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Einleitung

Seit tiber 30 besteht die arabischsprachige Frauengruppe der Moschee in C. Seit
2001 hat sie ein neues Projekt: Sie organisiert zweimal im Jahr sogenannte Frau-
enseminare. Einen Tag lang treffen sich die Frauen um ,,etwas fiir sich tun“: Sie
geben sich und anderen Frauen die Gelegenheit, sich intensiv mit einem bestimm-
ten religiosen Thema auseinander zu setzen. Dazu werden Vortragsrednerinnen
eingeladen und anschliefsend wird gemeinsam diskutiert. Vortrdge und Diskussion
werden simultan ins Deutsche und Arabische tibersetzt. An diesem offenen Angebot
nehmen mittlerweile bis zu 200 Frauen aus der gesamten Region teil. Manche Ge-
meinden finanzieren und organisieren die Anreise, indem sie einen Bus mieten, der
ihre weiblichen Gemeindemitglieder zu der Veranstaltung bringt.

Im Mittelpunkt dieser explorativen Studie stehen muslimische Frauengruppen im
religiésen Feld in Deutschland. Mittels einer empirischen Untersuchung im Zeit-
raum von 2006-2011 werden die Anldsse der Gruppengriindung, die Themen des
gemeinsamen Engagements analysiert und in einem weiteren Sinne der Frage

nachgegangen, welche Formen religiosen Wandels sich dabei manifestieren.

Gruppen sind mit sozialem Wandel und damit auch mit dem religiosen Wandel
genuin verbunden (Simmel 1992). Aufgrund ihres geringen Organisationsgrades
bilden sie die grundlegende Sozialform des religiosen Strukturaufbaus (Krech
1999). Lange bevor an die Griindung eines Vereins zu denken ist, trifft man sich
zundchst einmal in einer Gruppe und entwickelt gemeinsame Interessen. Damit
liefern sowohl der Anlass zur Gruppengriindung als auch die von der Gruppe be-
handelten Themen einen Einblick in den sich vollziehenden religiosen Wandel und
dartiber hinaus in die Frage, welche Themen es sind, die religiose Menschen zu-

sammenfihren und aneinander binden.

Es war die Prisenz des Islam in Deutschland, die das religidse Feld in den letzten
Jahrzehnten stark verédndert hat. Seit den 60er Jahren gilt er als die drittgro3te Re-
ligionsgemeinschaft neben den beiden GroBkirchen. In verschiedenen gesell-
schaftlichen Teilbereichen entwickelten sich Aushandlungsprozesse im Kontakt
mit der religiosen Praxis der muslimischen Minderheit. Die Konflikte um Mo-
scheeneubauten und die Kopftuchfrage seit Ende der 90er Jahre sind dafiir sinn-
bildlich (Amir-Moazami 2007). In der Auseinandersetzung mit dem Islam gewann
das muslimische Geschlechterverhiltnis an 6ffentlicher Bedeutung, die ihresglei-
chen sucht. Dieses Interesse an der weiblichen religidsen Lebensfiihrung spiegelt

sich auch in der Forschung wieder, in der in den 90er Jahren vor allen Dingen



individuelle muslimische Akteurinnen zu ihren religiosen Bindungen befragt wur-
den (Venel 1999, Roald 2001, Klinkhammer 2000, Nokel 2002, Boubekeur 2004).
Hierbei spielt insbesondere ein von den Frauen angeeignetes religioses Wissen
eine entscheidende Rolle. Die Ergebnisse dieser Studien verweisen auf die Sozial-
dimension des Individualisierungsprozesses. Die Frauen zeigen, wie sie sich mit
ihrer religiésen Bindung auseinandersetzen, sie reflektieren und dazu religiose Bil-

dungsprozesse vollziehen.

Seit 2001 ist die Aufmerksamkeit auf den Islam angestiegen- medial, politisch und
auch innerhalb der Forschung (f. v. Rees 2010, Wunn 2007, Jonker 2003,
Schiffauer 2000). Insbesondere in politischen Kontexten, so innerhalb der Deut-
schen Islamkonferenz seit 2006, besteht weiterhin ein hohes Interesse am musli-
mischen Geschlechterverhiltnis. (Dieses wird nun aufgrund aktueller Ereignisse
im Zuge terroristischer Anschlidge in Frankreich im November 2015 von sicher-

heitspolitischen Fragen abgelost).

Weiterhin verweisen die bestehenden Forschungen darauf, dass Verdnderungen im
muslimisch-religiosen Feld seit den 90er Jahren entlang der Frauen verlaufen
(Sakaranaho/Jonker 2003). Indikatoren hierfiir sind die strukturellen Verdnderun-
gen wie die Einrichtung von Frauenrdumen (Jonker 1999, 2003 Spielhaus 20006),
der Zugang zur religiosen Bildung (Jonker 2003, Jouili 2008, Schiffauer 2010)
sowie die Partizipation von Frauen innerhalb der etablierten muslimischen Orga-

nisationen (Amir-Moazami 2010).

Vor dem Hintergrund dieser Ausgangsiiberlegungen begriindet sich der Untersu-
chungsgenstand dieser explorativen empirischen Studie: Mit dem Blick auf For-
men des religiosen Wandels werden Gruppen in den Blick genommen, da sie als
Sozialform eine enge Verbindung zum sozialen Wandel besitzen. Zudem wird das
muslimisch-religiose Feld fokussiert, da aktuell insbesondere hier Verdnderungen
religidser Strukturen manifest werden. Zudem wird vor dem Hintergrund der ho-
hen Aufmerksamkeit auf das religiose Geschlechterverhiltnis, konkret die religi-
Ose Praxis muslimischer Frauen, angenommen, dass religioser Wandel derzeit ent-

lang des Themas Geschlecht verlduft.



Diese Arbeit geht davon aus, dass muslimische Frauen sich innerhalb von Gemein-
dezusammenhingen in Gruppen (Neidhardt 1979) zusammenschlieBen, um ge-
meinsam ihre Religion zu praktizieren. Gerade vor dem Hintergrund der Migration
gewinnt der Wunsch nach einem Austausch mit Gleichgesinnten an Bedeutung

(Lehmann 2004, Krech 2013).
1

In der Moderne kann das Individuum aus einer Vielzahl religidser Beziige wihlen
und ist aufgerufen, diese selbstdndig in einen Sinnkontext zu integrieren (Luck-
mann 1991). Diese Individualisierungstendenzen fiihren aber nicht gleichzeitig zur
Abnahme kollektiver Beziige. Religiose Bindungen werden vielmehr zur Grund-
lage der eigenen Entscheidung - ein Zusammenhang der als Individualisierungs-
trend in der Sozialdimension beschrieben wird (vgl. Krech 1999: 66). Die zweite
Dimension (Sachdimension) des Individualisierungstrends bezieht sich auf die
Verdnderungen der sachlichen Bezugspunkte. Das Subjekt steht im Sinne der
»Sakralisierung des Ichs“ (Luckmann 1991: 181) zunehmend im Mittelpunkt und
das Selbst wird zum Gegenstand religidser Sinnbildung. Subjektbezogene Themen
wie Selbsterfahrung, Selbstverwirklichung, Autonomie, Emanzipation gewinnen

dabei an hoher Bedeutung.

In der Weise, wie die Sozialstrukturanalyse einen allgemeinen Individualisierungs-
prozess als gesellschaftliches Strukturmuster erkannt hat, sind die Themen Biogra-
phie und Identitdt verstarkt zum Gegenstand soziologischer Forschung geworden.
Auch innerhalb religionssoziologischer Forschungen ldsst sich ein Trend zur Frage
nach dem Verhiltnis von Religion zu Biographie und Identitét feststellen. Dagegen
bleibt das Verhiltnis von religioser Identitdt und Gruppenprozessen unterbelichtet
(vgl. Krech 2011: 110; Krech 2013: 52). Es stellt sich die Frage, inwieweit Themen
der religiosen Selbstverwirklichung und der religidsen Identitdt innerhalb von

Gruppen aufgenommen werden.

Die Gruppe wird als ein ,,soziales System, dessen Sinnzusammenhang durch un-
mittelbare und diffuse Mitgliederbeziehungen sowie durch relative Dauerhaf-
tigkeit bestimmt ist™ (Neidhardt 1979: 642) betrachtet. Im religidsen Kontext spie-

len die religiosen Vorstellungen fiir die gemeinsame Kommunikation und



Interaktion eine entscheidende Rolle (vgl. Krech 2005: 137). In religiosen Grup-
pen riicken zudem die Themen des religiosen Selbst starker in den Vordergrund als
in religiosen Organisationen (,, Verpersonlichung®, Neidhardt 1985; s.u.), da die
soziale Zusammensetzung der Gruppe sinnstiftend flir den Zusammenschluss in
der Gruppe ist. Religiose Gruppen ermdglichen aufgrund ihrer Merkmale religiose
Individualisierung und das Gefiihl der Zusammengehorigkeit als Gruppe. Der Be-
zug zu Gleichgesinnten und die gemeinsame Interaktion kann der Herausforde-

rung der Legitimation der eigenen religidosen Bindung begegnen.
1

Der Forschungsstand zu Muslimen in Deutschland ldsst sich in drei Bereiche un-
terteilen. Quantitative Studien seit Anfang der 2000er Jahre haben die Einstellun-
gen von Muslimen hinsichtlich der Bedeutung ihrer Religionszugehorigkeit sowie
der Integrations- und Gewaltbereitschaft erforscht (Wetzels/Brettfeld 2003, 2007;
Jessen/Wilamowitz-Moellendorf 2006; Haug/Miissig/Stichs 2009). Der zweite do-
minante Bereich befasst sich mit den muslimischen Organisationen in Deutsch-
land. Dabei liefert Lemmen (2000, 2002) einen detaillierten Uberblick iiber die
historische Entwicklung sowie iiber die Strukturen der einzelnen Organisationen.
Gerdien Jonker (2002) und Werner Schiffauer (2002, 2010) konzentrieren sich in
thren Einzelfallstudien zum Verein islamischer Kulturzentren, der Kaplan-Ge-
meinde (Schiffauer 2000) und der Islamischen Gemeinschaft Milli Gorus
(Schiffauer 2010) auf eine Analyse der komplexen Zusammenhénge innerhalb der
einzelnen Organisationen. Dariiber hinaus sind in der Perspektive der religiosen
Landschaft einige Studien zu Moscheenlandschaft in verschiedenen lokalen Kon-
texten entstanden (Jonker/Kapphan 1999, Firber/Spielhaus 2006, Chbib 2008).
Die gegenwirtig aktuellste quantitative Untersuchung zu den Moscheegemeinden
in Deutschland wurde im Auftrag der Islamkonferenz erstellt (Halm et al. 2012).
Einen dritten Schwerpunkt, der fiir diese Studie von besonderem Interesse ist, bil-
den religionssoziologische und religionswissenschaftliche Studien zur individu-
ellen religidsen Praxis muslimischer Frauen in verschiedenen européischen Lan-
dern (Venel 1999, Roald 2001, Klinkhammer 2000, Nokel 2002, Boubekeur 2004).
Die Studien identifizieren im Hinblick auf diese individualisierten religiosen Ori-
entierungen unterschiedliche Tendenzen und Bewegungen, die sie in typologi-

schen Beschreibungen festzuhalten versuchen. In diesen Studien werden vor allen
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Dingen Fragen der Identitét, religidser Symbole und Partizipation behandelt. Wir
erfahren durch diese Studien v.a. etwas iiber die individuellen Perspektiven mus-
limischer Frauen. Die Frage nach dem Verhiltnis von religiéser Bindung und reli-
gioser Vergemeinschaftung bleibt hier dagegen im Hintergrund. Das hédngt einmal
damit zusammen, dass die Autorinnen sich fiir die Erforschung der biographischen
Dimension entschieden haben. Zudem folgen die angesprochenen Studien fast aus-
schlieBlich den Annahmen der Individualisierungsthese. Die Dominanz des Indi-
vidualisierungsansatzes dieser Studien steht in Zusammenhang mit einer bestimm-
ten Annahme der Sikularisierungstheorie: Sdkularisierung, oder generell, Religion
in der Moderne, verweist auf Individualisierung, auf Privatisierung. Mit Casanova
wissen wir, dass die ,,Privatisierung der Religion nur ein Aspekt der Sékularisie-
rungsthese und ,,nicht notwendigerweise eine strukturelle Tendenz der Moderne*

(Casanova 1996: 25) darstellt.

Infolge dieses Untersuchungsrahmens erscheint religiose Praxis muslimischer
Frauen in Europa nach wie vor privat, diskret und auflerhalb muslimischer Ge-
meinschaften oder Organisationen stattzufinden. Die Studien vermitteln den Ein-
druck, dass Individualisierung bzw. der individualisierte Zugang zur Religion mit

der Abnahme der Bindung an religiose Gemeinschaften zusammenfillt.

Andere Autoren (Teczan 2003; Moazami/Salvatore 2003) haben auf diesen Trend
in der Forschung zum Islam, in dem das Verhiltnis des Islam zur Moderne und im
Hinblick auf die Frauen das emanzipatorische Potenzial ihrer religidsen Beziige in
den Vordergrund gestellt werden (Venel 1999, Roald 2001, Klinkhammer 2000,
Nokel 2002, Boubekeur 2004), hingewiesen. In der Ubertragung der Individuali-
sierungsthese auf Muslime in europdischen Kontexten werden sie hdufig als
,»(ldubige ohne eindeutige Gemeinschaftszugehorigkeit im Sinne Grace Davies
believing without belonging beschrieben und von einer ,,allmdhlichen Zersetzung
und Neutralisierung gemeinschaftlicher Beziige und Zuordnungen unter Muslimen

innerhalb européischer Gesellschaften* (Amir-Moazami 2007: 28) ausgegangen.

Demnach ldsst sich im Hinblick auf die gemeinschaftliche religidose Praxis von
Musliminnen und Muslimen ein Forschungsdesiderat konstatieren. Fiir den deut-
schen Kontext wurden im Hinblick auf den Islam zwar die unterschiedlichen Or-
ganisationsformen muslimischer Verbdande (Lemmen 2000) untersucht. Der Be-

reich der Vergemeinschaftung in Gruppen wurde jedoch, von einigen Ausnahmen
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abgesehen (Gamper 2011, Spielhaus 2011) bis in jiingster Zeit weitgehend ver-
nachldssigt. Wahrend Gamper in kulturtheoretischer Sicht die feministische Iden-
titdt untersucht, Spielhaus‘ religionswissenschaftliche Arbeit nach dem Phanomen
der muslimischen Gemeinschaft fragt, stellt diese Dissertation eine religionssozi-

ologische Herangehensweise dar.

Die vorliegende explorative Untersuchung zielt darauf, mittels der Erhebung em-
pirischer Daten das Phdnomen muslimischer Frauengruppen innerhalb des religi-
Osen Feldes in Deutschland zu beschreiben und in seiner Vielféltigkeit zu analy-
sieren und damit einen Beitrag zur Untersuchung des religiosen Wandels zu

leisten.
Fragestellung

Im Mittelpunkt dieser Untersuchung stehen religiose Gruppen muslimischer
Frauen in Deutschland. Im Sinne der Selbstbeschreibung werden diejenigen
Frauen untersucht, die sich selbst als Muslimin definieren und sich gemeinschaft-
lich in einer entsprechenden Gruppe (Neidhardt 1979) engagieren. Untersucht
werden die Anldsse und Themen der Gruppen, um auf diesem Wege den sich voll-
ziehenden religiosen Wandel thematisch zu fassen. Die Themen der Gruppen mar-
kieren relevante Themen und manifestieren die Verdnderungen im Feld. Dariiber
hinaus sollen thematische Verbindungen zu zeithistorischen Entwicklungen aufge-

zeigt werden.

Weiterhin liefert die Untersuchung einen Beitrag zu der Frage, in welchem Ver-
héltnis die Kontingenz religidoser Bindungen in der Moderne zu Gruppenbindun-
gen steht (Luckmann 1991). Mit anderen Worten: Ist die Bindung an religiose
Gruppen im Zusammenhang der sich auflosenden religidsen Bindungen in der Mo-
derne nicht erklarungsbediirftig? Weiterhin wird davon ausgegangen, dass die ge-
schlechtliche Dimension der religidsen Identitdtsfragen eine hohe Relevanz hin-
sichtlich der religidsen Bindung besitzt. Damit will diese Studie auch einen Beitrag
zu der Frage nach dem Verhiltnis von Islam, Geschlecht und Individualisierung
leisten. Neu ist der empirische Zugriff iiber religiose Gruppen, denn diese standen

in diesem Kontext bisher nicht im Mittelpunkt empirischer Studien.
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Diese explorative Studie interessiert sich insbesondere fiir die Vielfalt muslimi-
scher Frauengruppen in Deutschland. Welche Selbstbeschreibungen als muslimi-
sche Frauengruppen lassen sich derzeit erkennen? Welche Merkmale zeichnen
muslimische Frauengruppen als solche aus, welche unterschiedlichen Typen ma-
nifestieren sich dabei? Dazu werden thematische Leitfadeninterviews mit An-

sprechpartnerinnen muslimischer Frauengruppen durchgefiihrt.
Vorgehensweise

Die Studie will einen Beitrag leisten zu der Frage nach den Formen religidsen
Wandels. Dazu wird zunéchst in theoretischer Perspektive nach Formverénderun-
gen religioser Bindungen in der Moderne gefragt. Ausgehend von Luckmanns An-
satz zur Unsichtbaren Religion (1991) werden in indirekter Weise die Annahmen
der Sékularisierungsthese (Pollack 2015, 2003a) diskutiert. Dazu wird der Priva-
tisierung von Religion die Deprivatisierung nach Casanova (1994) gegeniiberge-
stellt (siehe 1.1). Um die Strukturen des religiosen Feldes und dessen Verdnderun-
gen zu analysieren, wurden hier der theoretische Rahmen Pierre Bourdieus (2000)
zum religiosen Feld sowie die entsprechenden Grundlagen Webers (1980) (siehe
1.2) herangezogen. Die Funktionsweise des Feldes wird als eine Machtbeziehung
zwischen religiosen Laien und Experten beschrieben. Fiir den Untersuchungsge-
genstand wird insbesondere die Frage relevant, in welcher Weise das Geschlecht
auf die Machtbeziehungen im Feld einwirkt (Liebsch 2003) (siehe 1.3). Im An-
schluss an die theoretischen Perspektiven wird der religiosen Wandel in Deutsch-

land empirisch betrachtet (siche 1.4).

In Kapitel 2 wird zum einen die Sozialform der Gruppe definiert und dariiber hin-
aus ihre spezifischen Merkmale im religiosen Kontext beleuchtet. Hier wird ins-
besondere herausgearbeitet, welche genuinen Verbindungen zwischen der Sozial-

form und dem religiosen Wandel bestehen.

Im Zuge der Verdnderungen des religidosen Feldes in Deutschland seit den 70er
Jahren hat sich ein religioses Feld des Islam etabliert, das sich organisational weit
aufgefichert hat (Lemmen 2000). Fiir die Kontextualisierung der muslimischen
Frauengruppen werden zum einen die organisationalen Strukturen des musli-
misch-religiosen Feldes beschrieben, zum anderen der zeithistorische Hintergrund

des muslimischen Engagements nachgezeichnet (siche Kapitel 3). Dies dient im
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Fortgang der Analyse der thematischen Verbindungen zwischen den Frauengrup-

pen und dem religiésen wie auch dem politischen Feld.

Die bestehende Forschungsliteratur (Nokel 2002; Jouili/Amir-Moazami 20006)
weist im Hinblick auf das religiose Engagement muslimischer Frauen auf eine ma-
nifeste Affinitit zu religidsen Bildungsthemen hin. Im sozialen wie auch im reli-
giosen Feld erdffnen die verschiedenen Kapitalien entsprechende Handlungsmog-
lichkeiten und Positionen im Feld. Fiir die Zugéinge zu den Positionen im
religidsen Feld ist religiose Bildung von Belang. Fragt man also nach den Verin-
derungen im Feld, liegt die Verbindung zu Bildungsprozessen nahe. Die hohe Be-
deutung, die derzeit auf den Bildungsthemen im Hinblick auf den Islam und die
Partizipationsmoglichkeiten muslimischer Frauen liegt, ist in vielerlei Hinsicht
spezifisch, allerdings nicht singuldr. Es besteht die Annahme, dass sich im Zuge
einer historischen Kontextualisierung strukturelle Verbindungen zur religidsen
Frauenbewegung im 19. Jahrhundert in Deutschland aufzeigen lassen. Dieser Ver-
gleich dient zur Kontextualisierung der Ergebnisse im weiteren Fortgang. Zwei
prominente Beispiele muslimischer Akteurinnen, Fereshta Ludin und Emel Zey-
nelabidin, werden dazu vergleichend analysiert und der Frage nachgegangen, wie
sich die Relevanz der Bildung im Kontext ihres religiosen Engagements erkléren

lasst.

Bevor in den Kapitel 6 und 7 die Ergebnisse der empirischen Untersuchung vor-
gestellt und diskutiert werden, soll in Kapitel 5 das Forschungsdesign sowie die

empirische Vorgehensweise erldutert werden.

Der Ergebnisteil gliedert sich entsprechend der verschiedenen Typen der unter-
suchten Gruppen zum einen grundlegend in Gruppen, die sich in ihren Zielen auf
thre Gruppe selbst beziehen (siehe Kapitel 6) und zum anderen in Gruppen, die
sich mit ihren Zielen auf ihre Umwelt, d. h. das religiose und politische Feld rich-
ten (siehe Kapitel 7). Diese Gruppen haben im Laufe ihres Bestehens weitestge-
hend die Form einer religidsen Organisation angenommen. In Kapitel 8 werden
die Ergebnisse der Interviews mit den Frauen aus den Leitungspositionen in den

muslimischen Organisationen, den Dachverbénden, beschrieben und interpretiert.

Im Fazit werden die Ergebnisse zusammengefiihrt und abschlieBend vor dem Hin-

tergrund der theoretischen Annahmen diskutiert: Es soll gezeigt werden, dass die
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Analyse muslimischer Frauengruppen einen spezifischen und neuen Ausschnitt zu
den Formen religiosen Wandels aufzeigt. Neben der thematischen Analyse religi-
Oser Vergemeinschaftungen im zeithistorischen Kontext liefert die Gruppenana-
lyse dartiber hinaus neue Einblicke in das Verhéltnis von religioser Individualisie-
rung und religioser Bindung. Welche besondere Dynamik besteht dabei zwischen

den Bereichen Geschlecht, Religion und Bildung?
Empirische Vorgehensweise

Fiir die Untersuchung wurde eine explorative Vorgehensweise gewahlt, d. h. die
die Untersuchungsfille, hier die muslimischen Frauengruppen, standen vor der
Untersuchung nicht fest, sondern es wurde erst im Laufe der Untersuchung be-
stimmt, welche Félle in die Untersuchung einbezogen werden. Bei der Fallauswahl
wurden zwei Strategien angewendet. Zum einen wurde die Auswahl der Fille iiber
thre Zuganglichkeit konstituiert (vgl. Merkens 2000: 288), zum anderen wurde in
einem selektiven Vorgehen Ansprechpartnerinnen innerhalb der muslimischen
GroBorganisationen aufgrund ihrer Funktion ausgewéhlt (vgl. Morse 1994). Von
den 23 gefiihrten Interviews wurden 14 Interviews als Grundlage der Datenaus-
wertung ausgewéhlt. Von den 14 Leitfaden-Interviews wurden neun Interviews als
direkte Einzelinterviews und ein Interview als Gruppeninterview durchgefiihrt.
Auf Grundlage dieser Datenbasis wurden 12 Fille untersucht: Zwei arabischspra-
chige Frauengruppen, vier deutschsprachige Frauengruppen, eine tlirkischspra-
chige Frauengruppe, eine Dialoggruppe und die Frauenorganisationen Huda,

BFMT{, ZIF und das Aktionsbiindnis muslimischer Frauen.
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1 Wandel und Vielfalt im religiosen Feld

Die Frage des religiosen Wandels ist ein komplexes Unterfangen sowohl in theo-
retischer als auch in empirischer Hinsicht. Empirisch l4sst sich bspw. einerseits der
Riickgang an Mitgliedschaften in den GroBkirchen erkennen (Pollack 2000,
2003a) und andererseits avancieren Religionsgemeinschaften zu zivilgesellschaft-
lichen Akteuren- wie es in Osteuropa Anfang der 90er zu beobachten war (Casa-
nova 1994). Nicht zuletzt nach dem 11. September 2001 erlangen Religionsge-

meinschaften eine neue Sichtbarkeit.

Die Frage nach dem Bedeutungsverlust lédsst sich nicht einfach beantworten und
befasst die Religionssoziologie seit ihren Anfangen (Weber 1920). Dennoch zei-
gen sich beobachtbare Verdnderungen auf struktureller Ebene bedingt durch die
Migrationen in Europa aber auch auf individueller Ebene hinsichtlich der religio-
sen Bindung der Gliaubigen. Die Themen wie auch die Sozialformen religioser
Bindung haben sich verdndert. Ziel dieses ersten Kapitels ist es, zum einen drei
dominante theoretische Stringe aufzugreifen und fiir den Fortlauf dieser empiri-
schen Untersuchung fruchtbar zu machen: Die Individualisierungsthese Luck-
manns (1991), die Auseinandersetzung Grace Davies (1994) mit dieser Perspek-
tive sowie das Deprivatisierungskonzept José Casanovas (1994). In einem zweiten
Teil soll der theoretische Rahmen, das religiése Feld nach Bourdieu (2000), skiz-
ziert werden und im Anschluss um die Perspektive von Geschlecht erweitert wer-
den (Liebsch 2003). In einem vierten Teil wird der Blick auf das empirische Feld
in Deutschland und seine Vielfalt gelenkt.

1.1  Zwischen Individualisierung und public religion

Der religionssoziologische Ansatz Thomas Luckmanns (1967) hat national wie
auch international breite Resonanz erfahren. Die ,,Unsichtbare Religion®
(1967/1991a) wendet sich gegen eine von der Kirchensoziologie geprigte religi-
onssoziologische Forschung (der 60er Jahre) und die grundlegende Annahme der

Sakularisierungsthese, dass Religion in der Moderne an Bedeutung verliert.

Dabei entstanden sowohl kritische Auseinandersetzungen als auch Weiterentwick-
lungen, die im Folgenden beispielhaft skizziert werden sollen. In einem zweiten
Schritt wird das Konzept einer 6ffentlichen Religion von José Casanova erliutert

werden.
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1.1.1 Individualisierung von Religion

Grundlegendender Bezugspunkt fiir die religionssoziologischen Uberlegungen
Luckmanns stellt sein wissenssoziologisches Verstindnis der sozialen Konstruk-
tion der Wirklichkeit dar (Berger/Luckmann 1969). Die individuellen Erfahrungen
sind sozial eingebettet und durch die Interaktion und Kommunikation mit anderen
Individuen entsteht ein gemeinsamer Wissensvorrat, der durch Sozialisations- und
Internalisierungsprozesse weiter vermittelt werden. Religiositit ist fiir Luckmann
ein grundlegendes anthropologisches Merkmal menschlicher Existenz. Das liegt
in seiner Vorstellung begriindet, der Mensch miisse, um sein Selbst zu entfalteten,
seine biologische Natur transzendieren und diesen Prozess beschreibt er als religi-

Oses Phianomen (Luckmann 1991: 86):

Die einzelne subjektive Erfahrung (eines menschlichen Organismus) ist noch ohne
Sinn, da dieser erst in deutenden Akten konstruiert wird. Dabei wird ein subjekti-
ver Vorgang riickblickend erfasst und in Deutungsschemata eingeordnet (vgl.
Luckmann 1991: 81). (Durch die Erfahrung mit dem Gegentiber, ist er in der Lage
die ablaufenden Erfahrungen mit Sinn zu versehen und damit vergangene, gegen-
wartige und zukiinftige Erfahrungen in eine Biographie zu integrieren, vgl. Luck-
mann 1991: 84). Menschliche Evolution, ndmlich die Herausbildung einer indivi-
duellen Identitét, ist somit aufs Engste an Religion gebunden. Fiir Luckmann
besteht die ,,grundlegende Funktion der Religion darin (...), Mitglieder einer na-
tiirlichen Gattung in Handelnde innerhalb einer geschichtlich entstandenen gesell-
schaftlichen Ordnung zu verwandeln* (Luckmann 1991: 165). Das Religidse ent-
spricht damit der Vergesellschaftung des Einzelnen. Dabei folgt Luckmann hier
den Spuren Durkheims. Im Unterschied zu Durkheim, der die Religion als die
Transzendenz des Gesellschaftlichen betrachtete, siedelt Luckmann die Transzen-
denz des Religidsen nicht erst auf der Ebene der Gesamtgesellschaft an. ,,Die reli-
giose Funktion der Bewiltigung von Transzendenzen manifestiert sich schon auf
der Ebene subjektiver Erfahrung® (Knoblauch, 1991: 13). Transzendenz bezieht
sich also nicht nur auf AuBeralltdgliches sondern findet nach Luckmann dann statt,
wenn die subjektive Erfahrung in ein Deutungsschema integriert wird und dadurch

mit Sinn ausgestattet wird.
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Erfahrungen der Transzendenz pragen somit unser Alltagsleben. So verweist jede
gegenwartige Erfahrung auch auf Nicht-Erfahrenes. In den allgemeinmenschli-
chen Erfahrungen der Transzendenz wird eine Wirklichkeit alltéglicher oder au-
Beralltaglicher Art konstruiert. Dabei werden die Erfahrungen der Transzendenz
zunéchst intersubjektiv rekonstruiert und in einem zweiten Schritt gesellschaftlich
bearbeitet. Wenn dieser zweite Schritt der gesellschaftlichen Konstruktion einer
transzendenten Wirklichkeit erfolgreich verlduft, dann gewinnt diese einen ver-
bindlichen ontologischen Status (vgl. Luckmann 1991: 173). Es bildet sich eine
Weltansicht heraus, die sich in Deutungs- und Verhaltensschemata duflert, die das
Routinewissen leiten (vgl. Knoblauch 2005: 133). Abhdngig von der Sozialstruk-
tur einer Gesellschaft unterscheiden sich die alltdglichen wie auBeralltéglichen
Wirklichkeiten, die geschaffen werden. Diese sind in modernen westlichen Gesell-
schaften ganz anders als etwa in archaischen oder in den traditionellen Hochkul-

turen.

Kennzeichen moderner Gesellschaften ist die funktionale Differenzierung in ge-
sellschaftliche Teilbereiche, innerhalb dieser das Individuum funktional speziali-
sierte Rollenhandlungen iibernimmt. Als Folge der funktionalen Differenzierung
moderner Gesellschaften bildet sich ein Privatbereich aus, ,,in dem das Indivi-
duum, weit mehr als in anderen Gesellschaftsformen, seiner Subjektivitit iiberlas-
sen wird (...). Ihr Kernstiick ist die Privatisierung der Religion* (Luckmann 1996:
26). Eine bedeutsame Folge der funktionalen Differenzierung der modernen Sozi-
alstruktur ist weiterhin, dass ,,kein einigermallen allgemeines, selbstverstidndlich
verbindliches, gesellschaftlich konstruiertes Modell einer auBeralltdglichen Wirk-
lichkeit mehr besteht (Luckmann 1991: 179). Die spezifisch religiésen Erfah-
rungskonstruktionen standen in den westlichen Gesellschaften unter der monopol-
haften Kontrolle der christlichen Kirchen. Mittlerweile muss dieses
Deutungssystem aber mit anderen religidsen Deutungen und Orientierungen kon-
kurrieren. Die Kirchen konnten ihr Deutungsmonopol nicht halten und sind zu In-
stitutionen unter anderen geworden (vgl. Luckmann 1991: 180). Sie stehen nicht
mehr fiir die vorherrschende Sozialform der Religion; vielmehr hat diese Funktion
die ,,Privatisierung* der Religion iibernommen. Dies lasse sich ,,eher durch etwas
charakterisieren, was sie nicht ist, als durch das, was sie ist: Sie zeichnet sich durch

das Fehlen allgemein glaubwiirdiger und verbindlicher gesellschaftlicher Modelle
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fiir dauerhafte, allgemein menschliche Erfahrungen der Transzendenz aus* (Luck-
mann 1991: 182). Bezeichnet man das als Sdkularisierung, so Luckmann, ,,dann
bezeichnet das Wort nicht das Ende der religiosen Grundfunktion, sondern deren
Privatisierung®™ (Luckmann 1996: 28). Luckmann betrachtet Sékularisierung also
nicht als den Schwund der Religion, sondern als deren Verlagerung bzw. Formen-

wandel.

Diese Perspektive Luckmanns verweist auf zwei Dimensionen: Die erste Dimen-
sion, die Individualisierung der Religion (Sozialdimension), bezieht sich darauf,
dass Religion zunehmend in den Privatbereich verlagert wird. Damit einher geht
die Entfernung vom o6ffentlichen Ritual (vgl. Knoblauch 1991: 31). Somit wird
Religion mehr und mehr zur Sache des Einzelnen und der individuellen Entschei-
dung. Das Individuum kann ,,nach freiem Belieben, aus dem Angebot ,letzter Be-
deutungen® wahlen* (Luckmann 1991: 141). Religidose Sinnbildungen kommen
erst durch private Entscheidungen zur Geltung. Die zweite Dimension (Aspekt),
die Privatisierung der Religion (Sachdimension), bezieht sich auf die
Veranderungen der inhaltlichen Bezugspunkte. Das Subjekt steht im Sinne der
»Sakralisierung des Ichs* (Luckmann 1991: 181) zunehmend im Mittelpunkt und
das Selbst wird zum Gegenstand religidser Sinnbildung. Subjektbezogene Themen
wie Selbsterfahrung, Selbstverwirklichung, Autonomie, Emanzipation gewinnen

dabei an hoher Bedeutung.

Die institutionelle spezialisierte Form der Religion ist in der Moderne eine unter
vielen geworden; die Kirchen verlieren damit an Geltung. Dennoch bleibt ,,die re-
ligiose Verfassung menschlichen Daseins im Grunde erhalten* (Luckmann 1996:
18). Damit steht Luckmanns Ansatz im Gegensatz zur Sdkularisierungsthese, was
insbesondere in dem abweichenden Verstindnis von Religion begriindet liegt. Fiir
Luckmann erfassen die Sékularisierungstheorien Religion in ungeniigender Weise,
da sie Religion und Kirche gleichsetzen. Auf diese Weise bleiben insbesondere die
neuen ,,unsichtbaren* Formen auferhalb des Blickfeldes (vgl. Luckmann 1996:
50f.). Nach Luckmann (1991, 1996) ist der Mensch unmittelbar auf Religion an-
gewiesen, deren Form und Sozialgestalt sich aber insbesondere in der Moderne

verandern kann.
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Luckmanns Ansatz wurde in der Folge insbesondere von den Sékularisierungsthe-
oretikern kritisiert. Ein Strang der Kritik bezieht sich auf die Breite des Religions-
begriffs und damit auch auf die Frage nach der empirischen Uberpriifbarkeit. Die
Frage nach dem, was unter der ,,unsichtbaren Religion* denn zu verstehen ist, wird
zwar von den Individualisierungstheoretikern durch empirische Belege (Knob-
lauch 1991) wie z. B. das Aufkommen neuer Spiritualitidt wie die New-Age-Be-
wegung, Reinkarnationsglauben, Astrologie und Esoterik beantwortet. Dabei wird
aber gleichzeitig darauf verwiesen, dass es sich bei der ,,unsichtbaren Religion*
um kein geschlossenes und abgrenzbares Phdnomen handelt: Dies sei ja gerade
das Charakteristikum der individualisierten Religion (vgl. Pickel 2011: 189). Fiir
die Erforschung dieser religiosen Phdnomene werden dementsprechend insbeson-
dere qualitative empirische Methoden angewendet. Dies zieht aber die Frage nach
der Reprisentativitit der Ergebnisse nach sich (vgl. Pickel 2011: 191) — bevorzu-
gen die Anhénger der Sékularisierungsthese doch insbesondere quantitative Erhe-

bungsmethoden (Gabriel 1996: 11).

Ein weiteres Thema der Auseinandersetzung bildet das Verhéltnis zwischen den
neuen Formen und den traditionellen Formen der Religion — es stellt sich die
Frage, was an die Stelle der traditionellen Formen der Religion tritt (Pollack

2003a: 152).

Detlef Pollack tiberpriift die Individualisierungsthese Luckmanns u.a.! anhand der
Entwicklung der Religiositdt und Kirchlichkeit in der Bundesrepublik Deutschland
in den letzten 50 Jahren. Dabei kommt er zu dem Schluss, dass man die Deinstitu-
tionalisierung der kirchlichen Religion und die Individualisierung des Religidsen
nicht als ,,zwei komplementire und einander vielleicht sogar ausgleichende Pro-
zesse (Pollack 2003a: 181) betrachten konne. Pollack zeigt zum einen anhand
sinkender Kirchenmitgliedszahlen, steigender Kirchenaustritte und sinkender An-
zahl von Gottesdienstbesuchern (siehe 2003a: 163-164), dass Prozesse der Dein-
stitutionalisierung von Religion, auch ,,Entkirchlichung® genannt (siehe Kapitel
1.4.1), stattfinden. Dariiber hinaus stellt er ,,Tendenzen hin zu einer mehr synkre-

tistischen, nicht-christlichen, individualisierten Religiositit® fest (Pollack 2003a:

!'Uber den deutschen Kontext hinaus beschiftigt sich Detlev Pollack auch mit der Bedeutung von
Religion in west- und osteuropéischen Gesellschaften sieche hierzu z.B. Pollack, Detlev (Ed.) et al.
1998; 2003b.
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181-182), diese seien jedoch marginal und nicht als Alternative, im Sinne eines
Aquivalents, zur traditionalen Kirchlichkeit zu werten, sondern insbesondere bei
kirchlich Gebundenen zu finden (vgl. Pollack/Pickel 2003: 454). Fiir Pollack ist
der gegenwirtige religiose Wandel nicht dadurch bestimmt, dass die autkommen-
den individuellen Formen von Religiositét die traditionelle Religion ersetzen, son-
dern vielmehr dadurch, dass die ,,Menschen das Interesse an Religion iiberhaupt
verlieren und sich Einstellungen religioser Indifferenz und des Atheismus heraus-

bilden* (Pollack 2003a: 12).

In der Religionssoziologie existiert eine lange im letzten Jahrzehnt aktualisierte
Debatte (vgl. Joas 2007, Berger 2005) iiber die Frage, wie die sich verdndernde
Rolle von Religion in der Moderne analytisch zu fassen ist. Dabei geht es insbe-
sondere um die Frage, ob die Veranderungsprozesse mit dem Begriff der Sidkula-
risierung angemessen beschrieben werden konnen (vgl. Wohlrab-Sahr/Kriiggeler
2000: 240). Die funktionale Differenzierung und der damit schwindende Einfluss
des Religionssystems werden als eine wesentliche Dimension der Sékularisierung
angesehen. Wird das Verhiltnis der Sdkularisierungs- und Individualisierungsan-
satzes weiterhin kontrovers diskutiert, liefert das Konzept der Individualisierung
doch wichtige Impulse fiir das Verstdndnis aktueller religioser Wandlungsprozesse
(vgl. Hero 2010: 22). Festzuhalten sind in diesem Kontext insbesondere zwei zen-
trale Punkte. Die Sozialdimension von Individualisierung (Privatisierungsprozess)
verweist darauf, dass die Religion immer mehr zur Sache des Einzelnen wird. Das
Individuum wéhlt und kombiniert verschiedene Angebote religidoser Deutungs-
muster. Auf diese Weise kommen religidse Sinnbildungen erst durch private Ent-
scheidungen zu verbindlicher Geltung (Krech 1999: 66). Im Hinblick auf die Sach-
dimension zeigt sich der Individualisierungstrend darin, dass ,,das Selbst zentraler

Gegenstand religidser Sinnbildung wird“ (Krech 1999: 67).

Die Auseinandersetzung zwischen Individualisierungskonzept und Sakularisie-
rung sind weitestgehend auf Europa beschrankt geblieben (Gabriel 1999; Wohlrab-
Sahr/Kriiggeler 2000, Pollack 2003). In Nordamerika wird die Individualisie-
rungsthese als eine Unterthese der Sdkularisierungsthese betrachtet und als Oppo-
sition zum vorherrschenden Marktmodell der Religion gefasst (vgl. Pickel 2011:
193). Im Marktmodell des New Paradigm wird davon ausgegangen, dass insbe-

sondere die Konkurrenz zwischen religiosen Organisationen auf einem freien
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Markt zu einer verstarkten Religiositdt der Menschen filihrt. Je mehr Konkurrenz
zwischen den religiosen Orientierungen besteht, umso religioser werden die Men-
schen. Dabei geht man von der Annahme aus, dass die Menschen sich bei ihren
Entscheidungen (fiir die religidsen Angebote) von dem Prinzip der Nutzenmaxi-

mierung leiten lassen (Rodney/Cann 1993; Finke/Stark 1992, 2006).
Believing without belonging

Auch Grace Davie (1994) hat sich in ihren Studien mit der Individualisierungs-
these auseinandergesetzt?. Sie betrachtet Europa als einen Sonderfall (Davie 2002)
religiser Entwicklungen. Zwar zeichne sich eine Entkirchlichung ab, diese ent-
spreche aber nicht einer allgemeinen Sékularisierung, vielmehr bleiben individu-
elle Formen der Religiositit erhalten. Mit dem Blick auf die Entwicklung der reli-
giosen Lage in England seit dem Zweiten Weltkrieg stellt sie einen Riickgang der
Kirchenmitgliedschaft und -bindung fest (15% der Bevdlkerung, Davie 2008).
Demgegeniiber gibt allerdings eine weitaus groflere Menge Menschen (ca. 60%)
an, weiterhin an Gott zu glauben. Diese Diskrepanz zwischen Glauben und Zuge-
horigkeit beschreibt Davie mit dem Konzept von believing without belonging. Da-
vie geht davon aus, dass ein Formenwandel stattgefunden hat: Trotz Riickgang der
Kirchenmitgliedschaft bleibt der Glaube weiterhin fiir einen Grofteil der Bevol-
kerung relevant. Davie erkennt in believing without belonging einen Trend mo-
derner europdischer Gesellschaften, der dabei nicht nur auf das religiose Leben
beschrinkt sei: ,,the reduction of church activity in Western Europe forms part of
a profound change in the nature of social life; it is not, in contrast, an unequivocal
indicator of religious indifference* (Davie 2008: 167). Es sei entscheidend, die
Kirchen innerhalb ihres gesellschaftlichen Kontextes zu betrachten. Kirchen sind
eine Form offentlicher, freiwilliger Organisationen unter anderen und haben als
solche seit der Nachkriegszeit unter Mitgliederschwund zu leiden, vergleichbar
mit vielen anderen Vereinigungen, Organisationen wie Parteien, Sportvereinen etc.

(vgl. Davie 2008: 167). Am Beispiel der skandinavischen Léander zeigt sich, dass

2 Grace Davie baut in ihrer Analyse der Religion in modernen Gesellschaften auf die Arbeiten
Dani¢le Hervieu-Légers auf, die Religion als ein kollektives Gedachtnis beschreibt. Im Hinblick
auf die Sékularisierung moderner europiischer Gesellschaften, argumentiert sie, dass Religion
nicht aufgrund von Rationalisierung (Weber) an Bedeutung verliert sondern aufgrund der Tatsache,
dass die Gesellschaften weniger in der Lage sind, ihr kollektives Gedéachtnis aufrechtzuerhalten
(vgl. Hervieu-Léger, Daniele 1993).
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sich die Situation auch ganz anders darstellen kann. Sie zdhlen zu den Léndern, in
denen Glauben und Praxis aktuell am geringsten ausgeprégt sind, dennoch bleiben
grof3e Teile der Bevolkerung Mitglied in der Kirche (vgl. Davie 2008: 167). Die

Situation lésst sich hier also eher mit belonging without believing erfassen.

Die konstatierte Distanz zu den Kirchen ,,beruht auf einem kulturhistorischen ge-
wachsenen Verstdndnis von ihnen als 6ffentliches Gut, auf das man zuriickgreift,
wenn es notwendig ist” (Pickel 2011: 193). Diesen Zustand beschreibt sie mit vi-
carious religion (Stellvertreterreligion): ,,By vicarious, I mean the notion of reli-
gion performed by an active minority but on behalf of a much larger number, who
(implicitly at least) not only understand, but quiet clearly approve of what the mi-
nority is doing (Davie 2008: 169). Religion stellt dabei eine kulturelle Ressource
dar auf die bspw. in Krisenzeiten zuriickgegriffen werden kann. Auch in weitest-
gehend sdkularen Gesellschaften libernehmen kirchliche Institutionen weiterhin
wichtige Funktionen. Wihrend beispielsweise fast {iberall in Europa sékulare Be-
stattungen moglich sind, werden diese aber nur von einer Minderheit in Anspruch

genommen. Die Kirchen bleiben hier weiterhin der wichtige Ritualspender.

Grundsatzlich lasse sich fiir Europa aber ein Trend festhalten, den sie als eine cul-
ture of obligation to one of consumption beschreibt: ,.the historic churches of Eu-
rope (...) are systematically losing their capacity to discipline the religious think-
ing of large sections of the population, especially amongst the young®* (Davie
2007: 96). Neben diesem Riickgang der Einflussnahme klassischer religioser Or-
ganisationen wird gleichzeitig die Auswahlmoglichkeit an religidsen Angeboten
grofer.’ Bedingt durch Migration, verdnderte Kommunikationsmoglichkeiten und
eine grundsétzlich groere Mobilitdt der Menschen, etablierten sich neue religiose
Richtungen in Europa. In der Folge veréndert sich die religiose Bindung, nimlich
,»a shift from an understanding of religion as a form of obligation and towards an
increasing emphasis on consumption or choice” (Davie 2007: 96). So sei heute

beispielsweise die Firmung friiher als rite de passage von nahezu allen (katholi-

3 Der Zusammenhang zwischen groBerer religioser Vielfalt und religioser Praxis steht auch im Mit-
telpunkt des sog. Marktmodells, einem Ansatz, der insbesondere in der amerikanischen Religions-
soziologie populdr wurde. Siehe hierzu bspw. Stark Rodney & McCann, James (1993); Ianna-
ccone, Rodney R. (1992); Finke, Roger & Stark, Rodney (1992).
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schen) Jugendlichen durchlaufen worden. Heute nun wird es zu einer freien Ent-
scheidung, daran zu partizipieren. Was frither aus Pflicht oder Gewohnheit erfolgt,

wird nun zur freien Wahl.

.1 go to church (or to another religious organization) because I want to, maybe
for a short period or maybe longer, to fulfill a particular rather than a general
need in my life and where I will continue my attachment so long as it provides
what I want, but I have no obligation either to attend in the first place or to
continue if I don‘t want to” (Davie 2008: 173).

Mit dem Bedeutungsriickgang der Kirchen in Europa, verandert sich auch das Ver-
hiltnis zur religidsen Praxis. Riten, die bislang hohe gesellschaftliche Relevanz
besessen haben, werden nun auf individueller Ebene neu verhandelt. Es obliegt
nun der Entscheidung des Einzelnen, daran zu partizipieren oder nicht. Damit
kniipft Davie an die oben beschriebene Sozialdimension der Individualisierungs-
these an. Das Individuum kann in der Moderne aus dem Angebot religidser Orien-
tierungen wihlen und ist damit aufgefordert, die religiosen Inhalte eigenstindig in

einen Sinnzusammenhang zu integrieren.

Grace Davie beschreibt zudem fiir den europdischen Kontext eine zunehmende
Diskrepanz zwischen Glaube bzw. Religiositit und Zugehorigkeit. Religion befin-
det sich hier nicht auf dem Riickmarsch, sondern verandert dagegen ihre Formen.

Davie betont dabei die Entkopplung von Kirchen-Bindung und Glaube.

1.1.2  Offentliche Religion

Im Gegensatz zur Annahme des zwangsldaufigen Bedeutungsverslust von Religion
in der Moderne, beobachtet José Casanova (1994), dass Religionen seit den 80°er
Jahren als zivilgesellschaftliche Akteure die politische Offentlichkeit mitgestal-
ten.* Er benennt diese Phidnomene als deprivatization (1994). In Abgrenzung zur
Privatisierungsthese Luckmanns postuliert Casanova, dass Religion sich in der
Moderne nicht ausschlieBlich auf den Privatbereich bezieht, sondern die Offent-
lichkeit Bezugspunkt religioser Auseinandersetzung wird. Dariiber hinaus fasst er
die Individualisierungsthese als eine Unterthese der Sdkularisierungsthese. Die Sé-
kularisierungstheorie bestehe ,,aus drei ganz verschiedenen, ungleichartigen und

kein Ganzes bildenden Behauptungen* (Casanova 1996: 22). So werde darunter

4 Casanova bezieht sich hier auf die Iranische Revolution, die lateinamerikanische Befreiungsthe-
ologie und die politischen Umbriiche im Jahr 1989 (vgl. Casanova 1996: 25).
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zum einen die Trennung weltlicher Bereiche von religiosen Bereichen, der Riick-
gang religioser Uberzeugungen und drittens die Beschrinkung der Religion auf
den Privatbereich verstanden. Da diese drei Prozesse in Europa historisch gleich-
zeitig aufgetreten seien, gingen viele Theoretiker davon aus, dass sie auch struk-
turell miteinander verbunden seien (vgl. Casanova 1996: 22). Dagegen zeige ein
Blick auf Amerika, wie unzutreffend ein solcher Schluss sei. Zwar gilt fiir Amerika
auch die Trennung von Staat und Religion, aber die religidse Situation stellt sich
hier aktuell ganz anders dar. Religidse Uberzeugungen und Verhaltensweisen sind
weiterhin sehr verbreitet. Dabei hat sich Religion zum einen im Privatbereich etab-
liert, konnte aber zum anderen auch ihre 6ffentliche Bedeutung bewahren und aus-
bauen. Casanova betont, dass die Sékularisierungsthese fiir den européischen Kon-
text Europa historisch durchaus plausibel erscheint, dagegen ist sie nicht in der

Lage, die religiose Vitalitit und Pluralitét in Amerika zu erkléren.

Um der Komplexitit des Sachverhalts gerecht zu werden, sei es deshalb wichtig,
die drei Teilaspekte der Sdkularisierungsthese analytisch auseinander zu halten.
Wie Pollack (2003), Luckmann (1991a) und Davie (1994) geht auch Casanova
(1996) von der funktionalen Differenzierung als Strukturentwicklung der Moderne
aus: ,,Die Ausdifferenzierung der weltlichen Sphére und ihre Emanzipation von
der Kontrolle durch religiose Institutionen und Normen bleibt ein durchgéngiger
und fiir alle modernen Gesellschaften charakteristischer Trend* (Casanova 1996:
23). Im Gegensatz dazu stelle jedoch der Riickgang religidser Uberzeugungen und
Verhaltensweisen ,.keinen notwendigen strukturellen Trend der Moderne dar* (Ca-
sanova 1996: 24). Er pladiert dafiir, die jeweiligen strukturellen Bedingungen in
den verschiedenen Kontexten bei den Analysen zum Bedeutungsriickgang von Re-
ligion zu beriicksichtigen, als diesen einfach grundsétzlich mit zunehmender In-

dustrialisierung, Urbanisierung und Bildung zu erkléren.

Auch die Privatisierung der Religion sei kein ,,zwangsldufiger, struktureller Ent-
wicklungstrend der Moderne, sondern nur eine ihrer historischen Optionen* (Ca-
sanova 1996: 25). Die Tatsache, dass Religion in der Moderne zur Privatangele-
genheit wird, entspricht der (Gewissens-)Freiheit, die als solche wesentlich ist fiir
die Moderne. Dies bedeutet aber nicht, dass ihr ausschlieBlicher Bezugspunkt die
Privatsphire sein miisse und Religion nicht auf den 6ffentlichen Bereich der Zivil-

gesellschaft einwirkt.
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Casanova beschiftigt sich mit der Frage, welche Rolle die traditionellen und mo-
dernen Religionen in der 6ffentlichen Sphére der Zivilgesellschaft spielen konnen.
Dabei konnen sich die Religion auf verschiedene (6ffentliche) Bereiche wie den
Staat oder auch die politische Gesellschaft beziehen. Dariiber hinaus seien Religi-
onen aber auch denkbar, ,,die zwar die Trennung vom Staat akzeptieren und sich
auch aus der eigentlichen politischen Gesellschaft zuriickgezogen haben, die aber
dennoch das Recht fiir sich in Anspruch nehmen, in Wort und Tat in die Offent-
lichkeit der Zivilgesellschaft einzugreifen (Casanova 1996: 27).

Religion beschrinkt sich hier nicht mehr nur auf den Privatbereich, gleichzeitig ist
aber der Schutz der Privatsphire, hier der Gewissensfreiheit, und die Trennung
von Staat und Kirche fiir die Herausbildung dieser Position grundlegend.’ Diese
»~Entprivatisierung der Religion® hat dabei zwei Dimensionen: Zum einen werden
offentliche, d. h. intersubjektive Normen auf den Privatbereich bezogen und zum
anderen dringen religiose Normen, wie z. B. eine bestimmte Moral und Ethik in
die offentliche Sphire des Staates und der Wirtschaft (vgl. Casanova 1994: 28).
Dies fiihre in modernen Gesellschaften dazu, ,,sich reflexiv auf ihre normativen
Grundlagen zu beziehen und diese zu rekonstruieren* (Casanova 1996: 28). Im
Zuge der Entprivatisierung der Religionen, erheben diese den Anspruch, an den
politischen Prozessen moderner Gesellschaften 6ffentlich mitwirken zu wollen
und die Willensbildung der Zivilgesellschaft zu beeinflussen (vgl. Gabriel/Reuter
2004: 269).

Casanova leitet seine Thesen aus der systematischen Analyse seiner fiinf Fallbei-
spiele ab. Dabei zeigen seine Ergebnisse, dass die Abhidngigkeit von bestimmten
historischen Konstellationen, die Zukunft von Religion in einer Gesellschaft be-
stimmt (vgl. Pickel 2011: 268). Er stellt die Universalitdt der Sékularisierungsan-
nahme in Frage, bestreitet deren Vorkommen allerdings auch nicht. Casanova be-
tont dabei, dass die drei Dimensionen der Sdkularisierungsthese strukturell nicht
zwingend miteinander zusammenhingen, sondern in einem kontingenten Verhalt-
nis zueinander stehen. Dariiber hinaus verweist er auf das Interesse der Religion,

ihre Positionen in die politische Offentlichkeit einzubringen und als Triger der

5> Die durch den Sozialismus erzwungene Trennung von Staat und Kirche in Osteuropa, hat der
Kirche die Moglichkeit erdffnet, als Verteidiger der nationalen Identitdt aufzutreten (vgl. Pickel
2011: 269).

26



Zivilgesellschaft, Einfluss auf die gesellschaftlichen Prozesse zu nehmen. Casa-
nova hat seine Ergebnisse hauptsdchlich aus der Analyse des Katholizismus ge-
wonnen. Empirische Belege fiir die Ubertragbarkeit seiner Annahmen auf den Pro-

testantismus oder den Islam stehen noch aus (vgl. Pickel 2011: 279).

Seine Ergebnisse erdffnen dennoch zentrale Perspektiven fiir diese empirische Un-
tersuchung: Einerseits ist es mit seinen Ausfiithrungen moglich, die Sédkularisie-
rungsthese in ihren verschiedenen Dimensionen differenziert zu betrachten und
somit die gleichzeitig vermeintlich gegenldufigen Entwicklungen zu untersuchen.
Zudem bringt die Entprivatisierungsthese den wichtigen Hinweis darauf, dass sich
die Religionsgemeinschaften in ihrer Akzeptanz der Trennung von Staat und Reli-
gion als zivilgesellschaftliche Akteure einbringen, indem sie bspw. genau dieses
Recht der Religionsfreiheit einfordern und 6ffentlich markieren — so deutlich im
Kopftuchstreit der 2000’er Jahre (siche Kapitel 4.2). Drittens ergibt sich mit dem
Blick auf den Islam auch die Frage, ob sich umgekehrt eine zivilgesellschaftliche
und staatliche Erwartung beobachten ldsst, die den Islam als zivilgesellschaftli-
chen Akteur sieht — ein komplexes Unterfangen im Hinblick die strukturellen Be-

sonderheit des Islam, der eben nicht nur eine Religionsgemeinschaft kennt.

1.2 Das religiose Feld

Im Folgenden soll das religiose Feld hinsichtlich seiner Struktur und seiner Prota-
gonisten ndher beschrieben werden. Dazu wird sowohl auf die entsprechenden
Ausfithrungen Max Webers zur Analyse der Weltreligionen als auch auf Pierre
Bourdieus Beschreibung des religiosen Feldes Bezug genommen. Ausgehend von
diesen theoretischen Perspektiven soll eine fiir den weiteren Fortgang der Arbeit
dienliche Begriftlichkeit entwickelt werden. Im Anschluss (1.3) wird die Struktur

des religiosen Feldes auf die Thematik von Religion und Geschlecht {ibertragen.

Max Weber legt in seiner Analyse der Weltreligionen dar, wie diese vergleichbare
Stadien durchlaufen. Dabei zeigt sich in der historischen Entwicklung der Kultu-
ren die allméhliche Verdrangung von Magie und magischen Erkldrungen durch die
Religion. Im Zuge der ,,allgemeinen Rationalisierung des Lebens* (Weber 1980:
250) nimmt die Beziehung zu den Naturgewalten allméhlich ab und es entwickelt
sich eine religiose Lehre. In der Religion duBlert sich die Beziehung ,,zu den iiber-

sinnlichen Gewalten* als Bitte, Opfer und Verehrung. Im Unterschied zur Magie
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besteht in der Religion zwischen Menschen und Goéttern keine kausale Beziehung
mehr, sondern eine Zeichenbeziehung. Die Gotter zeigen sich in der Welt, sie of-
fenbaren sich und werden in Zeichen und Symbolen erkannt. Die Deutung dieser
Botschaften entfaltet sich in den religidsen Inhalten der jeweiligen Lehre, aus der
sich wiederum Handlungsorientierungen fiir das alltdgliche Leben entwickeln.
Vorrausetzung hierfiir ist zundchst die Vorstellung, dass die Natur und die sozialen
Verhéltnisse, nicht mehr den Gottern iibergeordnet, sondern als deren Schépfung
erkannt werden. Damit verbindet sich der Glaube, dass Gott diese von ihm ge-
schaffene Ordnung gegen Verletzung schiitzen wird (vgl. Weber 1980: 263). Aus
diesen Vorstellungen entwickelt sich eine religidse Ethik. An die Stelle der Beein-
flussung der iibersinnlichen Méchte durch ihre magische Unterwerfung oder durch
Befriedigung ihrer egoistischen Wiinsche, tritt jetzt die Befolgung des religidsen
Gesetzes, um das Wohlwollen des Gottes zu erringen (vgl. Weber 1980: 264). Ver-
letzt man aber die gottgewollten Normen, dann wird dies das ethische Missfallen
des Gottes hervorrufen. Ein VerstoB3 gegen den Willen Gottes wird jetzt als ,,ethi-
sche Siinde“, die das Gewissen belastet, gewertet. Ubel, die den einzelnen dann
treffen, sind gottgewollte Folgen aus der ,,Stinde*, von denen der einzelne durch

ein gottgefilliges Verhalten hofft, befreit zu werden (vgl. Weber 1980: 267).

Mit der Herausbildung einer religiosen Lehre geht auch die Entstehung eines Pries-
tertums einher, denn die Entwicklung einer systematisierten spezifisch religiosen
Ethik wird von der Berufspriesterschaft erarbeitet und getragen. Diese Unterschei-
dung des Personals als Zauberer und Priester bildet einen zentralen Unterschied
zwischen den magischen Vorstellungen und der Herausbildung der Religion. Wéh-
rend die Zauberer einen freien Beruf ausiiben und durch eine besondere Gabe, das
,»Charisma“, befdhigt sind, zeichnet sich der Priester ,,durch ein spezifisches Wis-
sen und festgelegte Lehre®, somit durch seine Berufsqualifikation aus. Zwar seien
die Ubergiinge flieBend, aber als ein wesentliches Merkmal der Priesterschaft de-
finiert Weber die ,,Eingestelltheit eines gesonderten Personenkreises auf den re-
gelmdfigen, an bestimmte Normen, Orte und Zeiten gebundenen und auf be-

stimmte Verbdnde bezogenen Kultusbetrieb® (Weber 1980: 260). Der Priester
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besitzt somit religiose Autoritit durch die Ausiibung seines Amts — eine soziale

Amtsautoritét.¢

Als einen zweiten Trager der Systematisierung und Rationalisierung der religidsen
Ethik neben dem Priester definiert Weber den Propheten. Ein Prophet ist ein ,,rein
personliche[r] Charismatrager, der kraft seiner Mission eine religiose Lehre oder
einen gottlichen Befehl verkiindet” (vgl. Weber 1980: 268) und zeichnet sich durch
seine personliche Berufung aus. Im Gegensatz zum Priester, der im Dienst einer
religiosen Tradition steht und als Mitglied des vergesellschafteten Heilsbetriebs
iiber sein Amt legitimiert ist, beansprucht der Prophet kraft seiner personlichen
Offenbarung oder aufgrund seines Charismas Autoritét. Er unterscheidet sich da-
riiber hinaus auch in 6konomischer Form vom Priester, da er die Idee um ihrer
selbst willen verkiindet und nicht um den Erhalt eines Entgelts (vgl. Weber 1980:
269).

Der Priester ist somit durch sein Amt legitimiert, ,,wahrend der Prophet (...) ledig-
lich kraft personlicher Gabe wirkt™ (Weber 1980: 269). Hier wird der Aspekt der
»religiosen Qualifikation® deutlich, auf den Weber im Hinblick auf seine Unter-
scheidung der verschiedenen Organisationsformen von Religion (und dem ent-
sprechendem Personal) verweist. Im Gegensatz zur Kirche, die liber eine Mitglied-
schaft qua Geburt definiert ist, nimmt die Sekte nur die religios Qualifizierten’ auf.
Weber konzipierte die Sekte in Analogie zum Verein, in den man personlich ein-
tritt, wie die Kirche in Analogie zum Staat konzipiert ist (siche unten). Die Sekte
ist dabei in ihrem Charakteristikum nicht dadurch bestimmt, dass sie zahlenmaBig
klein ist, sondern vielmehr in ihrem Selbstverstiandnis ,,als einer exklusiven Ge-

meinschaft religios Qualifizierter* (Riesebrodt 2001: 114).

Der Prophet verfiigt liber eine besondere religiose Begabung, die ihn zu dieser
Rolle befahigt. Neben des notwendigen religiosen Charismas, verkiindet er inhalt-
liche Offenbarungen und der Inhalt seiner Mission besteht in Lehren und Geboten

(vgl. Weber 1980: 269). Der Prophet zeichnet sich weiterhin durch eine ,,aktuelle

® Weber definiert die Kirche als ,,Trigerin und Verwalterin eines Amtscharisma* (Weber 1980:
692f1.).

7, Der ,Anstaltscharakter, insbesondere der Umstand, daB [sic] man in die Kirche ,hineingeboren*
wird, scheidet sie von der ,Sekte‘, deren Charakteristikum darin liegt: daB [sic] sie ,Verein® ist und
nur die religids Qualifizierten personlich in sich aufnimmt* (Weber 1980: 30).
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emotionale Predigt® (vgl. Weber 1980: 271) aus. Weber stellt dariiber hinaus eine
Verbindung des Propheten zum sozialethischen Lehrer her, der im Zuge eines
neuen Verstindnisses ,,Schiiler um sich sammelt (...) und eventuell zur Schopfung
ethischer Ordnungen® (Weber 1980: 271) beitrdgt. Das heil3t, dieser Experte ver-
fligt liber eine spezifische religiose Qualifikation und diese Kompetenz stellt er in
seiner Anhédngerschaft, seiner Gemeinschaft, unter Beweis und erhélt dort Aner-
kennung. Es handelt sich somit im Unterschied zum Priester um eine personale
Autoritét, in den Worten Webers aufgrund seines personlichen Charismas (vgl.

Weber 1980: 268).

Als dritte Gruppe sind die Laien, die nichtpriesterlichen Anhénger des Kultus, zu
nennen. Laien haben im Gegensatz zu Priester und Prophet keine spezifische reli-
gidse Qualifikation, d. h. weder aufgrund der Berufsqualifikation noch aufgrund
personlicher ,,charismatischer Fahigkeiten. Damit sind sie nicht an der Verteilung
der religiosen Heilsgiiter beteiligt und sowohl Propheten als auch Priester versu-
chen auf diese ethisch einzuwirken. Es besteht im Zuge der ,,Machtfrage* (Weber
1980: 279) eine grundsitzliche Spannung zwischen Propheten, Laien und Priester.
Die Priesterschaft ist damit befasst, das ,,was als heilig gilt oder nicht (...)* abzu-
grenzen und ,,dem Glauben der Laien einzuprigen® (Weber 1980: 279) und kon-

kurrieren um die Vorrangstellung mit den charismatisch begabten Propheten.

Webers religionssoziologische Uberlegungen sind eng verkniipft mit seiner Herr-
schaftssoziologie.® Deutlich wird dies auch in seiner Definitionen von Staat und
Kirche. Beide werden von ihm als ,,Anstalt” definiert. Kriterium hierfiir ist zum
einen ihre ,rational gesatzte Ordnung* zum anderen der Anspruch fiir jeden zu
gelten, ,,auf den bestimmte Merkmale (Gebiirtigkeit, Aufenthalt, Inanspruch-
nahme bestimmter Einrichtungen) zutreffen, einerlei ob der Betreffende person-
lich- wie beim Verein- beigetreten ist und vollends: ob er bei den Satzungen mit-
gewirkt hat. Sie sind also in ganz spezifischem Sinne oktroyierte Ordnungen®
(Weber 1980: 28). Als politischer Anstaltsbetrieb verfligt der Staat tiber das ,,Mo-
nopol legitimen physischen Zwangs fiir die Durchfiihrung der Ordnungen®. Dem-

gegeniiber nimmt die Kirche als ,hierokratischer Anstaltsbetrieb® das Monopol

8 So betont er zum einen den Beitrag kirchlicher Gemeinden an der Herausbildung der mittelalter-
lichen Stidte (vgl. Weber 1980: 746). Des Weiteren haben die religiésen Institutionen des Hoch-
mittelalters die Herausbildung der biirgerlichen Staaten befordert (vgl. Heins 1990: 48).
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legitimen hierokratischen Zwanges in Anspruch, d. h., dass zur Garantie der Ord-
nung psychischer Zwang durch Spendung oder Versagung von Heilsgiitern ver-
wendet wird (vgl. Weber 1980: 29). Die Kirche zeichnet sich weiterhin durch die
Ausdifferenzierung eines Berufspriesterstandes, durch universalistische Herr-
schaftsanspriiche, durch die Rationalisierung von Dogma und Kultus aus (Weber
1980: 28). Mit der zunehmenden Rationalisierung und der Ausdifferenzierung der
Priesterschaft mit ihrem Amtscharisma und damit der Trennung von Person und
Charisma, wird die charismatische Qualifikation versachlicht und der Einfluss der
charismatischen Propheten (wie zuvor der Zauberer) schwindet- denn diese stellen

eine Bedrohung fiir die Institution der Kirche dar (vgl. Weber 1980: 693).

In diesem Kontext der Abnahme der magischen Aspekte der Religion und der Her-
ausbildung der Priesterschaft veridndert sich auch das Wissen als Zugangsvoraus-
setzung: Das ,,Geheimwissen als solches [schwindet, S.R.] zunehmend, und aus
der Priesterlehre wird eine literarisch fixierte Tradition, welche die Priesterschaft
durch Dogmen interpretiert. Eine solche Buchreligion wird nun Grundlage eines
Bildungssystems nicht nur fiir die eigenen Angehdrigen der Priesterschaft, sondern
auch und gerade fiir die Laien* (Weber 1980: 279). Das religiose Wissen wird da-
mit nun auch fiir die Laien zugédnglich. Mit Weber halten wir zwei relevante As-
pekte fest, die im Zuge der Rationalisierung der Religion in der Moderne zum Tra-
gen kommen: Zum einen die Trennung von Person und Charisma in der Rolle des
Priesters als religidser Experte. Zum zweiten die Profanisierung des Wissens, das

kanonisiert wird und damit auch zugénglich wird fiir die Laien.

Pierre Bourdieu (1992) greift Webers herrschaftsspezifische Ausfiihrungen zu Ra-
tionalisierung und Ethisierung der religiosen Praktiken auf und entwickelt sie in
seiner Theorie des religiosen Feldes weiter. Bourdieu liefert damit einen Ansatz
zur Deutung der gegenwiértigen religiosen Lage, in der er einerseits die Konkur-
renzsituation im Feld (im Sinne des Marktmodells) und andererseits den Aspekt

der Dominanz einiger Religionen miteinbezieht (vgl. Knoblauch 1999: 212).

Im Zuge gesellschaftlicher Differenzierungsprozesse haben sich unterschiedliche
soziale Felder (das 6konomische, das politische und das religiose) ausgebildet, die
eigene Strukturen und Rationalitdtslogiken aufweisen und spezifischen Machtver-
héltnissen folgen. Die Felder sind gepriagt vom Kampf der Akteure um Anerken-

nung, Distinktion und Positionsgewinne. Die Akteure sind bestrebt, Sinn geltend
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zu machen und dabei Kapitalien anzuhdufen, die liber die Platzierung der Akteure
im sozialen Raum entscheiden. Bourdieu unterscheidet dabei grundlegend das
Okonomische das kulturelle, das soziale Kapital und schlieBlich das symbolische
Kapital. ® Das symbolische Kapital ist mit den anderen Kapitalien verbunden, in
thm driickt sich die Anerkennung der jeweils akkumulierten Arbeit der Akteure im
Feld aus und manifestiert sich in Form von Prestige, Ehre und Anerkennung der

Akteure (vgl. Bourdieu 1992: 152; Frohlich/Rehbein 2014: 138).

Das religiose Feld ist geprdgt von den spezifischen Autorititsbeziechungen zwi-
schen religiosen Experten und Laien. Die ,religiosen Spezialisten* (Bourdieu
2000: 57) produzieren und verwalten die religiosen Heilsgliter und verfiigen damit
iber eine Kompetenz, die ihnen gesellschaftliche Anerkennung verleiht. Die reli-
giosen Laien sind hingegen von der Produktion der Heilsgiiter ausgeschlossen und
nehmen damit eine niedrigere Position in der Verteilungsstruktur dieser Giiter ein
(vgl. Bourdieu 2000: 57). Diese Arbeitsteilung strukturiert die religidse Praxis, de-
ren Inhalte und Formen und bestimmt, welche Akteure an ihr in welcher Weise
beteiligt sind. Dementsprechend bestehe die gesellschaftliche Funktion von Reli-
gion fiir die Laien vor allem darin, von den Experten Rechtfertigungen dafiir zu
erhalten, in einer bestimmten gesellschaftlichen Position zu existieren (vgl. Bour-

dieu 2000: 70).

Die Akteure im Feld schlieBen sich iiber Sinn und Konsens in Gruppen zusammen
und grenzen sich von anderen Gruppen ab. Die religidsen Akteure etablieren dabei
durch die geleistete religidse Arbeit eine religidse Ethik, d. h. spezifische systema-
tisierte Normen. Damit werden die ehemals impliziten Handlungs- und Wahrneh-
mungsschemata zu einem expliziten Strukturierungsprinzip. Diese Wahrneh-
mungs- und Handlungsschemata orientieren sich an der politischen Ordnung und
kommen aber ,,natiirlich-iibernatiirliche Struktur des Kosmos daher®. Bourdieu

weist darauthin, dass die Religion dabei eine Ordnung nach Art des Mythos eta-

° Bourdieu geht davon aus, dass es so viele verschiedene Kapitalien, wie Felder gibt. Das ékono-
mische Kapital 1dsst sich als materieller Reichtum, der zur Produktion weiteren Reichtums einge-
setzt werden kann, beschreiben. Kulturelles Kapitel entspricht der Bildung. Hier unterscheidet er
drei verschiedene Formen. Das inkorporierte kulturelle Kapital sind die ,erlernten Fahigkeiten®.
Die zweite Form ist das objektivierte kulturelle Kapital, das sich in Objekten wie Biicher, Kunst-
werken etc. manifestiert. Die institutionalisierte Form des kulturellen Kapitals ist die dritte Form.
Dies driickt sich in institutioneller Zuschreibung von Bildung aus, wie z. B. Bildungstitel (vgl.
Frohlich/ Rehbein 2014: 138). Das soziale Kapital driickt sich in ,,Ressourcen” aus, ,,die auf der
Zugehdrigkeit zu einer Gruppe beruhen® (Bourdieu 1992: 62).
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bliert, ,,der die Verschiedenheit der Welt an einfache und hierarchisierte Gegen-
satzreihen riickbindet, die ihrerseits wieder auf die anderen riickfiihrbar sind — das
Hohe und das Niedrige, rechts und links, minnlich und weiblich, trocken und
feucht — (Bourdieu 2000: 99). Demnach bestehe eine wichtige Funktion von Re-
ligion darin, antagonistische Gruppen zu bilden und Sinn und Konsens tiber Ein-
und Ausschluss zu konstruieren. Dies erhalte eine politische Funktion, wenn sich
die logische Funktion des Ordnens der Welt den existierenden gesellschaftlichen

Differenzierungen und ihrer Legitimation unterordnet (vgl. Bourdieu 2000: 44).

Religion leistet damit einen praktischen Beitrag zur Aufrechterhaltung der politi-
schen und sozialen Ordnung. Und zwar indem die von Menschen etablierten ge-
sellschaftlichen Ordnungen und die entwickelte Ontologie (Deutung dessen) ers-
tens als eine natiirliche Struktur betrachtet wird und zweitens die entwickelte

Kosmologie diese Strukturen verankert.

Das religiose Feld befindet sich dabei im stetigen Wandel, in dem die Akteure um
ihre Anerkennung ihrer religiosen Lehre und damit um eine Vorrangstellung kon-

kurrieren.

Mit Weber und nun Bourdieu haben wir im Hinblick auf die Akteure im religidsen
Feld auf der einen Seite die Laien und auf der anderen Seite die Experten. Diese
sind durch ihr Amt legitimiert und verfiigen somit iiber eine soziale (religiose Au-
toritdt). Eine zweite Gruppe religidser Spezialisten, die Propheten, konkurrieren
um deren Vorrangstellung. Sie verfligen ebenfalls {iber religiose Qualifikationen
(Charisma), die Anerkennung dafiir bleibt ihnen (bisher) versagt. Ihre religiose
Autoritit lasst sich als eine personale beschreiben (siehe oben Vergleich: Priester/
Prophet bei Weber 1980). Fiir den vorliegenden Untersuchungsgegenstand ist die
Kategorie Geschlecht mit einzubeziehen, um damit die Funktionsweisen des reli-

giosen Feldes differenzierter zu beschreiben.

1.3  Religion und Geschlecht

Geschlecht wird hier im Sinne des Ansatzes der ,,gesellschaftlichen Konstruktion
der Wirklichkeit* (Berger/Luckmann 1969) im Zuge eines interaktiven Herstel-
lungsprozesses betrachtet (Hirschauer 1989, West/Zimmermann 1987). Diese Her-
stellungsprozesse sind wandelbar, grundsétzlich kontingent, gleichwohl aber so-

zial eingebettet. Eingelassen in gesellschaftlichen Strukturen, sozialen
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Beziehungen und kulturellen Bewertungen ist die Kategorie Geschlecht und damit
einhergehend die Verhiltnisse unter den Geschlechtern und in ihrer Wandelbarkeit

beschréankt (vgl. Liebsch 2003: 74).

Katharina Liebsch diskutiert den Zusammenhang von Religion und Geschlecht'
anhand von drei zentralen Merkmalen des religidsen Feldes (in Anlehnung an
Pierre Bourdieu 2000): Die Zunahme von Systematisierung und Rationalisierung
religioser Ethik (1), die religiose Arbeit spezifischer Akteure (2) sowie die Ein-
schlieBung und AusschlieBung als eine Funktionsweise des religiosen Feldes (3)

(vgl. Liebsch 2003: 70).

(1) Im Zuge der Rationalisierung und ,,Entzauberung der Welt* (Weber 1980) ent-
wickeln sich an der Stelle von magischen Vorstellungen religiose Ethiken, die als
Handlungsorientierungen fiir die Glaubigen fungieren. Die Befolgung religioser
Gesetze zielt darauf Gottes Wohlwollen zu erlangen (vgl. Weber 1980: 264; 267).
Die ,,Stinde* markiert die Missachtung der religiosen Normen. Hier stellt sich
grundlegendend die Frage, in welchem Zusammenhang die religiose Ethik mit der

Kategorie Geschlecht steht?

Im Hinblick auf den Zusammenhang von Religion und Geschlecht beschreiben
Monika Wohlrab-Sahr und Julika Rosenstock (2000) die Affinitét der beiden Be-
reiche zueinander. Sie beziehen sich dabei auf Webers ,,Zwischenbetrachtung*
(1920), in der er am Beispiel der Erlosungsreligionen die Herausbildung verschie-
dener gesellschaftlicher Wertsphéren (Sippengemeinschaft, 6konomische Sphére,

die politische Ordnung, die Wissenschaft, die Asthetik, die geschlechtliche Liebe,

10 Es existieren bisher nur wenige systematische soziologische Thesen zu dem Verhiltnis von Re-
ligion und Geschlecht. Die Religionssoziologie hat sich im Hinblick auf die Kategorie Geschlecht
insbesondere mit den Unterschieden zwischen Ménnern und Frauen in Bezug auf ihre Religiositdt
und Kirchlichkeit beschiftigt, dabei vor allem innerhalb des christlichen Kontextes. Die Ergebnisse
zeigen oft eine grofere Nédhe von Frauen zu Religion und Kirche (vgl. Kecskes 2000, Ahrens 2000,
Volz 2000, Klein 2002). Ein zweiter Schwerpunkt liegt auf der Frage der Partizipation der Ge-
schlechter an spezifischen Amtern (Lau 1993, Hieber 1994, Gotz von Olenhausen 1995, Bender
2000, Federmann 2000, Anic 2003, Fuhrmann et al. 2003, Sammet 2005; fir den Islam Jonker
1999). Ein weiterer Themenschwerpunkt der existierenden Forschungsliteratur beschéftigt sich mit
der Représentation des Geschlechts innerhalb des religiosen Symbolsystems. Dabei wird insbeson-
dere nach dem Zusammenhang zwischen dem Symbolsystem und dem Geschlechterverhéltnis ge-
fragt (Bynum et al. 1986, Sered 1998, Lukatis 2000, Weigand 2003, Liebsch 2003, Riegel 2004,
Wohlrab-Sahr/Rosenstock 2000).
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dabei besonders die Erotik) beschreibt und zeigt wie diese im Zuge des Rationali-
sierungsprozesses in zunechmende Konkurrenz zur Religion treten. Im Hinblick auf
den Bereich der Erotik fiihrt Weber an, dass eine Ahnlichkeit der erotischen und
religiosen Erfahrung bestehe, insofern diese die Erfahrung des Einswerdens, die
»Ausschaltung jeglicher Differenz im Augenblick der erotischen/ mystischen Ver-
schmelzung® (Wohlrab-Sahr/Rosenstock 2000: 289) erleben lasse. In der Ahnlich-
keit der religiosen und erotischen Erfahrung liege ihre ,,wechselseitige Vertretbar-
keit* begriindet. Aus dieser resultiert eine Spannung, die dazu fiihrt, dass sich die

beiden Bereiche nicht indifferent gegeniiber stehen.

Betrachtet man die drei monotheistischen Religionen Judentum, Christentum und
Islam zeigt sich, dass die religiose Ethik mit dem Thema Geschlecht verbunden ist
(Klinger/Bohm/Seidl 2002). Es existieren jeweilige Geschlechterbilder, die in den
religiésen Quellen vermittelt werden, und die religidse Praxis der Glaubigen leitet.
So vermittelt bspw. die Bibel spezifische Geschlechterbilder wie sie z.B. die Got-
tesmutter Maria verkorpert. Sie reprasentiert bestimmte Verhaltensnormen, die
dann anhand der religiosen Quellen plausibilisiert werden. Das symbolische Kon-
strukt Frau transportiert religiose Bedeutung — auf diese Weise werden Religion

und Geschlecht wechselseitig stabilisiert (Wobbe 2007, Liebsch 2003: 87).

Die Geschlechterdifferenz wird auch im Hinblick auf die gemeinsame religiose
Praxis relevant — so wird bspw. in den drei monotheistischen Religionen auf je
unterschiedliche Weise die Interaktion zwischen den Geschlechtern innerhalb der
sakralen Raume geregelt. So ist das religiose Feld einer der wenigen noch existie-
renden Bereiche, in dem in manchen Fillen die Interaktion zwischen Méannern und
Frauen ausgeschlossen wird. Es existieren zum Beispiel bestimmte Ridume, die
ausschlieSlich Méannern vorbehalten sind oder Kloster, in denen das Mischen der
Geschlechter nicht vorgesehen ist. In christlichen Kirchen war es lange Zeit {iblich
(und es z. T. auch heute noch), dass Ménner und Frauen getrennt voneinander, auf
den sich gegeniiber liegenden Seiten des Kirchenschiffs, sitzen. Die Frauenseite
wird dabei meist durch den Marienaltar gekennzeichnet. Im sunnitischen Islam
finden die religidosen Rituale fiir Ménner und Frauen getrennt voneinander statt.
Frauen verrichten ihre Gebete entweder zu Hause oder kommen zu speziellen Zei-
ten in die Moschee. Seit einigen Jahren werden in den (sunnitischen) Moscheen in

Deutschland auch spezielle Frauenrdume eingerichtet (Jonker 2003).
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(2) Verbunden mit der Herausbildung einer religiosen Lehre geht auch die Entsteh-
ung des spezialisierten Personals, nach Weber dem Priestertum, einher, die die re-
ligiose Ethik erarbeitet und weitergibt. Die Laien besitzen keine religidse Qualifi-
kation und sind somit nicht an der Produktion der Heilsgiiter beteiligt. Mit den
Worten Bourdieus ist das religiose Feld gepragt von diesen spezifischen Autori-
titsbeziehungen zwischen religiosen Experten und Laien. Wie verhélt es sich mit
der Geschlechterverteilung innerhalb dieser Positionen? In welcher Weise wirken

Geschlechterbilder auf die Zuginge?

Im Christentum, Judentum und im Islam besallen Ménner lange Zeit die Defini-
tionsmacht und Frauen standen untergeordnete Positionen innerhalb ihrer religio-
sen Tradition zur Verfiigung. Hintergrund war hier einerseits die Frage des allge-
meinen Bildungszugangs fiir Frauen und auch der Zugang zur religiésen Bildung
(siehe dazu ausfiihrlich Kapitel 4). Abhdngig vom Geschlecht war lange der Zu-
gang zur religiésen Qualifikation, also die religiose Ausbildung, fiir Frauen be-
schriankt — es ist davon auszugehen, dass religiose Bildungsmoglichkeiten auch
dazu fiihren, dass sich Expertenrollen verschieben und konkret fiir Frauen auch
diejenigen mit einem offiziellen Amt offen stehen. Dies schlie3t an die Ausfiihrun-
gen Webers im Hinblick auf die Ausdifferenzierung der religiosen Ausbildung an
(vgl. 1980: 279): Mit der Etablierung einer Buchreligion, der Profanisierung des
Wissen und der Machtstellung der Priester wird die Bildung sozusagen professio-
nalisiert- hat sich doch der Beruf des Priesters herausgebildet. Aber auch wenn die
Zuginge zur religiosen Ausbildung grundsétzlich beiden Geschlechtern offen ste-
hen, muss dies nicht gleichermaBen fiir den Zugang zu den religidsen Amtern gel-
ten. Hier manifestiert sich die oben skizzierte Verbindung zwischen religioser
Ethik und Geschlechtervorstellungen und fiihrt dazu, dass fiir Frauen beispiels-
weise das Priesteramt in der romisch-katholischen Kirche nach wie vor nicht zu-
ginglich ist. Damit hat das Geschlecht (als soziales Kapital) gegenwiértig Einfluss

auf die Arbeitsteilung im religiosen Feld.

In Bezug auf das Geschlecht und die religiose Arbeitsteilung gilt es also die beiden
Ausprigungen religioser Spezialisten, wie oben dargestellt nach Weber, Prophet
und Priester, in den Blick zu nehmen. Der Experte mit Amt (soziale Autoritit) und
der Experte ohne Amt (personale Autoritit) verfiigen beide {iber eine religiose

Qualifikation, deren Anerkennung unterschiedlich ausfillt, woraus sich die beiden
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verschiedenen Rollen ergeben. Das Geschlecht wirkt hier insofern als soziales Ka-
pital (Zugehorigkeit zu der Gruppe der Frauen), da es den Zugang zu der Rolle als

Expertin mit Amt (soziale Autoritit) bestimmt.

Auch im Islam sind es nach wie vor weitgehend die Ménner, die die Positionen der
Experten (sozial, mit Amt s.0.) einnehmen, so in den Gemeinden die Positionen
der Imame besetzen. Im Unterschied zu den beiden grof3en christlichen Traditio-
nen, existiert im Islam zudem keine alleinstehende Institution (vergleichbar mit
der Kirche), die alle Religionsangelegenheiten wie auch die religiose Ausbildung
der Experten verbindlich regelt. Die Zugénge zum Amt des Imam (im sunnitischen
Islam) sind sehr vielféltig und reichen dabei vom ,,vom Selbststudium bis zur
Hochschulausbildung® (DIK 2015 d). Ublich ist die Ausbildung an einer religidsen
Schule oder traditionellen Madrasa (einer klassischen islamischen Lehrinstitution)
(vgl. DIK 2015 d). Auch wenn vielfdltige religiose Ausbildungswege existieren,
ist die Autoritdt des Imam neben seiner Ausbildung an das Amt und an eine Ge-
meinde und weiter an eine Organisation gebunden (siehe dazu 3.1.2) und ent-
spricht damit der Rolle des Experten mit Amtsautoritit — gemall Webers Kriterien

fiir den Priester.

Im Hinblick auf das muslimisch-religiose Feld in Deutschland beobachten wir ge-
genwiértig Frauen, die eine religiose Ausbildung durchlaufen haben, innerhalb ihr-
er religidsen Tradition arbeiten und zur Produktion islamischen Wissens beitragen.
In der Literatur werden sie als religiose Expertinnen (Jonker 2003: 219) bezeich-
net, da sie iiber religidses Wissen verfiigen, sich mit den religidsen Inhalten ausei-
nandersetzen und diese weitergeben. Die religiosen Expertinnen beschéftigen sich
vor allen Dingen mit der Auslegung der islamischen Tradition im Hinblick auf die
Stellung von Frauen und Kindern und produzieren sowohl traditionelle als auch

innovative religiose Vorstellungen (vgl. Jonker 2003: 219).

Die Autoritét dieser religiosen Expertinnen ist thnen nicht durch die Ausiibung ei-
nes bestimmten Amtes gegeben, sondern sie hingt entscheidend von der Akzep-
tanz ihrer sozialen Beziige ab. Zwar haben die Expertinnen eine religiose Ausbil-
dung, aber vielmehr ihre Féhigkeit, religiose Gebote auszulegen, bildet die
Vorrausetzung fiir die Rolle der religiosen Expertin innerhalb ihrer Bezugsgrup-
pen. Diese Fahigkeit lieBe sich nach Weber auch mit (religiosem) Charisma, einer

besonderen religiosen Qualifikation, beschreiben, wie er sie dem Propheten als
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notwendige Voraussetzung zuschreibt. Diese religiose Qualifikation weist damit
iiber die reine religiose Ausbildung hinaus sowohl im Hinblick auf eine Praxis-
kompetenz (bspw. in Form der Predigt) als auch in Bezug auf die Anerkennung der

religiosen Kompetenz im Rahmen ihrer Gemeinschatft.

In Bezug zur Unterscheidung Webers der beiden Rollen von Priester und Prophet,
wurde dargelegt, dass ihre Autoritdt auf unterschiedlichen Vorrausetzungen fuf3t.
Der Priester verfligt kraft seines Amtes iiber ein soziale Autoritit und der Prophet
aufgrund seines personlichen Charismas iiber eine personale Autoritdt. Fiir den
Untersuchungsgenstand wird diese Unterscheidung weiter verwendet, ohne die
Verwendung der Begrifflichkeiten, die im Hinblick auf den empirischen Gegen-
stand zu Missverstiandnissen filhren. Dagegen werden die religidsen muslimischen
Expertinnen zunéchst differenziert in soziale und personale Expertinnen im mus-

limisch-religidsen Feld.

Das heif3t konkret, im Fortgang der Arbeit werden diejenigen Frauen im musli-
misch-religiosen Feld als religiése Expertinnen (personal) bezeichnet, die eine re-
ligiose Ausbildung absolviert haben, religiose Quellen auslegen, ihr Wissen wei-
tergeben und Anerkennung von einer Gruppe/ Gemeinschaft fiir diese Kompetenz
erhalten. Diejenigen Frauen, die ein offizielles Amt innerhalb ihrer Gemeinschaf-
ten begleiten, werden als Expertinnen (sozial) bezeichnet. Es handelt sich dabei
um idealtypische Unterscheidungen, die dazu dienen die beobachtbaren Phino-
mene und neu entstehenden Rollen im muslimisch-religidsen Feld differenziert zu

beschreiben. Selbstverstindlich konnen sich beide Rollen empirisch tiberlagern.

Das heil3t fiir den weiteren Fortgang werden fiir den Status der Expertin im reli-
gios-muslimischen Feld sowohl das Kriterium der Ausbildung als auch die religi-
Ose Autoritdt angesetzt, die entweder durch ein offizielles Amt innerhalb einer re-
ligiosen Organisation (sozial) oder durch die Anerkennung innerhalb einer
religiosen Gemeinschaft/ Gruppe fiir ihre Auslegung der religidsen Quellen ent-

steht (sozial).

(3) Die religidse Arbeitsteilung zwischen Laien und Experten stabilisiert die sym-
bolische Ordnung und schafft Ausschlussmechanismen bspw. fiir religiose Ab-
weichler. Die Gruppe konstituiert sich und definiert, was sie von anderen unter-

scheidet. Religion liefert somit Integrations- und Distinktionsfunktionen. In

38



welchem Verhiltnis steht Religion nun zur gesellschaftlichen Ordnung? Wann und
wie dient Religion dazu, die sozialen und politischen Verhiltnisse zu stabilisieren?

Und wie wirkt sich das auf das Geschlechterverhiltnis aus?

Am Beispiel der Korper-und Sexualpolitik von fundamentalistischen Bewegungen
veranschaulicht Liebsch die Verbindung zwischen religioser Ordnung, sozialer
Ordnung und Geschlechterordnung (vgl. Liebsch 2003: 80; siche auch Wohlrab-
Sahr/Rosenstock 2000). Zentrales Element einer fundamentalistischen Gesell-
schaftsdiagnose ist der moralische Verfall, ,,der an Verdnderungen in den Famili-
enstrukturen wie auch am Wandel der Frauenrolle festgemacht wird* (Liebsch
2003: 80). Uber die Thematik der Geschlechterordnung und der Regulierung der
Sexualitét lassen sich Unterscheidungen von ,,richtig und gut* und ,,rein und un-

rein” treffen. Diese Kategorisierungen dienen zur moralischen Distinktion.

Die Thematisierung von Geschlecht im Kontext von Religion ist verbunden mit
zentralen Bereichen des sozialen Lebens wie Korperlichkeit, Sexualitit und damit
auch Fragen des Fortbestands der Gesellschaft sowie der Zugehorigkeit. Dartiber
hinaus sind die Themen Korper, Sexualitdt und Geschlecht einerseits verbunden
mit gesellschaftlichen Entwicklungen und politischen Regelungen und anderer-
seits Teil personlicher Erfahrungen (vgl. Liebsch 2003: 83). Damit bildet dieser
Bereich eine ,,Schnittstelle zwischen Offentlichkeit und Privatheit* (Liebsch 2003:
83). Die Relevanz dieses Themenbereichs fiir die religidsen Institutionen und ihr
Personal liegt in der starken Einflussnahme auf den privaten Bereich und damit in
der Ausbreitungsmoglichkeit der religidsen Ethik begriindet. Gleichzeitig konnen
die individuellen Akteure ihr individuelles Verhalten regulieren und verdndern und
verfiigen insofern iiber Gestaltungsmdéglichkeiten in der Umsetzung der religidosen

Ethik (vgl. Liebsch 2003: 83).

Wie komplex Verdnderungen in diesem Bereich sind, veranschaulicht Susan S.
Sered (vgl. 1998: 194). Konflikte iiber religiose Geschlechterbilder sind (wie alle
religiosen Konflikte) Konflikte {iber Symbole (vgl. Sered 1998: 195).

In diesen Konflikten werden die beiden Dimensionen women und woman relevant.
Women, Frauen, bezieht sich auf Frauen als Akteurinnen, ,,die iiber einen bestimm-

ten Status verfligen, die mit bestimmten Rechten ausgestattet sind und die in reli-
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giosen Kontexten bestimmte Praktiken durchfiihren* (Wobbe 2007: 4). Damit ver-
weist Women auf agency, auf das Agieren der Akteurinnen und auf den ihnen zur

Verfligung stehenden Handlungsspielraum.

Die zweite Dimension Woman, Frau, ist diejenige der symbolischen Reprisenta-
tion des Geschlechts (vgl. Sered 1998: 194). Dieses symbolische Konstrukt bein-
haltet Allegorien, Ideologien, Metaphern und Fantasien. Mit anderen Worten wird

Frau durch Zuschreibungen und damit Erwartungen und Stereotypen bestimmt.

Obwohl Frauen als Akteurinnen mit der symbolischen Repréisentation Frau nicht
identisch ist, mischen sich diese beiden Dimensionen miteinander und die Hand-
lungsoptionen von Frauen werden in religiosen Kontexten eben gerade durch die

Vorstellung von der Frau bestimmt (vgl. Wobbe 2008).

Religiose Symbole vergegenwdrtigen das religidse Deutungsmuster und damit
Handlungsorientierungen und diese sind geschlechtlich kodiert. So ist doch den
drei monotheistischen Religionen — Judentum, Christentum, Islam — gemeinsam,
dass sie dem Geschlechterunterschied religiose Relevanz beimessen und diesen in
Geschlechterbildern, religiosen Kosmologien, in religidsen Praktiken und Institu-
tionen systematisieren, die oftmals binér hierarchisiert sind (vgl. Wobbe 2007: 4).
Diese Geschlechterbilder in Frage zu stellen und zu dndern, ist keine leichte An-
gelegenheit, betreffen sie doch die Grundlagen der Religionen: ,,Founding myths,
creation myths etiological myths all proclaim the way that ‘we’ do gender is natural

and sacred” (Sered 1998: 195).

Es sind die religiosen Experten (sozial), die die religiosen Heilgiiter produzieren
und verwalten. Damit besitzen sie die Deutungshoheit iiber die religiosen Symbole
und die Interpretation religioser Praktiken. Ihnen gegeniiber stehen die Laien, die
nicht iiber die notwendigen symbolischen und sozialen Kapitalien verfiigen (Bour-
dieu 2000). Die Verteilung dieser Machtpositionen ist neben Bildungsvorausset-

zungen auch von religiésen Geschlechterbildern geleitet (s.0.).

Sered verdeutlicht, dass Frauen durch den Zugang zu sozialen Ressourcen ihre
Handlungsspielrdume erweitern konnen. Damit wéchst ihr Einfluss auf die Defi-
nitionsmacht und Interpretation von religidsen Symbolisierungen: ,,the more
agency women have, the more control they have over the creation and interpreta-

tion of symbols* (Sered 1998: 197). Bildung stellt eine soziale Ressource dar, {iber
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deren Zugang Handlungsspielrdume erobert und erweitert werden konnen. Im An-
schluss an Sered konnen wir hier zusammenfassen, dass die Ressource Bildung
Akteurinnen erméchtigt, im religiosen Kontext Auseinandersetzungen iiber die re-

ligiose Symbolisierung des Geschlechterverhiltnisses zu fiihren.

Aus dieser Darstellung ergeben sich fiir den Zusammenhang von Religion und Ge-

schlecht folgende zentrale Punkte:

Religion steht der Geschlechtsthematik nicht indifferent gegeniiber (Wohlrab-
Sahr/Rosenstock 2000). Es bildet einen zentralen Bereich des sozialen Lebens und
ist somit fiir die Festigung und Ausbreitung der religidsen Ethik relevant. Religion
wird von gesellschaftlichen Strukturen beeinflusst: Sie kann sich davon abgrenzen
oder die religiose Ethik nutzen, die bestehenden Verhéltnisse zu stabilisieren (vgl.
Bourdieu 2000: 99). Die Verdnderungen sind konflikthaft, weil die symbolische
Ebene angesprochen ist (Sered 1998). Damit erscheinen die Verhiltnisse als von
,»Gott gewollt* und gleichsam unverdnderbar. Liebsch hat am Beispiel von funda-
mentalistischen Bewegungen gezeigt, wie hier eine Sexualitidtsmoral und spezifi-
sche Geschlechterbilder als moralische Distinktion fungieren. Verdnderungen wer-

den mit dem Verweis auf den moralischen Verfall der Gesellschaft abgelehnt.

Die religiose Ethik und damit auch die religidsen Geschlechterbilder werden von
religiosen Experten an die Laien im religiosen Feld vermittelt. Damit verbunden
sind auch die Handlungsspielrdume der Laien, die hdufig geschlechtlich differen-
ziert sind. Auch sind die Zuginge zur Expertenrolle zum Teil abhidngig vom Ge-

schlecht (s.o0.).

Wann kann Wandel im Hinblick auf das Verhéltnis von Geschlecht und Religion

wirksam werden?

In struktureller Perspektive wird Wandel insofern wirksam, wenn die Experten-
rolle (sozial und personal) unabhédngig vom Geschlecht zugénglich ist (siche Ka-
pitel 4). Zudem sind sdkulare als auch religiose Bildungswege in der Moderne zu-
ginglicher (siehe Kapitel 1.2.) und dies damit auch fiir Frauen. Damit werden
religidse Auseinandersetzungsprozesse angeregt. Sered (1998) weist darauthin,
dass tliber den Erwerb von religiosem Wissen Handlungsspielrdume der Laien er-
weitert werden und damit agency gewonnen wird. Zum einen kénnen sich auf die-

sem Wege Strukturen dndern und neue Positionen etabliert werden.
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Veranderungen sind aber auch individueller Ebene wirksam. So ist das Individuum
in der Moderne aufgerufen, sich die religiésen Inhalte anzueignen (Luckmann
1991, Individualisierung in der Sozialdimension, siche Kapitel 1.1.1) und nur die
Entscheidung, die eigensténdig getroffen wurde, gilt als authentisch. Dies hat reli-
giose Auseinandersetzungsprozesse zur Folge — der Bereich, Geschlecht, und so-

mit Sexualitédt besitzen hohe Relevanz fiir das Alltagsleben der religiosen Akteure.

Verdnderungen ergeben sich aber auch auf der Makroebene. Zwar ist das religiose
Feld in sich geschlossen, aber die Themen der anderen sozialen Felder diffundier-
en durch die verschiedenen Beziige der Akteure (Bourdieu 2000) und fiihren zu
Wandlungsprozessen. Daneben fithren die Migrationsprozesse zu religidser Viel-
falt im Feld, diese fiihrt zu strukturellen aber auch zu inhaltlichen Verdnderungen
(siche Kapitel 3). Die Frauenbewegung hat auf struktureller Ebene zu sozialem
Wandel gefiihrt und dabei auch den Bildungsbereich beeinflusst (siche Kapitel
4.1). Es ist davon auszugehen, dass die Themen wie die Geschlechterverhiltnisse
sowie eine erhohte Sensibilitdt fiir Fragen der Teilhabe der Frauen auch das religi-

Ose Feld beeinflussen.

1.4  Religiose Vielfalt

Religidse Vielfalt stellt in Europa kein neues Phidnomen dar, sondern prigte die
europdische Religionsgeschichte schon seit der Antike. Dabei lassen sich insbe-
sondere zahlreiche Wechselbeziehungen zwischen Religion und Migration be-
obachten (vgl. Lehmann 2005: 8). Zunéchst ist Europa religionsgeschichtlich ein
Kontinent, zu dem die drei groBen Buchreligionen Christentum, Islam und das Ju-
dentum aus Vorderasien bzw. Nordafrika gewandert sind. Européische Religionen
haben somit eine lange Migrationsgeschichte. Daneben haben zu unterschiedli-
chen Zeiten Verdnderungen der religiosen Landschaft in Europa stattgefunden, die
bis heute fortwirken. Dabei sei hier zum einen auf die Trennung der Ost- und West-
kirche um 1054 verwiesen, zum anderen auf die Trennung von Protestantismus
und Katholizismus im Zuge der Reformation. In dieser Zeit musste sich auch der
Islam in der Folge politischer Auseinandersetzungen weitestgehend vom europdi-
schen Kontinent zuriickziehen. Die Entwicklung des modernen Nationalstaates

und die Einflihrung des cuius regio eius religio Prinzips des Augsburger Religi-
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onsfriedens im Jahr 1555 und mit dessen Wiederherstellung im Westfalischen Frie-
den 1648, fiihrten zu einer Stabilisierung der existierenden geographischen Vertei-

lung der Religionen.

Nach den religiosen Biirgerkriegen der frithen Neuzeit und der Bildung von Staa-
ten ist es seit dem 17. Jahrhundert immer wieder auch zur Ausweisung religioser
Minderheiten gekommen. Am bekanntesten ist hier die Austreibung der Hugenott-
en aus Frankreich im Jahr 1685, auf die die Vertreibung der Waldenser und wenig
spater der Salzburger Protestanten folgte. Fiir die neuere Geschichte Europas ist es
demnach eine Tatsache von weitreichender Bedeutung, dass durch Migrationen,
religiose Minderheiten in den verschiedenen Lindern geschaffen wurden (vgl.

Lehmann 2005: 9).

Mit der Trennung von Kirche und Staat im Zuge der Aufklidrung und der Franzo-
sischen Revolution entwickelten sich in den einzelnen europiischen Staaten unter-
schiedliche Staat-Kirche Verhéltnisse. Weiterhin fiihrte der sich Ende des 19. Jahr-
hunderts entwickelnde Sozialismus zu Protesten gegen die Kirchen (und die
Eliten) und verstarkte die existierenden Sékularisierungstendenzen. Zum ersten
Mal wendeten sich Menschen in groem Ausmal3 von der Kirche ab. Nach dem
Zweiten Weltkrieg stand der Ostteil Europas unter einem starken sozialistisch-
atheistischen Einfluss der politischen Regierungen (vgl. Henkel/Knippenberg
2005: 1f.). Zudem fiihrte die Migration von Gastarbeitern nach Westeuropa Mitte
der 60er Jahre dazu, dass sich Muslime, Hindus, Buddhisten und Sikhs ansiedel-
ten. Dartiber hinaus trug (und trigt) die zunehmende Globalisierung (Beyer 2001,

2006) zu Veranderungen der religiosen Landschaft bei.

Vor diesem Hintergrund der Verdnderungen der religiosen Landschaft in Europa

wenden wir unseren Blick nun dem religidsen Feld in Deutschland zu.

1.4.1 Religios-kirchlicher Wandel in Deutschland seit den 50er Jahren

Hinsichtlich der Frage nach der religios-kirchlichen Entwicklung seit den 50er
Jahren in Deutschland, konnte man zu dem Schluss gelangen, dass sich grundsitz-
lich wenig gedndert hat: Die beiden Grokirchen bestimmen nach wie vor mehr-
heitlich die religiose Szene. Allerdings zeigen die Mitgliedszahlen der beiden
GroBkirchen, dass deren Bindungskraft nachgelassen hat. Insbesondere die Tei-

lung Deutschlands hat dazu beigetragen, dass sich die religidose Lage in Ost- und
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Westdeutschland sehr unterschiedlich entwickelte. Nach dem zweiten Weltkrieg
betrug der Anteil der Kirchenmitglieder im Westen und im Osten {iber 90% (vgl.
Pollack 2001: 351). Heute liegt der Anteil der Kirchenmitglieder in Westdeutsch-
land zwar immer noch bei ca. 81%'!, wohingegen er in Ostdeutschland auf ca. 30%

gesunken ist (vgl. Pollack 2009: 71).

Bis in die 70’er Jahre waren die Kirchen als gesellschaftliche Autoritdt weitgehend
akzeptiert (vgl. Krech 2011: 130). Eine Veridnderung zeigt sich in Westdeutschland
in beiden Kirchen Ende der 60er Jahre. Pollack erklart diese ,,Prozesse der Ent-
kirchlichung® mit einer sich im Kontext der Studentenbewegung und der Anti-Vi-
etnamkrieg-Kampagne Ende der 60er Jahre entwickelnden ,,allgemeinen Zivilisa-
tionskritik” (Pollack 2003a: 82). Vor dem Hintergrund einer Erhohung des
materiellen Lebensstandrads entwickelte sich eine verdnderte Wertorientierung im
Sinne der Liberalisierung und Individualisierung. Diese Wandlungsprozesse tru-
gen zu einer Schwichung der Bindekraft der Kirchen bei (vgl. Pollack 2003a: 82;
Krech 2011: 130).

In Ostdeutschland zeichnete sich ein kontinuierlicher Riickgang der Kirchenmit-
glieder seit 1950 ab (Remid 2015). Es ist offensichtlich, dass die Religionspolitik
der DDR einen starken Einfluss auf die Religionszugehorigkeit der Biirger ausge-
iibt hat (vgl. Krech 2011: 127). Als eine der Hauptursachen fiir den Mitglieder-
riickgang nennt Pollack die Repressionen des SED Staates (vgl. 2003a: 80)."2 Die
Griinde fiir den erheblichen Bedeutungsverlust der Kirchen innerhalb der DDR
sind aber vielschichtig und die Auswertung entsprechenden empirischen Materials
ist noch nicht vollstindig aufgearbeitet und damit auch die Diskussion noch nicht

abgeschlossen (vgl. Krech 2011: 127).

In der Zeit nach der Wiedervereinigung zeigen sich hohe Kirchenaustrittswelle in
Ost- wie auch in und Westdeutschland. In Umfragen wird héufig die finanzielle
Belastung der Kirchenmitglieder durch die Kirchensteuer als Grund fiir den Aus-
tritt angegeben. Es ist davon auszugehen, dass die Einfilhrung des Solidaritdtszu-

schlags im Jahr 1991 insbesondere einkommensschwache Bevolkerungsgruppen

1 Pollack bezieht sich hier auf Daten des VW-Projekts ,,Church and Religion in an Enlarged Eu-
rope*, das am Lehrstuhl fiir Vergleichende Kultursoziologie der Europa-Universitit Viadrina in
Frankfurt (Oder) durchgefiihrt wurde.

12 Dagegen Miklos Tomka (2003).
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veranlasste, die Kosten der Kirchensteuer einzusparen (vgl. Krech 2011: 130). Pol-
lack (vgl. 2003a: 93) fiihrt zudem noch eine zunehmende Entfremdung sowie ne-

gative Erfahrungen mit der Kirche als Ursache der Kirchenaustritte an.

Die Fokussierung auf die Tatsache des Kirchenaustritts ist dennoch zu eindimen-
sional. Denn so bedeutet der Austritt noch keine Abkehr vom Christentum (Davie
2008, Lehmann 2009: 41). Im Jahr 2009 geben 71% an Gott zu glauben, wohin-
gegen 81% Mitglied in den Kirchen sind. Im Sinne des belonging without believing
(Davie 2008) spielen hier andere als unmittelbar religiose Griinde eine Rolle. In
Ostdeutschland stellt sich das Bild umgekehrt da. Hier sind nur ca. 30% Mitglied
in den Kirchen, allerdings glauben 40% an Gott (vgl. Pollack 2009a: 71).

Das Bild der kirchlich-religiosen Lage in Deutschland ist demnach nicht eindeutig:
Zwar nimmt die formale Kirchenmitgliedschaft ab, so zeigt sich dennoch eine Zu-
nahme der Partizipation an religiosen Handlungen wie der Abendmahlsbeteiligung
(vgl. Krech 2011: 150). Dariiber hinaus existiert in Deutschland eine ,,grofere —
jedenfalls in der Offentlichkeit — sichtbare religiése Pluralitiit als je zuvor* (Krech

2011: 150).1

Neben den Verdanderungen im kirchlichen Milieu trug die Migration von religidsen
Minderheiten, insbesondere der Muslime, seit den 60er Jahren nach Deutschland
zu Verdnderungen im religiosen Feld bei. Wie ldsst sich die aktuelle religiose Viel-

falt in Deutschland beschreiben?

1.4.2 Religiose Vielfalt in Deutschland

Die religiose Landschaft in Deutschland ist im Vergleich zu den 50er Jahren (siehe
1.4.1) vielfaltiger geworden. Dafiir sind nach Krech (2007) unterschiedliche Fak-
toren verantwortlich. Zunichst weist er darauthin, dass die christlichen Kirchen
im Binnenverhiltnis pluraler seien als haufig angenommen. Weiterhin ist das
Christentum in Deutschland nicht nur durch die romisch-katholische und die evan-
gelische Kirche vertreten, sondern auch durch die orthodoxe Kirche, die sich mit
Bezug auf die Herkunftslédnder ihrer Mitglieder in Einzelkirchen untergliedert. Au-

Berdem existieren in Deutschland zahlreiche Freikirchen wie etwa die Baptisten,

13 Pollack kommt zu dem Schluss, dass ,,Religion und Kirche von den Wandlungsprozessen der
Moderne offenbar eher negativ betroffen® (Pollack 2003a: 82) sind. Dagegen Krech (2011: 149).

45



Methodisten und Mennoniten sowie zahlreiche evangelikale und pfingstlich-cha-
rismatische Vereinigungen und Stromungen. Dariiber hinaus flihrte Zuwanderung
dazu, dass mittlerweile auch andere Religionen das religiose Spektrum in Deutsch-
land erweitern: hier sind vor allen Dingen die unterschiedlichen islamischen Rich-
tungen sowie Hinduismus und Buddhismus zu nennen. Zudem zdhlen auch neure-
ligiose Stromungen sowie das esoterische Spektrum zur religiosen Landschaft
(vgl. Krech 2009: 33, Hero 2010). SchlieBlich gibt es eine Vielzahl von Personen,
die keiner Religionsgemeinschaft angehoren. Hier sei zu bedenken, dass diese

nicht zwangsldufig nicht-religios sind.

Religionsgemeinschaften in Deutschland

Katholische Kirche

W Freikirchen / Sonderge meinschaften
® Orthodoxe / orientalische Kirchen
Jiidische Gemeinden
Islam
| Hinduisten
Buddhisten
H Neue Religionen / Esoterik

® Konfessionslos / keine Zuordnung

Bezugsjahr: 2013.
Angaben in Millionen. Teilweise Schétzungen
n: 01.06.2015 © REMID 2015. Religionswissenschaftlicher Medien- und Informationsdienst e. V.

Abbildung 1: Religionsgemeinschaften in Deutschland

Im Hinblick auf die empirische Erfassung der religidsen Vielfalt in Deutschland
zeigt sich, dass fiir die beiden GroBkirchen zwar valide Daten existieren, aber fiir
alle anderen religiosen Gemeinschaften statistische Daten noch weitgehend fehlen
(Statistisches Bundesamt 2013). Vor diesem Hintergrund sind in den letzten Jahren

zahlreiche lokale und regionale Untersuchungen'* entstanden, die die religiose

14 Eine Ubersicht regionaler und lokaler Religionstopographien findet sich unter: Religion Plural
2012.
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Vielfalt in einzelnen Regionen erhoben haben. Dabei filihrt die Frage nach der Mit-
gliedschaft bzw. der Zugehorigkeit zu einigen Schwierigkeiten bei der statistischen
Erfassung. Beispielsweise kennen die orthodoxen Kirchen und der Islam zwar eine
faktische Zugehorigkeit, diese ist aber nicht iiber eine formale Mitgliedschaft in-
stitutionalisiert. Im neureligidosen Spektrum vollzieht sich die religiose Praxis fast
ausschlieBlich ,,auerhalb von fest organisierten Zugehorigkeitsbeziehungen®
(Krech 2008: 21). Hier zeichnet sich ein Wandel in Richtung Kunden- bzw. Klien-
tenbeziehungen ab (vgl. Hero 2008: 175f., 2011). Weiterhin sei die Fluktuation der
Menschen, die an einem Angebot einer Gemeinschaft teilnehmen, sehr hoch. So-
mit ist die Verweildauer eines groBBen Teils von Personen in einer neureligidsen
oder synkretistischen Gemeinschaft oft relativ kurz. In manchen Gemeinschaften
wird eine formale Mitgliedschaft abgelehnt, dennoch hat sich eine Gemeindebil-
dung vollzogen. Weiterhin gibt es Gemeinschaften, in denen zwar nur ein kleiner
Teil die Mitgliedschaft erworben hat, aber eine viel groBere Anzahl sich mit ihr
verbunden fiihlt. Weiter nennt Krech die Gruppe derjenigen, die mit einer Gemein-
schaft sympathisieren, die sogenannten ,,Anhénger. Hier spiele die Verbreitung
durch das Internet eine groB3e Rolle. Es stellt sich demnach die Frage, welches Mal3
an sozialer Dichte und Interaktionsnihe fiir das Zugehorigkeitskriterium gelten

soll (vgl. Krech 2005: 121).

Anders als diese statistischen Erfassungsschwierigkeiten der Mitgliederzahlen der
(kleinen) Religionsgemeinschaften, stellt sich bei den GroBkirchen die Frage, wel-
che Aussagekraft die Mitgliederzahlen faktisch besitzen: Denn hier zeigt sich eine
Diskrepanz zwischen Zugehorigkeit und tatsdchlicher Praxis (vgl. Krech 2008:
21). Aktuell gehort rund ein Drittel'® der Deutschen der Katholischen Kirche und
ein Drittel der Evangelischen Kirche an, demgegeniiber steht ein Drittel der Be-
volkerung Deutschlands, das sich keiner Religionsgemeinschaft zugehorig fiihlt.
Die restlichen gehdren anderen Religionsgemeinschaften an. Fragt man allerdings
nach der religidsen Selbsteinschidtzung, dann stufen sich (nur) 39% der Deutschen
als religids ein, rund 43% halten sich fiir nicht-religios und 18% stehen dieser

Frage indifferent gegeniiber. ' Demnach ist eine nicht geringe Zahl von Menschen

15 Siehe Remid, 2015: Grafik des Religionswissenschaftlichen Medien- und Informationsdienst
(Remid), Marburg. Abbildung 1.

16 Krech bezieht sich auf Daten aus dem Allbus 2002.
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aus anderen als religiosen Griinden Mitglied oder Anhdnger einer Religionsge-
meinschaft (vgl. Krech 2005: 124). Grace Davie (2008) hat auf diese Entkoppe-
lung zwischen Glaube und Zugehorigkeit hingewiesen. Belonging without
believing im Sinne Davies besitzt auch im religiosen Feld in Deutschland Rele-

vanz.

Neben den Mitgliedern der beiden Grof3kirchen und der Gruppe der Konfessions-
losen bilden Personen muslimischen Glaubens mit ca. 3,8-4,3 Mil. die grof3te
Gruppe in Deutschland (vgl. Haug et al. 2009). Den Bereich christlicher Religio-
sitdt aulerhalb der beiden christlichen GroBkirchen decken 2,1 % der Angehorigen
der Freikirchen (wie bspw. Baptisten oder Pfingstgemeinden) und der sogenannten
Sondergemeinschaften (wie die Zeugen Jehovas oder die Mormonen) ab. 1,9%
Angehorige konnen die orthodoxen/ orientalischen Kirchen verzeichnen. Weiter-
hin kann man ca. 1,0% der Wohnbevolkerung Deutschlands neureligiosen Ge-
meinschaften und Strémungen sowie dem esoterischen Spektrum zurechnen. 0,3%
sind Buddhisten. Der Anteil der Juden betrigt 0,1%, derjenigen der Hindus eben-
falls 0,1 % (vgl. Abb.1 Remid 2015).
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2 Die soziale Gruppe als Sozialform von Religion: Merkmale

und Entstehungskontexte

Der Blick auf die Vielfalt im religiosen Feld zeigt zum einen die Entkoppelung
von religioser Praxis und festen Zugehorigkeitsbeziehungen. Zum anderen entste-
hen bedingt durch die Migration seit den 60er Jahren (fiir den Islam 3.2) vielfiltige
religiose Strukturen. Insbesondere fiir Menschen mit Migrationshintergrund haben
religiose Gemeinschaften eine hohe Bedeutung'’. Bedingt durch die Migrations-
prozesse lasse sich eine Zunahme an religidosen Vergemeinschaftungen erkennen
(vgl. Krech/Schlamechler/Hero 2013: 63). Dies lenkt im Hinblick auf den religio-
sen Wandel den Blick auf die verschiedenen Sozialformen von Religion. Die sozi-
ale Gruppe ist eine grundlegende Form menschlichen Zusammenlebens, die auch

im religiésen Feld hohe Relevanz besitzt.

Wichtige Anregungen im Hinblick auf die Entwicklung der Gruppensoziologie
(ebenf. v. Wiese 1924, Homans 1965) im deutschsprachigen Raum lieferte Georg
Simmel u.a. in seinen Aufsétzen ,,Die quantitative Bestimmtheit der Gruppe* und
,Die Selbsterhaltung der sozialen Gruppe® (1908). Er arbeitete die Unabldsbarkeit
des Menschen von den sozialen Zusammenhéngen, in denen er lebt, heraus und
bezieht sie auf das Soziale. Die Tatsache der ,,Vergesellschaftung® bringt das Indi-
viduum in die Doppelstellung,
,»dal es in ihr (d. h. Gesellschaft, S. R.) befasst ist und zugleich ihr gegeniiber
steht, ein Glied ihres Organismus und zugleich selbst ein geschlossenes orga-
nisches Ganzes, ein Sein fiir sie und ein Sein fiir sich. Das Wesentliche (...)
aber ist dies, dass das Innerhalb und das Aullerhalb zwischen Individuum und
Gesellschaft nicht zwei nebeneinander bestehende Bestimmungen sind (...)

sondern daf} sie die ganz einheitliche Position des sozial lebenden Menschen
bezeichnen* (Simmel 1992: 56).

Demnach erfasst eine Gegeniiberstellung von Individuum und Gesellschaft die
Wirklichkeit des sozial lebenden Menschen nicht angemessen (vgl. hierzu auch
Meads Theorie der Intersubjektivitit: 1988). Simmel entwickelt den Begriff der
Wechselwirkung, um das Verhiltnis soziologisch zu systematisieren. Er fragt, auf

welche Weise die Menschen in ,,Wechselwirkung® miteinander treten und welche

17 Wihrend in der ersten Dekade des 21. Jahrhunderts Deutsche ohne Migrationshintergrund zu
insgesamt, bei grofBziigiger Schitzung, 8% in religidsen Gemeinschaften institutionell gebunden
sind, belduft sich der entsprechende Anteil bei Menschen mit Migrationshintergrund auf rund 43%
(vgl. Krech 2008: 191).
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Formen der Vergesellschaftung sich daraus ergeben. Die Formen des Zusammen-
lebens sind zum einen rein quantitativ durch die Zahl der in ihnen vergesellschaf-
teten Individuen bestimmt. Weiterhin bilden die Gruppen, zu denen der Einzelne
gehort, ,,ein Koordinatensystem, derart, da3 jede neu hinzukommende ihn genauer
und unzweideutiger bestimmt* (Simmel 1992: 466). Die Gruppen stehen insofern
in Wechselwirkung mit der Gesellschaft, dass die Existenz konkreter Gruppen
nach Anzahl, Grof3e und Struktur von der sie umgebenden Gesellschaft abhédngig

ist und die Individuen mehr oder weniger pragt.

Der Beitrag von Friedhelm Neidhardt (1979) stellt eine gewinnbringende Syste-
matisierung hierfilir dar. Als analytische Kategorie handelt es sich danach bei der
Gruppe nicht um eine Reihe von Personen, sondern um ein soziales System, d. h.
ein spezifischer Sinnzusammenhang von Handlungen im Sinne der Systemtheorie:
,»Qruppe ist ein soziales System, dessen Sinnzusammenhang durch unmittelbare
und diffuse Mitgliederbeziehungen sowie durch relative Dauerhaftigkeit bestimmt

ist™ (Neidhardt 1979: 642).

Die Unmittelbarkeit von Beziehungen besteht im face-to-face Kontakt der Grup-
penmitglieder zueinander. Jedes Mitglied kann das andere Mitglied direkt wahr-
nehmen und mit ihm umgehen. Dies unterscheidet die Kleingruppe von Makro-
systemen wie GroBorganisationen, Verbdnden etc. ohne dies von einer bestimmten
Mitgliederzahl abhéngig zu machen (vgl. Neidhardt 1979: 642). Vor dem Hinter-
grund der Tatsache, dass Organisationen auch so klein sein konnen, dass die Kom-
munikation unter den Mitgliedern gewéhrleistet sein kann, wie dies z. B. in Schul-
klassen der Fall ist'®, fiihrt Neidhardt mit der Diffusheit der Mitgliederbeziehung
ein weiteres Kriterium zur Merkmalskennzeichnung von Gruppen an. Im Unter-
schied zur Organisation sind in der Gruppe die Mitgliederbeziehungen nicht auf
spezifische Zwecke oder Ziele eingegrenzt, sondern finden mit einer Vielzahl von
Beziigen auf einer formell nicht eingegrenzten Zahl von Bezugsebenen statt. Grup-
pen engen das in thnen mogliche Handeln im Hinblick auf bestimmte Sachzwecke

nicht ein, sondern lassen ,,personliche Selbstdarstellung auf breiter Basis* zu und

18 Die Schulklasse wird hier als eine Organisation gefasst, allerdings kénnen sich innerhalb dieses
Rahmens auch Gruppen bilden und sich damit beide Sozialformen auch iiberschneiden.
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,oeriicksichtigen, da3 sie fiir Spontaneitit und ein offenes Kommunikationsge-
schehen relativen Raum geben* (Tyrell 1983: 79). Die ,,Verpersonlichung® (Neid-
hardt 1983: 16), die diffus-personliche Orientierung der Gruppenmitglieder, gilt
zweitens im Unterschied zur spezifisch-zweckhaften Ausrichtung des Handelns in

Organisationen als das zentrale Sinnmoment von Gruppen (vgl. Krech 1999: 51).

Demnach sind Gruppe und Organisation analytisch zwar voneinander zu trennen,
konnen sich empirisch aber {iberlagern. Als drittes Merkmal fiihrt Neidhardt die
relative Dauerhaftigkeit an, die die Gruppe von der Interaktion unterscheidet, die
Niklas Luhmann zunéchst allgemein als ,,einfaches Sozialsystem* bezeichnet hat
(vgl. Neidhardt 1979: 643). Diese Situationssysteme existieren nach dem Ausei-
nandergehen der Teilnehmer nicht mehr weiter. Gruppen benotigen zwar die Her-
stellung der Anwesenheit der Mitglieder, da sie interaktionsnah konstituiert sind,
,»aber sie existieren auch weiter, wenn man sich nicht sieht* (Neidhardt 1979: 643).
Reifit der Kontakt zwischen den Gruppenmitglieder tatsdchlich ganz ab, ist es

wahrscheinlich, dass die Gruppe dadurch tendenziell in ihrer Existenz bedroht ist.

Organisationen besitzen demgegeniiber einen definitiven Anfang und ein Ende
und sind iiber formale Mitgliedschaft konstituiert (vgl. Tyrell 1983: 79). In Grup-
pen entscheiden im starken Malle die Affekte dartiber, ob jemand als Gruppenmit-
glied zugelassen wird. In der Regel wird niemand aufgenommen, den keiner mag
(vgl. Neidhardt 1979: 650). Gefiihle besitzen also in Gruppen die Funktion, be-
stimmte Bestandsvoraussetzungen zu gewéhrleisten und bestimmte Strukturierun-
gen von Prozessabldufen abzusichern. Dies geschieht in Organisationen durch For-
malisierung von Normen. Das funktionale Aquivalent der Formalisierung
entspricht der Entstehung von Vertrauen. Den Anderen als hinreichend kalkulier-
bar zu empfinden, ermdglicht erst mein Handeln in dem gemeinsamen Handlungs-
feld (vgl. Neidhardt 1979: 651). Demgegeniiber gilt fiir Organisationen das Primat
sachlicher Zwecke, die insofern unpersonlich sind, da es unerheblich ist, mit wel-
chem Personal diese Zwecke verfolgt werden (vgl. Tyrell 1983: 80). Gruppen ken-
nen kaum eine Differenzierung von Rollen und Personal. Es existieren zwar auch
Rollendifferenzierungen, aber die stehen und fallen mit dem Personal. Nach Neid-
hardt sind der unmittelbare Kontakt der Gruppenmitglieder, die Diffusheit der Mit-
gliederbeziehungen sowie die relative Dauerhaftigkeit charakteristisch fiir den

Systemtyp Gruppe.
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Hartmann Tyrell (1983) erweitert Neidhardts Konzept, indem er auf das entschei-
dende Merkmal der Gruppe hinweist: Er erkennt in der Zusammengehorigkeit,
bzw. vom einzelnen her gedacht, in der Zugehorigkeit ,,das tragende Prinzip des
Systemtypus Gruppe® (Tyrell 1983: 82). Zusammengehorigkeit bezieht sich auf
einen bestimmten Kreis an Personen. So meint das Personalpronomen ,,wir die
Gruppe ,,in ihrer besonderen, benennbaren und keineswegs beliebig wechselbaren
personellen Besetzung* (Tyrell 1983: 82). Damit gehen auch die Grenzziehungen
zur Umwelt einher, eben zu allen jenen, die nicht dazu gehdren. Weiterhin erlaubt
Zusammengehorigkeit auch den Schluss, dass alle mit allen innerhalb der Gruppe
wenigstens bekannt sind. Auf die zeitliche Dimension von Zusammengehdrigkeit
verweist die Notwendigkeit, dass die Interaktion iiber ein einmaliges Aufeinander-
treffen hinausgehen muss, auch um sich in Phasen der Trennung bewéhren zu kon-
nen (vgl. Tyrell 1983: 83). Nach Tyrell dringt Zusammengehorigkeit ,,auf Interak-
tion, aufs Zusammenkommen und Zusammensein unter den Zusammengehorigen*
(Tyrell 1983: 83). Dies bedeutet umgekehrt auch, dass der explizite Hinweis auf
die Abwesenheit einer Person, als ein Indikator fiir die Zugehorigkeit dieser Person

zu dieser Gruppe angesehen werden kann (vgl. Tyrell 1983: §3).

Ist der Grad gemeinsamer Interaktion und Kommunikation in Bezug auf die Ein-
fligung der Mitglieder im Binnensystem der Gruppe von Bedeutung (Wiswede
1998: 168), soll hier auch auf die Bedeutung der Inhalte der Kommunikation und
Interaktion verwiesen werden. Dies fragt danach, welche Themen eine Gruppe zu-

sammenfihrt.

Neben dem Aspekt der Integration der Mitglieder in das Binnensystem der Gruppe,
geht es im AuBBenverhéltnis um die Einbettung der Gruppe in umfassende Systeme
oder aber um die Beziehungen zu anderen Gruppen (im religiosen Feld). Dabei
werden das Gruppenleben und die Strukturen durch die von der AuBlenwelt be-
stimmten Umstidnde wie kollektiver Handlungsdruck, handlungsrelevante Res-
sourcen und Mitgliedschaftsalternativen erheblich beeinflusst (vgl. Neidhardt

1979: 643).

Neben den oben genannten Merkmalen der Gruppe sind Gefiihle fiir die Gruppe
konstitutiv und dies unterscheidet sie grundséatzlich von der Organisation. So wird
in Gruppen die nicht vorhandene Formalisierung durch das gegenseitige Vertrauen

ausgeglichen und dies erméglicht zum anderen die Uberbriickung von zeitlichen
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Unterbrechungen des Kontakts. Demnach ldsst sich sagen, dass die Existenz der
Gruppe auf den personlichen Beziehungen der Gruppenmitglieder zueinander und
dem gegenseitigen Vertrauen basiert. Zusammengenommen kann das Gefiihl von
Zusammengehorigkeit der Gruppenmitglieder als das entscheidende Merkmal des

Systemtyps Gruppe betrachtet werden.
Dies gilt im gleichen MaR3e fiir Gruppen in religidsen Kontexten:

,von einer religiosen Gruppe sei die Rede, wenn sich Personen zusammen-
schlieen, wiederholt und dauerhaft zusammenkommen um religios zu kom-
munizieren und gemeinsam Handlungen zu praktizieren, die iiberwiegend reli-
gioser Art (Rituale, Meditation), jedenfalls aber durch religiose Vorstellungen
veranlasst sind, und dadurch ein Zusammengehorigkeitsgefiihl entwickeln®
(Krech 2005: 137).

Entsprechend der zuvor beschriebenen Definition gilt auch fiir Gruppen in religi-
Osen Kontexten die Zusammengehorigkeit als wesentliches Merkmal. Zudem lebt
die Gruppe von der gemeinsamen Interaktion und Kommunikation. Weiterhin ist
,»ein hohes Mal} an Engagement und eine starke Bindung (commitment) der Mit-
glieder (...) konstitutiv* (Krech 2011: 107). Dementsprechend ist die Mitglied-
schaft in Gruppen nicht formalisiert, aber dennoch voraussetzungsvoll. Anders als
bei religiosen Organisationen ist die Mitgliedschaft nicht durch administrative Zu-
gehorigkeit und der Inanspruchnahme von rituellen Dienstleistungen, sondern
durch ein auf Dauer gestelltes commitment konstituiert (vgl. Krech 2011: 108). Die
Entscheidung sich auf eine religiose Gruppe einzulassen, erfordert personliches
Engagement und unterscheidet sich deutlich von z.B. bloer Teilnahme an einem
gemeinschaftlichen Gebet (oder Gottesdienst). Der Begriff commitment be-
schreibt sowohl die selbst gewdhlte religiose Bindung als auch die Bindung an und
die Verwobenheit mit der Gruppe als einen Sachverhalt sozialer Beziehung bzw.
Kommunikation. Es sind also diese beiden Dimensionen von commitment, ndm-
lich die eigene Entscheidung zur Bindung und das Gebundenwerden durch die
Gruppe, die im Hinblick auf religiose Gruppen iiberaus relevant sind."” Damit

iibernehmen Gruppen in der Regel andere Aufgaben als Organisationen.

1 Dies auch im Sinne der Soziologie Simmels, in der die Wechselwirkung durch die formalen
Aspekte des ,Tuns’ und des ,Leidens’ bestimmt ist (vgl. Nedelmann 1999, hier: das Analyseschema
S. 140).
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Religiose Organisationen werden mit dem Zweck errichtet ,,spezifische religiose
Ziele zu erreichen®, ihre Handlungsabldufe sind ,,arbeitsteilig und hierarchisch
strukturiert™ (Krech 2005: 138) und es existieren formale Mitgliedschaftskriterien.
Es existiert ein religiéses Programm, das von dem religidsen Personal in Form
bestimmter Abldufe umgesetzt wird (vgl. Krech 2005: 139). Damit steht im Un-
terschied zur Gruppe nicht die Vergemeinschaftung als oberstes Ziel, sondern die

Verwirklichung sachlicher Ziele.

In Gruppen stehen die Mitglieder ,,in vorwiegend emotional bestimmten, direkten
Beziehungen zueinander und teilen gemeinsame Normen und Wertvorstellungen,
die eine kollektive Identitét generieren* (Krech 2013 et al.: 54). Die Interaktion in
Gruppen lésst sich als informell beschreiben. Vor diesem Hintergrund ist die quan-
titative Ausdehnung der Gruppenmitglieder zahlenmiBig begrenzt. ,,Ihr Wachstum
kann nur durch Differenzierung (segmentir oder Abspaltung) vollzogen werden*

(Krech 2013: 54).

Wie oben gesagt, konnen sich Gruppen und Organisationen zum einen empirisch
iiberlagern. Krech et al. (vgl. 2013) hat im Zusammenhang mit den christlichen
GroBkirchen zudem darauf hingewiesen, dass beiden Sozialformen in einer gewis-
sen Spannung zueinander stehen. Eine ausschlieBliche organisationale Perspektive
auf die christlichen GroBkirchen greife zu kurz, denn die ,,Realisierung der Ge-

meinschaftlichkeit ist zentrales kirchliches Anliegen® (Krech 2013 et al.: 58).

Zum anderen konnen sich die Sozialformen wie die religiose Gruppe auch wan-
deln, indem sie sich bspw. ausdifferenzieren oder quantitativ ausdehnen. Es stellt

sich die Frage welche Konstellationen zu dieser Verdnderung beitragen.

Im Hinblick auf die Entstehung von religiosen Gruppen ist von Belang, dass sich
religiése Gruppen (wie in anderen Kontexten auch, so z. B. in der Frauenbewe-
gung oder der Umweltbewegung) insbesondere in Zeiten sozialen Wandels bilden
(Simmel 1992) und damit auch als ein Indikator fiir diesen dienen. Krech (vgl.
2011) identifiziert drei Dimensionen, aus denen heraus religiose Gruppen entste-
hen kénnen:

e Innerhalb einer Religion, ,,die aufgrund von Migration in einer ihr fremden

Kultur ausgeiibt wird®,
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e als Abgrenzung gegeniiber einem als dominant wahrgenommenen Orga-
nisationssektor innerhalb einer Religion mit dem Ziel religiose Vergemein-
schaftung zu ermdéglichen®,

e als absichtlich deviante Religionsgriindung* (Krech 2011: 108).

Fiir diese Studie hat insbesondere die erste Dimension hohe Relevanz. Die Bedeu-
tung religidser Gemeinschaften fiir Migranten wurde im deutschen Kontext von
Lehmann (2004, hier Kapitel 3.2) erforscht. Neuere Untersuchungen zeigen, dass
Migranten in hoherem MaB religids vergemeinschaftet sind als Deutsche ohne
Migrationshintergrund (vgl. Krech 2008: 191). Die Gruppen bieten Unterstiit-
zungsmoglichkeiten, auBerdem schafft die gemeinsame Religion eine soziale Ver-
bindung und das Gefiihl von Zugehorigkeit, die im Kontext der Migration kon-
flikthaft erlebt wird (Schiffauer 2003). Die Ergebnisse des Forschungstandes
(siche Kapitel 3) zeigen, dass Muslime in Deutschland seit der Arbeitsmigration
in den 60er Jahren vielfaltige religidse Strukturen aufgebaut haben. Standen in den
ersten Jahren insbesondere die religiosen Grundbediirfnisse im Vordergrund,
wurde mit den Jahren ein religioses Angebot entfaltet, das sich an der Bediirfnis-
lage verschiedener Zielgruppen orientiert. Dabei stellte die Einrichtung von Frau-
enrdumen innerhalb der Moscheen eine Gelegenheitsstruktur fiir die Etablierung
von Frauengruppen dar. Der traditionell méannlich definierte Ort gewinnt in der
neuen Umgebung auch fiir die Frauen an Bedeutung (Jonker 2003). Aktuell verfii-
gen mehr als die Hilfte aller Gemeinden iiber spezielle Angebote fiir Frauen (Halm
et al. 2012). Die Bildung von muslimischen Frauengruppen in Deutschland voll-
zieht sich in einer Konstellation von Migration und religiosem Wandel. Es ist da-
von auszugehen, dass die Sozialform der religiésen Gruppe aufgrund ihrer Merk-
male wie des geringen Organisationsgrades und dem Ziel der Vergemeinschaftung
in dieser Konstellation des religiosen Wandels hohe Bedeutung hat im Hinblick
auf den religiésen Strukturautbau. Die Gruppenmitglieder etablieren auf diese
Weise gemal ihrer Bediirfnisse ein gemeinsames Angebot in der neuen Umge-

bung, das es in dieser Form bisher nicht gab.

Aber auch die zweite Dimension, die Abgrenzung von einem als dominant wahr-
genommenen Organisationssektor einer Religion, wird in Bezug auf die hier

durchgefiihrte Forschung relevant. Gamper (siehe 3.1.2) zeigt (2011) in seiner Un-
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tersuchung zu muslimischen Frauenorganisationen, dass die Vereine mit ihren An-
geboten ,,eine Nische in der muslimischen Vereinslandschaft besetzen* (vgl. Gam-
per 2011: 144). Zentrale Motive fiir die Griindung waren die als traditionell und
androzentrisch charakterisierten Strukturen innerhalb der muslimischen Gemein-
schaft. Insbesondere die Differenzen hinsichtlich eines religios begriindeten Ge-
schlechterverhiltnisses trugen dazu bei, dass sich die Frauen nicht mit den existie-
renden muslimischen Organisationen identifizieren konnten und sie sich durch die
Griindung eigener Organisationen abgrenzen. Diese wirken als Rahmen fiir die
Entfaltung einer ,,neuen islamischen, weiblichen Identitét” (Gamper 2011: 264).
Es wird somit zweitens davon ausgegangen, dass religiose Gruppen im bestehen-
den religios-muslimischen Feld aufgrund ihrer spezifischen Merkmale Bediirf-
nisse, Interessen und Themen fiir ihre Mitglieder abdecken, die von den bestehen-
den muslimischen Dachverbidnden nicht angeboten werden - bspw. aufgrund der
bestehenden Struktur des religiésen und (des sozialen) Feldes. Insbesondere die
Auseinandersetzung mit religiosen Geschlechterfragen konnen in direkter Interak-
tion in der Gruppe und ihrem informellen Austausch von den Frauen diskutiert

werden.

Es stellt sich fiir die hier durchgefiihrte Studie die Frage, in welchem Verhiltnis
die Zusammenschliisse von muslimischen Frauen in religiosen Gruppen zu dem
durch die Migration hervorgerufenen religiosem Wandel stehen. In einer zweiten
Perspektive wird dabei auch die Prozessstruktur des Feldes einbezogen, die sich

ebenfalls in den Sozialformen und deren Veranderungen widerspiegelt.

Es wird davon ausgegangen, dass der religiose Wandel auch Verdnderungen der
religidsen Sozialformen zur Folge hat. Wie im ersten Kapitel verdeutlicht, verlie-
ren die GroBorganisationen wie Kirchen im Hinblick auf den Mitgliederbestand
aber auch die Frequentierung der religiésen Rituale an Bedeutung (Pollack 2003a,
Davie 2008). Die Bedeutung religioser Individualisierungsprozesse in beiden Di-
mensionen nimmt zu und trdgt ebenfalls zu der verdnderten Position der Kirchen
bei. Gleichwohl bedeuten diese Verdnderungen nun aber nicht einen generellen
Bedeutungsriickgang religioser Gemeinschaftsformen. Insbesondere religiose
Gruppen konnen aufgrund ihrer Beschaffenheit auf diesen Bedeutungszuwachs

der Individualisierung reagieren. Die Verpersonlichung ist zentrales Merkmal der
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Gruppen und dariiber hinaus sind im informellen Austausch Themen, die das reli-
giose Selbst und die individuelle religiose Auseinandersetzung betreffen moglich.
Die Vielfalt des religiosen Feldes zeigt sich damit auch in dem Wandel der Sozial-
formen und kann in seiner Breite auch nur mit dem Blick auf diese erfasst werden

(dazu auch Krech 2013 et al.: 52f.).

In dieser Studie werden verschiedene Gruppen von muslimischen Frauen unter-
sucht, ihre gemeinsamen Themen und Anliegen erfragt, um verschiedene Typen
zu beschreiben. Es stellt sich die Frage, nach welchen Kriterien sich die untersuch-

ten Gruppen sortieren lassen.

Um diese Vielfalt muslimischer Frauengruppen zu systematisieren, wird hier an
die Vorgehensweise von Krech (2005) angekniipft, die im Folgenden kurz skizziert
wird. Auf der Basis dieser Systematisierung wird eine den Untersuchungszielen
entsprechende Systematik entwickelt, die in Kapitel 5 (Forschungsdesign) vorge-

stellt wird.

Die unterschiedlichen Formen von organisierter Religion (Gruppe, Bewegung, Or-
ganisation) lassen sich hinsichtlich verschiedener Merkmale systematisieren: ihr
Verhéltnis zur Umwelt, die Formen der Mitgliederrekrutierung, der Grad der Aus-
bildung organisatorischer Strukturen, inhaltliche Charakteristika oder schlicht
chronologisch entsprechend ihres Griindungsalters (vgl. Krech 1999: 55, Krech
2005: 1351, Kehrer 1988: 104). Als interessanteste Variante bezeichnet Krech die-
jenige einer wissenssoziologischen Korrelation von Institutionalisierungsweisen
und Weltverhéltnis, wie sie Ernst Troeltsch (1912) in seinen Soziallehren vorge-

nommen hat (vgl. Krech 2005: 136).

Krech stellt dazu ein Raster vor, in dem in der vertikalen Dimension die drei ide-
altypischen Sozialformen Gruppe, Bewegung und Organisation eingetragen wer-
den. In der horizontalen Dimension wird das Verhiltnis zur gesellschaftlichen Um-
welt, wie es sich in den Deutungsmustern einer religiosen Gemeinschaft darstellt,
eingetragen (vgl. Krech 2005: 139). Entsprechend des Untersuchungsgegenstan-
des muslimischer Gruppen wird hier auf die Sozialform Gruppe fokussiert (Zur
Definition der religiésen Organisation und der religiosen Bewegung sieche Krech

2005: 138; 118).
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Dieses Umweltverhiltnis charakterisiert er idealtypisch wie folgt: Erstens kann
sich die religiose Gruppe aus den gesellschaftlichen Partizipationsmoglichkeiten
zurlickziehen. ,,Mit diesem Riickzug kann der Anspruch einer rigiden persdnlichen
Lebensfiihrung sowie eine Milieuzentrierung verbunden sein“ (Krech 2005: 139).
Zweitens kann ,,das Weltverhiltnis durch eine Art von innerweltlicher Transzen-
denz und individueller Frommigkeit gepréigt sein® (Krech 2005: 139). Als dritte
Variante des Weltverhéltnisses beschreibt er ,,gesellschaftliche Partizipationschan-
cen gezielt im Sinne der jeweiligen vertretenen religidsen Programmatik zu nutzen
und gesellschaftspolitischen Einfluss zu nehmen* (Krech 2005: 139). Im Sinne
Max Webers kann die gesellschaftspolitische Einflussnahme entweder ,,verant-
wortungsethisch® oder ,,gesinnungsethisch® orientiert sein. Dabei orientiert sich
die gesinnungsethische Haltung ausschlieBlich an den jeweils vertretenen religio-
sen Werten, wobei die verantwortungsethische Form der Weltgestaltung ,,die reli-
gidsen Uberzeugungen mit anderen Rationalititen zu vermitteln sucht* (Krech
2005: 139). Dabei weist Krech darauf hin, dass die Sozialform Gruppe die Aus-
richtung auf Weltgestaltung/ Weltbeherrschung nicht erfiillen kann. Er begriindet
dies damit, dass Gruppen im Unterschied zu Organisationen die ,,emotionale Ver-
gemeinschaftung und Verpersonlichung® zum Ziel haben. Erst als Teil einer iiber-
geordneten Institutionalisierungsform, wie eine Bewegung oder eine Organisation,
konne das Prinzip Weltgestaltung/ Weltbeherrschung zum Tragen kommen, so

Krech (vgl. 2005: 142).

In Kapitel 3.1 wird dargestellt, dass dies auf einen Teil muslimischer Frauengrup-
pen zutrifft, da sich Frauengruppen auch im Kontext der genannten muslimischen
Dachverbédnde bilden. Aber auch fiir diejenigen Gruppen, die auBlerhalb von den
Organisationen existieren, stellt sich die Frage, inwiefern ihre Ziele iiber ihren ei-
genen Gruppenzusammenhang hinaus weisen. Es ist davon auszugehen, dass auch
Gruppen, die sich au3erhalb organisationaler Kontexte entfaltet haben, ihre Grup-
penaktivititen auf ,,Weltgestaltung® ausrichten. Dabei ist die Zielsetzung von ihrer
praktischen Umsetzung, hier der tatsdchlichen Einflussnahme, zu unterscheiden.
Gruppen konnen zwar das Ziel haben, mit ihren Themen, Aktivitdten und Angebo-
ten gesellschaftspolitisch Einfluss zu nehmen, ob ihnen das gelingt, wird sicher

von ihren Ressourcen und ihrer institutionellen Anbindung abhéngen. Dies ver-
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weist hier auf die oben skizzierte Prozessstruktur, die die verschiedenen Sozialfor-
men durchlaufen. Im Hinblick auf die Verwirklichung sachlicher Ziele kénnen
Gruppen sich bspw. derart ausdifferenzieren, dass sie organisationale Merkmale

entwickeln.
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3 Religioser Wandel in Deutschland: Entstehung des religios-

muslimischen Feldes

Ziel dieses Kapitels ist es, die muslimischen Frauengruppen, deren Entstehung,
Struktur und Themen in dieser Arbeit untersucht werden, innerhalb des religios-
muslimischen Feldes zu verorten. Wie ldsst sich der Rahmen beschreiben, in dem
sich die Gruppen bilden und welche thematischen Anschliisse bestehen zwischen
Umwelt und Gruppe? Mit anderen Worten: Warum haben sich die Gruppen zu

welchem Anlass gebildet?

Die Vielfalt des religiosen Feldes in Deutschland ist mafgeblich durch den Zuzug
von Angehdrigen anderer nicht-christlicher Religionen bestimmt (sieche 1.4.2).
Muslime bilden neben den Mitgliedern der beiden GroBkirchen und der Gruppe
der Konfessionslosen mit ca. 3,8 - 4,3 Millionen die groBte Gruppe in Deutschland
(vgl. Haug et al. 2009). Doch wie lassen sich diese Zahlen bestimmen? Die Beant-
wortung der Frage nach der Anzahl der in Deutschland lebenden Muslime ist ein
komplexes Unterfangen und fiihrt hier in medias res der Beschreibung des religios-

muslimischen Feldes.

Um diesen Rahmen, das religios-muslimische Feld mit dem Blick auf das Enga-
gement der Frauen, zu skizzieren, muss neben der grundlegenden Beschreibung
der Datenlage (3.1.1) der organisationale Kontext des religios-muslimischen Fel-
des (3.1.2) skizziert werden. In welchen Formen findet muslimisches Engagement
(von Frauen) derzeit statt? Dariiber hinaus ist die zeitliche Perspektive fiir die Ty-
pisierung der Gruppen relevant, da insbesondere die Gruppenbildungen auf eine
Prozessstruktur verweisen (siehe Kapitel 2); bilden sie sich doch insbesondere in
Zeiten des Wandels und markieren ihn damit: Welche Themen fiihren Frauen zu
einem gemeinsamen Engagement? So wird in einem néichsten Schritt (3.2) der
Autfbau der religiosen-muslimischen Strukturen in Deutschland anhand vier histo-
rischer Phasen beschrieben. Der Aufbau dieser religiésen Strukturen wurde von
staatlichen Initiativen begleitet, die, so die Annahme, Auswirkungen auf das reli-
gids-muslimische Feld insgesamt hatten. Aus diesem Grund werden in einem drit-
ten Schritt (3.3) beispielhaft die Deutsche Islamkonferenz und die staatliche Initi-

ativen religioser Bildung skizziert. Und zuletzt stellt sich die Frage nach den
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Themen und Interessen religiosen Engagements (3.4). Ausgehend von der beste-
henden Forschungsliteratur zu religiosen Praktiken muslimischer Frauen in Eu-
ropa, wird nach der Relevanz religidser Bildung und Bindung von Musliminnen

gefragt.
3.1 Die Datenfrage: Wer? Wo? Was?

3.1.1 Die Anzahl der Muslime in Deutschland

Die genaue Anzahl der aktuell in Deutschland lebenden Muslime Iésst sich nicht
exakt bestimmen. Da islamische Gemeinschaften bisher nicht iiber den Status ei-
ner Korperschaft des 6ffentlichen Rechts verfiigen, erfassen die Einwohnermelde-
amter die Muslime nur unter der Rubrik ,,Verschiedene*. Weiterhin 14sst sich die
Zahl der muslimischen Ausldnder nicht eindeutig bestimmen, da die Ausldnder-
zentralregister die Religionszugehorigkeit erst seit einigen Jahren und auch nur als
freiwillige Angabe fiihren. Strukturell vergleichbare Schwierigkeiten existieren
bei allen Religionsgemeinschaften, die nicht 6ffentlich-rechtlich verfasst sind, und

das trifft auf fast alle Religionsgemeinschaften mit Migrationshintergrund zu.

Angaben tiber die Anzahl der in Deutschland lebenden Muslime basieren somit
iiberwiegend auf Schitzungen (z. B. Bundestag 2007). In der Regel wird in diesen
Hochrechnungen von der Anzahl der in Deutschland lebenden Personen aus mus-
limisch gepridgten Lindern auf die Anzahl der Muslime geschlossen. In diesen
Hochrechnungen basiert die Definition fiir ,,muslimisch* somit nicht auf dem re-
ligiosen Bekenntnis oder der Glaubenspraxis, sondern auf dem Kriterium der Her-
kunft (kritisch dazu Spielhaus 2011: 92). Nicht beriicksichtigt werden damit
konvertierte Muslime (ohne Migrationshintergrund)®. Schwierigkeiten dieser Vor-
gehensweise ergeben sich im Hinblick auf religios heterogen zusammengesetzte
Bevdlkerungen. Dazu behilft man sich, indem Statistiken {iber den Anteil der Mus-
lime in den entsprechenden Herkunftsldndern herangezogen werden und diese
Werte auf die jeweilige Herkunftsgruppe in Deutschland {ibertragen werden (vgl.

Haug et al. 2009: 85). Diese Vorgehensweise ldsst zum einen die Tatsache unbe-

20 Wohlrab-Sahr geht davon aus, dass insbesondere Frauen mit muslimischen Ehepartnern einen
groBBen Anteil unter den Konvertiten stellen und die Konversion in jungen Alterskohorten (18-27
Jahren) héufiger vorkommt als in anderen Altersgruppen (vgl. Wohlrab-Sahr 1999).
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riicksichtigt, dass verstérkt religiose Minderheiten auswandern und damit die reli-
giose Zusammensetzung im Herkunftsland nicht unbedingt der religiosen Zusam-
mensetzung einer Zuwanderergruppe in Deutschland entsprechen muss. Zum an-

deren kann sich die Religionszugehorigkeit im Zuge der Migration dndern.

Die 2009 veroffentlichte Studie des Bundesamts fiir Migration und Fliichtlinge
(Haug et al. 2009)?! schlédgt einen etwas anderen Weg ein. Zwar wurde auch hier
ausschlieBlich die Anzahl der Muslime mit Migrationshintergrund erhoben. Die
Datenbasis zur Hochrechnung lieferte aber eine repréisentative Befragung im Jahr
2008 unter 6.000 Personen ab 16 Jahren. Zur Bestimmung der Zahl der Muslime
in Deutschland aus den berticksichtigten Herkunftsldndern werden die durch die
Befragung ermittelten Daten iiber die in den Haushalten lebenden Personen mit
relevantem Migrationshintergrund auf die Daten des Auslidnderzentralregisters
hochgerechnet. Die Ergebnisse der Studie bestimmen die Anzahl der Muslime ,,mit
einer deutschen oder ausldndischen Nationalitét, die aus einem der knapp 50 mus-
limisch gepriagten Herkunftslinder stammen®, (Haug et al. 2009: 80) auf 3,8 bis
4,3 Millionen. Dies entspricht ca. 5% der Gesamtbevolkerung Deutschlands. Es
zeigt sich, dass es sich bei den in Deutschland lebenden Muslimen in Bezug auf
die regionale Herkunft um eine heterogene Gruppe handelt. Die grofite Gruppe
bilden 2,5 bis 2,7 Millionen der in Deutschland lebenden Muslime, die aus der
Tirkei stammen. Thnen folgen 496.000 und 606.000 Personen, die aus Siidosteu-
ropa zugewandert sind oder als Angehorige siidosteuropdischer Zuwanderer in
Deutschland geborene Muslime sind. Aus dem Nahen Osten stammen zwischen
292.000 und 370.000 der in Deutschland lebenden Muslime. Aus verschiedenen
Herkunftsregionen wie Zentralasien/ GUS, Iran, Siid-Siidostasien oder Afrika

stammen 541.000 bis 692.000 Personen (vgl. Haug et al. 2009: 84).

Im Hinblick auf die verschiedenen Glaubensrichtungen hat die sunnitische Glau-
bensrichtung den groften Anteil. 74% der befragten Muslime bezeichnen sich als

Sunniten, 13% als Aleviten?? und nur 7% als Schiiten. Eine Minderheit unter den

21 Im Jahr 2016 erscheint die Neuauflage dieser Studie mit dem Titel ,,Muslimisches Leben 2016
(vgl. Bundesamt fiir Migration 2016).

22 Die Gruppe der Aleviten nimmt unter den Muslimen eine Sonderstellung ein. Die Zugehorigkeit
zum Islam ist auch unter Aleviten umstritten. In dieser Studie bezeichneten sich die Aleviten iiber-
wiegend als ,,muslimisch* (vgl. Haug et al. 2009: 310).
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in Deutschland lebenden Muslimen bilden die Angehorigen kleinerer Glaubens-
richtungen wie Ahmadi, Sufi/ Mystiker oder Ibaditen. Zusammen umfasst ihr An-

teil weniger als 3 % (vgl. Haug et al. 2009: 97f.).

Die Mehrheit der muslimischen Bevdlkerung lebt in Westdeutschland darunter al-
lein ein Drittel in dem Bundesland Nordrhein-Westfalen (Haug et al. 2009: 112-
133; Chbib 2008: 129). Lemmen schétzt die Anzahl der Muslime in Ostdeutsch-
land im Jahr 2002 auf ca. 60.000 (vgl. Lemmen 2002: 20).

Die Frage nach der Anzahl der Muslime in Deutschland wird héufig verbunden
mit der Frage nach den Mitgliedszahlen muslimischer Groforganisationen, den
muslimischen Dachverbédnden?. Ausgehend von der Organisationsform der christ-
lichen Kirchen und ihrer Form der Mitgliedererfassung besteht die Erwartung
(bspw. in der Islampolitik, siche Kapitel 3.3), dass die existierenden muslimischen
Organisation in gleicher Weise ihre Mitgliedszahlen erheben und bestimmen.
Doch die strukturellen Unterschiede zwischen dem Islam und dem Christentum
sowohl historisch betrachtet als auch im Hinblick auf die aktuelle Situation in
Deutschland lassen sich kaum miteinander vergleichen (s.u.). Im Folgenden soll
zunichst das religiose Feld des Islam beschrieben werden. Der Fokus liegt dabei
auf den gemeinschaftlichen Formen, die zur religiosen Praxis etabliert wurden,
deren Ziel es ist, eine religiose Infrastruktur® zur Verfiigung zu stellen. Das sind

Moscheegemeinden (-vereine) und Verbande.

3.1.2 Organisationsformen

Die Muslime in Deutschland haben sich in vielfaltigen Formen organisiert, es exis-

tiert keine zentrale Organisation (vgl. Chbib 2011: 94). Raida Chbib (2011: 87)

23 Der Begriff Dachverbinde wird im Folgenden einheitlich fiir diejenigen iibergeordneten Orga-
nisationen verwendet, in denen Organisationen, hier v.a. Moscheevereine, Mitglied sind, unabhén-
gig ihrer Struktur.

24 Ich orientiere mich hier an den Kriterien, die in der empirischen Studie von Hero/Krech/Zander
(2008) zur Anzahl und Verteilung religioser Gemeinschaften in NRW angewendet wurde:
,Bezogen auf den Bereich Islam sind nur solche sozialen Kollektivformen erhoben worden, in
denen primér rituelle bzw. kultische Handlungen, wie die Gebete und andere Gottesdienste voll-
zogen werden und die religidse Lehre iibermittelt wird. In erster Linie handelt es sich somit zu-
meist um Moscheegemeinden, bei der alevitischen Glaubensgemeinschaft um Cem-Héauser und
sofern es um den Sufismus ging, um die jeweiligen Sufi-Gruppen. Damit sind keine muslimi-
schen Vereinigungen und Projekte aufgenommen worden, die sich in verschiedenen Bereichen
des sozialen Lebens ausgebildet haben, wie Sportvereine, Jugend- und Frauenvereine oder Medi-
enprojekte® (Chbib 2011: 90).
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spricht von ,,organisationaler Fragmentierung®, die lange Zeit zur Lihmung der
Islampolitik beitrug. Die groB3e organisationale Vielfalt des Islam lie die Frage
nach der Repréisentanz der Organisationen zum zentralen Faktor werden (vgl.
Chbib 2011: 87). Entscheidend war und ist nach wie vor die Malleinheit der Mit-
gliedszahlen. Diese sollen die Reichweite und Repriasentanz der Organisationen
bestimmen. Diese Vergleiche hinken und gelingen nicht. Zum einen, weil sich der
Islam strukturell nicht mit dem Christentum vergleichen l4sst und die Organisati-
onsform der Kirche weder in den Herkunftslindern noch in den Ankunftslindern
kennt. Die Mitgliedschaft in einer islamischen Glaubensgemeinschaft wird somit
im Unterschied zu den Kirchen nicht im Personenstandsregister oder der Lohn-
steuerkarte erfasst (vgl. Krech 2008: 192). Zum anderen sind die Organisations-
formen des Islam in Deutschland eng mit der Migrationsgeschichte verwoben
(siche 3.2). Beispielhaft ist hier die Bedeutung von Zusammenschliissen in religi-
0sen Gemeinschaften, wie Moscheevereinen, nach Herkunftslandern. Demnach ist
eine Beriicksichtigung der ,,soziologischen Eigenart des Islam* (Chbib 2011: 90)
von Bedeutung. Die Mitgliedszahlen spiegeln nicht die Zugehorigkeit zu einer Ge-
meinde wieder und geben damit auch nur bedingt Aufschluss iiber die Stirke des
Gemeindelebens, so Chbib in ihrer empirischen Untersuchung zur Verteilung isla-
mischer Gemeinschaften in NRW (vgl. Chbib 2008: 139; 2011). Gleichwohl Grace
Davies (2008) Uberlegungen sich auf die Verinderungen im christlichen Kontext
in Europa beziehen, wirft die Perspektive von believing without belonging doch
die Frage nach der Relevanz von festen Zugehorigkeitsbeziehungen auf, die hier

ebenfalls fur den Islam relevant ist.

Die organisationale Fragmentierung des Islam ist ein eigenes Forschungsfeld, das
nach wie vor noch nicht erschopfend behandelt wurde (vgl. Chbib 2008: 133). Es
existieren bisher sowohl eine solide Uberblicksliteratur (Lemmen 2000, 2002;
Wunn 2007) als auch gewinnbringende Einzelfallstudien zu islamischen Organi-
sationen (Jonker 2002; Schiffauer 2000, 2010.). Die unterschiedlichen Organisati-
onskulturen, das jeweilige Verhéltnis von der Organisationszentrale zu den einzel-
nen Mitgliedsvereinen, aber auch die Bedingungen der Anerkennung von
religiésen Experten und Expertinnen (personal wie auch sozial, siehe 1.3) sind re-
levante Forschungsfragen, die einen wichtigen Beitrag zur Skizzierung des musli-

mischen-religiésen Feldes leisten wiirden. Dariiber hinaus existieren kaum Studien
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zu Gemeinschaften mit geringen Formalisierungsgrad, d. h. zu religiosen Gruppen

(vgl. Chbib 2011: 91).

Um den Untersuchungsgegenstand muslimische Frauengruppen im religiésen Feld
des Islam in Deutschland zu verorten, werden hier drei Ebenen des gemeinschaft-
lichen religiosen Engagements beschrieben: Die lokalen Gemeinden, die Dachver-
bande und die muslimischen Frauenorganisationen. Letztere besitzen aus verschie-
denen Griinden eine besondere Position, die im Laufe der Ausfiihrungen im
empirischen Teil analysiert werden. An dieser Stelle sollen nur folgende Stich-
punkte dazu benannt werden. An den Frauenorganisationen lésst sich ein Wand-
lungsaspekt beschreiben, ndmlich die Gruppenentwicklung in Richtung Organisa-
tion, zu dem hat ihr gemeinschaftliches Engagement die urspriinglichen lokalen
Grenzen tiberschritten, d. h. das gemeinsame entwickelte Angebot ist bundesweit
ausgerichtet. Dieser Prozessaspekt steht in einem engen Verhiltnis zu dem religi-
Osen Wandel - so sind Gruppen zum einen quantitative Grenzen gesetzt. Zum an-
deren entwickeln sich mit der Ausdifferenzierung der eigenen Strukturen, der Ver-
anderung von der Verpersonlichung zu einer Versachlichung der gemeinsamen
Handlungen, organisationale Ziige, die sich in der Griindung eines Vereins mani-

festieren (siche Kapitel 2).

Die Ebene der lokalen Gemeinden

Der Islam in Deutschland ist derzeit in unterschiedlicher Weise organisiert (Lem-
men 2000, 2002). Die glaubigen Muslime und Musliminnen treffen sich in Ge-
meinschaften, in denen gemeinsam Gebete und Gottesdienste vollzogen werden.
Es handelt sich dabei um religidsen Gemeinden, die sich zumeist als Vereine orga-
nisiert haben (vgl. Halm et al 2012). (Diese Vereine sind ihrerseits hidufig Mitglied
in einem muslimischen Dachverband. Daneben existieren noch Zusammen-

schliisse auf Landerebene (Chbib 2008: 134; Spielhaus 2011)).

Eine erste empirisch fundierte Orientierung hinsichtlich der Gréenordnung und
Tatigkeitsbereiche muslimischer und alevitischer Gemeinden in Deutschland lie-

fert Halm et al. (2012).

Die Studie kommt zu dem Ergebnis, dass aktuell 2.342 Gemeinden mit Gebets-
rdumlichkeiten in Deutschland existieren (vgl. Halm et al. 2012: 58). Die Studie

hat keinen reprisentativen Charakter, da aus den oben genannten Griinden die
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GroBe der Grundgesamtheit nicht bekannt ist und somit eine zuféllige Stichpro-
benziehung nicht moglich war (vgl. Halm et al. 2012: 53). Dennoch gehen die
Verfasser davon aus, dass die ermittelte Zahl die tatsdchlich existierenden Gemein-

den in Deutschland widerspiegelt.

Zwei Drittel der Gemeinden liegen in mittleren bis groBBeren Stddten, was dem
Entstehungskontext der Gemeinden entspricht. Denn die Griindergeneration der
Gastarbeiter siedelte sich tiberwiegend in den groBen Ballungsgebieten an (vgl.
Halm et al. 2012: 63). Nahezu alle Gemeinden verfiigen iiber einen Imam oder im
Falle der alevitischen Gemeinden iiber einen Dede. 93% der Gemeinden haben

sogar einen eigenen Vorbeter in der Gemeinde (vgl. Halm et al. 2012: 72).

Hinsichtlich der Organisationsstrukturen zeichnen die Gemeinden ein sehr diffe-
renziertes Bild. Thre Aktivitaten gliedern sich in verschiedene Bereiche. Dabei ent-
sprechen die unterschiedlichen Abteilungen einer thematischen Prioritidt und dem
Verantwortungsbereich von einzelnen Beauftragten. Die meisten Gemeinden ver-
fiigen tiber eine Frauen- (84%)- und eine Jugendabteilung (83%). Der Bereich Di-
alog- und Offentlichkeitsarbeit ist mit 79% bzw. 78% ebenfalls mehrheitlich vor-
handen. 74% der Gemeinden besitzen eine Bildungs- und 52% eine
Sportabteilung. Dariiber hinaus haben 46% der Gemeinden eine gesonderte Abtei-
lungen fiir Senioren (vgl. Halm et al. 2012: 72). Ein Bereich, der insbesondere im
Zuge des Generationenwandels in den Gemeinden in den letzten Jahren an Bedeu-
tung gewinnt. Die Gemeinden verfiigen mehrheitlich iiber eine grundlegende Inf-
rastruktur wie Imame und Gemeinderdumlichkeiten. Daneben hat sich ein diffe-
renzierter Angebotsbereich entwickelt. Insbesondere Bildungsfragen kommen
innerhalb der Gemeindeaktivitdten ein hoher Stellenwert zu: Nahezu alle Gemein-
den (97%) bieten Korankurse bzw. Islamunterricht fiir Kinder und Jugendliche an.
Neben der religiosen Bildung unterstiitzen die Gemeinden aber auch die schulische
Bildung der Kinder, indem mehr als die Hélfte der Gemeinden Hausaufgabenhilfe
anbietet. Darliber finden in etwa ein Drittel der Gemeinden Deutschkurse statt

(Halm et al. 2012: 76).

Die Frage nach den Mitgliedszahlen innerhalb der Gemeinden ist dagegen nicht
leicht zu beantworten (vgl. Halm et al. 2012: 69; Krech 2008: 191 f.; Chbib 2008,

2010). Das liegt darin begriindet, dass eine betrdchtliche Differenz zwischen for-
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maler Mitgliedschaft und tatsdchlicher Zugehorigkeit zu einem Verein oder Ver-
band besteht (vgl. Krech 2008: 192; Spielhaus 2006: 12). Es sind bei weitem nicht
alle Muslime, die sich in einem Moscheeverein engagieren oder dessen Angebote
nutzen, auch Mitglied des Vereins (vgl. Chbib 2011: 100; Lemmen 2000). Auf der
Basis der Daten zu NRW schitzt Chbib (vgl. 2011: 104), dass die muslimischen
Gemeinden im Durchschnitt schitzungsweise fiinf Mal so viele Besucher ver-
zeichnen als sie formale Mitglieder haben. Dies zeigt sich auch beispielhaft am
Geschlechterverhéltnis: Jonker (2002) weist in ihrer Studie zum Verein islamischer
Kulturzentren, ein muslimischer Dachverband, auf den Umstand hin, dass Frauen
trotz ihrer starken Partizipation in den Gemeinden nur selten Mitglieder der Mo-
scheevereine werden. Haufig tibernimmt der ,,mannliche Haushaltsvorstand* (Jon-

ker 2002: 156ft.) diese Aufgabe.

Im Rahmen der Untersuchung zur religidsen Vielfalt in Nordrhein-Westfalen
(Hero et al. 2008) wurde aus diesem Grund neben der Ermittlung der formalen
Mitgliedschaft auch die faktische Frequentierung einer muslimischen Gemeinde
erhoben (vgl. Chbib 2011: 100f.). Dazu wurden die regelmiBigen Besucher
(Summe der geschitzten Zahl an Freitagsgebetsbesucher/ innen und der wochent-
lichen Kursbesucher/ innen) sowie die Anzahl des weiteren Besucherkreises (z. B.
bei besonderen Anlédssen) gezdhlt. Dabei wurden auch die Unterschiede in der Be-
teiligung beider Geschlechter an den religidsen Aktivititen entsprechend bertick-

sichtigt.

Dariiber hinaus erweist sich die formale Mitgliedschaft als nicht so eindeutig zu
bestimmen, wie es sich auf den ersten Blick vermuten lieBe. Die Studie zeigt, dass
auch auf Seiten der muslimischen Gemeinden Unklarheiten iiber die genaue An-
zahl ihrer Mitglieder herrschen. So unterscheiden einige Gemeinden in zahlende
und nicht-zahlende Mitglieder. In anderen Féllen wird eine offizielle Erfassung
auch von den Mitgliedern offiziell vermieden bspw. im Falle einer negativen Au-
Bfenwahrnehmung des Verbandes. So wollen einige Mitglieder nicht auf einer of-
fiziellen Liste genannt werden, wenn der Verband der Beobachtung durch den Ver-
fassungsschutz unterliegt (vgl. Chbib 2011: 100). Damit wird deutlich, welche
Komplexitit die Frage nach der zahlenméBigen Bestimmung der Zugehorigkeit zu
muslimischen Organisationen beinhaltet. Auf der einen Seite miissen die empiri-

sche Methoden zur Erhebung angepasst werden und andererseits auch die Frage
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nach der Reichweite bzw. Erklarungskraft dieser Zugehdorigkeitsbeziehungen im

Hinblick auf die Beschreibung des religiosen Lebens reflektiert werden.

Zusammenschliisse von Frauen innerhalb der Gemeinden

Im Zuge des Auf- und Umbaus der Moscheegemeinden sind seit den 90’er Jahren
in den Moscheen getrennte Rdumlichkeiten fiir das Gebet oder Zusammenkiinfte
der Frauen eingerichtet worden (siche Kapitel 3.2). Die Studie von Halm et al.
zeigt, dass aktuell nahezu alle (94%) der nicht-alevitischen Gemeinden iiber abge-
trennte Rdumlichkeiten fiir Frauen verfiigen (darunter sogar 90% tiiber bauliche
getrennte) (vgl. 2012: 67). Hinsichtlich der Prasenz von Frauen in den Gemeinden
kann hier zunichst die bauliche Ausstattung als Indikator herangezogen werden

(vgl. Jonker 1999: 106).
Wie viele muslimische Frauengruppen existieren in Deutschland?

Zu muslimischen Frauengruppen existieren bisher keine Priméirdaten. Diese Un-
tersuchung liefert mit ihrem explorativen Zugriff erste Daten {iber dieses Phéno-
men. Mit dem Ziel, die GroBenordnung dieses Phdnomens zu skizzieren, soll an
dieser Stelle die Grundgesamtheit der muslimischen Frauengruppen in Deutsch-
land geschétzt werden. Basis der Schétzung sind dabei die Ergebnisse des bereits
zitierten Forschungsberichts des Bundesamts fiir Migration und Fliichtlinge und
des Zentrums fiir Tiirkeistudien zur Anzahl der islamischen Gemeinden in
Deutschland aus dem Jahr 2012 (Halm et. al. 2012) sowie weitere Forschungser-

gebnisse (Jonker 1999, Jonker/Kapphan 1999, Klinkhammer 2000).

Mehr als die Hélfte (58%) der befragten Gemeinden verfiigen iiber spezielle An-
gebote fiir Frauen (vgl. Halm et al. 2012: 83). Vor dem Hintergrund der existieren-
den Forschungsergebnisse (Jonker 1999, 2002, 2003, Klinkhammer 2000, Spiel-
haus/Féarber 2006) und den Ergebnissen der im Rahmen dieser Studie
durchgefiihrten empirischen Datenerhebung wird davon ausgegangen, dass mit
dem Hinweis auf ,,spezielle Angebote fiir Frauen* vor allen Dingen auf Zusam-
menschliisse von Frauen in den Gemeinden verwiesen wird. Dies bildet den Aus-
gangspunkt der Schitzung der existierenden Frauengruppen innerhalb von den Ge-
meinden: Von den existierenden Gemeinden verfiigen demnach ca. 58% iiber eine

Frauengruppe im Gemeindekontext. Die Studie von Halm et al. (2012: 52) geht
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von 2.342 muslimischen Gemeinden in Deutschland aus, d. h. ca. 1358 Gemeinden

verfiigen iiber eine Frauengruppe.

Hier ist anzufiigen, dass Frauengruppen auch auBlerhalb des Moscheenspektrums
existieren und sich in eigenen Rdumlichkeiten oder im privaten Rahmen treffen.
Die Anzahl dieser Gruppen ohne Gemeindebezug kann nur geschétzt werden.
Klinkhammer (vgl. 2000: 97) verweist im Hinblick auf die Anzahl dieser Gruppen
auf eine Broschiire, den Frauenalmanach der Zeitschrift Huda, die im Jahr 1996
auf 17 solcher selbstorganisierter Gruppen hinweist. Klinkhammer fiigt hier an,
dass diese Zahl ihrer Einschitzung nach hochstens einem Zehntel der existieren-
den Frauengruppen entspreche (vgl. Klinkhammer 2000: 97). Da diese Ergebnisse
einige Zeit zuriickliegen und davon ausgegangen werden kann, dass sich die Par-
tizipation muslimischer Frauen erhoht hat, schitze ich die Anzahl der existieren-
den privaten Frauengruppen etwas hoher ein. Anstelle von 170 privaten Frauen-
gruppen gehe ich aktuell von ca. 200 Frauengruppen ohne Gemeindebezug aus.
Zusammengefasst (Frauengruppen mit und ohne Gemeindebezug) lassen diese Er-
gebnisse eine geschitzte Gesamtanzahl von ca. 1600 (1558) aktuell existierenden

muslimischen Frauengruppen in Deutschland zu.

Die Ebene der Dachverbdnde

Ein Teil der lokalen Moscheegemeinden hat sich in Dachverbdnden organisiert,
die sie in politischen Fragen vertreten und Représentationsaufgaben tibernehmen.
Sie stellen eine Infrastruktur fiir die religiose Praxis und dariiber hinaus auch im
sozialen Bereich bereit. Im Hinblick auf die Institutionalisierung des Islam und
insbesondere in Bezug auf die Frage der legitimen Ansprechpartner, nach Weber
und Bourdieu also der Experten mit Amt (sozial). Im Zuge der Islampolitik taucht
immer wieder die Frage der Reprisentationsreichweite dieser Organisationen auf.
Die Frage der Mitgliedszahlen in den muslimischen Dachverbinden gleicht somit
auch einer politischen Frage. Auf Regierungsseite geht man davon aus, dass ledig-
lich eine Minderheit der Muslime durch die existierenden Verbidnde reprasentiert
wird. Diese Annahme bildete den Hintergrund fiir die strukturelle Zusammenset-
zung der Islamkonferenz. Dabei bezieht man sich aktuell auf die Ergebnisse der
Studie des Bundesamtes fiir Migration und Fliichtlinge aus dem Jahr 2009 von

(Haug et al. 2009). In der Befragung geben lediglich ein Drittel der Muslime an,
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sich durch die existierenden Verbénde vertreten zu fiihlen. Die Ergebnisse der re-
gionalen Studien in NRW und in Berlin weisen ebenfalls auf die Bedeutung des
verbandsunabhédngigen Segments hin. Allerdings gehen sie davon aus, dass etwa
die Hélfte der in den Gemeinden aktiven Muslime nicht Mitglied in einem Dach-

verband sind (vgl. Spielhaus 2006: 15; vgl. Krech 2008: 193).

In dieser Studie wird davon ausgegangen, dass das religids-muslimische Feld stark
von den existierenden Grof3- und Dachverbanden geprégt ist. Ihr Verhéltnis ldsst
sich als ein Konkurrenzverhéltnis beschreiben und ihre Funktion besteht neben der
Etablierung religioser Strukturen fiir ihre Mitglieder auch in der Unterhaltung ei-
nes Verhéltnisses zu staatlichen Strukturen- auch um als Ansprechpartner des Is-

lam in Deutschland wahrgenommen werden zu kdnnen.

Im Folgenden sollen zunéchst die Verbénde, die das religios-muslimische Feld der-
zeit pragen, kurz dargestellt werden. Der Fokus liegt dabei auf dem Engagement
der Frauen. Im Anschluss daran werden vier unabhingige Frauenorganisationen,

die auch Teil der empirischen Untersuchung sind, vorgestellt.

Verband der Islamischen Kulturzentren — VIKZ

Der alteste und ununterbrochen bestehende tiirkisch-islamische Verband in
Deutschland (vgl. Lemmen 2002: 49) ist der 1973 (unter diesem Namen 1980)
gegriindete Verband der Islamischen Kulturzentren (VIKZ) (Jonker 2002). Er war
der erste, der 1979 den Antrag auf Anerkennung als Korperschaft des 6ffentlichen
Rechts stellte (Der Antrag wurde im Ubrigen abgelehnt). Auch im Hinblick auf die
Ausbildung des religidsen Personals in den Moscheen in Deutschland stellt der
VIKZ einen Pionier dar. Im Jahr 1990 errichtete der Verband Ausbildungsstitten,
in der Schiilerinnen und Schiiler ab der 10. Klasse getrennt voneinander, aber nach
gleichem Lehrplan, unterrichtet werden. Die Ausbildung fiir Frauen findet in der
Ausbildungsstitte des VIKZ in Bergisch-Gladbach statt. Es stehen 30 Plitze zur
Verfligung (vgl. Yardim 2011: 285). Sie erlernen dort das ,,Basiswissen fiir die
Durchfiihrung der rituellen Handlungen* sowie der religiosen Lebensfiihrung, die
alle Lebensbereiche mit Ausnahme der Politik umfasst. Die religiose Ausbildung
dauert vier Jahre und ist vergleichbar mit dem Studiengang an einer islamischen
Fakultit (vgl. Jonker 2002: 197). Haben die Schiilerinnen die Ausbildung erfolg-

reich durchlaufen, erhalten sie die Lehrerlaubnis und anschlieend die Anstellung
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in einer Moschee, wo sie den Koranunterricht fiir die Kinder leiten. Die Frauen
iiben die Anstellung bis zu dem Zeitpunkt ihrer Heirat aus, danach wechseln sie in
eine ehrenamtliche Position in der Erwachsenenbildung. Hintergrund ist das der
Scharia entsprechende Geschlechterverhiltnis, in dem der Mann der Ernédhrer der

Familie darstellt und die Frau ihm dabei keine Konkurrenz machen soll (vgl. Jon-

ker 2003: 237).

Im Zuge der Differenzierungen der Gemeinden wurden in den letzten Jahren auch
Angebote fiir die Frauen in den Moscheen entfaltet. Insbesondere auf Seiten der
Frauen besteht ein hohes Interesse an den Bildungsangeboten, was in einigen Fil-
len sogar eine Verdoppelung des Angebots in den Gemeinden ndtig machte (vgl.
Jonker 2002: 155). In vielen Moscheen wurden in den letzten zehn Jahren speziell
fiir Frauen Gruppen zur Erwachsenbildung eingerichtet, die stark nachgefragt wer-
den. Hier erlernen die Kursteilnehmerinnen ebenso wie die Kinder zunichst die
arabischen Buchstaben sowie gebetsrelevante Passagen aus dem Koran (vgl. Jon-
ker 2002: 156). ,,Was den Kurs attraktiv macht, ist der Zugang zum Wissen* (Jon-
ker 2002: 15). Damit bietet der Verband den Frauen eine Moglichkeit, ,,sich selb-
standig im religiésen Bereich zu orientieren sowie die Perspektive irgendwann in
der Lage zu sein, selbststindig iiber die Regeln, die das eigene Leben bestimmen,
nachdenken zu konnen* (Jonker 2002: 156). Ausgehend vom Unterricht bilden
sich in den Gemeinden ,,informelle Studienkreise®, in denen gemeinsam der Stoff
wiederholt wird. Im Laufe der Zeit entfalten sich in diesem Kontext Gesprichs-
kreise, in denen sich die Frauen auch iiber ihren Alltag und ihre Probleme austau-

schen (vgl. Jonker 2002: 155).

Das Bildungsangebot des Verbandes wird von den Geschlechtern unterschiedlich
stark genutzt. Unter den Frauen ist das Interesse besonders stark ausgeprigt. So
bestehen jahrlich 30 bis 40 junge Frauen die Priifung, von den méinnlichen Kolle-
gen sind es lediglich fiinf (vgl. Jonker 2002: 198-202). Hintergrund fiir die gerin-
gere Nachfrage nach religiosen Bildungsangeboten bei den Ménnern sei auch die
Tatsache, dass ihnen im Bereich der Verwaltung und der Reprisentation andere
Karrieremoglichkeiten offen stehen als den Frauen (vgl. Jonker 2002: 159). ,,Die
Bildung ist ihr Aufstieg. Sie ergibt sich aus der Erziehungsverantwortung fiir die
Kinder und wird von dieser legitimiert™ (Jonker 2002: 158f.). Die religiose Bil-

dung bietet somit Zugangs- und Aufstiegsmoglichkeiten fiir die Frauen innerhalb
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der religiosen Gemeinschaft. Dariiber hinaus bildet sie den Rahmen fiir sozialen
Austausch im Kontext religioser Lebensfithrung und thematisierten damit auch
Fragen gesellschaftlicher Teilhabe. Dass der Verband den Belangen der Frauen in
den letzten Jahren hohere Aufmerksamkeit zukommen lasst, reflektiert auch die

Einrichtung des Amtes einer Frauenbeauftragten im Jahr 2009 (dazu Kapitel 8).

Milli Gorus

Im Jahr 1976 entstand der Vorlaufer der heutigen Vereinigung Milli Gorus (IGMG)
(unter diesem Namen seit 1995), die eine lange und komplizierte Geschichte hat
(vgl. Lemmen 2002: 40 f., Amir-Moazami 2010: 110-125, Schiffauer 2010). Auf-
grund ihrer Verbindungen zur tiirkischen Milli-Goriig-Bewegung und der verschie-
denen von Necmettin Erbakan? gefiihrten islamisch-politischen Parteien in der
Tiirkei wird die IGMG seit 1993 vom Bundesamt fiir Verfassungsschutz beobach-
tet. Laufende Ermittlungsverfahren gegen fiihrende Mitglieder der IGMG, als dem
groBten Mitgliedsverband des Islamrats, fiihrten dazu, dass die Teilnahme des Is-
lamrats an der Deutschen Islamkonferenz in der zweiten Runde 2010 bis 2013
ruhte (Deutsche Islamkonferenz 2010b). An der dritten Runde der Deutschen Is-
lam Konferenz ist der Islamrat nun wieder beteiligt (Deutsche Islam Konferenz

2015b) (siehe 3.3.1).

Die IGMG ist eine hierarchisch strukturierte Organisation, in dem der Zentralver-
band die Aktivititen in den Moscheegemeinden stark prigt und ebenfalls die
Imame stellt (vgl. Amir-Moazami 2010: 115). Die IGMG verfiigt neben einer Bil-
dungs- und Jugendabteilung auch iiber eine eigenstindige Frauenabteilung, die in
den letzten Jahren aufgrund des Generationenwandels an Bedeutung gewonnen
hat. Die Generation junger muslimischer Frauen wirkt aktiv am Gemeindeleben
mit und fordert Rdume fiir die religiose Praxis ein. Die Frauen sind zwar in einer
eigenstdndigen Abteilung aktiv, haben aber in den letzten Jahren in anderen Berei-
chen zunehmend Mitspracherecht erhalten wie z. B. in der Offentlichkeits- und
Dialogarbeit. Schwerpunktthemen der Frauenabteilung sind Fragen der Erziehung
und der Bildung. Hier hat in den letzten Jahren eine thematische Differenzierung

stattgefunden. Man beschrénkt sich nicht mehr allein auf die Weitergabe religiosen

25 Necmettin Erbakan (1926-2011), Griinder der Milli Gérus Bewegung und tiirkischer Politiker
(stellvertretender Ministerprasident und Ministerpréasident von 1996 bis 1997).
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Wissens. ,,Bildung beschéftigt sich zunehmend auch mit Geschlechterfragen in-
nerhalb der deutschen Mehrheitsgesellschaft* (Amir-Moazami 2010: 119). Hierbei
spielt die Frage des Kopftuchs im 6ffentlichen Dienst ebenso eine Rolle wie die
Koedukation im Sportunterricht an staatlichen Schulen. Durch ihr wachsendes re-
ligioses Wissenskapital ,,bemiihen sie sich um einer bessere Stellung im muslimi-

schen Gemeindeleben und innerhalb der Familie® (Amir-Moazami 2010: 120).

Tiirkisch Islamische Union der Anstalt fiir Religion — DITIB

Im Jahr 1984 wurde die Tiirkisch Islamische Union der Anstalt fiir Religion (DI-
TIB), die dem Présidium fiir religiose Angelegenheiten des tiirkischen Staates
(DIB) untersteht, mit dem Ziel gegriindet, in Deutschland fiir die Migranten aus
der Tiirkei einen laizistisch geprigten Islam zu etablieren. Es wird davon ausge-
gangen, dass die DITIB die Mehrheit der sunnitischen Muslime in Deutschland
organisiert (vgl. Lemmen 2002: 34). Die einzelnen DITIB-Vereine haben bspw.
die Moglichkeit einen hauptamtlichen Vorbeter, einen Imam, aus der Tiirkei zur
Verfiigung gestellt zu bekommen. Dabei handelt es sich um einen in der Tiirkei
ausgebildeten Religionsbeauftragten des DIB, der fiir eine befristete Zeit (5 bis 7
Jahre) zur Betreuung der tiirkischen Muslime ins Ausland gesendet wird (vgl.

Lemmen 2002: 36ft.).

Es arbeiten auch weibliche Hocas im Auftrag der tiirkischen Religionsbehorde in
Deutschland, die in der Tiirkei eine staatliche Fachausbildung als Religionslehre-
rin durchlaufen haben. In der Praxis zeigt sich, dass diese Frauen an der Stelle
eines breit angelegten Studiums lediglich zwei Aufbaujahre im Anschluss an das
religidse Gymnasium absolvieren (vgl. Jonker 2003: 229). Offenbar wird die ver-
héltnismiBig kurze Ausbildung fiir die Bediirfnisse der Frauen im Ausland als aus-
reichend betrachtet. Zwar werde die religiose Bestimmung des Alltags weitgehend
dem religiosen Ermessen des Einzelnen iiberlassen, dennoch bemiiht sich die Be-
horde um Richtlinien. Interessanterweise beziehen sich ein Drittel der Bestimmun-
gen auf die spezifische Situation von Frauen (vgl. Jonker 2003: 229). Allerdings
besteht eine Diskrepanz zwischen den theologischen Entwicklungen und dem Wis-
sen in den Gemeinden. Auch die geringe Anzahl der Stellen fiir Hocas verdeutlicht,
dass die Frauen sich nur um die Erfiillung der dringendsten Aufgaben kiimmern

konnen (vgl. Jonker 2003: 230). In der jlingeren Vergangenheit engagiert sich die
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DITIB fiir die Beteiligung von Frauen an Fiihrungspositionen (vgl. Abdel-Rahman
2011: 98). Im Jahr Jahren 2007 wurde eine Frau in das Amt der stellvertretenden
Generalsekretérin gewéhlt; sie war damit die erste Frau im Bundesvorstand des
Verbandes (dazu Kapitel 8) und nahm als erste Kopftuch tragende Frau an der

Deutschen Islam Konferenz teil.

Alevitische Gemeinde Deutschland

Die in Deutschland lebenden Aleviten organisierten sich spéter als die Sunniten.
Lemmen begriindet dies damit, dass es seit den 90er Jahren zu einer religidosen
Wiederbelebung im Alevitentum gekommen ist, in Zuge dessen sich die Aleviten
als eine eigensténdige religidse und kulturelle Gemeinschaft verstehen (vgl. Lem-
men 2002: 59). Die bedeutendste alevitische Organisation ist die Alevitische Ge-
meinde Deutschland (AABF) (1990/unter diesem Namen 2002). Thre Hauptziele
sind die eigenstindige Etablierung des Alevitentums und die Forderung der Riick-
besinnung auf die alevitische Religion unter Jugendlichen. Zur Verwirklichung ih-
rer Ziele betreiben sie keine Moscheen oder Korankurse. Sie nutzen als cem evi
bezeichnete Gebetsstitten oder Kulturhéduser fiir ihre vielfaltigen Aktivitdten im
kulturellen Bereich (vgl. Lemmen 2002: 59). Die Aleviten unterscheiden sich in
mehrfacher Hinsicht von den sunnitischen Muslimen. Sie lassen sich weder reli-
gi0s noch gesellschaftspolitisch unter die anderen existierenden Verbdnde subsu-
mieren (vgl. Lemmen 2002: 60). Im Hinblick auf das Geschlechterverhiltnis wird
die Gleichstellung von Mann und Frau in den Vordergrund gestellt. Ihnen steht
dabei auch die Arbeit als Geistliche in den Gemeinden offen. Allerdings wird in
der im Jahr 2006 veroftentlichten Synopse des AABF darauf verwiesen, dass die
Frauen diese Funktionen in der Praxis selten ausiiben. In diesem Kontext wird als
Ziel formuliert, die Partizipation der Frauen im Hinblick auf die Ubernahme reli-
gidser Amter und im gesamten ehrenamtlichen Bereich zu fordern (vgl. Oz-
tiirk/Kaplan 2006: 36). Der AABF verfiigt liber einen eigenstindigen Frauenver-
band, den Bund der Alevitischen Frauen in Deutschland (AAKB), der im Jahr 1999
gegriindet wurde. Im Frauenverband haben sich derzeit 42 lokale Frauengemein-
den zusammengeschlossen (Bund Alevitischer Frauen 2012). Die Vorsitzende des
Verbandes ist aufgrund ihrer Funktion ebenfalls Mitglied im Vorstand des Gesamt-
verbandes. Thre Aufgabengebiete und die Tétigkeiten des Verbandes wurden im

Rahmen der empirischen Erhebung erfasst (siche Kapitel 8.2).
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Islamrat und Zentralrat

Ab den 80er Jahren entstanden mit Islamrat?® (1986) und dem Zentralrat?” (1994)
zwei iibergeordnete Dachverbénde, in denen sich zahlreiche der bestehenden Ver-
binde organisiert haben. Beide Dachverbénde sind mit dem Ziel gegriindet wor-
den, einen einheitlichen Ansprechpartner fiir die Offentlichkeit zu etablieren sowie
gemeinsame Positionen in religionsrechtlichen Fragen zu entwickeln. Zentrales
Thema war zur Griindungszeit insbesondere die Einfithrung eines islamischen Re-
ligionsunterrichts in staatlichen Schulen (vgl. Lemmen 2002: 88, Kamp 2010:
178).

Der VIKZ und DITIB und die Alevitische Gemeinde Deutschlands sind gegenwir-
tig?® nicht Mitglied einer dieser Dachverbénde. Im Islamrat hatte erstmals im Jahr
2007 eine Frau ein Amt im Vorstand inne. Im Zentralrat arbeiteten Frauen schon
seit der Griindung im Vorstand mit. Seit 1999 verfiigt dieser Dachverband auch

iiber eine Frauenbeauftragte (sieche Kapitel 8).

Seit 2007 existiert mit dem Koordinationsrat der Muslime (KRM) ein tibergeord-
neter Zusammenschluss der Verbdnde DITIB, Islamrat, VIKZ und Zentralrat. Der
Vorsitz des KRM wechselt halbjéhrlich unter den Vorstdnden der Mitgliedsver-
binde. Ziel des KRM ist die Etablierung einer einheitlichen Vertretung der Mus-
lime in Deutschland und damit eine iiberschaubare Zahl an Ansprechpartnern fiir
den Diskurs mit politischen Vertretern zu etablieren (vgl. Chbib 2011: 104). Uber
die Frage der reprisentativen Reichweite dieser Organisation entwickelte sich ins-
besondere zu Beginn der Islamkonferenz eine Auseinandersetzung (Chbib 2011:

97). Dieser Zusammenschluss spiegelt die beschriebene Feldstrukturen (1.2) nach

26 Der Islamrat (IRD) fiir die Bundesrepublik Deutschland e.V. vertritt etwa 400 Moscheegemein-
den mit circa 40.000 bis 60.000 Mitgliedern. ,,Der IRD umfasst rund 30 Mitgliedsorganisationen
und setzt sich im Wesentlichen aus der Islamischen Gemeinschaft Milli Goériis e.V. (IGMG) und
ihr nahestehenden Organisationen zusammen* (Deutsche Islam Konferenz 2015c).

27 Der Zentralrat der Muslime in Deutschland e.V. (ZMD) ziihlt ca. 300 Moscheengemeinden, mit
15.000 bis 20.000 Mitglieder und 24 Mitgliedsorganisationen. ,,In Nordrhein-Westfalen wird zur-
zeit gepriift, ob der ZMD die Voraussetzungen fiir eine Religionsgemeinschaft erfiillt. Die im ZMD
gebiindelten Organisationen sind besonders heterogen, unter anderem finden sich hier Organisati-
onen von Konvertiten, frankophone Muslime und Organisationen mit Bezug zu arabischen und
nordafrikanischen Lander” (Deutsche Islam Konferenz 2015c¢).

2 In der Griindungsphase gehorte der VIKZ dem Islamrat und spiter dem Zentralrat an. Die DITIB
war ebenfalls zur Griilndungszeit Mitglied im Zentralrat, vollzog die Vereinsgriindung im Jahr 1995
aber nicht mit. Die IGMG war zunéchst in beiden Dachverbanden Mitglied, verliel den organisa-
torischen Vorldufer des Zentralrats im Jahr 1993 und ist nun stirkstes Mitglied im Islamrat (vgl.
Lemmen 2002: 90).
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Bourdieu wider: Hier soll die Frage nach dem legitimen Ansprechpartner (Experte
in sozialer Dimension) durch diesen organisationalen Zusammenschluss gelost
werden. Die Reichweite dieses Gremiums und seine ,,Legitimitdt™ in dieser theo-
retischen Perspektive sind nicht unumstritten und gilt es weiter empirisch zu be-

obachten.

Muslimische Frauenorganisationen in Deutschland

Dartiber hinaus sind seit den 90er Jahren in Deutschland auch zahlreiche eigen-
standige Frauenorganisationen, die sich hinsichtlich ihrer organisationalen Reich-
weite und der inhaltlichen Programmatik unterscheiden, entstanden. Dieser Be-
reich gemeinschaftlichen Engagements muslimischer Frauen ist bislang wenig
untersucht worden (Ausnahme Gamper 2011). Die vier Frauenorganisationen, die
derzeit bundesweit titig sind, Huda, Begegnungs- und Fortbildungszentrum mus-
limischer Frauen, Zentrum fiir islamische Frauenforschung (ZIF) sowie das 2009
neu gegriindete Aktionsbiindnis muslimischer Frauen, wurden im Rahmen der em-
pirischen Datenerhebung untersucht. Die Ergebnisse werden in Kapitel 7 darge-

stellt.

Hier werden nun zunichst die bestehenden Forschungsergebnisse in einem kurzen
Uberblick dargestellt. Im Mittelpunkt einer empirischen Erhebung standen musli-
mische Frauenvereine (HUDA, ZIF, Iman) erstmals in der Studie vom Gamper
(2011). In seiner triangulativen Studie untersuchte er mit Hilfe kulturtheoretische
Ansitze die Organisationen hinsichtlich ihrer Geschichte, Ziele und gemeinsamen
Aktivitaten sowie ihrer Mitgliederstruktur. Fiir die Studien ausgewahlt wurden un-
abhingige Vereine, die von Frauen gegriindet wurden, deren Vorstand aus Frauen
besteht und die iiber eine Medienpridsenz verfiigen (Gamper 2011: 111). Dabei be-
fasst sich die Studie mit kollektiven Identititen und dem ,,doing identity* (Reuter
2004) von Musliminnen, das vor dem Hintergrund der Theorien der Cultural Stu-

dies und der Postcolonial Studies betrachtet wurde.

HUDA

Im Netzwerk mit dem Namen HUDA, das 1996 gegriindet wurde, sind vor allen
Dingen konvertierte muslimische Frauen organisiert (derzeit 158 Personen) (vgl.

Gamper 2011: 124). Die Angebote beziehen sich auf ihre speziellen Bediirfnisse.
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Zum einen steht dabei die ,,Starkung der muslimischen Frau in ihrer Identitdtsent-
wicklung innerhalb der ,Umma‘ wie innerhalb des nicht-muslimischen Umfelds
in Deutschland* im Vordergrund (Gamper 2011: 121). Konkret steht dabei eine
individuelle religiose Lebensfiihrung im Mittelpunkt der Vereinsarbeit (vgl. Gam-
per 2011: 121). Zur Verwirklichung der Ziele betreibt der Verein eine Internetplatt-
form und gab eine eigene Zeitschrift heraus. Zum anderen liegt ein Schwerpunkt
der Arbeit in der Beratung der Frauen hinsichtlich personlicher Fragestellungen
bei Familienproblemen, Partnerschaftsfragen und Kindererziehung. Motive fiir die
Griindung waren androzentrische Strukturen innerhalb der muslimischen Gemein-
schaft. Die Griinderinnen fanden ,,keine Organisation, die einen feministischen
und offenen Umgang mit dem Islam offerierten und mit denen sie sich hétten iden-

tifizieren kdnnen* (Gamper 2011: 123).

ZIF

Auch der Verein Zentrum islamische Frauenforschung (ZIF) (1996) (elf aktive
Mitglieder) widmet sich dem Ziel, muslimische Frauen bei ihrem individuellen
religidsen Weg zu unterstiitzen und eine eigene weibliche muslimische Identitét zu
entwickeln. Dazu wird die eigene Auseinandersetzung mit der Religion gefordert,
auch um sich gegeniiber Bevormundungen behaupten zu konnen (vgl. Gamper
2011: 131). Diese Auseinandersetzung findet im Rahmen einer hermeneutischen
Herangehensweise mit den entsprechenden Textstellen statt, die ,,gender- und frau-
engerecht” (Gamper 2011: 130-132) interpretiert werden. Die Ergebnisse der Aus-
einandersetzung werden in Broschiiren zusammengefasst und verdffentlicht (vgl.
Gamper 2011: 131). Dartiber hinaus bietet der Verein muslimischen Frauen eben-

falls Beratung in personlichen Konfliktsituationen an.

Zusammenfassend stellt Gamper fest, dass das Selbstverstindnis der Vereine ,,auf
einer Kritik am androzentrischen Islam sowie an der Stereotypisierung und dem
Assimilationsanspruch durch die Aufnahmegesellschaft” (Gamper 2011: 135) ba-
siert. Die Angebote der Vereine sind emanzipatorisch ausgerichtet. Sie zielen da-
rauf, den Frauen religioses Wissen zu vermitteln, mit dem sie sich beispielsweise
gegen traditionelle Einschriankungen zur Wehr setzen konnen (vgl. Gamper 2011:

265).
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Neben ihren Angeboten bringen sich die Vereine in den ,,Diskurs iiber die unter-
driickte muslimische Frau® ein und werden damit selbst aktiver Teil der Auseinan-
dersetzung; sie treten somit als Akteurinnen auf (vgl. Gamper 2011: 289). Gamper
kommt zu dem Ergebnis, dass die untersuchten Vereine mit ihrem Angebot eine
Nische in der muslimischen Vereinslandschaft besetzen. Dabei liegt ihr Schwer-
punkt auf der Starkung einer individuellen religiosen Identitit der Mitglieder (vgl.
Gamper 2011: 144). Sie stellen ,,eine Art Schutz- und Diskussionsraum fiir die
Entwicklung dieser neuen islamischen, weiblichen Identitit* (Gamper 2011: 264)
dar. Er definiert damit die Vereine als einen Zwischenraum ,,third space* im Sinne
Homi Bhabas (2000), ,,in dem sich die Muslima austauschen, ihre Identitéten de-
finieren und sichern sowie den Widerstand organisieren konnen (Gamper 2011:

105).

Die Bedeutung der Ergebnisse von Gamper liegt insbesondere in der Auswahl sei-
nes Untersuchungsgegenstandes begriindet. Er liefert Daten {iber ein zuvor nicht
untersuchtes Phanomen: Die Ziele ausgewahlter muslimischer Frauenorganisatio-
nen sowie die Einstellungen ihrer Mitglieder. Allerdings bedingt die deduktive
Vorgehensweise, dass die Auswahl der entsprechenden Frauenvereine die zuvor

getroffenen Annahmen bestitigt.

3.2  Muslime in Deutschland: Die Entwicklung religioser Strukturen

Im Zuge des wirtschaftlichen Aufschwungs Mitte der 50er Jahre in Deutschland
und des in der Folge des Zweiten Weltkrieges herrschenden Arbeitskriftemangels
begann die Bundesregierung Arbeitnehmer aus dem Ausland anzuwerben. 1955
wurden erstmals Arbeitskrifte aus Italien angeworben. Es folgten Anwerbever-
trdge mit Spanien, Griechenland (1960) und 1961 mit der Tiirkei. Weiterhin wur-
den ebenfalls mit Marokko (1963), Portugal (1964), Tunesien (1965) und Jugosla-
wien (1968) Anwerbevereinbarungen getroffen. Seit 1972 bildeten die
Einwanderer aus der Tiirkei in der Bundesrepublik die grofite Gruppe (vgl. Ter-

kessidis 2001: 24; Heimbach 2001: 61).

Neben den Arbeitsmigranten und ihren Familien fiihrten aber auch politische und
kriegerische Auseinandersetzungen in verschiedenen Teilen der Welt seit Mitte der

siebziger Jahre Asylsuchende und Fliichtlinge muslimischen Glaubens nach
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Deutschland. Die Herkunftsldnder sind der Libanon (1975) der Iran (1979), Af-
ghanistan (1979), Bosnien-Herzegowina (1992) und der Kosovo (1995). Zudem
kamen und kommen zahlreiche Studenten muslimischen Glaubens zum Studium

nach Deutschland.

Seit den 60er Jahren lebten nun zum ersten Mal Méanner und Frauen muslimischen
Glaubens in groferen Zahlen in Deutschland. Sie etablierten im Laufe der Zeit
religidse Strukturen, die bis in die Gegenwart prigend sind. Die Geschichte des
religidsen Engagements der Muslime und die Etablierung religiéser Strukturen in
Deutschland werden bislang in drei Phasen unterteilt (Lehmann 2004; Amiraux
1996). Diese Einteilung wird von Seiten der Forscherin im Folgenden durch eine

vierte Phase erginzt.

(1) In der ersten Phase der Arbeitsmigration waren die Zuwanderer hauptsédchlich
Mainner, die zumeist allein und fiir einen begrenzten Zeitraum nach Deutschland
kamen. Fiir sie stand die Verbesserung der eigenen wirtschaftlichen Lage im Mit-
telpunkt. Im Hinblick auf die Religion sollten zunichst die religiosen Grundbe-
diirfnisse befriedigt werden. So war man beispielsweise bemiiht, geeignete Ge-
betsrdume zu finden. Diese wurden in dieser Phase zum Teil auch in unmittelbarer

Niéhe zum Arbeitsplatz eingerichtet (vgl. Lehmann 2004: 33; Amiraux 1999: 40).

(2) Mit dem Zuzug der Frauen und Familien, nach dem Anwerbestopp 1973, ver-
anderte sich die Situation grundlegend. Zum einen war der Aufenthalt nun auf
Dauer angelegt. Das eigene Leben in der neuen Umgebung einzurichten und zu
gestalten, gewann an Bedeutung. Man zog aus den kollektiven Wohneinheiten, in
denen fast ausschlieSlich Ménner zusammen wohnten, aus und bezog Wohnviertel
in den Stidten. Zudem besuchten die Kinder die Schulen und lernten Deutsch. Ins-
besondere im Hinblick auf die Ausbildung der Kinder wurden Strukturen zur Be-
wahrung und Vermittlung der eigenen Kultur, Tradition und Religion etabliert.

It was only when migrant life ,migrated* from the hostels to houses, especially

with the family reunification (...) that a stronger interest in religion began to

emerge, along with the search for properly dedicated buildings that could serve
as mosques (Karasoglu/Nonneman 1996: 246).

Das Interesse an religiosen Aktivitdten stieg an und seit Ende der 70er Jahre wur-

den lokale Moscheevereine gegriindet. Durch die formale Organisationsbildung
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wurde einerseits die religiose Versorgung verstetigt, andererseits bildet dieser Sta-
tus die Voraussetzung, um die Rechtsfahigkeit einer juristischen Person zu erlan-
gen (Art. 140 GG i.V. m. Art 137 Abs. 4 WRV) und damit als Organisation am
Rechtsleben teilzunehmen. Auf diesem Wege kann die finanzielle Situation der
Gemeinden gestaltet werden, indem Mitgliedsbeitrage erhoben werden konnen
und eine Kontofiihrung moglich wird. Dartliber hinaus erfordert der Vereinsstatus
auch eine Satzung, die den rechtlichen Erfordernissen gentigt. Diese regelt zudem
den Sitz, den Zweck, den Namen und die Mitgliedschaftsregularien des Vereins.
Dies verweist auf die zuvor skizzierte Prozessstruktur der religidsen Sozialformen,
die in einem engen Zusammenhang mit dem religiosen Wandel stehen. Die religi-
Osen Gruppen, die zunéchst in informeller Weise die religiosen Grundbediirfnisse
abdecken, verdndern sich nun mit der Verstetigung der religiosen Strukturen. Es
werden religidse Organisationen in Form eines Vereins gegriindet — die Ziele ha-

ben sich ausdifferenziert (vgl. Krech 2005: 138; siehe hier Kapitel 2).

Durch die Eintragung ins Vereinsregister passen sich die muslimischen Gemein-
den der existierenden Organisationslandschaft in Deutschland an (vgl. Chbib 2011:
99). Der Moscheeverein stellt ndamlich keine selbstverstdndliche Form dar, in der
sich der Islam institutionell verkorpert. Es handelt sich vielmehr um eine ,,bedeut-
same Transformation® (Tezcan 2011: 293). Auf welche Weise sich dieser struktu-
relle Wandel mit den Jahren institutionalisiert hat, veranschaulicht die Tatsache,
dass der lokale Moscheeverein mittlerweile die hdufigste Organisationsform der
Muslime in Deutschland darstellt. Halm et al. geben den Anteil der Gemeinden,
die iiber den Status des eingetragenen Vereins verfiigen, mit 91% an (vgl. 2012:

62).

Moscheen sind Versammlungsstétten, in denen neben der alltiglichen religidsen
Praxis auch soziale Aktivititen stattfinden. Die gottesdienstlichen Handlungen
werden weltweit auf Arabisch verrichtet — so wie bis zum II. Vatikanischen Konzil
katholische Gottesdienste ausschlieBlich in lateinischer Sprache durchgefiihrt wur-
den — so kann eigentlich jede Moschee von jedem Muslim gleichermaf3en genutzt
werden. Dennoch sind die Moscheen hédufig nach Nationalititen organisiert, da sie
eben auch Orte der Kulturiibermittlung sind. Die Aleviten betreiben keine Mo-

scheen, sondern nutzen fiir ihre gottesdienstlichen Handlungen Cem-Hé&user.
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Von Anfang an {ibernahmen die Moscheen weitaus mehr Aufgaben als die religiose
Dienstleitung. Sie wirkten als ,,Gemeindezentren* und ,,Selbsthilfeorganisatio-
nen“ flir die Muslime, die mit zahlreichen neuen Anforderungen in der fremden
Umgebung konfrontiert wurden. Fiir Neuankommlinge boten sie eine zentrale
»Anlaufstelle” mit Hilfeangeboten und Informationsaustausch. Die Moscheege-
meinden waren und sind aber vor allen Dingen die Orte, ,,an denen die Normen
und Werte der Religion an die nédchste Generation weiter vermittelt werden
(Schiffauer 2010: 45). In diesem Kontext wurden die Moscheen im Migrations-
kontext auch zu einer zentralen Anlaufstelle fiir die Frauen. Haufig iibernahmen
sie die religidose Unterweisung der Kinder. Die religiose Bildung der Kinder bot
den Frauen damit einen Rahmen, innerhalb dessen sie am Gemeindeleben teilhat-
ten und wichtige Funktionen fiir die Gemeinde erfiillten. Sie iibernahmen damit in
einem erweiterten Sinne (religidse) Erziehungsaufgaben, die ihnen gleichzeitig
auch Zuginge in die Moscheegemeinde eréffneten. Durch diese Bildungsaufgaben
blieb ihr Handlungsradius nicht nur auf den Binnenraum der Familie beschrinkt.
Auf der Handlungsebene fand eine Erweiterung statt, ohne konkret das vorherr-
schende Frauenbild der ,,Mutter* zu iiberwinden — ein Zusammenhang, der sich
auch in der konfessionellen Frauenbewegung im 19. Jahrhundert zeigte (siehe Ka-
pitel 4.1). Dariiber hinaus sind die Gemeinden aber auch soziale Ankniipfungs-
punkte und Orte, an denen das soziale Leben auch ohne ein weitgefachertes Ver-
wandtschaftsnetz in der neuen Umgebung stattfinden konnte. Von Anfang an trafen
sich hier die Frauen, tauschten sich aus und unterstiitzen sich gegenseitig.
Schiffauer weist in diesem Zusammenhang auf eine Verschiebung der Geschlech-
terbalance innerhalb der Gemeinden hin. ,,Bei den islamischen Gemeinden in
Deutschland gelten heute die Frauen als das aktivste Element- und es ist nur eine
Frage der Zeit, bis sich das auch auf der Ebene der Besetzung der Amter nieder-
schliagt™ (Schiffauer 2010: 51). Diese Starkung des weiblichen Engagements findet

sich auch in anderen Einwanderergemeinden wieder® (vgl. Schiffauer 2010: 51).

Die eingetragenen muslimischen Vereine haben sich zu einem grolem Anteil in

Dachverbianden, die ebenfalls ab Mitte der 70’er Jahre entstanden sind, zusam-

2% Bei den protestantischen Fundamentalisten in England Anfang des 19. Jahrhunderts spielte das
weibliche Predigeramt eine zentrale Rolle (vgl. Schiffauer 2010: 51).
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mengeschlossen. In Folge dessen hat sich die muslimische Organisationsland-
schaft in den vergangenen Jahren weit aufgefiachert. Die gegenwiértig existieren-
den Organisationen lassen sich hinsichtlich ihrer Struktur, der religiosen Glaubens-
richtung, der nationalen Herkunft oder der Zugehorigkeit zu Dachverbidnden

differenzieren (vgl. Lemmen 2002: 29-94) (siche 3.1.2).

Die aktuelle Studie®* (Halm et al. 2012) des Bundesamtes fiir Migration und
Fliichtlinge und des Zentrums fiir Tiirkeistudien zeigt, dass der GroBteil der Ge-
meinden in den Jahren zwischen 1980 und 1999 gegriindet wurden. Unter Gemein-
den werden diejenigen Organisationen gefasst, die iber Raumlichkeiten fiir religi-
Ose Veranstaltungen verfiigen, unabhéngig ihrer rechtlichen Organisationsform
(vgl. Halm et al. 2012: 46). Ab 2000 sind kaum Neugriindungen zu verzeichnen
(13%), was darauf hindeutet, dass sich die muslimische Organisationslandschaft

in den letzten Jahren weitgehend etabliert hat (Halm et al. 2012: 61).

(3) Eine verdnderte Priorititensetzung und eine Modifizierung der Handlungsstra-
tegien erkennt Lehmann (vgl. 2004: 34) bei den muslimischen Gruppierungen ab

den 90er Jahren.

Das Engagement der Vereine und Verbénde richtete sich nun auch nach auf3en tiber
das religiose Feld hinaus und zielte auf die Erweiterung der (rechtlichen) Mdéglich-
keiten, die muslimische Glaubenspraxis in der deutschen Gesellschaft zu leben.
Tezcan erkennt diese verdnderte Ausrichtung darin, dass ,,der Islam als public re-
ligion mit Forderungen auftritt, die die Existenz der Muslime als Muslime in
Deutschland wie im tibrigen Europa betreffen* (Tezcan 2011: 293). Sowohl Dach-
verbinde als auch lokale Moscheevereine positionierten sich mit ihren Anliegen
zunehmend in der politischen Offentlichkeit. Bemiihungen um die Anerkennung

als Korperschaft des 6ffentlichen Rechts, Moschee-Neubauten und auch die Ein-

30 Es handelt sich um zwei Studien, die im Auftrag der Islamkonferenz durchgefiihrt wurden, deren
Ziel es war, einen Gesamtiiberblick iiber die existierenden Gemeinden sowie die islamischen Reli-
gionsbediensteten in Deutschland zu erhalten. Die Stiftung Zentrum fiir Tiirkeistudien und Integ-
rationsforschung (ZfT1I) war fiir die Konzeption und Auswertung der Studie ,,Angebote und Struk-
turen der islamischen Organisationen in Deutschland* verantwortlich. Diese Untersuchung basiert
auf der Befragung von 1141 islamischen einschlieBlich der alevitischen Gemeinden in Deutsch-
land. Die Studie zu den ,,Islamischen Religionsbediensteten in Deutschland* wurde vom Bundes-
amt fiir Migration und Fliichtlinge (BAMF) durchgefiihrt (vgl. Halm et al 2012: 6). Dazu wurden
821 Interviews mit islamischen Religionsbediensteten durchgefiihrt.
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fiihrung des ,,Tags der offenen Tiir* im Jahr 1997 am 3. Oktober, an der sich ge-
genwiértig die Mehrheit der muslimischen Gemeinden in Deutschland beteiligen,

dokumentieren diesen Prozess (vgl. Halm et al. 2012: 82).

Die veridnderte Ausrichtung der muslimischen Verbande korrespondiert auch mit
einer Formalisierung, die fiir den Islam in Deutschland neu ist. Seit Mitte der 90er
Jahre haben sich muslimische Vereine in Landesverbanden zusammengeschlossen
(bisher in acht Bundesldndern)*'. Hintergrund fiir die Etablierung dieser Organisa-
tionsform im religiés-muslimischen Feld war, dass Regelungen in Bezug auf das
Verhiltnis von Religion und Staat in vielen Bereichen Angelegenheit der Lander
ist, so beispielsweise die Verleihung des Status der Korperschaft des dffentlichen

Rechts, Religionsunterricht und Bestattungswesen (vgl. Spielhaus 2011: 128).

In diesem Zeitraum (seit 1990) wurde das muslimische Engagement in Deutsch-
land insgesamt aktiver und vielgestaltiger. Mit der Konsolidierung der muslimi-
scher Gemeinden und ihrer Ausrichtung auf Deutschland entwickelte sich ein An-
stieg der durch die Moscheevereine {iibernommenen Funktionen (vgl.
Klinkhammer 2000: 93). Soziale Strukturen, die in den Heimatldndern gegeben
waren, wurden nun von und in den Moscheevereinen etabliert. Dies wird als cha-
rakteristische Entwicklung des Islams in Europa beschrieben (vgl. Shadid/Koe-

ningsfeld 1995: 25).

Das religios-muslimische Feld hat sich derart differenziert, dass Angebote fiir ver-
schiedene Klientel entwickelt wurden. Stand in der Griindungszeit der Gemeinden
zunidchst die religiose Unterweisung im Vordergrund, erhielt nun die allgemeine
Weiterbildung der Kinder und Jugendlichen mit den Jahren an Bedeutung. Themen
wie Erziehung, Hausaufgabenbetreuung und Sportangebote gehdren mittlerweile
zum selbstverstidndlichen Teil des Moscheeangebots (vgl. Ceylan 2006: 155;
Schiffauer 2010: 56). Bildung und dabei auch religiose Bildung gewann mit der
Verstetigung des muslimischen Lebens in Deutschland, mit dem Wandel der Ge-

nerationen, an Relevanz. Darauf verweisen auch die zahlreichen Initiativen zur

31 Islamische Gemeinschaft Schleswig-Holstein (2000), Schura Niedersachsen (2002), Schura
Hamburg (1999), Islamische Religionsgemeinschaft Hessen (1997), Religionsgemeinschaft des Is-
lam Landesverband Baden-Wiirttemberg und der Zentralrat der Muslime in Baden-Wiirttemberg
(1994), Islamrat fiir Rheinland-Pfalz (2000), Islamische Religionsgemeinschaft Bayern (2001) und
Islamrat fiir Bayern (2000), Schura Bremen (2006) (vgl. Lemmen 2002: 75f.).
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Einfiihrung eines islamischen Religionsunterrichts an staatlichen Schulen, die ei-

nen langen Vorlauf hatten (siche dazu Phase 4).

Neben den Jugendlichen waren es vor allen Dingen auch die Frauen, die stérker in
den Blick gerieten. In ihrer Untersuchung zur Berliner Moscheenlandschaft hat
Gerdien Jonker (1999) die wachsende Partizipation tlirkischer Frauen untersucht.
Sie beschreibt die Priasenz der Frauen in den Moscheen als ,,ein relativ neues Phé-
nomen“ (Jonker 1999: 109), das im Zusammenhang mit dem Generationenwechsel
seit den 90er Jahren in den Moscheen steht. Halm et al. zeigen, dass im Jahr 2012
in rund der Hilfte der bestehenden muslimischen Gemeinden in Deutschland ein
intergenerationeller Wechsel im Vorstand und unter den Gemeindemitgliedern
stattgefunden hat (vgl. Halm et al. 2012: 98). Der Vorstandswechsel in den Ge-
meinden fiihrte zu Umstrukturierungen und Neuvausrichtungen der Moscheever-
eine. Mit der Einrichtung von Rdumen fiir Frauen wurden dabei auch neue Akzente
gesetzt. Zwei Drittel der befragten Moscheen gaben an, iiber Frauenrdume zu ver-
fiigen (vgl. Jonker 1999: 109). In der 2006 aktualisierten Studie zum Berliner Ge-
meindeleben verweist Riem Spielhaus darauf, dass sich die Zahl der Frauenrdume
gegeniiber 1998 leicht erhoht hat (vgl. 2006: 65). Die Vorstinde hatten die Not-
wendigkeit erkannt, den Frauen ,,in der fremden Umgebung einen eigenen Ort in-
nerhalb der Moschee einzurdumen, um ihnen die Weitergabe der religiosen Tradi-
tion zu ermdoglichen® (Jonker 2003: 220). Ist die Moschee traditionell ein mannlich
definierter Ort, bildet die Einrichtung der Rdume fiir Frauen im europdischen Kon-
text eine strukturelle Verdnderung. ,,Mit der Verwirklichung struktureller Rdume
fiir Frauen ist der westeuropdische Islam nunmehr im Begriff, der Tradition Neues
hinzuzufiigen* (Jonker 2003: 220). Die Angebote von und fiir Frauen in den Mo-
scheen reichen von religidsen Angeboten iiber Arabischunterricht bis hin zu nicht
offenkundig religiosen Angeboten wie Sprach- Computer-, Bastelkursen und Mut-
ter-und-Kind-Gruppen; Frauengruppen gehdren dabei mittlerweile zum selbstver-

standlichen Angebot in den Moscheen.

(4) Im Zuge der wachsenden Partizipation der Muslime in der deutschen Offent-
lichkeit entwickelte sich insbesondere in den letzten 10 Jahren eine offentliche
Auseinandersetzung mit dem Islam, die nun auch auf der politischen Agenda sei-
nen Platz angenommen hat (vgl. Amir-Moazami 2009a: 185). Es lassen sich ver-

starkt Initiativen von Muslimen beobachten, die darauf zielen, die rechtliche
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Gleichstellung mit anderen bereits etablierten Religionsgemeinschaften zu erhal-
ten. Prominente Beispiele sind dabei das Engagement der Dachverbdande um die
Anerkennung als Korperschaft des offentlichen Rechts, die Einfiihrung des isla-
mischen Religionsunterrichts®? und die juristischen Auseinandersetzungen um das
Tragen des Kopftuchs in offentlichen Schulen, wie es in Kapitel 4.2 dargestellt
wird. Hier lassen sich Beziige zu den Ausfiithrungen Casanovas (1999) Entprivati-
sierungsthese von Religion herstellen. Der Islam agiert zunehmend als zivilgesell-
schaftlicher Akteur. Dies zeigt sich in den neu etablierten Zusammenschliissen
(Spielhaus 2011) sowie in dem offentlich formulierten Vertretungsanspruch (Te-
zcan 2011). Ziel ist dabei, die rechtliche Gleichstellung mit den anderen Religi-
onsgemeinschaften zu erreichen und veranlasst damit den Staat sich mit seinen

normativen Grundlagen, wie der Religionsfreiheit, neu zu befassen.

Damit lasst sich die vierte Phase einerseits durch die Institutionalisierungsprozesse
auBlerhalb des religiosen Feldes sowie andererseits durch die sich neu entwi-
ckelnde ,,Islampolitik* (Tezcan 2011: 304) charakterisieren. Es wird sich zeigen,
dass den Geschlechterfragen hier besondere Bedeutung zukommt (vgl. Amir-

Moazami 2009a, 2011).

Das Kopftuch von Fereshta Ludin, Lehrerin im staatlichen Schuldienst in Baden-
Wiirttemberg, provozierte einen sieben Jahre andauernden Rechtsstreit, der
schlieBlich 2003 beim Bundesverfassungsgericht endete (siehe 4.2.1).3 Frau Lu-
din setzte sich gegen die ihr auferlegte Einschrinkung, das Verbot der Einstellung
als Lehrerin, zur Wehr, indem sie vor den juristischen Instanzen fiir ihr im Grund-
gesetz verankertes Recht auf Glaubensfreiheit kampfte. Als Folge des Urteils des
Bundesverfassungsgerichts wurden in der Mehrzahl der Bundesldnder sogenannte

»Kopftuchgesetze* erlassen. Vor diesem Hintergrund wird das Verhéltnis von Re-

32 In einigen Bundeslindern haben die islamischen Organisationen den islamischen Religionsun-
terricht auf dem Rechtsweg eingeklagt. Bspw. in Berlin obliegt der Religionsunterricht laut Schul-
gesetz den Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften und die Islamische Foderation Berlin
hat 2001 das Recht auf Erteilung des Islamunterrichts an staatlichen Grundschulen eingeklagt (vgl.
Amir-Moazami 2009a: 188).

33 Im Januar 2015 gab das Bundesverfassungsgericht einer Klage zweier Kopftuchtragender Frauen
gegen deren Beeintrachtigungen bei der Berufswahl statt. Pauschale Kopftuchverbote, wie sie in
den Landesgesetzen seit 2004 z.T. festgehalten sind, sind nicht mehr zuldssig (siehe 4.2.1) (vgl.
Spiegel 2015).
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ligion und Geschlecht mit Bezug auf muslimisch-religiose Gemeinschaften ver-
stiarkt 6ffentlich wahrgenommen und verhandelt (vgl. Rumpf et al. 2003; Jon-
ker/Amiraux 2006; Amir-Moazami 2009a, 2011) (siehe Kapitel 4.2.2). An Frau
Ludins Fall wird u.a. Folgendes deutlich: Zum einen, dass der Vollzug religioser
Praxis, wie das Kopftuchtragen, von Seiten der Muslime nun rechtlich eingeklagt
wird. Zum anderen verweist das Beispiel von Fereshta Ludin dabei auf die Rele-
vanz des religiosen Geschlechterverhéltnisses und dessen Spannungspotenzial im
Kontext staatlicher Bildungspolitik und konkret in Bezug auf die Berufe von

Frauen im Bildungssektor.

Es liegt in der Funktion des gesellschaftlichen Teilbereichs begriindet, dass sich
die aktuellen Auseinandersetzungen um religiose Symbole und Kleidung insbe-
sondere im Bildungsbereich abspielen. Als Aufgabengebiet des Staates steht neben
der Vermittlung von Wissen auch die Weitergabe von anerkannten Werten und
Normen im Mittelpunkt der Bildung. Inwieweit diese Vermittlung durch eine Frau
mit muslimischem Kopftuch, die damit als Reprisentantin eines als problematisch
bewerteten religiosen Geschlechterverhéltnisses betrachtet wurde, moglich ist,
wurde kontrovers diskutiert. Neben der beruflichen Dimension, reicht die Ausei-
nandersetzung im Bildungssektor fiir die muslimische Minderheit weiter. Die
Frage nach Teilhabe und Anerkennung muslimischer Interessen findet in der lan-
gen Auseinandersetzung um den islamischen Religionsunterricht ihren sinnbild-

haften Ausdruck.

Bevor hier allerdings die zu vermittelnden Inhalte im Mittelpunkt standen, kreiste
die Auseinandersetzung lange Zeit um die Frage nach Ansprechpartnern auf mus-
limischer Seite, die ,,staatlicherseits unstrittig als Religionsgemeinschaft anerkannt
werden konnen* (Kiefer 2009: 37). Die zuvor kurz skizzierte Datenlage sowie die
islamischen Repréisentationsweisen in Deutschland (siehe Kapitel 3.1.1 und 3.1.2)
verweisen auf die Komplexitét dieses Unterfangens einer ,,unstrittigen Anerken-
nung* ebensolcher Ansprechpartner. Die Frage der Reprisentation ist eng verwo-
ben mit der Organisationsstruktur und diese stellt sich gegenwirtig im Islam in
Deutschland andres dar als vom Christentum bekannt (sieche 3.1.). Zwar beobach-
ten wir Anpassungen auf organisationaler Ebene (vgl. Chbib 2011: 99), aber nach
wie vor sind die Strukturen bis hin zur Mitgliedererfassung nicht vergleichbar.

Dieser Umstand und die Tatsache, dass das Christentum aufgrund seines Status
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staatlicherseits als MaB3stab fiir religiose Organisationsformen dient (Koenig 2003,
2005), sind die Anndherungen und Verstdndigungen hinsichtlich der Reichweite
verschiedener muslimischer Organisationen und ihrer Représentanten konflikthaft

und voraussetzungsvoll.

Neben diesen komplexen rechtlichen Fragestellungen beziiglich der muslimischen
Ansprechpartner fachert sich der Gegenstandsbereich des islamischen Religions-
unterrichts gegenwértig hinsichtlich der religiosen Reichweite der Inhalte in ver-
schiedene Ficher auf. Unterschieden wird in Islamkunde, die auf Glaubensverkiin-
dung verzichtet, und dem bekenntnisorientierten islamischen Religionsunterricht.
Als Wegbereiter fiir einen kiinftigen ordentlichen Religionsunterricht an staatli-
chen Schulen im Sinne des Art. 7, Abs.3 GG wurde seit dem Schuljahr 1999/2000
in sieben Bundesldndern® islamischer Religionsunterricht im Rahmen von Mo-
dellversuchen angeboten (vgl. Kiefer 2009: 37). Die Deutsche Islam Konferenz
hat den Einigungsprozess auf Linderebene und damit die Einfiihrung des Religi-
onsunterrichts beschleunigt. So beschloss das Gremium 2008 die Einfiihrung des
islamischen Religionsunterrichts als ordentliches Unterrichtsfach in deutscher
Sprache an 6ffentlichen Schulen und beauftragte die Kultusministerkonferenz mit

der Umsetzung (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2009a).

In Bayern wird bspw. derzeit an derzeit 256 Grund- und Hauptschulen der Modell-
versuch ,,Islamischer Unterricht” und im Bundesland Nordrhein-Westfalen ,,Is-
lamkunde in deutscher Sprache* an 133 Grundschulen angeboten (vgl. Islamischer
Religionsunterricht, Dokumentation DIK 2011: S. 138). Seit dem Schuljahr
2012/13 wird islamischer Religionsunterricht an 33 Schulen als ordentliches Fach
angeboten (Deutsche Islam Konferenz 2013b). Hessen hat zum Schuljahr 2013/14
bekenntnisorientierten islamischen Religionsunterricht an 25 Grundschulen als

Unterrichtsfach eingefiihrt (vgl. Kultusministerium 2015).

Korrespondierend zu der Einfiihrung des islamischen Religionsunterrichts an
staatlichen Schulen, entwickelten sich staatliche Ausbildungsformen fiir die Lehr-

kréfte. Dies markiert eine historische Wende im Prozess der Institutionalisierung

34 Dabei handelt es sich um die Bundeslinder Baden-Wiirttemberg (2006), Bayern (2003), Nieder-
sachsen (2003), Nordrhein-Westfalen (1999), Rheinland-Pfalz (2003) und Schleswig Holstein
2007 (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2009b).
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des Islam in Deutschland. Die staatliche Beteiligung im religiosen Bildungsbe-

reich behandelt der folgende Abschnitt (3.3.2.).

Das Engagement der Muslime in dieser letzten und gegenwirtigen Phase zielt auf
die Anerkennung ihrer Interessen und die Erweiterung gesellschaftlicher Teilhabe
als Minderheit aullerhalb der Grenzen des religidsen Feldes. Diese vielfiltigen Ini-
tiativen haben dazu beigetragen, dass die Institutionalisierung des Islam in
Deutschland nun auch zum erklirten innenpolitischen Ziel geworden ist (vgl.
Amir-Moazami 2009a: 189). Die Einfithrung der Deutschen Islam Konferenz
zeugt davon. Im Folgenden soll auf das staatliche Einwirken innerhalb dieses In-
stitutionalisierungsprozesses geblickt werden und dabei insbesondere die Zielset-
zung der Islamkonferenz skizziert werden. Hintergrund ist hier die Beobachtung,
dass sich das religios-muslimische Feld durch die staatlichen MaBBnahmen verin-
dert hat und zwar insbesondere durch die neue Relevanz von ,legitimen* An-
sprechpartnern und auch Ansprechpartnerinnen, den Experten des religids-musli-
mischen Feldes, sowie der besonderen Aufmerksamkeit auf religidse

Geschlechterthemen.

3.3 Staatliche Praktiken und ihre Auswirkungen

Die Terroranschlidge vom 11. September 2001 in New York markieren eine Wen-
dung seitens der westeuropiischen Offentlichkeit im Hinblick auf das Verhiltnis
zu den Muslimen und zum Islam insgesamt. Ein zentraler Nebeneffekt der An-
schldage war die nahezu liberall diskutierte Frage, ob der Islam mit westlichen Wer-
ten wie Demokratie und Menschrechte kompatibel sei. Um dies zu beantworten,
entwickelten sich allerorts Auseinandersetzungen mit den religiésen Quellen des
Islam sowie Diskussionsrunden mit den Angehorigen dieser nun unter Verdacht
stehenden Religion (vgl. Amiraux/Jonker 2006: 9). Auch die europdischen Regie-
rungen entfalteten verschiedene Strategien im Hinblick auf das neu zu bestim-
mende Verhiltnis zum Islam, eine sogenannte ,,Islampolitik* etablierte sich (vgl.
Tezcan 2011: 304). Die deutsche Regierungsinitiative, deren bedeutsamstes Un-
ternehmen die Deutsche Islam Konferenz darstellt, gehort sowohl in zeitlicher als
auch in inhaltlicher Hinsicht zu einer Reihe von dhnlichen Initiativen in anderen
europdischen Léndern (Silvestri 2005, Peter 2008, Tezcan 2009) (vgl. Tezcan

2011: 304). Bemerkenswert ist, dass das Thema des Geschlechterverhéltnisses im
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Zug dieser staatlichen Dialoginitiativen hohe Aufmerksamkeit erhélt. Amir-
Moazami erkennt darin einen ,,Zentralbereich eingreifender Praxis®, da die Ge-
schlechterkonzeptionen von Muslimen ,,als (noch) nicht kompatibel mit den gel-
tenden Vorstellungen von Gleichheit, Autonomie und Freiheit erachtet werden*

(Amir-Moazami 2009a: 193).

Die politische Auseinandersetzung mit dem Islam hat auch Auswirkungen auf das
Selbstverstindnis der Muslime in Deutschland. Riem Spielhaus (2011) zeigt in ih-
rer Studie, dass die Herausbildung einer Islampolitik den von ihr analysierten Pro-
zess der Gemeinschaftsbildung seitens der Muslime befordert. Die Vergemein-
schaftung lasse sich zuriickfiihren auf die in Deutschland und Europa erfahrene
Wahrnehmung als Gruppe im zivilgesellschaftlichen, politischen und medialen
Diskurs, der Muslime als Kollektiv anspricht und von ihnen aber auch als ausgren-
zend und diskriminierend erlebt wird (vgl. Spielhaus 2011: 186). Die analysierten
Debatten verweisen auf ein entstehendes ,,islamisches Bewusstsein®, das sich in
der Selbstpositionierung verschiedener Akteure in ihrer Rolle als Muslime dar-
stellt. Spielhaus erkennt darin die Vorstufe einer vorgestellten Gemeinschaft im
Sinne Andersons (1996), ,,die von dem Gefiihl der Zugehorigkeit und der Erwide-
rung dieses Gefiihls, d. h. der Anerkennung der Zugehdrigkeit durch die Gemein-
schaft getragen wird* (Spielhaus 2011: 183). Interessant ist, dass es sich bei der
skizzierten entstehenden muslimischen Gemeinschaft nicht um eine religiose Ge-
meinschaft im Sinne einer gemeinsam geteilten religiosen Praxis handelt, sondern
um ,.eine Lobbygruppe, die sich der Vertretung der Interessen annimmt* (Spiel-
haus 2011: 186). Anhand eines Institutionalisierungsprozesses auf Landesebene
zeigt sie, wie hier religiose Zugehdrigkeit als Ressource zur Mobilisierung von
Anhidngern und zur Stirkung des Einflusses im gesellschaftspolitischen Diskurs
genutzt wird (vgl. Spielhaus 2011: 188). Dabei seien die Muslime zwar weit davon
entfernt, eine homogene Gemeinschaft zu bilden, aber insbesondere die staatlichen
Anforderungen beférdern die Motivation als ,,Reprdsentanten einer geeinten Ge-

meinschaft aufzutreten* (Spielhaus 2011: 188).

Im Folgenden soll nun die staatliche Islampolitik an zwei fiir den hier behandelten
relevanten Gegenstandsbereichen veranschaulicht werden: Der Deutschen Islam

Konferenz und den Verdanderungen im staatlichen Bildungssektor.
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3.3.1 Die Deutsche Islam Konferenz

Die Deutsche Islam Konferenz (DIK) wurde vom ehemaligen Bundesinnenminis-
ter Wolfgang Schéiuble im Jahr 2006 eingefiihrt und befindet sich gegenwiértig un-
ter der Leitung des Bundesinnenministers Dr. Thomas de Maizi¢re in der dritten
Phase*. Die Regierung zielte bei der Einfiihrung dieses Dialogforums darauf, ei-
nerseits Transparenz i{iber das muslimische Feld zu gewinnen und andererseits fiir

Toleranz* fiir den Islam in der Bevolkerung zu werben.

Tezcan (vgl. 2012: 38) analysiert, dass weniger die Themen neu sind, als die Form,
in der sie behandelt werden: ,,Der Dialog mit den Muslimen driickt die neue integ-
rationspolitische Richtung aus* (Tezcan 2012: 38). So zielt die Islamkonferenz auf
einen zu erreichenden Konsens in den entsprechenden Themenbereichen, um lang-
fristig ein ,,harmonisches Zusammenleben® (Deutsche Islam Konferenz 2010a) zu
etablieren. Anders als in Frankreich war es nicht das Ziel, eine représentative isla-
mische Vertretung fiir Deutschland zu etablieren. Die Griindung des Koordinati-
onsrats der Muslime im Jahr 2007, in dem sich die vier grofiten Organisationen
zusammengeschlossen haben, stellt somit einen ,,unbeabsichtigten Nebeneffekt*

(Amir-Moazami 2009a: 190; vgl. Tietze 2012) dar.

Amir-Moazami (2011) untersucht den praktizierten Dialog der DIK in der Per-
spektive der ,,Gouvernementalitit Foucaults (2006). Dieses Konzept biete die
Moglichkeit, Macht in verschiedenen Dimensionen zu beleuchten. Der Blick wird
dabei weniger ausschlielich auf die Staatsmacht als solche gelegt, sondern auf
umfassende politische Ziele, die soziale, religidse und kulturelle Normen formen.
Dieses Konzept eroffnet eine interessante Perspektive jenseits der Beschreibung
des Verhiltnisses zwischen Staat und Kirche (Koenig 2005) (vgl. Amir-Moazami
2011: 10): Die Initiativen der DIK lassen sich in den Zusammenhang eines zivili-
sierenden Projekts stellen, das auf der Idee basiert, liberal-sdkulare Muslime zu
produzieren, die die Ideale von Freiheit und Autonomie akzeptieren (vgl. Amir-

Moazami 2011: 25). Das Schliisselkonzept dabei ist das Geschlechterverhéltnis im

3>Die Phasen gliedern sich nach den Legislaturperioden. Phase I: 2006-2009 (unter der Leitung von
Bundesinnenminister Dr. Wolfgang Schéuble), Phase II: 2009-2013 (Bundesinnenminister Dr.
Thomas de Maiziére). Die erste Sitzung des neu etablierten Gremiums (ersetzt das Plenum) fand
am 13. Januar 2015 statt.

36 Amir-Moazami weist unter Bezugnahme auf Wendy Brown (2006) auf den Toleranzdiskurs als
Machttechnologie hin (vgl. Amir-Moazami 2009b: 152).
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Islam (vgl. Amir-Moazami 2011: 11). Dies zeigt sich sowohl in der Zusammenset-

zung des Personenkreises als auch in der thematischen Ausrichtung des Forums.

Der Struktur nach bestand die Islamkonferenz in der ersten Phase (2006-2009) aus
einem Plenum, den Arbeitsgruppen und einem Gesprachskreis. Das Plenum arbei-
tete als reprasentatives Gremium und prasentierte die Ergebnisse der Arbeitsgrup-
pen. Hier salen 15 staatliche Vertreter (aus Bund, Landern und Kommunen) und
15 muslimische Vertreter zusammen. Die Gruppe der muslimischen Vertreter
setzte sich aus fiinf Vertretern der Dachverbiande DITIB, Islamrat, Zentralrat,
VIKZ und dem Verband der Aleviten in Deutschland (AABF) sowie aus nicht-
organisierten Muslimen zusammen (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2010b). Den
Hintergrund dieser Struktur bildet die Annahme, dass die existierenden Dachver-
binde nur ein Fiinftel der in Deutschland lebenden Muslime représentieren. Um
die Vielfalt der Muslime in Deutschland abzubilden, sei es erforderlich, die nicht-
organisierten Muslime mit einzubeziehen. Dazu wurden zehn Personen ,,aus ver-
schiedensten Bereichen des offentlichen muslimischen Lebens (Deutsche Islam
Konferenz 2010c) ausgewdhlt. Damit spricht die Regierung einerseits den Verbén-
den den mafgeblichen Vertretungsanspruch ab und impliziert andererseits eine
mangelnde Vielfalt innerhalb der Verbiande (vgl. Chbib 2011: 88). Diese Vorge-
hensweise l0ste insbesondere unter den muslimischen Verbinden Kritik aus. Prob-
lematisiert wurde zum einen das Eingreifen des Staates in die Etablierung eines
repriasentativen Personenkreises und zweitens die Zusammensetzung des Perso-

nenkreises an sich.

Insbesondere die Teilnahme der islamkritischen, sdkularen Personen wie Necla
Kelek, Soziologin und Autorin, und Seran Ates, Rechtsanwiltin, wurden dabei in
Frage gestellt. Sdkulare muslimische Feministinnen verfiigen iiber ,,gro3e 6ffent-
liche Priasenz* und ,,sind auch gefragte Politikberaterinnen in der Erdrterung von
Geschlechterfragen in Bezug auf Muslime in Deutschland* (Amir-Moazami 2009:
198).37 Sie engagieren sich insbesondere gegen einen untergeordneten Status der
Frauen in muslimischen Organisationen und setzen sich fiir ein Religionsmodell

ein, das auf dem Ideal des sdkularen Europa basiert, das eine Zuriickhaltung der

37 Ates wirkte in Baden-Wiirttemberg bei der Gestaltung der Kopftuchgesetze und Kelek bei der
Entwicklung des Einbiirgerungstests mit (vgl. Amir-Moazami 2009a: 198).
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Religion aus der 6ffentlichen Sphire beinhaltet (vgl. Amir-Moazami 2011: 15).
Die Auswahl dieser dem Islam 6ffentlich kritisch gegeniiberstehenden Teilnehme-
rinnen ist dariiber hinaus so bedeutsam, da sie zu Beginn die weiblichen Musli-
minnen in der DIK reprisentierten® und die Diskussionen der Geschlechterfragen
pragten (vgl. Amir-Moazami 2009: 198, dies. 2011: 14). Dabei wurde der Diskurs
iiber Religion an ein spezifisches sdkulares Verstindnis von Feminismus gekop-
pelt, der den ,,Islam als Ursprung fiir Geschlechterungleichheit” (Amir-Moazami

2009a: 199) entlarvt.

Die stindige Arbeit der ersten Runde der DIK fand in drei Arbeitsgruppen statt.
Thematisch wurden in einer breiten Perspektive alle relevanten Lebensbereiche
behandelt: ,,Deutsche Gesellschaftsordnung und Wertkonsens®, ,,Religionsfragen
im Verfassungsverstindnis®, ,,Wirtschaft und Medien als Briicke™ und ,,Sicherheit
und Islamismus in Deutschland* (Gespriachskreis) (Deutsche Islam Konferenz
2010d). Damit reichten die Themen von der Auseinandersetzung mit dem Be-
kenntnis zum Grundgesetz iiber Fragen der religidsen Praxis, wie die Einfithrung
des islamischen Religionsunterrichts und Moscheebauten, bis hin zum Islambild
in den Medien. Der Gespréchskreis mit Vertretern der Sicherheitsbehdrden und mit
muslimischen Vertretern befasste sich mit der Bekdmpfung von Radikalisierung.
Einen wesentlichen Bestandteil der Themen, dabei insbesondere der ersten beiden
Arbeitsgruppen, bildeten die Geschlechterfragen. Diese wurden in sehr unter-
schiedlichen Themengebieten wie der Frage nach der Koedukation im Sport- und
Schwimmunterricht und Klassenfahrten wie auch der Verhaltensweisen muslimi-
scher Jungen zu nicht-muslimischen Madchen verhandelt (vgl. Amir- Moazami

2009a: 200).

In der zweiten Phase der Islamkonferenz (2009-2013), die mit verdnderter Struktur
und Teilnehmerzusammensetzung startete, nahm das Thema Geschlechtergerech-
tigkeit einen weitaus gro3eren Raum ein. Es bildete neben den Themen ,,Etablie-
rung einer institutionalisierten Kooperation zwischen Staat und Muslimen* und

»Pravention von Extremismus, Radikalisierung und gesellschaftlicher Polarisie-

38 Offensichtlich religios praktizierende Musliminnen nahmen zu Beginn der Konferenz nicht an
der DIK teil. Im Jahr 2007 nahm die Kopftuchtragende stellvertretende Generalsekretdrin der DI-
TIB an der Konferenz teil.
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rung® (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2010a) erstmals ein eigenstidndiges The-
mengebiet.* Innerhalb des Themenkomplexes ,,Geschlechtergerechtigkeit® wur-
den Fragen des gleichberechtigten Zugangs zum Arbeitsmarkt sowie der Teilhabe
an Bildungsangeboten behandelt. Daneben wurden patriarchale Rollenbilder und
deren religiose Begriindung diskutiert. Neben Préaventions- und Hilfsmaf3nahmen
sollten Strategien gegen Phidnomene wie die Zwangsverheiratungen entwickelt
werden. Die in diesem Zusammenhang eingesetzte Projektgruppe ,,Rollenbilder in
muslimischen Milieus* hatte das Ziel, eine Handreichung fiir muslimische Multi-
plikatoren, die in muslimischen oder muslimisch gepridgten Gruppen mit rollen-
spezifischen Fragen konfrontiert werden, zu erarbeiten. Formuliertes Ziel war es,
Musliminnen und Muslime ,,zur bewussten Auseinandersetzung mit Rollenbildern
und deren Folgen* anzuregen* (Deutsche Islam Konferenz 2011). Hier wird offen-
sichtlich, dass der Staat hinsichtlich muslimischer Geschlechtervorstellungen
Handlungsbedarf sieht. Amir-Moazami erkennt in diesem Prozess das Ziel eine
Angleichung an geltende Vorstellungen von Gleichheit, Autonomie und Freiheit
zu erreichen. Dementsprechend wurde diesem Themenkomplex ein hoher Stellen-
wert innerhalb der Islampolitik zugemessen (vgl. Amir-Moazami 2009a: 193). Es
handelt sich dabei um einen historisch bislang einzigartigen Vorgang: Staatliche
Akteure setzen sich gemeinsam mit Glaubigen einer religiosen Gemeinschaft mit
deren religiosen Handlungsorientierungen auseinander. Hintergrund ist dabei die
Annahme, dass die religiosen Geschlechtervorstellungen des Islam negativen Ein-
fluss auf die Handlungsautonomie von Frauen nehmen. Liebsch (2003: 83) hatte
darauf hingewiesen, wie religiose Geschlechterbilder eine ,,Schnittstelle® zwi-
schen Offentlichkeit und Privatheit* darstellen. Das Interesse fiir Seiten der religi-
Osen Experten an diesen Themenbereich liegt in den umfassenden Ausbreitungs-
moglichkeiten der religiosen Ethik. Interessanterweise besteht seitens staatlicher
Vertreter ein ebenso grofles Interesse an den religiosen Geschlechterbildern des
Islam. Die Auseinandersetzungen innerhalb der Islamkonferenz verliefen dabei
nicht ohne Konflikte, so sind doch hier auch religiose Grundlagen angesprochen.
Dariiber hinaus besteht in dieser Frage auch innerhalb des muslimisch-religidsen

Feldes sowie unter den muslimischen Teilnehmern der DIK keine Einigkeit.

39 In diesem Kontext wurde am 19. April 2012 ein Plenum der DIK zum Thema ,,Geschlechterge-
rechtigkeit® veranstaltet (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2013).

93



In der aktuellen Phase der DIK haben sich wiederum sowohl die Themen als auch
die Zusammensetzung der Teilnehmer gedndert. Die neue thematische Ausrich-
tung der DIK konzentriert sich auf die Themen islamische Wohlfahrtspflege und
Seelsorge. Begonnen wird dabei mit der islamischen Wohlfahrtspflege, die den
Schwerpunkt auf Kinder- und Jugendhilfe sowie Altenhilfe legt. Der Schwerpunkt

des Geschlechterverhaltnisses im Islam besteht damit aktuell nicht mehr.

Dariiber hinaus wurde ebenfalls die Struktur des Gremiums verandert. Das jéhrlich
tagende oberste Gremium, das Plenum, wurde abgeschafft. An Stelle dessen tref-
fen sich nun viermal im Jahr thematisch ausgerichtete Arbeitsgruppen. Diese wer-
den durch den Lenkungsausschuss besetzt und berufen. Innerhalb dieses Gremi-
ums ,,prasentieren der Minister, die beteiligten Ressorts, Linder und Kommunen
sowie die Vertreter der islamischen Verbénde die Ergebnisse aus der Arbeitsebene*
(Deutsche Islam Konferenz 2015). Die Zusammensetzung des Lenkungsaus-
schusses unterscheidet sich ebenfalls von derjenigen des Plenums der vorherigen
Runden. Die Teilnehmerzahl wurde insgesamt reduziert. Auf muslimischer Seite

wurde die Anzahl der beteiligten Verbande von sechs auf zehn erhdht.

Wie auch schon in der zweiten Runde (2009-2013) der DIK sind die DITIB, der
Verband islamischer Kulturzentren, die Alevitische Gemeinde Deutschlands, die
Tiirkische Gemeinde in Deutschland, die Islamische Gemeinde der Bosniaken so-
wie der Zentralrat der Marokkaner in Deutschland Mitglied der DIK. In dieser
Runde ruhte die Teilnahme des Zentralrats und des Islamrats, die sowohl von
2006-2009 teilnahmen als auch in der aktuellen Runde beteiligt sind. Erstmals sind
gegenwartig die Ahmadiyya Muslim Jamaat® und die Islamische Gemeinschaft
der Schiitischen Gemeinden* in der DIK vertreten (vgl. Deutsche Islam Konferenz

2015a).

40 AMJ (Ahmadiyya Muslim Jamaat): ,,Die Ahmadiyya Muslim Gemeinschaft wurde in der Bun-
desrepublik 1955 gegriindet und hat ihren Geschéftssitz in Frankfurt am Main. Der Gemeinschaft
angeschlossen sind circa 225 Ortsgemeinden mit rund 35.000 Mitgliedern, was etwa 1,5 Prozent
der in Deutschland lebenden Muslime entspricht. Das Bundesland Hessen, als regionaler Schwer-
punkt der AMJ, hat die AMJ 2013 als erster islamischer Religionsgemeinschaft in Deutschland den
Status Korperschaft des 6ffentlichen Rechts zuerkannt™ (Deutsche Islam Konferenz 2015c).

4l Die Islamische Gemeinschaft der schiitischen Gemeinden in Deutschland e.V. (IGS) wurde 2009
gegriindet. Thr gehoren ca.138 Moscheevereine an. (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2015¢).
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An Stelle der muslimischen Einzelpersonen (dazu s.0.) nehmen nun drei ,,Exper-
ten/ Praktiker* an dem Lenkungsausschuss teil. Neben dem Vorsitzenden des Pa-
ritdtischen Wohlfahrtsverbandes finden sich darunter auch die Leiter zweier Bera-
tungszentren. Eines davon ist das Begegnungs- und Fortbildungszentrum
muslimischer Frauen in Koln, das auch im Rahmen dieser Studie untersucht
wurde. Damit bleibt zumindest personell, mit der Leiterin des Begegnungs- und
Fortbildungszentrum muslimischer Frauen (BFMF), Erika Theiflen, der Fokus auf

die Belange von muslimischen Frauen bestehen.

3.3.2 Staat, Islam und Bildung

Im Zuge des staatlichen Bemiihens, die Institutionalisierung des Islam in Deutsch-
land gezielter zu steuern (vgl. Amir-Moazami 2009a: 189) wurden in den letzten
Jahren verschiedene Initiativen aufgebaut. Neben der oben dargestellten Etablie-
rung der Deutschen Islam Konferenz, bildet der Bereich der Bildungspolitik einen
zweiten relevanten Bereich. Korrespondierend zu der Einfiihrung des islamischen
Religionsunterrichts an staatlichen Schulen, entwickelten sich in den letzten zehn

Jahren zahlreiche staatliche Ausbildungsformen fiir die Lehrkréfte.

Inwieweit sich die hier ergriffenen Maflnahmen ebenfalls als eine eingreifende
Praxis von Seiten des Staates einordnen lassen, wird im folgenden Abschnitt eror-

tert.

Die Universitdten und Hochschulen haben verschiedene Ausbildungsangebote ent-
sprechend verschiedener Zielgruppen entfaltet. Die Angebote reichen von Erwei-
terungsfachern flir Lehramtsstudenten, d. h. ein zusitzliches Fach im Rahmen ei-
nes Lehramtsstudiums, wie ,,Islamunterricht™ (Universitidt Miinster seit 2005) oder
»Islamische Religionslehre* (Universitdt Erlangen-Niirnberg), iiber ,,Islamische
Religionspadagogik* (Universitidt Osnabriick seit 2007) bis hin zum Studium der
Islamischen Theologie. Insbesondere der Aufbau des Studiengangs der islami-
schen Theologie ist dabei auch mit der Umstrukturierung der universitdren Land-
schaft verbunden. Nach der Empfehlung der Deutschen Islam Konferenz und des
Wissenschaftsrates im Jahr 2010 sind vier Zentren fiir islamische Theologie in der
deutschen Universitdtslandschaft entstanden. Darunter sind als Verbund die Uni-
versitdten Frankfurt und Gieen, die Universititen Miinster und Osnabriick und

die einzelne Zentren an den Universitdten Erlangen-Niirnberg und Tiibingen (vgl.
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Deutsche Islam Konferenz 2015a). Dariiber hinaus werden Graduiertenkollegs
etabliert und die Forschung im Bereich islamische Theologie aufgebaut (Hamburg,

Paderborn).

Der Ausbau dieser neuen Studienfacher markiert einen historischen Wendepunkt
fiir den Islam in Deutschland. Zum einen werden auf diesem Weg im Zuge der
Akkreditierung der Studiengénge religiose Wissensbestinde in Form der Curricula
kanonisiert. Zum anderen wird damit nun der Rahmen fiir eine berufliche Ausbil-
dung innerhalb der islamischen Religion unabhingig von muslimischen Organisa-
tionen erdffnet: Die staatliche religiose Ausbildung. Dies zielt vor allen Dingen
auf die Ausbildung der bendétigten Lehrkréfte fiir die neuen Schulfdcher des isla-
mischen Religionsunterrichts. Dariiber hinaus stehen die ausgebildeten Experten
aber auch dem religios-muslimischen Feld zur Verfligung. Damit werden berufli-
che Positionen innerhalb der islamischen religiosen Tradition geschaffen, die im

deutschen Kontext neu sind.

Neben der Ausbildung der staatlichen Religionslehrer zielt das Studienangebot
aber auch auf die religiosen Angestellten der muslimischen Organisationen und
damit direkt in das religiose Feld. So werden schon seit geraumer Zeit an der Uni-
versitit Erlangen-Niirnberg fiir Imame und muslimische Seelsorgerinnen kosten-
lose Fortbildungen angeboten. Hieran wird zweierlei deutlich. Zum einen wurde
hier staatlicherseits eine Liicke im religiosen Bildungsbereich erkannt: Nur die
GroBorganisationen verfiigen iiber ausreichend Ressourcen eigene religiose Wei-
terbildung fiir das (auch ehrenamtliche) eigene Personal anzubieten. Zum anderen
ist die Organisationslandschaft des Islam in Deutschland komplex und stark diffe-
renziert. Das heif3t, dass religiose Bildungsangebote nicht {iberall zugénglich sind
und gleich genutzt werden. Symptomatisch dafiir ist die géngige Praxis der groB3ten
Organisation, die DITIB, die Positionen des Imams ihrer Gemeinden mit Personen
zu besetzen, die aus der Tiirkei kommen und dort eine religiose Ausbildung durch-
laufen haben. Diese Imame verfiigen aber selten iiber ausreichend Sprachkennt-
nisse und sind nur wenig mit der hiesigen Kultur vertraut, so dass sich die Seel-
sorge fiir thre Gemeindemitglieder komplex gestaltet (vgl. Jonker 2003: 229;
Lemmen 2002: 36).

Die Fortbildung des religiosen Personals innerhalb der Gemeinden gehort eben-

falls zu den Themengebieten der Deutschen Islam Konferenz. Dazu wurde 2011
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ein ,,Leitfaden zur gesellschaftskundlichen und sprachlichen Fortbildung von reli-
giosem Personal* (Deutsche Islam Konferenz 2012a) erarbeitet sowie im Bundes-
amt fiir Migration und Fliichtlinge im Jahr 2012 eine Koordinierungsstelle fiir
,Fortbildungen von religiosem Personal und Multiplikatoren islamischer Gemein-
den* eingerichtet. Die Koordinierungsstelle unterstiitzt sowohl organisatorisch als
auch finanziell (vgl. Deutsche Islam Konferenz 2012a). Die staatliche religiose
Ausbildung bietet fiir den Staat viel Gestaltungsmacht im Hinblick auf die Aus-
richtung und Schwerpunkte der religidsen Inhalte und damit auch der religidsen
Praxis des Islam. Hier wird Einfluss auf religiose Handlungsbereiche genommen,
um diese mit den etablierten Normen in Einklang zu bringen. Amir-Moazami
sprach in diesem Zusammenhang von der Gouvernementalitét (vgl. 2011: 10). Es
ist davon auszugehen, dass es neben den sicherheitspolitischen Themen ebenfalls
auch der Bereich des Geschlechterverhiltnisses ist, der innerhalb dieses Bildungs-
angebotes Relevanz besitzt. Diese Ausweitung des Bildungsangebotes auf das re-
ligiose Personal der islamischen Gemeinden stellt eine Besonderheit dar und sucht
seinesgleichen im Institutionalisierungsprozess anderer Religionsgemeinschaften

in Deutschland.

Neben dem Aspekt der staatlichen Beteiligung am Institutionalisierungsprozess
verweisen diese Verdnderungen im Bildungsbereich noch auf einen weiteren As-
pekt, der zuvor schon im Kontext der religiésen Organisationen beschrieben wurde
(3.1.2): Das hohe weibliche Interesse an religioser Bildung. Innerhalb dieser neuen
Studienginge bildet der weibliche Anteil der Studierenden ausnahmslos die Mehr-
heit.#? Der weibliche Anteil unter Studierenden des Lehramtes in allen Fachern ei-
nen groflen Anteil ein® (vgl. Faulstich-Wieland 2012). Hier spielen sicherlich auch
strukturelle Griinde (Vereinbarkeit von Familie und Beruf, Arbeitszeiten) eine
Rolle. Dariiber hinaus ist der Bereich der Erziehung und Bildung ebenfalls traditi-

onell weiblich konnotiert.

An diesem Zuspruch der weiblichen Studierenden in den Fiachern zur Islamkunde

und der islamischen Theologie zeigt aber auch ein deutliches Interesse an den re-

42 Eigene Erhebung, telefonische Auskunft bei den verantwortlichen Stellen, Juli 2011.

43 Der Anteil weiblicher Studienanfinger im Lehramtsstudium lag im WS 11/12 bei 16,6%, derje-
nige der ménnlichen Studienanfanger bei 7,8% (vgl. Faulstich-Wieland 2012).
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ligiosen Themen. Diese Ergebnisse lassen die These zu, dass sich hier ein soge-
nannter Nachholbedarf bei den Frauen abzeichnet. Diese Entwicklungen korres-
pondieren mit den Ergebnissen der Forschungsliteratur beziiglich des Binnen-
raums der religidsen muslimischen Organisationen und Gemeinden (siehe Kapitel
3.1.2). Auch dort ist die religiose Bildung gegenwirtig insbesondere fiir Frauen
von Relevanz (vgl. Amir-Moazami 2010: 120; Jonker 2002: 158; Schiffauer 2010:
51). Gerdien Jonker hatte im Kontext der religiosen Ausbildung des VIKZ auf den
Aspekt des ,,sozialen Aufstiegs™ (2002: 158) hingewiesen: Die religidse Bildung
eroffnet den Frauen Zugédnge zu bestimmten Positionen, derjenigen der religisen
Expertinnen (personal und auch sozial) innerhalb ihrer Gemeinden. Die staatliche
Ausbildung erdffnet dabei nun auch berufliche Positionen auflerhalb der eigenen
religiosen Organisation im sékularen Kontext. Hier fiihrt die Profanisierung der
religiosen Ausbildung dazu, dass neue Berufsoptionen geschaffen werden. Es ist
davon auszugehen, dass diese strukturelle Verdnderung auch auf den Zugang zu
den religiésen Expertenrollen im Feld wirkt (personal, sozial) (siche dazu Weber
1980: 279) — ein Aspekt, der gerade im Hinblick auf die Kategorie Geschlecht
relevant ist (vgl. Liebsch 2003, siehe Kapitel 1.3)

Die Relevanz der Bildung im Kontext von Geschlecht und Religion zu analysieren,
bildet einen Schwerpunkt innerhalb der Untersuchung muslimischer Frauengrup-
pen. Und zwar in Form von Zugéngen zu dem religiésen Expertenwissen, im Hin-
blick auf die Ausiibung bestimmter Berufe, aber auch hinsichtlich der religidsen
Lebensfiihrung. Im nichsten Abschnitt wird entlang der bestehenden Forschungs-
literatur zur religiosen Praxis junger muslimischer Frauen in Europa die Frage der
religiosen Lebensfiithrung im Mittelpunkt stehen (siehe Kapitel 3.4). Es stellt sich

die Frage, welche Bedeutung dabei Bildungsthemen einnehmen.

3.4 Muslimische Frauen in Europa: Religiose Bindung und Bildung

Die Frage, welchen Stellenwert Religion im Leben muslimischer Frauen ein-
nimmt, wurde seit den 90er Jahren intensiv in Form qualitativer empirischer Erhe-
bungen erforscht. Quantitative Studien bilden hier nach wie vor die Ausnahme.
Nur wenige quantitative Untersuchungen befassen sich schwerpunktméfBig mit der

Religiositit von mehreren oder einzelnen Migrationsgruppen. Diese sind hdufig
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nicht auf bestimmte Altersgruppen beschrankt oder geschlechtsspezifisch differen-

ziert.

Eine Ausnahme stellt hierbei die quantitative Studie ,,Viele Welten leben von Ur-
sula Boos-Niinning und Yasemin Karasoglu (2005) dar. Hier wurden in den Jahren
2001/ 2002 950 Frauen mit unterschiedlichem Migrationshintergrund (griechi-
scher, italienischer, serbischer, bosnischer und tiirkischer Herkunft) im Alter von
15 bis 21 Jahren mittels eines standardisierten Fragebogens untersucht. Die Ergeb-
nisse weisen darauf hin, dass die untersuchten muslimischen Frauen stirker reli-
gids orientiert sind als Angehdrige der christlichen Religionen (Boos-Niinning
2007: 122; Boos-Niinning/Karasoglu 2005: 422). Die religiose Orientierung hingt
dabei von der Stirke der religiosen Erziehung in der Familie ab (Boos-Niinning

2007: 126).

Dariiber hinaus wurde im Jahre 2003 erstmals eine quantitative (nicht reprédsenta-
tive) Studie erstellt, die sich mit den Einstellungen Kopftuch tragender muslimi-
scher Frauen (im Alter von 18 bis 40 Jahre) in Deutschland beschéftigt (Je-
ssen/Wilamowitz-Moellendorff 2006). Die Studie kam dabei zu dem Ergebnis,
dass von den 315 befragten Frauen 97% ihr Kopftuch aus religidsen Griinden tra-
gen. Die Annahme, das Kopftuch werde aufgrund des Druckes méinnlicher Fami-
lienmitglieder getragen, kann nicht bestitigt werden. Die Entscheidung ein Kopf-
tuch zu tragen, stellt sich als personliche Entscheidung dar, die nur in geringen
Anteilen durch externe Personen beeinflusst wurde. Neun von zehn Frauen schop-
fen aus dieser Form religioser Praxis Selbstvertrauen (vgl. Jessen/Wilamowitz-
Moellendorff 2006: 24). Die interviewten Frauen sind sehr religios und halten fast
vollstidndig an religiosen Regeln fest. Allerdings unterscheiden sie sich hinsicht-
lich anderer Einstellungen wie Fragen der Partnerschaft, der Freiheit des Heims,
der finanziellen Absicherung und sogar im Kinderwunsch nicht von ihren nicht
Kopftuch tragenden Altersgenossinnen. Unterschiede zeigen sich in der Bedeu-
tung des Glaubens und darin, dass es Kopftuch tragenden Frauen wichtiger ist, ,,es
im Leben zu etwas zu bringen* (Jessen/Wilamowitz-Moellendorff 2006: 31). 94%
der Frauen wollen nicht auf ihre berufliche Entwicklung verzichten (vgl. Je-

ssen/Wilamowitz-Moellendorff 2006: 31).

Im Auftrag der Islamkonferenz wurde 2009 im Rahmen der Studie ,,Muslimisches

Leben in Deutschland* (Haug et al. 2009) des Bundesamts fiir Migration und

99



Fliichtlinge eine repridsentative Befragung unter 6.000 Personen ab 16 Jahren
durchgefiihrt, deren Ergebnisse unter 3.1 dargestellt wurden. Zusétzlich sei hier
auf die Studien des Zentrums Stiftung fiir Tiirkeistudien verwiesen, die sich auf
die tiirkischstimmige Bevolkerung konzentrieren (Goldberg/Sauer 2003;
Sen/Sauer 2006). Neben diesen allgemeinen Ergebnissen hinsichtlich der Rele-
vanz von Religion im Kontext von Migration, besitzen die Ergebnisse der vorlie-
genden qualitativen Studien fiir den Untersuchungsgegenstand eine hohere Rele-
vanz. Dies liegt darin begriindet, dass sie sich sowohl hinsichtlich der
Fragestellung als auch durch die Methodik differenzierter mit der individuellen
religiésen Bindung von Musliminnen auseinandersetzen. Das Thema religioser In-
dividualisierung ist eng mit religiosen Gruppen verbunden — bieten diese doch eine

Form fiir diese religiosen Auseinandersetzungsprozesse.

Die qualitativen Studien vom Beginn der 2000’er Jahre befassen sich vor allen
Dingen mit der individuellen Identifikation muslimischer Frauen mit dem Islam
insbesondere in Frankreich, Deutschland, GroBbritannien, Niederlande, Belgien
und Italien, also in den europédischen Landern mit einem hohen muslimischen Be-
volkerungsanteil. Die Studien untersuchen die subjektiven Perspektiven meist
hoch qualifizierter muslimischer Frauen und behandeln dabei Fragen der Identitit,
religioser Symbole und Partizipation (Babés 1997, Venel 19994, Klinkhammer
2000%, Roald 20014, Nokel 2002, Boubekeur 2004b*, Fadil 2005, Martin-Mu-
noz/Lopez-Sala 20054, Amir-Moazami 2007, Silvestri 2008). Die Studien identi-

fizieren im Hinblick auf die individualisierten religiésen Orientierungen der

4 Im Zentrum der Untersuchung von Nancy Venel (1999) stehen junge Frauen zwischen 18 und
24 Jahren der zweiten Einwandergeneration marokkanischer und algerischer Abstammung und de-
ren religidse Selbstreprédsentation in Form des Kopftuchs. Zentral sind dabei die drei Dimensionen:
Die symbolische Bedeutung des Kopftuchs, die Instrumentalisierung durch die Trégerin sowie die
Eigenschaft als Identitdtsmarker.

45 Gritt Klinkhammer (2000) befragte Kopftuch tragende muslimische Frauen zwischen 20-30 in
Deutschland und entwickelte in ihren Ergebnissen verschiedene Typen islamischer Lebensfiihrung.

46 Ann-Sofie Roald (2001) fiihrte in Schweden Interviews mit Musliminnen. Roald stellt dar, wie
sich Einstellungen zu Frauen und dem Geschlechterverhéltnis im kulturellen Zusammenhang zwi-
schen Islam und Westen verandern.

47 In der Untersuchung von Boubekeur (2004b) wurden 15 junge Frauen und ihre Miitter zur Praktik
des Kopftuch-Tragens befragt. Dabei zeigten sich Abgrenzungen auf Seiten der Tochter, die sie
iiber ihren intellektualisierten Zugang zum Islam, ihr religioses Wissen und ihre Hinwendung zum
Kopftuch realisierten.

48 Martin-Munoz/Lo6pez-Sala (2005) fithrten Interviews mit weiblichen Migrantinnen marokkani-
scher Herkunft in Spanien. Die Ergebnisse zeigten einen generationellen Unterschied in der religi-
Osen Lebensfiihrung. Dieser Prozess der Identifikation mit dem Islam ist besonders deutlich an
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Frauen unterschiedliche Tendenzen und Bewegungen, die sie in typologischen Be-
schreibungen festhalten. Im Vergleich zur Elterngeneration zeigt sich bei den
Frauen ein verdndertes Verhiltnis zum Islam, das vornehmlich auf einem eigen-
standig angeeigneten Wissen beruht. Die Ergebnisse dieser Studien zeigen indivi-
dualisierte muslimische Frauen, die reflektiert ihre religiose Bindung aufgrund
personlicher Entscheidung und Uberzeugung getroffen haben. Dies verweist auf
die Sozialdimension der Individualisierungsthese, die im Kontext von Luckmanns
Ansatz unter 1.1.1 beschrieben wurde. In der Moderne wird der Glaube zur sub-
jektiven Angelegenheit und das Individuum ist aufgerufen, seinen Glauben vor
sich und anderen zu verantworten — dies erfordert religiose Auseinandersetzungs-

prozesse (vgl. Krech 1999: 67).

Die Frage nach dem Verhéltnis von religioser Bindung und religidser Vergemein-
schaftung bleibt in diesen Studien im Hintergrund. Das héngt einmal damit zusam-
men, dass sich die Autorinnen fiir die Erforschung der biographischen Dimension
entschieden haben. Zudem verwenden sie mit dem Individualisierungskonzept ein
Entwicklungsmodell, das in Richtung Emanzipation weist und oftmals eine Eman-
zipation weg von religidsen Gemeinschaften impliziert. Neuere Ansitze
(Jouilli/Amir-Moazami 2006, Jouilli 2008) zeigen dagegen, dass religiose Ge-
meinschaften hohe Relevanz fiir die individuelle religiése Auseinandersetzung der

Frauen besitzen (s.u.).

Eine individuelle und bewusste Entscheidung zur Religion, Abgrenzungen gegen-
iber bestimmten Traditionen und die Bedeutung religioser Bildung kristallisieren
sich als relevante Aspekte im Hinblick auf die Religiositédt der aktuellen Genera-
tion muslimischer Frauen heraus. Im Folgenden sollen diese verschiedenen Di-
mensionen der religiosen Praxis muslimischer Frauen anhand der fiir diese Arbeit
relevanten Forschungsliteratur dargestellt werden. Die Studien sind vorwiegend
Anfang der 2000’er Jahre entstanden und ihre Ergebnisse im Hinblick auf die re-
ligiose Praxis muslimischer Frauen ldsst sich damit in die unter 3.2 beschriebene
vierte Phase des religiosen Engagements der Muslime in Deutschland einordnen.
Diese Phase ist geprdgt von einer wachsenden Partizipation der Muslime in der

Offentlichkeit — als zivilgesellschaftliche Akteure (s.0.). Es wurde gezeigt (siehe

jungen muslimischen Frauen zu beobachten. Das Interesse fiir religiose Themen intensiviert sich
im Zuge der Mutterrolle.
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Kapitel 3.3), dass im Zuge des Institutionalisierungsprozesses des Islam insbeson-
dere Geschlechterfragen an offentlicher Bedeutung gewinnen. Neben dem soge-
nannten Kopftuchstreit sind es auch die staatlichen MaBBnahmen, im Zuge der seit
2001 etablierten Islampolitik, in denen das religiose Geschlechterverhéltnis in un-
terschiedlichen Bereichen thematisiert wurde. Es wird davon ausgegangen, dass
diese Praktiken zu Differenzierungseffekten im religiosen Feld fiihren. (Diese
These wird im empirischen Teil wieder aufgegriffen). Die Ergebnisse der hier vor-
liegenden qualitativen Studien zeigen, dass die Auseinandersetzung mit den reli-
giosen Geschlechtervorstellungen auch hohe Relevanz fiir die religidse Praxis in-
dividueller Akteurinnen hat. Das Thema Geschlecht ist hoch relevant fiir die
religiose Lebensfiihrung. Die Auseinandersetzung damit findet im Kontext von re-
ligiosen Bildungsprozessen statt, die einen Effekt auf die religiose Bindung der

Akteurinnen hat.

Die ,,Tochter der Gastarbeiter, so die gleichnamige Studie von Sigrid Nokel aus
dem Jahr 2002, sind weitestgehend erfolgreich ins hohere 6ffentliche Bildungswe-
sen integriert. Sie gehdren zur ersten Generation der in Deutschland sozialisierten
Jugendlichen und unterscheiden sich diesbeziiglich auch im Hinblick auf ihre Bil-
dungskarrieren von der Generation ihrer Eltern. Gleichzeitig sind sie als Frauen
besonders mit dem an Habitus und Korper ansetzenden Gastarbeiterstigma kon-
frontiert. So setzen sie Représentationspolitiken ein, die einerseits darauf abzielen,
herabsetzende Fremddefinitionen zu wenden und andererseits eine deutlich kon-

turierte und unverwechselbare eigene Identitdt aufzubauen.

Die Anerkennung als Individuum wird diesen Frauen oftmals durch die Zuordnung
zu einer unterstellten Herkunftskultur verwehrt. In dieser Fremdzuordnung als
muslimische Migrantin werden sie als Opfer einer zuriickgebliebenen patriarcha-
len Struktur konstruiert und nicht als selbstindig Handelnde und Denkende wahr-
genommen. Sich 6ffentlich als Muslimin zu préasentieren, habe ,,die subjektive Be-
deutung, sich offensiv von diesen einseitig gesetzten Regeln abzukoppeln und
Besitzerin einer eigenen gleichwertigen Kultur zu sein® (Nokel 2000: 263). Diese
jungen Frauen, die Kopftuch tragen und berufliche Karrieren verfolgen, haben,
Sigrid Nokel zufolge, den Islam in einer modernen Variante fiir sich als emanzipa-

tive und identitdtsstiftende Kraft entdeckt. Zentraler Bestandteil der Religiositit
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ist demnach die individuelle Entwicklung eines moglichst systematischen islami-
schen Lebensstils und seine Verkniipfung mit den jeweils gegebenen alltagswelt-

lichen Strukturen.

Die Entwicklung eines alternativen islamischen Lebensstils ist angesiedelt zwi-
schen der von den Tdchtern als traditionell bezeichneten Kultur der Elterngenera-
tion und der als different wahrgenommenen Kultur der sie umgebenden Gesell-
schaft. Mit dieser Form der personlichen Islamisierung geht oftmals die reflektierte
Selektion der Kleidung einher; das Kopftuch wird als ein Zeichen der Reprisenta-
tion einer ,perfekten Muslimin’ betrachtet. Wird das Kopftuch in der Mehrheits-
gesellschaft als Selbstmarginalisierung und Selbstabwertung wahrgenommen, ver-
suchen die Musliminnen diese Vorstellungen zu wenden und ihr eigenes, aus der
Reflexion ihrer kulturellen Biographien gewonnenes, Selbstverstidndnis sichtbar

zu machen.

Ist die biographische Situation junger Menschen generell gepragt durch Identitéts-
bildung und die Ausbildung eines personlichen Lebensstils, der tiber Abgrenzun-
gen konstruiert wird, stehen junge muslimische Frauen der zweiten Generation in
einem besonderen Loyalitdtskonflikt. Sie befinden sich in der schwierigen Situa-
tion zwischen den Erwartungen der eigenen Familie und denjenigen der Gesell-
schaft. Die Hinwendung zum Islam bietet in dieser Lebenssituation eine Moglich-
keit, diese inneren Spannungen religids zu integrieren. lhre kulturelle Differenz
artikulieren sie im Offentlichen Raum der Mehrheitsgesellschaft durch ihre sicht-
bare Orientierung am Islam und représentieren auf diese Weise ihre individuelle
Identitat. Die Hinwendung zum Islam enthélt paradoxe Dimensionen, denn sie be-
zeugt sowohl die Zugehorigkeit zur Elterngeneration als auch eine Abgrenzung

von diesen.

Die jungen Frauen konnen innerhalb des Prozesses der Hinwendung zum Islam
zumeist nicht auf ansozialisiertes religioses Wissen aufbauen (vgl. Nokel 2002:
69). Wenn dieses dennoch vorhanden ist, halten sie es fiir unbrauchbar und sie
eignen sich selbstindig religioses Wissen an. Dies erfolgt zunéchst {iber die Erar-
beitung des Wissens iiber Verhaltensregeln, das im néchsten Schritt in den Alltag
umgesetzt wird. Thre Entwicklung hin zum Islam wird als eine Geschichte der In-

tellektualisierung des Umgangs mit der Religion auf der einen Seite und der Eman-
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zipation von Fremdzwéngen insbesondere in Bezug auf die Familie auf der ande-
ren Seite prasentiert. Die Aneignung des Islams bedeutet fiir die Frauen die Beftrei-
ung aus der Vormundschaft der Eltern, ohne sich aber von den Eltern abkehren zu
missen. Im Gegenteil bieten ihre erworbene Kompetenz und Autoritét in der isla-
mischen Lebensfiihrung die Mdéglichkeit, nach ihren Vorstellungen auf Rollenver-
anderungen innerhalb der Familie zu insistieren. Die Ressource der religiosen Bil-
dung ermdglicht es den Frauen Auseinandersetzungen iiber das religiose
Frauenbild (vgl. Sered 1998: 194) zu fiihren. Ein Zusammenhang auf den auch
andere qualitative Studien zur religiosen Praxis muslimischer Frauen hinweisen

(vgl. Klinkhammer 2002, Boubekeur 2004b, Hervieu-Léger 2003).

Nadia Fadil (2005) zeigt in ihrer Studie zur religiosen Praxis junger marokkani-
scher Frauen (zwischen 16 und 18 Jahren) in Belgien, dass die individuelle Ausei-
nandersetzung mit der Religion ebenfalls hohe Relevanz fiir die interviewten
Frauen hat. Dabei verweisen die Ergebnisse auf einen weiteren Aspekt: die Bedeu-
tung eines festen religiosen Referenzrahmens — der Islam als System von Werten
und Normen. Fiir die Frauen gilt ein klar umrissenes Set an Regeln und Werten, an
die sich eine ,gute Muslimin’ zu halten hat (vgl. Fadil 2005: 146; vgl. dies. 2006).
Gleichzeitig sind sie davon {iberzeugt, dass die individuelle Auseinandersetzung
mit diesen Regeln fiir die Glaubigen unerlésslich ist. Nur diejenige Entscheidung
gilt als legitim, die sie selbst getroffen haben - im Sinne der Individualisierung in
der Sozialdimension, ohne jedoch den religidsen Referenzrahmen zu verlassen.
Sie wihlen einen subjektiven Zugang zur Religion, der sie zur personlichen Aus-
einandersetzung und Reflexion der religiosen Tradierungen auffordert: ,,It is enga-
gement with, and entry into, that system that is individualized* (Fadil 2005: 149).
Die Frauen finden sich in einem Balancezustand zwischen religioser Praxis und
Autonomie. Fiir die von Fadil untersuchten Frauen gilt eine klar umrissene religi-
O0se Weltsicht, die definiert, was richtig und was falsch ist. Dabei machen sie es
sich zur Aufgabe, ihre religidse Praxis zu reflektieren und iiber religiose Handlun-
gen individuell zu entscheiden. Damit konstituieren sie sich als individuelles reli-
gioses Selbst und in diesem Prozess auch einen Raum der freien Entscheidung
innerhalb ihres religiosen Bezugsrahmens. Der Islam wird weder grundsétzlich in
Frage gestellt noch soll eine inhaltliche Neuausrichtung angeregt werden. Der Is-

lam bietet als System mit klaren Regeln fiir die Frauen einen Referenzrahmen, der
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zur individuellen Auseinandersetzung auffordert. Die Religion wird demnach zum
bedeutenden Referenzpunkt, der eine Balance bietet zwischen dem Diskurs tiber

das Selbst und der Loyalitdt zur religiosen Gemeinschaft und Herkunftskultur.

Schirin Amir-Moazami (2007) weist in ihrer Studie zu den Selbstverortungen von
Kopftuch tragenden muslimischen Frauen im Migrationskontext Deutschland und
Frankreich auf die Bedeutung des religiosen Wissens fiir die Frauen hin (vgl. Amir-
Moazmi 2007: 166). Im Zuge ihrer selbstéindigen Auseinandersetzung mit den re-
ligiosen Quellen haben sich die Frauen fiir das Kopftuch entschieden (vgl. Amir-
Moazami 2007: 172). Es ist ,,als unhinterfragbare religiose Anordnung Teil einer
verinnerlichten religiésen Orientierung® (Amir-Moazami 2007: 175). In den Dis-
kursen der Frauen tritt eine ,,individuelle, freiwillige und bewusste Komponente*
zu Tage, in der sich auch eine Abgrenzung gegeniiber der Version des Kopftucht-
ragens der Eltern zeigt (vgl. Amir-Moazami 2007: 173). Neben einer Vielzahl per-
sonlicher Beweggriinde spielen zwei Aspekte bei allen Befragten gleichermalen
eine entscheidende Rolle: Die Bedeutung des Kopftuchs als Ausdruck einer mus-
limischen Identitét — auch im 6ffentlichen Raum — und seine symbolische Funk-

tion als Zeichen fiir weibliche Sittsamkeit (vgl. Amir-Moazami 2007: 175).

Dabei stehen die Geschlechtervorstellungen der Frauen im Zusammenhang mit re-
ligiosen Bildungsaspirationen. Diese beziehen sich zum einen auf die Erziehung
des Selbst als auch auf die Erziehung der nachsten Generation: ,,So wird die stetige
Aneignung von Wissen, um die Qualifikation der addquaten Erzieherin zu erhal-
ten, zum Dreh- und Angelpunkt in den Lebensstrategien der jungen Frauen®
(Amir-Moazami 2007: 202). Diese Wertschidtzung der Bildung fiihrt die Frauen

auch zu einer Auseinandersetzung mit ihren beruflichen Mdglichkeiten.

Auch Amir-Moazami (2007) fiihrt den Wissensdrang der Frauen nicht eindimen-
sional auf den Einfluss des gesellschaftlichen Umfelds und die Bildungsangebote
in den beiden nationalen Kontexten zuriick, vielmehr stellt sie die Bildungsideale
der Frauen in den Zusammenhang ihres Zugangs zum Islam und den Prozessen
der Aneignung religiosen Wissens. Die Hinwendung zum Islam geht mit ,,einer
stetigen Akkumulierung religiosen Wissens einher* (Amir-Moazami 2007: 206).
Amir-Moazami erkennt hier Beziige zu einem von klassischen wie auch zeitge-

nossischen Denkern angefiihrten Diktum, ,,dass es keinen ,wahren Glauben, ohne
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Verstidndnis‘ gidbe (Ramadan 2004: 84)*“ (Amir-Moazami 2007: 206). Glaube bil-
det hier den Ausgangspunkt fiir die Aneignung von Wissen und umgekehrt. Die
Selbstbeschreibungen der Frauen zeigen, dass Wissensaneignung nicht zur Ablo-
sung von religiosen Beziigen fithren muss, sondern diese auch in verdnderter Form
wiederbeleben kann. Amir-Moazami verweist hier auf eine Parallele zwischen den
Selbstbeschreibungen der Frauen und den Diskursen um die Frauenfrage im Ko-
lonialzeitalter (Badran 1994, Shakry 1998, Abu-Lughod 1998, Yegenoglu 1998).
Ahnlichkeiten bestehen in der Verbindung zwischen Erziehung/ Bildung und Mut-
terschaft (vgl. Amir-Moazami 2007: 207). Im Reformdiskurs in der zweiten Hélfte
des 19. Jahrhunderts in den Zentren des Osmanischen Reichs wurde die Bedeutung
von Erziehung und Bildung betont. Die Gesellschaft sollte durch Bildung refor-
miert werden und der ,,gebildeten Mutter* (Shakry 1998) kam hierbei entschei-
dende Bedeutung zu (vgl. Amir-Moazami 2007: 208f.).

Hier zeigen sich religidse Bildungsprozesse, die im Rahmen von religiosen Ge-
schlechterfragen stattfinden. Diese haben zum einen den Effekt der Vertiefung der
religiosen Bindung und zum anderen entwickeln sich aus ihnen Partizipationsan-
spriiche in sdkularen wie auch religidsen Kontexten. Die konfessionelle Frauenbe-
wegung (im folgenden Kapitel 4.1) zeigt, wie auch hier die Auseinandersetzung
mit dem religidsen Geschlechterbild neben einer Vertiefung der religidsen Identitit
eben auch Argument fiir die weibliche Bildungsbeteiligung in religidser wie auch

in sdkularer Sicht sein kann.

Damit erweitern die Frauen ihre Handlungsoptionen, ohne sich von der religidsen
Tradition abzusetzen zu miissen oder offen Kritik an dem religiésen Frauenbild

(Frau vgl. Sered 1998) zu iiben.

Den Zusammenhang zwischen weiblichen Rollen und religiésen Bildungsaspira-
tionen verdeutlichen Jeanette Jouilli und Schirin Amir-Moazami (2006) in einem
gemeinsamen Artikel. Die Ergebnisse ithrer Studien, die unabhidngig voneinander
und in unterschiedlichen Kontexten* durchgefiihrt wurden, weisen ndmlich in eine

gemeinsame Richtung: Neben der individuellen Dimension im religidosen Bil-

4 Die Interviews wurden mit muslimischen Frauen in Deutschland und Frankreich im Zeitraum
2000-2001 und 2003-2005 in unterschiedlichen sunnitischen Organisationen durchgefiihrt.
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dungsprozess ist der Wunsch, Wissen zu erlangen, auch mit einem Sinn fiir Ver-
antwortung fiir die ,heilige Gemeinschaft® verbunden. Die Frauen zielen mit ihren
Bildungsidealen im Sinne der ,,gebildeten Mutter* (s.o.) auf die néchste Genera-
tion sowie auf die weitere muslimische Gemeinschaft und auch auf das nicht-mus-
limische Umfeld (vgl. Jouilli/Amir-Moazami 2006: 620). Die Autorinnen erken-
nen in diesem weiblichen Engagement fiir die religiose Wissensverbreitung eine
Gegendiskurs-Strategie: Ziel ist es, gegen ein verbreitetes Negativbild, das den
Islam mit Unverniinftigkeit und Zuriickgebliebenheit assoziiert, vorzugehen (vgl.
Jouilli/Amir-Moazami 2006: 625, Jouilli 2008: 478). Die Kompetenz zu entwi-
ckeln, um kritische Fragen iiberzeugend beantworten zu konnen, fiihrt dabei zur
Vertiefung des eignen Glaubens und ist essentiell fiir die Konstituierung des ,,pious

self* (Jouilli 2008: 478).

Fiir die interviewten Frauen entspricht die Notwendigkeit, Wissen zu erlangen, ei-
ner religiosen Pflicht (vgl. Jouilli/Amir-Moazami 2006: 628). Dabei entfernen sie
sich nicht von den autorisierten religiosen Diskursen, sondern unterstreichen ihre
Bindung an sie. Sie betonen die Wichtigkeit innerhalb des islamischen Konsenses
zu bleiben (vgl. Jouilli/Amir-Moazami 2006: 630). ,,The women’s engagement in
the process of acquiring Islamic knowledge is largely coupled with their aim to
cultivate a ‘pious self”” (Jouilli/Amir-Moazami 2006: 619). Piety wird hier im
Sinne der Konzeption Saba Mahmoods (2005) als selbst gewéhlte Unterwerfung
unter religiose vorgeschriebene Konventionen verstanden. Mit diesen Ergebnissen
grenzen sich die Autorinnen von den Ergebnissen bestehender Studien (Nokel
2002, Klinkhammer 2000, Amiraux 2001) ab, in denen der Islam als ein flieBendes
Set von Beziigen erscheint, in dem der Gléubige in einem utilitaristischen Sinne
gemdll dem, was er braucht, frei auswéhlt. Im Unterschied dazu zeigen sie, dass
der Bezug der Frauen zu einem ,,authentischem Islam* dagegen nicht auf selekti-
ver und pragmatischer Auswahl basiert, sondern der religiose Referenzrahmen be-
stehen bleibt. Ein Aspekt der auch von Nadia Fadil (2005) herausgearbeitet wurde.
Damit wird hier eine Dimension religioser Praxis deutlich, die sich von einer spe-
zifischen Perspektive auf die Individualisierungsthese abhebt. Diese modernen, re-
flektierten, religios gebildeten Frauen wihlen religiose Unterwerfung und betonen
die Relevanz des religiosen Referenzrahmens und entsprechen damit nun eben

nicht Davies (2007) from obligation to consumption.

107



Jeanette Jouilli (2008) weist in diesem Zusammenhang darauf hin, dass in der in-
dividuellen Auseinandersetzung mit der Religion die Beziige zur islamischen Ge-
meinschaft und den hier geltenden Autoritéten allgegenwirtig und zentral sind fiir
die Herausbildung des ,,the pious Islamic (female) subject* sind (vgl. Jouilli 2008:
470). Die Suche nach religiosem Wissen kann zwar individuell durch die Lektiire
von entsprechenden Biichern und dem Koran erfolgen, aber die Beziige zu islami-
schen Organisationen und den Gemeinden waren hier fiir die Frauen ausschlagge-
bend (vgl. Jouilli 2008: 470). Sie besuchen einmal in der Woche entsprechende
Kurse innerhalb ihrer Gemeinde. Neben den institutionalisierten Formen des Un-
terrichts etablieren die Frauen auch ihre eigenen informellen Treffen, in der ab-

wechselnd Vortrige vorbereitet werden (vgl. Jouilli 2008: 472).

Innerhalb der religiosen Bildungsangebote und Frauengruppen, steht insbesondere
die praktische Umsetzbarkeit religioser Regeln im Vordergrund: ,,By searching for
practical know-how, the women seek out concrete rules which help guide their
behaviors in everyday life” (Jouilli 2008: 481). Die Frauen diskutieren hier immer
wieder Fragen des islamkonformen Verhaltens im Alltag und dies insbesondere im
Hinblick auf den Kontakt mit dem nicht-muslimischen Umfeld. Die gemeinsame
Beschéftigung mit diesen Fragen hat dabei den doppelseitigen Effekt, sich gegen-
seitig in diesen zum Teil komplexen Anforderungen Unterstiitzung zu bieten und

dabei die religiose Bindung zu vertiefen.

Die Ergebnisse dieser hier kurz skizzierten qualitativen Studien zur religidsen Pra-
xis muslimischer Frauen zeigen zweierlei. Zum einen zeichnet sich ein hohes In-
teresse fiir religiose Bildung bei den muslimischen Frauen ab. Interessanterweise
setzt dies an dem Punkt der religiésen Lebensfiihrung an. Dabei sind Fragen des
Geschlechterverhéltnisses ebenso von Belang wie die Auseinandersetzung mit
dem Migrationskontext. Zum anderen hat die individuelle Auseinandersetzung den
Effekt, dass die religiose Bindung gefestigt wird und gleichzeitig Partizipations-

anspriiche formuliert werden.

Es wird davon ausgegangen, dass diese Themen und das Verhéltnis zwischen Re-
ligion, Geschlecht und Bildung nicht neu sind — dies wird eine historische Kon-
textualisierung mit der konfessionellen Frauenbewegung im nichsten Kapitel 4.1

zeigen.
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3.5 Zusammenfassung

Das religiose Feld in Deutschland hat sich in den letzten 50 Jahren gewandelt. Der
Islam stellt nach dem Christentum die drittgrofSte Religionsgemeinschaft dar, zahl-
reiche Freikirchen sowie Buddhismus und Hinduismus haben sich in Deutschland
etabliert. Zwar dominieren nach wie vor die beiden christlichen GroBkirchen das
Feld, aber auch diese sind im Binnenverhéltnis pluraler geworden (Krech 2008).
So zeigt sich, dass die Griinde fiir die Mitgliedschaft variabel sind und eine nicht
geringe Zahl aus anderen als religiosen Griinden Mitglied in den Kirchen sind.
Demgegeniiber steigen zwar die Austrittszahlen der Kirchen an (Pollack 2003), es
lasst sich aber auch eine Zunahme an der Partizipation religioser Handlungen ver-
zeichnen (Krech 2011). Grace Davie (2004) hat auf die zunehmende Entkoppelung
von religioser Zugehorigkeit und Glaube hingewiesen (believing without belon-
ging und belonging without believing). Ein Zusammenhang, der im Hinblick auf

die Besonderheiten religioser Minderheiten in Europa eine neue Relevanz erhiilt.

Die Muslime haben in Deutschland in den letzten vier Jahrzehnten zahlreiche
Strukturen im religidsen Feld etabliert. Verschiedene Organisationen iibernehmen
mittlerweile vielféltige Funktionen wie die Bereitstellung einer religiosen Infra-
struktur, aber auch Reprisentationsaufgaben iiber das religiose Feld hinaus. Ziele
sind die Erweiterung der rechtlichen Moglichkeiten, um die religiose Glaubens-
praxis innerhalb der deutschen Gesellschaft zu leben. Die Anliegen reichen von
der Anerkennung als Korperschaft des 6ffentlichen Rechts, zu représentativen Mo-
scheeneubauten bis hin zum islamischen Religionsunterricht. Die Diskussion {iber
die Reichweite von Religionsfreiheit wurde insbesondere im Hinblick auf die
Kopftuch tragenden Lehrerinnen an staatlichen Schulen medial diskutiert (4.2).
Die Muslime in Deutschland (und Europa) sind seit den 90er Jahren damit befasst,
ihre Belange in die Zivilgesellschaft einzubringen und daran interessiert, die poli-
tischen Prozesse mitzugestalten — ein Prozess den Casanova (1996) mit der Ent-
privatisierung von Religion beschrieben hat (3. Phase, siehe 3.2). Auch auf staat-
licher Seite wird mit der sogenannten ,Islampolitik” spitestens seit der
Islamkonferenz das Interesse deutlich, die Institutionalisierungsprozesse des Islam
direkter zu steuern (4. Phase, siehe 3.2). Dabei konnte gezeigt werden, welche Be-
deutung insbesondere die Geschlechterthematik innerhalb dieses Prozesses spielt.

So wird das Thema des muslimischen Geschlechterverhéltnisses seit Beginn der
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Islamkonferenz in verschiedenen Gremien diskutiert und in der zweiten Runde so-

gar zu einem eigenstdndigen Themenbereich etabliert.

Im Hinblick auf die Datenlage zeigt sich, dass diese aufgrund des nicht 6ffentlich-
rechtlichen Status des Islam nicht leicht zu erfassen ist. Insbesondere regionale
Studien haben eine Differenz zwischen den Mitgliedszahlen der existierenden Or-
ganisationen und der Zugehorigkeit bzw. und Teilnahme an den entsprechenden
religidsen Angeboten nachgewiesen (Krech 2009). Die Griinde dafiir sind vielfil-
tig. Allerdings liegen die geringen Mitgliedszahlen auch in der Tatsache begriindet,
dass sich die Organisationsformen des Moscheevereins oder Dachverbands erst im
Migrationskontext entwickelt haben und sich noch im Prozess der Verstetigung

befinden.

Wenn Mitgliedschaftszahlen keine validen Daten iiber religiose Bindung liefern,
dann miissen andere Indikatoren gefunden werden. Damit ist die beschriebene Da-
tenlage auch Anlass dazu, neue Fragen zu stellen bzw. Forschungsperspektiven zu
andern. Trotz des augenscheinlich hohen gegenwértigen wissenschaftlichen Inte-
resses am Islam sind gemeinschaftliche Formen wie religiose Gruppen bisher weit-
gehend wenig beriicksichtigt worden. Diese Untersuchung geht davon aus, dass
religidse Gruppen seit Beginn an zentrale Funktionen im Kontext der religisen
Bindung iibernehmen. Gerade aufgrund der informellen Form des Zusammen-
schlusses konnen Gruppen unmittelbarer auf sozialen Wandel reagieren und The-
men aufgreifen (siehe dazu ausfiihrlich Kapitel 2). Dieses Merkmal wird insbeson-
dere fiir religiose Minderheiten, wie die Muslime in Deutschland, relevant, die
nach wie vor mit dem religiésen Strukturaufbau befasst sind. Die Analyse der
Gruppenhandlungen und Gruppenziele gibt damit direkten Aufschluss iiber rele-
vante Themen und Bediirfnisse eines bestimmten Personenkreises in einem sozia-

len Kontext.

Die hier prasentierten Forschungsergebnisse zeigen, dass muslimische Frauen ge-
genwartig stirker als Zielgruppe ihrer Organisationen in den Blick geraten (4.
Phase des muslimisch-religiosen Engagements, siehe 3.2). Die Einrichtung von
Frauenrdumen ist dabei nur ein Indikator (Jonker 1999). Innerhalb verschiedener
Dachverbiande wurden Frauenorganisationen und Frauenabteilungen gegriindet.

Dartiber hinaus werden die in dieser Untersuchung erhobenen Ergebnisse nach-
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weisen, dass Frauen mittlerweile auch Mitglied in den Vorstinden der muslimi-
schen Groforganisationen sind sowie das Amt der Frauenbeauftragten eingefiihrt

wurde (siche 8.3).

Die Forschung beschreibt die Frauen als aktives Element der Gemeinden
(Schiffauer 2010). Insbesondere die religiose Erziehung der Kinder lag von Beginn
an mehrheitlich in ihren Hinden. Uber diese Aufgabe verorteten sich die Frauen
in den Moscheegemeinden innerhalb Deutschlands. Innerhalb der letzten Jahre
sind nun die Interessen der Frauen stirker in den Vordergrund getreten. Thre eigene
religiése Bildung gewinnt innerhalb ihrer Gemeinden zunehmend an Relevanz —
so sind es vor allen Dingen die Frauen, die an den Bildungsangeboten ihrer Orga-
nisationen teilnehmen und dabei auch berufliche Positionen innerhalb der Gemein-
den anstreben (Jonker 2003). Aber auch im Rahmen der staatlichen religiosen Aus-
bildung zeigen die Frauen ein hohes Interesse fiir religiose Themen. Sie stellen
derzeit die Mehrheit der Studierenden der Féicher Islamische Theologie, Religi-

onskunde und Islamkunde.

Damit wird einerseits deutlich, dass die Frauen iiber das Thema Bildung zu einem
wichtigen Bestandteil der Moscheegemeinden wurden. Die religidse Bildung er-
offnet dabei auch Zuginge in Form von beruflichen Positionen und Amtern inner-
halb der Organisationen — die Frage der Expertenrolle in personaler oder sozialer
Auspragung (Weber 1980: 268f., siche 1.2). Solange der Staat noch keine eigenen
Angebote im religiosen Bildungsbereich machte, waren die Ausbildungen der Ver-
binde die einzige Alternative. Sie boten den Frauen die Mdglichkeit, ihre religio-
sen Interessen mit den beruflichen zu verbinden. Ein Zusammenhang, der auch
schon im Kontext der Frauenkongregationen innerhalb der Frauenbewegung im
19. Jahrhundert Bedeutung hatte (siehe 4.1). Zwar standen den Frauen damals ge-
nerell kaum staatliche Bildungsmoglichkeiten zu Verfligung, was auch zur Attrak-
tivitdt der Kongregationen beitrug. Heute stehen die Bildungswege zwar grund-
satzlich allen offen, allerdings kollidieren spezifische Berufsoptionen durchaus mit
der religiosen Praxis muslimischer Frauen, wie die Kopftuchfille (sieche 4.2) er-

kennen lieflen.

Dartiber hinaus kann davon ausgegangen werden, dass das verstdrkte weibliche
religiose Bildungsinteresse auch von den Ereignissen auf3erhalb des religiosen Fel-

des beeinflusst wird. Es sind dabei insbesondere die Frauen, die aufgrund ihrer
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Korperpraktik des Kopftuch-Tragens immer wieder Anfragen und Kritik von
nicht-muslimischer Seite ausgesetzt sind. Das hohe Interesse von auflen an den
muslimischen Geschlechtervorstellungen und die sich ergebenden Konflikte tra-
gen dazu bei, dass sich die Frauen mit diesen Themen auseinandersetzen und auch
eigene Positionen entfalten wollen. Jouilli (vgl. 2008: 478) hatte dargelegt, dass
der Bildungsimpuls der Frauen auch durch das Bediirtnis, kritische Fragen kom-
petent zu beantworten, beeinflusst wird. Ein Beispiel fiir diese Dynamik liefert der
Fall von Emel Zeynelabidin (siche 4.2.2). Sie sah sich aufgrund ihrer Funktion
innerhalb eines muslimischen Frauenverbandes veranlasst, eine Losung im Kopf-

tuchkonflikt zu entfalten.

Aber auch in weniger 6ffentlicher Form setzen sich muslimische Frauen mit Ge-
schlechterfragen auseinander und die religidose Bildung gewinnt dabei fiir sie an
Bedeutung. Die Ergebnisse der qualitativen Studien legen dar, wie muslimische
Frauen die Bedeutung der individuellen religiésen Auseinandersetzung betonen
und das Geschlechterverhiltnis in diesem Kontext von zentraler Bedeutung ist.
Dabei ist es weniger der Drang nach konkreten Verdnderungen des religiosen Ge-
schlechterbildes (Frau vgl. Sered 1998: 194), der die Frauen antreibt, sondern die
Frage, wie sie ihre weibliche muslimische Identitit im gesellschaftlichen Kontext,
innerhalb des religiosen Feldes und im personlichen Umfeld der Familie leben
mochten und konnen. Die Stiarkung der religiosen Bindung fiihrt dabei {iber reli-

giose Geschlechterfragen und religiose Bildungsprozesse.

Die Ergebnisse aus den qualitativen Studien muslimischer Frauen lassen ebenfalls
erkennen, dass in der individuellen religidsen Auseinandersetzung der Frauen das
religidse Referenzsystem als Rahmen bestehen bleibt, aber durch eine individuelle
Auseinandersetzung legitimiert werden muss.>® Die Hinwendung zum Islam geht
dabei mit der stetigen Aneignung von Wissen einher — Amir-Moazami (2007) hat
auf den Zusammenhang von Glauben und Wissen hingewiesen. Interessanterweise
wird dieser Aspekt durch die Geschlechtervorstellungen der Frauen verstérkt: Wis-

sensaneignung und Wissensverbreitung entspricht den Erziehungsaufgaben der

50 Luhmann (vgl. 2002: 292) weist darauf hin, dass in der Moderne nur diejenige religidse Bindung
als legitim gelten kann, die das Individuum selbst getroffen hat.
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Frauen (Jouilli 2008). Es stellt sich die Frage, wie die Frauen ihren Bildungsan-
spruch umsetzen? Welche Formen entfalten sie gemeinsam, um diese Fragen von

Geschlecht und Religion gerecht zu werden?

Es wird davon ausgegangen, dass die gegenwértige Situation religioser muslimi-
scher Frauen in Deutschland zwar als spezifisch, aber nicht als singulér betrachtet
werden kann. Das néchste Kapitel soll mittels einer historischen Kontextualisie-
rung mit der konfessionellen Frauenbewegung im 19. Jahrhundert begriinden, dass
die Fragen von Geschlecht, Religion und Bildung nicht neu sind und offenbar ins-
besondere fiir Frauen hohe Bedeutung besitzen - also nach wie vor. Es zeigen sich
trotz deutlicher Unterschiede in der gesellschaftlichen Ausgangslage zentrale the-

matische Anschliisse.
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4 Kontroversen um Bildung?

Zuvor (siehe 1.3) wurde im Hinblick auf das Verhéltnis zwischen Religion und
Geschlecht dargestellt, dass die religiose Ethik mit den Geschlechterverhéltnissen
verbunden ist und sie Auswirkungen auf die religidse Arbeitsteilung im religiosen
Feld, die religidse Praxis und die religiose Lebensfithrung der Glaubigen hat. Es
wurde auch darauf verwiesen, dass die religiose und sékulare Bildung fiir das Ver-
hiltnis von Religion und Geschlecht eine relevante Problematik darstellt. Dies
wird anhand dreier Dimensionen deutlich: (1) Der Zugang von Frauen zur religi-
Osen Wissensvermittlung der Experten, der verbunden ist mit der Frage nach reli-
gioser und gesellschaftlicher Partizipation. (2) Die Frage nach der geschlechtsdif-
ferenzierenden Thematik fiir die religiose Lebensfiihrung und das
Geschlechterverhéltnis. (3) Der Zugang von religidsen Frauen zu Berufen im Bil-

dungssektor.

Bildung wird hier im Sinne Bourdieus als kulturelles Kapital verstanden. So wie
das Kapital die Grundlage sozialen Handelns bildet und Handlungsmdoglichkeiten
fiir die Festigung oder Optimierung der sozialen Position im sozialen Feld eroffnet,
gilt dies im Hinblick auf das Bildungskapital in drei Dimensionen: inkorporiert,
objektiviert und institutionalisiert (vgl. Frohlich/Rehbein 2014: 134f£.). Fiir unse-
ren Zusammenhang werden insbesondere das inkorporierte Kapital, die erlernten
Fahigkeiten, sowie die erworbenen Titel, ,,die institutionelle verbriefte Zuschrei-
bung* (Frohlich/Rehbein 2014: 134f.), d.h. das ,institutionalisierte Kapital*
(Bourdieu 1992) relevant.

Im folgenden Kapitel soll das Verhiltnis von Religion und Geschlecht und die Re-
levanz des Themas Bildung anhand verschiedener Beispiele diskutiert werden. Mit
der Perspektive auf die drei genannten Dimensionen wird im ersten Teil zunéchst
die religiose Frauenbewegung im ausgehenden 19. Jahrhundert betrachtet. Dabei
soll die Relevanz, die dem Thema Bildung innerhalb der Bewegung und fiir die
zahlreichen Organisationsbildungen zukam, herausgearbeitet werden. Dazu wird
der Blick einerseits auf die Frauenkongregationen im Katholizismus und das Dia-
konissenwesen im Protestantismus sowie die konfessionelle Frauenbewegung und

ihre Organisationen gelenkt.
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In einem zweiten Teil wird das individuelle Engagement zweier muslimischer Ak-
teurinnen des gegenwartigen religiosen Feldes betrachtet. In beiden Fillen steht
das Verhéltnis von Bildung, Religion und Geschlecht im Mittelpunkt. Erstens in
externer Perspektive zum religiosen Feld: Der Zugang religidser Frauen zum sé-
kularen Bildungssektor. Zweitens in interner Perspektive bezogen auf das religiose
Feld. Der (geschlechtsdifferente) Zugang zu religiosem Wissen und die Frage der
Deutungshoheit.

Die Kopftuchfille handeln zum einen von Fereshta Ludin, die um die Einstellung
als Lehrerin in den Schuldienst in Baden-Wiirttemberg kdmpfte, und von Emel
Zeynelabidin, die sich nach langen Jahren des ehrenamtlichen Engagements im

religios-muslimischen Feld gegen das Kopftuch entschied.

4.1 Die Frauen- und Bildungsbewegung im ausgehenden 19. Jahrhundert

Seit dem spéten 18. Jahrhundert wandelte sich Bildung von einem stéindischen Pri-
vileg zu einem universellen Biirgerrecht (vgl. Lenhardt 2007: 340). Interessanter-
weise stand die Bildungsbewegung im Europa des 19. Jahrhunderts in einem engen
Zusammenhang mit der Frauenbewegung (vgl. Berg 1996; Kleinau/Opitz 1996:
12). In Zusammenhang mit den gesellschaftlichen und kulturellen Umbriichen in
Folge der Aufklarung wurden die Geschlechterbeziehungen neu verhandelt (vgl.
fiir viele Honegger 1992). Als die alten Sozial-, Wissens- und Rechtsordnungen
aus den Fugen gerieten, eréffneten sich auch den Frauen neue Raume, die diese
nutzten. In der Sprache der Menschenrechte und der Emanzipation forderten sie
einen neuen Geschlechtervertrag (vgl. Bock 2000; Duby 1994). Im 19. Jahrhundert
standen tiberall in Europa vier Kernthemen auf der Agenda der Frauenfrage: die

Bildung, die Erwerbsarbeit, die zivilrechtlichen Reformen und das Wahlrecht.

Die Frauenbewegung kdmpfte seit Mitte des 19. Jahrhunderts fiir die soziale, po-
litische und wirtschaftliche Gleichstellung der Geschlechter. Dabei wurde der Zu-
gang zu Bildung und Arbeit zur zentralen Forderung. Insbesondere berufliche
Qualifikationsmoglichkeiten sollten die Handlungsmdoglichkeiten von Frauen er-
weitern. Juliane Jacobi wies darauthin, dass dieses Engagement auch von religio-
sen Uberzeugungen geprigt war (vgl. Jacobi 1996: 101). Zwar hatte sich im letzten
Drittel des 19. Jahrhunderts die Sdkularisierung in der wilhelminischen Gesell-

schaft stark verbreitet, sodass sowohl das Biirgertum als auch die Arbeiterschaft
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von Entkirchlichung und Entchristlichung gezeichnet waren. Dennoch besal3en die
Kirchen und in der Folge des Kulturkampfes®! der Protestantismus insgesamt nach
wie vor ein betrichtliches Mal} an gesellschaftlichem und politischem Einfluss.
Dabei war die Machtstellung der Kirchen insbesondere fiir die Frauen besonders
folgenreich, da ,,die gesellschaftliche Platzierung der Geschlechter, die Frauen na-
hezu immer und tiberall auf die unteren Rénge der Hierarchie verwies, bis weit ins
20. Jahrhundert hinein mit religiosen Normen begriindet wurde (...)* (Baumann
1995: 90). Religiose Normen trugen hier zur Affirmation des bestehenden Ge-
schlechterverhéltnisses bei (vgl. Liebsch 2003: 73; Bourdieu 2000). Gleichwohl
die iiberkonfessionelle Frauenbewegung und der Bund Deutscher Frauenvereine
insbesondere vom weiblichen protestantischen Bildungsbiirgertum getragen wur-
den, stand die offene Auseinandersetzung mit den religiosen Geschlechtervorstel-
lungen nicht auf der Agenda. Ausnahmen sind dabei in gewissem MaB der jiidische
Frauenbund und der protestantische Frauenbund innerhalb der konfessionellen
Frauenbewegung, die fiir eine Verdnderung des Geschlechterverhéltnisses inner-
halb ihrer Gemeinden und dabei fiir das Gemeindewahlrecht fiir Frauen kimpften

(siehe Kapitel 4.1.3.).

In der ersten Phase der Frauenbewegung entstanden regionale und {iberregionale
Frauenvereine, die die zeitgenodssischen Vorstellungen von politischen, sozialen,
religidsen und pddagogischen Reformen aufgriffen und damit die Forderung nach
mehr ,geistiger Selbstdndigkeit’ fiir Frauen verbanden (vgl. Kleinau/Opitz 1996:
12). Vor diesem Hintergrund engagierten sich die Frauenvereine auch auf dem Ge-
biet der Mddchen- und Frauenbildung (vgl. Kleinau 1996: 66). Denn bis 1908 kann
in Deutschland noch nicht von einer institutionalisierten hoheren Madchenbildung
gesprochen werden und Frauen erfiillten somit auch nicht die Voraussetzungen zur

Immatrikulation an den staatlichen Hochschulen (vgl. Wobbe 1996: 343).

51 Unter dem Begriff werden die Auseinandersetzungen zwischen dem Konigreich PreuBen bzw.
dem Deutschen Kaiserreich unter dem Reichskanzler Otto von Bismarck und der katholischen Kir-
che unter Pius dem IX. in den Jahren 1871-1878 bezeichnet. Der Kern der Auseinandersetzung war
die Trennung von Staat und Kirche. Im Zuge dessen wurden zahlreiche Gesetze erlassen, die den
Einfluss der katholischen Minderheit beschrinken sollten (vgl. Schmidt-Volkmar, Erich 1962:
146).
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Die Bedeutung von Bildung und Wissen nahm im 19. Jahrhundert einen hohen
Stellenwert ein und wurde zum Anliegen breiter Bevolkerungskreise (vgl. Jeis-
mann 1987: 2). Dabei war das Jahrhundert gekennzeichnet durch den Fortschritt
der Lese-und Schreibfihigkeit bis zur praktischen Uberwindung des Analphabe-
tismus sowie einer Steigerung der Buch- und Zeitschriftenpublikationen. Dartiber
hinaus wurden Erziehung und Bildung zu wichtigen Faktoren der Verdnderung der
politischen, wirtschaftlichen und sozialen Ordnung (vgl. Jeismann 1987: 3). Der
Staat wurde zum Schulherrn und der Ausbau des Schulwesens wurde systematisch
vorangetrieben. Im Zuge der Verstaatlichung der Bildung wurde die Kirche in ithrer
Aufgabe als Aufsichtsinstanz auf ihren Bereich, den Religionsunterricht, begrenzt.
Damit erfuhren die Inhalte der Bildung eine Verweltlichung und eine Verfachli-
chung, ,,der Lehrerstand professionalisierte sich® und (...) ,,16ste sich von der Bin-
dung an Geistlichkeit und Kirche* (Jeismann: 5). Allerdings wurde im Zuge der
Entwicklung des staatlichen Schulwesens die weiterfithrende Madchenbildung
nicht als eine 6ffentliche Aufgabe angesehen und blieb weitestgehend in der Ver-

antwortung der Familie.

Es war vor allem die biirgerliche Frauenbewegung, die in fast allen deutschen Staa-
ten die Institutionalisierung und Normierung des allgemein bildenden hoheren
Maidchenschulwesens vorantrieb (vgl. Kleinau/Opitz 1996: 13). Jacobi wies darauf
hin, dass ,,religiose Motivationen der Protagonistinnen ,,eine grofle Rolle beim

Auf- und Ausbau dieses Teils des Bildungswesens gespielt hat* (Jacobi 1996: 116).

Hintergrund fiir die wachsende Bedeutung der Frauenbildung war auch die sich
seit Mitte des 19. Jahrhunderts verdndernde wirtschaftliche und soziale Lage.
Diese fiihrte dazu, dass sich zunehmend Frauen aus der biirgerlichen Mittel- und
Oberschicht in der Frauenbewegung engagierten. Stagnierende Gehélter, gestie-
gene Lebenshaltungskosten und die dadurch verschlechterten Heiratschancen der
,hoheren Tochter’ fiihrten dazu, dass nun vermehrt vermogenslose ledige Frauen
thren Lebensunterhalt selbstindig verdienen mussten. Die Frauen waren auf diese
Situation iiberhaupt nicht vorbereitet und verfiigten iiber keine Berufsausbildung.
Zusitzlich erschwerten gesellschaftliche Konventionen den Frauen die Aufnahme
bezahlter Arbeit (vgl. Baumann 1992: 16). Um nicht mehr von einer Heirat abhén-
gig zu sein und sich dennoch von der eigenen Familie emanzipieren zu kénnen,

wurde das Recht auf Erwerbsarbeit ein wichtiges Anliegen biirgerlicher Frauen.
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Vor diesem Hintergrund machte es sich der 1865 gegriindete Allgemeine Deutsche
Frauenverein (ADF) zum Ziel, ,fiir die erhohte Bildung des weiblichen Ge-
schlechts und die Befreiung der weiblichen Arbeit von all ihrer Entfaltung entge-
genstehenden Hindernissen mit vereinten Kriften zu wirken* % (Baumann 1992:
17). Die sich in dieser Zeit etablierenden zahlreichen weiteren biirgerlichen Frau-
envereine, setzten sich wie der ADF fiir die Verbesserung der Ausbildungs- und
Berufsmoglichkeiten fiir Frauen ein. 1894 schlossen sich die bestehenden Vereine

in dem ,,Bund Deutscher Frauenvereine” (BDF) zusammen.

In dieser Zeit, als die ersten Forderungen nach Bildung und Berufstétigkeit laut
wurden, boten die beiden christlichen religiésen Traditionen alternative Lebens-
formen und neue Moglichkeiten fiir Frauen innerhalb ihrer religiosen Tradition

berufstitig zu werden.

Im Katholizismus existierten die Frauenkongregationen schon lange, bevor sie in
der Zeit der 1848/ 49 Revolution eine europaweite ,,Griindungswelle neuer katho-
lischer Frauenkongregationen mit einem stetigen Anstieg der Zahl der Niederlas-
sungen wie der Mitglieder* (Meiwes 2003: 13) entwickelte. Das Ziel der Gemein-
schaften war die Verdnderung der religidsen, sozialen und gesellschaftlichen
Verhiéltnisse insbesondere fiir Maddchen (vgl. Meiwes 2003: 13). Ein dhnlicher Zu-
wachs an médnnlichen Gemeinschaften entwickelte sich allerdings nicht.>* Der Ge-
schlechtsunterschied manifestierte sich in den Folgejahren nach Ende des Kultur-
kampfs.>* Meiwes spricht im Hinblick auf diesen quantitativen Anteil der Frauen
von einer ,,Feminisierung des kirchlichen Personals* (Meiwes 2003: 14). Dies er-
hélt besondere Bedeutung, wenn man die Folgen der Aufklarung, der Franzosi-
schen Revolution und der Sékularisierung in Betracht zieht: Diese hatten namlich
zu einer tiefen Zédsur des Ordenslebens gefiihrt. Was bewegte die katholischen
Frauen also dazu gerade zu dem Zeitpunkt, in dem die ersten Forderungen nach
Bildung und Berufstétigkeit laut wurden, den Frauenkongregationen beizutreten

(vgl. Meiwes 2003: 13)?

52 Aus den Statuten des ADF, zit. nach Lange/Béumer 1901: 51.

53 Im Jahr 1872 waren von den 9048 Mitgliedern in Orden nur 1037 Ménner, allerdings 8011 Frauen
(vgl. Schmidt-Volkmar 1962)

5% Am 31. Mai 1873 wurden die geistlichen Orden und Kongregationen im Zuge der Kulturkampf-
gesetze verboten. Ausgenommen wurden diejenigen, die sich ausschlieBlich der Krankenpflege
widmeten (vgl. Schmidt-Volkmar 1962).
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Die genossenschaftliche Lebensweise ermoglichte den Frauen eine Verbindung so-
zialer, beruflicher und religidser Interessen (vgl. Meiwes 2003: 15). Die Frauen
konnten auf diese Weise ohne Familienzusammenhang ihre Existenz sichern und
dabei dennoch innerhalb einer Gemeinschaft leben. Damit bot ihnen die religidse
Gemeinschaft Unabhédngigkeit, ohne die hohen Kosten von Isolation und Separa-

tion tragen zu miissen.

Diese Frauengemeinschaften ermoglichten den Frauen zum einen sdkulare Bil-
dungsmoglichkeiten und berufliche Qualifikationen zum anderen den Zugang zu
religiosem Wissen.” Damit wird Bildung als kulturelles Kapital, hier in inkorpo-
rierter Form und in institutionalisierter Form, von den Frauen erworben. Fiir den
Zusammenhang von Religion, Geschlecht und Bildung ist hier bedeutsam, dass
die Frauenkongregationen eine Moglichkeit fiir Frauen innerhalb des religidsen
Kontextes boten, religidoses Expertenwissen zu erwerben. Dies erdftnet religiose

Expertenrollen und Partizipationsmoglichkeiten innerhalb des religiosen Feldes.

Die erworbenen beruflichen Qualifikationen er6ffneten dabei zusitzlich gesell-
schaftliche Partizipationsmdglichkeiten: Mit dem Eintritt in die Kongregationen
entschieden sich die Frauen gegen Ehe und Mutterschaft und den damit verbunde-
nen Verpflichtungen (vgl. Meiwes 1995: 88). Damit entsprachen diese Gemein-
schaften einer Lebensform fiir Frauen, fiir die es ,,im biirgerlichen Projekt der Mo-
derne zunidchst keinen Raum gab®“ (Meiwes 2003: 25). Sie arbeiteten als
Lehrerinnen, Krankenschwestern oder Sozialarbeiterinnen und damit boten die
Gemeinschaften eine Modifikation des gesellschaftlichen Geschlechterverhaltnis-

ses, in dem u.a. die Berufstétigkeit der Frau mit starken Widerstdnden behaftet war.

Die Frauenkongregationen boten fiir die Frauen die Mdglichkeit, innerhalb der re-
ligiosen Gemeinschaft Berufstétigkeiten auszuiiben, die auch iiber die klassischen
weiblichen Berufsfelder hinausgingen, ohne dabei eine direkten Anschluss an die
in der Mitte des Jahrhunderts erdrterten Fragen um die Stellung der Frau herzu-

stellen (vgl. Meiwes 2003: 17). Der religiose Kontext und die Gemeinschaft bietet

55 Im katholischen Bildungsbegriff stand nicht die Selbstverwirklichung des einzelnen im Vorder-
grund sondern die Nachfolge Christis. Dementsprechend wurde Bildung definiert als ,,Erzichung
zu einer religids sittlichen Lebensfithrung innerhalb einer christlichen Weltordnung™ (Meiwes
1995: 83).
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fiir die Frauen strukturell einen Zugang zu Bildungsressourcen, beruflichen Tétig-
keiten und gleichsam Implikationen fiir die Ausweitung des gingigen Frauenbil-

des.

Vergleichbar mit den Frauenkongregationen ist das Diakonissenwesen im protes-
tantischen Kontext. Im Kampf gegen die sozialen Missstdnde entstanden fiir pro-
testantische Frauen hierbei berufliche Tatigkeiten wie die Kranken- und Alten-
pflege, die Fiirsorge flir Kinder sowie die Gefangenenbetreuung. Thre Tatigkeit
wurde 1844 professionalisiert, indem die Bezeichnung und der Beruf der Diako-
nissen offiziell in PreuBen anerkannt wurden. Trotz der hierarchischen Organisa-
tion der Mutterhausdiakonie, an deren Spitze ein méannlicher Geistlicher stand,
stellte das Diakonissenwesen ebenfalls eine Erweiterung der weiblichen Lebens-
formen in der Mitte des 19. Jahrhunderts dar. Sie bot ledigen Frauen eine Ausbil-
dung fiir zahlreiche soziale Téatigkeiten und ermdglichte ihnen eine berufliche

Existenz im Rahmen einer religiosen Gemeinschaft (vgl. Baumann 1992: 50).

Die Frauengemeinschaften zeigten Wege auf, wie in dieser Zeit mit dem prekéren
Verhiltnis von Bildung, Religion und Geschlecht umgegangen werden konnte.
Bildungswege waren den Frauen nach wie vor weitestgehend verschlossen, damit
auch berufliche Ausbildungsmoglichkeiten und die Chance eine eigene Existenz
zu sichern. Aber auch innerhalb der religiosen Traditionen standen den Frauen
keine beruflichen Positionen zur Verfiigung. Die weiblichen Gemeinschaften bo-
ten in beiderlei Hinsicht Alternativen, lieBen sich hier doch religiose Interessen mit
Bildungsaspirationen verkniipfen und dabei auch auf indirektem Weg ein alterna-
tives weibliches Lebensmodell entfalten. Die Attraktivitit dieser Lebensformen,
die sich in dem hohen Zulauf von Frauen manifestierte, liegt damit auch in den
Bildungs- und Berufsmoglichkeiten fiir Frauen begriindet. Zwar waren die Frauen
im iiberwiegenden Mal3 im Bereich der Fiirsorge beschéftigt, in dem das religiose
Frauenbild, Frau (Sered 1998) zugeschriebenen weiblichen Eigenschaften voll
zum Tragen kommen, aber die Gemeinschaften boten zudem einen Rahmen fiir

Unabhéngigkeit, ohne sich sozial isolieren zu miissen.

4.1.1 Die evangelische Frauenbewegung

Die Auseinandersetzung mit der Frauenfrage nahm im Protestantismus seinen

Ausgang auf dem Evangelisch-sozialen Kongress um 1890 (vgl. Baumann 1992:
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67). Man beschiéftigte sich vor allen Dingen unter sozialpolitischen Aspekten mit
der Frauenfrage, wohingegen die theologische Auseinandersetzung mit der Situa-
tion und der Rolle der Frauen hier keine Rolle spielte. Dennoch bildete die Griin-
dung der evangelisch-sozialen Frauengruppe den Auftakt der konfessionellen

Frauenbewegung (vgl. 1992 Baumann: §9).

Der 1899 gegriindete Deutsch-Evangelische Frauenbund (DEF) iibernahm in den
folgenden Jahren zentrale Positionen der biirgerlichen Frauenbewegung> und
setzte sich fiir die Madchen-Schulreform, das Frauenstudium, die Ausweitung der
Berufstitigkeit von Frauen und fiir die Reglementierung der Prostitution ein. Mit
dem Ziel, die sozialen Folgen der Industrialisierung zu 16sen, setzte man sich fiir
die Verbesserung der Arbeitsbedingungen und die Moglichkeiten beruflicher Aus-
bildung von Arbeiterinnen ein (vgl. Baumann 1992: 185). Damit war die Verbes-
serung der Bildungsmdglichkeiten fiir Frauen zentraler Inhalt der protestantischen
Frauenbewegung. Partizipationsmoglichkeiten von Frauen im gesellschaftlichen
Bereich durch Bildungszugidnge zu erweitern, entspricht der dritten eingangs ski-

zierten Dimension des Verhéltnisses von Religion, Geschlecht und Bildung.

Interessant ist dabei, dass diese Forderungen nach der Erweiterung von Bildung
und Berufstitigkeit auf Grundlage des religidsen Frauenbildes formuliert wurden.
Die Frauen sollten als ,,Pflegerinnen der Liebe* den sozialen Spannungen entge-
genwirken. Die Bildungszuginge wurde dazu als notwendig bezeichnet, um den
Frauen unter modernen Bedingungen die Moglichkeit zu geben, ihrer Rolle ge-
recht zu werden. Mit diesem Ansatz, das evangelische Bekenntnis und die mo-
derne Welt zu verschnen, entwickelte sich eine Auseinandersetzung mit dem kirch-
lichen Frauenbild. Dementsprechend erfuhren die Frauen auch fiir ihr Ziel, aktiv
an sozialen Fragen mit zu gestalten und damit den traditionellen Bereich ,,dienen-
der Fiirsorge* auszuweiten, von den Kirchenvertretern deutlichen Widerstand (vgl.

Baumann 1992: 189).

Es war der Anspruch der beiden christlichen Verbénde die Frauenfrage auf der Ba-
sis der christlichen Weltanschauung zu l6sen und sie nahmen insofern Anstof3 an

der religiosen Indifferenz der biirgerlichen Frauenbewegung.

56 Auch organisatorisch fand eine Anniherung statt, da der DEF dem Bund der deutschen Frauen-
bewegung 1908 beitrat. 1918 trennte man sich allerdings schon wieder, als man sich in der Frage
des Frauenwahlrechts nicht einigen konnte.
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4.1.2 Die katholische Frauenbewegung

Ab den 1890er Jahren beschéftigten sich katholische Frauen intensiver mit der
Konstituierung der Frauenbewegung im katholischen Milieu. Dabei spielte die
Auseinandersetzung um eine angemessene Position des Katholizismus in der mo-
dernen Gesellschaft ebenfalls eine Rolle. Insbesondere in Folge des Kulturkamp-
fes hatte sich ein katholisches Milieu entfaltet, das sich stark nach auflen abgrenzte.
Nach Abklingen des Kulturkampfes entwickelten sich Bestrebungen, die isolierte
Position zu iiberwinden und die Katholiken in die biirgerliche Gesellschaft zu in-
tegrieren. Ziel der Reformkrifte im Katholizismus war es dabei auch, die in Folge
des Kulturkampfes entstandene offenkundige Unterrepréisentation der preuflischen
(minnlichen) Katholiken in den gesellschaftlichen Fiihrungspositionen, auf der
Verwaltungsebene sowie in der Wissenschaft und Wirtschaft, abzubauen. Mit dem
Anspruch dem Bildungsriickstand der katholischen Bevolkerung entgegen zu wir-
ken, engagierten sich die Frauen dafiir, das Bildungsdefizit’ der katholischen
Frauen auszugleichen, stellten sie bspw. unter den Studierenden zu dieser Zeit eine

Minderheit dar (vgl. Breuer 1998: 33).

Um die Jahrhundertwende griffen sie den Diskurs der Frauenbewegung um Frau-
enrechte und Emanzipation auf und schufen 1903 mit der Griindung des Katholi-
schen Frauenbundes (KFB) die organisatorische Basis einer katholischen Frauen-
bewegung (vgl. Breuer 1998: 9). Ziel war einerseits, aus einer konfessionellen
Perspektive an der Losung der sozialen Frage mitzuarbeiten und andererseits die
katholische Weltanschauung in die iiberkonfessionelle biirgerliche Frauenbewe-

gung hineinzutragen.

Dabei ordnete sich der KFB sowohl der Frauenbewegung zu als auch der katholi-
schen Bewegung, die im 19. Jahrhundert im Kontext der zunehmenden Sékulari-
sierung und aufgrund der Minderheitenposition der Katholiken entstanden war.
Fiir die Protagonistinnen der katholischen Frauenbewegung war von Beginn an

klar, dass ihre Bewegung Teil der ,allgemeinen Frauenbewegung’ sein sollte; ohne

57 Die These von der ,,Riickstéindigkeit der katholischen Bevdlkerung in wirtschaftlicher und kul-
tureller Hinsicht* geht auf den katholischen Okonomen Hans Rost im Jahr 1908 zuriick. Dabei
stellte Rost ein ,,Bildungsdefizit bei katholischen Frauen fest* (Meiwes 2003: 17). Diese Einschét-
zung griindete auf den weiblichen Studierendenzahlen, bei denen die katholischen Frauen eine
Minderheit darstellten. Dabei bezieht Rost sich auf die Studierendenzahlen im Jahr 1911: Von 437
studierenden Frauen waren nur 60 katholisch (vgl. Meiwes 2003: 27, Anm. 10).
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jedoch dem Bund Deutscher Frauenvereine je beizutreten®® (vgl. Breuer 1998: 24).
Zentrales Anliegen des Verbandes war es, sich fiir bessere Erwerbs- und Bildungs-
moglichkeiten von Frauen einzusetzen. Ebenso wie die Mehrheit der iiberkonfes-
sionellen Frauenbewegung sah der Verband die Losung der Frauenfrage nicht
durch die Forderung nach gleichen Rechten fiir Frauen zu erreichen (vgl. Breuer
1998: 28). Dies ignoriere ihrer Ansicht nach die grundsétzliche Wesensverschie-
denheit der Geschlechter. Die Uberzeugung, dass Frauen andersartig, aber gleich-
wertig sind, war grundlegend fiir die Programmatik der geméBigten Richtung der
iiberkonfessionellen Frauenbewegung. In diesem Zusammenhang entwickelte sich
das Konzept der ,,geistigen Miitterlichkeit”, dem die katholischen Frauen aufge-
schlossen gegeniiberstanden (vgl. Breuer 1998: 28). Miitterlichkeit entsprach da-
bei als Metapher spezifisch weiblichen Eigenschaften, die iiber die Familie hinaus
in der Gesellschaft wirken sollten. Damit ging die Idee einher, dass Erziehungs-
kompetenzen nicht an leibliche Mutterschaft gebunden sind. Die ,,geistige Miitter-
lichkeit* hat sich als eine Auffassung von Frauenbildung zunéchst in der Frobel-
schen Kindergartenbewegung entwickelt und iibte in der zweiten Hilfte des 19.
Jahrhunderts einen priagenden Einfluss auf fast alle Bewegungen aus, die sich fiir
Frauenbildung einsetzten. Das Prinzip der ,Miitterlichkeit” ermoglichte den
Frauen, ihre Handlungsspielraume zu erweitern. Auf der Basis geschlechtsspezifi-
scher Arbeitsteilung konnten sie liber den familidren Binnenraum hinaus gesell-
schaftlichen Einfluss beanspruchen. Alle Forderungen nach Ausweitung der Hand-
lungsrdume wie der Zugang zum Universititsstudium, die Beteiligung an
politischen Entscheidungen und der Zugang zu den bisher ausschlieBlich Méannern
vorbehaltenen beruflichen Positionen, wie die Leitung der Médchenschulen,
wurde dabei mit den spezifisch weiblichen Charaktereigenschaften begriindet. In-
teressant ist, dass die Betonung der Geschlechterdifferenz als Argument fiir die

Erweiterung der Bildungszugidnge wirkt und in der Konsequenz auf Erweiterung

58 Breuer erkennt in der Weigerung des KFB, dem BDF beizutreten, einen Konflikt, der in den
spezifischen Handlungsbedingungen der katholischen Frauenbewegung begriindet liegt (vgl.
Breuer 1998: 31). Durch die Abgrenzung zur biirgerlichen Frauenbewegung wurde die eigene kon-
fessionelle Gebundenheit betont und legitimiert. Zudem war der Verband auf die Anerkennung des
katholischen Milieus und der kirchlichen Autorititen angewiesen, was eine ,,vorsichtige, cher de-
fensive Strategie” (Breuer 1998: 32) der engagierten katholischen Frauen nach sich zog.
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der gesellschaftlichen Partizipationsmdglichkeiten zielt. Das Frauenbild der ,,geis-
tigen Mutter* fungiert hier somit als Referenzrahmen, der nicht verlassen wird und

auf der Handlungsebene findet dennoch ein starker Wandel statt.

Ihr Bildungsanspruch entfaltete sich dabei aus ihrem Selbstverstdndnis als glau-
bige Frauen. Bildung und Wissen wurden zur Pflicht erhoben, damit Frauen ihren
Erziehungsaufgaben und dabei der Vermittlung religios-sittlicher Werte in Familie
und Gesellschaft nachkommen konnten (vgl. Breuer 1998: 99). Der Glauben
diente auch dazu, das Handeln der Frauen aullerhalb des familidren Bereichs tiber-
haupt zu legitimieren. Somit kam der Religion eine doppelte Funktion zu: Zum
einen bot sie eine inhaltliche Orientierung und zum anderen einen Rahmen, um
emanzipatorische Forderungen zu entwickeln. So wurde argumentiert, dass eine
wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem Glauben und den religidsen
Grundlagen fiir die Frauen notwendig wire, um ihre Uberzeugung auch sachlich

vertreten zu konnen (vgl. Breuer 1998: 100).

Fiir das Verhéltnis zwischen den Bereichen Religion, Geschlecht und Bildung las-
sen sich hier die drei zuvor skizzierten Dimensionen erkennen. Erstens geht es fiir
die religidsen Frauen konkret darum, Bildungszugénge fiir katholische Frauen zu
offnen. Zweitens argumentieren sie dabei bei der Erweiterung mit dem bestehen-
den religidsen Frauenbild: Nicht obwohl sie Frauen sind, sondern gerade weil sie
Frauen sind, sind erweiterte Bildungszuginge und Berufsoptionen notwendig, um
ithre Rolle erfiillen zu kénnen. Drittens wird dabei der Zugang zu religiosem Ex-
pertenwissen als relevant und entscheidend fiir ihr gesellschaftliches Engagement
betrachtet. Damit wird iiber die Auseinandersetzung mit dem religiosen Ge-
schlechterbild der Zugang zu religioser und sékularer Bildung relevant und dies

hat Einfluss auf die Partizipationsmoglichkeiten der Frauen insgesamt.

Die Arbeit des katholischen Frauenverbands war von der Spannung zwischen
Emanzipationsforderungen kirchlichen Ordnungs- und Autoritdtsvorstellungen
gekennzeichnet (vgl. Breuer 1998: 10). Dabei sahen sich katholische Amtstriager
veranlasst, sich in die Belange der katholischen Frauenbewegung einzumischen.
Fiir die katholischen Frauen war es nicht einfach, die klerikale Bevormundung zu-
riickzuweisen, da sie doch grundsétzlich die kirchlichen Autoritatsstrukturen, ver-
bunden mit einer hierarchischen Geschlechterordnung, akzeptierten (vgl. Breuer

2013: 43).
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4.1.3 Die jiidische Frauenbewegung

Jidische Frauen in Deutschland hatten mit einem doppelten Handikap zu kimpfen
(vgl. Kaplan 1981: 22): Sie waren mit den Zuriicksetzungen aufgrund ihrer Reli-
gionsgemeinschaft und ihres Geschlechts konfrontiert. Den Juden wurde der Zu-
gang zu verschiedenen Bereichen des preuBlischen Staatsdienstes® verweigert.
Dartiber hinaus lehnten zahlreiche Industrieunternehmen die Einstellungen von Ju-
den ab. Trotz Ausnahmen im kulturellen Bereich blieb ihnen die gesellschaftliche
Anerkennung weitestgehend verwehrt. Das Bemiihen um die Integration in die
deutsche Gesellschaft wirkte sich auf das Engagement der jiidischen Frauenrecht-
lerinnen aus. Marion Kaplan (1981: 28) beschrieb ihr Engagement im Vergleich
zu den anderen Frauenrechtlerinnen als gemaBigter und durch Zuriickhaltung ge-
pragt. Sie engagierten sich insbesondere gegen Benachteiligungen in Bereichen,
die sie unmittelbar betrafen. Der Schwerpunkt ihres Engagements lag insbeson-

dere im karitativen Bereich.

Im Jahr 1904 wurde auf die Initiative Berta Papenheims der Jiidische Frauenbund
(JFB) gegriindet, um die Ziele der deutschen Frauenbewegung mit den morali-
schen und religiosen Uberzeugungen des Judentums zu verbinden (vgl. Kaplan
1981: 164). Der Verband orientierte sich in Teilen an der Organisationsstruktur,
dem Programm und der grundsétzlichen Ausrichtung des Bundes Deutscher Frau-
envereine (BDF). Die Griindungsziele wie die Einfiihrung des Frauenwahlrechts,
die Verbesserung der Ausbildung fiir Médchen, die Hilfe fiir unverheiratete Miitter
und die Abschaffung des Madchenhandels® entsprachen @hnlichen Zielen der all-
gemeinen deutschen Frauenbewegung (vgl. Kaplan 1981: 164). Der JFB trat als
erste konfessionelle Frauenorganisation in den BDF ein und wurde aufgrund der
grolen Mitgliederzahl zur gréfiten Tochterorganisation des BDF (vgl. Kaplan
1981: 25). Allerdings war das Verhiltnis zur Dachorganisation nicht unproblema-

tisch. Auch hier hatte der JFB immer wieder gegen antisemitische Vorbehalte zu

59 Unterreprésentiert waren sie in den meisten Prestigeberufen wie dem Offizierskorps, dem hohe-
ren Justiz- und Verwaltungswesen, unter den Lehrkdrpern der Universititen und der staatlichen
Volksschule sowie in hdheren Schulen (vgl. Kaplan 1981: 32).

60 Zwar war Prostitution und Midchenhandel auch schon im vorindustriellen Europa weit verbrei-
tet, insbesondere hatten sie um die Jahrhundertwende in den europdischen Grof3stddten dramati-
sches Ausmal} angenommen. Opfer des Méadchenhandels wurden Médchen, die ,,unter falschen
Versprechen, Tauschen oder Gewalt von Handlern illegal iiber die Grenze gebracht und an Bordelle
verkauft wurden® (Kaplan 1981: 181).
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kdampfen (Schmidbauer 1999: 51). Auch das Verhiltnis zu den beiden anderen kon-
fessionellen Frauenverbdnden ldsst sich als ambivalent bezeichnen. Damit war der
JFB trotz groB3er Mitgliederstdrke eine Minderheit innerhalb der Frauenbewegung,
die immer wieder aufgrund ihrer Religionszugehdrigkeit ignoriert und diskrimi-

niert wurde.

Im Unterschied zu der christlichen Frauenbewegung blieb das Thema Bildung, wie
die Verbesserung der Ausbildungs- und Berufsméglichkeiten bis zur Weimarer Re-
publik im Hintergrund ihres Engagements. Dies lag im Kreis ihrer Mitglieder be-
griindet: Dieser rekrutierte sich vor allen Dingen aus nicht berufstitigen Ehefrauen

und Tochtern gut gestellter biirgerlicher Kreise.

Das vom JFB propagierte Geschlechterbild stellte die geltende Geschlechterord-
nung nur indirekt in Frage. Wahrend man die ,,grundsétzlichen, natiirlichen Unter-
schiede zwischen den Geschlechtern® akzeptierte, sollte dennoch ,,die uneinge-
schrinkte Entfaltung der Frau“ (Kaplan 1988: 26) ermoglicht werden.
Argumentiert wurde dabei insbesondere mit den ,,weiblichen Pflichten*. Um der
Gemeinde und in erweiterter Perspektive der gesamten Gesellschaft zu dienen,
sollten die Rechte der Frauen ausgeweitet werden. Das Ziel der gesellschaftlichen
Teilhabe entsprach dabei dem Versténdnis einer ,,jiidischen Sozialarbeit®, die der

Gesellschaft dienen sollte (vgl. Kaplan 1988: 27).

Grundsitzlich wurde das Thema Arbeit und Beruf in allen konfessionellen Verbén-
den im 19. Jahrhundert zu einem wichtigen Thema. Konkret wurde die Behand-
lung der Frauenerwerbsfrage durch die konfessionellen Frauenbewegungen unter-
schiedlich umgesetzt, was aus den verschiedenen Traditionen und Einbindungen
in die religiosen Gemeinschaften resultierte. Neben diesen Unterschieden wurde
ein gemeinsames Verstdndnis von Arbeit und Beruf deutlich, dass sich im sozialen
Bezug und im Dienst fiir andere ausdriickte und dabei mit einem Frauenbild einer
,sozialen Mutterschaft” verbunden wurde. Neben der Reproduktion entsprach dies
der Aufgabe der ,,Erzieherinnen der heranwachsenden Generation* (Kaplan 1981:

165).

Im Kontext des JFB wurde dies auf die religiosen Inhalte bezogen und beinhaltete

damit die Vermittlung jiidischer Wertvorstellungen. Die Vermittlung der Ziele der
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Frauenbewegung fand insbesondere im Zuge des Bildungsprogramms des Verban-
des statt. In den Ortsgruppen und Landesverbianden wurden Vorlesungen und
Kurse zu Themen wie ,,Frauen und Politik*, ,,.Berufe fiir Frauen®, ,,Kindererzie-
hung®, ,,Abtreibung®, ,,Sozialarbeit™ (Kaplan 1981: 178) angeboten. Vergleichbar
mit den beiden christlichen Frauenbewegungen wird hier ebenfalls iiber die Affir-
mation des bestehenden Frauenbildes, fiir die Notwendigkeit religioser und vor
allem sdkularer Bildung, hier in Form politischer Bildungsprogramm innerhalb ih-
rer religiosen Gemeinden, argumentiert. Dabei stand zunéchst noch nicht der Zu-
gang zu beruflichen Tétigkeiten im Vordergrund, sondern das weibliche ehrenamt-
liche Engagement, iiber das sich aber faktisch auch erweiterte gesellschaftliche

Partizipationsmoglichkeiten erdftneten.

Im Laufe der Zeit modifizierten sich diese Ziele und die weibliche Berufstitigkeit
wurde als ,,Voraussetzung fiir geistige und seelische Unabhingigkeit* betrachtet.
Zwar ermutigte der JFB die Frauen auch akademische Berufe zu ergreifen, beson-
deres Augenmerk lag dennoch auf den sozialen Berufen. Dabei wurde die Ausbil-
dung zur Hausangestellten zu einem der wichtigsten Themen des Verbandes. Der
Bedarf war hoch, die Ausbildungskosten gering und zudem entsprach der Beruf
den Zielen der ,,Berufsumschichtung®. Es wurde die Ausbildung in Berufen gefor-
dert, die keine Handelstitigkeiten beinhalten, um antisemitische Vorwiirfe zu ent-
kréaften. Nach anfanglicher Zuriickhaltung auf diesem Gebiet setzten sich auch die
judischen Frauen fiir ihren Zugang zu beruflichen Tétigkeiten ein - damit ldsst sich
auch die dritte Dimension im Verhéltnis von Religion, Geschlecht und Bildung

hier erkennen.

Die deutsch-jiidische Frauenbewegung setzte sich neben der Verbesserung der Bil-
dungsmdoglichkeiten auch mit der Stellung der Frau innerhalb der jiidischen Ge-
meinden auseinander und zielte damit auf Verdnderungen innerhalb des religidsen
Feldes. Aufgrund des in der religiosen Tradition verankerten Frauenbildes (Frau
vgl. Sered 1998) wurden Frauen von allen verantwortlichen Positionen innerhalb
der Gemeinde ausgeschlossen. Die Frauen zahlten Steuern, arbeiteten in den Ge-
meinden mit, besallen aber kein Mitspracherecht. Zwar beteten sie in den Synago-
gen, aber alle religiosen Rechte und Pflichten wurden ihnen vorenthalten (vgl. Ka-
plan 1981: 249). Diese Traditionen blieben bis weit ins 20. Jahrhundert bestehen,

bis sie von der jiidischen Frauenbewegung in Frage gestellt wurden. Schon von
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Beginn an trat der Jiidische Frauenbund fiir die Gleichstellung der Frau in allen
Bereichen des jiidischen Gemeindelebens und damit auch fiir das Gemeindewahl-
recht ein (vgl. Maierhof 1999: 25). Die Frauen wurden mit ihren Forderungen al-
lerdings lange Zeit ignoriert. Gemeinden, in denen das Stimmrecht fiir Frauen in
den Vorkriegsjahren eingefiihrt wurde, gehorten insbesondere dem liberalen Ju-

dentum an (vgl. Kaplan 1988: 254).

Die Forderungen der jiidischen Feministinnen sind im religiosen Kontext als radi-
kal zu bewerten (vgl. Kaplan 1988: 256). Im Unterschied zu den beiden christli-
chen Verbinden war der JFB die einzige religidse Frauenorganisation, die sich so-
wohl fiir das Stimmrecht in den Gemeinden als auch fiir das allgemeine Wahlrecht
einsetzte.' Damit engagierten sie sich flir die Erweiterung der Partizipationsmog-
lichkeiten im religiosen wie gesellschaftlichen Kontext. Der JFB kidmpfte zwar fiir
die Gleichstellung der Frauen in allen Bereichen des Gemeindelebens, die Forde-
rungen hinsichtlich der Durchfiihrung religioser Handlungen blieben aber eher ge-
maBigt (Kaplan 1988: 271). Das Prinzip der religiosen Gleichstellung wurde nicht
Bestandteil des Programms. Religiose Bildungsziele fokussierten in diesem Kon-
text nicht darauf, religidse Expertenrollen im religiésen Feld einzunehmen. Reli-
giose Bildung war der Bezugspunkt sich zum einen mit dem religidsen Frauenbild
auseinanderzusetzen. Zum anderen wurden mit dem Bezug auf das religiose Ge-
schlechterbild und den jeweiligen Wertvorstellungen gesellschaftliche Partizipati-
onsmdglichkeiten verkniipft und eine Erweiterung sikularer Bildungsmoglichkei-

ten gefordert.

Wihrend und nach dem Ersten Weltkrieg nahm der Antisemitismus starke Aus-
male an. Der JFB verdnderte sein Programm und widmete sich intensiv dem
Kampf gegen den Antisemitismus. In den Jahren bis zu seinem Verbot 1938 kon-
zentrierte sich der Verband wieder auf die Verbesserung der Ausbildungsmdglich-

keiten der Frauen und Médchen und der Sozialarbeit (Maierhof 1999: 27).

6! Der Deutsch-Evangelische Frauenbund setzte sich zwar fiir das Gemeindewahlrecht ein, befiir-
wortete allerdings nicht das allgemeine Wahlrecht. Der Bund katholischer Frauen hat sich nie dem
BDF angeschlossen und auch keine Stellung zum Wahlrecht entfaltet.

62 Die Neugriindung erfolgte 1953, die mit einer Programminderung einherging. Insbeson-
dere die Vernetzung untereinander und die Integration der Neueinwanderer wurden nun zu
Zielen des Engagements (vgl. Zev 1999: 69).
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4.1.4 Zusammenfassung

Die Frauenbewegung im 19. Jahrhundert und zu Beginn des 20. Jahrhunderts ver-
handelte neben der Forderung nach der Gleichstellung der Geschlechter vor allen
Dingen die Frage nach der Ausweitung der weiblichen Bildung. So war es doch
der Mangel an Bildung, der Frauen ein selbststindiges Leben verunmdglichte. Er-
wartete die Méddchen aus der Arbeiterschicht eine schlecht bezahlte Erwerbsarbeit
unter widrigen Bedingungen, sollten sich die jungen Frauen des Biirgertums auf
eine Ehe vorbereiten, die ihnen die Versorgung sicherte. Die Auseinandersetzung
mit den gesellschaftlichen Handlungsmdglichkeiten war damit eng verkniipft mit
den Bildungsmoglichkeiten. Auf diese Weise wurde das Thema Bildung auf unter-
schiedliche Weise zentraler Bezugspunkt der seit den 1870er Jahren entstehenden

vielfaltigen Frauenvereine und der biirgerlichen Frauenbewegung.

Auch in der konfessionellen Frauenbewegung, die sich Anfang des 20. Jahrhun-
derts in eigenen Verbdnden organisierte, spielte die Bildungsfrage eine zentrale
Rolle. Und auch dabei stand das Thema Bildung im engen Zusammenhang mit
dem Geschlechterbild. So wurde analysiert, dass es das religios verankerte Bild
der Frau (vgl. Sered 1998: 194) war, das in allen drei Konfessionen iiber die Stel-
lung der Frauen, ihre Rechte und Pflichten und eben ihre Handlungsfreiheit im
religisen Bereich aber auch dariiber hinaus entschied. Es wurde in Bezugnahme
auf Liebsch (2003) und Bourdieu (1992) begriindet (siche Kapitel 1.3), dass das
Geschlecht wie soziales Kapital wirkt und Einfluss hat auf die religidse Praxis und

die Positionen im religiosen Feld.

Ohne eine offene Auseinandersetzung liber diese, das religiose Geschlechterbild
betreffenden, Inhalte zu fiithren, zeigte sich in allen drei Konfessionen, dass die
religiosen Frauen als Akteurinnen der Frauenbewegung einen produktiven Um-
gang mit dieser Spannung zwischen dem Frauenbild und den Autonomiebestre-
bungen wihlten. So ist es gerade die Bezugnahme auf das religiose Geschlechter-

bild, das zu Handlungserweiterungen fiihrt.

Kamen den Frauen bspw. im evangelischen Kontext als ,,Pflegerin der Liebe* aus

religidser Perspektive zwar spezifische Aufgaben zu, blieben diese nun nicht mehr
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allein auf den Binnenraum der Familie beschrénkt. Auch die Frauen waren aufge-
rufen, sich an der Losung der sozialen Frage zu beteiligen. Dazu wurde mit der

Notwendigkeit von Bildung und Berufstatigkeit argumentiert.

Auch im katholischen Milieu wurde mit der spezifischen Frauenrolle (Frau vgl.
Sered 1998), hier die ,,geistige Miitterlichkeit®, fiir eine Ausweitung der Hand-
lungsmoglichkeiten und fiir den Zugang zur Bildung fiir Frauen argumentiert. Die
Bildung ist dabei entscheidende Ressource, die zu diesem Wandel beitragt (vgl.

Sered 1998).

Die Protestantinnen und Katholikinnen iibernahmen zahleiche Forderungen der
biirgerlichen Frauenbewegung, nahmen allerdings Anstof3 an deren religidser In-
differenz. Deutliche Distanz der beiden christlichen Verbande bestand aber insbe-

sondere zu dem jiidischen Frauenverband.

Damit waren die jlidischen Frauen einem doppelten Handikap ausgesetzt, denn sie
wurden nicht nur gesellschaftlich, sondern auch von den konfessionellen Frauen-
verbanden abgewertet. Auch ihre Forderungen fiir den Ausbau der Madchenbil-
dung und der Erweiterung von Berufsmoglichkeiten war von einem spezifischen
Frauenbild, das der sozialen Mutter, geprigt. Dabei verschriankten sich religiose

Vorstellungen und Geschlechterbild und Bildungsaspirationen.

Es wurde dargestellt, wie sich die religiosen Frauen aus ihren jeweiligen religiosen
Traditionen heraus intensiv an der Frauenbewegung beteiligten. Dazu griindeten
sie autonome Frauenorganisationen und setzten sich ebenfalls fiir den Ausbau der
Bildung, der Verbesserung von Berufsmoglichkeiten, fiir Frauen ein. Interessant
ist, dass hier, trotz zahlreicher Unterschiede zwischen den konfessionellen Verban-
den, doch eine wichtige Parallele besteht: Aus dem jeweiligen religiosen Selbst-
verstindnis findet eine Auseinandersetzung mit den Geschlechterrollen statt und
dabei werden Bildungsanspriiche formuliert und legitimiert. In allen drei Konfes-
sionen wird die Relevanz der Bildung im Hinblick auf die geschlechtsspezifische
Arbeitsteilung begriindet. Um ihre Pflichten als ,,(geistige) Miitter* zu erfiillen, ist
die Bildung fiir Frauen fiir die Vermittlung kultureller und religiéser Werte an die

nachfolgenden Generationen von zentraler Bedeutung.

Die religiose Bildung und damit der Zugang zum Expertenwissen und deren Posi-

tionen standen fiir die Frauen der religiésen Frauenbewegung im Hintergrund. Sie
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griffen die Themen und Forderungen der Frauenbewegung weitestgehend auf, ent-
wickelten ihren Bezug aus religidsen Traditionen und zielten dabei aber nicht in-
tern auf das religiose Feld, sondern auf den gesamtgesellschaftlichen Zusammen-
hang. Allein der Jiidische Frauenbund kédmpfte fiir die rechtliche Gleichstellung in

der Gemeinde, das religiose Frauenbild stand dabei nicht im Mittelpunkt.

Die Darstellung dieses historischen Beispiels entfaltet ein Verhidltnis von Bildung,
Religion und Geschlecht. Die in der konfessionellen Frauenbewegung engagierten
Frauen griffen das Thema Bildung in zwei der eingangs beschriebenen Dimensio-
nen auf: Zunichst in Bezugnahme auf die Themen der allgemeinen Frauenbewe-
gung wie den Zugang zu beruflichen Tétigkeiten, hier vor allen Dingen im sozialen
Sektor. Argumentiert wurde dabei mit dem bestehenden (religiosen) Frauenbild —
es fand somit eine Auseinandersetzung mit dem Thema Geschlecht statt. Eine Ver-
dnderung der Position von Frauen im religidsen Feld, d. h. konkret ihren religiosen
Organisationen, wurde dagegen von den Frauen nicht angestrebt. Die religidse Bil-
dung diente zur Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterbild und dies
war ihre Verbindungslinie zur allgemeinen Frauenbewegung. Um ihre spezifische
Geschlechtsrolle im gesellschaftlichen Zusammenhang zu erfiillen, forderten sie

hier erweiterte (sékulare) Bildungsmoglichkeiten fiir religidse Frauen.

Im Folgenden wird nun der historische Kontext der Frauenbewegung verlassen
und der Blick auf zwei weibliche muslimische Akteurinnen der Gegenwart ge-
lenkt, um zu erldutern, wie sie auf individuelle Weise das Verhiltnis von Ge-
schlecht und Religion und Bildung gestalten. Hintergrund dieses Perspektivwech-
sels 1ist die Annahme, dass sich zwischen historischer Frauen- und
Bildungsbewegung und gegenwirtigem religiosen Engagement muslimischer
Frauen Verbindungslinien aufzeigen lassen. Zwar ist die Situation muslimischer
Frauen in Deutschland spezifisch, aber nicht als singuldr zu bewerten — so ist die
Annahme, dass hier u.a. thematische Ahnlichkeiten bestehen. Die Ergebnisse die-
ser Darstellung dienen ebenfalls dazu, zu erldutern, welche Verbindungslinien sich
zwischen dem religiésen Geschlechterverhéltnis im Bildungssektor und dem reli-

giosen Feld ziehen lassen.

131



4.2  Das Kopftuch in éffentlichen Kontroversen im 21. Jahrhundert

Muslime in Europa und fiir unseren Fall in Deutschland befinden sich in einer
historisch neuen Situation. Seit den 60’er Jahren ist ihr Anteil durch die Arbeits-
migration zunehmend gewachsen und mittlerweile stellen sie die drittgroBte reli-
giose Minderheit in Deutschland dar. Die Priasenz dieser Minderheit hat einerseits
das religiose Feld verdndert (siche Kapitel 3.2), aber auch in anderen gesellschaft-
lichen Teilbereichen zur Vielfalt beigetragen. Dass dies auch zu Konflikten fiihrte,
zeigte sich an den sogenannten Kopftuchfillen besonders anschaulich. Neben spe-
zifischen rechtlichen Fragestellungen, auf die eine Antwort gefunden werden
musste, zeigten die Fille, welche Bedeutung die Themen Bildung und Geschlecht
fiir die Positionierung dieser Minderheit im gesellschaftlichen Kontext hatte und
nach wie vor hat. Wie zwei Akteurinnen individuell mit diesen religiésen und ge-
sellschaftlichen Anforderungen zum Geschlechterbild umgehen, zeigen die fol-

genden Fallbeispiele von Fereshta Ludin und Emel Zeynelabidin.

Wenn muslimische Frauen ihre religionspolitischen Vorstellungen und ihre Identi-
tdat zum Gegenstand 6ffentlicher Auseinandersetzungen iiber Biirgerrechte und An-
erkennung machen, ist das Thema Bildung oftmals von Bedeutung. Das betrifft
einmal das soziale Feld. So entziinden sich Rechtskontroversen zum Kopftuchver-
bot oder iiberhaupt zur Kleiderordnung und Fragen religioser Lebensfiihrung im-
mer wieder im Bildungssystem, genauer in 6ffentlichen Schulen. Dies mag in der
Bedeutung, die diesem sozialen Feld gesellschaftlich beigemessen wird, begriindet
liegen. Denn in dem MaB, in dem Bildung in soziokultureller Hinsicht die Wer-
torientierungen einer Gesellschaft umfasst, gelten Bildungseinrichtungen als Aus-
druck dieser gesamtgesellschaftlichen Ordnungsvorstellungen (vgl. Lenhardt
2007). In den Lehrplédnen sind die Wertorientierungen und dabei auch wiinschens-
werte Geschlechterrollen einer Gesellschaft niedergeschrieben (vgl. Wobbe 2008:
2). Von Lehrerinnen als Reprisentantinnen des Bildungssystems wird erwartet,
dass sie die Wertvorstellungen entsprechend verkdrpern. Die sichtbaren Merkmale
religidser Zugehdrigkeit und religioser Identitdt muslimischer Lehrerinnen schei-
nen im Widerspruch zu den Pflichten einer Beamtin im Schuldienst zu stehen. Die
aktive Religionsfreiheit kollidiert hier mit den Pflichten 6ffentlicher Beamter im
Bildungssystem, sind diese doch zur Neutralitdt verpflichtet, um die passive Reli-

gionsfreiheit der Schiiler zu wahren.
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Das betrifft zum anderen die Akteurinnen selbst. Diese sind akademisch ausgebil-
dete Frauen, die sich gezielt fiir die Anerkennung ihrer religiosen Rechte und Iden-
titdt 6ffentlich engagieren. Sie haben das hohere Bildungssystem durchlaufen, ein
Hochschulstudium absolviert, und engagieren sich nun fiir die Ausiibung ihrer je-
weiligen Profession als Lehrerinnen, Juristinnen und Staatsbeamtinnen. Aber auch
das Kopftuch von Studentinnen und muslimischen Schiilerinnen hat Fragen nach
dem Gebrauch religidser Symbole in 6ffentlichen Einrichtungen aufgeworfen. Da-
bei reprasentieren diese Fille aber auch eine neue weibliche Prisenz von Musli-
minnen im Bildungssystem. Mit dem Generationenwandel haben sich mittlerweile
auch junge Musliminnen ihren Weg in die jeweiligen Bildungsinstitutionen in Eu-

ropa gebahnt und markieren durch ihre Kleidung ihre religiose Identitét.

In Europa ist das Kopftuch muslimischer Frauen inzwischen ein Thema unter-
schiedlicher gesellschaftlicher Debatten und Rechtskontroversen. Ebenso wie sich
die Rechtsordnungen der einzelnen europidischen Staaten voneinander unterschei-
den, so sind auch die Konflikte um das Kopftuch anders gelagert. Relevant ist das
jeweilige Verhiltnis zwischen Staat und Religion (Robbers 2003). Damit geht auch
die Frage einher, welchen Status die muslimische Minderheit im jeweiligen staat-
lichen Kontext innehat. Das Verhéltnis zwischen Staat und Religionsgemeinschaf-
ten ist historisch gewachsen und folgt damit unterschiedlichen Traditionen in den
einzelnen Léndern (vgl. Koenig 2005). Die Konflikte haben in den einzelnen eu-
ropdischen Landern ebenso wie in Deutschland zu einer Welle der Verrechtlichung

gefiihrt, sowohl im Bildungssektor also auch im 6ffentlichen Recht.

In GroBbritannien wurde eine Lehrerin im Jahr 2006 vom Dienst suspendiert, da
sie einen Gesichtsschleier wihrend des Unterrichts trug. Die Klage der Lehrerin
vor dem Arbeitsgericht wurde abgewiesen (30. Mérz 2007). In der Schweiz klagte
2001 eine Kopftuch tragende Lehrerin gegen die Entscheidung des Bundesge-
richts, das ihr das Kopftuchtragen wihrend des Unterrichts untersagt hatte, vor
dem Europiischen Gerichtshof fiir Menschenrechte. Der Gerichtshof hatte mit
dem Verweis auf den in der Verfassung des Kantons festgelegten Laizismus keine

Einwinde gegen ein Verbot.

Rechtliche Regelungen fiir den Gebrauch religidser Symbole in 6ffentlichen Ein-

richtungen wurden in den laizistischen Landern Frankreich und der Tiirkei erlas-
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sen. In Frankreich begannen die Auseinandersetzungen 1989, als drei Schiilerin-
nen aufgrund ihres Kopftuchs der Schule verwiesen wurden. 2004 wurde ein Ge-
setz erlassen, welches das Tragen ,,ostentativer* religioser Symbole in 6ffentlichen
Schulen untersagt. Entsprechend der laizistischen Ausrichtung des franzosischen
Staates herrscht damit an Schulen ein generelles Verbot des Tragens religioser
Symbole fiir Lehrerinnen und auch fiir Schiilerinnen (vgl. Reuter 2008; Amir-
Moazami 2007).

Seit Jahren beschiftigt die Kopftuchfrage auch die Tiirkei (vgl. Gole 1993, 2004).
Dabei stehen vor allen Dingen die Kopftuch tragenden Studentinnen im Mittel-
punkt der Debatten und politischen Auseinandersetzungen. Kern der Debatte ist
insbesondere die Frage der Vereinbarkeit religidser Symbole in der Offentlichkeit
mit den sdkularen Staatsprinzipien. Mit der wachsenden Zahl religids orientierter
studierender Frauen, die sich auch in der Offentlichkeit selbst religids reprisen-
tierten, erhielt die Frage des Kopftuchs eine neue Brisanz. Die Verfassungsent-
scheidung im Jahr 1989, dass das Kopftuch nicht mit den Verfassungsprinzipien
iibereinstimme, beinhaltet zahlreiche strikte Regelungen fiir das Tragen von Kopf-
tiichern in 6ffentlichen Institutionen wie staatlichen Bildungseinrichtungen, 6f-
fentlichen Amtern und der Politik. Die Aufhebung des Kopftuchverbots fiir Stu-
dentinnen an der Universitdt schien Anfang 2008 durch einen Parlamentsbeschluss
in greitbarer Ndhe zu liegen, doch eine erfolgreiche Klage der Opposition vor dem
Verfassungsgericht erklirte den Beschluss im Juni fiir nichtig. Im Jahr 2010 hat
nun eine Entscheidung des Hochschulrats, die wichtigste Hochschulbehdrde der
Tirkei, die Gewichte in diesem langjdhrigen Streit verschoben. Zwar bleibt das
Tragen des Kopftuchs weiterhin offiziell verboten, aber den Hochschullehrenden
ist es untersagt, bei VerstoBBen Sanktionen umzusetzen. Damit diirfen Studentinnen
mit Kopftuch nicht mehr vom Unterricht ausgeschlossen werden (vgl. Spiegel
2012). Seit September 2014 diirfen nun auch Schiilerinnen in der Schule ein Kopf-
tuch tragen (vgl. Spiegel 2014).

Die Diskussionen sowie die rechtlichen Regulierungen religioser Beziige in der
Offentlichkeit verlaufen in den einzelnen europdischen Lindern sehr unterschied-
lich (vgl. Rostock/Berghahn 2009:12). So hingen die Bedeutungen, die dem Kopf-

tuch zugesprochen werden, vom kulturellen und politischen Kontext ab, in dem
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diese verhandelt werden (vgl. Amir-Moazami 2007). Zentral ist aber, dass es im-
mer wieder das Erscheinungsbild von Frauen ist, an dem kulturelle, soziale und
politische Konflikte ausgetragen werden (vgl. Rommelspacher 2002: 113). Auch
muslimische Ménner markieren ihre Religiositdt im habituellen Bereich bspw.
durch weite Kleidung und die Vermeidung des Korper- und Augenkontakts zu
Frauen. Frauen aber tragen die Last der Darstellung, da sie sowohl individuell als
auch als Gruppe zu den symbolischen Trigern der Gemeinschaftsidentitdt und -
ehre gemacht werden (vgl. Yuval-Davis 2001). Thre symbolhaft aufgeladene Posi-
tion markiert die Gruppengrenze (vgl. Sered 1998). Und sie nehmen in ihren Re-
ligionsgemeinschaften zudem weitestgehend die Positionen der Laiinnen ein (vgl.
Bourdieu 2000). Damit verfiigen sie nicht {iber die religiose Autoritét die entspre-
chenden religidsen Inhalte, das religiose Frauenbild betreffend, zu bestimmen.
Dariiber hinaus bietet das Kopftuch fiir die religiose Gemeinschaft Potenzial zur
Differenzierung und zur Abgrenzung (vgl. Liebsch 2003, 1.3), indem die eigene
Geschlechterordnung zum Ausdruck gebracht wird. Aulerhalb der Religionsge-
meinschaften fungiert es dhnlich: So wird in den Abgrenzungsdiskussionen, der
Stand der ,eigenen‘ gesellschaftlichen Entwicklung und ihrer Errungenschaften
fiir das Individuum betont. Das Kopftuch als Ausdruck strenger Geschlechtertren-
nung wird dabei den Errungenschaften der Emanzipation und der Gleichstellung

der Geschlechter gegeniibergestellt (vgl. Amir-Moazami 2011).

Trotz zahlreicher Unterschiede der européischen Kopftuchkonflikte im Hinblick
auf das Verhiltnis von Staat und Religion zeigen sich doch auch zentrale Paralle-
len. Zum einen wird deutlich, dass der Status des Islam als Minderheit in vornehm-
lich christlich gepragten Lidndern Europas verhandelt wurde und zum anderen
zeigt sich, welche Bedeutung dem Geschlechterverhiltnis hierbei zukommt. Dar-
iber hinaus veranschaulichen sie wie ,,vermeintliche Gegensétze zwischen Eige-
nem und Fremden* (Berghahn/Rostock 2009: 10) verhandelt werden. Wobei die
,,aeschlechterverhéiltnisse der Anderen® dabei ,,als uniiberwindbare kulturelle Dif-
ferenzen* (Berghahn/Rostock 2009: 10) betrachtet werden. In diesem Kontext hat
das Kopftuch als sozialer Marker einen Interpretationswandel durchlaufen. Galten
Kopftuch tragende Frauen seit den 70’er Jahren vornehmlich als ,,riickstindig und

ungebildet®, fand in den 90°er Jahren eine Verschiebung der Bedeutung des Kopf-
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tuchs als Marker kultureller Differenz statt (vgl. Berghahn/Rostock).®* Das Kopt-
tuch als Ausdruck kultureller Abgrenzung ist nicht mehr nur religioses, sondern
auch politisches Symbol und verstoft damit gegen die Neutralitit des Staates — so
das Hauptargument der Ablehnung der Einstellung von Fereshta Ludin in den Be-

amtendienst als Lehrerin fiir Grund- und Hauptschulen in Baden-Wiirttemberg.

In Deutschland war es das Kopftuch von Fereshta Ludin, Lehrerin im staatlichen
Schuldienst in Baden-Wiirttemberg, das einen sieben Jahre andauernden Rechts-
streit, der 2003 beim Bundesverfassungsgericht endete, provozierte.* Im Folgen-
den soll diese Auseinandersetzung und die Argumentationen der einzelnen Akteure
nachgezeichnet werden. Die juristischen Auseinandersetzungen hatten weitrei-
chende Konsequenzen insbesondere fiir die beruflichen Perspektiven muslimi-
scher Frauen als Lehrerinnen. Dartiber hinaus hat dieser Konflikt eine Kopftuch-
debatte ausgeldst, in der auch der Status des Islam in Deutschland und Europa und
der Zusammenhang zwischen Religion und Geschlecht 6ffentlich verhandelt wur-

den.

4.2.1 Fereshta Ludin: Das Kopftuch zwischen Mehrheit und Minderheit

Als Frau Ludin 1998 die zweite Staatspriifung fiir das Lehramt an Grund- und
Hauptschulen bestand, lehnte das Oberschulamt Stuttgart im Juli desselben Jahres
ihren Antrag auf Ubernahme in den Schuldienst ab. IThr fehle die personliche Eig-
nung, weil sie nicht bereit sei, wiahrend des Unterrichts darauf zu verzichten, aus
religidsen Griinden ein Kopftuch zu tragen. In der Begriindung des Oberschulam-
tes hieB es, das Kopftuch sei Ausdruck ,kultureller Abgrenzung und damit nicht
nur religioses, sondern auch politisches Symbol. Die mit dem Kopftuch verbun-
dene objektive Wirkung kultureller Desintegration lasse sich mit dem Gebot der
staatlichen Neutralitit nicht vereinbaren‘ (BVerfG, 2 BvR 1436/02, Absatz Nr.: 3).
Das Kopftuch reicht als Symbol somit iiber das rein Religiose hinaus, ihm wird

eine bestimmte (politische) Haltung zugeschrieben. Dabei sind die individuellen

63 Berghahn/Rostock 2009 beziehen sich u.a. hier auf Rottman, S. B., & Marx Feree, M. (2008):
Citizenship and Intersectionality. German Feminist Debates about Headscarf and Antidiscriminia-
tion Laws. Social Politics, 4, 481-513.

% Im Mirz 2015 gab das Bundesverfassungsgericht einer Klage einer Lehrerin und einer Erzieherin
aus Nordrhein-Westfalen mit Kopftuch statt. Das Tragen von Kopftiichern darf nun nicht pauschal
iber Gesetze verboten werden, sondern es muss im Einzelfall entschieden werden, ob durch das
Tragen des Kopftuchs einer Lehrerin der Schulfrieden bedroht wird (vgl. Spiegel 2015).
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Motive der Kopftuchtriagerin hier zweitrangig gegeniiber der als objektiv benann-
ten AuBlenwahrnehmung. Dies verweist auf den Grundkonflikt zwischen den indi-
viduellen Motiven der Akteurin und den nicht intendierten objektiven Folgen ihres

Handelns.

In der Begriindung des Oberschulamts zur Ablehnung der Einstellung von Frau
Ludin klingen die Argumente Annette Schavans, damalige Kultusministerin des
Landes Baden-Wiirttembergs (ehem. Bundesministerin fiir Bildung und For-
schung), zu diesem Sachverhalt an: ,,Das verpflichtende Tragen eines Kopftuchs
wirkt integrationshemmend und stellt fiir die interkulturellen Beziehungen eine
Belastung dar* (Schavan 2004: 5). Problematisch sei die Tatsache, dass das Kopf-
tuch kein ,,ausschlieBlich religioses Symbol* sei (Schavan 2004: 5). Es stehe fiir
eine bestimmte Auslegung des Islam, die mit ,,einer politischen Botschaft verbun-
den ist und zunehmend im Islam als Zeichen einer kulturellen Abgrenzung*
(Schavan 2004: 5) gewertet wird. Damit klassifizierte sie das Kopftuch als ein po-
litisches Symbol des politischen Islamismus, innerhalb dessen die Frauen erhebli-
chen Einschrinkungen ihrer Handlungsfreiheit, wie auch dem Zwang zu einer be-
stimmten Kleiderordnung, ausgesetzt sind. Dariiber hinaus wird es in den
integrationspolitischen Kontext gestellt und als Ausdruck gewollter Abgrenzung
aufgenommen (vgl. Schavan 2004: 5). Entscheidend ist hier nicht der religiose
Aspekt, sondern der politische Inhalt, den das Kopftuch transportiert (vgl. Oebbe-
cke 2003: 603). Unabhdngig der individuellen Motive der Kopftuchtragerin wird
hier deutlich, welchen Wirkungsgrad das Kopftuch in diesem Kontext hat. Es fun-
giert als ein Symbol fiir das Geschlechterverhiltnis im Islam, das nun auf3erhalb
des religidsen Feldes diskutiert wird. Das institutionalisierte kulturelle Kapital, der
Bildungsabschluss etabliert nun das Thema des religiosen Geschlechterverhiltnis

im — um in der Sprache Bourdieus zu bleiben — politischen Feld.

Frau Ludin reichte Widerspruch gegen die Ablehnung des Oberschulamt ein und
verdeutlichte, ,,dass das Tragen des Kopftuchs nicht nur Merkmal ihrer Person-
lichkeit sei, sondern auch Ausdruck ihrer religidsen Uberzeugung. Nach den Vor-
schriften des Islam gehore das Kopftuchtragen zu ihrer islamischen Identitét*
(BVerfG, 2 BvR 1436/02, Absatz Nr.: 4.). Sie betonte, dass das Kopftuch Ausdruck
ihres individuellen Glaubens ist und damit Teil ihrer Personlichkeit und religiosen

Identitédt. Aus diesem Grunde ist es fur sie auch nicht verhandelbar. Frau Ludin
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appellierte an ihre Personlichkeitsrechte. Die freie Entfaltung der Personlichkeit
gehort zu den Grundrechten und daher gehe es hier ,,um ihr individuelles und reli-
gids motiviertes Handeln als Grundrechtstragerin® (BVerfG, 2 BvR 1436/02, Ab-
satz Nr.: 4.). Die Entscheidung des Oberschulamts verletze das Grundrecht auf
Religionsfreiheit nach Art. 4 Abs. 1 und 2 GG. Damit agiert Frau Ludin als zivil-
gesellschaftliche Akteurin, die im Zusammenhang ihrer religiosen Praxis ihr Recht
auf Religionsfreiheit politisch relevant macht. Es ist dabei — vermeintlich paradox-
erweise® — eben genau die Trennung von Staat und Religion, die hier diese Ausei-
nandersetzung ermdglicht. Ein Zusammenhang auf den Casanova im Zuge Entpri-

vatisierungsansatzes hingewiesen hat (Casanova 1994).

Das Oberschulamt wies den Widerspruch zuriick, und erklérte, dass die Religions-
freiheit der Beschwerdefiihrerin, sowohl durch das Grundrecht auf negative Reli-
gionsfreiheit der Schiilerinnen und Schiiler, das Erziehungsrecht der Eltern aus
Art. 6 Abs. 2 GG sowie durch die Verpflichtung des Staates zu weltanschaulicher
und religioser Neutralitdt eingeschrankt werde. Auch wenn Frau Ludin fiir ihre
Glaubensiiberzeugung nicht missioniere, ,,bringe sie doch durch das Tragen des
Kopftuchs wihrend des Unterrichts jederzeit und ohne dass sich die Schiiler dem
entziehen konnten, ihre Zugehorigkeit zum Islam zum Ausdruck® (BVerfG, 2 BvR
1436/02, Absatz Nr.: 5). Dies zwinge die Schiiler dazu, sich mit dieser Glaubens-
duBerung auseinander zu setzen. Da sie als junge Menschen mit noch nicht gefes-
tigter Personlichkeit fiir Einfliisse jeder Art in besonderer Weise offen seien, sei
hier ,,die objektive Wirkung des Kopftuchs* (BVerfG, 2 BvR 1436/02, Absatz Nr.:
5) maligeblich. Die Behorde betonte, dass besonders fiir Schiilerinnen muslimi-
schen Glaubens ein erheblicher Anpassungsdruck entstehen koénne. Im Unter-
schied zu den Ausfithrungen Frau Ludins, dass das Kopftuch nicht als Glaubens-
symbol zu werten sei, sondern als Merkmal ihrer Personlichkeit, wird hier mit
Blick auf die Schiiler auf die ,,objektive Wirkung* des Kopftuchs verwiesen. Diese
sei hier maBgeblich. Damit sind weder die individuellen religidsen Motive der
Kopftuchtrdgerin hier von Belang und zudem wird unter der Vielzahl der Bedeu-
tungen, die das Kopftuch hat, eine Bedeutung zu Lasten von Frau Ludin heraus-

gegriffen und fiir maBgeblich erklirt. Dabei wurde aber versdumt zu begriinden,

%5 So lautet einer der Vorwiirfe gegen das Kopftuch, dass durch die religiosen Symbole in der Schule
diese Trennung von Staat und Religion untergraben werde.
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warum unter den verschiedenen Bedeutungen, ,,ob und wofiir ein Kopftuch ein
Symbol ist, gerade die vom Oberschulamt zu Grunde gelegte maf3geblich sein soll*
(Oebbecke 2003: 603). IThr Widerspruch beim Oberschulamt wurde im Februar
1999 abgelehnt.

In der Auseinandersetzung zwischen Frau Ludin und dem staatlichen Schulamt
stehen die Grundrechte der Religionsfreiheit (Art. 4 GG) und der uneingeschrink-
ten Entfaltung der Personlichkeit (Art. 2 GG) dem Erziehungsrecht der Eltern (Art
6 Abs. 2GG) sowie dem Gebot der Neutralitdt des Staates gegeniiber. Damit kreist
der Konflikt um die Abwégung dieser verschiedenen Rechtsgiiter. Deutlich wird,
dass die individuellen Motive der Trigerin hier keine Relevanz gegeniiber der
Wahrnehmung des Kopftuchs von aulen erlangt. Das Kopftuch unterliegt unter-
schiedlichen Deutungen: Es wird als religiose oder politische AuBerung aufge-
fasst; beides widerspricht geméiB staatlicher Seite der Neutralitdt des Staates, die

eine Beamte zu wahren habe.

Frau Ludin lieB es mit der Ablehnung ihres Widerspruchs nicht bewenden. Sie
reichte ein Jahr spéter Klage vor dem Verwaltungsgericht Stuttgart ein und begann
damit ihren Gang durch die juristischen Instanzen. Als das Verwaltungsgericht den
Ablehnungsbescheid des Oberschulamts in seinem Urteil im Mérz 2000 bestétigte,
legte Fereshta Ludin gegen das Urteil beim Verwaltungsgerichtshof Baden-Wiirt-
temberg Berufung ein. Die Berufung wurde ebenfalls abgewiesen (26. Juni 2001).
Auch die néchste Instanz, das Bundesverwaltungsgericht, argumentierte, dass die
Pflicht zu strikter Neutralitdt im Bereich der staatlichen Schule verletzt werde,
wenn eine Lehrerin im Unterricht ein Kopftuch trage. Hier wird das Kopftuch-
Problem nunmehr ausschlieBlich als ein eindeutig religioses Symbol aufgefasst:
Aufgrund der Tatsache, dass die Schiiler wahrend des Unterrichts unausweichlich
mit einem ,,offenkundigen Symbol einer Glaubensiiberzeugung® (BVerfG, 2 BvR
1436/02, Absatz Nr.: 15) konfrontiert wiirden, wurde ihr Antrag abgelehnt. Zwar
sei der Einfluss auf die Schiiler schwer zu bemessen, konne aber nicht ausgeschlos-
sen werden. Auch hier wurde argumentiert, dass es unerheblich sei, ob Frau Ludin
missionarische Absichten verfolge. ,,Lehrer miissten gemiB3 Art. 33 Abs. 5 GG
Einschrinkungen ihrer positiven Bekenntnisfreiheit hinnehmen, die erforderlich
seien, um einen Schulunterricht in einem Umfeld religioser Neutralitdt sicher zu

stellen (BVerfG, 2 BvR 1436/02, Absatz Nr.: 15). Das Bundesverwaltungsgericht
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erklarte das Kopftuch damit ebenfalls zu einem deutlich wahrnehmbaren Symbol
des islamischen Glaubens. Es sei allein entscheidend, dass es als ein sichtbares

Zeichen ihres Bekenntnisses die Neutralitdt der Schule in Frage stelle.

Nachdem Frau Ludin in allen Instanzen erfolglos blieb, legte sie im Jahr 2003 Ver-
fassungsbeschwerde vor dem Bundesverfassungsgericht ein. Hier argumentierte
sie, dass auch einer Kopftuch tragenden muslimischen Bewerberin verfassungs-
rechtlich ein subjektives Recht auf Einstellung zustehe. ,,Die Zulassung zu 6ffent-
lichen Amtern habe unabhéngig von einem religidsen Bekenntnis zu erfolgen (Art.
33 Abs. 3 Satz 1 GG), ohne dass dem Bewerber insoweit Nachteile erwachsen
diirften* (Art. 33 Abs. 3 Satz 2 GG). Das Kopftuch sei demnach kein Eignungs-
mangel* (2 BvR 1436/02, Absatz Nr.: 17). Zudem sei die angebliche Suggestiv-
kraft des Kopftuchs und eine davon ausgehende schéidliche psychische Beeinflus-
sung nicht belegt. Dariiber hinaus betonte sie, dass es wéhrend ihrer
Ausbildungszeit als Referendarin nicht zu Konflikten in der Schule gekommen sei
und die angefiihrten Gefdhrdungen seien lediglich abstrakt-theoretischer Natur
(vgl. 2 BvR 1436/02, Absatz Nr.: 19).

Das Bundesverfassungsgericht entschied zu Frau Ludins Gunsten. Die bisherigen
Entscheidungen verstof3en gegen Art. 33 Abs. 2 GG in Verbindung mit Art. 4 Abs.
1 und 2 GG und mit Art.33 Abs. 3 GG.%

Das Tragen eines Kopftuchs macht im hier zu beurteilenden Zusammenhang
die Zugehorigkeit der Beschwerdefiihrerin zur islamischen Religionsgemein-
schaft und ihre personliche Identifikation als Muslima deutlich. Die Qualifizie-
rung eines solchen Verhaltens als Eignungsmangel fiir das Amt einer Lehrerin
an Grund- und Hauptschulen greift in das Recht der Beschwerdefiihrerin auf
gleichen Zugang zu jedem offentlichen Amt aus Art. 33 Abs. 2 GG in Verbin-
dung mit dem ihr durch Art. 4 Abs.1 und 2 GG gewiéhrleisteten Grundrecht der
Glaubensfreiheit ein, ohne dass dafiir gegenwiértig die erforderliche, hinrei-

% Grundgesetz, Artikel 33 (1): Jeder Deutsche hat in jedem Lande die gleichen staatsbiirger-
lichen Rechte und Pflichten. (2) Jeder Deutsche hat nach seiner Eignung, Befidhigung und
fachlichen Leistung gleichen Zugang zu jedem 6ffentlichen Amte. (3) Der Genuss biirgerli-
cher und staatsbiirgerlicher Rechte, die Zulassung zu 6ffentlichen Amtern sowie die im 6f-
fentlichen Dienste erworbenen Rechte sind unabhéingig von dem religiosen Bekenntnis. Nie-
mandem darf aus seiner Zugehorigkeit oder Nichtzugehorigkeit zu einem Bekenntnis oder
einer Weltanschauung ein Nachteil erwachsen. Grundgesetz, Artikel 4: (1) Die Freiheit des
Glaubens, des Gewissens und die Freiheit des religiosen und weltanschaulichen Bekenntnis-
ses sind unverletzlich. (2) Die ungestdrte Religionsausiibung wird gewéhrleistet.
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chend bestimmte gesetzliche Grundlage besteht. Damit ist der Beschwerdefiih-
rerin der Zugang zu einem 6ffentlichen Amt in verfassungsrechtlich nicht trag-
fahiger Weise verwehrt worden (2 BvR 1436/02, Absatz Nr.: 30).

In der Begriindung des Urteils wird zunédchst auf das Recht auf gleichen Zugang
zu einem Offentlichen Amt, das allen Biirgern nach Eignung und Qualifizierung
zustehe, verwiesen. Niemandem diirfe aus der Zugehorigkeit oder Nichtzugeho-
rigkeit zu einem Bekenntnis oder zu einer Weltanschauung ein Nachteil erwach-
sen. Werde einer Lehrerin auferlegt, ihre Zugehorigkeit zu einer Religionsgemein-
schaft nicht durch religios begriindete Bekleidungsregeln sichtbar werden zu
lassen, wird in das Recht der individuellen Glaubensfreiheit eingegriffen (Art. 4
Abs. 1 und 2 GG). Dies stellt ,,den Betroffenen vor die Wahl, entweder das ange-
strebte 6ffentliche Amt auszuiiben oder dem von ihm als verpflichtend angesehe-
nen religiosen Bekleidungsgebot Folge zu leisten” (2 BvR 1436/02, Absatz Nr.:
36). Das Bundesverfassungsgericht fithrte weiter aus, dass eine solche Einschrén-
kung der vorbehaltlos gewihrleisteten Glaubensfreiheit einer hinreichenden ge-
setzlichen Grundlage bediirfe, die zu dem damaligen Zeitpunkt nicht bestand. Fiir
die Ablehnung Frau Ludins aufgrund mangelnder Eignung infolge ihrer Weige-
rung, das Kopftuch in Schule und Unterricht abzulegen, fehlte es jedenfalls an ei-
ner hinreichend bestimmten gesetzlichen Grundlage. Damit hatte Frau Ludin in

hochster Instanz Recht erhalten und der Ablehnung auf Einstellung widersprochen.

Allerdings setzte das Urteil eine Welle der Verrechtlichung in Gang. So hatte das
Bundesverfassungsgericht in der Begriindung des Urteils darauf hingewiesen, dass
aufgrund der religiésen Pluralitdt und des dementsprechenden gesellschaftlichen
Wandels moglicherweise Anlass bestehe, die bestehende Rechtslage zu verdandern.
Als unbeabsichtigte Folge der Klage von Fereshta Ludin wurden nun auf Landes-
ebene Gesetze erlassen, die das zuldssige Ausmal religidser Beziige in der Schule
neu bestimmten. Interessant ist dabei, dass die Reaktionen der Bundeslander un-
terschiedlich ausfielen. In acht Bundeslindern ndmlich in Baden-Wiirttemberg
(01.04.2004), Niedersachsen (29.04.2004), Saarland (23.06.2004), Hessen
(18.10.2004), Bayern (23.11.2004), Berlin (27.01. 2005), Bremen (28.06.2005)
und Nordrhein-Westfalen (13.06.2006.) wurden entsprechende Gesetze erlassen.
Die anderen acht Bundeslinder (Brandenburg, Hamburg, Mecklenburg-Vorpom-

mern, Rheinland-Pfalz, Sachsen, Sachsen-Anhalt, Schleswig-Holstein und Thiirin-
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gen) haben sich gegen eine gesetzliche Regelung ausgesprochen. Dabei ist bemer-
kenswert, dass diejenigen Lander, die sich mit einer gesetzlichen Regelung religi-
Oser/ weltanschaulicher Zeichen bzw. Bekleidung befasst haben, zu unterschiedli-
chen Ergebnissen gekommen sind. Die Gesetze unterscheiden sich darin, ob sie
sich nur auf Lehrkrifte beziehen oder auf das gesamte Berufsbeamtentum (Hessen,
Berlin). Weiterhin haben sich einzelne Lander fiir die Privilegierung christlich-

abendlindischer Symbole entschieden.®”’

In den Auseinandersetzungen wurde von juristischer Seite immer wieder die 6f-
fentliche Wahrnehmung des Kopftuchs angefiihrt. Als Symbol des islamischen
Fundamentalismus sei das Kopftuch Ausdruck kultureller Abgrenzung und stehe
fiir die Unterdriickung von Frauen (vgl. Bundesverwaltungsgericht, Pressemitttei-
lung 38/2004). Das Kopftuch wird damit zu einem (negativen) politischen Symbol
reduziert. Und wenn man das politische Symbol Kopftuch durch ein anderes un-
politisches Bekleidungsstiick, das fiir die Trégerin dennoch die Funktion der Be-
deckung erfiillt, ersetzen wiirde? Es soll hier auf einen Fall verwiesen werden, bei
dem eine Lehrerin aus Koln nach der Gesetzesdnderung (im Juni 2006) in Nord-
rhein-Westfalen ihr Kopftuch wéhrend des Unterrichtens durch eine Baskenmiitze
ersetzte. Die Schulbehorde tolerierte dies nicht und untersagte ihr das Tragen einer
Kopfbedeckung wihrend des Unterrichts. Vor dem Verwaltungsgericht Koln argu-
mentierte die Lehrerin im November 2008, dass sie diese Kopfbedeckung zwar
aus religiosen Griinden trage, ,,sie werde in der Offentlichkeit aber als modisches
Accessoire und nicht als Ausdruck einer religiosen Uberzeugung wahrgenommen*
(Verwaltungsgericht 2008).-Das Gericht folgte dieser Argumentation nicht. Durch
,»das Tragen der Baskenmiitze aus religiosen Motiven gebe die Kldgerin eindeutig
zu verstehen, dass sie sich zum Islam bekenne und sich gehalten sehe, dessen Be-
kleidungsvorschriften zu beachten* (Verwaltungsgericht 2008). Dies werde so-
wohl von den Schiilern als auch von den Eltern so wahrgenommen, vor allen Din-
gen, weil sie vorher ein Kopftuch getragen habe. Die Baskenmiitze sei damit ein
»surrogat flir ein Kopftuch® und damit geeignet, den Schulfrieden zu storen. Das
Verwaltungsgericht Kéln wies die Klage am 17. November 2008 zuriick. Interes-

sant an diesem Fall ist, dass hier einem Kleidungsstiick allein aufgrund des Motivs

67 Zu den zwei Modellen der Gesetze zum Kopftuchverbot: Berghahn, S. (2009).
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der Tragerin eine religidse Bedeutung zugesprochen wird. Wohingegen im Fall
von Frau Ludin ihre Motive, die zum Tragen des Kopftuchs fiihren, fiir nicht maf3-
geblich erklart wurden. Stattdessen wurde in den unterschiedlichen Instanzen im-
mer wieder auf die ,,objektive Wirkung* des Kopftuchs Bezug genommen. In dem
hier erwihnten Beispiel wihlt die Lehrerin nun ein Aquivalent zu dem Kopftuch,
das zwar die Funktion des Bedeckens der Haare erfiillt sonst aber kein religioses

Kleidungsstiick darstellt.

Hintergrund ist hier zum einen die Stellung des Islam in Deutschland und das ihm
zugeschriebene Verhiltnis der Geschlechter untereinander. Denn auch bevor Leh-
rerinnen mit Kopftuch in deutschen Schulen unterrichteten, war religiose Kleidung
an Offentlichen Schulen préisent. Neben den katholischen Priestern, die im Religi-
onsunterricht an staatlichen Schulen eingesetzt werden, unterrichten Ordens-
schwestern auch allgemein bildende Facher. Thre Ordenstracht hatte dabei nicht zu
juristischen Auseinandersetzungen gefiihrt (vgl. v. Braun 2007: 91). Der unter-
schiedliche Umgang in Bezug auf Ordenstracht und islamisches Kopftuch ldsst
sich historisch begriinden. Fiir das Christentum gelten historische Regelungen,
was sich im gesellschaftlichen und rechtlichen Status der Kirchen und z.B. im
staatlichen Religionsunterricht usw. ausdriickt. Die heutigen Selbstverstdndlich-
keiten sind selbst wiederum Resultat konfliktreicher historischer Auseinanderset-
zungen, die sich im Europa wéhrend des 19. Jahrhunderts als Kulturkdmpfe duf3er-
ten (vgl. Clark 2003). Der Islam ist im Gegensatz zum Christentum die Religion
einer Minderheit, die vor allen Dingen seit den 60er Jahren in Deutschland, bedingt
durch die Arbeitsmigration von Tiirken in Deutschland, an Prasenz gewonnen hat.
Aus diesem Grund erregen religidose Zeichen und Bekleidungen christlicher Aus-
pragungen im Gegensatz zum Kopftuch kaum Aufsehen. Dies veranschaulicht
auch die Argumentation Annette Schavans, die die Ordenstracht von der verénder-
ten neuen gesetzlichen Regelung in ihrem Bundesland nicht betroffen sah. Die
ehemalige Kultusministerin von Baden-Wiirttemberg betrachtete das Nonnenhabit
als ,,Berufskleidung® (Spiegel 2004a) und eben nicht als religiose Kleidung®®.

Eine Aussage, die mit der Weltlichkeit der Nonnentracht argumentiert, besagt
letztlich, dass es sich auch beim Kreuz um ein politisches Symbol handelt. Eben

%8 Die Vorsitzende der Vereinigung der Ordensoberinnen Deutschlands, Schwester Aloisia Hoing,
sicht dagegen in der Nonnentracht ,,eindeutig eine religiés motivierte Kleidung® (Spiegel 2004b).
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dieser Vorwurf — ein politisches Symbol zu sein — war aber Hauptbegriindung
fiir das Kopftuchverbot im baden-wiirttembergischen Gesetzentwurf; und das
Politische an diesem Symbol wurde festgemacht an der geschlechtlichen Im-
plikation (v. Braun 2007: 91).

Christliche Symbole und muslimisch religiose Kleidung werden demnach unter-
schiedlich wahrgenommen und bewertet. Der kulturelle Hintergrund des Christen-
tums fiihrt dazu, dass die christlichen Symbole diskret, diejenigen des Islams os-
tentativ wirken (vgl. Wohlrab-Sahr 2003: 377). Diese Unterscheidung tauchte in
der Auseinandersetzung um das Kopftuch in Frankreich Anfang der 90’er Jahre
auf. Im Jahr 1993 schlug der franzdsische Erziehungsminister Frangois Bayrou in
einem Rundschreiben vor, ostentative religidse Symbole zu verbieten, wihrend
unauffillige diskrete Symbole weiter erlaubt sein sollten. Mit dieser Unterschei-
dung zielte er auf das islamische Kopftuch als ostentatives Symbol, wohingegen
das Kreuz und die Kippa als diskrete Symbole betrachtet wurden (vgl. Wohlrab-
Sahr 2003: 376). In dem 2004 erlassenen Gesetz wurde diese Formulierung iiber-
nommen und Zeichen sowie Kleider, die ostentativ eine religiose Zugehdrigkeit
zum Ausdruck bringen, in 6ffentlichen Schulen verboten (Legifrance 2004). Damit
wird deutlich, dass die Auseinandersetzungen um das Kopftuch eben auch im Zu-
sammenhang mit der kulturellen Pragung und mit dem Status des Islam als Min-
derheitenreligion in den verschiedenen europdischen Léndern stehen. Der Kopf-
tuchkonflikt 1ist damit auch, vergleichbar mit anderen gesellschaftlichen
Konflikten, das Resultat eines Kampfes um Anerkennung der Reichweite von

Handlungsoptionen bzw. Lebenschancen (Honneth 1979).

Fereshta Ludins Fall fiihrte zu kontroversen Diskussionen tiber Handlungsspiel-
rdume von Frauen in der Gegenwartsgesellschaft und zur Frage nach religidosen
Pflichten und dem Symbolgehalt von Kopftiichern. Als Ausdruck von religidser
Identitét und einer bestimmten Form religioser Praxis verweist das Kopftuch auch
auf das Verhiltnis der Geschlechter untereinander. Es funktioniert damit als Aus-
druck der symbolischen Représentation des religiosen Geschlechterverhiltnisses,
diese Dimension hat Sered mit Frau (vgl. 1998: 194) beschrieben. Dieses Bild der
Frau steht im engen Verhéltnis mit religidsen Deutungsmustern und wird {iber Zu-
schreibung manifestiert. In der Aulenwahrnehmung, den 6ffentlichen Auseinan-
dersetzungen, wurde das Kopftuch als Ausdruck eines patriarchalen Geschlechter-

verhéltnisses aufgefasst (vgl. Amir-Moazami 2007: 111f). Es sei ein eindeutiges
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Signal geschlechtlicher Repression und widerspreche somit den Errungenschaften
der Emanzipation (vgl. Emma 2004). Dabei wird die Geschlechtergleichheit als
Errungenschaft oder zumindest als gemeinsames nationales Ziel verteidigt, die von
der Priasenz kopftuchtragender Frauen bedroht wird. Ein Argumentationsmuster,
das ebenfalls in den anderen Kopftuchdebatten in Europa verwendet wurde, unab-
hiangig divergierender politischer und rechtlicher Regulierungen (vgl. Berg-
hahn/Rostock 2009: 12). Die Geschlechtervorstellungen der ,,Anderen* werden
damit zu uniiberwindbaren kulturellen Differenzen (vgl. Berghahn/Rostock 2009:
10). Somit ist es in der Sache anscheinend weniger das Kopftuch an sich, denn wie
der Baskenmiitzenfall zeigt, wurden Bekleidungsalternativen nicht akzeptiert, son-
dern die Tatsache der religiosen Bekleidungsnorm fiir Frauen, die kritisiert wird.
Diese widerspreche der Gleichberechtigung. Dass der Vergleich mit der religiosen
Kleidung christlicher Nonnen nicht gelingt, 14sst sich mit dem Status des Islam in
Deutschland erklidren. Dabei wird aber vor allen Dingen die enge Verkniipfung
zwischen Anerkennungsfragen des Islam und der Frage des Geschlechterverhalt-
nisses deutlich. Ein Zusammenhang der fiir die Muslime in Europa in unterschied-
lichen Kontexten relevant wird und zu strukturellen Verdnderungen fiihrte (siche
Kapitel 8). Spielhaus (vgl. 2009: 414) verweist auf ein sich in diesem Kontext
entwickelndes muslimisches Selbstverstindnis und die Entfaltung einer Vertre-
tungsstruktur islamischer Verbdnde in Deutschland. Die Kopftuchdebatte wirkte
als ein ,,konstituierendes Moment fiir den Einigungsprozess islamischer Verbiande*
(Spielhaus 2009: 415). In der sich formierenden muslimischen Gemeinschaft
wurde die Notwendigkeit erkannt, gemeinsame Interessen mit vereinter Stimme

zu vertreten (vgl. Spielhaus 2009: 415).

Keine der islamischen Gemeinschaften ist bisher als 6ffentlich rechtliche Korper-
schaft anerkannt und somit nicht gleichgestellt mit den christlichen Kirchen und
anderen Religionsgemeinschaften. Der Fall Fereshta Ludins zeigt ebenso wie die
anderen Kopftuchfille in Europa die hohe Relevanz, die dem Geschlechterverhalt-
nis im Hinblick auf die Institutionalisierung des Islam zukommt. Auf diesen Zu-
sammenhang wurde bspw. im Kontext der Islamkonferenz verwiesen (siehe Kapi-

tel 3.3). Es sind zu einem hohen Mal} eben die zugeschriebenen Differenzen im
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Geschlechterverhéltnis, die die rechtliche Gleichstellung des Islam mit anderen

Religionsgemeinschaften verhindert.®

Vor diesem Hintergrund ist es besonders interessant, dass nun im Januar 2015 das
Bundesverfassungsgericht der Klage einer Kopftuch tragenden Lehrerin und einer
Erzieherin, die gegen das Kopftuch-Verbot in Nordrhein-Westfalen klagten, statt
gegeben hat. Ein generelles Verbot des Kopftuchs sei im Sinne der Gleichbehand-
lung nicht (mehr) haltbar. Dagegen solle von Fall zu Fall entschieden werden, ob
das Tragen eines Kopftuchs den Schulfrieden store. Eine der Kldgerinnen ist en-
gagiertes Mitglied des Verbandes DITIB und es ist davon auszugehen, dass der
Verband bei der Klage unterstiitzend gewirkt hat (vgl. Spiegel 2015). Damit ist die
Kopftuchfragen nach einem iiber zehn Jahre andauerndem Konflikt rechtlich auf
neue Fiile gestellt, einige Bundesldnder miissen ihre Gesetze dndern und Frauen

mit Kopftuch werden nicht mehr pauschal in ihren Berufswahl eingeschrinkt.

Zum Schluss soll der Blick noch einmal auf die muslimischen Akteurinnen selbst
gelenkt werden. Beruflich qualifizierte Musliminnen, die ihre Religiositit 6ffent-
lich représentieren, sehen sich in Deutschland erschwerten Berufsmoglichkeiten
gegeniibergestellt, in der Wirtschaft sowie im 6ffentlichen Dienst (Jessen/Willa-
mowitz 2006; Human Rights Watch 2009). Fereshta Ludin hat sich als Angehorige
dieser professionell qualifizierten Generation muslimischer Frauen gegen die ihr
auferlegte Einschrinkung, das Verbot der Einstellung als Lehrerin, zur Wehr ge-
setzt. Sie kdmpfte vor den juristischen Instanzen fiir ihr im Grundgesetz veranker-
tes Recht auf Glaubensfreiheit. Damit hat sie den Staat als Arbeitgeber im Bil-
dungssystem vor vollig neue Herausforderungen gestellt. Ihre Geschichte verweist
darauf, wie sich eine neue Generation akademisch qualifizierter junger Muslimin-
nen gezielt fiir die Anerkennung ihrer religiosen Rechte und Identitéit 6ffentlich
engagiert — hier in beruflichen Kontexten. Bildung wird hier in doppelter Weise

relevant:

Zum einen als kulturelles Kapital (Bourdieu 1992), das muslimischen Frauen
Handlungsmoglichkeiten und berufliche Chancen in Deutschland er6ftnet, die ih-

ren Miittern und damit der vorangegangenen Generationen nicht in vergleichbarer

% Dariiber hinaus sind es Fragen der Struktur und der Mitgliedschaftsorganisation, die die Aner-
kennung als Korperschaft islamischer Gemeinschaften bislang verhindern (siehe 3.1.2).
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Weise offenstanden. Bemerkenswert ist dabei, dass die Akteurinnen mit ihrer Ta-
tigkeit im Bildungssektor das géngige Bild der Frau, mit ihren Aufgaben im Erzie-
hungs- und Bildungsbereich, nicht verlassen. Gleichzeitig ibernehmen sie hier
Vorbildfunktionen, sind sie doch die Ersten ihrer Generation, die diesen Weg er-
folgreich absolviert haben und sich dabei auch trotz massiven Hindernissen fiir
ihre individuellen Rechte einsetzen. Dabei ist festzuhalten, dass sich Fereshta Lu-
din aber eben nicht als Vertreterin einer kollektiven Gemeinschaft préisentiert.
Ganz im Gegenteil argumentiert sie auf der individuellen Ebene mit ihren Grund-
rechten als deutsche Staatsbiirgerin. Es ist somit als ein unintendierter Effekt zu
werten, dass der Kopftuchkonflikt dazu gefiihrt hat, auf muslimischer Seite die
Bedeutung einer geeinten muslimischen Gemeinschaft zu erkennen. Damit haben
die Bildungskarrieren der jungen Frauen auch fiir die islamische Gemeinschaft in
Deutschland hohe Relevanz — ist es doch dieser Konflikt um das Kopftuch, der

dazu beitrédgt, Interessen gemeinsam zu vertreten (vgl. Spielhaus 2009: 414f.).

Zudem betrifft Bildung auch das soziale Feld, den Bildungssektor, in dem die Kon-
flikte stattfinden. Fiir den Staat stellt sich die Frage, ob Kopftuch tragende Frauen
den Staat und in der Schule die Bildungsinhalte entsprechend verkorpern konnen.
Das Kopftuch wird dabei als Ausdruck ihrer Religionszugehorigkeit gewertet, das
dartiber hinaus ein spezifisches Geschlechterverhiltnis transportiert. Diese Zu-
schreibungen sind die Argumente fiir die Nichtbeschéftigung der Kopftuch tragen-
den Frauen als Lehrerinnen im staatlichen Bildungssystem. Damit zeigt sich im
Bildungssystem ein vergleichbarer Zusammenhang mit dem religiosen Feld: Ge-
schlecht und hier sogar das religiose Bild der Frau wirkt auf die Zugidnge zu be-

stimmten Positionen (im Feld wiren das der religiose Experte mit Amt).

Im Folgenden soll ein zweites Beispiel verdeutlichen, dass muslimische Ge-
schlechterbilder nicht nur im Rahmen der Zivilgesellschaft aktuell hohe Aufmerk-
samkeit erregen, sondern auch innerhalb des religiosen Feldes. Und wie von ihrer
Interpretation Positionen im religiosen Feld abhdngen. Emel Zeynelabidin trug 30
Jahre ein Kopftuch und engagierte sich als Akteurin im Bildungsbereich des reli-
giosen Feldes. Damit entsprach sie dem Bild der religiosen Muslimin innerhalb
threr religiosen Gemeinschaft und nahm eine Vorbildfunktion ein. Ihr Beispiel

zeigt eindriicklich, welche Konsequenzen sich aus dem Ablegen des Kopftuchs fiir
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sie ergaben. Damit soll Aufschluss iiber die Frage nach der Bedeutung des Ge-
schlechterverhiltnisses im religiosen Feld gegeben werden. Dariiber hinaus wird
danach gefragt, auf welche Weise Bildung als Ressource hier im Verhéltnis von

Religion und Geschlecht zum Tragen kommt.

4.2.2 Emel Zeynelabidin: Anerkennung ohne Kopftuch

,»(.-.) [E]s sollte der sogenannte Kopftuchstreit sein, der mir den Impuls zum
genaueren Forschen gab. Nach einer intensiven Auseinandersetzung mit den
theologischen Quellen und meiner Lebensrealitéit habe ich mich nach tiber 30
Jahren von meinem Kopftuch verabschiedet™ (Die Welt 2007).

Als Emel Zeynelabidin™ im Jahr 2005 auf ihr Kopftuch verzichtete, 19ste sie damit
einen Skandal innerhalb ihres islamischen Umfelds aus. Sie stammt aus einer reli-
giosen Familie (vgl. Taz 2005). Ihr Vater Yusuf Zeynel Abidin griindete 1976 in
KoIn den Verein ,, Tiirkische Union Europa®.” Dieser Verein gilt als Vorldufer des
deutschen Ablegers der Islamischen Gemeinschaft Milli Gorus (vgl. Lemmen
2002: 40). Der Vater genoss auch iiber seinen Tod hinaus innerhalb der Gemein-
schaft ein hohes Ansehen.? Dementsprechend wurde auch Emel Zeynelabidin als
seiner dltesten Tochter eine Vorbildfunktion zugesprochen, der sie jahrelang ent-

sprach.

1985 zog sie mit threr Familie nach Berlin. Dort engagierte sie sich gemeinsam
mit ihrem Ehemann innerhalb der 1980 gegriindeten Islamischen Foderation Ber-
lin. Sie setzte sich insbesondere fiir die Frauen- und Bildungsarbeit ein. Das tat sie
neben ithrem Studium (Islamwissenschaft und Anglistik) und der Erziehung der
Kinder. Bereits nach zwei Jahren griindete sie unter der Tragerschaft des islami-
schen Frauenvereins Cemiyet-i-Nisa in Berlin einen islamischen Kindergarten,

dem seit 1994 drei weitere folgten. Als 1989 das Islamkolleg, der Tragerverein der

7 Nach ihrer Scheidung 2008 énderte sie ihren Nachnamen von Algan in Zeynelabidin.

"I Die ,,Tiirkische Union Europa“ wurde 1982 in ,,Islamische Union Europa e.V.“ umbenannt.
Ein Richtungsstreit um Cemaleddin Kaplan im Jahr 1984 fiihrte zur Abspaltung Kaplans und
seiner Anhénger. Als Folge dieser Auseinandersetzung griindete sich 1985 in Kéln die ,,Ver-
einigung der neuen Weltsicht Europa e.V.* als Nachfolgerin der ,,Islamischen Union®. Diesen
Namen fiihrte der Verband bis zu seiner grundlegenden Neuorganisation Mitte der 90er Jahre.
Am 23. Januar 1995 wurde in Bonn die ,,Islamische Gemeinschaft Milli Gorus e.V (IGMG)*
gegriindet (vgl. Lemmen 2002: 40).

"2 Die Islamische Gemeinschaft Milli Gorus verleiht einen Yusuf Zeyneb Abidin Preis (vgl.
IGMG 2009).
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ersten Islamischen Grundschule in Deutschland, gegriindet wurde, ist Frau Zey-
nelabidin ebenfalls beteiligt. Sie wurde Vorsitzende dieses Vereins. Als sie ihr Amt
1995 niederlegte, iibernahm sie den Vorsitz im Frauenverein Cemiyet-i-Nisa.

Diese Funktion begleitete sie zehn Jahre lang.

Als 2004 die Kopftuchdebatte mit der Klage Fereshta Ludins vor dem Bundesver-
fassungsgericht an Brisanz gewann, begann Emel Zeynelabidin sich mit der Frage
der Kopftuchpflicht auseinanderzusetzen. Sie war in dieser Zeit als Vorsitzende
des islamischen Frauenvereins eine viel gefragte Gesprichspartnerin. In den De-
batten pladierte sie fiir die freie Entscheidung der Kopftuch tragenden Frauen und

wendete sich gegen die Kopftuchverbotsgesetze.

Mit dem Ziel die Debatte zu entspannen, suchte sie nach Kopftuch-Alternativen,
indem sie gemeinsam mit einer Hutmacherin sogenannte Kopfschmuckmodelle
kreierte. Im Jahr 2004 erklarte sie dazu, dass sie ,,nicht so befremdlich auf andere
Menschen wirken will mit ihrem Kopftuch* (Das Parlament 2004). Doch fand sie
mit den Kopfschmuckmodellen weder bei den muslimischen Frauen noch bei der
Schulbehoérde Anklang. Sie selber trug diese Modelle iiber ein Jahr lang und
machte ihre Erfahrungen. Insbesondere ihre Wahrnehmung der Umwelt habe sich

durch das Ablegen des Kopftuchs verdndert.

Im Friithjahr 2005 legte sie das Kopftuch ganz ab und thematisierte diesen Schritt
in der Offentlichkeit. Ein Jahr spiter iibergab sie ihre ,,Kopfschmuckmodelle®, da-
runter auch zwei Kopftiicher, an das ,,Haus der Geschichte* in Bonn. Das Museum
erweiterte damit seine Sammlung zum Thema Integration und Migration (Presse-
mitteilung 2006). Thre Entscheidung auf das Kopftuch zu verzichten, wurde damit

zu einem zeitgeschichtlichen Ereignis aufgewertet.

Ihre Entscheidung stellte insbesondere vor dem Hintergrund ihrer familidren Wur-
zeln einen radikalen Schritt dar, wie sie 2005 in einem Interview erklérte (vgl. Taz
2005). An den Reaktionen ihrer Glaubensgeschwister sei ihr deutlich geworden,
dass sie ,,dabei zunichst unbemerkt ein Minenfeld betreten® hatte. Viele in ihrer
Gemeinde waren enttiuscht, dass sie das Kopftuch abgelegt hatte. Es wird deut-
lich, dass die Praxis des Kopftuchtragens in diesem Kontext Relevanz besall und

mit dem Bild einer gldubigen Muslimin verbunden wurde. Durch das Ablegen ent-
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sprach sie nicht mehr den Erwartungen, die man an sie aufgrund ihrer Vorbildfunk-
tion stellte. Sie hat sich durch das Ablegen zum einen gegen die géngige Verkor-
perung des Frauenbildes ausgesprochen und zum anderen entsprach ihr Handeln
auch einer Kritik am Bild der Frau (vgl. Sered 1998: 194). Dieses ist mit bestimm-
ten Handlungserwartungen verbunden, gegen diese Emel Zeynelabidin, insbeson-
dere wenn sie mit Einschrankungen der individuellen religiosen Freiheit verbun-

den sind, argumentierte.

Das Ablegen des Kopftuchs war das Ergebnis eines langwierigen Auseinanderset-
zungsprozesses, ein Forschen und Experimentieren. Beeinflusst durch die Kopf-
tuchdebatte begann sie die religiosen Quellen zu studieren und suchte nach Bele-
gen fiir eine Pflicht zur Kopfbedeckung fiir Frauen. Dabei ordnete sie die Aussagen
in den historischen Entstehungskontext ein. Durch die Bedeckungsverse im Koran
sollten die Frauen vor Beldstigungen geschiitzt werden. ,,[I]m Gegensatz zur da-
maligen Zeit des Propheten, braucht [heute] kein Mann mehr ein Unterscheidungs-
merkmal wie eine Verhiillung, um Frauen nicht zu beléstigen® (Die Welt 2007)7.
Sie empfand das Verhiillungsgebot fiir Frauen einerseits als nicht mehr zeitgemal
und andererseits als nicht zwingend bindend. Im Sinne der koranischen Vorgabe,
dass es keinen Zwang im Glauben gebe, lehnte sie die Verpflichtung zum Tragen
des Kopftuchs ab diesem Zeitpunkt ab. Im Mittelpunkt steht somit die individuelle
Entscheidungsfreiheit — jede Frau soll frei entscheiden konnen, ob sie das Kopf-
tuch tragen mochte. Den Koran betrachtet sie als Ausdruck ,,géttliche[r] Offenba-
rungen, die zu verstehen sind als Ermahnungen und Empfehlungen und nicht als
Gesetze* (Die Taz 2005). Die Offenbarungen werden von ihr als universale Aus-
sagen verstanden, deren Inhalte allerdings den Anforderungen der Zeit gerecht
werden miissen. Eine eigenstindige Auseinandersetzung mit den religidsen Quel-
len und das Infragestellen von Uberlieferungen seien im islamischen Denken aber
eher ungewohnlich und werde ,,im traditionellen Hierarchiedenken nicht gefor-
dert* (Qantara 2009). Dariiber hinaus herrsche nur wenig Wissen iiber die Quellen

vor. Sie plddierte dabei immer wieder 6ffentlich fiir die eigene Auseinandersetzung

73 Emel Zeynelabidin bezieht sich dabei auf folgende Koranpassage: ,,Oh Prophet! Sage deinen
Frauen und deinen Tdchtern und den Frauen der Glaubigen, dass sie ihre Gewénder iiber sich zie-
hen sollen. Das ist besser, damit sie erkannt und nicht beléstigt werden. Und Gott ist vergebend,
barmherzig* (Sure 33: 59).
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mit den Quellen, um nicht aus ,,Verpflichtung® zu glauben, sondern ,,aufgrund ei-
gener Erkenntnisse* (Qantara 2008). Sie setzte sich fiir ein Religionsverstindnis,
das selbstandiges Denken als Mittel zur Miindigkeit anerkennt und fordert, ein.
Emel Zeynelabidin entfaltete in der Auseinandersetzung mit den religiosen Quel-
len ein individuelles religidses Verstindnis. An Stelle eines widerspruchslosen Be-
folgens religioser Vorschriften wird der individuelle Zugang zu den religiosen
Quellen betont, der im Einklang mit den gegenwirtigen Anforderungen des Alltags
steht. Notwendige Voraussetzung fiir die von ihr propagierte individuelle Ausei-
nandersetzung ist dabei die religiose Bildung. Zudem betont die Akteurin die Re-
levanz religidoser Auseinandersetzungsprozesse fiir die individuelle religiose Bin-
dung. Ein Zusammenhang der von der aktuellen Forschungsliteratur ebenfalls
beschrieben wurde (Jouilli/Amir-Moazami 2006; Jouilli 2008). Bemerkenswert
ist, dass sie ihre emanzipatorischen Forderungen innerhalb des religiosen Rahmens
entfaltet. Thr Handeln kommt eben keiner Abkehr von der religiosen Tradition
gleich, sondern die Bindung wird dagegen noch verstérkt. Die religiosen Grundla-
gen liefern hier Argumente und legitimieren ihre individuelle Handlungsfreiheit
und eine Verdnderung des Geschlechterbildes. Damit unterscheidet sich Emel Zey-
nelabidins Zielrichtung bspw. deutlich von derjenigen der Akteurinnen innerhalb
der konfessionellen Frauenbewegung des 19. Jahrhunderts wie sie im ersten Teil
des Kapitels beschrieben wurden (siehe Kapitel 4.1). Zwar entfalteten die Frauen
damals auch ihren Bildungsanspruch und damit die emanzipatorischen Forderun-
gen innerhalb des religidsen Rahmens, aber das vorherrschende Geschlechterbild
blieb dabei bestehen (Frau vgl. Sered 1998: 194) und wurde dariiber hinaus sogar
noch verstirkt. Emel Zeynellabdin hat sich dagegen fiir den beschwerlichen Weg
des Kampfes fiir eine Verdnderung des Geschlechterbildes entschieden, indem sie
die individuelle Handlungsfreiheit betont. In Kapitel 1.3 haben wir mit Sered (vgl.
1998: 195) erlautert, wie konfliktreich dies ist, sind mit dem religidsen Geschlech-
terbildern doch religiése Grundlagen angesprochen. Eine Abkehr von diesen ge-
meinsam geteilten Deutungs- und Handlungsmustern gleicht einer Grenziiber-
schreitung, die zu Separation und Isolation fithren kann — wie das Beispiel Emel
Zeynelabidins deutlich belegt. Dies verweist damit auf zwei relevante Aspekte, auf
die im Hinblick der theoretischen Zuginge zum Verhiltnis von Geschlecht und

Religion schon eingegangen wurde (Wohlrab-Sahr/Rosenstock 2000, Liebsch
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2003, Sered 1998): Erstens hiangt die Interpretation und Deutungshoheit iiber reli-
giose Ethiken von der Position im religiosen Feld ab. Die anerkannte Auslegung
treffen die religiosen Experten, die eine offizielle (soziale, weil auf ein Amt bezo-
gene) Autoritdt besitzen (Weber 1980, Bourdieu 2003). Die Reaktionen auf Emel
Zeynelabidins Vorstof3 belegen anschaulich das beschriebene Machtgefiige inner-
halb des religiosen Feldes, wobei ihr hier die Rolle der Haretikerin, im Sinne We-
bers, die eines Propheten mit nicht ausreichender Macht, zukommt. Zweitens liegt
die Reaktion auf ihre Ideen auch in dem Thema des Geschlechterverhéltnisses
selbst begriindet. Religiose Geschlechterverhiltnisse besitzen hohe Relevanz im
Kontext der Ausbreitung der Ethik — sie sind somit nicht irrelevant und dienen

auch zur Abgrenzung zu den anderen im Feld.

Mit ihrer Forderung auf freie Glaubensausiibung stief3 sie in ihren eigenen Reihen,
threr Gemeinde und auch innerhalb des religiés-muslimischen Feldes, auf Unver-
standnis und Anfeindungen. Durch ihre 6ffentliche Kritik an der Praxis des Kopf-
tuchtragens und die Forderungen nach einem Umdenken im Hinblick auf das Ver-
héltnis der Geschlechter zueinander hatte sie eine Grenze tiberschritten: Nachdem
der Gemeindeilteste sie durch ihre Handlungen zur Nicht-Muslimin erklarte,
(1001 Idee 2009) wurde sie aus der Gemeinde ausgrenzt. Damit hatte man ihre
Position innerhalb ihrer religiésen Organisation im religiosen Feld aufgelost. Thre
Kompetenzen und ihre Verantwortung, die sie in im religiosen Bildungsbereich
bisher besessen hatte, zdhlten nicht mehr. Durch ihren Schritt und ihre individuelle
Interpretation der religiosen Quellen hatte sie ihre religiose Kompetenz in den Au-

gen der Verantwortlichen verwirkt.

Trotz dieser Sanktionen unterbrach sie ihr Engagement fiir ,,ihre Sache* nicht und
suchte dagegen die mediale Aufmerksamkeit. Sie thematisierte ihre Erfahrungen
in Form von Artikeln, Leserbriefen und nahm an Talkshows und Radiosendungen
teil. AuBBerhalb des religiosen Feldes bestand hohes Interesse an ithrem Handeln
und ihren Uberlegungen. Zum einen war die Aufmerksamkeit fiir das Thema Kopf-
tuch nach wie vor hoch — Fereshta Ludins juristische Auseinandersetzungen waren
gerade abgeschlossen — und zum anderen fand ihr Schritt auch im Hinblick auf
thren personlichen Hintergrund besondere Anerkennung. Sie wurde mit ihrer Ge-

schichte zu einer 6ffentlichen Person der Zivilgesellschaft.
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In diesem Kontext steht auch ihre Auszeichnung mit einem der renommiertesten
Preise des deutschen Protestantismus, der Preis fiir ,,Das unerschrockene Wort®,
im Jahr 2007. Der Preis wird in Erinnerung an die Taten Martin Luthers vergeben.
Emel Zeynelabidin wurde dafiir geehrt, dass sie ,,aus innerer Uberzeugung handle
und in der Auseinandersetzung mit der heutigen Lebensrealitdt ein konsequentes
Religionsverstidndnis entwickelt habe* (Pressedienst 2009). Die Laudatorin Bar-
bara John (langjdhrige Auslédnderbeauftragte des Landes Berlin) hob hervor, wie
Frau Zeynelabidin durch ihr Verhalten zeige, dass ,,islamische Frommigkeit nicht
untrennbar verbunden sein miisse mit der Fixiertheit auf traditionelle Gebote wie

die Korandeutung zum Kopftuchtragen* (Pressemitteilung 2009).
Emel Zeynelabidin erklérte in der Dankesrede ihren Schritt mit folgenden Worten:

Ich sehe mich in der Lebensrealitit unserer Zeit angekommen, mit einem reli-
giosen Empfinden, wie ich es vorher nicht kannte. Glauben ist fiir mich zu einer
inneren Angelegenheit des geistigen Wachstums und der Reife geworden, die
sich im Verhalten sich selbst und anderen gegeniiber dulert und keine Frage
von AuBerlichkeiten sein darf (Die Welt 2007).

Der deutsche Protestantismus hat in Emel Zeynelabidins ,,unerschrockener Rede
ein wichtiges Element der eigenen Tradition widergespiegelt gesehen* (1001 Idee
2009). In diesem Kontext ist es von besonderem Interesse, dass sie in der Reihe
der Preistrager die erste Muslimin ist.” Dennoch folgten weder ihre Familie noch

die islamischen Organisationen der Einladung zur Preisverleihung.

Gegen den Widerstand ihrer eigenen Familie und ihrer religiosen Gemeinschaft
forderte sie einen verdnderten Umgang mit den religiosen Normen. Dabei steht
insbesondere der Kontakt unter den Geschlechtern im Vordergrund. Jede religiose
Tradition unterliegt Verdnderungen, die von den Glaubigen durch ihr Verhalten
und den gesellschaftlichen Kontext, in dem sie sich befinden, beeinflusst werden.

Der Islam befindet sich in Deutschland durch seine Minderheitenposition und

4 Der Preis ,,Das unerschrockene Wort* wurde 1996 vom Bund der Lutherstiidte ins Leben
gerufen. Der mit 10.000 Euro dotierte Preis wird in Erinnerung an den Reichstag zu Worms
1521, an dem Martin Luther den Widerruf seiner Thesen ablehnte, alle zwei Jahre vergeben.
Die Ehrung wird an Ménner und Frauen fiir ,,wegweisende, zukunftsgerichtete Uberlegun-
gen® verliehen, die ,,in Wort und Tat fiir die Gesellschaft, die Gemeinde oder den Staat be-
deutende Aussagen gemacht haben und gegeniiber Widerstinden vertreten haben®. Seit 1996
erhielten der Philosoph und ev. Theologe Richard Schrdder, der kath. Theologe Hans Kiing,
die Polizeirdtin Uta Leichsenring, die ev. Theologin Getraud Knoll und der Musiker und
Schriftsteller Stephan Krawzyk die Ehrung (vgl. Worms 2009).
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durch die verschiedenen Generationen sowie die unterschiedlichen Herkunftskon-
texte der Muslime in einer spezifischen Situation. Emel Zeynelabidin entfaltete
ihre Entscheidung auch vor dem Hintergrund der gesellschaftlichen Lebenssitua-
tion, in der sie sich als Angehdorige einer religiosen Minderheit in einem christlich
gepragten Land befindet. Sie betonte dabei den Wunsch, ,,nicht mehr befremdlich*
auf ihre nicht-muslimische Umgebung wirken zu wollen und verdnderte Kontakt-
moglichkeiten zu etablieren. Das Kopftuch und spezifische (religios verankerte)

Verhaltenskonventionen erschienen ihr dabei hinderlich.

Die besondere Brisanz ihres Falls besteht darin, dass sie bis zu dem Zeitpunkt des
Ablegens des Kopftuchs als Vorbild fiir muslimische Frauen galt. Aufgrund ihres
vielfdltigen Engagements fiir Frauen- und Erziehungsfragen unter Einhaltung der
Bekleidungsregeln hat sie innerhalb ihrer Gemeinschaft eine zentrale Position ein-
genommen. Auch ihre Entscheidung das Kopftuch abzulegen, findet vor dem Hin-
tergrund ihrer Vorbildfunktion im Sinn der eingangs getroffenen Definition als re-
ligiose Expertin (hier in der personalen Dimension), statt. Sie suchte nach einer
Losung fiir die konfliktreiche Kopftuchfrage. Dabei richtete sie ihre gewonnenen
religiosen Erkenntnisse an ihr muslimisches Umfeld, erfihrt dafiir aber innerhalb
dieses Kontextes vorwiegend Ablehnung. AuBerhalb des muslimischen Feldes, ge-
nauer von protestantischer Seite wurde ihr Akt der religiosen Selbstbestimmung
und der Mut zu Verdnderungen innerhalb des religiosen Deutungsrahmens, gewtir-
digt. Dass es hierbei insbesondere um die Kritik an existierenden muslimischen

Geschlechterverhéltnissen ging, ist sicherlich kein Zufall.

Das Kopftuch und die damit verbundenen religiosen Geschlechterbilder bieten
Konfliktpotenzial und konnen gleichermallen zu Ausgrenzung und zu Anerken-
nung flihren. Susan Sered (vgl. 1998: 194) hat dies als Spannung von Handlungs-
erweiterung und Handlungsbegrenzung beschrieben, die im religiosen Geschlech-
terkonflikt begriindet liegt (vgl. Wobbe 2007: 2). Das Beispiel Emel Zeynelabidins
zeigt diese Polaritét eindriicklich. Muslimische Geschlechterverhiltnisse sind so-
wohl fiir das muslimisch-religiose Feld wie auch fiir die weitere Zivilgesellschaft
relevant und fithren zu Wechselwirkungen. Die juristischen Kopftuchauseinander-
setzungen, beeinflussten auch das religiose Engagement, so waren muslimische

Multiplikatorinnen wie Emel Zeynelabidin zu dieser Zeit gefragte Ansprechpart-
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nerinnen fiir Diskussionsrunden und 6ftentliche Podiumsdiskussionen der interes-
sierten nicht-muslimischen Zivilgesellschaft. Sie suchte in ihrer Rolle als Vorbild
und Multiplikatorin (personale religiose Expertin) einer religiosen Minderheit
nach einer Losung dieses Konflikts, da sie die Relevanz dieser Frage fiir die wei-
tere Institutionalisierung des Islams in Deutschland wahrgenommen hat. Sie
wiéhlte einen individuellen Weg fernab von der offiziellen Expertenmeinung. Der

Preis war hoch: Anerkennung von auflen, Ablehnung von innen.

4.2.3 Zusammenfassung

Welche Relevanz das Geschlechterverhiltnis im Islam sowohl im gesellschaftli-
chen Umfeld als auch innerhalb des religiosen Feldes besitzt, verdeutlichten die
beiden Beispiele von Fereshta Ludin und Emel Zeynelabidin. Die beiden Akteu-
rinnen wéhlten dazu individuelle Wege mit dieser Spannung umzugehen und ver-
handelten dies 6ffentlich. Damit verweisen beide Beispiele sowohl auf die Priva-
tisierung als auch auf die Entprivatisierung von Religion und erldutern

beispielhaft, dass sie sich nicht ausschlieen und durchaus gleichzeitig verlaufen

(Casanova 1994).

Beide Fille verhandeln die Frage des Kopftuchs und tun dies entsprechend ihrer
StoBrichtung, fiir oder wider das Kopftuch, in sehr unterschiedlichen gesellschaft-
lichen Bereichen. Das Kopftuch unterliegt gemi3 dem Kontext, religioses Feld
und politische Offentlichkeit sowie das Rechtswesen, unterschiedlichen Bewer-
tungen. Als Symbol markiert es Gruppengrenzen und fungiert hier als Zeichen re-
ligiser Zughorigkeit fiir muslimische Frauen. Dabei lésst sich erkennen, wie kon-
fliktreich die Frage der Selbstreprdsentation insbesondere fiir Frauen ist. Die
Beispiele legen damit offen, dass es weder fiir die muslimische Gemeinschaft noch
fiir die siikulare Offentlichkeit irrelevant ist, ob muslimische Frauen ein Kopftuch
tragen. Das religiose Geschlechterverhiltnis hat hier sowohl im Bildungssystem

als auch im religiosen Feld Einfluss auf die Zuginge zu relevanten Positionen.

Im Hinblick auf die eingangs skizzierten Dimensionen des Verhéltnisses von Re-
ligion, Geschlecht und Bildung steht in Fereshta Ludins Fall der Zugang von reli-
gidsen Frauen zum Bildungssektor in Form von beruflichen Positionen im Vorder-
grund. Dariiber hinaus wird in der Auseinandersetzung mit den Grundrechten die

Frage nach dem muslimischen Geschlechterverhiltnis verhandelt. Der iiber das
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kulturelle Kapital der Bildung erworbene Zugang zu beruflichen Positionen wird
nun in der Zuschreibung als Muslimin und der Reduzierung auf ein spezifisches
Geschlechterbild beschrankt. Im Fall von Emel Zeynelabidin steht der Zugang zu
religiosem Expertenwissen und zweitens die Auseinandersetzung mit der ge-
schlechtsdifferenzierenden Thematik dieses Wissens fiir die religiose Lebensfiih-
rung und das Geschlechterverhéltnis im Mittelpunkt. Inspiriert von den konflikt-
haften Auseinandersetzungen um das Kopftuch setzte sich Emel Zeynelabidin mit
den religiosen Grundlagen ihrer Religion auseinander. Aufgrund der gewonnenen
religidsen Erkenntnisse entwickelte sie eine individuelle religiése Position im Hin-
blick auf die Geschlechtertrennung und die entsprechenden Bekleidungsregeln.
Hier lassen sich die beiden Dimensionen der Individualisierung von Religion nach
Luckmann (1991) erkennen: Die religiése Sinnbildung erfolgt {iber die private
Entscheidung (Sozialdimension) und das religiose Selbst wird zum inhaltlichen
Bezugspunkt (Sachdimension), in dem die religiose Selbstverwirklichung und Au-
tonomie an Relevanz gewinnt. Sie thematisierte ihre Erkenntnisse auch auf3erhalb
des religiosen Feldes und wurde dabei als zivilgesellschaftliche Akteurin aner-

kannt.

In Ludins Beispiel tritt vor allen Dingen die erste Dimension der religiosen Indi-
vidualisierung, die Sozialdimension, in den Vordergrund. Diese besteht darin, dass
die Religion mehr und mehr zur Sache des Einzelnen wird (vgl. Krech 1999: 66).
Religion als Sache der subjektiven Uberzeugung und der individuelle Glaube sind
von dem Einzelnen zu verantworten und zu legitimieren. Fereshta Ludin argumen-
tierte innerhalb der juristischen Auseinandersetzung nicht derart, dass sie sich auf
religiose Experten bezog. Sie plausibilisierte ihr Handeln nach auflen nicht, indem
sie bestimmte religidose Regeln benannte, denen sie Folge zu leisten habe. Sie ar-
gumentierte als Individuum, das aufgrund einer personlichen Entscheidung das
Kopftuch in der Offentlichkeit triigt und es damit einen Teil der Personlichkeit dar-
stellt. Dabei agierte sie gleichzeitig als zivilgesellschaftliche Akteurin, indem sie
sich auf ihr Recht auf Religionsfreiheit berief und dies bis zum Bundesverfas-
sungsgericht durchexerzierte. Die Folge war eine politische Auseinandersetzung

mit den gesellschaftlichen Normen, in Form der Gesetzesentwicklung.
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4.3 Zusammenfassung

Die beiden Teile analysierten verschiedene Fille von Frauen, die sich als Akteu-
rinnen fiir ihre Rechte, die Erweiterung ihrer Handlungsfreiheit, einsetzten. Wich-
tiger Bezugspunkt waren dabei die Bildungsbeteiligung und das religiose Ge-
schlechterverhiltnis. Dabei wurde zum einen das Engagement innerhalb einer
sozialen Bewegung am Ende des 19. Jahrhunderts und zum anderen das individu-
elle Engagement zweier muslimischer Akteurinnen zu Beginn des 21. Jahrhunderts
in Deutschland untersucht. Diese beiden Kontexte unterscheiden sich zwar in vie-
len Dimensionen, weisen jedoch Vergleichspunkte auf und zwar in der Verkniip-

fung von Religion, Geschlecht und Bildung.

In der Bildungs- und Frauenbewegung setzten sich Frauen fiir einen Ausbau der
weiblichen Bildungsbeteiligung ein. Sie betonten die Bedeutung der Bildung, um
die Selbstdndigkeit von Frauen zu erhdhen und alternative Lebensmodelle zu etab-
lieren. Auch die konfessionelle Frauenbewegung kampfte fiir die Erweiterung der
Bildungsmoglichkeiten fiir Frauen. Dabei entfalteten sie ihren Bildungsanspruch
aus ihrem Selbstverstindnis als gldubige Frauen und einem komplementéren Ge-
schlechterverhéltnis. Das religiése Bild der Frau (vgl. Sered 1998: 194) wurde
nicht in Frage gestellt, sondern es fungierte als Orientierungsrahmen. Thre Forde-
rungen zielten dabei nicht auf ihre religiosen Gemeinschaften, also das religiose
Feld, sondern bezogen sich auf das soziale Feld insgesamt, in dem sie als religiose
Frauen ihren Beitrag leisten wollten. Um ihre Rollen als religidse Frauen im ge-
sellschaftlichen Kontext zu erfiillen, war Bildungserweiterung notwendig. Das
heillt, tiber die Auseinandersetzung und Offentliche Thematisierung von Ge-
schlecht (hier das religids verankerte Geschlechterverhiltnis) wird Bildung im

Zuge der religiosen Frauenbewegung relevant gemacht.

Fiir die muslimischen Frauen in Deutschland hat die Frage nach dem religidsen
Geschlechterbild (Frau) gegenwértig eine besondere Relevanz. Als weibliche An-
gehorige einer religiosen Minderheit, haben Selbstvergewisserungsprozesse hohe
Bedeutung. Wie kann die religiose Identitét als muslimische Frau in diesem ge-
sellschaftlichen Kontext gelebt werden? Die Heterogenitét des muslimisch-religi-
Osen Feldes sowie der Status des Islam in Deutschland geben den Frauen zusitzli-
che Fragen auf und fiihren auch zu Konflikten. So verfiigen die Muslime in

Deutschland {iber eine vergleichsweise junge Geschichte — sind sie seit den 60er
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Jahren mit dem religiosen Strukturaufbau befasst. Dabei stellen sich viele Fragen
der religiosen Praxis neu, zu denen auch die Frauen eine Antwort finden miissen.
Neben diesem ,,Neubeginn“ der Muslime in Deutschland ist es auch die spezifi-
sche gesellschaftliche Wahrnehmung der muslimischen Minderheit, die hier die
Situation der Musliminnen gegenwirtig prigt. Die Wahrnehmung ist dabei insbe-
sondere an das religiose Geschlechterverhéltnis und an die Korperpraktik des
Kopftuchtragens gebunden. Diese Zuschreibung als Musliminnen wird zumeist
verkniipft mit der Vorstellung einer kulturellen Differenz, die mit dem Attribut
»fremd* versehen wird. Um mit diesen Anfragen von au3en produktiv umzugehen,
erlangen religidse Bildungsprozesse hier an Bedeutung. Auch hier ist die religiose
Bildung fiir die religidse Selbstvergewisserung von Bedeutung wie bspw. bei Emel
Zeynelabidin. Spannungen zwischen religioser Identitit und der Beteiligung am
staatlichen Bildungssystem sind ebenfalls mit dem religiosen Geschlechterverhélt-
nis verbunden. Dies veranschaulicht insbesondere das Beispiel von Fereshta Lu-
din. Im Sinne einer historischen Kontextualisierung konnen Vergleichspunkte mit
der Frauenbewegung im 19. Jahrhundert aufgezeigt werden. Wurde hier die Frage,
ob Frauen die hohere Bildung grundsitzlich zuzugestehen sei, kontrovers disku-
tiert, war es Anfang der 2000er Jahre die Frage, ob eine glaubige muslimische
Lehrerin mit Kopftuch das sdkulare Bildungssystem reprasentieren kann, die zu
Konflikten fiihrte. In beiden Kontexten ist es das jeweilige Frauenbild, das hier zu
Einschrankungen fiihrt. In beiden Fillen kimpfen die Akteurinnen fiir ihre Rechte,
nidmlich die Bildungsbeteiligung von (religidosen) Frauen und den Zugang zu be-
ruflichen Positionen. Der Fall von Frau Ludin wirft auch fiir den Staat als Arbeit-
geber neue Fragen auf. Der Verlauf der juristischen Verhandlungen stellt dar, dass
das religiose Geschlechterbild, das mit dem Kopftuch verbunden wird, fiir die In-
stitutionalisierung des Islam in Deutschland hohe Bedeutung besitzt. Fragen der
weiblichen Emanzipation und kultureller Abgrenzung sowie das Ausmaf} staatli-
cher Neutralitdt wurden in diesem Kontext diskutiert. Dabei wirkt das religiose
Geschlechterbild auf die Zuginge zu den relevanten Positionen im Bildungssys-

tem.

Emel Zeynelabidin suchte nach einer Lésung fiir den Kopftuchstreit — verliert da-
bei aber ihre Vorbild- und Expertenrolle innerhalb des religiosen Feldes. Nach ih-

rer Auseinandersetzung mit den religidsen Quellen, stellt sie die Handlungsfreiheit
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und Selbstverwirklichung innerhalb des religiosen Bezugsrahmens in den Mittel-
punkt — und entschied sich nach {iber 30 Jahren gegen das Tragen des Kopftuchs
als Muslimin. Die Analyse ihres Falles belegt eindriicklich, wie konfliktreich diese
Verhandlungen iiber das Geschlechterbild im Hinblick auf die religidse Lebens-
fiihrung innerhalb des religidsen Feldes sind (vgl. Bourdieu 2000; Liebsch 2003).
Hier reguliert die Auslegung des religiosen Geschlechterverhiltnisses die Positio-
nen im religidsen Feld. Denn mit ihrer Auslegung der Quellen hatte sie ihre Kom-
petenzen iiberschritten — wie ihr von ihrer religiésen Gemeinschaft deutlich ge-

macht wurde.

Beide Teile haben in unterschiedlicher Perspektive beleuchtet, welche Dimensio-
nen das Verhiltnis zwischen Religion, Geschlecht und (religidser und sédkularer)
Bildung umfasst: Zugang zum religiosen Expertenwissen als Briicke zur gesell-
schaftlichen Partizipation (deutlich in der religidsen Frauenbewegung und am Bei-
spiel Emel Zeynelabidins); Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechter-
bild im Hinblick auf die religiose Lebensfithrung (Religiose Frauenbewegung und
am Beispiel von Emel Zeynelabidin); Zugang von religidsen Frauen zu beruflichen
Positionen im Bildungssystem (wurde in der religiosen Frauenbewegung gefordert

und ist Anliegen von Fereshta Ludin).

Beide Bereiche konkretisieren damit die Spannungen im Verhéltnis von Religion,
Geschlecht und Bildung: Geschlecht wirkt sowohl im Bildungssektor als auch im
religiésen Feld auf den Zugang zu den Expertenpositionen. Dariiber hinaus bein-
halten die Félle von Fereshta Ludin und Emel Zeynelabidin ein Engagement, das
sich von zwei Seiten beschreiben ldsst: Einmal hinsichtlich der Dimension der Pri-
vatisierung (Sozialdimension der Individualisierung, Luckmann 1991) und einmal

im Sinne der Entprivatisierung (Casanova 1994) (siehe 1.1).

Wie gehen muslimische Frauen gegenwirtig mit dieser Spannung zwischen Reli-
gion, Geschlecht und Bildung um? Setzen sie sich mit dem religiosen Geschlech-
terverhéltnis auseinander? Welche Rolle spielen dabei Bildungsprozesse? Wiahlen
die Frauen gemeinsame Strategien, um ihre religiose Identitit in der Diaspora zu
stairken? Welche gemeinschaftlichen Formen werden dabei von den Frauen etab-
liert? Nutzen sie dabei die Strukturen ihrer Verbidnde und des religiosen Feldes

oder distanzieren sie sich davon?
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Diese Arbeit fragt nach gemeinschaftlichen Handlungen, Interessen und Zielset-
zungen muslimischer Frauen in Deutschland. Dazu werden insbesondere muslimi-
sche Frauengruppen und in einigen Fillen muslimische Frauenorganisationen in-
nerhalb des religiosen Feldes in den Blick genommen. Die Ergebnisse der
empirischen Untersuchung werden nach der Beschreibung der Methode (5) in den

Kapiteln (6), (7) und (8) dargestellt.
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5 Forschungsdesign, Erhebungs- und Auswertungsmethoden

Im theoretischen Rahmen dieser Arbeit wurde dargelegt, wie sich die religidsen
Bindungen im Kontext der Moderne wandeln. Das Individuum kann nun aus einer
Vielzahl religioser Beziige wéhlen und ist aufgerufen, diese selbstéindig in einen
Sinnkontext zu integrieren (Luckmann 1996). Diese Individualisierungstendenzen
fiihren aber nicht gleichzeitig zur Abnahme kollektiver Beziige. Religiose Bindun-
gen werden vielmehr zur Grundlage der eigenen Entscheidung — ein Zusammen-
hang der als Individualisierungstrend in der Sozialdimension beschrieben wird

(vgl. Krech 1999: 66).

Fiir religiose Gruppen werden beide Dimension der religiosen Individualisierung
relevant. So trifft das Individuum aus (selbstgewdhlter) religioser Bindung die Ent-
scheidung, gemeinschaftlich mit Anderen religiés zu kommunizieren und zu inter-
agieren. Das heif3t, das Individuum entscheidet sich fiir die Teilnahme, fiir die Bin-
dung an eine religiose Gruppe. Neben dieser Sozialdimension, zeigen sich die
Individualisierungstendenzen aber auch in der Sachdimension: Der personliche
Einsatz (Bindung) des Individuums ist in Gruppen ein génzlich anderer als das,
was die Mitgliedschaft in einer religiosen Organisation umfassen wiirde. So ist
z. B. fiir die Existenz einer Gruppe die personliche Partizipation der Gruppenmit-
glieder am Gruppengeschehen notwendig und weiterhin ein untereinander existier-
endes Vertrauen, damit das Gefiihl der Zusammengehorigkeit entstehen kann
(Neidhardt 1979, Tyrell 1983, Krech 1999). Die gemeinsame Interaktion, das Be-
stehen der Gruppe ist damit durch die personale Zusammensetzung der Gruppen-
mitglieder bestimmt. Neidhardt spricht in diesem Sinne von der ,,Verpersonli-
chung* (Neidhardt 1983). Das Thema der Entwicklung einer religiosen Identitét
sowie Fragen, die das religiose Selbst im weiteren Sinne betreffen, stehen insofern

unmittelbar im Vordergrund religiéser Gruppen.

Es wird davon ausgegangen, dass auch in muslimischen Frauengruppen die Frage
nach der religidsen Identitdt im Vordergrund steht. Die Forschungsergebnisse aus
den vorangegangenen Kapiteln haben dargelegt, dass diese Frage auch im Hinblick
auf ihre geschlechtliche Dimension fiir muslimische Frauen gegenwirtig hohe Re-

levanz besitzt und mit Bildungsprozessen verbunden wird (Klinkhammer 2000,
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Venel 1999, Nokel 2002, Amir-Moazami 2007, Jouili 2008). Die Studie geht da-
von aus, dass die gegenwértigen Gruppen muslimischer Frauen diese Themen auf-

greifen und gemeinsam verschiedene Formen der Umsetzung etablieren.

5.1 Forschungsdesign

Ziel dieser Untersuchung war es, das Phanomen muslimischer Frauengruppen in
Deutschland zu analysieren. Es sollte untersucht werden, wie die Gruppen entstan-
den sind, d. h. welches die Anldsse waren, die zu dem Zusammenschluss fiihrten.
Insbesondere wurde danach gefragt, welche Themen die Frauen beschiftigten und
welche gemeinsamen Aktivitdten stattfanden. In den vorigen Kapiteln wurde be-
reits festgestellt, dass bislang keine systematischen Studien {liber muslimische
Frauengruppen existieren. Diese explorative Studie interessiert sich aus diesem
Grund insbesondere fiir die Vielfalt muslimischer Frauengruppen in Deutschland.
Das schldgt sich in den Fragen nieder: Welche Merkmale zeichnen muslimische
Frauengruppen als solche aus, welche unterschiedlichen Typen lassen sich dabei

aktuell erkennen?

Die Bezeichnung muslimische Frauen basiert in dieser Studie auf dem Kriterium
der Selbstdefinition, d. h. der Selbstbeschreibung von Frauen als Muslimin. Die
Bezeichnung muslimische Frauengruppen bezieht sich auf Zusammenschliisse
muslimischer Frauen fiir muslimische Zicle, die sie definieren. In die Untersu-
chung einbezogen wurden also Frauen, die sich als Muslimin definierten und sich
gemeinschaftlich in einer entsprechenden Gruppe engagierten. Die Merkmale der
Gruppe waren demgegentiber theoretisch festgelegt und wurden von der Forscher-

in als soziologische Kriterien angelegt (Neidhardt 1979, Tyrell 1983).

Es wurden empirische Erhebungen innerhalb des religiosen Feldes durchgefiihrt:
Leitfadeninterviews mit Ansprechpartnerinnen muslimischer Frauengruppen und
Funktionstrdgerinnen in einer muslimischen Groflorganisation. Unter der Bezeich-
nung Ansprechpartnerin einer muslimischen Frauengruppe werden Frauen ver-
standen, die liber das Gruppengeschehen, die Themen und Ziele Auskunft geben
konnen. Dabei handelt es sich um Frauen, die entweder ein Teil der Gruppe waren
und diese verantwortlich leiteten (oder zu einem fritheren Zeitpunkt geleitet ha-
ben), zu den Griinderinnen gehorten oder die Gruppe aktuell aktiv mitgestalteten

oder aufgrund ihrer Rolle hohe Kenntnis der entsprechenden Gruppen hatten. In
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den Interviews mit Frauen in den Vorstdnden stand die Funktion der Frauen inner-
halb der muslimischen GrofBorganisationen im Mittelpunkt des Interesses. Die In-
terviewpartnerinnen wurden also aufgrund ihrer Rolle und ihres Wissens (s.u.) in
Bezug auf die verschiedenen muslimischen Frauengruppen fiir die Untersuchung
ausgewadhlt. Dabei handelte es sich, bis auf eine Ausnahme (siche Anhang), aus-

schlieBlich um Frauen.

5.2 Leitfadeninterviews

In der vorliegenden Untersuchung wurden Leitfadeninterviews mit Ansprechpart-
nerinnen muslimischer Frauengruppen und Ansprechpartnerinnen fiir Frauenakti-
vitdten innerhalb muslimischer Organisationen in Deutschland durchgefiihrt. Ge-
genstand der Interviews waren Handlungen, Beobachtungen und Wissen der
Interviewpartnerinnen. Ziel war es, durch das Wissen der Interviewpartnerinnen
soziale Sachverhalte, hier den Gruppenzusammenhang wie Ablauf der Treffen und
gemeinsame Interaktionen, zu rekonstruieren. Die Interviewpartnerinnen bildeten
somit nicht das Objekt der Untersuchung, sondern waren Zeugen der zu untersu-
chenden Prozesse (vgl. Gldser/Laudel 2009: 12). Im Mittelpunkt steht dabei ein
spezifischer Ausschnitt ihres Lebenszusammenhangs (vgl. Meuser/Nagel 1991).
Konzeptionell wurde sich hierbei an den Ausfiihrungen der methodologischen Li-
teratur zu Experteninterviews orientiert. Dennoch werden die in dieser Untersu-
chung durchgefiihrten Interviews als thematisch-orientierte Leitfaden-Interviews
gefasst. Gegen die Methoden der Experteninterviews sprechen verschiedene
Griinde: Zum einen besteht in der Literatur Uneinigkeit iiber die Frage, ob das
Experteninterview eine eigenstdndige Methode darstellt und wer als Experte zu
gelten hat (vgl. Rosenthal 2005: 134, Bogner/Littig/Menz 2002: 34, Kassner/Was-
sermann 2002: 95). Kassner und Wassermann (vgl. 2002: 95) weisen darauf hin,
dass sich die Besonderheiten der Methode nur durch unterschiedliche Expertenbe-
griffe und interessierende Wissensbestanden ergeben. Die daraus resultierenden
methodischen Verfahrensvorschlidge bleiben an die theoretische Konzeptualisie-
rung des Untersuchungsgegenstandes gebunden. Threr Auffassung nach existiert
derzeit keine eindeutige zu Grunde legbare Methode des Experteninterviews (vgl.
Kassner/Wassermann 2002: 109). Zum anderen weist Rosenthal (2005) darauthin,

dass gerade in explorativen Studien, die Voraussetzung zur gelingenden Durchfiih-
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rung der Methode noch nicht existiert: Das spezifische Wissen {liber das Untersu-
chungsfeld. Es sei das Ziel einer interpretativen Sozialforschung, zu rekonstruie-
ren, wer in einem bestimmten Feld iiber welche Wissensbesténde verfiigt und spe-
zifische Machtchancen hat (vgl. Rosenthal 2005: 135) — und damit als Experten

innerhalb dieses Feldes gelten kann.

In den hier durchgefiihrten an Leitfaden orientierten Interviews sollte das Wissen
der Interviewpartnerinnen im Hinblick auf die jeweiligen muslimischen Frauen-
gruppen bzw. des weiblichen Engagements in den Dachverbinden erschlossen
werden. Um dieses Wissen zu fassen, wird hinsichtlich der methodischen Umset-
zung in der Literatur auf die Bedeutung von Leitfdden verwiesen. Die leitfadenori-
entierte Gesprachsfiihrung dient zum einen dem thematisch begrenzten Interesse
des Forschers an dem jeweiligen Interviewpartner. Zum anderen ermdglicht diese
Methode mehrere unterschiedliche Themen und sowie auch einzelne, genau be-
stimmbare Informationen zu erheben (vgl. Gliser/Laudel 2009: 111). Dariiber hin-
aus erlaubt die Methode dem Interviewpartner, seine Sache und Sicht der Dinge
darzustellen (Bogner/Littig/Menz 2002: 77). Die relativ oftene Gestaltung der In-
terviewsituation bietet die Moglichkeit, die subjektiven Sichtweisen der Befragten
eher zur Geltung zu bringen als dies in standardisierten Interviews der Fall ist. Um
ein spontanes Kommunikationsverhalten des Befragten zu begiinstigen, soll die
Interviewsituation einer ,natiirlichen Gespréchssituation® mdoglichst nahe kom-
men. Die Spontanitdt wird gleichzeitig durch das Informationsinteresse des For-
schers gesteuert (vgl. Hopf 1978: 107). Der Leitfaden dient dariiber hinaus zum
einen der Orientierung im Interviewverlauf und zum anderen dem Gitekriterium

der Vergleichbarkeit der Interviews.

Die Herausforderung bei der Konzeption des Leitfadens besteht insbesondere da-
rin, das Erkenntnisinteresse in den Erfahrungshorizont des Befragten zu iiberset-
zen (vgl. Hopf 1978: 100). Dies hat sowohl Auswirkungen auf die Formulierung
der Fragen als auch die konkrete Interviewgestaltung. Es ist somit relevant, den
Interviewleitfaden und seine konkrete Anwendung in der Interviewsituation auf
den jeweiligen Interviewpartner abzustimmen (Glédser/Laudel 2009: 112f.). In die-
ser Untersuchung wurden zwei Versionen des Interviewleitfadens konzipiert, in

denen entsprechend der spezifischen Rolle der Interviewpartnerinnen im Untersu-
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chungsfeld unterschiedliche Schwerpunkte gesetzt wurden. In den konkreten An-
wendungen kann es sowohl bei der Formulierung der Fragen als auch bei der Rei-

henfolge abhingig vom Gesprichsverlauf zu Abweichungen kommen.

In den Interviews mit den Funktionstrdgerinnen in einer muslimischen GroB3orga-
nisation, den Frauen in den Vorstinden bzw. die Frauenbeauftragten, stand die
Funktion der Frauen im Mittelpunkt des Interesses. Dementsprechend wurde der
Aufbau des Leitfadens (Themenblock I) (sieche Anhang) konzipiert. Ausgangs-
punkt bilden Fragen zur Ausgestaltung der Funktion der Interviewpartnerin. Im
Anschluss wird das weibliche Engagement im Verband in der Perspektive vom
Allgemeinen zum Besonderen erfragt und schlieBlich mit den Fragen an die Person
auf der individuellen Ebene geschlossen. Die Interviews sollten Einblick in die
Tatigkeiten der Frauen innerhalb der Groforganisationen geben. Dabei standen die
konkreten Tétigkeiten innerhalb des Amtes und im Fall der Frauenbeauftragten
auch die Etablierung des Amtes innerhalb der Verbandsstrukturen im Vordergrund.
Im zweiten Themenblock wurden die Frauenaktivititen innerhalb ihres Verbandes
beleuchtet. Dartiber hinaus wurden die Interviewpartnerinnen nach ihrer Einschat-
zung der fiir die Frauen in ihrem Verband derzeit relevanten Themen im histori-

schen Vergleich gefragt.

Das Erkenntnisinteresse der Interviews mit den Ansprechpartnerinnen der Frauen-
gruppen zielte insbesondere auf Abldufe innerhalb der Gruppen. Der Autbau des
Interviewleitfadens (II) nimmt dabei die Griindung der Gruppe zum Ausgangs-
punkt. Im zweiten Themenblock steht die konkrete Arbeit der Gruppe hinsichtlich
des Ablaufs der Treffen, der behandelten Themen, der gemeinsamen Aktivititen
und der Rollenverteilung innerhalb der Gruppe im Mittelpunkt. Im Anschluss wird
die Gruppe hinsichtlich ihrer Teilnehmerinnenstruktur erfragt und in einem letzten

Themenblock Fragen an die Interviewpartnerin gestellt.

5.3 Fallauswahl

Fiir die Untersuchung wurde eine explorative Vorgehensweise gewéhlt. Demnach
standen die Untersuchungsfille, hier die muslimischen Frauengruppen, vor der
Untersuchung nicht fest, sondern es wurde erst im Laufe der Untersuchung be-
stimmt, welche Fille in die Untersuchung einbezogen werden. Dies hat zwei Hin-

tergriinde: Zum einen ist die Gesamtzahl der Gruppen nicht bekannt (siche Kapitel
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3.1) und eine repréisentative Auswahl konnte nicht vorgenommen werden. Zudem
gestalteten sich die Zugénge zum religiés-muslimischen Feld vor dem Hintergrund
des derzeit hohen politischen wie auch wissenschaftlichen Interesses und der
,,Fremdheit” der Forscherin im Feld als nicht einfach. Die Forscherin war im For-
schungsprozess auf die Kooperation der beteiligten Gruppen und auf den Kontakt
zu entsprechenden Expertinnen im Feld (Begriff hier entsprechend des methodi-

schen Ansatzes nach Gliser/Laudel 2009) angewiesen.

Bei der Fallauswahl wurden zwei Strategien angewendet. Zum einen wurde der
Kontakt zu Ansprechpartnerinnen der muslimischen Frauengruppen von Kontakt-
personen hergestellt. Dabei wurde die Auswahl der Fille iiber ihre Zugénglichkeit
konstituiert (vgl. Merkens 2000: 288). Kontakt bestand hiufig entweder schon vor
der Datenerhebung oder wurde auf Veranstaltungen, an denen die Forscherin als

teilnehmende Beobachterin teilnahm, hergestellt (siche Anhang).

Zum anderen wurden in einem selektiven Vorgehen Ansprechpartnerinnen inner-
halb der muslimischen GroBorganisationen aufgrund ihrer Funktion ausgewéhlt
(vgl. Morse 1994). Die Annahme war hier, dass diese Organisationen iiber eine
Ansprechpartnerin filir Frauenfragen und -aktivititen verfligen, die sowohl hohe
Kenntnis des gemeinschaftlichen weiblichen Engagements hat als auch Kontakte
zu verschiedenen Frauengruppen innerhalb der Organisation herstellen kann. Im
Hinblick auf die erfolgreiche Umsetzung des Forschungsvorhabens sollten diese
Personen als Schliisselpersonen gewonnen werden. Mit dem Ziel, eine hohe Vari-
ation der Fallauswahl zu erzeugen, wurden dabei diejenigen muslimischen Orga-
nisationen, die auf der Bundesebene vertreten sind und die gemeinsam den Koor-
dinationsrat bilden (siehe Kapitel 3.1.2), der Zentralrat, Islamrat und Ditib, Verein
islamischer Kulturzentren, sowie zu dem Dachverband der Aleviten, die Aleviti-
sche Gemeinde Deutschland, und zusétzlich zu einem muslimischen Landesver-
band Kontakt aufgenommen. Dariiber hinaus wurden auch die beiden Organisati-
onen, die stark von Konvertiten gepragt sind, die Deutsche Muslim Liga Bonn und
die Deutsche Muslim Liga Hamburg kontaktiert. Es stellte sich heraus, dass in
vielen Fillen eine Ansprechpartnerin fiir weibliches Engagement innerhalb der Or-
ganisationen existierte, die die Funktion eines Vorstandsmitglieds oder der Frau-
enbeauftragten innehatte. Anders als erwartet, wirkten die auf diese Weise ange-

sprochenen Frauen nicht als ,,gatekeeper* fiir den Kontakt zu den Frauengruppen
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innerhalb ihrer Organisationen. Direkte Kontaktvermittlungen kamen nur in eini-
gen wenigen Fillen zustande. Dadurch kam die Frage auf, mit welchen Aufgaben
diese Ansprechpartnerinnen innerhalb ihrer Organisationen befasst sind. Auf die-
sem Weg ergaben sich unerwartete empirische Ergebnisse, die sowohl fiir den Un-
tersuchungsgegenstand als auch dariiber hinaus fiir das Forschungsfeld relevant

sind.

Ebenfalls in einem selektiven Vorgehen wurden Ansprechpartnerinnen von unab-
héngigen Frauengruppen direkt angesprochen. Dabei handelte es sich um Gruppen
und in einigen Féllen auch um Organisationen, die abseits von den muslimischen
GrofBorganisationen existierten und ihre Aktionen o6ffentlich zugingig machten,

zumeist in Form einer Internetprisenz.

Als Ergebnis dieser Vorgehensweisen, einmal die Zugénglichkeit der Félle und das
selektive Vorgehen, gelang es der Forscherin mit der stellvertretenden Vorsitzen-
den des Islamrats, der stellvertretenden Generalsekretirin der DITIB, der Frauen-
beauftragten des Zentralrats, der Frauenbeauftragten des VIKZ, der Vorsitzenden
des Bundes alevitischer Frauen, einer Frauenbeauftragten eines muslimischen
Landesverbandes, eines Mitglieds der Frauenabteilung eines weiteren Landesver-
bandes und einer Mitarbeiterin des Begegnungs- und Fortbildungszentrums mus-
limischer Frauen, je einem weiblichen Vorstandsmitglied des muslimischen Frau-
envereins HUDA und des Zentrums fiir islamische Frauenforschung, der
Vorsitzenden des Aktionsbiindnisses muslimischer Frauen und einer Ansprech-
partnerin der AG muslimische Frau in der Gesellschaft sowie mit Ansprechpart-
ner-innen von Frauengruppen in den Moscheevereinen (zum Teil auch innerhalb
der GroBorganisationen) ein oder mehrere Interviews zu fiihren (sieheTabelle 1:

Interviewpartnerinnen).

Der Kontakt zu den Interviewpartnerinnen wurde zunédchst schriftlich (per Mail)
und in einem zweiten Schritt telefonisch aufgenommen. Diese Vorgehensweise
diente zum einen dazu, das Untersuchungsziel und die Vorgehensweise darzustel-
len und wirkte zum anderen als vertrauensbildende MafBnahme. Die Bereitschaft
zur Beteiligung an der Untersuchung war hoch, dennoch &uf3erte ein Grofteil der
Frauen zunichst Zuriickhaltung hinsichtlich des Einverstindnisses zu einen Inter-
viewtermin. Es wurde deutlich, dass viele der Frauen iiber Erfahrung mit Inter-

viewanfragen verfligten und sie im Umgang mit den zahlreichen Anfragen eine

167



selektive Vorgehensweise entwickelt haben. Hintergrund sind dabei einerseits die
knappen zeitlichen Ressourcen und andererseits die negative Erfahrungen der
Frauen mit wissenschaftlichen Studien. Vorrausetzung fiir die Bereitschaft als In-
terviewpartnerin zur Verfiigung stehen, war in vielen Féllen, Informationen iiber
den Hintergrund der Studie zu erhalten. Dabei wurden die institutionelle Anbin-
dung der Studie sowie die Forschungsperspektive bzw. die Vorannahmen (und
auch die der Untersuchung zu Grunde liegende Definition muslimischer Frauen)
erfragt. In einigen Féllen der Funktionstragerinnen war die Beteiligung an der Un-
tersuchung an die Zustimmung des Vorstands der Organisationen gebunden. Die
vertrauensbildenden MaBBnahmen waren insofern erfolgreich, als dass sich die an-
gefragten Ansprechpartnerinnen bis auf wenige Ausnahmen an einem Interview
beteiligten. In einigen Fillen gestaltete sich die Terminfindung aufwendig, da die
Frauen aus den genannten Griinden zeitlich stark ausgelastet waren. Um das Inter-
view dennoch realisieren zu konnen, wurde in diesen Fillen ein Telefoninterview
durchgefiihrt. In einigen weiteren Fillen kam trotz wiederholter Versuche keine
Kontaktaufnahme zu Stande. Einige angefragte Interviewpartnerinnen lehnten
eine Beteiligung mit der Begriindung ab, dass sie sich selber nicht als kompetente

Ansprechpartnerinnen wahrnehmen.

Der Zeitraum der Datenerhebung erstreckte sich von 2006 bis 2011. In diesem
Zeitraum fand in einem hohen Mal} eine Verdnderung im religios-muslimischen
Feld statt (siehe DIK, Kapitel 3.3.1). Damit befand sich sowohl das Feld als auch
der Untersuchungsgegenstand in Teilen auch im Entstehungs- bzw. Verdnderungs-
prozess. Es wurden insgesamt 23 Leitfaden gestiitzte Interviews mit Ansprechpart-
nerinnen muslimischer Frauengruppen und Ansprechpartnerinnen fiir Frauenakti-
vitdten innerhalb muslimischer Organisationen durchgefiihrt. Den Rahmen der
Begegnung bildeten entweder die Wohnzimmer der Beteiligten, die Gemeinde-

rdumlichkeiten oder auch ein 6ffentlicher Ort wie ein Café.
5.4 Sample

5.4.1 Interviews

Von den 23 gefiihrten Interviews wurden 14 Interviews als Grundlage der Daten-
auswertung ausgewahlt. Die {ibrigen Daten gehen als Hintergrundinformationen

indirekt in die Auswertung ein. Entsprechend des methodischen Vorgehens wurden
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die Interviewpartnerinnen als Quelle von Wissen {iber muslimische Frauengruppen
(in einigen Féllen Frauenorganisationen) oder zu Frauenaktivititen in muslimi-
schen Frauenorganisationen betrachtet. Dementsprechend wurden diejenigen In-
terviews zur Datenauswertung ausgewéhlt, in denen eine besonders hohe Daten-
dichte hinsichtlich des Untersuchungsgegenstandes vorlag. Von den 14 Leitfaden-
Interviews wurden neun Interviews als direkte Einzelinterviews”™ und ein Inter-
view als Gruppeninterview’ durchgefiihrt. Die Interviews hatten eine Linge von

ca. 1 bis 2 Stunden. Vier Interviews wurden am Telefon gefiihrt und dauerten im

Schnitt 30 Minuten.
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Abbildung 2: Zeitpunkt und Anzahl der Interviews

In allen Interviews kann der Gespriachsverlauf als sehr gut beschrieben werden.
Die Interviewteilnehmerinnen hatten ausreichend Zeit fiir das Interview, antwor-
teten offen auf die gestellten Fragen, wirkten konzentriert und am Verlauf des Ge-

sprachs interessiert.

75 Mit einer Interviewpartnerin wurden zu verschiedenen Zeitpunkten zwei leitfadengestiitzte In-
terviews durchgefiihrt. In den Interviews wurden unterschiedliche thematische Schwerpunkte ge-
setzt.

In diesem Fall wurden eine Mutter und ihre zwei Tochter sowie eine Freundin der beiden zu den
von ihnen geleiteten Gruppen befragt. Das gesamte Interview wurde transkribiert, ausgewertet wur-
den die Antworten der Mutter, die eine arabischsprachige Frauengruppe leitete und die der Tochter,
die eine deutschsprachige Frauengruppe leitete.
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Die direkten gefiihrten Einzelinterviews sowie ein Telefoninterview wurden digi-
tal aufgezeichnet und im Anschluss transkribiert. Das Transkript diente dazu, das
Gespriachsverhalten fiir die wissenschaftliche Analyse schriftlich festzuhalten. Da-
bei wurden entsprechend des Untersuchungsziels die geduBlerten Wortfolgen und
deren lautliche Gestaltung und nichtsprachlichen Merkmale mehr oder weniger
detailliert festgehalten (vgl. Koval/O’Connell 2000: 438). In der Transkription
wurden so weit moglich prosodische Merkmale wie Sprechpausen, Betonung, In-
tonation und Lautstirke notiert und besonders aufféllige parasprachliche Merk-
male wie bspw. Lachen, Seufzen beschrieben. Die Transkription folgt weitestgeh-
end der literarischen Umschrift, der von den Interviewteilnehmern geduBerten
Worter. Die Interviewabschnitte, die in der vorliegenden Darstellung direkt zitiert
werden, wurden aus Griinden der Verstandlichkeit geringfiigig orthographisch be-

arbeitet. Im Anschluss wurden alle Interviews anonymisiert.

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass im Anhang elf Transkripte (mit einer In-
terviewpartnerin wurden 2 Interviews gefiihrt) der durchgefiihrten Interviews fest-
gehalten wurden. Davon wurden neun Interviews vollstindig transkribiert. Bei
zwei Interviews wurden nur die fiir die Auswertung relevanten Passagen transkri-
biert. Es handelte sich dabei um eine Abkiirzungsstrategie, die in der Methodenli-
teratur als Variante diskutiert wird (vgl. Flick: 2000: 263; Koval/O’Connell 2000:
440). Bei den vier Telefoninterviews war eine digitale Aufnahme des Gespriachs
auf Grund technischer Voraussetzungen nicht moglich. Aus diesen Griinden wurde

der Interviewverlauf im Anschluss durch ein Gespriachsprotokoll festgehalten.

5.4.2 Interviewpartnerinnen

Die Alterszusammensetzung der Interviewpartnerinnen war sehr heterogen. Die
jiingste war zum Zeitpunkt des Interviews 25 und die dlteste Interviewpartnerin 65
Jahre alt. Diese Heterogenitit in der Alterszusammensetzung fand sich auch inner-
halb der Gruppen wieder. Bis auf wenige Ausnahmen versammelten sich in den

untersuchten Frauengruppen jeweils Frauen unterschiedlichen Alters.
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Abbildung 3: Altersstruktur der Interviewpartnerinnen

Von diesen vierzehn Interviewpartnerinnen wurden neun Frauen in Deutschland
geboren; fiinf sind zum Islam konvertiert und vier Frauen sind Téchter von Eltern,
die aufgrund der Arbeitsmigration aus der Tiirkei (in einem Fall aus Agypten) in
den 60/ 70er Jahren nach Deutschland kamen. Die anderen fiinf Frauen sind als
Kinder mit ihren Eltern oder als verheiratete junge Frauen mit ihren Eheménnern
nach Deutschland eingewandert. Herkunftsléinder waren dabei die Tiirkei (2),
Agypten (1), Saudi-Arabien (1) und Iran (1). Damit verfiigen von den vierzehn
interviewten Frauen zehn iiber einen Migrationshintergrund”, d. h. dass sie entwe-
der selbst zugewandert sind oder Nachkommen von Zugewanderten sind (vgl. Sta-

tistisches Bundesamt 2011: 6).

Die Mehrheit der Frauen hat ein Hochschulstudium absolviert (10). Zwei Frauen
verfligen liber eine Berufsausbildung und zwei Frauen iiber einen Schulabschluss.
Somit zeichnen sich die Interviewpartnerinnen durch ein besonders hohes Bil-

dungsniveau aus. Im Vergleich dazu gibt das Statistische Bundesamt fiir das Jahr

77 Zu ,,Menschen mit Migrationshintergrund* zihlen ,,alle nach 1949 auf das heutige Gebiet der
Bundesrepublik Deutschland Zugewanderten, sowie alle in Deutschland geborenen Auslander und
alle in Deutschland als Deutsche Geborene mit zumindest einem zugewanderten oder als Ausldander
in Deutschland geborenen Elternteil* (Statistisches Bundesamt 2011: 6). Im Jahr 2010 umfasste
die Zahl dieser Personengruppe in Deutschland 15,7 Mio. Die meisten von ihnen stammten aus der
Tiirkei (Statistisches Bundesamt 2011: 7).
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2010 hinsichtlich des Bildungsabschluss in Deutschland an, dass 7,5 % der Bevol-
kerung iiber einen Hochschulabschluss verfiigen (vgl. Statistisches Bundesamt

2012: Bildungsstand).
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Name | Gruppe/ Funktion Methode Dauer Datum

F1 HUDA; Deutschsprachige I 01:07 06.02.2008
Frauengruppe I

F2 AG Muslimische Frau in der I 1:03h 05.11.2008
Gesellschaft

F3 Deutschsprachige Frauen- GI (1) 1:48h 01.02.2008
gruppe 111

F4 Arabischsprachige Frauen- I 1:03h 17.12.2007
gruppe I
Dialoggruppe
Frauenseminar (Moschee)

F5 Dialoggruppe 1 0:58h 27.11.2007

F6 Arabischsprachige Frauen- GI (2) 1:48h 01.02.2008
gruppe 11

F7 ZIF I 1:07h 23.04.2009

F8 BFMF I 1:45h 28.01.2009

F9 Vorsitzende AMF Tl 0:50h 16.06.2011

F11 FB VIKZ 1 2:05h/2:07h | 05.02.2008/
Tiirkischsprachige Frauen- 15.12.2008
gruppe
Deutschsprachige Frauen-
gruppe 11

F12 Stellvertretende Vorsitzende Is- | I 1:11h 23.04.2009
lamrat

F13 Vorstand DITIB: stellvertre- TI ca. 30 Min |23.11.2008
tende Generalsekretirin

F14 Stellvertretende Vorsitzende TI ca. 30 Min | 15.10.2007
Zentralrat, Frauenbeauftragte

F15 Vorsitzende Verband Aleviti- TI ca. lh 18.11.2007

scher Frauen

Tabelle 1: Interviewpartnerinnen
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5.5 Auswertung

Im Zentrum der Auswertung der thematischen Leitfadeninterviews steht die Analyse
und der Vergleich der Inhalte des Wissens der Interviewpartnerinnen zu den entspre-
chenden muslimischen Frauengruppen (und fiir den zweiten Bereich iiber ihre Rolle

innerhalb der muslimischen Organisationen) (vgl. Flick 2002: 141).

Die Datenauswertung in dieser Untersuchung orientierte sich an den Verfahren der
Grounded Theory (Strauss/Corbin 1996), die wie folgt definiert wird: ,,Die Grounded
Theory ist eine qualitative Forschungsmethode bzw. Methodologie, die eine systema-
tische Reihe von Verfahren benutzt, um eine induktiv abgeleitete, gegenstandsveran-
kerte Theorie iiber ein Phdnomen zu entwickeln* (Strauss/Corbin 1996: 8). Dabei wer-
den der Prozess der Datenanalyse als ein Aufbrechen, Konzeptualisieren und neues
Zusammensetzen der Daten beschrieben. Durch diesen Prozess wird die Theorie ent-

wickelt (vgl. Strauss/Corbin 1996: 39).

Corbin/Strauss (1990/1996) unterscheiden drei verschiedene Kodierungsformen, das
offene, das axiale und das selektive Kodieren. Zwar handelt es sich dabei um getrennte
analytische Vorgehensweisen, diese werden aber nicht strikt nacheinander und ge-
trennt durchgefiihrt, sondern man wechselt zwischen offenem und axialem Kodieren
hin und her. Ziel ist dabei ausgehend von den Daten und durch die Entdeckung der

Beziehungen zwischen den Kategorien, eine Theorie zu entwickeln.

Zunichst wird offen kodiert, d. h. der Prozess des Aufbrechens, Untersuchens, Ver-
gleichens steht im Vordergrund; Daten werden konzeptualisiert und kategorisiert. Da-
bei wird eine Beobachtung, ein Satz, ein Abschnitt herausgegriffen und ein Name , fiir
jeden einzelnen darin enthaltenen Vorfall, jede Idee oder Ereignis — fiir etwas, das fiir
ein Phédnomen steht oder es reprisentiert™ vergeben (Strauss/Corbin 1996: 45). Das
heif3t also, dass man dhnliche Daten zusammenfasst und mit einer konzeptuellen Be-
zeichnung versieht. Daran anschlielend werden die einzelnen Konzepte um eine zu
bestimmende Kategorie gruppiert. Dabei stellt die Kategorie eine Bezeichnung dar,
die abstrakter ist als die Konzepte (vgl. Corbin/Strauss 1996: 53). Im Anschluss an das
offene Kodieren wird im nichsten Schritt axial kodiert. In diesem Verfahren werden
die Daten durch das Erstellen von Verbindungen zwischen den Kategorien neu zusam-
mengesetzt (vgl. Corbin/Strauss 1996: 75). Den Abschluss stellt das selektive Kodie-

ren dar, in dem eine Kernkategorie bestimmt wird, mit der die anderen Kategorien in
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Beziehung stehen. Ziel ist hier, in Form einer knappen Darstellung das Hauptproblem

des Untersuchungsbereichs festzuhalten (vgl. Corbin/Strauss 1996: 97).

In dieser empirischen Untersuchung wurden die Interviews transkribiert. Im Anschluss
wurde der Text thematisch sequenziert, d. h. es wurden Sinneinheiten gebildet. Danach
wurde der Inhalt (Thema) dieser Sequenz kurz skizziert. In einem néichsten Schritt
(Konzeptualisierung) wurde die Hauptidee der Sequenz bestimmt. Dabei wurde eine
Bezeichnung im Sinne einer Uberschrift vergeben, die zum Teil auch dem Wortlaut
der Interviewpartnerinnen entstammte. AnschlieBend wurden die entwickelten Kon-
zepte klassifiziert, d. h. um relevante sich in den Daten zeigende Phdnomene gruppiert

(Kategorien) (siehe Tabelle 2: Auswertungsschema).

Sequenz Thema Konzept Kategorie

von - bis

Tabelle 2: Auswertungsschema

Der Auswertungsprozess verlief in einem mehrstufigen Prozess. Zunédchst wurden die
Interviews entsprechend des oben dargestellten Schemas einzeln ausgewertet. Daran
anschlieBend wurden dhnliche Phanomene, gemeinsame Kategorien der untersuchten
Fille herausgearbeitet. Dabei wurden systematische Verbindungen zwischen den Ka-
tegorien erkennbar und ein gemeinsames Hauptthema: die Bedeutung religidser Bil-

dung fiir muslimische Frauengruppen in Deutschland.

5.5.1 Systematisierung muslimischer Frauengruppen

GemiB des Forschungsdesigns war das Ziel, eine hohe Bandbreite muslimischer Frau-
engruppen zu untersuchen. In dieser explorativen Studie wurden erste Daten {iber das
Phidnomen muslimische Frauengruppen generiert und dazu wurden u.a. die Anldsse
zur Gruppengriindung und Themen analysiert. Auf der Datenbasis der vierzehn ausge-
werteten Leitfadeninterviews wurden zwolf muslimische Frauengruppen (und in eini-
gen Fillen Frauenorganisationen) als Fille zur Analyse ausgewdhlt. Es wurden dieje-
nigen Gruppen ausgewdhlt, {iber die eine hohe Datendichte gewonnen werden konnte.
Die Gruppen zeichnet gemall des methodischen Ansatzes eine hohe Bandbreite in ih-
ren Merkmalen aus. Sie decken hinsichtlich ihres Griindungsalters den Zeitraum von

1978 bis 2009 ab, wie der unten stehende Zeitstrahl veranschaulicht.

175



9L1

y Sunppqqy

[qensydZ




Zur Ubersicht folgt eine Tabelle mit weiteren Merkmalen der Gruppen wie Anlass der

Griindung, Anbindung und Ziel. Eine ausfiihrlichere Merkmalsunterscheidung und

Analyse dieser findet sich in der Auswertung in den Kapiteln 6 und 7.

Gruppe Griindung | Anlass Anbin- Ziel
dung/
Kontext
Arabischspra- 1978 Organisation der Moschee Religiose Weiterbildung,
chige Frauen- Kinderbetreuung Erweiterung des Allge-
gruppe [ meinwissens
Deutschsprachige (1980 Soziales Interesse unabhingig | Religiose Bildung, selb-
Frauengruppe | aneinander stindige Auseinanderset-
zung mit dem Koran,
Handlungsspielrdume er-
weitern, Umdenken
Arabischspra- 1988 Soziales Interesse Moschee Religiose Weiterbildung,
chige Frauen- aneinander Waunsch etwas zu lernen
gruppe 11
Dialoggruppe 1991 Weltgebetstag der | Moschee Interesse am Christentum
Frauen, Interesse / Islam, Gemeinde 6ff-
an Nachbargemein- nen, Vorurteilsabbau,
den, Besuche voneinander lernen
HUDA 1994 Initiative unter unabhingig Erfahrungsaustausch, re-
Freundinnen ligiose Bildung, individu-
elle Auseinandersetzung
mit Glauben, Beratung
Angebot: Zeitung
BFMF 1995 Wunsch nach ei- unabhingig | Fort-und Weiterbildung
nem eigenen Raum (muslimischer) Migran-
flir muslimische tinnen, Beratung (Migra-
Frauen mit Kin- tion, Schulden, Partizipa-
dern tionsmdoglichkeiten)
Angebot: Aus- und Wei-
terbildungen
ZIF 1995 Kritik am religio- unabhédngig | Verdnderung der besteh.
sen Geschlechter- Geschlechterverhéltnisse,
verhdltnis, eigene Weiterentwicklung des is-
Auseinanderset- lam. Denkens, Beratung,
zung interreligidser Dialog
Angebot: Veroffentli-
chungen, Schulungen
AG Muslimische 2002 Entscheidung des unabhéngig Auseinandersetzung mit
Frau in der Ge- BVerfG. zur Klage dem Thema Kopftuch,
sellschaft Ludins, Kopftuch- Partizipation an der
debatte Kopftuchdebatte, Verof-
fentlichungen
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Gruppe Griindung | Anlass Anbin- Ziel
dung/
Kontext
Tiirkischsprachige 2004 Anfrage d. Tl. an Moschee Religiose Bildung, Glau-
Frauengruppe Leiterin bensvertiefung, (Vorur-
teilsabbau)
Deutschsprachige [2005 Anfrage von Mo- Moschee Religiose Bildung, Hin-
Frauengruppe II scheeleitungen an tergrundinformationen,
Leiterin eigene Auseinanderset-
zung
Deutschsprachige 2007 Anfrage d. TL an unabhingig | Religiose (Grundlagen)
Frauengruppe III Leiterin Bildung
AmF 2009 Initiative des unabhéngig | Politische und gesell-
BMFSFJ und der schaftliche Partizipation
Muslimischen Aka- muslimischer Frauen,
demie Vernetzung im religidsen
Feld, Interessensvertre-
tung

Tabelle 3: Gruppenmerkmale

Entsprechend der Auswertungsansatzes der Grounded Theory wurden die Daten zu
den Féllen codiert und um Kernkategorien angeordnet. Unter Bezugnahme auf die be-
stehenden Ergebnisse zum muslimischen Engagement in Deutschland, dem religiosen
Engagement muslimischer Frauen im Besonderen, dem theoretischen Rahmen des re-
ligisen Wandels und des Individualisierungsansatzes sowie zu religidsen Gruppen
wurden die Ergebnisse der Auswertung systematisiert. Diese Systematik wurde mit der
Vorgehensweise von Krech (2005) (siehe Kapitel 2) verbunden. Dabei wurde ein

Spektrum von Religion-(Um)Welt-Beziehungen in einem Schema entwickelt.

Im Zuge der Datenerhebung wurden insbesondere die Anlésse, die zur Gruppengriin-
dung gefiihrt haben, der Ablauf der Treffen und die gemeinsam behandelten Themen
erhoben. Auf der Basis dieser Ergebnisse wurden die Gruppen anschliefend anhand
ithrer Ziele unterschieden. Dabei wurden die Ziele hinsichtlich ihrer Ausrichtung, ihres
Verhéltnisses zur Umwelt, klassifiziert. Die Ausrichtung der Ziele wurde in zwei Aus-
pragungen unterschieden: Gruppenbezug im Sinne einer Milieuzentrierung oder Um-

weltbezug im Sinne einer weltgestaltenden Ausrichtung.

Die dritte von Krech angefiihrte Unterscheidung einer ,,individualisierten Religiositét*

wurde hier nicht als Kriterium zur Unterscheidung angewandt, da davon ausgegangen
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wird, dass die Individualisierung sowohl in der Sozialdimension als auch in der Sach-
dimension in allen Gruppen eine zentrale Rolle spielt. Zum einen basiert die Sozial-
form der religiosen Gruppe auf personlicher Bindung, die ein hohes Engagement er-
fordert und somit mit einer individuellen Entscheidung dazu einhergeht. Zudem stehen
Fragen, die das religiose Selbst und die individuelle religiose Lebensfiihrung betreffen,
in religiosen Gruppen qua Definition im Vordergrund; ist das entscheidende Sinnmo-
ment der Gruppen doch die ,,Verpersonlichung™ (Neidhardt 1983: 16). Damit ergibt
sich flir die Untersuchung muslimischer Frauengruppen folgende Tabelle, in die die

Gruppen entsprechend der Auswertung der Interviewergebnisse eingeordnet wurden.

Ausrichtung | Gruppe Umwelt

Ziel

Tabelle 4: Schema Systematisierung religioser Gruppen

Fiillt man dieses Schema nun mit den empirischen Ergebnissen der untersuchten Fille

muslimischer Frauengruppen in Deutschland, ergibt sich folgende Darstellung:
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Ausrichtung | Gruppe Umwelt
Ziel
Partizipative religi- | ® Arabischsprachige Frauengruppe I
Ose Bildung (1978) )
e Arabischsprachige Frauengruppe II
(1988)
e Dialoggruppe (1991)
Religiose  Ausbil- | ® Tiirkischsprachige Gruppe (2004)
dung e Deutschsprachige Gruppe 1 (1980)
e Deutschsprachige Gruppe II (2005)
e Deutschsprachige Gruppe III (2007)
(Bildungs-) Ange-  HUDA (1994)
btk e ZIF (1995)
e BFMF (1995)
Partizipation e Aktionsbiindnis
muslimischer
Frauen (2009)

e AG Muslimische
Frau in der Gesell-
schaft (2002)

Tabelle 5: Schema Systematisierung muslimischer Frauengruppen und

Frauenorganisationen
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Damit lieBen sich die untersuchten muslimischen Frauengruppen hinsichtlich ihrer
Ausrichtung in zwei Hauptgruppen unterscheiden: Gruppen, die sich in ihren Zielen
auf die eigene Gruppe und das Geschehen dort bezogen und Gruppen, die mit ihren
Zielen tliber das eigene Gruppengeschehen hinaus weisen und damit nicht die Grupp-

enmitglieder Zielpersonen des eigenen Handelns waren.

Innerhalb dieser beiden Bereiche wurden die Gruppen entsprechend ihrer Gruppen-
ziele differenziert. Daraus ergaben sich gemil3 des Schemas und den untersuchten Fal-

len vier Unterteilungen.

Ausrichtung auf die Gruppe:

1) Gruppen, in denen die Mitglieder voneinander lernten und sich die Ergebnisse
dieses Prozesses auf die Gruppenmitglieder bezogen.

2) Gruppen, in denen die Mitglieder von einer religiosen Expertin lernten. Die
Ergebnisse dieser (religiosen) Ausbildung bezogen sich auf die Gruppenmit-

glieder.

Ausrichtung auf die Umwelt:

1) Gruppen, die gemeinsam ein (Bildungs-) Angebot entfalteten und sich damit
an thre Umwelt im religiosen Feld richteten.
2) Gruppen, deren Ziel die eigene Interessensvertretung war und die sich in Form

von politischer Partizipation an die Umwelt im politischen Feld richteten.

Im Folgenden sollen nun zunéchst die Gruppen, die sich in ihrer Ausrichtung auf die

eigene Gruppe bezogen, anhand ihrer Merkmale beschrieben werden.

Die Ebene der Darstellung des erhobenen Gruppengeschehens in Form der qualitati-
ven Interviews der untersuchten Gruppen wird in der Vergangenheitsform wiederge-
geben, da es sich hierbei um Momentaufnahmen sozialer Wirklichkeit handelt. Die

Analyseebene wird dagegen in der Gegenwartsform wiedergegeben.
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6 Muslimische Frauengruppen: Individualisierung und Gruppen-

bindung
Ausrichtung | Gruppe
Ziel
Partizipative religiése Bildung | * Arabischsprachige
Frauengruppe I (1978)
e Arabischsprachige
Frauengruppe II (1988)

e Dialoggruppe (1991)

e Tiirkischsprachige Frau-
engruppe (2004)

e Deutschsprachige Frau-
engruppe [ (1980)

e Deutschsprachige Frau-
engruppe I (2005)

e Deutschsprachige Frau-
engruppe 11 (2007)

Religiose Ausbildung

Tabelle 6: Muslimische Frauengruppen

In diesem Kapitel werden die Ergebnisse zu den muslimischen Frauengruppen vorge-
stellt, die ihre Ziele auf den eigenen Gruppenzusammenhang beziehen. Die Frauen-
gruppen im ersten Teil, wurden in der zweiten Phase des muslimisch-religiésen Enga-
gements gegriindet und reflektieren damit den Strukturaufbau im religidsen Feld. Die
Frauen etablierten innerhalb ihres Gemeindezusammenhangs und auch im familidren
Kontext einen-Raum-fiir-sich, den sie mit religidosen Auseinandersetzungsprozessen
fiillten. Die Fragen religioser Lebensfiihrung stellten sich im Zusammenhang der Mig-

ration neu. Hier sollten gemeinsam Antworten gefunden werden.

Im zweiten Teil weisen die Frauengruppen differenzierte Bildungsinteressen auf, den
sie durch den Bezug auf eine religiose Expertin nachkommen. Interessanterweise un-
terstlitzt diese die Frauen darin, sich individuell mit den religiosen Themen auseinan-
derzusetzen. Der Wunsch nach religioser Ausbildung reflektiert den Aufbau religioser
Bildungsangebote (fiir Frauen) im religidsen Feld sowie den Institutionalisierungspro-
zess des Islam in Deutschland entsprechend der dritten Phase des muslimischen Enga-

gements.
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6.1 Partizipative religiose Bildung: Voneinander lernen

Drei der untersuchten Gruppen hatten sich das Ziel gesetzt, ihre Treffen zu nutzen, um
voneinander zu lernen und zwar im Hinblick auf die Erweiterung ihrer religiosen
Kenntnisse. Das heift, die Frauen trafen sich gemeinsam und jeder brachte nach seinen
Féhigkeiten, Interessen und Kenntnisstand, etwas in die Gruppe ein. Ihr gemeinsames
Anliegen war, sich die religiosen Glaubensgrundlagen anzueignen und bestimmte Re-
geln nachzuvollziehen; und zwar durch ihr gemeinsames Tun. Das bedeutet, dass diese
religiose Auseinandersetzung nicht von einer religiosen Expertin angeleitet wurde.
Zwar verfiigten die Gruppen alle iiber eine Ansprechpartnerin, diese war aber aus-

schlieBlich mit organisatorischen Fragen befasst.

Die beiden arabischsprachigen Gruppen (I/IT) setzten sich intensiv mit den relevanten
Quellen des Islam auseinander und befassten sich dariiber hinaus auch mit weiteren
Themen, die der Erweiterung ihrer Allgemeinbildung dienten. Die dritte Gruppe, die
christlich-islamische Dialoggruppe, setzte sich mit beiden Religionen auseinander und
tauschte sich liber gemeinsame Glaubensgrundlagen aus. Dementsprechend lielen
sich die drei Gruppen nochmals hinsichtlich ihrer Schwerpunkte unterteilen: Die bei-
den arabischsprachigen Frauengruppen hatten sich das Ziel gesetzt, ,.die religiose
Quelle zu verstehen und die Dialoggruppe befand sich ,,auf der Suche nach religiosen
Gemeinsamkeiten®. Im Folgenden sollen die Gruppen anhand ihrer Merkmale (siehe
Tabelle 5: Schema Systematisierung muslimischer Frauengruppen und Frauenorgani-
sationen, Tabelle 7: Gruppenmerkmale (Partizipative religiose Bildung)) beschrieben
werden, um auf diese Weise das gemeinsame Ziel, die partizipative Bildung nachzu-

zeichnen.

Die Ubersicht liefert eine Darstellung der Gruppen anhand der Merkmale: Religiose
Qualifikation der Ansprechpartnerin, der Anlass zur Gruppengriindung, die Anbin-
dung der Gruppe, der Ablauf der Treffen, das Ziel der Gruppe und die behandelten

Themen.
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Gruppe Anlass Anbindung/ eo | Ablauf Ziel Themen
Kontext =
=
=
=
R
&)
Arabisch- Organisation der Moschee 1978 | Wochentlich: Religiose Weiter- Religiose Quelle,
sprachige Kinderbetreuung Koranrezitation (1), Fragen (2), Vor- bildung, Erweite- R.:%Omm Lebens-
Frauen- rung des Allge- fithrung als Frau,
trag zu wechselnden Themen (3) S .
gruppe | meinwissens personliche Kennt-
nisse, Abldufe in
der Gemeinde
Arabisch- Soziales Interesse Moschee 1988 | Wochentlich: Religiose Weiter- Religiose Quelle,
sprachige aneinander . . bildung, Wunsch Sekundérliteratur,
Koranlektiire (1), Auswendiglernen .
Frauen- . . etwas zu lernen religiése Lebens-
(2), Vortrag (Textbasis) (3), Geselli- .
gruppe 11 Bei (4 fihrung als Frau,
ges Beisammensein (4) Abléufe in der Ge-
meinde
Dialog- Weltgebetstag der Moschee 1991 | Vierteljahrlich (Jahresprogramm): Interesse am Chris- | Austausch religio-
gruppe Frauen, H:ﬁoao.mmo an Gebet (1), 2 Vortriige (2), Diskussion tentum/ Islam ser QoBQ.:mmB_ST
Nachbargemeinden, . N ten, gemeinsame
3) Gemeinde 6ffnen, .
Besuche Aktionen

Vorurteilsabbau,
voneinander lernen

Tabelle 7: Gruppenmerkmale (Partizipative religiose Bildung)

184




6.1.1 Die religiose Quelle verstehen: Die arabischsprachigen Frauengruppen

I/'1I

Die beiden arabischsprachigen Gruppen’ dhneln sich hinsichtlich zahlreicher Merk-
male. Aus diesem Grund werden die Ergebnisse in der folgenden Darstellung zusam-
mengefasst und nur bei Unterschieden jeweils von den einzelnen Gruppen gesprochen.
Die zwei Gruppen sind die dltesten der hier untersuchten Gruppen, sie bestehen seit
25 bzw. 35 Jahren. Ihr Teilnehmerinnenkreis setzte sich aus Frauen zusammen, die aus
arabischen Lindern (mehrheitlich Agypten und Saudi Arabien) nach Deutschland mi-
griert sind. Die Alterspanne der Teilnehmerinnen reichte von 20 bis 65 Jahren. Die
Gruppe erhielt tiber die Jahre laufenden Zuwachs an jungen Frauen, die sich neu in
Deutschland beheimateten. Die gemeinsame Sprache auf den Treffen war Arabisch als
Muttersprache der Leiterin und der Teilnehmerinnen. In beiden Gruppen iibten die Lei-
terinnen ihre Funktion schon seit iiber zwanzig Jahren aus und gaben dem Gruppen-
geschehen damit Kontinuitét, wihrend sich der Teilnehmerinnenkreis mit den Jahren
verdndert hat. Fiir beide Gruppen bildete der Kontext der Moscheegemeinde, eine Ge-
legenheitsstruktur, fiir die gemeinsamen Treffen der Frauen: Die Frauen der hier skiz-
zierten Gruppen kannten sich vor der Gruppengriindung aus dem Kontext der Ge-
meinde. Sie trafen sich beim Gebet oder bei Veranstaltungen in der Gemeinde. Dartiber
hinaus verfiigte die Gemeinde {iber geeignete Raumlichkeiten. Als die Entscheidung
fiel, sich gemeinsam zu treffen, wurden zunichst organisatorische Fragen geklirt und
ein Ziel der Treffen definiert. Die Frauen wollten die gemeinsamen Treffen fiir sich
nutzen, sie wollten sich bilden. Im Mittelpunkt stand dabei die gemeinsame Auseinan-
dersetzung mit der religiosen Quelle. Dabei folgten die Treffen einem klar strukturier-
tem Ablauf. Die folgende Darstellung gliedert sich in die Abschnitte Anlass, Ziele, Ab-

lauf und soziale Funktionen.
Anlass

Die arabischsprachige Frauengruppe (I) war aus einer Gruppe in der Moschee entstan-
den, in der sich Méanner und Frauen zunédchst gemeinsam trafen. Zu Beginn nahmen
an diesen Treffen auch die Kinder der Paare teil. Uber die Frage der Kinderbetreuung
differenzierte sich die Gruppe in eine Ménner- und eine Frauengruppe, die sich in der

Folge zu unterschiedlichen Zeiten trafen. Die Organisation der Kinderbetreuung fiihrte

8 Die Darstellung in diesem Teil basiert auf den Interviews mit den Interviewpartnerinnen F4 und Fé6.
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somit indirekt zur Griindung dieser Frauengruppe. Die ménnliche Beteiligung an der
Kinderbetreuung wurde von der Interviewpartnerin als eine besondere Verhaltens-
weise herausgehoben. Dies mag daran liegen, dass die Kinderbetreuung hauptsichlich
in den Hénden der Frauen lag. Dies verdeutlicht, dass die Teilnahme der Frauen an
einer religiosen Gruppe organisatorisch voraussetzungsvoll ist. Die Etablierung eines
zeitlichen Freiraums fiir die Frauen ist verschrinkt mit der Aufgabenteilung unter den

Ehepartnern, damit mit dem Geschlechterverhéltnis.

Eine zweite Vorrausetzung fiir die Teilnahme der Frauen bildete in den Griindungsjah-
ren die Frage der Anreise der Teilnehmerinnen. Zu dem Zeitpunkt der Gruppengriin-
dung Ende der 70er Jahre (1978) verfiigten die Teilnehmerinnen nur in Ausnahmen
iber einen Fiihrerschein. Es musste geklart werden, wie die Frauen am Abend von
ihrer Wohnung aus die Moschee erreichen kénnen. Dabei spielten in den Uberlegun-
gen sowohl die infrastrukturellen Vorrausetzungen als auch die Sicherheit der Frauen
eine Rolle. Als Losung dieser logistischen Frage stellten die Gemeinde und der Vor-
stand eigene Gemeindebusse zur Verfligung, mit denen die Frauen zu Hause abgeholt
wurden. Offenbar mafl man von Seiten der Gesamtgemeinde den Treffen der Frauen
eine so hohe Bedeutung bei, dass man die notwendigen Voraussetzungen zu etablieren
bereit war. Gegenwirtig war diese Frage nicht mehr in dem Mafe relevant, da viele

Frauen nun iiber einen Fiihrerschein verfiigten und somit selbsténdig anreisen konnten.

An diesen organisatorischen Fragen veranschaulicht sich eine wichtiges Moment reli-
gidser Gruppen, ndmlich die gemeinsame Partizipation, die auf die Anwesenheit der
Teilnehmer drangt (vgl. Krech 2005: 138). Und diese Teilnahme ist an praktische Fra-
gen gebunden: Wie kann ich meine Teilnahme organisieren? Wie ldsst sich die Anfahrt

bewiltigen? Und wer passt auf die Kinder auf?

Nachdem durch den Generationenwandel die Mobilitétsfrage weitestgehend an Rele-
vanz verloren hat, ist es der letzte Aspekt, der nach wie vor insbesondere fiir die Frauen
von Relevanz ist: Wie lésst sich individueller zeitlicher Freiraum vor dem Hintergrund

threr familidren Verantwortung etablieren?

Ziele
Diesen Freiraum wollten die Frauen nutzen:

Ja, weil die Frauen haben immer so wenig Zeit fiir sich selber. Und viele haben
Wissenschaft, also sie sie haben schon studiert zu Hause. (...). Dann haben wir
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gesagt, ja, wenn die Frauen zusammen sitzen, dann macht jeder ein Thema. Manche
machen von ihrem Studium. (F4:12/43-51)

Die Interviewpartnerin wies hier auf den mangelnden zeitlichen Freiraum der Frauen
hin, woraus sich das Ziel der gemeinsamen Treffen ergab: Es sollten die Interessen und
Bediirfnisse der Frauen in den Mittelpunkt der Gruppe gestellt werden. Damit bildet
die gemeinsam etablierte religiose Gruppe fiir die Frauen einen Rahmen, in dem sie
subjektbezogene Themen im Sinne der Individualisierung (Sachdimension vgl. Krech
1999: 66) wie Selbsterfahrung und Selbstverwirklichung in den Mittelpunkt stellen
(vgl. Luckmann 1991: 181).

Umgesetzt wird das Ziel, indem sich die Frauen gegenseitig weiterbilden. Je nach ei-
genen Interessen und Fahigkeiten bereiteten die Frauen verschiedene Themen vor, um
sie den anderen Gruppenteilnehmerinnen vorzustellen. Uber die Selbstdarstellung der
eigenen (beruflichen) Kenntnisse wird sowohl die eigene Identitéit gestdrkt als auch
der Kenntnisstand der anderen Teilnehmerinnen erweitert. Bildung hat dabei einen
doppelten Charakter: Im Hinblick auf das Individuum dient sie als Ressource zur
Selbstverwirklichung und -vergewisserung. Beide Aspekte gewinnen vor dem Hinter-
grund der Migrationserfahrung, auf die im Zitat mit dem Hinweis auf ,,zu Hause* Be-
zug genommen wird, eine besondere Bedeutung. Die erworbenen Kenntnisse konnen
zuweilen im deutschen Kontext nicht ohne Hindernisse umgesetzt werden, zudem sind
die Frauen, wie angesprochen, in familidren Tétigkeiten involviert, so dass dieser Le-
bensbereich in den Hintergrund gerét. Der zweite Aspekt bezieht sich auf die gemein-
schaftliche Komponente. So existiert die Gruppe hier im Rahmen der Moschee. Dies
bildet eine Moglichkeit, innerhalb des vertrauten Kontextes der Gemeinde an einem
Bildungsprozess teilzuhaben. Die Moschee bietet ebenfalls hohe Relevanz innerhalb
der Migration — sie ist ein sozialer Rahmen in dem Ankniipfungspunkte existieren und
Gemeinsamkeit erfahren wird. Ein Aspekt auf den in Kapitel 1.4.2 im Zuge der Rele-

vanz von Religion fiir Migranten (Lehmann 2004) hingewiesen wurde.

Ablauf

Die Treffen der Frauengruppen in diesem Bereich folgten einem klar strukturierten
Ablauf. Die Frauen trafen sich einmal in der Woche fiir zwei Stunden am Abend in den

Réumen der Gemeinde. Sie erstellten fiir ihre Treffen gemeinsam ein Programm. Im
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ersten Teil lag der Schwerpunkt auf der gemeinsamen Auseinandersetzung mit der re-
ligiosen Quelle. Im zweiten Teil wurden Themen aus dem Erfahrungsbereich der

Frauen behandelt. Im Anschluss folgte ein geselliger Teil.

Die Treffen begannen mit der Lektiire einer Koranpassage. Eine der Teilnehmerinnen
rezitierte fiir die Gruppe einen zuvor ausgewédhlten Koranvers (Sure). Bisweilen iibten
sie auch gemeinsam die Rezitationstechnik. Die Auswahl der entsprechenden Passa-
gen erfolgte Interesse geleitet. Nach der Rezitation setzten sie sich gemeinsam mit dem
Inhalt der Textstelle auseinander. Dazu beschéftigten sie sich mit den Kommentaren
zum Korantext (Tafsir). Die zusitzlichen Quellen dienten ihnen zur Auslegung und
zum Verstandnis der religiosen Quelle. Dariiber hinaus stellten die Frauen Fragen an
den Text. Auf diese Weise setzten sie sich aus ihrer personlichen Perspektive selbstéin-
dig mit der religiosen Aussage auseinander. Die Leiterin betonte, dass die Frauen den
Text nicht einfach hinnehmen ,,ohne zu denken*. Es war den Frauen dagegen ein An-
liegen, die Aussage des Korantextes tatséchlich zu verstehen. In ihrer gemeinsamen
Auseinandersetzung bezogen sie den historischen Hintergrund und die Lebenssitua-
tion der Frauen und Ménner in der damaligen Zeit ein und versuchten auf diese Weise
die Aussagen nachzuvollziehen. Ziel war es, die einzelnen Aussagen in die grundle-
genden religiosen Uberzeugungen, Ethiken zu integrieren. Damit findet die religidse
Auseinandersetzung innerhalb eines festen Bezugsrahmens statt, den die Frauen sich
gemeinsam aneignen. Dementsprechend wurden dezidiert keine kritische Haltung ge-

geniiber bestimmten Aussagen oder religidsen Geboten eingenommen.

Inhaltlich waren diejenigen Abschnitte, in denen es um die Rolle von Frauen und um
das Verhiltnis der Geschlechter zueinander geht, von besonderem Interesse fiir die
Frauen. Religios begriindete Geschlechterbilder werden auf vielfdltige Weise im Alltag
der Frauen manifest. Der Gruppenkontext bietet den Frauen einen geschiitzten Rah-
men, sich mit diesen Anforderungen auseinanderzusetzen. Hier konnen sie Fragen stel-
len und sich gemeinsam mit dem Hintergrund bestimmter Vorstellungen und Regeln
auseinandersetzen. Es war den Frauen ein zentrales Anliegen, die offenbaren Unter-
schiede in der Stellung der Geschlechter im Koran zu verstehen. Als Beispiel wurde
die Frage der Befdhigung zur Zeugenaussage von Frauen genannt. Konsens war dabei,
dass Mianner und Frauen im Koran zwar unterschiedlich betrachtet werden, dass sie

aber vor Gott gleichgestellt sind.
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Die Auseinandersetzung mit dem Thema des Geschlechterverhiltnisses stellt insofern

einen zentralen Motor fiir die religiose Auseinandersetzung dar.

Auf die Bedeutung des religiosen Geschlechterbildes fiir religiose Bildungsaspiratio-
nen muslimischer Frauen wurde auch in den Ergebnissen der qualitativen Studien zur
religiosen Praxis muslimischer Frauen verwiesen (siche Kapitel 3.4). Hier zeigt sich
nun, wie die Frauen in dieser Gruppe vor allen Dingen mit der Auseinandersetzung
mit dem religiosen Rollenbild befasst sind und ihre Fragen gemeinschaftlich im Grup-
penkontext kldren. Dieses Thema bildet den Schwerpunkt ihres religiosen Interesses
und veranlasst sie, sich mit den Quellen auseinanderzusetzen, was ihre religiose Bil-
dung initiiert.

Der zweite Teil des Gruppentreffens widmete sich einem zusétzlichen Thema, das iiber
die rein religiosen Fragen hinausging. Gemeinsam beschéftigten sie sich mit aktuellen
Fragen aus ihrem Erfahrungs- und Lebensbereich. Je nach Interesse und Fahigkeiten
iibernahmen die Frauen verschiedene Themen, die sie fiir die anderen Teilnehmerinnen
vorbereiteten und auf den Treffen vorstellten. Die Leiterin verwies auf den hohen Bil-
dungshintergrund der Frauen. In ihrer aktuellen Lebenssituation sind die Teilnehme-

rinnen vor allen Dingen mit der Betreuung ihrer Kinder befasst.

Nicht die Leiterin. Jeder, jede stellt eine Thema und dann haben wir die Themen.
Und wir sagen: Kannst du diese Thema? Wir haben hier Biicher genug zum leih-
lethen. Und du kannst das. (...) Weil sie meistens sind schon Student. Sie kommen
als Studentin mit ihre Méanner. Und sie haben jetzt, sie sind zu Hause bei die Kinder.
Und dann, der Mann studiert. Das ist fiir sie eine Moglichkeit in einer ihrer, was sie
wissen weiter zu geben und und das ist eine so schone Sache! Und dann haben wir
diese immer noch weiter gefiihrt. In diese Richtung. Jede macht etwas und jeder
bekommt (...) (F4:3/43-50).

Die Gruppe bietet den Frauen damit einen Rahmen, ihr Wissen an andere weiterzuge-
ben. Es ist in diesem Fall nicht die Leiterin der Gruppe, die die einzelnen Themen
vorbereitet, es sind die einzelnen Frauen, die entsprechend ihres Kenntnisbereichs ab-
wechselnd unterschiedliche Themen fiireinander vermitteln. Die Leiterin beschrieb

dies mit den Worten:

Sie lernen voneinander. (F4:13/34)

Die Themen wurden in Form von Referaten vorgestellt. Im Anschluss stellten die {ib-

rigen Teilnehmerinnen Fragen oder erginzten das vorgestellte Thema durch eigene
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Kenntnisse oder Erfahrungen. Fiir diese thematischen Referate wurde ein Jahrespro-
gramm erstellt. Auf diese Weise werden Verantwortlichkeiten definiert und gleichzei-
tig das gemeinsame Handeln strukturiert. Insbesondere wird an dieser Vorgehensweise
des ,,voneinander Lernens® das von Neidhardt (vgl. 1983: 16) skizzierte Sinnmoment
der Gruppe deutlich: Die ,,Verpersonlichung®. Der Inhalt der gemeinsamen Auseinan-
dersetzung wird von den individuellen Féhigkeiten der Gruppenmitglieder bestimmt.
Eine andere Gruppenzusammensetzung wiirde damit auch zu veridnderten themati-
schen Fragen fithren. Weiterhin ist die Bereitschaft zur Selbstdarstellung entscheidend

fiir das gemeinsame Gruppengeschehen.

Damit bietet ihnen der religiose Kontext ihrer Gemeinde und der Gruppe einen Rah-
men, sich auch mit anderen nicht dezidiert religidsen Themen auseinanderzusetzen.
Der religiose Kontext der Gruppe ist insofern ein entscheidender Faktor fiir die Initi-

ierung weiterer Bildungsprozesse der Gruppenmitglieder.

Der Austausch fand insbesondere im Hinblick auf Themen statt, die sich aus dem un-
mittelbaren Alltag der Frauen ergaben: Umgang mit den religiosen Regeln, religiose
Erziehung der Kinder sowie der Kontakt mit der nicht-muslimischen Mehrheitsgesell-
schaft. Damit stand insbesondere die Auseinandersetzung mit dem Mutter- und Frau-
enbild im Hinblick auf die religiosen und gesellschaftlichen Anforderungen im Vor-
dergrund. Die Migrationserfahrung der Frauen trug zu diesen thematischen Interessen

bei.
Soziale Funktionen

Die beiden arabischsprachigen Gruppen (I und II) iibernehmen fiir die Frauen zahlrei-
che soziale Funktionen. Einerseits spielt der gesellige Teil innerhalb der Gruppentref-
fen eine zentrale Rolle. Hier tauscht man sich aus, bespricht die personlichen Ereig-
nisse und steht sich mit Rat und Tat zur Seite. Das soziale Interesse aneinander stellt
einen wichtigen Bezugspunkt unter den Frauen dar. Daneben findet hier auch ein Aus-
tausch iiber die Neuigkeiten in der Gemeinde statt. Organisationsfragen werden ge-
klart. Welche Gemeindeereignisse stehen an? Wo wird noch Hilfe gebraucht? An der
Organisation dieser Fragen sind die Frauen mafBgeblich beteiligt. Damit tibernimmt
das Treffen in der Gruppe auch die Funktion, die Verbindung zur Gemeinde insgesamt

herzustellen und zu halten.
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Die Interviewpartnerinnen’ betonten auch, dass das soziale Interesse auch weit iiber
die Treffen hinaus weist. Die Gruppenmitglieder begleiteten einander bei entscheiden-
den personlichen Lebensereignissen wie die Geburt eines Kindes, Heirat und Tod eines
Familienangehorigen. Dabei unterstiitzten sie sich in Form von praktischer Hilfe, Trost
oder schlicht durch gekochtes Essen. Man beschenkte sich mit kleinen Aufmerksam-
keiten so bspw. bei bestandenen Priifungen; organisiert wurde das iiber die gemein-
same Gruppenkasse. Auf diese Weise liefert der gemeinsame Rahmen in der Gruppe
den sozialen Anlass, personliche Bindungen untereinander aufzubauen und zu stirken.
Es ist davon auszugehen, dass diese Funktion insbesondere auch im Hinblick auf die
Verbindung zur Gemeinde insgesamt eine zentrale Rolle spielt. In der Gruppe wird die

Gemeinde konkret und personlich: Zugehorigkeit wird praktisch gelebt.

6.1.2 Auf der Suche nach Gemeinsamkeiten: Die Dialoggruppe

Im Mittelpunkt der folgenden Darstellung steht eine christlich-islamische Dialog-
gruppe®® von Frauen, die seit 1991 existierte. Die Gruppe bestand aus Teilnehmerinnen
einer katholischen und einer evangelischen Gemeinde sowie aus Musliminnen einer
Moscheegemeinde. Die Gruppe zeichnete sich durch eine breite Alterspanne von 25-

85 Jahren aus. Die gemeinsame Sprache war Deutsch.
Anlass

Inspiriert durch die Veranstaltungen des Okumenischen Weltgebetstags der Frauen,
entwickelte sich in einer evangelischen Frauengruppe Interesse, an einem Kennenler-
nen der muslimischen Frauen in der Stadt. Der erste Kontakt zur Moschee kam tiber
Nachbarschaftskontakte zu Stande. Zunichst hatte ein Besuch von einer Gruppe christ-
licher Frauen in der arabischsprachigen Frauengruppe der Moschee stattgefunden.

Ja und dann hat denen das so .. an dem Abend so gut gefallen, haben sie gesagt,

jetzt kommt ihr aber auch zu uns. Und daraus ist jetzt diese Gruppe entstanden.
(F5:10/27-29)

" F4 und Fé.
8 Basis dieser Darstellung bilden die Interviews mit den Interviewpartnerinnen F4 und F5.
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Der Anlass zur Gruppengriindung ergab sich damit iiber gegenseitiges Interesse an
weiblichen christlichen bzw. muslimischen Glaubigen innerhalb eines gemeinsam ge-

teilten lokalen Bezugsrahmens, einer Grofstadt in Nordrhein-Westfalen.

Ablauf

Die Treffen der Gruppe fanden einmal pro Vierteljahr abwechselnd in den drei betei-
ligten Gemeinden statt. Fiir die Treffen wurde von einem Vorbereitungsteam ein ge-
meinsames Jahresprogramm erstellt. Die Themen wurden jeweils aus beiden religio-
sen Perspektiven behandelt, d. h. ein religioses Thema wie z. B. ,,Fasten* (Wallfahrten,
Maria im Islam/Christentum) wurde von zwei verschiedenen Referentinnen sowohl
aus christlicher als auch aus islamischer Perspektive dargestellt. Bisweilen wurde zu-
sdtzlich innerhalb der christlichen Perspektive nach katholischen und evangelischen

Besonderheiten differenziert.

Im Anschluss an die Vortrage wurden Fragen geklart. Dabei setzten sie sich insbeson-

dere mit den Gemeinsamkeiten und Unterschieden der Religionen auseinander.

Das wird immer ziemlich spannend, besonders da, wo wir Gemeinsamkeiten haben.
Also wir kehren tiberhaupt keine Unterschiede unter 'n Tisch. Das haben wir jetzt
nach so vielen Jahren gar nicht nétig. Und spannend ist es wirklich, wenn wir sehen,
dass wir im Kern .. manchmal ganz identische Ausgangsbasis haben. Im Glauben,
ne? Das ist sehr interessant, muss ich sagen. (F5:11/24-28)

Dabei hat die religiose Auseinandersetzung den doppelten Effekt auf der einen Seite
religiose Kenntnisse iiber die eigene Religion zu erweitern bzw. zu vertiefen, so muss
sie ja gerade den Angehorigen der jeweils anderen Religion erkldrt werden. Auf der

anderen Seite werden Kenntnisse iiber andere religiose Traditionen erworben.

Die Erarbeitung dieser gemeinsamen religiosen Verbindungen wurde als besonders re-
levant herausgehoben. Dariiber hinaus wurden ebenso Unterschiede der religiosen
Glaubensrichtung miteinander diskutiert. Die gemeinsame Auseinandersetzung fragt
somit danach, was verbindet die verschiedenen religiosen Traditionen miteinander und

was trennt sie.

Dabei wurde der offene und vertrauensvolle Umgang untereinander betont. Neidhardt
(vgl. 1979: 651) weist auf die Bedeutung des Gefiihls von Vertrauen in Gruppenzu-
sammenhéngen hin. Den Anderen als hinreichend kalkulierbar zu empfinden, ermog-

licht fiir das Individuum erst das Handeln in dem gemeinsamen Handlungsfeld. Die
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gemeinsame Bindung zueinander bot den Rahmen, miteinander auch religiés Trennen-

des und strittige Fragen zu besprechen.
Ziel

Der Ablauf spiegelt dabei das von beiden Interviewteilnehmerinnen explizit formu-
lierte Ziel der Gruppentreffen wider. Ihr Wunsch sei es, bestehende Vorurteile gegen-

iiber der jeweils anderen Religion abzubauen.

Ja, wir lernen voneinander. Und da haben wir viel gelernt, echt. Und das ist diese
Vorurteile abgebaut. Das ist sehr wichtig. (F4:22/37-38)

Vor dem Hintergrund dieser Ziele etablierten die Gruppe gemeinsame Aktionen, au-
Berhalb ihres gemeinsamen Gruppenrahmen: Sie boten Kochkurse an und organisier-
ten eine Spendenaktion innerhalb ihres lokalen Umfelds. Durch diese Aktionen war
die Gruppe in der politischen Offentlichkeit priisent und erhielt Anerkennung fiir ihr

Tun.

Im Jahr 2003 erhielten die Frauen bundesweite Aufmerksamkeit fiir ihr gemeinsames
Engagement als sie eine Auszeichnung des ,,Biindnis fiir Demokratie und Toleranz*, *!
eine Auszeichnung des Bundes, erhielten. In der Begriindung der Auszeichnung wurde
auf das besondere Engagement der Frauen hingewiesen, durch das Vorurteile abgebaut
werden und der Diskriminierung von Musliminnen (mit Kopftiichern) entgegen ge-
wirkt werde. Die politische Offentlichkeit nahm die Gruppe und diese Form des (reli-
gidsen) Engagements als aullergewdhnlich und positiv wahr. Offenbar ist die Anzahl

vergleichbarer Gruppen sehr gering.

Das ist es. Das haben wir gekriegt. Und das ist wirklich, das ist fiir mich und fiir
jede von den Frauen sehr wichtig. (F4:24/49-50)

Eine Teilnehmerin bezeichnete diese Auszeichnung als Hohepunkt der Gruppenarbeit.
Dieser Wahrnehmung von aulen wurde hohe Bedeutung zugemessen und entspricht
einer Aufwertung des Gruppenhandelns. Das Handeln der Frauen wird in einen grofe-
ren gesellschaftlichen Kontext eingeordnet und als vorbildhaft fiir den gemeinsamen
gesellschaftlichen Zusammenhalt definiert. Das Gruppenziel der Frauen wird damit zu
einem gesellschaftlichen Wert deklariert, der zu fordern ist. Den Frauen wurde mit

dieser Auszeichnung deutlich, dass das, was sie seit langen Jahren gemeinsam tun,

8thttp://www.buendnis-toleranz.de/cms/ziel/423616/DE/, 21.05.2012.
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nicht nur fiir sie selber von Bedeutung ist, sondern auch auf3erhalb des religiosen Fel-

des im Bereich der politischen Offentlichkeit fiir relevant erklért wird.

Diese Gruppe hatte nicht iiber die Gelegenheitsstruktur der Gemeinde zusammenge-
funden, sondern aus Interesse aneinander. Die Frauen dieser Gruppe waren Angeho-
rige unterschiedlicher Religionen und stammten dementsprechend auch aus verschie-
denen Gemeinden. Mit den Jahren des Bestehens der Gruppe hatten die Frauen
gemeinsame Strukturen entfaltet, durch die die Suche nach den religiosen Gemein-
samkeiten im Mittelpunkt ihrer gemeinsamen Gruppenaktivitét stand. Auf diesem Weg
der Auseinandersetzung mit der anderen religidsen Tradition, wurden religiose Bil-
dungsprozesse initiiert. Die relevanten Elemente des eigenen Glaubens und der religi-
Osen Lebensfiihrung als Frau werden hier in der Perspektive der beteiligten muslimi-
schen Frauen den Christinnen erklirt und in Bezug zu deren religidsen Tradition
gesetzt. Damit wird einerseits das eigene religidose Verstandnis vertieft und gleichzeitig
eine Verbindung im neuen gesellschaftlichen Kontext hergestellt und zwar liber die
Auseinandersetzung mit der christlichen Religion. Auf diese Weise wird den durch die
Migration bedingten Fremdheitserfahrungen entgegengewirkt, indem gemeinsame re-
ligiose Verbindungen aufgezeigt werden kdnnen. Dariiber hinaus kann in diesem Rah-
men offen iiber Unterschiede und bestehende Vorteile gesprochen werden — da iiber
die gemeinsamen Beziige ein Zusammengehorigkeitsgefiihl besteht und der Gruppen-

bestand nicht gefdhrdet ist.

6.1.3 Ein Angebot fiir alle — Entwicklungen im Gruppenzusammenhang
Anlass

Eine der beiden arabischsprachigen Frauengruppen®? (I), die seit 1978 existiert, hatte
seit dem Jahr 2001 ein neues Projekt. Gemeinsam hatten sie neben ihren gemeinsamen
Treffen ein Angebot fiir Frauen entwickelt, das iiber die eigene Gemeindedffentlichkeit
hinaus reichte. Sie veranstalteten in den Rdumlichkeiten der Moschee monatliche Se-
minartage flir Frauen. Diese Initiative hatte sich im Kontext der Mitarbeit der Leiterin

im Moscheevorstand entwickelt.

Im Rahmen dieser Vorstandstitigkeit entwickelten die Frauen das Angebot eines Se-

minartags ausschlieBlich fiir Frauen.

82 Die Darstellung basiert auf dem Interview mit der Interviewpartnerin F4.
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Und danach haben wir durch diese Frauen die Idee bekommen, dass wir Frauense-
minar... Weil die die Mutter hat immer die Kinder am Hals. (Lachen). Ja, dann ha-
ben wir gesagt, damit die Ménner auf die Kinder aufpassen. (F4:11/21-23)

Hintergrund des Seminartags ist somit ebenfalls (wie bei der arabischsprachigen Frau-
engruppe I), den Frauen zeitliche Freirdume auBlerhalb ihrer familidren Tatigkeit zu
ermoglichen. Dieser Freiraum wird fiir die religiose Weiterbildung genutzt und damit
kann dieser individuelle Wunsch legitimiert werden. So gibt das religiose Bildungsan-
gebot innerhalb der Gemeinde den Frauen die Gelegenheit, etwas ,,fiir sich zu tun“ und

Familienaufgaben auch an ihre Ménner abgeben zu konnen.

Die Seminartage fanden einmal im Halbjahr statt. Es handelte sich um ein offenes An-
gebot, an dem zwischen 180 bis 200 Frauen aus verschiedenen Stddten der Region
teilnahmen. Der Seminartag wurde von der Leiterin der Frauengruppe und vier weite-
ren Frauen der Gruppe organisiert. Damit entsteht aus dem gemeinsamen Gruppenzu-
sammenhang und dem langjéhrigen gemeinsamen Engagement eine neue Form. Die
Gruppe entfaltete ein Angebot, das liber ihren Gruppenrahmen hinausweist und erwei-
terte damit ihr Gruppenziel. Sie richteten sich nun an alle interessierten Frauen aus der
Umgebung. Auch ihnen sollte die Gelegenheit gegeben werden, ,,etwas fiir sich zu

13

tun.

Das Angebot wurde stark nachgefragt, was einerseits auf die Qualitdt und andererseits
auf die Einzigartigkeit des Angebots in der Region hindeutet. Interessant ist hier noch
eine weitere Tatsache: Die Organisatorin berichtete, dass manche der teilnehmenden
Frauen gemeinsam einen Bus fiir ithre Anreise buchten und die Kosten dafiir von deren
Heimatgemeinde iibernommen wurde. Auch hier wird die Partizipation der Frauen von
praktischen Fragen begleitet. Vergleichbar mit der Etablierung der Frauengruppe im
Moscheekontext wird auch diese strukturelle Neuerung von den beteiligten Gemein-
den der Teilnehmerinnen unterstiitzt. Man organisierte und finanzierte die Anreise, um

die Frauen in ihren religiésen Bildungsaspirationen zu unterstiitzen.

Ablauf

Da ist die Moschee, die ganze Moschee nur Frauen im Sonntag. Auch die, wo wir
beten, da beten wir auch, Frauen vor der Nische vor Méanner. Auch wenn die Mén-
ner nur eine Reihe, dann sind wir Frauen hinter ihnen und oben auch. Das ist ober-
halb. Dann lauft das. (F4:11/47-50)

An diesem Tag gehorte die Moschee den Frauen. Wenn die Frauen in so hoher Zahl in

der Moschee versammelt waren, beschrinkten sie sich nicht auf den deutlich kleineren
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Frauenbereich, sondern nutzten alle Moscheerdumlichkeiten. Das heifit, sie beteten
auch in den Minnerbereichen der Moschee und falls Manner an diesem Tag in der
Moschee zum Gebet waren auch mit ihnen zusammen. Hier wird ein sehr pragmati-
scher und flexibler Umgang mit der rdumlichen Aufteilung der Moschee und der raum-

lichen Geschlechtertrennung deutlich.

Die Themen, die auf dem Seminartag behandelt wurden, richteten sich nach den Inte-
ressen der Teilnehmerinnen, die dazu Vorschldge abgeben konnten. Die Vortrdge wur-
den von religiosen Expertinnen (hier in personaler Dimension) iibernommen, die eine
religise Ausbildung durchlaufen haben (siehe Kapitel 1.3) und entweder aus der eig-
nen Moscheegemeinde oder aus anderen Gemeinden kommen. Es wurden zwei Vor-
trage auf dem Seminartag gehalten und anschlieBend wurde tiber die Inhalte diskutiert.
Die Vortriage und die anschlieenden Diskussion wurden simultan ins Deutsche tiber-

setzt.

Die Frauengruppe hat nach langen Jahren des Bestehens mit diesem Angebot ihr Re-
pertoire erweitert: Sie haben ein Angebot fiir Nicht-Gruppenmitglieder entwickelt und
damit ihren Kreis gedffnet. Auch anderen Frauen soll ihr Gruppenziel, sich religiés zu
bilden, nahe gebracht werden. Diese Offnung fiir einen erweiterten Teilnehmerinnen-
kreis wird auch anhand der praktizierten Zweisprachigkeit deutlich. Damit erhoht sich
das Teilnehmerinnenspektrum (hinsichtlich der Herkunft und der Generation). Das Se-
minar fiir Frauen scheint in der Region in dieser Form einzigartig zu sein. Aber auch
fiir die Gemeinde bedeutet das Frauenseminar eine Angebotserweiterung. Es wurde

ein religidses Bildungsangebot von und fiir Frauen in der Region etabliert.

6.1.4 Zusammenfassung: Voneinander lernen?

Fiir die drei skizzierten Gruppen steht der gemeinsame religidse Austausch im Mittel-
punkt. Mit dem Ziel, etwas fiir sich zu tun, d. h. konkret auch Zeit ohne die Kinder zu
verbringen und diesen Freiraum sinnvoll zu nutzen, beginnt fiir die Frauen ein religi-
Oser Bildungsprozess. Dabei setzen sie sich gemeinsam mit Fragen auseinander, die
sich aus ihrem Alltag im Hinblick auf die religidse Lebensfiihrung als muslimische
Frauen in Deutschland ergeben. Im Hinblick auf die beiden arabischsprachigen Grup-
pen sind es neben der religiosen Erziehung der Kinder vor allen Dingen Fragen des
religiosen Geschlechterverhiltnisses, die hier auftauchen. Im Mittelpunkt steht dabei

die Gestaltung des religiosen Frauenbildes einerseits vor dem Hintergrund familidrer
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Anforderungen und andererseits in einem gesellschaftlichen Kontext, in dem sie einer
religiosen Minderheit angehdren. Es wurde zuvor belegt (siehe Kapitel 3.3), dass das
Verhiltnis zum Islam in Deutschland zu Beginn der 2000er Jahre intensiv von der Aus-
einandersetzung mit dem muslimischen Geschlechterverhéltnis geprégt ist. Der Kopf-
tuchstreit, die inhaltliche Ausrichtung der Islamkonferenz (in der ersten und zweiten
Runde) stehen sinnbildlich fiir diese thematische Schwerpunktlage. Es wird davon aus-
gegangen, dass die muslimischen Frauen im religiosen Feld mit diesen Auseinander-
setzungsprozessen konfrontiert sind und dazu ein Verhéltnis entwickeln. Und zwar in
dem sie sich selbst mit den relevanten religiosen Quellen befassen. Diese religiosen
Bildungsprozesse verlaufen dabei nun aber nicht isoliert, sondern gemeinschaftlich in-
nerhalb ihrer religidsen Gruppen. Sie entwickeln in der Bezugnahme auf den religio-
sen Rahmen gemeinsam Antworten auf die aufgeworfenen Fragen. Dariiber hinaus
lassen sie einander auch an nicht-religiosen Kenntnissen teilhaben. Die beiden ara-
bischsprachigen Gruppen innerhalb des Moscheezusammenhangs stellen einen Rah-
men fiir religiose Bildungsprozesse und fiir individuelle Selbstvergewisserung vor
dem Hintergrund der Migrationserfahrung dar. Eine dieser Gruppen entwickelte im
Laufe ihres Bestehens ein religioses Bildungsangebot, in Form von Seminartagen fiir
Frauen, das iiber den eigenen Gruppen- und auch Gemeindezusammenhang hinaus-
geht. Die Dialoggruppe besteht ebenfalls aus Teilen dieser Frauengruppe und stellt
auch die religidse Bildung in den Mittelpunkt. Die Frauen lernen dabei ihre religiose
Tradition fiir christliche Frauen erkldrbar zumachen. Dabei vertiefen sie ihre eigenen

religidsen Kenntnisse sowie etablieren interreligiose Verbindungen.

Mit dem Blick auf den religiosen Wandel lassen sich hier verschiedene Prozesse nach-
zeichnen: Zum einen markieren die Gruppen eine lange Dauer des weiblichen musli-
mischen Engagements in religiosen Gruppen, d. h. konkret seit tiber 20 Jahren. Zum
anderen wurde analysiert, wie die Frauen Strukturen etabliert hatten, die es zu dieser
Zeit nicht gab. Zudem erfahren ihre Gruppen Differenzierungen und Erweiterungen.
Die beschriebenen Frauengruppen sind damit am religiosen Wandel im Hinblick auf
den religios-muslimischen Strukturaufbau im religiosen Feld beteiligt und das schon

lange Zeit.
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6.2 Religiose Ausbildung: Von der Expertin lernen

Die vier Gruppen in diesem Bereich waren ebenfalls mit dem Thema religiose Bildung
intensiv befasst. In diesen Fillen spielte allerdings die Leiterin und ihre Kenntnisse
eine entscheidende Rolle. Die Leiterinnen hatten (mit einer Ausnahme) eine islamisch
religiose Ausbildung durchlaufen und bezeichneten sich dementsprechend als islami-
sche Theologinnen. Die Frauen hatten sich in einer Gruppe zusammengeschlossen, um
von dieser religiosen Expertin zu lernen. Zuvor (siehe Kapitel 1.2) wurden die beiden
Expertenrollen im religiosen Feld in Anlehnung an Weber (1980: 269) beschrieben.
Hier ist die genuin religiose Expertise, somit in personaler Dimension, angesprochen.
Sie wollten ihre religiosen Kenntnisse erweitern und sie in lebenspraktischen Fragen
um Rat fragen. Die folgende Darstellung wird zeigen, dass sich hierbei sehr unter-
schiedliche Formen der religiosen Wissensvermittlung, bedingt durch die Interessen
und Ziele der Teilnehmerinnen, entfalten. Interessant ist, dass drei dieser Gruppen
mehrheitlich Konvertitinnen als Teilnehmerinnen hatten. Bei diesen drei Gruppen han-
delte es sich zudem um unabhéngige Zusammenschliisse, d. h. auBlerhalb von Ge-
meinde- und Organisationszusammenhéngen. Dies deutet darauthin, dass die Vermitt-
lung religioser Grundlagen fiir Konvertitinnen in einem Kontext aufBerhalb der
Gemeinden stattfindet und religiose Expertinnen fiir die Vermittlung religidser Kennt-

nisse von Relevanz sind.

Die Unterschiede zwischen den Gruppen bestehen hier insbesondere im Hinblick auf
den Umfang der vorhandenen religiosen Kenntnisse der Teilnehmerinnen. Die Kon-
vertitinnengruppen (deutschsprachige Frauengruppen I, II, III) hatten sich das Ziel ge-
setzt, mit Hilfe der Expertin ,,den Glauben zu erlernen®, wohingegen die tiirkischspra-
chige Moscheegruppe iiber religiose Kenntnisse verfiigte, aber vom Wissen der
Expertin insbesondere im Hinblick auf die Alltagsanforderungen profitieren wollte
(,,Wir treffen uns, dann erzihlst Du uns was®). Zundchst wird die tiirkischsprachige
Gruppe und in einem zweiten Schritt die drei deutschsprachigen Frauengruppen be-
schrieben. Die Darstellung folgt weitestgehend der Struktur von Anlass, Ablauf und
Ziel der Gruppe. Zundchst werden die Merkmale der Gruppen in der unten stehenden

Tabelle festgehalten.
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Gruppe Anlass Anbindung eo | Ablauf Ziel Themen
s
=
=
=
R
&)
Deutschspra- Soziales Inte- unabhéngig 1980 | Monatlich: Religiose Bildung, selb- Religidse Quelle,
chige Frauen- | resse aneinander Kaffeetrinken (1), Koranlektiire mﬁmsa_mw Auseinanderset- B.:m_o% Lebens-
gruppe [ . . zung mit dem Koran, fiihrung als Frau,
(2) und Auseinandersetzung mit o . T
Handlungsspielrdume er- | personliche The-
dem Thema (3) .
weitern, Umdenken men
Tiirkischspra- | Anfrage d. Tl. an | Moschee 2004 | Wochentlich: Religiose Bildung, Glau- | Religiose Quelle,
chige Frauen- | Leiterin Koranlektiire (1), Referat (Leite- cw:ménam::@ (Vorur- Alltag, Hmﬂmaﬂ.mmwoa
gruppe . ) . teilsabbau) Kalender, religiose
rin) (2), Fragen (3), Organisatori- Lebensfiih |
hes (4) ebensfiihrung als
s¢ Frau, Abldufe in
der Gemeinde
Deutschspra- Anfrage von Mo- | Moschee 2005 | Zweiwdchentlich: Religiose Bildung, Hin- Religiose Quellen,
chige Frauen- mowo&.o:ﬂ:mg Gemeinsames Friihstiick (1), Re- ﬁo.améba_swo.ﬁam:o:g, Q_mc_uw:m?mx_m .
gruppe 11 an Leiterin . . eigene Auseinanderset- und Hintergrundin-
ferat (Leiterin, mit Quellen) (2), .
. . zung formationen
Diskussion (3)
Angebot von Frau-
enpredigten
Deutschspra- | Anfrage d. Tl. an | unabhéngig 2007 | Wochentlich: Religiose (Grundlagen) Religiose Grundla-
chige mepo:- Leiterin Arabischunterricht (1), Religions- Bildung MWP Religionspra-
grupp unterricht (Glaubenspraxis,
Grundlagen) (2)

Tabelle 8: Gruppenmerkmale (Von der Expertin lernen)
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6.2.1 ,,Wir treffen uns, dann erzihlst Du uns was“: Tiirkischsprachige Frau-

engruppe
Anlass

Also wie unsere Gruppe beispielsweise, die hatte sich auch so gebildet, weil Frauen
dann gesagt haben: Konnen wir uns nicht regelméaBig treffen? Dann erzédhlst du uns
irgendwas. Oder wir machen das auch so, dass die Frauen dann auch das, was sie
gelernt haben, in Gebete sprechen auch mal vortragen. (F11:17/8-11)

Im Zusammenhang der Moscheegemeinde entstand bei einem Teil der Frauen der
Wunsch von den Kenntnissen der religiosen Expertin zu profitieren. %3 Sie hatte eine
religidse Ausbildung in der Tiirkei innerhalb des VIKZ durchlaufen und nahm dadurch

eine Sonderstellung innerhalb der Gemeinde ein.

Im Zusammenhang mit der Funktionsweise des religiosen Feldes und dem Zusammen-
hang zwischen Religion und Geschlecht wurde eine idealtypische Unterscheidung
nach Weber (1980: 269f.) fiir die zwei Rollen der religiosen Experten im Feld einge-
fiihrt. Es handelt sich dabei zum einen um den religidsen Experten, der durch sein Amt
legitimiert ist (Priester bei Weber) und zum anderen der religiose Experte, der durch
seine personalen Fahigkeiten religiose Autoritit besitzt (Prophet bei Weber). Es wurde
darauf hingewiesen, dass das Geschlecht als soziales Kapital Einfluss nimmt auf die

Verteilung diese Rollen im religidsen Feld.

Bei der Expertin hier handelt es sich um die personale Expertise: Sie hat iiber die Tat-
sache ihrer religiosen Ausbildung unter den Frauen ihrer Gemeinde soziale Anerken-
nung erhalten, derart, dass sie von ihr eine Erweiterung ihrer religiosen Kenntnisse
erwarten: Sie baten die Expertin, thnen im Rahmen von Gruppentreften ,,etwas zu er-
zdhlen* — dementsprechend lagen die Gestaltung des Programms und der Ablauf der

Treffen allein in der Verantwortung der Leiterin.

Ablauf

Seit dem Jahr 2008 traf sich die Gruppe von 25 tiirkischsprachigen Frauen im Frauen-
raum der Moschee einmal in der Woche fiir zwei Stunden. Der Ablauf der Treffen
gliederte sich in die Punkte: (1) Lektiire einer bestimmten Koranstelle, (2) Referat der

Leiterin zu einem Thema, (3) Fragen und (4) Terminabsprachen.

8 Basis dieser Darstellung sind die beiden Interviews mit der Interviewpartnerin F11.
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Fiir die Auswahl der behandelten Themen orientierte sich die Leiterin an dem islami-
schen Kalender und den religiosen Festen. Es war ihr Anspruch, eine Verbindung zwi-
schen religiosem Inhalt und der Lebenssituation der Frauen herzustellen. Sie leistete
damit eine Ubertragung der religidsen Regeln und Anforderungen in den Alltag der
Frauen. Dies verweist auf den oben angefiihrten Praxisbezug, den die religiose Exper-
tin flir ihre Gruppe vollzieht (vgl. Weber 1980: 347, 351). Thematischer Bezugspunkt
war dabei die religiose Lebensfiihrung als Frau im gesellschaftlichen Kontext

Deutschland.

Als Darstellungsform ihrer Uberlegungen wihlte die Leiterin einen klassischen Vor-
trag, den sie mit einer Predigt vergleicht. Themen, bei denen der unmittelbare Bezug
zur Religion nicht sofort erkennbar wurde, waren fiir die Gruppe weniger relevant. Das
Interesse der Frauen an gesellschaftlichen oder politischen Themen wie z. B. der In-
ternationale Frauentag waren nur schwer vermittelbar. Die Themen mussten einen di-

rekten Bezug zur Religion und zum Leben der Frauen haben.
Ziel

Eine gemeinsame Diskussion liber die religiosen Themen und ihre eigene theologische
Auseinandersetzung gehorte nicht zu den Interessensgebieten der Gruppe. Dagegen
war es das Ziel der Frauen, die Auslegung und die religidsen Kenntnisse der Expertin
zu verinnerlichen. Dementsprechend wurde ihre Sichtweise nicht in Frage gestellt. Die
Gruppenteilnehmerinnen stellten vereinzelt kurze Verstindnisfragen, aber kontroverse
Sichtweisen wurden selten miteinander diskutiert. Es wird deutlich, dass die Leiterin
gegeniiber den Frauen eine religiose Autoritét darstellt. Das gemeinsame Ziel in der
Gruppe war, von der religidsen Bildung der Expertin zu profitieren. Wichtig ist dabei
die direkte Vermittlung zwischen der Aussage der religiosen Quelle und den Alltagsan-
forderungen der Frauen. Die religiose Expertin bot eine Art ,,Ubersetzungsleistung*
an, indem sie die religiosen Aussagen in den Alltag der Frauen iibertrug. Als sekunda-
res Ziel war die Interviewpartnerin darum bemiiht, bestehende Vorurteile insbesondere

unter der dlteren Generation gegeniiber Andersglaubigen abzubauen.
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6.2.2 Den Glauben lernen: Deutschsprachige Frauengruppen I/11/111

Die Mehrheit der Teilnehmerinnen der drei Gruppen, die im Mittelpunkt des folgenden
Abschnitts stehen, waren Konvertitinnen. * Es waren zum Teil Anfragen aus dem Ge-
meindeumfeld, die zur Griindung der Gruppen fiihrten. In den Gemeinden wurde
wahrgenommen, dass konvertierte Frauen ein Bediirfnis nach Austausch und insbe-
sondere nach Vertiefung ihrer Kenntnisse iiber ihren neuen Glauben hatten. Fiir diese
Zielgruppe musste ein spezifisches Angebot entwickelt werden, da die Bediirfnisse
konvertierter Frauen derart spezifisch waren, dass die Integration in bestehende Grup-
pen sich nur schwer realisieren lie}. Das Niveau ihres religiosen Wissensstands ent-
sprach oftmals demjenigen von nicht-konvertierten Jugendlichen. Sie in bestehende
Jugendgruppen zu integrieren, war aber aufgrund des Alters und den unterschiedlichen

Bediirfnissen nicht praktikabel.

Fiir dieses Angebot und diese Zielgruppe wurden innerhalb der Gemeinden kompe-
tente Ansprechpartnerinnen gesucht. Die Interviewpartnerinnen F3 und F11 sind im
Gemeindekontext aufgrund ihres ehrenamtlichen Engagements bekannt und leiten je-
weils schon Frauengruppen. Man traut ihnen zu, dieser spezifischen Zielgruppe ge-
recht zu werden. Voraussetzung bilden dabei ihr religioses Wissen, ihre Deutschkennt-
nisse und auch ihre kulturellen Kompetenzen. lhnen wird die Kompetenz
zugesprochen, die Fragen und Bediirfnisse der zumeist deutschsprachigen Frauen ver-
stehen zu konnen. Thre Anerkennung im Gemeindekontext als religiose Expertin fuf3t

damit auch auf ihren personlichen Vermittlungskompetenzen (vgl. Weber 1980: 269).

Die Ergebnisse der Gruppen werden hier weitestgehend zusammenfassend dargestellt.
Zunichst wird der Anlass, aus dem sich die Gruppen konvertierter Frauen gebildet
haben, beschrieben: Die Vermittlung religioser Grundlagen bildet den Schwerpunkt
der Gruppentreffen. AnschlieBend wird beispielhaft der Ablauf in zwei Gruppen
(Deutschsprachige Frauengruppe I und Deutschsprachige Frauengruppe II) und das
Ziel einer der Gruppen (Deutschsprachige Frauengruppe 1) beschrieben. Im Anschluss
wird als eine Weiterentwicklung der Deutschsprachigen Frauengruppe I eine religiose

Ausbildungsform, beschrieben.

8 Basis dieser Darstellung sind die Interviews mit den Interviewpartnerinnen F1, F3 und F11.
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Anlass

So fing das eigentlich an, dass ich Anfragen bekommen habe, von umliegenden
Moscheen, die gesagt haben, wir haben da Frauen, die sind konvertiert. Haben jetzt
in der Gemeinde mit- geheiratet oder von sich aus. Also irgendwo hat sich da was
entwickelt und die kommen und stellen Fragen. Wir wissen aber nicht, wie wir da-
rauf reagieren sollen, wie wir ihnen helfen sollen. (F11:16/17-21)

Die Interviewpartnerin erklirte hier, dass die Mehrheit der Teilnehmerinnen ihrer
Gruppe aufgrund ihrer Heirat mit einem muslimischen Mann zum Islam konvertiert
ist. Zu diesem Zeitpunkt verfligten die Frauen haufig iiber geringe Kenntnisse iiber
den Islam. Im Laufe ihrer Ehe wurden sie mit religidsen Regeln, Konventionen und
Aussagen konfrontiert, deren Hintergrund sie nicht nachvollziehen konnten. Dabei hat
insbesondere die Ausgestaltung der Geschlechterrollen, die religios begriindet wird,
Relevanz fiir das Leben der Frauen. Beschiftigten sich die Frauen dann selbstindig
mit der eigenen Religion, ergaben sich fiir sie viele Fragen. Bisweilen erkannten sie
dabei eine Diskrepanz zwischen der Aussage ihrer Méanner und den selbstindig ange-
eigneten religidsen Inhalten.
Und diese Frauen sind eigentlich, haben kaum Anlaufstellen, die sind neu in einer
Religion. Und, bei vielen von denen ist der Mann nicht religios, aber, greift auf die
Religion oft zuriick und begriindet mit dem Islam und sagt, das musst du machen,
dass musst du machen, weil der Islam das will. Und sobald die Frauen sich so eini-
germallen mit dem Islam beschéftigen, merken sie, so ist das gar nicht, wie der
Mann das sagt. Und wie ist es richtig? Und sie haben aber keine Moglichkeiten

jetzt in die tiirkischen Moscheen zu gehen, auler man hat dort auch deutschspra-
chige Personen, die einem auch helfen kann. (F11:16/11-17)

Die Interviewpartnerin beschreibt in diesem Abschnitt, wie sich in Beziehungen zwi-
schen konvertierten Ehefrauen und nicht konvertierten muslimischen Eheménnern
Auseinandersetzungen iiber die Ausgestaltung religidser Lebensfiihrung entwickeln.
Die Konflikte kreisen dabei auch um die Frage des religidsen Kenntnisstandes. In der
Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterbild entwickelt sich ihr Interesse
an religioser Bildung. Dabei ergeben sich aus ihrer Rolle als deutschsprachige Kon-
vertitinnen spezifische Herausforderungen hinsichtlich der Sprache wie auch in der
Anerkennung als muslimische Frauen. Neu in ihrer Religion kdnnen sie kaum auf Wis-
sen oder Erfahrungen zuriickgreifen, um diese neue weibliche religidse Identitit zu
fiillen. Mit dem Anspruch, Anerkennung innerhalb der neuen religiosen Gemeinschaft
und der eigenen Familie zu erhalten, zielen die Frauen aufreligios korrektes Verhalten.

In dieser Situation konnen Abhédngigkeiten und Ungleichgewichte entstehen, auf die
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die Interviewpartnerin hier verweist. Fiir diese besondere Bediirfnislage der deutsch-
sprachigen konvertierten muslimischen Frauen entwickelte sich der Gruppenzusam-
menhang. Ein Ort, an dem sie in einem geschiitzten Rahmen ihre Fragen stellen kon-

nen.

Ablauf

In der deutschsprachigen Gruppe II lag der Ablauf der Treffen in den Hianden der Lei-
terin. Sie war diejenige, die die Themen auswéhlte und sie dann den Frauen in Form
eines Vortrags vorstellte. Die Interviewpartnerin (F11) beschrieb ihre Vorgehensweise
als ,,wissenschaftlich, da sie ihre Aussagen stets durch Quellen belegte. Dariiber hin-
aus empfahl sie den Frauen das Gehorte selbsténdig zu vertiefen und gab Leseempfeh-

lungen. Durch die selbstidndige Auseinandersetzung wiirden die Frauen gestérkt:

Ich bin da bei den deutschen Frauen bin ich, geb® ich wissenschaftliche Quellen,
ich geb auch Leseranregungen, ich kopier manchmal auch einiges und geb das dann
denen mit, das wollen die auch horen, das gibt denen so ‘ne gewisse Sicherheit, die
sind dann sicherer, in dem was sie horen (...). (F11:19/18-20)

Die Frauen waren an den Hintergrundinformationen bestimmter religioser Regeln in-
teressiert. Die Aufgabe der religiosen Expertin besteht darin, den Frauen zu erkliren,
warum der Prophet bestimmte Empfehlungen gegeben hatte. Im Anschluss diskutier-
ten sie gemeinsam iiber das Gehorte. Im Laufe ihrer Zusammenarbeit verfiigten die
Frauen iiber ausreichend religiose Kenntnisse, sodass sie sich mit bestimmten Themen

intensiv befassen konnten.

Und das ist so; dass wir ja jetzt mittlerweile auch schon erfahrene Frauen da haben,
deswegen konnen wir auch so richtig vertieft, wir haben letztes Mal {iber Freiheits-
verstindnis auch diskutiert, aber, anfénglich ist das meistens, das sind so praktische
Sachen dann immer, also wenn wir Neue haben, dann wollen die wissen, ja wie ist
das, wie muss ich das machen, und so. Also wirklich Glaubenspraxis und so.
(17/22-35:F11)

Der Schwerpunkt der gemeinsamen Arbeit in der Gruppe lag darauf, vom religidsen
Wissen der Leiterin zu profitieren. Die Rolle der Leiterin als religiose Expertin préigte
den Ablauf der Treffen und auch den Umgang miteinander. Sie besall durch ihre reli-
gidse Ausbildung gegeniiber den Frauen eine hohe Autoritit. Der Respekt ihr gegen-
iiber war so hoch, dass die Frauen in den Diskussionen zwar auch ihr Wissen einbrach-

ten, dieses aber ausschlieflich in Form von Fragen formulierten.

Und, die bringen dann zwar auch manche Sachen ein, aber immer in Form von
Fragen, also die wollen mich nicht belehren irgendwo, sondern sie stellen dann
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Fragen und wollen dann bi3chen, son billichen ergénzen, versuchen dann auch, und
versuchen dann, suchen noch nach Bestétigung. (F11:24/30-33)

Neben der Wissensvermittlung von der religiésen Expertin an die Gruppe bildete die
eigenstdndige Vertiefung unter Anleitung der Expertin den zweiten Schwerpunkt der
Gruppentreffen. Diese selbstindige Auseinandersetzung mit den religiosen Inhalten
fiihrte zu einer Weiterentwicklung ihrer gemeinsamen Aktivitaten. Fiir ihre erworbe-
nen Kenntnisse hatte sich eine praktische Anwendung entwickelt: Die religidse Ausle-
gung in Form einer Predigt. Auf die Initiative der Leiterin hatten einige Frauen der
Gruppe in der Zeit des Ramadan am Sonntagnachmittag in der Moschee ihrer Ge-
meinde eine Predigt in deutscher Sprache gehalten. Dies stellt zum einen eine Erwei-
terung des weiblichen Handlungsspektrums innerhalb der Gemeinde dar und zum an-
deren wird auf diesem Weg das Angebot der Moschee erweitert. Ein weiterer Aspekt
im Hinblick auf die Weiterentwicklung der Gruppe verweist auf den Generationen-
wandel innerhalb der tiirkischen Migranten (siche Kapitel 3.2): Zum Zeitpunkt des
Interviews im Jahr 2008 bestand die Gruppe nicht mehr ausschlielich aus konvertier-
ten Frauen. Auch muslimisch sozialisierte Frauen, deren Muttersprache Tiirkisch ist,
hatten sich der Gruppe angeschlossen. Hier zeigt sich zum einen, dass sich mit dem
Generationenwandel und der Verstetigung des Lebens in Deutschland auch der Sprach-
gebrauch wandelt. Zum anderen wird deutlich, dass Angebote, in denen Kenntnisse
zur eigenen Religion erworben werden konnen von muslimischen Frauen gegenwiértig

generell nachgefragt werden — und dies unabhéngig ihrer Herkunft.

Die Treffen der zweiten deutschsprachigen Frauengruppe folgten ebenfalls einem fes-
ten Ablauf. Die Treffen begannen mit einem geselligen Teil (Kaffee und Kuchen) und
anschlieBend folgte der inhaltliche Teil. Hier stand die Auseinandersetzung mit den
religiosen Quellen im Mittelpunkt. Die Frauen interessierten sich insbesondere fiir die-
jenigen Textstellen, in denen die Rollen von Frauen thematisiert werden. Die Frauen
entschieden gemeinsam, welche Texte sie gemeinsam lesen.

Das ist einmal im Monat. Treffen wir uns (...). Lesen wir gemeinsam den Koran

und die Interpretation. (...) Aber hauptsdchlich, dass wir uns selber Gedanken dar-
iiber machen und diskutieren. (2/14-17:F1)

Nach der Lektiire der religiosen Quelle diskutierten sie gemeinsam iiber den Inhalt.
Gemeinsames Ziel war es, die Aussagen mithilfe der Leiterin nachzuvollziehen. Sie
hatte islamische Theologie studiert und fungierte in diesem Kreis aufgrund ihrer Aus-

bildung als religiose Expertin (personale Dimension, siche Kapitel 1.2). Die Frauen
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stellten ihr Fragen und sie leistete eine Vermittlung zwischen den religiésen Aussagen

und den Alltagsanforderungen der Frauen.

Dariiber hinaus moderierte sie den gemeinsamen Gesprichsaustausch und regte die
Frauen dazu an, sich auch selbstindig mit den Inhalten auseinanderzusetzen. Thr Ziel
war es, diesbeziiglich den Austausch unter den Frauen zu fordern und bot ihnen dabei

Hilfestellung und Hintergrundinformationen durch ihr religioses Wissen an.

Neben der Beschiftigung mit den religiosen Quellen wurden auch personliche Themen
wie Konflikte innerhalb der Familie behandelt. Somit gehdrte die Beratung der Frauen

ebenfalls zum festen Bestandteil der Gruppenaktivititen.
Ziel

Ein Ziel der Leiterinnen war, den konvertierten Frauen zu vermitteln, ihr erworbenes
Wissen auf Alltagssituationen anzuwenden. lhre Absicht war dabei die religiose
Selbstbestimmung der Frauen gegeniiber der Anpassung und strikten Befolgung reli-
gidser Regeln zu starken. Neben der Vermittlung von Wissen wurde dabei der gemein-
same Kontakt und die Bindung an die religiose Expertin als entscheidend fiir diesen
Entwicklungsprozess beschrieben.
Ja das ist, weil wir uns personlich treffen. Weil wir auch wirklich die Moglichkeit,
diese personliche Begegnung ist ganz wichtig. Ist wirklich. (...) In diese personli-
che Begegnungen sehen wir uns und gucken wir uns in die Augen und dann sagen:
Mensch iiberleg mal. Und es gibt dann Frauen, die wir zwei drei Jahren daran ar-

beiten miissen, bis es sich was sich wirklich dndert. Aber es dndert sich ein biss-
chen. (F1:11/41-47)

Hier berichtete die Leiterin davon, dass es sich um einen langwierigen Entwicklungs-
prozess handelt, auf deren Ergebnisse sie stolz war. Im Zuge des religiosen Bildungs-
prozesses hatten sich die Frauen Kompetenzen angeeignet, um iiber religidse Inhalte
und die religiose Lebensfithrung als Frauen kommunizieren zu kénnen. Dieser Kennt-
nisstand wirkte sich auch auf ihr Selbstbild aus, so dass sie nun konfliktreiche Ausei-
nandersetzungen bewailtigen konnten. Damit hatte der religiose Bildungsstand einen
Einfluss auf das zuvor skizzierte ungleiche Geschlechterverhiltnis. Eine Entwicklung,
die dem Anspruch der Leiterin entsprach.

Und da haben sie gesagt, sie haben doch auch Ergebnis von unserer [Gruppe]. Da

sagen viele .., wir konnen jetzt mit unseren Mannern diskutieren.. Und dadurch,

dass sie dann so feste..Handhabe haben, (...) sie sind in der Lage jetzt schon iiber
bestimmte Themen aus dem Koran zu argumentieren. (F1:15/41-46)
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Hier wird die Bedeutung des Gruppenzusammenhangs deutlich. Durch das gemein-
same Handeln und die Orientierung an der religiosen Expertin wird die religiose Aus-
einandersetzung fiir die Frauen erst moglich. Die Leiterin sah ihre Aufgabe somit nicht
ausschlieBlich in der Vermittlung der religidsen Inhalte. Der Bildungsprozess reichte
fiir sie bis in die Belange der individuellen Entwicklung der Frauen. Die religiose Aus-
einandersetzung liefert dabei die Grundlagen fiir eine individualisierte und selbstbe-
stimmte Lebensorientierung und Umgang mit religidsen Geschlechtervorstellungen.
Mit den Worten Luckmanns (1996) muss die religiose Bindung in der Moderne, gemal3
der Sozialdimension des Individualisierungsansatzes, individuell legitimiert werden
und dazu sind Kenntnisse notwendig (siehe Kapitel 1.1.1). Die Glaubige soll demnach
nicht unbewusst religiose Regeln befolgen deren Inhalte fiir sie nicht nachvollziehbar
sind, sondern sich bewusst damit auseinandersetzen und vor dem eigenen Selbst die

Befolgung der Regeln legitimieren.

Auch in dieser Gruppe entstand eine neues Ziel ihrer gemeinsamen Interaktion: Die
Frauen hatten den Wunsch geduBlert, von der Leiterin ,,religios ausgebildet* zu werden.
Aus dem Gruppenzusammenhang entwickelt sich dabei ein sowohl hinsichtlich Inhalt

und Form der Zusammenarbeit neues Projekt.

Religiose Ausbildung - Entwicklungen im Gruppenzusammenhang

Die Frauen der deutschsprachigen Frauengruppe (II) stellten im Zuge ihrer gemeinsa-
men Treffen fest, dass ihnen relevante religiose Grundlagen fehlten. Weiterhin wurde
im Umgang mit widerspriichlichen Inhalten in den religidsen Quellen die Unsicherheit
der Frauen deutlich. So entwickelte sich das Ziel, Kompetenzen zur Kritik und Reflek-

tion bestimmter religidser Auslegungen zu erwerben.

Und da war dann die Idee, Mensch, es wird uns vieles erzihlt und wir wissen selber
wenig. (F1:15/31-32)

Es entstand die Idee, die religidse Auseinandersetzung zu intensivieren. Es sollte ein
intensive religidse Ausbildung entwickelt werden, um auf diese Weise die Grundlage,
fiir eine selbstindige Auseinandersetzung mit den religiosen Inhalten zu schaffen. Die
Leiterin wollte den Frauen vermitteln, nicht einfach unhinterfragt die Meinung von
»~Experten® zu iibernehmen. Sie wurden dazu angeregt, sich selber zu informieren und

auseinander zu setzen.
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Zu dem Zeitpunkt des Interviews befand sich das Konzept der religiosen Ausbildung
noch in der Planungsphase. Die Interviewpartnerin (F1) hatte einen Studienplan ent-
wickelt, der sich sowohl an ihrer religiosen Ausbildung als auch an dem Vorbild einer
universitdren Ausbildung orientierte, dementsprechend verwendete sie universitére
Terminologien. Die Ausbildung erstreckt sich zunéichst {iber zwei Jahre und findet an
fiinf Tagen pro Semester statt. Dies bildet das ,,Grundstudium‘ und ist die Vorausset-
zung fiir das Hauptstudium. Im ,,Hauptstudium* werden dann diejenigen Themen be-
handelt, die den Interessensgebieten der Frauen entsprechen. Sie erwartet neben der
,»Disziplin“ auch die ,,verbindliche Teilnahme* als Voraussetzung fiir die Teilnahme an

dem Studium.

Damit hat sich die Gruppe, die seit liber 30 Jahren besteht eine neue Form religioser
Auseinandersetzung gesucht. Die Frauen wollten ihre religiosen Kenntnisse grundle-
gend aufbauen und duflerten den Wunsch, dies in Form einer religidsen Ausbildung zu
tun. Damit hat die Gruppe ihren religiésen Bildungsprozess formalisiert und systema-
tisiert. Dariiber hinaus ist der personliche Einsatz, das commitment, der Frauen ein
hoher und markiert, welche Relevanz das Interesse an religidser Bildung auf Seiten
der Frauen besitzt. Das Angebot der religiosen Expertin zielt auf eine bestehende Lii-
cke im religiosen Feld ab. Religiose Ausbildungsformen dieser Art stellen im gegen-
wirtigen religiosen Feld eine Besonderheit dar: Der zeitliche Aufwand ist iiberschau-

bar und es entstehen fiir die Frauen keine finanziellen Kosten.

6.2.3 Zusammenfassung: Von der Expertin lernen?

In diesem zweiten Teil wurden Gruppen prisentiert, in denen religiose Expertinnen die
Leitung der Gruppentreffen iibernahmen. Dabei handelte es sich um Frauen, die eine
religiose Ausbildung durchlaufen haben und {iber religidse Autoritét verfiigten. Inner-
halb ihrer Gruppen besitzen sie die religiose Deutungshoheit und legen die religiosen
Quellen aus. Sie vermitteln auf diese Weise ihr Wissen an die Teilnehmerinnen. In der
Darstellung wurden verschiedene Ansétze dieser Vermittlung deutlich, die abhéngig
von dem Ziel der Expertin sowie den Interessen und dem Wissenstand der Teilnehm-
erinnen waren. In der ersten Gruppe (tiirkischsprachige Gruppe) vermittelte die Exper-
tin thr Wissen in Form eines Vortrags (,,Predigt®) und die Teilnehmerinnen blieben in
ihren Aktivititen passiv. Sie leistete dabei eine Art ,,Ubersetzungsleistung* zwischen

religioser Ethik und den Alltagsanforderungen der Frauen.
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Im Kontext der religiosen Konversion von Frauen zum Islam werden im Gemeinde-
kontext und davon unabhingig religiose Expertinnen bendtigt, die die religidsen Fra-
gen dieser Frauen beantworten konnen. Dies erfordert sowohl religiose, sprachliche
und kulturelle Kompetenzen von den Expertinnen. Es ist es ihre Aufgabe, religiose
Grundlagen sowie religidse Praxis zu vermitteln und dabei auch die Bediirfnislage
konvertierter Frauen zu beachten. So sind diese bemiiht als ,,Neue in der Religion* der
Rolle der religiosen Muslimin — und in vielen Félle zusdtzlich derjenigen der musli-
mischen Ehefrau — besonders gerecht zu werden. Die Zielgruppe weiblicher konver-
tierter Musliminnen bendtigt ein spezifisches religioses Angebot, da sie sich aufgrund
mangelnder religidser Kenntnisse nicht in bestehende Gruppen innerhalb der Mo-
scheegemeinden integrieren lassen. Dabei reichen die hier untersuchten Formate von
Vermittlung religidser Inhalte, religiosem Unterricht, bis hin zur Anleitung einer indi-

viduellen Auseinandersetzung sowie einer systematischen religidsen Ausbildung.

Durch die Analyse dieser Gruppen, deren Ziel in der religiésen Ausbildung von einer
religiosen Expertin besteht, lieen sich hier zwei zentrale Aspekte der weiblichen mus-
limischen Religiositit bestimmten. Zum einen ist die personliche Bindung an die Ex-
pertin, das Vertrauensverhéltnis sowie die Anerkennung ihrer religiosen Autoritét zent-
ral fiir die Aneignung und Erweiterung religioser Kenntnisse — und trigt damit zu einer
Stabilisierung der religiosen Bindung der Frauen bei. Zum anderen verweisen die
Gruppen rund um eine religiose Expertin auf die Bediirfnis- und Interessenslage mus-
limischer Frauen hinsichtlich religioser Bildung: Diese Frauen ermdglichen religiose
Ausbildungen fiir Frauen — und zwar niedrigschwellig. Dariiber hinaus wird hier die
aktuelle Relevanz dieser Positionen der personalen religiosen Expertin im religidsen

Feld angezeigt.

6.3 Zusammenfassung

Im Mittelpunkt der hier untersuchten Gruppen steht die religiose Bildung. Dabei wird
deutlich wie variantenreich diese ist. Im ersten Teil (siehe Kapitel 6.1) wurden Grup-
pen untersucht, die ihre Treffen dazu nutzten, sich gemeinsam mit religidsen Quellen
zu befassen. Dazu wurden verschiedene religiose Themen von den einzelnen Teilneh-
merinnen im Wechsel vorbereitet und gemeinsam diskutiert. Relevant war dabei ins-
besondere das Gruppenmerkmal der ,,Verpersonlichung® (Neidhardt 1979): Die breite

Selbstdarstellung der Gruppenmitglieder mit ihren individuellen Féhigkeiten und die

209



Bereitschaft diese in das Gruppengeschehen einzubringen. Die Teilnehmerinnen /ern-

ten somit voneinander.

Im zweiten Teil (siehe Kapitel 6.2) wurden dagegen Gruppen analysiert, in deren Zent-
rum ihrer religidsen Auseinandersetzung die religiose Kompetenz einer religiosen Ex-
pertin stand. Ziel ihres Gruppenzusammenschlusses war es, an der religiosen Kompe-
tenz der religiosen Expertin teilzuhaben. Dabei reichten die Formen religioser
Vermittlungsprozesse von Vortridgen der Expertinnen, tiber angeleitete individuelle re-
ligiose Auseinandersetzungsprozesse bis hin zu einer selbst entwickelten systemati-

schen religidsen Ausbildung.

Beide Gruppentypen weisen damit zwei relevante Aspekte im Hinblick auf den Unter-
suchungsgegenstand auf: Zum einen grundlegend die Relevanz religioser Bildungs-
prozesse fiir muslimische Frauen und zwar entsprechend ihrer Griindung, in einer Zeit-
spanne von 1978-2007. Zum anderen wurde belegt, dass sowohl die Rolle der
muslimischen Frau als auch das Geschlechterverhéltnis fiir die Frauen Fragen aufwer-
fen — sei es bedingt durch den Migrationskontext oder den Konvertitinnenstatus. Wie
lasst sich die Verbindung zwischen religioser Ethik und Geschlechterbild auf der einen
Seite und den Alltagsanforderungen der Frauen auf der anderen Seite realisieren? Die
Frage der religiésen Lebensfithrung als Frau fiihrt die Frauen zur Auseinandersetzung
mit den religiosen Inhalten, initiiert religiose Bildungsprozesse und tragt damit zu ei-
ner individuellen religidsen Bindung bei und zwar durch die Bindung innerhalb eines
Gruppenzusammenhangs. Das gegenseitige Vertrauen der Gruppenmitglieder zueinan-
der bildet die Voraussetzung, um personliche Fragen zu kldren und sich mit eigenen
Fahigkeiten zu entwickeln und einzubringen und damit die Gestaltung der weiblichen

muslimischen Identitit zu fordern.

Fiir die hier skizzierten muslimischen Frauengruppen ldsst sich festhalten: Religidse
Individualisierung und Gruppenbindung stehen nicht im Kontrast zueinander, dagegen
ergdnzen und bestdrken sie einander gegenseitig und zwar im Kontext religioser Bil-

dungsprozesse.
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7 Muslimische Frauenorganisationen: Angebote zur Weltgestaltung

Ausrichtung | Umwelt

Ziel

e HUDA (1994)
e ZIF (1995)

e BFMF (1995)
e Aktionsbiindnis musli-
mischer Frauen (2009)

e AG Muslimische Frau
in der Gesellschaft
(2002)

(Bildungs-) Angebote

Partizipation

Tabelle 9: Muslimische Frauenorganisationen

In diesem Kapitel stehen Zusammenschliisse im Mittelpunkt, die sich gemeinsam fiir
Ziele engagieren, die iiber ihre eigene Gruppe hinausgehen. Die Gruppen agieren
,weltgestaltend®, d. h. sie beziehen sich in ihren Aktivitdten vornehmlich nicht auf ih-
ren eigenen Gruppenzusammenhang (vgl. Krech 2005: 139). Sie entfalten dabei ein
Handlungsrepertoire, das sich in (Bildungs-)angeboten fiir muslimische Frauen oder
politischer Partizipation darstellt. Mit der Ausrichtung nach aullen ging auch die Ver-
anderung der Sozialform einher. Ihre gemeinsamen Gruppentétigkeiten differenzierten
sich derart, dass sie gemeinsam eine Organisation, in diesen Fillen einen Verein, griin-
deten, um ihre Ziele zu erreichen. Auf diesen Zusammenhang wurde im Hinblick auf
die Merkmalsbeschreibung sozialer Gruppen hingewiesen (siehe Kapitel 2). Im Fort-
gang werden sie dementsprechend als Organisationen bezeichnet. Im Hinblick auf den
analytischen Bezugsrahmen des religiosen Wandels wird damit auch die Prozessper-
spektive in Bezug auf den sich vollziehenden Wandel der religiosen Sozialformen mit-
einbezogen. Dazu werden in der folgenden Darstellung zunichst der Anlass zur Grup-
pengriindung sowie die Verdnderung zu einer religidsen Organisation nachgezeichnet.
Hier wird sich zeigen, wie Sozialform und Ausrichtung korrespondieren: Die Bezug-
nahme auf die Verwirklichung von Zielen iiber den eigenen Gruppenzusammenhang

hinaus drdngt auf die Ausbildung organisationaler Ziige.

Die beiden Organisationen, die mit ihren Zielen auf politische Partizipation weisen,

sind jiingeren Alters (seit 2000) und greifen beide Verdnderungen im politischen Feld
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auf — die Kopftuchfrage (AG Muslimische Frau in der Gesellschaft) sowie die fort-
schreitende Institutionalisierung (Aktionsbiindnis muslimischer Frauen) des Islam auf.

Die Organisationen in diesem Bereich behalten in der Darstellung ihre Eigennamen.

7.1 (Bildungs-)Angebote im religiosen Feld

Die drei Frauenorganisationen Huda, ZIF (Zentrum islamischer Frauenforschung) und
das BFMF (Begegnungs- und Fortbildungszentrum muslimischer Frauen) entwickel-
ten ein Angebot fiir muslimische Frauen im religiésen Feld. HUDA gab von 1996 bis
2008 die erste muslimische Frauenzeitung in Deutschland heraus. Das ZIF setzte sich
zundchst als Gruppe mit religiosen Themen, insbesondere das Geschlechterverhéltnis
betreffend, auseinander. Die Erkenntnisse veroffentlichten sie und entwickelten zudem

religiose Weiterbildungsformen.

Das BFMF entwickelte sich zu einer Bildungsinstitution fiir muslimische Frauen und
Frauen mit Migrationshintergrund und reicht damit {iber das religiose Feld als Hand-
lungsrahmen hinaus. Es hat sich zu einer Organisation entwickelt, die Weiterbildungen
in Form von unterschiedlichen Kursformaten bereitstellt anbietet und zudem fiir diese

spezifische Zielgruppe einen Raum bietet.

Diese Frauenorganisationen nahmen lange Zeit eine Sonderstellung im religidsen Feld
ein, da sie zu der Zeit der Griindung die einzigen Organisationen von Frauen waren
und dabei in keiner Verbindung zu den bestehenden muslimischen Organisationen, wie
den Dachverbinden (siehe Kapitel 3.1.2), standen. Thre Griindung vollzieht sich in den
90’er Jahren (genauer 1994/95). Eine Zeit, in der das muslimische Engagement in
Deutschland aktiver und vielgestaltiger wird, was sich auch an einer verdnderten Aus-
richtung der Gemeinden und Groforganisationen an den Bediirfnissen spezifischer
Zielgruppen wie den Frauen (siehe Kapitel 1) zeigt. Die Frauenorganisationen deckten
mit ihrem Angebot eine Liicke im religiosen Feld. Es wird deutlich werden, dass die
Unabhéngigkeit ithrer Zusammenschliisse im Hinblick auf die Ausrichtung ihrer Ziele,

die ,,weltgestaltend* zu verstehen sind, relevant ist.

Im néchsten Schritt soll nachgezeichnet werden, welcher Anlass zur Griindung fiihrte,

welche Ziele und welche Arbeitsformen entwickelt wurden.
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Organi- | Anlass Anbindung | Griindung | Ablauf Ziel Themen

sation

HUDA Initiative unter unabhéngig 1994 Erstellen der Zei- | Erfahrungsaustausch, reli- | Auseinandersetzung mit
Freundinnen tungsausgaben giose Bildung, individu- Koranstelle, Geschlech-

elle Auseinandersetzung terverhéltnis, religiose
mit Glauben, Beratung Lebensfithrung, personli-

s che Themen (anonym,
Angebot: Zeitung Beratung)

ZIF Kritik am religi- | unabhingig 1995 Analyse einer Ko- | Veridnderung der besteh. Auseinandersetzung mit
0sen Geschlech- ranpassage mittels | Geschlechterverhéltnisse, | Koranstelle, Geschlech-
terverhiltnis, ei- untersch. fachli- Weiterentwicklung des is- | terverhéltnis, religiose
gene cher Zuginge lam. Denkens, Beratung, Lebensfiihrung, personli-
Auseinanderset- interreligidser Dialog che Themen (Beratung)
zung Angebot: Veroffentli-

chungen, Schulungen
BFMF Wunsch nach ei- | unabhingig 1995 Kurse Fort-und Weiterbildung Religiose Bildung, Spra-

nem eigenen (muslimischer) Migrantin- | chen, Allgemeinwissen
Raum fiir musli- nen, Beratung (Migration,
mische Frauen Schulden, Partizipations-
mit Kindern moglichkeiten),
Angebot: Aus- und Wei-
terbildungen

Tabelle 10: Merkmale Frauenorganisationen: (Bildungs-) Angebote
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7.1.1 Austausch und Perspektivinderung: Huda

Anlass

Mit dem Ziel, den Austausch muslimischer Frauen in Deutschland zu férdern, griinde-
ten zwei Freundinnen im Jahr 1994 die religiose muslimische Frauenzeitung HUDA.%
Also fiir uns war es wichtig nicht abhéngig sein. Weder von muslimischen Organi-

sationen, noch von irgendwelchen Mannern. Das musste dann wirklich reine Frau-
ensache sein. (F1:7/9-19).

Ziel ihres Vorhabens war religiosen muslimischen Frauen die Gelegenheit geben, iiber
»ihre® Themen und Interessengebiete, Artikel und Leserbriefe zu verfassen. Auf diese
Weise sollte die existierende muslimische Vielfalt abgebildet werden, ohne dabei zu
extreme oder zu konservative Positionen mit einzuschlieen.
Und am Anfang war es auch wirklich, dass wir die Frauen angesprochen haben.
Gesagt haben, bringt mal eure Erfahrung rein. Was sind dann so eure Themen? Was
wir dann gern, was ihr dann gerne dariiber sprechen wollt. Und dann die theologi-
sche Fragen: Welche Themen interessieren euch, in welche Form koénnen wir dann
dariiber diskutieren? Bringt mal einfach Ideen rein. Das war {iberhaupt nicht jetzt

unsere Absicht jetzt grof3 zu suchen und ausgefallene Artikel rein bringen. Sondern
wirklich einfach nur Erfahrungsaustausch. (F1:2/44-49)

Dieser Austausch iiber religiose Themen, Fragen und personliche Schwierigkeiten
wurde durch die Verdffentlichung von Artikeln realisiert, die die Leserinnen an die
Redaktion schickten und die dann ver6ffentlicht wurden. Die Themen befassten sich
mit Fragen der religiosen Praxis, der religidosen Lebensfithrung und vor allen Dingen
mit Fragen der religiosen Erziehung. Dabei bestand grundsétzlich auch die Moglich-
keit, sich anonym zu beteiligen. Auf diese Weise konnten die Frauen personliche Prob-
leme und Themen zur Sprache zu bringen, ohne negative Reaktionen filirchten zu miis-
sen.

Und das war auch eine Idee, dass wir gesagt haben, in der Zeitschrift ist auch eine

Art Anonymitdt drin. Die Frauen konnen dann dariiber reden ohne jetzt zugeben,

wer sie sind. Man konnte ja auch unter Decknamen schreiben. (...) Das ist schon

eine Art, dass man austauscht, dass man anregt zum Denken, aber nicht direkt. Und
das denke ich, das ist auch ganz wichtig gewesen damals. (F1:6/23-29)

8 Die Basis dieser Darstellung ist das Interview mit der Interviewpartnerin F11.
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Zielgruppe

Als Zielgruppe ihres Angebots sollten insbesondere konvertierte muslimische Frauen
angesprochen werden. Die Bediirfnislage konvertierter muslimischer Frauen ist eine
besondere, wie schon in Kapitel 6.2 zur religiosen Ausbildung von religiésen Exper-

tinnen ausgefiihrt wurde.

Konvertiten verfiigen weder iiber ansozialisiertes religioses Wissen noch iiber Erfah-
rungen im Umgang mit der religiésen Praxis und der im Zusammenhang mit der reli-
giosen Ethik konformen Verhalten. Es gilt die Rolle der Muslimin zu erlernen und
Anerkennung im religidsen Feld und im Besonderen im familidren Umfeld zu erhalten.
Dies erhilt dann eine zusitzliche Relevanz, wenn es gilt auch die Rolle der muslimi-
schen Ehefrau auszufiillen. So konnen die Frauen selten auf Vorwissen oder eigene
familidre Vorbilder zuriickgreifen. Auf die Schwierigkeiten hinsichtlich des Erwerbs
der notwendigen Kenntnisse wurde zuvor hingewiesen. Neben der Frage der passen-
den Ansprechpartnerin ist es aber die Frage des Zugangs, die bei Frauen auch von
praktischen Fragen begleitet wird wie die Organisation familidrer Aufgaben und die
Betreuung der Kinder (siehe Kapitel 6.1.1). Es ist damit neben dem Wer auch das Wie,
das in der religiosen Kenntniserweiterung und in der Beantwortung der Fragen der

religiosen Lebensflihrung eine wichtige Rolle spielt.

Mitte der 90er Jahre steckte die digitale Kommunikation noch in ihren Anfdngen und

eine Zeitung spielte als Austauschmedium noch eine relevante Rolle.

Durch Austausch untereinander und die Vermittlung religioser Kenntnisse sollte die
anvisierte Zielgruppe in die Lage versetzt werden, die religidsen Inhalte zu interpre-

tieren und dadurch Eigenstindigkeit in diesem Bereich zu entwickeln.

Ziele

Mit dieser speziellen Ausrichtung auf die Bediirfnisse der konvertierten muslimischen
Frauen schlossen die Frauen von HUDA eine Liicke im religiosen Feld. Dies wurde
auch daran deutlich, dass die Zielgruppe um eine Erweiterung des Angebots bat —
nidmlich in Form von Beratungsmoglichkeiten bei personlichen Problemen im Zusam-
menhang mit der Ausgestaltung des religiosen Geschlechterverhéltnisses. Diesen Be-

darf hatten sie aufgegriffen und ihr Angebot dementsprechend erweitert. Sie richteten
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ein Sorgentelefon fiir Frauen ein und schufen damit eine direkte Beratungsmdoglich-
keit. Es ist davon auszugehen, dass es sich zu dieser Zeit um die erste Einrichtung

dieser Art handelte.

Die Erweiterung ihres Handlungsrahmens fiel mit der Griindung ihres Vereins zusam-
men, zwei Jahre nach dem Beginn von HUDA (1996). Der organisationale Rahmen
eines Vereins bildete die Voraussetzung fiir finanzielle Férderungsmoglichkeiten ihrer

Tatigkeiten, was mit der Ausweitung des Angebots fiir sie relevant wurde.

Dariiber hinaus griffen sie die Erfahrungen aus der Beratungsarbeit auf und modifi-
zierten die inhaltliche Ausgestaltung der Zeitung dementsprechend. Dabei wurde es
thnen ein Anliegen, gegen traditionelle Verhaltens- und Denkweisen, die mit religidsen

Inhalten begriindet wurden, vorzugehen.

Wir sind zwar alle drei religi6s, aber wir sind auch der Meinung, dass sehr viele
Traditionen sich eingemischt haben in die Religiositdt. Und wir wollen einfach
auch diese Tabuthemen brechen. Dass man nicht sagt, iiber diese Themen sprechen
wir nicht. Es ist so wie es ist, und es ist unsere Religion. (F1:4/11-14)

Die Interviewpartnerin verdeutlichte, dass sich die Vermischung von Tradition und Re-
ligion insbesondere zum Nachteil fiir Frauen auswirke, ndmlich dann, wenn das Ge-
schlechterbild verhandelt wiirde. Sowohl die Beratungsarbeit, die Riickmeldungen der
Leserinnen und auch die Erfahrungen aus ihrem Umfeld zeigten, dass sich Frauen in
Lebenssituationen wieder finden, in denen ihr Partner oder der Familienzusammen-
hang patriarchale Verhaltensweisen religios begriinden. Es war den Frauen von HUDA
ein Anliegen, diese Missstdnde anzusprechen und diese ,,Tabuthemen zu brechen®. Da-
mit wurde es zum erklirten Ziel, den Leserinnen zu vermitteln, nicht unhinterfragt
bestimmte vermeintlich religiose Regeln zu tibernehmen. Im Vordergrund der gemein-
samen Arbeit stand damit, den Leserinnen iiber die Artikel in der Zeitung religioses
Wissen zu vermitteln und andererseits einen kritischen Umgang mit ,,Expertenmei-
nungen® zu férdern.

Einfach zu bedenken geben, dass nicht alles was uns gesagt wird, es ist die Reli-

gion, tatsdchlich auch verpflichtender Islam ist. Sondern selber miissen wir uns

dann bilden und gucken, ob das, was uns erzahlt wird, tatsdchlich auch mit Islam
zu tun hat oder nicht. Das war die Idee in uns alle drei. (F1:4/15-18)
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Als Voraussetzung fiir ein kritisches Bewusstsein im Umgang mit Traditionen, Kon-
ventionen und Regeln auch im Hinblick auf das Geschlechterverhiltnis wird die reli-
giose Bildung angefiihrt. Hervorgehoben wird dabei von der Interviewpartnerin die
eigenstindige Form der Auseinandersetzung.

Ja, wenn wir dann so Themen angesprochen haben, dass wir dann gesagt haben,
man muss selber liberlegen, man muss selber nachdenken. (F1:4/37-38)

Ihre Einsichten, religiosen Perspektiven und die Zielsetzung sollten durch ihr gemein-
sames Gruppenhandeln, die Herausgabe der Zeitschrift, anderen zugénglich gemacht
werden. Die Gruppe handelte damit ,,weltgestaltend” (Krech 2005: 139), da Frauen
auBerhalb ihres Teilnehmerinnenkreises in ihrer individuellen Autonomie und religio-
sen Selbstentfaltung gestirkt werden sollten. Damit wird auch deutlich, welche Ver-
bindung zwischen religidser Individualisierung (vgl. Luckmann 1991: 181), hier zum
einen in der Sozialdimension, und dem Engagement religioser Gruppen besteht. Sie
schlieBen einander nicht aus, sondern bedingen sich gegenseitig: Der Gruppenzusam-
menhang fordert die religiose Individualisierung, indem hier ein Raum geschaffen
wird, die eigene religiose Bindung zu reflektieren und zu verinnerlichen und dabei zu

legitimieren — sie zu einer eigenen Entscheidung machen.

Die Interviewpartnerin veranschaulichte auch das Konfliktpotenzial, welches der An-
spruch einer selbstdndigen Auseinandersetzung mit der Religion birgt. Der Anspruch
einer religiosen Lebensfiihrung werde als unvereinbar mit einer kritischen Perspektive
aufreligiose Inhalte gesehen. Insbesondere in der Beratungsarbeit wurde deutlich, dass
viele Frauen ihr Schicksal als von Gott gewollt akzeptierten und somit nicht auf eine
Verdnderung ihrer Lebenssituation dridngten. Hier zeigt sich eine Spannung zwischen
dem Anspruch, Verantwortung fiir sich selbst zu iibernehmen und der Vorstellung eines
von Gott gewollten Schicksals. Im Laufe der gemeinsamen Arbeit entwickelte sich der
Anspruch, die Frauen zu einem Umdenken und zu einem selbstidndigen Umgang mit
der Religion und damit auch mit ihrer eigenen Lebenssituation zu bewegen. Hier wird
die Individualisierung in der Sachdimension angesprochen: Die Frage, wie religiose

Lebensfiihrung mit einem autonomen Selbst zu vereinbaren ist.
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Umsetzung der Ziele

Zur Verwirklichung dieser Ziele wurden die Inhalte der Zeitung angepasst. Ein
Schwerpunkt der Themen bildete die Differenzierung zwischen patriarchalen Prakti-
ken und religidser Lehre. Im Hinblick auf die geschlechtsbezogene Ungleichheit wur-
den in den Artikeln immer wieder die Stellung der Frau im Islam und die Frauenrechte
behandelt. Diese Themen und Fragen wurden mit dem Blick auf den Entstehungskon-
text der koranischen Verse erldutert und im Hinblick auf die aktuelle gesellschaftliche
Gegenwart gedeutet. Das Ziel ihres gemeinsamen Engagements bestand somit darin,
auf die Bedeutung einer Differenzierung von symbolischer Ebene des Geschlechter-
bildes (Frau vgl. Sered 1998: 197) und der Handlungsebene (Frauen vgl. Sered 1998:

197) hinzuweisen.

Argumentiert wurde dabei im Sinne der religidsen Individualisierung. Die Leserinnen
sollten eine individuelle Religiositit und einen eigenen Weg zu Gott entfalten. Dabei
wurde in verschiedenen Artikeln betont, dass selbststindiges Forschen und Nachden-
ken durchaus der islamischen Tradition entspreche. Ein weiterer Aspekt ist damit ver-
bunden, ndmlich das Verhiltnis zwischen Geschlecht und religioser Expertise. Das
heiBit mit anderen Worten: Die Tatsache, dass die Theologie keineswegs ein Privileg
der Ménner darstellt. Dies veranschaulichten sie zum einen anhand der Lebensge-
schichten islamischer (insbesondere weiblicher) Personlichkeiten. Zum anderen wurde
die Koraninterpretation einer Theologin fester Bestandteil der Zeitung.
Deswegen haben wir auch relativ schnell so eine Theologin gefunden, die Korani-
nterpretationen geschrieben hat. Einfach die Frauen anregen und sagen: Wir sind
auch selber in der Lage unsere religidses Verstindnis entwickeln und was dann auch
ein Teil unseres Ziel ist, diese Individualitdt in der Religiositit. Auch sagen, dass
Gemeinschaft ist ganz wichtig, aber die einzelne, die individuelle Religiositét, viel
wichtiger ist. Und jede hat einen anderen Weg zum Gott und man muss jetzt nicht

sich, die Schrift ist wichtig. Aber muss man dann jetzt nicht buchstdblich daran
halten. (F1:7/39-45)

Fiir ihre Arbeit und dabei insbesondere fiir ihren Anspruch, muslimische Frauen zu
einer individuellen Auseinandersetzung mit ihrer Religion und den religidsen Quellen
zu ermutigen, erhielten sie zunéchst sehr positive Riickmeldungen von den Leserin-
nen. Die Zahl der Abonnentinnen stieg an und sie betrachteten sich als ,,Pionierinnen*

ihrer Zeit.
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Und ich glaube nach zweite, dritte Ausgabe, da haben wir immer wieder gemerkt,
dass die Frauen nachfragen. Ach das ist ja toll, dass da die muslimische Frau. Dass
wir uns auch selber Gedanken machen. (F1:2/43-45)

Die inhaltliche Ausgestaltung énderte sich im Laufe der Jahre und sie duBlerten direkt
Kritik. Dabei wiahlten sie Themen aus, deren polarisierende Effekte und testeten die
Grenzen aus bzw. iiberschritten diese. Als besonders einschneidend wurde diesbeziig-
lich ein Artikel, der sich mit dem Thema Homosexualitit (2005/2006) befasste, be-
trachtet. Threr Einschédtzung nach fiihrte er als ,,Tabubruch* aber auch zu Wandel, in-

dem es dadurch mdglich wurde, iiber das Thema zu sprechen.

Das, das is ein Thema, das denke ich, wenn man auch ganz offen und modern denkt.
Aber das ist ein Thema, woriiber wir noch nicht so offen reden kénnen. Vor allem
das hat sich jetzt auch wieder gedndert. Ich glaube diesen Artikel haben wir vor
zwei oder drei Jahren gebracht. Jetzt siecht man auch immer wieder, dass auch unter
den Muslime wird {iber dieses Thema gesprochen. Aber damals war es dann wahr-
scheinlich die ersten Schritten, die wir gemacht haben und das kann ich als ein
Bruch oder halt als neue Veranderung verstehen, diesen Artikel. (F1:9/9-15)

Im Laufe der Arbeit fiihrte ihr Anspruch, weltgestaltend zur wirken, hinsichtlich der
Ergebnisse zur Unzufriedenheit. Das Ziel die Frauen zu einem ,,Umdenken zu bewe-
gen‘ wurde nicht erreicht. Die Interviewpartnerin sah insbesondere in der Anonymitét
einen Grund, weshalb sich die Ziele nur schleppend verwirklichen lieen. Die Initia-
torinnen sahen in der etablierten Form der Zeitung die Ursache fiir den geringen Erfolg
begriindet und favorisierten den direkten Austausch mit der Zielgruppe. Vor diesem
Hintergrund sowie aufgrund des Riickgangs der eingesandten Artikel, finanzieller
Griinde und der Mehrfachbelastung der Initiatorinnen kamen sie zu der Entscheidung,
die Zeitung HUDA im Jahr 2008 einzustellen. Der Verein und die Homepage blieben

weiterhin bestehen.

TIhr Gruppenziel entwickelte sich ausgehend von dem Wunsch, eine Plattform fiir reli-
giosen Austausch zu etablieren zu dem Anspruch (insbesondere konvertierten), musli-
mische Frauen bei der Entfaltung einer individualisierten religidsen Identitét zu unter-
stiitzen — in Sach- und Sozialdimension. Durch die Vermittlung von religiosem Wissen
und der Arbeit der islamischen Theologin sollten sich die Leserinnen mit dem religio-
sen Geschlechterbild (Frau vgl. Sered 1998) auseinandersetzen und die religidsen In-
halte auf ihre Alltagssituation anwenden. Am Ende dieses Prozesses sollte ein reflek-

tierter selbstbestimmter Umgang mit Verhaltensanforderungen stehen und zwar durch
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die Unterscheidung von patriarchaler Praxis und religiosem Inhalt. Damit wird deut-
lich wie religidse Individualisierung hier an die Auseinandersetzung mit dem religio-
sen Geschlechterbild gebunden ist: Wie kann ich meine Identitdt als muslimische Frau
vor dem Hintergrund der religiosen und der gesellschaftlichen Anforderungen gestal-

ten? Eine Spannung die insbesondere bei konvertierten Musliminnen relevant wird.

Damit hat sich das Gruppenziel von HUDA zunehmend in Richtung auf religidsen
Wandel, ndmlich die Abkehr von religios begriindeter Ungleichheit der Geschlechter,
entwickelt. Krech (vgl. 2005: 142) hat darauf hingewiesen, dass Gruppen das Ziel der
» Weltgestaltung® ohne Teil einer umfassenden Organisation zu sein, nicht erreichen
konnen. Thr hoher Anspruch in Hinsicht auf ihr Ziel lieB sich durch das gemeinsam
etablierte Angebot einer Zeitung nicht verwirklichen, so dass sie sich gegen eine Fort-
fiihrung entschieden. HUDA etablierte einen geschiitzten Rahmen, um sich austau-
schen und weiterzubilden im Hinblick auf die Ausgestaltung der religiosen weiblichen
Lebensfiihrung im gesellschaftlichen Kontext und im Besonderen in der Rolle als Kon-

vertitin.
7.1.2  Autonome religiose Frauenforschung: ZIF

Anlass

Der ,,hermeneutische Gespriachskreis*“®® muslimischer Frauen wurde 1995 gegriindet.
Anlass war das gemeinsame Interesse an einer Beschéftigung mit dem Islam und spe-
zifischen religiosen Fragen.
Weil es 'ne Menge Dinge von der Theologie her und auch aus dem Koran selbst her
gab, mit denen wir durchaus Probleme hatten und die sich uns als problematisch

darstellten. Und wir iiberlegt haben, ob wir das nicht mal systematisch miteinander
angehen. (F7:1/6-8)

Gemeinsames Interesse bestand dabei in der Kritik an der géingigen Auslegung be-
stimmter Textstellen des Korans, insbesondere im Hinblick auf das Geschlechterver-
héltnis. Thr Ziel war, sich gemeinsam systematisch mit diesen Stellen auseinanderzu-
setzen. Dazu wurden Treffen organisiert, in denen die gemeinsame Textanalyse im

Mittelpunkt stand.

8 Basis dieser Darstellung ist das Interview mit der Interviewpartnerin F7.
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Sie verdnderten nach kurzer Zeit den gemeinsamen Rahmen der Zusammenarbeit in-
sofern, dass sie einen Verein (Zentrum islamische Frauenforschung und Frauenforde-
rung) griindeten. Dieser Schritt der Entwicklung hin zu einer Organisation wurde prag-
matisch begriindet: Dieser organisationale Rahmen ermoglichte ihnen finanzielle
Fordermoglichkeiten wie bspw. die Abrechnung von Spenden. Damit einher ging eine
Differenzierung der Mitgliedschaftsform. Die Organisation teilte sich nun in einen ak-
tiven und geschlossenen Kreis bestehend aus elf Frauen. Dieser Kreis erfiillte die
Merkmale einer Gruppe nach Neidhardt (1979). Offene Mitgliedschaft bestand fiir die
Fordermitglieder, die die Arbeit sowohl praktisch wie auch finanziell unterstiitzen, al-
lerdings liber kein Mitspracherecht verfiigten. Damit {iberlagerten sich hier die beiden
Sozialformen von religidser Gruppe und Organisation. Die geschlossene Sozialform
wurde im Einklang mit dem Ziel gewihlt, um die eigene Unabhéingigkeit zu bewahren
und ungewollte Einflussnahmen zu vermeiden. Es war ihr Ziel, als autonome Frauen-
gruppe zu agieren. Die Initiatorin wies daraufhin, dass Frauengruppen innerhalb der
Verbinde hiufig in existierende Machtstrukturen eingebunden und im Hinblick auf
Entscheidungen von den Miannern abhéngig wiren. Sie wollten unabhingig von Ver-
bianden und dabei auch von den Ménnern agieren und aus diesem Grund hatten sie sich
fiir diese Organisations- und Arbeitsform entschieden. Dies verweist auf die im theo-
retischen Teil beschriebene Funktionsweise des religiosen Feldes, die sich im Konkur-
renzkampf zwischen Laien und religiosen Experten um die Deutungshoheit darstellt
(Bourdieu 2000). Zudem wurde dargelegt, dass das Geschlecht hier insofern Einfluss
nimmt, als dass von ihm der Zugang zu dieser Position abhédngt (Liebsch 2003) (siehe

Kapitel 1.3). Die Interviewpartnerin nimmt auf dieses Machtgefiige Bezug.

Wir wollten gerne eine autonome Frauengruppe sein und das ist einfach sehr wich-
tig, weil das hdufig nicht mdglich ist. (F7:5/19-20)

Damit ist ihr Gruppenziel, die Auseinandersetzung und die Kritik an patriarchalen re-
ligiosen Deutungen, unmittelbar mit der Organisationsform verbunden. Nur auf3erhalb
der gegebenen Strukturen muslimischer Organisationen, lieBen sich fiir sie die kriti-
schen Positionen entfalten. Dies entspricht damit einem der drei von Krech (vgl. 2011:
108) skizzierten Entstehungskontexte religioser Gruppen: Gruppen bilden sich als Ab-
grenzung gegeniiber einem als dominant wahrgenommenen Organisationssektor in-
nerhalb einer Religion mit dem Ziel religiose Vergemeinschaftung zu ermoglichen

(siche Kapitel 2).
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Dieses Merkmal eroffnet zudem Zugénge in einem anderen Feld, dem politischen Feld
im stddtischen Raum. Dabei beschrieb die Interviewpartnerin, dass diese Selbstbe-
schreibung zunichst von den anderen autonomen Frauenzusammenschliissen nicht an-
erkannt wurde — da die beiden Eigenschaften ,,autonom® und ,,islamisch* fiir die an-
deren Teilnehmerinnen zundchst nicht miteinander zu vereinbaren gewesen wéren. In
der spezifischen Wahrnehmung seitens der politischen Offentlichkeit wiirden musli-

mische Frauengruppen nicht als unabhéngig von Organisationen wahrgenommen.

Abldufe

Die Frauen verstandigten sich im Vorlauf der gemeinsamen Treffen auf bestimmte
Textpassagen, die sie dann mittels verschiedener fachlicher Zugénge analysierten. Ent-
sprechend ihres Fachwissens bereiteten die beteiligten Frauen eine Textinterpretation
vor und présentierten diese bei den gemeinsamen Gruppentreffen. Im Anschluss an die
Vorstellung der verschiedenen Interpretationen diskutierten sie gemeinsam die Ergeb-
nisse. Im Anschluss setzten sie sich mit den praktischen Konsequenzen dieser religio-

sen Aussage auseinander.

Also man hat ein Koranvers- wirklich ja sowohl ethnologisch, als auch fachdidak-
tisch auseinander genommen und inspiziert, dass jede erldutert, wie sie das selbst
versteht. Aber, dass man auch dariiber spricht, was fiir Konsequenzen das fiir den
Alltag hat. (...) Und letztendlich bleibt es jeder Frau liberlassen, wie sie damit an-
schliefend umgeht. Ob sie das dann tatsdchlich nicht tut oder ob sie sagt: nein ich
seh® das jetzt anders und das so und so. (F7:3/33-44)

Es war ihr wichtig zu betonen, dass die Arbeit des aktiven Kreises und damit des Grup-
penzusammenhangs gleichberechtigt ablaufe. Sie erarbeiteten sich gemeinsam die
Antworten; keine der Frauen in der Gruppe hitte die Rolle der Expertin inne. Diese
Rolle wiirde von ihnen als problematisch empfunden, denn Ziel ihrer Arbeit war nicht
die richtige Antwort zu finden. Dagegen war ihr Anspruch, dass jeder individuell eine
Antwort auf religidse Fragen finden kann und seinen personlichen Umgang mit religi-
Osen Geboten oder Konventionen entwickelt. Damit zielte ihr gemeinsames Handeln
auf die Betonung individualisierter Religiositdt (vgl. Luckmann 1991) und zwar in der
Sozialdimension. Im Zuge des Privatisierungsprozesses wird Religion zur Sache der
subjektiven Uberzeugung. Die normativen Anspriiche miissen zunichst vom Indivi-
duum als eigene Verpflichtung rekonstruiert werden. Dabei wird die Funktion einer

religiosen Expertenrolle als kontraproduktiv abgelehnt. Insbesondere im dezidierten
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Verzicht auf die Orientierung an religiosen Experten manifestiert sich ihr Anspruch

der Unabhéngigkeit (iiber die organisationale Dimension hinaus).

Im Laufe der Jahre hatte sich neben der hermeneutischen Textarbeit die Beratung mus-
limischer Frauen als ein weiterer Arbeitsschwerpunkt der Gruppe entwickelt. In der
personlichen Beratung wandten sich muslimische Frauen mit konkreten Fragen zu re-
ligiosen Geboten oder Konventionen an sie — der religiosen Lebensfiihrung im Kontext
der Alltagsanforderungen. Zielgruppe des Beratungsangebots waren sowohl muslimi-
sche Frauen als auch ihre Eheménner und bei jliingeren Frauen auch deren Eltern. Die
Beratung fand zum einen anonym per Telefon, zum anderen in den Radumen des Ver-
eins statt. Um die Frauen in ihren Anliegen kompetent zu beraten, setzten sie sich zu-
vor gemeinsam in der Gruppe mit den entsprechenden Fragen auseinander. Mit der
Erweiterung des Arbeitsgebiets haben sich auch die Themen ihrer religiosen Ausein-
andersetzung verdndert. Sie griffen die Themen der Frauen in der Beratung auf, setzten
sich als Gruppe mit ihnen auseinander und konnten diese Ergebnisse wiederum in ihrer

Beratungsarbeit nutzen.
Ziel

Als inhaltlicher Schwerpunkt ihrer Arbeit, dabei sowohl der gemeinsamen religiosen
Auseinandersetzung in der Gruppe und als auch der Beratung, hatte sich das Thema
der Diskriminierung von Musliminnen auerhalb und innerhalb des religidsen Feldes
herauskristallisiert. Thr Ziel war eine Verdnderung der bestehenden Geschlechterver-

héltnisse.

Sondern auch innerislamisch. Also, wo es auch bestimmte Rollenvorstellungen und
Rollenklischees gibt und, wenn man die nicht erfiillt und viele sind zunehmend
weniger bereit, die zu erfiillen, dass man da auch mit Diskriminierung zu kdmpfen
hat. (F7:8/34-36)

Sie beschrieb hier, dass Frauen insbesondere dann diskriminiert wiirden, wenn sie sich
von bestimmten traditionellen Rollenbildern in den Familien 16sen mochten. Sie wiir-
den mit patriarchalem Verhalten konfrontiert, das mit Bezugnahme auf den religiésen
Referenzrahmen begriindet werde. Dies verweist auf den von Sered (vgl. 1998: 194)
beschriebenen religiosen Geschlechterkonflikt: Die symbolische Ebene, die religiosen
Vorstellungen iiber die Frau, haben direkten Einfluss auf die Handlungsebene der Ak-

teurinnen. Eine Kritik an diesen Rollenbildern ist ein konfliktreicher Prozess, da beide
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Ebenen zunichst voneinander differenziert werden miissen und religiose Kenntnisse

fiir die Entfaltung von Argumenten benétigt werden.

Um hier Verdnderungen zu etablieren, propagierte die Gruppe das Mittel der religidosen
Bildung in ihrer Beratungsarbeit. Dies richtete sich aber nicht nur an die betroffenen
Frauen selber, sondern der gesamten Familie wurde eine Beratung angeboten. Konkret
bestanden ihre Hilfeangebote (in der Beratung) darin, koranbasierte Argumente gegen
bestimmte diskriminierende Verhaltensweisen zu finden. Die Auseinandersetzung mit
der religiosen Quelle wird dazu verwendet, eine verdnderte Perspektive auf das Ge-

schlechterverhaltnis zu entfalten.

Auf diesem Wege war es moglich, Kritik an patriarchalem Verhalten zu &uflern, die
nicht im Widerspruch zur religiosen Bindung stand. Dies entsprach dem Wunsch der
Zielgruppe trotz Ablehnung der religios begriindeten Rollenbilder, sich nicht von der

Religion abwenden zu miissen.

Ein Zusammenhang der aus der bestehenden Forschungsliteratur zur zweiten und drit-
ten Generation muslimischer Frauen bekannt ist. Sigrid Nokel (vgl. 2002) hat in ihrer
Studie ebenfalls auf diese Spannung der religiosen Bindung hingewiesen. Thre empi-
rischen Ergebnisse zeigen, wie sich muslimische Frauen iiber religiose Bildungspro-
zesse von Traditionen abgrenzen konnen, ohne dabei ihre religiose Bindung und im
weiteren Sinn die Kultur der Elterngeneration aufgeben zu miissen. Sie hatten Kom-
petenzen erworben, ithre verdnderte Sichtweise mit dem religiosen Deutungsrahmen

und der Kultur der Eltern in Einklang zu bringen.

Im Rahmen der Beratungsarbeit und der Veroffentlichung der Ergebnisse ihrer eigenen
Auseinandersetzung bieten sie eine Hilfe, die Alltagsanforderungen der Frauen und
ihre individualisierte Lebensweise mit den religisen Inhalten zu vereinen. Das Ange-
bot der Gruppe besteht darin, muslimische Frauen bei diesem Prozess der religidsen
Identitétsfindung zu unterstiitzen. Dazu ist religioses Wissen notig:

Wissen bedeutet auch argumentieren zu kdnnen und argumentieren konnen bedeu-
tet tatsdchlich Gewalt einzuddmmen (F7:9/6-7)

Thr Ziel war es, eine gemeinsame Auseinandersetzung mit einer Frage zu initiieren. Sie
wollten Impulse, DenkanstoBe liefern, um Diskussionen iiber bestimmte geschlechts-

spezifische Themen anzuregen und eine geschlechtergerechte Perspektive auf den Ko-
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ran zu unterstiitzen. Sie beanspruchen damit explizit keinen Expertinnenstatus und ver-
meiden dffentliche Stellungnahmen. Hintergrund war die Uberzeugung, dass es eben
nicht nur eine religiose Wahrheit gebe. Dagegen war es ihr Anspruch, islamische Viel-
falt darzustellen. Die Pluralitét des Islam wire durch die Diaspora-Situation in Europa
verloren gegangen, insbesondere in konservativen Kreisen wiirde eine apologetische
Grundhaltung vorherrschen. Aus Angst, den Glauben zu verlieren, wiirde nichts in

Frage gestellt.

So betrachten sie ihre Ergebnisse der gemeinsamen religidsen Auseinandersetzung als
Forschungsergebnisse, mit denen weitergearbeitet werden kann.
Also dann nicht diese Art und Weise, so dass wir sagen: wir finden die Wahrheit,
sondern wir sagen: wir denken driiber nach, das ist unser Forschungsergebnis und

jeder muss selber iiberlegen, wie er damit umgeht oder ob er sich (...) irgendwel-
chen anderen Perspektiven oder Ansichten anschlieBt. (F7:4/36-39)

Als einen Hohepunkt der gemeinsamen Arbeit beschrieb sie die Verdffentlichung, in
der ihre Auseinandersetzung zu der Sure 4 Vers 34, die das Thema Schlagen behandelt,
dargestellt wurde.

Aber wir haben zumindest eine Diskussion in Gang gebracht, die zunéchst bis dahin
so in der islamischen Gemeinschaft gar nicht existiert hat. (F7:6/43-45)

Als Ergebnis dieser Veroffentlichung wurde tiber die Relevanz des Themas héusliche
Gewalt innerhalb des muslimisch-religiosen Feldes diskutiert. Die juristische Ent-
scheidung einer Richterin in Frankfurt hinsichtlich eines Antrags einer Ehefrau, die
sich aufgrund von hiuslicher Gewalt scheiden lassen wollte, verhalf ihrem Werk dann
zur Anerkennung. Die Tatsache, dass die Richterin den Antrag ablehnte und dabei mit
dem Koran argumentierte, wurde von muslimischer Seite heftig kritisiert. Dabei hatten
sich dann sogar die etablierten Verbénde auf ihre Veroffentlichung 6ffentlich bezogen.
Die Marokkanerin, die 'ne vorzeitige Scheidung von ihrem Ehemann erwirken
wollte, weil der sie eben misshandelt hat und eine deutsche Richterin, die dann
gesagt hat: Also das hétteste aber wissen miissen, stand im Koran und so. Da war
das pl6tzlich 'n Thema in der Offentlichkeit und siehe da, plétzlich hat sich heraus
gestellt, dass auch die etablierten Verbiande sich mit unserem Buch beschéftigt ha-
ben. Also auch die vorher gesagt haben: Warum habt ihr das geschrieben und die

Argumentation auch iibernommen haben. Das fand ich, fanden wir also ganz toll.
(F7:7/2-11)
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Interreligiose Arbeit

Weiterhin erwihnte sie, dass sich ihr Arbeitsfeld im Laufe der Jahre stark erweitert
habe. Ein dritter Schwerpunkt bestand in der interreligiosen Arbeit, d. h. eine Vernet-
zung und gemeinsames Engagement mit anderen theologisch interessierten und aus-
gebildeten Frauen aus dem Christentum und dem Judentum. In diesem Zusammenhang
waren sie Mitglied verschiedener interreligioser Vereinigungen und fungierten dabei
auch als Anbieterinnen religioser Bildung insbesondere fiir Frauen. Im Hinblick auf
diese interreligidose Zusammenarbeit hob sie insbesondere den Aspekt der Anerken-
nung als Kooperationspartner heraus. Diese Anerkennung wird ihnen innerhalb isla-
mischer Kreise in Deutschland aufgrund ihrer Ablehnung der religiésen Expertise zu
teil- ihre Unabhingigkeit in Inhalt und Form. Zudem tragt ihre geschlechtergerechte
Perspektive auf die Religion zu ihrer exponierten Stellung innerhalb der muslimischen

Gemeinschaft in Deutschland bei.

In den Kontext der interreligidosen Arbeit ihres Vereins gehorte auch die Vernetzung
mit anderen Theologinnen auf einer interreligiosen Konferenz europdischer Theolo-
ginnen (vgl. Iketh 2012). Es bestand ein gemeinsames Interesse an grundlegenden the-
ologischen Fragen, die liber die eigene Religion hinausgingen. Durch ihre gemeinsame
Arbeit, ihre Diskussionen, erlangten sie neue Erkenntnisse im Bereich geschlechtsbe-

zogener Theologie.

Wenn wir uns das miteinander erarbeiten, erfragen, erkléren und das ist dann, denke
ich, schon ein Fortschritt. (F7:2/20-21)

Die feministische Theologie sei eine weltweite Bewegung. Sie wiirden sich um Ver-
netzung bemiihen, da man in Deutschland in dieser Richtung noch nicht sehr weit ge-

kommen sei.

Das ZIF, das als ein Zusammenschluss von Musliminnen mit dem Ziel der gemeinsa-
men Auseinandersetzung mit den Quellen vor fast 20 Jahren entstanden ist, hat sein
Arbeitsgebiet weit aufgefachert. Das gemeinsame Engagement reicht von der indivi-
duellen Beratung fiir muslimische Frauen in konfliktreichen Lebenssituationen, iiber
die interreligiose Zusammenarbeit bis hin zur Veroffentlichung eigener theologischer
Erkenntnisse zu dem Thema des religiosen Geschlechterverhéltnisses. Sie haben damit
Angebote entfaltet, die die Ergebnisse ihrer gemeinsamen Auseinandersetzung ande-

ren, insbesondere muslimischen Frauen, zukommen lassen. Die Basis dieser Angebote
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liegt in ihrer gemeinsamen religiosen Auseinandersetzung, die von ihr als eine partizi-
pative und gleichberechtigte Zusammenarbeit beschrieben wurde. Damit verhandeln
sie gleichsam die Frage religioser Expertise und propagieren den individualisierten
religidsen Auseinandersetzungsprozess. Das, was sie gemeinsam {iber die Vielfalt ihrer
individuellen Perspektiven lernen, lassen sie dann z. B. in der Beratung anderen mus-

limischen Frauen zukommen.
7.1.3 Ein Raum fiir Frauen: BFMF

Anlass

Eine Gruppe®” befreundeter muslimischer Frauen unterschiedlicher Herkunft suchte im
Jahr 1996 einen Raum, in dem sie sich gemeinsam ungestort treffen konnten.
Also, angefangen hat es eben als 'ne Organisation von muslimischen Frauen, unter-
schiedlicher Nationalitdten, die sind zusammengekommen. Es ging darum, dass

man einen Raum fiir sich hat, wo man ungestort lernen konnte und wo auch Kinder
willkommen waren. (F8:12/2-5)

Die Réumlichkeit hatte hohe Relevanz fiir den Zusammenschluss. Thr gemeinsamer
Anspruch war, dass alle interessierten muslimischen Frauen Zugang finden sollten.
Dazu sei es notwendig gewesen, sich unabhéngig von Moscheegemeinden und deren
Réaumlichkeiten zu treffen. Die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Gemeinde hitte

moglicherweise einige Frauen abgehalten teilzunehmen.
Ziel

Uber das soziale Miteinander hinaus, dienten die Treffen auch dazu, einander in ver-
schiedenen Fragen des personlichen Alltags zu unterstiitzen. In diesem Zusammen-
hang entwickelte sich der Wunsch, einander gegenseitig an den Kompetenzen teilha-

ben zu lassen und sich auf diese Weise gemeinsam weiterzubilden.

Dieses Ziel setzten sie derart um, dass sie den Verein Bildungs- und Begegnungszent-
rum muslimischer Frauen (BFMF) griindeten und innerhalb dieses organisationalen
Zusammenhangs ihre Tatigkeiten derart differenzierten, dass sie ein Kursangebot etab-
lierten. Thematisch entsprach dies den Kompetenzen und Interessen der Frauen und
reichte von sportlichen Aktivitdten bis hin zur Unterstiitzung im Spracherwerb. Die

Kurse wurden dabei fiir alle interessierten muslimischen Frauen gedffnet.

87 Basis dieser Darstellung ist das Interview mit der Interviewpartnerin F8.
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Die eine hat beispielsweise einen Deutschkurs angeboten, die andere einen Wirbel-
sdaulen-Gymnastik-Kurs, an so was habe ich zum Beispiel auch teilgenommen. Und
die eine hat gekocht, die andere hat gebacken, die eine hat die Kinder betreut. Das
waren aber alles qualifizierte Frauen. Die eine war Sportlehrerin, die andere war
Deutschlehrerin, die andere war Erzicherin, die andere war Kochin oder Hausfrau
mit vielen Kindern und kannte sich im Metier aus und das also diese Fahigkeiten
haben sie halt eingebracht. (F8:12/21-29)

Einige der Frauen iibernahmen die Kinderbetreuung, damit die Miitter ungestort an
den Kursen teilnehmen konnten. Im Laufe der Zeit erweiterten sich der Kreis der
Frauen und damit das Angebotsspektrum. Thr gemeinsames Handeln professionali-
sierte sich vom vornehmlichen ehrenamtlichen Engagement zur bezahlten Arbeit. Als
Organisation erhielten sie spéter staatliche Anerkennungen wie z.B. als Auslidnderzent-
rum, als Trager eines Frauenbildungswerks und eines Familienbildungswerks, was zur
Verstetigung ihres Angebots beitrug. Der Verein hat sich im Laufe der Jahre zu einer
anerkannten Bildungsinstitution entwickelt und sich dabei auf die Zielgruppe der Mig-
rantinnen, besonders auf muslimische Frauen, spezialisiert. Neben dem Bereich der
Bildungsangebote gehorten die Beratungsangebote zum zweiten Schwerpunkt der Té-
tigkeiten. Neben Ehe- und Familienkonflikten handelte sich dabei um Probleme in al-
len Lebensbereichen von Schuldenbewéltigungen bis zur Arbeitsuche und der Unter-

stiitzung bei Behordengéngen.

Abldufe

Zum Zeitpunkt des Interviews zédhlte das Zentrum 30 fest angestellte Mitarbeiterinnen
und weitere Honorarkréfte, die als Kursleiterinnen, Erzieherinnen in der Kinderbetreu-
ung oder in der Verwaltung und der Kantine arbeiteten. Als Arbeitgeber stellte das
Zentrum insbesondere fiir qualifizierte muslimische Frauen, die bspw. aufgrund ihres
Kopftuchs Schwierigkeiten hatten beruflich Full zu fassen, einen Bereich zur beruf-
lichen Professionalisierung dar. Der Verein war Trager zweier anerkannter Bildungs-
werke, Trager der freien Jugendhilfe, sowie einer Schuldner- und Insolvenzberatung,
einer Migrationsberatungsstelle flir erwachsene Zuwanderer, einer Integrationsagen-
tur, eines kommunalen Arbeitslosenzentrums, einer ALG II-Beratungsstelle. Téaglich
wurden ca. 200 Frauen in Kursen unterrichtet, und falls gewiinscht ihre Kinder im
Kinderbereich zeitgleich betreut. Als Trager der freien Jugendhilfe bot der Verein eine
Mittagsbetreuung und Hausaufgabenhilfe fiir Kinder und Médchen bis 16 Jahre, deren
Eltern nicht im Zentrum engagiert sein miissen. Weiterhin bestand in den Rdumen das

Angebot zur Begegnung fiir Frauen. Es gab feste Offnungszeiten, zu denen sich Frauen
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in den Rédumen des Zentrums aufhalten und dort formlos treffen konnten. Der Verein
kann hinsichtlich der Breite des Angebots und dem Grad der Professionalisierung als

einzigartig im deutschen Kontext gelten.

Der urspriingliche Zusammenschluss befreundeter Frauen hat sich zu einem anerkann-
ten Bildungstrager entwickelt, der gemall der Bediirfnisse der Kursteilnehmerinnen
sein Handlungsspektrum sowohl im Bereich der Sozialarbeit und der Kinderbetreuung

erweitert hat.

Themen

Das Angebot des Zentrums bestand darin, Kurse fiir Frauen, fiir Familien und in die-
sem Rahmen auch fiir Ménner anzubieten. Das Themenspektrum im Bildungsbereich
umfasste Angebote zur berufsorientierten Bildung, die darauf abzielten, die Zugangs-
chancen von muslimischen Frauen zum Arbeitsmarkt zu verbessern. Neben verschie-
denen Bildungsseminaren wurden Deutschkurse und zudem auch Kurse zum Erwerb
von Bildungsabschliissen angeboten. Dabei hob die Interviewpartnerin (F8) hervor,
wie erfolgreich sie in den vergangenen Jahren mit ihrer Arbeit waren. Im Laufe der
Jahre hatten 200 Frauen den Hauptschulabschluss in ithrem Zentrum erworben und
bspw. nur zwei Frauen diesen nicht bestanden. Dies stellt im Vergleich zu anderen
Bildungsinstitutionen eine sehr erfolgreiche Quote dar. Das Zentrum bot somit einen
geeigneten Rahmen fiir erfolgreiche Bildungsabschliisse fiir die Zielgruppe der Frauen
mit Migrationshintergrund. Es ist davon auszugehen, dass die Berlicksichtigung der
besonderen Bediirfnisse dieser Frauen maf3geblich zu dem Erfolg beitrug. In diesen
Kontext gehort auch die Frage der Kinderbetreuung. Vergleichbar mit den Ergebnissen
aus dem vorangegangenem Kapitel (6.1.1) wird auch hier die Relevanz dieser Frage
deutlich. Durch die Organisation der Kinderbetreuung sind damit die Vorrausetzungen
fiir die Frauen geschaffen, um an den Bildungsangeboten zu partizipieren. Daneben
stehen die Raumlichkeiten, in denen sich ausschlielich Frauen aufhalten diirfen, sinn-
bildlich fiir die Relevanz die der Bediirfnislage von Frauen zugemessen wird, was si-

cher ebenfalls zum Gelingen der Bildungsprozesse beitragt.

Im Laufe der Jahre hitte eine starke Offnung des Zentrums stattgefunden und prinzi-
piell wiren alle Teilnehmerinnen, unabhéngig der Herkunft oder Religionszugehorig-
keit, willkommen. So arbeiteten mittlerweile auch nicht-muslimische Mitarbeiterinnen

im Zentrum.

229



Neben dem Erwerb von Bildungsabschliissen zielte ein weiterer Arbeitsbereich darauf,
den Frauen Kompetenzen zu vermitteln, sich in den gesellschaftlichen Strukturen in
Deutschland zurechtzufinden, d. h. gesellschaftliche Partizipation zu ermdglichen.
Dariiber hinaus wurden auch zahlreiche Veranstaltungen zu religiésen Themen ange-
boten, so die Beschiftigung mit der islamischen religiésen Praxis. Den Schwerpunkt

innerhalb dieses Bereichs bildeten aber Veranstaltungen zum interreligiésen Dialog.

Die Themen der Kursangebote wurden sowohl von den Mitarbeiterinnen selbst als
auch durch Anfragen der Teilnehmerinnen entwickelt. Dazu wurden kontinuierlich
Projektantrige entworfen und Gelder eingeworben. Dariiber hinaus wurden auch The-
men von nicht-muslimischer Seite an sie herangetragen. Insbesondere bestinde auf
nicht-muslimischer Seite ein hohes Interesse an islamischer Geschichte. Das Wissen
iber den Islam wire in der deutschen Gesellschaft insgesamt sehr gering ausgepragt.
Sie richten ihre Arbeitsfelder somit nach dem thematischen Bedarf. Damit hat sich das
Zentrum zu einem Bildungsanbieter auf breiter Ebene weit iiber das muslimisch-reli-

giose Feld hinaus entwickelt.

Religidse Bildung

Im Arbeitsgebiet Bildung war die Interviewpartnerin (F8) verantwortlich fiir den Be-
reich des interreligiosen Dialogs. Seit 2006 leitete sie ein vom Innenministerium ge-
fordertes Projekt, in dem muslimische Multiplikatorinnen im Themengebiet interreli-
gioser Dialog geschult wurden.®® Das Angebot richtete sich explizit an Frauen, da sie
im Bereich des ehrenamtlichen Engagements nur selten als Zielgruppe in Frage kom-
men und somit ein hoher Bedarf existierte. Ihr Ziel war im Rahmen des Projekts eine
feste Gruppe zu etablieren, die sie iiber einen ldngeren Zeitraum in den religidsen
Grundlagen des Christentums und des Islams und Fragen des gemeinsamen Zusam-
menlebens der beiden Religionsgemeinschaften schult. Dazu bot sie fiir die Teilneh-
merinnen iiber den Zeitraum von einem halben Jahr einmal im Monat eine Ganz-
tagsveranstaltung an. Dieses Angebot leistet damit zum einen eine Auseinandersetzung
mit der eigenen Religion, zum anderen werden in der Bezugnahme auf das Christen-
tum Anschliisse iiber das religios-muslimische Feld moglich. Diese Ausbildung liefert

damit fiir Frauen Kompetenzen zur gesellschaftlichen Partizipation — und zwar iiber

8 Im Zentrum wird zeitgleich ein Partnerprojekt durchgefiihrt, das darauf zielt, Nicht-Muslime iiber
den Islam zu informieren.
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die Befassung mit der eigenen Religion. Damit wirkt dieses Projekt direkt in die Ge-
meindearbeit der Moscheen hinein, indem einerseits ehrenamtliches Personal geschult
wird und dabei andererseits eine Offnung der Gemeinden gefordert wird. Damit mar-
kiert eine relevante Entwicklung im Institutionalisierungsprozess des Islam in
Deutschland: Die staatliche Férderung von muslimischen Ansprechpartnern reflektiert
die staatlichen Maflnahmen, die einwirken auf das muslimisch-religiose Feld, die seit

den 2000er Jahren begonnen haben und unter Kapitel 3.3 diskutiert wurden.

Der Bereich der religiosen Bildung nahm nur ca. 15 % des Kursangebots ein. Dennoch
spielte die Religiositét insofern eine Rolle, als dass auf die Bediirfnisse der religiosen
Teilnehmerinnen im gesamten Bildungsbereich Riicksicht und Bezug genommen
wurde. Sie wiirden sich in diesem Punkt angenommen fiihlen, so die Einschétzung der
Interviewpartnerin.
Aber nichtsdestotrotz, ich denke die Atmosphire hier und die Mdglichkeiten, struk-
tur- also Infrastruktur hier, ist schon so ausgerichtet, dass jemand, der religids prak-
tizierend ist, sich hier ohnehin wohlfiihlt. Oder wohler fiihlt, als vielleicht in ande-

ren Einrichtungen und damit im Grunde genommen fast alles auch einen, diesen
religidsen Touch irgendwie noch mit dazu bekommt. (F8:18/7-12)

Das Thema Religion wurde in ihre Bildungsarbeit integriert, um Beziige zur Lebens-
wirklichkeit der zumeist religids praktizierenden oder religids geprigten Teilnehme-
rinnen herzustellen. Hier werden die Teilnehmerinnen somit zum einen hinsichtlich
ithrer religiésen Identitdt anerkannt und zum anderen liefert diese religiose Bindung
die Verbindung zu den Bildungsfragen. Die Interviewpartnerin betonte, dass es ihr ge-
meinsames Ziel in den Kursen sei, den Frauen den hohen Stellenwert der Bildung im
Islam nahe zu bringen und Bildungsaspirationen bei den Frauen zu férdern. So began-
nen die Frauen zumeist im Zentrum mit einem Deutschkurs. Im Anschluss motivierten
die Kursleiterinnen die Frauen, sich weiter zu bilden und bspw. ihren Schulabschluss
nachzuholen. In diesem Kontext spielen die Geschlechtervorstellungen der Frauen
eine zentrale Rolle. Insbesondere sah die Interviewpartnerin ihre Aufgabe darin, das
Frauen- bzw. Mutterbild mit Bildungszielen in Verbindung zu bringen. Um die Frauen
darin zu unterstiitzen, unabhingig zu sein und aktiv an der Gesellschaft zu partizipie-
ren, wurde mit dem religidosen Geschlechterbild argumentiert.

(...) [D]ass Frauen, wie soll ich sagen, so weit gebildet sind, dass sie sich in dieser

Gesellschaft zurecht finden, dass sie selbststindig sind. Dass sie als Personen auch

eigenstidndig handeln kénnen und nicht nur in Abhédngigkeit von irgendjemandem
sind. (...) Und Frauen sind im Islam auch miindige Menschen. Ja, das ist eindeutig.
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Und sie haben auch ihren Kopf und kénnen auch nachdenken, tiberlegen. Sie kon-
nen auch fragen. Und dazu ermutigen wir Frauen. (F8:25/45-26/17)

Damit wird auch hier die Verbindung zwischen religiosem Geschlechterbild und Bil-
dungsaspirationen deutlich. Ein Zusammenhang, auf den schon im Zusammenhang der
religiosen Frauenbewegung hingewiesen wurde (siche Kapitel 4.1.). Die engagierten
religiosen Frauen argumentierten fiir die Erweiterung ihrer Bildungsmoglichkeiten mit
der Bezugnahme auf das religiése Frauenbild. Um ihre Rolle angemessen erfiillen zu
konnen, sei Bildung nétig. Diese Verbindung stellen die Verantwortlichen des BFMF
ebenfalls her, um ihren Teilnehmerinnen die Bildungserweiterung niher zu bringen
und innerhalb ihres Deutungsrahmens der Religion zu legitimieren. Das Ziel der Arbeit
des BFMF besteht damit auch darin, den Frauen iiber die Bildungszugénge als religi-

0se muslimische Frauen gesellschaftliche Partizipationsmdglichkeiten zu erdffnen.

Die Arbeit des BFMF bestand von Beginn darin, eine Verbindung zwischen Religiosi-
tat und allgemeinem Bildungsprozess herzustellen. Als Gleichgesinnte oder Frauen in
vergleichbarer Lebenslage schlossen sich die Frauen anfangs zusammen, um sich zu-
nichst einmal mit oder trotz Kinder zu treffen und in praktischen Fragen des Alltags
zu unterstiitzen. Gemeinsam etablierten sie dabei die Moglichkeit, sich weiterzubilden.
Dabei entfalteten Sie Angebote, die sie fiir alle interessierten muslimischen Frauen
offneten. Heute hat sich daraus ein Bildungszentrum fiir Frauen entwickelt, in dem
ausgebildete Mitarbeiterinnen (Expertinnen fiir unterschiedliche Fachgebiete) Kurse
zu verschiedenen Themen aber vor allen Dingen Deutschkurse sowie Bildungsab-
schliisse anbieten, in denen im besonderem Malle auf die Merkmale Frau und Mutter,
Religionszugehorigkeit und Migrationshintergrund der Teilnehmerinnen eingegangen

wird.

Bildung erhélt damit aufgrund der religiosen Beziige und dem entsprechenden Ge-

schlechterbild an Bedeutung.

7.1.4 Zusammenfassung: (Bildungs-) Angebote

Die drei analysierten Frauenorganisationen vereinen verschiedene Aspekte. Zum einen
hatten sie sich zunéchst alle drei als Gruppe zusammengefunden und nach kurzer Zeit
einen Verein gegriindet, um ihre Ziele zu erreichen. Damit erreichten sie einen Status

der Unabhéngigkeit innerhalb des muslimischen-religiosen Feldes. Dieser Status mar-
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kiert die Relevanz der existierenden Machtstrukturen im Feld, die geschlechtlich auf-
geladen sind und Einfluss auf das weibliche Engagement und seine thematische Aus-

richtung nehmen.

Ihr organisationaler Zusammenschluss ist aber auch inhaltlich begriindet. So hatten
alle drei Organisationen Ziele entwickelt, die iiber ihren Gruppenzusammenhang hin-
ausweisen — sie etablierten ein Angebot fiir muslimische Frauen, das es zu dieser Zeit
noch nicht in der Weise gab. Thre Griindung lag Mitte der 90er Jahre, eine Zeit, in der
sich das muslimische Engagement verstetigt hatte und Institutionalisierungsfragen ih-

ren Anfang nahmen.

Ihr Angebot zielte darauf ab, muslimischen Frauen die religiose Bildung nahe zu brin-
gen, auch um ihre Lebenssituation zu verdndern. Die Initiatorinnen hatten unter den
Frauen, hier insbesondere den konvertierten muslimischen Frauen ein Defizit hinsicht-
lich des religiosen Wissens festgestellt, das zu Abhingigkeit fithrte. Damit einherge-
hend pladierten HUDA und ZIF fiir die Vielfalt religiéser Deutungen. Zudem war es
ihnen ein Anliegen die Rolle des religiosen Expertentums nicht auf das mannliche Ge-
schlecht zu beschrinken — nur weil gegenwiirtig faktisch alle relevanten Amter von
Minnern besetzt seien. Damit markierten sie die Relevanz der religidsen Expertin im
personalen Sinn (vgl. Weber 1980: 269). In allen drei Organisationen wurde in der
Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterbild die Bedeutung der (religio-

sen und auch sdkularen) Bildung betont.

HUDA etablierte 1994 die erste muslimische Frauenzeitschrift im deutschen Kontext.
Ziel war dabei, iiber den gemeinsamen Austausch in Form von Artikeln und Leserbrie-
fen die muslimische Vielfalt abzubilden. Das ZIF schloss sich zusammen, um sich ge-
meinsam mit spezifischen Koranstellen auseinanderzusetzen. Die Ergebnisse ihrer ge-
meinsamen Arbeit wurden verdffentlicht und flossen in Weiterbildungen und in die
Beratung muslimischer Frauen ein. Das BFMF entwickelte ein umfassendes Bildungs-
angebot flir muslimische Frauen, das von religidser Bildung zur Erweiterung der All-
gemeinbildung bis hin zum Erwerb von Bildungsabschliissen reichte und wurde damit

zu einer einzigartigen Bildungsinstitution.

Im Unterschied zu den Gruppen im Kapitel zuvor bezogen sich ihre Ziele nicht aus-

schlieBlich auf ihre Gruppen selbst, sondern auf das gesamte muslimisch-religidse
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Feld. Mit dem Anspruch dort weltgestalterisch (hier vor allem in Bezug auf das religi-
Ose Feld) zu wirken, entwickelten sie eine Organisation mit sachlichen Zielen, hier in
Form eines Angebots, und schlossen eine Liicke im religiosen Feld, jede auf ihre
Weise. Sie wurden alle zu Anlaufstellen fiir muslimische Frauen mit Beratungsbedarf
in personlichen Notlagen. Dies veranschaulicht der hohe Bedarf nach solchen Ange-

boten zu Zeiten ihrer Griindung wie auch gegenwartig.

7.2 Gesellschaftliche und politische Partizipation

Zwei weitere Frauengruppen, das Aktionsbiindnis muslimischer Frauen (AMF) und
die AG Muslimische Frau in der Gesellschaft, bezogen die Ziele ihres Gruppenhan-
delns® auf ihre Umwelt. Im Gegensatz zu den Organisationen des vorherigen Teils
wird hier ein Bereich des weiblichen Engagements beschrieben, der sich nicht auf das
religidse Feld bezieht, sondern auf das politische Feld oder mit Casanova (1994) auf
die deutsche Zivilgesellschaft. Ziel dieser beiden Gruppen war es, gesellschaftlich und
politisch zu partizipieren und zwar als Ansprechpartnerinnen fiir die Belange muslimi-

scher Frauen.

Die Unterschiede zwischen beiden Zusammenschliissen zeigen sich in Bezug auf die
Anlésse ihrer Griindung. Die Darstellung wird zeigen, dass das Wegfallen bzw. das
Nicht-Vorhandenseins eines selbstmotivierten Anlasses, die Existenz des Zusammen-
schlusses in der Existenz bedroht. Die AG Muslimische Frau in der Gesellschaft
schloss sich 2002 zusammen, um die Kopftuchdebatte durch ihre Beitrige mitzuge-
stalten. Das Aktionsbiindnis muslimischer Frauen (AMF) geht auf eine Initiative des
Bundesministeriums (BMFSFJ) im Zuge der Islampolitik (siehe Kapitel 3.3) im Jahr
2009 zuriick, in der gemeinsam mit der Muslimischen Akademie muslimische An-

sprechpartnerinnen in der Offentlichkeit etabliert werden sollten.

89 Zum Zeitpunkt der Griindung waren sie ,,;noch® Gruppen. Zu dem Aspekt der Uberlagerung siehe
Kapitel 2.
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Gruppe Anlass Anbin- Griindung | Ablauf Ziel Themen
dung
AG Muslimische | Entscheidung | unabhédngig | 2002 Gemeinsames Verfas- Auseinandersetzung mit dem Austausch tiber religiose
Frau in der Ge- des sen der Texte Thema Kopftuch, Partizipation | Lebensfithrung, praktische
sellschaft Bu.ver.fa.g. an der Kopftuchdebatte, Verof- Konsequenzen
zur Klage Lu- fentlichungen
dins, Kopf-
tuchdebatte
AMF Initiative des unabhingig | 2009 RegelmiBige Treffen Politische und gesellschaftliche | Keine religiésen Themen,
BMFSFJ und des Vorstands, Tagun- Partizipation muslimischer DIK, Kopftuchklage, Ge-
der Muslimi- gen, Kontakt per Mail, | Frauen, Vernetzung im religio- schlechtergerechtigkeit
schen Akade- Mitglieder-versamm- sen Feld, Interessensvertretung,
mie lung

Tabelle 11: Gruppenmerkmale (Gesellschaftliche Partizipation)

235




7.2.1 Gemeinsam gegen das Kopftuchverbot: AG Muslimische Frau in der Ge-
sellschaft

Anlass

Im Zusammenhang mit der Klage Fereshta Ludins (siehe Kapitel 4.2.1) und den Debat-
ten zum Thema Kopftuch in der Offentlichkeit schlossen sich im Sommer 2002 fiinf
Kopftuch tragende Musliminnen zusammen, um gemeinsam ,,etwas zu tun®. Die An-
sprechpartnerin (F3)* gehorte nicht zu den Griinderinnen, sie stiel erst einige Zeit
spater zur Gruppe. Nach der Auflosung der Gruppe im Jahr 2006 hatte sie die Gruppen-
Homepage bis 2008 weiter betreut und war mit der Geschichte der Gruppe sehr ver-
traut. Die Griinderinnen der Gruppe kannten sich aus dem Zusammenhang eines loka-
len deutschsprachigen muslimischen Vereins.’! Die Gruppe nahm sich als unabhéngig
wahr, nutzte aber, wenn noétig, die Strukturen des Vereins so bspw. die Rdumlichkeiten
oder die Unterstiitzung des Vorstands. Die Mehrheit der Gruppe bestand aus Konver-

titinnen, spéter schlossen sich ihnen drei nicht-konvertierte Musliminnen an.

Anlass fiir den Zusammenschluss der Frauen war die Kopftuchdebatte in den Medien.
Die Frauen erkannten ein Ungleichgewicht der vertretenen Positionen zum Kopftuch.
In ihrer Perspektive hatten insbesondere diejenigen Muslime die Gelegenheit, sich 6f-
fentlich zu duBern, die sich fiir ein Kopftuchverbot aussprachen. Als Betroffene sei es
thr Ziel gewesen, hier eine andere Perspektive zu 6ffnen. Zu Beginn trafen sie sich
gemeinsam und diskutierten ihre Positionen zu dem Thema ,,Kopftuch in der Offent-
lichkeit. Im Mittelpunkt des gemeinsamen Handelns standen dabei zunichst die indi-
viduelle Erfahrungen und Bediirfnisse als Kopftuch tragende Frauen. Die religiose
Selbstreprisentation als muslimische Frau verlief fiir die Frauen insbesondere in be-

ruflichen Kontexten konflikthaft.

Der Austausch unter Gleichgesinnten und Betroffenen bildete hier somit den Anlass
fiir den Zusammenschluss in einer Gruppe. Krech hat darauf hingewiesen, dass religi-
oser Wandel, wie er durch die Verdnderungen einer Religion, ,,die aufgrund von Mig-

ration in einer ihr fremden Kultur ausgeiibt wird* entsteht, zur Bildung religioser

% Basis dieser Darstellung ist das Interview mit der Interviewpartnerin F3.

! Der Verein besteht mehrheitlich aus deutschsprachigen muslimischen Mitgliedern. Dariiber hinaus
besuchen auch Muslime, fiir die keine Angebote in Moscheen in der eigenen Muttersprache bestehen,
die Veranstaltungen des Vereins.
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Gruppen fiihrt (vgl. Krech 2011: 108). Fiir den Zusammenschluss der Frauen sind da-
bei sowohl der Migrationskontext als auch die Tatsache der Konversion relevant. In
einem gesellschaftlichen Klima, in dem das religiése Geschlechterverhiltnis medial
stark konflikthaft thematisiert wurde, entstehen fiir die Frauen aus ihren jeweiligen
Positionen Fragen. Diese beziehen sich auf Handlungsstrategien im Hinblick auf die
religiose Lebensfithrung als Muslimin im Verhéltnis zu den gesellschaftlichen Anfor-
derungen. Zudem verweisen die Anliegen dieser Frauen auch auf den Generationen-
wechsel muslimischer Frauen in Deutschland, d. h. die soziale Zusammensetzung des
religiés-muslimischen Feldes. Hier treten muslimische Frauen in den Vordergrund, die
entweder durch Konversion oder den Generationenwandel im Kontext der Migration,
andere Themen und Belange positionieren. Dabei spielt ihr Bildungskapital eine rele-
vant Rolle- die Frauen dies nutzen. Damit stellen sich fiir sie Fragen neu, die sie ge-
meinsam beantworten wollten. Dieser Aspekt wurde auch im Zusammenhang mit der

Kopftuchdebatte in Kapitel 4.2 behandelt.

Die Gruppe bot den Akteurinnen somit einen Rahmen, um sich gegenseitig als Ange-
horige einer religiosen Minderheit und Trégerinnen eines negativ konnotierten Merk-
mals, wie das Kopftuch, zu unterstiitzen und zu beraten; sie betrieben somit gemein-
sam ,,Stigma-Management* (Goffmann 1975). Fiir diesen Austausch iiber die
personliche religiose Lebensfithrung war gegenseitiges Vertrauen notwendig, betonte
sie. Vertrauen ermdoglicht und sichert die Handlungsabldufe in Gruppen (dazu Neid-
hardt 1979: 651, siehe Kapitel 2).

Und ja, dass man da auch so‘n bisschen Riickhalt irgendwie bekommt oder auch
so‘ne Strategie vielleicht austauschen kann und solche Sachen. (F2:20/9-11)

Ziele

Im Laufe der Zeit verénderten sich die Ziele der Gruppe. Die Mehrheit der Frauen
wollte liber den gemeinsamen Austausch hinaus ,,Ergebnisse erreichen®. Dies sollte
eine inhaltliche Auseinandersetzung mit dem Thema Kopftuch sein, die den Bereich
der personlichen Erfahrung iibersteigen sollte. Dazu befassten sie sich zunédchst mit
den religiosen Grundlagen und Fragen der religiosen Lebensfithrung. Bald entfaltete
sich in der Gruppe der Wunsch, die Ergebnisse ihrer Auseinandersetzung in der Of-
fentlichkeit zu priasentieren und auf diesem Weg selbst an der Kopftuchdebatte zu par-

tizipieren. Das Gruppenziel hat damit eine Erweiterung erfahren und das gemeinsame
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Handeln zielte nunmehr auf die Gruppenumwelt, das religiose Feld sowie die politi-
sche Offentlichkeit.

Also es war schon auch so, also fiir die meisten sollte schon auch irgendwie was
bei rauskommen. (F2:20/21-22)

Als Ergebnisse ithrer gemeinsamen religiosen Auseinandersetzung formulierten sie
Texte, die auf der eigenen Homepage verdffentlicht wurden. Diese Verdffentlichung
wurde als wichtiges Ziel formuliert und entsprach in ihrer Perspektive der Partizipation

an der medialen Debatte.

Die Interviewpartnerin berichtete, dass sie einige Male als Referentinnen zum Thema
Kopftuch auBerhalb des religidsen Feldes eingeladen wurden. Offentliche Wahrneh-
mung und Anerkennung waren fiir die Gruppe ein relevanter Bezugspunkt des Enga-
gements. Daraus entwickelt sich der zweite Anspruch der gemeinsamen Gruppenar-
beit: Sie wollten in der Kopftuchdebatte fiir die nicht-muslimische Offentlichkeit als
Ansprechpartnerinnen und Expertinnen fungieren. Thre Voraussetzungen fiir diese
Rolle begriindete die Interviewpartnerin mit ihren inhaltlichen Positionen und den
sprachlichen Fiahigkeiten. Durch ihre berufliche Ausbildung verfiigte ein Teil der
Gruppenmitglieder iiber religionswissenschaftliche Kenntnisse. Aufgrund dieses Wis-
sens sowie ihrer Sprachkompetenz als deutsche Muttersprachlerinnen sahen sie sich in

der Rolle der Expertinnen, hier in personaler Dimension.

Abldufe

Die gemeinsame Arbeit an den Texten®? bildete den Schwerpunkt des gemeinsamen
Engagements. In diesen Texten dulerten die Autorinnen ihre Unzufriedenheit iiber die
Qualitdt der medialen Kopftuchdebatte. Die Debatte sei nicht ausreichend differen-
ziert. Es wiirden vornehmlich Vorurteile reproduziert. Dies flihre zu einer Zunahme
der Diskriminierungen gegeniiber muslimischen Frauen. Weiterhin griffen sie einige
Aspekte der 6ffentlichen Diskussionen auf und bezogen dazu ihre Position: Das Kopf-
tuch als religioses Symbol zu verstehen, sei falsch. Dariiber hinaus verdeutlichen sie,
dass Zwang zum Kopftuch ebenso abzulehnen sei, wie der Zwang, das Kopftuch ab-
zulegen. Die Autorinnen waren enttiuscht iiber die Konsequenzen des Bundesverfass-

ungsgerichtsurteils zur Klage von Frau Ludin. Sie erhoffen sich eine weitreichende

%2 Einige Teilnehmerinnen der AG hatten im Jahr 2009 gemeinsam nafisa gegriindet. Das Archiv der
AG Kopftuch und die erstellten Texte befinden sich auf der Homepage von nafisa (vgl. nafisa 2015b).
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und differenzierte Debatte mit der Unterstiitzung ihrer Positionen von Seiten der Poli-
tiker. Thren Unmut und ihre Stellungnahme wollen sie somit als betroffene muslimi-

sche Frauen mit Kopftuch 6ffentlich machen.

Neben den drei Texten, die die Gruppe gemeinsam verfasst hat, war die Homepage ein
weiteres Produkt der Gruppe. Die Homepage bestand schon als eine Veranstaltungs-
plattform bevor sich die Frauen in der Gruppe zusammengefunden haben. Die Gruppe
iibernahm die bestehende Homepage und nutzte sie als Verdffentlichungsform ihrer
Texte. Aufgrund negativer Medienerfahrungen, konkret die Einseitigkeit der Debatte,
bemiihten sie sich nicht, ihre Texte in den Printmedien zu ver6ffentlichen.
Ne, es ist, also es hat den Riesenvorteil, dass es so einfach und so schnell vor allen
Dingen ist. Also man schreibt was, man kann das am nichsten Tag oder am selben
Tag irgendwie verdffentlichen und man muss jetzt nicht irgendwie was drucken
oder selber drucken wiér, das wér auch wirklich, ich glaub das ist fast keine Alter-

native mehr weil, dies der Verbreitungsgrad ist. Also wen erreicht man da, wenn
man jetzt also. (F2:13/36-41)

Hinsichtlich des Verbreitungsgrads merkte die Interviewpartnerin an, dass die Texte
und die Homepage zwar nur von denjenigen Lesern gefunden werden, die auch gezielt
nach den entsprechenden Themen im Internet suchen. Ihre Texte wurden somit iiber-
wiegend von einer interessierten Leserschaft gelesen.
Also es ist jetzt insgesamt war‘s keine viel besuchte Homepage aber schon von
einigen verlinkt worden. Und das war ..also ich denke wenn man da auch mehr
gemacht hitte und auch die Homepage ofter aktualisiert hétte und da mehr Inhalte
reingestellt hitte dann hitte da schon was draus werden konnen. Weil es auch echt
sonst nichts gibt. Es gab ja noch ‘ne andere, im Zusammenhang mit der Kopftuch-

geschichte hat sich noch ‘ne andere Gruppe gegriindet. (...) Ich fand auch manche
Sachen son bifichen, also nicht differenziert genug irgendwie. (F2:9/10-25)

Die Interviewpartnerin betonte, dass die Homepage regelmiBig frequentiert wurde.
Weiterhin stellte sie die Einzigartigkeit ihrer Arbeit heraus. Die Interviewpartnerin er-
kannte die Leistung ithrer Gruppe darin, ,,hochwertige* Texte anzufertigen und damit
die Diskussionen um das Kopftuch zu bereichern. Das Qualitétskriterium verwies da-

bei auf den angestrebten Expertenstatus und die Sprachkompetenzen.

Die Homepage existierte noch weiter, nachdem sich die Gruppe aufgelost hatte. Auf
diesem Wege blieben sie mit ihrer eigenen Arbeit und den entwickelten Positionen

sichtbar und beteiligten sich indirekt an der Debatte.
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Im weiteren Verlauf vergroBerte sich die Gruppe, was zu Interessenverschiebungen
innerhalb der Gruppe fiihrte. Die Fokussierung auf eine Auseinandersetzung mit dem
Kopftuch nahm ab. Die Gruppe verlor sich bei unterschiedlichen Aktionen, die viel
Energie kosteten. Es entwickelte sich eine Krise in der Gruppenarbeit, die durch Rich-
tungsentscheidungen ausgeldst wurden und sich in der Reduzierung der Mitgliederan-
zahl manifestierte. Ein Teil der Gruppe bevorzugte Aktionen, der andere die inhaltliche
Arbeit. Die Leiterin, die zeitlich {iberlastet war, konnte ihre Leitungsaufgabe nur noch

eingeschriankt wahrnehmen.

Vor allen Dingen fiihrte aber die juristische Entscheidung in der Kopftuchdebatte, der

Ausgang des Bundesverfassungsgerichtsurteils, zu Enttduschungen bei den Frauen.
Und ein Faktor, der glaub ich auch ‘ne Rolle spielt, war auch die Enttduschung, als
man dann gesehen hat nachdem (...). Nach dem Urteil hieB es ja, wir brauchen jetzt
‘ne breite gesellschaftliche Debatte liber das Kopftuch und dann waren aber ruck

zuck die Gesetze gemacht. (...) Und man hatte da nicht irgendwie wirklich Ein-
flussmoglichkeiten (...). (F2:3/9-15)

Das Gericht hatte im Zuge der Entscheidung an die Lénder appelliert, zukiinftige Ge-
setzesentscheidungen in eine breite gesellschaftliche Debatte einzubetten. Hier sahen
die Frauen ihren Einsatz und die Mdglichkeit, Einfluss auf diese Debatte zu nehmen.
Dazu verfassten sie ihre Texte, in denen sie Stellung zu der 6ffentlichen Debatte nah-
men. Die zeitnahen Gesetzesentscheidungen flihrten dann aber zu einem raschen Ab-
ebben der Debatte. Insgesamt nahm die 6ffentliche Aufmerksamkeit an dem Thema
Kopftuch ab. Sowohl die Gesetzesentscheidungen als auch daraus resultierend das ab-
nehmende 6ffentliche Interesse an dem Thema Kopftuch verringerte den Handlungs-
spielraum der Frauen. Ihre Erwartungen, hier aktiv Einfluss nehmen zu konnen, wur-
den enttduscht. Diese Enttduschung trug maBgeblich dazu bei, dass sich auch das
Interesse der Frauen an dem Thema verringerte. Mit dem Eindruck bei diesem Thema
,,hichts ausrichten‘ zu konnen, wandten sie sich dann anderen Aktivitdten zu, in denen
es darum ging, sich fiir ein positives bzw. alternatives Islambild zu engagieren. Dabei
verlor die Gruppe ihre Fokussierung und die Diskussionen um Plédne und Ausrichtung

der Gruppe fiihrten schlieBlich zum Ende der Gruppenarbeit.

Somit lassen sich hier zwei zentrale Merkmale von sozialen Gruppen heraus stellen:
Zum einen die Bedeutung der gemeinsamen Interaktion fiir das Bestehen der Gruppe

als solcher. Als die Arbeit an den Texten wegfillt und sich Enttduschungen iiber den
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Verlauf der Debatte um das Kopftuch (sowie Leitungsschwierigkeiten) einstellten, dif-
fundierte die Gruppe auseinander. Ihr gemeinsamer Bezugspunkt, das Verfassen der
schriftlichen Position zur Kopftuchdebatte, und damit die gemeinsame Interaktion, be-
stand nicht mehr. Zum anderen zeigt sich an der hier analysierten Gruppe die Kom-
plexitdt, die aus dem Anspruch der ,,Weltgestaltung* resultiert. Diese sei fiir Gruppen
nicht zu erreichen ohne Teil eines groferen organisationalen Zusammenhangs oder ei-
ner Bewegung zu sein (vgl. Krech 2005: 142). Die Einsicht in die Reichweite ihrer
Handlungen, die Erkenntnis, dass sie als Gruppe die mediale und politische Debatte
nicht in ihrem Sinn beeinflussen konnten, fiihrte zum Abbruch des gemeinsamen En-
gagements. Damit fiel fiir die Gruppe das Ziel des gemeinsamen Handelns weg. Als

keine Alternative an die Stelle trat, 10ste sich die Gruppe auf.

Die aktive Gruppenzeit umfasste den Zeitraum von ca. zwei Jahren. Die Internetseite
bestand noch bis zum Winter 2008 weiter. Bei der Entscheidung, auch die Homepage
einzustellen, entstand eine neue Idee: Eine neue Homepage mit veridnderter Ausrich-
tung sollte entstehen. Dabei sollten die Themen Frau, Geschlecht und Islam behandelt.
Damit hat sich aus der Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterbild im
Zuge der Kopftuchdebatte ein weiterer Anschluss ergeben. Es entwickelt sich dabei

eine neue Form muslimisch weiblichen Engagements.”

Die Gruppe AG Muslimische Frau in der Gesellschaft hatte sich im Kontext des Kopf-
tuchkonfliktes zusammengefunden, sich iiber ihre gemeinsame Lage als Kopftuchtra-
gerinnen ausgetauscht, sich mit dem Thema in religidser Hinsicht auseinandergesetzt
und dann diese Ergebnisse verdffentlicht. Bemerkenswert ist dabei nun zum einen,
dass sie mit ihrem Engagement auf eine Verdnderung auBBerhalb des religiosen Feldes,
namlich auf das politische Feld zielen. Zum anderen, dass es sich es sich bei den Ak-
teurinnen hauptsichlich um konvertierte und deutschsprachige Frauen handelt, die
aufgrund ihrer beruflichen Qualifikationen den Anspruch entwickelten, als Ansprech-
partnerinnen fiir den nicht-muslimischen Kontext zu wirken. Im Vordergrund des

Gruppenhandelns steht die Verdnderung einer gesellschaftlichen Konfliktsituation, die

%3 Es handelt sich dabei um die Homepage nafisa, die aktuell von vier muslimischen Frauen gefiihrt
wird, die dariiber hinaus auch einen Blog sowie einen Youtube-Kanal betreiben. Uber die Zeit ihres
Bestandes von 2008 bis 2015 hat sich ihr Angebot weit aufgefachert und differenziert (vgl. Nafisa 2015

a).
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AuBlenwahrnehmung des Islam. Die Akteurinnen nehmen sich als muslimische Exper-
tinnen (hier in personaler Dimension) war, die stellvertretend fiir das muslimische Feld
eine politische Aufgabe libernehmen mdchten. Damit hat die Kopftuchdebatte hier

eine doppelte Funktion:

Zum einen fiihrt sie zu dem Zusammenschluss in der Gruppe und zum anderen fordert
sie die Auseinandersetzung mit dem muslimischen Geschlechterverhiltnis. Dariiber
hinaus stellt die Debatte einen Rahmen dar, in dem Konvertitinnen als muslimische
Expertinnen im nicht-muslimischen Feld agieren. Diese Rolle der religiosen muslimi-
schen Expertin, die auBBerhalb des religiosen Feldes agiert, stellt damit eine Variante

der beiden zuvor dargelegten Rollen des personalen religiosen Expertentum dar.

7.2.2 Interessensvertretung muslimischer Frauen: Aktionsbiindnis muslimi-

scher Frauen

Anlass

Im Kontext der ersten Islamkonferenz und der sich entfaltenden staatlichen ,,Islampo-
litik* (siehe Kapitel 3.3) hat sich das Interesse der Politik verstéarkt, mit muslimischen
Akteuren und im Hinblick auf die Bedeutung von Geschlechterfragen insbesondere
auch mit muslimischen Akteurinnen ins Gespriach zu kommen (vgl. Amiraux/Jonker
2006: 9; vgl. Amir-Moazami 2009: 189; Tezcan 2011: 304). Darauthin wurde 2005
vom BMFSF]J, der Beauftragten der Bundesregierung fiir Migration, Fliichtlinge und
Integration und der Muslimischen Akademie®* das sogenannte ,,Dialogforum muslimi-
scher Frauen ins Leben gerufen. Dabei wurden von den oben genannten Organisato-
ren Vertreterinnen muslimischer Dachverbiande und Groorganisationen, Religionsge-
meinschaften auf Linderebene, iiberregional bekannte Frauenorganisationen und
Frauengruppen eingeladen. Auf den Dialogforen, die halbjdhrlich stattfanden, trafen
sich 20 Teilnehmerinnen in den Raumlichkeiten des Ministeriums zunichst mit dem
Ziel, den Austausch unter den bundesweit ehrenamtlich aktiven muslimischen Frauen
anzuregen. Die finanzielle Unterstiitzung der Anreise der Teilnehmerinnen® stellte

eine wichtige Voraussetzung dar.

%4 Im Jahr 2010 stellte die Muslimische Akademie ihre Arbeit ein. Gegriindet wurde sie im Jahr 2004
als Verein, der sich als ein Forum des Dialogs unter den Muslimen verstand.

% Basis der Darstellung ist das Interview mit der Interviewpartnerin F9.
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Ziele

Zu dem Teilnehmerinnenkreis zdhlten die Frauenbeauftragten oder weibliche Vertre-
terinnen der Dachverbidnde und GroBorganisationen (DITIB, VIKZ, Islamrat und
ZMD), die Frauenbeauftragten der Schura Hamburg und Niedersachsen (Zusammen-
schluss islamischer Gemeinschaften auf Landesebene als Religionsgemeinschaften)
und der Islamischen Religionsgemeinschaft Hessen (IRH) sowie eine Vertreterin des
Bundes der alevitischen Frauen. Weiterhin war jeweils eine Vertreterin des ZIF, des
BFMF, des Instituts fiir interreligiose Pddagogik und Didaktik (IPD), des Forums un-
abhingiger Muslime (FuM) und von Buschra (Verein in Miinchen), einer Frauen-
gruppe aus Hamburg, eines Bildungsvereins aus Hamburg und Hannover anwesend,
dartiiber hinaus aus dem Kreis der Organisatoren eine Vertreterin der Muslimischen
Akademie, BMFSFJ und der Migrationsbeauftragten. Die Organisatoren etablierten
durch die Dialogforen eine regelméfige Austauschmdglichkeit fiir einen Kreis ehren-
amtlich aktiver muslimischer Frauen aus dem gesamten Bundesgebiet. Zentrales Er-
gebnis der Treffen sei gewesen, diesen Kreis zu verstetigen, indem ein organisationaler
Rahmen geschaffen werden sollte. Ziel war eine liberregionale muslimische Frauenor-

ganisation, die es bis dahin in Deutschland noch nicht gab, aufzubauen.

Das lief so ‘ne ganz Zeit. (...) Dann war einmal der Frauenrat dann die Antidiskri-
minierungsstelle da, die haben ihre Arbeit vorgestellt. (...)Der Kontakt untereinan-
der hat nicht so viele Friichte getragen in diesen Dialogforen. Wir waren uns darin
einig darin, dass es wichtig wire, wenn wir so eine liberregionale Organisation jetzt
hitten, die es nicht gibt. (F9:1)

Neben dem Ziel der Vernetzung muslimischer Frauen wurden die Veranstaltungen von
Seiten der Organisatoren dazu genutzt, die Arbeit des Ministeriums vorzustellen. Dar-
iber hinaus standen die Analyse des Forschungsstands zu Musliminnen in Deutsch-
land sowie die Diskussion bildungs- und familienpolitisch relevanter Fragestellungen
im Mittelpunkt. Dazu wurden unterschiedliche Géste eingeladen wie z. B. der Frauen-
rat. Die Vorstellung der verschiedenen Gremien diente dem Ziel der Initiatoren, die
gesellschaftspolitische Partizipation muslimischer Frauen auflerhalb des muslimisch-

religiésen Feldes zu fordern.

Zusitzlich zu den Dialogforen fanden in den Jahren 2006 bis 2009 vier Klausurta-
gungen mit erweitertem Teilnehmerinnenkreis statt. Diese Klausurtagungen sollten

dazu dienen, die Ziele des Teilnehmerinnenkreises zu fokussieren. Die Frauen wurden
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dariiber hinaus in der Ausgestaltung einer eigenen Organisation beraten. Dies gestal-
tete sich aber als komplexe Angelegenheit, da die Zusammensetzung der Teilnehme-
rinnen haufig wechselte.

Es waren verschiedene Géste eingeladen, die uns Vorschldge machten, wie wir es
anpacken konnten. (F9:2)

Auf der letzten Klausurtagung im Jahr 2009 wurde dann formal eine Vereinsgriindung
vollzogen. Man sei sich einig darin gewesen, dass die weitere Zusammenarbeit nur in
Form eines eingetragenen Vereins Bestand haben wiirde. Hier wird deutlich, dass die
Zusammensetzung des Teilnehmerinnenkreises sich durch eine hohe Heterogenitét
auszeichnet. Zwar handelt es sich ausschlielich um muslimische Frauen, aber alle
engagieren sich bereits in verschiedenen Gruppen bzw. Organisationen innerhalb des
religisen Feldes. Damit besteht einerseits kein unmittelbarer Bedarf an einer organi-
sationalen Zugehorigkeit und andererseits sind die Frauen mit unterschiedlichen The-
men befasst bzw. kommen aus verschiedenen islamischen Richtungen, so dass sich die

Gleichgesinntheit hier nur durch die formale Mitgliedschaft absichern ldsst.

Mit dem Aufbau eines organisationalen Zusammenschlusses begann die gemeinsame
Arbeit an der inhaltlichen Ausrichtung und der Etablierung weiterer Ziele. Als Ziel
wurde definiert, sich grundsétzlich fiir die Interessen muslimischer Frauen einzusetzen
und zwar in gesellschaftspolitischer Hinsicht. Religidse Ziele sollten dabei nicht im
Vordergrund stehen.
Es war uns eigentlich klar, dass wir keine religiosen Ziele, wir sind zwar eine Ver-
einigung muslimischer Frauen, die sich eigentlich auch als religios definieren, aber
im Grunde genommen geht es uns darum, auf der gemeinsamen Grundlage, die wir
hier haben, das ist das Rechtssystem und das politische System, die Interessen
durchzusetzen. Es gibt immer wieder Diskussionen dariiber, inwieweit kann man
das eine von dem anderen trennen. Aber wenn wir z. B. iiber die Kopftuchfrage
reden, dann geht es iiberhaupt nicht darum, ob das Kopftuch von der Religion vor-
geschrieben ist. Diese Diskussion wollen wir eigentlich gar nicht fithren, sondern
es geht darum, gehort das zum Bereich der Religionsfreiheit ja oder nein. Dazu gibt

es eindeutige Positionen des Bundesverfassungsgerichts und wenn es dazu gehort,
dann muss dieses Recht auch jedem gewéhrt werden. (F9:2)

Zwar war die Religionszugehorigkeit der gemeinsame Bezugspunkt ihres Zusammen-
schlusses, eine gemeinsame inhaltliche Beschéftigung mit religidsen Fragen sollte
aber explizit vermieden werden. Im Hinblick auf das Thema Kopftuch bedeutete diese

Zielsetzung der Arbeit, dass man zwar gemeinsam fiir das Recht auf Religionsfreiheit
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in nicht-muslimischen Zusammenhéngen stritt, eine gemeinsame religiose Auseinan-
dersetzung mit dem Thema jedoch unterlief3. Hintergrund war hier einerseits die heter-
ogene Zusammensetzung der Teilnehmerinnen, deren Zusammenhalt von kontrover-
sen Themen gefdhrdet werden konnte. Andererseits wird daran auch die Ausrichtung
auf das nicht-muslimische politische Feld deutlich: hier wollten und sollten sie als An-
sprechpartnerinnen fungieren. Fiir dieses Ziel wurden inhaltliche Grundsatzdiskussio-
nen untergeordnet behandelt. Unabhéngig eines einheitlichen Standpunkts hinsichtlich
der Auslegung religioser Grundlagen, engagierten sie sich demnach fiir die Anerken-

nung der Minderheitenrechte religioser muslimischer Frauen.

Im Vergleich zu den existierenden muslimischen Verbédnden wollten sie mit ihrem Zu-
sammenschluss einen Bereich abdecken, der bisher noch nicht existierte. Zwar verfiig-
ten die muslimischen Verbénde auch iiber Frauenabteilungen, die sich fiir die Belange
muslimischer Frauen einsetzten. Deren Arbeit wiirde aber von der religiésen Ausrich-
tung sowie den existierenden Strukturen des Verbandes geprégt. In ihrer Organisation
konnten sich dagegen Frauen auch unabhéngig von spezifischen religiosen Ausrich-
tungen wiederfinden.
Es ist ‘ne Liicke, in die wir uns bewegen. Die groBen Verbiande haben zum Teil ihre
Frauenabteilungen, die machen sehr viel, aber das ist religidser ausgerichtet und
einer bestimmten Verbandsstruktur oder einen bestimmten Denkweise unterliegt.
Es gibt auch Personen, die davon nicht erfasst sind. (...). Es gibt etliche Frauen, die
zu keinem Verband gehdren, (...) die sich aber trotzdem nicht als nicht-religios

empfinden und die sich sozial engagieren wollen. Und denen das gefillt, das in
einem Rahmen zu machen, wie wir den haben. (F9:3)

Krech definiert ,,die Abgrenzung von einem als dominant wahrgenommenen Organi-
sationssektor einer Religion® als einen von drei Entstehungskontexten fiir religidse
Gruppen und Organisationen. Darauf hat auch schon Gamper (2011) in seiner Unter-
suchung zu muslimischen Frauenorganisationen hingewiesen, die mit ihren Angeboten
»eine Nische in der muslimischen Vereinslandschaft besetzen* (vgl. Gamper 2011:
144). Das Aktionsbiindnis deckt hier eine sehr spezifische Nische, diejenige der Ver-
tretung muslimischer Frauen iiber religiose Richtungen und den Gemeinde- und Orga-

nisationskontext hinaus mit Ausrichtung auf das politische Feld.

Interessant ist, dass hier zwar die Abgrenzung als wichtiges Merkmal der eigenen

Gruppenidentitdt fungiert, allerdings wurden die abgrenzenden Kriterien nicht explizit
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formuliert. Das mag darin begriindet liegen, dass sich der Verein zur Zeit des Inter-
views noch in der Ausrichtungsphase befand. Sie waren nach wie vor dabei, ein Profil

herauszubilden.

Es ist halt auch wichtig, dass wir auch selber erst mal ein Profil bekommen, damit
man dann auch sieht, wir sind keine Konkurrenzorganisation; sondern wir besetzen
ein Feld, was noch nicht besetzt ist. (F9:7)

Ziel ihrer gemeinsamen Arbeit war die Vertretung der Interessen muslimischer Frauen
in der politischen und medialen Offentlichkeit. Dieses Ziel erforderte ein hohes zeitli-

ches Engagement der beteiligten Frauen.

Es wird hiufig iiber die religiésen Frauen gesprochen, aber sie werden selbst nicht
gehort. Das wire unsere Position, dass wir in den Diskussionen sichtbar werden.
Eine miihevolle Kleinarbeit, Kontakte aufzubauen, immer wieder auf Veranstaltun-
gen gehen. (F9:3)

Abldiufe

Um Offentlichkeitsaufgaben auf einen gréferen Kreis der Mitglieder zu verteilen,
planten sie den Aufbau einer ,,Expertinnendatenbank®. Dazu sollten thematische An-
fragen entsprechend der Kenntnisse der Frauen untereinander aufgeteilt werden. Die
Frauen suchten damit nach einer praktikablen Losung, um die Gesamtprisenz musli-
mischer Frauen in der politischen Offentlichkeit einerseits zu verstirken und anderer-
seits einzelne Frauen in dieser Tatigkeit zu entlasten.
So wire uns schon sehr geholfen, wenn ich einen Vortrag zu diesem Thema halte,
ich hab selber davon keine Ahnung, es gibt ‘ne Liste, wo ich weiB, es gibt in Stutt-
gart eine Frau, die hat das schon gemacht, die beschéftigt sich damit, dann kann die
das machen oder mir Informationen dariiber geben, damit ich nicht bei Adam und

Eva anfangen muss, um mich in das Thema einzuarbeiten. Das wiirde von den ein-
zelnen schon viel Druck wegnehmen. (F9:3)

Offenbar wurden die Frauen in der Vergangenheit hiufig als Vortragsrednerinnen au-
Berhalb des religios-muslimischen Feldes geladen. Dies stellte fiir die Frauen eine Her-
ausforderung hinsichtlich ihrer zeitlichen Ressourcen dar und dariiber hinaus auch im
Hinblick auf das benétigte Fachwissen. Vor diesem Hintergrund entstand die Idee ei-
nes ,,Austauschs* von Expertinnen und Expertinnenwissen. Sie beschrieb, dass es ihrer
Arbeit dienlich wire, wenn ihnen bestimmte theologische Inhalte derart zur Verfiigung
standen, dass angesprochene Frauen dies als Material bei Vortragstitigkeiten nutzen

konnten.
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Daraus geht hervor, dass in verschiedenen Situationen eine Diskrepanz entstanden war
zwischen der Fremd- und Selbstwahrnehmung als Expertin fiir theologische Fragen.
Zwar lehnten sie die theologische Auseinandersetzung im Rahmen ihrer gemeinsamen
Arbeit als Organisation ab, dennoch miissen sie als ,,Ansprechpartnerinnen‘ auf reli-
giose Kenntnisse verweisen konnen, um diesem von aullen an sie herangetragenen An-
spruch gerecht zu werden. Das Interesse von nicht-muslimischer Seite ist demnach
von dem Wunsch nach religiosem Wissen am Islam und dabei insbesondere hinsicht-
lich des religiosen Geschlechterverhiltnisses geprigt. Die Rolle der Ansprechpartne-
rinnen fiir muslimische Frauen dringt damit auf spezifische Kompetenzen: einmal in
Form religiosen Grundlagen-Wissens und zudem hinsichtlich der Vermittlungskompe-

tenzen dieses Wissens an andere.

Hinsichtlich ihrer Idee einer ,,Expertinnendatenbank stellt sich die Frage nach der
Anschlussfahigkeit und Einigkeit tiber die inhaltlichen Positionen; denn eine inhaltli-

che Auseinandersetzung dariiber wird vermieden.

Um die Belange muslimischer Frauen in Deutschland politisch zu vertreten, gehorte
auch die Teilnahme an der Islamkonferenz zu ihren Zielen. Dies wurde auf indirektem
Weg erreicht, indem ein Mitglied ihres Vorstands in Absprache mit dem Ministerium
zu einer Teilnehmerin der Islamkonferenz wurde, ohne dabei aber als offizielle Vertre-

terin des Vereins aufzutreten.

Als ein erstes wichtiges Ergebnis hinsichtlich ihrer politischen Partizipation berichtete
sie von ihrem Beitrag in einem Verfahren, das zum Zeitpunkt des Interviews (2011)
vor dem Bundesverfassungsgericht anhingig war. Das Gericht habe sie zusammen mit
anderen muslimischen Verbdanden angeschrieben, eine Stellungnahme zu dem Verfah-
ren abzugeben. Hintergrund war die Klage zweier muslimischer Lehrerinnen aus
Nordrhein-Westfalen, die ihr Grundrecht auf Religionsfreiheit durch die Kopftuchge-
setze verletzt sahen.” Die Interviewpartnerin (F9) war davon iiberzeugt, dass sie die
Moglichkeit, 6ffentlich Stellung zu beziehen, nicht erhalten hétten, wenn sie nicht als

Verein, d. h. auch in dieser formalen Struktur, existiert hédtten. Im Kontext der Kopf-

% Die Entscheidung kam im Januar 2015 zu Stande als das Bundesverfassungsgericht der Klage statt-
gab.
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tuchfrage gelten sie von Seiten der staatlichen Institution, wie dem Bundesverfas-
sungsgericht, und auch im politischen Feld als Ansprechpartnerinnen fiir die Belange

muslimischer Frauen und ihnen wird eine Expertise in diesem Bereich zugesprochen.

Im Hinblick auf das Ziel die Prasenz und die gesellschaftliche Partizipation muslimi-
scher Frauen auszubauen, kam der Anzahl der Mitglieder eine hohe Bedeutung zu, da
diese liber den Zugang zu bestimmten Gremien entscheidet. Ein Ziel ihrer Arbeit war,
in den deutschen Frauenrat aufgenommen zu werden, da diese Frauenorganisation als
Ansprechpartnerin in Frauenthemen fiir die Politik gilt. 7 Zudem waren sie innerhalb
dieses Gremiums die einzige Organisation muslimischer Frauen. Die Zugangsvorrau-
setzung ist eine Anzahl von mindestens 300 Mitgliedern. Um so vielen Frauen wie
moglich die Mitgliedschaft in ihrem Verein zu ermdglichen, verzichtete der Verein auf
Mitgliedsbeitrage. Der Verein konnte zum Zeitpunkt des Interviews rund 340 Musli-
minnen als Mitglieder im Alter zwischen 18 und 77 Jahren zdhlen.”® Ein weiteres
Thema, das sie als Verein beschéftigte, war die Frage der Geschlechtergerechtigkeit.
In diesem Zusammenhang haben sie als Verein bisher zwei Tagungen durchgefiihrt.
Im Jahr 2010 zum Thema Empowerment und im Jahr 2011 eine Tagung zum Thema

Geschlechtergerechtigkeit.”

Arbeitsweise

Mit der Griindung des Vereins beendete das Bundesministerium (BMFSFJ) die finan-
zielle Forderung der Treffen. Durch die Entscheidung auf Mitgliedsbeitridge zu ver-
zichten, finanzierten sie ihre Tatigkeiten ausschlieBlich iiber Spenden. Somit verfiigte
der Verein iiber ein geringes finanzielles Budget und dies hatte zur Folge, dass derzeit
nur fiir den Vorstand regelmiBige Treffen realisiert werden konnen. Die Vereinskom-
munikation lief liber das Internet. Dazu wurden vierteljéhrlich ein Téatigkeitsbericht
sowie regelmifige Hinweise iiber Artikel oder relevante Veranstaltungen an die Mit-
glieder versendet. Auf der Homepage wurden zudem Presseerkldarungen zu bestimm-
ten Themen postiert, die vom Vorstand verfasst wurden. Die Homepage wurde eben-
falls zur Vernetzung und zum Austausch von Informationen genutzt. Als Ziel fiir eine

zukiinftige Arbeitsform wurde formuliert, regionale Gruppen im Bundesgebiet zu

7 Im November 2010 hatten sie den Antrag auf Aufnahme in den deutschen Frauenrat gestellt und
wurden aufgenommen.

%8 Im Jahr 2013 hat sich die Mitgliederzahl auf 400 erhoht (vgl. AmF 2013).
% Im Rahmen der Datenerhebung habe ich an der Tagung im Jahr 2011 teilgenommen, siehe Anhang.
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griinden, in denen sich die Frauen treffen und austauschen konnten. Bisher bestand nur

eine Gruppe in Berlin.

Die Organisation hatte es sich zur Aufgabe gemacht, als Ansprechpartnerin fiir die Be-
lange muslimischer Frauen in der politischen Offentlichkeit zu gelten. Dabei beziehen
sie sich mit ihren Anliegen ausschlieflich auf das politische Feld und zivilgesellschaft-
liche Zusammenhénge. Anlass zur Griindung kam dabei von staatlicher Seite, die im
Zuge der Islampolitik eine Liicke hinsichtlich weiblicher muslimischer Ansprechpart-
nerinnen schlieBen wollte. Mit der Organisationsgriindung verénderten sich die Ar-
beitsformen weg von der gemeinsamen Interaktion einer Gruppe in Form der Diskus-
sion iiber gemeinsames Ziel und Ausrichtung. Die Organisation hat sich zu einer
Plattform entwickelt, die sich gegenseitig mit Informationen versorgt. Dariiber hinaus
werden sie von der Politik als Ansprechpartnerinnen muslimischer Frauen wahrge-
nommen.'® Gleichzeitig geht die Rolle der Ansprechpartnerin fiir muslimische Frauen
von Seiten der politischen Offentlichkeit mit der Erwartung einer Expertenkompetenz
in religiésen Fragen einher. Damit befindet sich die Organisation in einer Spannung

zwischen den Erwartungen von auflen und den eigenen Zielen.

7.2.3 Zusammenfassung: Gesellschaftliche und politische Partizipation?

Die beiden hier prisentierten Zusammenschliisse muslimischer Frauen sind ebenfalls
wie die Organisationen im ersten Teil (siehe Kapitel 7.1) weltgestalterisch titig. Aller-

dings beziehen sie sich nicht auf das religiése sondern auf das politische Feld.

Veranlasst durch die Kopftuchdebatte zielt die AG Muslimische Frau in der Gesell-
schaft darauf, ihre Positionen in die mediale und politische Debatte einzubringen. Die
Gruppenmitglieder nehmen sich aufgrund ihrer beruflichen Kenntnisse, sprachlicher
und kultureller Kompetenzen als Expertinnen war, die in der Lage sind, die Anliegen
muslimischer Frauen ,,nach aullen zu vertreten. Die 6ffentliche Thematisierung des
muslimischen Geschlechterverhéltnisses fiihrt hier zum Zusammenschluss in der
Gruppe, zur religiosen Auseinandersetzung und bietet den konvertierten Frauen einen
Rahmen, in dem sie die Rolle der muslimischen Expertinnen {ibernehmen kdnnen —
eine Rolle, die ihnen innerhalb des muslimisch-religiosen Feldes kaum zur Verfiigung

steht. Interessant ist, dass ithre Konversion und ihre Sozialisation im deutschen Kontext

100 Sje nahmen im Juli 2015 bspw. am Iftar mit der Bundeskanzlerin teil (vgl. AmF 2015).
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hier als Vorteil betrachtet werden. Auch in diesem Kontext der Auseinandersetzung
um das Geschlechterverhéltnis, wird die religiose Expertin (personal) relevant, die da-

bei Anerkennung auB3erhalb des religiosen Feldes sucht.

Der Impuls zur Griindung des Aktionsbiindnisses kam von politischer Seite, um diese
Liicke der muslimischen Ansprechpartnerinnen fiir die Politik zu schlieBen. Dies be-
legen die staatlichen eingreifenden MaBlnahmen im Zuge der Islampolitik (sieche Ka-
pitel 3.3). Von Relevanz ist hier die Tatsache, dass diese Rolle aufreligiose Kenntnisse
drangt, so werden sie auch als Expertinnen in religiésen Fragen und dabei besonders
zum Geschlechterverhiltnis wahrgenommen. Oder mit anderen Worten: Sie werden
im politischen Raum vornehmlich als religidse Frauen wahrgenommen und damit geht
die Erwartung einher, dass sie ihre religiose Praxis in Bezug zum religiosen Deutungs-
rahmen setzen konnen und im Besonderen sich intensiv mit dem islamischen Ge-
schlechterverhéltnis auseinandergesetzt haben. Damit ldsst sich als Ergebnis festhal-
ten, dass gesellschaftliche und politische Partizipation in diesem Kontext an religidse

Expertise gebunden ist.

7.3  Zusammenfassung

Die hier untersuchten muslimischen Frauenorganisationen richten ihre Ziele des ge-
meinsamen Handelns nicht auf die Gruppe selber, sondern auf ihre Umwelt, d. h. das

religiése und das politische Feld.

Die Gruppen im ersten Teil haben zur Verwirklichung ihrer Ziele ein Angebot fiir mus-
limische Frauen im religidsen Feld entwickelt. Die Anlédsse ihres Handelns waren un-
terschiedlich, einten sich doch in einem zentralen Punkt: die bestehenden Geschlech-
terverhiltnisse zu verdndern und zwar durch die Auseinandersetzung mit den
diesbeziiglichen religidsen Inhalten. Es war weiterhin ihr Anliegen, Frauen darin zu
bestérken, sich individuell mit ihrer Religion zu befassen. Das Ziel war dabei, das re-
ligiose Selbst zu entfalten, das sich bewusst zur religiosen Bindung entschieden hat.
Dies verweist, wie analysiert, auf die religiose Individualisierung in der Sachdimen-

sion (Luckmann 1996).

In diesen religiosen Auseinandersetzungsprozessen wurde auch die Frage nach der re-
ligiosen Expertise relevant: Einerseits die Frage, wie mit Expertenmeinungen umzu-

gehen ist und andererseits, ob auch Frauen diese Rolle einnehmen kdnnen.
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Ein zweiter Punkt betraf die Frage der Reichweite des eigenen Handelns, d. h., ob sich
der Anspruch der Weltgestaltung auch realisieren lie}. Dies wurde insbesondere fiir
die beiden zuletzt betrachteten Zusammenschliisse relevant. Der Anspruch politisch
aktiv zu werden und Politik zu gestalten, ist voraussetzungsvoll und ebenfalls an die

Rolle der religiosen Expertise gebunden.

Beide Bereiche, (Bildungs-)Angebot und politische Partizipation reflektieren dariiber
hinaus ebenfalls zwei Zeitfenster im Hinblick auf die Veranderungen im religidsen-
muslimischen Feld: Die Organisationen im ersten Teil sind in den 90er Jahren gegriin-
det worden und reagierten auf das strukturell verfestigte religiose Feld insofern, als

dass sie sich unabhingig davon positionierten: organisatorisch wie auch inhaltlich.

Die beiden Zusammenschliisse aus dem zweiten Teil zielten dezidiert auf politische
und gesellschaftliche Partizipation ab und markieren damit die aktuelle Phase musli-
mischen Engagements seit 2001, in der von politischer Seite im Zuge der Institutiona-
lisierung des Islam und der sogenannten Islampolitik immer wieder muslimische An-

sprechpartner — und aktuell vermehrt Ansprechpartnerinnen — gesucht werden.

Als Ergebnis der Analyse dieser Organisationen lasst sich festhalten, dass Verdnder-
ungen im Hinblick auf die Partizipation von Musliminnen mit Bildungsfragen verbun-
den sind: Wer gegen religios begriindete patriarchale Praktiken vorgehen will, benotigt
religiose Kenntnisse, um dagegen zu argumentieren. Wer gesellschaftlich partizipieren
will, der braucht Bildung und Bildungsabschliisse. Und wer politisch als muslimische
Ansprechpartnerin partizipieren will, bendtigt religiose Kompetenzen insbesondere im

Hinblick auf das religiose Geschlechterverhiltnis.

Der Anspruch der ,, Weltgestaltung® (Krech 2005: 139) wird in den untersuchten Fallen
bis auf eine Ausnahme in der Form einer religiésen Organisation verwirklicht. Die
Fokussierung auf ein sachliches Ziel, die Differenzierung der gemeinsamen Tétigkei-
ten sowie rationale Griinde, wie der Zugang zu finanziellen Férdermdglichkeiten, tru-
gen zu der Griindung der Organisationen bei. Dariiber hinaus traten die gemeinsame
Interaktion und das Zusammensein in den Hintergrund (vgl. Tyrell 1983: 80). Das Mo-
tiv, unabhéngig von den bestehenden Strukturen im religiosen Feld agieren zu kdnnen,
war ebenfalls Anlass zur Organisationsgriindung — wurde es doch als Voraussetzung

fiir die Verwirklichung der Ziele betrachtet. Gleichzeitig wirken sich die geringen Ein-
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flussmoglichkeiten, ihre Reichweite hinsichtlich der Weltgestaltung, auf den Fortbe-
stand des gemeinsamen Handelns aus. Auf diesen Zusammenhang wurde im Zuge der

Analyse des Forschungsstandes hingewiesen (vgl. Krech 2005: 139).
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8 Expertinnen im Amt

Im Zuge der Datenerhebung (siche Kapitel 5.3) wurde in den muslimischen GroBor-
ganisationen gezielt nach Ansprechpartnerinnen fiir Frauenfragen und -aktivititen ge-
sucht. Die Annahme dabei war, dass diese Frauen einerseits hohe Kenntnis des ge-
meinschaftlich weiblichen Engagements innerhalb der Organisation haben und
andererseits Kontakte zu den in diesem Kontext existierenden Frauengruppen herstel-
len konnten. Die befragten Frauen wirkten im Rahmen der Untersuchung allerdings
weniger als Schliisselpersonen fiir den Kontakt zu den Frauengruppen. Dagegen riickte
die Frage in den Mittelpunkt, welche Aufgaben die Frauen selber iibernehmen und auf
welche Weise diese Funktion innerhalb der Organisationen etabliert wurde. Diese zu-
nichst unerwarteten Ergebnisse geben wichtige Hinweise {iber die Rolle von Frauen
innerhalb der bestehenden muslimischen Organisationslandschaft sowie liber die Re-

levanz des Themas Geschlecht in diesem Kontext.

Die religiosen Organisationen unterscheiden sich dahingehend von den religidsen
Gruppen, dass die Verwirklichung der Interessen im Vordergrund steht und die soziale
Zusammensetzung der Beteiligten dabei zweitrangig ist (Tyrell 1983: 80). Dabei er-
fiillen die religiosen Organisationen die Funktion, auf der Mesoebene zwischen der
religidsen Interaktion unter unmittelbar Anwesenden und den Prozessen auf der Mak-

roebene zu vermitteln (vgl. Krech 2005: 139).

Im Hinblick auf die bestehenden muslimischen Organisationen heif3t das bspw., dass
sie fir die religiose Grundausstattung ihrer Mitglieder sorgen, indem sie Gebetsrdume
und ausgebildetes Personal zur Verfiigung stellen. Dariiber hinaus verhandeln sie mit
den politischen Vertretern der Kommunen oder auch auf Bundesebene fiir die Beriick-
sichtigung ihrer Anliegen. Diese Funktionen der muslimischen Dachverbinde stellt ein
Ergebnis des Institutionalisierungsprozesses des Islam in Deutschland dar (siehe Ka-

pitel 3.2).

Im Zuge der Ausdifferenzierung der Organisationen innerhalb des muslimisch-religi-
osen Feldes wurde deutlich, dass seit den 2000er Jahren spezifische Zielgruppen stér-
ker in den Fokus treten. Neben den speziellen Angeboten fiir Jugendliche, die mittler-
weile neben der religiosen Unterweisung auch nicht-religiose Bildungsangebote wie

Nachhilfe und Sprachunterricht umfassen, werden nun auch die Interessen der Frauen
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innerhalb der Gemeinden stéarker beriicksichtigt. Mittlerweile existieren bspw. spezi-
elle religiose Bildungsangebote fiir die Frauen innerhalb der Organisationen (siche Ka-
pitel 3.1.2), die Zugdnge in Form von beruflichen und ehrenamtlichen Positionen in-
nerhalb der Organisationen erdffnen. Die Prdsenz von Frauen innerhalb der
Organisationen zeigt sich an der Einrichtung von Frauenrdumen, der Griindung von
Frauenabteilungen innerhalb der Verbiande und auch in der Zusammensetzung der Vor-
stande. Dartiber hinaus wurde in einigen Verbédnden das Amt der Frauenbeauftragten
eingefiihrt. Die Besetzung von Amtern mit Frauen in den Organisationen markiert ei-

nen Wandel innerhalb der Organisationslandschaft des religios-muslimischen Feldes.

Mit Hinblick auf die Funktionsweise des religiosen Feldes wurde gezeigt, dass sich
hier Laien und religiose Experten als Protagonisten gegeniiberstehen (Bourdieu 2000).
Letztere verfiigen {iber die Deutungsmacht durch ihre Funktion im Feld, d. h. ihr Amt.
Ihnen gegeniiber stehen die religiosen Laien, auf die religios Einfluss genommen wird.
Neben den Experten mit Amt und damit mit offizieller Autoritét existieren aber auch
diejenigen religiosen Experten, die Weber (1980: 269) Propheten nennt, die aufgrund
threr personlichen Fahigkeiten iiber eine personale Autoritét verfiigen (siehe Kapitel
1.2). Im Kapitel zu Religion und Geschlecht (1.3) wurde gezeigt, dass das Geschlecht
auf die Zuginge zu den Expertenpositionen mit Amt wirkt. Das heif3t, dass bspw.
Frauen nicht in allen religiosen Tradition und Zusammenhédngen Zugang zu diesen Po-
sitionen haben. In der Analyse der Gruppen und Frauenorganisationen wurde die Rolle
der religidsen Expertin in personaler Dimension skizziert. Sie leistet Ubersetzungsauf-
gaben zwischen der Auslegung der religiosen Quelle, vermittelt religiose Kenntnisse
an die Frauen, berit sie in der Ausgestaltung der religiosen Lebensfiithrung als Frau.
Dafiir erhilt sie innerhalb ihrer Gruppen Anerkennung fiir ihre Kenntnisse und Féahig-
keiten. Die Besetzung von Frauen in den Vorstandsdmtern der muslimischen Dachor-
ganisation markiert einen Wandel im religidsen Feld — handelt es sich dabei doch um

die Rolle der Expertin mit Amt.

Die Ergebnisse dieser Untersuchung zeigen, dass seit 2007 in den vier Spitzenverban-
den, die die religios-muslimische Landschaft in Deutschland bestimmen (DITIB,
VIKZ, Islamrat, Zentralrat) (siehe 3.1.2), Frauen in der Fiihrungsebene vertreten sind.
Sie gelten innerhalb der Organisationen als Ansprechpartnerinnen und Expertinnen fiir
das Thema Frauen. Thre Zustindigkeit fiir das Thema ergibt sich entweder iiber die

Definitionen ihres Amtes oder aus der Tatsache ihrer Geschlechtszugehorigkeit. Wie
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ist es zu dieser neuen Entwicklung gekommen? Mit welchen Themen und Aufgaben
sind die Frauen innerhalb ihrer Verbiande betraut? Diesen Fragen soll innerhalb des

Kapitels nachgegangen werden.

Die muslimischen GroBorganisationen und Dachverbdnde sind im Zuge der sich ent-
wickelnden ,,Islampolitik* und insbesondere seit der Islamkonferenz zum Ansprech-
partner der Politik geworden. In diesem Kontext wurden seitens der muslimischen Ver-
binde seit Ende der 90’er Jahre neue Kommunikationswege etabliert. Als Beispiel
lasst sich die Initiative ,,Tag der offenen Moschee am 3. Oktober nennen, an der sich
seit 1997 mittlerweile hunderte Moscheen in ganz Deutschland beteiligen. Seit 2007
leitet der Koordinationsrat der Muslime in Deutschland diese bundesweite Initiative,
die das Ziel hat, Biirger einzuladen und Moscheen vor Ort zu besuchen, ,,ihre Fragen
zum Islam zu stellen und dabei den gemeinsamen Dialog zu gestalten* (Tag der offe-
nen Moschee 2012). Dabei spielt das Thema des islamischen Geschlechterverhiltnis-
ses eine zentrale Rolle, was sich auch in der Vorbereitung der muslimischen Organisa-
tionen widerspiegelt: So werden spezielle Schulungen fiir dieses Ereignis angeboten,

in dem eine Vorbereitung auf Fragen zu diesem Themenbereich im Mittelpunkt steht.

Dariiber hinaus wurde das Medium der Homepage zum zentralen Kommunikations-
mittel der Organisationen, um Stellungnahmen zu relevanten Themen zu ver6ffentli-
chen. Hier zeichnet sich eine explizite Thematisierung des Geschlechterverhiltnisses
im Islam ab (DITIB 2008; IGMG 2008, Zentralrat 2012): Dabei wird die Gleichstel-
lung von Mann und Frau ausdriicklich betont sowie patriarchale Strukturen als iiber-

kommen und unzeitgemif abgelehnt.

Die starke Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterverhéltnis markiert
eine verdanderte Themensetzung in der Arbeit der Verbénde. Die vorangegangenen Ka-
pitel haben auf unterschiedliche Weise gezeigt, welche Relevanz das Thema Ge-
schlecht fiir die Institutionalisierung des Islam in Deutschland besitzt. Die beiden Bei-
spiele von Frau Ludin und Frau Zeynelabidin zeigten anschaulich, welche
Kontroversen das muslimische Geschlechterverhiltnis, repriasentiert durch das Kopf-
tuch, innerhalb der staatlichen Institutionen und auch des religiosen Feldes auslost.
Aber auch im Zuge der sogenannten ,,Islampolitik* gewinnt die Geschlechterthematik

zunehmend an Relevanz. Dartiber hinaus zeigt sich, wie die Auseinandersetzung mit
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dem Geschlechterverhéltnis in individueller Form wie auch in kollektiver Form religi-
0se Bildungsprozesse fordert und zum Zusammenschluss in muslimischen Frauen-

gruppen und Organisationen fiihrt (siche Kapitel 3.4; 6 und 7).

Demnach erscheint es plausibel, dass das Thema nun auch auf der Leitungsebene der
Dachverbande seinen Platz einnimmt und zwar in Form eines eigens geschaffenen Téa-

tigkeitsbereichs.

Das Thema Geschlechtergerechtigkeit ist seit der Revision des Grundgesetzes im Jahr
1994 in der BRD zunehmend auf der politischen Agenda. Die Verpflichtung zur For-
derung der Gleichberechtigung von Frauen und Ménnern zog verschiedene Mafinah-
men nach sich (vgl. Cordes 2008: 920). Eine zentrale Strategie im Zuge des Instituti-
onalisierungsprozess der Gleichstellungspolitik ist die Einfilhrung von
Forderungsinstrumentarien wie Gleichstellungsstellen und Frauenbeauftragten auf den
verschiedenen Ebenen des politisch-administrativen Systems. Eine Entwicklung die

schon in den 80er Jahren ithren Ausgangspunkt nahm.!!

Es wird davon ausgegangen, dass die muslimischen Verbande diesen Trend der Gleich-
stellungspolitik aufgreifen bzw. gleichermallen durchlaufen. Hier werden von Seiten
der Muslime thematische Anschliisse hergestellt. Die prominenteste Entwicklung ist
dabei die Etablierung eines weiblichen Fiihrungspersonals innerhalb der Verbénde und

die Einrichtung des Amtes der Frauenbeauftragten.

Im Folgenden werden die Ergebnisse der empirischen Datenerhebung zu diesem The-
menbereich dargestellt. Es wurde auf die Ausgestaltung und die personliche Definition
des Amtes und der Tatigkeitsbereiche fokussiert. Dabei stand explizit nicht im Vorder-
grund, einen Vergleich der verschiedenen Verbandsstrukturen und des jeweiligen
weiblichen Engagements zu ziehen. Ziel war vielmehr, einen generellen Uberblick
iiber die aktuellen Themen und Entwicklungen des weiblich muslimischen Engage-
ments in Deutschland zu geben und zwar aus der Perspektive der interviewten Exper-
tinnen. Dariiber hinaus wurden erste Daten {iber das neue Phanomen der muslimischen
Frauenbeauftragten und der ersten weiblichen Vorstandsmitglieder auf Bundesebene

erhoben, und der Frage nachgegangen, mit welchen Aufgaben sie betraut sind. Die

191 Den Anfang machte der Stadtstaat Hamburg, der 1979 eine ,,Leitstelle fiir die Gleichberechtigung
der Frau® als eigene Behorde einrichtet* (Lenz/Adler 2010: 110). Inzwischen sind die Kommunen durch
gesetzliche Regelungen zur Einrichtung von Gleichstellungsstellen verpflichtet; es existieren ca. 1.900
entsprechende Einrichtungen (vgl. Cordes 2008).
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Darstellung gliedert sich in die Bereiche Amt im Vorstand (8.1), Vorsitz im Frauenver-
band (8.2) und Amt der Frauenbeauftragten (8.3). In einem vierten Teil (8.4) werden
die Themen des weiblichen muslimischen Engagements zusammengefiihrt und disku-

tiert.

Frauen im Amt der Organisationen

Im Zentralrat der Muslime arbeiteten Frauen schon seit dem Zeitpunkt der Griindung
(1995) im Vorstand mit (vgl. Zentralrat 2011). Zusétzlich wurde im Jahr 1998 das Amt
der Frauenbeauftragten eingerichtet. In den drei anderen Verbanden des Koordinati-
onsrats iibernahmen Frauen seit 2007 Amter im Vorstand. Es ist davon auszugehen,
dass die Verbédnde sich hier gegenseitig beeinflussen, bzw. dhnliche Trends durchlau-
fen. Im Islamrat wurde 2007 zum ersten Mal eine Frau in das Amt der stellvertretenden
Vorsitzenden gewdhlt. Bei der DITIB, der tiirkischen Anstalt fiir Religion, war eben-
falls erstmals in den Jahren 2007 bis 2009 eine Frau als stellvertretende Generalsekre-
tdrin im Vorstand tdtig. In den Jahren 2009 bis 2012 war keine Frau im Vorstand ver-
treten. 2012 wurde wieder eine Frau in den Vorstand gewéhlt. Im VIKZ wurde im Jahr
2008 eine Frauenbeauftragte offiziell benannt. Es zeichnet sich gegenwiértig eine Aus-
weitung dieser Entwicklung ab: Aktuell vertritt die Generalsekretdrin des ZMD die

Funktion der Sprecherin des Koordinationsrates der Muslime (Zentralrat 2015).

Der Verband Alevitischer Gemeinden in Deutschland verfiigte seit 1999 iiber eine ei-
gene Frauenorganisation mit einer Vorsitzenden, die durch dieses Amt ebenfalls Mit-
glied im Vorstand des Gesamtverbandes ist. Die nachfolgende Abbildung liefert eine

Ubersicht der untersuchten Verbinde mit weiblichem Fiihrungspersonal.
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Funktion Mutter-spra- Bildungsgrad | Fachrichtung Beruf

che
Islamrat Tiirkisch Uni-Abschluss | Jura, derzeit Ausbildung Hausfrau
Stellvertretende Vorsitzende Mﬁw%ﬁwﬁw%wwmﬁﬂmwsm
(2007) '
DITIB Tiirkisch Uni-Abschluss | Padagogik, Wirtschaft Mitarbeiterin Bil-
Stellv. Generalsekretirin (2007- dungszentrum
2009)
VIKZ Tiirkisch Uni-Abschluss | Politik und Padagogik Dozentin, DITIB Be-
Frauenbeauftragte (2008) gegnungsstatte
Zentralrat Deutsch Uni-Abschluss | Lehramt Lehrerin
Frauenbeauftragte (2001-2010)
Alevitische Gemeinde Tiirkisch Uni-Abschluss | Islamwissenschaft, Ge- MdL Hessen

Vorsitzende des Frauenverbands
(2007)

schichte

Tabelle 12: Profil Frauen in Leitungspositionen der muslimischen Verbinde
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Unter den Frauen war eine konvertierte Muslimin, die im Jahr 1990 zum Islam {iber-
getreten ist. Alle anderen Frauen haben tiirkische Eltern, die in den 60’er Jahren nach
Deutschland kamen. Die Frauen sind (mit einer Ausnahme) in Deutschland aufge-
wachsen, haben das deutsche Bildungssystem durchlaufen und sprechen ebenso gut
deutsch wie tiirkisch. Sie verfiigen alle iiber eine akademische Ausbildung: Die Fach-
richtungen reichen von Jura iiber Pddagogik bis zur Islamwissenschaft. Zwei Frauen
absolvierten zum Zeitpunkt des Interviews einen Aufbaustudiengang (Mediation, Re-
ligionswissenschaft/ Islamwissenschaft). Es zeichnen zwei fachliche Schwerpunkte
ab: Zum einen der paddagogische und zum anderen der islamwissenschaftliche Bereich.
Eine der Frauenbeauftragten hatte zudem eine theologische Ausbildung im Rahmen
ihres Verbandes durchlaufen. Die Frauen iibten ihr Amt ehrenamtlich und mehrheitlich
neben ihren beruflichen Tétigkeiten aus. Sie arbeiteten als Lehrerin (mit Kopftuch),
als Dozentin innerhalb eines tiirkischen Verbandes, als Mitarbeiterin in einem Weiter-
bildungsinstitut und eine der Frauen ist Landtagsabgeordnete. Die Mehrheit der Frauen
besal} durch ihre beruflichen Tétigkeiten sowie ihr ehrenamtliches Engagement Erfah-
rung in der Vermittlung von Inhalten in der Offentlichkeit, d. h. kommunikative Kom-
petenzen. Die Ergebnisse zeigen, dass der Bildungshintergrund sowie ihre Berufser-
fahrung Relevanz fiir ihre Mitarbeit in der Leitungsebene der Verbdnde hat. Dariiber
hinaus nahmen die Frauen durch ihr personliches Profil eine Vorbildfunktion innerhalb

threr Organisationen ein.

8.1 Das Amtim Vorstand

Die folgende Darstellung basiert auf den Ergebnissen der Interviews mit der stellver-
tretenden Vorsitzenden des Islamrats (F12) und der Generalsekretirin der DITIB
(F13). Beide Frauen waren die ersten weiblichen Vorstandsmitglieder in der Ge-
schichte ihrer Verbédnde. Vor diesem Hintergrund soll zunéchst ihr Weg ins Am¢ und die
fiir diese Entwicklungen relevanten Strukturen herausgearbeitet werden. In einem
zweiten Schritt wird der Tatigkeitsbereich sowie ihre Definition des Amtes dargestellt.

Dabei werden die Ergebnisse zusammenfassend dargestellt.

8.1.1 Der Weg ins Amt

,»Ich schreibe also Geschichte* (F13)
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Im Islamrat und in der DITIB wurde im Jahr 2007 erstmals eine Frau in ein Amt im
Vorstand gewdhlt. Die beiden Frauen waren bereits im Vorfeld ihrer Vorstandstétigkei-
ten innerhalb ihrer Verbénde ehrenamtlich aktiv. Der Vorstand war durch ihr Engage-
ment auf sie aufmerksam geworden und schlug ihnen eine Kandidatur fiir das jeweilige
Amt vor. Die beiden Vorstdnde suchten somit aktiv nach einem weiblichen Vorstands-
mitglied. Beide Frauen entschieden sich fiir eine Kandidatur und wurden anschlieSend

von der Mitgliederversammlung in das Amt gewéhlt.

Anlass

Die stellvertretende Vorsitzende des Islamrats beschrieb ihre Wahrnehmung auf die

Ereignisse folgendermalien:

Und so hat sich das auch ganz natiirlich weiterentwickelt, so dass die Ménner
gesehen haben, die Frauen sind hier in der Gesellschaft, ohne die Frauen lauft
einfach nichts. Da miissen die Frauen auch in der Politik und in den Verbéan-
den vertreten sein. (F12)

Die Interviewpartnerin verwies an dieser Stelle auf eine grundsétzliche Zustimmung
der Mehrheit der Mitglieder zu ihrer Kandidatur. Sie betrachtete dies als ein Ergebnis
der spezifischen Entwicklung des religiosen Engagements der Muslime im Migrati-
onskontext. Die jiingere Generation verfiigt iiber veranderte Handlungsoptionen als
die Generation der Miitter. Diese Partizipation wiirde gegenwaértig auch von den Mén-
nern erkannt und fithrte dazu, dass der Vorstand und die Delegierten die Kandidatur

einer Frau befurworteten.

Die zweite Interviewpartnerin (F13) ordnete ithre Wahl als erste Frau in den Vorstand
der DITIB in den Zusammenhang einer inhaltlichen Neuausrichtung des Verbandes
ein, die sich an einem gesamtgesellschaftlichen Wandel orientierte. Innerhalb des Ver-
bandes hitte sich die Aufmerksamkeit fiir die Belange von Frauen erh6ht. Man wolle
die Frauen unterstiitzen, sich in der deutschen Gesellschaft zurechtzufinden. Diese
Veranderung in der Ausrichtung sollte sich auch personell widerspiegeln und dies sei
der Hintergrund ihrer Wahl in den Vorstand. Damit versteht sie ihre Aufgabe darin,

durch ihre Position motivierend auf die Frauen zu wirken.

Beide Interviewpartnerinnen beschreiben ihre Wahl in den Vorstand als ein Ergebnis
des Entwicklungsprozesses ihres Verbandes. Dabei wird zum einen auf die stirkere

Partizipation der Frauen im Zuge des Generationenwandels verwiesen. Zum anderen
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seien die Belange der Frauen insgesamt stirker in die Aufmerksamkeit der Organisa-
tionen geriickt. Das Ziel der Vorstdnde war nun, diese Veranderung auch personell wi-
derzuspiegeln. Diese personelle Besetzung hat dabei einen doppelten Effekt: Zum ei-
nen wird durch die neue Rolle ,,Frau im Vorstand* das Thema ,,Frauen im Verband*
personell besetzt, d. h. es erhdlt somit eine organisatorische Formalstruktur. Zum an-
deren erhdlt das Thema auf diesem Wege Legitimitét, d. h. die neue Rolle reprasentiert

eine gemeinsam geteilte Annahme iiber die Relevanz des Themas.

Interessant ist, dass beide Verbiande zum gleichen Zeitpunkt (2007) diese strukturelle
Verdnderung durchlaufen. Ein Jahr zuvor wurde die Islamkonferenz erstmals einberu-
fen. Es ist davon auszugehen, dass die Initiativen, die die Islamkonferenz begleiteten
und vorbereiteten, auch auf Verdnderungen in den Verbidnden wirkten. Insbesondere
die Frage der Ansprechpartner und vor allen Dingen Ansprechpartnerinnen der Ver-
binde wurde im Kontext der Besetzung der Islamkonferenz 6ffentlich diskutiert. So
wurde der Teilnahme der Generalsekretirin der DITIB als erste Frau mit Kopftuch mit
hoher medialer Aufmerksamkeit begegnet. In diesem Kontext wurden auch politische
Initiativen zur Etablierung muslimischer Ansprechpartner etabliert!®? (siche Kapitel

7.2.3)

Beide Frauen hoben die Besonderheit ihrer Rolle als erste Frau im Vorstand heraus.
Mit dieser besonderen Rolle gingen bestimmte Erwartungen an ihre Tatigkeiten einher.
Andererseits hatten die Frauen als Pionierinnen im Amt auch die Mdéglichkeit ihre Auf-
gaben zu definieren. Wie sie mit diesem Spannungsverhdltnis umgingen, soll im

ndchsten Abschnitt dargestellt werden.

8.1.2 Fiir Frauenfragen eher ansprechbar

Die beiden Interviewpartnerinnen (F12/F13) erklérten, dass durch ihre Geschlechtszu-
gehorigkeit eine Erwartung hinsichtlich ihres Aufgaben- bzw. Interessensgebiets von
Seiten des Vorstands existierte. Dennoch sprachen sich beide im Vorfeld ihrer Amtszeit

gegen eine Festlegung ihrer Aufgaben auf das Gebiet ,,Frauen® aus. Dies begriindeten

102 Im Jahr 2005 wurde von Seiten des BMFSFJ und der Beaufiragten der Bundesregierung fiir Migra-
tion, Fliichtlinge und Integration in Zusammenarbeit mit der Muslimischen Akademie das Dialogforum
muslimischer Frauen etabliert, das zunéchst dazu diente, weibliche muslimische Ansprechpartnerinnen
fiir die staatliche Seite sichtbar zu machen und zu vernetzen. Aus dieser Initiative ist 2009 das Aktions-
biindnis muslimischer Frauen hervorgegangen. Zu Geschichte und Zielen siche Kapitel 7.2.2.
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sie damit, dass sie eine Separierung der Geschlechter in verschiedene Tatigkeitsberei-
che ablehnten. Dementsprechend wollten sie als Frauen im Vorstand auch nicht auf
bestimmte Bereiche festgelegt sein. Beide Frauen nahmen dennoch die Erwartung ei-
nes geschlechtlich definierten Handlungsbereichs wahr: Sie als Frauen im Vorstand

interessieren sich und engagieren sich fiir Frauen.

Wie komplex die Definition des Aufgabenbereichs fiir die Frauen war, zeigt das fol-
gende Zitat. Die Interviewpartnerin (F12) sprach sich hier gegen eine Festlegung auf
das Themengebiet ,,Frau“ aus, verdeutlichte aber gleichzeitig ihre Affinitit zu dem
Thema. Sie ist fiir Frauenbelange im Verband ,,eher ansprechbar und begriindete dies

mit ihren eigenen Interessen:
Jaich denke (...), weil ich die einzige Frau im Vorstand bin, besteht vielleicht
so eine unausgesprochene Aufgabenverteilung: Ich bin halt auch als Frau
auch zusténdig dafiir, was machen die Frauenabteilungen in den Mitgliedsor-
ganisationen. Das ist jetzt kein spezielles Aufgabengebiet, aber wir als Dach-
verband miissen ja mit den Mitgliedsorganisationen gut kooperieren. Wir
miissen auch wissen, was machen die Verbiande untereinander, was machen
sie intern, was bieten sie ihren eigenen Mitgliedern an. (...) Ich bin fiir Frau-

enfragen vielleicht aus eigenem Interesse eher ansprechbar, (...) aber habe
jetzt nicht die spezifische Aufgabe Frauenbelange zu betreuen. (F12:1-2)

Dariiber hinaus schilderte sie, dass die Frauen in den Verbinden haufig den Kontakt
zu ihr als Frau im Vorstand suchen, um ihre Anliegen darzustellen. Sie kam diesen
Anliegen nach und iibernahm die Verbindung zwischen weiblichen Mitgliedsorgani-

sationen und Vorstand.

Die zweite Interviewpartnerin (F13), die stellvertretende Generalsekretédrin der DITIB,
sprach von einem besonderen Forderbedarf bei den Frauen im Verband. Ihr Ziel war
es, die Partizipation der Frauen im Verband insgesamt zu erhdhen und sie zu motivie-
ren, mehr Verantwortung in den Gemeinden zu iibernehmen. Derzeit wiirden sich zwar
viele Frauen in den Moscheen engagieren, wiren dabei aber nur selten in den Vorstén-
den aktiv.

Frauen sind im Moment noch benachteiligt, also muss man sie zunédchst noch

bevorzugen, fordern, damit dann erreicht wird, dass sie auf gleicher Augen-

hohe sprechen kdnnen und sich beteiligen konnen. Und das heif3t eben auch,
sich in den Vorstianden beteiligen. (F13)

Dartiber hinaus wies sie darauf hin, dass fiir diese Leitungspositionen Fachpersonal

benotigt wird. Eine zentrale FordermaBnahme sah sie in der Ausbildung des weibli-
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chen Personals. Dabei rechnete sie der DITIB als grof3ten Verband eine besondere Ver-
antwortung zu, in diesem Kontext gezielte Malnahmen zu ergreifen. Es wird deutlich,
dass sie ihr Engagement fiir die Belange der Frauen im Verband mit der Relevanz des
Themas begriindet. Als unmittelbares Ziel formulierte sie, die existierenden Frauenak-

tivitaten im Verband zu erfassen.

8.1.3 Zusammenfassung: Frauen im Vorstand

Als erste Frauen in Vorstandspositionen sind sie mit der Definition ihres Aufgabenbe-
reichs konfrontiert. Sie befinden sich dabei in einem Spannungsverhéltnis zwischen
der unausgesprochenen Erwartung des Vorstandes und ihrer personlichen Auffassung
thres Aufgabenbereichs. Beide Frauen stellten dar, dass sie nicht aufgrund ihres Ge-
schlechts auf das Thema ,,Frau* festgelegt werden mochten. Thr Anspruch formulierte
einen weit gefassten Aufgabenbereich, in der Praxis werden dabei dennoch eine Affi-
nitdt und ein Schwerpunkt in diesem Themengebiet deutlich. Sie sind ,,eher ansprech-
bar fiir die Belange von Frauen. Diese Tatsache erkldrten sie mit der Relevanz des
Themas und ihrem persdnlichen Interesse, aber auch mit der unausgesprochenen Auf-
gabenverteilung innerhalb des Vorstands. Interpretieren ldsst sich dieses Ergebnis der-
art, dass den Frauen die Erwartungshaltungen bewusst sind, sie dazu eine Distanz ent-

wickeln, diese allerdings auf der Handlungsebene nicht stetig konkretisieren.

Die neue Rolle ,,Frau im Vorstand* wird von Seiten des Vorstands etabliert und perso-
nell besetzt. Damit wird, wie eingangs beschrieben, zum einen einer Verdnderung per-
sonell Ausdruck verliehen: Die Partizipation der Frauen im Verband wird sichtbar.
Zum anderen erfiillt diese Besetzung weitere Funktionen wie die Etablierung einer
offiziellen Ansprechpartnerin fiir Frauenfragen im Verband. Auch wenn diese Aufga-
benverteilung unausgesprochen ist, libernehmen die Frauen diese Aufgaben dennoch.
Zudem erhilt das Thema , Frau“ bzw. im weiteren Sinne das Geschlechterverhiltnis

auf diese Weise Legitimitét innerhalb der inhaltlichen Ausrichtung des Verbandes.
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8.2  Vorsitz im Frauenverband

Bund Alevitischer Frauen in Deutschland

Als einziger Dachverband'® verfligt die Alevitische Gemeinde Deutschland {iber eine
eigenstidndige Frauenorganisation, den Bund der Alevitischen Frauen in Deutschland.
Der Frauenbund ist eine davon unabhédngige Organisation, mit einem eigenen Vor-
stand. Die Vorsitzende des Frauenverbandes gehdrt dem Vorstand des Gesamtverban-
des an. Mit der Vorsitzenden wurde im Rahmen der Datenerhebung ein Telefoninter-
view (F15) durchgefiihrt. Mitglieder im Bund der Alevitischen Frauen werden lokale
Frauenorganisationen in den Gemeinden. Derzeit sind das 42 Frauenorganisationen

auf Gemeindeebene (der Dachverband verfiigt insgesamt iiber 113 Gemeinden).

Anlass

Mit einem Generationenwechsel in der Leitungsebene ging der Wunsch nach Verén-
derung einher und die Vorsitzende wurde im Jahr 2007 in ithr Amt gewéhlt. Der Ver-
band wollte sich neu ausrichten. Ziel war hierbei, die Belange und Themen des Ver-
bandes in der Offentlichkeit prisenter zu machen. Die Vorsitzende erklirte, dass die
alevitischen Frauen wenig 6ffentliche Aufmerksamkeit erhalten, weil sie zu unauffil-
lig wiren.

Die Aleviten sind eben diejenigen, die keine Probleme machen, die tragen

kein Kopftuch, kapseln sich nicht ab und so werden sie 6ffentlich auch kaum
wahrgenommen. (F15)

Dabei bezog sie sich insbesondere auf die medial thematisierten Konflikte. Sie verwies
einerseits auf den Kopftuchstreit und die Frage der Integration, die in Bezug auf das
Verhiltnis zu den in Deutschland lebenden Muslimen in den letzten Jahren immer wie-

der auch von politischer Seite thematisiert wird. Es war ihr Anliegen, die alevitischen

103 Aus Griinden der Vollstindigkeit sei darauf hingewiesen, dass der groBte Mitgliedsverband des Is-
lamrats, die Gemeinschaft Milli Gorug (IGMG), ebenfalls tiber eine eigenstindige Frauenabteilung ver-
fiigt. Ein Interview mit der Vorsitzenden ist leider trotz intensivem Bemiihen seitens der Forscherin
nicht zustande gekommen. Die Gemeinschaft Milli Gorug steht unter erhohter 6ffentlicher Beobach-
tung. Es ist davon auszugehen, dass dies den Kontakt mit der Offentlichkeit prigt und zu Misstrauen
hinsichtlich der Anfragen von auflen fiihrt. Aufgrund ihrer Verbindungen zur tiirkischen Milli-Goriis-
Bewegung und der verschiedenen von Necmettin Erbakan (Griinder der Milli Gérus-Bewegung und
tiirkischer Politiker) gefiihrten islamisch-politischen Parteien in der Tiirkei wird die IGMG seit 1993
vom Bundesamt fiir Verfassungsschutz beobachtet. Laufende Ermittlungsverfahren gegen fiihrende
Mitglieder der IGMG, der grofite Mitgliedsverband des Islamrats, fithrten dazu, dass die Mitgliedschaft
des Islamrats an der Deutschen Islamkonferenz in der zweiten Runde 2010-2012 ruht (vgl. Deutsche
Islamkonferenz 2012). Ausfiihrlich zur Geschichte des Verbandes: Amir-Moazami (2010).
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Belange stirker ins offentliche Bewusstsein zu rufen. Der Verband erhoffte sich eine
groflere Unterstiitzung von staatlichen Institutionen. Im Hinblick auf die lokalen Ge-
meinden wiinschten sie sich mehr Unterstiitzung von kommunaler Seite, so wollten sie

z.B. den Kontakt zu den Frauenbeauftragten ausbauen.

Die neue Ausrichtung der Verbandsarbeit zielte somit auf eine Verdnderung der Au-
Benwahrnehmung des Verbandes. Dazu hatte man sich vorgenommen, die Offentlich-
keitsarbeit zu verbessern und im Zuge dessen auch die Homepage zu aktualisieren.
Unter dem Punkt Offentlichkeitsarbeit/ Medienauftritte fanden sich dort Hinweise auf
verschiedene Auftritte der Vorsitzenden im tiirkischen Fernsehen. Sie nahm dazu an
verschiedenen Diskussionsrunden zum Themengebiet Frau wie z. B. ,,Stellung der
Frau in der heutigen Gesellschaft® teil. Der Verband war insbesondere im Bereich des

interreligiosen Dialoges aktiv z. B. im Rahmen einer kommunalen Frauenwoche.

Verbandsaktivitdten

Das Ziel der Gemeindeaktivititen, so die Vorsitzende, bestand insbesondere darin, das
Alevitentum zu bewahren. Dazu trafen sich die Frauen einmal pro Woche in Gemein-
degruppen. Zu den gemeinsamen Aktivititen zdhlten Ténze, Kochkurse und weitere
kulturelle Tatigkeiten. Dariiber waren Erziehungs- und Bildungsthemen fiir die Frauen
aktuell von hohem Belang. Dabei stand das Thema Religionsunterricht'™ ebenso im
Mittelpunkt wie die eigene Weiterbildung. In diesem Sinne wurden Deutschkurse und
Computerkurse in den Gemeinden fiir die Frauen angeboten. Zudem hat der Dachver-
band in Zusammenarbeit mit dem Bundesamt fiir Migration und Fliichtlinge in den
Jahren 2007 bis 2008 in 15 Gemeinden Integrationskurse fiir Frauen durchgefiihrt. Die
Kurse dienten einerseits dazu, dass sich die Frauen mit der eigenen Kultur und den
verdnderten Bedingungen durch die Migration auseinandersetzen. Dariiber hinaus
standen die Sprachvermittlung sowie die Beschiftigung mit der deutschen Gesell-
schaft im Mittelpunkt. Damit belegen die Ergebnisse ebenfalls die Relevanz von Bil-
dungsprozessen im Kontext der Auseinandersetzung mit der religidosen Identitét. Als
religiose Minderheit verlduft die Weitergabe der religiosen Tradition an die néchste

Generation nicht automatisch, sondern muss im neuen Umfeld organisiert werden.

104 In einigen Bundesléndern besteht das Angebot eines alevitischen Religionsunterrichts. Hessen bietet
seit dem Schuljahr 2008/2009 ein Pilotprojekt an (nach NRW, Bayern, Berlin und Baden-Wiirttemberg)
(vgl. FAZ 2010).
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Dartiber hinaus bietet die gemeinsame religiose Tradition einen Rahmen von dem aus
Wege in die gesellschaftliche Partizipation genommen werden, wenn bspw. in den Ge-
meinderdumlichkeiten gemeinsam mit anderen alevitischen Frauen ein Integrations-

kurs veranstaltet wird.

Der hier skizierte Frauenverband agierte eigenverantwortlich und unabhédngig vom
Dachverband. Der Generationenwandel, der im Jahr 2007 eingeleitet wurde, hat zu
einer veridnderten Ausrichtung des Dachverbandes gefiihrt. Das Ziel war, die Prisenz
in der Offentlichkeit zu erhdhen, um die Anliegen alevitischer Frauen in der politi-

schen und gesellschaftlichen Offentlichkeit stirker zu vertreten.

8.3 Frauenbeauftragte

Die folgende Darstellung basiert auf den Ergebnissen der Interviews mit der Frauen-
beauftragten (F14) des Zentralrats der Muslime'* und der Frauenbeauftragten (F11)
des Vereins islamischer Kulturzentren sowie der Dokumentenanalyse der Texte, die
auf der Homepage platziert wurden (Zentralrat 1998, 1999). Die folgende Darstellung
gliedert sich in die Abschnitte Das Amt wird eingerichtet (8.3.1) die Beschreibung der
Aufgaben (8.3.2) sowie der Funktion (8.3.3) der Frauenbeauftragten, die jeweils fiir

die beiden Verbiande beschrieben werden.
8.3.1 Das Amt wird eingerichtet

Zentralrat

Der Zentralrat der Muslime war der erste unter den vier Verbdnden aus dem Koordi-
nationsrat, der das Amt einer Frauenbeauftragten im Jahr 1998 eingefiihrt hat. Im Vor-
feld der Einrichtung des Amtes verdffentlichte der Verband eine Pressemitteilung, in

der die Hintergriinde dieses Schritts erldutert wurden.

Die Frauenbeauftragte des Zentralrats der Muslime in Deutschland soll einer-
seits beratende Funktion fiir die Offentlichkeit und die islamischen Gemein-
den libernehmen und andererseits Anlaufstelle fiir Probleme muslimischer
Frauen in Deutschland sein. Der Zentralrat will der Offentlichkeit mit Unter-
stlitzung dieses Amtes zu einem sachlichen und konstruktiven Umgang mit
dem Thema Frau im Islam verhelfen. Dariiber hinaus hofft der ZMD, die is-
lamischen Verbidnde durch die Mitwirkung der Frauenbeauftragten zu noch

105 Zum Zeitpunkt des Interviews war sie ebenfalls stellvertretende Vorsitzende des Zentralrats.
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mehr Beteiligung der Frauen an der Gestaltung der Gemeinden und Verbinde
zu ermutigen (Zentralrat 1998).

Mit der Einrichtung des Amtes einer Frauenbeauftragten soll eine weibliche Ansprech-
partnerin fiir das Thema ,,Frau im Islam* etabliert werden. Dabei sollte sie sowohl fiir
die nicht-muslimische Offentlichkeit als auch fiir die muslimischen Frauen selber an-
sprechbar sein. Dariiber hinaus sieht sich der Vorstand in der Vorbildfunktion und geht
davon aus, durch diesen Schritt die Mitgliedsverbénde hinsichtlich der Partizipation

der Frauen positiv zu beeinflussen.

Deutlichere Worte fiir eine Neuausrichtung fand der Vorsitzende des Verbandes auf
einer Tagung mit dem Titel ,,Muslimische Frauen in Deutschland — Theorie und Wirk-
lichkeit™ (Zentralrat, 1999), die im ersten Amtsjahr der Frauenbeauftragten stattfand.
Der Vorsitzende erkannte dabei zum einen die Aufgabe der Frauenbeauftragten darin,
Vorurteile im Hinblick auf das Thema ,,Frau und Islam* zu beseitigen. Konkret bezog
er sich dabei auf Verhaltensweisen die ,,unberechtigter Weise den Status von religiosen
Traditionen® (Zentralrat 1999) erlangt haben. Er betonte, dass der Islam von der
Gleichwertigkeit der Geschlechter ausgehe und eine Benachteiligung aufgrund des
Geschlechts ablehne. Es sei ihr Ziel als Verband einen anderen Umgang unter den Ge-
schlechtern vorzuleben. Dazu wéren in der jlingsten Vergangenheit Verdnderungs-
schritte unternommen worden und dazu zdhlte auch die Einrichtung des Amtes der

Frauenbeauftragten.

Es wird deutlich, dass sich der Vorsitzende der Vorbildfunktion sowie der Signalwir-
kung der Einrichtung des Amtes der Frauenbeauftragten bewusst war. Es ist offen-
sichtlich, dass im Vorhinein eine Auseinandersetzung mit der aktuellen Situation der
Musliminnen im Allgemeinen und im eigenen Verband stattgefunden hatte. Um einen
Wandel im Geschlechterverhéltnis zu initiieren, wurden konkrete Maflnahmen gefor-

dert.

Mit der Einrichtung des Amtes der Frauenbeauftragten erhalten die Themen ,,Frau im
Islam* und das ,,religiose Geschlechterverhéltnis® eine organisatorische Formalstruk-
tur. Die Themen werden in Form des etablierten Amtes verwaltet. Die neue Rolle einer
Ansprechpartnerin fiir das Themengebiet des Geschlechterverhiltnisses reprisentiert
zudem nach auflen und nach innen die Bedeutung, die dem Thema von Verbandsseite

zugeschrieben wird.
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VIKZ

Auch im Verein islamischer Kulturzentren wurde im Jahr 2008 oftiziell das Amt der
Frauenbeauftragten eingefiihrt. Der Prozess, der zu diesem Wandel fiihrte, wurde von
verschiedenen Faktoren beeinflusst. Die Frauenbeauftragte war schon, bevor sie das
Amt offiziell iibernahm im Verband aktiv (F11). Ihr Engagement begann vor iiber
zwanzig Jahren, nachdem sie im Rahmen der Verbandsausbildung in der Tiirkei eine
theologische Ausbildung absolviert hatte. Sie hatte in unterschiedlichen Bereichen
Aufgaben im Verband iibernommen, war Beauftragte fiir den christlich-islamischen
Dialog und vertrat bei unterschiedlichen Anldssen den Verband immer wieder 6ffent-
lich. Damit genoss sie zum einen Anerkennung innerhalb ihres Verbandes, wurde sie
doch mit reprisentativen Aufgaben betraut, zum anderen iibte sie im Dialogbereich ein

offizielles Amt aus.

Der Anlass, das Amt der Frauenbeauftragten einzurichten, war im Zusammenhang mit
den neu etablierten Dialogforen muslimischer Frauen entstanden. Diese Dialogforen
wurden von der Muslimischen Akademie und dem BMFSFJ im Jahr 2005 etabliert und
miindeten 2009 in der Vereinsgriindung des AMF (siehe Kapitel 7.2.2). Zu den Dia-
logforen wurden Vertreterinnen muslimischer Organisationen eingeladen, zu denen
auch die Interviewpartnerin zdhlte. Sie verfiigte zu diesem Zeitpunkt iiber einen hohen
Bekanntheitsgrad auflerhalb ihres Verbands und wurde deshalb als weibliche Vertrete-
rin des Verbandes wahrgenommen. Nachdem sie die Einladung erhalten hatte, setzte
sie sich mit der Verbandsleitung in Verbindung. Um den Verband innerhalb dieses Gre-
miums offiziell zu vertreten, wollte sie sich die Zustimmung der Verbandsleitung ein-
holen.

So hat sich das ergeben, dass ich da personlich angefragt wurde und dann

habe ich den Verband kontaktiert und dann wurde, also es war eigentlich aus

einer praktischen Nutzbarkeit heraus, es war nicht so, dass sich die Herren

dorthin gesetzt haben und gesagt haben, wir brauchen eine Frauenbeauftragte
(F11:1/41-2/5).

Die Zustimmung der Verbandsleitung erfolgte und sie iibernahm damit die Vertretung
des Verbandes innerhalb des Dialogforums. In der Folge wurden ihre Aufgaben derart

ausgeweitet, dass sie fiir alle ,,Frauenfragen* im Verband zusténdig war.

Offiziell als Frauenbeauftragte vorgestellt wurde sie auf einer Pressekonferenz des

Verbandes im Jahr 2008. Anlass fiir die offizielle Einrichtung des Amtes war die Kritik
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in den Medien'®, die im Friihjahr April 2008 gegeniiber dem Verband erhoben wurde.
Die negativen Darstellungen in der Presse hatten die Verbandsleitung dazu veranlasst,
sich mit der AuBlendarstellung des Verbandes auseinanderzusetzen. In diesem Zusam-
menhang wurde die Rolle einer Frauenbeauftragten im Verband diskutiert und schlieB3-

lich die oftizielle Einrichtung dieses Amtes entschieden.

Es ist deutlich geworden, dass der Prozess um die Einrichtung dieses Amtes von ver-
schiedenen Faktoren beeinflusst wurde. Zunéchst ist hier die AuBenwahrnehmung,
d. h. ihre Sichtbarkeit und Anerkennung iiber die Organisationsgrenzen hinaus, zu nen-
nen. Sie besal} eine Expertinnenposition in personaler Dimension durch ihre religiose
Ausbildung aber auch hinsichtlich ihrer wahrgenommenen Funktionen innerhalb des
Verbandes in sozialer Dimension, hier zunéchst in einem anderen Bereich. Interessant
ist nun Folgendes: Diese Anerkennung als Expertin wird hier von auflen mit Ge-
schlechterthemen in Verbindung gebracht. Das heif3t durch ihr Geschlecht wird eine
thematische Bezugnahme zu dem Themenbereich Frauen und weiter dem Geschlech-
terverhdltnis im Islam hergestellt. Diese Wahrnehmung wird im Anschluss durch die
Einrichtung des Amtes der Frauenbeauftragten organisational abgefedert. Dabei
spielte ein weiterer Faktor eine entscheidende Rolle, ndmlich die Strategie der Ver-
bandsleitung, die Auenwahrnehmung zu verdndern. In diesem Kontext wurde die
Einrichtung dieses Amtes als relevant erachtet. Weiterhin wurde dieser Prozess von
Auseinandersetzungen innerhalb der Organisation begleitet, in denen Vor- und Nach-
teile hinsichtlich der Einrichtung des Amtes diskutiert wurden. Es existierte bspw. die
Befiirchtung, dass das Amt einer Frauenbeauftragten mit einem unzureichenden Enga-

gement der Frauen im Verband assoziiert wiirde.

Neben den hier skizzierten Handlungsstrukturen verweist die Interviewpartnerin auch
auf einen weiteren Aspekt. Das religiose Feld wird strukturell wie thematisch von der
Umwelt beeinflusst und reagiert darauf. Dies zeigt sich im Hinblick auf das musli-
misch-religiose Feld an verschiedenen Faktoren, so z. B. in der Tatsache, dass die
Mehrheit aller Moscheegemeinden als Verein organisiert ist und damit eine im deut-
schen Kontext verbreitete Organisationsform aufgreift. Aber auch auf thematische

Einwirkungen wurde verwiesen. Insbesondere seit der Etablierung einer Islampolitik

106 Hintergrund war hier ein Bericht der Kélner Polizei, die Vorwiirfe gegen die Ausrichtung des VIKZ
insbesondere im Hinblick auf die Ausbildung in den Schiilerwohnheimen erhob (vgl. VIKZ 2008).
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seit 2001 in Deutschland steht das Thema des Geschlechterverhédltnisses im Mittel-
punkt des Interesses am Islam (siehe Kapitel 3.3). Das religios-muslimische Feld rea-
giert darauf in unterschiedlicher Weise. Die Einrichtung eines Amtes fiir Frauenbeauf-
tragte mit dem Ziel die AuBenwahrnehmung zu verdndern zeigt einen strukturellen
Veranderungsprozess des religios-muslimischen Feldes. Dieser wird von den Anfor-

derungen der politischen und auch medialen Offentlichkeit beeinflusst.

Einmal ist natiirlich so der Druck von auflen. (...). Das Thema Frau ist im
Zusammenhang mit dem Islam immer wieder Thema, und dann reicht es
nicht, wenn sie da sagen, der Islam ist da sehr tolerant, hat da Frauenrechte,
und so weiter, aber nirgendwo sieht man Frauen. Ja irgendwie sind die gerad
weg. Und das ist so einfach eine rein, ohne jetzt in den Inhalt zu gehen, ein-
fach eine Notwendigkeit, die sich aus den unterschiedlichen Verstindnissen
auch ergibt. (F11:13/33-41)

Um der Bedeutung des Themas des Geschlechterverhiltnisses Ausdruck zu verleihen,
sei auch die konkrete Partizipation von Frauen im Verband und dabei auch in Fiihr-
ungspositionen notwendig. Der Verband hatte diese Anforderungen wahrgenommen
und sich hinsichtlich der eigenen Strukturen angepasst. Mit dem Amt der Frauenbe-
auftragten wird das Thema formal behandelt und signalisiert ohne Missverstdndnisse
dessen Relevanz.

Also einmal dieser Druck hat eigentlich dazu gefiihrt, dass man sich da ganz

langsam gedndert hat und man gesagt hat, gut, wenn das die Spielregeln sind,

wenn das die Sprache ist, mit der man verstanden werden kann, fiir uns ist es
kein Problem. (F11:14/8-1)

Das Thema Geschlechterverhéltnis und Partizipation der Frauen im Verband wurde als
ein Schliisselthema im Verhiltnis zur politischen Offentlichkeit klassifiziert. Es besitzt
offenbar das Potenzial, Zugénge zu 6ffnen und zu versperren. Mit dem Amt der Frau-
enbeauftragten sollen Anschliisse hergestellt werden. Es markiert damit zum einen den
Wandel der Ausrichtung des Verbandes und zum anderen den Wandel der Organisati-

onsstrukturen, in dem eine Expertin fiir das Thema ,,Frauen im Amt etabliert wurde.
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8.3.2 Aufgaben

Vertretungsaufgaben

In der Funktion als Frauenbeauftragte ihrer Verbénde erhielten die beiden Inter-
viewpartnerinnen zahlreiche Anfragen, in nicht-muslimischen Kontexten als Referen-
tin an Veranstaltungen zum Thema ,,Frau im Islam* teilzunehmen. Dabei handelte es

sich insbesondere um Dialogveranstaltungen von Parteien und Stiftungen.

Die Frauenbeauftragte des VIKZ bezeichnete ihre Tatigkeit als eine iibergeordnete Ta-
tigkeit, als ,,wissenschaftliche Arbeit”, dagegen sei sie in der Gemeinde stark seelsor-
gerisch titig.

Also ich mache eher so wissenschaftliche Arbeit, dass ich so Stellungnahmen

verfasse oder Vortrdge halte oder Gespréche fiihre, nicht so diese starke Ba-
sisarbeit, die ich hier eher in (...) in meiner Gemeinde mache. (F11:3/8-10)

Neben den Vertretungsaufgaben in der Offentlichkeit benannte die Frauenbeauftragte
des Zentralrats als zweiten Schwerpunkt ihrer Arbeit die direkte Unterstiitzung von
Frauen aus dem Verband. Insbesondere Frauen in Notsituationen wandten sich mit der
Bitte um Unterstiitzung an sie. Sie organisierte in manchen Fillen eine direkte Hilfe-
stellung wie z. B. auch die Unterbringung in Frauenhdusern. Dartiber hinaus wurde sie
auch von 6ffentlichen sozialen Einrichtungen angefragt, um in Konfliktsituationen fiir
mit betroffene muslimische Frauen zu vermitteln. Die Interviewpartnerin (F14) wirkte
in diesem Kontext als muslimische Expertin, um den kulturellen und religiosen Hin-

tergrund der betroffenen Frauen zu erldutern.

Perspektivwechsel

Die Frauenbeauftragte des VIKZ berichtete, dass sich mit der offiziellen Einrichtung
des Amtes die Ausgestaltung ihre Tatigkeiten verdndert hatte. Oben wurde dargestellt,
dass sie schon lange Zeit vor der offiziellen Einrichtung des Amtes mit der Vertretung
des Verbandes hinsichtlich des Themengebiets Frauen und Dialog befasst war. Sie vi-
sierte nun eine eigenstindige Ausgestaltung ihres Arbeitsbereiches an, indem sie Ziele
und eine konkrete Vorgehensweise formulierte. Dabei war es ihr ein Anliegen, die Per-
spektive auf die Frauenarbeit im Verband zu verédndern.

Eine weitere Uberlegung ist, dass ich dann iiber die Aktivititen von Frauen

bei uns so Jahresberichte heraus gebe. Also das ist was, was ich auf jeden Fall

rpéchte, weil, die Frauenarbeit beim VIKZ, passiert sehr stark au3erhalb der
Offentlichkeit, und die Offentlichkeit denkt, glaubt immer, die Frauen tun gar
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nichts beim VIKZ. Und das mochte ich, dieses Vorurteil mochte ich so‘n bif3-
chen relativieren. (...) Frauen sind sicherlich nicht da, wo, also so ganz vorne

an der Front sind sie nicht, aber das bedeutet nicht, dass sie keine Bewegun-
gen machen. (F11:4/4-13)

Sie verwies hier erneut auf die Diskrepanz zwischen Fremd- und Selbstwahrnehmung
der Partizipation der Frauen im Verband. Ihr Ziel war es, dies durch gezielte Malinah-
men in Einklang zu bringen. Die Frauenarbeit des Verbands war stark ausgeprégt, aber
der Offentlichkeit kaum zuginglich. Die Frauenaktivititen liefen vor allen Dingen in-
nerhalb der einzelnen Moscheen ab und bisher existierten noch keine zentralen Ange-
bote fiir Frauen im Verband. Auch die Verbandsleitung war nicht iiber alle Aktivititen
der Moscheen informiert. Zudem brachten sich die Frauen zwar aktiv in die Vereins-
arbeit ein, waren dabei aber selten in Verantwortungspositionen vertreten. Dies ver-
weist auf das zuvor beschriebene geschlechtlich differenzierte Verhiltnis der Arbeits-
teilung im Feld: Frauen nehmen héiufig die Rolle der Expertinnen ohne Amt ein, oder

sind als Laiinnen stark religios engagiert.

Die Sichtbarmachung des weiblichen religiosen Engagements insbesondere fiir das
nicht-muslimische Feld wird hier als Aufgabe verstanden und damit die Anforderun-

gen von auflen hinsichtlich diese Themenbereichs angenommen und umgesetzt.

Religiose Bildung und Alltag verbinden

Neben der Dokumentation der Frauenarbeit formulierte die Frauenbeauftragte des
VIKZ als ein weiteres Ziel ihrer Tatigkeit, das weibliche Personal innerhalb der Mo-
scheen zu schulen. Sie erklarte, dass es sich beim weiblichen Personal in den Mo-
scheen zumeist um ausgebildete Theologinnen'’” handelte. Diese Frauen verfiigten so-
mit liber hohe Kenntnisse der relevanten theologische Themen, soziale Themen

wiirden von ihnen aber selten behandelt.

Also wenn Sie so ‘ne Theologin haben oder ‘ne Predigerin haben, und dann
sagen, welche Themen gehst du das ganze Jahr durch, dann orientieren sie
sich in der Regel an den Jahresablauf, was so alles kommt und so. Aber so
frauenspezifische Themen, oder Themen, die so auch ein bisschen unange-
nehm sind, das ist, die stehen nicht im Vordergrund. Die Kultur ist noch nicht
da. Und das ist, so‘n bisschen auch mein Interesse, dass ich da sage, wir wol-
len, dass die Frauen auch ihre Blickwinkel 6ffnen und gucken, was es sonst
noch gibt. Weil, wenn ich jetzt hier an unseren Treffen teilnehmen, an den

107 Der Verband bildet als einziger Verband in Deutschland sein theologisches Personal eigenstindig
aus. Die theologische Ausbildung findet in eigenen Ausbildungsstitten mit hauptamtlichem Personal
statt. Siehe dazu Jonker (2002: Kap. 6).
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Seminaren, die wir haben, teilnehmen, dann sehe ich, da ist unheimlich viel
Bedarf, die sind zwar sehr sehr gut und sehr professionell, indem was sie ge-
lernt haben, und in ihrem Arbeitsfeld, aber sie konnen dariiber hinaus, fithlen
die sich noch unheimlich unsicher. (F11:7/14-23)

Ihr Anspruch war es, das behandelte Themenspektrum der religiosen Angebote fiir
Frauen im Verband zu erweitern. Soziale Belange und Alltagsprobleme sollten eben-
falls Beriicksichtigung finden. Sie sah die Aufgaben der religiosen Expertinnen darin,
die religiosen Bildungsangebote auf die individuellen Anforderungen der Frauen ab-
zustimmen; eine Verbindung zwischen Alltag und religiosem Inhalt sollte geschaffen

werden.

Inwiefern sie in diesem Kontext fiir den Verband auch als Initiatorin und Expertin
wirkte, wird an folgendem Beispiel deutlich: Auf dem Dialogforum muslimischer
Frauen (siehe Kapitel 7.2.2), zu deren Teilnehmerinnen sie gehdrte, hatte man sich
intensiv mit dem Thema Gewalt beschéftigt. Sie griff das Thema auf und schlug ihrem
Vorstand vor, dass man sich ebenfalls im Verband mit dem Thema auseinandersetzt.
Mit dem Ziel das Thema auch an die Ménner im Verband heranzufiihren, sollte es
bspw. im Rahmen der Freitagspredigten behandelt werden. Thr Vorschlag zur inhaltli-
chen Ausrichtung der praktischen theologischen Arbeit in den Gemeinden wurde von
der Verbandsleitung angenommen und umgesetzt. Dies zeigt anschaulich, dass sie Ein-
fluss ausiibt und sie von den Verantwortlichen innerhalb des Verbandes in ihrer Rolle
als Expertin fiir Geschlechterfragen, hier nun in beiden Dimensionen personal und so-

zial (vgl. Weber 1980: 269), akzeptiert wird.

Vernetzung der Frauenbeauftragten

Als ein weiteres Ziel als Frauenbeauftragte wollte sie (F11) die Vernetzung mit den
anderen Frauenbeauftragten der Verbiande ausbauen. Dazu hatte sie zum Zeitpunkt des
Interviews (Dezember 2008) zu einem ersten Treffen eingeladen. Sie hatten dort ge-
meinsam die Absicht bekundet, sich in regelmafigen Abstinden zu treffen. Gemein-
sam wurde beschlossen, dass sie als Frauen (-beauftragte/ im Vorstand) auch an den
Sitzungen des Koordinierungsrates (KRM) der Muslime teilnehmen mochten. Im
KRM sind Vertreter der Vorstinde aus den vier Spitzenverbianden vertreten. Diese sind
bis dato ausschlieBlich Ménner.

Also wir wollen, also wir haben dann gesagt, ok, ist schon und gut, wir wollen
nicht nur fiir Frauenfragen da sein, sondern wir wollen auch daran teilneh-
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men, weil wir ndmlich glauben, dass auch Frauen unterschiedliche Blickwin-
kel haben, viele Sachen sehen, die Ménner nicht sehen kénnen, manchmal
auch nicht wollen, und dass wir da sozusagen diese Frauenperspektive rein
bekommen. (F11:8/36-46)

Die Frauen sprachen sich auf dem Treffen gegen eine thematische Festlegung auf das
Gebiet ,,Frauen* aus. Aus diesem Grund wire es wichtig, die Arbeit des KRM durch
die Perspektive von Frauen zu erweitern. Die Interviewpartnerin markiert hier einen
zentralen Aspekt hinsichtlich der weiblichen Besetzung von offiziellen Amtern inner-
halb der Organisationen im religiés-muslimischen Feld. Die Frauen verfiigen nun
durch ihr Amt {iber eine offizielle Legitimitdt und Anerkennung innerhalb ihrer Ver-
binde. Allerdings stellt sich die Frage ihrer Befugnisse oder der thematischen Reich-
weite ihrer Expertise: Sind die Frauen in den Amtern insbesondere fiir Frauenfragen
zustindig? Die Frauen in den Amtern nehmen diesbeziiglich eine Erwartung wahr, die
an sie herangetragen wird sowohl von organisationaler Seite im muslimisch-religidsen
Feld, aber eben auch dariiber hinaus vom politischen Feld. Die Interviewpartnerin be-
tont in der Interviewpassage, dass die Frauen dazu einen offenen Austausch hinsicht-
lich ihrer Aufgaben und Befugnisse suchen — letztlich tiber die Definition ihrer Exper-

tinnenrolle.

8.3.3 Zusammenfassung: Funktion der Frauenbeauftragten

Mit dem Amt der Frauenbeauftragten erhélt das Thema ,,Frau im Islam* eine organi-
satorische Formalstruktur innerhalb der Verbénde. Frauen- und geschlechterspezifi-
sche Themen werden in Form dieser Rolle innerhalb des Verbandes institutionalisiert,
d. h. diese Fragen erhalten in der Organisation Aufmerksamkeit und werden als legi-
time Themen verankert. Auch im Hinblick auf den Kontakt mit der nicht-muslimischen
Umwelt konnen die Frauenbeauftragten als offizielle Ansprechpartnerinnen ihren Ver-
band innerhalb dieses Themenbereichs vertreten. Zudem signalisiert ihre Position un-

missverstdndlich die Partizipation von Frauen innerhalb des Verbandes.

Die Institutionalisierung von Frauenbeauftragten im Rahmen von Organisationen kann
man in vielen gesellschaftlichen Bereichen beobachten. Wie die Etablierung der Frau-
enbeauftragten nach 1999 in den Verbanden zeigt, nehmen die muslimischen Verbénde

an diesem Prozess teil.

In beiden Féllen wurde der Einrichtung des Amtes eine Signalwirkung im Hinblick auf

die Partizipation der Frauen zugeschrieben. Im ersten Fall wurde herausgearbeitet,
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dass der Vorstand sich in der Vorbildfunktion sieht, einen Wandel der existierenden
Geschlechterverhéltnisse zu unterstiitzen. Damit zielt das Signal zunichst nach innen
auf die eigenen Mitgliedsverbdnde des Dachverbandes. Es ist davon auszugehen, dass
diese Maflnahmen Auswirkungen auf die anderen Verbiande hatten und Nachahmungs-
effekte innerhalb des Feldes initiierten. Der Verband ist der erste unter den muslimi-
schen Dachverbinden, in dem Frauen zu diesem Zeitpunkt sowohl im Vorstand als

auch als Frauenbeauftragte in der Leitungsebene mitarbeiten.

Im zweiten Fall nimmt die Etablierung der Frauenbeauftragten einen anderen Verlauf.
Die Téatigkeit wird von der spéteren Frauenbeauftragten in der Praxis schon seit Lan-
gem iibernommen, ohne dass das Amt offiziell eingerichtet wurde. Erst im Zuge der
negativen Aulenwahrnehmung wird das Potenzial eines solchen Amtes erkannt. Es
signalisiert nach aulen die Partizipation von Frauen im Verband und die Relevanz des
Themas des religiosen Geschlechterverhiltnisses. Dies stellt Anschliisse her zu den
Erwartungen des politischen Feldes, das diesem Thema ebenfalls hohe Relevanz zu-
misst. Dariiber hinaus bietet die offizielle Einfiihrung des Amtes fiir die Amtsinhaberin
auch die Moglichkeit ihren Aufgabenbereich zu definieren und eigene Ziele zu verfol-
gen. Ein Handlungskontext war dabei, die Belange der Frauen im Verband im Hinblick
auf die alltdglichen Anforderungen mit der religidsen Bildung in Einklang zu bringen.
Beide Frauen {ibernehmen Beratungsaufgaben fiir ihre Organisation und beschéftigen
sich damit, ob und wie muslimische Frauen innerhalb und auf3erhalb der eigenen Or-
ganisation Beriicksichtigung finden. Dariiber hinaus fungierten die Frauen auch als
Vermittlerinnen und Expertinnen fiir Geschlechterfragen in der nicht-muslimischen

Offentlichkeit.

Im Kontext des religiosen Wandels und dabei der Verdnderungen der religios-musli-
mischen Strukturen besitzt die Auseinandersetzung mit dem muslimischen Geschlech-
terverhiltnis sowohl auf nicht-muslimischer Seite als auch innerhalb des religios-mus-
limischen Feldes, in den Organisationen, hohe Relevanz. Zum anderen fiihrt die

Aufmerksamkeit auf das Thema zur Etablierung dieser Amter fiir Expertinnen.
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8.4 Bildung, Bindung und Partizipation — weibliche Interessen in den Verbin-

den

Die Interviewpartnerinnen zu diesem Bereich, d. h. die Frauen aus den Vorstanden und
die Frauenbeauftragten, wurden hier als Expertinnen hinsichtlich des weiblichen reli-
giosen Engagements innerhalb der Verbiande angesprochen. Nachdem zunichst ihre
Tatigkeiten hinsichtlich der Ausiibung ihres Amtes im Mittelpunkt standen, sollen im

Folgenden die Ergebnisse zu dieser Frage zusammenfassend prisentiert werden.

Die Interviewpartnerinnen betonten die gegenwértige Bedeutung des Themas Bildung
fiir muslimische Frauen. Dabei sind unterschiedliche Facetten relevant: Die Erziehung
und Ausbildung der Kinder sowie die Berufsperspektiven und schlieBlich die religidse

Bildung der Frauen.

Als Interessensgebiete der Frauen in den Organisationen konnen die schulische Aus-
bildung der Kinder und deren Berufsperspektiven gelten. Hintergrund bilden hier zum
einen die Bildungsschwierigkeiten im Zuge unzureichender Sprachkompetenzen so-
wie soziale Schwierigkeiten, die sich im Zusammenhang des Migrationshintergrundes
der Familie entfalten. Konflikte mit der religidsen Sozialisation tauchen im Kontakt
mit den Bildungsinstitutionen insbesondere im Hinblick auf die Erziehung der Tochter
auf. Ein Aufgabengebiet der Frauenbeauftragten und weiblichen Vorstandsmitglieder
bestand darin, in konkreten Konfliktsituation zu vermitteln und den Familien in Fragen
zur Teilnahme am Schwimmunterricht, den Klassenfahrten sowie um das Tragen des

Kopftuchs immer wieder beratend zur Seite zu stehen.

Neben den sikularen Bildungsangelegenheiten besitzt die Frage der religidsen Erzie-
hung der Kinder hohe Relevanz. Das Angebot des islamischen Religionsunterrichts
von staatlicher Seite ist noch nicht institutionalisiert (Mohr/Kiefer 2009), befindet sich
jedoch in einigen Bundeslédndern gerade im Aufbau (siehe Kapitel 3.3.2). Muslimische
Verbinde, Moscheevereine und individuelle Akteure fungieren somit weiterhin als An-
bieter religidser Bildung fiir muslimische Kinder und Erwachsene. In den Moscheen
engagieren sich insbesondere die Frauen fiir die religiose Ausbildung der Kinder. Sie
iibernehmen dabei z. B. die Rolle der Korankursleiterinnen fiir Méadchen in den Mo-
scheen. Das ist ein Bereich, in dem sie die Mdglichkeit haben, Kenntnisse und Kom-
petenzen auszubauen und weiterzugeben. Das Feld der religiosen Bildung ist damit

gegenwartig auch eine Gelegenheitsstruktur der Professionalisierung fiir Frauen.
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Generationenwandel

Die Interviewpartnerinnen wiesen alle auf den sich vollziechenden Generationenwan-
del in den Verbinden und den Gemeinden hin. Dieser rief sowohl einen strukturellen
als auch einen inhaltlichen Wandel hervor. Mit dem Generationenwandel hatten sich
insbesondere die Themen verdndert. Wihrend die erste Generation mit dem Struktur-
aufbau im religiosen Bereich beschiftigt war, entwickelte die dritte und vierte Gener-
ation der in Deutschland lebenden Muslime im Vergleich zu der Elterngeneration ver-
anderte Anspriiche ihr eigenes Leben betreffend.

In der ersten Generation war das Ful3 fassen in Europa wichtiger. Die Frauen

waren eher damit befasst, sich einen Platz hier in der Gesellschaft zu suchen.

Ich denke mit der zweiten Generation haben sie das schon iiberwunden. Mit

der dritten und vierten Generation, die haben zusitzliche Anspriiche, die ha-

ben ihren Platz und sie wollen diesen Platz in Anspruch nehmen. Sie mdchten

der Gesellschaft etwas geben und mochten dafiir auch etwas haben. Das heif3t,

sie wollen ein vollwertiges Mitglied dieser Gesellschaft werden. (F12:3/30-
33)

Das Thema der Zugehorigkeit wurde hier als Schliisselthema benannt, aus dem sich
zusitzliche Themen entfalten. Im Hinblick auf die gesellschaftliche Partizipation ge-
winnt das Thema Bildung an Relevanz. Dabei in zweifacher Perspektive: zum einen
im Hinblick auf die schulische und berufliche Ausbildung und zum anderen im Hin-
blick auf die religiose Identitdt. Dies verweist auf die Frage, wie sich die weibliche

religiose Identitdt und gesellschaftliche Partizipation miteinander vereinbaren lésst:

Heute sind die Frauen so, dass sie ihre Anforderungen haben. Sie wollen nicht
am Rande der Gesellschaft sein. Und das ist ein sehr aktuelles Thema. Sie
wollen mit dabei sein, wollen mit dazu gehdren, wenn man sie ldsst. Das sind
Themen die sehr aktuell sind, {iber die viele junge Frauen innerhalb der Ge-
sprachskreise diskutieren. (F12:5/12-16)

Karriere mit Kopftuch

Gerade fiir muslimische Frauen, die ein Kopftuch tragen, wire das berufliche Leben
oftmals mit Hindernissen verbunden. Die erhohte Aufmerksamkeit gegeniiber dem
Thema Kopftuch, die Vorbehalte sowie die existierenden Kopftuchgesetze (siche Ka-
pitel 4.2.1) schrinkten die Chancen auf dem Arbeitsmarkt fiir Kopftuch tragende Mus-
liminnen ein. Die Gemeinden reagierten auf diese Situation der Zugangsschwierigkei-
ten und boten den Frauen in den Gemeinden Unterstiitzung an. In diesem Kontext
wurden bspw. Deutschkurse oder Computerkurse fiir Frauen in den Gemeinderdum-

lichkeiten angeboten.
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Die Frauenbeauftragten und weiblichen Vorstandsmitglieder der Verbénde berichteten
vom erhohten Beratungsbedarf der Frauen insbesondere hinsichtlich arbeitsrechtlicher
Fragen. Dariiber hinaus verwiesen sie auf Initiativen, in denen sich die Frauen gegen-
seitig mit Kenntnissen und Erfahrungen unterstiitzen. Es haben sich in diesem Kontext
spezifische Bildungsangebote etabliert, in denen mit den Frauen gemeinsam Hand-

lungsstrategien hinsichtlich ihres Auftretens in der Offentlichkeit entwickelt werden.

Das heifit, sie wollen alles wissen, was bedeutet Arbeiten mit Kopftuch ar-
beitsrechtlich und juristisch gesehen. (...) Wie kann sich die muslimische
Frau innerhalb der Koordinaten des Arbeitsmarktes etablieren? Da gibt es
auch einen grolen Zusammenbhalt innerhalb der Frauengruppen z. B. inner-
halb der Vereine. Da werden Seminare angeboten zu: Wie trete ich selbstbe-
wusster auf? Wie kann ich mein Wissen und mein Auftreten kombinieren, so
dass mein Kopftuch eher im Hintergrund bleibt? (F12:3/45-4/7).

Diese Veranstaltungen zielten insbesondere darauf, Handlungsweisen zu entwickeln,
die das Kopftuch in den Hintergrund treten lassen und die AuBBenwahrnehmung auf

andere Teile der Personlichkeit lenken.

Religidse Bildung

Der Kampfum die gesellschaftliche Anerkennung ihrer religidsen Identitdt beeinflusst
die Auseinandersetzung mit der eigenen Religion. Die Interviews mit den Frauen in
den Vorstidnden verdeutlichten, wie aktuell die Relevanz der religiosen Bildung insbe-
sondere fiir die jiingeren Generationen der Frauen in den Mitgliedsverbinden ist. Sie
berichteten in diesem Kontext von religidsen Seminarreihen fiir Frauen, an denen die
Frauen sich intensiv beteiligen. Im Mittelpunkt der Angebote stand die Auslegung des
Korans, es wurden Kenntnisse iiber die verschiedenen Rechtsschulen vermittelt und
auch aktuelle Themen behandelt. Die Interviewpartnerinnen wiesen darauf hin, dass
fiir die Frauen die selbstéindige Auseinandersetzung mit den Themen im Vordergrund
stand. Sie wollten sich die Themen wie z. B. Frauenrechte, Erziehung, Islam in Europa
selbstdndig erarbeiten und nachvollziehen. Die Ansprechpartnerinnen erkannten in
diesem individuellen Zugang in der religiosen Ausbildung, in der weniger das Rezi-
pieren sondern das individuelle Verstehen im Vordergrund steht, einen Wandel. Insbe-
sondere die jlingere Generation ndherte sich den religiosen Inhalten auf diese verdn-
derte Weise.
Wichtig ist, was ich gesehen habe bisher, die Ergebnisse selber nachvollzie-

hen zu kdnnen. Und den Ergebnissen auch wirklich mit Verstand nachgehen
zu konnen. Sie wollen nicht, dass man ihnen ein Ergebnis vorsetzt. (...) Sie
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wollen selber nachvollziehen kdnnen, was da passiert und wollen selber ver-
stehen. Das ist ein wichtiges Thema. (F12:5/44-3/6)

Diese Einschétzung der Frauen aus den Vorstidnden deckt sich mit den Ergebnissen zu
den religiosen Gruppen und Frauenorganisationen aus den vorangegangenen beiden
Kapiteln 6 und 7. Auch dort wurde die Relevanz des individuellen Zugangs in der
religidsen Auseinandersetzung herausgearbeitet. Das selbstédndige Nachvollziehen, um
damit die eigene religiose Bindung zu legitimieren, verweist auf die religiose Indivi-

dualisierung in der Sozialdimension nach Luckmann (1996).

Weiterhin wurde von den Interviewpartnerinnen darauf hingewiesen, dass die religiose
Bildung auch strukturellen Wandel innerhalb der Mitgliedsverbdnde und Gemeinden
zur Folge hatte.

Aber die religiose Ausbildung ist, so wie ich das auch festgestellt habe, wirk-

lich im Vordergrund. Die dritte Generation weil3, was sie will auch im Bereich

der Religion, sie haben eine bessere religiose Ausbildung, fundierte Basis

(...). Und konnen aber auch ganz selbstbewusst Auftreten und sagen, das

habe ich so gelernt (...) ich spreche als Islamwissenschaftlerin. (...) Haben

sich da nach vorne bewegt, sind Expertinnen. Es gibt viele Expertinnen.
(...)(F12:6/23-28)

Hier wird die Position der religidsen Expertinnen im Kontext der religidsen Gemein-
schaft betont, diese erfahre aktuell, durch den beschriebenen Generationenwandel,
eine Ausweitung. Durch die religiose Ausbildung werden sie als Expertinnen aner-
kannt. Neben der personalen Dimension dieser Expertise spielte hier zunehmend auch
die Anerkennung in Form der Ubernahme eines Amtes eine Rolle. Insgesamt hatte sich

in den letzten Jahren die Mitarbeit von Frauen in den Verbidnden erhoht.

Die Ergebnisse der Interviews mit den Funktionstrigerinnen der muslimischen Ver-
binde lassen sich derart zusammenfiihren, dass fiir muslimische Frauen gegenwiértig
die Frage der Partizipation eng mit den Themen Bildung und religidser Identitdt (Re-
ligiositét) verbunden ist. Insbesondere die jungen Frauen setzten sich fiir die gesell-
schaftliche Anerkennung ihrer religidsen Identitit ein. Ein weiterer Faktor ist dabei ein
Nachholbedarf der Frauen im Hinblick auf das religiose Engagement. Es entwickelte
sich ein sogenanntes ,,Erwachen® (F11) der Frauen. Die Frauen wollten nun auch iiber
ihren Frauenbereich hinaus, die Aktivititen der Gemeinden mitbestimmen. Es war
thnen ein Anliegen geworden, Frauenthemen einzubringen und gegen weibliche Be-
nachteiligung vorzugehen. Die Ansprechpartnerinnen stellten dar, dass Frauen in den

Verbdanden immer mehr Verantwortung iibernehmen wiirden.
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8.5 Zusammenfassung

Im Mittelpunkt dieses Kapitels standen die Perspektiven der weiblichen Vorstandsmit-

glieder und Frauenbeauftragten der muslimischen Dachverbinde in Deutschland.

Die sich seit 2006 neu ausrichtende Islampolitik (im Zuge der Deutschen Islam Kon-
ferenz) sowie der sich vollziechende Generationenwandel in den muslimischen Verbén-
den, hat die Etablierung von muslimischen Ansprechpartnerinnen in der Offentlichkeit
zeitlich wie auch strukturell beeinflusst. Vor allen Dingen ist es aber das Profil der
Frauen selbst, d. h. ihr Bildungshintergrund und ihr langjdhriges ehrenamtliches En-
gagement, das zu ihrer Wahl in die Amter innerhalb der muslimischen Dachverbinde
fiihrte. Die Frauen sind aufgrund ihrer Qualifikationen alle in der Lage, ihre Verbinde
in der Offentlichkeit zu vertreten, da sie gleichsam iiber hohe Kenntnis der Verbands-
strukturen und des deutschen Gesellschaftssystem verfiigen und sprachlich und fach-
lich versiert sind. Bildung, hier sdkulare wie auch religiose, eroffnet Zuginge zu Posi-
tionen innerhalb der Verbédnde. Die Ausweitung der Rolle des Experten mit Amt (siche

Kapitel 1.2) auf Frauen wird damit erkennbar.

Neben den personlichen Merkmalen der Frauen in diesen Leitungspositionen ist es
aber auch ein struktureller Wandel innerhalb der Verbédnde, der hier deutlich zu Tage
tritt. Es zeichnet sich eine inhaltliche Neuausrichtung der Verbiande ab: Im Zuge der
Ausdifferenzierung der religiosen Organisationen (sieche Kapitel 3.2) hat ein Wandel
stattgefunden, welcher der Partizipation der Frauen im Verband gréf3ere Aufmerksam-
keit widmet. Die Aufmerksamkeit fiir das Geschlechterverhiltnis auch innerhalb der
Verbandsstrukturen erdffnete den Frauen die Zugiinge zu den Amtern oder forderte gar
die Einrichtung der Amter wie dasjenige der Frauenbeauftragten. Im Zuge einer ver-
anderten Geschlechterpolitik innerhalb der Vorstdnde bilden sich Karrieremoglichkei-
ten filir Frauen innerhalb dieser Gremien. Weiterhin werden hier kommunikative An-
schliisse mit der Offentlichkeit hinsichtlich der Frage nach der weiblichen
Partizipation hergestellt. Interessant ist, dass die Befassung mit dem religiésen Ge-
schlechterverhéltnis auf beiden Seiten — verbandsintern wie auch auBerhalb dessen im
politischen Bereich — die Einrichtung dieser Amter und weiter gefasst die Etablierung
dieser Expertinnen fordert. Damit verbunden ist gleichzeitig die Reichweite ihrer Ex-

pertise oder der Aufgabenbereiche.
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Als Pionierinnen in ihren Amtern'® sind sie mit der Definition ihres Aufgabenbereichs
konfrontiert. Explizit und implizit besteht hier die Erwartung, dass Frauen in Vor-
standsdmtern als Ansprechpartnerinnen fiir das muslimische Geschlechterverhéltnis
wirken. Von Seiten der politischen und zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit wird da-
bei gleichzeitig auch eine religiose Expertise erwartet — diese Frauen sollen einerseits
ihren Glauben erkldren konnen, das religiose Geschlechterverhéltnis diskutieren und
dies mit dem Alltag muslimischer Frauen verbinden. Ein Zusammenhang, der aus der
Analyse der Frauengruppen deutlich wurde: Das Thema Geschlecht dringt auf religi-
0se Kenntnisse und fordert in diesem Bereich die Rolle der Expertinnen mit (und ohne)

Amt.

In einem weiteren Schritt wurden die Interviewpartnerinnen hinsichtlich der Bediirf-
nisse und Interessen muslimischer Frauen befragt. In dieser Vogelperspektive kdnnen
thematische Uberschneidungen zu den Ergebnissen der Kapitel 6 und 7 festgestellt
werden. Die hier befragten weiblichen Funktionstrigerinnen riickten die gegenwértige
Bedeutung des Themas Bildung fiir muslimische Frauen deutlich in den Mittelpunkt.
Sie beschrieben, wie die Gemeinden auf die Bediirfnisse der Frauen diesbeziiglich ein-
gingen und entsprechende Angebote entfalteten. Im Hinblick auf den Generationen-
wandel riicken gesellschaftliche Partizipationsmdglichkeiten muslimischer Frauen in
den Vordergrund. Die Frauen setzen sich damit auseinander, wie sie die Verbindung
zwischen religioser Identitit (und dabei auch religioser Selbstrepriasentation) und ge-
sellschaftlicher Partizipation wie auch beruflicher Perspektiven umsetzen kénnen. Da-
bei gewinnt auch die religiose Auseinandersetzung in Form verschiedener religidser

Bildungsformate fiir die Frauen an Relevanz.

Damit schlieen diese Ergebnisse an die Ergebnisse zu den beschriebenen Frauengrup-
pen an. Dort wurde mit unterschiedlicher Schwerpunktsetzung ebenfalls deutlich, wie
Frauen gemeinsam die Themen Religion, Geschlecht und Bildung umsetzen. In der
Auseinandersetzung mit ithrer weiblich-muslimischen Identitdt im Migrationskontext
schlieBen sich die Frauen zusammen, um durch die Beschéftigung mit den religiosen

Quellen, Inhalten und Regeln gemeinsam Losungen zu finden, wie sie mit dieser Span-

108 Ausnahme bildet hierbei die Frauenbeauftragte des Zentralrats und die Vorsitzende des alevitischen
Frauenbundes.
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nung individuell umgehen koénnen. Im zweiten Bereich (siehe Kapitel 7) wurde analy-
siert, wie muslimische Frauen in diesem Kontext seit den 90er Jahren nach aullen im

religiosen Feld Angebote fiir Frauen entfalten.
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9 Fazit

Die vorliegende empirische Untersuchung muslimischer Frauengruppen im religidosen
Feld in Deutschland im Zeitraum von 2006-2011 liefert neue Einblicke in die Verén-
derungen des religiosen Feldes: Hinsichtlich der strukturellen Verdnderungen im Zuge
der Migration, der Institutionalisierung des Islam in Deutschland und der weiblichen
Partizipation an diesem Prozess. Die Anlédsse der Gruppengriindungen markieren rele-
vante Themen im Feld, die sozial von den muslimischen Akteurinnen umgesetzt wer-
den. Weiterhin verzeichnen die religiosen Gruppen als Sozialform ebenfalls einen
Wandel: Mit zunehmender Differenzierung entsteht aus dem Gruppenzusammenhang

eine Organisation.

Damit stellt diese empirische Untersuchung muslimischer Frauengruppen einen Bei-
trag zum Untersuchungsgebiet des religiosen Wandels dar und belegt hierbei einerseits
die Relevanz von religiosen Gruppen innerhalb dieses Prozesses (Simmel 1992; Krech
2011). Andererseits stellen die Ergebnisse einen weiteren Zusammenhang dar, der bis-
her wenig beleuchtet wurde: Die Relevanz von Gruppen im Zuge des religidsen Indi-
vidualisierungsprozesses. Fragen, die das religidse Selbst betreffen, werden dabei von
den muslimischen Frauen geschlechtlich gefasst und im Zuge religidser Bildungspro-
zesse behandelt. Innerhalb der untersuchten Gruppenprozesse vergemeinschaften sich
muslimische Frauen aus religiosen Bildungszwecken innerhalb einer religidsen
Gruppe und behandeln dabei Themen ihre weibliche religiose Identitit und die religi-
Ose Lebensfithrung als Frau betreffend. Diese Ergebnisse sollen hier in drei Dimensi-
onen diskutiert werden: Welche Beziige lassen sich zwischen zeithistorischem Hinter-
grund und Anldssen und Ausrichtung der Gruppen aufzeigen? In welchem
Zusammenhang stehen hierbei Fragen religioser Individualisierung und religioser Bil-

dung? In welchem Verhiltnis stehen dabei religiose Geschlechterfragen?
Zeithorizont

Im religiosen Feld stehen die Gruppengriindungen nach Krech (2011: 108) (siehe Ka-
pitel 2) in einem Zusammenhang mit dessen strukturellen Verdnderungen wie eben den
Migrationsbewegungen und den Abgrenzungen zu bestehenden Organisationen. Die
Glaubigen etablieren z. B. nach der Migration in der neuen Umgebung religiose Struk-

turen, um ihren religiosen Interessen zu folgen. Damit liefert die Analyse der Grup-
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penanlédsse und der gemeinsamen Interaktion relevante Themen der Akteure. Die Un-
tersuchung der Gruppen gibt Aufschluss {iber den religiosen Wandel im Feld und zwar
in zwei Dimensionen: einmal strukturell iiber die Griindung der Sozialform und einmal
inhaltlich iiber die gemeinsam umgesetzten Interaktionen und Themen. Religiose
Gruppen stellen insofern einen Indikator fiir den religiosen Wandel dar und in ihrer

Typisierung ldsst sich dieser thematisch fassen.

Die hier vorliegende Analyse muslimischer Frauengruppen zeigte dabei insbesondere,

dass die Gruppenanldsse kontextabhéngig sind und variabel.

Fiir die Interpretation der vorliegenden Ergebnisse ist der Zeithintergrund von Bedeu-
tung. Das meint zum einen die Etablierung des religios-muslimischen Feldes, das in
vier Phasen eingeteilt werden kann (siche Kapitel 3.2) und zum anderen auch die Er-
eignisse im politischen Feld. Im Anhang wurden in einer Zeitleiste diese Entwicklun-
gen chronologisch dargestellt (siehe Tabelle 13: Zeitleiste). Die Griindungen der zwolf
untersuchten muslimischen Frauengruppen (und in einigen Féllen Frauenorganisatio-
nen) lagen im Zeitraum von 1978 bis 2009. Dies umfasst im Hinblick auf das musli-
misch-religiose Engagement die Phasen II bis IV und reicht damit von der Verfesti-
gung der religidsen Strukturen iiber den Kampf um rechtliche Gleichstellung als
religidse Minderheit bis zu einer Auseinandersetzung mit der staatlichen Islampolitik.
Im politischen Feld sind hier u. a. die Anwerbevertrdge mit der Tiirkei, die Kopftuch-
konflikte sowie die Islamkonferenz zu nennen. Diese explorative Arbeit liefert mit den
Ergebnissen grundlegende Hinweise auf diese Verbindungen zwischen zeithistorischer
Entwicklung und Wandel des religids-muslimischen Feldes. Im Folgenden soll die Er-
gebnisse in einem Uberblick grundlegend in den Zeithorizont eingeordnet werden.
Eine erschopfende Analyse dieser Zusammenhénge sind im Rahmen eines explorati-
ven Vorgehens nicht zu realisieren und auch nicht intendiert. Fiir nachfolgende Studien
mit entsprechendem Design sei auf die Relevanz dieser zeithistorischen Dimension im

Hinblick auf den Wandel im religidsen Feld hingewiesen.

In der ersten Phase des religiosen Engagements der Muslime in Deutschland galt es,
die religiosen Grundbediirfnisse abzudecken: Man traf sich in informeller Form und
vollzog gemeinsam die religiose Praxis in Rdumen, die dazu zur Verfliigung standen

(Phase I). Dabei iibernahmen die religiosen Gruppen von Anfang an zentrale Funktio-
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nen fiir die religiose Bindung der Glaubigen. Der Zusammenhalt unter Gleichgesinn-
ten unter Bezugnahme auf die gemeinsame Religion, bot in der neuen Umgebung Halt.

Gleichzeitig war es eine Form, die religiose Tradition weiterzuleben.

Die zweite Phase beginnt mit dem Zuzug der Familien ab 1973 und reicht bis 1990
und ist von der Verstetigung des Lebens in Deutschlands gekennzeichnet. In diesem
Kontext verfestigten sich auch die religiosen Strukturen: Religiose Organisationen wie
die Moscheevereine und GroBorganisationen wurden gegriindet. Seit Mitte der 80er
Jahre schlossen sich die Organisation in Dachverbidnden zusammen. In diesem Zeit-
raum liegen die Gruppengriindungen eines Teils der hier untersuchten Gruppen. Das
sind zum einen die Gruppen, deren gemeinsames Ziel die ,,partizipative religiose Bil-
dung* (siche Kapitel 6.1) war. Die Analyse einer arabischsprachigen Frauengruppe (1)
zeigte, wie hier Ende der 70er Jahre zunichst von den Frauen eigene Freirdume sowohl
im familidren Kontext als auch strukturell innerhalb der Gemeinde geschaffen wurden.
Diesen Raum-fiir-sich fiillten die Frauen mit Bildungsaktivititen und zwar nied-
rigschwellig: Mit dem was sie selber mitbrachten an Kompetenzen und Bildungskapi-
talien (Bourdieu 1992). Sie lieen einander an ihren Kenntnissen teilhaben und setzten
sich gemeinsam mit den Quellen auseinander. Die Teilnehmerinnen gehdrten weitest-
gehend der ersten Generation an, was sich auch in dem Sprachgebrauch ihrer Mutter-
sprache Arabisch manifestierte. Innerhalb des Gemeindezusammenhangs iibernahmen
sie auch weitere soziale Funktionen: Sie etablierten ein Zugehorigkeitsgefiihl zur Ge-
meinde durch ihre gegenseitige Bezugnahme auf die personlichen Belange der Teil-

nehmerinnen.

In der nachfolgenden Phase (III) (1990-2000) wird das religios-muslimische Feld wei-
testgehend strukturell etabliert. Dies zeigt sich auch daran, dass sich nach 2000 kaum
noch Neugriindungen von religiésen Organisationen verzeichnen lassen (siehe Kapitel
3.2) (vgl. Halm et. al 2012: 61). Die Ausrichtung des Engagements der Muslime rich-
tete sich nun liber das religiose Feld hinaus auf die Anerkennung als religiose Gemein-
schaft mit spezifischen Belangen. Die Organisationen beteiligten sich 6ffentlich im
Bereich der Zivilgesellschaft und kdmpften dort um die Anerkennung ihrer Rechte
(Casanova 1994). In dieser Phase wurde das religiose Angebot derart differenziert,
dass Angebote fiir verschiedene Klientel entwickelt wurden. Dabei traten nun auch die
Frauen in den Blick. Dies belegen verschiedene Ergebnisse der vorgestellten empiri-

schen Studien: So die strukturellen Verdnderungen wie bspw. die Einrichtung von
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Frauenrdaumen in den Moscheen (Jonker 1999). Frauengruppen trafen sich in den Mo-
scheerdumen, weiterhin wurden Frauenorganisationen innerhalb der Dachverbédnde
und auch unabhingig davon gegriindet. In diesen Hintergrund lassen sich ebenfalls die
hier erhobenen Ergebnisse einordnen: Die Etablierung der ersten Frauenbeauftragten
innerhalb der muslimischen Organisationslandschaft (siche Kapitel 8.3) und zwar im
Zentralrat Mitte der 90er Jahre sowie die Griindung des Alevitischen Frauenbundes im

Jahr 1999.

Weiterhin zeigte sich, wie sich muslimische Frauen Mitte der 90er Jahre durch die
Griindung unabhingiger Frauenorganisationen von der bestehenden vornehmlich
ménnlich geprigten Organisationslandschaft abgrenzten. Gamper (2011) hatte eben-
falls im Rahmen einer triangulativen Studie zwei dieser Frauenorganisationen (HUDA
und ZIF) untersucht. Er wies daraufhin, dass sich diese Organisationen fiir einen femi-
nistischen Islam engagierten. Im Unterschied zu der vorliegenden Studie betrachtet er
diese Frauenorganisationen als einen ,,Schutzraum* fiir die Etablierung einer ,,neuen
weiblichen islamischen Identitdt™ (,,doing identity”, Reuter 2004). Die vorliegende
Untersuchung unterscheidet sich in Design, Fragestellung und demnach auch hinsicht-
lich der Einordnung der Ergebnisse: Die untersuchten Gruppen (und Organisationen)
und ihre verschiedenen Typen weisen die Heterogenitdt und Kontingenz der Selbstzu-
ordnung muslimische Frauengruppe nach. Die historisch spezifischen Selbstbeschrei-
bungen sind fluide — denn der Kern ihrer Zusammenkunft als Gruppe und weiter ihrer
gemeinsamen religidsen Auseinandersetzung kreist ja um die Frage nach einer weibli-
chen muslimischen Identitdt. Auch in diesen Frauenorganisationen, die Mitte der 90er
Jahre im muslimischen Feld auftraten, stand die Auseinandersetzung mit der religiosen
weiblichen Identitdt im Vordergrund. Sie etablierten spezifische Angebote, fiir alle
muslimischen Frauen im religiosen Feld. Uber die Befassung mit der religidsen Le-
bensfiihrung als Frau riickten die religiosen Grundlagen in den Vordergrund. Damit
einherging die Frage nach der religiosen Expertise und zwar explizit der weiblichen
religiosen Expertise. Eine der Frauenorganisationen, das BFMF, nimmt in seinen Bil-
dungsangeboten eine andere Ausrichtung, aber ihr Engagement fiir eine Ausweitung
der Partizipation muslimischer Frauen in verschiedenen Bereichen der Gesellschaft
deckt sich mit der skizzierten Ausrichtung des muslimischen Feldes auf die Schwer-

punkte Frauen und Partizipation.
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Die letzte Phase (Phase IV) wurde durch die Institutionalisierungsprozesse des Islam
sowie die sich neu entwickelnde ,,Islampolitik* (Tezcan 2011: 304) charakterisiert.
Relevant wird dabei zum einen die Frage des legitimen Ansprechpartners, die immer
wieder hinsichtlich unterschiedlicher Themengebiete von Seiten des Staates markiert
wird. Zum anderen gewinnt das Thema des Geschlechterverhéltnisses an hoher Be-
deutung (vgl. Amir-Moazami 2009a). Muslimische Frauen stehen durch ihre religidse
Praxis des Kopftuchtragens unter besonderer 6ffentlicher Aufmerksamkeit in politi-
schen Kontexten. Die Integrationsfragen waren lange Zeit unmittelbar mit der Bezug-
nahme auf das islamische Geschlechterverhiltnis verbunden. Die muslimischen Orga-
nisationen griffen diese Anfragen auf und nahmen beispielsweise auf ihren Homepages
Bezug auf das Geschlechterverhiltnis und kommentierten die entsprechenden religio-
sen Grundlagen. Der sogenannte Kopftuchstreit, der in Deutschland mit Fereshta Lu-
dins Widerspruch gegen die Entscheidung ihres Arbeitgebers, den Staat, begann,
brachte das Thema schlieBlich vollends in die politische Aufmerksamkeit. Damit war
es nach der Erlassung der Kopftuchgesetze nicht verwunderlich, dass das muslimische
Geschlechterverhéltnis zu einem relevanten Thema auf der Islamkonferenz wurde
(siehe Kapitel 3.3.1). Im muslimisch-religiosen Feld fanden ebenfalls Auseinanderset-
zungsprozesse mit diesem Themengebiet statt. Beispielhaft wurde das Engagement E-
mel Zeynelabidins zur Kopftuchfrage (siehe Kapitel 4.2.2) analysiert. In ihrer Vorbild-
rolle innerhalb ihres Gemeindekontextes entschied sie sich gegen das Tragen des
Kopftuchs und 16ste damit sowohl Kritik in den eigenen Reihen als auch Anerkennung
im zivilgesellschaftlichen Bereich aus. In ihrem Fall wird die Spannung, welche die
Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterverhéltnis fiir die religiosen Ak-
teurinnen beinhaltet, herausgearbeitet. Das Thema wirkt als Grenzmarkierung und
fiihrt zu Ein- und Ausschluss. Vor allen Dingen in der Bezugnahme auf das politische
Feld wird der staatliche Anspruch nach legitimen Ansprechpartnerinnen virulent. Aus
Anlass der Kopftuchdebatte griindete sich auch die AG muslimische Frau in der Ge-
sellschaft, die sich fiir gesellschaftliche und politische Partizipation engagierte. Sie
wollten in Bezug auf die gestellten Geschlechterfragen Antwort geben und dabei als
Ansprechpartnerinnen fiir die Politik fungieren. Mit dem Ziel solche weibliche An-
sprechpartnerinnen der Belange muslimischer Frauen zu etablieren, initiierte und un-
terstiitzte die staatliche Seite die Griindung des AMF im Jahr 2009. Damit wirkt die

politische Relevanz des Themas in dieser Phase als Anlass zur Gruppen- und Organi-
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sationsbildung muslimischer Frauen. Hier nun mit dem Ziel vor allen Dingen im poli-
tischen Feld die Themen muslimischer Frauen zu vertreten. Damit 1auft politische Par-
tizipation muslimischer Frauen entlang des Themas Geschlecht und der Expertise

dazu.

Die Frage der Expertise war auch fiir die Griindung der Gruppen, die sich fiir eine
religiose Ausbildung engagierten, relevant. Die Gruppen bezogen sich in ihrer Aus-
richtung auf den eigenen Gruppenzusammenhang und zielten auf einen religidsen Bil-
dungsprozess, der von einer religiosen Expertin vermittelt wurde. Interessanterweise
liegt die Griindung der Gruppen ebenfalls in der letzten Phase seit dem Jahr 2001. Der
dezidierte Wunsch nach religidser Ausbildung korrespondiert dabei mit den analysier-
ten Entwicklungen im religiosen und im politischen Feld: Die staatliche religiose Aus-
bildung nahm im Rahmen der Institutionalisierung des islamischen Religionsunter-
richts ihren Anfang. Weiterhin trug die verstirkte Aufmerksamkeit auf das
muslimische Geschlechterverhéltnis zu einer intensiven Befassung mit diesen Fragen
bei den muslimischen Frauen bei. Zudem markiert dieses Bildungsinteresse auch einen
Generationenwandel: Fragen nach dem Geschlechterverhiltnis und konkret zu dem
Kopftuch kénnen zum Teil nur schwer von der ersten Generation beantwortet werden.
Die religiosen Bildungskapitalien stehen nicht derart zur Verfligung, dass sie den An-
fragen der nachfolgenden Generation gerecht wiirden. Dieser Aspekt wurde im Zu-
sammenhang mit den bestehenden Forschungsergebnissen diskutiert (fiir viele Nokel
2002). Die Frauen der zweiten und dritten Generation suchen im Kontext der Gruppen
mit Hilfe von religidsen Expertinnen nach den entsprechenden religidsen Grundlagen
und fundierten theologischen Aussagen: Zum einen um Antworten zu finden fiir die
Entwicklung ihrer religidsen Identitét. Zum anderen nach auf3en iiber das religiose Feld
hinaus, auch um Antwort geben zu kdnnen auf Fragen zu ihrer individuellen religiosen

Bindung und eben zur religidsen Praxis von Frauen.

In dieser vierten Phase, in der die Institutionalisierung des Islam und die Islampolitik
im Mittelpunkt stehen, wurden in den muslimischen Organisationen Frauen in die Vor-
standsdmter gewihlt und auch in einigen Fillen das Amt der Frauenbeauftragten ein-
gerichtet (im Zentralrat wurde das Amt der Frauenbeauftragten schon Mitte der 90er
Jahre eingerichtet). Hier wird nun eine strukturelle Verdnderung erkennbar: Die Aus-
weitung der Rolle des Experten mit Amt (siche dazu Weber 1980: 260; 1.2) auf Frauen.

Dabei wurde analysiert, dass diese Position einer Expertin mit Amt thematisch an eine
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Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterverhédltnis gebunden ist. Die Or-
ganisationen greifen im Kontext der Institutionalisierung des Islam die Anforderungen
hinsichtlich des Themas auf. Sie schaffen eine Position und geben dem Thema damit
Legitimitét, die fiir alle erkennbar ist. Zudem lassen sich die Ergebnisse derart deuten,
dass die Verbiande gegenwirtig auf eine gut ausgebildete Generation junger Frauen

zuriickgreifen konnen, die bereit ist, 6ffentlich fiir ihre religiosen Belange einzutreten.

Die Untersuchung der muslimischen Frauengruppen und Frauenorganisationen, die im
Zeitraum von 1978 und 2009 gegriindet wurden, zeigt, wie sich die Auseinanderset-
zung mit der weiblichen religiosen Identitit im Rahmen von religiosen Frauengruppen,
die sich in einigen Féllen im Laufe ihres Bestehens auch in religiose Organisationen
verdndern, vollzieht. Die Gruppen sind dabei variabel in ihrer Ausrichtung, den The-
men und Formen ihrer Gruppenarbeit. Die Bezilige zum zeithistorischen Hintergrund

plausibilisieren zahlreiche strukturelle Merkmale.

Zwei weitere grundlegende Ergebnisse sollen an dieser Stelle diskutiert werden: Zum
einen triagt die Auseinandersetzung mit dem religiosen Geschlechterbild zur Etablie-
rung religioser Expertinnen innerhalb der Gruppen, zum anderen zur Etablierung von
Frauen in den Vorstdnden und als Frauenbeauftragte bei. Bedeutsam ist, dass von die-
sen Expertinnen mit Amt ebenfalls eine Expertise in Themenbereich Frauen erwartet
wird. Im politischen Feld gelten hierbei dhnliche Vorgaben: Und zwar ist politische
Partizipation fiir Muslime derzeit nur {iber den Zugang der Geschlechterthemen mog-
lich — die Analyse der staatlichen Praktiken am Beispiel der Islamkonferenz hat dies
herausgestellt. Dies gilt fiir den ménnlichen Bereich des Engagements, aber eben ins-
besondere fiir die Frauen. Es bleibt fraglich, welche Konsequenzen sich daraus fiir das
weibliche Engagement und die Partizipation iiber das religiose Feld hinaus ergeben.
Als unmittelbare Konsequenz ldsst sich eine thematische Beschrinkung des weibli-

chen muslimischen Engagements festhalten.

Interessanterweise zeigt die historische Kontextualisierung mit der religiosen Frauen-
bewegung im 19. Jahrhundert einen dhnlichen Verlauf. Hier ging die politische Parti-
zipation der Frauen ebenfalls mit der Auseinandersetzung mit dem religiosen Ge-
schlechterverhéltnis einher. Die Frauen betonten dabei ihre religiose weibliche

Identitét, um ihr Recht fiir Bildung zu erstreiten.
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Bemerkenswert ist und nun hier, dass die Ergebnisse den Schluss zulassen, dass ge-
genwirtig auch die staatlichen Initiativen die Bezugnahme auf das religiose Ge-
schlechterverhéltnis als Vorrausetzung fiir die politische Partizipation férdern und z.

T. auch fordern.

Die Einordnung der Ergebnisse vor den Hintergrund des Zeithorizonts gibt damit Ant-
wort auf die Fragen nach den Anldssen der Gruppengriindung und der Ausrichtungen
der Gruppen. Die Gruppen unterscheiden sich hinsichtlich der Formen ihres gemein-
schaftlichen religiosen Engagements deutlich voneinander. Damit lésst sich eine Kon-
tingenz hinsichtlich der Selbstzuordnung muslimische Frauengruppe Konstatieren. Es
handelt sich um historisch spezifische Selbstzuschreibungen, die fluide sind. Zum an-
deren sind diese verschiedenartigen Formen religiosen Engagements Ausdruck eines
religiosen Wandels im muslimisch-religiosen Feld initiiert von muslimischen Frauen.
Dariiber hinaus sind die Gruppen zwar hinsichtlich der Formen heterogen, allerdings
besteht eine Verbindungslinie in ihren Inhalten, d. h. in ihren Kernideen als Frauen-
gruppen- und Organisationen und zwar durch alle Phasen des muslimisch religiosen

Engagements im religidsen Feld in Deutschland. Wie ldsst sich das erklédren?
Religiose Individualisierung und religiose Bildung

Diese Untersuchung liefert einen neuen Einblick in den Zusammenhang zwischen re-
ligioser Individualisierung und Gruppenprozessen — ein Themenbereich, der fiir den
Untersuchungsgegenstand bislang noch nicht analysiert wurde. Entsprechend des
Trends religionssoziologischer Forschung zu Themen von Biographie und Identitét
wurde auch in Forschungen zur religidsen Praxis muslimischer Frauen (siehe Kapitel
3.4) vornehmlich die individuelle religiose Bindung untersucht — und dabei losgeldst
von der Frage nach dem Verhiltnis der Frauen zu religiosen Gemeinschaften. Die Aus-
wertung der Ergebnisse dieser Studie weist nun auf eine hohe Bedeutung von Indivi-
dualisierungsthemen fiir die Existenz religidoser Gruppen hin - und das sowohl in der
Sach- als auch in der Sozialdimension. Weiterhin steht diese in einem engen Zusam-

mengang zur Relevanz religidser Bildung.

Die Verbindlichkeit religioser Bindung ist in der Moderne fraglich geworden. Sie muss
individuell legitimiert werden (vgl. Krech 1999: 66). Gemédl der Sozialdimension der

Individualisierungsthese (Luckmann 1991, 1996) wird die Religion damit immer mehr
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zur Sache des Einzelnen. In einer Umwelt in der religiose Bindung zunehmend kon-
tingent wird, ist der Glaubige dazu aufgerufen, seine religiose Identitit zu erkldren.
Dies stellt allerdings ein komplexes Unterfangen fiir den einzelnen Gldubigen dar.
Denn so muss das Erklarungswiirdige doch zunichst auch vom individuellen Akteur
selbst nachvollzogen sein. Der Wunsch nach bewusster Entscheidung und selbststén-
diger Befassung mit der eigenen religiosen Bindung ist damit indirekt und direkt mit
religiosen Bildungsprozessen verbunden. Thematisch sind diese Bildungsinteressen
von subjektbezogenen Themen beeinflusst. Diese Sachdimension der religiosen Indi-

vidualisierung besagt, dass das Selbst zum Gegenstand religioser Sinnbildung wird

(vgl. Krech 1999: 67).

Die Gruppe liefert aufgrund ihrer Merkmale ideale Vorrausetzungen, um diese Fragen
in Bezug auf das religiose Selbst in den Mittelpunkt zu stellen: Als zentrales Sinnmo-
ment der Gruppen gilt die ,,Verpersonlichung®* (Neidhardt 1983: 16). Die Gruppe ist
am Einzelnen orientiert, d. h., jeder bringt sich auf seine Weise mit den eigenen Inte-
ressen ein. Die Gruppenidentitit besteht insofern nicht unabhingig von der sozialen
Zusammensetzung. So erkennt Tyrell (vgl. 1983: 82) in der Zusammengehorigkeit das
zentrale Merkmal von sozialen Gruppen. Gelten in Organisationen formalisierte Nor-
men fiir die Handlungsabliufe, werden diese in Gruppen durch das gegenseitige Ver-
trauen strukturiert. Die personliche Beziehung der Gruppenmitglieder zueinander ist
somit entscheidend fiir die gemeinsame Interaktion. Auf dieser personlichen Basis
konnen ebensolche Fragen, die im Kontext der eigenen religidsen Identitit auftauchen,
behandelt werden. Desweiterten bestimmt der Einzelne durch sein Handeln und sein
Interesse die thematische Ausrichtung der Gruppe. Zudem trigt das Zugehdorigkeitsge-
fiihl zur religiésen Gruppe zu religidsen Selbstvergewisserungsprozessen des Indivi-
duums in der Moderne bei. Die Erkenntnis mit diesen Fragen nicht allein zu stehen,
starkt die religidse Identitit. Dieser Zusammenhang wird auch empirisch belegt und
zwar in der hohen Bedeutung, welche die religiosen Gruppen fiir die Religiositit von

Migranten besitzen (vgl. Krech 2008: 191).

Die Ergebnisse der vorliegenden Untersuchung belegen nun in differenzierter Weise,
dass innerhalb der muslimischen Frauengruppen insbesondere religiose Bildungsinter-
essen im Mittelpunkt stehen. Damit ldsst sich hier folgender Zusammenhang festhal-

ten: Religidse Individualisierung wirft Fragen hinsichtlich der religiosen Identitit auf,
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die Selbstverstdndlichkeit religioser Bindung ist hinfdllig. Religiose Identitdt muss in-
sofern begriindet sein. Diese Fragen lassen sich nicht ohne religiose Auseinanderset-
zungsprozesse beantworten. Die religiose Gruppe liefert aufgrund ihrer Merkmale ei-
nen geeigneten Rahmen, um Fragen religioser Identitit zu beantworten und zwar in
und durch die Gemeinschaft mit Gleichgesinnten. Der Prozess religidser Individuali-
sierung (Luckmann 1991) drdngt auf religiose Bildungsprozesse und diese fiihren zu

Gruppengriindungen.

Fiir die hier durchgefiihrte Untersuchung zu muslimischen Frauengruppen wird dieser
Zusammenhang um einen weiteren Aspekt erweitert: die geschlechtliche Dimension

der religiosen Identitét.

Die Frage nach der religiosen Identitit stellt sich fiir muslimische Frauen im deutschen
Kontext in besonderer Weise. lhre religiése Praxis, in vielen Féllen dabei auch das
Tragen des Kopftuchs, stehen unter erh6hter 6ffentlicher Aufmerksamkeit. Es ist ge-
genwirtig insbesondere ihre religiose Identitdt, die Fragen von auBlen provoziert und
die offenbar in besonderer Weise erklarungsbediirftig ist. Wie am Beispiel der Islam-
konferenz analysiert, ist es das muslimische Geschlechterverhiltnis, das im Mittel-
punkt vielféltiger Auseinandersetzungsprozesse steht; so auch innerhalb des religiosen
Feldes, wie der Fall Emel Zeynelabidin bewies. Vor diesem Hintergrund sind insbe-
sondere muslimische Frauen damit befasst ithren Glauben und ihre religidse Praxis, die
geschlechtlich codiert ist, zu erklaren. Zudem stellt die religiose Lebensfiihrung als
Minderheit im deutschen Kontext eine Herausforderung dar, die weitere Fragen auf-
wirft. Im Hinblick auf die Konversion und die Etablierung einer religiosen Identitat
als muslimische Frauen und auch Ehefrauen entstehen zusitzliche Fragen. Wie kann
weibliche religiose Identitdt gelebt werden und zwar hinsichtlich des religiosen Deu-
tungsrahmens und den Anforderungen der nicht-muslimischen Gesellschaft? Migrati-
onserfahrungen stellen in diesem Kontext weitere Herausforderungen. Der eigene re-
ligibse Bezug muss in der neuen Umgebung neu hergestellt werden. Neben
strukturellen Anliegen nach entsprechenden Ressourcen, wie geeignete Rdumlichkei-
ten, sind es vor allen Dingen die sozialen Beziehungen innerhalb einer religiosen Ge-

meinschaft, die dazu beitragen, die religiése Praxis weiterzufiihren.

Dies weist auf einen weiteren Aspekt im Hinblick auf die Sozialdimension der Indivi-
dualisierungsthese hin. Gleichwohl der Tatsache, dass die Mitgliedschaft in Gruppen

im Verhéltnis zu religiosen Organisationen vergleichsweise niedrigschwellig ist, ist es
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doch ein individueller Schritt, eine private Entscheidung, die zur Teilnahme an Grup-
pentreffen fiihrt. Im Unterschied zur Kirche, in die man hineingeboren wird oder ver-
schiedenen religidsen Organisationen, in die man offiziell eintritt, gelten fiir die Teil-
nahme in Gruppen andere Kriterien. Das Individuum trifft auf Grund personlicher
Beziige, die Entscheidung an den Gruppentreffen teilzunehmen und sich im Sinne des
commitment (Krech 2011: 108) personlich einzubringen. Die Vorrausetzung fiir diesen
vergleichsweise hohen Einsatz ist, dass sich das Individuum in den Aktionen, der Aus-
richtung oder personalen Zusammensetzung der Gruppe wiederfindet. Auf der anderen
Seite entscheiden auch von Gruppenseite Affekte dariiber, ob ein neues Mitglied teil-
nimmt oder nicht (siehe Kapitel 2). Es ist somit nicht irrelevant, wer sich an der Gruppe
beteiligt. Der Begriff ,,commitment* (Krech 2011: 108) bezieht diese beiden Dimen-
sionen mit ein: die selbst gewéhlte religiose Bindung als auch die Bindung an und die
Verwobenheit mit der Gruppe als einen Sachverhalt sozialer Beziehung bzw. Kommu-
nikation. Damit ist eine Gruppe jeweils ein Ausdruck spezifischer Aushandlungspro-
zesse, als deren Ergebnis die Gruppe mit den jeweiligen Merkmalen steht. Dieser Zu-
sammenhang zeigt sich in der vorliegenden Studie in der Heterogenitét der Gruppen,
die Ausdruck der Kontingenz der Selbstzuordnung zur Kategorie ,,muslimische Frau-
engruppe® ist. Es wurde demonstriert, dass die Gruppenanlédsse und ihr Bindungsgrad

kontextabhingig und variabel sind.
Geschlecht, Bildung und religiése Bindung

Trotz hoher Varianz in ihren Merkmalen lassen alle untersuchten Gruppen einen rele-
vanten Bezug zu Bildungsthemen erkennen. Diese sind verbunden mit der Auseinan-
dersetzung mit dem religiosen Geschlechterverhiltnis. Mit anderen Worten: Die reli-
giose Lebensfiihrung als muslimische Frau in Deutschland wirft Fragen auf, die zur
Auseinandersetzung mit dem religiésen Geschlechterverhéltnis und damit zur religio-
sen Bildung flihren. Dieser Prozess wirkt zuriick auf die religiose Bindung und stérkt

diese. Das folgende Schaubild veranschaulicht diese Wechselwirkung.
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Abbildung 5: Wechselwirkung

Die untersuchten Gruppen und Organisationen wurden hinsichtlich ihrer Merkmale
analysiert und anschlieend systematisiert. Dabei wurden hinsichtlich ihrer Ziele und

ithrer Ausrichtung innerhalb ihres Engagements vier Typen entwickelt:
Gruppenbezug: Partizipative religiése Bildung und religiose Ausbildung

Umweltbezug: (Bildungs-)Angebote und Politische und gesellschaftliche Partizipa-

tion.

Fiir jeden Typus muslimischer Frauengruppen ldsst sich ein spezifischer Zusammen-
hang von Geschlecht, Bildung und Bindung entlang der entwickelten Typen festhalten.
Dieser wird im Folgenden unter Bezugnahme auf den oben diskutierten Zeithorizont
interpretiert. Damit ergeben sich historisch spezifische Selbstbeschreibungen musli-

mischer Frauengruppen fiir den Zeitraum 1978-2011.
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Partizipative religiose Bildung

Geschlecht
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mit religioser
Lebensflihrung als
Frau im
Migrationskontext

Bildung
Religidse Bindung

Voneinander lernen:
Gemeinsame
religitse
Auseinandersetzung

Selbstvergewisserung

der religitsen
Identitat

Abbildung 6: Partizipative religiose Bildung

Die Frauen haben sich in den Gruppen zusammengefunden mit dem Impuls etwas fiir
sich zu tun. Dazu nutzen sie gemeinsamen die sozialen Beziige zueinander, die im
Rahmen der Moscheegemeinde bestanden. Thr Interesse galt dabei Fragen der religio-
sen Lebensfiihrung als muslimische Frauen. Um diese zu beantworten, setzten sie sich
gemeinsam mit den religidsen Quellen auseinander. Dieser religiose Bildungsprozess
trug dazu bei, ihre religidsen Identitdten als muslimische Frauen im Migrationskontext
zu starken. Entsprechend des Griindungsdatums (zwischen 1978 und 1991) und des
langen Zeitraums des gemeinsamen Engagements, reflektieren sie die zweite Phase
des religios-muslimischen Engagements. Ein Zeitrahmen innerhalb dessen vornehm-
lich die religiosen Strukturen im religidsen Feld aufgebaut wurden. Dazu trugen die
Frauen mit der Griindung der Gruppen innerhalb des Moscheekontextes bei. Weiterhin
gehoren die Griinderinnen der Gruppen mehrheitlich der ersten Generation, der nach
Deutschland migrierten Muslime, an. Diese waren zum einen mit der Weitergabe der
religidsen Tradition im neuen Kontext befasst, wurden aber eben auch mit der Gestal-

tung der religiosen Lebensfiihrung als Frauen konfrontiert. Weiterhin entspricht ihr
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Bildungsprozess ebenfalls dem Zeithintergrund. Zu dieser Zeit war die religiose Aus-
bildung und dabei insbesondere fiir Frauen ein untergeordnetes Gebiet innerhalb des
Strukturaufbaus im religiosen Feld. Es standen kaum religiose Expertinnen zur Verfii-
gung, die ihre Fragen hétten beantworten konnen und die Frauen lernten somit vonei-

nander.

Religiose Ausbildung

Geschlecht

Auseinandersetzung
mit religioser
Lebensfuhrung als
Frau und Konvertitin

Religiose Bindung

Individualisierter Bildung

religitser Glauben
(Sachdimension)

Religiose Ausbildung

von einer religiosen
Expertin

Selbstvergewisserung
der religitsen
Identitat

Abbildung 7: Religiose Ausbildung

Im Mittelpunkt der Gruppen aus dem Bereich der religiosen Ausbildung stand die
Frage nach der Gestaltung der religiésen Lebensfiihrung als muslimische Frau und hier
insbesondere als Konvertitin. Mit dem Wunsch die religiosen Grundlagen kennenzu-
lernen, nutzten sie die Kompetenzen einer religiosen Expertin. Die Gruppen wurden
mehrheitlich in den 2000er Jahren gegriindet (4. Phase). Eine Zeit, in der sich die Or-
ganisationslandschaft derart differenziert hatte, dass spezifische Zielgruppen in den
Blick riickten. Dabei stellte die Zielgruppe der Konvertitinnen spezifische Anforde-
rungen, denen im Rahmen der bestehenden Moscheestrukturen nicht Rechnung getra-

gen werden konnte.
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Uber den Bereich der Konversion hinaus markieren sie auch den Generationenwandel,
der sich hier einerseits im Sprachgebrauch, aber auch in der Form des Bildungspro-
zesses manifestiert. Die Frauen der dritten Generation formulierten dezidierte religiose
Bildungsanspriiche und wollten ausgebildet werden. Die Expertinnen trugen diesem
Wunsch Rechnung, indem sie hier niedrigschwellige Strukturen entfalteten und damit
eine Liicke im religiosen Feld schlossen. Die religiose Ausbildung tragt hier zur Stér-
kung der religiosen Bindung bei. Relevant wird dabei die Herausforderung einer indi-
vidualisierten religiosen Identitdt, in dem die Legitimation des eigenen Glaubens so-
wie die Abgrenzung zu dem Religionsversténdnis der vorrangegangenen Generationen

iber rationale Bildungsprozesse verlaufen.

(Bildungs-) Angebote

Geschlecht

Auseinandersetzung

mit religioser
Lebensfiihrungals Frau

Bildung
Religitse Bindung Kbk
ngebote von

Schulungen, Zeitung,
Kurse, Beratung:

Individualisierter
religidser Glauben
(Sachdimension)

Partizipationvon

Selbstvergewisserung Frauen erhdhen

der religiésen Identitét

Abbildung 8: (Bildungs-) Angebote

Die Gruppen in diesem Bereich hatten aus ihrer Auseinandersetzung mit den Fragen
religioser Lebensfiihrung eine Kritik an den bestehenden Geschlechterverhéltnissen
entfaltet. Thr Ziel richtete sich darauf, diese zu verdndern. Dazu entwickelten sie ge-
meinsam ein Bildungsangebot fiir Frauen innerhalb des religids-muslimischen Feldes.
Diese Angebote, die von Kursen, Schulungen, zu Beratungen bis hin zu einer Zeitung

reichten, waren darauf ausgerichtet, einerseits muslimische Vielfalt abzubilden und
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andererseits weibliche religiose Auseinandersetzungen zu fordern. Sie zielten mit ih-
ren Bildungsangeboten darauf, die Handlungsspielraume muslimischer Frauen zu er-
weitern. Dabei sollte im Hinblick auf die Bindung der individualisierte Zugang gefor-
dert werden. Hier ist die religiose Individualisierung in der Sachdimension
angesprochen: Bewusste und reflektierte Entscheidung zur Bindung und dabei ratio-

nale Kenntnis iiber die religiosen Grundlagen.

Die Frauenorganisationen wurden Mitte der 90er Jahre gegriindet. Zu dieser Zeit war
die Organisationslandschaft weitestgehend etabliert und die Grenzen untereinander ab-
gesteckt. Die Expertenpositionen (mit Amt) wurden zumeist ménnlich besetzt. Die
Frauen reagierten mit ihren Organisationsgriindungen darauf und suchten die Unab-
hingigkeit (von diesen Organisationen). Gleichzeitig zeigen sich hierbei Merkmale
der dritten Phase des religios-muslimischen Engagements, in der die religiosen Orga-
nisationen immer mehr in die Offentlichkeit treten und dabei auch iiber das religiose

Feld reichen. Die gilt im gleichen Ma8 fiir die neu entstandenen Frauenorganisationen.

Gesellschaftliche und politische Partizipation

Geschlecht

Auseinandersetzung
mit religiGser
Lebensfiihrung als Frau
und dem religidsen
Geschlechterverhiltnis
im politischen Feld

Religitse Bindung Partizipation

Ansprechpartnerinnen
fir die Belange
muslimischer Frauen
im politischen Feld

Religitse Expertise:

Glauben undreligitse
Praxis erkldren kbnnen

Abbildung 9: Gesellschaftliche und politische Partizipation
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In der vierten Phase steht die Frage um die legitimen Ansprechpartner der Muslime im
politischen Feld hinsichtlich der Institutionalisierungsprozesse immer weiter im Vor-
dergrund. Die Auseinandersetzung mit dem religiésen Geschlechterverhéltnis in poli-
tischen Kontexten in der DIK und zuvor entlang des Kopftuchkonfliktes hatte dabei
auch die Frage nach den weiblichen Ansprechpartnerinnen laut werden lassen. Die
Gruppen in diesem Bereich zur gesellschaftlichen und politischen Partizipation setz-
ten sich mit diesem Prozess auseinander und ihre Gruppengriindung/ Organisations-
griindung stellte eine Reaktion darauf dar. Thr Ziel war es, politisch zu partizipieren
und Einfluss zu nehmen und zwar indem sie sich als Ansprechpartnerinnen der Be-
lange muslimischer Frauen im politischen Feld und auch im religidsen Feld etablieren.
An ihrem Engagement wird deutlich, dass diese Rolle an eine religiose Expertise ge-
bunden ist. Denn so wird im politischen Raum mit dieser Rolle eine religiose Kompe-
tenz verbunden, ndmlich den religiosen Glauben und die religiése Praxis erkldren zu

konnen.

Die vier Typen muslimischer Frauengruppen und -organisationen belegen damit, dass
sich die individuelle religidse Bindung und der kollektive Zusammenschluss nicht aus-
schlieBen, sondern einander beférdern. Im Hinblick auf die bestehende Forschungsli-
teratur zum Islam in Deutschland liefert diese Untersuchung neue Erkenntnisse. Die
Forschung hatte sich lange Zeit entweder auf die individualisierten Formen religioser
Bindung (fiir viele Nokel 2001, Klinkhammer 2000) oder auf die sich etablierende
Organisationslandschaft konzentriert (neuere Studien sind Gamper 2011, Rosenow
2010). Der Blick auf die Gruppen liefert ein sowoh! als auch, das im Hinblick auf den
sich vollziehenden religiosen Wandel immer relevanter wird, da auf diesem Weg auch
der Wandel der Sozialformen der religiésen Bindung als solcher in den Blick genom-

men wird (Krech 2011).

Die vier Typen religidser Gruppen (und Organisationen) richteten sich entweder auf
ihre eigenen Belange als Gruppe und agierten innerhalb des religiosen Feldes oder sie
versuchten weltgestalterisch einzugreifen und zwar im religiosen wie auch politischen
Feld. Dabei ist in allen Féllen der gemeinsame Bezugspunkt die Auseinandersetzung
mit dem religiésen Geschlechterverhéltnis, die religiose Bildungsprozesse befordert.
Diese Arbeit zeigte dabei in Ansédtzen, wie sich diese Verdnderungen im politischen
und religiosen Feld durch die Griindung der Gruppen und der Organisationen sowie

der Etablierung der Expertinnenpositionen manifestierten. Fiir nachfolgende Studien
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wire es gewinnbringend den Zeithorizont in den Mittelpunkt zu stellen, um damit den
sich abzeichnenden Wandel hinsichtlich verschiedener thematischer Beziige der Grup-
pen zu analysieren. Die untersuchten Gruppen veranschaulichen beides: religiose In-
dividualisierungstendenzen (Luckmann 1991) und 6ffentliches Engagement gemés ei-
ner public religion (Casanova 1994). Auch hier lieBen sich Anschliisse fiir weitere
Forschungen aufzeigen, die diesen Zusammenhang zwischen individuellen und kol-

lektiven Beziigen systematisch untersuchen.

Im Zusammenhang der untersuchten Bildungsprozesse gewinnt die Rolle der weibli-
chen religiosen Expertin an Bedeutung. Diese Rolle wurde in Anlehnung an Webers
(vgl. 1980: 269) Ausfithrungen zum religiésen Propheten, dem genuin religidsen Ex-
perten, der aufgrund personlicher Gabe wirkt, entwickelt. Die Existenz dieser Rolle in
weiblichen religiosen Kontexten ist zwar nicht neu, ihre gegenwértige Relevanz kann
aber derart gedeutet werden. Die Ergebnisse dieser Untersuchung lassen den Schluss
zu, dass die Rolle der religiosen Expertin an Relevanz gewinnen wird — und zwar im
Zuge des hier demonstrierten hohen weiblichen Interesses an religioser Bildung, das
sich gegenwirtig differenziert und sich religiose Ausbildungsformen sucht. Weber
grenzt den Typus religidser Expertise des Propheten von dem Priester ab, der aufgrund
seines Amtes liber religidse Autoritét verfligt. Diese Rolle wurde hier an der Expertin
mit Amt, den Frauen in den Vorstinden und den Frauenbeauftragten diskutiert. Auch
diese Expertinnenrolle erfahrt eine Ausweitung im Zuge der gegenwartigen themati-
schen Relevanz des Geschlechterverhéltnisses —und wird im gleichen Zug auch darauf

thematisch beschrinkt.

Diese explorative Studie zeigt hinsichtlich verschiedener Dimensionen, dass muslimi-
sche Frauen in vielféltiger Weise zum religiosen Wandel beitragen. Sie reflektiert die
immense Bedeutung der religiésen Bildung, die dabei insbesondere von der Relevanz
der religiosen Geschlechterthematik beeinflusst wird. Die religiése Bildung muslimi-
scher Frauen verlduft entlang des Geschlechts und wird von muslimischen Frauen in
vielféltigen Formen umgesetzt, die Ausdruck des sich vollziehenden religiésen Wan-

dels sind.
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Zeitleiste

Alle Daten sind der Darstellung entnommen und so findet sich die jeweilige Quelle an

entsprechenden Stelle im Text.

Jahr

1961

Politische Entwick-

lung

Anwerbevertrag mit

Religios-muslimisches
Feld

Phase I bis 1973 - Religi-

Muslimische
Frauen im reli-

Frauengruppen/-
Organisationen

der Tiirkei 6se Grundbediirfnisse
Arbeitskrifte aus der
Tiirkei bilden in
1972 | Deutschland die
groBte Gruppe der
Migranten
Phase II bis 1989 - Zuzug
1973 auf Dauer angelegt: Religi-
6se Strukturen
Griindung der heutigen
1976 Vereinigung Milli Gorus
(IGMG)
Griindung der ara-
1978 bischsprachigen
Frauengruppe I
Griindung der
1980 deutschsprachigen
Frauengruppe |
Griindung der Tiirkisch Is-
1984 lamischen Union der An-
stalt fiir Religion (DITIB)
1986 Griindung des Islamrats
Griindung der ara-
1988 bischsprachigen
Frauengruppe 11
Beginn des Kopf-
tuchstreits in Frank-
reich
1989 Verfassungsent-
scheidung in der
Tiirkei gegen das
Kopftuch
Phase III bis 2000 - Erwei-
terung rechtlicher Mog-
lichkeiten, 6ffentliches En-
1990 gagement
Griindung der Alevitisches
Gemeinde Deutschland
(AABF)
1991 Griindung der Dia-
loggruppe
1994 Griindung des Zentralrats Griindung von

HUDA
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1995

Politische Entwick-

lung

Religios-muslimisches
Feld

Muslimische
Frauen im reli-
giosen Feld
Erste Frau im
Vorstand des
Zentralrates

Frauengruppen/-
Organisationen

Griindung des ZIF

Griindung BFMF

1998

Oberschulamt Stutt-
gart lehnt Uber-
nahme Fereshta Lu-
dins in den
Schuldienst ab

Einfiihrung des
Amtes der Frau-
enbeauftragten
im Zentralrat

1999

Islamischer Religi-
onsunterricht als
Modellversuch in
Nordrhein-Westfalen

Griindung des Bundes der
Alevitischen Frauen in
Deutschland (AAKB)

2001

Terroranschldge in
New York

Klage einer Kopf-
tuch tragenden Leh-
rerin aus der
Schweiz vor dem
Europdischen Ge-
richtshof

Phase IV bis heute - Insti-
tutionalisierungsprozesse:
Kopftuchstreit, Einfiihrung
islamischer Religionsun-
terricht.

2002

Griindung der AG
Muslimische Frau
in der Gesellschaft

2003

Fereshta Ludin klagt
vor dem Bundesver-
fassungsgericht

Islamischen Religi-
onsunterricht als
Modellversuch in
Bayern, Niedersach-
sen und Rheinland-
Pfalz

2004

»Kopftuchgesetze*
in Baden-Wiirttem-
berg Niedersachsen,
Saarland Hessen,
Bayern

Verbot ostentativer
Symbole in der
Schule in Frankreich

Griindung der tiir-
kischsprachigen
Frauengruppe

2005

,Kopftuchgesetz* in
Bremen.

Emel Algan legt
ihr Kopftuch ab
und iibergibt die-
ses dem Haus der
Geschichte in
Bonn.

Griindung der
deutschsprachigen
Frauengruppe II
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2006

Politische Entwick-

lung

Griindung Deutsche
Islam Konferenz
(DIK)

Kopftuchgesetz“ in
Nordrhein-Westfalen

Baden-Wiirttemberg
fuhrt Islamunterricht
als Modellversuch
ein.

Religios-muslimisches
Feld

Muslimische
Frauen im reli-
giosen Feld

Frauengruppen/-
Organisationen

2007

Auszeichnung ,,.Das
unerschrockene
Wort* fiir Emel Al-
gan.

Islamunterricht als
Modellversuch in
Schleswig- Holstein

Griindung des Koordinati-
onsrats der Muslime

DITIB erste Frau
im Vorstand

Islamrat, erste
Frau im Vor-
stand

Griindung der
deutschsprachigen
Frauengruppe 111

2008

DIK beschliefit die
die Einfiihrung des
islamischen Religi-
onsunterrichts

Einflihrung des
Amtes der Frau-
enbeauftragten
im VIKZ

2009

Griindung des Akti-
onsbiindnis' musli-
mischer Frauen

2010

Hochschulrat erlaubt
das Kopftuchtragen
an Universitédten in
der Tiirkei

2011

DIK empfiehlt die
Einfiihrung von Isla-
mischen Zentren an
Universitiaten

2012

Nordrhein-Westfalen
bietet islamischen
Religionsunterricht
an

2013

Hessen fiihrt be-
kenntnisorientierten
islamischen Religi-
onsunterricht

2014

In der Tirkei ist
Schiilerinnen ein
Kopftuch gestattet

2015

Bundesverfassungs-
gesetz kippt Kopf-
tuchverbotsgesetze

Eine Frau ist
Sprecherin des
Koordinationsra-
tes der Muslime

Tabelle 13: Zeitleiste
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Leitfaden Themenblock I

Muslimische Frauen in Vorstinden/Frauenbeauftragte

Themen des Leitfadens:

1.

U

Das Amt

Frauenaktivitdten im Verband

Frauengruppen in den Gemeinden

Veranderungen des Engagements muslimischer Frauen

Fragen an die Person

Das Amt

Wie kann ich mir Thre Tatigkeit im Vorstand/als Frauenbeauftragte vorstel-

len?
Was sind Thre Aufgaben?

Waurden Sie in das Amt gewdhlt? Wenn ja, wann und durch welchen Perso-

nenkreis?
Wann wurde das Amt der Frauenbeauftragten in ihrem Verband eingerichtet?
Was war der Anlass das Amt einzurichten?

Hat sich Thr Verband auf bestimmte Richtlinien zur Frauenférderung ver-

pflichtet?
Wenn ja, sind diese dffentlich zugédnglich?

Kennen Sie noch andere Frauenbeauftragte innerhalb muslimischer Organisa-

tionen?

Frauenaktivitdten

Wie lassen sich die Frauenaktivitdten im Verband beschreiben?
Gibt es eigene Aktivititen fiir Frauen?

Treften sich die Frauen in ithrem Verband zentral?

Wenn ja, was tun die Frauen dann gemeinsam?

Welche Themen behandeln/beschiftigen die Frauen?

322



Wie halten sie Kontakt untereinander?

Frauengruppen

Gibt es Frauengruppen in den einzelnen Gemeinden?
Welche Themen werden behandelt?

Was tun die Frauen gemeinsam in den Gruppen?
Werden die Frauen angeleitet?

Sind die Frauengruppen eher eine neuere Erscheinung?
Wenn ja, woran liegt das?

Konnten Sie mir Kontakte zu existierenden Frauengruppen vermitteln?

Verdnderungen

Hat sich das Engagement muslimischer Frauen in den letzten 10 Jahren ver-

andert? Wenn ja, wie?
Wichst das Engagement von Frauen?

Wenn ja, was denken Sie woran das liegt?

Welche Bedeutung hat ihr Engagement im Hinblick auf Ihre Religiositét?
Engagieren Sie sich noch in anderen Bereichen?

Sind sie zum Islam konvertiert? Wenn ja, wann?

Wie alt sind Sie?

Wo sind sie geboren? Welche ist Thre Muttersprache?

Was ist Thr hochster Bildungsabschluss?

Was ist Thre derzeitige Beschiftigung?
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Leitfaden Themenblock 11

Ansprechpartnerinnen muslimischer Frauengruppen

Themen des Leitfadens:

1.

2
3.
4

Die Griindung der Gruppe
Die konkrete Arbeit
Gruppenzusammensetzung

Fragen an die Person

Die Griindung

Wie fing es an mit der Gruppe? (Gab es einen bestimmten Anlass? Eine Initia-

torin?)
Woher kam die Idee, eine Gruppe zu griinden?

Wie kamen Sie zu der Gruppe?

Die Arbeit

Wie oft treffen Sie sich? Und in welchen Raumen?

Wie laufen die regelméaBigen Treffen ab? (Laufen die Treffen immer gleich

ab?)

Gibt es jemanden, der die Treffen vorbereitet? (Leiten Sie die Gruppe von Be-

ginn an?)

Entscheidet die Gruppe gemeinsam dariiber, welche Themen behandelt wer-

den?

Haben sich die behandelten Themen im Laufe der Jahre verdndert? (Wie war

es vor fiinf Jahren?)
Was wiirden Sie als einen Hohepunkt ihrer Arbeit beschreiben?
Was als Krise?

Welche Rolle spielt der Islam fiir die Arbeit der Gruppe?

Die Struktur

Wie grof3 ist die Gruppe? (Wie viele Mitglieder hat der Verein?)
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Wie alt sind die Frauen im Schnitt?

Ist es eine feste Gruppe? Oder wechselt die Besetzung haufig?

Haben Sie vorher schon in anderen Zusammenhéngen zusammengearbeitet?
In welcher Sprache sprechen sie miteinander?

Haben sie Kontakt zu anderen (auch nicht religiésen) Frauengruppen?
Halten Sie auBlerhalb der Treffen Kontakt untereinander?

Sind Sie miteinander befreundet? Woran zeigt sich das?

Wie lange sind Sie schon Teil dieser Gruppe?

Warum haben Sie sich der Gruppe angeschlossen?

Welche Bedeutung hat diese Gruppe im Hinblick auf Ihre Religiositit?
Engagieren Sie sich noch in anderen Bereichen/Gruppen?

Sind sie zum Islam konvertiert? Wenn ja, wann?

Wie alt sind Sie?

Wo sind Sie geboren? Welche ist Thre Muttersprache?

Welcher ist Ihr hochster Bildungsabschluss?

Was ist Thre derzeitige Beschiftigung?
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Interviewpartnerinnen

14 Interviews insgesamt (I: Interview/ GI: Gruppeninterview/ TI: Telefoninterview),

Zeitraum 2006-2011

(1 Interview mit zwei Interviewpartnerinnen: F3/F6 und zwei Interviews mit derselben
Interviewpartnerin F11)

Name Gruppe/Funktion Methode | Dauer Datum

F1 HUDA; Deutschsprachige I 01:07 06.02.2008
Frauengruppe [

F2 AG Muslimische Frauinder |1 1:03h 05.11.2008
Gesellschaft

F3 Deutschsprachige Frauen- GI 1:48*h 01.02.2008
gruppe 111

F4 Arabischsprachige Frauen- I 1:03h 17.12.2007
gruppe |
Dialoggruppe
Frauenseminar (Moschee)

F5 Dialoggruppe 1 0:58h 27.11.2007

F6 Arabischsprachige Frauen- GI 1:48*h 01.02.2008
gruppe 11

F7 ZIF 1 1:07h 23.04.2009

F8 BFMF 1 1:45h 28.01.2009

F9 Vorsitzende AMF Tl 0:50h 16.06.2011

F11 FB VIKZ 1 2:05h/2:07h | 05.02.2008/
Tiirkischsprachige Frauen- 15.12.2008
gruppe
Deutschsprachige Frauen-
gruppe 11

F12 Stellvertretende Vorsitzende |1 1:11h 23.04.2009
Islamrat

F13 Vorstand DITIB: stellvertre- | TI ca.30 Min | 23.11.2008
tende Generalsekretéirin

F14 Stellvertretende Vorsitzende | TI ca. 30 Min 15.10.2007
Zentralrat, Frauenbeauftragte

F15 Vorsitzende Verband Aleviti- | TI ca. lh 18.11.2007

scher Frauen
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Zusétzlich gefiihrte Interviews. Diese Interviews sind nicht Basis der empirischen Da-
tenauswertung. Sie gehen ergénzend in die Auswertung ein. Zeitraum 2006-2007

5 direkt geflihrte Interviews, 4 Telefoninterviews

Name Gruppe/ Funktion | Methode Linge Datum

F16 Imam, Moschee Er- | I Ca. 2h 11.11.2006
furt

F17 Auslanderbeauf- I Ca. 1h 13.11.2006
tragter Thiiringen

F18 Frauenausschuss, I Ca. 3h 08.12.2006
Landesverband

F19 Private Frauen- TI Ca. 30 Min. | 20.11.2007
gruppe, deutsch-
sprachig

F20 Private Frauen- TI Ca. 30 Min | 22.11.2007
gruppe, deutsch-
sprachig

F21 Frauenverein TI Ca. 30 Min. | 22.11.2007

F10 Frauen- und Dia- TI Ca. 30 Min | 26.11.2007
logbeauftragte Lan-
desverband

F22 Muslimin, Wissen- | I Ca. 2h 21.06.2007
schaftlerin

F23 Muslimin, Wissen- | I Ca. 1h 07.03.2007
schaftlerin

Teilnehmende Beobachtungen im Zeitraum (2006-2011)
Aktion (Veranstalter) Datum Ort
Moscheevorstellung/Interkulturelle Woche, ,,Miteinan- | 26.09.2006 Erfurt

der leben, Voneinander lernen®, (Stadtverwaltung,
Ausldnderbeauftragte)

Wort* fiir Emel Algan (Emel Zeynelabidin)

Tagung ,,Die halbierte Emanzipation? Fundamentalis- | 03.-04.11.2006 Marburg
mus und Geschlecht*

Besuch, Moschee 11.11.2006 Erfurt
Besuch, Moschee 08.12.2006 Hamburg
Besuch, Imam Ali Moschee 08.12.2006 Hamburg
Tagung ,,Women in Islam* (Friedrich Ebert Stiftung) 7.-9.3.2007 Koln
Preisverleihung der Lutherstidte ,,Das unerschrockene | 21.04.2007 Speyer
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Aktion (Veranstalter) Datum Ort
Besuch, Moschee 27.11.2007 Aachen
Teilnahme, Treffen Frauengruppe 29.11.2007 Aachen
Besuch des ,,Begegnungs- und Fortbildungszentrum 28.01.2009 Koéln
muslimischer Frauen®

Tagung ,,Wie erreichen wir Geschlechtergerechtigkeit? | 02.-03.07.2011 Koéln

Zur Partizipation und Interessensvertretung fiir Musli-
minnen in Deutschland* (Aktionsbiindnis muslimi-

scher Frauen)
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