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-Wir alle suchen den Gipfel des heiligen Berges, aber wéare unser Weg nicht kirzer,
wenn wir die Vergangenheit fiir eine Karte und nicht fiir einen Fihrer hielten?"
Khalil Gibran

0. Einleitung
0.1 Ausgangsaspekte

Mehr als 3,4 Millionen Muslime leben in Deutschland. Damit ist der Islam auch hier,
korrespondierend zur Weltsituation, die zweitgrofte Glaubensgemeinschaft nach dem
Christentum. Exakte Zahlen aber sind schwierig zu ermitteln, da die Religionszugehdrigkeit
nur bei Volkszéhlungen aufgezeichnet wird". Islamische Religionsgemeinschaften in
Deutschland haben im Gegensatz zu christlichen Kirchen keinen o6ffentlich-rechtlichen
Status. Bei den Einwohnermeldeamtern werden Muslime in die Rubrik ,v. W. — verschiedene
Weltreligionen* eingeordnet. Umso vager sind die Angaben zu Glaubigen, die erst im Lauf
ihrer Lebensgeschichte zur Offenbarung des Korans gefunden haben. Deutsche Muslime,
deutschsprachige, deutschstammige Muslime — die Sprache ist verwirrend. Muslimische
Organisationen geben die Zahl der Muslime mit einem deutschen Pass mit 630 000 an®.
Etwa 12 000 der deutschen Muslime sind Konvertiten oder aus Konvertitenfamilien. Jahrlich
konvertieren zwischen 250 bis 300 Deutsche zum Islam®.

Die Menschen hinter Zahlen zu entdecken, war die Herausforderung fur diese Arbeit. Im
Respekt vor ihrer religiosen Uberzeugung motivierte die Neugier auf Frauen und ihre
Biographien, die als Deutsche den Islam leben — eine Religion, die nicht erst seit den
erschutternden Ereignissen vom 11. September 2001 in der Verknipfung mit Politik,
Geschichte und Traditionen im Westen mit 1001 Urteilen und Vorurteilen belegt ist. Und
dabei wird der Islam wie kaum eine andere Religion in seiner Wahrnehmung Uber die Rolle
der Frau definiert.

Muslimische Organisationen gehen davon aus, dass die Mehrzahl der Konvertitinnen den
Schritt in den Islam durch Heirat macht. Fir viele andere liegt vor der Schahada, dem
islamischen Glaubensbekenntnis, ein Weg mit individuellen Fragen nach Religion und

Identitat, mit gedanklichen und spirituellen Prozessen. Die dreimalige Bezeugung, dass es

! Statistisches Bundesamt (Hg.): Statistisches Jahrbuch 1992, S. 67. Bezogen auf die Volkszéhlung 1987 lebten
im friheren Bundesgebiet etwa 1,65 Millionen Muslime. Sie machten 2,7 Prozent der ca. 61,08 Millionen
Wohnbevdlkerung aus. Unter ihnen waren 47 966 Deutsche. Nach der Erhebung des Zentralinstituts Islam -
Archiv-Deutschland mit Stand 1. Marz 2000 waren es 3.040.000, mit Stand 1. Marz 2001 3,24 Millionen. Nach der
Friihjahrsumfrage 2002, die auf Reprasentativumfragen beruht, ist die Zahl der in Deutschland lebenden Muslime
auf 3,45 Millionen gestiegen. Das wurde eine jahrliche Steigerungsrate von 6,6 Prozent bedeuten. Bassam Tibi
spricht bereits in seinem im Jahr 2000 erschienenen Buch ,Der Islam und Deutschland“ von mehr als 3,3
Millionen muslimischer Migranten in Deutschland. (S. 21).
2 Frihjahrsumfrage 2002 des Zentralinstituts Islam-Archiv Deutschland. Der Zentralrat der Muslime in
Deutschland e.V., Vorsitzender Dr. Nadeem Elyas, gibt im Vorwort zur Islamischen Charta, Berlin 20. Februar
2002, die Zahl noch mit 500 000 an.

Zentralinstitut Islam -Archiv-Deutschland Soest, Stand der Angaben: 1. Marz 2000, in: Hannemann,
Tilmann/Peter Meier-Husing (Hg.): Deutscher Islam — Islam in Deutschland. Marburg 2000, S. 59.



keinen Gott gibt auRer Allah und dass ,Muhammad Sein Prophet” ist — sie ist fir deutsche
Muslimas die Entscheidung, sich in einer noch von der christlichen Kultur gepragten, doch
immer mehr sékular orientierten Umwelt auf die grof3te religiose Minderheit zu beziehen und
in einer neuen Gemeinschatft ihren eigenen Weg zu Gott zu gehen.

Zunehmend fihlen sich Menschen im Westen mit dem Christentum zwar nicht mehr als
Religion, aber als Kultur verbunden. ,Den Islam nehmen wir dagegen kaum als kulturelle
GrofRe wahr, sondern konzentrieren unseren Blick auf ihn als Religion, von der wir uns
bedroht fiihlen.** Die Abgrenzung zum Fremden bringt uns eine neue, vielleicht fast
verlorengegangene Sicherheit fiir die eigene Identitat. Schon bei Karl May findet der Leser
das Bild vom Uberlegenen Européaer. Die identitatsstiftende Funktion der Polarisierung von
westlicher Freiheit, Demokratie und Zivilisiertheit einerseits und arabisch-islamischer
Repressivitat, Starrheit und Brutalitédt andererseits — sie sehen Irmgard Pinn und Marlies
Wehner in ihrem Buch ,EuroPhantasien als eine Erklarung firr die wachsende Beliebtheit
von Popularisierungen des ,wissenschatftlichen* Orientalismus. Betty Mahmoodys Buch
,Nicht ohne meine Tochter* ist ein Beispiel. Damit schlieRt sich ein Kreis, der den Dialog oft
verhindert. Muslime begegnen Vorurteilen, ziehen sich auf ihre Kultur zurtick, suchen
intensiver nach ihrer religiosen Identitat. Und so wird zum Beispiel das Kopftuch wieder zum
Symbol — aus westlicher Sicht fur die Unterdriickung der Frau, aus islamischer Sicht aber fir
das Einstehen fur den Glauben in einem sakularen Umfeld.

Die Differenzierung zwischen Religion und Kultur fallt beim Blick auf das Fremde — zumal im
eigenen Land — schwer. Es ist eine Begegnung zwischen Faszination und Ablehnung.
Wahrend Bruchstiicke fremder Lebensart wie Bauchtanz und exotische Kochkiinste den
eigenen durchrationalisierten Alltag durchaus bereichern, wird andererseits das Verhalten
auBerhalb ,westlicher Norm* abgelehnt. Muslimas, die sichtbar, zum Beispiel durch ihre
Kleidung, einem religids gepragten Lebensentwurf folgen, werden mit Misstrauen betrachtet.
Ihr Verhalten befremdet — umso mehr, wenn eine Deutsche sich freiwillig fir den Islam
entscheidet, fur ein Leben als Muslima. Feministische Solidaritat stol3t an Toleranzgrenzen,
wenn dieser Lebensweg als selbstbestimmt und reflektiert gelten soll. Uberzeugungen im
Glauben geraten bei einer kulturell geformten Perspektive schnell aus dem Fokus.

Ansatz dieser Arbeit ist es, gelebte Religion von Frauen und ihre Bedeutung fur das Leben
deutscher Muslimas in den Blick zu nehmen. Das Phanomen einer religiosen Neu- und
Weiterorientierung steht im Mittelpunkt einer qualitativ-empirischen religionssoziologischen

Studie zur Biographieforschung, erganzt von religionspsychologischen Fragestellungen.

4 Hippler, Jochen/Andrea Lueg: Feindbild Islam. Hamburg 1993, S. 17.
® Pinn, Irmgard/Marlies Wehner: EuroPhantasien. Die islamische Frau aus westlicher Sicht. Duisburg 1995. Die
beiden Autorinnen sind deutsche Muslimas.

Mahmoody, Betty: Nicht ohne meine Tochter. Bergisch-Gladbach. Der Bestseller wurde in der deutschen
Ausgabe inzwischen Uiber 50 Mal neu aufgelegt.



Am Anfang dieser Begegnung stand auch die Auseinandersetzung mit dem
Pradestinationsglauben. Islamisch gesehen ist es nur Allah, der jemanden rechtleitet. Daraus
ergibt sich die Frage, ob die Uberzeugung von der gottlichen Vorsehung fiir die
Gesprachspartnerinnen eine religionswissenschaftliche Untersuchung der Konversion
ausschlielt. Ebenfalls im Islam vertretenen Lehrmeinungen’ folgend, kann der Mensch mit
gottgegebener Kraft sein Leben gestalten, so dass religiose Fuhrung nicht selbstverstéandlich
angenommen werden muss. Nach dem Koran, Sure 2 - Vers 256°, gibt es keinen Zwang im
Glauben. Jeder Mensch kann sich im Sinn koranischer Freiheit — ,Wer nun will, mége
glauben, und wer will, mége nicht glauben! (Sure 18, 29)° — fir seinen Weg entscheiden. In
der wissenschaftlichen Darstellung dieser Arbeit steht nicht der religiose Wert als solcher in
der Diskussion. Religionsphanomenologie skizziert als ,Ziel des Vergleichens ein Verstehen
religivser Phanomene, deren Wesenserfassung, aber nicht deren Wertung“'°. Verstehen
wollen richtet sich in dieser Arbeit auf die individuellen Lebenswege der Frauen und ihr
Selbst(wert)gefuhl in und mit ihrer gelebten religiosen Orientierung.

0.2 Der Forschungsansatz

Die Konversionsforschung spricht inzwischen ,,den Bekehrten* eine aktive Rolle zu. Sie sind
nicht mehr diejenigen, denen nach theologischen, religionspsychologischen und
psychoanalytischen Theorien die Bekehrung passiert, sondern werden als Gestalter ihrer
eigenen Auseinandersetzung mit religidsen Inhalten eingebunden in kulturelle, historische
und soziale Strukturen und Prozesse. Die Wissenschaftler erfahren das Erleben der
Konvertiten umgeben von der Vielfalt religidser Erscheinungsformen als einen Entschluss fur
eine Neustrukturierung der Begegnung mit sich und der Umwelt, begleitet von Emotionen
und verstandesmaRiger Bewaltigung.

Um zu verstehen, wird das Gesprach gesucht. Um den Menschen hinter den Zahlen zu
entdecken, kann er nicht wieder durch Zahlen, Raster und GroRRen erfasst werden. Von
daher schlieRt sich eine quantitative Untersuchung aus™. Die Frauen sollten von sich, ihrer

Kindheit, ihrem weiteren Leben und ihren Werten frei erzahlen, eigene Schwerpunkte setzen

" Bereits die erste Sondersekte des Islam, die sich aus dem Heer Alis grundete, die Chériditen, setzte sich mit der
Frage der Vorherbestimmung auseinander und entschied sich fir die Willensfreiheit des Menschen. In der
Nachfolge vertraten auch die Mutaziliten diese Denkrichtung. Die Diskussion um den Pradestinationsglauben wird
bis heute gefiihrt. Vgl. Hartmann, Richard, S. 49ff, und Khoury 1991, S. 253-256.

8 Koranzitate richten sich in dieser Arbeit grundsétzlich nach der Ubersetzung von Rudi Paret, 6. Auflage. KéIn
1993.

9 Allerdings drohen dem ,Frevler" furchtbare Strafen im Jenseits.

10 Lanczkowski, Giinter: Einfiihrung in die Religionswissenschaft. Darmstadt 1991, S. 46.

" Eines der Hauptargumente in der umfangreichen wissenschaftlichen Diskussion um quantitative Methoden war
fur mich in der Vorbereitung dieser Untersuchung die Kritik Blumers zur Reduzierung des Interpretations - und
Definitionsprozesses in menschlichen Gruppen auf Variablen. Die Ungenauigkeit trifft als generische Variable
auch die religiése Sozialisation, die in dieser Arbeit ein Schwerpunkt und m. E. keine quantitativ messbhare GréRRe
ist. Vgl. Blumer, Herbert (1978), S. 386ff.



und die fur sie wichtigen biographischen Zusammenhange nach eigenen Relevanzkriterien
darstellen kénnen. Diese Anliegen sind in der Befragungsmethode des narrativ-
biographischen Interviews nach Fritz Schiitze”” gut umsetzbar. Alltagsweltliche und religitse
Biographie sind verbunden. Da Religion aber vor allem heute im Leben der
Interviewpartnerinnen eine grof3e Rolle gielt und mein Forschungsinteresse ebenfalls in
erster Linie dem inneren und &auferen Weg zum Glaubensbekenntnis gilt, wurden die

Interviews nach Andreas Witzel*®

problemzentriert gefiihrt.

Die biographischen Daten der insgesamt 15 Interviewpartnerinnen finden sich in einer
grof3en Bandbreite sowohl im Bezug auf Alter (zwischen 19 und 69 Jahren), Geburts- und
Wohnorte in Deutschland als auch auf die Zeit, die seit der Konversion vergangen ist (von
acht bis 43 Jahren). Die Frauen haben fast alle Abitur und in der Mehrzahl akademische
Abschlisse. Die Einzelgesprache fanden in Privatwohnungen, einer Privatmoschee, den
Burordumen einer 6ffentlichen Moschee und eines in einem muslimischen Frauenzentrum
statt. Grundsatzlich waren dabei keine Manner anwesend. Die Interviewdauer konnte von
den Frauen bestimmt werden und variierte zwischen einer und vier Stunden. Bei den
Tonbandaufnahmen wurde das Mikrofon auf einem Stativ in Abstand von den Frauen
aufgestellt, um die Kommunikation mdglichst wenig zu beeintrachtigen.

Wie der Volkskundler Rolf Wilhelm Brednich m. E. mit Recht formuliert, werde vom
Feldforscher erwartet, dass er sich nicht von vorneherein bei der Erhebung und Bewertung
von Sachverhalten von seinen eigenen Wertpramissen leiten lasst: ,Nur der, der sich selbst
kennt, kann andere erforschen.*** Daher musste auch ich mir vor und wahrend des
Forschungsprozesses immer wieder Uber meine eigenen Glaubensiberzeugungen als
Christin klar werden und meinen eigenen religiosen Referenzrahmen reflektieren, um zu
meiner Identitdt sowohl als Glaubige als auch als Frau und Gesprachspartnerin zu stehen,
als Zuhorende aber dadurch den Gesprachsverlauf nicht zu beeinflussen. Ich konnte so den
Vorzug qualitativer Verfahren erfahren, Neues und Unbekanntes auch in als vertraut
erscheinenden Lebenszusammenhangen entdecken.

Die Auswertung der transkribierten Interviews wird in der Konsequenz zur
Erhebungsmethode ebenfalls qualitativ durchgefuhrt. Die Analyse biographischer
Konversionserzahlungen wird als Forschungsmethode in der Wissenschaft auch kritisiert,
verspricht aber Antworten auf offene Fragen nach Motiven und sozialen Dimensionen
religioser Konversion. In einem religionssoziologischen Ansatz fragt diese Arbeit nach
Funktion und Bedeutung der Religionen Christentum und Islam fiir Konvertitinnen — unter
besonderer Beriicksichtigung des Aspekts Frau. Die Geschlechtsdifferenzierung ermaoglicht

eine verbesserte intersubjektive Vergleichbarkeit und die Perspektive der Gender-

12 Schitze, Fritz: Die Technik des narrativen Interviews in Interaktionsfeldstudien. Bielefeld 1977.
3 Witzel, Andreas: Verfahren der qualitativen Sozialforschung. Frankfurt/New York 1982.
14 Brednich, Rolf Wilhelm: Quellen und Methoden. In: Grundriss der Volkskunde. Berlin 1988, S. 84.



Forschung. Sie fihrt zu der Frage: Wie leben Frauen ihre Religion im Feld zwischen
Annaherung und Abgrenzung?

Religionspsychologische Aspekte sind die Religiositat als Ergebnis von Fremd- und
Selbstsozialisation und Religiositdt in der Vielfalt intrinsischer Motive. Das narrativ-
biographische Interview berichtet von der Tiefendimension religiosen Lebens und Erlebens.
Die Suche nach Ilatenten Sinnstrukturen wird in der Textanalyse und der
sozialwissenschattlichen Interpretation der Konversionserzahlungen angegangen, sollte m.
E. aber in Tiefendeutungen der Psychologie vorbehalten bleiben. Damit soll diese Arbeit
Uber die deskriptive Untersuchung von Perspektiven und Selbstdeutungen der Interviewten
hinausgehen, der empirisch gewonnene Horizont interindividueller Gesichtspunkte den
Biographien aber die Individualitat in ihren religiés motivierten Orientierungen lassen. Die
religionswissenschatftlichen Fragestellungen zum Phanomen der Konversion sollen hier nicht
in einer Kausalanalyse beantwortet werden. Im Vordergrund der Untersuchung von
Frauenwegen zum Islam steht das ,Wie“, das sich erst in einer letzten Interpretation zum
~Warum® entwickelt.

Im Aufbau der Arbeit steht am Anfang ein Uberblick tber die Geschichte des Islam in
Deutschland und die Entwicklungen bis zu aktuellen Organisationsformen. Schwerpunkt ist
hier die Frage nach der Identitat der Muslime in Deutschland und die Auseinandersetzung
mit Feindbildern. Daran anschlieRend steht ein Vergleich der zentralen Glaubensaussagen,
in denen sich die beiden Religionen Islam und Christentum aufeinander beziehen, sowie die
Moglichkeiten und Grenzen der Begegnung im Dialog. Als weitere Grundlage fir das Thema
der Arbeit wird im folgenden Kapitel die Rolle der Frau im Islam thematisiert, werden Gebote
und Verbote des Korans im Bezug auf die Muslima vor ihrem kultur-historischen Hintergrund
beleuchtet. Weiter wird auf Stand und Standpunkte der Konversionsforschung eingegangen.
Zum Abschluss der Vorklarungen steht die Argumentation fir die Verwendung der
gualitativen Methodik, auch aus dem Blickwinkel der Frauenforschung, unter Beachtung der
autobiographischen Plausibilitit von Konversionserzéhlungen. Im Hauptteil mit der
Vorstellung der Lebensgeschichten werden funf Biographien ausfuhrlich unter den
Gesichtspunkten religiose Sozialisation, mit Blick auf Entkirchlichung und religitse
Sucherschaft, sowie Identitdt im Selbstbild als Frau und in ihrer gesellschaftlichen
Konnotation analysiert. In die Interviewauswertung werden vier weitere Interviews mit kurzen
Biographieschilderungen in ihren unterstitzenden sowie abweichenden Aspekten
einbezogen. Die vergleichende Reflexion der Lebensgeschichten als prozessorientierte

Wege wird in den Schlussbetrachtungen resiimiert und bewertet.



I. Vorklarungen zu Islam und Christentum und zur methodologischen
Untersuchung von religibsen  Sinnorientierungen innerhalb  dieser

Glaubensgemeinschaften

1. Islam in Deutschland

1.1 Anféange in Berlin

Etwa zwei Drittel der in Deutschland lebenden Muslime stammen aus der Turkei. Als
Arbeiter, Studenten und Fluchtlinge kamen auch Bosnier, Kosovo-Albaner, Araber aus
Nordafrika und aus der Staatenwelt des Mittleren Ostens, die heute als Inlander in
Deutschland leben. Die ethnische, kulturelle und religiose Vielfalt im Glaubensleben erlaubt
nicht, den Islam in Deutschland als monolithischen Block anzusprechen. Seine Geschichte
beginnt nicht erst 1965 mit der Migration der ersten Gastarbeiter. Die Wurzeln muslimischer
Einwanderung reichen weiter zuriick. Die vielfach erwéhnte erste Gemeindegriindung 1739"
ist historisch nicht mehr haltbar. Deutsche und Turken verband im 18. Jahrhundert vor allem
Kriegsgeschichte. Seit 1763 gab es in Berlin eine stdndige osmanische Gesandtschaft. Im
Ersten Weltkrieg wurde in Winsdorf nahe Berlin ein ‘Mohammedanisches Gefangenenlager’
angelegt. Dort wurde 1915 die erste Moschee Deutschlands als hélzerner Kuppelbau mit
einem 25 Meter hohen Minarett errichtet.'® Wegen Einsturzgefahr wurde sie 1930 wieder
abgerissen. Die ,Moscheestral3e” und einige Soldatengraber erinnern daran.

Am 27. April 1922 wurde von den in Deutschland gebliebenen Muslimen die ,Islamische
Gemeinde Berlin“ gegrundet. Drei Jahre spater konnte diese Gemeinschaft in Berlin-
Wilmersdorf eine Moschee eréffnen. Nach den Aufzeichnungen des Islam-Archivs sagte der
Imam bei der Einweihung: ,Dieses Gotteshaus soll verkiinden, dass es nur einen einzigen
Gott gibt Uber uns allen. Es wird hinaus ins Land rufen, dass wir alle Propheten ohne
Unterschied: Abraham, Moses, Jesus Christus und Mohammad gleicher Weise verehren
sollen, und dass wir an alle heiligen Bicher gleicher Weise glauben, an das Alte wie das
Neue Testament und an den Koran.“*” Ab dem Jahr 1930 filhrte die Moscheegemeinde den
Namen ,Deutsch-Moslemische Gesellschaft®. Sie nahm auch Christen als Mitglieder auf,
veranstaltete 1936 in der Moschee die erste offizielle christlich-islamische Begegnung auf
deutschem Boden. Ebenfalls in Berlin konstituierte sich 1927 das Zentralinstitut Islam-Archiv-

5> Ahmed, Akbar S.: Lebendiger Islam. Von Samarkand bis Stornoway. Diisseldorf 1992, S. 289. Abdullah 1987,
S. 17ff, Adullah 1993, S. 9ff sowie Abdullah in Hannemann 2000, S. 35ff. Vgl. Wohlrab-Sahr 1998, S. 29ff.
Wohlrab-Sahr kritisiert, dass Muhammed Salim Abdullah, seit 1981 Leiter des Zentralinstituts ,Islam -Archiv
Deutschland” in Soest, fir die von ihm genannte erste Gemeindegriindung 1739 keinen historischen Beleg
erbringt und sieht in seiner Rekonstruktion von Geschichte in Anlehnung an Hobsbawm/Ranger (1973) eine
LErfindung von Tradition“. Thomas Lemmen widerlegt die historischen Voraussetzungen, auf denen Abdullah
diese Kontinuitat seit 1739 aufbaut. (FES Library 2000).

GVgI. Spuler-Stegemann, S. 35 und Lemmen, a.a.O.

1" zit. n. Abdullah 1987, S.30.



Deutschland. Es ist heute, mit Sitz in Soest, die einzige islamische Einrichtung im
deutschsprachigen Raum, die fur sich beansprucht, unabhéngig zu sein. Sie wird nach
Aussagen seines Leiters Muhammad Salim Abdullah ,zunehmend als gemeinsame und
konfessionsneutrale Gesprachsebene anerkannt*®.

Am 31. Oktober 1932 grindeten 60 muslimische Flichtlinge aus der Sowjetunion
gemeinsam mit deutschen Moslems eine deutsche Sektion des Islamischen Weltkongresses,
unter deren Dach sich im Mai 1933 muslimische Vereinigungen zusammenschlossen. Die
Sektion schuf mit einem ‘Islam-Kolloquium’ die erste muslimische Bildungseinrichtung, der
auch die Erteilung eines islamischen Religionsunterrichts flr muslimische Kinder tUbertragen
wurde. Nach den Forschungen des Islam-Archivs lebten zu der Zeit rund 1000 Muslime im
Deutschen Reich; davon waren 260 bis 300 deutschstammig.™ Viele deutsche Moslems sind
im 2. Weltkrieg gefallen, andere blieben verschollen. Uberlebende wanderten ins islamische
Ausland ab, andere resignierten und zogen sich aus dem bekennenden Gemeindeleben
zuriick. Erhebungen um das Jahr 1947/48 sprechen von rund 150 deutschen
Islamanh&ngern, davon rund 50 in Mitteldeutschland.?® Gleich nach dem Krieg leitete mit
Imam Mohammad Aman Hobohm der erste deutschstammige Moslemtheologe die
Geschicke der islamischen Gemeinschatft in Deutschland.

Die Arbeit des Islamischen Weltkongresses in der Bundesrepublik Deutschland beschrankte
sich in den ersten Nachkriegsjahren auf begleitende Informationskontakte. 1963 Ubertrug
das Prasidialbiro die Wahrnehmung seiner Interessen der ,Deutschen Muslim-Liga
Hamburg®, seit 1956 mit der Deutschen Moslembruderschaft vereinigt. Nach der ehemaligen
,Deutsch-Moslemischen Gesellschaft* und der Deutschen Sektion des Islamischen
Weltkongresses ist sie die alteste noch bestehende rein deutsche Islamgemeinschaft. Eine
nationale Sektion des Islamischen Weltkongresses, die sich in Anlehnung an ihre Satzung
vom 31. Mai 1933 als deutsche islamische Religionsgemeinschaft versteht, wurde am 30.
September 1982 eingesetzt und in ihrer Rechtsnachfolge aus der 2. Gemeindegriindung am
13. Februar 1984 anerkannt. Sie sieht sich als ,untrennbares Glied der moslemischen
Glaubensfamilie® mit dem Bewusstsein ,ihrer unlosbar mit der deutschen Kulturlandschaft

verbundenen Geschichte®

. Die dabei organisierten deutschen Muslime begreifen es als
Aufgabe, dem Islam in der Bundesrepublik ,eine gesicherte Zukunft zu bereiten, trotz

zahlreicher negativer Perspektiven (...) Diese dynamische Aufgabe setzt auch das Motiv frei

8 Abdullah. In: Hannemann 2000, S. 47.
® Faruk, Muhammed stellt in seiner Internetdokumentation ,Muslime unterm Hakenkreuz* fiir das Islam -Archiv
Soest erste Ergebnisse der Forschungen zur Zeit zwischen 1933 und 1945 dar: ,Die Geschichte des Islam im
Dritten Reich offenbart, dass die damals hier lebenden Anhanger des Islam das Schicksal der einheimischen
Bevolkerung voll geteilt haben. Das Spektrum reicht von Mitlaufern bis zum passiven Widerstand, von Ablehnung
bis Anbiederung.“ Vgl. auch Hopp, Gerhard: Muslime unterm Hakenkreuz. Zur Entstehungsgeschichte des
Islamischen Zentralinstituts zu Berlin e.V., in: Moslemische Revue 1. 1994, S. 16-27, und Bauknecht, Bernd:
Iz\éluslime in Deutschland von 1920 bis 1945, in: Zeitschrift fur Religionswissenschaft 01/2001, S. 41-81.
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fur unsere Zusammenarbeit mit aufrichtigen Christen, die wie wir erkannt haben, dass die
Zukunft des Glaubens in dieser Welt schlechthin bedroht ist und dass Religion nur dann die
Herausforderungen der Zeit bestehen wird, wenn Christen und Moslems fest zueinander
stehen, selbst dann, wenn die jeweiligen Institutionen noch die Nachhutgefechte der
Vergangenheit fihren.“*

Die Deutsche Sektion des Islamischen Weltkongresses lehnt nach ihrer Verfassung Mission
unter Andersglaubigen und ,Proselytenmacherei“ als Eingriff in die Rechte Gottes und die
Freiheitsrechte des Menschen nach Sure 10:100 f. u.a. ab: ,Nur Gott allein kann Menschen
zu Sich ziehen."® Ein Ziel der Deutschen Sektion ist die Anerkennung des Islam als
Korperschaft des offentlichen Rechts. Diese Frage werde stets im Rahmen
auslanderrechtlicher Gesichtspunkte behandelt, ,ohne zu berlcksichtigen, dass es auch

einen einheimischen Islam gibt***

. Um den deutschen Islam insgesamt zu erfassen, misse
man einen Personenkreis bericksichtigen, ,der gewissermafl3en ein Produkt der
gesellschaftlichen Entwicklung seit 1945 ist: die deutschsprachigen Muslime*®. Die Zahl der
Muslime, die in den vergangenen Jahren die deutsche Staatsbiirgerschaft erworben und
dabei ihre islamische Identitat behalten haben, liegt nach Erhebungen des Islam-Archivs bei

rund 630 000.

1.2 Das Religionsrecht der Muslime in Deutschland

Den in Deutschland lebenden Muslimen, unabhéngig davon, ob Ausléander oder Deutscher,
steht nach Artikel 4 des Grundgesetzes Religionsfreiheit als Grundrecht zu, sowohl den
einzelnen Glaubigen wie der Religionsgemeinschaft. Artikel 4 GG lautet: ,(1) Die Freiheit des
Glaubens, des Gewissens und die Freiheit des religiosen und weltanschaulichen
Bekenntnisses sind unverletzlich. (2) Die ungestorte Religionsausibung wird
gewahrleistet.“*® Die Religionsfreiheit schiitzt nicht nur religivse Symbole und das kultische
Handeln, sondern auch das Recht, das gesamte \érhalten an den Lehren des Glaubens
auszurichten und den inneren Glaubensiberzeugungen entsprechend zu handeln. ,Die
Muslime kénnen ihre religibse Vielfalt im Schutze der durch das Grundgesetz garantierten
Religionsfreiheit ungestort entwickeln, wenngleich die Freiheit der Religionsausibung mit
allen daraus resultierenden Rechten nicht immer gewéhrleistet ist.“* In der Bundesrepublik

gibt es also nach wie vor Muslime mit zweierlei Recht: die deutschen Muslime und Muslime

Zabd., S. 44.

Zebd., S. 46.

* abd.

3 Apdullah. In: Hannemann 2000, S. 41.
5 zit. nach Hannemann 2000, Titel.

2 Apdullah. In Hannemann 2000, S. 43.



anderer Nationalitat, die demzufolge dem Auslanderrecht unterliegen. Fir beide gilt: Ihre
Religionsgemeinschaft ist nicht anerkannt. Sie lauft auf der Lohnsteuerkarte unter dem
Kirzel ,versch.”. Eine rechtliche oder tatséchliche Gleichstellung der islamischen
Gemeinschaften mit den christlichen Kirchen ist bisher nicht erfolgt.

Fast das gesamte Spektrum der muslimischen Okumene, der umma, spiegelt sich heute
bereits in Deutschland wieder. Von den 3,45 Millionen Muslimen sind rund 81 Prozent
Sunniten und rund 19 Prozent Schiiten®® unterschiedlicher Denkschulen; von Zwélferschiiten
Uber Ismailiten und Zaiditen bis zu den rund 400 000 Aleviten. Vertreten sind auch
Derwischorden und Sufigemeinschaften. Nach der Frihjahrsumfrage 2002 des Islam-Archivs
gibt es in Deutschland 77 ,klassische* Moscheen (1996 waren es lediglich 26, im Jahr 2001
70), 123 Moscheen sind im Bau oder in der Planung®. Hinzu kommen 2204 Gebetshauser.
Die islamischen Zentren sind nicht nur Orte des rituellen Gebets und der religidsen
Unterweisung, sondern auch Schulungsstatten fur Erwachsenenbildung und Hauser der
Begegnung. 74 Prozent der in Deutschland lebenden Muslime flihlen sich ihrem Glauben
deutlich verbunden. 82 Prozent bezeugten eindeutig ihren Integrationswillen in die deutsche
Gesellschaft. 80 Prozent der befragten Muslime stuften den Dialog mit Christen als ,sehr
wichtig” ein, weitere 17 Prozent als ,wichtig"“.

Im Unterschied zum Christentum ist der Islam keine organisierte Religion, die in
hierarchischen Strukturen geordnet ist. Damit ist die Scharia als eine von Gott gegebene
Ordnung eine weltweite Herausforderung, auch und besonders fur die Muslime in der
deutschen Diaspora. Der islamische Pluralismus der rechtlichen und theologischen Schulen,
der sufischen Bruderschaften sowie der islamischen Kulturen findet nur in cer Lehre des
tawhid, der Lehre von der Einzigartigkeit und Einheit Gottes, zur volligen Gemeinsamkeit.
Unterschiedliche muslimische Bewegungen, Organisationen und Vereine bieten in
Deutschland ihre religidse Unterstiitzung an, begleitet von soziokulturellen Zielsetzungen. In
den sechs islamischen Grol3verbanden sind 375 000 Muslime organisiert, die jedoch nur flr
ihre Gruppe und nicht fir den Islam in Deutschland als Gesamtheit sprechen kénnen. Die
drei grof3ten Verbande sind der Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland, der Zentralrat
der Muslime in Deutschland und die DITIB (Turkisch-Islamische Union der Anstalt fir
Religion).

Der Islamrat der Bundesrepublik Deutschland wurde 1986 in Berlin gegrindet. Unter seinem
Dach finden sich mit neun Bundes- und sechs Landesverbanden der Islamische

Weltkongress Deutschland® und die Islamische Gemeinschaft Milli Gériis (IGMG)>'. Mit der

% Zentralinstitut Islam Archiv, 1.Marz 2002. Die Resultate der Friihjahrsumfrage 2002 wurden in der

.Moslemischen Revue* (MR 2/2002) veréffentlicht.

“ Der Anstieg der Moscheebauten spricht dafiir, dass sich Muslime zunehmend dahin orientieren, in Deutschland
zu bleiben, wahrend die ersten Gastarbeiter nur von einem kurzfristigen Aufenthalt in diesem Land ausgingen.
Vgl. Titel des Buches von Irmgard Pinn: ,'Gastarbeiter’ kamen — Muslime sind geblieben*, Kéln 2002.

% Siehe Punkt I. 2.1.2 dieser Arbeit.



IGMG  kooperiert die erste eigenstdndige Organisation von Muslimas, die
.Deutschsprachigen Islamischen Frauen“ (DIF) in KoIn. Die DIF beschirmt wiederum das
Jinstitut fir Internationale Padagogik und Didaktik* (IPD), das sich nach eigenen Angaben
unabhangig ,in seinen Bildungs- und Unterrichtskonzepten einem globalen Denken und
gemeinsamen Handeln verschrieben*** hat. Ein Ziel des IPD ist es, ein klares Konzept fiir
einen eigenen islamischen Religionsunterricht mit interreligiosen Aspekten in Deutschland
anzubieten.

Der Zentralrat der Muslime in Deutschland e.V. (ZMD) mit Sitz in Eschweiler unter Vorsitz
von Dr. Nadeem Elyas ,versteht sich als Diskussions- und Handlungsebene seiner

w33

Mitglieder*”. lhm gehdren 19 Dachorganisationen an, unter anderem das Haus des Islam
e.V. (HDI) in Lutzelbach, Zentrum deutschsprachiger Muslime, das auch Wallfahrten nach
Mekka und jahrliche Treffen organisiert. Weitere zugehoérige Organisationen sind die
Deutsche Muslim-Liga Bonn e.V., die Muslimische Studentenvereinigung in Deutschland e.V.
(MSV) und die Islamischen Zentren Aachen, Hamburg und Minchen. Der ZMD ist Mitglied
des Islamisch-Christlichen Arbeitskreises in Deutschland (ICA). Grofdter Mitgliedsverband
des ZMD war der Verband der islamischen Kulturzentren e.V. (VIKZ), ein Dachverband fur
rund 3000 islamische Kulturvereine. Der VIKZ verliel3 den Zentralrat Ende 2000, womit der
ZMD 22 000 Mitglieder verlor, ein Drittel der Gemeinschaft. Der Zentralrat der Muslime, der
sich immer wieder auch mit dem Vorwurf einer Verbindung von Politik und Religion
konfrontiert sieht, hat sich laut der Praambel seiner im Internet veréffentlichten Satzung
gegriindet, ,...geleitet von der gemeinsamen Uberzeugung, dem Islam, insbesondere seiner
Moral und Ethik unterworfen zu sein, einig darin, als Islamische Religionsgemeinschaften in
Deutschland das Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland und ihr Recht zu
respektieren, und einvernehmlich in der Grundlegung, bei der Auswahl der Mittel und Wege
zur Erfillung der gemeinsamen Aufgaben des Zentralrats der Muslime in Deutschland als
einzige Quelle die islamische Lehre im Rahmen des Grundgesetzes und im Einklang mit den
Gesetzen der Bundesrepublik Deutschland anzuwenden.”

Starkste islamische Gruppierung ist derzeit die DITIB, mit der Zentrale in KéIn. Die Tarkisch-
Islamische Union der Anstalt fir Religion, die sich bisher keinem der beiden Dachverbande

angeschlossen hat, vertritt in Deutschland den turkischen laizistischen Staats-Islam und

% Eine Wertung der Arbeit der Verbande kann und soll hier in diesem Rahmen nicht erfolgen. Milli Gorls
(Nationale Sicht) wird geleitet vom Neffen von Necmettin Erbakan, dem Griinder der radikalen Tugendpartei in
der Turkei. Die IGMG wird von Kritikern als nationalistisch eingestuft, so zum Beispiel vom TBB, einem
Dachverband laizistischer Vereine (siehe auch Artikel in der Stiddeutschen Zeitung vom 20./21. Januar 2001 in
der SZ-Serie ,Auslander in Deutschland“). Necmettin Erbakans Schwégerin ist Vorsitzende der DIF. lhre
Zielsetzungen aber unterscheiden sich nach eigenen Angaben von denen der IGMG. So lege die DIF Wert auf
die deutsche Sprache als gemeinsame Grundlage der Muslime in Deutschland fir die Zukunft. Informationen
dazu erhielt ich bei einem Besuch im Zentrum der DIF in KdIn. Weitere Ausfiihrungen zu den Ausrichtungen der
Verbande siehe auch Ursula Spuler-Stegeman: Muslime in Deutschland. Freiburg 1998.
% pus der Selbstdarstellung des IPD 2000. Vgl. auch II. 3.1.

Selbstdarstellung des ZMD im Internet: www.zentralrat.de.
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untersteht unmittelbar der Jurisdiktion der Obersten Religionsbehérde in Ankara. Sie schickt
den meisten der 780 angeschlossenen Moscheevereine Religionsbeauftragte. Die Imame
aus der Turkei versehen jeweils vier Jahre den Dienst in den ortlichen Moscheen. Diyanet
Isleri TUrk-Islam Birligi hat seit 1998 einen Beauftragten fur den christlich-islamischen Dialog.
Diese Organisationen sehen sich als Ansprechpartner des deutschen Staates. Trotz vieler
Querverbindungen und der Zusammenarbeit in einzelnen Punkten gibt es keine zentrale
muslimische Reprasentanz in Deutschland.

Das Fehlen einer tbergeordneten Einrichtung, die verbindlich Uber die Lehre und Ordnung
entscheiden kann, ist ein grundlegendes Argument in der Auseinandersetzung um die
Anerkennung der islamischen Glaubensgemeinschaft als Korperschaft des offentlichen
Rechts und in diesem Zusammenhang auch in der aktuellen Diskussion um die Einfuhrung
des islamischen Religionsunterrichts, der im Grundsatz bereits von den christlichen Kirchen
bejaht wurde. Die Kultusministerkonferenz riickte im Méarz 2003 von der Linie ab, dass es fur
den Unterricht einen einheitlichen Ansprechpartner auf muslimischer Seite geben misse und
sprach sich offiziell fir die Einfihrung eines islamischen Religionsunterrichts in deutscher
Sprache aus. In Niedersachsen startet zum Schuljahr 2003/2004 ein zunachst bis 2007
befristeter Schulversuch, Modellversuche sind auch in Rheinland-Pfalz und Erlangen
geplant. In Berlin halten die Diskussionen um den von der Islamischen Foderation Berlin
verantworteten  islamischen  Religionsunterricht, der auflerhalb der normalen
Unterrichtszeiten angeboten wird, an.

Das Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland hat tber Artikel 140 die entsprechenden
Artikel der Weimarer Reichsverfassung dbernommen. Darin heil3t es: ,Anderen
Religionsgesellschaften sind auf ihren Antrag gleiche Rechte zu gewahren, wenn sie durch
ihre Verfassung und die Zahl ihrer Mitglieder die Gewéhr der Dauer bieten.“** Muslimische
Organisationen wollen ihre Ubereinstimmung mit der verfassungsrechtlichen Basis nicht
langer angezweifelt wissen. ,Die extremistischen Gruppierungen unter den Muslimen in der
Bundesrepublik sind langst zu verschwindenden und bedeutungslosen Minderheiten
geworden. Sie feiern nur noch in bestimmten Massenmedien, in der Missionsliteratur und in
der Phantasie zweitklassiger Autoren frohliche Urstand'. Bei den hier lebenden Muslimen
finden sie kaum noch Zuspruch oder Beifall*, sagt Muhammad Salim Abdullah®. Bei der
Umfrage 2002 hat knapp Uber die Halfte der Muslime die Vereinbarkeit von Koran und
deutscher Verfassung bejaht (54 Prozent, 2001: 52, 2000: 36 Prozent).

Das Verhaltnis von Kirche und Staat, eingebunden in einen tber 1000 Jahre dauernden

geschichtlichen  Prozess, beruht in Deutschland heute letztich auf dem

* Artikel 137, Abs. 5, WRV. Auch die Zeugen Jehovas streiten um ihre Gleichstellung mit den beiden christlichen
Kirchen. Sie haben am 19. Dezember 2000 vor dem Bundesverfassungsgericht einen juristischen Etappensieg
errungen. Das Verfahren vor dem Bundesverwaltungsgericht lauft weiter.

% Abdullah. In: Hannemann, S. 47.
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Subsidiaritatsprinzip®®, nach dem gesellschaftiche Aufgaben immer auf der
niedrigstmdaglichen Ebene zu l6sen sind. Der Staat wird als tbergeordnetes Ganzes nur
unterstitzend tatig. Trotz der Trennung von Kirche und Staat tragen die Kirchen 6ffentliche
Aufgaben fur das Gemeinwohl, zum Beispiel im Bereich ihres karitativen Engagements und
der kategorialen Seelsorge. Mehrere muslimische Organisationen sind heute nach eigenem
Bekunden bereit, gesellschaftichen Aufgaben in ihrer religiosen Orientierung zu
Ubernehmen. Doch fehlt ihnen dazu der anerkannte staatliche Rahmen. Dies kann im
Gegenzug auch zu einem neuen Separatismus fuhren.

Das Prinzip der Religionsfreiheit entspricht dem anthropologischen Bediirfnis des Menschen
nach weltanschaulicher Orientierung und Ausrichtung und verpflichtet den Staat, Religion als
gesellschatftliche Aufgabe ernst zu nehmen und zu fordern, ohne sich dabei auf ein
Bekenntnis festzulegen und damit selbst theologische Kompetenz zu beanspruchen.
Dennoch stellt letztlich der Staat fest, wann eine Gemeinschaft als Religion oder als
Weltanschauung anerkannt wird. Die Beurteilung des Islam nach geschichtlich gewachsenen
Strukturen des Christentums kann dabei nicht der Maf3stab sein. Der Verweis auf die
Tatsache, dass Christen in manchen muslimischen Landern keine Religionsfreiheit haben,
fuhrt zu einem Zirkelschluss, der von keiner Seite verbesserte Zukunftsperspektiven eréffnet.
Auch das Christentum kennt die geschichtstheologische Konstruktion einer prinzipiellen
Trennung von weltlicher und geistlicher Sphare, die aber nicht notwendigerweise mit einer
Ablehnung einer von sakularen Aspekten mitgeformten Gesellschaft und ihrer rechtlichen
Grundlagen einhergeht. ,Sicherlich ist der Islam eine Religion, in der gottlich geoffenbartes
Recht die Basis von Gemeinschaftsbildung ist, wie im Judentum auch. Die
Glaubensbewéhrung eines Muslim besteht in der getreuen Befolgung islamischer
Vorschriften. Kernsymbol dieses Konzeption ist der Dschihad: nicht ,heiliger Krieg‘, sondern
die Anstrengung eines jeden Glaubigen, dem offenbarten Recht zur Geltung zu verhelfen.
Das schlie3t aber Uberhaupt nicht aus, dass Muslime in Landern mit nicht-islamischem
Recht Gemeinden bilden.**’

Fir muslimische Rechtsgelehrte war immer entscheidend, ob und inwieweit eine
Gemeinschaft den Glaubigen ermdglicht, ihre Gebote zu erfiillen und ein Gott wohlgefalliges
Leben zu fuhren. Das ist in Deutschland nahezu uneingeschréankt der Fall, mehr noch, wie
von vielen Muslimen betont, als in manchen Herkunftslandern. Zur Zeit der Kreuzziige wurde
von Hoftheologen die Welt eingeteilt in ein ,Haus des Islam“ (dar-al-Islam, Welt des
Friedens) und ein ,Haus des Krieges* (dar-al-harb, Welt des Unfriedens)®, in dem Muslime
nicht leben kdnnen. Rechtsgelehrte wie der Schweizer Taurig Ramadan sprechen sich fir

eine ausgeglichene muslimisch-europaische Identitat aus und vom ,dar shadul‘ islam®, vom

% Der Begriff ,Subsidiaritat* stammt aus der katholischen Soziallehre.
% Kippenberg, Hans G. In: Hannemann, S. 112.

Die Benennung des dar-al-harb ist nicht im Koran enthalten und gehért nicht zur prophetischen Tradition der
Sunna.
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.Raum des Zeugnisses flir den Islam“. Er ist dort, wo Muslime ihren Glauben bezeugen
konnen und damit auch in Deutschland. Muslime, vor allem in der dritten und vierten
Generation leben und erleben hier ihre Religionsfreiheit und kdnnen sie doch nicht mit den
Rechten einer anerkannten offentlich-rechtlichen Institution entfalten. Die stetig wachsende
Zahl der deutschen Muslime legt nahe, eine religidse Tradition in Deutschland zu suchen, die
ein weltoffenes, durch die philosophische Aufklarung gepragtes Christentum mit der Wurzel
in der Botschaft Jesu und einen notwendigerweise ebenso weltoffenen, sich auf seinen
Ursprung in der Botschaft des Koran besinnenden Islam in Toleranz ohne falsche
Zugestandnisse miteinander verbinden kann. Dazu mussen sich die beiden Religionen aber

als gleichberechtigte Dialogpartner gegentiberstehen kdnnen.

1.3 Zwischen Integration und Ghetto
1.3.1 Identitat deutschkultureller Muslime

Die religiésen Gruppierungen, die nach auf3en hin das Bild des Islam prégen, organisieren
nur knapp zehn Prozent der hier lebenden Moslems. Auch wenn diese Gemeinschaften
primar Gruppeninteressen vertreten, stellt Abdullah eine Konsolidierung islamischer Existenz
in der Bundesrepublik fest. ,Der Islam ist aus dem Hinterhof in die Offentlichkeit getreten, er
ist berechenbar geworden und geht von einer Dauerprasenz in Deutschland aus.®® Aber
Gefahren werden gesehen. Wirden die von vielen Muslimen erwarteten reformatorischen
Impulse ausbleiben, seien Entwurzelungen zu beflrchten. ,Eine Folge dieser Entwicklung
ware der Verlust der traditionellen Identitdt, was umso personlichkeitszerstorender wirken
wiirde, als es an einer neuen ldentitat mangelt.“*°

Die Prasenz des Islam in der Bundesrepublik Deutschland wird immer noch zunéchst mit
Gastarbeitern verbunden. Ab den sechziger Jahren wurden Tirken und Jugoslawen — vor
allem aus landlichen Gebieten mit einer starken Identifikation mit heimatlicher Tradition und
Glaubensleben — in den Ballungsraumen an Rhein, Main und Ruhr von der deutschen
Industrie fur Hilfsarbeitertatigkeiten angeworben. Hunderttausende hatten schon bei ihrer
Einreise einen sicheren Arbeitsplatz. Bis heute schreitet, so stellt Faruk Sen fest, die
wirtschaftliche Integration fort. ,Die jungsten Entwicklungen auf dem deutschen Arbeitsmarkt
haben zwar auch diese Arbeitsplatze in Frage gestellt, doch leidet zur Zeit am starksten die
zweite Generation unter den schwierigen beruflichen Eingliederungsméglichkeiten.“** GroRe
Hemmnisse stehen nach Sen der beruflichen, sozialen und politischen Integration entgegen.

Er argumentiert mit der ,restriktiven Handhabung des Auslandergesetzes®, mit mangelnder

¥ Abdullah 1993, S. 27.
“ebd., S. 30f.
“ Sen. In: Haarmann, Maria (Hrsg.): Der Islam. Ein Lesebuch. Miinchen 1992, S. 349.
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politischer Beteiligungsmoglichkeit. Turkinnen erfahren seiner Ansicht nach in Deutschland
eine doppelte Diskriminierung, ,als Frau und als Auslanderin“. Die Frauen, die nach dem
Anwerbestopp fur auslandische Arbeitnehmer 1973 seit 1974 im Rahmen der
Familienzusammenfihrung nach Deutschland kamen, mussten vier Jahre lang auf die
Erteilung einer Arbeitserlaubnis warten. Ihre Kontakte mit der deutschen Umwelt waren auf
ein Minimum beschréankt. ,Fur die Loésung der speziellen Probleme tirkischer Frauen fehlen
entsprechende Angebote der Sozialbetreuung.“** Die Sozialisation der nachfolgenden
Generation in Ghettos mit diskriminierten Miittern sei ein gro3es Hindernis auf dem Weg zur
sozialen Integration.

Fir diese Jugendlichen, die als Muslime in Deutschland geboren und durch die christlich-
abendlandische Kultur mitgepragt worden sind, stellt sich heute in ihrer begrenzten
islamischen Sozialisation immer wieder neu die Frage, die 1976 als Thema Uber dem ersten
Treffen deutschsprachiger Muslime stand: Was ist des deutschen Muslim Vaterland? Junge
Muslime kénnen, so beflrchtet Abdullah, die lebensgestaltenden Méglichkeiten ihrer Religion
nicht mehr kennen lernen. Zahlen belegen diesen Trend: Rund 850 000 muslimische Kinder
und Jugendliche leben in Deutschland (2000: 800 000). lhre Familien sind tberwiegend
bereits in der dritten Generation hier ansassig. Lediglich sieben Prozent besuchen die von
Moscheen eingerichteten Korankurse.* Regelmé&Rigen Kontakt zu Moscheen haben zwolf
Prozent der Jugendlichen.** Ebenfalls nur noch zwélf Prozent der tirkischen Jugendlichen
unter 16 Jahren wollen die religiése Tradition ihrer Eltern auch unter den gesellschatftlichen
Bedingungen der Bundesrepublik beibehalten. 58 Prozent hétten sich, so Abdullah, bereits
vom Islam ,distanziert®; 22 Prozent rAumen ein, sich nur deshalb religids zu betatigen, ,well
ihre Eltern es wollen oder entsprechenden Druck auf sie ausiiben.”* Der Verlust von
Identitdt in den Traditionen und der inneren Heimat konnte, so befurchtet Abdullah,
zwangslaufig den Verlust der islamischen Identitat bringen. Der Trend zur S&kularisierung
unter jungen Muslimen verstarkt sich weiter. Die Moslemische Revue kommentiert die
Friihjahrsumfrage 2002: ,Die traditionellen Bilder finden immer seltener Nachahmer*.*
Muslime in der Diaspora stehen im Spannungsfeld zwischen nationaler und religioser
Identitat.*” Young-Kyung Kim spricht von einer inneren Zersplitterung der ummat
Muhammad, ,die den sozialen Bezugspunkt der muslimischen Bewusstseinsidentitat und
Zugehorigkeitsidentitat darstellt.”® Seiner Meinung nach spiegelt sich die Lage der
islamischen Welt in der Diaspora wieder. Obwohl die Muslime als religiose Minderheit ihre

“ Sen. In: Haarmann 1992, S. 352.

Zentralinstitut Islam Archiv Deutschland, Erhebung 1. Marz 2001.

Moslemische Revue, Heft 2, April - Juni 2000, S. 112ff.

Abdullah 1993, S. 27.

Moslemische Revue, Heft 2, April - Juni 2002, S. 113.

Weitergehende Ausfuhrungen zu diesem Thema wirden den Rahmen dieser Arbeit sprengen. Ausfuhrlich
beschéftigte sich mit dem Identitatsbegriff und der Identitatsfrage der Muslime Young-Kyung Kim in der Reihe
+Religionswissenschaftliche Texte und Studien®. Hildesheim 1994.

“ Kim, Young-Kyung. Die Identitatsfrage der Muslime in der Diaspora, Hildesheim 1994, S. 194.
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Interessen nur gemeinsam vertreten kdnnten, ist es fur sie schwer, zusammenzukommen,
well sie ebenfalls konfessionell, ethnisch, ideologisch und nationalstaatlich zersplittert sind.
.-Noch merkwirdiger ist die Tatsache, dass dies auch die einheimischen (wie die deutschen)
Konvertiten betrifft. Wenn sie an Gott glauben und Muhammad ihr Prophet ist und sie
deshalb zum islamischen Glauben Ubergetreten sind, was hat die Uneinigkeit der
islamischen Weltgemeinschaft mit den neu Hinzukommenden zu tun?**°

Abdullah sieht ebenfalls Probleme der Einheit. Die offizielle islamische Theologie kénne aus
vielen Griinden derzeit nicht richtungsweisend sein — ,wenn es zum Beispiel um die Frage
nach der Uberwindung der Zwangslage geht, vor der der Islam eingestanden oder
uneingestanden insgesamt steht, n&mlich: sich unter den Bedingungen und im Horizont einer
modernen, wissenschaftlich-technischen Zivilisation neu darstellen zu missen, ohne sich
dabei selbst zu verlieren.”® Die in Europa lebenden Muslime durchleiden demnach derzeit
das innere Dilemma des Islam, stellvertretend fir die Gesamtheit ihrer Glaubensbrtder und -
schwestern.

Eine muslimische Identitat fur das islamische Leben in Deutschland heranzubilden — so
konnte das gemeinsame Ziel heil3en. Smail Balic, ein Bosnier, der seine Heimat in Wien
gefunden hat, pragte fur die Mitglieder der Diasporagemeinde den Begriff ,deutschkulturelle
Muslime*.>* Barbara Huber, Mitarbeiterin der Christlich-Islamischen Begegnungs-
Dokumentationsleitstelle (CIBEDO) in Frankfurt, zitiert den Orientalisten Karl Binswanger,
der die ‘Herausforderung Islam’ als Aufruf an die Deutschen versteht: ,Wir missen den
organisierten und politischen Islam als Teil der pluralistischen Gesellschaft begreifen.“*

Im Dialog missen auch die dunklen Seiten des Islam thematisiert werden, die als religios
verblendeter Fundamentalismus von falschen Propheten, vor allem den saudischen
Wahhabiten, gefangen in Stammestraditionen und den Ressentiments gegen den Westen,
als muslimische Wahrheit in ihrer ganz eigenen Interpretation der normativen Quellen
verkiindet werden®. Das Bewusstsein von politischer Agitation einzelner Organisationen darf
jedoch der Toleranz im taglichen Umgang mit der Mehrheit der in Deutschland lebenden
Muslimen nicht den Weg versperren. Dem stehen Angste von beiden Seiten oft entgegen:
Angst vor dem Fremden, vor dem Verlust der islamischen Identitdt auf der einen, vor der
schleichenden Islamisierung auf der anderen Seite. Diese Angste scheinen nach dem
Attentat auf das World Trade Center in New York und das Pentagon in Washington am 11.
September 2001, nach den Anschlagen in Bali und der Geiselnahme der Tschetschenen in

* Kim, S. 195.

% Abdullah 1993, S. 112.

*l Huber, Barbara. In: Herder Korrespondenz, 12/1992, Freiburg i. Br., S.571-575, hier S. 571.

2 ebd., S. 574.

% Die Scheu vor Kritik in den eigenen Reihen wird zunehmend von einzelnen Muslimen tUberwunden, vgl.
Gastkommentar ,Es sind nicht unsere Brider — Notwendig ist eine Abgrenzung vom Terrorismus auf islamischer
Grundlage“ von Abu Bakr Rieger in Huda, Dezember 2002, S. 53f. sowie Meddeb, Abdelwahab: Die Krankheit
des Islam, Heidelberg 2002.
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Moskau als Aufruhr gegen Putins Kaukasuspolitik zum Jahresende 2002 wieder schier
uniberwindlich. Sie verschérften als politische Konflikte die Konfrontation von Religionen.

1.3.2 Feindbild Islam

Das Kriegerische als Wesenselement des Islam — dies wurde neu definiert, nachdem 6000
Menschen in den USA sterben mussten und in der Reisetasche des Todesfliegers
Mohammed Atta ein Leitfaden fir Selbstmordattentdter gefunden wurde, die im
unbegreiflichen Fanatismus fir ihren Glauben téten. In der fundamentalistischen und
menschenverachtenden Anleitung fur die vermeintlichen Martyrer (arab.: schahid) werden
Muslime mit dem Versprechen auf den unmittelbaren Zugang zum Paradies in die Pflicht
zum Toéten genommen, denn, so heil3t es darin, ein Glaubiger, der zusehe, wie der Islam mit
FuRen getreten werde und nichts dagegen unternehme, werde in der untersten Schicht der
Holle landen. Aber jeder, der ein Gewehr in die Hand nehme, einen Dolch, ein
Kichenmesser oder auch nur einen Kieselstein, um damit den Feinden des Glaubens zu
schaden und sie zu tdten, kdnne sich seines Platzes im Himmel gewiss sein. Ein islamischer
Staat sei die Gesamtsumme von solchen Glaubigen und so lange ein kriegerischer Staat, bis
die ganze Welt das Licht des einzigen wahren Glaubens erkenne und annehme. Viele
Muslime auf der ganzen Welt reagierten erschittert auf diese Auslegung ihrer Heiligen
Schrift durch fundamentalistische Glaubenseiferer, auf diesen religiés verbramten politischen
Wabhrheitsanspruch. Muslimische Verb&nde in Deutschland wiesen vehement auf die Sure 5,
Vers 32 hin, in der es heil3t: ,Wenn einer jemanden tétet, (und zwar) nicht (etwa zur Rache)
fur jemand (anderes, der von diesem getdtet worden ist) oder (zur Strafe fur) Unheil (das er)
auf der Erde (angerichtet hat), soll es so sein, als ob er die Menschen alle getétet hatte.*>
Und doch stand der Islam erneut als der Bedroher westlicher Werte und Errungenschaften
im Mittelpunkt der Wahrnehmung, die so fremde und damit so unheimliche Religion, in deren
Namen getotet wird.

Der Islam ds Aggressor ist ein Stereotyp, das sich lange vor dem 11. September 2001
gefestigt hat. Mit der schiitischen Revolution im Iran betrat 1979 mit Ayatollah Khomeini der
muslimisch-politische Fundamentalismus erstmals die Weltbihne. Den sunnitischen Taliban
in Afghanistan gleich legte er den Deckmantel der Ruickkehr zu den frommen
Uberzeugungen der Ahnen an, um Verhaftungen, Folterungen und Tétungen von Muslimen
zu rechtfertigen, die ihre Religion und das 20. Jahrhundert fir sich vereinbaren konnten, und
den Westen als die Welt der Unglaubigen als Feind des Islam auszurufen. Auch Saddam

Hussein sprach im Golfkrieg 1991 vom ,Dschihad“, ein Wort, das religioses Bemuihen

* Dieses Koranzitat erschien zum Beispiel ab 12. September 2001 auf der Titelseite von www.islam.de.
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bedeutet, aber immer auch mit ,Heiliger Krieg“ Ubersetzt wird. Saddam Hussein war der
instrumentalisierte Islam als pseudoreligiése Argumentation fiir seine territorialen
Machtanspriiche willkommen. Ebenso mobilisierte aber auch der amerikanische Prasident
bei seinem Angriff auf den Irak im Méarz 2003 religiose Gefluhle, um seine Interessen zu
verfolgen. Ob nach dem zweiten Goltkrieg, nach dem 11. September 2001, nach dem daraus
folgenden Angriff auf die Taliban in Afghanistan oder im dritten Golfkrieg: In den
europaischen Medien und damit auch in der Wahrnehmung Vieler verlauft die Front immer
wieder zwischen dem Islam als Grundelement eines Zerrbildes des Orients und dem
Westen, zwischen einer Religion und einem geographischen Raum. Die Berichterstattung
schafft eine Einheit, die es sonst nicht gibt: den Islam, die Muslime, unabhangig von Ethnie,
von Nation. Dies erschwert das Leben von Muslimen in Deutschland, die damit unwillkirlich
zwischen die Fronten aller Angste geraten.

Schon 1990 berichtete der Spiegel: ,Das Leben in der Bundesrepublik ist fir tirkische
Familien eine einzige Provokation. Pornofilme in den Kinos, Stral3en-Prostitution gerade in
den Bahnhofsvierteln, die meist auch Turken-Ghettos sind, Splitternackte im Muinchner
Englischen Garten - fiir die priden Moslems ist die Bundesrepublik eine gottiose Welt.“*
Auch mit scheinbarem Verstandnis kann man Vorurteile transportieren. Die Muslime sind
.prude“. Das Duden-Fremdworterbuch definiert: ,in sittlich-erotischer Beziehung Ubertrieben
schamhatft, empfindlich, zimperlich*. Der Autor des Spiegel-Artikels unter der Headline
~Kndppel im Kreuz, Kind im Bauch” teilt dem Leser mit, dass die Tturken in ihren Ghettos es
mit dem Schamgefuhl und damit mit ihren religibsen Empfindungen ubertreiben. Religion ist
Privatsache, hat also als Bewertungskriterium fir moderne Menschen keine Berechtigung.
.-Menschen, nicht nur Muslime und Musliminnen, die ihr privates Leben in sichtbarer Weise
an einer Religion orientieren und daraus aufl3erdem ihre Vorstellungen von Politik und
Gesellschaft ableiten, werden rasch als schwach, abhangig und zurtickgeblieben
eingeschatzt. Sie brauchen Kriicken, um ihr Leben zu bewaltigen®, stellen Irmgard Pinn und
Marlies Weber in ihren Uberlegungen zur Sakularisierung als Voraussetzung fiir Freiheit und
Demokratie fest™®. Ruckstandig, mittelalterlich, vom Westen langst tUberholt: so hat bereits
Betty Mahmoody das Leben der Muslime beschrieben. Ihr Buch ,Nicht ohne meine Tochter”
verkaufte sich in der Bundesrepublik fast zehnmal so haufig wie in den USA.*" Medien
transportieren dieses Bild weiter. Abgetrennte Schafbeine liegen inmitten einer
leuchtendroten Blutpfiitze. Schwarzhaarige Jungen und Manner schleifen tote Tiere durch
die Lache. Bildtext: ,Muslimische Manner in Deutschland“. In drei Zentimeter grof3en,
ebenfalls blutroten Lettern steht dartiber ,Fundamentalismus®. Das ist der Aufmacher zum

Dossier in der Emma 4/93. Schwarz-weifRen Bildern von Frauen im schwarzen Tschador

*® Spiegel 44/1990, S. 105.
% pinn/Wehner, S. 99.
" Hippler/Lueg, S. 33.
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stehen Farbfotos von prahlenden, muskelschwellenden Jungen gegeniber. Bildtext: ,Turken
und Tdrkinnen heute in Deutschland.” Selbst die ,Zeit* mag bei der Berichterstattung tber
die Religion Islam auf reduzierte Klischeebilder nicht verzichten. Das Heft ,Zeit-Punkte
1/1993* zeigt auf dem Titelblatt eine Frau, deren Tschador nur durch einen schmalen Schlitz
den Blick auf die (angstvollen, angstlichen oder erschrockenen?) Augen freigibt. Darunter
der Titel der Sammelschrift: ,Der Islam - Feind des Westens?" Fotos verhillter Frauen
illustrieren auch Artikel, die Uiber den Islam in Deutschland ausgewogen berichten.*® Nach
dem 11. September 2001 I6sten die illustrierenden Abbildungen von Frauen in der Bhurka
aus dem Afghanistan der Taliban die Fotos von iranischen Frauen im Tschador ab.

Im bereits angefuhrten Artikel aus dem Spiegel 44/1990 wird der aggressive, turkische
Machokult angeprangert. Es kommt keine Tirkin zu Wort, sondern , Turken-Kennerin Konig*,
eine Soziologin, beschreibt das Schicksal der turkischen Frauen. Zitate, aus dem
Zusammenhang gerissen, werden Fotos zugeordnet. Ein Film-Regisseur sagt tber die in der
tirkischen Gesellschaft angeblich allgegenwartige Gewalt: ,Wir kennen es nicht anders.”.
Seine Aussage steht unter einem Szenenfoto, das eine Turkin und einen Tlrken in
zweideutiger Stellung zeigt. Und das alles scheinbar im Namen des Islam. Beispiele fir
Nachrichten, die keine sind, weil sie durch Uberschrift und Aufmachung kommentiert werden.
Eine Umfrage des Emnid-Instituts im Auftrag der Zeitschrift ,Spiegel” im Herbst 1997 ergab:
.Die Einstellung der Deutschen zu Muslimen ist negativer als zu Angehérigen anderer
Weltreligionen ... Insgesamt 52 Prozent der Deutschen stehen mithin Muslimen negativ
gegeniiber.“*® Leider wird bei diesen Erhebungen nicht festgehalten, wer von den Befragten
Muslime personlich kennt. Von Medien vermittelte Informationen und (Vor)Urteile scheinen
oft auszureichen, um sich ein klares Bild von den fremden Nachbarn im eigenen Land und
ihrer Religion zu machen. Die Polarisierung zwischen dem Islam und dem Westen ist, so
konstatiert Monika Wohlrab-Sahr, ,zu einem Teil des gesellschaftlichen Wissensvorrates
geworden“, an dem nach ihrer Feststellung Konvertiten in westlichen Landern — ,vielleicht
ohne es zu intendieren” — zwangslaufig in irgendeiner Weise teil hatten.®

.Feindbilder sind nicht deswegen resistent gegen Erfahrungen, weil sie diese nicht
anerkennen wollen, sondern weil sie mit der Uberzeugung einhergehen, bereits ausreichend
Uber die zur Meinungsbildung erforderlichen direkten oder indirekten Erfahrungen zu

“*1 stellt Lutz Hoffmann in seinem Versuch, Feindbilder ,zu zerlegen, fest. Der

verfiigen,
undifferenzierte mediale Tunnelblick bereitet den Weg dazu, dass Feindseligkeit gegen

Auslander in Deutschland oft faktisch Muslim-Feindlichkeit ist.

% Siiddeutsche Zeitung, 20./21. Januar 2001: ,Im Hinterzimmer der Traditionen®. Unter einem dreispaltigen Foto
einer Frau im schwarzen Tschador vor einer mit arabischer Kalligraphie geschmiickten Fahne lautet die
Bildunterschrift: ,Islam in Deutschland — weniger fundamentalistisch, als viele beflirchten®.

% Spiegel special: Weltmacht hinterm Schleier: Ratsel Islam. Nr. 1/1998, S. 113.

& Wohlrab-Sahr, Monika: Konversion zum Islam in Deutschland und USA. Frankfurt/Main 1999, S. 91. Auch hier
wird die Gegenliberstellung von einer Religion und einem geographischen Raum deutlich.

& Hoffmann, Lutz. In: Hannemann, S. 64.
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1097 sagte der Papst mit seinem Kreuzzugaufruf dem Islam den Kampf an und mobilisierte
dafiir Gesellschaft und Kirche. Uber die Jahrhunderte wurde Europa immer wieder und
immer mehr zum Gegenbild des Islam konstruiert, trotz aller heute noch tberall spirbaren
Einflusse der islamischen Kultur auf das Abendland®. Aufklarung, Sékularismus und
Rationalitat sind Begriffe, die per se im kollektiven Selbstverstandnis Europas nicht mit dem
Islam zu vereinbaren sind. Es stellt sich die Frage, ob damit wirklich der Islam gemeint ist
oder die Diskussion nicht mangelndes Selbstwertgefihl und Unsicherheit in der eigenen
religibsen und kulturellen Standortbestimmung als Hintergrund von Fremdenangst und
Sékularisierungsideologien bloflegt. ,Feindbilder haben stets eine januskodpfige Struktur:
Explizit liefern sie zwar nur eine Beschreibung des ,Feindes’; implizit aber enthalten sie
immer Aussagen (ber die eigene Gruppe.“® Damit stellt sich die Frage, ob wir als Christen
und Deutsche uns unserer eigenen ldentitat und Orientierung so wenig sicher sind, dass wir
eine Gegenideologie noétig haben.

.Die Freiheit aller Religionen erfordert die Verpflichtung zu gegenseitiger Toleranz. Sie bildet
in einer pluralistischen Gesellschaft im Verhaltnis zur Religionsfreiheit ein
verfassungsrechtliches Komplementarprinzip und stellt eine der Religionsfreiheit
innewohnende immanente Schranke dar“, hei3t es in der Handreichung des Rates der
Evangelischen Kirche in Deutschland zum Zusammenleben mit Muslimen®. Toleranz und
interkulturelle Kompetenz bedeutet aber gerade nicht, kritiklos allen Facetten einer religios
gepragten Kultur zu begegnen. Die Scharia, das islamische Recht, kann in einem Staat ohne
muslimische Staatsreligion nicht das burgerliche Gesetzbuch aufer Kraft setzen.
Terrorismus, Frauenunterdriickung, Menschenrechtsverletzungen kénnen nicht als religios
motivierte Handlungen akzeptiert werden, aber nicht nur aus einem aufgeklarten,
demokratisch gebildeten Selbstbewusstsein heraus, sondern weil sie jeder Grundlage im
Koran entbehren, wie sie in europaischen Landern ebenso wenig mit christlicher
Sozialisation und den Worten Jesu zu tun haben. Fundamentalistische Eiferer, die Religion
fur ihre Ziele instrumentalisieren, hat die Geschichte jeder Glaubensrichtung hervorgebracht.
Die Bundesregierung hat in ihrer Antwort auf die Grof3e Anfrage der CDU/CSU zum Islam in
Deutschland am 21. November 2000 davor gewarnt, Islam ,mit Fundamentalismus wnd

terroristischer Gewalt* gleichzusetzen.®

2 \/or allem Annemarie Schimmel hat diese immer wieder ausfiihrlich dargestellt, u. a. in Hannemann, S. 179ff.
Auch sie haben in den Auseinandersetzungen, bevor ihr am 15. Oktober 1995 in der Frankfurter Paulskirche der
Friedenspreis des Deutschen Buchhandels verliehen wurde, Stereotypen von beiden Seiten im ideologischen
Kampf um den ,wahren” Islam getroffen. Siehe Ausgaben der Zeitschrift ,Emma“. Sept./Okt. 1995, S. 22ff, und
Nov./Dez. 1995, S. 24f.

Hoffmann. In: Hannemann, S. 65.

Kirchenamt der EKD (Hrsg.): Zusammenleben mit Muslimen in Deutschland: eine Handreichung der
Evangelischen Kirche in Deutschland. Gitersloh 2000, S. 47.

% n der Antwort heift es weiter, dass eine Assimilierung der muslimischen Zuwanderer von keiner Seite ernsthaft
in Betracht gezogen werde. ,Die hier lebenden Muslime sollen ihre kulturelle und religiése Identitat nicht
preisgeben.* Jedoch werde erwartet, ,dass sie sich in die Strukturen eines demokratischen Rechtsstaats
einfugen” und ,das Grundgesetz uneingeschrankt bejahen”. Vor allem sollten sie ,die Trennung von Staat und
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Die Feindbilder vom ,Satanischen Westen und damonischen Islam“ nahren sich gegenseitig,
wie Orientwissenschaftler Gernot Rotter in der Auseinandersetzung mit dem Bestseller des
Amerikaners Samuel P. Huntingtons ,Clash of Civilizations* eindriicklich darlegt%: ,und wer
weil3 in Europa schon etwas von den zahllosen Intellektuellen, die das Erbe ihrer islamischen
Kultur mit sdkularen Ideen verséhnen wollen? So verzweifelt sie gegen den religios
verbramten Fanatismus anschreiben — sie werden kaum wahrgenommen.” Interkulturelle
Kompetenz fordert die exakte Differenzierung zwischen individuellen Glaubens(ab)wegen,
Tradition, Kultur und den grundlegenden Aussagen einer Religion. Aktives Handeln ist dabei
von beiden Seiten gefragt, denn Feindbilder entstehen und festigen sich in der Annahme der
Defensive, in der sich Muslime seit den Zeiten der Kolonialisierung immer noch als die
Erniedrigten, als die Verlierer in La&ndern des Niedergangs, der 3. Welt sehen, auf die
westliche Herrschaftssysteme hinabblicken, und in der Christen, aber auch der Westen
insgesamt sich durch den totalitaren Anspruch der dritten und zeitlich letzten
monotheistischen Religion, verbunden mit politischen und territorialen Interessen, in ihren
Uberzeugungen angegriffen und gefahrdet sehen.

Religion anerkennen und keine Parallelgesellschaft oder Gettobildung anstreben®. Antwort der Bundesregierung;
Drucksache 14/4530, Deutscher Bundestag, Berlin 2000.
% Spiegel special 1998, S. 23f.
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2. Christentum und Islam

2.1 Abrahamitische Religionen
2.1.1 Der Vater und Isaak

Wie kaum andere Religionen sind Judentum, Christentum und Islam durch ihre
geschichtliche und theologische Nahe aufeinander verwiesen. Die gemeinsamen Wurzeln
konnten verbindend sein, sind aber umso mehr in der Auseinandersetzung immer wieder
trennend. ,Bruderzwist im Hause Abraham* — so beschreibt der Theologe Karl-Josef Kuschel
das besondere Verhaltnis.®” Abraham, Hagar und Sara als Stammeltern sieht er als die
Quelle fir interreligiosen Dialog und eine 6kumenische Vision des geschwisterlichen
Zusammenlebens in Frieden.

Ab-raham, namentlich ,Vater einer gro3en Schar”, vertraute der Zusage Gottes, dass er als
100jahriger mit seiner 90jahrigen Gattin Sara Nachkommen haben werde. ,""Nach dem
Schriftwort: Ich habe dich zum Vater vieler Volker bestimmt, ist er unser aller Vater vor Gott,
dem er geglaubt hat, dem Gott, der die Toten lebendig macht und das, was nicht ist, ins
Dasein ruft. **Gegen alle Hoffnung hat er voll Hoffnung geglaubt, dass er der Vater vieler
Volker werde, nach dem Wort: So zahlreich werden deine Nachkommen sein.” (Der Brief an
die Romer, 4). Daraus schliel3t Paulus in Abgrenzung vom Judentum, dass es vor Gott nicht
auf religiods-moralische Vorleistungen ankommt, sondern auf das Vertrauen.® In der
Hervorhebung des Vertrauens auf das Christusereignis werden im Fortgang der
theologischen Geschichte Christen zu den wahren Abrahamskindern im Geiste und im
Glauben.

Dem Bild von dem Vater entsprechend, wurde Isaak zu dem Sohn, ungeachtet dessen, dass
Abraham bei der Geburt Isaaks bereits einen 14jahrigen Sohn Ismael von der Sklavin Hagar
hatte, der fur christliche Theologen auf3erhalb der Heilsgeschichte stand. Isaak ist als
.einziger* Sohn ,das Vor-Bild des ,monogenés’, des Einziggeborenen, von dem im Johannes-
Evangelium die Rede ist.“® Mit ihm wird im Neuen Testament nicht nur die direkte
Generationenlinie von Abraham zu Jesus begonnen, sondern im Blick auf die Opferung
(Genesis 22) auf die Auferstehung Jesu verwiesen, der den Tod Uberwindet. Im Evangelium
nach Matthaus wird Jesus vom Sohn Abrahams im Stammbaum - 1,1 ,Stammbaum Jesu
Christi, des Sohnes Davids, des Sohnes Abrahams*” - zum ewigen Sohn Gottes: 10,32 ,Wer

sich nun vor den Menschen zu mir bekennt, zu dem werde auch ich mich vor meinem Vater

% Kuschel, Karl-Josef: Streit um Abraham. Miinchen 1997, S. 13.

68 Zusammengefasst nach Kuschel, S. 113ff. Rom 4,2: ,Wenn Abraham aufgrund von Werken Gerechtigkeit
erlangt hat, dann hat er zwar Ruhm, aber nicht vor Gott. 3 Denn die Schrift sagt: Abraham glaubte Gott, und das
wurde ihm als Gerechtigkeit angerechnet Ebenso folgert Heidrich 2002, S. 73 uber den Konvertiten Paulus,
einen beschnittenen Hebréer, einen Aramaisch sprechenden Palastinajuden, einen Phariséer, einen Gelibten in
der Kunst der Schriftauslegung und der rituellen Heiligung des taglichen Lebens: ,Wenn nun Paulus auf all dies
nicht setzt, dann deswegen, weil ihm seit der Begegnung mit Christus die unbedingte Verknipfung des Gesetzes
mit dem géttlichen Heil als aufgehoben gilt!"

6 Frieling, Rudolf: Christentum und Islam. Stuttgart 1977, S. 20. (Joh. 1,14 u. 18; 3,16 u. 18).
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im Himmel bekennen.* Jesus Christus ist nicht nur als Mensch Gesandter, sondern als Sohn
der Messias, Wort Gottes und sein Geist.

2.1.2 Der Vater und Ismael

® Ihr leute der Schriftt Warum streitet ihr Gber Abraham, wo doch die Thora und das
Evangelium erst nach ihm herabgesandt worden sind? Habt ihr denn keinen Verstand? ® Ihr
habt da Uber etwas gestritten, worilber ihr (an sich) kein Wissen habt. Warum streitet ihr nun
aber Uber etwas, worlber ihr kein Wissen habt? Gott weil} Bescheid, ihr aber nicht.
% Abraham war weder Jude noch Christ. Er war vielmehr ein (Gott) ergebener Hanif, und kein
Heide." Sure 3 des Korans tragt den Titel ,Die Sippe Imrans“ und reiht Adam, Noah, die
Sippe Abrahams und die Sippe Imrans zur Gruppe der Auserwahlten vor Gott —
% ...Nachkommen, die zueinander gehoren (und alle zusammen eine groRe Einheit bilden)“.
Eine Einheit auf verschiedenen Wegen, denn der Ursprung des Islam im Blick auf Abraham
liegt bei Ismael, dem Erstgeborenen, dem im Zeichen des Bundes mit Gott beschnittenen
Sohn der agyptischen Sklavin Hagar. Gemeinsam mit seiner Mutter von Abraham verstol3en
(Genesis, Kapitel 21), wird er zum Sohn der Wiste. Sein Weg fiihrt nach Arabien, nach
Mekka. Mohammed wird 570 geboren im Stamm der Quraisch, die mit ihrer Abraham-
Abstammung als Nachkommen Ismaels ihren Herrschaftsanspruch tber das Heiligtum der
Kaaba legitimierten.” Gottsucher Abraham galt ihnen als Stifter des Kaabakultes, was der
Koran in Sure 2, unter anderem Vers 127, bestatigt: ,Und (damals) als Abraham dabei war,
die Grundmauern — die des Hauses (der Ka’ba) — aufzufiihren, (er) und Ismael (und zu Gott
betete): ,Herr! Nimm (es) von uns an! Du bist der, der (alles) hért und weil3." Damit steht
Mohammed als Ismaelit in der Linie des Sohnes Abrahams.

Ismael wird in den medinischen Suren vor Isaak genannt und zum bevorzugten Sohn
Abrahams™. Ebenfalls in Sure 2 wird von Abraham selbst auf den Propheten fir die
Nachkommen Ismaels verwiesen: ** Und lass, Herr, unter ihnen (d.h. unseren
Nachkommen) einen Gesandten aus ihren eigenen Reihen auftreten, der ihnen deine Verse
(w. Zeichen) verliest, sie die Schrift und die Weisheit lehrt und sie (von der Unreinheit des
Heidentums) lautert! Du bist der M&chtige und Weise.” Die Kaaba, bei Mohammeds Geburt
noch Verehrungsstatte von drei Goéttinnen neben dem Hochgott, wird vom heidnischen
Heiligtum zum Zentrum der neuen Religion, welche die Religion Abrahams fortflihren soll.
Wahrend die Opferbereitschaft Abrahams, der Gott auch seinen Sohn — ob Isaak oder
Ismael, bleibt im Islam letztlich ungeklart — darbringen will, von christlichen Theologen mit

Blick auf das zentrale Glaubensgeheimnis der Auferstehung gesehen wird, ist sie im Islam

o Vgl. auch Nagel, Tilmann: Geschichte der islamischen Theologie. Miinchen 1994, S. 171f.
™ Zusammengefasst nach Kuschel 1997, S. 191ff.
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Urbild des Opferfestes, das die islamische Welt am 10. Tag des Wallfahrtsmonats feiert
(Sure 22 Uber die Wallfahrt, Vers 28: ,Und sie sollen dabei bezeugen (oder: erfahren, w.
(personlich) erleben?), dass sie allerlei Nutzen (davon) haben, und in einer bestimmten
Anzahl von Tagen (beim Schlachten) den Namen Gottes lber jedem (w. dem) Stiick Vieh
aussprechen, das er ihnen beschert hat. — Esst (selber) davon, und gebt (auch) dem
Notleidenden und Armen (davon) zu essen!”. In Wallfahrt und Opfer wird dem Muslim das
Leben Abrahams immer wieder neu gegenwartig.

Abraham ist nach dem Koran fur alle Menschen im wahren Glauben Vorbild, damit aber nach
islamischen Verstandnis, wie Karl-Josef Kuschel formuliert, ,archetypische Verkérperung von
JIslam‘ als eines eigenstandigen Glaubens (hanif', ,muslim‘), der durch die Muslime heute
wieder neu, d. h. von allen Verzerrungen und Verféalschungen frei, zum Leuchten gebracht
wird.“? Muslime werden daraus folgernd zu den wahren Abrahamskindern mit einer
urspringlichen Wabhrheit, die nicht wie bei den Christen auf einem historischen Ereignis (das
Leben Jesu als des Messias) oder wie bei den Juden auf einer ethnischen Gruppe (die
besondere heilsgeschichtliche Stellung des Volkes Israel) griindet, sondern sich direkt von
Abraham herleitet. Die ,Leute der Schrift® — Juden und Christen — werden zu dhimmi, zu

Schutzbefohlenen.

2.2 Heilige Schriften
2.2.1 Die Bibel

Biblos, das Buch, inspiriert durch den Geist Gottes, gilt Christen als die Offenbarungsurkunde. Das
erste Kanonverzeichnis der Kirche, das alle Bicher der christlichen Bibel enthélt, geht auf die
Provinzialsynode von Hippo (393 n. Chr.) zuriick. Es wurde von der lateinischen Kirche und der
Ostkirche ubernommen und auf dem Konzil von Trient 1546 bestétigt. Die meisten Buicher des Alten
Testaments (testamentum = Bund) sind in einem langen Uberlieferungsprozess entstanden. Gott hat
zunachst zu den Patriarchen, zu Moses, zu den Propheten und anderen Gottesmannern gesprochen.
Diese haben die Offenbarung Gottes teils mindlich, teils schriftlich weitergegeben. Die Lehrer Israels
haben nach christlicher Uberlieferung das Wort Gottes betend durchdacht, erlautert und erweitert. Die
endgultige schriftliche Form wurde von Jesus und der Urkirche als Heilige Schrift anerkannt in dem
Glauben, dass Jesus der von Gott im Alten Testament verheil3ene Heilbringer ist. Die Schriften des
Neuen Testaments, abgefasst etwa zwischen 50 und 120 n. Chr., umfassen neben den vier
Evangelienbiichern als weitere urchristliche Schriften die Apostelgeschichte, 13 Briefe des Apostels
Paulus, den Brief an die Hebr&er, die sieben sogenannten Katholischen Briefe und die Offenbarung
des Johannes. Die kanonischen Schriften galten von frih an als fiir Glauben und Leben der Kirche

maf3gebliche Urkunden.

2 Kuschel 1997, S. 200. Folgerungen S. 204ff.
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In ihrer historischen Genese ist die Bibel ein religionsgeschichtliches Glaubenszeugnis mit
der christlichen Annahme, dass Gott mit den Menschen eine Gemeinschaft einging, er sich
ihnen in Jesus Christus uniberbietbar nahe mitgeteilt hat, dass Jesus am Kreuz gestorben
ist und mit seinem Tod und Auferstehung die Menschen aus ihrer vorangegangenen
Unheilsgeschichte gerettet hat®. Wie Hans Zirker bezugnehmend auf Hans von
Campenhausen betont, waren sich die christlichen Gemeinden von Anfang an auch der
Relativitat der schriftlichen Zeugnisse im Gesamtzusammenhang ihres Lebens bewusst: ,Die
Bibel galt niemals als einzige Quelle des christlichen Glaubens. Sie ist stets begleitet von der
lebendigen Christusverkiindigung und -lehre, die der Kirche schon im Entstehen eingestiftet
und vom Heiligen Geist getragen ist. Die Kirche lebt in diesem Sinne immer zugleich und
zuerst aus der Tradition.“” Das Wirken und die Selbstmitteilung Gottes in Jesus reicht fiir
Christen ,jirreversibel“” tiber die Bibel hinaus. Die Schrift ist literarisches Fundament fiir das
Leben im Glauben und die Uberlieferung des christlichen Bekenntnisses, das von der Kirche
institutionell getragen wird und in der Exegese ,durch die Kraft des Heiligen Geistes” (2 Tim
1,14) seine Kraft und Wahrheit sowohl in der unversehrten Weitergabe des historischen
Erbes als auch in der geschichtlichen Auseinandersetzung mit kulturellem Wandel bewahren
soll. Dieser Herausforderung und diesem Anspruch stellte sich die Kirche mit der
dogmatischen Entscheidungsgewalt der Konzilien und nach rémisch-katholischer Lehre des
papstlichen Lehramts, davon ausgehend, dass die irdische Instanz teilnimmt am

Absolutheitsanspruch der géttlichen Offenbarung.™

2.2.2 Der Koran

Im Christentum ist das Wort in Jesus Christus ,Fleisch geworden”, im Islam zu einem Buch,
dem Koran. Er ist das Zentrum des Islam, die verbalinspirierte Offenbarung Gottes an
Muhammad, der sie durch den Engel Gabriel in den Jahren seines prophetischen Wirkens
von 610 bis zu seinem Tod 632 in Medina und Mekka empfangen hat. Mohammed, der nach
der islamischen Orthodoxie selbst nicht lesen und schreiben konnte™, liel3 von Anfang an die
an ihn ergangenen Botschaften aufzeichnen. Nach der islamischen Kanontheorie wurden sie
in nur wenigen Jahren nach seinem Tod in eine verbindliche Ordnung gebracht: 114 Suren,

™ Der Fundamentaltheologe Hans Zirker nennt diese vierfache Annahme als Grundthemen fur die dogmatische
Auseinandersetzung zwischen Islam und Christentum. Zirker 1989, S. 37.
™ Campenhausen, Hans von: Die Entstehung der christlichen Bibel. Ttibingen 1968, S. 379. Zit. n. Zirker 1989,
S. 89.
™ Nach Rahner, Karl: Grundkurs des Glaubens. Freiburg/Basel/Wien 1976, S. 366f.
" Zirker 1989, S. 105ff.
" Johannes 1,14: ,Und das Wort ist Fleisch geworden und hat unter uns gewohnt, und wir haben seine
Herrlichkeit gesehen, die Herrlichkeit des einzigen Sohnes vom Vater, voll Ghade und Wahrheit.“

Damit wird die unverfalschte Reinheit der aufgezeichneten Schrift als Wort Gottes unterstrichen. Andere
Richtungen gehen davon aus, dass er als Kaufmann wohl lesen, vielleicht auch schreiben konnte.
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ab der zweiten der Lange nach geordnet, mit Uber 6000 Versen gelten den Muslimen als
Mitte und ewige Urschrift des Glaubens, die bei Gott aufbewahrt wird: ,Bei der deutlichen
Schrift! Wir haben sie zu einem arabischen Koran gemacht. Vielleicht wirdet ihr verstandig
sein. Sie (oder: Er (d.h. der Koran) gilt in der Urschrift (in der alles, was in der Welt existiert
und geschieht, verzeichnet ist?) (oder: (die den Urtext der Offenbarung enthalt?) bei uns als
erhaben und weise (w. Sie (bzw. er) ist ... ist bei uns erhaben und weise).” (Sure 43:2-4). Der
Koran, arabisch ,al-quran“, Ubersetzt als Lesung oder Vortrag, soll sich dem Glaubigen vor
allem in der Rezitation der heiligen Originalsprache des Arabischen ertffnen, die fiir Muslime
allein unubertrefflich asthetisch die Schonheit und das Wunder der heiligen Schrift in ihrer
authentischen Gestalt enthillt und die Offenbarung unmittelbar gegenwartig erfahren lasst.
Mit Ausnahme der 9. werden alle Suren mit dem Vers ,Bis-mil-la-hir rah-ma-nir rahim* (Im
Namen Allahs, des Gnadigen, des Barmherzigen) eingeleitet, mit dem, abgekdrzt ,Bismillah®,
glaubige Muslime jede Handlung des Alltags beginnen.

.Der Koran bietet weder eine historische Darstellung progressiver Offenbarung von der
Schopfung bis zur Endzeit noch eine Materialsammlung fir theologisch-dogmatische
Formulierungen®, beschreibt Muhammad Salim Abdullah die Einzigartigkeit des al-kitab®,
des vollkommenen Buches, das keinen anderen Buchern vergleichbar, nicht als abstraktes
Objekt besteht, sondern als Anrede, die Antwort erwartet”. Juden und Christen sind im
Koran ,Leute der Schrift*. Nach der Botschaft des Korans gehéren die Thora des Mose, die
Psalmen Davids und die Evangelien zur himmlischen Urschrift, sie erfuhren jedoch im Koran
ihre Korrektur und Vollendung.® Er war fir Muslime das letzte Wort Gottes an die Menschen
durch Mohammed, das ,Siegel der Propheten®, der Dijahilija, die ,Zeit der Unwissenheit*
beendete.

Gott hat demnach nicht sich, sondern seinen Willen im Koran offenbart. Der Weg, die
Wabhrheit und das Leben — was Christen in Jesus Christus finden (Joh 14,6), ist den
Muslimen ,al-huda“, die Weisung. Der Koran leitet den Glaubigen mit absoluter Autoritat als
Richtschnur fir das Leben und Wegweiser zu Gott, zum Heil. Die geschichtlichen
Uberlieferungen der Textauslegungen Mohammeds, Ausspriiche und Gebrauche, die Sunna,
schriftlich fixiert in den Hadithen, gilt zwar als weitere Glaubensquelle des Islam, die aber als
Wort des Propheten nur inhaltlich ergdnzend zum Koran als Wort Gottes das religiése Leben
im rechten Verstandnis begleiten kann. Die Hadithsammlung des Imam Mohammad

™ Abdullah 1992, S. 29. Gegen die islamische Tradition der ungeschaffenen Natur des Koran, die nur im 9.
Jahrhundert von der Schule der Mutaziliten in Frage gestellt worden war, und die Lehre, dass die Heilige Schrift
unter dem dritten Kalifen Osman, also 18 bis 24 Jahre nach dem Tod Mohammeds, in der Endfassung
zusammengestellt worden sei, wenden sich neuere Hypothesen, dass der Koran in der heute vorliegenden Form
Ergebnis einer 200jahrigen Kanongeschichte mit Redaktionen syrisch-christlicher Einflisse sei. Dazu ausfuhrlich:
Ohlig, Karl-Heinz: Weltreligion Islam. Eine Einfihrung. Mainz 2000, S. 42ff.

% sure 3:3: ,Er hat die Schrift mit der Wahrheit auf dich herabgesandt als Bestatigung dessen, was (an
Offenbarungsschriften) vor ihr da war. Er hat auch die Thora und das Evangelium herabgesandt, 4 (schon)
friher, als Rechtleitung fiir die Menschen; und er hat die Rettung (? — auch Ubersetzt als die Unterscheidung,
Anm. d. Verf.) herabgesandt. (...)* Vgl. auch 10:37 und 5:15.
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konkretisiert denn auch die im Koran vorgegeben finf Pfeiler des Islam: das
Glaubenszeugnis (schahada), das kanonische, taglich finfmal zu verrichtende, mit der
ersten Sure beginnende Ritualgebet (alat), das Fasten im Monat Ramadan awm), die
Mildtatigkeit gegentiber Bedurftigen (zakat) und die Pilgerfahrt zur Kaaba (hadsch). Weitere
Erkenntnisquellen liegen fur den Muslim in der Qiyas (Analogieschluss), nach dem sich der
Glaubige bei Fragen des Lebens und der Religion nach analogen Fallen im Koran und den
Hadithen selbstverantwortlich ein eigenes Urteil bilden muss, sowie die Idschma, die
ubereinstimmende Uberzeugung der islamischen Gemeinschaft.®*

.Keine einzelne menschliche Instanz kann Uber die ein fur allemal schriftlich vorgegebene
Glaubensgrundlage hinaus und zu deren nachtraglicher Interpretation einen analogen
Verbindlichkeitsanspruch, gar auf endgltige Anerkennung hin, erheben.“® Entzieht sich der
Koran durch die angenommene Abgeschlossenheit seiner Textgestalt und dem Ausschluss
einer Hierarchie durch ein egalitares Verstandnis der Gemeinschaft der Glaubigen auch
einer Exegese im christlichen Sinne, so missen doch im Fortschritt kulturellen Wandels
Antworten gegeben werden. In der Koranauslegung gibt es verschiedene Wege, die sich vor
allem zwischen Sunniten und Schiiten trennten. Griinde fir die Uberlieferungsvielfalt in der
Frihzeit des Islam lagen in der zundchst nur auf Konsonanten beschrénkten arabischen
Schrift und der Zeugenschaft bekannter Koranautoritaten, die fur je eine Lesart in Anspruch
genommen wurden. Die theologischen Fachleute der ersten Jahrhunderte wurden vorrangig
im Bereich der Rechtsfindung nach den im Koran angegebenen Gesetzen, der Scharia, zur
Meinungsbildung herangezogen und wiesen verschiedene Rechtsschulen aus, von denen im
sunnitischen Islam bis heute vier in gegenseitiger Anerkennung fortgefiihrt werden.® Im
Gegensatz zu den sunnitischen Kalifen Gbernehmen die schiitischen Imame als geistliche
Lehrer auch die spirituelle Leitung der Gemeinde, in letzter Instanz der ,Ayatollah”.

2.3 Offenbarungs-, Wahrheits- und Endgtltigkeitsanspruch
2.3.1 Aus christlicher Sicht: Der Glaube an den dreieinigen Gott

~Wir glauben an den einen Gott, den Vater, den Allmachtigen, der alles erschaffen hat,
Himmel und Erde, die sichtbare und die unsichtbare Welt. Und an den einen Herrn Jesus
Christus, Gottes eingeborenen Sohn, aus dem Vater geboren vor aller Zeit: Gott von Gott,
Licht von Licht, wahrer Gott vom wahren Gott, gezeugt, nicht geschaffen, eines Wesens mit
dem Vater; durch ihn ist alles geschaffen. Fir uns Menschen und zu unserem Heil ist er vom

Himmel gekommen, hat Fleisch angenommen durch den Heiligen Geist von der Jungfrau

8 vgl. Abdullah 1992, S. 31.
% Zirker 1989, S. 113.

Ausfiihrlicher dazu Hartmann, Richard: Die Religion des Islam. Eine Einfihrung. Darmstadt 1992, S. 64ff, und
Nagel 1994, S. 117ff.
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Maria und ist Mensch geworden (...)**:: Das Credo der Christen stellt das Bekenntnis zu dem
einen Gott in drei Gestalten in den Mittelpunkt, gemafl dem Auftrag des Auferstandenen
nach Matthaus 28,19-20: ,Darum geht zu allen Vdlkern, und macht alle Menschen zu meinen
Jungern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und
lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten habe. Seid gewiss: Ich bin bei euch alle
Tage bis zum Ende der Welt.“ Die Glaubigen vertrauen auf das Versprechen Jesu als
Versprechen Gottes, so wie Johannes in 10,30 seine Worte Uberliefert hat: ,lch und der
Vater sind eins* und in 14,9 ,Wer mich gesehen hat, hat den Vater gesehen®, nach Mt 3,17:
,und eine Stimme aus dem Himmel sprach: Das ist mein geliebter Sohn, an dem ich
Gefallen gefunden habe.” Gottes Sohn existiert nach christlicher Theologie nicht nur in
Jesus, sondern weist identisch in der Sendung als Messias, als der er den Tod als
Gekreuzigter Uberwindet, dartiber hinaus, so wie es im Stammbaum Jesu von ihm heif3t: ,(...)
von ihr (Maria) wurde Jesus geboren, der der Christus (der Messias) genannt wird.” (Mt
1,16). ,Sein Gekreuzigtsein ist sein Konigsein; sein Koénigsein ist das Weggegebenhaben
seiner Selbst an die Menschen, ist das Identischwerden von Wort, Sendung und Existenz in
der Drangabe eben dieser Existenz®, beschreibt Joseph Cardinal Ratzinger, Prafekt der
romischen Glaubenskongregation, das Kreuz als Ursprungsort christlichen Glaubens.®
Jesus lebt demnach als Sohn aus dem Vater, ist wahrer Mensch und wahrer Gott und damit
jenseits seiner historischen Existenz als Prophet endglltig die erfahrene Anwesenheit des
Ewigen selbst, der Logos, der Sinn in dieser Welt. Um ihn zu begreifen, steht dem Christen
laut Johannesevangelium der Heilige Geist zur Seite: ,Der Beistand aber, der Heilige Geist,
den der Vater in meinem Namen senden wird, der wird euch alles lehren und euch an alles
erinnern, was ich euch gesagt habe. Frieden hinterlasse ich euch, meinen Frieden gebe ich
euch; ..." (Joh 14, 26-27). Gottes Geist soll nach christlicher Lehre nicht nur den einzelnen
Glaubigen, sondern auch die Kirche in ihrer Lehre durch die Zeiten bis zu Gottes Wiederkehr
leiten. ,Das Biologische ist Ubergriffen vom Geist, von der Liebe, die starker ist als der Tod.
Damit ist die Todesgrenze grundsatzlich durchbrochen und eine endgultige Zukunft fir
Mensch und Welt eroffnet”, unterstreicht Joseph Ratzinger die Hoffnung des Christentums®,
gestutzt auf das trinitarische Gottesbild. Wahrend die historisch-kritisch orientierte
evangelische Theologie das Trinitdtsdogma seit dem Ende des 19. Jahrhunderts aufgab,
weil es sich nicht unmittelbar von neutestamentlichen Zeugnissen her entwickeln lasst, halt
die Diskussion um trinitatstheologische und trinitarische Entwurfe bis heute an.

,=Juna essentia tres personae“ — dieses Paradox ist immer wieder schwer zu vermitteln, weil
damit, so Ratzinger, ein Bereich berthrt wird, ,wo christliche Theologie sich ihrer Grenzen

mehr bewusst sein muss, als sie es bisher oft gewesen ist; einen Bereich, in dem jede

8 |. Konzil von Konstantinopel, Konstantinopolitanisches Glaubensbekenntnis: DH 150.
& Ratzinger, Joseph: Einflihrung ins Christentum. Miinchen Neuausgabe 2000, S. 193.
% Ratzinger 2000, S. 318.
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falsche Direktheit allzu genauen Bescheidwissenwollens zur verhangnisvollen Torheit
werden muss; einen Bereich, in dem nur das demitige Gestandnis des Nichtwissens wahres
Wissen und nur das staunende Verbleiben vor dem unfassbaren Geheimnis rechtes
Bekenntnis zu Gott sein kann ... Die Liebe selbst — der ungeschaffene, ewige Gott — muss
daher im héchsten MalR Geheimnis: das Mysterium selber sein.“®” Auch wenn Gott nur in der
Spiegelung menschlichen Denkens erkennbar sei, reicht Ratzinger dem Glaubigen einen
,<Ansatz des Verstehens".

Die Glaubensiuberzeugung von der Sohnschatt ist der Ausgangspunkt: ,Nur wenn er wirklich
Mensch war wie wir, kann er unser Mittler sein, und nur wenn er wirklich Gott ist wie Gott,
erreicht die Vermittlung ihr Ziel.“® Gott als Schopfer und Vater, dann als Sohn und Erléser in
Christus und endlich als Heiliger Geist begegnet dem Menschen in seiner Einheit und
Vielfalt. ,Die Vieleinheit, die in der Liebe wéchst, ist radikalere, wahrere Einheit als die
Einheit des ,Atoms'.”®*® Ratzinger nimmt mit dem Verweis auf den unteilbaren Urstoff Bezug
auf naturwissenschaftliches Denken, das auch das physikalische Gesetz der
Komplementaritat nachweist von der Beziehung zwischen MessgréRen im Bereich der
Quantenmechanik, die besagt, dass man die betreffenden Messgrof3en nicht gleichzeitig
(simultan) messen kann. ,Dem Physiker wird heute zunehmend bewusst, dass wir die
gegebenen Realitaten, etwa die Struktur des Lichts oder die der Materie Uberhaupt, nicht in
einer Form von Experiment und so nicht in einer Form von Aussage umgreifen kénnen, dass
wir vielmehr von verschiedenen Seiten her je einen Aspekt zu Gesicht bekommen, den wir
nicht auf den anderen zuriickfuhren kénnen. Was hier im physikalischen Bereich als Folge
der Begrenzung unseres Sehvermogens zutrifft, gilt in noch ungleich hdherem Mal3 von den
geistigen Wirklichkeiten und von Gott. Auch hier kdnnen wir immer nur von einer Seite her
hinschauen und so je einen Aspekt erfassen, der dem anderen zu wiedersprechen scheint
und der doch nur zusammengehalten mit ihm ein Verweis auf das Ganze ist, das wir nicht zu
sagen und zu umgreifen vermoégen.“® Die Unmdglichkeit der Obijektivitat verleiht nach
Ratzinger der Relatio neues Gewicht, auf der die Dreiheit aufruht. Dem entspricht Gott als
die Einheit, erfahren als dialogisierender Gott, ,der nicht nur Logos, sondern Dia-logos ist,
nicht nur Gedanke und Sinn, sondern Gesprach und Wort im Zueinander der Redenden“®.
Im reinen Bezogensein sind demnach Vater, Sohn und Heiliger Geist die Wirklichkeit von
Wort und Liebe in ihrer Zugewandtheit aufeinander hin.

Liebe ist fur Jesus der Grund der Welt, den er mit Vater anspricht und der sich in seiner Fille
dem Menschen zuwendet, offen fir den Dialog im Gebet. Jesus selbst hat zu ihm gebetet

und nach den Evangelien nach Lukas und Matthdus den Menschen gelehrt, zu beten (Mt

8 Ratzinger 2000, S. 150.
& epbd., S. 154.
22 ebd., S. 166.
ebd., S. 161.
' ebd., S. 170.
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6,5-15, Lk 11,2-4). Das zentrale Gebet des Christentums und seine Summe ist das
Vaterunser, das den absoluten Monotheismus der Religion zum Ausdruck bringt. Das
Gesprach richtet sich nur auf Gott als dem transzendenten und doch nahen Gegenuber, dem
der Mensch in den sieben Bitten des Vaterunsers Vertrauen schenken kann. ,Weil es das
Evangelium Jesu im Kern in sich birgt und zugleich die ganze Welt umfasst — um dieser
gleichzeitigen Dichte und Weite willen taugt das Vaterunser we kein anderes biblisches
Dokument als zeitgendssisches Bekenntnis der Christenheit: ein Glaubensbekenntnis in
Gebetsform, das nicht Gber den Glauben spricht, sondern in dem sich der Glaube selbst
ausspricht, womit das Christentum sich zugleich als eine Religion des Gebets ausweist."*
Als gemeinsames Gebet der Christen in aller Welt griindet sich ihr Glaube auf und in dem
Reden zu dem einen allmachtigen Gott, der einen Namen tragt als Vater, geoffenbart durch
seinen Sohn.

2.3.2 Aus islamischer Sicht: Der Glaube an den einen Gott

Der Eine und der Einzige, der Schopfer, der Allgegenwartige, der Friede, der Wahre und die
Wabhrheit, das Licht, der Ewige, der ohne Ende fortdauert, derjenige, der erniedrigt und der
zu Wurden erhebt — das sind nur einige der 99 ,schénen Namen* Gottes (7:180) im Islam,
die seine Eigenschaften beschreiben. ,Diese Attribute vermitteln dem Glaubigen eine
Vorstellung von Gott, sie lassen sein Wesen erahnen, ricken den Beter in seine Nahe,
schaffen eine Atmosphare des Vertrauens, der Freundschaft, der Zuversicht und
Dankbarkeit, eben das, was Christen beispielsweise mit dem Begriff ,Gotteskindschaft"
umschreiben, um ihrem Du-Vater-Verhaltnis zu Gott Ausdruck zu verleihen.“® Die
verschiedenen Aspekte, in denen Glaubige auf Gott sehen, sind fur Muslime nicht in den drei
gottlichen Personen des Christentums festzumachen. Als Dreigétterglaube und damit
unvereinbar mit der Einheit Gottes verstanden, wird die Lehre von der Dreieinigkeit in
verschiedenen Koransuren zuriickgewiesen. So sagt Sure 4:171: ,Ihr Leute der Schrift!
Treibt es in eurer Religion nicht zu weit und sagt gegen Gott nichts aus, als die Wahrheit!
Christus Jesus, der Sohn der Maria, ist nur der Gesandte Gottes und sein Wort, das er der
Maria entboten hat, und Geist von ihm. Darum glaubt an Gott und seine Gesandten und sagt
nicht (von Gott, dass er in einem) drei (sei)! Hort auf (so etwas zu sagen)! Das ist besser fur
euch. Gott ist nur ein einziger Gott. Gepriesen sei er!”

Muslime verehren Jesus und Maria. Doch ist Jesus von Nazaret nach dem Koran nicht
menschgewordener Sohn Gottes, sondern ,Sein Wort* (kalima, 4:171), als Prophet ein

Diener Gottes, ein Mensch unter Menschen, fromm und ohne Sinde. Die Bezeichnung

% zahrnt, Heinz: Leben — als ob es Gott gibt. Miinchen, 2. Auflage 1998, S. 149f.
% Abdullah 1992, S. 18.
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~Sohn“ verstehen Muslime als Ausdruck der Erfahrung der liebenden Nihe Gottes, so wie
sie bereits in den Schriften des Alten Testaments zum Ausdruck kommt, etwa in den
Psalmen als Titel Davids: 2:7 ,Den Beschluss des Herrn will ich kundtun. / Er sprach zu mir:
,Mein Sohn bist du. Heute hab ich dich gezeugt.” und im 1. Buch der Chronik 22:10, wo Gott
Uber Salomon sagt: ,Er wird meinem Namen ein Haus bauen; er wird fir mich Sohn sein,
und ich werde fir ihn Vater sein.” Der Vorwurf, dass Christen mit der Vergottlichung Jesu als
Sohn Gottes wieder zum Polytheismus zuriickkehrten, unterstiitzt die Uberzeugung
Mohammeds, dass die Worte Gottes von den Schriftbesitzern verfalscht worden seien.
Mohammed hat von Beginn seines prophetischen Wirkens an den Monotheismus verkiindet,
in Abgrenzung zu der polytheistischen Verehrung seiner Landsleute, die neben dem
Hochgott auch ,Allahs Tochtern* al-Lat, al-Uzza und Manat huldigten. Das erklarte Ziel der
koranischen Botschaft war, die Araber vom Kult ihrer verschiedenen Gottheiten abzubringen
und sie zur Anbetung des einzigen Gottes, dem das Jenseits und das Diesseits gehort, zu
bekehren (Sure 53, Verse 19ff.). Mohammed wollte zunachst keine neue Religion griinden,
sondern zuriickverweisen auf die Propheten, die vor ihm standen: Adam, Abraham, Mose
und Jesus, um schlie3lich in Anerkennung von Judentum und Christentum als essentielle
Bestandteile des islamischen Heilswegs den Menschen als Geschopf Gottes wieder
verehrend zu der Uroffenbarung (46:10, 4:164-165 und 5:45-49) Gottes zu fuhren. Allah (aus
dem Arabischen al-ilah, der Gott), wie Gott auch von den Christen in arabischen Landern
genannt wird, ist fur Muslime die hochste kosmische Grél3e, aber auch ein Ideal, das von
keinerlei philosophischer Spekulation erfasst werden kann. Die zentrale Botschaft des Islam
drickt sich aus im Glaubensbekenntnis der Muslime: ,La-ilaha il-lal-lah Moham-med-ar rasu-
lal-lah* — ,Es gibt keinen Gott auf3er Allah, Mohammed ist Gesandter Allahs" ebenso wie bei
jedem Gebet, in dem vor dem ersten Rakat der Satz gesprochen wird ,Allahu akbar* — ,Allah
ist am groiten.

Als Erben des urspriinglichen Glaubens, des abrahamitischen, stehen die Muslime mit dem
Anspruch auf Endgultigkeit fir den strengen Glauben an den einen Gott, der Thora,
Evangelium und schlie8lich den Koran gesandt hat und damit den Glaubigen in ihren
verschiedenen Bekenntnissen zur Entscheidung einen je eigenen Weg bestimmt hat: ,Und
wenn Gott gewollt hatte, hatte er euch zu einer einzigen Gemeinschaft gemacht. Aber er
(teilte euch in verschiedene Gemeinschaften auf und) wollte euch (so) in dem, was er euch
(d. h. jeder Gruppe von euch) (von der Offenbarung) gegeben hat, auf die Probe stellen.
Wetteifert nun nach den guten Dingen! Zu Gott werdet ihr (dereinst) allesamt zurlickkehren.
Und dann wird er euch Kunde geben Uber das, worlber ihr (im Diesseits) uneins waret.”
(5,48)
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2.4 Begegnung in Theologie und Gespréach

,Mit Hochachtung betrachtet die Kirche auch die Muslim, die den alleinigen Gott anbeten,
den lebendigen und in sich seienden, barmherzigen und allméchtigen, den Schopfer des
Himmels und der Erde, der zu den Menschen gesprochen hat. Sie mihen sich, auch seinen
verborgenen Ratschlissen sich mit ganzer Seele zu unterwerfen, so wie Abraham sich Gott
unterworfen hat, auf den der islamische Glaube sich gerne beruft. Jesus, den sie allerdings
nicht als Gott anerkennen, verehren sie doch als Propheten, und sie ehren seine
jungfrauliche Mutter Maria, die sie bisweilen auch in Frommigkeit anrufen. Uberdies erwarten
sie den Tag des Gerichtes, an dem Gott alle Menschen auferweckt und ihnen vergilt.
Deshalb legen sie Wert auf sittliche Lebenshaltung und verehren Gott besonders durch
Gebet, Almosen und Fasten. Da es jedoch im Laufe der Jahrhunderte zu manchen
Zwistigkeiten und Feindschaften zwischen Christen und Muslim kam, ermahnt die Heilige
Synode alle, das Vergangene beiseite zu lassen, sich aufrichtig um gegenseitiges Verstehen
zu bemihen und gemeinsam einzutreten fir Schutz und Foérderung der sozialen
Gerechtigkeit, der sittlichen Guter und nicht zuletzt des Friedens und der Freiheit fur alle
Menschen.” Mit dieser Erklarung des 2. Vatikanischen Konzils tber das Verhaltnis der Kirche
zu den nichtchristlichen Religionen* nahm die Kirche im Dezember 1965 zum ersten Mal in
ausfuhrlicher Form anerkennend Stellung zu fremden Glaubensiiberzeugungen.

Die christliche Theologie hat sich in ihrer Geschichte stets schwer getan in der
Wahrnehmung und Auseinandersetzung mit dem Islam und seinem Offenbarungsanspruch,
der dem eigenen so ahnlich ist und ihm doch in den entscheidenden Punkten widerspricht.
Davon zeugt, wie Hans Zirker feststellt, dass im gesamten Konzilstext auch nicht von dem
Islam als Glaubensgemeinschaft, sondern immer von Muslimen, also den einzelnen
Glaubigen, die Rede ist. In seiner Anerkennung der grundlegenden Schriften von Judentum
und Christentum konnte der Islam nicht als heidnisch abgelehnt, ebenso wenig aber aus der
Geschichte als adventistische Richtung fiir das Christentum interpretiert werden. Der
Respekt, mit dem die Kirche spétestens seit dem 2. Vatikanischen Konzil auch
nichtchristlichen Religionen begegnen will, erdffnet allerdings neue Fragen fir das eigene
Selbstverstandnis, vor allem fur den Wahrheitsanspruch und die Alleingultigkeit.

Diese angenommene Relativierung unverzichtbarer Glaubensinhalte, nach denen es eben

fur Christen keine Alternative zu Jesus Christus gibt, greift der Text ,Dominus Jesus* auf.

% punkt 3 des Konzilstextes ,Nostra aetate*. Ausfiihrlich waurdigt Hans Zirker in kritischer Auseinandersetzung die
Aussagen des letzten Konzils zum Islam. Zirker 1989, S. 38ff.

Die Erklarung ,Dominus Jesus" der Kongregation fur die Glaubenslehre, unterzeichnet vom Prafekten Jos eph
Cardinal Ratzinger und Sekretar Tarcisio Bertone, S.D.B., Erzbischof em. von Vercelli, wurde von Papst
Johannes Paul Il. am 16. Juni 2000 bestatigt und am 6. August 2000 in Rom veréffentlicht. In
Auseinandersetzung mit der pluralistischen Religionstheologie wird der Text der “Erklarung Dominus Jesus Uber
die Einzigkeit und die Heilsuniversalitat Jesu Christi und der Kirche” vorgestellt und kommentiert in : Muller,
Gerhard Ludwig (Hrsg.) : Die Heilsuniversalitat Christi und der Kirche. Wiirzburg 2003.
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Die Romische Glaubenskongregation nimmt die scheinbar durch die Tatsache des religibsen
Pluralismus und die Offenheit sakular eingestellter Christen fir Heilswege aul3erhalb der
katholischen Kirche ins Wanken geratene Heilsuniversalitat und -absolutheit Jesu Christi und
der Kirche unmissverstandlich erneut in Anspruch. Sie unterscheidet zwischen dem
Jtheologalen Glauben®, ,der Annahme der durch den einen und dreifaltigen Gott
geoffenbarten Wahrheit*, und der ,inneren Uberzeugung in den anderen Religionen®, die
Jreligiose Erfahrung, die noch auf der Suche nach der absoluten Wahrheit ist und der die
Zustimmung zum sich offenbarenden Gott fehlt“. Daraus folgernd stellt die Erklarung klar,
dass die Ansicht, die Heilsordnung des ewigen Wortes, die auch aul3erhalb der Kirche und
ohne Beziehung zu ihr gelte, sei universaler als eine Heilsordnung des fleischgewordenen
Wortes, dem christlichen Glauben ,ganzlich entgegengesetzt” ist. ,Es ist namlich fest zu
glauben, dass Jesus von Nazaret, der Sohn Marias, und nur er, der Sohn und das Wort des
Vaters ist.“® Die ,Heilsordnung des ewigen Wortes*. Sie kann aus dem
Offenbarungsverstandnis der Muslime im Koran auch im Bezug auf den Islam verstanden
werden, der die eschatologische Rolle Christi ablehnt.

Jede Religion muss, um sich nicht selbst in Frage zu stellen, sich ihres Weges zu Gott sicher
sein und kann den Wahrheitsanspruch nicht aufgeben. Die Argumentation fur diese
Uberzeugung ist im Dialog von Christentum und Islam umso differenzierter, als die Nahe der
Religionen unbestreitbar ist. So heildt es im Koran, Sure 29:46: ,Und streitet mit den Leuten
der Schrift nie anders als auf eine moglichst gute Art (oder: auf eine bessere Art (als sie das
mit euch tun)?) — mit Ausnahme derer von ihnen, die Frevler sind! Und sagt: ,Wir glauben an
das, was (als Offenbarung) zu uns, und was zu euch herabgesandt worden ist. Unser und
euer Gott ist einer. Ihm sind wir ergeben.” Im Mittelpunkt steht der eine Gott, im Islam in der
absoluten und damit unteilbaren Transzendenz, im Christentum in drei Hypostasen ohne
eine Vervielfaltigung der gottlichen Natur. Der Weg zu einem offenen Absolutheitsanspruch
ist schwierig, da der Koran einerseits den Pluralismus der Religionen akzeptiert (5:43-48),
andererseits aber den Islam ohne Alternative als die einzig wahre Religion definiert, die von
Gott angenommen wird (vgl. 3:19.85). Weder das Christentum noch der Islam kann seine
zentralen Inhalte und damit seine Dogmen zur Diskussion stellen, so dass der theologische
Dialog auch in Zukunft schwierig bleiben wird. ,Deshalb muss*, wie Religionswissenschaftler
Adel Theodor Khoury formuliert, ,eine neue Gestalt des Dialogs gesucht werden, die das
erstrebte Ziel erreichen hilft.“” Die beiden Religionen haben demnach zwei Bereiche fiir
ihren Einsatz: den Bereich ihrer eigenen Glaubigen und den Bereich des gemeinsamen
Einsatzes im Hinblick auf den Menschen der modernen Zivilisation, der nach Khoury dabei

ist, seine Humanitat zu verlieren. ,Der Bereich des gemeinsamen Einsatzes ist die Welt, das

% Dominus Jesus®, Punkt 10.
% Khoury, Adel Theodor: Der Islam und die westliche Welt, Darmstadt 2001, S. 173.
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Ziel des Wirkens in der Welt ist die Wiederherstellung der Beachtung des Glaubens, und das
Ergebnis ist die Rettung des Menschen.“®

In einer Uberzeugten Gewissheit im eigenen Glauben kdnnen Menschen verschiedener
Religionen, Muslime und Christen sogar als Glaubensbrider und -schwestern, sich in
kritischer Sympathie begegnen, um in der Orientierung auf Gott hin fir die gemeinsamen
ethischen Werte zu kédmpfen und sich fir die Rechte der Menschen als Geschopfe Gottes
einzusetzen. Notwendig dazu ist die Besinnung auf die eigene Identitat, die in der
Selbstdefinition als Muslim wohl umfassender ist als heute bei vielen Christen, und eine klare
Orientierung zwischen religioser und ethnischer ldentitatskonstruktion. Tradition und
Moderne mussen sich nicht als gegensatzliche Pole gegeniberstehen, umso mehr, als
Tradition, beeinflusst durch mannigfaltige kulturelle Aspekte sowie politische und
geschichtliche Erfahrungen, die Worte der Offenbarungsschriften nicht mehr im Reichtum
des Ursprungs lebt, sondern in der institutionellen Beschrankung des Glaubens auf die
eigene subjektive Wahrheit, selektiv tradiert Giber Generationen. Dialog zwischen Christen
und Muslimen als Gespréach mit, nicht Ubereinander fernab von Missionierung und
Assimilation ist Glaubens-Bekenntnis in der Vielfalt religioser Uberzeugungen in
Ruckbesinnung auf die biblischen Wurzeln auf dem Weg zum einen Gott als dem kleinsten,

aber dennoch grof3ten gemeinsamen Nenner.

% Khoury 2001, S. 175.
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3. Frau im Islam

3.1 Diskrepanz zwischen Ideologie und Praxis

Im Buch des Islam gibt es nach Sure 3, Vers 8 ,(eindeutig) bestimmte Verse (w. Zeichen) —
sie sind die Urschrift — und andere, mehrdeutige. Diejenigen nun, die in ihrem Herzen (vom
rechten Weg) abschweifen, folgen dem, was darin mehrdeutig ist, wobei sie darauf aus sind,
(die Leute) unsicher zu machen und es (nach ihrer Weise) zu deuten.” Verschiedene
Deutungen der Verse gibt es seit Jahrhunderten vor allem bei den Koranzitaten, in denen
Offenbarungen zur Stellung der Frau ausgesprochen werden. Und kaum eine Religion wird
sowohl in ihrer AuBBenwahrnehmung wie in den Forderungen fundamentalistischer
Glaubenseiferer so sehr tber die Stellung der Frau definiert wie der Islam. Ist die Frau im
Glauben ein Wesen ohne Seele — wie es auch im Christentum Jahrhunderte lang diskutiert
wurde, oder ist die Seele eine Frau, wie Annemarie Schimmel ihr Buch tber das Weibliche
im Islam betitelte?

»Fur mein Buch ‘Der politische Harem’ habe ich die religiosen Quellen selbst untersucht. Und
ich habe geradezu einen feministischen Propheten gefunden und aus dem Dunkel der
Vergangenheit in Erinnerung gebracht®, sagt die marokkanische Soziologin und
Schriftstellerin Fatema Mernissi'®. Daneben stehen Wirklichkeiten wie der Fall Safiya
Husseini, die im Oktober 2001 in Nigeria als unverheiratete Schwangere wegen zina
(Unzucht) von einem ,Scharia-Gericht* zum Tod durch Steinigung verurteilt wurde; der
mutmalliche Erzeuger des Kindes ging mangels Beweisen straffrei aus. Das gleiche Urteil
galt fur Zafran Bibi in Pakistan nach einer Vergewaltigung durch ihren Schwager:
Todesstrafe fur das Opfer, ebenso wie fur viele andere Frauen. Safiya Husseini wurde,
unterstitzt von zahlreichen Menschenrechtsgruppen, letztlich freigesprochen, nicht weil sie
unschuldig war, sondern weil zum Zeitpunkt der Zeugung des Kindes die Scharia in Nigeria
noch nicht galt.

Mohammed werden als Aussagen zugeschrieben: ,Frauen, Manner und alle Menschen sind
so gleich wie die Zahne eines Kammes" sowie ,Zweifellos sind die Frauen wie die Manner
und auf gleicher Ebene“.*™ Auf gleicher Ebene mit ihrem Ehemann aber befinden sich
manche turkische Muslimas nicht mal auf der Stral3e, wenn sie funf Schritte hinter ihrem
Mann gehen missen — nicht islamisch, aber traditionell. Im Saudi-Arabien der Wahhabiten
ist es den islamischen Frauen verboten, Auto zu fahren — mit dem Argument, dass der
Schleier sie hindere, das Fahrzeug sicher im Verkehr zu lenken. Und es gibt viele andere
Beispiele, wo muslimische Frauen im Namen einer scheinheiligen patriarchalen Firsorge in

ihrer Unabh&ngigkeit beschnitten und gedemiitigt, von der gleichen Ebene verstol3en

% Schimmel, Annemarie: Meine Seele ist eine Frau. Miinchen 1995.
1% |nterview im Deutschen Allgemeinen Sonntagsblatt 24/1993. Ebenso in: Die Zeit Nr. 52, 22.Dezember 1995.
101 2it. n. der Zeitschrift ,Nur — Das Licht*: Nr. 7, M&rz 1994, S. 28.
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werden. ,Frauen sind die Zwillingshalften der Manner”, Uberliefert Imam Bukhari als
Ausspruch des Propheten.'® Dennoch kann der muslimische Mann sich in einigen Landern
noch drei weitere Zwillingshélften zu Ehefrauen nehmen. Die reale Ungleichbehandlung von
vielen Muslimas auf der ganzen Welt im Namen der Religion ist eine Realitat, die auch aus
dem Koran gemacht wurde. Und sie ist eine Realitat, die weit hinter dem Anspruch der
Schrift der Muslime zurtickbleibt.

3.1.1 Von Mohammed bis Atatlrk

Neben dem Koran gilt die Sunna, die Uberlieferte Lebensfiihrung des beispielhaften
Propheten, als wichtigste normative Quelle des Islam mit etwa 600.000 Ahadith. Mohammed
und die Frauen: Er formulierte, verglichen mit dem vorislamischen Arabertum, in seiner
Religion mit betrachtlichen Reformen nahezu einen feministischen Grundrechtekatalog. In
den Nomadengemeinschaften der Wiste war die Frau dem Mann nicht gleichgestellt,
sondern ein verfigbares Wesen. In Notzeiten konnten M&dchen bei der Geburt getotet
werden, um die Nahrungsration des Bruders zu steigern. Der Koran verbietet die Ermordung
weiblicher Sauglinge'®.

Die patrilineare Form der Ehe gab den Mannern alle Rechte Uber die Frau. Mohammed
stellte sich den einflussreichen Patriarchen Mekkas dabei nicht vollkommen entgegen, wollte
aber fUr den Schutz der Frau unter dem patriarchalen System sorgen. Er definierte die
Rechte der Frau: nicht die Familie, sondern die Frau erhalt das Brautgeld (Morgengabe) und
verwaltet ihr Vermdgen selbst. Fir den Lebensunterhalt muss der Mann aufkommen. Die
Witwe erbt einen Teil des Vermdgens ihres Mannes.'™ Sure 4, ,Die Frauen®, regelt in den
Versen 7 bis 12 das Erbrecht. Dass die Frau das Brautgeld nun selbst erhielt, sollte die
Bestechlichkeit der Eltern einschréanken, gemall dem Hadith: ,Niemand, nicht einmal der
Vater oder Souveran, kann eine erwachsene, geistig zurechnungsfahige Frau ohne ihre
Einwilligung rechtmaRig verheiraten, gleich ob sie eine Jungfrau ist oder nicht.“’® Das
Gesetz der freien Partnerwahl stand allerdings fast nur auf dem Papier: Die Braute waren bei
ihrer Verheiratung kaum zehn Jahre alt. Der Prophet heiratete nach dem Tod Khadidschas,
mit der er zu Zeiten der damals Ublichen Vielehe des Arabertums tber 20 Jahre in
monogamer Gemeinschaft gelebt hatte, unter anderen Aischa, bei der Hochzeit die einzige

192 E|.Bahnassawi, Salim: Die Stellung der Frau zwischen Islam und westlicher Gesetzgebung, Miinchen 1993, S.
30.

1% zum Beispiel in Sure 17, Vers 31: ,Und totet nicht Eure Kinder aus Furcht vor Verarmung (...)". Weitere Belege
Sure 16, Vers 58 und Sure 43:17.

104 Auch wenn der Frau nur die Halfte des Erbes eines Mannes zustand, war es ein Fortschritt. Bis dahin hatte die
Frau noch zum Erbe gehort. Auch in den zehn Geboten nach Ex 20,17 wird die Frau innerhalb des Besitzstandes
des Mannes aufgefiihrt, anders dagegen in Deut 5,21.

105 2it. n. Minai, Naila: Schwestern unterm Halbmond. Miinchen 1991, S. 23.
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Jungfrau unter seinen Gattinnen. Sie war etwa zehn, als sie mitsamt ihrem Spielzeug in das
Haus Mohammeds Ubersiedelte. Dass er mehr als vier Frauen ehelichte, liel3 sich
Mohammed in der Offenbarung von Gott als Privileg des Propheten rechtfertigen'®.

Die Botschaft, in der die Polygamie offiziell auch fur den normalen Glaubigen sanktioniert
wird, der einzige Vers des Korans zur Mehrehe, sandte Gott nach der Schlacht bei Uhud bei
Medina, wohin Mohammed seine im Aufbau begriffene Gemeinde nach Khadidschas Tod im
Jahr 622 geflhrt hatte. Die Gefechte zwischen Mekkanern und Muslimen lieRen viele
Waisen und Witwen zurick. In Sure 4:3 heif3t es: ,Und wenn ihr furchtet, in Sachen der
(eurer Obhut anvertrauten weiblichen) Waisen nicht recht zu tun, dann heiratet, was euch an
Frauen gut ansteht (?) (oder: beliebt?), (ein jeder) zwei, drei oder vier." Weiter fuhrt der Vers
aber auch aus: ,Wenn ihr aber furchtet, (so viele) nicht gerecht zu (be)handeln, dann (nur)
eine, oder was ihr (an Sklavinnen) besitzt! So kdnnt ihr am ehesten vermeiden, unrecht zu
tun.“ Jusuf Ali, heute von zahlreichen Theologen unterstitzt, deutet diese Koranstelle als
Empfehlung zur Einehe, da die gestellten Bedingungen aul3erst schwierig zu erflllen seien.
.Der Anlass gehort der Vergangenheit an, aber die Prinzipien sind geblieben. (...) Die
unbegrenzte Anzahl von Ehefrauen aus der ‘Zeit der Unwissenheit’ wird hier auf eine
Hochstzahl von vier begrenzt, vorausgesetzt, dass alle mit volliger Gleichheit behandelt
werden konnen, sowohl in materiellen Dingen als auch beziglich Zuneigung und
immateriellen Dingen.***” Dass dies unmdglich ist, sagt der Koran selbst in Sure 4:129: ,Und
ihr werdet die Frauen (die ihr zu gleicher Zeit als Ehefrauen habt) nicht (wirklich) gerecht
behandeln kénnen, ihr mégt noch so sehr darauf aus sein. (...)". Vom polygamen Ehemann
wurde also verlangt, dass er nicht nur seine Giiter, sondern auch seine Gefiihle und seine
sexuelle Gunst all seinen Frauen gleichmaRig zukommen lie3, denn sexuelle Befriedigung
gehorte laut Mohammed zu den ehelichen Rechten jeder Frau. Sexuelles Verlangen wird im
Islam als nattrlich gewertet und muss in die Ehe, Uber die Zeugungsfunktion hinaus,
eingebunden werden.

Die vorislamische Sitte der Steinigung fir Ehebrecherinnen wurde abgeschafft, so dass sie
naturlich auch heute — entgegen dem Urteil gegen Safiya Husseini — jeder Grundlage im
Koran entbehrt. Stattdessen drohte allerdings nach muslimischem Strafrecht die 6ffentliche
Auspeitschung mit hundert Hieben fur Mann und Frau. Eine wesentliche Einschrankung bei
der Verurteilung von Ehebruch brachte die ,Halsbandaffare Aischas*: Mohammeds
Lieblingsfrau war eines Tages versehentlich von der Karawane zurlickgelassen worden, als
sie nach einer verlorenen Halskette gesucht hatte. Am nachsten Morgen brachte ein jingerer

Mann Aischa zu den Reisenden zurtick. Sogar Ali, Mohammeds Schwiegersohn, zweifelte

1% pie Quellen sprechen von einem Dutzend bis zu 15 Frauen. Der Koran gestattet es in Sure 33:50. Ehen, die

vom Propheten als Staatschef in Medina vor allem mit Witwen geschlossen wurden, hatten nach der
Uberlieferung vorwiegend dynastische Funktionen. Ohlig sieht darin eine redaktionelle Nachbearbeitung des
Korans, in der ,Mohammeds Regelverstoss” durch eine Offenbarung rechtfertigt worden sei. Ohlig, S. 133f.

197 jusuf Ali. In: Die Bedeutung des Korans. Sure An-Nisa’. Miinchen 1991, S. 9.
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an ihrem Ruf. Aischa wurde schlielich gerettet, als in einer Offenbarung ihre Unschuld
verbirgt wurde.’® Seitdem sind im traditionellen islamischen Recht vier (mé&nnliche)
Augenzeugen erforderlich, die den Akt des unehelichen Geschlechtsverkehrs gesehen
haben missen, damit ein Strafmal’ angewendet werden darf. 109

Auch weitere Koranverse sind in den zeitlichen Kontext und in die Geschehnisse im Hause
Mohammeds einzubinden. Umm Salama wurde unter den Frauen des Propheten zu einer
ernstzunehmenden Rivalin fir Aischa. Der Harem spaltete sich in zwei politische Lager, die
ziemlich genau mit den Gruppierungen der Manner Ubereinstimmten, die damals um die
Vormacht in der muslimischen Gemeinde rangen: die Freunde Mohammeds gegen die
Mekkaner Aristokratie. ,Jeder Streit im Harem wurde daher mit &hnlicher Spannung verfolgt
wie heute der Bérsenbericht, schreibt Naila Minai*’®>. Mohammed fliichtete sich in die
Meditation. Zu diesem Zeitpunkt begann Gott, ihm Botschaften zu senden, die spater
Uberwiegend als frauenfeindlich interpretiert worden sind. So besagt Sure 4:34: Die Manner
stehen Uber den Frauen, weil Gott sie (von Natur vor diesen) ausgezeichnet hat und wegen
der Ausgaben, die sie von ihrem Vermdgen (als Morgengabe fiir die Frauen?) gemacht
haben. Und die rechtschaffenen Frauen sind (Gott) demditig ergeben und geben acht auf
das, was (den Aul3enstehenden) verborgen ist, weil Gott (darauf) acht gibt (d.h. weil Gott
darum besorgt ist, dass es nicht an die Offentlichkeit kommt). Und wenn ihr fiirchtet, dass
(irgendwelche) Frauen sich auflehnen, dann vermahnt sie, meidet sie im Ehebett und schlagt
sie! Wenn sie euch (daraufhin wieder) gehorchen, dann unternehmt (weiter) nichts gegen
sie! Gott ist erhaben und grof3.“ Nach den Forschungen Naila Minais haben liberale Gelehrte
dariber viel nachgedacht, denn der arabische Text biete zahlreiche sprachliche
Schwierigkeiten, die ebenso eine tolerante Auslegung zulassen. In jedem Fall verbietet der
Koran aber das Schlagen im Affekt, das fur die Ehefrau einen Scheidungsgrund darstellen
kann. Trotzdem wird diese Schriftstelle von despotischen Eheménnern noch heute als
Erlaubnis dafir interpretiert, ihre Frauen zu misshandeln.

Fur die Gattinnen des Propheten hatte Gott eine besondere Botschaft, die spater fir die
Kleiderordnung der muslimischen Frau herangezogen wurde. Er erklarte sie zu Muttern der
Glaubigen und befahl ihnen, sich ihrem Titel angemessen zu verhalten. Manner und Frauen
waren bis dahin in der Gemeinde zusammengekommen. Nun wurden die Wohnungen der
Frauen zu echten Harems-Behausungen, die ausschlief3lich fur die Frauen reserviert waren.
Mit Mannern, die nicht zur Verwandtschaft gehorten, durften sie nur durch einen Vorhang
sprechen, und wenn sie ausgingen, mussten sie ihren Kérper verschleiern: Sure 33:53, Sure

33:59 und Sure 24:31. Gott gebot den Frauen jedoch riemals, ihr Gesicht zu verhillen,

108
109

Der Koran beschreibt die Aischa-Affare in Sure 24, Verse 11-20.

Sure 24:4: Und wenn welche (von euch) ehrbare (Ehe)frauen (mit dem Vorwurf des Ehebruchs) in Verruf

bringen und hierauf keine vier Zeugen (fir die Wahrheit ihrer Aussage) beibringen, dann verabreicht ihnen

zlal(c)htzig (Peitschen)hiebe und nehmt nie (mehr) eine Zeugenaussage von ihnen an! Sie sind die (wahren) Frevler.
Minai, S. 33.

37



obwohl der Gesichtsschleier damals bei den byzantinischen und persischen Damen in Mode
war. Der Zeitpunkt der Einfihrung dieser Regel war, so Minai, guinstig: Mohammeds Frauen
waren so zerstritten, dass sie nicht geschlossen Widerstand leisteten. Aischa war durch die
Halsbandaffare eingeschiichtert. Die Frauen niederer Herkunft fihlten sich geschmeichelt

durch dieses augenféllige Zeichen der Aristokratie.

3.1.2 Starke Frauen kdmpfen um ihre Rechte

Frauen flUhlten sich in der immer noch stammeséhnlichen Gemeinschaft des Islam unter
Mohammeds sozialen Reformen sicher. Sie wollten auch das Recht und die Pflicht der
Muslime zur Bildung verwirklichen. Naila Minai berichtet, dass einige wenige der gelehrten
Frauen auch als Imame wirkten. Frauen erinnerten sich ihrer Rolle als Dichterinnen,
Historikerinnen, Gesellschaftskritikerinnen. Es gab auch freiwillige Soldatinnen. Minai sagt:
.Die alten Chroniken und Gedichte, die die tapferen Heldentaten dieser Amazonen feiern,
mogen der kritischen Prifung heutiger Historiker vielleicht nicht bis in jede Einzelheit
standhalten, aber sie zeigen doch, dass die Massenmedien des frihen Islam die ideale Frau
weder nur als Hausfrau noch als Sexobjekt darstellten, sondern als Partnerin des Mannes,
die sich sicher in der Gesellschaft von Judith, Kénigin Esther und Johanna von Orleans wohl
gefuhlt hatte.“'** Starke Frauen fanden sich nicht einfach mit der Polygamie ab. Amina,
Urenkelin des Propheten, brachte als Bedingung in den Ehevertrag ein, dass ihr Mann keine
Konkubine nehmen durfte. ,Ferner sollte er sie weder daran hindern, sein Geld auszugeben,
noch ihr Leben so zu filhren, wie sie es fir richtig hielt.“***

Mohammed starb um das Jahr 632. Es gab wenige Erben seiner Gesinnung. Das erinnert an
den schnellen Wandel im Zeitalter der Kirchenvater, die den respektvollen und freien
Umgang Jesu mit den Frauen und seinen Einsatz fir ihren Schutz als gleichgestelltes
Geschopf Gottes™® in der urchristlichen Gemeinde bald in Vergessenheit geraten lassen
wollten und ihre Unterlegenheit betonten. Auch das Recht der Frauen in der urislamischen
Gemeinschaft, an Gemeindeangelegenheiten teilzuhaben oder auch nur 6ffentlichen Raum
zu beanspruchen, geriet nach und nach in Vergessenheit. Aischa und Umm Salama waren
Mohammeds enge Beraterinnen in politischen wie religibsen Fragen gewesen und
wesentliche Botschafterinnen des neuen Glaubens. Weder sie noch andere Frauen wurden
an der Wahl des Kalifen beteiligt, der nun als geistlicher und weltlicher Fuhrer die islamische

Gemeinde leiten sollte. Schon wenige Jahre nach dem Tod des Propheten schloss man

" Minai, S. 31.

"2 ebd.

1s Vgl. unter anderem Lk 7, Joh 8, Mk 10 und Joh 4,27. Die Entwicklung von den starken Frauen hin zu den
zurlickgedrangten und immer mehr von den Religionslehrern zum Beweis ihrer Minderwertigkeit mit Lastern
belegten Frauen lasst sich auch im Judentum vom Koénigtum hin zur nachbiblischen Zeit feststellen.
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Frauen - entgegen seiner ausdricklichen Anweisung - vom Gottesdienst in der Moschee
aus™™. Kurz darauf wurde ihnen untersagt, die jahrliche Wallfahrt nach Mekka allein zu
unternehmen. Unter der Fihrung von Mohammeds Witwen gelang es den Muslimfrauen
schlieBlich, ihren Ausschluss von o6ffentlichen Gottesdiensten und der Pilgerfahrt riickgangig
zu machen. Allerdings mussten sie eine raumliche Trennung von den Mannern in der
Moschee hinnehmen. Seit diesen frihen Tagen des Islam hat sich die negative Reaktion von
Méannern zum Besuch von Frauen in der Moschee durchgesetzt. lhnen wird damit ein Recht
verweigert, das vom Propheten klar festgelegt worden war: ,Wer ist frevelhafter als
diejenigen, die (Leute) von den Gotteshdusern fernhalten, in denen Seiner gedacht wird.”
(Sure 2:114)'"°

Aischa, die Tochter von Mohammeds Freund Abu Bakr (Kalif von 632-634), begehrte in
manchen Dingen auf, die fur sie mit der Offenbarung, die an ihren Mann ergangen war, nicht
vereinbar waren. Minai beschreibt ihre Rolle als ,Ein-Frau-Schattenkabinett” des regierenden
Kalifen. Nach dem Mord am 3. Kalifen Uthmann wurde Fatimas Ehemann Ali, Vetter des
Propheten, zum Kalifen gewdhlt. Aischa entfachte unabsichtlich den ersten Blrgerkrieg der
islamischen Geschichte, der zur Spaltung in die sunnitische und schiitische Richtung fuhrte.
Aischa beteiligte sich aktiv, fuhrte von einer Kamelsénfte aus ihre Streitkrafte im Jahr 656 in
das erste Gefecht gegen Alis Leute. Ali als Fuhrer und erster Imam der Schiiten ging aus der
~Kamelschlacht* siegreich hervor, gewahrte Aischa freien Abzug unter der Bedingung, dass
sie sich aus dem politischen Leben zurtlickzog. Somit verstummte die starke Frau in der
Offentlichkeit.

3.1.3 Kalifat und Osmanisches Reich

Die Verbannung der Frau aus dem offentlichen Leben wurde vollendet, als nach der
Ubernahme des Kalifats durch die Abbasiden (ab 750) persische und byzantinische
Gewohnheiten den Lebensstil zu pragen begannen. Die Eroberer in den neuen Landern
kamen zu immer gro3erem Reichtum. Die koniglichen Herrscher brauchten weder weibliche
Krieger noch sozialkritische Dichterinnen. Im Einklang mit der neuen Stellung ibernahm das
Volk schlieBlich die Statussymbole seiner Untertanen und Nachbarn — den Schleier und den
Harem. Die Koranverse, die den Frauen des Propheten vorgeschrieben hatten, zu Hause zu

1 Eine Parallele findet sich im rabbinischen Judentum, in dem den Frauen der Zugang zur Thora verwehrt
wurde. Der Synagogendienst war und ist in manchen Bereichen noch heute den Mannern vorbehalten, die Zahl
der Rabbinerinnen nimmt jedoch zu. Die orthodoxe Synagoge kennt auch heute die Trennung von Frau und
Mann.

15 Zum Thema “Frauen in den Moscheen” siehe auch ein Beitrag in der Frauenzeitschrift Huda, Juli 2002. Er
weist darauf hin, dass die Akzeptanz dieser traditionellen, nicht koranischen Norm zur Abwesenheit der Frauen
und ihrem Verstummen innerhalb der Gemeinschaft beitragt. ,Dies begrenzt oft ihre Méglichkeiten zur
Selbstentfaltung durch vermehrtes Wissen uber Islam“ (S. 31).
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bleiben und zu Mannern durch Vorhénge zu sprechen, fanden schlie3lich auf die meisten
Frauen Anwendung. Minai interpretiert: ,Und durch eine aulRerordentliche
Gedankenakrobatik wurde Gottes Botschaft an die Frauen, ‘ihren Schal sich Gber den Schlitz
des Kleides zu ziehen’ und ‘sich etwas von ihrem Gewand Uber den Kopf herunterzuziehen’

“1® Die Frau lebte run im arabischen

als Befehl zur Verhillung des Gesichts ausgelegt.
Kalifat in volliger Abhangigkeit von einem Mann und war unfahig, ihre Rechte zu verteidigen.
Aber Bildung wurde ihr erméglicht, von den oberen Schichten sogar erwartet. Eine erste
Auflehnung gegen das traditionelle Ideal aristokratischer Weiblichkeit und islamischer Moral
konnte nur unter den abgesonderten, aber hervorragend ausgebildeten aristokratischen
Frauen des Osmanischen Reichs aufkeimen.

Bei der Grindung der Dynastie (1453 Eroberung Konstantinopels) besal3en die Osmanen
ausreichend Geld und Macht, um die Lebensweise der Eroberten (ein Grol3teil der Gebiete,
die zuvor dem arabischen Kalifen unterstanden) in vollem Umfang nachzuahmen, und zwar
einschliellich Harem und Schleier. Diese alten Stammessymbole der byzantinischen und
arabischen Gesellschaft galten vielen Arabern nun als geheiligte islamische Einrichtungen.
Der tiirkische Sultan nahm schlie3lich den Kalifentitel an und delegierte erhebliche Macht an
Theologen, die die Scharia in Bezug auf Frauen immer konservativer interpretierten. Dies
fuhrte zu einer Geschlechtertrennung in den Stadten. Von Eunuchen bewachte Harems gab
es nicht nur in den Paléasten, sondern auch bei der Oberschicht. Bis ins 19. Jahrhundert
regelten genaue Vorschriften die Art von Schleiern und Kleidung der Frauen aul3erhalb des
Hauses. Frauen wurden aus bestimmten Geschaften und Stadtteilen verbannt - angeblich,
um der Prostitution vorzubeugen.*"’

Inzwischen hatte der Aufstieg des Okzident begonnen. Europa hatte sich von der
Renaissance auf das Zeitalter der Aufklarung sowie die industrielle und die Franzésische
Revolution zu bewegt. Das Osmanische Reich konnte seine weitlaufigen Kolonien nicht
wirkungsvoll gegen die europaischen Machte verteidigen. Die Osmanen wandten sich nun
dem Abendland zu. 1839 begann mit einer Verordnung die Periode der Reform: neue Straf-
und Handelsgesetze auf der Grundlage des Code Napoleon und eine Erklarung uber die
Gleichheit aller Untertanen ohne Ricksicht auf Rasse und Glaubensbekenntnis. Diese
Erlasse bereiteten den Weg fir die Abschaffung der Sklaverei. Das Konkubinat wurde
beseitigt. Eine Diskussion Uber die Stellung der turkischen Frau entbrannte. Ahmet Agaoglu,
ein angesehener Intellektueller des ausgehenden osmanischen Zeitalters, formulierte: Die
Gleichberechtigung der Frau bilde gemeinsam mit einem offentlichen Bildungswesen die
wichtigsten Voraussetzungen fur den Fortschritt in der islamischen Welt. Dariiber hinaus

stiinden diese Rechte im Einklang mit den Lehren des wahren, von Fehlinterpretationen

"8 Minai, S. 39ff.
7 Geschichtliche Zusammenfassung nach Minai, S. 56ff.
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gereinigten Islam.**® Es dauerte noch bis 1914, bis Frauen zur Universitdt zugelassen
wurden.

Respekt begegnete schlie8lich Frauen in Staaten, die von einem machtigen mannlichen
Feministen gefiihrt wurden. Mustafa Kemal, der den Ehrennamen Atatirk (Vater der Turken)
erhielt, grindete 1923 die turkische Republik. Er fihrte die Trennung von Religion und Staat
durch. Den Frauen gab er dabei einen Grundrechtekatalog nach dem burgerlichen
Gesetzbuch des schweizerischen Neuchatel, der in den 20er Jahren zu den liberalsten der
Welt zahlte. Die Scharia sollte sich in den Schranken des neuen weltlichen Staatsgesetzes
halten: Polygamie ist abgeschafft, ein Mindestalter fiir die EheschlieBung festgesetzt. Frau
und Mann wurden gleiche Rechte in Bezug auf Scheidung, Sorgerecht fur Kinder und
Erbfolge zugesprochen. ,Nichts in unserer Religion verlangt, dass Frauen den Mannern

unterlegen sein missen®, sagte Atatirk™®

, und er erinnerte daran, dass die turkischen
Frauen vor dem Aufstieg des Osmanischen Reichs sowohl muslimisch als auch frei gewesen
waren.

Obwohl Atattirks Werk im Ubrigen Nahen Osten reges Interesse weckte, hat sich keines der
anderen muslimischen Lander fur die Trennung von Religion und Staat entschieden. Zu sehr
hatte der Islam seit Mohammed jeden Aspekt des persodnlichen und politischen Lebens
dominiert. Vor Anderungen stand stets eine neue Interpretation des Korans. In Tunesien gab
es nach dieser Pramisse 1957 Reformen &hnlich der Turkei mit einem zusatzlichen Recht
auf Abtreibung in den ersten drei Monaten. In Agypten setzte sich die Frauenrechtsunion mit
Forderungen durch, zum Beispiel brachte eine Zweitehe des Mannes der ersten Frau einen
Rechtsanspruch auf eine unwidersprochene Scheidung. Generell untersagt ist die Polygamie
in der Turkei, in Tunesien, dem Irak und der Volksrepublik Jemen. In Jemen sind ebenso wie
in Algerien willkurliche Verstol3ungen nicht mehr erlaubt. In Syrien, Libanon und Jordanien
muss die Frau ihre Einwilligung zu einer Heirat ihres Mannes mit einer zweiten Frau geben.
Gleichberechtigung wurde in Agypten auf dem Bildungssektor in der Verfassung ab 1924
angestrebt. Richter Mohammed Abdu hatte 1899 ein Manifest fur die Befreiung der Frau
veroffentlicht. Er richtete sich gegen den Schleier mit einem noch heute oft gebrauchten
Argument: ,Wenn Manner beflrchten, dass Frauen ihrer mannlichen Anziehungskraft zum
Opfer fallen kénnten, warum haben sie dann nicht den Schleier fiir sich selbst eingefiihrt?“'*°
Sein Werk ist noch heute Lekture jeder arabischen Frauenrechtlerin. Aktives und passives
Wahlrecht erhielten die Frauen dort 1956, eine Liberalisierung des Ehe- und
Scheidungsrechts folgte 1979.

Algerien war gepragt von einem Jahrhundert westlicher Kolonisation. Nach dem Erreichen

der Unabhangigkeit 1962 forderte man die Frauen trotz der neuen Verfassungsgarantien fur

18 Minai, S. 60f.
19 2it. n. Minai, S. 77.
20 apd., S. 86.
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ihre schulische und politische Gleichberechtigung auf, zu ihrer alten hauslichen Aufgabe als
Huterinnen der Kultur zurtickzukehren. Diese Probleme sind nicht auf Algerien beschrankt.
Naila Minai fasst die Entwicklung von Jahrhunderten zusammen:*?* Einer Frau, der man
ganz selbstverstandlich die Konstruktion einer Briicke oder die Heilung von Kranken

Ubertragt, vertraut man nicht in bezug auf ihre eigene Geschlechtlichkeit.”

3.2 Was sagt der Koran dazu?
3.2.1 Religiose Pflichten

In der Moschee sind Manner und Frauen getrennt. Damit reihe sich der Islam, so attestiert
Peter Antes'?, nahtlos in die vorderorientalische Umwelt ein. Auch in der judischen
Synagoge seien die Frauen von den Mannern getrennt: ,Dieser kulturelle Aspekt bedeutet
nicht, dass die Frau in religibser Hinsicht anders zu sehen sei als der Mann." Die
grundlegende Einheit des Menschen mit dem Ursprung im Schopfer: Dafiir steht vielen
Interpretatoren in Sure 4 (Die Frauen) Vers 1: ,lhr Menschen! Firchtet euren Herrn, der euch
aus einem einzigen Wesen (...) geschaffen hat, und aus ihm das entsprechende andere
Wesen, und der aus ihnen beiden viele Manner und Frauen hat (hervorgehen und) sich (Uber
die Erde) ausbreiten lassen! (...)* Frau und Mann sind nach dem Koran aus einem
gemeinsamen Wesen geschaffen, entgegen dem Alten Testament, nach dem Gott Eva aus
der Rippe Adams gestaltete: ,Frau soll sie heil3en; denn vom Mann ist sie genommen.” (Gen
2,23)*. Am Anfang stehen im Islam zwei vor Gott gleiche Geschépfe, aus denen alles
seinen Anfang nimmt. ,Dieser Hinweis, wenn er von der Menschheit richtig verstanden wird,
wurde ihr die schmerzlichen Irrtimer ersparen, die sie beging, indem sie vom Weibe die
unsinnigsten Vorstellungen verbreitete, zum Beispiel die, sie sei die Quelle der Schande und
der Unreinheit und die Wurzel des Bésen und des Ungliicks.****

Die Frau ist die Mutter der Menschheit, nicht die Stnderin. Das Christentum kennt die Frau
als Verantwortliche fur den Sundenfall im Paradies. Als Verfuihrerin in der Nachfolge Eva
wurde sie durch die Jahrhunderte zum Synonym fur Unheil, dem mit der Verehrung der
Jungfrau Maria in der Scholastik mit dem Madonnenkult ein starkes Gegenbild des Heils
gegenuber gestellt wurde, dem die christliche Frau als Schuldige an der Erbsinde zur
Bekehrung ihrer verderbten Natur zu folgen hatte. Nach islamischer Auffassung aber

verfihrte Satan beide. Sure 2:36: ,Da veranlasste sie der Satan einen Fehltritt zu tun,

21 Minai, S. 91.

12 Antes 1982, S. 58f.

123 Allerdings liefert der jiingere Schopfungsbericht von Gen 1,27 die Grundlage fiir die wesentliche Gleichheit
und Einheit von Zweien: ,,Gott schuf also den Menschen als sein Abbild; als Abbild Gottes schuf er ihn. Als Mann
und Frau schuf er sie.”

124 bie Bedeutung des Korans. Sure An-Nisa’. Miinchen 1991, S. 8.
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wodurch sie des Paradieses verlustig gingen (...)"?*. Der Mann erliegt den Einfliisterungen
des Bdsen: ,Adam war gegen seinen Herrn widerspenstig. Und so irrte er (vom rechten
Weg) ab* (20:121).

Wiebke Walther stellt aber fest, dass die Vorstellung von der Urschuld der Frau schon bald
adaptiert und integriert wurde.”® Schon bei Ibn Qutaibas, der 889 starb, war Evas
Strafregister zum Strafregister der Frau geworden und mit einigen islamischen
Bestimmungen angereichert worden: ,Gott hat die Frau mit zehn Eigenschaften bestraft: Mit
Wochenbett- und Menstruationsbeschwerden, mit Unreinheit in ihrem Leib und ihrer Scham,
dadurch, dass das Erbteil von zwei Frauen soviel wie das eines Mannes und die
Zeugenaussage von zwei Frauen soviel wie die eines Mannes, dadurch, dass sie an
Verstand und Religion unvollkommen ist, dass sie wahrend der Menstruation nicht betet,
dass uber keine Frau die Heilsformel gesprochen wird, dass sie am Freitagsgebet und an
der Gemeinschaft (gama’a) nicht teilnehmen, dass aus ihnen kein Prophet erwuchs, dass sie
nicht reisen darf ohne einen nahen Verwandten (wali).“**" Diese Definition der Frau erinnert
an das Alte Testament: ,Zur Frau sprach er: Viel Mihsal bereite ich dir, sooft du schwanger
wirst. Unter Schmerzen gebierst du Kinder. Du hast Verlangen nach deinem Mann; er aber
wird Uber dich herrschen.” (Gen 3,16). Das religids-literarische Erbe scheint beeinflusst von
aulRerkoranischen Schopfungsberichten als wichtiges Element in die islamische Kultur und
die Uberlieferung der méannlichen Theologen Eingang gefunden zu haben, wahrend die
originalen Aussagen des Korans die Gleichwertigkeit der Frauen in vielen Bereichen
betonen.

Dieselben religiosen Pflichten im Diesseits bringen dieselben Prifungen nach dem Tod:
~wWenn einer eine schlechte Tat begeht, wird ihm mit gleichviel vergolten. Diejenigen aber,
die tun, was recht ist, (gleichviel ob) mannlich oder weiblich, und dabei glaubig sind, werden
(dereinst) in das Paradies eingehen, wo ihnen (himmlische Speise) beschert werden wird,
ohne dass (mit ihnen dartiber) abgerechnet wird.“ (40:40). Das Leben der Muslime, egal ob
Mann oder Frau, steht auf den funf Pfeilern des Glaubensbekenntnisses, der taglichen
Gebete, des Fastens, der Mildtatigkeit und der Pilgerfahrt nach Mekka. So verheil3t Sure
33:35: ,Was muslimische Manner und Frauen sind, Manner und Frauen, die glaubig, die
(Gott) demitig ergeben, die wahrhaftig, die geduldig, die bescheiden sind, die Almosen
geben, die fasten, die darauf achten, dass ihre Scham bedeckt ist, (oder: die sich des
(unerlaubten) Geschlechtsverkehrs enthalten(?), w. die ihre Scham bewahren) und die
Gottes ohne Unterlass viel gedenken, - fur sie (alle) hat Gott Vergebung und gewaltigen

Lohn bereit.* Das Paradies gehért nicht nur den Méannern, auf die ,,grof3augige Huris* (56:22)

1 Entsprechend 2:35ff auch 7:19ff. Uber die Schuld Adams spricht Sure 20:115-121. Der Stindenfall ist nicht
verbunden mit dem Gedanken der Erbsiinde. Adam wird verziehen: Sure 20:121f.

128 \Walther, S. 102.

2" epd., S. 101f.
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warten. Auch die Frauen werden in den Garten, in denen ,ewig junge Knaben“ (56:17)
Getranke kredenzen ,das grof3e Glick" (9:72) finden.

3.2.2 Geschlechtertrennung

Seit dem vorigen Jahrhundert konzentrieren sich islamische Reformer sehr stark auf die
Position der Frau in Familie und Gesellschaft. Es wurde die Forderung erhoben, die
grundlegenden Koranverse in ihrer historischen Bedingtheit zu verstehen und sie heute neu
zu interpretieren. Die Kommentatoren einigen sich oft darauf, dass letztlich der Gehorsam
Gott gegenuber wichtiger ist als gegentber dem Ehemann.

Die Rolle Aischas in der Kamelschlacht galt konservativen Muslims noch in diesem
Jahrhundert als Argument fiir den Ausschluss von Frauen aus dem gesellschaftlichen und
offentlichen Leben. Fatima wurde dagegen zur Kristallisationsgestalt glaubiger Verehrung

128 |hre tatsachliche historische Rolle aber blieb

und zum Vorbild aller schiitischen Frauen.
gering. Die Polarisierung des konservativen Christentums zwischen Eva und Maria, im
Judentum zwischen Lilith und Rachel, wiederholt sich hier zwischen Aischa und Fatima.
Traditionen empfahlen die rollenspezifische Erziehung, bei der verschiedene Teile des
Korans den Mannern, andere den Frauen zugeordnet wurden. ,Lehrt sie, die Frauen, nicht
schreiben, lehrt sie spinnen und die Sura ‘Das Licht’.“**® Diese Sure beginnt mit den Strafen
fur die Unzucht und legt dann ausfuhrlich die Verhillungsgebote dar. Jungen sollen sich mit
der 5. Sure beschaftigen. ,Der Tisch* enthélt rituelle Gebote tber das Schlachtopfer, tber
Speisen und ehrbare Frauen, die geheiratet werden kdnnen, sowie Uber die Gebetsordnung.
Die Trennung zwischen weiblich und mannlich beginnt somit sehr frih, geht schlie3lich
soweit, dass zur Vermeidung sexueller Anziehung sozialer Kontakt zwischen
nichtverwandten Frauen und Mannern in einigen muslimischen Gemeinschaften komplett
verboten ist.

Im Koran wird die Trennung an zwei Stellen erwéhnt (siehe 4.1.1): in Sure 33:32 und 53.
,und bleibt in eurem Haus (Variante: benehmt euch in eurem Haus mit Wirde (und
Anstand), putzt euch nicht heraus, wie man das friher im Heidentum zu tun pflegte (...)", vor
allem aber 33:53: ,(...) Und wenn hr Gattinnen des Propheten (w. sie) um (irgend) etwas
bittet, das ihr bendtigt, dann tut das hinter einem Vorhang! Auf diese Weise bleibt euer und
ihr Herz eher rein (...).“ Dabei ist jeweils von den Frauen Mohammeds die Rede, die als
.Mutter der Glaubigen* eine Sonderstellung einnehmen: ,Ihr Frauen des Propheten! Ihr seid
nicht wie (sonst) jemand von den Frauen. (...)* Dennoch wurde diese Anordnung an die

Gattinnen Mohammeds schlieB3lich fiir alle muslimischen Frauen und Manner zur Grundlage

128 \nalther, S. 116.
129 it n. Walther, S. 109.
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fur Pardah genommen, wortlich Gbersetzt Schleier, das Prinzip der Geschlechtertrennung,
die es zu Zeiten Mohammeds offensichtlich noch nicht gab. Frauen wandten sich direkt an
den Propheten, um ihre religiosen Fragen an ihn zu richten. Dabei war kein Vorhang
notwendig. Weitere direkte Begegnungen zwischen Frauen und Mannern schildert auch
Buchari in seiner Uberlieferung der Taten Mohammeds an mehreren Stellen. Die
Koranstellen wurden fur die Einrichtung des Harems herangezogen, die Sanktionierung einer
Einrichtung, die im Alten Orient und in Byzanz bestanden hatte. Harim: so hieRen die
weiblichen Familienangehdrigen eines Mannes ebenso wie die Raume, in denen sie sich
aufhielten. Uber das Tirkische drang das Wort in Form von ,Harem® ins Deutsche vor.
Walther Ubersetzt harim als ,geheiligter, unverletzlicher Oort“*%, Khoury meint, dass noch zu
Beginn dieses Jahrhunderts Muslimas stolz darauf waren, den Harem nur zweimal in ihrem
Leben zu verlassen: zum ersten Mal, als sie heirateten und aus dem Elternhaus weggingen,
das andere Mal bei ihrem Tode.™® Am osmanischen Hof schwankte nach seinen Angaben
die Zahl der Frauen des Harems zwischen 400 und 800. Die Mehrzahl von ihnen hatte keine
sexuellen Kontakte mit dem Herrscher. Auch die Autorin Fatema Mernissi wuchs in einem
Harem auf, umgeben von Mutter, Tanten, Grof3tanten, Kusinen und vielen Kindern.*** Die
Frauen der Familie fihrten ein traditionelles Leben. Sie gingen selten aus, und wenn sie das
Haus verlie3en, verschleierten sie sich.

Noch heute sind die Folge der Pardah getrennte Raume fir Frauen und Méanner bei Feiern,
getrennte Bereiche in der Moschee, getrennte Schulen, Arbeitsplatze, Regierungsbehdrden
sowie der Ausschluss von Frauen von Macht- und Fuhrungspositionen. Die Frauenzeitschrift
Huda zitiert in ihrer Ausgabe vom Juli 2002 die Muslim Women's League USA: ,Die
Herrschaft tber und Unterdriickung von Frauen war die Folge von Einschrankungen sozialer
Beziehungen, die es der Fiuhrung von Regierungen ermdéglichten, Frauen grundlegende
Menschenrechte zu verweigern und den Islam zu benutzen, um deren Position zu
festigen."***

Geschlechtliche Benachteiligung hat aber im Koran keine Grundlage. Auch das
Keuschheitsgebot in Sure 24 kann dazu nicht herangezogen werden, denn es richtet sich an
die Frauen (Vers 31) ebenso wie zuvor an die Manner (Vers 30). Der Umgang miteinander
muss demnach in gegenseitiger Verantwortlichkeit geschehen, durfte nicht darauf hin
interpretiert werden, dass allein die Frau den moralischen An- und Abstand zu wahren hat.
Gefestigt in den Geboten ihres Glaubens misste es auch Mannern mdglich sein, im
taglichen Miteinander den Menschen als Gegeniber zu sehen und nicht den Reizen der
Gesprachspartnerin zu erliegen.

O walther, S. 112.

L Khoury Adel Theodor u.a.: Islam -Lexikon. Geschichte - Ideen - Gestalten. Freiburg i. Br. 1991, S. 340f.

132 Sz0stak, Jutta / Suleman Taufiq: Der wahre Schleier ist das Schweigen. Arabische Autorinnen melden sich zu
Wort. Frankfurt a. Main 1995, S. 14.

' Huda Juli 2002, S. 25f.
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Die externalisierende Kultur in vielen islamischen Landern fordert durch das rituelle Verbot
keine Gewissensentscheidung, sondern verhindert von vorne herein die Gelegenheit, Schuld
auf sich zu laden. Der Koran gesteht dem Menschen zwar tatsachlich seine Schwache zu,
betont aber immer wieder die Eigenverantwortlichkeit des Menschen und seine Fahigkeit,
nach der Vernunft zu handeln. Demnach misste man davon ausgehen, dass sich Adam und
seine Geschlechtsgenossen seit dem Genuss vom verbotenen Baum nicht weiterentwickelt
haben, sondern nach wie vor jeder sich bietenden Verfuhrung verfallen und die Kraft des
Geistes bei jeder Versuchung geldhmt ist. Hadayatullah Hiibsch, der die Vorziige der Pardah
fur die Erhaltung der naturlichen Schamgrenze hochlobt, muss tatsachlich in einem Punkt
recht gegeben werden: ,AulRere Bekleidung und duBere MaRnahmen nutzen nichts, wenn

der Mensch nicht in seinem Inneren von der Botschaft des Korans gepréagt ist.***

3.2.3 Religion und Ehe

,und zu seinen Zeichen gehort es, dass er euch aus euch selber Gattinnen geschaffen hat
(indem er zuerst ein Einzelwesen und aus ihm das ihm entsprechende Wesen machte),
damit ihr bei ihnen wohnet (oder: ruhet). Und er hat bewirkt, dass ihr (d.h. Mann und Frau)
einander in Liebe und Erbarmen zugetan seid. Darin liegen Zeichen fur Leute, die
nachdenken” (Sure 30:21). Zu heiraten und Kinder zu haben, gehdrt im Islam ebenso wie im
Judentum und Christentum zur nattrlichen und gottgewollten Lebensordnung. Im Talmud
(Jewamot 62b-63a) stellen die Rabbiner fest, dass ein Mensch erst dann vollkommen sei,
wenn er einen Ehepartner hat. In der Ketubba, dem jiudischen Ehevertrag, verpflichtet sich
der Mann, seine Frau zu ehren, zu kleiden, zu ernéhren und ihre sexuellen Bedurfnisse zu
befriedigen. Im Katholizismus zahlt die Ehe zu den Sakramenten, eine géttliche Gnade
vermittelnde Handlung. Die Ehe ist in ihrer Unscheidbarkeit Sinnbild fur die Gemeinschatt,
die Gott in Christus mit den Menschen geschlossen hat; in Anknupfung an Eph. 4,22ff. wird
sie christologisch interpretiert als exemplarische Form mitmenschlichen Fiureinanders vom
Bundesgedanken her. Epheser 5, 21 bis 6,9 sagt tber die christliche Familienordnung unter
anderem: ,Ihr Frauen, ordnet euch euren Mannern unter wie dem Herrn (Christus); denn der
Mann ist das Haupt der Frau, wie auch Christus das Haupt der Kirche ist; er hat sie gerettet,
denn sie ist sein Leib. Wie aber die Kirche sich Christus unterordnet, sollen sich die Frauen
in allem den Mannern unterordnen. lhr M&nner, liebt eure Frauen, wie Christus die Kirche
geliebt und sich fur sie hingegeben hat (...) Darum wird der Mann Vater und Mutter verlassen
und sich an seine Frau binden, und die zwei werden ein Fleisch sein. (...) Was euch angeht,

so liebe jeder seine Frau wie sich selbst, die Frau aber ehre den Mann.“ Das Neue

34 Hilbsch, Hadayatullah: Frauen im Islam. 55 Fragen und Antworten. Nienburg 1997, S. 50.
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Testament spricht hier von einer Gleichheit in gegenseitiger Erganzung zu einem Wesen. Im
Ruckgriff auf antike Ordnungsvorstellungen wurde aber spater, vor allem bei Paulus,
fortgeflhrt von Augustinus und Thomas von Aquin, vor allem die Unterordnung der Frau
betont. Ebenso erging es den Ehevorstellungen im Islam. Die Gleichheit in der Ungleichheit
der ,Zwillingshéalften* wurde in den Jahrhunderten immer mehr zur verordneten demdtigen
Gefolgschaft der Frau fur ihren Mann, der ihr in manchen islamischen Landern sogar
verbieten kann, das Haus zu verlassen, Auslandsreisen zu unternehmen oder Besuch zu
empfangen.

In der Einfihrung zu Sure 4 An-Nisald(Die Frauen) heil3t es zur Bedeutung des Korans tber
die Verse 15-42: ,Wahrend die Anstandsformen des Familienlebens zur Geltung gebracht
werden sollten, missen Frauen respektiert und ihre Rechte beziglich Ehe, Eigentum und
Erbschaft anerkannt werden; dieser Grundsatz der Giute und Gerechtigkeit muss auf alle
Lebewesen, groRe wie kleine, ausgedehnt werden.***® Diese Verse legen die Ehe als eine
feste Verpflichtung zwischen zwei gleich verantwortlichen Vertragspartnern dar. Uber die
rechtliche Vereinbarung hinaus ist die Ehe im Islam Gottesdienst, ,ja die Eheschlie3ung flr
jeden dazu Fahigen eine religitse Pflicht. Monchstum gilt den Muslimen als Verirrung unter
Verfalschung friherer géttlicher Botschaften.”**® Die Ehe ist auf Dauer angelegt. Die
Bewertung des Mannes als Beschiutzer und Bewacher seiner Frau begrindet die
patriarchische Struktur der Familie mit einer patrilinearen Vererbung. Die Nachkommen sind,
so betont Khoury, der Hauptzweck einer Ehe.™®” Dass die Kinder der Religionszugehérigkeit
des Vaters folgen, kann als Grund fur das Verbot einer Ehe mit Unglaubigen (Sure 60:10)
gesehen werden. Ein Mann darf eine Judin oder Christin heiraten, eine Angehérige der
Buchreligionen (5:5). Da sich dieser Vers bezuglich der Heirat mit Andersglaubigen nur auf
die Manner bezieht, wurde daraus schnell geschlossen, dass den Frauen die Heirat mit
Nichtmuslimen grundsatzlich untersagt ist. Tatsachlich gibt es im Koran keinen Vers, der
eine Heirat einer Muslima mit einem Glaubigen der Buchreligionen verbietet.

Die Frau als Mutter wird im Islam mehr geehrt als der Mann. Als Zitat des Propheten ist
Uberliefert: ,Das Paradies liegt unter den Fif3en der Mutter.“ Die Hauptverantwortung fur die
Erziehung der Kinder liegt bei der Mutter; allerdings geht das Sorgerecht sehr friih an den
Vater Uber. Die Familie ist in der islamischen Welt der Ort primarer religioser Sozialisation, in
der Vater und Mutter mit den gleichen religiésen Pflichten Vorbild geben sollen. Obwohl die

Scheidung im Koran genau geregelt wird**®

, gehen die Kommentatoren davon aus, dass sie
erlaubt, aber nicht gewlnscht ist. Sure 4:130 besagt: ,Und wenn die beiden (d.h. Mann und

Frau) (falls keine Einigung mehr mdoglich ist) sich trennen, wird Gott jeden (von beiden) aus

135 Die Bedeutung des Korans. Sure An-Nisa’. Miinchen 1991, S. 5.

38 Hofmann, Murad: Der Islam als Alternative. Miinchen 1993, S. 169.
57 Khoury 1991, S. 190.

® Der Islam kennt zwei Arten von Scheidung: die VerstoBung (talaq) in Sure 4:229-230 und die Auflésung der
Ehe durch beiderseitiges Einverstandnis der Ehepartner (khal’ oder khul’) in Sure 2:226-241, auBerdem 65:1-7.
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der Fulle seiner (allumfassenden) Macht (flir den Verlust) entschadigen (w. jedem...(dartber
weg)helfen). Gott umfasst (alles) und ist weise." Der Exeget Qutb interpretiert diese
Koranstelle wie folgt: ,Der Islam bindet die Eheleute nicht mit Ketten aneinander, sondern mit
Liebe, Barmherzigkeit oder mit Hoflichkeit und Pflicht. Wenn diese sich erschopft haben,
befiehlt er ihnen nicht, in einem Gefangnis des Hasses und der Abscheu zu bleiben oder ihre

innerliche Trennung durch den &uReren Anschein zu iberdecken.“**

3.2.4 Konfliktstoff Schleier

Schon die christliche Kultur hatte die Tradition des Frauenschleiers aus friheren Zeiten
Ubernommen. Der Hintergrund des Brautschleiers oder die Tracht von Frauenorden reicht
ins alte Rom zuriick. Ebenso wie die Verheirateten sollten die Vestalinnen Schleier tragen.
Der lateinische Kirchenschriftsteller Tertullian (um 160 bis 220), der um 195 zum

f140.

Christentum Ubertrat, forderte die gottgeweihten Jungfrauen auf™": ,Ich bitte dich, Jungfrau,
verhille mit dem Schleier dein Haupt! Ergreife die Waffe der keuschen Zucht, umgib dich mit
einem Walle der Schamhaftigkeit, baue eine Mauer deinem Geschlechte, die weder deine
eigenen Blicke noch die der Voribergehenden hindurchlésst. Trage das Gewand der Frau,
damit du den Stand der Jungfrau bewahrst. Gib dir den Schein, als warest du das, was du in
Wirklichkeit nicht bist, und sei damit zufrieden, dass Gott allein dich kennt. Die Gott
ergebene Frau sollte frei sein vom Irdischen. So hat die Kirche den Schleier, den die Novizin
bei ihrer Consecratio erhalt, besonders geweiht und zum heiligen Symbol erhoben.

Tertullian stitzte sich auf Aussagen des Neuen Testaments. Paulus schreibt im ersten Brief
an die Korinther tber das Verhalten der Frau im Gottesdienst: ,Wenn ein Mann betet oder
prophetisch redet und dabei sein Haupt bedeckt hat, entehrt er sein Haupt. Eine Frau aber
entehrt ihr Haupt, wenn sie betet oder prophetisch redet und dabei ihr Haupt nicht verhillt.
Sie unterscheidet sich dann in keiner Weise von einer Geschorenen. Wenn eine Frau kein
Kopftuch tragt, soll sie sich doch gleich die Haare abschneiden lassen. Ist es aber fur eine
Frau eine Schande, sich die Haare abschneiden oder sich kahl scheren zu lassen, dann soll
sie sich auch verhullen. Der Mann darf sein Haupt nicht verhullen, weil er Abbild und Abglanz
Gottes ist; die Frau aber ist der Abglanz des Mannes.” (1 Kor 11,4-7). Paulus, in seinen
Wurzeln Orientale und Jude, argumentierte christologisch fur sein Ziel: Nur schamlose
Heidinnen trugen in seiner Heimat keinen Schleier. Nun sollten auch in Griechenland, wohin
er schrieb, wo der Frauenschleier aber nur zu bestimmten Ereignissen wie Hochzeit oder

Trauer bekannt war, alle bekehrten Christinnen ihr Haupt verhillen. Gehen Theologen heute

39 Die Bedeutung des Korans. Sure An-Nisa’. Miinchen 1991, S. 92.

0 Zit. n. Forstner, Dorothea: Der Schleier der Braute Christi. In: Begegnung mit dem Fremden. Tutzing 1997, S.
64.
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zwar davon aus, dass 1 Kor 14,34 als ein nachtréglicher Einschub in den Text von Paulus
gewertet werden muss, so verbindet der Korintherbrief zwei Anordnungen an Frauen, die sie
in der Gemeinde unsichtbar machten: das Verhillungsgebot und das Schweigegebot. ,Wie
es in allen Gemeinden der Heiligen uUblich ist, sollen die Frauen in der Versammlung
schweigen; es ist ihnen nicht gestattet zu reden. Sie sollen sich unterordnen, wie auch das
Gesetz es fordert. * Wenn sie etwas wissen wollen, dann sollen sie zuhause ihre Méanner
fragen; denn es gehdrt sich nicht fiir eine Frau, vor der Gemeinde zu reden.“**

In der Bibel wird bei Paulus das Kopftuch wortlich angesprochen. Im Koran lasst sich diese
Vorschrift lediglich interpretieren. Nur ganz wenige von den insgesamt (ber 6000
Koranversen beschaftigen sich mit den Bekleidungsvorschriften, die doch in der Diskussion
um den Islam so einen grofRen Stellenwert einnehmen, dass sie entgegen der Botschaft
nahezu als sechste S&aule verstanden werden konnten. Die Jahrtausende alte
Keuschheitssitte im Orient wurde nachtraglich mit der Schrift belegt. Wieder musste Sure
33:53 (Vorhang) zur Argumentation benutzt werden. Weitere Beweise fur den Gottesbefehl
der Verschleierung der Frau glauben Konservative in Sure 33:59 im Wort an Mohammed zu
finden: ,Prophet! Sag deinen Gattinnen und Tdchtern und den Frauen der GQaubigen, sie
sollen (wenn sie austreten) sich etwas von ihrem Gewand (Uber den Kopf) herunterziehen.
So ist es am ehesten gewahrleistet, dass sie (als ehrbare Frauen) erkannt und daraufhin
nicht belastigt werden. Gott aber ist barmherzig und bereit zu vergeben.“*** Entscheidend fiir

die Befiirworter des Schleierzwangs wurde jedoch die Sure an-Nur (24)'*

, jedoch erst ab
Vers 31: ,Und sag den glaubigen Frauen, sie sollen (statt jemanden anzustarren, lieber) ihre
Augen niederschlagen, und sie sollen darauf achten, dass ihre Scham bedeckt ist (w. sie
sollen ihre Scham bewahren), den Schmuck, den sie (am Korper) tragen, nicht offen zeigen,
soweit er nicht (normalerweise) sichtbar ist, ihren Schal sich Gber den (vom Halsausschnitt
nach vorne heruntergehenden) Schlitz (des Kleides) ziehen und den Schmuck, den sie (am
Korper) tragen, niemand (w. nicht) offen zeigen, auer ihrem Mann, ihrem Vater, ihrem
Schwiegervater, ihren Séhnen, ihren Stiefsdhnen, ihren Bridern, den Séhnen ihrer Brider
und ihren Schwestern (...)“. Die Exegese bewies, dass fur die Frauen andere und strengere
Regeln gelten als fur ihre Religionsbrider, an die in Vers 30 die selbe Botschaft ergangen
war. Antes betont, dass vielerorts das Haupthaar der Frau als erogen empfunden und
deshalb verdeckt wird. Dabei kobnnte man aber auch die Frage stellen, ob die Haare nicht
zum ,normalerweise sichtbaren Schmuck® der Frau zahlen. ,Zur guten Sitte in der Stadt

gehort vielfach auch der Gesichtsschleier der Frau, der durch die erwahnte Koranstelle

¥ Das Schweigegebot wird auch im nach-paulinischen Pastoralbrief an Timotheus 2,11-12 betont. Zur

Kleiderordnung heif3t es dort: ,Auch sollen die Frauen sich anstandig, bescheiden und zuriickhaltend kleiden;
nicht Haartracht, Gold, Perlen oder kostbare Kleider seien ihr Schmuck, sondern gute Werke; so gehort es sich
fir Frauen, die gottesfiirchtig sein wollen.* (2,9-10) Offentliches Reden ziemt der Frau auch nach Ansicht Martin
Luthers nicht.

12 Als weiterer Beleg gilt Sure 24:31, bereits erwahnt im Punkt . 3.2.2 dieser Arbeit.

“vgl. 1. 3.2.2.
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ebenso wenig konkret vorgeschrieben ist wie das Kopftuch u.a.m. Vielmehr wird eine weithin
Ubliche Kleidermode mittels interpretationsfahiger Koranverse abgestiitzt.“*** Die Muslim
Women’'s League USA weist darauf hin'*®, dass es im vorislamischen Arabien auch blich
war, dass die Frauen barbusig gingen. Die glaubigen Frauen sollten demnach mit dem Schal
ihre Briste bedecken.

Traditionell wird der Schleier von Frauen und Madchen nach der Geschlechtsreife getragen.
Die zahlreichen regional unterschiedlichen und sozial differenzierten Formen der
Verschleierung muslimischer Frauen teilt Khoury in funf Typen ein: Koérperschleier,
Gesichtsschleier, Halbschleier, Gesichtsmaske und Kopftuch. Der Tschador bedeckt den
ganzen Korper der Frau, lasst nur das Gesicht frei. Bedeckt der Korperschleier auch das
Gesicht, orientieren sich die Tragerinnen durch einen diinnen Stoff im Augenausschnitt, wie
bei der von den Taliban verordneten Burkha in Afghanistan. Auf dem Land hindert der
Schleier bei der Arbeit. ,In Stadten dagegen, in denen die wirtschaftlichen Aktivitaten von
Frauen haufig auf das Haus beschrankt sind, signalisiert eine strenge Verschleierung in der
Offentlichkeit eine giinstige wirtschaftliche Lage der Familie der Tragerin oder bezeugt den
Anspruch auf ein hohes Sozialprestige.“**°

Der Schleier wurde zum Symbol, Symbol fur Prestige, aber auch fur Auflehnung. Nach dem
Ersten Weltkrieg begannen Frauen der Oberschicht vor allem in den Metropolen der
islamischen Lander damit, ostentativ den Schleier abzulegen. ,Seit etwa zehn Jahren ist auf
diesem Gebiet im Zuge einer neuen Identitatssuche eine gegenlaufige Bewegung zu
verzeichnen®, schreibt Wiebke Walther!*” Nach dem 11. September 2001 gab es zwei
gegenlaufige symbolhafte Bewegungen. Die einen Frauen wagten nicht mehr, sich in Europa
offentlich als Muslimas zu zeigen und verzichteten auf den Schleier, wahrend andere ihre
Identitat als glaubige Frauen auch nach aufen bestatigen wollten. Und genauso gespalten
ist die Diskussion um die religiose Notwendigkeit der Verschleierung. Mohammed hat sie
nach der Offenbarung seinen Frauen angetragen. Fir die Ubliche weibliche muslimische
Bevolkerung galt sie aber wohl nicht. Der Koran spricht von Sittsamkeit in Kleidung und
Verhalten. Nach der Schrift ist es aber jeder Frau freigestellt, ob sie diese Vorschrift mit oder
ohne Schleier erfillen mdchte. Diese Freiheit musste die Frau in Religion und Kultur haben.
Ihre Entscheidung — auch fur den Schleier in nichtmuslimischen Landern - sollte dabei
akzeptiert werden, ohne das Tuch mit politischem und ideologischem Ballast zu
Uberfrachten.

1 Antes 1982, S. 74.

%5 siehe Huda Juli 2002, S. 46.
8 Khoury 1991, S. 666f.

¥ Walther, S. 120.
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3.3 Die Muslima aus westlicher Sicht

.0er Westen muss wirklich mal dieses Schleiersyndrom Uberwinden. Das ist schon ein
richtiger Komplex“, sagt Fatema Mernissi.'*®. Sie trifft ein Bild, in dem alle (Vor)Urteile
zusammengefasst sind. Das Bild der Muslima: die unterdriickte, in einem schwarzen
Tschador dahinhuschende Gestalt. ,Der eigentliche Schleier ist etwas anderes - es sind die
Regeln und Zwénge, die Frauen zur Bedeutungslosigkeit verurteilen."**® Gegner einer
weiblichen Selbstbestimmung berufen sich ebenso wie Reformer auf die Verse der
Offenbarung. Diese Ambivalenz macht es schwierig, den Koran als Quelle fir das
Verstdndnis der Rolle der Frau anzufilhren. Der Koran lasst es zu, da er sowohl die
Gleichheit der Geschlechter als auch ihre Trennung belegt. Die Stellung der Muslima ist
multifaktorell gepragt. Murad Hofmann fordert in seinen Ausfihrungen Uber die Muslime in
der Gesellschaft, zu unterscheiden zwischen islamischen und generellen Phdnomenen, dem
Islam als Glaube und als Zivilisation, der religiosen Theorie und der Praxis. Das
Erscheinungsbild und die Rolle der Frau seien zivilisatorisch mitbestimmt’*® Die
frauenfreundliche Politik des Propheten wurde bald nach seinem Tod, schon unter dem
Kalifat von Umar Ibn Khattab, durch das Wiedereindringen vorislamischer, frauenfeindlicher
Denkweisen in ihrer Idee stark beeintrachtigt. Diese Denkweisen sind, so ist Hofmann
Uberzeugt, bis heute als ,arabischer Eifersuchts- und Macho-Kult lebendig geblieben”. Der
Islam sieht, gestitzt auf den Koran, in der Berufung der Frau zur Mutterschaft ihre
vornehmste Aufgabe und die Basis ihrer Wirde und Selbstentfaltung. Daneben steht die
Verpflichtung und das Recht auf Bildung. Frauenrechtlerinnen sehen einen weiten Weg vor
sich, bis frauenfreundlichere, bereinigte Interpretationen des Korans zugelassen werden.

.Die Zeit* berichtete in ihrer Ausgabe vom 9. Februar 1996 anlasslich einer abgesagten
Tagung in Tutzing Uber ,Die iranische Frau“ von einem Vorfall bei der Frauenkonferenz in
Peking. Eine im Exil lebende Iranerin hatte demnach wissen wollen, warum des Ehebruchs
Uberfuhrte Frauen gesteinigt werden sollten. Ein Iraner habe ihr in farsischer Sprache
gedroht: ,Pass auf! Deine Familie lebt immer noch im Iran. Ich merke mir deinen Namen!*
Wenn Fundamentalisten die Rolle der Frau als Fundament ihrer Religion definieren wollen,
sollte unterschieden werden zwischen der tatséchlichen originalen Botschaft des Korans, der
die Frau mit Rechten und Wirde ausstattete, und dem, was sich zu Interpretationen
vermischt. In der traditionellen orientalischen Gesellschaft wird die nachgeordnete Stellung

der Frau immer starker betont. ,Dabei wurde die patriarchalische Ordnung zum

8 5z0stak/Taufig, S. 17.
Wapd., S. 0.
150 Hofmann 1993, S. 164ff.
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Auslegungsschliissel des Korans.** Der Koran ist nicht frauenfeindlich, aber er kann so
ausgelegt werden — ebenso wie Thora und Bibel.

Die Differenzierung zwischen Religion und Kultur fallt beim Blick auf das Fremde — zumal im
eigenen Land - schwer. ,Weil wir Tschador und Kopftuch zum Indikator flr
Selbstbestimmungsrecht, Bewegungsfreiheit in der Offentlichkeit etc. machen, verkennen wir
oft, dass verschleierte Frauen keineswegs die uniforme Masse sind, als die wir sie
wahrnehmen. Sie sind Analphabetinnen oder Wissenschaftlerinnen, politisch ahnungslos
oder interessiert, auf die Familie konzentriert oder beruflich engagiert, schicksalsergeben
oder fordernd und gegen Unrecht aufbegehrend, frohlich oder traurig — wie andere Frauen
auch.“ Irmgard Pinn und Marlies Wehner pladieren dafirr, die Frau hinter dem Schleier zu
sehen, mit Winschen und Schwierigkeiten, die den europaischen Frauen nicht so fremd sein
sollten. Es ist eine Begegnung zwischen Faszination und Ablehnung. Muslimas, die sichtbar,
zum Beispiel durch Kleidung, einem religids gepragten Lebensentwurf folgen, ,werden als
(potentielle) Verraterrinnen mit Misstrauen betrachtet. lhre Neigung, sich nicht nur wohl oder
Ubel, sondern sogar als ‘Traditionswahrerin’ in das sie aus westlicher Sicht doch so
benachteiligende System zu integrieren, gilt als ratselhaft, (...) Ansatze zur internationalen
Frauensolidaritat hintertreibend.“*>® Befremdliches Verhalten — umso mehr, wenn eine
Deutsche sich freiwillig fur den Islam als ihrem religidsen Bekenntnis entscheidet, flr ein
Leben als Muslima.

Die gro3te Unterstitzung in der Forderung nach Selbstverfigung und Entscheidungsfreiheit
fur muslimische Frauen, die in ihrem Glauben in vielen Kulturen eine tatsachliche
Benachteiligung erfahren und dort um ihre im Koran verbrieften Rechte mihsam kampfen
mussen, ware die offene Begegnung und das Interesse fir de Anliegen der Frauen, ohne
dass sie zuallererst in jeder Diskussion mit Andersglaubigen ihre Religion verteidigen
mussen. Frauen durfen — ganz gleich welchen Bekenntnisses — in der Gesellschaft nicht auf
Frauenfragen und ihre Religion reduziert werden, sondern ebenso wie die Manner mit ihrem
Engagement fir sich und andere, fur das gesamte Spektrum des Weltgeschehens, gesehen
werden. Schleierhaft sind nicht der Islam und seine Aussagen Uber die Stellung der Frau,
sondern was Méanner im Laufe der Jahrhunderte im Willen um Macht Uber Lander, Volker

und Frauen daraus gemacht haben.

51| utherisches Kirchenamt (Hrsg.): Was jeder vom Islam wissen muss. Gutersloh 1990, S. 55.

152 pinn/Wehner, S. 43f.
3 abd., S.52 und S. 58.
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4, Stand und Standpunkte der Konversionsforschung

4.1 Die Bekehrung: Definitionsversuche

Menschen wandeln ihren Glauben. Sie werden bekehrt oder konvertieren. Die Sprache
druckt die beiden unterschiedlichen Definitionsansatze aus: passives Erleben oder aktive
Annahme einer neuen Haltung. Beschrieben wird dabei jeweils die Zasur durch den Ubertritt
zu einer anderen Konfession oder Religion. ,Die effektive Umstellung auf ein hoheres
sittliches oder religioses Ideal” stellt das Religionswissenschaftliche Woérterbuch als Inhalt
des lateinischen Begriffs ,conversio” fest.™ Bekehrung betone die Wandlung der Person als
Subjekt — nach ihrer willensbestimmten Haltung. B. Thum vereint hier beide Positionen: die
innere unwillkirliche Umgestaltung mit dem angestrebten neuen Lebensausblick. Er
beschreibt dabei das Bekehrungserlebnis als ,plotzliche Losung innerer Konflikte oder das
schlagartige Aufleuchten der Mdglichkeit, einem unbefriedigenden und ziellosen Leben einen
neuen Sinn zu geben“*®. Die Bekehrung geschieht: der Glaubige spiirt ,das Erwachen einer
neuen inneren Kraft oder das In-sich-Gewahren eines von Gott geschenkten Vermdgens zu
einer héheren Lebensform, die vom Zwang der alten Bedurfnisse und Gewohnheiten befreit".
Ein weiterer Bekehrungstyp bestehe hauptsachlich in einer Veranderung der erlebnismafig-
affektiven Aspekte des eigenen Verhdltnisses zu Gott: ,das wichtigste Ereignis ist hier ein
Frieden oder Heilsgewissheit schenkendes Erlebnis“**. Gott bekehrt. Er wird unter diesem
Aspekt als der Erneuerer des Lebens begriffen und erfullt eine Ursehnsucht des Menschen.
Daneben stellt Thum aber auch die Mdglichkeit der Vernunft, dass sich die Bekehrung in
einem Prozess vollzieht, ,der so sehr unter der Fuhrung des Klarheit und Sicherheit
suchenden Intellekts steht, dass die Aufsichnahme der praktischen Folgerungen der
schliei3lich gefundenen Wahrheit sich kaum mehr als eine besondere Frage zur
Entscheidung stellt"’. Die Konvertitin Gbernimmt kognitiv aus religiosen Uberzeugungen
praktizierte Lebensformen einer bisher fremden Religionsgemeinschatft.

Begegnung und Auseinandersetzung mit Anderen im Glauben, um sich in der Welt
orientieren zu koénnen — fiur den Religionswissenschaftler Ginter Lanczkowski ist die
Kenntnis der Religionen in unserer Zeit elementar. ,Die Herausforderung zur existentiellen
Entscheidung, die fur die religiose Gegenwartslage kennzeichnend ist, wird von neu
hinzugetretenen Faktoren bestimmt. Dabei handelt es sich einmal um jene Erscheinung, die
wir, aus der Sicht Europas und des Christentums, als Gegenmission asiatischer Religionen
bezeichnen, ferner um die Aktivitdt der sogenannten Neuen Religionen und schliefZlich um

eine westliche Aufnahme- und Gefolgsbereitschatft fir fremde Lehren und Praktiken, der eine

5 Thum, B.. In: Religionswissenschaftliches Worterbuch, Freiburgi. Br. 1956, S. 112.

%5 apd.
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intentionelle Abkehr von Europa, sei es von seinem christlichen Erbe oder von seinem
Rationalismus, ebenso zugrunde liegt wie ein mehr oder weniger elitdr empfundener
Exotismus.“* Konversionen sind nur mit Wahlméglichkeiten in einer Gesellschaft zwischen
verschiedenen Religionen bzw. Kulten moglich. Mit dem religiosen Statuswechsel veréandern
sich soziale Zugehorigkeiten. Die Konvertitin entscheidet sich mit der neuen Religion fur ein
modifiziertes Weltbild.

Das Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe sieht die Konversion als einen
~Spezialfall eines kulturell vielgestaltigen psychodynamischen Vorgangs“. Dieser umfasst
unter anderem ,die Neuorientierung der Mentalitdts- bzw. Verhaltensmuster: der
Stereotypen, der personalen Bindungen, der Geflihisbeziehungen“**. Hubert Mohr weist in
seinem Artikel auf die Entsprechungen der ,religidsen Verhaltens- und Gesinnungsanderung
als sozial vermittelte und dargestellte Tatsache” in allen gesellschatftlichen Institutionen hin.
Der Vergleich mit Bei- und Austritt bei einem Verein liee sich demnach ziehen.
zunterschiede bestehen im Stérkegrad der jeweils ausgedriickten Ver- oder Entpflichtung
und in der je anders gewichteten Betonung von intellektuellen (Glaubensprifung/-absage),
gefuhlsmaRdigen (Erlebnis) und ritualisierten Bestandteilen (Grenzziehungsriten; Initiation;
Ubergangsriten).“*®® Konversion bedeutet somit den Abschied von einem bisher giiltigen,
gestalteten Weltbild und das Finden eines anderen. Jaggi und Krieger sprechen soziologisch
vom Aufgeben eines Paradigmas und der Ubernahme eines neuen'®. Fur Walter M.
Sprondel handelt es sich demgemass bei Konvertiten ,immer um bereits mehr oder weniger
erfolgreich sozialisierte Subjekte, die — per Implikation — bereits eine Weltsicht internalisiert
haben, die ihrerseits auf sozialen Interaktionszusammenhangen zu ihrer Plausibilisierung
aufruht**®®, Er will die Frage ganz ausklammern, warum ein Mensch konvertiert, bezieht
Konversionen wissenssoziologisch ,auf radikale Veranderungen der ‘Struktur’ subjektiver
Weltsichten®. Vollzogene Konversion bedeutet fir Sprondel nicht ,den theoretisch wie
praktisch kaum vorstellbaren vollstandigen Austausch der Inhalte von Realitatsauffassungen,
sondern die Neustrukturierung von alten und neuen Inhalten“*®, Auch Sprondel weist darauf
hin, dass die Veranderung der Struktur subjektiver Weltsichten immer von der Anderung der
sozialen Verkehrskreise, ,der signifikanten Anderen, die zur Bestatigung, Festigung und
Plausibilisierung von Weltsichten unerlasslich sind“, begleitet sind."* Glaubige finden durch
ihre als Konversion erlebte Wandlung Zugang zu einer veranderten Weltsicht - und zu der

188 | anczkowski, S. 11.

9 Mohr, Hubert. In: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Stuttgart 1993, S. 436f.

%0 ebd., S. 437. Als ahnliche Situationen zieht Mohr das Uberlaufen und die Desertion im militarischen Bereich
heran. Desertieren ist dem gleichen Bedeutungsbereich zugehdrig wie Apostasie (gr. apostasia— weggehen, sich
entfernen): jeder, der in eine religiose Gemeinschaft Aufnahme findet, ist bei einer anderen — nicht unbedingt vom
Glauben gepragten — Gemeinschaft ein ,Abtriinniger*.

161 Jaggi , Christian J./ David J. Krieger: Zur Relevanz von Konversionen in Wissenschaft und Gesellschaft.
Montreux 1990, S. 30.

162 Sprondel, Walter M.: Subjektives Erlebnis und das Institut der Konversion. Frankfurt a. Main 1985, S. 552.

% ebd., S. 551.
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sie tragenden Gemeinschaft. Bei der Untersuchung von Bekehrung und Konversion ist daher
doppelt zu differenzieren: zwischen der Definition eines passiven Erlebens und eines aktiven
Strebens nach einer neuen Glaubenshaltung sowie zwischen dem personlichen Wandel und
den sozial-strukturellen Veranderungen.

Konversion wird in der Wissenschaft als radikaler Wandel bestimmt. ,Se convertunt*: Nach
der lateinischen Verbbedeutung wenden sich Konvertiten um, machen sie kehrt, drehen sich
um, andern sich, wandeln sich, bekehren sich. Wandel kann aber auch anders begriffen
werden. R. V. Travisano® unterscheidet Formen von Identitatswandel in Konversion und
Alternation, wobei er in Konversionen drastische Lebensveranderungen sieht. Dabei werde
die alte Identitat negiert und radikal reorganisiert. Bei der Alternation gehe die neue Identitat
natirlich aus der anderen hervor: ,Complete disruption signals conversion while anything
less signals alternation.“** Ein weiterer Begriff, der fir den Verlauf der Konversion verwandt
wird, ist die Transformation, ,wenn der vergangene Glaube nicht abgelehnt, sondern im
Lichte der neuen Erfahrung umgedeutet wird“*®. Unter diesem Blickwinkel ist bei der Analyse
und Interpretation der Konversionserzdhlungen auch die Frage nach der Radikalitat des
Wandels im Leben der entschiedenen Muslimas zu stellen und danach, ob der Begriff der

Konversion trifft.

4.2 Konversionsmodelle
4.2.1 Das paulinische Modell der christlichen Theologie

.Bruder Saul, der Herr hat mich gesandt, Jesus, der dir auf dem Weg hierher erschienen ist;
du sollst wieder sehen und mit dem Heiligen Geist erfillt werden.” Die Apostelgeschichte des
Neuen Testaments erzahlt in Kapitel 9 vom Witen des Saulus mit Drohung und Mord gegen
die Junger des Herrn, von der Begegnung mit der Stimme Jesu auf dem Weg nach
Damaskus und seinem Wandel zum Verkinder des Gotteswortes. Die Bekehrung des
Saulus zum Paulus war ds Urmodell der Beweis fur die Uberzeugung der christlichen
Theologie von der Konversion als Werk der Gnade. Saul erlebt etwas Unerklarliches, ein
Wunder. Er wird von Gott als sein Diener berufen. Hubert Mohr spricht in seinem Artikel zur
.Konversion“ von der Madglichkeit eines ,Syndroms“ mit Ausbildung von heftigen
psychosomatischen Symptomen bei der totalen und radikalen Anderung von Person und
Lebensfuhrung. Er beschreibt das Erlebnis des Saul’ als begleitet von ,Halluzinationen:
Auditionen und Visionen“*® Die Perspektive auf das Phanomen der Konversion wird in der

christlichen Theologie seit ihren Anfangen gepragt von soteriologischen Aspekten.

1% Travisano, R. V.: Alternation and Conversion as Qualitatively Different Transformations. Waltham 1970.
®ebd., S. 598.

187 Knoblauch, Hubert/Volkhard Krech/Monika Wohlrab-Sahr (Hg.): Religiose Konversion. Konstanz 1998, S. 10.
188 Mohr, Hubert. In: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Stuttgart 1993, S. 438.
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Voraussetzung dafir ist das Verstandnis eines Heilsgedankens, qualifiziert durch die
Erlosung aus einem der menschlichen Existenz wesenseigenen Unheilszustand.
Unabhangig von der Religionszugehdrigkeit machen Menschen die Erfahrung, auf dem Weg
zu sein. Das Leben zwischen Geburt und Tod wird nicht als Ziel gesehen. Die Frage nach
dem Glick des Lebens stellt sich fokussiert, wo der Mensch sein Dasein als Last, als Unheil
erfahrt. Die Suche des Menschen nach einer Antwort bewegt sich meist zwischen den
beiden Extremen einer radikalen Selbst- und Fremderlésung. In der Religionsgeschichte
herrscht der Gedanke der Wiederherstellung einer verlorenen heilvollen Ursprungssituation
vor: unter dem Begriff Erlosung mit der Vorstellung, dass die letzte Vollendung des
Menschen und der Welt der Machtigkeit des Menschen entzogen ist. Gott bzw. die
Gemeinschaft mit ihm als Heil ist die theologische Auslegung eines Heilsverstandnisses, das
— als Ubersetzung des lateinischen ,salus* — in seinen indogermanischen Wurzeln
anthropologisch von Ganzheit, Vollstandigkeit, Identitat spricht.

Wo die Erlésung von dem Bdsen das Heil verhindert und die volle Entfaltung von Gott
erwartet wird, ist das Heil als Gnade anzusprechen. Heil wurde zu einem religiésen
Sonderbegriff, nachdem seit Beginn der Neuzeit eine Dissoziation von Glick und Heil eintritt.
Gluck steht als eine diesseitige, vom Menschen selbst zu leistende lustvolle Befriedigung
des Lebens der von Gott geschenkten endgultigen Vollendung gegentber. Dies stellt sich als
religiose Aufgabe dar: Gottes Heil soll als des Menschen Glick vermittelt werden. Der
Glaube an den reinen Gnadencharakter des Heils zieht die Vorstellung von der Erwdhlung
und Vorherbestimmung nach sich. Daraus folgt die Frage nach dem Verhaltnis von
Pradestination und Freiheit. Dem Bekehrten wird nach christlich-theologischer Auffassung
von Gott — bevorzugt durch ein erschitterndes Erlebnis — der individuelle Weg zur Befreiung
aus dem Unheil gewiesen. Er wird in eine Heilsgemeinschaft aufgenommen.

Konversion bedeutet demnach einen radikalen personlichen Wandel. Franz Wiesberger
macht fur den ,Prototyp” der Bekehrung — vom Saulus zum Paulus — unter anderem folgende
konstitutiven Merkmale fest: Ausschlaggebend sind die innerpsychischen Erlebnisse des
Konvertiten. Das Erleben der Wandlung und einer héheren Wirklichkeit tritt plotzlich und
unvorhersehbar, von einer auflleren Instanz gelenkt, ein. Die Rolle des Erlebenden ist
vollstandig passiv. Die Konversion ist ein einmaliges, das ganze Leben hindurch wirksames
Ereignis. Der Glaube determiniert das weitere Verhalten, das nun ganz auf den Heilsweg
ausgerichtet ist.’® Die mystische Konversion wurde zum Paradigma in der Forschung.

169 Wiesberger, Franz: Bausteine zu einer soziologischen Theorie der Konversion. Berlin 1990, S. 9f.
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4.2.2 Erkenntnisse der Religionspsychologie

Wiesberger stellt fest, dass auch die ersten Religionspsychologen auf die theologischen
Berichte und Deutungen angewiesen waren und damit die implizite christlich-theologische
Perspektive fir die empirische Konversionsforschung tbernahmen'®. William James
(1901/02) und sein Schiler E. Starbuck (1897, 1912) gelten als Klassiker, beschéftigten sich
aber weiterhin vor allem mit der plétzlichen Konversion, jetzt allerdings nicht mehr durch
gottliche Intervention, sondern durch das ‘subliminale’ Bewusstsein. Bekehrung wird zu
einem Vorgang psychischer Reifung, die an die Stelle der Gnade Gottes tritt. Zum ersten Mal
werden konversionsférdernde Charaktereigenschaften erwogen, wobei Starbuck empirisch
zu belegen suchte, dass Konversionen am haufigsten in der Adoleszenz auftreten.
Bekehrung bedeute nach diesen Kriterien ,vor allem die dauerhafte Aktivierung bereits
ansozialisierter Deutungsmuster und weniger den Erwerb einer neuen Weltsicht“'™.

Bis in die funfziger Jahre steht die religionspsychologische Konversionsforschung in der von
James und Starbuck formulierten Perspektive. Dann greifen einige Psychologen und
Seelsorger das Paradigma der plotzlichen Konversion an, tbertragen es aus dem religiosen
Bereich auf andere Formen der Anderung personaler Weltsicht. G. A. Coe bezog bereits
1916 erstmals soziologische Aspekte in seine Uberlegungen mit ein. J.B. Pratt (1920)
entdeckte die aktive Rolle des Konvertiten.

Dennoch musste die soziokulturelle Dimension bei der Behandlung von
Bekehrungsprozessen noch einige Jahrzehnte hintan stehen. Die Wirkung von zwei
Momenten wurde erkannt, doch der Aspekt des personalen Wandels gewann den zentralen
Stellenwert, ,die Ubernahme neuer Perspektiven stellt in allen besprochenen Konzeptionen
ein nicht systematisch reflektiertes ‘Anhangsel’ dar“”. Die Kritik wendet sich gegen die
Festlegung von Tiefe, Radikalitat und Dauer des personlichen Wandels als die konstitutiven
Merkmale des Konversionsprozesses. Wiesberger fordert, sie als variable Grof3en
einzuschatzen und neben dem Identititswandel den Schwerpunkt auf den
Perspektivenwechsel zu legen.

Nach Wiesberger ist die Entwicklung der psychoanalytisch orientierten psychologischen
Forschung durch die grundlegende Ausrichtung an Freud bestimmt. Freud beschéftigte sich
mehr mit dem Pha&nomen von Ritual und Mythologie und weniger mit dem individuellen
religiosen Erleben. ,Wahrend (...) James gemal} seiner liberalen protestantischen Herkunft
einem ‘individuellen Optimismus’ huldigt und als Resultat der Konversion eine weitere Stufe

personaler Reorganisation annimmt, kann Konversion fir Freud nur die Aufgabe der

o Wiesberger 1990, S. 16. AuRerhalb der Theologie existierten weder empirische noch theoretische Vorarbeiten
zum Phanomen der Bekehrung.

ebd., S. 11-16.
2 ebd., S. 20.
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Vernunft bedeuten.“*” Fur den Psychoanalytiker sei das Regressionsphanomen durch die
bestehende  ‘Kollektivneurose’ Religion  vorgezeichnet. 1965 begegnete die
Religionspsychologie dieser Einschatzung mit Typologien von normalem und ‘ungesundem’
religiosen Erleben. Die psychoanalytische Forschung hat, angelehnt an das klassische
Konversionsmodell, das positive Erlebnis zu einem pathologischen Regressionsphdnomen
verkehrt. Bei den neueren Arbeiten versuchte L.R. Rambo (1982) psychoanalytisches und
sozialpsychologisches Denken zu verbinden. Er hebt die Rolle charismatischer Beziehungen
als zentrales Moment bei Konversionen hervor. Die méglichen integrativen und heilenden
Wirkungen von Konversionsprozessen sind Ziel der Darstellungen.

Nur kurz erwahnt werden soll hier die Entstehung der Theorien zur ,Gehirnwasche*, die noch
einer umfangreicheren Untersuchung bedurfen. Unter der Perspektive der ‘erzwungenen’
Bewusstseinsveranderung belebte sich Ende der finfziger Jahre das Interesse an
Bekehrungen vor dem Hintergrund des Kommunismus von neuem. ,Der realistische Beitrag
der Gehirnwaschetheorien zum Fortschritt der Konversionsforschung war die Konzentration
auf die Dimension aktiver sozialer ‘Herstellung’ von Bekehrungen.“* Bei den neuen
religiosen Bewegungen entzindete sich eine neue Auseinandersetzung um die
Gehirnwaschemetapher. Mit ihrer Zurtickweisung gehe bei vielen Psychologen allerdings
eine Betonung der individuellen Defizite der Konvertiten einher. Wiesberger warnt vor einem
Ruckfall, der die Grinde fur Konversionen wieder ausschlief3lich im ‘kranken’ und ‘anfélligen’

Individuum suche'”.

4.2.3 Die soziologische Forschung
4.2.3.1 Das Lofland/Stark-Modell

1965 datiert Franz Wiesberger™ den Beginn einer umfangreichen soziologischen
Konversionsforschung. Sie begann mit den Arbeiten von Lofland und Stark'”. Sie verstehen
unter Bekehrung die Aufgabe einer weltordnenden Position zugunsten einer anderen. Der
Prozess des Perspektivenwechsels wird demnach durch eine Krise eingeleitet, wobei das
Spektrum der Mdglichkeiten von missglicktem Streben nach Wohlstand bis zu frustrierter
Sehnsucht nach einem gesicherten religibsen Status reicht. Neben dem

1 Wiesberger 1990, S. 24. Konversion hier wohl verstanden als Bekehrung im Sinne einer erstmaligen

Hinwendung zu Gott.
Liebd., S.32.

ebd., S. 34.
176 Wiesberger wollte in seiner Dissertation 1990 mit der Zusammenfassung der bisherigen Konversionsforschung
Bausteine zu einer soziologischen Theorie der Konversion liefern. Auch wenn ihm Volkhard Krech (Krech 1994,
S. 33) nur zugesteht, ,das Szenario einer ‘soziologischen Baustelle’ entworfen und damit lediglich die Aporien der
Konversionsforschung reproduziert* zu haben, werde ich mich im folgenden bei der Vorstellung der Modelle an
Wiesberger orientieren.
7 zusammengefasst nach Wiesberger, S. 62ff.
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psychiatrisch/psychologischen und dem politischen Ldsungsmodell biete sich in der
modernen Gesellschaft die religibse Perspektive an. Missgliuckt nun bei einer Person mit
urspriinglich religibser Perspektive der Spannungsabbau mittels alltdglicher, sozial
anerkannter Methoden, so entwickelt sich diese nach Meinung von Lofland/Stark zum
religibsen Sucher. Sie entwickelt wahrend der Phase der religibsen Sucherschaft zwei
grundlegende Annahmen: Geistwesen irgendeiner Art kommen aus einer Ubernatirlichen
Welt, um in der materiellen Welt zu intervenieren. Und das Universum tragt teleologischen
Charakter, jedes Objekt in ihm ist zu einem bestimmten Zweck geschaffen, jeder Mensch hat
eine bestimmte Aufgabe zu erfillen. Sucherschaft und religiose Deutungsmuster stellen fir
Lofland und Stark die ‘minimal points of ideological congruence’, eine notwendige Bedingung
fur Konversionen dar. An einem Wendepunkt im Leben angelangt, spielen nach den
Erkenntnissen der beiden Wissenschattler fir den Betroffenen Paarbeziehungen und soziale
Netzwerke in Verwandtschafts- bzw. Freundschaftsbeziehungen bei Rekrutierung und
Konversionsprozessen eine bedeutende Rolle. Eine weitere notwendige Bedingung fiir eine
erfolgreiche Konversion bestehe im Fehlen bzw. dem Abbau von gegensteuernden, sozial-
emotionalen Beziehungen zu Personen auf3erhalb des Kults.

Kritiker des Modells von Lofland und Stark bezweifelten vor allem seine empirische
Glltigkeit. Die konkreten Vorwirfe lauten vor allem: Lebenskrisen treffen nicht nur potentielle
Konvertiten. Wiesberger argumentiert dagegen, dass Snow und Phillips bei ihren Einwanden
gegen die Tensionshypothese die im Modell von Lofland/Stark angelegte Differenzierung von
objektiv belastenden Faktoren und subjektivem Stress-Empfinden nicht berticksichtigen. Ein
Kritikpunkt Wiesbergers gegen Lofland/Stark: Spannungen und Lebenskrisen werden nicht
bei allen Konvertiten vorgefunden. Stetiger verlaufende Wandlungen im Gegensatz zu
radikalen Bruchen konnten als Lernvorgang ohne Krise begriffen werden. Gegen
Lofland/Stark ~ wird auch  der  rekonstruktive  Charakter von  geschilderten
Bekehrungserfahrungen ins Feld gefuhrt. Auf die Auseinandersetzung um
Konversionserzahlungen werde ich im Punkt I. 5.2 ausfuhrlich eingehen. Volkhard Krech
sieht im Artikel von Lofland/Stark den ,vielleicht bislang einflussreichsten Beitrag zur
soziologischen  Konversionsforschung“®. Er habe  bewirkt, dass sich die
Konversionsforschung lange mit der Modellierung und den Phaseneinteilungen des
Konversionsprozesses beschaftigt habe und es heute noch tut.

18 Krech 1994, S. 26.
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4.2.3.2 Downtowns Stufenmodell

1980 entwickelte Downtown ein differenziertes Stufenmodell des Konversionsprozesses.*”
Stufe 1. Entfremdung von konventionellen Werten, sozialen Strukturen und
Problemldsungsperspektiven durch negative Erfahrungen sowie wachsende Faszination
durch unkonventionelle Lebensformen. Stufe 2: Entwicklung einer spirituellen
Problemlésungsperspektive. Stufe 3. Entschluss zu einer ausschlielich religios orientierten
Lebensfuhrung, Aufbau eines eindeutig religiés gepragten Ich-ldeals und Selbstbildes,
Beschaftigung mit religiossen Gruppen und Lehren. Stufe 4 Die Diskrepanzerfahrung von
groRRartigen Zielvorstellungen und realer Situation fihrt zu Empfindungen eigener
Nutzlosigkeit und erhéht dadurch die Anziehungskraft von religiosen Fihrern, die
Anderungen versprechen, welche der Sucher aus eigener Kraft offenbar nicht zu erreichen in
der Lage ist. Stufe 5 Intensive Kontaktaufnahme zu einer Gemeinschaft aufgrund erster
positiver Interaktion und ideologischer Kongruenz. Stufe 6: Zunehmende Teilnahme an
Aktivitaten der Gruppe sowie zunehmend festere Absicht des (formalen) Beitritts. Stufe 7
Initiation und Konversion. Ein plotzlicher Bewusstseinswandel wahrend der Initiationssitzung
fuhrt zu einer neuen Identitat. Stufe 8: Identifikation und Hingabe an den Meister,
Einklammerung jeder Kritik an ihm, zugleich Aufgabe der Selbstbestimmung, Delegation aller
Autoritat an den Meister. Stufe 9 Weitere Intensivierung des Engagements innerhalb der
Gruppe und Reduktion von Kontakten zur alten Umwelt und zum alten Ich. Stufe 10:
Vollzogene Modifikation der Identitat, Aufbau der neuen Person innerhalb der Weltsicht der
Gruppe.

Wiesberger sieht den Vorzug in Downtowns Arbeit darin, dass sie die Notwendigkeit des
Einbezugs biographischer und historischer Momente bei der Analyse von
Konversionsprozessen deutlich macht. Kritisch angemerkt werden muss aber zum
Stufenmodell, dass die Definition des ,Meisters” in Stufe 8 undifferenziert bleibt, denn

grundsatzlich gibt es nicht in allen Religionen eine hierarchische Leitfigur.

4.2.3.3 Typologie von Lofland und Skonvod

Momente der Sozialisation seitens der Gruppe mit den subjektiven Bemihungen des
Konvertiten verbinden — das will die Typologie von Lofland und Skonvod (1981,1983). Sie
unterscheiden verschiedene ‘Conversion Motifs®. Bedeutung fur die Zukunft schenken sie
der ‘Intellectual Conversion’. Die Konversion findet ohne, oder nur unter geringem, sozialen

Druck seitens der Gemeinschaft statt. Der Prozess dauert einige Wochen oder Monate. Der

% wiesberger, S. 117ff.
% ebd., S. 133ff.
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Konvertit ist emotional beriihrt — aber ohne Ekstase. Die Beschéftigung mit der Lehre bringt
die Erleuchtung als plotzliches oder schrittweises Verstéandnis. Der Glaube an die neue
Sinnstruktur setzt schon vor der aktuellen Teilnahme an religibsen Riten oder organisierten
Aktivitdten ein. Unter ,Mystical Conversion“ findet man bei Lofland und Skonvod die
‘paulinische’ Form der Konversion®'. Das Bekehrungserlebnis ist nur dem jeweiligen
Individuum zugénglich und geht der Teilnahme an den Aktivitdten der Gemeinschaft voraus.
Die emotionale Erregung steigert sich bis zur ekstatischen Dimension. Lofland/Skonvod
sehen seit Mitte der siebziger Jahre ein Comeback dieses Konversionstypus. Die Autoren
bringen hier eine Konversionsform mit rein persoénlichem Charakter mit Entwicklungen der
Moderne in Verbindung.

Die ,Experimental Conversion“ beginnt mit der probeweisen Ubernahme der Novizenrolle.
Neugier deklarieren Lofland/Skonvod als Grundstimmung, in der diese Konversion vollzogen
wird. Als vierte Mdglichkeit sehen sie die ,Affectional Conversion®, die nach Meinung der
Autoren mit dem Lofland/Stark Modell ab 1965 bis in die friihen achtziger Jahre dominierend
wurde. Der Prozess der WeltbildUbernahme durch ‘Einleben’ in eine Gruppe dauert relativ
lang, bewegt aber weniger emotional. Skeptisch stehen Lofland/Skonvod der ,Revivalist
Conversion* gegenuber: Erweckungsbewegungen bei  Veranstaltungen  von
fundamentalistischen Predigern charakterisieren sie mit starkem sozialen Druck, hdchster
affektiver Erregung und kurzer Dauer. ,Coercive Conversion® steht als abschlieRender Typus
fur die zwanghafte Bekehrung. Lofland und Skonvod zeigen, dass gesellschaftliche
Wandlungsprozesse, kulturelle Stromungen und die historische Entwicklung spezifischer
Bewegungen das empirische Vorkommen der verschiedenen Typen von Konversion
bestimmen. Wiesberger stellt allerdings kritische Fragen an die Forscher: Wodurch wird ein
Typus von Konversion festgelegt? Wie lassen sich ‘intellektuelle’ und ‘experimentelle’

Konversion unterscheiden?

4.2.3.4 Konzepte und Perspektiven

Als Losung im Anschluss an dieses Modell von Lofland/Skonvod héalt Wiesberger eine
Sozialisationstheorie der Konversion fur notwendig, die den kognitiven/ethischen,
experimentell/praktischen und affektiv/sozialintegrativen Dimensionen der Sozialisation der
Konvertiten Rechnung tragt — dariiber hinaus aber auch ,den Entstehungsbedingungen und
Konsequenzen individuellen Erlebens im Kontext des Prozesses sowie der sozialisierenden

Wirkung von charismatischen Personen, stark emotiv geténten Gruppenprozessen und

8L ygl. Punkt I. 4.2.1 dieser Arbeit
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gruppenspezifischen Ritualen Aufmerksamkeit schenkt“®, Konversion als
Sozialisationsprozess misse als eine Einheit von Rekrutierung, Gruppenbeitritt und
Personlichkeitswandel gesehen werden. ,Ein neues Modell von Konversion misste als
mehrdimensionales  Prozessmodell angelegt sein, das historische, kulturelle,
soziostrukturelle, intermediare und biographische Wandlungen in ihrer Interdependenz zu
fassen versucht*, zieht Wiesberger sein Fazit®. Nach der Ubertragung theoretischer Modelle
auf die empirische Untersuchung religioser Gemeinschaften unterscheidet Wiesberger im
Hinblick auf die Rekrutierung von Konvertiten drei Formen von Angeboten fir drei
unterschiedliche Bediirfnislagen®™: Gruppierungen, die den Bezug der Person zu einem
hochsten personlichen Gott im Zentrum der Lehre haben, fanden ihren Nachwuchs tber die
Aktivierung traditionaler religioser Wertmuster unserer Kultur. Die Erosion der Geltung
traditioneller Werte sieht er als eine Kulturkrise. Damit ist fur Wiesberger ein Nachweis
erbracht, dass Erklarungen, die eine Kulturkrise als Ursache fir Konversionen anfihren, ihre
empirisch nachweisbare Giiltigkeit fir Konversionsprozesse in den untersuchten theistischen
Gruppen haben. Die gesellschaftskonformen Anhénger von Gruppierungen, die nach der
Vergottlichung des eigenen Selbst streben, erlebten dagegen keine Kulturkrise. Sie machen,
orientiert am modernen Wertmuster ‘Wissenschatftlichkeit’, nach Wiesberger eine
Diskrepanzerfahrung auf der sozialen Ebene, z.B. bei spateren Scientologen zwischen
Karriere- und Aufstiegswinschen und den Schwierigkeiten der Realisierung. Hier tréfen fur
Konversionen Erklarungsversuche zu, die auf anomische Folgen soziokultureller
Wandlungsprozesse abzielen. Narzistische Personlichkeitsformen sieht Wiesberger bei
Gruppen der Selbsterlosung als denkbares Erklarungsmodell fir eine Konversion. Sie
legitimierten ihr Angebot durch das Charisma des erleuchteten Lehrers und eine Synthese
aus Mystik, Weisheitslehren und moderner humanistischer Psychologie. ,Rekrutierung und
Konversion basieren auf einem Erklarungs- und Lésungsangebot der von der Zielgruppe
erfahrenen Sinn- und Identitatskrisen."*®.

Volkhard Krech tritt mit einem dem Beitrag von Snow und Machalek (1984) ,vergleichbaren
Querschnitt der Forschungen zwischen den Jahren 1983 und 1993“ und seinen eigenen
LAnregungen fur die Weiterentwicklung der soziologischen Konversionsforschung“® zum
Gegenbeweis zum von Wiesberger konstatierten Ende einer empirischen Phase der
Konversionsforschung an. Snow und Machalek hatten in ihrem Forschungsuberblick die
Konzeptualisierung des Konversionsbegriffs eingefordert. Wie kann man einen Konvertiten
identifizieren und was unterliegt einem Wandel? Das seien grundlegende Fragen. Ein

Hauptaugenmerk richtet sich fir Snow und Machalek auf den analytischen Status von

182 \wiesberger, S. 140.
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Konversionserzahlungen, die sie als Quelle fir biographische Daten und Information Uber die
Ursachen von Konversionen fir fragwirdig halten'™. Statt dessen lieBen sich die
Erz&hlungen Uber die Vergangenheit eher in bezug auf gegenwartige Erfahrungen und
Orientierung auswerten. Die Konstruktion und Komposition von Konversionserzahlungen
sollen als Ergebnis von Snow/Machaleks Untersuchungen analysiert werden. Obwohl die
Berlcksichtigung von Sprache und Begrindungsstrategien als eine wichtige Datenquelle zur
Erforschung von Religion bereits von anderen Autoren gefordert worden war, sieht Krech im
Forschungsbericht von Snow und Machalek ,in Anlehnung an den Paradigmenwechsel in
der soziologischen Theorie einen linguistic turn in der Soziologie der Konversion“®, Fir
Krech heil3t die Folgerung: Konversion als kommunikativer Akt, in dem ein emotional
gepragtes (Krisen-)Erlebnis thematisiert, Uber den Vollzug des Wechsels des
Symbolsystems berichtet und das neue Symbolsystem auf die eigene Biographie sowie
samtliche (re)interpretationsbedirftigen Sachverhalte angewendet wird. Er fordert von der
Wissenschaft die Perspektive auf soziale Integration und auf die personale Individuation,
wobei religiosse Symbole eine doppelte Funktion erfillen. ,Die Operationalisierung muss
gemal der doppelten Fragerichtung auf zwei Ebenen erfolgen.“'® Fir die erste Ebene
schlagt Krech das Verfahren der Gruppengesprachsanalyse vor, fur die zweite das narrative
Tiefeninterview. Seine Forschungshypothese heil3t: ,Je konturenscharfer eine bestimmte
Variante des kommunikativen Musters der Konversion ausgebildet und in einem festen und
ausgepragten organisatorischen Geflige verankert ist, desto geringer ist der Variationsgrad
bei der Reproduktion und Aktualisierung dieses Musters und dementsprechend gréf3er das

commitment, und vice versa.“**®

4.3 Religionswissenschaftliche Ziele

In der Betrachtung der Konversion als religionspsychologischem und -soziologischen
Phéanomen, in der Unterscheidung zwischen innerem und &ufRerem Akt, fand die
Wissenschatft zu einer neuen Perspektive auf den Menschen, der zu einem anderen Glauben
Ubertritt. Der Konvertit wird nicht mehr als der Bekehrte gesehen, als passives Objekt
transzendenter Kréfte wie im paulinischen Urmodell der christlichen Theologie. Auch
religionspsychologische wie psychoanalytische Anséatze von intrapsychischen Reifungs- und
Regressionsprozessen wurden durch empirische Befunde relativiert. Ebenso die Bedrohung
von Uberméchtigen Manipulationstechniken, wie in den Theorien einer erzwungenen

Bekehrung. Wie unter anderen Wiesberger feststellt, sucht das konvertierende Individuum

87 vgl. Punkt I. 5.2 dieser Arbeit
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aktiv nach neuen Kommunikationskanélen, die seiner Situationsdefinition angebrachter
erscheinen als die bisherigen Interaktionsstrukturen®!. Konversionen konnen sowohl
Ausdruck als auch Konsequenz pragender Begegnungen innerhalb der eigenen oder mit
Angehdrigen fremder sozialer Gruppen, Ethnien oder Weltanschauungen sein. Geht man,
wie die bisherige Konversionsforschung nahe legt, von einer biographischen Krise als
Anstol3 fur die Konversion aus, bringt der Wandel den Austausch eines Weltbildes.
Potentielle Konvertiten suchen demnach nach einer Antwort auf die Krise, welche die
bisherige Sinngebung ihres Lebens in Frage stellt. Damit beginnt, wie Ulmer konstatiert'?,
eine religiocse Offnung mit der Hoffnung, ,dass sich ihnen die religidse Wirklichkeit in
irgendeiner Weise erschliel3t".

Jaggi und Krieger weisen darauf hin, dass anstelle einer Glaubenskonversion in einer
biographischen Krise auch eine Psychotherapie erfolgen kénnte, die ebenfalls eine neue
Sinnfindung und ein neues Selbstverstandnis ermdgliche. ,Eine Konversion bedeutet immer
die Bejahung und die Ablehnung von etwas, und zwar auf beiden Ebenen: Auf der
Glaubensebene (oder allgemeiner gesagt: intrapersonal) und in sozialer Hinsicht
(interpersonal). Deswegen werden religiose Konversionen zwangslaufig nach dem
Bekenntnismodell verstanden, wonach die neue Welt als heile Welt gegentiber der alten
Welt der Siinde und des Todes gesehen wird.“*** Dann aber sei nur noch eine apologetische,
polemische oder dogmatische Haltung gegenliber anderen Religionen mdoglich. Eine
wahrhafte Verstandigung zwischen den Religionen werde unmdéglich. ,Es ist anzunehmen,
dass ein methodologisches Konversionsmodell ungerechtfertigte Universalitdtsanspriiche
und gegenseitige Ausschliel3lichkeit der Religionen Uberwinden und damit einen offenen
interreligiosen Dialog ermdglichen kann.“*** Daher skizzieren sie als Forschungsperspektive
der Religionswissenschaft, anhand von Fallbeispielen religioser Konversionen — und zwar
von Einzel- und Gruppenkonversionen — zu untersuchen, unter welchen Bedingungen es zu
selbstbestimmten, reflektierten religibsen Konversionen kommt, wann eine fremdbestimmte
und unreflektierte Ubernahme eines fremden Glaubens erfolgt und zu welchen
institutionellen Folgen die zwei Konversionstypen filhren. Wiesberger ergéanzte, dass eine
Soziologie der Konversion fir die Religionssoziologie einen Beitrag zur Analyse der
Entstehung neuer Formen von Religiositat und der Entwicklungslogik religioser
Gruppierungen leisten kdnnte.*

Eine religiose Sinngebung als Ausweg aus biographischen Krisensituationen? Die starke

Betonung der Crisis fordert dazu heraus, in der Analyse der Konversionserzahlungen hier

L wiesberger, S. 36.
192 Ulmer, Bernd: Konversionserzahlungen als rekonstruktive Gattung. Stuttgart 1988, S. 28.
198 jaggi, Christian J. / David J. Krieger: Zur Relevanz von Konversionen in Wissenschaft und Gesellschaft:
nggrschungsperspektiven. In: Schweizerische Zeitschrift fir Soziologie. Montreux 1990, S.29-46, hier S. 42f.
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einen Schwerpunkt zu setzen, da sich, Wiesbergers Kritik an Lofland und Stark sowie an
vielen psychologischen Ansatzen folgend, konkret die Frage stellt, ob tatsachlich alle
deutschen Muslimas vor ihrer Konversion vor einer grof3en Lebenskrise standen, die sie mit
ihrer religibsen Neuorientierung Uberwunden haben, was bedeuten wirde, dass sich die
Bedeutung und Funktion des Islam fir muslimische Frauen zunéchst auf eine
Losungsstrategie fur Probleme reduzieren wirde. Dabei wirde sich dennoch die Frage
stellen, warum im Angebot der Alternativen fur die Bewaltigung der Krise der Weg einer
religiosen Neuorientierung gewdahlt wurde. Der gleiche Raum muss der Untersuchung
eingerdumt werden, ob sich fur Konvertiten ihre religiose Weiterentwicklung nicht stringent
aus ihrer Wertevorstellung von der Gestaltung des eigenen Lebensentwurfs in der
Auseinandersetzung mit Selbstgefihl und Identitat im sozialen und kulturellen Umfeld sowie
ihrer dadurch motivierten Suche nach ihrem individuellen Weg zu Gott ergibt. Leben
deutsche Frauen den Islam als eine neue Form von Religiositat und gibt es eine
Entwicklungslogik der Gruppe deutscher Muslimas?
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5. Religion und Biographie

5.1 Die Befragungsmethode

Inmitten einer aufgeklarten Moderne, in der Religion etwas sehr Privates ist, das Bekenntnis
zu Gott selten aul3erhalb einer kirchlichen Gemeinschaft 6ffentlich ausgesprochen wird, in
der viele ihrer ererbten Religion distanziert gegentiber stehen, ,mehr Wert’ oft Uber Steuer
definiert wird und Glaube und Wirde mehr zu einem Begriff aus der Welt der Wirtschaft und
Politik in der Diskussion um Glaubwirdigkeit von Wahlversprechen und Werbebotschaften
geworden ist, leben Menschen, die ihr Leben neu ausrichten — hin zu einem religibsen
Bekenntnis, dartber hinaus hin zu einer Religion, der sie in ihrem Leben neu begegnen. Trifft
hier, wie der Jesuit Karl Rahner bereits 1966 formulierte: ,Der Fromme von morgen wird ein
,Mystiker’ sein, einer, der etwas ,erfahren’ hat, oder er wird nicht mehr sein, weil die
Frommigkeit von morgen nicht mehr durch die im voraus zu einer personalen Erfahrung und
Entscheidung einstimmige, selbstverstandliche offentliche Uberzeugung und religiose Sitte
aller mitgetragen wird, die bisher Ubliche religiose Erziehung also nur noch eine sehr
sekundare Dressur filr das religiés Institutionelle sein kann.**®?

Das Phé&nomen der Konversion ist in allen Epochen der Geschichte zu finden. Mich
interessierte vor allem die Frage, warum Menschen diesen Schritt heute machen in einer
Zeit, die vor allem im Bezug auf Religion so widersprichlich ist, in der Religion im Leben des
Einzelnen nach aulen kaum vorkommt und dennoch Anlass fir so viele
Auseinandersetzungen ist. Noch mehr aber stellte sich mir die Frage: Was bewegt Frauen
aus Deutschland, aus dem christlich-abendl&ndischen Kulturkreis, sich auf eine Religion mit
orientalischen Wurzeln zu beziehen, die gerade im Blick auf die Rollendiskussion um das
weibliche Selbstverstandnis und seine Definition so sehr in der Kritik der Offentlichkeit steht,
sowohl aus den eigenen Reihen als auch von auf3enstehenden Beobachter(inne)n?
Beantworten kénnen diese Fragen nur die Frauen selbst, die ,neuen“ Muslimas. Der erste
Kontakt wurde zunachst Uber ein Inserat in der Zeitschrift ,Huda — Die Rechtleitung®,
herausgegeben vom ,Netzwerk fir muslimische Frauen e. V.“ in Bonn, geknlpft. Frauen aus
verschiedenen Teilen Deutschlands, die sich fur das Bekenntnis zu Allah entschieden hatten,
meldeten sich auf die Anzeige und vermittelten gerne weitere Kontakte. Dartber hinaus kam
es zu spontanen Begegnungen in muslimischen Einrichtungen, bei denen deutsche
Muslimas Interesse flir das wissenschatftliche Vorhaben zeigten, Frauenwege zum Islam
aufzuzeigen. So ergab sich bei den Interviewpartnerinnen ein breites Spektrum hinsichtlich
Altersgruppe, beruflicher Ausbildung und religioser Sozialisation. Allerdings beschrénkt sich
die Gruppe fast ausschlie3lich auf Frauen, die fiur sich zu ihrer religiosen Entscheidung

gefunden haben, also den Glauben nicht unreflektiert bei einer Heirat ihrem Mann zuliebe
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angenommen haben, wenngleich in einzelnen Fallen der Kontakt zu einem islamischen
Umfeld dabei intensiviert wurde. Dies kommt dem Forschungsansatz entgegen, da es dabei
um selbstbestimmte, weibliche Konversionen geht, um den Lebensweg entschiedener
Muslimas und wie sie ihn beschreiben.

Menschen berichten aus ihrem Leben. Ihre Aussagen werden wissenschaftlich ausgewertet.
Auf dieser Basis entspinnt sich eine ausfuhrliche Theoriedebatte zu empirischen
Untersuchungen. Der Theologe Klaus Bitter setzte in seiner Arbeit Gber Konversionen zum
tibetischen Buddhismus hier seinen Schwerpunkt, da ihm ,eine Ubertragung der
sozialwissenschaftlichen Methodendiskussion in die Religionswissenschaft wichtig
erscheint®®’. Er entschied sich fiir ein ,qualitatives* Verfahren: die Biographieanalyse nach
der Technik des narrativ-biographischen Interviews nach Fritz Schitze. Da auch fur diese
Arbeit die Grunddaten aus in Interviews erzéhlten Lebensldaufen gewonnen wurden, werde
ich im folgenden kurz Bitters Uberlegungen und Argumentationen fiir diese Methode
zusammenfassen.*®

Sowohl gegen den geschlossenen als auch den offenen Fragebogen spricht nach Bitter das
enge Raster, das notige Tiefeninformationen Uber religioses Verhalten und religidse
Einstellungen nicht erbringen kann. Zu Skalierungsmodellen stellt er die Frage, inwieweit sie
ebenso wie Variablen dem Wesen und dem Kern religioser Phdanomene und Einstellungen
Uberhaupt entsprechen kdnnen. Die Problematik der quantitativen Textanalyse sieht Bitter in
der Aufteilung und Atomisierung des Textes in scheinbar selbststédndig und gleichgewichtig
existierende kleinste Teilelemente und in der Zuordnung von Textteilen zu Kategorien, die
den Sinnzusammenhang zerreif3t und den natirlichen Kontext auflost. Hier bestiinde die
Gefahr, dass durch die Methode Einfluss auf den Text genommen wird.

Das narrativ-biographische Interview nach Schiitze ist ein Tiefeninterview nach qualitativer
Feldforschungsmethode, das Ende der 70er Jahre entwickelt wurde. Der Interviewer ist als
Uberwiegend passiver Interaktionspartner beteiligt. Nach der Aufforderung an den Partner,
aus seinem Leben zu berichten, lauft die Biographieerzdhlung nach handlungs- und
kommunikationstheoretischen Gesetzmalligkeiten ab. In der Idealform des Interviews
werden erst in der zweiten Phase, nachdem der Informant seine Haupterzahlung
abgeschlossen hat, von dem Interviewer Fragen gestellt, die sich auf Llcken,
Missverstandnisse oder besonders interessierende Sequenzen beziehen.

Bei der Stegreiferzahlung ergeben sich nach Schiitze folgende Zugzwéange: Der
Interviewpartner muss den Gesamtzusammenhang und die einzelnen Situationen der
erlebten Geschichte als Episoden oder historische Ereigniskonstellationen durch das

Darstellen aller wichtigen Teilergebniszusammenhange in der Erzahlung reprasentieren. Die

97 Bitter, Klaus: Konversionen zum tibetischen Buddhismus. Eine Analyse religidser Biographien. Goéttingen
1988, S. 2f. Eine ausfihrliche Methodendiskussion wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen. Ich beschrénke
mich daher auf die Wiedergabe der wichtigsten Argumente.
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Relevanz einzelner Ereignisse wird vor dem Hintergrund der Gesamtaussage der zu
erzahlenden Geschichte festgelegt. Der Bericht richtet sich in seinem Ablauf tendenziell an
der Reihenfolge der erfahrenen Ereignisse in ihrem historischen Zusammenhang aus.
Daraus ergibt sich fur Bitter, dass beim autobiographischen Stegreiferzahlen Ereignisse, die
beim Interviewpartner negativ besetzt sind oder in sein Privat- und Intimleben gehoren, eher
angesprochen werden, da sie fur den historischen Verlauf relevant sind.
Handlungsorientierungen aus friheren Phasen der Biographie werden rekonstruiert und
aktualisiert, um somit die Ubergéange an Ereignisknotenpunkten plausibel zu machen. Jedes
Stegreiferzahlen eigenerlebter Erfahrungen ist fir Schitze auch das Wiedererinnern von
eigenen Veradnderungen. Das problemzentrierte Interview nach Andreas Witzel sieht Bitter in
einigen Punkten als Erganzung und Detaillierung zu der Methode von F. Schitze. Mit der
Problemzentrierung auf die religiobse Biographie (in Verbindung mit der alltagsweltlichen
Biographie) sollen die religionswissenschaftlichen Fragestellungen zum Phanomen der
Konversion in den Vordergrund gestellt werden.

Bitter kommt zu dem Ergebnis, dass mit einem offenen Tiefeninterview, das der
Untersuchungsperson einen grof3en Freiheits- und Artikulationsspielraum gibt, der
Untersuchungsgegenstand empirisch erschlossen werden kénne. In jedem Fall werde mit
dieser Methode ,noch am ehesten der Eindruck einer beliebigen, unpersonlichen
Versuchsanordnung vermieden und der Interviewpartner in seiner ganzen Personlichkeit
angenommen und in seiner religivsen Entscheidung respektiert.”**°

Bei autobiographischen Methoden geht es nach dem volkskundlichen Erzéhlforscher
Albrecht Lehmann stets ,um die personliche Auffassung von Individuen tber sich selbst und
Uber die objektiven, historischen und sozialen Verhdltnisse, unter denen ihr Leben

verlauft“®®,

Lehmann bezieht sich in seiner Untersuchung des Zusammenhangs von
Erzéhlstruktur  und Lebenslauf auf Wilhelm Dithey, der als erster den
Strukturzusammenhang Leben beschrieben hat*®'. Dilthey nahm den ,Lebensverlauf* als die
Einheit, der die Fulle einzelner Erfahrungen und Ereignisse — vergangene wie gegenwartige
— eingefugt ist; eine auf Kontinuitat angelegte Wechselbeziehung aller Teile eines Lebens zu
einem Ganzen. Aus dem Willen zur Kontinuitat im eigenen erzéhlten Leben ergibt sich die
Strukturierung durch eine personliche Leitlinie der Berichte. Da es bei dieser Untersuchung
der religiosen Neuorientierung die subjektive Seite sozialer und kultureller Prozesse zu
erkunden gilt, sollte den interviewten Frauen die Mdglichkeit gegeben werden, den selbst
gewahlten Leitlinien zu folgen. Ein Fragebogen oder ein Leitfadeninterview aber gabe eine
fremd entworfene Leitlinie fir die Erzahlung der Frauen vor. Damit folge ich Albrecht

Lehmann in seiner Uberzeugung, dass es auf subjektive Deutungen und personliche
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Verarbeitungsformen der eigenen lebensgeschichtlichen Erfahrungen ankommt, wenn das
Bewusstsein von Menschen der Gegenstand des Forschens ist. Lehmann fordert daher: ,Die
Methode soll sich die im Alltag praktizierten Interaktionsformen der Menschen zu Nutze
machen und nicht diese dazu zwingen, auf die methodischen Praktiken des Forschers zu
reagieren.“**” Firr die hier vorliegende Arbeit iber Konvertitinnen zum Islam wurde daher mit
narrativen Interviews autobiographisch gearbeitet. Damit wurden die Vorteile des mundlichen
Erzéahlens genutzt. Die Frauen hatten die Chance, ihre Lebensgeschichte so exakt und
ausfiuihrlich wie fur sie mdglich und notwendig in ihrer eigendefinierten Kontinuitat zu
berichten, ohne auf die Rolle als Datenlieferantinnen beschrankt zu werden.

Die Ubertragung der in der Volkskunde favorisierten qualitativen Vorgehensweisen in die
Religionswissenschaft liegt nahe, wenn es hier um die empirische Erforschung von Religion
als pragendem Element von Alltagsleben vor dem Hintergrund einer kritischen Kulturanalyse
geht. Der Kulturwissenschaftler Hermann Bausinger argumentiert: ,Die Verwendung
weicherer Methoden erlaubt es dem Forscher wahrscheinlich doch eher, das
Forschungsinteresse und das Interesse der Erforschten wenn nicht zur Deckung zu bringen,
so doch einander anzunahern.“?*® Im Sinne einer ,humanen Wissenschaft* wird der Prozess
der Datenerhebung zum Vorgang einer zwischenmenschlichen und wechselseitigen
Kommunikation, das Forschungsfeld zum Lernfeld, in dem Lebenswirklichkeiten erfahrbar
werden. Voraussetzung der Feldforschung ist, dass der Forscher sich nicht von seinen
eigenen Wertpramissen leiten lasst. Subjektivitat kann allein durch die eigene Teilnahme am
Forschungsprozess als Interviewerin nicht ausgeschlossen werden, allerdings muss eine
bewusste Auseinandersetzung mit eigenen Standpunkten, letztlich mit der eigenen ldentitat
erfolgen. Kulturwissenschaftler Rolf W. Brednich fordert: ,Feldforschung beginnt demnach
beim Feldforscher selbst, denn nur der, der sich selbst kennt, kann andere erforschen.****
Diesem hohen Anspruch gerecht zu werden, ist nicht nur eine Forderung, sondern auch eine
Herausforderung fir den Forscher. Umso deutlicher wurde auch bei dieser Arbeit, dass
dieser Anspruch unabdingbar ist und letztlich von den interviewten Frauen auch eine klare
Positionierung im eigenen Selbstverstdndnis der Gesprachspartnerin eingefordert wurde.
Notwendigerweise musste ich im Zuge des Forschungsprojekts meine Identitit als Frau in
der Religion und mein Christsein fir mich definieren, um meine Subjektivitat und meine Rolle
als Interviewerin zu klaren. Ich versuchte damit, in den Gesprachssituationen des offenen
biographischen Interviews als teilnehmende Zuhoérerin den Muslimas so unvoreingenommen

wie mdglich zu begegnen, im Respekt vor ihrer Entscheidung und in der Achtung vor ihrer
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Bereitschaft, sich einer Fremden fir wissenschaftliche Forschungen zu 6ffnen, und ihrem
Bemihen, den eigenen Lebensweg mitzuteilen.?®

5.2 Der Bekehrungsbericht
5.2.1 Neuinterpretation der Lebensgeschichte

Bei der Auswertung der Interviews muss bertcksichtigt werden, dass der objektive
Quellenwert aller mundlichen autobiographischen Reflexionen immer entscheidend durch die
Tatsache in Frage gestellt ist, dass die Informanten bei ihrer lebensgeschichtlichen
Rickschau von ihrem augenblicklichen Bewusstseinsstand ausgehen. ,Dieser ist
keineswegs identisch mit der eigenen Einschatzung der Verhaltnisse wahrend der
Handlungs- oder Erlebenssituation®, stellt Lehmann fest. ,Vielmehr gehen zahlreiche Formen
selektiven Behaltens und Vergessens, bewusste oder unbewusste Legitimationen und von
‘offiziellen’ Beurteilungen beeinflusste Wertungen in die gegenwartigen Darstellungen und
Deutungen der vergangenen Ereignisse ein.**%

Otto Bischofberger definiert: ,Bekehrung bezeichnet den religids gedeuteten Prozess
ganzheitlicher Umorientierung, in welcher ein einzelner Mensch oder eine Gruppe das
vergangene Leben reinterpretiert, die Abwendung von diesem vollzieht und das kinftige in
einem veréanderten gesellschaftlichen Beziehungsnetz neu begriindet und gestaltet.“**” Um
diese Reinterpretation der Lebensgeschichte ist in der Wissenschaft eine heftige Diskussion
entbrannt. Die Ausfiihrungen Uber das Konversionsmodell von Snow und Machalek®*®
zeigten bereits, dass die beiden Autoren Bekehrungsberichte als Quelle fur biographische
Daten und Information Uber die Ursachen von Konversionen nicht verwenden wollen. Sie
sehen drei Problembereiche: der sozial konstruierte sowie der retrospektive Charakter der
Berichte und die zeitliche Variabilitit. Zum Beispiel kdnne die Charakterisierung eines
problembeladenen Lebens vor der Konversion ein Produkt der Konversion selbst sein. Die
inhaltliche und sprachliche kontextuelle Gebundenheit der Bekehrungsgeschichte zeigt auch

Bischofberger auf*®.

Wiesberger argumentiert gegen die ,Unterstellung vollstandiger
Kontextabhangigkeit biographischer Schilderungen von Konversionen®, von Beckford und

Taylor erhoben, dass sie jede Vergangenheitsdimension auf den rein gegenwartigen Kontext

25 Heinz Bude spricht mit Georg Simmel von dem ,weiterziehenden Fremden®, als welcher der Interviewer

erscheint, in einer zufélligen, aber aufBeralltdglichen Begegnung, in der die Begrenztheit des Kontakts die
Bedingung fir die besondere Wahrheitsfahigkeit dieser Beziehung darstellt. In: Qualitative Forschung. Ein
Handbuch 2000, S. 573.
2% ehmann 1980, S. 37.
207 Bischofberger, Otto: Bekehrung. Zum Verstandnis und zur Definition aus religionswissenschattlicher Sicht. In:
Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft 46. Immensee 1990, S.162-175, hier S. 171.
28 ygl. Punkt I. 4.2.3.4.

o Bischofberger, Otto: Bekehrungsgeschichten: ihr Stellenwert und ihre Interpretation. In: Neue Zeitschrift fir
Missionswissenschaft 48. Immensee 1992, S. 117-130, hier S. 118.
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schrumpfen lieRe, was keinerlei sozialwissenschaftliche Erfassung von derartigen Prozessen
mehr zulieRe.”*°

Der Wandel der typischen Berichte in Abh&ngigkeit vom Wandel der offiziellen Ideologie der
Gruppe brachte den zweiten Vorwurf zum rekonstruktiven Charakter. Bischofberger
unterstreicht, dass die Konversionserzéhlung ,den seit der Bekehrung gegangenen Weg
sowie die Normen und Praktiken der gewéhlten religibsen Gemeinschaft* wiederspiegelt.”**
Doch bemerkt Henning Luther allgemein zur Biographie, dass jeder zur Interpretation seiner
Lebensgeschichte auch auf schon vorliegende gesellschaftliche ‘Skripts’ zurlckgreift, aus
denen er die Standards und Normen bezieht, mit deren Hilfe sich auch das Ich der
autobiographischen Selbstreflexion stilisiert. ,Wie jemand sein Leben versteht oder
Abschnitte seines Lebenslaufs deutet, geschieht nicht unabhangig von dem Urtell
anderer.“*** Ahnlich argumentiert Wiesberger auch gegen die Kritk am retrospektiven
Charakter der Konversionserzahlung — den letztlich jeder Lebensbericht tragt. ,Auch
konventionell lebende Personen benutzen sozial anerkannte Muster, um ihren Lebenslauf
als konsistenten und verstandlichen Ablauf darzustellen.*** Damit stimmt er mit Lehmann
uberein: ,Wenn Leitlinien des Erzdhlens helfen sollen, die Lebenszeit als
Ordnungskategorien sinnvoll zu gliedern, unterliegen sie dem Zwang zur Einhaltung der
Zeitenfolge. Jedes Erlebnis hat ein Vorher und Nachher. Weil das fur das Erleben gilt, gilt es
ebenso fiir die lebensgeschichtliche Riickschau in der Erzahlung.“*** Nach Henning Luther
hat die Biographie, die ‘man hat’, mit der erzahlten Biographie gemeinsam, dass sie die
Unmittelbarkeit gelebten Lebens verlassen und die Ebene der Reflexion Uber das Leben
betreten habe. ,Biographie ist ein Konstrukt.“ Leben biographisch zu reflektieren, bedeute,
dem eigenen Lebensskript auf die Spur zu kommen.*® Die der Biographiekonstruktion
immanente Zusammenhangsforderung, die zur Identitdét zwischen erinnertem und
erinnerndem Ich fuhrt, verlange auch eine (proleptische) Identitat zwischen gegenwartig
erinnerndem Ich und spaterem zukinftigen Ich. ,Autobiographische Selbstreflexion verknupft
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft in der Gleichanwesenheit von Schmerz und
Sehnsucht.”’® Diese Feststellungen zur aktuellen Neuinterpretation der Lebensgeschichte
zum Zeitpunkt der Aufzeichnung treffen also nicht nur Konversionsberichte, sondern alle
autobiographischen Darstellungen, wobei noch zwischen Erzéhlung als der Darstellung von
etwas Besonderem und Bericht als Mitteilung von routiniertem Alltagsgeschehen als

20\viesberger, S. 79.
21 Bischofberger 1992, S. 126.
212 ) yther, Henning: Der fiktive Andere. MutmaBungen iiber das Religivse an Biographie. In: Religion und
Biographie. Miinchen 1987, S.67-78, hier S. 71.
3 \wiesberger, S. 80.
Z‘S‘ Lehmann 1983, S. 21.
Luther, S. 68f.
Z®ebd., S. 69.
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verschiedenen Formen der inneren Verarbeitung von Erlebnissen unterschieden werden

musste.

5.2.2 Struktur einer rekonstruktiven Gattung

Bernd Ulmer Kkonstruiert in seiner Einordnung der autobiographischen Konversions-
erzdhlungen als rekonstruktive Gattung eine dreigliedrige Zeitstruktur. Er  will
Rekonstruktionen eigenerlebter Konversionen als eigensténdiges soziales Phé&nomen
begreifen und zum Gegenstand soziologischer Analyse machen, lehnt eine Auswertung von

b?’. Er stellt als strukturellen

Konversionserzahlungen als Material Uber Bekehrungen a
Aufbau im Mittelpunkt einen biographisch relativ genau verorteten Zeitpunkt fest, von dem
aus die Biographie in ein ,Davor* und ein ,Danach“ geschieden werde. Meist beginnend bei
der Kindheit werde die vorkonversionelle Lebensphase von den Erzahlern rtickblickend
negativ bewertet. Allerdings liege ihnen daran, ,auch die Zeit vor der Konversion in die neu
erworbene Identitdét zu integrieren und sie als (notwendige) Vorstufe zur jetzigen
Lebenskonzeption zu betrachten“?*®. Ulmer geht grundsatzlich von einer biographischen
Krise als Anlass fir die Konversion aus. Ausloser seien meist Ereignisse in der Alltagswelt.
.In dem Mal3e, wie alltdgliche und sozial approbierte Losungsalternativen sich als untauglich
und irrelevant erweisen, erscheint eine Ldsung der biographischen Krise nur in einem
alltagstranszendenten Bereich médglich.*® Neben der Ausgrenzung alltaglicher
Lésungsmoglichkeiten und der Erdffnung einer religiosen Problemlésungsperspektive
skizziert Ulmer als drittes gemeinsames Merkmal die Verinnerlichung der biographischen
Krise. Die Schilderung des Konversionsereignisses bildet dann den HOhepunkt der
Konversionserzahlungen. Mit der Ausgrenzung der sozialen Umwelt und der Verlagerung
des Geschehens in die Innenwelt des Konvertiten werde ein geeigneter ‘Ort’ flur die
Konversion geschaffen. ,Die innere Welt des Konvertiten wird als Zwischenbereich
konzipiert, in dem seine A&ullere, alltagliche Erfahrungswirklichkeit und die
alltagstranszendente, religivse Erfahrungsdimension ineinander iibergehen.“?*° Der Konvertit
werde zum passiven Objekt einer ihm unbekannten Macht, die emotionelle Erschitterung
bilde die darstellbare Seite der ansonsten unzugénglichen religiésen Konversionserfahrung.
Die Bekehrten entscheiden sich fiir ein neues, nunmehr religiés bestimmtes Leben. Vom
Beginn der neuen biographischen Zeitrechnung an, also nach der Konversion, werde der

Bericht von einer Veraulerlichung des Konversionsereignisses geprégt. Religiositat stehe

27 Ulmer, Bernd: Konversionserzahlungen als rekonstruktive Gattung. Erzahlerische Mittel und Strategien bei der

2Fiéakonstruktion eines Bekehrungserlebnisses. In: Zeitschrift fir Soziologie 17. Stuttgart 1988, S.19-33, hier S. 19.
oo ebd., S. 23f.

ebd., S. 24.
Y ebd., S. 27.
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stets im Mittelpunkt. Die grundlegende soziale Funktion von Konversions-Erzahlungen
besteht nach Ulmer darin, dass der Konvertit mit ihrer Hilfe seinen religiosen Status ds
Konvertit legitimieren und sozial absichern kann.?** Ulmer verweist den Konvertiten erneut in
den Bereich der Passivitat, der nachweislich die aktive religiose Neuorientierung gegenuber
steht. Zudem greifen diese Ausfihrungen nur, wenn selbstverstandlich bei allen Konvertiten
von einer kausalen Krise fur ihren Umbruch ausgegangen werden kdnnte sowie religiose

Orientierung vor der Konversion nicht zu den Werten der Biographie gezahlt hat.

5.2.3 Biographie mit religioser Dimension

Wiesberger kritisiert, dass bei Ulmer nicht klar werde, ob nun die Schilderungen der
Konvertiten als objektive Merkmale der Konversion oder nur als Konstrukte analysiert
werden kénnen. Alle von Ulmer untersuchten Konversionen wiesen paulinischen Charakter
auf, wendet er weiter ein. Diese gemeinsame Form sei die notwendige Voraussetzung fur die
Ulmersche Theoriebildung, die nach allgemeinen strukturellen Merkmalen von
Konversionserzahlungen fragt. ,Damit kann weder die von Ulmer herausgearbeitete
einheitliche Formalstruktur der Konversionserzéhlungen noch das angeblich durch diese
Form geldste kommunikative Problem den Grad von Allgemeinheit beanspruchen, den der

Autor fiir seine Ergebnisse behauptet.“**

Wiesberger will die Dimension der biographischen
Rekonstruktion aus der neu erworbenen Perspektive des Konvertiten nicht bestreiten, nur
werfe eine neue Perspektive neues Licht auf vergangene Ereignisse und bespiegle sich nicht
nur selbst. Er wehrt auRerdem ebenso eine Beschrankung auf belastende Faktoren als
unzulassige Verallgemeinerung ab. Dies wirde unterstellen, dass nur defiziente Personen
konvertieren.

Auch Bischofberger raumt ein: ,,Grundséatzlich ist aber von der Bekehrungsgeschichte doch
Zu sagen, dass die bekehrte Person in der Schilderung ihrer Bekehrungserfahrung trotz der
benutzten Formeln und Schemata ihre Einmaligkeit erfahrt. Ohne eine Erlebnissubstanz
besonderer Art gibt es keine wirkliche Bekehrung und auch keine ‘wahre’
Konversionserzahlung, wie Luckmann (1987) feststellt. Aber auch das Umgekehrte gilt:
Ohne Bekehrungsgeschichten im gesellschaftlichen Wissensvorrat gibt es keine Bekehrung

und keine ‘wahren’ Bekehrungsgeschichten."**

! Ulmer nimmt hier Bezug auf Walter M. Sprondel (1985), der die Legitimationsfunktion von biographischen

Konversionserzéhlungen ausfiuhrlich behandelt. Auch Sprondel ist davon Uberzeugt, dass die Schilderungen
einem institutionalisierten Muster folgen, das sich typologisch und in seiner funktionalen Bedeutung nachzeichnen
lasse, ,auch dann, wenn die Konvertiten ihre Wandlung als hochindividualisierten, inneren Vorgang erleben und
schildern® (S. 557).

222\Njiesberger, S. 80f.

3 Bischofberger 1992, S. 123.
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Es gilt also zu untersuchen, in wie weit die von Ulmer angenommene ,crisis“ in den dieser
Arbeit zugrunde liegenden Konversionserzahlungen im zeitlichen Mittelpunkt des Vorher und
Nachher liegt.”** Bei dieser Auseinandersetzung scheint mir jedoch eine klare Definition
entscheidend, ob Krisis im Sinne von Krise, also als Wende- oder Hohepunkt einer
gefahrlichen Entwicklung, oder im Sinne der griechischen Ursprungsbedeutung einer
~-Entscheidung, Beurteilung, Antwort, Bestimmung“, zunachst ohne negative Konnotation,
verstanden wird. Weiter ist zu untersuchen, ob die Uberzeugung Luthers trifft: ,Anders als
die dem Urteil einer Offentlichkeit ausgesetzte literarische Selbstdarstellung ist die
autobiographische Selbstreflexion von den Zwangen der Selbstrechtfertigung und

113 225

Selbstbehauptung befreit In jedem Fall verstehe ich Konversionserzdhlungen als
Selbstreflexion eines aktiv — auch bei einem Erleuchtungserlebnis hat der Mensch die Wabhl,
diesem neuen Bewusstsein zu folgen oder es dennoch abzulehnen — seinen Wandel
vollziehenden Menschen auf eine im Lutherschen Sinne konstruierte, also einer vom Autor
geformten, Biographie mit einer religibsen Dimension. ,Wenn in Biographie Ich und Welt
zueinander in Beziehung gesetzt werden, dann scheint die religiose Dimension nicht erst auf,
wenn eine dritte Grol3e wie Gott ins Spiel gebracht wird, sondern in einer spezifischen

Konstellation, wie Ich und Welt in Beziehung zueinander gesetzt werden.“**°

5.2.4. Schriftliche Konversionserzahlungen
5.2.4.1 Zum Beispiel Isabelle Eberhardt

L<Autobiographische Verfahren scheinen mir ein geeigneter empirischer Zugang zu sein,

“227 gtellt

wenn es um die Erforschung des Wandels der Person in der Geschichte geht,
Lehmann fest und fordert, zwischen spontanen Autobiographien und solchen, die auf
wissenschaftliche Anregung hin zustande gekommen sind, zu unterscheiden. Als Probleme
werden bei schriftichen Zeugnissen die Schwierigkeiten der Motivation fir ein
Schreibbedurfnis ebenso thematisiert wie die wenig vorhandenen Voraussetzungen, sich mit
der eigenen Person und Umwelt schriftich auseinander zu setzen. Da sich die
Untersuchungen dieser Arbeit ausschlie3lich auf mindliche Konversionsberichte beziehen,
mochte ich kurz als Vergleichsgrundlage beispielhaft auch auf schriftliche biographische

Aufzeichnungen von Konvertiten eingehen.

24 puch bei den Untersuchungen von Monika Wohlrab-Sahr (1999) findet sich immer wieder die Bezugnahme auf

einen Krisenprozess als Wegbereiter fir den Umbruch im Leben des Konvertiten.

25 Luther, S. 75. Dagegen sieht Volkhard Krech die Mdoglichkeit, den Individuationsaspekt von Konversion

weiterzuentwickeln, indem man auf Forschungen zum Thema institutionalisierter Formen der Selbst

;I;Qematisierung zurlckgreift, ,in deren Folge sich Konversion als Selbstvergewisserung verstehen lasst”. (S. 36)
ebd., S. 76.

#"| ehmann 1980, S. 53.
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Koran, Sure 6, Vers 125: ,Und wenn Gott einen rechtleiten will, weitet er ihm die Brust fur
den Islam. (...)* So empfand es scheinbar Isabelle Eberhardt, eine leidenschatftliche,
unkonventionelle Schriftstellerin, die um die Jahrhundertwende in arabischer Mannerkleidung
Nordafrika durchstreifte und im Islam ihre religiose Heimat fand. Isabelle Eberhardt, geboren
1877, wuchs mit einer von wissenschaftlichem Atheismus gepragten Erziehung am Genfer
See auf. Als Zwodlfjahrige soll sie begonnen haben, Arabisch zu lernen. Im Alter von 14
beschliel3t sie, zum Islam Uberzutreten, eine Konversion, die sie endgltig erst mit zwanzig
vollzieht. ,Dahinter steht, &hnlich wie hinter dem Entschluss, Mannerkleidung zu tragen,
mehr als nur der Wunsch, die biederen Schweizer Birger zu schockieren und den
Nonkonformismus ihrer Eltern an Radikalitat noch zu tbertreffen. Der Ubergang vom
anarchistischen Nihilismus zu dem auf Disziplin und Gehorsam basierenden
Fundamentalismus des Islam war zugleich ein Protest gegen den libertdren Zeitgeist der
Belle Epoque.“?*® Zwei Jahre vor ihrer Konversion driickt Isabelle Eberhardt ihre Gefiihle in
einem Gedicht an ihren Bruder aus: ,Mein Kérper ist im Okzident, / aber meine Seele ist im
Orient! / Mein Korper ist im Land der Unglaubigen, / aber meine Seele ist in Istanbul,/ und
mein Herz ist in Oran!* Im Mai 1897 schifft sie sich mit ihrer kranken Mutter nach Algier ein.
Ihr Wunsch ist in Erfullung gegangen. Sie studiert islamische Sitten und Gebrauche, tritt
gemeinsam mit ihrer Mutter nun auch formell zum Islam Uber, dessen religiose Vorschriften —
rituelle Waschungen und Gebete — sie schon seit Jahren befolgt. Am 10.September 1897
schreibt sie an einen Freund Uber einen Ausritt zu den Beduinen: ,Und dort, Ali (A), ich
schwore es lhnen, spure ich endlich die wirkliche Anwesenheit des Ewigen, und ich verstehe
sie so, wie sie im Koran beschrieben wird, leidenschaftslos und weit, ich, die ihn niemals so
wahrnehmen konnte wie in der Bibel — missguinstig und arglistig — und wie im Evangelium —
unniitz grausam und weinerlich.“**® In einem weiteren Brief vom Oktober 1897 erzahlt sie
von der Verzauberung des islamischen Lebens: es st genau dieser Anschein von
Unbewegtheit, der Vertrauen in die Ewigkeit gibt und das Schwindelgefiihl vor dem Nichts,
das uns im Abendland quélt, ein wenig mildert...“?*® Doch auch Isabelle Eberhardt hat
Schwierigkeiten mit ihrer Rolle als Frau in ihrer neuen Religion. So fragt sie ihren Freund in
demselben Brief: ,Sagen Sie mir auch, ob es lhre Uberzeugung ist, dass die Frau
notwendigerweise sich dem Willen ihres Ehemannes oder Geliebten unterzuordnen hat, nur
weil die Verbindung zwischen ihnen besteht. Ich verstehe das nicht und werde es nie
zulassen. Das ist der einzige Punkt, in dem ich eine Unglaubige bin!**

Isabelles Mutter wird in der Kistenstadt Bone unweit der tunesischen Grenze auf einem

muslimischen Friedhof nach den islamischen Riten beerdigt. Isabelle Eberhardt trauert, doch

8 Bych, Hans Christoph. In: Eberhardt, Isabelle: Briefe an drei Manner, hrsg. v. Marie-Odile Delacour und Jean-

René Huleu unter Mitarbeit von Faiza Abdul Wahab. Deutsch von Gerhard Dohler. Reinbek 1993, S. 8.
2 apd., S. 92.

20 apd., S. 97.

Zlapd., S. 100.
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gestltzt auf ihren Glauben: ,Was mich rettet, ist die islamische Ergebenheit (A), in die
einzudringen ich die Zeit hatte..“** Isabelle Eberhardt schreibt wieder. Unter dem
Pseudonym ,Si Mahmoud el Mouskouby* schildert sie in ihrer ersten algerischen Novelle
ihren Ubertritt zum Islam. Sie fiihrt ein aufregendes Leben, immer wieder niedergedriickt von
Trauer und Enttduschung, immer wieder wild entschlossen, ihre Freiheit zu leben. Nach
einer kurzen Rickkehr nach Genf hélt sie nichts mehr in Europa. Sie fahrt nach Tunis, kauft
sich ein Pferd und reitet mitten im Sommer allein durch die Wuste nach Algerien. Ein Jahr
nach ihrem ersten Aufenthalt kommt Isabelle Eberhardt mit geheimem Auftrag nach EI-Qued
zurtick. Sie will Nachforschungen tber den Tod eines Forschungsreisenden anstellen. Es ist
die Moglichkeit, ihre Rickkehr nach Algerien zu finanzieren. Der Sinn steht ihr jedoch mehr
nach Stille und Schreiben denn nach Abenteuer. Nach kaum einer Woche wird ihr von den
Scheichs bereits Zutritt zur religidbsen Bruderschaft, der Quadriya, gewahrt. Auch sie hatten
versucht, die Wahrheit um den Tod des Mannes aus Paris herauszufinden. Die geheime
Moslembruderschaft hatte bis dahin noch nie einen Weil3en, geschweige denn eine Frau in
ihre Reihen aufgenommen.

Isabelle verliebt sich in einen Leutnant und beschliel3t, nach islamischen Ritus zu heiraten.
An ihrem Hochzeitstag soll Isabelle ausnahmsweise einmal Frauenkleider getragen haben.
Sie will endgultig nicht nach Europa zuriickkehren: ,Wenn Gott will, setze ich nie wieder den
Ful ins Land des Exils. Ich méchte, dass man uns beide eines Tages, in das weil3e Tuch der
Mohammedaner gehillt, in dieselbe Grube im Sand senkt, auf einem der poetischen
Friedhéfe von El-Qued...“*** Von ihrem Selbstverstéandnis im Glauben spricht ein Brief an
ihren Mann Slimeéne: ,Ja, vor Gott und dem Islam bin ich gewiss Deine Frau. Aber ich bin
keine gewohnliche Fathma oder irgendeine Aischa. Ich bin aufRerdem Dein Bruder
Mahmoud, und bevor ich Dienerin bin, was eine arabische Ehefrau fur ihren Gatten ist, bin
ich Diener Gottes und der Djilani.“*** Isabelle Eberhardt kommt 1904 bei einem Unwetter um.
Bei ihrem Begrabnis auf dem islamischen Friedhof hélt der befreundete General die
Trauerrede: ,Sie war das, was mich auf der Welt am meisten fasziniert: eine Aul3enseiterin.
Was flr ein Vergnugen, einem Menschen zu begegnen, der ganz er selbst ist, jenseits jeder
Heuchelei, aller Vorurteile und Klischees, und der frei lebt wie ein Vogel in der Luft.”

Isabelle Eberhardt war eine Feministin in Mannerkleidern, die ihr Leben im Abendland als
beengend empfand, den Eurozentrismus kritisierte und sich wiinschte, beim Volk der Araber
ihre Heimat und Identitdt zu finden. ,Dass die doppelte Revolte gegen ihre birgerliche
Schweizer Umwelt und gegen ihr anarchistisches Elternhaus die Form einer religiosen
Konversion annahm, ist nicht weiter Uberraschend, wenn man bedenkt, welche Rolle der

Orient, und speziell der Islam, als Projektionsflache unbewusster Wiinsche und Angste seit

22 Fperhardt, S. 115.
2 apd., S. 223.
% apd., S. 263.
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jeher in Europa gespielt haben®, stellt Buch fest. Nach dem Weggang aus dem als
bedrtckend erlebten Elternhaus glaubt sie an ein heiliges Ziel im Leben, tritt sie konsequent
fur ihre neue Religion ein und findet in ihrem Gottvertrauen Geborgenheit. Kurz vor ihrem
Tod hat Isabelle Eberhardt auf ihr Leben geblickt: ,Gott hat einige fruchtbare Samenkdrner in
meine Seele gesenkt: ein extremes Desinteresse an allen weltlichen Dingen, den Glauben,
die lebhafte, barmherzige, unendliche Liebe zu allem, was da leidet. Das Bose zu vergeben
heif3t, sich bedingungslos der islamischen Sache zu widmen, der schonsten von allen, weil
sie die Wahrheit ist...“** Der Leser begegnet einer selbstbestimmten Frau, die er auf ihrem
Weg zum Islam begleiten kann. Dabei geht es weniger um eine spontane mystische
Bekehrungserfahrung als um den Islam als einen gegenkulturellen Entwurf, dem Isabelle
Eberhard aus intellektuellem und emotionalem Antrieb folgt. Ulmers Theorie vom passiven
Objekt einer ihm unbekannten Macht lasst sich hier schwerlich festmachen.

5.2.4.2 Deutsche von Allah geleitet

Isabelle Eberhardt schrieb private Briefe an ihren Bruder, einen Freund und an ihren Mann,
mit denen sie, wie sie mehrfach betont, in der Liebe zum Islam verbunden war. Sie driickte
ihre religiossen Empfindungen aus, musste aber nicht erklaren. Sie wollte von ihren Partnern
Antworten oder sie sogar in ihrem Glauben bestérken. Sie erzahlte aus ihrem Leben, das
von religibsen Aspekten gepragt war. Diese Briefe an drei Manner waren ein intimer
Gedankenaustausch und nicht fur die Offentlichkeit gedacht. Sie wurden 1991 zum ersten
Mal in Paris als Briefroman verlegt. Dem gegeniber stehen Lebensberichte von Konvertiten,
die mit einem Publikum rechnen. lhre Selbstdarstellungen sind fir einen Adressaten
geschrieben, den sie nicht kennen. Muhammad Rassoul hat 1982 eine Sammlung solcher
Konversionserzahlungen herausgegeben. Sie beschrénken sich im Rick- und Ausblick auf
religibse Entwicklungen der Biographie, erfahren dadurch Stilisierungen. In ihrer Rolle als

Konvertit beschreiben ,Deutsche von Allah geleitet“**

ihren Weg zu einer begliickenden
Gotteserfahrung aus einem unbefriedigenden Dasein. Die dem Urteil einer Offentlichkeit
ausgesetzte literarische Selbstdarstellung unterliegt den Zwangen der
Selbstrechtfertigung.”>” Damit greift hier auch die Charakterisierung Ulmers als

rekonstruktive Gattung.

25 Eperhardt, S. 281.

% Rassoul, Muhammad (Hrsg.): Deutsche von Allah (t) geleitet. Kln 1982. Der Herausgeber ist Ansprechpartner
im Haus des Islam im Odenwald.

=1 gefolgert nach den Ausfiihrungen Luthers Giber den fiktiven Anderen” bei autobiographischen Berichten, vgl.
Punkt I. 5.2.3 dieser Arbeit.
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Der Bericht einer Konvertitin soll als Beispiel fir die Untersuchung der dreigliedrigen
Zeitstruktur gelten. Ingrid Amal Lehnert®® hat am 2.2.1981 die rituelle Reinigung
vorgenommen ,und mich so innerlich von meiner Vergangenheit gelost.“ Sie beginnt in ihrer
vorkonversionellen Biographie in ihrer Kindheit, als sie 1957 als Funfjahrige am Grab ihrer
Mutter betete. Nach Ulmer wird die Konversion schon hier als etwas vorbereitet, das fur die
gesamte Biographie des Erzahlers, von seiner Kindheit bis zur Gegenwart, von zentraler

Bedeutung ist.**

.Ich kann nicht sagen, dass ich in einem religiés-orientierten Elternhaus
aufgewachsen bin, und doch fiihlte ich mich immer ‘gerufen™, schreibt Lehnert. Die
vorkonversionelle Lebensphase wird nach Ulmer von den Erzadhlern riickblickend negativ
bewertet. ,Wahrend meiner Pubertat geriet ich in gro3e Zweifel beziglich meines Glaubens.”
Die junge Frau empfindet nach ihren Erinnerungen eine Unsicherheit, ohne von jemanden
Hilfe erwarten zu konnen. Standige Unzufriedenheit charakterisiert sie als die sie stets
begleitende Empfindung. Der Beruf als Erzieherin bringt ihr keine Befriedigung. Sie steigt
nach nur einem Jahr aus, beginnt ein Studium. Innere Unruhe und stetige Suche im privaten
wie beruflichen Bereich waren die Folge. Hier beginnt die biographische Krise, die nach
Ulmer als Anlass der Konversion gesehen werden muss. Er sucht den Anlass fir die
Konfliktsituation in Ereignissen in der Alltagswelt. Lhd Lehnert erzahlt davon: ,Im Herbst
1979 hatte ich dann mehrere Gesprache mit einem nach Gott suchenden und Ihn gleichzeitig
verneinenden Menschen. Diese Gesprache fuhrten mich in eine grof3e Unsicherheit und
brachten mir groRe Zweifel.” Sie habe an allem gezweifelt, was zuvor fir sie das
Wesentlichste war: die Existenz der Seele, die Realitdt des Lebens nach dem Tod, das
Leben auf der Erde als grof3e Prifung usw. ,Meine ganze Hoffnung, mein ganzes Welt- und
Lebensbild brach zusammen, und ich fuhlte mich wie in einem riesigen Vakuum.*
Bewaltigungsstrategien scheitern: Sie findet weder in wissenschaftlichen Blchern noch in
Gesprachen Klarheit Gber den Sinn des Lebens. Die Losung im alltagstranszendenten
Bereich erdffnet sich: ,Bis ich in einem Gesprach mit einem glaubenden Menschen plétzlich
so etwas wie einen Lichtblick hatte.” Die biographische Krise war verinnerlicht. Jetzt 6ffnete
sie sich fur das Religitse. ,Seit diesem Zeitpunkt gab es fir mich nur noch eines, was mich
interessierte und beschéftigte: die Suche nach einem konkreten Gottesbild und nach einem
konkreten Weg, der mich zu Gott fihren konnte.*

Die Ablehnung der bisherigen unbefriedigenden Erfahrung wird noch einmal wiederholt:
.0enn die Kirche und ihre Verkiindigungen brachten mir nie Aufschluss uber Glaube und
Gott!" Nach Ulmer wird in der vorkonversionellen Biographie auch die Diskrepanz zur
jetzigen Lebenssituation durch die Ablehnung verdeutlicht, die die Protagonistin den
Vertretern jener religiosen Gruppe entgegenbrachte, zu der sie spater selber konvertiert.
Lehnert schreibt: ,Obwohl ich damals nicht im Entferntesten daran dachte, den Islam

28 n: Rassoul, S. 51-59.

29 Ulmer, S. 22ff. Vgl. auch 1. 5.2.2.
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anzunehmen, lebte ich doch schon mehr oder weniger nach den Regeln Gottes, denn das
meiste war (...) nicht neu fir mich, sondern es war das, was bereits seit langem zu mir
gehorte; und es anzunehmen war mehr als nattrlich und selbstverstandlich fir mich.“ Das
Konversionsereignis liegt bei Lehnert kurz vor dem eigentlichen Ubertritt. Der Konvertit ist
zum Geschehenszeitpunkt nach Ulmer meist alleine. ,Im Januar 1981, wéahrend ich wieder
die Qur'an-Ubersetzung las, hatte ich wieder eine Art Lichtblick. Mir wurde plétzlich bewusst,
dass ich mich nicht mehr als Christ oder Protestant bezeichnen konnte. Ich war zwar kein
Muslim, aber ich war auch kein Christ mehr!*

Ulmer konzipiert die innere Welt des Konvertiten als Zwischenbereich, in dem seine auldere,
alltagliche Erfahrungswirklichkeit und die alltagstranszendente, religiose
Erfahrungsdimension ineinander Ubergehen. Lehnert wiinschte sich eine Antwort und bekam
sie von Gott. Die emotionale Erschitterung ist da: ,Es war so, als hatte ich endlich ein
Zuhause gefunden.” Sie spricht das Glaubensbekenntnis, entscheidet sich fiir ein neues,
nunmehr religios bestimmtes Leben. ,Jetzt gibt es fiir mich nur noch ein Ziel im Leben: den
Willen Gottes genau kennen zu lernen und nach Seinem Willen und zu Seinem Wohlgefallen
zu leben.” Wie Ulmer beschreibt, 16st sich die Krise nach der Konversion vollkommen auf.
.-Heute sehe ich, wie ich in meiner Vergangenheit umhergeirrt bin. (...) Nur mit Gottes Hilfe
konnte ich den Punkt erreichen, an dem ich heute stehe.”

In der Konversionserzéhlung Lehnerts wird die Ausdifferenzierung verschiedener
Erfahrungsbereiche deutlich. Die vor- und nachkonversionelle Biographie spielt sich, wie von
Ulmer typisiert, in der duRReren alltaglichen Wirklichkeit ab, wéhrend die Konversion selbst in
der Innenwelt des Bekehrten stattfindet. Die Berichte in Rassouls Band folgen in ihrer
Strukturierung einem Muster. Stets ist es Gott, der rief. Und damit trifft de Voraussetzung
Ulmers zu, die Wiesberger zu seiner Kritik an der Einordnung von Konversionserzahlungen
als rekonstruktiver Gattung anregte: Der Konvertit wird zum passiven Objekt einer ihm —
noch — unbekannten Macht. Die Erzahlungen in Rassouls Veréffentlichung entsprechen der
paulinischen Bekehrung, dem Heimfinden von eigentlich langst von Gott Gerufenen. Was
Lehnert von ihrer Einhaltung der Speisegebote sagt, gilt auch fir den gesamten Weg: ,Es
war eine Art Begleiterscheinung und keine Entscheidung! Allah leitete sie. Damit erhalten
die Konversionserzéhlungen in diesem Band eine scheinbar selbstverstéandliche Dynamik
des Lebensverlaufs, die nur zu einem Ziel — der Bekehrung - fuhren kann. Die
Ergebnisoffenheit im Prozess der Suche scheint mir daher ein wesentliches Merkmal fir die
Schilderung von Konversionserfahrungen, die nicht nach der einfachen Struktur Ulmers
verlaufen und untersucht werden konnen, sondern ein Bild vom Bewusstsein der Menschen
und ihres Wandels in der ganzen Vielfaltigkeit von Lebenswirklichkeiten geben, in der

Religion eine — wenn auch entscheidende — Orientierungsmarke ist.
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5.3 Analyse und die Frage der Wahrheit
5.3.1 Auslegung der Lebensgeschichte

~2Qualitative Forschung hat den Anspruch, Lebenswelten ,von innen heraus’ aus der Scht
des handelnden Menschen zu beschreiben. Damit will sie zu einem besseren Verstandnis
sozialer Wirklichkeit(en) beitragen und auf Ablaufe, Deutungsmuster und Strukturmerkmale
aufmerksam machen.***® Zum Verstéandnis beitragen setzt das eigene Verstehen**' als
Erkenntnisprinzip voraus, das vor allem in der Analyse der transkribierten Interviews mit dem
Blick ,von auBBen“ zum Tragen kommt. Sie geht aber Uber die reine Inhaltsanalyse eines
Textes hinaus, da die biographische Darstellung nicht als unverbriichliches Dokument
vorliegt, sondern als Momentaufnahme individueller Identitats- und Sinnzuschreibungen, die
von den Interviewten nach der Aufnahme weiterentwickelt werden. ,Biographische
Entscheidungen, die immer das Element von Freiheit enthalten, sind nicht als ethischer
Algorithmus rekonstruierbar®, unterstreicht der Sozialwissenschaftler Winfried Marotzki**?.
Die Analyse stellt sich der Komplexitat des Einzelfalls, mehr als in einer Beschreibung durch
eine Interpretation, mehr als in der Annahme einer Tatsachenbeschreibung durch die
auslegende Unterscheidung von manifesten und latenten Merkmalen der Schilderung des
personlichen Prozesses einer religidsen Neuorientierung.

Die Perspektiven und Deutungen der Interviewpartnerin in ihrer biographischen
Selbstprasentation sind Ausgangspunkt; eine sozialwissenschaftliche Interpretation in
funktionaler Betrachtungsweise in der Auswahl des Materials und der Auswahl im Material
muss folgen. Dies erfordert eine Erganzung des religionssoziologischen Ansatzes, in dem
hier nach der Bedeutung und Funktion der beiden Religionen Christentum und Islam in den
Lebensgeschichten der Konvertitinnen unter besonderer Berticksichtigung des Aspekts Frau
gefragt wird, durch religionspsychologische Fragestellungen nach der Religiositat als
Ergebnis von Fremd- und Selbstsozialisation und in der Vielfalt intrinsischer Motive**, die
zwischen erlebter und erzahlter Lebensgeschichte stehen.

Diese Zielvorgaben der Textuntersuchungen weisen auf das Werkzeug der objektiven
Hermeneutik nach Ulrich Oevermann mit dem Versuch, in den Konversionserzahlungen
objektive Bedeutungsstrukturen zu analysieren®*. Da Oevermann fiir seine Methode die
Objektivitat ihrer Erkenntnis beansprucht, ,dies einfach deshalb, weil jene zu
rekonstruierenden Sinnstrukturen durch prinzipiell angebbare Regeln und Mechanismen

0 Elick, Uwe, Ernst von Kardoff und Ines Steinke (Hg.): Qualitative Forschung. Ein Handbuch. Hamburg 2000, S.
14.
i Vgl. Wilhelm Dilthey (1982, S. 340f), wonach Verstehen eng an die Tradition der Hermeneutik gebunden ist.
Mit dem Verstehen setzt sich so auch Hans-Georg Soeffner bei seiner Beschreibung der hermeneutischen
Wissenssoziologie auseinander (Soeffner 1989, S. 53.)

22 Marotzki, Winfried, in: Qualitative Forschung. Ein Handbuch. Hamburg 2000, S. 177.

#3\/gl. Grom, Bernhard: Religionspsychologie. Miinchen 1992, S. 20-47 sowie S. 79-241.

244 Vgl. Wohlrab-Sahr 1999, S. 99ff in ihren methodologischen Uberlegungen zur Verwendung der objektiven
Hermeneutik zur Untersuchung von Konversionsberichten.
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algorithmischer Grundstruktur prazise Uberprifbar und lickenlos am jederzeit wieder

einsehbaren Protokoll erschlossen werden kénnen“?*

, widerspricht dies der Annahme
Marotzkis, der eben jene Berechenbarkeit biographischer Entscheidungen verneint. Die
Forschung dieser Arbeit soll nicht darauf gegrindet sein, einen ,Typus“ zu definieren,
wenngleich sich aus der Analyse gleichgerichtete Motive und Schritte auf den Frauenwegen
zum Islam ergeben kénnen.

Die Verbindung von sozialen wund psychischen Konstitutionsbedingungen von
Lebensgeschichten legt eine Forschung im Sinne der von Lorenzer entwickelten
Tiefenhermeneutik nahe auf der Grundlage von Texten als Inszenierung von
Lebensentwirfen in der Wahrheit der Interviewten. Kombiniert mit der Narrationsanalyse
kdnne aus narrativen Interviews die Fallstruktur von zwei unterschiedlichen epistemischen
Standorten aus rekonstruiert werden, wie Hans-Dieter Konig ausfuhrt: ,Fassbar wird, wie
sich Biographien einerseits durch die Verarbeitung intrasubjektiver Konflikte, andererseits
durch das symbolische Interagieren mit anderen, durch die Aneignung spezifischer
Wissensbestande und durch die Integration in besondere soziokulturelle Milieus entfalten.“*
Der Versuch, zu verstehen, ist der Versuch, Individualitdt zu begreifen und herauszustellen,
was den Interviewten gleichzeitig allgemein und besonders ist, ermdglicht durch
Uberpriifung, eventuell auch Falsifizierungen der Interpretationen durch verschiedene
Lesarten des Textes und Definitionen der (inneren) Kontextbedingungen, allerdings ohne
den Anspruch eines allgemeingiltigen Erklarungsmodells. Daher schlie3t sich eine
Kausalanalyse aus, fiihrt die Verwendung von interpretativ-qualitativen Verfahren hier zu
einer Bevorzugung der Phanomenologie und Hermeneutik, da sich erst in letzter

Zusammenfassung das ,Wie“ zu einem ,Warum* entwickeln kann®*’

. Um einen adaquaten
Zugang zur Indexikalitét fremder Erfahrungsraume zu finden, wird die Textinterpretation —
sequentiell verfahrende Rekonstruktion von Erzahl-, Interaktions- und Diskursverlaufen — zur
Voraussetzung fur die vergleichende Untersuchung einzelner Schwerpunkte, zum Beispiel
religibse Sozialisation, weibliche Spiritualitdt und Identitdtssuche. Von den jeweiligen
individuellen autobiographischen Erzahlungen wird abstrahiert auf interindividuelle
Gesichtspunkte, was schlie3lich einen Vergleich zwischen dem eigenen Erwartungshorizont

und dem empirisch gewonnenen Horizont zur Objektivierung notwendig macht.

#5 Oevermann, Ulrich: Konzeptualisierung von Anwendungsmdglichkeiten und praktischen Arbeitsfeldern der

objektiven Hermeneutik. Manifest der objektiv hermeneutischen Sozialforschung. Frankfurt/Main 1996, S. 4.

8 K 6nig, Hans -Dieter, in: Qualitative Forschung. Ein Handbuch 2000, S. 568.

7 Vgl. die Gegeniiberstellung von Aquivalenzfunktionalismus und Kausalfunktionalismus, ausfiihrlich dargestellt
von Wohlrab-Sahr 1999, S. 114ff.
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5.3.2 Aspekt Frau

Im Sampling wurde bewusst als erstes Auswabhlkriterium fur die Gruppe der Interviewten das
.-Merkmal Frau“ gewahlt, da die Arbeit auf die Erforschung religioser (Neu-)Sozialisation von
Frauen und die Sinngebung weiblichen Handelns in ihrer religiosen Sucherschaft zielt. Im
Vordergrund stand die Frage, wie deutsche Frauen den Weg zum Islam gehen, wie sie sich
selbst in ihrer Religion erfahren (haben). Wie Regina Sommer in ihrer Untersuchung tber die
Erfahrungen christlich sozialisierter Frauen mit Religion und Kirche ausfihrt, wird in der
Gegenwart analog zur gesellschaftlich bedingten Notwendigkeit, in Auseinandersetzung mit
Uberkommenen und neuen Rollen einen eigenen Lebensentwurf zu finden, auch die Frage
der religibsen Orientierung immer mehr zur Wahl oder Entscheidung des oder der
einzelnen.**®

In der vorliegenden Arbeit soll Frauenforschung nicht nach der Mafigabe der
.Komplizenschaft" betrieben werden, religibse Ungleichberechtigung vorauszusetzen, wohl
aber die soziale Ungleichheit als Thema im Blick zu haben, das Geschlecht als eine
grundlegende Kategorie sozialer Ordnung im Sinne von gender studies. Eine Gleichsetzung
von Mann und Frau in einer Untersuchung zur Konversion zum Islam erscheint mir defizitar,
da geschlechtsneutrales Erleben von Religiositat m. E. nicht méglich ist, auch und vor allem
nicht auf dem Hintergrund historischer, traditioneller und Kkultureller Entwicklungen der
Religionen, was somit einen Perspektivenwechsel auch in der Religionswissenschaft
erfordert. Zur Diskussion steht dabei nicht, was Frauen und Manner glauben — auch wenn
die subjektive Bedeutung und Aneignung in geschlechtsspezifischen Lebens- und
Handlungsspielraumen unterschiedlich sein kann, sondern wie sie glauben, welche
Orientierungen in ihrem religiosen Leben wichtig sind, ihr Entscheiden und Handeln in einem
vorgegebenen System von Glaubenssétzen, ihre Erfahrungen mit Gott. Die Erfahrungswelt
von Frauen im Glauben steht im Mittelpunkt der methodischen Untersuchungen, ohne die
Wechselwirkung zwischen umfassenden gesellschaftlichen Strukturen sowie die
spezifischen kulturellen Deutungsmuster im Bezug auf das Geschlecht und seine
Konstruktion, nach Regine Gildemeister ,das Spannungsfeld mehrdimensionaler,

wechselseitig interdependenter Bezugsrahmen#*

, zu ignorieren. ,Fur die kulturelle Identitat
einer Gesellschaft wie auch des Einzelnen ist Geschlecht zweifellos konstitutiv.
Dementsprechend werden Geschlechterrollen in der kulturellen Produktion einer

Gesellschaft laufend definiert und abgesteckt."**® Diese Feststellung lasst sich ebenso fiir die

8 sommer, Regina: Lebensgeschichte und gelebte Religion von Frauen. Eine qualitativ-empirische Studie tiber
den Zusammenhang von biographischer Struktur und religidser Orientierung. Stuttgart 1998, S. 13. Regina
Sommer gibt dabei in ihrer Arbeit auch einen Uberblick tiber die Biographieforschung im Bereich Praktischer und
Feministischer Theologie, S. 51-65.

9 Gjldemeister, Regine, in: Qualitative Forschung. Ein Handbuch 2000, S. 218.

0 |ipp, Carola, in: Grundriss der Volkskunde 1988, S. 266.
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Religion als kulturkonstituierende Kraft treffen. Umso mehr, wenn sie durch die Jahrhunderte
von androzentrischen Perspektiven gepragt ist. Stephanie Klein stellt in ihrem Artikel
,Glauben Frauen anders?“*®! fest: ,Wir haben dieses System von Geburt an internalisiert (...)
Viele verteidigen diesen Platz, weil er altbekannt und sicher ist, und die ihn verlassen wollen,
mussen sich erst recht mit diesem Platz auseinandersetzen.”

Die Auseinandersetzung mit dem Frau-Sein in der Religion ist ein wesentlicher Aspekt in der
Untersuchung der Konversionsberichte, vergleichend in den beiden Religionen Christentum
und Islam. Frauen sollen selbst zur Sprache kommen, ihre Lebensgeschichte erzahlen,
davon berichten, welche Rolle Religion fir ihr Leben spielt. Ihr gelebter Glaube, nach dem
sie in einer Entscheidung in selektivem Bewusstsein als (neuer) Koordinate und Konstante
ihrer 1dentitat und Individualitdt handeln, soll sichtbar gemacht wird. In der Auswertung ihrer
Erfahrungsberichte in ihrer Kontextualitéat sollen dabei nicht nur die Auseinandersetzung mit
Religion und die neue Sinngebung im Islam untersucht werden, sondern eventuell auch
maogliche Strukturen von Glaubenserfahrungen von Frauen auf dem Weg von der ersten
religibsen Sozialisation Uber die Auseinandersetzung mit der eigenen (religibsen)
Orientierung bis hin zum aktuellen Lebensentwurf und seiner bei Konvertitinnen
mafRgebenden Einbettung in ein religios gepragtes Selbstverstandnis, vor dem Hintergrund
des von Peter Alheit konstatierten Weges von der ,religiosen Biographie® zur
,Biographisierung des Religidsen**®>. Religion ist nach Alheit ,nicht mehr organisierendes
Prinzip des Lebenslaufes und schon gar nicht der gesellschaftlichen Entwicklung
insgesamt‘®>>. In der vorliegenden Arbeit aber begegnen uns Frauen, die auf der Suche nach
ihrer eigenen Spiritualitdt Religion wieder zum organisierenden Prinzip des Lebenslaufs
machen, mitten in dieser Gesellschaft, in der sich in den vergangenen Jahrzehnten nicht
ausschlie3lich, aber vor allem fur Frauen zahlreiche, den friheren Generationen
selbstverstandliche, Voraussetzungen verandert haben. Deutsche Frauen berichten von
ihrem Lebensweg, auf dem sie sich in einer religiés und kulturell christlich gepragten Umwelt

fur eine nicht-christliche Religion entschieden haben.

AL Klein, Stephanie. In: Religiose Sozialisation von Madchen und Frauen, Stuttgart 1995, S. 166-183, hier S. 168.
%2 pAlheit, Peter: Religion, Kirche und Lebenslauf — Uberlegungen zur ,Biographisierung® des Religitsen, in:
Theologia Practica 21, H.2, S. 130-143.

#3ebd., S. 142f.
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Il. Lebenswege und Einzelanalysen

1. Silke A.***: , Wenn du Gott suchst, findest du ihn nur in deinem Herzen*“
1.1 Biographischer Uberblick

Silke A., 1967 als Tochter evangelischer Eltern in Heidelberg geboren, wachst zusammen
mit ihrem fast sieben Jahre &lteren Bruder in einem Arbeiterviertel auf. Da die Eltern
berufstatig sind, liegt die Erziehung zu einem grof3en Teil bei der Grol3mutter, die im selben
Haus wohnt. Silke A. besucht das Gymnasium und absolviert nach dem Abitur in Bonn ein
Sprachenstudium. Wahrend des Studiums lernt sie ihren Mann, einen Asylbewerber aus
Bangladesh, kennen. Sie heiraten 1991. Silke A. engagiert sich im Verband binationaler
Familien und Partnerschaften. 1995 stirbt die GroBmutter. Silke A. schlie3t im gleichen Jahr
ihr Studium ab und arbeitet anschlieRend als freiberufliche Ubersetzerin. 1996 spricht sie das
islamische Glaubensbekenntnis. Von Ende 1996 bis Anfang 1998 macht sie eine
berufsbegleitende Fortbildung zur PR-Beraterin. 1998 ist Silke A. im 8. Monat schwanger, als
ihr Mann mit Depressionen und einem Nervenzusammenbruch ins Krankenhaus gebracht
wird. Sie wird Mutter einer Tochter. Zwei Jahre spéater trennt sie sich von ihrem Mann. Silke
A. arbeitet jetzt im Bereich Fundraising fur eine tUberparteiliche demokratische Vereinigung.

1.2 Erste religiose Sozialisation

Silke A. wachst in einer evangelischen Familie auf und erfahrt dort ihre erste religiose
Sozialisation, jedoch weniger am Vorbild der Eltern, sondern durch die Glaubensvermittlung
ihrer Gro3mutter.

.Meine Eltern, beide evangelisch, sind nicht, ich wird’ sie nicht als besonders
praktizierend bezeichnen, zumindest in der Zeit nicht, als wir klein waren, wo haufig ja
auch nicht die Zeit da ist, in die Kirche zu rennen oder wo das nicht so im Vordergrund
steht. Das kommt bei denen auch eher jetzt im Alter wieder. Aber was in unserer Familie
oder wo in unserer Familie das "ne grof3e Rolle gespielt hat, war bei meiner Oma, die bei
uns auch im Haus lebte und die im Prinzip sowohl mich als auch meinen fast sieben
Jahre &lteren Bruder aufgezogen hat, weil meine Mutter auch immer berufstatig war,
teilweise Teilzeit, teilweise auch Vollzeit, das war unterschiedlich, aber da hat die Oma
‘'ne ganz wesentliche Rolle gespielt. Und die hat den Glauben praktiziert, immer
praktiziert, also morgens schon aufgestanden und mit dem Gebetbuch von ihrer eigenen
Mutter noch, an dem sie sehr hing, und, das hat mich dann schon gepragt in der
Kindheit, dass fir mich Religion was Selbstverstandliches war, was dazugehorte, zum
Alltag und ja, was so ‘nen festen Halt gab im Leben, das war so, wie ich’s bei meiner
Oma kennengelernt habe, als ich bei ihr war noch. Also, ich war oft mit ihr dann sonntags
in der Kirche, manchmal auch mit meinen Eltern, ist klar, ich war auch beim

4 Die Gesprachspartnerinnen wurden durch Namensanderungen anonymisiert.
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Kindergottesdienst manchmal, ich war nicht oft, also nicht regelméRig, aber so ab und
an. Und da bin ich gerne hingegangen, das hat mir auch SpaR gemacht.***®

Silke A. lernt Religion bei ihrer GroBmutter als praktizierender Christin als einen
alltagspragenden Bestandteil des Lebens kennen, der zu jedem Tag gehort, den Ablauf des
Tages und der Woche gliedert. Als Kind erfahrt sie Religion als ,etwas Selbstverstandliches".
Sie hat, so lasst sich ihre Erinnerung interpretieren, ihre GrolBmutter als gefestigte
Personlichkeit erlebt, der ihr Glaube ,Halt gab im Leben“. Wie auch in spateren
Textpassagen deutlich wird, ist die GroBmutter fur Silke A. eine der wichtigsten, wenn nicht
die wichtigste Bezugsperson in ihrer Kindheit, an der sie sich orientiert und in deren
liebevollen Nahe sie die Geborgenheit der Familie spirt. Der Mensch, den Silke A. kindlich
liebt und von dem sie geliebt wird, ist in ihrer Wahrnehmung ohne Religion nicht denkbar.
Daher gewinnt ihre GroBmutter nicht nur in der allgemeinen Erziehung besondere
Bedeutung, sie hat auch in ihrer Begegnung mit Religion, wie sie sich selbst erinnert, , 'ne
ganz wesentliche Rolle gespielt. Die weniger engagierte Haltung der Eltern im
Glaubensleben entschuldigt Silke A. mit Zeitmangel. In ihrem ersten Erleben hat religibses
Leben seinen Platz in bestimmten Altersstufen, wobei sie diese auch heute im Ruckblick auf
ihre Erfahrungen im christlichen Elternhaus immer noch zum Alter gehdrig empfindet: ,Das
kommt bei denen auch jetzt eher im Alter wieder.” Zeit fur Religion, Zeit, ,in die Kirche zu
rennen“, hatten die Eltern wohl nur an einzelnen Sonntagen, an denen sie ihre Tochter auch
in den Gottesdienst mitnahmen, wobei in der Erinnerung doch eine gewisse
Selbstverstandlichkeit der gemeinsamen Teilnahme zum Ausdruck kommt — ,ist klar“. Der
Besuch des Gottesdienstes ist fur Silke A. als Kind offensichtlich keine erzwungene Pflicht,
sondern in Begleitung ihrer Oma und einige Male ihrer Eltern ein freudiges Ereignis: ,Da bin
ich gerne hingegangen, das hat mir auch Spald gemacht.” lhr positives Erleben ist
unabhéngig vom Kindergottesdienst, den sie nur manchmal besucht hat. Sie fuhlt sich als
Kind auch in der Glaubenswelt der Erwachsenen wohl, in die sie von klein auf mit
hineingenommen ist und die sie durch das stete Vorbild der Gromutter verinnerlicht hat.

%5 Die Interviews wurden komplett wort- und lautgetreu transkribiert. Bei der Wiedergabe in dieser Arbeit schliel3e
ich mich jedoch Albrecht Lehmann an, der eine geringfiigige redaktionelle Uberarbeitung der autobiographischen
Erzéhlungen vornimmt, damit die inhaltliche Botschaft auch vom Leser zweifelsfrei und mihelos verstanden
werden kann. Die Texte werden von ,Redundanzen“ wie zum Beispiel immer wiederholte ,ah“, ,ehm* etc.
gereinigt, bleiben ansonsten aber unverandert, so dass die sprachlichen Besonderheiten der Erzé&hler fir den
Leser erkennbar bleiben. Lehmann weist m. E. zu Recht darauf hin, dass es sich in der Untersuchung stets um
Rede handelt, die sich an ein Gegenliber wendet, gehért werden will und niemals vollkommen in geschriebene
Sprache Ubersetzt werden kann. Wo dies angestrebt werde, stehe die Sprache selbst und nicht ihre inhaltliche
Aussage zur Debatte. ,Jede Ubertragung gesprochener Sprache — auch die puristischste — tut dieser Gewalt an.”
Vgl. Lehmann 1983, S. 61. Laute, die fir die Interpretation bedeutend sind, werden selbstverstandlich
wiedergegeben.
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1.3 Von der Selbstverstandlichkeit zur ersten Auseinandersetzung mit Religion

Mit der Erinnerung an die Pubertat beschreibt Silke A. selbst eine Zasur in der

selbstverstandlichen religibsen Pragung des Alltagslebens.

,ES kam dann so die Zeit, also mit 14, wo’s darum ging, ob ich mich konfirmieren lasse
oder nicht. Also, auch in der Schule war Religion irgendwie immer ein Fach, das mich
interessiert hat, wo ich gerne dran teilgenommen habe, nicht ein Pflichtfach, auch nicht
so, dass ich gedacht hab, ach da kann ich mich ausruhen oder so was, sondern wo ich
wirklich mit Interesse dabei war, und dann kam mit 14 so die Phase, wo man konfirmiert
wird und wo ich erst mal dachte, ne, ich will das nicht. Ich will das deswegen nicht, weil
ich mit Kirche als Institution nichts anfangen konnte, so, weil ich mich so in diesem festen
Geflige nicht wiedergefunden habe, weil das mich nicht erreicht hatte oder nicht mehr
erreicht hat oder wie auch immer, zumindest war ich nicht so ganz zufrieden damit. Und
was mir immer Probleme gemacht hat, war eben so der Punkt, dass das, dass ich in "ner
sehr, also ich bin in Heidelberg geboren und aufgewachsen, aber eben in einem Stadttell,
der eben sehr konservativ, sehr traditionell ist, auch ein bisschen so eher, ja eher so ne
Mischung zwischen béauerlich und so Arbeiterviertel, und wo es einfach nur so war, man
hat sich taufen lassen, man hat sich konfirmieren lassen, man macht das einfach. Und
dagegen hab ich mich eigentlich gewehrt, dass ich also, dass man’s nur macht, weil
man’s eben macht ohne es zu hinterfragen oder es wirklich zu wollen, oder dass man
sich zum Beispiel konfirmieren lasst wegen der Geschenke, und weil man da so viel Geld
kriegt und sich "ne Stereoanlage kaufen kann oder so (lachelt), also das hat mich eher
davon abgehalten, dann das mitzumachen. Und dann hatten wir damals aber "nen sehr
tollen Pfarrer, der da sehr mit uns gearbeitet hat und auch gesagt hat, bis zum Schluss,
bis zum Tag vorher kénnen die Kinder, die Jugendlichen kommen und sagen: Ich will
dann doch nicht, sie kénnen’s sich Uberlegen, einfach solange mitmachen und gucken,
und sich auch kurzfristig noch mal umentscheiden und sie sollen’s eben nicht wegen der
Geschenke tun oder welil die Eltern unbedingt wollen und wenn die Eltern dafur kein
Verstandnis hatten, dann wrde er auch mit den Eltern reden. Also er war derjenige, der
dann auch positiv dazu beigetragen hat, dass die Jugendlichen dann die freiwillige oder
auch eine bewusste Entscheidung getroffen haben. Und genau aus dem Grund hab ich
mich dann doch konfirmieren lassen, weil ich dann gemerkt hab, also das ist dann auch
mein freier Wille und ich weil3 auch, warum’s ich tue, weil ich durchaus auch zu diesem
Glauben ja sagen konnte und das getan habe da.”

Der kindliche Glaube hat sich gewandelt zu einer kritischen Auseinandersetzung. Silke A.
hinterfragt Inhalte, wobei unklar bleibt, wann ihr distanzierteres Verhéltnis zur Kirche
begonnen hat, ob sie die kritische Haltung im Ruckblick argumentativ rekonstruiert, wogegen
die sehr detaillierten weiteren Gedankengange sprechen, oder ob es der Freiheitsdrang der
Jugendlichen ist, die aus dem ,festen Geflige" ausbrechen will, in dem sie sich nicht
wiederfindet. Sie unterscheidet zwischen Religion und Kirche als ,Institution — eine
Differenzierung, die heute von vielen Kirchenfernen klar ausgesprochen wird, die sich als
Glaubige sehen, sich aber in der christlichen Einrichtung nicht beheimatet fihlen. Mit diesem
Argumentationsmuster steht Silke A. 1981 sicher nicht allein, wobei sie sich indirekt
gegenuber den Klassenkameraden abgrenzt, da fir sie, wie sie betont, Religionsunterricht
.kein Pflichtfach* ist, in dem sie ,sich ausruhen* will. In ihrer Kindheit hat ihr religioses

Erleben ,Spal gemacht’, als 14jahrige begegnet sie Religion mit Interesse, aus der
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emotionalen Zugewandtheit wurde eine kognitive Auseinandersetzung, in der sie aber vor
allem konventionelle Kirchlichkeit neu und auch ablehnend interpretiert. Die Konfirmation ist
fur sie daher folgerichtig ein Ereignis, zu dem sie nicht einfach unreflektiert ja sagen will. Sie
soll als junge evangelische Christin feierlich in die Gemeinde der Erwachsenen
aufgenommen werden, deren Vorbild sie jedoch nicht Uberzeugt. ,Man macht das einfach” ist
Silke A. zuwenig. Sie artikuliert den Widerstand gegen konservative und traditionelle Werte
im Lebenslauf in einem Stadtteil ,zwischen bauerlich und Arbeiterviertel*: Rebellion einer
Gymnasiastin, die sich mit diesen automatisch integrierten Riten nicht identifizieren kann. Die
Selbstverstandlichkeit des Glaubenslebens, von dem sie bei ihrer Gro3mutter mit
Hochachtung spricht, hat in der Erinnerung von Silke A. fur die 14jahrige ihren Wert dort
verloren, wo sie den Inhalt traditionell Uberformt erlebt. lhre GrolRmutter war in ihrer
religiosen Uberzeugung fur Silke glaubwiirdig. Diese Glaubwiirdigkeit geht fiir sie in der
Gemeinde verloren, wenn es ihren Altersgenossen nicht um das Geschehen der
Konfirmation geht, sondern um AuRerlichkeiten wie Geschenke. Sie schildert die wichtige
Lebensstation eines evangelischen Christen wie einen Handel: Religibses Bekenntnis gegen
Geld.

In dieser ablehnenden Unentschlossenheit aber begegnet der Jugendlichen erneut ein
glaubwardiger Christ, ein ,sehr toller Pfarrer”, der die Zweifel des Madchens auffangt und ihr
in ihrem wichtigsten Anliegen entgegenkommt: sich entscheiden zu kdnnen des Glaubens
wegen. ,Also er war derjenige, der dann auch positiv dazu beigetragen hat, dass die
Jugendlichen dann die freiwillige oder auch eine bewusste Entscheidung getroffen haben.”
Der Pastor hat nicht nur ihr, sondern auch anderen Jugendlichen erméglicht, die Bedeutung
der Konfirmation zu verstehen, den Unterricht als ergebnisoffenen Bewusstseinsprozess zu
gestalten, an dessen Ende erst am Tag der Konfirmation das eigene Bekenntnis, also die
Bejahung, steht. Die grof3te Bedeutung dabei hat fur Silke A. die Auseinandersetzung mit
dem eigenen Wollen. Sie kritisiert in der ersten Textpassage, dass Jugendliche diesen
Schritt gehen, ,,0hne es zu hinterfragen oder es wirklich zu wollen®, und stellt dem ihr eigenes
Empfinden bei der Aufnahme in die Gemeinde gegeniber: ,Und genau aus dem Grund hab
ich mich dann doch konfirmieren lassen, weil ich dann gemerkt hab, also dass ist dann auch
mein freier Wille." Die junge Erwachsene weil3, warum sie diese Lebensstation in ihre
christliche Biographie integriert und sagt bei der Konfirmation ,ja zu diesem Glauben®.

1.4 Erste Begegnung mit dem Islam

Silke A. begegnet noch als Schulerin dem Islam. Aus ihrem Interesse fiir Religion erwéchst

auch die Wissbegierde fur nicht-christliche Orientierungen.
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,und dann kann ich mich noch ganz gut dran erinnern, dass ich in der 11. Klasse
angefangen habe, mich mit dem Islam zu beschéftigen. Das erste Mal war ich, weil ich
auch einen muslimischen Freund hatte, einen turkischen Freund hatte, mit dem Thema
Islam und Frauen auseinandergesetzt und dann mal in der Schule ein Referat dartber
gehalten, und weil ich viel auch Uberhaupt, ja, einige Turken kannte, auch tirkische
Familien kennen gelernt habe, da fiel mir damals schon auf, dass so diese
Wahrnehmung der Gastarbeiter-Familie mit dem traditionellen Rollenklischee, das wir so
haben im Allgemeinen, dass das so nicht stimmt. Dass Frauen da ganz hé&ufig in
Anfihrungszeichen die Hosen anhaben oder sehr bestimmend in der Familie sind von
ihrer Rolle her und dass es vielfach anders ist als wir wahrnehmen wollen. Und das hat
mich schon gereizt, auch interessiert also irgendwie, diesen Kontakt weiterzufiihren.”

Wieder ist es die Begegnung mit Menschen, die ihren Glauben leben, welche die
Aufmerksamkeit der jungen Silke A. auf sich zieht. Durch die Freundschaft mit ttrkischen
Gastarbeiter-Familien lernt sie muslimisches Leben kennen. Sie nimmt es nicht nur wahr,
sondern setzt sich damit auseinander, halt in der Schule ein Referat zum Thema Islam,
wobei sie vor allem die Rolle der Frau in dieser ihr fremden Religion beschéftigt. Sie steigt
ein in eine Diskussion, die in Deutschland selten ohne diese Assoziationen gefuhrt wird:
Islam und die Stellung der Frau im Islam. Silke A. kommt aus einer Familie, in welcher der
Betatigungsbereich der Mutter nicht von Kiiche, Kindern und Kirche bestimmt war. Die
Mutter ging selbstversténdlich inrem Beruf nach. Dem gegentber stand fur Silke A. vor dem
personlichen Kennenlernen das Vorurteil der unterdriickten muslimischen Frau, das sie als
solches nicht benennt. Sie spricht von ,dieser Wahrnehmung der Gastarbeiter-Familie mit
dem traditionellen Rollenklischee®, bezieht sich auch im Ruckblick selbst noch mit ein, ,das
wir so haben im Allgemeinen” und das sie als junge Frau als nicht stimmig erlebt: ,dass es
vielfach anders ist als wir wahrnehmen wollen®. In der Erinnerung an diese Erfahrung ist
Silke A. noch die aufRenstehende Beobachterin, die sich von der Diskrepanz zwischen
eigenem vorgefassten Bild und dem gefundenen Eindruck herausgefordert fuhlt. Sie grenzt
dabei nicht zwischen Religionen ab, sondern beschreibt ihr Interesse flr eine andere Kultur,
es geht in ihrer Schilderung weniger um ,muslimisch® als um ,trkisch®, um die turkische
Frau, die — fur Silke A. tUberraschend — in der Familie eine vorrangige Stellung einnimmt. Sie
will mehr dariber erfahren, aber nicht aus Blichern, sondern in der Selbstverstandlichkeit,
die fur sie von jeher personliche Begegnungen hatten, im Kontakt zu Turken. Diese Zeit wird
nun fur Silke A. nicht nur zu einer Einsicht, sondern weist ihr auch den beruflichen Weg. Sie
geht nach dem Abitur nach Bonn, um dort Turkisch im Hauptfach zu studieren, Chinesisch

wahlt sie als Nebenfach.
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1.5 Die Sprache als Bruckenschlag zur islamischen Welt

Silke A. hat ihre Heimatstadt verlassen und damit auch das préagende Umfeld. Die junge
Frau beginnt ihre Ausbildung mit einem Sprachenstudium. Was sie ,gereizt, auch
interessiert” hat, wird nun zu ihrem Studieninhalt. Sie will eine Kultur verstehen und lernt die
Sprache ihrer Jugendfreunde.

.,Hhmmm, das war dann auch ganz interessant, ich hab relativ schnell gemerkt, mit
Tarkisch und auch mit dem kulturellen Hintergrund, auch mit dem religiésen Hintergrund
komm ich sehr gut klar, da kann ich mich sehr schnell reinfinden, auch was das
Ubersetzen angeht, also mir ist das alles nicht fremd und relativ schnell verstandlich,
nicht nur der sprachliche Rahmen, dass ich da gut reinkomm’, dass die Sprache so klar
strukturiert ist, dass ich da klarkomm’, sondern eben auch der Hintergrund von der
Geisteswelt einfach, was die Kultur und damit auch die Sprache damit gepragt hat. Und
mit Chinesisch hatt’ ich von Anfang an meine Probleme und hab auch gemerkt, wenn ich
dann versuchte, mich mit der Kultur, die dahinter steht, zu befassen oder mit der
Geisteswelt, sei es Konfuzianismus oder was auch immer dahinter steht, dass ich damit
nicht klarkomme, dass ich mich da nicht reindenken kann, dass ich mich weder in die
Sprache mit ihrem System reindenken kann noch in diese Geisteswelt, die dahinter steht,
dass das nicht meine Welt ist.”

Silke A. wahlt zwei Sprachen aus unterschiedlichen Kulturkreisen, eine altaische sowie eine
sinotibetische Sprache. Im Studium steht Sprache nicht allein als Laut- und
Grammatiksystem, sondern als Verstandigung tber historische, kulturelle und damit religiose
Hintergrinde. Dieser Zusammenhang wird fiir die junge Sprachstudentin sehr wichtig und
fuhrt, wie sie sich erinnert, schnell zu einer beriihrenden Nahe zum Tirkischen, wahrend ihr
das Chinesische und damit auch die dahinterstehende ,Geisteswelt® fern bleibt. Die
Differenzierung ihrer spontanen Sympathie und ihrer zoégernden Distanz wird in der
argumentativen Erzahlung im gleichen Atemzug nun auch an religiosen Lebenswelten und
Haltungen festgemacht: ,auch mit dem religioésen Hintergrund komm ich sehr gut klar* — ,mit
der Geisteswelt, sei es Konfuzianismus oder was auch immer dahinter steht, dass ich, dass
ich damit nicht klarkomme, dass ich mich da nicht reindenken kann“. Silke A. spricht hier
aber nicht direkt vom Islam als Glaubenssystem®®, sondern betont immer noch Religion
mehr als kulturelle Komponente. Sie fuhlt sich dem anatolischen Volk auf der Halbinsel
Kleinasien mehr verbunden als dem asiatischen Reich. Die Leichtigkeit im Umgang mit der
turkischen Sprache steht fur Silke A. fur ihr Verstandnis — ,mir ist das alles nicht fremd®,
wahrend sie sich das Chinesische muhevoll erarbeiten muss — ,dass das nicht meine Welt

ist.

#® Da die Tirkei ein fast rein islamisches Land ist mit nur zwei Prozent Andersglaubigen (orthodoxe und

armenische Christen, Katholiken und Juden), ergibt sich der Bezug zum Islam selbstverstandlich, wird hier aber
nicht ausgesprochen.
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1.6 Heirat mit einem muslimischen Mann

Silke A. hat den Islam als Assoziation zum Turkischen kennen gelernt und untersucht. In
ihrem Privatleben aber spielt er bisher keine bedeutende Rolle. So betont sie in ihrem
Bericht als das verbindende Element zum nun folgenden Lebensabschnitt auch nicht den

Islam, sondern bindet ihn chronologisch in das Studium ein.

»Ja, und dann hab ich, wahrend des Studiums hab ich einen bengalischen Mann kennen
gelernt, den ich dann auch relativ schnell geheiratet habe. Er war hier Asylbewerber und
wir haben dann nach relativ kurzer Zeit auch geheiratet. Da war ich dann "91 das erste
Mal auch in Bangladesch, damals wollte dann die Familie meines Mannes unbedingt
auch “ne islamische EheschlieBung haben, als wir ankamen, um das auch zu
legitimieren, dass wir zum Beispiel in einem Zimmer wohnen und so weiter. Ich war zu
einer islamischen EheschlieBung zwar bereit, aber ich wollte nicht konvertieren. Und das
hat, zumindest auch die Schwiegermutter, die hat das akzeptiert, aber sie hatte es gerne
anders gehabt, das war klar. Und dann gab es einen, ich méchte mal sagen, einen
Kuhhandel oder eine kleine Erpressung auch wahrend dieser Sache dann dort, ich hab
gesagt, ich mach die islamische Trauung nur mit, wenn du in Deutschland hinterher eine
kirchliche Trauung mitmachst, entweder beides oder gar nichts. th fand, da sollte er
auch Uber seinen Schatten springen mussen, nicht nur ich. Und wohl oder tbel hat er
sich dann darauf eingelassen (lachelt).”

Silke A. trifft einen Mann aus Bangladesch, mit dem sie ,relativ schnell* die gesetzliche Ehe
eingeht. Die Religion ihres Mannes erwéahnt sie zunachst nicht. Erst im weiteren Bericht wird
klar, dass er aus einer muslimischen Familie stammt.*” Beim ersten Besuch 1991 in seinem
Heimatland wird Religion und damit Islam und Christentum zum Thema. Aufgrund der ihr
vorgeschriebenen religiosen Verhaltensnormen ist fur die Mutter eine islamische
EheschlieBung Voraussetzung, um nicht gegen Allahs Gesetze zu verstol3en. Silkkes Mann
scheint weniger streng glaubig zu sein, da eine religiose Heirat zuvor wohl nicht
angesprochen worden war. Zum ersten Mal wird Uber eine Konversion diskutiert, wobei Silke
A. dieser Schritt noch fern liegt: ,Ilch war zu einer islamischen Eheschliel3ung zwar bereit,
aber ich wollte nicht konvertieren. Sie zeigt Verstandnis fir das gottesfurchtige Bedurfnis
der Schwiegermutter — ,das war klar* —, ist aber nicht bereit, gegen ihren Willen zu handeln.
Die SchlieBung eines religidosen Ehevertrages vor zwei Zeugen bedeutet ihr zu diesem
Zeitpunkt offensichtlich weniger, da sie von ,dieser Sache dann dort* spricht. Und sie stellt
Bedingungen. Hatte sie noch als Jugendliche einen Handel abgelehnt, deren Inhalt religiose
Bekenntnisse waren, so initiiert sie nun selbst ,einen Kuhhandel“: islamische Trauung gegen
christliche Trauung. In ihrer Argumentation macht Silke A. deutlich, dass fur sie die Erfiillung

des Wunsches ihrer Schwiegermutter ein Zugestandnis an deren fromme Uberzeugung ist,

ll Knapp Uber 80 Prozent der Bengalen bekennen sich zum Islam (knapp tber 18 Prozent sind Hindus), so dass

eventuell die muslimischen Wurzeln ihres Mannes im Bericht von Silke A. auch vorausgesetzt werden kénnen.
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ein Kompromiss, fur den sie aber das Entgegenkommen ihres Ehemannes in ihre
(Glaubens-)Richtung fordert: ,Ich fand, da sollte er auch Uber seinen Schatten springen
mussen, nicht nur ich.””® Hatte sie wohl ohne dieses Erlebnis auf den kirchlichen Segen
verzichtet, besinnt sie sich nun wieder auf ihre eigenen religiosen Wurzeln, die sie nicht mehr
festhalten, aber die sie dennoch verteidigen méchte in der Begegnung mit Andersglaubigen.
Nach den Berichten Uber ihre Konfirmationszeit, seit der im chronologischen Ablauf zehn
Jahre vergangen sind, spricht Silke A. in ihrer Erzahlung nun zum ersten Mal wieder ihr
eigenes Bekenntnis, das Christentum, an. Und bleibt in ihrem Handeln konsequent. 1992
folgt die Trauung in einer evangelischen Kirche.

LAIs wir wiederkamen, haben wir dann noch mal kirchlich geheiratet in Heidelberg, eben
wo meine Familie und Verwandten auch wohnen. Und da hatten wir auch “nen ganz
netten Pfarrer, der dann beides gemacht hat, er hat aus der Bibel vorgelesen, aber auch
aus dem Koran, und den Koran hatte ich damals schon vorher in Anfihrungszeichen
durchgeackert oder zum ersten Mal einfach gelesen und hab mir so die Stellen
rausgesucht, die m i r wichtig waren, die mir damals auch, die Stellen, die mir als Christin
schon im Koran wichtig waren. Und da war er auch recht dankbar fiir, dass ich ihm relativ
klare Vorgaben gemacht habe, obwohl er sich selber beschéftigt hatte auch damit als
Pfarrer mit interreligiosem Dialog, hat er das, hat er mich sehr dran mitarbeiten lassen
und hat eben dann grad die Stellen auch hervorgehoben, die, worin’'s darum geht, dass
den muslimischen Mannern auch die Ehe mit christlichen Frauen erlaubt ist*, oder die
Stelle, dass wir dereinst sowieso alle zu Gott kommen und bei Gott alle gleich sind und
dass wir im Diesseits um die guten Dinge wetteifern sollen®®, dass das eigentlich das
Elementare ist, das Verbindende der Religionen. Und das fand ich sehr schon, wie das
zelebriert wurde.”

Mit dem Jawort sagt Silke A. erneut ,ja“ zu ihrem Glauben, kehrt fur die Segnung ihres
Ehebundes in der Kirche zuriick in ihre Heimatstadt, wo die Familie wohnt und fir sie
offenbar Religion zuallererst stattfindet. Sie findet einen Pfarrer, der die beiden
Glaubensbekenntnisse, mit denen sie sich in ihrem Leben am intensivsten
auseinandergesetzt hat, zu einer Begegnung fiihrt — aus der eigenen Motivation der
Beschaftigung mit dem interreligidsen Dialog. Silke A. spricht in ihrem Bericht zum ersten
Mal Uber den Koran, den zentralen Glaubensinhalt der Muslime, und von ihrer eigenen
bereits vorangegangenen Beschaftigung mit diesem dem Islam heiligen Buch. Erneut macht
sie aber deutlich, dass sie dem Koran bisher mit kognitivem Interesse eher auf3enstehend
begegnet ist. Fir ihre Annaherung an die Schrift der Muslime wahlt sie eine Formulierung,
welche die Assoziation von mihevoller Arbeit nahe legt: ,Den Koran hatte ich damals schon
vorher (...) durchgeackert., setzt den Begriff aber bereits ,in Anfuhrungszeichen®, um
erklarend abzuschwachen: ,oder zum ersten Mal einfach gelesen®. Deutlich wird ihre

%8 Die Bedeutung dieser Redewendung greift noch weiter: ,,etw. Unmdgliches vorhaben, sich grundlegend durch

eine grofRe Willensanstrengung andern wollen, was fir langere Zeit nicht durchfihrbar ist, Uber sich selbst
hinauswachsen wollen.“ Vgl. Réhrich, Lutz: Lexikon der sprichwortlichen Redensarten, Freiburg 1994, S. 1304.
% gyre 5:5, vgl. auch |. 3.2.3

0 sure 22:67-69, vgl. auch 1. 2.3.2
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Identifikation zu diesem Zeitpunkt. Sie betont nachdrticklich, dass sie die Stellen rausgesucht
habe, die ,mir* wichtig waren, um es sofort anschlieend erlauternd klar zu definieren: ,mir
als Christin®“. Dabei wird aber auch deutlich, dass sie als Christin durchaus einen Bezug zum
Koran finden konnte. Der Pastor nimmt nicht nur die aktive Mitgestaltung der
Trauungsvorbereitungen gerne an, sondern greift auch die von Silke A. fur sich erkannte
Nahe der Schriftstellen, in der sich beide Religionen begegnen kdnnen, auf. Die
Eheschliel3ung zwischen einem Muslimen und einer Christin stellt sich nicht als Problem dar,
sondern als eine vom Gott des Islam und vom Gott des Christentums geschaffene und
vorgesehene Mdglichkeit. Es wird deutlich, dass Silke A. diesen Gott als den einen Gott
beider Religionen versteht, zu dem ,dereinst alle kommen und alle gleich sind®. Sie sieht als
,<das eigentlich Elementare” nicht das Trennende zwischen Islam und Christentum, sondern
das Verbindende. Der Islam ist zu diesem Zeitpunkt nicht Silke A.s eigene Religion, aber
auch kein fremdes Glaubensbekenntnis mehr. Sie empfindet die Zusammenfuhrung der
beiden Religionen in ihrer Vermahlung als wohltuend: ,Und das fand ich sehr schon, wie das
zelebriert wurde.” Da sie wéahrend der gesamten Passage nichts von AufRerlichkeiten der

Hochzeit erzahlt, darf diese Aussage auf den religiosen Inhalt der Feier bezogen werden.

1.7 Silke A.s Suche nach Identitat

~Ja, das war "91 bzw. '92 die kirchliche Trauung und "95 ist dann meine Oma gestorben
(...).“ Bei der Erzahlung ihrer Lebensgeschichte schliel3t Silke A. nach der Hochzeit den Tod

inrer GroRmutter an. Er ist eine weitere Station, mehr noch aber ein Einschnitt.

~Ja, das war 91 beziehungsweise 92 die kirchliche Trauung und "95 ist dann meine
Oma gestorben, die ja mich sehr gepragt hat auch in meiner Wahrnehmung von Religion
Uberhaupt, also auch Religion im Alltag, Glaube im Alltag, und das war, zum einen hing
ich sehr an ihr, weil sie mich ja aufgezogen hat, das war schon ein ganz groR3er Verlust,
mit dem ich erst mal klarkommen musste, der mich lange Zeit beschaftigt hat, und das
hat auch noch mal so ‘ne Auseinandersetzung mit Glaube ausgeltst, also gerade in
solchen Situationen setzt man sich mit Glauben haufig verstarkt dann auseinander, und
da hab ich gemerkt, dass dieser christliche Glaube, dass ich mich von dem einfach schon
entfernt hatte. Das war flr mich so "'ne Bestandsaufnahme, wo steh ich jetzt grade, nach
ihrem Tod. Und ich hab einfach gemerkt, also, die, das, was ich da so als Antworten auf
meine Fragen erhalte, ist nicht unbedingt das, wonach ich suche oder nicht mehr das,
wonach ich suche. Nicht mehr, weil ich mich irgendwie in ‘ne andere Richtung entwickelt
hatte. Und die Art wie ich lebe ist eigentlich schon "ne andere, also ich bin schon auch
irgendwie, ich habe schon irgendwo islamisch gelebt, jetzt in der Partnerschaft oder wie
auch immer, wobei ich auch dazu sagen muss, dass mein Mann, von dem ich jetzt
getrennt lebe, eh nicht, eh kein praktizierender Moslem ist, also fur ihn selber hat das
auch nie eine grofR3e Rolle gespielt, ne, es ist nicht so, dass das von ihm dann kam, es
kam immer von mir. Ja da kam so die Auseinandersetzung damit, diese
Bestandsaufnahme, wo steh’ ich eigentlich und vielleicht war es auch der Punkt, dass ich
eh vorher nie gewagt hatte, aus der Kirche auszutreten, eben weil meine Oma so
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pragend fur mich war und weil ich sie damit so sehr enttauscht héatte. Vielleicht konnt’ ich
das auch erst nach ihrem Tod."

Silke A. bringt ihre Trauer zum Ausdruck. Der Verlust des geliebten Menschen wird fiir sie
zum Anlass, sich mit sich selbst und inrem Leben auseinander zu setzen. Mit der GroRmutter
stirbt die Person, die ihr am néchsten steht, aber auch ihre Bezugsperson im Glauben, ,die
ja mich sehr gepragt hat auch in meiner Wahrnehmung von Religion Uberhaupt, also auch
Religion im Alltag, Glaube im Alltag“. Wie Silke A. im Nachfrageteil des Inteniews erlautert,
hat der Tod der GroBmutter ,den Prozess in Gang gebracht, dass ich Uber mich selber und
wo ich stehe nachdenke, wer ich bin, was ich bin, was ich sein will, wo ich auch hinmdchte,
welchen Stellenwert Religion hat, welche Uberzeugung ich habe auch im Bezug auf Leben
und Tod und und und, der ganze Komplex, dass ich mich damit auseinander gesetzt habe,
das hat dieser Todesfall, er hat das ausgelost‘. Silke A. sucht sich selber, sucht nach
Orientierung und damit auch nach ihrer religiosen Einstellung. Mit dem Weggehen der
Grof3mutter ist auch die Selbstverstandlichkeit verloren, die ihr Christinsein bis dahin hatte.
Solange die GroBmutter lebte, lebte auch Silke A. in der natirlichen Gewissheit ihres
Bekenntnisses. Nun war es in Frage gestellt, die Wurzeln waren abgeschnitten. Gleichzeitig
beschéftigt sie der Gedanke an den Tod, auf den sich religiose Inhalte und Heilswege
beziehen, die untrennbar mit dem Gerichtetsein des Lebens verbunden sind: , (..) also
gerade in solchen Situationen setzt man sich mit Glauben haufig verstarkt dann
auseinander“. Hier wird fur Silke A. der spezifische Bezug zwischen dem transzendenten
Heiligen und dem Menschen drangend, fordert er sie zwischen Kult, religiosem Gebot und
Jenseitshoffnungen heraus zu einer personlichen Standortbestimmung innerhalb ihrer
eigenen internalisierten Glaubenswahrheiten. Und damit stellt sich fur sie letztlich die Frage
nach der Identitat, nach der Echtheit ihrer Person und ihren Uberzeugungen, nach der wie
die Psychologie definiert als ,Selbst” erlebten inneren Einheit ihrer Person: ,Das war fiir mich
so "ne Bestandsaufnahme, wo steh ich jetzt grade, nach ihrem Tod."

Silke A. ,merkt‘, nimmt wahr, dass sie sich von ,diesem christlichen Glauben entfernt‘ hat.
Die Antworten auf ihre Fragen gentigen ihr nicht mehr. Der Ansatz in ihrer Rede mit ,die*
l&sst vermuten, dass sie diese befriedigenden Antworten von der Kirche erwartete. Allerdings
kommt Kirche in ihrer Lebensbeschreibung spétestens seit der Trauung, und auch hier
scheint es nur ein Zurickgreifen auf in der Kindheit erfahrene Verbindungen zu sein, nicht
mehr vor. Silke A. ist auf der Suche, sie zieht Bilanz mit dem Ruckblick, dass die Antworten
frher ihren Bedirfnissen entsprachen, nun aber nicht mehr ausreichen: ,(...) ist nicht
unbedingt das, wonach ich suche oder nicht mehr das, wonach ich suche. Nicht mehr, weil
ich mich irgendwie in "ne andere Richtung entwickelt hatte.” Die andere Richtung definiert sie
bereits im nachsten Satz mit ,irgendwo islamisch”. So selbstverstandlich flr sie in der
Kindheit Christentum zum Alltag gehort hat, ,lebt* sie nun islamisch, wobei sie zu diesem
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Zeitpunkt des Gesprachs nicht naher erlautert, wie dieses islamische Leben aussieht.
Ebenso wichtig ist ihr aber nach wie vor, wie sie es schon bei der Konfirmation thematisierte,
dass ihre religiose Orientierung von ihrem Wollen geleitet wird, dass ihr muslimischer, aber
ohnedies nicht praktizierender Mann auf diesem Weg wenig Bedeutung hat: ,(...) es ist nicht
so, dass das von ihm dann kam, es kam immer von mir.*

Der Schritt auf diesem Weg, mit der Entfernung vom Christentum von der Kirche weg zu
gehen, scheint ihr im Rickblick nur zu diesem Zeitpunkt méglich — , vielleicht war es auch
der Punkt, dass ich eh vorher nie gewagt hatte, aus der Kirche auszutreten, eben weil meine
Oma so pragend fur mich war und weil ich sie damit so sehr enttdauscht hatte. Vielleicht
konnt’ ich das auch erst nach ihnrem Tod.* Er war fUr sie vorher weniger wegen der Bande zu
ihren religiésen Wurzeln als aus Verbundenheit zu ihrer Grolmutter nicht vorstellbar. Es liegt
aber auch nahe, dass sie ihr Bekenntnis in der intuitven und emotionalen
Selbstverstandlichkeit nie in Frage gestellt hatte. Silke A. gehorte zur christlichen
Glaubensgemeinschaft ebenso wie sie zu ihrer GroBmutter, ihrer Herkunftsfamilie gehorte.
Die Frage nach Inhalten war dahinter verstummt.

1.8 Die Mdglichkeit der Entscheidung

In die Auseinandersetzung mit sich selbst trifft eine neue Begegnung. Silke A. nimmt im
Januar 1996 als Vertreterin des Verbandes binationaler Familien und Partnerschaften an
einem Empfang des Auslénderbeirats in Bonn teil und lernt dort eine deutsche Muslima

kennen.

,und mit der hab ich mich wahrend des Empfangs unterhalten. Ich bin jetzt gar nicht mal
sicher, ob das wahrend, ob damals grade Ramadan war oder das kurz bevorstand, also
so das Wesentliche dieses Gesprachs war, dass ich mich sehr dafir interessierte auch,
warum sie konvertiert ist und wie sie das auch lebt im Alltag und dass ich so sinngemaf3
gesagt habe: Im Prinzip liegt mir diese Religion sehr nah, aber ich konvertiere deswegen
nicht, weil ich schon jetzt weil3, dass ich das nicht 100prozentig werde einhalten kénnen,
dass ich da nicht (I&chelt) so konsequent sein werde aller Voraussicht nach oder mir das
nicht zutraue oder wie auch immer, und nicht glaube, dass ich das kann oder das will,
aber dass mir so Vieles in dieser Religion so vertraut ist und ich davon schon uUberzeugt
bin, dass ich auf irgend "nem Weg da hin bin, aber so so so gespalten. Und dann hat sie
mich erst mal darauf gebracht, dass es vielleicht nicht das Wichtige ist, vorher, vor dem
Konvertieren, im Klaren zu sein, wie viel ich davon schaffe, umzusetzen, sondern dass
es einfach wichtig ist, dass ich auf diesem Weg gehe, wenn das mir der richtige Weg
erscheint, und dann werd ich spéter selber sehen, wo ich einfach hingelange, und wie
weit ich eben jetzt irgend etwas Ubernehme oder nicht tibernehme.”

Silke A. ordnet dieses Gesprach im Ruckblick vor dem Hintergrund des Fastenmonats
Ramadan bereits in den islamischen Jahresablauf ein, der damals aber fur die Strukturierung

ihres Alltags noch wenig Bedeutung hatte. Als ,wesentlich ist ihr der letztlich mit

94



wegweisende Inhalt dieses Gesprachs in Erinnerung, ein Weg, der ihr noch undeutlich
erscheint, aber zu einem ,vertrauten“ Ziel zu fihren scheint. Silke A. hat die Lebensstationen
der christlichen Orientierung hinter sich gelassen, weild aber noch nicht so recht, wohin die
nachsten Schritte fuhren. Die Wiedergabe des Gesprachs spricht von ihrer Suche, bei
welcher der Islam, dem sie seit den Jahren ihrer Freundschaften in der Jugendzeit Uber
Studium und Heirat am Wegesrand immer wieder begegnet ist, aber schon in die engere
Wahl genommen ist. So ,nah“ ihr diese Religion auch bereits liegt, hegt sie dennoch Zweifel.
Sie richten sich aber hier nicht auf die Inhalte des Islam, sondern auf die taglichen Pflichten
der Glaubigen. Es wird deutlich, dass fur Silke A. Religion Bestandteil des Alltags sein soll,
so wie sie es als Kind erfahren hat: ,(...) dass ich mich sehr dafir interessierte auch, warum
sie konvertiert ist und wie sie das auch lebt im Alltag.”

Sie will ein Beispiel einer Glaubigen, die den Weg schon gegangen ist, der vor ihr bisher nur
als eine Mdoglichkeit liegt. Aber diesmal scheint sie es besser machen zu wollen, sie strebt
nach ,100prozentiger* Glaubenstreue. Sie erscheint ihr als Voraussetzung fur ihre
Entscheidung fiir eine neue Religion. In der ererbten Religion hat sie wohl nicht nur diese,
sondern auch sich selbst als ungentgend, unvollkommen erlebt. Silke A beschreibt in der
Erzahlung ihren Zwiespalt zwischen religidser Orientierung und religiosem Leben. ,Und dann
hat sie mich erst mal darauf gebracht...“: Die Formulierung spricht von einem Aha-Erlebnis,
von einem Perspektivenwechsel. Die Gesprachspartnerin relativiert den eigenen Anspruch
von Silke A., nimmt fUr sie eigeninterpretierte Hirden aus dem Weg, erdffnet ihr den von ihr
vorgestellten mdglichen Weg als Weg der Moglichkeiten und spricht damit ein in Silke A. tief
verankertes Beddrfnis an, sich selbst entscheiden zu kénnen — ,dass ich auf diesem Weg
gehe, wenn das mir der richtige Weg erscheint®. Sie muss sich nicht auf das Ziel festlegen,
sondern hat die Wahl im eigenen Wollen: ,(...) und dann werd ich spater selber sehen, wo
ich einfach hingelange, und wie weit ich eben jetzt irgend etwas Ubernehme oder nicht
Ubernehme.” ,Wichtig“ ist nur, wie Silke A. aus dem Gesprach folgert, dass sie ihren Weg
geht, wohin er auch immer fuhren kann. Die Mdglichkeit der Selbstbestimmung in eigenen
religiosen Uberzeugungen, die ihr schon beim Konfirmationsunterricht so wichtig und

zunachst versperrt erschien, eréffnet sich nun im Hinblick auf den Islam.

1.9 Neue Orientierungen im Sufismus und Konversion

Die Gespréachspartnerin gibt Silke A. einen konkreten Wegweiser an die Hand mit der

Adresse von einem deutschen Muslim, der eine Sufi-Tariga®" leitet. ,tariga“ wird Ubersetzt

%L per Begriff fariga“ (turk.: tarikat) steht fir einen muslimischen ,Orden“ oder eine ,Bruderschaft®, bei der die

Mitglieder ihr berufliches und privates Leben fortfiihren, ohne in Konventen zusammen zu leben. Die Tariga wird
von einem Meister oder Shaikh als geistlichem Fihrer geleitet, der seinen Schillern seine mystischen
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mit ,Weg"“ oder ,StraRe”, bedeutet auch ,Methode“ und bezeichnet die briderliche Einigkeit
mit Gleichgesinnten im mystischen Sehnen, das Bemihen um den rechten Weg zur
Vereinigung mit Gott. Auf der Suche nach ihrem Weg begegnet Silke A. dieser ihr neuen

Gemeinschatft.

L#AIso ein islamisch-mystischer Orden, in Anfihrungszeichen mystisch, man nennt das so,
als Mystiker bezeichnen sich die Leute selbst ja nicht. Und zu dem bin ich dann, und sie
sagte, wenn ich méchte, kann ich zu dem gehen, das ist ein Orden, wo Juden, Christen
und Muslime gemeinsam beten, ein offener Orden, wo’s gar nicht ums Konvertieren geht,
und dass sie sich vorstellen kdnnte, dass das auch so ‘ne Form von Gebet ist, was mich
vielleicht interessiert oder ‘ne Form von Gemeinschaft oder Zusammenkunft von Leuten,
die mich interessieren kénnte und gab mir die Adresse. Und dann bin ich, hab ich
Kontakt aufgenommen, bin da zu ihm hingegangen, hab mir die Termine von den Treffen
geben lassen und er hat mir einen Kontakt auch zu Karimah vermittelt, einer Frau, die bei
ihm im Orden auch ist, die ungeféahr mein Alter hat, einer deutschen konvertierten
Muslima, und diese Dhikr** fand ich sehr, sehr schon, diese Art des Gebets.“

Silke A. hat den Islam in vielen unterschiedlichen Begegnungen erfahren, von der
Beobachtung des muslimischen Alltagslebens in turkischen Familien Uber die kognitive
Beschaftigung als Inhalt ihres Studiums wund die traditionelle Frommigkeit der
Schwiegermutter bis zum ererbten, aber nicht praktizierten Bekenntnis ihres Mannes.
Nachdem sie einer Frau begegnet ist, die sich als Deutsche fur den Islam entschieden hat,
lernt sie nun als AufRenstehende den Sufismus kennen, den sie in ihrer retrospektiven
Schilderung aber aus der Innensicht im gegenargumentativen Selbstverstandnis des Ordens
beschreibt — ,ein islamisch-mystischer Orden, in Anfiihrungszeichen mystisch, man nennt
das so, als Mystiker bezeichnen sich die Leute selbst a nicht.*® Sie trifft ihn in einer
Gemeinschaft, in der ihr die Offenheit, die sie im Bezug auf religidse Orientierungen zu
dieser Zeit in sich tragt, entgegen kommt. ,Das ist ein Orden, wo Juden, Christen und
Muslime gemeinsam beten, ein offener Orden, wo's gar nicht ums Konvertieren geht**:

Silke A. muss sich noch nicht endglltig von ihren Wurzeln verabschieden, kénnte an diesen

Erfahrungen und Lehren vermittelt, sowie den geistlichen Segen (baraka). Der Sufismus entstand im 8.
Jahrhundert mit alteren Wurzeln als Gegenbewegung gegen die Weltlichkeit der Omajjaden, eine islamische
Dynastie in Damaskus. Die Sufi erleben durch Askese die direkte Begegnung mit Allah. Vom orthodoxen Islam
wurde die mystische Bewegung zuerst zuriickgewiesen. Heute sind Sufi-Orden sowohl unter Sunniten wie unter
Schiiten akzeptiert. Zum Sufismus vgl. u. a. Spuler-Stegemann, S. 129ff, Abdullah 1992, S. 160ff und Nagel, S.
133ff. Abdullah (1992) sagt zum Sufismus in Deutschland: ,Eine lebendige Kraft mit einem geistigen Potential, auf
das der deutsche Islam kaum noch verzichten kann.“ S. 174.

%2 Die Sufi nennen ihre religivsen Zusammenkiinfte ,dhik’ (tiirk.: zykyr), Ubersetzt ,Gottesgedenken®.
Wesentliches Element der ,islamischischen Mystik"“, der tasawwuf, ist das Erleben und die Erfahrung in und der
Gemeinschaft.

23 pje Sufis nennen sich selbst Lal-qguam*, das Volk, auch Bruder, Gefahrten oder einfach Armer (faqir).

%4 Abdullah (1992) weist darauf hin, dass dem ,AuRReren Kreis* eines Sufiordens, also zu den an den Ubungen
teilnehmenden Schiilern, auch Nichtmoslems angehdren kdnnen, ,also auch Christen, ohne dass sie deshalb
gezwungen waren, ihr Bekenntnis zum Christentum beziehungsweise ihre Mitgliedschaft in der Kirche
aufzugeben®. In diesem Zusammenhang wird auch Goethe erwéahnt, nicht fir den Islam reklamiert, aber in seiner
geistigen Nahe zu muslimischen Lehren beschrieben. Der Glaube teilnehmender Christen an Jesus wirde dabei
nicht verletzt. Da die sufische Mystik vom christlichen Liebesideal durchdrungen sei, viele ihrer
Frommigkeitsideale ihre Entsprechung im frilhen Christentum héatten und fir viele die inhaltliche Leitlinie gilt, die
koranische Forderung nach einer Verbriiderung der Schriftbesitzer zu beherzigen, werden die Sufis als
besonders geeignet gesehen, ,interreligidse Briickenfunktion zu Gbernehmen*. S. 174ff.
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Zusammenkuinften auch als Christin teilnehmen und wird somit nicht in eine Richtung, den
Richtungspunkt Konversion, gedréngt. Die Begrifflichkeiten kann sie, auch im Rickblick,
nicht klar definieren. Sie scheut vor der Ubernahme des bisher fiir sie christlich konnotierten
Gebetsbegriffes als Hinwendung zu Gott zuriick, beschreibt das Erlebte dann als eine ,Art
von Gebet“*®. Zudem wird ihr ein Kontakt mit einer deutschen Muslima vermittelt, bei der
Silke A. verbindende Beruhrungspunkte moglich scheinen, die sie Uber das fast gleiche Alter
definiert. Sie erhofft Gemeinsamkeiten mit Mitgliedern der neuen Gemeinschatft, in der sie
Gast ist.

LAlso in diesem Orden ist es so, dass man sich, friher hat man sich interessanterweise
auch in einer Kirche getroffen, der Kirchenraum wurde umgebaut zu einer Moschee in
Anfuhrungszeichen oder zu einem Gebetsraum fir Muslime, also Kreuze auch
abgehangt, und Teppiche ausgebreitet, man sal3 dann im gro3en Kreis auf dem Boden,
man hat vorher erst mal ‘nen Tee zusammen getrunken, ne Kleinigkeit vielleicht
gegessen, weil viele auch von weiter anreisten zu diesen Treffen, das alle paar Wochen
mal stattfindet eben, heute findet’s nicht mehr in der Kirche statt, in ‘'nem anderen Raum,
aber das war eben, als ich dazukam, sehr schon, und, ja, nachdem man zusammen was
gegessen hatte, getrunken hatte und auch ins Gesprach kam, weil immer wieder auch
andere Leute da waren und wie gesagt, es war ein offenes Treffen, Muslime jeglicher
Uberzeugung, ob Sunniten oder Schiiten trafen sich und auch aus verschiedenen
Landern und auch Deutsche und eben auch Juden und Christen waren zugelassen zu
diesem Gebet. Nach dem Tee und den Gesprachen hat man das normale Ritualgebet
verrichtet und dann begann eben, wenn’s dunkel wurde, das Dhikr, also dieses rituelle,
eh mystische Gebet. Bei dem man in dieser Gruppe jetzt in ‘nem Kreis sitzt, Manner auf
der einen Seite, Frauen auf der anderen Seite, verbunden werden die Seiten dann
dadurch, dass ein Ehepaar dann da sitzt, weil Frauen, die jetzt nicht mit einem Mann
familiaren Kontakt haben, ja nicht nebeneinander sitzen sollten, so wird dann auch die
Form gewahrt auch des islamischen Beisammenseins von Mannern und Frauen.”

Islam und Christentum kdnnen sich begegnen. Was fir Silke A. bereits bei der Schilderung
ihrer Trauung wichtig war, wird in der Beschreibung ihrer ersten Besuche beim Sufi-Treffen
erneut unterstrichen durch die empfundene Steigerung, dass Christen und Muslime sogar
einen Raum fir ihr Glaubensleben nutzen kénnen®®. Sie schildert mit den &auReren
Handlungen den wichtigsten Unterschied im religibsen Verstandnis der beiden
Gotteserkenntnisse, ohne ihn in seiner Tiefe und Bedeutung zu problematisieren. Ohne hier
zu hinterfragen beschreibt Silke A., dass ,also Kreuze auch abgehangt* wurden, um die
Kirche als Moschee nutzbar zu machen. Der Dhikr wird klar als muslimisch eingeordnet,
steht fur sie aber hier vor einem &uf3eren christlichen Hintergrund. Zum Zeitpunkt der
Erzahlung ist diese simultane Nutzung des Kirchenraumes Vergangenheit, wobei sich fir sie
damit auch heute noch eine fast vermissende Erinnerung verbindet: ,(...) aber das war eben,

als ich dazukam, sehr schon. Die Gemeinsamkeit von Menschen verschiedener

%5 Der Islam kennt drei Arten von Gebeten: das Pflicht oder Ritualgebet (salat), das taglich finfmal zu entrichten
ist, das personliche, individuelle Gebet (du'a) und das mystische Gebet (dhikr). Vgl. Abdullah 1992, S. 42-47.

Ein péapstliches Dekret verbot allerdings bereits 1992 die Vergabe gottesdienstlicher Raume an nicht
christliche Religionen.
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Bekenntnisse und unterschiedlicher kultureller Herkunft, in deren Kreis sie ,auch (als)
Deutsche* dazugehort, wird in diesem Erzahlabschnitt immer wieder thematisiert, zwischen
Sunniten und Schiiten, zwischen Juden, Christen und Muslimen, wird durch &ufRerliche
Rituale des gemeinsamen Essens und Teetrinkens unterstitzt, die ein Stuck Alltag in den
Gebetsraum bringen, bevor das ,normale Ritualgebet” die religiose Dimension erdffnet®” und
die gottesfurchtige mystische Besinnung zum Héhepunkt des Erlebens in stimmiger und
emotionaler Atmosphére wird — ,und dann begann eben, wenn’s dunkel wurde, eh, das
Dhikr, also dieses rituelle, mystische Gebet"“. Die Gemeinschaft schlieft sich in einem Kreis
zu einer Einheit. Silke A. beschreibt dazu ausfihrlich, wie die muslimischen Regeln des
gottesfurchtigen Umgangs eingehalten werden, wie Frauen und Manner sich innerhalb
dieser Einheit gegenlbersitzen, ,so wird dann auch die Form gewahrt auch, des islamischen
Beisammenseins von Mannern und Frauen.” Auch hier erfahrt sie, wie sie es in ihren
Beobachtungen der befreundeten tirkischen Familien in ihrer Jugend hervorhob, die Frauen
nicht als ausgeschlossen, sondern als Teil des muslimisch orientierten Lebens, als Mitglieder
einer Gemeinschaft, die spirituelle Erfahrungen teilen kénnen.

,und es ist dunkel im Raum, meistens nur eine Kerze, man wiederholt dann immer diese,
bestimmte Séatze auch eher in “ner singenden Weise und immer das gleiche, was ja
monoton ist, aber die Sufis haben ja so das Gefiihl, dass sie mit dieser Wiederholung
also ihr Herz polieren, ihr Inneres auch reinigen, das ist so der Ansatz, der dahinter steht
und dieses Beschéftigen mit sich selbst, das ist eher was Meditatives, diese Form des
Gebets, und das war dann das, wo ich mich wiedergefunden habe, wo ich gesagt habe,
diese Form des Gebets, das ist das, was ich suche, das was mir irgendetwas gibt, warum
auch immer. Es war dieses in sich selbst Reingucken und, ja, da muss ich noch mal zu
‘nem anderen Punkt zurickkommen, das hat auch schon bei der EheschlieBung "ne
Rolle gespielt, fur mich war dieser Spruch von diesem Yunus Emre, dem islamischen
Mystiker®®, ich wei3 nicht, ob der im 12. oder im 13. Jahrhundert lebte, immer wichtig:
Wenn du Gott suchst, findest du ihn nicht in Mekka, auch nicht in Jerusalem, sondern nur
in deinem Herzen. Und das war so fur mich der Weg, den ich suchte. Und den ich da bei
dieser Form des Gebets auch gefunden habe, dass ich in mich selbst hineingucke, dass
ich mein Herz poliere, wie die Sufis dann sagen durch diese standigen Wiederholungen,
und dass ich aus diesen Treffen dann rausgekommen bin mit einer unheimlichen inneren
Ruhe, Gelassenheit und oft auch dieses Geflihl, also irgendwie so "ne Zufriedenheit und
auch “ne innere Starke, so mir kann jetzt wenig etwas anhaben.”

Silke A. beschreibt zunachst die Atmosphére, in der das nach Verinnerlichung strebende
Studium des Korans durchgefilhrt wird. Die mystischen Ubungen erlebt sie in ihrer
Monotonie, ihrer Gleichférmigkeit als erflllend. Sie berichtet von der geistig-religiosen
Lektion, die zur Erfahrung des innersten Selbst fihren soll, und erklart, was ,die Sufis* darin

%7 Wie Abdullah (1992, S. 166) betont, sind die Grundelemente des sufischen Weges im Koran vorgezeichnet.
Der fromme Moslem betet mindestens fiinfmal am Tag die Formel ,ehdenas serat al-mustagim, serat allasina an-
amta alahim — ghéaril maghdube aldhim — waladdoa’lin’, d.h. Fihre uns auf dem geraden Weg; den Weg derer,
denen du Gnade erwiesen hast, die nicht dein Missfallen erregt haben und die nicht irregegangen sind. ,Fihre
uns den geraden Weg*" hat im Arabischen eine dreifache Bedeutung: 1. Den Weg zeigen, 2. ein Stiick des Weges
begleiten und 3. bis zum Ziel mitgehen.

Der Sufi-Dichter Yunus Emre (gest. 1320), Komponist mystischer Choréle, gilt als herausragender Mystiker,
dessen Wirken auch vom orthodoxen Islam gewurdigt wird.
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sehen mit dem poetischen Ausdruck des Gefiihls, ,dass sie mit dieser Wiederholung also ihr
Herz polieren, ihr Inneres auch reinigen®. Sie ist auf der Suche und findet sich wieder. Nach
der kognitiven Annédherung an den Islam erfasst sie die Glaubensiibung nun emotional und
berthrt sie in dem, was sie seit Monaten begleitet, ,dieses Beschéaftigen mit sich selbst",
,<dieses in sich selbst Reingucken®. Silke A. spannt in ihrem Bericht den Kontinuitatsbogen
aber weiter, nicht nur zurtick bis zum Tod der Gro3mutter, sondern bis zur Eheschlie3ung,
die zu diesem Zeitpunkt vier Jahre zuriickliegt, geht in der Formulierung dann noch dartber
hinaus: ,Schon mmer* sei ihr der Spruch von Yunus Emre wichtig gewesen, der eine
Antwort auf ihre Suche gibt: ,Wenn du Gott suchst, findest du ihn nicht in Mekka, auch nicht
in Jerusalem, sondern nur in deinem Herzen.” Die Begegnung mit Gott wird unabhangig von
den heiligen Statten der verschiedenen Religionen, ist in der eigenen Person nahe. Der Wille
Gottes wird zum Willen des Menschen. Der Glaube ist verinnerlicht, fur Silke A. in ihrem
eigenen Wollen — ,Und das war so fur mich der Weg, den ich suchte.” Fur Silke A. kdnnten
sich mit dieser Erkenntnis und diesem Empfinden nun zwei Richtungen auf diesem Weg
auftun, neben dem Pfad zur muslimischen Religion auch der Weg zuriick ins Christentum.
Da sie die Erfahrung des Findens aber mit einem muslimischen Denker teilt, scheint es fur
sie keine Alternative zu geben. Sie stellt in ihrer Schilderung des Dhikr ihren Weg zum Islam
als eine folgerichtige Entwicklung nach vorn dar, schildert eine fir jeden Menschen
winschenswerte Erfillung, ,dass ich aus diesen Treffen dann rausgekommen bin mit einer
unheimlichen inneren Ruhe, Gelassenheit und oft auch dieses Geflihl, also irgendwie so "ne
Zufriedenheit und auch “ne innere Starke, so mir kann jetzt wenig etwas anhaben.” Sie lasst
in der Formulierung ihrer Worte damit auch beim Zuhdorer keinen Zweifel daran zu, dass sie
angekommen ist und dem Leben mit der Selbstverstandlichkeit ihrer spirituellen
Uberzeugungen begegnen kann. Religion gibt ,so ‘nen festen Halt im Leben*®: Das hatte
sie bei ihrer GroBmutter erfahren und bewundert, nun empfindet sie diese Sicherheit selbst
in ihrem ,polierten Herzen".

Silke A. fUhlt sich hineingenommen in einen Kreis von Menschen, die wie ihre Grolmutter
den Glauben leben, fur die er, auch im Alltag, dazugehért. Nun muss sie sich damit
auseinandersetzen, wie sie die Glaubenspraxis lebt, da ihre Entscheidung in ihrem Wollen —

und damit in Gottes Wollen — feststeht.

,und in diesem Kreis bin ich dann auch kurz darauf konvertiert, wohl wissend, dass ich
nie bereit bin, wahrscheinlich nie bereit sein werde, ein Kopftuch zu tragen, weil es nicht
meiner Uberzeugung entspricht, dass ich es wahrscheinlich nie schaffen werde, funf mal
am Tag zu beten, aber, ich bin dann schon in so ‘ne Phase auch eingetreten, wo ich das
versucht habe, zu beten, wo ich versucht habe, im Ramadan zumindest mal zwei
Wochen zu fasten und fir mich ist es das Wichtige, also versuchen, so 'n Teil
mitzumachen, mit zu gehen, auszuprobieren, was mir, was mich weiterbringt, was mich
als Person weiter, bei meiner weiteren Entwicklung hilft, auch und gerade in religioser

9 vgl. Punkt II. 1.2.

99



Hinsicht, aber dieses Zwanghafte mochte ich — fur mich — nicht haben, weil das nicht
mein Weg ist. Und da denk ich dann ganz oft auch an diese Sure im Koran: Es gibt
keinen Zwang im Glauben, ich glaube es ist Sure 2, Vers 254 oder 55, das ist fir mich
dann pragend, dass ich sage, das was ich flhle, muss ich freiwilig tun und aus
Uberzeugung tun und das ist dann auch gut, und alles, wozu ich mich zwinge, das bringt
mich sowieso nicht weiter, wenn ich’s nur aus Zwang mache. Und so hab ich sehr Vieles
ausprobiert.”

Selbstverstandlich schildert sie ihren Schritt zur Annahme der neuen Religion in einem
kurzen Aussagesatz: ,Und in diesem Kreis bin ich dann auch kurz darauf konvertiert." Mit
Gottesverehrung und innerlicher Frommigkeit ergénzt sich das Glaubensbekenntnis zur
umfassenden Bedeutung von Religion. Sie unterstreicht aber direkt anschliel3end ihr
Bewusstsein zu diesem Zeitpunkt, dass sie die Regeln nicht alle wird einhalten kénnen. Der
Anspruch der 100prozentigen Glaubenspraxis ist fur sie kein Thema mehr, da sie im Koran
auch dafir eine Absicherung findet in Sure 2:256°°. Sie bemht sich, den Kultvorschriften zu
entsprechen, zu versuchen, ,so ‘n Teil mitzumachen, mit zu gehen®, setzt fir sich aber klare
Grenzen, wo die religiosen Vollzugsformen ihrem Grundsatz widersprechen, auch wenn sie
einen moglichen Wandel dieser Uberzeugungen nicht ausschlieBt, wie sich in ihrer
korrigierenden Aussage zeigt: ,(..) dass ich nie bereit bin, wahrscheinlich nie bereit sein
werde, ein Kopftuch zu tragen.” AuRerlichkeiten stehen hier wieder einmal fiir sie der inneren
Gewissheit gegentber. Silke A. will auf dem gefundenen Weg nicht stehen bleiben, sondern
ihre Personlichkeit entwickeln, in der sich erschlieRenden Néhe zu Gott — ,auch und gerade
in religioser Hinsicht". Sie will inre gefundene Identitat als Glaubige weiter zur Echtheit und
Einheit starken. Dabei lehnt sie aus subjektiver Perspektive Einhalte ab: ,(...) aber dieses
Zwanghafte mdchte ich — fur mich — nicht haben®. Sie ist von Glaubensinhalten Uberzeugt,
muss sie aber fur sich definieren kdonnen. Hier scheint erneut die Parallele zu ihrer
Schilderung des Konfirmandenunterrichts auf: ,Das was ich fihle, muss ich freiwillig tun und
aus Uberzeugung tun und das ist dann auch gut, und alles, wozu ich mich zwinge, das bringt
mich sowieso nicht weiter, wenn ich’s nur aus Zwang mache.” Auch als Muslima wehrt sich
Silke A. gegen Eingriffe in ihre Selbstbestimmung im Glauben, sie fordert fur sich die
Wahlmoglichkeiten ein und ,probiert Vieles aus”, wobei sich mit dieser Betonung des ,etwas
nur aus Zwang machen®, das sie sowieso nicht weiterbringe ein intendierter Bezug zum
Christentum interpretieren lasst. Immer wieder macht sie in ihrem biographischen Bericht
klar, dass Freiwilligkeit und Uberzeugung Assoziationen sind, ohne die fiir sie ihre gelebte
Religion nicht denkbar ist. Sie will mindiges Mitglied einer Gemeinschaft und in ihrer ganzen
Personlichkeit angenommen sein, auch und vor allem in der Religion.

270 2:256: ,In der Religion gibt es keinen Zwang (d.h. man kann niemand zum (rechten) Glauben zwingen). Der
rechte Weg (des Glaubens) ist (durch die Verkiindigung des Islam) klar geworden (so dass er sich) vor der
Verirrung (des heidnischen Unglaubens deutlich abhebt). Wer nun an die Goétzen nicht glaubt, der halt sich
(damit) an der festen Handhabe, bei der es kein Reil3en gibt. Und Gott hort und weil (alles).”
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1.10 Erfahrung des Islam als Bewaltigungsstrategie

1998 erwartet Silke A. ihr erstes Kind. In der Zeit der Schwangerschaft wird sie mit
Problemen konfrontiert, die sie im Nachfrageteil des Interviews als ihre ,Krise®, ,eine ganz
grol3e Krise in meinem Leben® bezeichnet — ,aus der ich nicht so hervorgegangen wére,
hatte ich diesen Glauben nicht gehabt”. Die ,Gelassenheit, Dinge hin zu nehmen, wie sie
sind“ lasst Silke A. ihr ,Schicksal* annehmen.

.In der Zeit, da war ich im 8. Monat, ist mein Mann krank geworden, er war hochgradig
depressiv und man musste wirklich damit rechnen, dass er sich selbst umbringt auch,
also er ist einfach umgekippt, Nervenzusammenbruch, und kam ins Krankenhaus, man
hat mich da auch dazu gerufen, ich bin dann auch mit dem Krankenwagen mitgefahren
und so. Das war schon "ne sehr extreme Situation in meinem Leben, mit dem Kind im
Bauch und man steht da und denkt, also wirklich alles bricht Gber einen herein und jeden
Tag, wenn ich ihn im Krankenhaus besucht habe, hab ich nicht gewusst, was mich
erwartet, also mittags war er teilweise total gut drauf, abends plétzlich so was von
verandert, stumm, saf’ nur da, regungslos, geguckt, auch Sachen von sich gegeben, die
waren nur erschreckend und man musste wirklich Angst haben, dass er sich irgendwas
antut. Ich habe dann gemerkt auf den Fahrten ins Krankenhaus, dass ich immer wieder,
im Auto, wenn ich so wahnsinnig Angst davor hatte, was mich da erwartet, wie ich ihn
antreffe, dass ich da eben anfange, diese Dhikr zu machen. Und immer auch, das ist
auch immer so 'n bestimmter Satz, den ich wiederholt habe, und das hat mich innerlich
unheimlich ruhig gemacht. Und als ich dann ankam, war ich irgendwie auch auf alles
gefasst, das war dann, ich hatte eben auch keine Angst mehr vor dieser Situation, was
mich da erwartet, und interessanterweise war's dann eigentlich auch so, dass ich dann
die Situation nicht besonders schlimm vorfand, ganz im Gegentelil, teilweise positiv auch
oder positiver als erwartet.”

Silke A. berichtet von der Krankheit ihres Mannes, des Vaters ihres Kindes, die
Zukunftsperspektiven verandert und sie emotional stark belastet. Das dominierende Gefihl
dieser Zeit kurz vor der Geburt ist ,Angst‘, ,wirklich Angst‘. In der Schilderung dieser
.extremen Situation“ unterstreicht sie die Bewahrungsprobe fiir das Vertrauen in ihren
Glauben, das sie in unbelasteten Zeiten gewonnen hatte, die ,innere Starke, so mir kann
jetzt wenig etwas anhaben®. Sie knlpft die Verbindung, in dem sie deutlich macht, dass der
Glaube selbstverstandlich in ihrem Inneren wirkt: ,Ich habe dann gemerkt (...), dass ich da
eben anfange, diese Dhikr zu machen.” In ihrer Erinnerung ist der Dhikr die Moglichkeit, dem
Schicksalsschlag zu begegnen. Sie gewinnt aus ihm die innere Ruhe, ihrem Mann

beizustehen, die Situation und ihre Angst zu bewaltigen und sogar das Positive zu sehen.

,und dass ich einfach auch gemerkt habe, das ist etwas, was mir einfach auch im Alltag
hilft, diese Art des Gebets, etwas, was im Alltag hilft. Und, es gibt mir Starke, es gibt mir
so die Sicherheit, Religion, Glaube ist dazu da, mir zu helfen, den Alltag zu bewaltigen,
wie auch immer, den Sinn darin oder auch ja, ich weif3 nicht, ob ich den Sinn gefunden
habe, aber mir dabei zu helfen, einen Sinn zu finden, und, mir das Gefiihl zu geben, Gott
mutet mir nicht mehr zu als ich auch ertragen kann, sondern hilft mir da auch bei der
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Bewaéltigung, egal was Uber einen hereinbrechen mag. Wobei das war schon fur mich "ne
sehr schwierige Phase, aber es gibt sicherlich Leute, die viel Schlimmeres noch erleben
und ich mdchte das jetzt nicht so tragisch, so dramatisch schildern, dass das jetzt so "ne,
es war fur mich personlich "'ne Katastrophe, aber es gibt viel schlimmere Katastrophen.
Und, also das war ganz entscheidend fur mich, zu sehen, dass Religion hilfreich ist und
es war auch ganz entscheidend, da, also friher hatt’ ich immer dieses Geflnhl, ich fand es
nicht schon, dass Leute anfangen zu beten, wenn sie Hilfe brauchen, und nicht beten,
wenn’s ihnen gut geht zum Beispiel, fur mich war friher immer ganz wichtig, auch zu
beten, grade wenn es mir gut geht und mich bei meinem Gott zu bedanken fur das, was
ich so bekomme auch. Das ist es heute immer noch fur mich, aber mittlerweile weil3 ich,
dass ich das Recht habe auch, nach Hilfe zu rufen, wenn es mir auch schlecht geht. Wie
es dann auch im Islam heif3t: Mein Rufen nach Gott, mein Rufen nach ihm, ist seine
Antwort, dass es ihn gibt, mein Rufen nach ihm ist der Beweis flir seine Existenz. Und
dass ich auch nach ihm rufen darf und das dann auch tue, wenn ich das brauche.”

Silke A. stellt hier explizit fest, dass Religion nicht nur eine Bereicherung fur Feiertage ist. Es
hatte sie am Beispiel der GrolBmutter gepragt, ,dass fur mich Religion was
Selbstverstandliches war, was dazugehorte, zum Alltag“®*. Nun macht sie die eigene
Erfahrung, ,Glaube ist dazu da, mir zu helfen, den Alltag zu bewadltigen“. Sie will und kann
diese Hilfe im Glauben annehmen, in dem Vertrauen ,Gott mutet mir nicht mehr zu als ich
auch ertragen kann“. Auch wenn sie sich Uber die Beantwortung der Sinnfrage, wie sie
einrdumt, nicht sicher st, so fuhlt sie sich doch geborgen in der Glaubensgewissheit der
Existenz des Allweisen, fur die ihr der Islam das Fundament gibt. Er schenkt ihr nicht nur die
Erlaubnis, um Hilfe zu rufen, sondern zeigt ihr gerade darin den ,Beweis" flr Gottes Dasein.
In Auseinandersetzung mit der Vergangenheit nimmt sie einen Perspektivenwechsel vor und
die Kritik an Menschen zurtck, die sich in der Not ins Gebet fliichten ohne sich in persdnlich
guten Zeiten dankbar an Gott zu wenden, was ihr ,auch heute immer noch“ sehr wichtig ist.
Ihre Beziehung zu Gott hat sich erweitert: ,(...) aber mittlerweile weif3 ich, dass ich das Recht
habe auch, nach Hilfe zu rufen, wenn es mir auch schlecht geht".

Schwierigkeiten zu meistern, ist fur Silke A. von ihrem Selbstverstandnis her dfensichtlich
etwas, was zum Leben gehotrt und sie nicht dramatisieren will. So relativiert sie auch
ausfihrlich ihre damals aktuelle Situation damit, dass es sicherlich Leute gibt, ,die viel
Schlimmeres noch erleben®, ,es war fir mich personlich "'ne Katastrophe, aber es gibt viel
schlimmere Katastrophen.” Von Problemen schien sie sich friher aber nicht religios
herausgefordert zu fiihlen. Die Bewaltigung lag in ihrer Hand, ohne dass sie dabei auf
transzendente Hilfe gehofft hatte. In der Starke ihres Glaubens gesteht sich Silke A. nun
diese Schwache zu, die sie fur sich nicht mehr als Unvermdgen definieren muss. Aus dem
Wissen Hilf dir selbst, dann hilft dir Gott* wird fir sie nun ein ,mit Gottes Hilfe, im Namen

Gottes (,Bismillah’)** kannst du dir selber helfen“. Hat sie auch als Christin dankbar auf Gott

ZLygl. Punkt 1. 1.2.

22 gilke A:: .Die meisten der Suren im Koran bis auf zwei oder drei fangen ja immer mit Bismallah an und
eigentlich beginnt man ja auch jede Handlung damit oder beim Essen sagt man das vorher, und wesentlich ist ja
dabei, dass man mit einer guten Absicht an etwas herangeht.” Vgl. . 2.2.2.
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vertraut, stand das Selbstvertrauen doch im Vordergrund. Jetzt erfahrt sie fur sich eine
Einheit in der Nahe zu Gott. Gott und Mensch stehen sich nicht entfernt gegentiber, sondern
sind, der verinnerlichten sufistischen Idealvorstellung folgend, im Herzen jedes Einzelnen
untrennbar verbunden.

Fir sie wesentlich bleibt aber nicht die Regel, sondern die innere Hinwendung zu Gott. Die
tagliche Pflichterfullung einer glaubigen Muslima ist fur sie nicht in den Alltag integriert.

.Das geb’ ich ganz offen zu, dass ich das nicht immer tue, dass ich das nicht jeden Tag
tue, besonders jetzt, wo sie da ist und ich auch zeitlich sehr eingeschrénkt bin, kann ich
mir nicht immer diesen Freiraum nehmen oder bin manchmal einfach auch zu mide, um
fir mich dieses Gespréach mit meinem Gott oder diesen Blick in mein Inneres zu suchen.
Das ist das eigentlich, was ich dabei auch tue. Aber, ja es ist immer wieder wichtig und
ich brauch es auch immer wieder, auch so zum Auftanken fiir mich selber. Und das ist
das, was mein Zugang zu dieser Religion ist. Alles was ich, fir mich ist der Koran und
seine Aussage ist sehr, sehr wichtig fur mich oder die Aussagen von einigen Mystikern,
die Art und Weise, wie er Religion sieht, ja beschreibt. Fir mich sind auch andere Leute
wichtig wie einige deutsche Muslime, die auch Bicher geschrieben haben Uber ihre Art,
wie sie zum Islam gekommen sind oder was fiir sie das Wesentliche ist, sei's Murad
Hoffmann®?. Fir mich ist auch dieser Abu Said**, find ich sehr interessant, wie er mit
Religion umgeht, wie er Religion hinterfragt, wie er aber dieses Wesentliche der Religion,
wie das fir ihn auch so elementarer Bestandteil seines Lebens ist. Und das ist die Art
und Weise, so der Weg, den ich auch gehen mdochte. Also es immer wieder hinterfragen,
aber so diesen wesentlichen Bestandteil, dieses wesentliche Element, diese Basis, dass
die einfach da ist fur mich, die ist deutlich, die ist klar, aber ansonsten versuch ich schon
die Einzelteile schon auch immer wieder zu hinterfragen. Und dass das auch so mein
Weg ist. Ja, das ist so mein ganz persoénlicher Zugang dazu.”

Silke A. hatte schon bei ihren Eltern die Vernachlassigung kultischer Pflichten mit Zeitmangel
entschuldigt. Nun muss sie dies mit dem Argument ihrer Pflichten als, inzwischen
alleinerziehende, Mutter fur sich selbst in Anspruch nehmen, ohne es aber als Mangel zu
definieren. Dennoch kann sie sich ein Leben ohne ,dieses Gesprach mit meinem Gott oder
diesen Blick in mein Inneres zu suchen” nicht vorstellen. Sie assoziiert damit nach wie vor
Ruhe und Kraft, ,Auftanken fiir mich selber“. Neben die Spiritualitat, die sie so eventuell auch
in anderen Religionen hétte finden kénnen, stellt sie aber sofort argumentativ die wichtigste
Grundlage des Islam, den Koran und seine Aussage, die ihr ,sehr, sehr wichtig“ ist. Vorbilder
im Glauben findet sie bei anderen deutschen Konvertiten. Inr Weg zum und im Islam bleibt
der Sufismus, dessen Gedanken sie am ehesten folgen kann und will. Silke A. macht
deutlich, dass sie ihrer neuen Religion nicht unkritisch gegenubersteht, dass sie ,hinterfragt".

Sie stellt aber entschlossen als Bilanz ihres biographischen Berichts fest, dass der Islam

2 pr. Murad Wilfried Hofmann ist als deutscher Konvertit Ehrenmitglied im Zentralrat der Muslime in
Deutschland und berichtet in seinen Buchern von Wegen zum Islam, z. B. in ,Der Islam als Alternative”. Minchen
1993, ,Reise nach Mekka. Bn Deutscher lebt den Islam“. Minchen 1996, und ,Tagebuch eines deutschen
Muslims®, KéIn 1985. Der Jurist und Diplomat arbeitete auch nach seinem Glaubenswechsel viele Jahre als
Informationsdirektor der NATO und zahlt zu den bekanntesten Konvertiten in Deutschland.

7% b0 SaAid b. abf tHair (gest. 1049). Er lehrte als Sufi, dass Gottes Wirklichkeit nicht das Gesetz ist. ,Das
Repetieren winziger Einzelheiten der Scharia und das angsterfiillte Griibeln Uber mégliche VerstéR3e, erschien
ihm nicht als das geeignete Mittel, das Herz der Sufis flr Gott aufzuschlieRen, sondern Frieden und Freude im
Diesseits.“ Vgl. Nagel, S. 175.
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selbstverstandlich zum ,wesentlichen Bestandteil* ihres Lebens geworden ist, dass fir sie
,<die Basis* stimmt. Sie hat zu einem Glauben gefunden, der ihr die Wahl fir Zweifel, ihre
Freiwilligkeit und damit ihr Wollen lasst. Und in dem sie ihre Personlichkeit in einer
Gemeinschaft leben kann: ,Und das auch so mein Weg ist. Ja, das ist so mein ganz
personlicher Zugang dazu.”

1.11 Der Islam als personliche Antwort — Eine Zusammenfassung

Weg vom Christentum, hin zum Islam — Religion hat Silke A. bewegt, von Kindheit an,
sowohl kognitiv als auch emotional. Und auf beiden Ebenen néherte sie sich der neuen
Glaubensgemeinschaft an. Sie wurde von der auRenstehenden Beobachterin zu einem
Mitglied, in dem der Glaube als Zuversicht lebt. Warum sie auf ihrem Weg zu diesem Ziel
gegangen ist, begriindet sie im Nachfrageteil des Interviews so:

,#Also auf der Vernunftebene war klar fir mich, dass mir diese klar definierten Rechte und
Pflichten wichtig sind, dass es mir wichtig ist, dass der Islam eine Religion ist, die sehr
auf Gemeinschaft setzt, wo die Gemeinschaft im Vordergrund steht, was fuir mich wichtig
war als Gegenposition zu dieser extremen Individualisierung, die wir in unserer
Gesellschaft leben, das war nicht das, was ich fir mich mochte. Das ist so auf der
sachlichen Ebene. Und das, was fur mich ganz ganz wichtig ist, dass im Mittelpunkt steht
dieses Streben nach Wissen, dieses Streben des an sich selber arbeiten, das im
Mittelpunkt steht, dass man dieser Welt etwas hinzuftigen sollte, ihr nichts nehmen sollte,
sondern ihr etwas hinzuflgen sollte. Also, all diese Dinge auf dieser rationalen Ebene
sind fir mich ganz ganz wichtig. Aber die Art, wie ich diese Religion praktiziere, ist eine
emotional gepragte. Deshalb ist fir mich dieses Dhikr ein elementarer Bestandteil, und
so spielen beide Komponenten eine wichtige Rolle fir mich.*

Diese Rechte und Pflichten hatte sie auch von ihrem Mann eingefordert, der ihre Konversion
akzeptierte, die ihn aber als nichtpraktizierenden Muslimen nach Silke A.s Schilderung auch
Uberforderte, da er nicht ,islamischer” leben wollte. Dass ihr der Islam, wenn auch nicht
erwinscht, das Recht auf Scheidung zugesteht, empfindet sie als wohltuende Hilfe. Sie
spricht von einem ,realitdtsndheren Pragmatismus®, ,dass er die Mdoglichkeit offen l&sst,
wenn es einfach nicht geht, einen andern Weg zu gehen, dass man sich auch nicht qualen
soll und dass man auch klar definierte Rechte und Pflichten hat, dass ich auch Pflichten
einfordern kann, und wenn er die nicht erflillen kann, dass ich das Recht habe, zu sagen: ich
kann dann so mit dir nicht leben. Das hab ich so im Christentum nicht kennen gelernt, so
definitiv, dass das so klar festgeschrieben ist." Hier zeigt sich Silke A. mit ihrer friheren
Konfession wenig vertraut. Grundsétzlich betonen zwar alle christlichen Kirchen die
Unauflgslichkeit der Ehe. Die evangelische Ethik gesteht aber zu, dass eine Ehescheidung
eine verantwortliche Konsequenz aus einem nicht mehr heilbaren Scheitern einer Ehe sein
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kann.*” Sie fuhlt sich auch als Muslima dem Geliibde des Lebensbundes bis zum Tod noch
verbunden — ,das hat natirlich schon noch mal ein paar Trdnen gekostet, dass so diese
Idealvorstellung nicht erfiillbar war in meinem Fall“.

Nach wie vor bewegt sich Silke A. in dem Kreis, in dem sie konvertiert ist, und damit auch im
Bereich des interreligiésen Dialogs.

,und je mehr ich mich damit beschéftige und mit diesen Leuten zusammen bin, komm ich
natirlich zu meinem Ursprung wieder zurtck, dass ich auch diese verbindenden
Elemente sehr viel deutlicher seh’, ja, sich ein Kreis auch wieder schlief3t. Ich hab mich
nicht nur vom Christentum weg bewegt, sondern durch diese verbindenden Elemente,
die vorhanden sind, dass man sich auch wieder hinbewegt, wobei ich mich aber nie
wieder als Christin bezeichnen wiirde oder dahin zuriick mochte, ja. Also so, wie ich das
Christentum kennen gelernt habe, hab ich die Antworten nicht gefunden und, Muslime
glauben ja schon, nicht an Zufall, sondern an Schicksalhaftigkeit und die Tatsache, dass
ich irgendwann eben bei dieser Religion gelandet bin und dort diese Antworten gefunden
habe, war so gewollt, fur mich. Womit ich nicht sagen will, dass nicht auch andere
Religionen Antworten geben, mit denen ich was anfangen kann oder die mich
weiterbringen, zum Beispiel ich neige dazu, wenn ich Probleme habe, zum Beispiel zu
putzen, und im Buddhismus sagt man, wenn man putzt, wenn man kehrt zum Beispiel,
reinigt man die Seele. Dann denk ich, genau das ist es, warum ich’s tue, meine Seele ist
hinterher wieder gereinigt (lacht), ich bin mit mir wieder im Einklang, wenn ich geputzt
habe. Damit hab ich das Problem vielleicht noch nicht geldst, aber mir geht’'s wieder gut,
und insofern kann ich auch anderen Religionen etwas abgewinnen, ja, so ist das nicht.”

Silke A. steht als 36jahrige Frau mitten in den Herausforderungen der modernen
Gesellschaft. Zwischen dem von ihr als extrem kritisierten Individualismus und einem
Pluralismus, der sich fir sie auch im Bereich der Religionen neu eroffnet, muss sie selbst
ihre Mal3stébe fur ihr eigenes Leben finden. Sie hat die ihr wichtigen Wahimdglichkeiten,
splrt aber auch stetig den Zwang, eine Entscheidung treffen zu missen.”® Ilhr
Selbstverstéandnis ist spatestens beim Tod der Gromutter in Frage gestellt, mit dem
Entgleiten der religiosen Orientierung und ihrer Selbstverstandlichkeit ein wesentliches Stlick
ihrer Identitat. Stabile Sinnwahrnehmungen sind nur schwer zu gewinnen, noch schwerer zu
erhalten. In ihrer ,Entkirchlichung” ist sie auf der Suche. Sie versteht diesen Prozess selber
aber nicht als Krise, sondern als neue Standortbestimmung. Durch den Islam gewinnt sie
moralische Mal3stébe zurlick, an denen sie ihre Handlungen hinsichtlich ihrer Wirkung auf
die Gesellschaft wieder Uberprifen kann. In der kleinen Gemeinschaft des Tariga-Kreises
kann sie ihre Vorstellungen von einem sinnvollen Leben teilen — mit Menschen, die ihr
Handeln auf Gott hin ausgerichtet haben, die Pflichten gegeniber ihrem Schépfer und
Pflichten gegentber ihren Mitmenschen Ubernehmen. Beides hatte sie zum Beispiel bei

ihrem Mann vermisst. Es sind Muslime, die ihr diese geistige Orientierung vorleben und

25 \/g. Lutcke, Karl-Heinrich. In: Worterbuch des Christentums, S. 272.

2’8 prof. Dr. Werner Weidenfeld, Mitglied des Vorstandes der Bertelsmann-Stiftung, in deren Rahmen ein neuer
Projektbereich ,Geistige Orientierung” geschaffen wurde, macht an diesen Komponenten fest, dass die Fragen
der geistigen Ausrichtung zu den dringendsten Herausforderungen unserer Gesellschaft gehéren. Vorwort in
Berger/Luckmann 1995, S. 5ff.
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geben, auch wenn Christen an dem Dhikr teilnehmen — aber sie sind Gaste, wahrend Silke
A. ein integriertes Mitglied der Gemeinschaft wird. lhre christlichen Wurzeln verleugnet sie
dabei nie, sie wertet ihre frihere Religion nicht ab, entdeckt als Muslima wieder das
Verbindende. Fur sie steht aber fur inre Weiterentwicklung der Islam. Sie antwortet auf das
implizite Warum mit einer islamischen Argumentation, mit der sie auch gleichzeitig klar
macht, wieso sie sich trotz der gewinnenden Elemente anderer Religionen fir das
muslimische  Glaubensbekenntnis  entschieden  hat: mit dem  sunnitischen
Pradestinationsglauben®’ nach 6:39: ,(...) Gott fiihrt, wen er will, in die Irre. Und wen er will,
den bringt er auf einen geraden Weg." Der gerade Weg fihrte fur Silke A. mit Gedanken zum
Islam, die an den muslimischen Philosophen al-Ghazzali erinnern, der auch das christliche
Abendland angeregt hat. Als tiefgrindiger Forscher und Denker hatte er die theologischen
und philosophischen Systeme seiner Zeit um die Wende zum 12. Jahrhundert gepruft.
Inneres Erleben im stossweisen Durchbruch erschloss ihm aber letztlich intuitive
Glaubensgewissheit als letzte und einzig sichere Grundlage der Wahrheit.”® Bei voller
Beibehaltung der dialektischen Methode gelang es al-Ghazzali, die offizielle Theologie mit
der Mystik zu versbhnen und die Unzuldnglichkeit des Rationalismus mit der Innigkeit
glaubensstarker Gottesndhe zu bereichern.

Silke A. will sich von der angenommenen Vorherbestimmung nicht zum Fatalismus verleiten
lassen, sondern ihre Leben mit ihnrem Wollen bestimmen, aber in Gottes Namen. Sie will den
Islam als gleichwertige Religion in der Gesellschaft sehen, die Menschen geistige
Orientierung geben kann, und will — wobei sie darin auch die Spur von Provokation
wahrnimmt — in ihren Uberzeugungen als Muslima akzeptiert werden. ,Und ich kann fir mich
diese Religion auch gerade als Deutsche und gerade als Frau annehmen, das steht in
keinem Widerspruch.” Sie sieht darin eher eine Herausforderung: Als deutsche Muslima, die
.einen anderen Zugang zu dieser Religion* gefunden hat, traditionelle Uberformungen —
auch in ihrer Rollenbestimmung als Frau —, die sie bereits beim Christentum abgelehnt hat,
im Vorbild zu ersetzen durch ,das Wesentliche dieser Religion“, ,dass man dieses
schmickende Beiwerk ein bisschen vernachlassigt, also an den Rand drangt’. Im
Christentum gelang es ihr kaum, sich dem Zwang der konventionellen Forderungen zu
entziehen, die sie als Rahmenbedingungen stets vorgegeben erlebte und mit denen sie sich
immer wieder konfrontiert sah. Den Islam aber kann sie unbelastet von ererbten

Kultassoziationen alltaglich und selbstverstandlich leben.

7" Unzweifelhaft ist Gott im Islam der Allmachtige. Uber die menschliche Freiheit und die Gestaltungs- und

Entscheidungsmoglichkeiten des Menschen gibt es im Koran sehr widerspriichliche Aussagen. Koranstellen, die
von der Vorherbestimmung sprechen, sind unter anderem 9:51: ,Sag: Uns wird nichts treffen, was nicht Gott uns
vorherbestimmt (w. verschrieben) hat. Er ist unser Schutzherr. Auf Gott sollen die Glaubigen (immer) vertrauen.”
und 18,17: ,(...) Wen Gott rechtleitet, der ist (in Wahrheit) rechtgeleitet. Fir denjenigen aber, den er irrefihrt, wirst
du keinen Freund finden, der ihn auf den rechten Weg bringen wirde.” Weitere: 2:26, 14:4, 16:93, 27:57, 35:8,
37:96. Gegensatzliche Positionen finden sich zum Beispiel in 4:97 und 18:29.

78 \/gl. Hartmann, Richard 1992, S. 53f.
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2. Katharina B. - Ay$e?®: _Ich habe jedes Vorurteil gehabt!*
2.1 Biographischer Uberblick

Katharina B., geb. 1955, evangelisch getauft, wachst zusammen mit ihrer vier Jahre
jungeren Schwester in einer ,Bergmannssiedlung” in Nordrhein-Westfalen auf. Ihre Mutter ist
Hausfrau, ihr Vater Bergarbeiter. Er k&mpft mit Alkoholproblemen. Katharina B. besucht die
Volksschule und macht nach der neunten Klasse den Hauptschulabschluss. Sie absolviert
eine zweijdhrige Berufsfachschul-Ausbildung und erhélt nach der Mittleren Reife ein
Stipendium in einem evangelischen Internat. Ein zusatzliches staatliches Stipendium
ermd@glicht es, dass sie Abitur macht. Sie Uberlegt sich, Pfarrerin zu werden, glaubt aber, die
notwendige Sprachenausbildung nicht zu schaffen. Sie geht nach Aachen und nimmt ein
Lehramtsstudium fiir Grund- und Hauptschule mit den drei Fachern Deutsch, Erdkunde und
Wirtschaftslehre auf. 1979 legt sie das zweite Staatsexamen ab und geht in den Schuldienst.
Sie studiert Religion als viertes Unterrichtsfach und gibt an einer Hauptschule, die von vielen
auslandischen Schilern besucht wird, zusatzlich Religionsunterricht. Zum Ende des
Studiums heiratet sie einen deutschen Ingenieur. Die Ehe scheitert nach zwo6lif Jahren. 1992
fahrt sie mit einer marokkanischen Familie, deren Kinder sie unterrichtet, in den Ferien nach
Marokko. Nach der Riickkehr entschlieBt sie sich zum Ubertritt zum Islam. 1993 tritt
Katharina B. aus der evangelischen Kirche aus und konvertiert. Sie wird Sunnitin, schlief3t
sich aber keiner Rechtsschule an und tragt nun den Namen ,AySe“. Es kommt zum Konflikt
mit dem Schulleiter, der ihr das Tragen des Kopftuches verbietet. Die Kontroverse ist zum
Zeitpunkt des Interviews noch nicht gelost. 1994 heiratet sie zum zweiten Mal, dieses Mal
einen muslimischen Mann aus Marokko. Zwei Jahre spater reist sie zum ersten Mal nach
Mekka zur Umra, der ,kleinen Pilgerfahrt’, 1998 macht sie die Hadsch®. Katharina B.
engagiert sich in der Deutschen Muslim-Liga Bonn e.V.* sowie im padagogischen
Fachausschuss des Zentralrats der Muslime in Deutschland®.

79 Im Interview wird der anonymisierte Vornamen verwendet, mit dem sich die Frauen im Interview vorgestellt

haben. Katharina B. erwahnte den angenommenen muslimischen Vornamen nur kurz.

%0 vgl. 1. 2.2.2. Ausfihrlich dazu unter anderen Richard Hartmann 1992, S. 88ff. Von der Hadsch, der groRen
Pilgerfahrt ,ins Herz des Islam“, zu der jeder Muslim nach seinen Mdglichkeiten einmal im Leben verpflichtet ist,
berichtet auch die Deutsche Hadar Spohr in ihrem Buch ,Die Reise nach Mekka“, Bonndorf 1998.

%1 ygl. 1. 1.2. Die DML Bonn wurde 1989 in das Vereinsregister eingetragen. In ihrer Selbstdarstellung heil3t es:
.Sie hat sich seit ihrer Grindung als Bricke zwischen Deutschland und der islamischen Welt und den
muslimischen Neueinwanderern verstanden, als Zusammenschluss von Menschen, die Uberall in ihrem
Lebensumfeld Zeugnis fiir ihnren Glauben ablegen und fiir die Durchsetzung islamischer Grundséatze eintreten. Die
Liga versteht sich auRerdem als Sachwalterin der besonderen Interessen von Muslimen mit deutscher
Staatsangehorigkeit, die Mitgliedschaft steht aber Menschen aus aller Welt offen.” Zit. n. Spuler-Stegemann, S.
127f. Die DML Bonn ist der islamische Trager der Standigen Européischen Konferenz der Juden, Christen und
Muslime (JCM), die mehrmals im Jahr in Bendorf bei Koblenz tagt.

%2 vgl. I. 1.2. Der ZMD wurde 1994 gegriindet und bildet sozusagen das Gegenstiick zum Islamrat. Vorsitzender
ist der saudiarabische Arzt und Islamwissenschaftler Dr. Nadeem Elyas vom Vorstand des Islamischen Zentrums
Aachen. Annemarie Schimmel wurde zum Ehrenmitglied ernannt. Der ZMD versteht sich als Dialog- und
Ansprechpartner der Muslime fir den deutschen Staat. Ausfihrlich dazu Spuler-Stegemann, S. 115ff.
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2.2 Erstereligitse Sozialisation

Katharina B. konzentriert sich in ihrer biographischen Erz&hlung von Anfang an auf die
religiose Préagung. Von den Personlichkeiten ihrer Eltern, unter anderem von den
Alkoholproblemen ihres Vaters, die ihre Kindheit begleiteten, berichtet sie erst im
Nachfrageteil des Interviews konkreter.

»Ich bin in einem wenig spektakularem Elternhaus, was Religion angeht, aufgewachsen.
Fur Religion zustandig ist meine Mutter gewesen, mein Vater sagt von sich selber, dass
er ‘n Atheist ist. Aber meine Mutter hat so'n ganz naiven christlichen Glauben uns
beigebracht, Prophetengeschichten tber Abraham und Mose und die Geschichten von
Jesus zu Weihnachten und zu Ostern dann eben. Meine Schwester, vier Jahre jinger als
ich, wir beide sind immer zum Kindergottesdienst gegangen, das war eigentlich so ganz
regular. Meine Eltern haben nicht die Kirche besucht, es sei denn, es war irgendwo
Kindtaufe, Hochzeit oder Beerdigung. Meine Schwester hat im Kirchenchor gesungen,
ich hab an der Gestaltung des Kindergottesdienstes mitgearbeitet. Das waren so die
Kontakte in der Kindheit mehr oder weniger. Dann kam dazu so Sachen wie Tischgebet
zuhause, als nur wenn die Mutti da war, nicht wenn der Vater da war, der fand das dann
doof, wir konnten dat machen, wenn er nicht da war. Oder eben solche Spriiche wie: ,Ich
bin klein, mein Herz ist rein, soll niemand drin wohnen, als Jesus allein’, so diese kleinen
Gebete, die ich auch richtig total verinnerlicht habe, also das war so die Form der, dieser
naiven Form von Religion, die aber sehr schén war. Ich hab nie irgendwas Negatives mit
der Religion zu verbinden gehabt.”

Katharina B. erlebt als Kind ihre Eltern als sehr gegensatzliches Paar, vor allem im Bezug
auf ihre religidse Erziehung. Der Vater steht dem Glauben nicht nur indifferent gegeniber,
sondern bezeichnet sich selbst als Atheist, bestreitet die Wirklichkeit Gottes und lehnt damit
verbunden jede Religiositat ab. Er beugt sich aber, wie aus der Schilderung hervorgeht,
traditionellen Spielregeln und bleibt trotz seiner Ablehnung der Kirche nicht ganzlich fern. Bei
Anlassen wie Taufe, Hochzeit oder Beerdigung begleitet er die Familie. Ihm gegeniber steht
seine Ehefrau, die als Mutter ,flir Religion zustandig” den beiden Tochtern ihre Frommigkeit
vermitteln will, die sich mehr an der soziokulturellen Ausgestaltung des Glaubens orientiert —
Frommigkeit im Sinn von Martin Luther als das ,rechtschaffene Leben in den Ordnungen der
Welt", als alltags-ethischer Begriff, bei dem sich der religidse Sinn im Tun dessen erschopft,
,was dem allgemeinen Nutzen frommt“®. Katharina B. beschreibt es im Riickblick als ,so’n
ganz naiven christlichen Glauben®. Es gibt keine gemeinsame kritische Auseinandersetzung
mit religiosen Inhalten in der Familie, sondern durch das Bekenntnis eine verbindende
Gemeinschaft von Mutter und Tdchtern. Das geht soweit, dass Religion zuhause nur bei
Abwesenheit des Vaters stattfindet: ,Der fand das dann doof, wir konnten dat machen, wenn
er nicht da war“. AufRerhalb des Elternhauses sind beide Schwestern, auch noch als
Jugendliche, in der Kirche engagiert, gestalten sie das Gemeindeleben mit. Christliches
Vertrauen besteht fir Katharina B. als Kind vor allem in ,Geschichten” Giber das biblische

%3 \gl. Drehsen, Volker. In: Worterbuch des Christentum, S. 375f.
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Geschehen und in ,kleinen Gebeten®, die sie ,verinnerlicht* hat und ihr bis heute geblieben
sind. Sie sieht ihren unschuldigen Kinderglauben auch im Rickblick nicht kritisch, verknipft
ihn mit dem Gefuhl des Schonen, des arglos Zugewandten. lhre Mutter und ihre Religion

erlebte sie als ,gutglaubig” im besten Sinn des Wortes, es bleibt ,nichts Negatives®”.

.Ich hab dann zwei Jahre eine Berufsfachschule, weil es kein 10. Schuljahr zu dem
Zeitpunkt gab, besucht, und hab dort den Religionsunterricht bei einer Pfarrerin gehabt,
die keine Gemeinde hatte aus gesundheitlichen Griinden. Und die befand dann damals,
dass eben meine religiose Einstellung so forderungswirdig war, dass ich danach dann,
nach der Mittleren Reife ein Stipendium in einem evangelischen Internat bekam. Also,
man sieht schon, ich hab eigentlich nur Positives von der Kirche erfahren, ich hab spéter
deswegen auch nie tber die Kirchensteuer oder sonst was gestdhnt, ich wusste ja, wo
dieses Geld blieb, ich hatte das Gliick, deswegen mein Abitur machen zu kdnnen. Ich bin
dann also, weil mein Vater mir weitere Schulbildung nicht ermdglichen wollte,
Arbeiterhaushalt, Trinker, und meine Mutter ohne Beruf, von daher gesehen war dat eh
nicht finanziell moglich. Ich bin dann aber aufgrund des Stipendiums der Evangelischen
Kirche, was dann immer mehr in ein staatliches Stipendium Gberging bis zum Ende, so in
ein evangelisches Internat gekommen, hab dort wieder ganz intensiv am religiosen
Bereich mitgearbeitet, so mit Vorbeten vor Tisch und so weiter und als Abschluss des
Abends dann eben auch und hab dann auch Uberlegt, ob ich nicht Pfarrerin werden
wollte. Bin dann aber da dran gescheitert, dass ich gedacht habe, du hast wenig
Sprachgefiinl far Grammatik, da scheiterst du an Hebrdisch oder Griechisch,
Altgriechisch und da haste eigentlich auch nicht so die Lust zu, Latein war auch nicht so
meine starke Seite, dann hab ich das deswegen gelassen.*

Der Vater erachtet eine weitere Schulausbildung seiner Tochter nach der Volksschule nicht
fur notwendig. Dazu kommen finanzielle Probleme der Eltern, die zuné&chst fir Katharina B.
den Besuch eines Gymnasiums unméglich machen. Sie hat aber wohl sehr friih den Ehrgeiz,
fur sich nach eigenen Wegen zu suchen und bildet sich auf einer Berufsfachschule fort. Bei
der Darstellung dieser Zeit konzentriert sie sich wieder auf den religiosen Aspekt, der
schlie8lich auch fur ihre weitere Entwicklung entscheidend wird. Sie findet in der Pfarrerin
eine Forderin, die das glaubensstarke Interesse des Madchens weiter unterstiitzen mochte,
was ihr schlieBlich die Mdglichkeit eines qualifizierenden Abschlusses an der hdheren
Schule eréffnet. ,Also, man sieht schon, ich hab eigentlich nur Positives von der Kirche
erfahren, ich hab spéater deswegen auch nie tber die Kirchensteuer oder sonst was gestohnt,
ich wusste ja, wo dieses Geld blieb, ich hatte das Glick, deswegen mein Abitur machen zu
koénnen.” Katharina B. ist es in ihrem Bericht wichtig, ihr Verhaltnis als junge Erwachsene zur
Kirche und zur Religion bejahend zu schildern. Sie ist bestrebt, auch im Verweis auf ihr
spateres Leben jeden Zweifel auszuraumen, bemiht sich um Harmonie zwischen
Vergangenheit und Gegenwart. Die Kontinuitét ihres religiosen Engagements stiitzt sie mit
dem Bericht aus der Internatszeit, in der sie ebenso wie friiher am Esstisch mit ihrer Mutter
und in der Gemeinde den frommen Ablauf mitgestaltet. Die Beschéaftigung mit dem
christlichen Glauben beschrankt sich nicht nur auf au3erliche Handlungen, sondern erscheint
als Teil ihrer jugendlichen Identitat. Die verinnerlichte Beziehung und stete Hinwendung zu
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Gott lasst sie sogar Uber eine entsprechende Berufsentscheidung nachdenken, sie zieht
nach dem Vorbild ihrer Férderin eine Arbeit als Pfarrerin in Erwagung. Katharina B. traut sich
aber nicht zu, die Hurden der Sprachenausbildung zu nehmen und entscheidet sich letztlich
fur einen anderen beruflichen Weg, auf dem Religion zunéchst keine Rolle mehr spielt. ,Well
Religion zu der Zeit kein Mangelfach war“, belegt sie in ihrem Lehramtsstudium die
Fachrichtungen Deutsch, Erdkunde und Wirtschaftslehre.

2.3 Begegnung mit dem Islam als evangelische Religionslehrerin

Katharina B. hat sich von dem Wunsch, Glauben zu lehren, aber nicht verabschiedet. Als sie
bereits als P&adagogin in der Hauptschule tétig ist, studiert sie Religion als viertes

Unterrichtsfach nach und erwirbt die Vocatio bei der Evangelischen Kirche.

.Ich hatte nie eine Abmeldung, worauf ich ziemlich stolz eigentlich bin, weil das heute
schon ganz ungewdhnlich ist und ich hab auch immer Klassen gehabt mit sehr hohem
Auslanderanteil. Und als Hauptschullehrerin hab ich auch Hausbesuche gemacht und
natirlich auch bei meinen turkischen und marokkanischen Schiilern, denn die finden Sie
ja hier in der Hauptschule gerade hier in Nordrhein-Westfalen ganz verstarkt. Und immer
wieder, dat war dat Komische, kam ich mit diesen Eltern auf dat Thema Religion, is also
eigentlich ein Thema, wobei islamische Eltern oder Gberhaupt islamische Leute genieren
sich nicht, Uber Religion zu reden, so wie das bei uns verschamt gemacht wird, also bei
uns mein ich jetzt im evangelischen oder katholischen Bereich, is wat fUr alte Leute oder
grade mal fur Weihnachten oder zur Hochzeit, aber sonst redet doch kein Mensch tber
Gott, so richtig offen, ach ne, machst mal lieber nicht, machst dich lacherlich, schiebst
dich in "‘ne Ecke Zeugen Jehovas oder so was ahnliches, und mit denen hab ich halt
immer ganz normal da druber reden koénnen und stellte dann fest, weil ich vorher
eigentlich so auf Abwehr war, dat is 'n ganz andere Religion, die die Leute vertreten und
meine ist die richtige, ich war ja damit zufrieden soweit.”

Sehr dicht vermittelt Katharina B. in diesem Erzéhlabschnitt Informationen Uber ihre
Auseinandersetzung mit den Religionen Christentum und Islam. Als evangelische
Religionslehrerin begegnet sie muslimischen Glaubigen. Sie ist stolz auf ihre gelingende
Lehrtatigkeit, bei der sie trotz gegenlaufiger Tendenzen der Zeit ihre Schiler im Unterricht far
Inhalte gewinnen kann — ,ich hatte nie eine Abmeldung®. Sie formuliert als erschwerenden
Faktor ihres Unterrichts den hohe Auslanderanteil in ihren Klassen. Bei Hausbesuchen als
Hauptschullehrerin — nicht nur als Religionspddagogin — kommt sie mit den Eltern ihrer
turkischen und marrokanischen Schiiler ins Gesprach und wird nun in ihrem glaubigen
Selbstverstandnis herausgefordert. ,Dat war dat Komische” — Katharina B. impliziert in ihrer
Erinnerung eine nahezu unerklarliche Fligung, die das Thema in eine fur sie bedeutungsvolle
Richtung lenkt — ,immer wieder (...) kam ich mit diesen Eltern auf dat Thema Religion*.

Zum ersten Mal in ihrem Bericht stellt sie die beiden Religionen als Gegensatzpaar

gegenuber, wobei sie ihre ebenfalls erstmals kritische Perspektive auch im Ruickblick noch
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aus der Sicht der Christin einnimmt: ,(...) also, bei uns mein ich jetzt im evangelischen oder
katholischen Bereich“. Sie erfahrt bei den ,muslimischen Leuten* eine Offenheit im Umgang
mit Religion, die sie bei Christen vermisst. Diesen retrospektiven Mangel legt sie ausfuhrlich
dar, die Beschrankung des Bekenntnisses auf das Alter und auf das Feiertagschristentum.
Den verschamten Umgang mit Glauben zeichnet sie als Kontrastfolie fur die Sicherheit der
Muslime in ihrer Gotteserkenntnis. Uber Gott zu reden war in ihrer Kindheit im Beisein des
Vaters verpont. Diese Missbilligung personlicher Bekenntnisse erfahrt sie bestatigt durch
eine Gesellschaft, in der Religion zu einem Tabuthema geworden ist. Sie bemerkt nicht nur
Ablehnung, sondern eine spoéttische Verachtung fur Menschen, die allzu 6ffentlich von ihrem
Glauben sprechen. Dazu ordnet sie die Zeugen Jehovas ein, die als missionierende
Gemeinschaft in der gegenwartigen kollektiven Meinung in einer ,Ecke” stehen. In der
Wahrnehmung der gesellschaftlichen Verhaltnisse fuhlt sich Katharina B. als Personlichkeit,
die den Glauben nicht nur verinnerlicht hat, sondern ihn darlber hinaus auch noch
weitergeben will, allein als ungewéhnlich an den Rand gedrangt. Gewdhnlich, also normal,
ist es, Uiber seinen Glauben zu schweigen. Uber Gott zu reden assoziiert sie auch in der
Ruckschau nicht nur mit der AulRenseiterrolle, sondern auch mit der fiir sie realistischen
Angst, sich ,Jacherlich* zu machen, verknupft mit synonymen Beurteilungen wie verbohrt und
engstirnig.

,Mit denen hab ich halt immer ganz normal da druber reden kénnen, erinnert sich Katharina
B. an ihre Gesprache mit den tirkischen und marokkanischen Eltern. Religion gehdrte seit
ihrer Kindheit untrennbar zu ihrem Leben - einerseits im gelebten Bekenntnis im
Zusammensein mit ihrer Mutter, in der Gemeinde und im Internat, andererseits in der
Tabuisierung durch ihren Vater. Nun stehen sich das ,normale Reden® Uber Gott in
muslimischen Familien und die Beschrankung religioser Lebensformen der christlich
kulturellen Umgebung auf zugewiesene Zeiten und R&ume als gegensatzliches Paar
gegenuber. Sie erlebt Vertrautes im Fremden, fuhlt sich aber zu diesem Zeitpunkt in ihren
eigenen Uberzeugungen dadurch nicht verunsichert. Sie bilanziert niichtern das Ergebnis
der Gesprache: ,(...) dat is “'n ganz andere Religion, die die Leute vertreten und meine ist die
richtige, ich war ja damit zufrieden soweit.” Der Austausch aber hat eine ihrer Meinungen
verandert, ihre ,Abwehr‘ gegen das ,ganz Andere" schwindet. Das einmal geweckte

Interesse fiihrt zu einer intensiveren Beschaftigung mit den Inhalten des Islam.

.lch stellte dann aber fest, die ganze Geschichte ist dieselbe wie im judischen und
christlichen Bereich, die Propheten bleiben alle gleich, der Jesus hat ‘ne enorme Rolle,
der fur mich sehr wichtig war, und zwei casus knacksusse, die mich aber trotzdem so in
meinem Inneren immer an der Institution Kirche oder an der Religion sag ich mal einfach
gestort haben, heben sich da im Islam auf, und die zwei Punkte waren: Jesus ist nicht
Gottes Sohn, war fur mich ganz schwierig zu verstehen, dass der Gottes Sohn sein
sollte, denn ich hab immer gesagt im Unterricht, der isst wie wir, der weint wie wir, der
wird Schmerzen empfunden haben wie wir, dat kann nur ein Mensch sein. Und der hat
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von Gott eben "ne gottliche Energie bekommen, weil Gott es so wollte, konnte er die
Wunder vollbringen, aber nur deswegen und nicht, weil er der Sohn Gottes war, dat war
fur mich ein totaler Widerspruch, konnt’ ich Gberhaupt nicht akzeptieren, hab ich auch nie
so in meinem Unterricht vermittelt. Ich weil3, dat is 'n Gegensatz zur Kirche gewesen, dat
tat mir auch leid und ich hatte auch Schiss, entdeckt zu werden (lacht), aber ich konnte
nicht anders, so wie Martin Luther: Hier steh ich und hier bin ich, ne, so ungefahr. Na ja,
und dann eben, der zweite Punkt war, der zwar mehr katholisch bedingt ist von wegen
Erbstinde. Verflixt juchhe, ich hatte Gberhaupt keinen Bock wegen der bléden Eva, die da
den Apfel dem Adam gegeben hat, da so "ne Erbstinde mit mir rumzuschleppen, war ich
doch nicht dran beteiligt gewesen, ist zwar in der evangelischen Kirche nicht so stark wie
in der katholischen mit der Erbsiinde, aber es hat mich trotzdem gestort. Und im Islam
erfahrt man dann eben, die ham zwar Dummbheiten gemacht, aber keiner tragt des
andern Last in sofern, als dass er dafur mit bestraft wird. Ich kann freiwillig die Last
meiner Eltern tragen, wenn sie dat jetzt meinetwegen nicht so schaffen vom Finanziellen
her, aber von Schuld her gesehen gibt es das nicht, dass ich die Schuld eines anderen
Menschen mitzutragen habe. Also Erbsiinde ade, Jesus Gott sei Dank endlich ein
richtiger Prophet so wie alle anderen auch, sogar ein ganz besonderer, weil er eben die
jungfrauliche Geburt ja auch hatte, also die wird im Islam ja genauso akzeptiert wie im
Christentum, und eh, da waren fir mich zwei ganz groe und wichtige Punkte
ausgeraumt. Und dann hab ich gedacht, dat interessiert dich, jetzt gehste her und guckst
mal, dat du was zu lesen kriegst und ob du nicht Leute kennen lernst, die von der
deutschen Erziehung her zu dem Islam Ubergewechselt sind. Insgesamt zog sich das
schon so Uber zehn Jahre hin, wird’ ich mal sagen, dat hab ich nicht von heut auf
morgen gemacht, das war ein ganz langsamer Lernprozess und ich bin heute froh da
drum, dass ich das nicht Uberstirzt gemacht habe, weil alles, was ich hinterher da driber
gedacht habe, war wirklich gut durchdacht auch.*

In ungezwungenen Worten berichtet Katharina B. von ihren neuen Erkenntnissen, die sie
heute aus muslimischer Sicht reflektiert. Die islamische Argumentation in den
entscheidenden Unterschieden zwischen den beiden Glaubenswahrheiten ist so sicher als
reflektiv anzunehmen, allerdings Uberzeugt sie mit der Schilderung ihrer damaligen
Gedanken zur Unterrichtsgestaltung davon, dass die Auseinandersetzung mit den
angesprochenen Bekenntnisinhalten noch in ihrer Zeit als aktiver Christin zum Thema
geworden ist. Sie betont die Gemeinsamkeiten der drei Buchreligionen, um dann aber sofort
ihre  perstnliche Konfrontation mit den beiden ,casus knacksusse(n)‘, den
ausschlaggebenden Punkten, anzusprechen, die sich fur Katharina B. ,im Islam aufheben®.
Im Vordergrund steht dabei die erklarte Gottessohnschaft Jesu, die Muslime zur zentralen
Kritik an der firr sie dem Polytheismus nahen Lehre der Christen veranlasst™. Sie betont die
Bedeutung der Person Jesu fur ihren eigenen Glauben, wendet sich aber gegen das Dogma,
gegen den kirchlichen Glaubenssatz mit dem Anspruch unbedingter Geltung, der sie in ihrem
.Inneren” gestoért habe, umspannt mit ,immer gestort” in einem weiten Bogen eine Kontinuitéat
in ihrem ganzen bisherigen Leben. Sie bejaht Jesus als Prophet, damit auch noch sein
Mensch-Gewordensein, kehrt sich aber ab von der Lehre vom dreieinigen Gott. Katharina B.
betont, dass sie diesen fur sie “totalen Widerspruch” auch den Shilern nicht vermitteln
konnte und wollte. Sie lasst sie im Religionsunterricht dem Menschen Jesus begegnen, ,der

#Byvgl.1.2.3.1und I. 2.3.2.
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von Gott eben ‘ne goéttliche Energie bekommen“ hat, vermittelt damit ihre eigenwillige
Interpretation. Dass diese ,im Gegensatz* zur kirchlichen Lehre steht, ist ihr bewusst, aber
sie will zu ihren Uberzeugungen stehen, die fiir sie nicht anders darzustellen sind.

Als zweiten Punkt beschreibt sie die Erleichterung dariber, dass sie sich von der Last der
Erbstinde befreit fihlt, eine Lehre, die sie sich in ihrer Bedeutung — besonders fur die
Rollendefinition der Frau — wohl erst bei der Beschaftigung mit dem Islam bewusst macht, in
dem sie eine andere mdogliche Darstellung und Interpretation der Geschehnisse um Adam

und Eva kennen lernt.?®®

LAlso Erbsiinde ade, Jesus Gott sei Dank endlich ein richtiger
Prophet so wie alle anderen auch, sogar ein ganz besonderer, weil er eben die jungfrauliche
Geburt ja auch hatte, also die wird im Islam ja genauso akzeptiert wie im Christentum, und
eh, da waren fur mich zwei ganz grof3e und wichtige Punkte ausgeraumt.” Damit wird der
Islam fUr Katharina B. zur Alternative, der ihr christliche Grundiiberzeugungen lasst, ihr aber
in ihren Zweifeln andere und neue Perspektiven auf Glaubenswahrheiten eréffnet. Sie begibt
sich auf die Suche — nach Literatur, nach Deutschen, die den Weg, der sich ihr nun auftut,
schon gegangen sind. In ihrem biographischen Ruckblick unterstreicht Katharina B., dass die
Hinwendung zum Islam kein tbereilter und unbedachter Schritt war, sondern Ergebnis einer
vernunftgeleiteten Entwicklung. In analytischer Auseinandersetzung mit den beiden
Religionen Christentum und Islam ist sie nach einem zehnjahrigen ,Lernprozess”
angekommen bei der Uberlegung, wie sie nun weitergehen soll. ,Ich bin heute froh da drum,
dass ich das nicht tberstlrzt gemacht habe, well alles, was ich hinterher da driiber gedacht
habe, war wirklich gut durchdacht auch.” Katharina B. lasst aus heutiger Sicht an ihrer
Motivation keinen Zweifel zu, sondern beschreibt den Weg zu ihrer Entscheidung als

besonnene Entfaltung und persénlichen Fortschritt.

2.4 Reise nach Marokko und die Entscheidung zur Konversion

In die Zeit ihrer Auseinandersetzung mit dem Islam trifft schlielich ein fur Katharina B.
einschneidendes Erlebnis. Nach der Scheidung ihrer zwdélfjahrigen Ehe ladt sie eine

marokkanischen Familie, deren Kinder sie unterrichtet, ein, mit nach Marokko zu fahren.

,Die haben also gesagt, hor zu, wir schatzen dich sehr, wir finden dat gut wie du unsere
Kinder miterzogen hast, du bist doch jetzt alleine und du fahrst mit deinem Auto einfach
nur hinter uns her, du kannst bei uns umsonst wohnen, guck dir Marokko an. Dat kéam ja
hier niemals so vor, dass einer einem so’'n Angebot macht, hab ich erst mal Uberlegt, ob
die das ernst meinen oder machen die da jetzt nur aus Hoéflichkeit so wat, nein, das war
ernst gemeint und dann bin ich da 92 mit meinem Polo hinter denen hergefahren nach
Marokko. Und in Marokko habe ich dann festgestellt, hatte zum ersten Mal in meinem
Leben so'n Muezzin gehort auch, der dann zum Gebet ruft und so, und diese Familie, die

Bygl. 1. 3.2.1.
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relativ glaubig is, fand sich dann immer in ihrem Haus ein, Kinder hinter Papa und Mama,
und alles fing an zu beten und ich war eigentlich abseits und guckte zu und da war ich
immer auf3en vor. Ich wurd’ Uberall gleich behandelt, tiberall, wo ich mit hin kam, ich kann
nie sagen, dass mich jemand schlechter behandelt hat als die Muslime in Marokko, die
dort hinkamen und die in demselben Raum zusammen kamen, ich war immer eine unter
ihnen, nur beim Gebet stand ich auRen vor. Und das hat mir so'n Gefihl von Einsamkeit
vermittelt und dann hab ich gedacht, dieses Gefiihl, was da jetzt von diesem Bild da
riberkommt, das hast du in der Kirche nicht gehabt. Ich bin da gerne hingegangen, aber
da warn alte Leute eigentlich, und ich wollte gerne so ne Sache haben wie hier, alle
Generationen zusammen und auch in der Familie, so. Ja, und dann bin ich wieder nach
Hause gefahren und dann hab ich gedacht, dat war's jetzt, jetzt machste Nagel mit
Kbppe, jetzt gehste in die nachste Moschee, wo "ne Frauengruppe ist, und dann horste
dich noch mal um und dann trittste zum Islam Uber.”

Als ihre eigene Partnerschaft zerbricht, wird Katharina B. hineingenommen in eine Familie,
die ihr nicht nur mit Gastfreundschaft begegnet, sondern auch mit Wertschatzung fur ihr
Engagement. In der Beschreibung der Einladung stellt sie das offene Entgegenkommen der
marokkanischen Familie einer verschlossenen deutschen Kultur gegenlber: ,Dat kam ja hier
niemals so vor, dass einer einem so'n Angebot macht, hab ich erst mal liberlegt, ob die das
ernst meinen oder machen die da jetzt nur aus Hoflichkeit so wat, nein, das war ernst
gemeint. Zum ersten Mal in einem muslimischen Land, erfahrt Katharina B. praktizierten
Islam im Alltag. Sie ist umgeben von der stdndigen Gegenwart religibser Zeugnisse, hort den
-=adhan®, den Ruf zum Gebet, und beobachtet die Familie beim salat. Aber genau dabei fuhlt
sie sich als Aullenstehende. Sie wird gastfreundlich aufgenommen, ist im Kreis der
Marrokaner willkommen, ist ,eine unter ihnen®. Die Grenze des Miteinanders aber setzt die
Religion, das Gebet, dessen Intimitat sie ausschlief3t. ,Und das hat mir so'n Gefiihl von
Einsamkeit vermittelt und dann hab ich gedacht, dieses Gefluihl, was da jetzt von diesem Bild
da ruberkommt, das hast du in der Kirche nicht gehabt.” Islam und Christentum stehen sich
gegentber in der muslimischen Familie und Katharina B., sie steht allein, isoliert und fuhlt
~Einsamkeit” in dieser selbstverstandlichen religiosen Vertrautheit der Gastfamilie. Sie spurt
gemeinsamen Glauben als ein Band, das sie in diesem Moment nicht halt, das sie aber auch
in ihrem religiosen Erleben bisher so nicht erfahren hat. Hinter dem Bild der betenden
Familie, das sie aus der eigenen Herkunftsfamilie nicht kennt, verblasst die Erinnerung an
das gemeinsame Gebet in der Gemeinde, in der Kirche — ,Ich bin da gerne hingegangen,
aber da warn alte Leute eigentlich, und ich wollte gerne so 'ne Sache haben wie hier, alle
Generationen zusammen und auch in der Familie, so.”

Die verstandesméalilige Beschéaftigung mit dem Islam, dessen Glaubensinhalte ihr gerade in
fur sie schwierigen Glaubensfragen verstandlichere Antworten geben kdnnen, erganzt sich
nun mit dem Gefuhl der Sehnsucht nach einer im Gottvertrauen verbundenen Gemeinschaft
zu einer fur Katharina B. klaren Entscheidung: ,Ja, und dann bin ich wieder nach Hause
gefahren und dann hab ich gedacht, dat war’s jetzt, jetzt machste Nagel mit Kdppe, jetzt

gehste in die nachste Moschee, wo "ne Frauengruppe ist, und dann hérste dich nochmal um
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und dann trittste zum Islam Uber.” Ihr Entschluss steht fest, ihre letzten Vorbehalte
gegendber dem Islam will sie unter Frauen klaren, denn die meisten Vorurteile, die sie
gegenuber dieser Religion mitbringt, beziehen sich, wie sie sich im Nachfrageteil des

Interviews sehr lebhaft erinnert, auf die Rolle der Frau?®.

,Dat hab ich gemacht und diese Frauengruppe hab ich von Hilden aus in Solingen dann
gefunden, da bin ich dann hingefahren, hab mir dat dann noch ein paar mal so
unterrichtsweise dann angehdrt, hatte bis dahin jede Menge Bulcher gelesen, obwohl's
heute ja schon viel, viel mehr gibt als damals, und bin 93 dann Ubergetreten zum Islam,
und zwar fiir mich ganz allein®'. Ich bin erst zum Amtsgericht gefahren, bin ausgetreten,
habe meinem Schulleiter gesagt, dass er mich zum nachsten Schuljahr bitte nicht mehr
mit evangelischer Religion einsetzen kann, ich bin Muslima geworden, hab ihm dann
mein Papier vorgelegt, hab "nen Brief auch an die Bezirksregierung geschickt nach
Dusseldorf, das muss ja alles seine Ordnung haben bei uns, und hab dann bei mir
zuhause beguckt, welches Badetuch eignet sich als Gebetsteppich, hab meine rituelle
Waschung gemacht, also diese Ganzwaschung unter der Dusche, hab meine
Gebetstexte mir auf Papier geschrieben, vor mein Badetuch gelegt mit meinem
Kompass, ich geb ja Erdkunde, da hab ich auch 'nen Kompass, die Himmelsrichtung
ausgeguckt, hab angefangen zu beten und nie wieder aufgehort, ich hab noch nie
seitdem ein Gebet ausgelassen, so schwer es mir auch am Anfang gefallen ist, das zu
sprechen, ich konnte es ja gar nicht, ich hab das sofort in Arabisch gelernt mit der
Ubersetzung dazu, ich hab gar nicht erst auf Deutsch oder sonst wat, sofort in Arabisch,
und dat hat geklappt.”

In der Gemeinschaft der muslimischen Frauen sucht sie die Antworten auf ihre noch offenen
Fragen, auch nach dem islamischen Leben in Deutschland. 1993, im Jahr nach der
Marokkoreise, hat Katharina B. fUr sich alle inneren Hindernisse ausgeraumt. Sie tritt als
Deutsche zum Islam Uber und handhabt diesen Schritt mit der ihr eigenen Zielstrebigkeit
rational, ,das muss ja alles seine Ordnung haben bei uns*. Sie tritt aus der Kirche aus, regelt
alle burokratischen Formalia, lasst sich von ihrer Aufgabe als evangelische Religionslehrerin
entbinden. Zuhause beginnt sie nun den Islam zu leben, ,hab angefangen zu beten und nie
wieder aufgehort, ich hab noch nie seitdem ein Gebet ausgelassen®. Regeln sind ihr wichtig,
auch im Glauben, vor allem aber die absolute Hinwendung zu Gott, die sie bei den Muslimen
so fasziniert hat. Sie ist nun selber ,Muslima®“, und das will AySe mit einer Intensitat sein —
,ich hab das sofort in Arabisch gelernt mit der Ubersetzung dazu, ich hab gar nicht erst auf
Deutsch oder sonst wat, sofort in Arabisch, und dat hat geklappt® —, die ihr im Christentum
gefehlt hat. Im Nachfrageteil raumt sie auch ein, dass sie im Islam ,selbstverstandlich
religioser geworden (ist) als vorher“, dass sie jetzt ,schon so'n bestimmtes religibses
Gewissen® hat, das ihr die evangelische Konfession mit dem Bild Gottes des Barmherzigen

%6 ygl. 1. 2.5 und 2.6.

" Die Schahada sollte beim Schritt in den Islam nach vorangehender Waschung allerdings in Anwesenheit von
zwei Zeugen gesprochen werden. Es wird dreimal bezeugt, ,dass es keinen Gott gibt auer Allah und das
Muhammad Sein Prophet ist‘. Damit erkennt der Muslim, wie die Islamische Zeitung Ubertrittswilligen auf ihrer
Homepage (vww.islamische-zeitung.de/schahada.html) erklart, ,im Unsichtbaren die Einheit Allahs, seine Engel,
die Gesandten, die Biicher, das Leben nach dem Tod und die Vorherbestimmung von Gut und Schlecht an. Im
Sichtbaren bedeutet die Schahada die Annahme der Lebensweise, wie sie durch Allahs Wort im Qur'an und in
der Lebensweise des Propheten Muhammad allen Menschen offenbart wurde.“
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und Allverzeihenden nicht in dieser Strenge abverlangt habe. Mit der Religion hat sich auch
Katharina B.s Gotteshild geandert: ,Gott kann sich mir gegentiber barmherzig verhalten,
aber er muss ja nicht und ich habe keine Sicherheit, dass er das tut. Von daher gibt es ja
durchaus die Mdoglichkeit, schlimm bestraft zu werden.” Die Annahme eines strafenden
Gottes scheint ihr keine Schwierigkeiten zu bereiten, sondern sie zu einer klaren Befolgung
seiner Vorschriften herauszufordern. Sie fastet, betet, war bereits zweimal bei der Pilgerfahrt
in Mekka, ,ja, wat alles so sein muss, ne“. Sie sieht sich aber durchaus selbst in der Gefahr
der Ubersteigerung des ,deutschen Islams®.

»Ja, den deutschen Islam, den gibt es, und zwar den der 150prozentigkeit, wat manchmal
sehr, sehr lastig ist, weil das nadmlich dann die Menschen sind, die genau gucken, ob da
irgendwo "n Haar unterm Kopftuch vorguckt oder ob man beim Gebet wirklich tief genug
runtergeht, ob dat auch wirklich so is wie dat im Buch drinsteht, dat is schlimm, das find
ich sehr anstrengend. (...) Wir haben dieses Problem, ich mache alles hundertprozentig
oder noch mehr. Das hab ich selber auch, wobei ich versuche, dat so in Griff zu halten,
dass es nicht unangenehm wird. Ich will das so machen, wie es sein muss, aber ich will
den Weg der goldenen Mitte gehen, denn nur das ist im Islam das Winschenswerte,
immer der Weg der Mitte, nichts Extremes nach der einen oder der anderen Seite."

Katharina B. ist noch auf der Suche, auf dem neuen Weg sucht sie nun ,den Weg der
goldenen Mitte® ohne die Extreme eines gleichgiltigen Bekenntnisses oder einer
fanatisierten Gottesfurchtigkeit. Es fallt ihr zum Zeitpunkt des Interviews, fast zehn Jahre
nach der Konversion, noch nicht leicht, ihre kulturellen Wurzeln mit dem neuen
Glaubensbekenntnis in Einklang zu bringen. Beim Einhalten der Regeln setzt ihr aber auch
das Umfeld Grenzen. Den gré3ten Konfliktstoff birgt dabei inr Frau-Sein. Zu ihrer Identitat als
Muslima gehort fir sie inzwischen das Kopftuch. Uber Gott reden, Glaube nach auRen
zeigen, das hatte ihr bei den ersten Begegnungen mit Muslimen imponiert und in ihrer

eigenen Religion gefehlt. Als Muslima sto(3t sie nun erneut an dieses gesellschaftliche Tabu.

2.5 Der Regelverstol3 — mit oder ohne Kopftuch

Selbstverstandlich dbernimmt Katharina B. die Pflichten einer muslimischen Glaubigen. Nur
mit dem Tragen des Kopftuches zdgert sie. Es stort sie nicht in ihrem Selbstverstandnis als
deutsche Frau. Sie ,hat Angst” vor der Reaktion der Umgebung, denn sie erinnert sich ihrer
eigenen Einstellung vor der Konversion: ,Ja genauso, ich hab alle Vorurteile, die man sich
denken kann, gehabt. Ich habe mit tirkischen Vatern geredet und hatte "nen Machtkampf
damit, dass ich die Madchen ohne Kopftuch mit auf Klassenfahrt nehmen konnte, fand ich
alles total bescheuert, wie die sich benehmen, hab ich tberhaupt nicht verstanden. Ich hab
jedes Vorurteil gehabt, was man in diesem Punkt haben kann, und kann deswegen heut die

Leute, die diese Vorurteile haben, so gut verstehen.“ Nun muss sie selber diesen Vorurteilen

116



begegnen — ,was sagt der Kaufmann an der Ecke, wo du sonst immer einkaufst, oder die
Frau an der Kasse, wenn die dich jetzt pl6tzlich so sieht. Und Gberhaupt, du stolperst tber
deine eigenen Beine, wenn du durch die Innenstadt zum Einkaufen gehst, die Leute, die dich
alle kennen und so, ne. Dat war schon ganz schon schwierig, dat war wirklich kein leichter
Schritt, und eigentlich hab ich gedacht, du tragst das eigentlich nicht, nur dann, wenn du mal
irgendwo eingeladen bist und wenn du in ‘'ne Moschee gehst, dann wurd dat aber immer
ofter und dann hatt ich dat Dingen pl6tzlich auf*. Auch hier hat sich Katharina B. letztlich fur
ein absolutes Handeln entschieden, das sie folgerichtig auch in ihren beruflichen Alltag
integrieren will. Der Schulleiter wehrt ab, bittet sie um Beispiele vergleichbarer Falle. Sie
berichtet ihm von einer deutschen Kollegin im Nachbarbereich, die mit und trotz Kopftuchs

eine Stelle an der Grundschule bekommen hat. Der Schulleiter willigt zun&chst ein.

»Aber im Laufe des Schuljahres, was dann folgte, verhartete sich bei ihm so die
Einstellung dazu, Kopftuch ist eben gleich Brett vor dem Kopf und die Unterdriickung der
Frau kommt nicht in meine Schule, wat sollen denn die Eltern sagen, schlie3lich kommt
dann irgendwann ein tirkischer Vater und verlangt, dass seine Tochter plétzlich auch dat
Kopftuch tragt, weil ja die Frau B. Kopftuch tragt und wenn die dat tréagt, muss meine
Tochter auch und so weiter. Er war absolut dagegen, die Fronten haben sich extrem
verhartet, also es wurde dann sehr, sehr schwierig an der Schule, an der ich aber immer
noch bin. Ich méchte da nur nicht so sehr ins Detail reingehen, weil das ist wirklich “ne
ganz wahnsinnig lange Geschichte mit Unmdglichkeiten, und ich will meinen Schulleiter
gar nicht anschwarzen, wenn ich davon erzéhlen wirde, weil ich seine Not durchaus
verstehe. Aufgrund der Medien, wir haben nun mal bei uns kein positives Bild vom Islam
und wir haben auch kein positives Bild von der Frau mit dem Kopftuch hier in
Deutschland oder Uberhaupt in Europa, Deutschland geht ja noch recht gut, und
deswegen kann ich seine Sorgen und Noéte schon verstehen, ich kann sie nicht teilen und
ich fihle mich ungerecht behandelt. (...) Das heil3t, wenn ich auf den Parkplatz unserer
Schule fahre, nehm’ ich die Nadel raus, die ich da drin hab, und das Kopftuch féallt nach
hinten, ich betrete die Schule, halte meinen Unterricht ab, ich fahre nach Hause, setze im
Auto mein Kopftuch wieder auf, das eh prasent war, weil es um meinen Hals hing, und
dann bin ich im Alltagsleben standig mit meinem Kopftuch. Wenn ich mit meinen
Schilern unterwegs bin, trage ich es auch, obwohl mir das auch verboten ist, aber da
dran halt ich mich nicht.”

Das Kopftuch wird in dieser Auseinandersetzung zum SymboF®, fir AySe fur die
vollkommene Einheit und Echtheit als Muslima, fir ihren Chef fir die ,Unterdriickung der
Frau®“, die an seiner Schule keinen Platz hat. ,Kopftuch ist eben gleich Brett vor dem Kopf*
interpretiert Katharina B. resignativ den Widerstand des Schulleiters, fiur den sie dennoch
aus ihrer eigenen Vorgeschichte und der ihr aus Erfahrung nachvollziehbaren Einschatzung
der Gesellschaft, der die muslimische Kultur so fremd ist wie sie ihr einmal war, Verstandnis
zeigt. Gleichwonhl fuhlt sie sich ,ungerecht behandelt“. Ihr Bedurfnis nach einer 6ffentlichen
Religion, nach einem mutigen Umgang mit Glauben in einer sékularen Gesellschaft kommt
hier erneut konnotiert zum Ausdruck. Im Nachfrageteil berichtet sie von einem Gesprach mit
dem Schulrat: ,Frau B., die Gesellschaft muss sich erst &ndern. Und ich hab ihn dann

B ygl. 1. 3.2.4.
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gefragt: Wer ist denn die Gesellschaft, sind wir beide nicht die Gesellschaft oder zumindest
Teil dieser Gesellschaft, warum kdénnen wir nicht anfangen? Und er hat mir dann gesagt,
dass er eben nicht den Mut dazu hat, das so allein durchzustehen, auch diese Unsicherheit.
Ich wirde mir mehr Zivilcourage winschen bei den Menschen, die innerlich offen dafir
waren, sich aber nicht trauen, das zuzugeben, weil sie selber vielleicht Repressalien zu
furchten haben. Ich glaube namlich nicht, dass die deutsche Gesellschaft gegen den Islam
ist als solches.”

Katharina B. ist davon Uberzeugt, dass sie in keinem anderen europaischen Land den Islam
so gut ausleben kann wie in Deutschland, sieht aber von beiden Seiten, hier in der
Gegenuberstellung von Glaubensgemeinschaften und Gesellschaft noch mehr als von Islam
und Christentum, den Gesprachs- und Aufklarungsbedarf, den sie als deutsche Muslima
mittragen will. Sie versteht die Sorgen und Note ihres Chefs, kann sie nicht teilen und muss
sich dennoch auf einen Kompromiss einlassen. Es ist nicht der von ihr angestrebte ,Weg der
goldenen Mitte", sondern ein Mittelweg, der ihr Zugestandnisse abverlangt: Sie tragt das
Kopftuch bis zum Schulhof, lasst es wahrend des Unterrichts tber ihren Schultern liegen und
setzt es erst wieder auf dem Nachhauseweg auf. Sie ist damit mit hineingenommen in den
.Kopftuchstreit*, der in europaischen Landern seit Jahren auch die Gerichte beschaftigt™,
wobei in der Argumentation der Quadratmeter Stoff immer wieder als Signal fehlender
Emanzipation, aber auch als politisches Zeichen verstanden wird, das sich padagogisch
negativ auf die Schiler auswirke. Am Kopftuch macht sich ein Bild fest, ,aufgrund der
Medien, wir haben nun mal bei uns kein positives Bild vom Islam und wir haben auch kein
positives Bild von der Frau mit dem Kopftuch“. Katharina B. ist in ihrer Argumentation
Muslima, aber auch Deutsche mit dem Wissen um die Vorurteile gegen den Islam, die vor
allem mit der archaischen Religion der entrechteten Frauen assoziiert werden. Sie verstof3t
als Frau gegen die Regeln weiblicher Solidaritat, als Deutsche gegen den aufgeklarten
kulturellen Konsens, als Muslima mit Kopftuch gegen die Normen ihrer Schule und als
Muslima ohne Kopftuch gegen ihr eigenes Verstandnis glaubiger Lebensfihrung, gegen ihre
religiose ldentitat.

9 Das Kopftuch filhrte bereits einige Male zu arbeitsrechtlichen Auseinandersetzungen, zum Beispiel
argumentierte ein Berliner Stadtrat im November 1985 ggen die Einstellung einer tlrkischen Erzieherin mit
Kopftuch: ,Fir mich ist der Anspruch der Gleichheit von Mann und Frau ein so wichtiges Erziehungsziel, dass ich
davon keine Abstriche mache. Und eine Erzieherin mit Kopftuch wirde diesen Erziehungsauftrag konterkarieren.”
Zit. n. TAZ 11.11.1985. Fereshta Ludin, eine Deutsche mit afghanischer Abstammung, deren Anliegen, als
muslimische Frau und Lehrerin im Beamtenstatus mit Kopftuch unterrichten zu dirfen, am 4. Juli 2002 vom
Bundesverwaltungsgericht im Hinblick auf die Neutralitatspflicht des Staates und seiner Beamtinnen und
Beamten abgewiesen worden ist, hat am 25. September 2002 das Bundesverfassungsgericht angerufen. Der 1.
Senat des Bundesverfassungsgerichts hatte auch das sog. ,Kruzifix-Urteil* gefallt, nach dem Kruzifixe aus
Klassenzimmern o6ffentlicher Schulen zu entfernen sind, wenn Schilerlnnen dies wiinschen, da das christliche
Symbol der in der Schule geforderten weltanschaulichen Neutralitat des Staates wiederspreche. Dagegen hat das
Verwaltungsgericht Luneburg einer Lehramtsbewerberin in der Frage des Kopftuchs Recht gegeben. Die Lehrerin
lyman Alzayed gewann den Streit um ihre Einstellung, da der Staat gemaR dem Grundrecht nach Auffassung der
Richter nicht tber ihre religiose Identitat entscheiden darf.
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Katharina B. sieht diesen Konflikt auch als ,meine Prifung” im Glauben, ist in diesem Punkt
der religibsen Regelbefolgung aber noch am ehesten zu Zugestéandnissen bereit. Die muss

sie auch in ihrem Elternhaus machen.

.Meine Mutter weil3, dass ich zum Islam Ubergetreten bin und hat es schwierig gefunden,
hat auch natirlich Angst gehabt: ach du liebe Gite, dat is doch so "ne Religion, wo die
Frauen unterdrickt werden und nix zu sagen haben und, die fand das auch erst
schwierig, hat sich mittlerweile damit abgefunden. Mein Vater, der mit dem Thema
Religion nie was zu tun haben wollte, will das aber nicht wissen. Ich hab mit ihm da noch
nie ein klares Wort dariiber geredet, ich weil3 nur eins, und das hat meine Mutter mir halt
gesagt, du darfst nie mit dem Kopftuch nach Hause kommen, kleine Bergmannssiedlung
und so, ne, mein Vater ist Bergmann, alle Nachbarn sehn dat dann ja, um Gottes Willen,
tu uns den Gefallen oder tu mir als Mutter den Gefallen und setz das Kopftuch, wenn du
von der Autobahn runterkommst, ab und setz es hinterher wieder auf.”

Das Kopftuch macht das Bekenntnis offentlich. Was sonst (verschamt) verschwiegen werden
konnte, ist in der demonstrativen Kleiderordnung fuir muslimische Frauen nicht zu Gbersehen.
Die Mutter sucht nicht die inhaltliche Auseinandersetzung mit ihrer Tochter tber ihren neuen
Weg, sondern macht ihre Ablehnung an Vorurteilen fest, will nicht wahrnehmen, was durch
das Kopftuch nicht mehr zu verbergen ware. Es geht weniger um Glaubensbegriffe, sondern
um das Ansehen der Tochter als Frau, mehr noch aber um das &uf3ere Bild, um den
Regelverstol3 in Konventionen der ,Bergmannssiedlung®, in der die Nachbarn nicht von der
neuen Orientierung erfahren sollen. In der Ablehnung alles Religidsen will auch der Vater
nicht wissen. Die Mutter befurchtet, dass dieser Schritt der Tochter fur ihn, der seit zehn
Jahren seine Krankheit Gberwunden hat, wieder der Einstieg in den Alkohol sein konnte.
Katharina B. steht in einer emotionsgeladenen Auseinandersetzung, in der die Probleme in
ihrer Familie deutlich werden. Alles Unausgesprochene fokussiert sich auf das Kopftuch, das
muihsam Verschleiertes zeigen konnte. So findet sich im Elternhaus die gleiche Lésung, die
sich auch in der Schule als das Machbarste erwies: ,(...) um Gottes Willen, tu uns den
Gefallen oder tu mir als Mutter den Gefallen und setz das Kopftuch, wenn du von der
Autobahn runterkommest, ab und setz es hinterher wieder auf.”

Gottes Willen zu befolgen wird fir Katharina B. letztlich auch zur Motivation, auf den Wunsch

der Mutter einzugehen, ihr Bekenntnis zum Islam nicht sichtbar zu machen.

.Deswegen lass ich das, weil ich ja meine Eltern auch zu ehren habe, und weil meine
Eltern eben Rechte an mich stellen kénnen, so islamisch gesehen, und ich gehorche und
ich setze mein Kopftuch ab, obwohl mein Vater das mit Sicherheit weil3, aber er will es
nicht wissen und er will es nicht sehen und er will vor allen Dingen nicht dartber reden,
also lass ich es. Er ist 71 Jahre alt, warum soll ich dem alten Mann noch Arger machen,
ich kann damit ja auch leben, ne, hangt ja nicht mein Seelenheil von ab da, von diesem
Stiickchen Stoff da, dat is ja blof3 so "ne Abrundung des islamischen Lebens. Ich gebe
dem Kopftuch nicht diese extreme Wichtigkeit, was manche Frauen machen. Ich mach
das fur mich nur deswegen, weil ich damit erkannt werden will und weil ich gerne
100prozentig bin, das ist es, aber nicht, weil ich glaube, dass ich mir damit mein
Seelenheil erkaufe.”
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Die Achtung der Eltern versteht Katharina B. gemaf der Botschaft des Korans®® als religiose
Pflicht, der sie zu gehorchen hat. Sie nimmt das Kopftuch beim Besuch im Elternhaus ab,
obwohl sie sich der Verleugnung seines Wissens durch den Vater sicher ist: ,(...) er will es
nicht sehen und er will vor allen Dingen nicht dartiber reden, also lass ich es.” Gleichzeitig
will sie in ihrem Bericht aber deutlich machen, dass sie dabei nicht gegen grundséatzliche
Uberzeugungen handelt. Sie relativiert die Bedeutung des Kopftuches — ,hangt ja nicht mein
Seelenheil von ab da, von diesem Stiickchen Stoff da, dat is ja bloR so "ne Abrundung des
islamischen Lebens" —, auch wenn sie genau in dieser Situation ihr eigentliches Anliegen,
damit als Muslima ,erkannt (zu) werden* und ,100prozentig (zu) sein“, aufgeben muss.
Katharina B. betont, dass ihr Muslima-Sein Anderes ausmacht, nicht (nur) die auf3erliche
Demonstration.

2.6 Katharina B.'s Selbstverstandnis als muslimische Frau

Im ,Kopftuchstreit* muss sich Katharina B. damit auseinandersetzen, dass der Islam in
unserer Gesellschaft, aber auch in religibsen Konflikten in muslimischen Landern, mit nichts
anderem so sehr identifiziert wird wie mit der Bekleidungsvorschriften fur Frauen. Das
Andere und damit letztlich die Urteile in der Diskussion um die Rolle der Frau im Islam?**
manifestieren sich in den vielen Seiten des Kopftuchs.

,und naturlich hab ich dieses Vorurteil der unterdriickten Frau gehabt, is ganz klar. Also
durch das Lesen islamischer Literatur, also so, wie der Islam zu sein hat, nicht so, wie er
heute von einer anatolischen Ehefrau mit den Plastiktliten von Aldi zehn Schritte hinter
dem Mann her gelebt wird, nicht das, ich will keine Tradition leben, brauch ich ja auch
nicht, hab ich doch gar nicht, ich bin ja Deutsche, ich hab so was Befrachtetes ja
Uberhaupt nicht, Gott sei Dank, allhamdu-lillah. Und dann hab ich halt durch das Lesen,
wie der Islam original eigentlich zu leben is, festgestellt, dass ich ja viel mehr Rechte
habe als Muslima als wenn ich Christin bleibe. Sehn wir doch einfach mal an, ich hab "n
Erbrecht, sofort, haben ja die europaischen Frauen erst Anfang dieses Jahrhunderts,
also des 20. Jahrhunderts gekriegt, das Vermogen, das sie von ihrem Vater geerbt
haben, ging immer hier in Europa in den Besitz des Ehemannes Uber. Die Frau durfte
kein Geschaft aufmachen, nicht selbstandig werden, wenn nicht der Ehemann sein Ja-
Wort dazu gegeben hat. Die Frau hatte im Grunde Uberhaupt keine Rechte, die war

2 pas Elterngebot aus dem Dekalog des Alten Testaments (Dtn 5,16: ,Ehre deinen Vater und deine Mutter, wie

es dir der Herr, dein Gott, zur Pflicht gemacht hat, damit du lange lebst und es dir gut geht in dem Land, das der
Herr, dein Gott, dir gibt*) hat seine Entsprechung im Koran in Sure 17:23,24: ,Und dein Herr hat bestimmt, dass
ihr ihm allein dienen sollt. Und zu den Eltern (sollst du) gut sein. Wenn eines von ihnen (Vater oder Mutter) oder
(alle) beide bei dir (im Haus) hochbetagt geworden (und mit den Schwéchen des Greisenalters behaftet) sind,
dann sag nicht ,Pfui!* zu ihnen und fahr sie nicht an, sondern sprich ehrerbietig zu ihnen und senke fiir sie in
Barmherzigkeit den Flugel der (Selbst)erniedrigung (d.h. benimm dich ihnen gegenuber aus Barmherzigkeit
freundlich und gefugig?) und sag: ,Herr! Erbarm dich ihrer (ebenso mitleidig), wie sie mich aufgezogen haben, als
|281h klein (und hilflos) war!“ Weitere Koranstellen dazu 4:36, 29:8, 46:15.
val. I. 3.
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vollkommen unmuindig. Die katholische Kirche hat bis vor 100 Jahren die Frau ohne
Seele dargestellt.”

Vorurteile gegen den Islam und die Rolle der Muslima scheinen Katharina B. im Ruckblick
,nhaturlich®, doch hat sie, wie sie in ihrem Bericht weiter ausfuhrt, heute aus der Innensicht zu
einem eigenen Standpunkt Uber Rechte und Pflichten der Frauen in ihrer Religion gefunden,
der mit der vorgefassten Meinung von einst nichts mehr zu tun hat. Im Gegenteil erkennt sie
heute fur sich als Muslima mehr Rechte als Christinnen eingeraumt wurden. Sie argumentiert
am Beispiel des Erbrechts® aus der Geschichte, in der Frauen die Selbststandigkeit
abgesprochen wurde und der Ehemann die Macht ausubte. Kritisch setzt sie sich aus der
Perspektive der Muslima und ehemaligen Christin auch mit der theologischen Anthropologie
in der Kirchengeschichte auseinander, in der die Frau als seelenloses Wesen eingestuft
wurde®®. Katharina B. differenziert in ihrer Einschatzung zwischen traditionellen
patriarchalischen Ordnungsvorstellungen und androzentrischen Auslegungen in der Religion
auf der einen Seite und den ,originalen* Botschaften der Heiligen Schrift auf der anderen
Seite. Sie stellt die in Deutschland bildpragende Beobachtung der tiirkischen Frau, die ,zehn
Schritte hinter ihrem Mann her” lebt, der Lehre gegeniber, ,wie der Islam zu sein hat®. Als
konvertierte deutsche Muslima sieht sie sich im Vorteil gegeniiber geborenen Muslimen: ,Ich
will keine Tradition leben, brauch ich ja auch nicht, hab ich doch gar nicht, ich bin ja
Deutsche, ich hab so was Befrachtetes ja Uberhaupt nicht, Gott sei Dank, allhamdu-lillah.”
Sie bringt ihre Erleichterung dartiber deutlich zum Ausdruck, dass sie, befreit vom Ballast
einer ererbten Religion, den sie auch im Christentum in seinen konventionellen
Randbedingungen gespirt hat, sich auf die fir sie wesentlichen Inhalte der Religion
konzentrieren kann, dass sie damit auch nicht einem vorgepragten Frauenbild entsprechen
muss und flr sich inakzeptable Deutungen des Korans ablehnen kann. Wenngleich sie fur

die als frauenfeindlich auslegbaren Schriftstellen sehr traditionell islamisch argumentiert:

,Dann muss man betrachten, was jetzt die Vielehe® meinetwegen angeht, zu der Zeit,
als der Islam entstanden ist, gab es ja eine Mehrfach-Ehe ohne Ende. Dann wurde das
begrenzt auf vier Frauen, wobei der Prophet, Friede sei mit ihm, ja sagt: Und das ist
besser, ihr heiratet nur eine. Die Empfehlung ist die Einehe, die Monogamie. Gelebt
wurde durch die Jahrhunderte aber natirlich, dass man vier Frauen geheiratet hat, und

%2 Das Erbrecht wird im Koran in Sure 4 genau geregelt: Verse 7-12 und 176. Demnach steht Frauen nur die

Halfte des Erbes zu, das einem méannlichen Verwandten ubergeben wird. Allerdings war diese Regelung eine
grolRe Verbesserung fir Frauen, da sie in vorislamischer Zeit selbst noch zum Erbe gehérten. Zudem muss ein
erbender Mann die Halfte an seine Ehefrau abgeben, wahrend eine Frau alleinige Verfigungsgewalt tber ihr
Erbe hat. Katharina B. geht im Nachfrageteil sehr ausfiihrlich auf andere Beispiele ein wie die Versorgung durch
den Mann.

Die Diskussion, ob die Frau eine Seele habe, wurde in der christlichen Dogmatik gefiihrt. In der Enzyklika
.Pacem in terris* stellt Papst Johannes XXIIl. 1963 fest: ,Die Frau, die sich ihrer Menschenwirde heutzutage
immer mehr bewusst wird, ist weit davon entfernt, sich als seelenlose Sache oder als bloBes Werkzeug
einschéatzen zu lassen; sie nimmt vielmehr sowohl im héuslichen Leben wie im Staat jene Rechte und Pflichten in
Anspruch, die der Wiirde der menschlichen Person entsprechen.” (Nr. 41), zit. n. Trzaskalik, Friedrich: ,Frau im
romischen Katholizismus*. In: Klécker/Tworuschka, S. 68.

P vgl. 1. 3.1.1.
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heute in einfachen Gegenden des arabischen Gebietes ja immer noch, weil es einfach
sinnvoll is, dass die viele Arbeit durch mehrere Frauen geteilt wird und ich hab Frauen
erlebt, die damit sehr zufrieden waren, (...) flr viele geschiedene oder verwitwete Frauen
is es sogar oft die einzige Mdglichkeit, noch einmal in den Stand der Ehe einzutreten und
gesichert zu sein anstatt wieder in das Elternhaus zuriick zu gehen. Denn wir missen
uns ja ganz klar machen, die Frauen haben haufig wenig Bildung in den sogenannten
islamischen L&ndern, ganz anders als jetzt hier meinetwegen. Aul3erdem kadme hier ja
auch kein Mann auf die Idee, jedenfalls die Mehrzahl der Manner nicht, mehr Frauen zu
haben. Es gibt die Félle, dass eine Ehefrau in der Turkei ist und eine hier ist, die eine, die
hier ist, ist vielleicht flr das Hierbleiben, fir die Papiere notwendig, wenn's denn eine
europdische Frau ist, das gibt es natirlich. Sind alles Negativbeispiele, ganz klar, aber
grundsétzlich musste ich dann auch erkennen, es gibt Frauen, denen die Mehrehe gefallt
und warum soll ich dann dagegen sprechen, nur weil ich anders aufgewachsen bin
verflixt juchhe. Ich will keine zweite Frau an meiner Seite haben, ich hab halt diese
Entwicklung europdisch hinter mir, ich will das nicht, ich wiird’ das jetzt nicht zulassen,
aber warum soll ich einer andern Frau das Recht absprechen, wenn sie es zulassen will,
so gesehen, ne. AulRerdem gibt es ja die Mehrehe bei uns insofern doch, indem wir
einfach davon ausgehen muissen, dass bei uns dat Fremdgehen legalisiert is,
mittlerweile, das gehort doch heute zum guten Ton.*

Katharina B. verschlief3t nicht die Augen vor den ,Negativbeispielen®, aber sie versucht zu
erklaren. Sie fordert bei der Zuhérerin Toleranz ein, indem sie sich selber tolerant zeigt —
~warum soll ich dann dagegen sprechen, nur weil ich anders aufgewachsen bin“. Bei allem
Verstandnis macht sie doch klar, dass diese Art, den Islam zu leben, nicht ihre ist, wobei sie
bei in Deutschland lebenden Muslimen grundsatzlich, und doch einschrankend, eine andere
Einstellung voraussetzt: ,AuRerdem kdme hier ja auch kein Mann auf die Idee, jedenfalls die
Mehrzahl der Manner nicht, mehr Frauen zu haben.” Sie beansprucht fur sich die
Ausschlielichkeit als Ehefrau aus ihren kulturellen Wurzeln heraus — ,ich hab halt diese
Entwicklung européisch hinter mir, ich will das nicht, ich wird’ das jetzt nicht zulassen* —
sieht sich damit auch wieder im Einklang mit der ,originalen“ Botschaft des Propheten, der
Empfehlung zur Einehe. Katharina B. beschlie3t den Absatz mit einer oft von Muslimen
gelbten Kritik der Doppelmoral an den aufgeklarten Kritikern, die ihrem Anspruch selbst
nicht gerecht werden: Zweitfrauen haben im Islam einen anerkannten Rechtsstatus, wahrend
sie in der christlich-kulturellen Gesellschaft als heimliche Nebenfrauen ohne Anerkennung
bleiben. Frausein im Islam ist fur Katharina B. Herausforderung zur Emanzipation im
Glauben, aber auch eine neue Entdeckung der vorhandenen weiblichen Starken.

.Ich hab mein Leben so, von meinem Selbstbewusstsein oder so, gar nicht grol3
geandert. Ich empfinde es als angenehm, dass ich jetzt mehr Frauengruppen habe, ich
bin sehr gerne nur mit Frauen zusammen, mir fehlt es Uberhaupt nicht auf Festivitaten,
dass die Manner nicht dabei sitzen, das find’ ich zum Beispiel eine ganz positive
Erfahrung. Am Anfang hab ich auch gedacht, bléde, mein Mann und ich sind irgendwo
eingeladen, und der is in dem einen Raum und ich bin in dem Raum, wat "n Quatsch und
so. Aber ich habe festgestellt, wenn Manner mit im Raum sind, schlag ich meine Beine
anders Ubereinander, setz ich mich anders hin, trink vielleicht meinen Kaffee anders, red’
ich auch anders, da kommt irgendwat in mir hoch, wie bestimmt bei vielen andern Frauen
auch, zu gefallen. Das hab ich nicht, wenn ich mit Frauen zusammen bin, (...) hier kann
ich sein, wie ich bin, ne. So nach der Methode, ich will so bleiben wie ich bin, ne (lacht).
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Oder wat ich total toll finde, ich muss jetzt gar nicht mehr so sehr aufpassen um jedes
Gramm, das mir zuviel auf den Hiiften sitzt, vorher dieser ewige Wahn, du musst die
Figur halten und so weiter und die Haare miissen immer liegen, also dieses AufRerliche,
das ist weggegangen. Jetzt klar, das is nichts Spirituelles jetzt so vom Islam her, ne, ich
weil3, aber spirituell war ich ja vorher insofern gesehen auch schon, weil ich ja religios
war. Deswegen, ich empfinde keine groRe Anderung in meinem Leben, auRRer diesen
angenehmen Erleichterungen.”

Katharina B. sieht durch die Annahme eines neuen Glaubens keine Zasur in ihrem Leben,
auch nicht in ihrem Selbst-Bewusstsein als Frau. Sie hat bereits als Jugendliche gegen den
erklarten Willen des Vaters flur ihre Ausbildung gekampft, als Erwachsene fur ihr Ziel,
Religion lehren zu kénnen und als Muslima fir die Anerkennung ihrer Uberzeugungen. Aus
ihrem Lebensbericht wird die Kontinuitat ihrer Starke deutlich, von der sie sich auch durch
Hindernisse nicht abbringen lasst. Gleichzeitig war ihre Religion immer mit weiblicher
Gemeinschaft verbunden, ob in der familiaren Verbundenheit im Glauben mit Mutter und
Schwester, in ihrer Lehrerin-Schilerin-Beziehung zu der Pfarrerin, im evangelischen Internat
oder in der Frauengruppe in der Moschee, in der sie ihre Fragen tber den Islam geklart hat.
Die positive Erfahrung weiblicher Gemeinsamkeit erlebt sie nun im Kreis der Muslima weiter
bereichernd — ,Ich empfinde es als angenehm, dass ich jetzt mehr Frauengruppen habe, ich
bin sehr gerne nur mit Frauen zusammen.” Die islamische Geschlechtertrennung bei
Zusammenkinften beschreibt sie als anfangs befremdend, auch mit Abwehr gegen die
ungewohnte Situation, deren Sinn sie nicht erkennen kann. Katharina B. vermag auch heute
darin weniger die religiose Motivation festzustellen als die ,angenehme Erleichterung®, nicht
mehr bestimmten Erwartungen entsprechen zu mussen. lhre Abwehr gegen AuRerlichkeiten,
die immer wieder in ihrer Erzahlung zum Ausdruck kommt, wird auch hier deutlich. Sie muss
nicht mehr ,gefallen” und ihr Frau-Sein nicht mehr in gesellschaftiche Normen pressen.
Dass sie ihr neues Lebensgefiihl als Muslima mit einem typischen Werbeslogan ironisiert —
,50 nach der Methode, ich will so bleiben wie ich bin, ne (lacht)* — fasst ihren Blick auf
gesellschaftliche Rollendefinitionen der europdischen Frau nachdricklich zusammen. Sie
stellt dabei nicht Islam und Christentum als Religionen gegeniber, sondern die islamische
und die kommerzialisierte Kultur, in welcher die Ausstrahlung einer Frau an
Reklamevorgaben und den Ansprichen von Schonheitsidealen gemessen wird. Sie geniel3t
in der Befreiung von aufRerlichen Normen die neu gewonnene Freiheit, sich selbst bewusst
zu sein und im Kreis von Frauen Gemeinschaft zu erleben, die auf der solidarischen Basis
des gleichen Glaubensbekenntnisses und damit einer verbindenden Lebensgestaltung steht.
Katharina B. schétzt diese Werte, die ihr die neue geistige Ausrichtung gebracht hat.
Daneben steht ihre spirituelle Orientierung, die sie als Kontinuum unterstreicht — ,aber
spirituell war ich ja vorher insofern gesehen auch schon, weil ich ja religios war“: ein

schlichter Kausalschluss, mit dem sie in seiner Selbstverstandlichkeit Zweifel an dem

123



konsequenten Fortschreiten auf einem seit der Kindheit eingeschlagenen Weg nicht
aufkommen lasst, auf dem sie die Marken, aber nicht das Ziel geandert haben.

2.7 Der Islam als Wegmarke eines religiosen Lebens — Eine Zusammenfassung

Religion gehoért zum Leben von Katharina B.. Waren es zunachst in Kindheit und Jugend
eher die Sprache, der Mythos und der Ritus, die zu ihrer Identifikation als Christin beitrugen,
so verweist ihr Wunsch, Religion weiter zu geben, auf die verinnerlichte Uberzeugung von
ihrer Einheit mit religibsen Werten und Orientierungen. Aus der Religion wird im Laufe der
Lebensgeschichte Religiositat**®. Damit einher geht die Auseinandersetzung mit Inhalten, die
zunadchst Ubernommen, dann hinterfragt werden, auch und vor allem im Hinblick auf die
Einstellungen zu Glaubenswahrheiten und ihre Bedeutung fir das eigene Leben. Durch
Erziehung geborgte Sinngebung soll angeeignet werden, um dem religibssen Engagement
eine tragfahige Basis zu geben. Katharina B. bewegt sich sicher in ihrem Christentum, fihlt
sich mit ihren Uberzeugungen aber in der sakularen Gesellschaft allein gelassen. Sie spurt
die Ambivalenz von Religion und einer reduzierten christlich-kulturellen Pragung, in der
AuRerlichkeiten ohne inhaltliche Gewissheit gelebt werden. Sie will Religion als
Wesensmerkmal erfahren, nicht als Versatzstick. In diesem Bedurfnis kommt ihr der Islam
entgegen. Auf dem religibsen Weg, den sie 6ffentlich gehen will, trifft sie auf Glaubige, die
ihre Gottesfurchtigkeit auch nach auf3en darstellen, sich nicht scheuen, ihr Vertrauen in ein
Uberirdisches Gelenktsein zum Ausdruck zu bringen. Katharina B. geht es um die Beziehung
zwischen sich und Gott und wie sie davon Zeugnis ablegen kann. Dies fallt ihr leichter in
einem festgefigten Rahmen, den sie im Islam als stabiler als im Christentum erlebt, der
Rahmen des gemeinsam gelebten Bekenntnisses in der Familie, in der Gemeinde und in der
Frauengruppe. Hier fuhlt sie sich nicht nur in einer Zeit personlicher Veranderungen
hineingenommen, sondern auch im Ausblick auf ihr zukinftiges Leben getragener. Als sie
sich entscheiden muss, Christin zu sein — in der Zeit als Religionslehrerin, in den
Gesprachen mit Andersgléaubigen, im Stehen zu Dogmen und Konventionen — bemerkt sie,
dass ihr die Authentizitat, die sie sich winscht, auch selbst fehlt. Sie kann ,ja sagen® zu
ihrem Glauben, aber mit Einschréankungen. Statt diese Zweifel fur sich im Nachfragen an die
eigene Religion aufzulésen, orientiert sie sich neu, nimmt sie die Antworten an, die ihr der
Islam fir sie verstandesmalfig schlissig mit neuen Perspektiven auf ihr vertrautes
christliches Wissen anbietet: ,nur vom Kopf zuerst, ganz analytisch, wat is da, wat is nicht
da, was passt zu dem, was du schon hattest, was passt dazu nicht? Einfach nur so, ein

Abhacken. Das Gefihl, ja das kam dann schon.*

25 Zur begrifflichen Unterscheidung vgl. Regina Sommer in: Becker/Nord: Religiése Sozialisation von Madchen

und Frauen, S. 148.
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Der Islam ist fur sie eine von Traditionen unbelastete — wenngleich von Vorurteilen
beschwerte — Religion. Den Traditionen des Christentums kann sie nicht entkommen, da sie
fur sie untrennbar seit ihrer Kindheit mit ihrem Glaubensleben verbunden sind. Inhalte und
Uberformungen auseinander zu dividieren, macht die kulturelle Pragung ihr nahezu
unmaglich, wéhrend sie im Islam als dem Fremden deutlich wahrnehmen kann, wo die Worte
der Schrift mit traditionellem Verhalten vermischt werden. Sie kann sich die neue Religion
wie eine Sprache in Reinform aneignen ohne dialektische Verfarbungen und selbst
entscheiden, wie sie diese sprechen will. Auf der Suche nach einer lebendigen und befreiten
Identitat und Religiositat kann Katharina B. auf ihre christlichen Wurzeln bauen, mit denen
sie nach eigener Uberzeugung im Islam spirituell weiter wachsen kann: ,Das is ‘ne
Entwicklung gewesen und "ne Entwicklung im positiven Sinn, also insofern werd ich's als
Bereicherung sehen, aber natirlich auch mit Schwierigkeiten.” Sie will ihre geistliche
Lebensorientierung zeigen — mit den erfahrenen Einschrankungen in Beruf und Familie —
auch und besonders als deutsche Muslima. In ihrer Selbstachtung will sie Zeugnis geben, fir
den Islam, aber auch fur religibse Frauen, mit denen sie ein neues Gemeinschaftsgefihl
erfahrt. Sie hat sich entschlossen fiir diesen Weg von ererbter zu entschiedener Religion, auf

den sie sich von Allah gefuhrt sieht.
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3. Jamila C.: ,Ich hab nie an der Existenz einer Schopferkraft gezweifelt!*
3.1 Biographischer Uberblick

Beate C., geb. 1957, wéchst mit zwei jingeren Schwestern in einer Kleinstadt in der Nahe
von Koblenz in einem katholischen Elternhaus auf. Die Mutter arbeitet als
Einzelhandelskauffrau, der Vater als Maschinenbauingenieur. Sie besucht ein Gymnasium,
das von Nonnen geleitet wird. Beate C. empfangt die Erstkommunion und das Sakrament
der Firmung. Zum Abitur bekommt sie von ihren Eltern eine Reise nach England geschenkt.
Dort tritt sie zum Islam tber. Sie nimmt einen muslimischen Vornamen an. Jamila C. studiert
nach ihrer Rickkehr Padagogik, Islamwissenschaften und Ethnologie. Sie heiratet einen
Mann aus Indonesien. 1979 wird ihr &ltester Sohn geboren, 1983 ihr zweiter Sohn. Sie lebt
mehrere Jahre im Ausland, zunachst in Pakistan, dann in Kanada. Nach 15jahriger Ehe lasst
sie sich scheiden. Jamila C. arbeitet aktiv im Institut flr Internationale Padagogik und
Didaktik**® und ehrenamtlich im Zentrum fiir islamische Frauenforschung (ZiF) in K&ln.

3.2 Erstereligidse Sozialisation

Jamila C. engagiert sich als deutsche Muslima aktiv in muslimischen Organisationen und im
interreligiosen Dialog. Daher ist sie gewohnt, Uber ihre neue Lebensorientierung und den
Weg dahin zu sprechen. Im Zentrum ihrer sehr reflektierten Biographie steht der religiose
Schwerpunkt. Ihr Bericht unterscheidet sich im Aufbau stark von Silke A.s und Katharina B.s
Beschreibungen. Sie weicht von einer chronologischen Darstellung ab, stellt selbst
interpretierende Bezlige zwischen dem Friher und Heute her und greift auf
lebensgeschichtliche Situationserinnerungen nur dort — selektierend und bewertend —
zuriick, wo sie ihr als Erlebnisverarbeitung fur den weiteren Verlauf ihrer personlichen

Entwicklung in der Zeit wichtig erscheinen.

,~Ja, also ich bin in einem katholischen Elternhaus aufgewachsen und eigentlich sehr
katholisch erzogen. Ich war auf einem Nonnengymnasium, hab mein Abitur auf einer

@ Das IPD ist nach seiner Zielbeschreibung ,eine private Gemeinschaft von theologischen und padagogischen

Fachleuten, die unabhangig agiert und von keiner Gemeinschaft, sei sie islamisch oder nicht, gegriindet oder
unterhalten wird. Sie finanziert sich aus eigenen Mitteln und ist bestrebt, ihre Dienste der real existierenden
multikulturellen und multireligiosen Gesamtgesellschaft anzubieten®. Das IPD arbeitet vorbereitend an Materialien
fur einen, in Deutschland gesetzlich noch nicht verankerten, islamischen Religionsunterricht. ,Das Institut fur
Internationale Padagogik und Didaktik versucht in seinem Programm ein umfassendes Kompaktpaket vorzulegen.
Da ist einmal die Erstellung von Unterrichtsmaterialien fir muslimische Kinder; gleichzeitig aber auch die
Ausbildung von Lehrkraften, die einen solchen Unterricht durchfihren kdnnen. Das wird auch praktisch in
Sonntagsschule und Quranwerkstatten erprobt. AufRerdem sind wir natirlich daran interessiert, das qur'anische
Bildungskonzept, das unseren Materialien zugrunde liegt, fir eine breite Offentlichkeit zu konzipieren und
transparent zu machen.“ Als Schwerpunkt der Konzeption nennt das IPD, ,dem muslimischen Kind im Unterricht
zu einer religiésen Identitat zu verhelfen, aus der es in der Lage ist, mit seinem Umfeld, mit Menschen anderer
Religionszugehdrigkeit und Weltanschauung in einer fur alle férderlichen Weise zusammen zu arbeiten und zu
leben“. Aus der Selbstdarstellung des IPD, 2000. Vgl. I. 1.2.
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Nonnen-Schule gemacht und hab aber dadurch, dass das "ne reine Madchenschule war,
durchaus eben bestimmte emanzipatorische Ansatze immer mitgekriegt, das hab ich
aber erst spater gemerkt, wenn man zur Schule geht, merkt man diese Dinge
normalerweise nicht, da findet man Schule eben bléd. Der Religionsunterricht war immer
sehr lebhaft bei uns, ich kann mich daran erinnern, dass ich also immer, es war auch
erlaubt, kritische Fragen zu stellen, die allerdings nicht immer zu meiner Zufriedenheit
logischerweise beantwortet wurden.*

Bereits in der ersten Erzahlpassage schlagt Jamila C. von der Kindheit und Jugend die
Briicke zu ihrem spéteren Leben. Sie differenziert zwischen ihrem Erleben als Méadchen und
dem Wissen der erwachsenen Frau, das auf frihen Erfahrungen fuft. Sie betont die
.emanzipatorischen Ansétze* im Zusammenleben der Madchen in einer Schule, die von
Nonnen gefihrt wird. Sie weist bereits zu Beginn ihrer Biographie darauf hin, dass ihr der
katholische Religionsunterricht ,logischerweise”, also aus ihrer heutigen Sicht zwangslaufig,
Antworten, die ihr wichtig waren, schuldig geblieben ist — eine Einschatzung, die sie im
Ruckblick als tUberzeugte Muslima trifft. Ob ihr die Antworten auch als Schulerin gefehlt
haben, muss offen bleiben. Erst im weiteren Verlauf des Berichts kehrt sie noch einmal in die
Kindheit zurick, um die Passagen der religibsen Sozialisation als junger Christin,

Erstkommunion und Firmung, in kritischer Distanz aufzugreifen.

.Ich hab eh die Kommunion als etwas empfunden, wo ich denke, die meisten Kinder
empfinden doch so: einfach ein tolles Fest und man kriegt viele Geschenke und es ist
alles ganz aufregend und die ganzen Festivitaten finden wegen einem selber statt, halt
ein Initiationsritus im Grunde. Wéahrend meiner Firmung, getragen nattrlich von gewissen
pubertdren Schwierigkeiten, die man hat, und wo ich dann immer gedacht habe: Ich wart
jetzt einfach auf den Geist Gottes, aber ich war nicht unbedingt davon tberzeugt, dass
das an dem Tag passieren wirde, als die Firmung stattfand, aber ich dacht schon, na ja,
so irgendwo, wenn er mich gewollt hat und das hat er wohl, sonst war’ ich nicht auf der
Welt, dann muss er was mit mir vorhaben und dann wird er mir das schon irgendwo
verdeutlichen.”

Die Erstkommunion beschreibt Jamila C. nicht in seiner katechetischen Bedeutung und
glaubigen Dimension als Aufnahme in die Gemeinde als Familie Gottes durch den Empfang
des Leibes Christi in Brotgestalt, sondern als kommerzialisiertes, burgerliches Fest der

Kinder in der Familie. Erstkommunion wird vom Initiationssakrament®’

reduziert auf ,halt ein
Initiationsritus im Grunde®, einen Brauch zur Einfihrung der Heranwachsenden in die
Gemeinschaft. Ebenso wenig spurt sie als Jugendliche, wie sie sich heute erinnert, die Kraft
des Sakraments Firmung mit dem Charakter des eigenstandigen Zeugnisses fiir Christus

sowie der selbst vollzogenen Integration in die christiche Gemeinde®®

, als Vollendung der
Taufe, mit der sie sich fur das Christsein entscheidet. Als Hemmnis fur die Erfullung r&umt

sie ,gewisse pubertare Schwierigkeiten® ein, unterstreicht aber, dass sie grundsatzlich auf

%7 pie Erstkommunion zdhlt als Fest nicht zu den sieben nach katholischer und orthodoxer Lehre von Christus

eingesetzten Sakramenten, allerdings empfangt das Kind dabei zum ersten Mal das Altarsakrament.
28 V/gl. Haring, Hermann. In: Worterbuch des Christentums, S. 349f.
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den Geistempfang vertraute, allerdings ,nicht an dem Tag". Sie spricht einen gottlichen Plan
an, nach dem ihr Leben gottgewollt Sinn hat. Sie baut darauf, dass Gott ihr ihren Weg
weisen wird: ,(...) dann muss er was mit mir vorhaben und dann wird er mir das schon
irgendwo verdeutlichen.” Jamila C. impliziert damit, dass der Geist und Wille Gottes sie auf

ihren Weg zum Islam geftihrt hat.

,und ich glaube, dass der Weg, den ich gegangen bin, ein Grof3teil Inscha Allah von dem
ist, was er von mir gewollt hat. Ich hab sicher auch ab und zu daneben gehauen, das
denk ich auch (lacht), aber das merkt man dann ja auch selber. Aber doch, ich glaub
schon, also er hat mir bestimmte Fahigkeiten mitgegeben, von denen ich versuche, sie
fur andere auch einzusetzen. Das ist etwas, von dem ich denke, das von meinem
religiosen Selbstverstandnis, was sich auch wahrend meiner Schulzeit entwickelt hat,
was die Schopferkraft, Gott oder wie immer man es auch nennen mag, ist und was sie
von einem will. Ja, das, dadurch bin ich glaub ich meinen Weg so gegangen. Und das ist
diese Vorentwicklungsstufe, die ich durch diese religiose Erziehung auch mitbekommen
habe. Ich mein’, ich glaube, selbst wenn ich, wenn ich so Gotteszweifel gehabt hatte,
hatt’ ich Méglichkeiten gehabt, die in der Schule abzuklaren, das denk ich schon. Ich hab
mich nie ausgemustert gefuihlt oder so in der Schule, ich war immer in Religion oder in
einer, wenn ich Religion als Beziehung zu Gott bezeichne, dann war ich immer darin
beheimatet. Aber dass ich mich jetzt bewusst mit irgendeiner Konfession derartig
identifiziert hatte, das tut man als Kind, weil man in einem solchen Elternhaus aufwéachst,
ich nehme an, das hatte genauso gut auch gehen kdnnen, wenn ich in einem
protestantischen Elternhaus aufgewachsen wére oder altkatholisch oder was auch
immer. Also, ich denke schon, dass ich, von meinem Naturell her ich so "ne &hnliche
Entwicklung genommen hatte.”

Jamila C. ist es wichtig, zwischen der konfessionellen Sozialisation und ihrem
grundsatzlichen Vertrauen in ,die Schopferkraft, Gott oder wie immer man es auch nennen
mag" zu unterscheiden. Katholizismus beschreibt sie als die ererbte Vorgabe, die ihr einen
Weg eroffnet hat, den sie ihrer Meinung nach aber in jedem religibs gepragten Elternhaus
hatte betreten konnen. Sie stellt in ihrem Bericht die islamische ausschlie3liche Beziehung
zwischen Gott und Mensch in den Mittelpunkt wie bereits zuvor die muslimische
Argumentation ihre Worte bestimmt, dass der Mensch frei in einem von Gott abgesteckten
Rahmen handeln kann, die géttliche Firsorge dabei sein Tun begleitet. Sie spricht von der
Identifikation des Glaubens, der sich in ihrer Kindheit nicht zuféllig und auf individuelle Weise
in der katholischen Konfession manifestiert: ,(...) das tut man als Kind, weil man in einem
solchen Elternhaus aufwachst®. Jamila C. bewertet ihre erste religiose Sozialisation als
~vorentwicklungsstufe, die ich durch diese religidse Erziehung auch mitbekommen habe*,
stellt damit klar, dass aus ihrem heutigen Verstdndnis weitere Entwicklungen folgen
mussten, sie auch durch den Integrationsritus in eine christliche Gemeinde nicht bei einem
Glaubensbekenntnis angekommen ist, das ihr genigen konnte. Sie war in der Religion als
Beziehung zu Gott beheimatet, nicht im Katholizismus. Entgegen ihrer ersten kritisch
geaulRerten Erinnerung an den Religionsunterricht betont sie nun, dass er die grundséatzliche
Bestatigung ihres Glaubens ermdglicht habe und — bei ihr allerdings nicht vorhandene -
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Gotteszweifel hatte ausraumen kdnnen. Damit macht sie noch einmal deutlich, dass es bei
ihrer personlichen Auseinandersetzung mit dem Lehrinhalt nicht um spirituelle Gewissheiten,

sondern um die Form des Glaubensbekennens und den christlichen Lebensvollzug ging.

,GrolRes Problem fur mich war immer die Trinitatslehre, hatt’ ich "n paar Probleme mit
und, ja, ich hab mich dann eigentlich schon wahrend der Oberprima, also der 13. Klasse
und auch danach, nach dem Abitur, so auf die Suche gemacht und mich umgeguckt:
Was sagen eigentlich andere Religionen, weil ich die Darstellung anderer Religionen im
katholischen Religionsunterricht immer ziemlich einseitig fand, also man muss mal
rechnen, ich bin in den 60er und 70er Jahren zur Schule gegangen und da war das alles
noch nicht so wie's heute ist, obwohl "ne Untersuchung meines leider zu frih
verstorbenen Professors Uber den Islam in deutschen Schulbiichern mittlerweile wohl
nachweist, dass sich noch nicht allzu viel gebessert hat. Also, ich fand das damals etwas
einseitig und hab mich auf die Suche gemacht.”

Jamila C. konzentriert sich in ihrer Retrospektive auf den zentralen Glaubenssatz der

christlichen Lehre von den drei Personen in einem Gott*®®

, der wie kein anderer das
Gottesverstandnis des Christentums von den verwandten Religionen absetzt und von den
Muslimen daher in der fundamentalen Ablehnung des beeintrachtigten Monotheismus
(Schirk) am wenigsten nachzuvollziehen ist. Sie berichtet, dass die Trinitatslehre ihr bereits
als Jugendlicher ein ,grof3es Problem” gewesen sei, schwacht ab: ,hatt’ ich 'n paar Probleme
mit* — und interpretiert darin aus heutiger Sicht die Motivation, sich auf die Suche nach
religibsen Sinnalternativen zu begeben. Auch das vermittelte Wissen zu anderen Religionen
im Unterricht beschreibt sie als ungenigend, als ,einseitig. Ebenso wie die
Lvorentwicklungsstufe* der Kindheit schildert sie die fehlenden Informationen in der Schule
als einen Mangel, der in ihr den Wunsch nach Vollstandigkeit wach gerufen hat,
selbstverstandlich wachrufen musste. Da sie die Konzeption von Religionsunterricht zur
Profession gemacht hat, merkt sie hier auch an, dass dieser Mangel nach ihren
Erkenntnissen bis heute in der Schule fortbesteht und daher implizit ihre Arbeit umso
notwendiger macht. Jamila C. macht sich nach dem Abitur auf den Weg, die Antworten der
»-anderen“ Religionen zu suchen.

3.3 Begegnung mit Muslimen in England und Entscheidung fir den Islam

Als junge Frau tritt Jamila C. in einen neuen Lebensabschnitt, beginnt ihre
Sekundarsozialisation, deren erste Station fir sie auch gleichzeitig zum Aufbruch zu einer

neuen Perspektive wird.

,und ich hab zum Abitur von meinen Eltern "ne langere Reise nach England geschenkt
bekommen und bin da auch hingefahren und bin da dann mit Muslimen in Kontakt

ygl.1.2.3.1und I. 2.3.2.
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gekommen. Und hab ganz furchtbar viel rumdiskutiert (lacht) mit denen, weil ich hatte
nattrlich auch meine ganz normalen Vorurteile, die man als Deutscher mitbringt. Und
hab dann angefangen, ich hab versucht, zu differenzieren zwischen dem, was die Lehre
sagt, und dem, was tatsdchlich Realitat ist. Und das ist ja genauso wie in vielen anderen
Religionen nicht immer besonders Ubereinstimmend. Ich hab also mich erst mal mit der
Lehre beschaftigt und es gab ein paar Dinge in diesem Koran selbst, die ich sehr
faszinierend fand, also zum Beispiel diesen Gerechtigkeitsgedanken und diesen
Gedanken von tauhit, diesen Eingott oder monotheistischen Bild, Gottesbild.”

Jamila C. ist unterwegs — und offen flir neue Erfahrungen. Als sie in England Muslime
kennen lernt, nutzt sie die Chance, mehr Uber fremde Religionen zu erfahren. In ihrer
Schilderung beweist sie sich als engagierte Frau, die vom Interesse an
Lebensorientierungen hin zu Gott immer noch begleitet wird. Sie erwédhnt ihre ,ganz
normalen Vorurteile (...) als Deutscher®, die sie in der Diskussion mit Muslimen sehr schnell
abbaut. Die gerade begonnene Suche nach anderen Antworten hat innerhalb kirzester Zeit
ihr Ziel erreicht: Jamila C. tritt noch in England zum Islam Gber,

,weil ich dieser Uberzeugung war, dass es eben nur diesen einen Gott gibt, die eine
Schopferkraft, wie immer man das auch nennen mdéchte, und das war etwas, was, das
war Uberhaupt nicht problematisch fir mich, weil das dacht ich immer schon. Und ich
dachte auch, dass jemand, der gekommen ist, um diese Dinge so klar zu verkiinden bzw.
diesen Auftrag gekriegt hat, logischerweise dann auch ein Gesandter sein muss. Also,
weil diese zwei Dinge mir ganz logisch und einfach erschienen, hab ich das dann
ausgesprochen, diese Schahada.”

Alle Zweifel, von denen sie im Zusammenhang mit ihrem Prozess der Einordnung in die
christliche Gemeinschaft spricht, werden innerhalb weniger Wochen in der Begegnung mit
Muslimen von einem fur sie Uberzeugenderen Glaubenskonzept Uberholt. Im Mittelpunkt
steht dabei die Lehre von dem einen Gott. Im Ablauf ihrer Erzahlung ergibt sich eine
Jlogische” Selbstverstandlichkeit — die Schwierigkeiten mit der Trinitatslehre im Christentum
werden gelost im absoluten Monotheismus des Islam. Und damit ist fiir sie der Ubertritt
L=aberhaupt nicht problematisch (...), weil das dacht ich immer schon*. Sie zeichnet in rascher
Abfolge eine Kontinuitat der ihr wichtigen Fortentwicklung. Voraussetzung des Dogmas vom
dreifaltigen Gott ist die Annahme der Gottessohnschaft Jesu. So musste auch dieser Punkt
entratselt werden. Und auch hier bot der Islam die L6sung an. ,,Also, weil diese zwei Dinge
mir ganz logisch und einfach erschienen, hab ich das dann ausgesprochen, diese
Schahada.” Jamila C. ist in ihrem Bericht Muslima, ordnet die Trennung zwischen Lehre und
Tradition bereits sehr frih ein, lasst offen, wann sie sich mit dem Koran eingehender
beschaftigt hat: ,und es gab ein paar Dinge in diesem Koran selbst, die ich sehr faszinierend
fand“. Sie erklart ihre Entscheidung mit Motivationen der Vernunft. Ihre Geflihle als junge
Frau, die sie in der Zeit des Ubertritts war, erwahnt sie spéter in einer kurzen Erzahlpassage,
welche noch einmal die Verbindung aus dem Christentum zum Islam schafft.
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~Weil man als junger Mensch, dann so mit 18, 19, dann denkt, dass, es gab bestimmte
festgefahrene Situationen, wo ich mich dann irgendwie eingeengt geflhlt hab, das heifdt,
ich hab auch, so typisch fir dieses Alter, Kirche an sich, Dogmen und alle diese
Problematiken, die das mit sich bringt, ich denke, das ist etwas, womit sich auch heute
noch viele Christen tatsachlich auseinandersetzen. Es ist auch immer, das ist ja auch
gut, das ist ein immerwahrender Prozess und Diskussionsprozess innerhalb der Kirche,
nur ich hab damals nicht den Eindruck gehabt, dass das jetzt eine Sache wére, wenn ich
mich islamisch betatigen wirde, die mich vom christlichen Gottesbild oder sagen wir mal
vom, ja, von dieser christlichen Urfigur Jesu entfernen wirde. Und, weil das eben, das
gab so’n Heimatgeftihl, ich hatte also gar keine groRen Schwierigkeiten, weil der kam ja
so oft im Koran auch vor, dass es nicht so problematisch fur mich war.”

Jamila C. spricht von sich, verallgemeinert aber sogleich ihr Lebensgefuhl auf alle 18- und
19jahrigen: ,Weil man als junger Mensch®, ,so typisch fur dieses Alter”. In ihrer
Einzelgeschichte will sie nur soweit von sich erzdhlen, als damit eine grundsatzliche
Problematik angesprochen wird: ,Kirche an sich, Dogmen und alle diese Problematiken, die
das mit sich bringt, ich denke, das ist etwas, womit sich auch heute noch viele Christen
tatsachlich auseinandersetzen®. Sie ist in ihrer eigenen Biographie die Beobachterin, die
Uber eine andere Religion erzahlt. Mit der Organisation dieser Religion assoziiert sie im
Ruckblick auf ihre Jugend Begriffe wie ,festgefahren”, ,eingeengt und legt damit den
Eindruck einer Sackgasse auf ihrem Weg nahe. Der ,immerwéhrende Prozess und
Diskussionsprozess innerhalb der Kirche* war fur sie dabei kein Ausweg, wenngleich sie ihn
positiv beurteilt. Wieder macht Jamila C. deutlich, dass der Pfad, der sie weiterbrachte, der
Islam war — zu dem das Christentum aber die Richtung vorgegeben hatte. Sie geht mit dem,
was sie an religidssem Schatz besitzt, weiter ohne sich zu entfernen: ,vom christlichen
Gottesbild oder sagen wir mal vom, ja, von dieser christlichen Urfigur Jesu®. Sie flhlt sich
aufgehoben in ihrer neuen Orientierung, gestéarkt und gewiesen von ,so’n Heimatgefuhl“. Sie
findet im Koran wieder, worauf sie im Christentum vertrauen konnte. Der Weggang vom

Christentum ist fir sie kein Abschied, der Islam aber eine Neuentdeckung.

3.4 ,Fir mich war es keine Konversion*“

Jamila C. geht ihnren Weg konsequent, will nicht nur Ubersetzungen lesen, sondern sich die
Botschaft des Korans im Original erschlie3en. Sie studiert nach ihrer Rickkehr aus England
Islamwissenschaften. Je mehr sie sich mit dem neuen Glauben auseinandersetzt, umso
vertrauter erscheint er ihr.

LAber ich hab eh festgestellt, und deswegen ist immer dieser Begriff Konversion fir mich
‘ne Schwierigkeit, fir mich war es keine Konversion, ich hab das nicht als solche
empfunden, ich hab festgestellt, dass ich einfach nur meinen Horizont oder meine
Perspektive erweitert habe um viele Dinge und einen bestimmten Ballast, den ich vorher

131



als solchen empfunden habe, den ich nicht ganz logisch fand, einfach mal beiseite gelegt
habe und dass ich ja Dinge, die mir wichtig waren nie, nicht aufgeben musste, um zu
sagen, ich bin Muslim, zum Beispiel braucht’ ich die Figur Jesu nicht aufgeben. Der war
mir immer sehr wichtig, ich fand den ungeheuer spannend, jemand, der hingeht und
einerseits Dinge wie die Bergpredigt sagt und predigt und andererseits die Leute aus
dem Tempel wirft, jemand, der eine solche Kraft und so ein Charisma hat, war fur mich
eine sehr wichtige Person. Und das ist er immer noch geblieben. Ich find’ den immer
noch sehr spannend.”

Als Muslima hat sie keine Schwierigkeiten mit ihrem Wechsel zu einer anderen Religion,
sondern mit dem Begriff, der diesen Schritt bezeichnet. ,Conversio” in seiner lateinischen
Bedeutung von ,Umwandlung, Umwalzung® trifft fir sie nicht ihre Entscheidung fur den
Islam. Sie hat sich nicht umgedreht, sondern ist weiter nach vorn gegangen, hat sich nicht
umgewandelt, sondern entwickelt: ,(...) ich hab festgestellt, dass ich einfach nur meinen
Horizont oder meine Perspektive erweitert habe um viele Dinge®. Jamila C. hat auf ihrer
christlichen Basis aufgebaut und den Islam dazugenommen. Sie bezeichnet in der
Beschreibung dieses Schrittes die Glaubensbedingungen des Christentums, die sie ,nicht
ganz logisch fand* — hier darf unter anderem die von ihr in der vorherigen
Gesprachspassage kritisierte Trinitatslehre und die Gottessohnschaft Jesu angenommen
werden — als Ballast, als ihr nicht wichtige Werte, die sie beschwert haben. So schildert sie
ihre neue religiose Orientierung nicht nur als Bereicherung, sondern auch als erleichternde
Befreiung von fur sie widersprtchlichen Botschaften. Jamila C. differenziert zwischen Dogma
und eigener Glaubensiberzeugung. Sie stellt klar, wo fir sie die Fundamente im
Christentum lagen, die auch im Islam noch tragfahig sind. Jesus als Figur, als Mensch mit
Kraft und Charisma bleibt fur sie Vorbild in seinem Handeln.

Ebenso wichtig bleibt ihr aber auch als Ideal eine Frau aus der Bibel, die ihr im Koran neu
begegnet. Maria, die sie weiter als Mutter Jesu verehren kann, die sie aber auch in ihrer
weiblichen Stéarke fasziniert. Sie behalt nicht nur Jesus, wenngleich in muslimischer
Definition, sondern auch

.die Figur von Maria, denn ich war auf einer Marien-Schule und entsprechend hab ich
schon "ne Beziehung zu dieser Frau gehabt, erschien mir dann zum Beispiel koranisch
gesehen, also sie war ja da, sie war genauso da wie sie im Christentum da war, nur die
Dinge, die sie im Koran gesagt hat, fand ich also noch wesentlich spannender dann
hinterher. Musst ja das andere nicht aufgeben, aber das fand ich sehr spannend, dass
sie zum Beispiel hingegangen ist und widerspricht erst mal diesem Engel und wehrt sich
erst mal gegen diese Mutterrolle, die ihr da zugedacht ist und ist gar nicht so ohne
weiteres einverstanden, all diese Dinge scheinen ja auch in dieser biblischen Geschichte
durch, und ich fand sie da bestatigt.”

Jamila C. stellt noch einmal eine Verbindung zu ihrer Kindheit her, in der ihr Maria als
Namenspatronin ihrer von Nonnen geleiteten Schule begegnet ist. Ihre Beziehung zu Maria
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ist aber nicht die Beziehung zur ,Gottesgebérerin“*® der Kirche, sondern ,zu dieser Frau".
Die Kraft Marias kommt fiir sie im Koran starker zum Tragen als in der Bibel***, obwohl die
Reaktion der Maria in der Darstellung der VerheiBung der Geburt Jesu in den heiligen
Schriften &hnlich geschildert wird und die Parallelitat in den Aussagen zwischen dem Koran
und der christlichen Uberlieferung offensichtlich ist®: ,Sie sagte: ,Herr! Wie sollte ich ein
Kind bekommen, wo mich (noch) kein Mann (w. Mensch) beruhrt hat?* (Sure 3:47) — ,Maria
sagte zu dem Engel: Wie soll das geschehen, da ich keinen Mann erkenne?* (Lk 1,34)°®,
Den Widerspruch Marias empfindet Jamila C. im Koran starker, wo diese Szene noch einmal
in der nach Maria benannten Sure 19 beschrieben wird: ,Sie sagte: ,Wie sollte ich einen
Jungen bekommen, wo mich kein Mann (w. kein Mensch) berihrt hat und ich keine Hure
bin? (oder ...berGhrt hat. Ich bin doch keine Hure!* (Vers 20). ,Die Dinge, die sie im Koran
gesagt hat, fand ich also noch wesentlich spannender dann hinterher*: Die selbstbewusste
Haltung Marias scheint fir Jamila C. ,in dieser biblischen Geschichte durch®, nimmt sie im
Koran aber bewusster wahr. Der Verzicht auf die dogmatische Konnotation als demuitiger
Gottesmutter gibt ihr den Blick frei auf die starke Frau Maria, die ihr eine weibliche
Identifikation ermoglicht — ein Ansatz, der auch von der feministischen Theologie gefunden
wird, der die Marienverehrung als ,Indiz fur ein tief empfundenes Defizit an weiblicher
Erfahrung und weiblichen Symbolen in christlicher Religion und Theologie**** gilt. Hier wird
ein Zusammenhang von Maria mit den altorientalischen Muttergottheiten immanent. Die

weibliche Seite Gottes spielt auch fur Jamila C. eine Rolle.

.Ich habe, glaub ich, nie an der Existenz einer Schopferkraft gezweifelt. Ich hatte
Schwierigkeiten mit einem mannlichen Gottesbild, das hat sich bis in mein hohes
Lebensalter (lacht) mittlerweile reingezogen, aber ich glaube, dass ich mittlerweile
andere Zugange gefunden habe.”

Zu dem einen (mannlichen) Gott bietet der Islam keine Alternative. Er ist wie im Christentum
der Inhalt und das Ziel des menschlichen Glaubens. Jamila C. begegnet Maria und Jesus
wieder in einer neuen Perspektive, die sie weiterfuhrt, gelenkt in der monotheistischen
Orientierung.

% pas Konzil von Ephesus (431) entschied fiir den Titel ,Gottesgebarerin®. Die Gegner dieser Bezeichnung
wollten eine Reduzierung auf ,Christusgebérerin“ durchsetzen.

¥ pie Darstellungen Marias in der Bibel sind sehr unterschiedlich. So bringt ihr Paulus fast kein Interesse
entgegen (nur Gal 4,4); das Markusevangelium stellt ihr Unverstandnis gegentliber Jesu heraus (3,20f.31-35); im
Matthausevangelium (Kap 1-2) tritt sie hinter der Gestalt Josefs zuriick. Das Lukasevangelium (Kap 1-2) kennt
bereits eine erste Verehrung Marias als der begnadeten Jungfrau und Mutter und exemplarischen Glaubenden.
Die Apostelgeschichte (1,14) =zahlt Maria zum Kreis der Urgemeinde, ohne sie hervorzuheben. Im
Johannesevangelium hat sie unter dem Kreuz stehend teil an der Begriindung einer neuen Familie der
Junger/innen (Joh. 19,25-27). Vgl. Scherzberg, Lucia. In: Worterbuch des Christentums, S. 775.

%92 \/gl. Khoury/Hagemann/Heine: Islam -Lexikon, S. 495ff.

3% |m Koran kommt Maria nur in diesem Satz zu Wort, wahrend die Bibel ihre demitige Annahme der Botschaft
beschreibt: ,Da sagte Maria: Ich bin die Magd des Herrn; mir geschehe, wie du es gesagt hast.” (Lk 1,38).

304 Scherzberg, Lucia. In: Wérterbuch des Christentums, S. 776.
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,und von daher hab ich nie irgendwo eine Konversion, das heifl3t sich drehen oder
wenden zu irgendetwas anderem, hab ich nicht empfunden. Ich fand einfach, dass ich
nur einen Schritt weiter, einen Schritt noch eines anderen Weges, der ebenfalls zum Ziel
fuhrt, gehe.”

3.5 Jamila C. als emanzipierte Frau im Islam

Jamila C. bringt immer wieder in ihrer Biographie ihr Selbstverstandnis als emanzipierte Frau
zum Ausdruck, als Frau, die sich selbstverstandlich rechtlich und gesellschaftlich dem Mann
gleichwertig und gleichgestellt fihlen will. Da Religion eine zentrale Bedeutung in ihrem
Leben gewonnen hat, ist fur sie die Rolle der Frau im Islam ein wichtiges Thema zwischen
eigenen Urteilen und erfahrenen Vorurteilen.

,Ja, die Vorurteile ergeben sich ja logischerweise erst mal aus dem Bild, was die Muslime
abgeben. Das muss man einfach sehen. Und da muss ich sagen, ham wir natirlich mit
einigem zu kadmpfen, das ist klar. Es gibt festgefahrene patriarchale Formen, die sich
aber nicht nur auf Manner beziehen, also das sind Formen, die sind so, das kennen Sie
sicher auch, christliche und judische Schwestern erzéhlen auch sehr haufig davon, und
ich hab einfach nur festgestellt, dass sich in der letzten Zeit bei den Muslimen etwas tut
in dieser Richtung, es wird auch ab und zu mal diskutiert Gber die Dinge, und ich hoffe
einfach, je weniger angegriffen die Muslime von auf3en werden, desto intensiver wird sich
der innerislamische Diskurs gestalten. Also das ist eine grofRe Hoffnung, die ich habe, es
ist eigentlich auch meine Bitte an die deutsche Offentlichkeit, je weniger sie die Muslime
marginalisieren, desto mehr Mdbglichkeiten geben sie ihnen, sich von innen heraus
wirklich zu entwickeln, miteinander mal zu reden. Sonst sind immer alle Muslime in der
Defensive und sagen, wir missen uns erst noch verteidigen und das ist strategisch "ne
logische Geschichte, solange ich mich nach auf3en hin verteidigen muss, kann ich innen
drin keine Diskussionen brauchen. Deswegen denk ich immer oder tberleg ich mir
immer, welche Gruppierungen eigentlich Interesse daran haben, dass das Islambild, so
wie’s ist, brav bestehen bleibt, damit blof3 dieser Diskurs nicht in Gang kommt und da
konnt ich Ihnen schon, also da fallen mir schon einige ein, und zwar sowohl von der
einen als auch von der anderen Seite (lacht).”

Die Antwort von Jamila C. im Nachfrageteil zum Thema Frau ist zunachst nur in Ansatzen
biographisch. Sie stellt ihren Einsichten ein grundsatzliches Statement Uber die Situation
voran, in dem sie (frauen)politisch Konflikte zwischen Frau und Mann sowie zwischen
Deutschen und Muslimen aufgreift: ,Das muss man einfach sehen.” Sie analysiert kritisch
das ,Bild, was die Muslime abgeben®, das ihr unstreitig nicht gefallt und sie provoziert: ,Und
da muss ich sagen, ham wir natirlich mit einigem zu kdmpfen, das ist klar.” Sie wechselt in
ihren Perspektiven erneut zwischen Aul3en- und Innenansicht. ,Die Muslime* — ,wir“. Die
Jfestgefahrenen patriarchalen Formen*, die sie als Ursache berechtigter Vorurteile tUber die
Stellung der Frau im Islam ausmacht, will sie aber nicht auf ihre Religion begrenzen. Sie
sieht darin eine Erfahrung von Frauen in allen Religionen, die damit zum Ansatzpunkt von

Solidaritat wird. Der Auseinandersetzung mit der eigenen Gemeinschaft gibt Jamila C.
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unmittelbar eine positive Wende: ,(...) ich hab einfach nur festgestellt, dass sich in der letzten
Zeit bei den Muslimen etwas tut in dieser Richtung, es wird auch ab und zu mal diskutiert
Uber die Dinge“. Als Hemmnis auf dem Weg zu einer fruchtbaren internen Diskussion sieht
sie die Angriffe von auRen, von der ,deutschen Offentlichkeit‘, die Muslime in eine
Verteidigungshaltung dréngten. Interessen an einem den Vorurteilen entsprechendem
Islambild und einer damit weiterhin untergeordneten Stellung der Frau macht sie mit
realistischem Blick aber nicht nur hier aus, sondern auch in den eigenen Reihen. Zwischen
den verschiedenen Interessen sieht sie sich als Deutsche und Muslima, als selbstbewusste
und religiose Frau herausgefordert von patriarchalen Strukturen und Traditionen, die den

Kern des Glaubenslebens verschleiern.

.lch hatte naturlich dadurch, dass ich auf dieser Madchenschule war, ein sehr
ungezwungenes emanzipatorisches Verhéltnis zum Frauenbild, muss man also wirklich
zugeben. Und hab mir das alles erst mal von auf3en angesehen, bin auf, in gro3en Teilen
auf massiven Widerstand gestofRen. Ich denke, dass das auch ein Grund wahrscheinlich
dafur ist, dass, also mit, das ist nicht der ausschliel3liche, aber dass ich dieses
traditionelle Frauenbild zum Beispiel bei meinem ehemaligen Mann nicht irgendwo, wie
soll ich das sagen, also dass er das nicht revidieren wollte, auch nicht mit koranischer
Argumentation, denn ich hab grundséatzlich nur mit dem Koran argumentiert, und da blieb
mir ja auch letztendlich nichts anderes Ubrig als die Konsequenz zu ziehen und mich
scheiden zu lassen, abgesehen von ein paar anderen Griinden, die ich noch hatte. Aber
das war sicher ein gravierender Grund mit. Und in der Offentlichkeit muss man einfach
mal sagen, dass es mir bestimmt nicht anders geht als vielen anderen christlichen und
judischen Frauen auch, namlich dass nach auf3en hin, aufgrund des Grundgesetzes, das
wir haben, eine Gleichstellung da ist, die aber nach innen hin oft nicht so durchsetzbar
ist. Und dass es mittlerweile wirklich auch ein paar Bruder gibt, muss man einfach sagen,
die angetreten sind, Frauen zu férdern, die dann wieder selber auf massiven Widerstand,
also. Festgefahrene Machtverhéltnisse lassen sich schlecht aufheben. Aber
interessanterweise hab ich jetzt zum Beispiel im Theologienkonvent festgestellt, dass das
eine Sache ist, die alle Frauen in allen Religionen betrifft, also soweit komm ich mir also
nicht so verandert vor, mir war’ das wahrscheinlich auch passiert, wenn ich weiter
Christin oder was auch immer geblieben wére, weil ich immer an diese Ecke oder an
diese Front gestoRen ware, also irgendwo lief ich da wohl immer mit der Nase drauf zu
(lacht). Aber ich weil3 mich im Ruckhalt meiner muslimischen, judischen und christlichen
und ich hoffe auch buddhistischen und hinduistischen Schwestern, ich denke, Frauen
haben grundsatzlich dieses Problem. Und das muissen wir entweder gemeinsam
angehen oder ja, ich beflurchte, dass es trotzdem noch ein paar tausend Jahre so bleiben
wird (lacht) wie es ist.”

Jamila C. schildert sich als die Beobachterin ,von auRRen*, die mit inren Uberzeugungen als
Frau innerhalb der Strukturen der gelebten neuen Religion schnell an Grenzen und ,auf
massiven Widerstand® stof3t. In ihrer Ehe ist sie mitten drin in dem Konflikt um traditionelle
Frauenbilder und ihr Versténdnis vom wahren Inhalt des Islam. Sie will die Religion auf den
Koran als mafRgebende Grundlage des geoffenbarten Willens Gottes zurlckfiihren. Damit
stellt sie sich den kulturell Uberformten Auslegungen ihres Mannes, eines geborenen
Muslimen aus Indonesien, Uber die Stellung der Frau entgegen. Nach 15 Jahren zieht sie die

Konsequenzen und lasst sich scheiden, ,das war sicher ein gravierender Grund mit“. Dieses
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Scheitern ist nicht ein Scheitern am Islam, sondern an mannlichen Definitionen von
Glaubenswahrheiten. Und dabei sieht sie sich wieder vereint mit den Frauen in anderen
Religionen, die in dem Zwiespalt zwischen offizieller Gleichberechtigung und tatsachlicher
Benachteilung nach ihrem Weg suchen. ,Festgefahrene Machtverhaltnisse lassen sich
schlecht aufheben® — Jamila C. stellt fest, dass es nicht um religiose Gewissheiten, sondern
um Macht, um eine Auseinandersetzung zwischen Mann und Frau geht, dass Frauen in allen
Religionen auf Positionen der Schwéche festgelegt werden.

Der Kampf darum, ihr Selbstverstéandnis als Frau auch religios leben zu kénnen, ist im Islam
notwendig. Aber auch ihn erlebt sie als Kontinuitat: ,(...) also soweit komm ich mir also nicht
so verandert vor, mir war’ das wahrscheinlich auch passiert, wenn ich weiter Christin oder
was auch immer geblieben wére, weil ich immer an diese Ecke oder an diese Front gestol3en
ware, also irgendwo lief ich da wohl immer mit der Nase drauf zu (lacht).” Jamila C. zeigt sich
kampferisch fiur die Positionen der Frauen in den Religionen und sieht es als Aufgabe,
gemeinsam mit ,judischen und christichen und ich hoffe auch buddhistischen und
hinduistischen Schwestern* fur die Rechte einzutreten, die ihnen die urspriinglichen
Glaubensbotschaften geben, aber im Widerschein des gesellschaftlichen Vorrangs des
Mannes verloren gehen. Sie fordert die Uberwindung des Patriarchats, das den Unterschied
zwischen Mann und Frau zu einer sozialen, kulturellen und letztlich religibsen Kategorie
werden lasst, welche die Frau ausgrenzt und abwertet. Damit ist sie eine deutsche Muslima,
die sich den Zielen der Frauenbewegung und der feministischen Theologie anschliel3en
kann: ,(...) ich denke, Frauen haben grundsatzlich dieses Problem. Und das missen wir
entweder gemeinsam angehen oder ja, ich befirchte, dass es trotzdem noch ein paar
tausend Jahre so bleiben wird (lacht) wie es ist.* Jamila C. glaubt nicht an schnelle Erfolge.
Dennoch will sie ihren Teil dazu beitragen und versteht dies als Verpflichtung nicht nur zu
weiblicher Solidaritat, sondern zu einem Stehen im Willen Gottes, der sie zum Islam geflhrt
hat und ihr damit auch eine Aufgabe gegeben hat. Auf dem langen Weg sieht sie die

einzelnen Schritte, die Frauen voranbringen.

LAlso ich denke, dass man intern durchaus was machen kann, dass zum Beispiel das
Selbstbewusstsein junger Frauen, wenn sie feststellen, dass der Koran und der Schopfer
selber sie als absolut gleichwertigen Menschen betrachtet, sie glauben gar nicht, wenn
junge Frauen zum Beispiel in die Beratung kommen und das man erst mal mit ihnen
aufschliisselt, was denen ein Stein vom Herzen fallt, die ham sich wirklich bis dato fir ein
minderwertigeres Geschopf gehalten oder so. Allein schon diese Dinge tun schon mal
gut. Ich glaube, dass auch innerhalb der Erziehung, wenn man, das ist ja fir mich auch
‘'ne ganz wichtige Geschichte, wenn ich zum Beispiel innerhalb der Plane oder der
Materialien, die ich entwickle, versuch’, schon in der Grundschule ein gleichwertigeres
Bild der Geschlechter fur M&dchen und Jungs darzustellen, dass ich da auch was
bewirken kann. Also so ganz hoffnungslos wird’ ich das nicht, nur ich glaube, dass wir
nicht mit Riesenschritten vorankommen, aber das ist bei der Frauenbewegung auch nie
so."
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Jamila C. versucht, ihre Uberzeugungen von der Vereinbarkeit weiblicher Starke und
gelebtem Islam weiterzugeben. Sie will jungen Muslimas vermitteln, dass nichts n ihrer
Religion von ihnen verlangt, sich minderwertig zu fuihlen, dem Mann religids motiviert die
Vorrangstellung zu Uberlassen, sich in falscher Demut, Passivitat und Selbstverleugnung
unterzuordnen. Sie gibt die Lehre des Korans weiter, wie sie diese unbeeinflusst von
Traditionen versteht: Mann und Frau sind wesensgleich und gleichwertig.** Sie entlarvt
frauenfeindliche Denkmuster und Macho-Kult vor dem Hintergrund des Wortes Gottes, das
allein fur glaubige Muslime Bedeutung haben sollte. Jungen Frauen damit ein Stlck
Selbstbewusstsein in ihrem Glauben zu geben, ,allein schon diese Dinge®, findet Jamila C.,
~tun schon mal gut”. Aus der Begegnung mit den Jugendlichen, die bereits traditionelles Erbe
und kulturelle Ansichten tbernommen haben, ergibt sich fir Jamila C., dass ihr Engagement
friiher ansetzen muss, dass sie ihr Verstandnis der Heiligen Schrift schon in den Materialien
fur den Religionsunterricht einbringen kann, um Madchen und Jungen ein ,gleichwertigeres
Bild der Geschlechter” fur ihre Identitat ds Muslime vorzustellen. Sie will als glaubige Frau
etwas bewegen fur ihre Religion, sieht dabei die Grenzen, in denen sie sich parallel zur
Frauenbewegung findet.

Jamila C. will Frauen starken aus der Uberzeugung der Gleichwertigkeit der Geschlechter,
die allen in umfassender Weise die Entwicklung ihres vollen Menschseins garantiert. Das
bedeutet fur sie nicht eine absolute Gleichheit. Ihre kampferische Position lie3e sich eher
dem gynozentrischen Feminismus zuordnen, der die Verschiedenheit als wesentlich begreift.
In der Gleichheit vor Gott als Subjekt gibt es flr sie Unterschiede zwischen Mann und Frau

im Zugang und im Leben des Glaubens — und damit eine weibliche Spiritualitat.

,AISo ich kombiniere das sehr gerne mit, wie sagt man das, das ist ‘'ne Kombination, die
mit Herz und Verstand einhergehen muss. Wenn ich plétzlich merke, dass die Dinge, die
ich mit dem Kopf begreife, mein Herz erreichen, dann ist das eine Nahe, die ich dann zu
diesem Schopfer fuhle, weil ich merke, dass er uns einheitlich geschaffen hat, als
einheitliches Wesen, als etwas, das mit Kopf und mit Herz und mit Verstand zusammen
zu ihm wieder finden soll oder ihn verstehen oder wenigstens annahernd sptren soll.
Und ich glaube, dass Frauen dafiir sehr préadestiniert sind, diese Mdglichkeit zu finden.
Bei Ma&nnern hab ich immer den Eindruck, das merk ich auch sehr stark bei meinen
Kindern, die das rein verstandesmafiig angehen oder rein emotional, die dann hingehen
und sagen, bei der Emotionalitat wird interpretiert im Koran, wonach ich mich fuhle, das
halt ich fur vollig unwissenschatftlich. Oder auf der andern Seite gibt es Leute, die rein
wissenschaftlich argumentieren und vollig unbertihrt davon bleiben. Ich bin so ein Typ,
der sagt, ich versuche, das wissenschaftlich aufzuschlisseln, das ergreift mein Herz und
dann denk ich, das ist eine Spiritualitat, die ich bei vielen Frauen gemerkt habe, bei
vielen Frauen, die sich zum Beispiel auch kritisch mit der Bibel auseinandersetzen, aber
trotzdem ergriffen sind von dem Wort Gottes, dass das dann im Raum steht und tragt, die
Situation tragt. Das ist eine, ein Verstehen und ein Fuhlen untereinander, zum Beispiel,
wenn wir gemeinschattlich beten, auch mit Frauen anderer Religionsgemeinschaften, das
ist ganz deutlich spirbar, also das ist fur mich weibliche Spiritualitdt, das empfind ich so.”

%% Sure 4:1, 2:187. Vgl. 1. 3.2.1.
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Die Verbindung von Frau und Emotionalitédt empfindet Jamila C. nicht als negativ, solange
sie nicht darauf reduziert wird. Sie stellt weibliches und méannliches Glaubensleben als
mogliche Polarisierung zwischen einer erfahrungsgefullten und einer rein intellektuellen
Grundlage gegenuber, die je nach Geschlecht tberwiegt ohne sich auszuschlieen. Sie
argumentiert damit im Sinne von Josef Sudbrack, der zu den Typologien von Spiritualitat im
Lexikon fur Theologie und Kirche schreibt: ,Praktisch ist eine psychologische
Unterscheidung (nicht alternativ, sondern akzentuierend) nach Menschentypen oder
Lebensalter hilfreich: u.a. kindlich gegenulber reif, kontemplativ gegentber aktiv, introvertiert

gegeniiber kommunikativ, mannlich gegeniiber fraulich.“**

Die Beschrankung von Spiritualitat auf Geistigkeit®”’

greift fir Jamila C.s eigenes Erleben zu
kurz: ,Wenn ich plotzlich merke, dass die Dinge, die ich mit dem Kopf begreife, mein Herz
erreichen, dann ist das eine Nahe, die ich dann zu diesem Schdopfer fuhle, weil ich merke,
dass er uns einheitlich geschaffen hat, als einheitliches Wesen, als etwas, das mit Kopf und
mit Herz und mit Verstand zusammen zu ihm wieder finden soll oder ihn verstehen oder
wenigstens annahernd splren soll.“ Die von Gott geschenkte Ganzheitlichkeit des Menschen
ermogliche, die Nahe zu ihm sowohl zu begreifen als auch zu erfahren. Jamila C. betont in
ihrem Verstandnis von geistiger Orientierung an Gott die Ergédnzung von kognitiver und
emotionaler Ebene, von Wissenschaftlichkeit und Gefiihl, von ,Kopf und Herz*.**® Dafir sieht
sie ,Frauen pradestiniert’. Den Vorwurf eines ,unwissenschaftlichen®, weil emotionalen
Zugangs zur Schrift lasst sie nicht gelten, auch nicht von den eigenen Séhnen. Und sie
entdeckt in dam ,Verstehen und Fuhlen* wiederum ein Gemeinsames mit Frauen anderer
Religionsgemeinschaften. Die kritische Auseinandersetzung mit Bibel oder Koran steht fir
Jamila C. nicht im Widerspruch damit, von Gottes Wort ,ergriffen® zu werden. Weibliche
Spiritualitéat wird damit das tbergreifend Verbindende glaubiger Frauen, ,das (...) dann tragt”.
Jamila C. steht in der Wahrnehmung der Geschlechterdifferenz dafirr ein, dass Frauen in
den Religionen den Raum haben miussen, in der Starke ihres weiblichen Zugangs zu

%% sudbrack in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Neunter Band, 3. Auflage, Freiburg 2000, S. 858.

%7 Das philosophische Wérterbuch definiert: ,Spiritualitat (lat.): Geistigkeit; Gegensatz Materialitat®, hergeleitet
von griech. pneumatikos und lat. spiritualis: vom Geist erfilllt, geistig, geistlich — im Sinne der christlichen
Spiritualitdt von Leben aus und in dem Geist Gottes (R6m. 8,15; Joh. 3,8). Die Bedeutung des Substantivs
~Spiritus” umfasst Uber Geist hinaus unter anderem ,Leben” und ,Seele“. Die Kritik feministischer Theologinnen
richtet sich gegen die Definitionsbeschrankung der Spiritualitdt auf Geistigkeit. Andrea Schulenburg konstatiert in
ihrem Buch ,Feministische Spiritualitat: ,Tatséchlich klebt an dem Wort ,Spiritualitdt’ viel von der
institutionalisierten Form, kirchlich zu glauben ... Und doch scheint es derzeit das Wort a1 sein, welches die
anfénglichen, eigenen Suchbewegungen wirklich meint: Spiritualitét ist Ausdruck von Leben, von Lebendigkeit.
Sie verbindet mich mit anderen Frauen. Sie lasst mich auf im Patriarchat nicht zugelassene Bilder aufmerksam
werden.” Schulenburg, S. 33ff.

%8 Jamila C. steht auch hier Andrea Schulenburg sehr nahe, die als feministische Theologin kritisiert: ,Immer
noch verstellt die majestétisch von oben herabschwebende Taube den Blick dafiir, dass Geist und Kdrper,
Verstand und Gefiuihl, Natur und Geschichte, Personliches und Sozial-Politisches nicht voneinander zu trennen
sind. Die in diesem Sinne geist-reiche Kraft von unten, die Energie der ,Ruach’, die wie in Gen. 1,1-2 in einer
anderen als der patriarchalen Ordnung, organisch Leben entstehen I&sst, ist der Transzendenz als Macht von
oben genauso zum Opfer gefallen wie die Frauen, die in patriarchalen Strukturen dazu verdammt sind, sich
unterordnen zu mussen.” Schulenburg, S. 36. Sie bezieht sich auf das hebraische Wort rwh (Ruach), die
weibliche Bezeichnung fiir die dynamische Kraft und den lebensspendenden Atem.
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Inhalten und Formen ihre Glaubenserfahrung entfalten, mit Kérper und Geist und damit in
ihrer ganzen Lebendigkeit gestalten zu kdnnen. Spiritualitat wird damit zur gelebten,
religiosen Identitat, die Jamila C. als Muslima findet, die sie aber ebenso bei Christinnen
erlebt.

3.6 Islam als Vollendung des Christ-Seins — Eine Zusammenfassung

Fur Jamila C. gehorte von ihrer friihesten Sozialisation her Religion zum Lebensentwurf, den
sie als Erwachsene mit einer neuen Bewertung von Glauben weiter gestaltet. Sie glaubt an
eine Aufgabe, die ihr Gott mit diesem Leben gegeben hat, mit der ihr Leben Sinn macht. Sie
begibt sich auf die Suche, wie sie diese erfillen kann. Ihre Beziehung zu Gott I6st sie dabei
sehr frih von der Konfession ihrer Herkunftsfamilie, wenngleich sie sich auch im Ruckblick
nicht gegen das Fundament ihrer religiossen Pragung wendet. Im Verstandnis des Islam geht
sie als Muslima die nachsten Schritte mit der Religion, die nach Judentum und Christentum
von Mohammed als dem ,Siegel der Propheten“ als letzte Offenbarung des Willens Gottes
eingesetzt ist.*® Das ist ihr persénlicher Fort-Schritt im Glauben. Sie integriert dabei ohne
Probleme Elemente des Christentums, da sie ihre Herkunftsreligion als eine Vorentwicklung
auf dem Weg des Gottesbekenntnisses und der Gotteserkenntnis begreift. Jamila C. schreibt
die Geschichte ihrer religibsen Sozialisation um, indem sie diese weiterschreibt. Mit dieser
Auffassung l6st sie auch den Umgang mit Religion in ihrer Familie sehr pragmatisch. Die

Eltern bringen der Entscheidung ihrer Tochter grof3e Toleranz entgegen.

.Ich bin auch nicht hingegangen und hatte mich zum Beispiel bei Familienfeierlichkeiten
abgesondert oder so. Also fur mich war das nicht problematisch, zum Beispiel
Weihnachten als Geburtsfest Jesu weiter mit meiner Familie zu feiern. Wir hatten
allerdings, also wir hatten die Tradition, dass bei uns das alteste Kind, und das bin in
dem Fall ich, grundséatzlich das Weihnachtsevangelium vorgelesen hat (lacht). Das hab
ich dann "ne Zeitlang mal meiner mittleren Schwester Uberlassen, und als mein Sohn,
mein altester Sohn alt genug war und lesen konnte, sind wir hingegangen und haben die
Weihnachtsgeschichte, wenn man sie denn so nennen will, oder die Geburtsgeschichte
Jesu aus dem Koran so geschrieben, dass sich da alle Familienmitglieder damit
identifizieren konnten. Und diese Tradition existiert heute noch, er ist zwar heute 23, aber
er geht Weihnachten mit zu seiner Grolmutter und dann wird diese Geschichte gelesen,
das machen wir ganz (lacht) feierlich, eigentlich immer noch.

Ich hab ja eigentlich wesentlich danach geheiratet, also ich bin ja nicht durch meinen
Mann oder so, sondern den hab ich ja erst danach kennen gelernt, der war Muslim und
die Kinder sind ja im Grunde genommen in einem islamischen Haushalt aufgewachsen.
Als sie auf die Welt kamen, war das auch noch so eine Sache, na gut, ich mein, erst mal
war's fir meine Mutter auch ungewohnt, ein Kind, das nicht getauft wird, sondern
beschnitten in dem Fall (lacht). Sie hat sich aber immer sehr stark bemtiht auch, es war
nie ein Problem, meiner Mutter zum Beispiel mal fir ein paar Stunden die Kinder
anzuvertrauen oder so, ich wusste genau, da lauft nichts, was jetzt gegen uns gerichtet

Mygl.1.2.2.2und . 2.3.2.
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ist oder so, das war Uberhaupt nicht problematisch. Und fur meine Kinder war das immer
sehr spannend, die hatten immer ein paar Festtage mehr als die anderen, die kriegten
also zu den Id-Festen® was und die kriegten zu Weihnachten was und gut.”

Christin zu sein, ware fir Jamila C. ein Ruckschritt. Mit Christen zusammen Glauben zu
leben, ist fur sie allerdings selbstversténdlich, da sie die Botschaften der beiden Religionen
nicht als Alternativen, sondern als aufeinander aufbauend versteht. So ist die Feier des
Geburtsfestes Jesu fiur sie ,nicht problematisch“, wenngleich es dabei seines christlichen
Gehalts entleert wird. Es ist fur sie nicht der Geburtstag des Sohnes Gottes und Erlosers,
sondern das Geburtsfest eines Propheten. Die Herkunftsfamilie verzichtet auf die zentrale
Bedeutung des Tages fiur Katholiken, insofern das Weihnachtsevangelium durch die
Koranstelle Uber Geburt und Lehre Jesu (3:45-3:51) ersetzt wird: ,(...) als mein Sohn, mein
altester Sohn alt genug war und lesen konnte, sind wir hingegangen und haben die
Weihnachtsgeschichte, wenn man sie denn so nennen will, oder die Geburtsgeschichte Jesu
aus dem Koran so geschrieben, dass sich da alle Familienmitglieder damit identifizieren
konnten.” Bei der gemeinsamen Weihnachtsfeier der Familie werden die zentralen
Unterschiede von Christentum und Islam eingeebnet, was aus dem Selbstverstéandnis der
beiden Religionen nicht méglich ist*. Die Eltern sind zu Zugestandnissen an die Religion
der Tochter bereit. So werden Christentum und Islam in den Familien von Tochter und Eltern
nicht nur parallel gelebt, sondern erfahren in bestimmten Punkten sogar eine symbiotische,
allerdings auch synkretistische, Zusammenfuhrung: ,Und fir meine Kinder war das immer
sehr spannend, die hatten immer ein paar Festtage mehr als die anderen, die kriegten also
zu den Id-Festen was und die kriegten zu Weihnachten was und gut.”

Als geborene Christin achtet sie ihre Wurzeln, hat sich letztlich nicht davon verabschiedet,
sondern sich mit ihnen zum Islam hin entwickelt: eine Entscheidung, die ihr ,logisch”

erscheint in der sachlichen und emotionalen Auseinandersetzung mit dem Koran.

~Wenn Sie zum Beispiel im Laufe eines Studiums das Fach Logik an der Uni belegt
haben, mit Pramissen arbeiten und mit Schlussfolgerungen, und die findet man so haufig
im Koran, das ist, also es ist ganz phanomenal. Das hat mich direkt am Anfang, ich
mocht’ Mathe eigentlich immer sehr gern, das hat mich am Anfang, als ich diesen Koran
gelesen habe, also fasziniert, diese Wenn-dann-Argumentation und so was. Die Bibel ist
ein Buch mit wundervollen Geschichten, wirklich, also ich finde, die sind wirklich
emotional sehr anrihrend und sind sicher was flir Menschen, die sich emotional stark
bertihren lassen wollen. Ich halt den Koran fur wesentlich sachlicher und karger und
wesentlich reduzierter in der Kompaktheit, die er da aufweist. Und man muss sich, glaub
ich, rein emotional wird das nicht sofort einen ansprechen. Ich denke, das ist einfach
vielleicht auch "ne Geschichte, die mit dem Typ Menschen zu tun hat, mich hat einfach
die etwas sachlichere Art mehr angesprochen.”

19 pas id al-Fitr, das Fest des Fastenbrechens, wird zum Ausgang des Monats Ramadan gefeiert und dauert vier
Tage. Wie Abdullah berichtet, spricht man auch vom ,islamischen Weihnachtsfest* zum Ende der Fastenzeit.
Abdullah 1992, S. 58.

$lygl1.2.3.1und . 2.3.2.
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Jamila C. argumentiert wissenschaftlich, lasst die Bibel und damit das Christentum als
reduzierte Form ihrer jetzigen Religion erscheinen, deren von ihr empfundene
Vollkommenheit sie damit unterstreicht. Sie setzt faktische Schlussfolgerungen gegen
emotionale Wirkung. Letztlich relativiert sie aber die Abwertung der Bibel, indem sie beide
Religionen wieder nebeneinander stellt als verschiedene Pforten zum Glauben fir
verschiedene ,Typ(en) Menschen®. Da Jamila C. die Erganzung von Rationalitaét und
Emotionalitat wichtig ist, wirde die Beschrankung auf die sachliche Perspektive auf den
Islam eine Licke auftun. Im Nachfrageteil stellt sie dann auch klar, dass der gefiihlsmafige
Zugang erst spater folgte.

.lch hab mir den wirklich auch erarbeitet, wie gesagt, das war also vorher "ne reine
Kopfentscheidung und ich hab mir den jetzt erarbeitet dadurch, dass ich
Islamwissenschaft studiert habe und mich mit Arabisch beschéaftigt habe, man muss
wirklich sagen, dass die Sprache in dem Fall der Schlussel dazu ist. Arabisch ist he
Konsonantensprache und bietet also von ihren Wortwurzeln her ungeheure Wortfelder,
die sich da auftun, und ich fand diese Mdglichkeiten, die das bietet, so genial, also wenn
ich alleine das Wort Islam auseinandernehme und dann sehe, das kommt von der
Wortwurzel salama her, und salama heif3t in Ordnung sein, heil sein, ok. sein, und wenn
ich mir das mal vorstelle, dass also ein Muslim jemand ist, der ok. ist, der in Ordnung ist,
dann merk ich wie die Begrenzungen, die das vorher fir mich hatte, aufgehoben werden,
weil ich nicht mehr eben nur immer sage, Muslim ist der und der, sondern Muslim ist
jemand, der in Ordnung ist, der ok. ist, der heil ist, heil im Sinne der Schépfung. Das hat
mich also emotional unglaublich angesprochen, welche Vielfalt sich da ergibt.”

Auch in der Beschreibung ihrer emotionalen Glaubenserfahrung bleibt sie bei der sachlichen
Argumentation. Sie stellt die arabische Sprache als ,Schlissel” dar, im Sinne des
islamischen Verstandnisses, dass allein in der Rezitation des Korans in der Originalsprache
die Tiefe der Botschaft Gottes offenbar wird®*>. Mit dem Stolz, selbst dazu zu gehdoren,
definiert sie sprachwissenschaftlich Muslime als Menschen, die ,in Ordnung, ok., heil im
Sinne der Schépfung” sind. Jamila C. teilt dies als grundlegende Aussage ihrer Religion mit,
durch deren Vielfalt sie sich emotional in ihrer ,Kopfentscheidung® bestatigt sieht. Durch
ihren Weg in den Islam ist sie ,heil geworden313, als Muslima hat sie den fir sie richtigen
Heilsweg der Vollendung gefunden, den sie mit dem Christentum beschritten hatte. Im ,heil
sein” liegt fur sie das Verbindende aller Muslime, ob im Orient oder in Deutschland, ob

geboren oder neu hinzu gekommen.

.Ich glaube, dass es natirlich immer ethnisch gepragte Ausfiihrungen des Islam gibt und
wir haben eine deutsch-ethnisch gepragte Ausfiihrung hier, die allerdings nattrlich durch
die Tatsache, dass wir sehr viele auslandische Geschwister hier haben, ein richtiges
Multi-Kulti-Konglomerat geworden ist, was ich auch gar nicht negativ finde, ich denke,
das ist auch fur Deutschland, ich halt es fir "ne Bereicherung. Ich glaub einfach, dass 'ne
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vgl. 1. 2.2.2.
313 Jamila C. beschreibt einen Zustand ihres Lebens, der dem soteriologischen Heilsverstandnis der christlichen
Theologie &hnlich ist. Vgl. I. 4.2.1.
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pluralistische Gesellschaft von Flexibilitat lebt, sonst stagniert sie. Wenn ich immer sage,
ich will irgendwas bewahren aus Angst, es wirde mir weggenommen, dann werd’ ich es
ganz sicher irgendwann verlieren. Wenn ich aber sage, ich will es bewahren, indem ich
das einbringe in dieses Neue, was sich da auftut, daraus entwickelt sich wieder was
Neues, dann ist es ja drin, dann geht es ja nicht weg, dann verliere ich es ja nicht, dann
muss ich es auch nicht aufgeben, sondern dann entwickelt es sich. Genauso wie ich
einen Samen in die Erde setze, den geb’ ich ja her, und dann entwickelt sich hinterher
‘ne tolle Blume oder was auch immer draus, aber er ist doch drin der Samen, steckt ja
immer drin in dieser Sache. Und das denke ich, da ham wir in Deutschland eigentlich "ne
grofRe Chance fur, wird’ mich freuen, wenn wir sie nutzen kénnten."

Jamila C. beschreibt in ihrer Selbstverstandlichkeit das Zusammenleben von Kulturen wie
von Religionen als einen sich gegenseitig befruchtenden und bereichernden Prozess.
Gleichzeitig macht sie dabei auch ihr Versténdnis des eigenen Weges deutlich. Sie hat den
Samen ihrer abendl&ndischen Kultur und ihres Christ-Seins ihrem Leben zugrundegelegt
und spurt dies als Keimzelle ihres Wachsens in der Religion des Islam: ,Wenn ich aber sage,
ich will es bewahren, indem ich das einbringe in dieses Neue, was sich da auftut, daraus
entwickelt sich wieder was Neues, dann ist es ja drin, dann geht es ja nicht weg, dann
verliere ich es ja nicht, dann muss ich es auch nicht aufgeben, sondern dann entwickelt es
sich.”

Jamila C. hat weder ihren Bezug zu Gott aufgegeben noch ihre Identitat als glaubige Frau.
Sie will beides im Islam leben und sieht dafir im Koran alle Mdglichkeiten, wenngleich sie
sich dabei von patriarchalen Traditionen beschnitten sieht. Ihre politische Forderung nach
einem Demokratieverstandnis, das eine Integration von Muslimen in Deutschland mdglich
macht, ist verbunden mit dem Kampf gegen Vorurteile innerhalb und auf3erhalb der eigenen

Religion, den sie als Muslima mit Kopftuch und mit feministischen Grundpositionen antritt.

.Ich Uberleg mir, was haben die Herrn, die immer diese Dialogveranstaltungen
veranstalten, eigentlich erreicht, dass in der deutschen Offentlichkeit immer noch solche
Vorbehalte existieren. Natlrlich passiert das einem, dass einem offener Widerstand
entgegen getragen wird. Sie sind an der Kleidung identifizierbar und irgendwas macht
sich daran fest, die Wut oder der Arger, die Aggression gegen irgend jemand oder gegen
irgend etwas. Ich hab vor zwei Jahren glaub ich mal "'nen Vortrag gehalten mit einer
katholischen Kollegin zusammen tber Gewalt gegen Frauen aus Christentum und Islam,
und einer aus dem Publikum sagte dann zu mir: ,Was Sie sagen, stimmt nicht mit dem
Outfit tiberein.” Dann hab ich gesagt: ,Uberlegen Sie doch bitte jetzt mal, was ich sage ist
aber das wohinter ich stehe, ich stehe wirklich dahinter, das mag lhnen vielleicht zu
feministisch klingen, aber ich stehe dahinter und wenn das nicht mit meinem Outfit
angeblich Ubereinstimmt, ich kann das damit tberein bringen. Irgendetwas muissten Sie
doch dann vielleicht in lhrem Kopf umdrehen, kdnnte das sein, dass Sie Vorurteile
haben?’ Das hat ihn zutiefst gekrankt, aber daran hab ich dann gemerkt, es hat sich
tatsachlich nichts geandert und deswegen hab ich mir immer gesagt, dass der Dialog auf,
irgendwo auf “ner falschen Ebene ablief, da stimmt irgendwas nicht, weil das offenbar
immer noch so grundlegende Probleme sind, die in der deutschen Offentlichkeit
auftauchen, die Angste, die hier existieren, und jeder der 'n Kopftuch hat, ist ein
Fundamentalist und jeder, der seine funf Gebete macht, auch, und all solche Dinge.*
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Jamila C. beschreibt den Dialog von Mannern dominiert, die gefangen in den eigenen
Positionen bei den Anderen nicht den Blick fiir die wesentlichen Aussagen 6ffnen kdnnen.
Das Kopftuch ist fir Jamila C. kein Thema. Sie bringt es erst bei der Schilderung dieser
Erfahrung ins Gesprach und betont damit die AuRerlichkeit, an der Kritik festgemacht wird.
Sie tritt gemeinsam mit einer christlichen Frau an, gegen Misssténde in den Religionen im
Umgang mit Frauen aufzustehen und wird in ihrer Glaubwurdigkeit in Frage gestellt, weil sie
ein Kopftuch tragt. Die Definition der Religion Uber die Rolle der Frau macht sie damit als
Hindernis fir den Dialog aus. Sie gerét in eine Verteidigungshaltung®*, in der sie sich als
Muslima rechtfertigen muss — fir ihren Glauben und fur ihr Frau-Sein im Islam, das fir sie
weniger problematisch ist als fur ihre Umwelt. Sie stellt hermeneutische Fragen aus einer
frauenspezifischen Sicht von Religion. Ihr Weg ist der Islam, aber sie fuhlt sich vor allem in
diesem Anliegen verbunden mit glaubigen Frauen in allen Religionen.

ygl. 1. 1.3.2.

143



4. Zaynab D.: ,Der Islam ist so mein Weqgweiser"
4.1 Biographischer Uberblick

Lea D., geb. 1960, wachst in einer evangelischen Familie in der Nahe von Kdln auf. Der
Vater ist Beamter, die Mutter Hausfrau. Nach der Konfirmation stellen ihr die Eltern frei, wie
sie mit Religion umgeht. Sie beginnt nach der Mittleren Reife eine Ausbildung zur
Arzthelferin. Nachdem sie einige Jahre in ihrem Beruf gearbeitet hat, verbringt sie als
24jahrige ein Jahr als Au-Pair in Kanada. Dort kommt sie erstmals in Kontakt mit Muslimen.
Nach ihrer Ruckkehr beginnt sie eine Ausbildung zur Fremdsprachenkorrespondentin mit
den Sprachen Englisch und Spanisch. Nebenbei besucht sie einen Arabischkurs an der
Volkshochschule und lernt dabei einen Konvertiten kennen. Sie knlpft weitere Kontakte zu
islamischen Gemeinschaften. 1987 spricht sie die Schahada und nimmt einen muslimischen
Vornamen an. Zaynab D. begegnet ein halbes Jahr spater ihrem zukinftigen Mann, einem
gebdrtigen Muslimen, der als Arzt in Deutschland arbeitet. Sie sind heute Eltern von drei
Kindern. Nach der Geburt der zweiten Tochter macht sie eine Ausbildung zur Stillberaterin.
Sie grundet Anfang der 90er Jahre zusammen mit Glaubensschwestern ein Netzwerk fur

muslimische Frauen. 2001 bildet sie sich zur religionspddagogischen Fachkraft fort.

4.2 Erstereligiose Sozialisation

Zaynab D. ist als Kind eingebunden in eine Familie, in der das Gebet zum Alltag und der

sonntégliche Gottesdienstbesuch zur glaubigen Lebensgestaltung gehort.

.Ich hab als Kind gelernt, zu beten, eben so: ,Lieber Gott mach mich fromm, dass ich in
den Himmel komm’, das war so das Abendgebet gewesen. Ich hab auch Gott nie jetzt als
etwas Bedrohliches erfahren, so wie man das oft hort, dass Kindern gedroht wird, wenn
du das und das nicht machst, kommst du in die Holle oder so, Uberhaupt nicht, sondern
als den barmherzigen, verstandnisvollen, lieben Gott. Und bei uns im Dorf gab’s dann
auch “nen Kindergottesdienst, man ging sonntags in die Kirche. Und wenn dann die
Predigt als solche kam, gingen die Kinder alle mit ‘ner Gemeindefrau mit in “nen
Nebenraum und bekamen dort Bibelgeschichten kindgerecht erzahlt, fand ich immer sehr
schon, hat mir sehr viel Spal gemacht. Ich ging auch gerne in die Kirche.*

Zaynab D. beschreibt eine Geborgenheit im familiaren Umfeld ebenso wie in der Gemeinde.
Die Frommigkeit des Madchens wird nicht eingeschiichtert. Es darf sich das Bild eines
.barmherzigen, verstandnisvollen, lieben Gott(es)* machen, in dem seine kindliche
Religiositat aufgehoben ist. Zaynab D. erinnert sich der guten Gefiihle, die sie mit dieser Zeit
verbindet: ,(...) fand ich immer sehr schon, hat mir sehr viel Spald gemacht. Ich ging auch
gerne in die Kirche.* Mit der Pubertdt kommt allerdings die Entfernung von
Familientraditionen.
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.Ja, dann im Alter von ich denke mal 12, 13 war das dann nicht mehr so interessant und
mit 15 stand dann ja auch die Konfirmation bevor. Vorher musst ich dann zum
Konfirmandenunterricht, das war auch schon so "'ne Sache, nachmittags dahin, wo man
eigentlich nach der Schule lieber anderes macht. Und die Konfirmation selber fand ich so
schlimm (lacht), extra "nen schicken Anzug kaufen, ne damals war’s eigentlich noch Kleid
und ich hab gesagt: im Kleid auf gar keinen Fall. Ich bekam dann auch einen Samtanzug
mit einer auch nicht weil3en, sondern beigen Bluse, das war also relativ modisch, das war
dann noch vertraglich, aber da den ganzen Sonntag mit der ganzen family sitzen, war
schon hart gewesen (lacht). Fir meine Mutter war’s wichtig eben, konfirmiert zu werden,
und sie sagte auch immer: danach kannst du machen, was du willst. Und danach hab ich
auch nichts mehr gemacht.”

Als Jugendliche verliert Zaynab D. das Interesse an dem, was zu ihrer Kindheit gehort hat.
Die Heranwachsende will Neues erleben, und dafiir scheint ihr das Glaubensleben wenig
vielversprechend. Den Konfirmandenunterricht schildert sie eher als Hemmnis fur ihre
Teenager-Unternehmungen — ,das war auch schon so ne Sache, nachmittags dahin, wo
man eigentlich nach der Schule lieber anderes macht®. Der eigentliche Inhalt dieser Segens-
und Furbittehandlung bleibt ihr fremd. Sie erlebt Konfirmation als volkskirchliche Sitte, die in
ihrer Vorbereitung den jugendlichen Freiheitsdrang beengt. So beschreibt Zaynab D. im
Ruickblick lediglich AuRerlichkeiten, die ihr in Erinnerung geblieben sind. Die katechetische
und gemeindemitgliedschaftliche Funktion der Konfirmation hat ihr der Unterricht nicht
vermittelt. Das junge Madchen folgt dem Wunsch der Mutter, die ihre Tochter noch auf
diesem Schritt der bekennenden Annahme des Glaubens begleiten will, ihr weitere
Entscheidungen offen hélt und sie in die Religionsmindigkeit entldsst. Diese Freiheit
bedeutet fir die Jugendliche, dass die evangelische Konfession in ihrem Leben, das sie zu
dieser Zeit gestaltet, fur sie keine grof3e Rolle mehr spielt. Zaynab D. berichtet nicht von
einer aktiven Auflehnung gegen und Ablehnung der Religion, sondern von einer pubertaren
Entwicklungsphase hin zur Erwachsenen, in der sie andere Prioritaten setzt, ohne dass ihr
Glaube dabei fehlen wirde.

An eine Begegnung mit dem Islam in ihrer Schulzeit erinnert sich Zaynab D. dann auch erst
in einer weiteren Gespréachspassage, in der sie zuvor von ihrem ersten Kontakt mit Muslimen

erzahlt hat.

»(...) das heil3t, vorher hatt’ ich in der Schule, in der 8. Klasse hatten wir etwas tber Islam
erfahren, dass es den Koran gibt mit 114 Suren. Und damals, das war noch zu Zeiten
des Schahs gewesen, war der Religionslehrer durch Isfahan und andere iranische Stadte
gereist, hatte Bilder gezeigt und das hatte mich sehr fasziniert, so wunderschéne
Prachtbauten, eben die Moscheen, tirkisfarben mit Mosaiken. Und das war auch die
Zeit, wo auch die ersten Gastarbeiter zu uns ins Dorf kamen aus der Tirkei. Man wusste
nichts davon, man horte eigentlich nur immer, ja die haben den Ramadan, die fasten und
die waren auch ganz anders gekleidet. Ich fand’s faszinierend, konnte aber nie, zumal wir
da im Dorf lebten, irgendwelche Informationen bekommen.*
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Das vorrangige Gefiuihl, das Zaynab D. mit ihren ersten Erinnerungen an Islam verbindet, ist
Faszination — sowohl fur die arabische Baukunst als auch fur die Menschen einer fremden
Kultur. Es sind erste vorurteilsfreie — ,Damals war das noch, wie sagt man, “n unbekanntes
Thema gewesen, war auch nicht so in den Medien drin oder ist mir zumindest auch nicht so
aufgefallen® — Blicke auf Glaubenszeugnisse, die sie aber nur in ihrer AuRerlichkeit
wahrnimmt. Von den Inhalten hat sie keine Kenntnis, und sie sind ihr auch aus dem
Unterricht nicht im Gedéchtnis geblieben. Sie hat als Jugendliche einige wenige Eindriicke
gesammelt, die aber bei der Begegnung mit Muslimen wieder lebendig werden.

4.3 Der Koran und eine Entscheidung des Herzens

Zaynab D. macht eine Ausbildung zur Arzthelferin. Nach einigen Jahren der Berufstatigkeit
will sie noch einmal etwas Neues beginnen. 1984 geht sie fir ein Jahr als Au-Pair nach
Kanada, um die Sprache zu lernen. Nachdem Religion fiir sie tGber mehrere Jahre kein
Thema gewesen war, hat sie zu diesem Zeitpunkt angefangen, sich wieder anzundhern:
.hatte vorher Gber Buddhismus gelesen, auch Ubers Judentum und hab in Kanada zum
ersten Mal Kontakt mit Muslimen gehabt".

LJAls ich dann in Kanada war und einen Moslem traf, einen Agypter, sagte ich: ,Pooh, du
bist Moslem, das ist ja toll, (lacht), kannst du mir was Uber Islam erzahlen?’ Und er sagte
nur: ‘Oh, it is just beautiful, but it's so much, | can’t tell you anything.” Das war’s gewesen
und als ich dann nach ‘nem Jahr eben zurlick nach Deutschland kam, hab ich mich
einfach auf die Suche gemacht, bin in Kéln in die riesige Stadtbibliothek gegangen und
hab gedacht: So, jetzt guckst de mal, was du findest und dann machst du einen Kurs an
der Volkshochschule fur Arabisch und dann liest de den Koran. Fur mich war also auch
klar, dass man den jetzt in Arabisch lesen muss, hatte Uberhaupt nicht driber
nachgedacht, ob’s da vielleicht “ne Ubersetzung im Deutschen gabe. Ich fand da aber
dann Gott sei dank ‘ne deutsche Ubersetzung (lacht), sonst war’ ich ja auch nicht weit
damit gekommen und hab diesen Koran von vorne bis hinten gelesen, relativ wenig
verstanden, wusste aber dann vom Herzen her, das ist das Richtige.”

Die Begegnung, die in der Jugendzeit nicht méglich war, erdffnet sich nun in Kanada. Was
sie friher nur aus der Ferne beobachtet hatte, konnte sie nun ergriinden. Die Antwort, die sie
von dem Muslim erhélt, bleibt aber begrenzt. Seine offensichtliche Begeisterung fir seinen
Glauben macht Zaynab D. neugierig. Mit eigenen positiven Kindheitserfahrungen mit
Religion ist sie auf der Suche nach neuen Sinnorientierungen in ihrem Leben, die Bande zur
evangelischen Konfession aber sind zu dinn, als dass sie daran als Erwachsene wieder
anknipfen wollte. Ihr Interesse wecken andere Religionen, Uber die sie sich in Blchern
informiert hat. Personliches Zeugnis religioser Uberzeugung und der Freude im Glauben

aber erlebt sie im Kontakt mit dem Muslim. Dartber will sie mehr erfahren. Entschlossen
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geht sie nach ihrer Riuckkehr nach Deutschland auf die gezielte Suche, bei der sie auch
bereit ist, Sprachhirden zu Uberwinden. Sie vertieft sich in die Koranlektire. Auch wenn
seine Inhalte ihr zundchst fremd bleiben, hat sie das Geftihl, gefunden zu haben: ,(...) wusste
aber dann vom Herzen her, das ist das Richtige.” Glaube war fiur Zaynab D. schon in der
Kindheit mit Emotionen verbunden. Auch die Botschaft des Korans spricht sie emotional an.
Den Plan, Arabisch zu lernen, hat sie nicht aufgegeben, die Erfahrung mit dem Koran hat sie

darin bestérkt. Sie besucht einen Sprachkurs an der Volkshochschule.

.ich hab dabei in 'nem Kurs "nen Deutschen oder Luxemburger kennen gelernt, auf
jeden Fall, ‘nen Européer, der fuhr kurze Zeit spater in Urlaub nach Agypten und kam
wieder und war konvertiert zum Islam. ,Pooh’, sag ich, ,toll, wie hast de das gemacht?’
Hat ich auch nie driber nachgedacht, dass man das irgendwie &ndern kann oder so, war
fur mich Uberhaupt kein Thema gewesen. Und dann sagt er, ich hab 'n Buch geschenkt
gekriegt, da steht drin, wie man betet. Ich sag, ,oh das hétt’ ich auch gern’. ,Ja’, sagt er,
,hab ich geschenkt gekriegt, ist mir peinlich, jetzt nach noch einem zu fragen.” Hab ich
mich erst mal auf den Weg gemacht in die Buchhandlung, ich wollte dieses Buch haben.
Es war etwas schwierig, weil das ein sehr kleiner Verlag war, dann ham mir die die
Adresse von dem Verlag gegeben und der war auch in Koéln. Dadurch hab ich dann
Kontakt zu andern Muslimen bekommen, hab diese Leute besucht, bin kurz danach auch
konvertiert. Und hab dann auch relativ schnell Kontakt zu andern Muslimen bekommen,
dadurch dass es da Treffen von deutschsprachigen Muslimen gab in Deutschland, das
war dann in Aachen gewesen, da lernte ich andere Frauen kennen.*

Bisher hatte sich Zaynab D. dieser anderen Religion mit dem Interesse der Neuentdeckung
gendhert, ohne dass dabei ihr eigenes Bekenntnis, in dem sie getauft war, zur Diskussion
stand. Sie hatte es hinter sich gelassen, aber nicht dariber nachgedacht, selbst eine neue
Religion anzunehmen. Durch den Schritt des Kurskameraden er6ffnet sich auch fur sie eine
neue Perspektive: dass sie Europderin und Muslima sein kann. Nach dem Sammeln von
Informationen, dem Kennenlernen des Islam in der Theorie erwacht in ihr der Wunsch, die
Glaubenspraxis zu erfahren. Hartnackig verfolgt sie dieses Ziel und kommt dabei mit
weiteren Muslimen in Kontakt. Die Entscheidung fir den Islam war innerlich ,mit dem
Herzen" bereits gefallen. So berichtet sie vom endgtltigen Schritt zur neuen Religion in
pragnanter Selbstverstandlichkeit: ,(...) hab diese Leute besucht, bin kurz danach auch
konvertiert“. Inre Anderungsinitiative im Sinne von Fritz Schiitze’" ist umfassend. In der Zeit
des Wandels geht sie auch beruflich einen neuen Weg. Zaynab D. beginnt eine Ausbildung
zur Fremdsprachkorrespondentin fur Englisch und Spanisch. Die Konversion féllt in eine Zeit
des personlichen Umbruchs. lhr Alitagsleben tritt bei ihrer Biographie, konzentriert auf die
religibse Orientierung, in den Hintergrund. Im Nachfragteil wird indirekt deutlich, dass die

5 Fritz Schitze entwickelte aus der Analyse verschiedener biographischer Erzahlungen bestimmte

Prozessstrukturen im Lebenslauf. Zu den Handlungsschemata von biographischer Relevanz zahlt er
Lbiographische Initiativen zur Anderung der eigenen Lebenssituation, ausgehend von einer nicht als ausreichend
oder unertraglich empfundenen Lebenssituation, in einen Entschluss miindend, wie etwa in der Formel ,ein neues
Leben beginnen™. Zit. n. Bitter, S. 103 nach einem Skript Schiitzes von einer Biographie-Tagung in Nurnberg
1980.
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Verankerung in einer neuen Religion eine Zeit der inneren Unruhe beendet hat. Das Gefihl,
das Zaynab D. mit dem Islam verbindet, ist:

wdieser innere Frieden einfach, ne. Ich denke, dass ich den, ja, nicht ich denke, sondern
das ist ganz klar, dass ich den eben durch Islam, durch Auseinandersetzung mit dem
Koran erlangt hab. Da is halt so "ne Verbindung zu Gott, die ich habe und es gibt mir den
Frieden.”

Als Kind hatte sie Geborgenheit im Glauben und in der Gemeinschaft der Glaubigen erlebt.
Diese Sicherheit findet sie im Islam wieder, nicht nur durch das Gefihl des
Angenommenseins, sondern auch in ihrem Verstéandnis fur die Heilige Schrift, ,durch
Auseinandersetzung mit dem Koran®. Religion ist nicht mehr reduziert auf die Riten und
Rituale, die einst dem kleinen Madchen Schutz boten, sondern tber die emotionale Wirkung
hinaus fundiert in der kognitiven Beschaftigung mit Inhalten. Das Christentum hat sie nur in
naivem Kinderglauben erfahren, mit dem sie sich im Gebet an Gott wandte. Eine fur sie
tragfahige Verbindung zu Gott hat Zaynab D. als evangelische Christin nicht mehr aufgebaut.

Im Islam hat sie diese gefunden, ,und es gibt mir den Frieden.”

,Das ist mein Lebensinhalt, ich lese im Koran, ich finde da Lésungen fur wirklich alle
Probleme im Leben und das is so mein Wegweiser, aber nicht jetzt als strenges
Regelwerk, sondern, wie soll ich das sagen, ich muss mich damit auseinandersetzen,
aber dann find ich "ne Lésung, die mir dann auch wieder Frieden im Herzen gibt und das
ist fir mich das Wichtigste.”

Zaynab D. kann sich auf ihren Glauben verlassen. Auf ihrer Suche nach einem neuen Weg
hat sie einen ,Wegweiser" fur ihr Leben gefunden. Sie macht aber deutlich, dass sie sich
damit nicht fatalistisch aus der eigenen Verantwortung entlassen sieht, sondern mit dem
Koran eine Grundlage an der Hand hat, auf der sie ihre Entscheidungen treffen kann — eine

Bedeutung der Heiligen Schrift, welche die Bibel fir sie nie hatte.

.Ich mein, ich muss sagen, ich hab mich nie so intensiv mit der Bibel jetzt so
auseinandergesetzt wie mit dem Koran die letzten Jahre, aber der Koran ist einfach, ja,
so was von logisch, durch und durch, nichts Krummes, nichts, nichts Ungereimtes oder
so drin, von daher, ja, ich denke auch, dass ich das in der Bibel nicht hatte finden
kdnnen, so einfach, wenn ich jetzt quer mal lese einige Sachen, so wie’s da geschrieben
ist, ist von Martin Luther “ne Ubersetzung, da dran gebunden, ja, is so fir mich nicht
nachvollziehbar. Das ging um die Frau, ich kann’s lhnen jetzt nicht mehr wortwdrtlich
sagen, es war sehr negativ Uber die Frau was geauf3ert worden, und das sind halt Dinge,
wo ich dann sag, fallt mir schwer (lacht), damit so umzugehen. Aber war’ sicherlich auch
‘ne Sache, dass man sich damit ndher auseinandersetzen muisste."

Christentum ist fur Zaynab D. keine Alternative mehr zum Islam. Sie hat sich vom
Christentum verabschiedet, ohne es so intensiv kennengelernt zu haben wie ihre neue
Religion. Sie berichtet aus der Perspektive der Muslima auf das Christentum als den

anderen Glauben, der fur sie ihrer personlichen Vergangenheit angehort, betont aus diesem
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Blickwinkel die Logik des Korans, die sie in den in ihrer Kindheit gehdrten

,Bibelgeschichten*'®

nicht zu finden glaubt. lhre eigene Distanz zu biblischen Aussagen
macht sie an einer Stelle tber die Bewertung der Frau im Christentum deutlich. Zaynab D.
will dariber aber nicht endgultig urteilen, da sie dafir zuwenig Kenntnis der Bibel besitzt:
LAber war sicherlich auch "'ne Sache, dass man sich damit naher auseinandersetzen
musste.” Diese notwendige Auseinandersetzung vermisst sie bei Christen, die noch in

diesem Glauben stehen:

~Was ich erschreckend fand, ich hab grad heut mit "‘ner Frau gesprochen und hab
gesagt, in der Schule wurden den Kindern Bibeln verteilt und hab sie gefragt, was sie
davon halten. Weil ich bin Elternvertreterin und wurde angerufen, einige Eltern warn da
nicht mit einverstanden, und sag ich, ,ja, ist das jetzt die richtige Bibel, ich kenne diese
Gruppe nicht, wenn’s jetzt Zeugen Jehovas waren, also, dann sind’s ja nur Ausziige’, und
dann sagt se: ,Ach, weil3t de, ich wollt neulich "ne Bibel kaufen und dann hab ich erst mal
gefragt, gibt's "'nen Unterschied zwischen katholischer und evangelischer Bibel, das
konnt" mir keiner sagen, ich weil3 ja auch nicht, was da drin steht. Und da ist ja auch
vieles veraltet, das is ja ganz klar.’ (lacht) Und, ja ich denke, sie ist kein Einzelfall diese
Frau, und das find ich sehr schade. Die Leute berufen sich da drauf, Christen zu sein,
und Gott sei dank, sie haben auch "nen Glauben an Gott, aber sie setzen sich Uberhaupt
nicht damit auseinander und auf der andern Seite ham sie dann aber auch Angst vor
dem Islam, ne, also so aufs Christentum bezogen. Das ist ‘ne gewisse Faszination, also,
wie die Leute damit umgehen.”

Zaynab D., die als evangelische Christin ihre Religion und deren Inhalte nicht lebte, sieht als
Muslima und damit als aul3enstehende Beobachterin — ,die Leute* — sehr klar die Defizite
geborener Christen, die sich nicht mehr mit ihrer Religion beschéaftigen. An einem konkreten
Beispiel zeigt sie nicht nur Gleichgulltigkeit gegeniber Religion auf, sondern auch
Versatzstiucke einer rein &aufRerlichen, unverbindlichen Zugehdorigkeit zur Kirche ohne
Identifikation mit dem offiziell verzeichneten Glaubensbekenntnis. Diesem Phanomen stellt
sie die Angst vor dem Islam gegenuber, der damit implizit zum Gegenpol des
Taufscheinchristentums wird. Fur gde ist der Islam und damit der Koran ,Lebensinhalt®,
wahrend die Christen, die ihr begegnen, den Inhalt der Bibel nicht kennen. Zaynab D. erweist
sich bei dem aktuellen Anlass der Bibelverteilung in der Schule als Muslima fachkompetenter
im Bezug auf die Bibel als die Eltern, die ihren Kindern die christliche Sozialisation mitgeben

wollen: ,(...) wenn'’s jetzt Zeugen Jehovas waren, also, dann sind’s ja nur Auszige™. Und sie

erinnert sich im Nachfrageteil, dass der Umgang mit Glaube auch vor ihrer Konversion

bereits eine Rolle gespielt hat:

»Ich war damals unzufrieden, hier in Deutschland Religion zu leben, war relativ untblich
gewesen, das ist ja nun auch schon 13, 14 Jahre her. Das andere war, mit dem damals
zustandigen Pfarrer der Gemeinde, wo ich lebte, hab ich lange diskutiert, einfach Uber
die Dreifaltigkeit, und er konnte mir das logisch nicht erklaren, und zum Schluss sagte er

S8 vgl. 11. 4.2.
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dann, das hat mich sehr beeindruckt, sagte er: Also, dass ich da so davon Uberzeugt bin
und ,ich werde den Koran noch mal lesen, ich hab den im Studium lesen missen’, und er
wollte einfach noch mal nachlesen.”

Zaynab D. kritisiert, dass Offentliches Glaubensleben in Deutschland seine
Selbstverstandlichkeit verloren hat, wobei sie sich friher diesem Trend nicht entzogen hat.
Selbst auf der Suche, wird sie sich dieses Vakuums bewusst. Zudem findet sie aber in der
Zeit der Neuorientierung auch bei einer Person, die Glaubensvermittiung zum Beruf gemacht
hat, nicht die Antworten auf ihre Fragen. Sie impliziert in ihrer Erzahlung sogar eine
Verunsicherung des Pfarrers in der Diskussion, in der sie bereits mit ihrem ersten Wissen
aus dem Koranstudium argumentiert. Wieder steht die fir Muslime nicht annehmbare
Trinitatslehre im Mittelpunkt der ,nicht logischen® Erklarungen christlicher Inhalte. Auf die
Nachfrage, ob sich ihre Zweifel im Bezug auf die Dreifaltigkeit erst einstellten, nachdem sie

dem Islam begegnet war, betont Zaynab D.:

.Nein, vorher. Und aufgrund dessen hab ich dann angefangen zu suchen, also es war
einfach so, wie’s dargestellt wurde, unbefriedigend. Es war einfach unlogisch (lacht), ich
hab das auch so damals dem Pfarrer gesagt, kann doch nicht so sein, Vater, Sohn und
Heiliger Geist, Vater und Sohn, wo ist die Mutter, (lacht) und da fing’'s dann schon an,
ne.“

Zum Zeitpunkt der Diskussion mit dem Pfarrer ist Zaynab D. offiziell noch Christin, aber sie
hat sich bereits mit der Lehre des Islam beschaftigt. Damit ist die Auseinandersetzung mit
der Trinitat letztlich bereits doch eine muslimische Fragestellung. Der Geistliche kann ihre
Bedenken nicht ausrdaumen. Den ungentgenden Antworten steht fur Zaynab D. die
Gewissheit des einen Gottes im Islam gegenuber, dem keine anderen Wesen beigesellt
werden dirfen®’. Sie hatte, wie sie weiter erzahlt, ,immer so’n direkten Draht kann man
sagen zu Gott". Die evangelische Konfession spielte fiir sie schon seit der Konfirmation keine
groRe Rolle mehr, so dass Zaynab D. der fir sie ,logischen* Erklarung des Islam folgt und

konvertiert.

4.4 Lebensgestaltung mit dem Islam

Zaynab D. findet schnell Kontakt zu anderen Konvertiten, vor allem beim Treffen von
deutschsprachigen Muslimen in Aachen. Sie informiert sich in Gesprachen und Vortragen
weiter Uber ihre neue Religion, liest mehrmals den Koran und eine Konkordanz. Ein halbes

Jahr nach der Konversion lernt sie ihren zukinftigen Mann kennen.

7vgl. 1. 2.3.2.
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,Ich hatte dann auch die Vorstellung, also das muss alles ganz islamisch laufen und so,
was ich bis dahin von Islam horte. Ich hab meinen Mann fiinf Mal gesehen und dann ham
wa geheiratet (lacht). Ich mein, gut, es sind jetzt 15 Jahre her, wir haben drei Kinder, also
(lacht) es hat funktioniert.”

Sie folgt den Moraltraditionen des Islam und schliel3t nach funf Treffen bereits die Ehe. Auch
wenn sie den Uberlieferungen heute kritischer gegeniiber steht, erinnert sie sich positiv an
ihre damaligen Vorstellungen von ihren Pflichten als Muslima. Im Netzwerk der muslimischen
Frauen, das Zaynab D. mitbegriindet hat, ist die Auseinandersetzung mit dem Koran und
seinen Deutungen im Laufe der Jahre immer intensiver geworden.

-Wir ham mit der Zeit auch so‘n Nachdenken, wie der Islam oft so traditionell proklamiert
wird, ob das denn so mit dem Koran kompatibel ist unbedingt, und, ja, inzwischen bin ich
halt soweit, dass ich sag, so vom Logischen her ist nicht alles so fir mich nachvollziehbar
wie es oft dargelegt wird, vom Volksislam her, von der Tradition her.”

Zaynab D. ging offen an die neue Religion heran. Ebenso wie im Christentum hat sie im
Islam den Unterschied zwischen religioser Botschaft und gelebtem Glauben ausgemacht.
Traditionelle Uberformungen sind fur sie in vielen Punkten nicht mit dem Koran in Einklang
zu bringen. War ihr Schritt in den Islam eine emotionale Entscheidung, geht sie, nachdem ihr
die Botschaft des christlichen Glaubens ,nicht logisch* erschienen war, nun ,vom Logischen
her* an die Interpretation des Islam fur sich heran, die Grundlage, die sie am Koran von
Anfang an faszinierte. Diese Logik sieht sie im ,Volksislam®, in der Tradition, nicht immer
umgesetzt. Daher gibt es fur sie auch im Glaubensleben der deutschen Muslime einen

grof3en Unterschied zum traditionellen arabischen Islam.

~wenn Sie jetzt in ‘'nem arabischen Land aufgewachsen sind, Sie sind nattrlich von der
Kultur gepragt, alle Leute machen das in "ner bestimmten Art und das ist so. Und das
wird so angenommen und das ist ja auch menschlich nachvollziehbar und wir hier in
Deutschland oder in Europa, auch in Amerika, wir sind ja nicht damit gro3 geworden und
wir gehen da ganz anders dran. Wir beschaftigen uns erst mal damit, wir setzen uns
damit auseinander, so wie wir hier zum Beispiel einfach das kennen, es ist Weihnachten
und das feiert man und viele kennen da ja auch nicht mehr die Hintergriinde, es wird
einfach gefeiert, so ist das auch im Islam driiben, es wird gebetet, weil es sein muss und
es wird gefastet, weil Ramadan ist, aber die tieferen Hintergrinde, wird sich nicht mit
auseinandergesetzt. Und wir gehen eben da dran, fragen nach, machen uns Gedanken
und kommen zum Teil nattrlich dann auch zu etwas anderen Auffassungen, und von
daher ist es schon, ich denk, auch dynamischer hier.*

Kulturellen Auspragungen des Islam begegnet Zaynab D. tolerant. Sie verzichtet in ihrer
Beschreibung auf jede Wertung. Allerdings stellt sie ihr Verstandnis — ,wir hier in
Deutschland oder in Europa, auch in Amerika® — der Interpretation der Religion der
Glaubensschwestern und -briider in muslimischen Landern gegenuber: ,im Islam driben®.

Sie zeigt die Parallele auf zwischen Ritualen im Christentum und Islam, deren Inhalt nicht

151



mehr nachgefragt und hinterfragt wird. Zaynab D. sucht ohne kulturelle und traditionelle
Bindungen nach Erklarungen, nach der Basis im Koran, nach der Glaubenswahrheit. Ihr Weg
im Glauben ist der Weg der deutschen Muslime, der trotz der einheitlichen Idee der Umma
fur sie ,andere Auffassungen® maoglich macht. Sie wendet sich gegen einen in subjektiven
Uberlieferungen erstarrten Glauben, der ihrer Meinung nach in den europaischen
Auspragungen wieder in Bewegung kommt. Und das teilt sie positiv mit: ,(...) von daher ist es
schon, ich denk, auch dynamischer hier. Sie will nicht missionieren, aber sie will zur
Diskussion anregen. Daher tragt Zaynab D. ihre An- und Einsichten auch nach auf3en, in der
Redaktion der von ihr mitinitiierten Frauenzeitschrift und in Vortragen.

.Ich geh nicht zu Leuten hin und erzahle denen Uber die Religion oder tber den Islam,
wenn mich jemand fragt und offen dafir ist, freu ich mich, dem geb’ ich auch gerne
Antwort. Ich bin jetzt grad wieder von "ner Schule eingeladen worden fir ne Klasse 11,
die behandeln Islam, ob ich bereit war, da Frage und Antwort zu stehen: So was mach
ich gerne und da bin ich dann auch ganz gefasst drauf, dass da also ganz harte Fragen
kommen, hat auch seine Berechtigung, und das reicht dann auch, ich denk, mehr kann
man auch nicht erreichen und nicht mehr erwarten.

Wenn sie fragen, was in Arabien passiert? — Dann versuch ich, meinen Standpunkt zu
erklaren, ich muss ihnen sagen, sie haben recht, dass sie da schockiert sind von dem,
was man da sieht. Und ich kann das, ich mein diese Leute, ob sie damit glicklich sind,
ich weil3 es nicht, die da leben, kann ich nicht driber urteilen, aber flir mich ist das so
nicht richtig. Da durfen Frauen kein Auto fahren und da wird noch versucht, das mit Islam
oder Koran sogar zu rechtfertigen, also das ist, gibt's Gberhaupt keine Frage zu, das ist
absolut, is nicht, Machtmissbrauch!"

Als deutsche Muslima will sich Zaynab D. kein Urteil anmalf3en Uber die Empfindungen der
Muslime in arabischen Léandern, aber sie macht ihre Perspektive deutlich. Sie lasst keinen
Zweifel daran, dass sie Mal3regelungen im Namen des Islam ablehnt, die sie nicht aus dem
Koran nachweisen kann. Klar differenziert sie zwischen Geboten des Glaubens und politisch
motivierten Verboten, die von Machtinhabern im Namen Gottes getroffen werden. Zu dieser
Uberzeugung steht sie, und sie halt auch Kritik von Nichtmuslimen in diesem Punkt fiir
gerechtfertigt. Sie lebt den Islam als Deutsche in Deutschland und erkennt darin besondere
Chancen. Als Mutter von drei Kindern sieht sie vor allem in der Erziehung die Méglichkeit, fur
ein Verstandnis des Islam in den Aussagen des Korans, fur Offenheit und Aufklarung zu
werben. Religiose Werte bestimmen ihr Leben. Daran orientiert sich auch eine weitere
berufliche Ausbildung. Als pédagogische Fachkraft engagiert sich Zaynab D. in diesem
Bereich.

»+An unserer Grundschule weil3 jedes Kind, was Ramadan ist, was das Opferfest ist, wir
haben sehr viele muslimische Kinder, ich kann an dieser Schule die Koranwerkstatt
durchfiihren, das is also ‘ne Art von islamischer Unterweisung, mit Genehmigung von
Schulamt und allem, und da feiern wir eben auch die Feste. Jetzt am Gymnasium, wo
unsere grof3e Tochter hingeht, da kann ich im Religionsunterricht auch die Lehrerin
anrufen oder ich hab mit dem Direktor da Religionsunterricht zum Thema Ramadan
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gemacht, aber dass es einfach "ne Selbstverstandlichkeit wird, dass man das auch nicht
als etwas Exotisches sieht, sondern wirklich aufeinander zugeht und auch nicht versucht,
den zu Uberzeugen, was ihr macht, ist falsch, oder was wir machen, ist richtig, sondern
diese Bereitschaft, es nebeneinander stehen zu lassen, das war schon.”

Flr Zaynab D. ist der Islam Lebensinhalt, und sie hat ihn auch in ihrem Alltag dazu gemacht.
Offentliches Bekenntnis zu ihnrem Glauben ist fiir sie eine Selbstverstandlichkeit, die sie sich
in ihrem gesellschaftspolitischen Engagement fur alle glaubigen Menschen, unabhangig von
der Religion, winscht, damit Begegnung mdglich ist. Sie will die Beziehung zu Gott im
Umgang miteinander nicht ausklammern, weil ein Leben ohne Religion fir Zaynab D. nicht
mehr denkbar ist.

.Nein, das geht gar nicht. Alles, was man, also bis hin zum Z&hneputzen is irgendwo n
religioser Akt, kdnnen Sie sagen, wenn Sie das weiterverfolgen, wenn ich das nicht tue,
dann schad’ ich der Gemeinschaft und ich bin verantwortlich auch fir die Gemeinschatt,
ne, so ein Verantwortungsbewusstsein, das finden Sie dann im Koran. Das ist nicht so,
dass der Koran jetzt irgendwie mein Leben da, er hat "nen ganz breiten Rahmen und da
findet eigentlich auch jeder Platz drin, das ist nicht so ,Schema F’, was jeder erflllen
muss, das gibt es nicht.”

Zaynab D. hat auf ihrem Weg zum und im Islam ihre Identitét gefunden. Nachdem sie tber
Jahre auf eine religidse Orientierung verzichtet hatte, hat sie heute einen umfassenden Platz
in ihrem Dasein. Sie pragt das Familienleben ebenso wie ihr berufliches Engagement, well
sie im Islam das Fundament fir das Gesamte sieht. Die Verantwortung fur sich und die
Gemeinschatt ist fur sie Gottesgebot. Der Glaube ist fir sie der Rahmen, aber ein ,ganz
breite(r) Rahmen®, den der Koran vorgibt, der ihre Bedirfnisse nach Freiheit zu eigenen
Entscheidungen nicht einengt. In der Maf3gabe ihrer Religion sieht sie den Raum fur ihre
eigene Individualitat als Glaubige, in ihrer Kultur und in ihrem Frau-Sein, als deutsche

Muslima.

4.5 Selbstbewusstsein als Muslima

Zaynab D. ist als Frau von Jugend an ihren eigenen Weg gegangen, hat ihre Plane verfolgt,
eine Ausbildung gemacht, war berufstatig und hat sich, als ihr diese Tatigkeit nicht mehr
genlgte, aufgemacht zu neuen Zielen: Eines davon war beispielsweise die Reise nach
Kanada, ein anderes schlief3lich der Islam. Beim ersten Treffen deutschsprachiger Muslime
in Aachen lernt Zaynab D. andere Frauen kennen, die sich fur diese Religion entschieden
haben. In der Beschaftigung mit dem Koran gewinnt die Auseinandersetzung mit der Rolle
der Frau zunehmend Bedeutung. Acht Jahre nach ihrer Konversion schliel3t sie sich mit

anderen Frauen zusammen. Sie grinden ein Netzwerk.
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»Wir ham uns Uberlegt, einfach fir Frauen gibt es so wenig, es gibt auch keine Zeitschrift
jetzt im deutschsprachigen Raum, wo Frauen explizit zu Wort kommen, wo sie sich
auRRern kdnnen, es war eigentlich doch sehr von Mannern dominiert, auch die Artikel.”

In den ersten Heften, kopiert und handverziert, geht es vor allem um Erziehung und Stillen
nach den Vorschriften des Korans. Die Zeitschrift wandelt sich, greift politische und
Okologische Probleme auf und beschaftigt sich immer wieder in Artikeln mit weiblichem
Glaubensleben und der Interpretation des Korans. Darin siehnt Zaynab D. auch eine
besondere Aufgabe von Konvertiten.

.Mit unserer Arbeit vom Netzwerk her, wir bemihen uns schon sehr vorsichtig, so
Denkanstosse einfach zu geben, dass eben so das Traditionelle, wie es oft gelebt wird,
nicht das ist, was eben von Gott im Koran von uns gefordert wird. In erster Linie naturlich
die Stellung der Frau. Also wenn da steht: Und wenn sie euch nicht gehorchen, dann
schlagt sie oder wie man das auch immer Ubersetzen will (lacht), das ist einfach nicht,
das kann nicht sein. Oder dass der Mann "ne Stufe Uber der Frau steht, das is, kann man
mit dem Koran nicht begrinden.

Also fir mich, ich kann ja nicht fir alle reden, sondern nur fiir mich sprechen, also im
Koran ist es "'ne gewisse Empfehlung, das Kopftuch, und es ist auf keinen Fall eine der
funf Saulen des Islam, da sind sich auch alle driiber einig, und es ist 'ne Sache zwischen
jeder einzelnen Frau und ihrem Schopfer selber. Und die muss auch jede, dann auch die
Verantwortung tragen fir das, was sie tut und eben auch, wie sie sich dann kleidet.”

Beim Thema Koranauslegung schwankt Zaynab D. immer wieder zwischen Zuriickhaltung
und entschiedenem Widerspruch. So beschreibt sie auch das Bemihen der Frauen,
.Denkanstdsse einfach zu geben“ als ,sehr vorsichtig®, wenngleich auch ihre eigene
Uberzeugung deutlich wird, dass Traditionelles und Offenbarung sich oft nicht entsprechen —
und dies vor allem im Hinblick auf die religidse Rollendefinition der Frau. Als Beispiel nimmt
sie den Koranvers 4:34 heraus®® Sie will nicht am Wort Gottes zweifeln, sieht und fordert
aber andere Interpretationsmdglichkeiten im Gesamtzusammenhang der Heiligen Schrift als
die Uber Jahrhunderte von Méannern tradierten. Eine woértliche Auslegung dieser Koranstelle,
einer der meist zitierten in der Argumentation fiir einen frauenfeindlichen Islam, kann sie fir
sich nicht akzeptieren. Obwohl hier durchaus Kritik an der Logik des Korans ansetzen

kdnnte, wird sie von Zaynab D. nicht gedul3ert.

,Die Religion des Islam ist nicht frauenverachtend (lacht), die Manner machen das da
draus, aber von der Wurzel her ist sie’s nicht.”

Sie will den Wurzeln nachsptiren und fir sich entscheiden, wie sie damit umgeht in ihrer
personlichen Verantwortung vor Gott. Sie hat sich gegen das Tragen eines Kopftuchs

entschieden, sieht dies als ,Empfehlung” des Korans, nicht als Verpflichtung. Zaynab D.

318 ,Schlagt sie* wird auch mit ,straft sie* Uibersetzt. Uber die Auslegung dieses Textes werden von Exegeten

zahlreiche Diskussionen gefihrt. Vgl. I. 3.1.1.
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akzeptiert Frauen, denen das Kopftuch fur ihr Glaubensleben wichtig ist, ihr ist es das nicht.
Sie will nur fiir sich sprechen. Dennoch klingt ihre Ablehnung gegen die Uberbewertung der
weiblichen Bekleidung sowohl von Muslimen als auch von auf3en deutlich an: ,(...) es ist auf
keinen Fall eine der finf Saulen des Islam®. Auch hier gibt es fiir sie eine deutliche
Diskrepanz zwischen Tradition und Botschaft. Das Fundament ihres Glaubens ist der Koran,
aber ihr Leben mit dem Islam hat sich im Laufe der Jahre verandert:

,ES ist intensiver geworden, bewusster, sicherlich auch “ne Altersentwicklung kommt
dazu, denke da kommt beides zusammen, dass ja mit 20 oder 25 sieht man alles sehr
viel einfacher und leichter als mit 40, ist so, Lauf der Dinge. Das mag das, also, so 'ne
Beschaftigung mit der Religion, Auseinandersetzung verstarkt das dann auch. Das auf
jeden Fall.

Es war so'n Stiickchen Unzufriedenheit, nicht Unzufriedenheit, aber so, es war kein
100prozentig, dass man sagen kann, das ist es, es fuhlt sich so rund, so kompakt an,
und, die Einstellung, die ich eben jetzt habe, was heil3t Einstellung, also das Verstandnis,
was ich jetzt habe, wo ich dann wirklich sagen kann, hier, da steht im Koran, Gott hat erst
den Menschen geschaffen und das is wichtig, und dann kommt erst die
Geschlechtlichkeit. Und dann kann es doch einfach nicht sein, dass der Mann besser
dasteht als die Frau, Gott kann doch nicht zwei Wesen schaffen und dann sagen, das
eine ist schlechter als das andere, ist doch ungerecht und er sagt doch von sich selber,
er ist gerecht. Und, jetzt mit diesem Verstandnis, also rundrum, ist das fir mich "ne
Sache, die ich vor Gott vertreten kann und wo ich auch zufrieden mit bin, wo ich dann
glucklich bin, ja, einfach rundrum ein gutes Gefuhl mit hab. Ich diskutier das auch mit
meinem Mann, ist schwierig fur ihn, ist nicht einfach (lacht), das ist ganz klar. Das ist also
auch nicht so, ich versuche ihn da auch nicht von irgendwas zu tberzeugen, ich sag halt,
guck mal, fir mich ist das so, und es ist halt bei den wie soll man sagen geburtigen
Muslimen, die bekommen auch einfach von der Schule, von Zuhause, von der
Umgebung auch sehr viele Hadith mit auf den Weg, diese Uberlieferung vom Propheten,
und da gibt es ja ganz viele B&nde und Bucher driber und es werden auch sehr viele als
starke Hadith eingestuft. Die Wissenschaft ist dabei eben zu belegen, was jetzt stark und
nicht stark ist. Aber wenn ich dann einiges hore, dann sag ich einfach: Das kann doch
nicht sein, wie kann man dem Propheten so was in den Mund legen. Wenn ich sag, das
hat der Prophet gesagt, dann leg ich das dem ja in den Mund und wenn das dann, mir
hat mal einer erzahlt, ja also der Prophet hat gesagt, bei Gott das Verhassteste unter den
erlaubten Dingen ist die Scheidung und wenn sich einer scheiden lasst, dann wackelt
Gottes Thron im Himmel wie ein Donnerwetter oder Gewitter oder irgendwas. Ja sag ich,
,wo steht denn das: wo steht denn das?’ Ja, das hat der mir erzahlt. Sag ich, ,wo steht
denn das?’ Ja, hab ich auch noch nicht gelesen. Sag ich: ,Uberleg doch mal, was du an
der Persdnlichkeit dieses Mannes, an dem Propheten machst, dass du ihm so etwas in
den Mund legst. Du weil3t nicht, wo’s steht, du weil3t nicht, wer's Uberliefert hat, es wird
dreimal weitererzéhlt, alle Leute glauben das und was man damit anrichtet und was fur
ein Quatsch, das Verhassteste von den erlaubten Dingen, schon vom Satzaufbau, von
der Logik der Sprache einfach her, ne, aber das gibt’s halt sehr viel.”

Zaynab D. will nicht einfach hinnehmen, was ihr unverstandlich bleibt. Sie fordert hier wieder
die Logik des Korans in der Offenbarung an Mohammed ein: ,(...) ist doch ungerecht und er
sagt doch von sich selber, er ist gerecht. Sie muss fiur sich in der neuen Religion
Erklarungen finden, um wirklich dazu ,rundrum“ ja sagen zu kénnen. Sie steht fur die

Gleichberechtigung von Mann und Frau ein und ist davon uberzeugt, dass darauf auch der
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% Eine Benachteiligung der Frau kann fiir sie nicht gottgewollt sein. Mit

Islam baut
feministischer Perspektive geht sie nicht nur in die Auseinandersetzung mit dem Koran,
sondern auch mit ,gebirtigen Muslimen®, auch mit ihrem eigenen Mann. Sie zeigt
Verstandnis fir deren religibse Sozialisation, die fir Zaynab D. aber immer wieder
entscheidend vom reinen Islam abweicht.

Es fallt ihr schwer, neben dem Koran als dem vollkommenen Buch weitere, in der Lehre des
Islam zugelassene®®, Glaubensquellen zu akzeptieren. Sie sieht in der Bedeutung der
Hadithe fur geborene Muslime ein Ubergewicht, welches das Wort Gottes zu sehr in den
Hintergrund dréngt. Die Sunna, die Traditionssammlungen, wird zudem nach ihrer Erfahrung
durch unreflektierte Weitergabe einzelner Hadithe verfalscht und damit geschwécht. Dies
kann sie vor allem deswegen nicht akzeptieren, weil damit fur sie auch die Person des
Propheten verfalscht wird. Mohammed werden nach ihrer Uberzeugung Worte ,in den Mund
gelegt”, die vor allem im Hinblick auf die Achtung von Frauen ihrem Verstandnis des Islam
nicht entsprechen kénnen. Im konkreten Fall widerspricht es fir sie nicht nur der Logik des
Korans, sondern sogar der ,Logik der Sprache”. So sehr sie in ihren Ausfiihrungen Wert auf
eine vorsichtige Beurteilung der Auffassungen anderer Muslime von ihrem Glauben legt, wird
in dieser Textpassage ihr Arger spiurbar. Zaynab D. steht zu ihrer Religion, nimmt aber real
gelebten Glauben sehr kritisch in den Blick in der Unstimmigkeit von Ideal und Praxis. Diese
Widersprichlichkeit wird in ihrem Bericht beim Thema Frau vorrangig und kommentiert sie
nahezu resignativ: ,das gibt's halt sehr viel*. Zaynab D. kdmpft im Netzwerk mit anderen
Muslimas daflr, dass Frauen in ihrer Religion nicht zuriickstehen missen, weil sie dafir in
der Heiligen Schrift keine Grundlage findet:

.Mein Selbstbewusstsein als Frau wird durch den Koran bestétigt, so rum, also, ja in
erster Linie sind Sie im Koran Mensch. Die Geschlechtlichkeit im Koran ist zur
Fortpflanzung, es muss einfach zwei verschiedene Geschlechter geben, damit die
Menschheit weiter besteht, aber von dem, was Sie tun, da gibt's keinen Unterschied,
dass der Mann da mehr fir belohnt wird oder wie man das nennen méchte oder mehr
Anerkennung von Gott kriegt als die Frau.”

Zaynab D. sieht sich vor Gott in erster linie als Mensch, der im Glauben Rechte und
Pflichten hat®®. Eine Unterscheidung zwischen Mann und Frau kann sie von der
biologischen Bestimmung her, nicht aber in der Religion anerkennen. Wenngleich es fir sie
in der Annaherung an Gott eine Form weiblicher Spiritualitat gibt, wie sie auf Nachfrage

definiert;

.lch denk, also von mir aus kann ich ja nur gehen, dass "ne Frau oder ich eben speziell
mit sehr viel mehr Herz da dran gehe. Bei Mannern wird es versucht, sehr rational zu

vl 1. 3.
20 vgl. 1. 2.2.2.
#lvgl. 1. 3.2.1.
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erklaren, aus deren Sichtweise einfach, wobei man aber nicht sagen kann jetzt, dass ne
Frau, die Frauen, die ich kenne oder mit denen ich zusammenarbeite, dass wir jetzt
sagen, so rein aus dem Bauch heraus, sondern auch mit Logik, was ich dann auch
wieder zum Teil, wenn ich mit Mannern diskutiere, vermisse. Also bei den Mannern wird
sich sehr gerne so an bestimmte Sachen gehalten, die sie von friher her, von der Familie
her kennen, ohne zu hinterfragen, und bei uns Frauen ist es, dass wir halt doch
hinterfragen, aber auch mit viel Liebe, so, ja das kann man vielleicht so sagen, mit sehr
viel Liebe und Geflihl dran gehen, mit allem zusammen.*

Sie will zwischen Mann und Frau nicht den intellektuellen oder emotionalen Zugang zum
Glauben absolut gegeniberstellen. Allerdings wird deutlich, dass der Vergleich von Botschaft
des Korans und traditionellem Glaubensleben fur Zaynab D. implizit auch eine Konfrontation
von Mann und Frau ist, da Uberlieferungen tber weite Strecken patriarchal gepragt sind.
Liebevolles Hinterfragen sieht sie als weibliche Starke im Umgang mit dem Wort Gottes. Der
Koran ist fur sie Wegweiser entsprechend dem muslimischen Verstéandnis von al-sirat al-
mustaqgim: Die verbalinspirierte Offenbarungsurkunde als der gerade Weg, die Richtschnur
zum Heil. Wie sie diesen Weg geht, dafir will Zaynab D. als Frau und als Glaubige selbst die
Verantwortung tragen, mit Herz und Verstand entscheiden, ohne von einem von Menschen

festgezurrten Regelwerk eingeschrankt zu werden.

4.6 Islam als (Neu)Entdeckung des Glaubens — Eine Zusammenfassung

Zaynab D. ist eine Frau ihrer Zeit. Aus einem burgerlichen Elternhaus kommend, erlernt sie
einen Beruf im Umfeld ihrer heimatlichen Sozialisation. Sinn wird aber nicht mehr
selbstverstandlich aus einer religiosen Orientierung bezogen. Als Jugendliche wendet sie
sich anderen Quellen in der Moderne zu. Wertesysteme der Religion sind fur die eigene
Lebensgestaltung in einer pluralistischen Gesellschaft nicht mehr verbindlich notwendig, um
den Alltag zu erfillen und seine Wirklichkeit zu bewaéltigen. Zaynab D. lebt als
Heranwachsende in der Gegenwart ohne transzendenten Bezug ihres Handelns. Soziale
Bezugssysteme tragen in der Planung des eigenen Lebens. Dennoch stellt sich bei Zaynab
D. nach einigen Jahren der Berufstétigkeit das Gefuhl des Ungentigens, die Frage nach
neuen Horizonten und Lebensmdglichkeiten ein, die aus der Enge des alten, unbefragten
Daseins filhren**. Sie sucht sowohl fiir die praktische Ausformung ihres Alltags als auch fiir

ihre Sinnorientierung nach neuen Wegen. Sie beendet ihr Arbeitsverhéltnis in ihrem

%2 vgl. Berger/Luckmann 1995, S. 44ff. iiber den Verlust der Selbstverstandlichkeit. ,Derselbe Prozess wird
jedoch zugleich (oft sogar vom selben Menschen) als Belastung erfahren — als Zumutung fur den einzelnen, sich
auf Neues und Unvertrautes in seiner Wirklichkeit immer wieder selbst einen Reim machen zu miissen. Es gibt
Menschen, die diese Zumutung aushalten; manche scheinen sich dabei sogar wohlzufiihlen. Man kénnte sie
Virtuosen des Pluralismus nennen.” (a.a.O. S. 45). Dementsprechend kann man davon ausgehen, dass Erstere
diesen Zwang zur Veranderung als Krise empfinden, wéhrend andere die Neuorientierung als
selbstverstandlichen nachsten Schritt in ihr Leben integrieren. Zaynab D. problematisiert diesen Lebensabschnitt
in ihrer Biographie nicht, teilt ihn nicht als Krise, sondern als Zeit des Umbruchs mit.
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Ausbildungsberuf und nahert sich gleichzeitig wieder dem Angebot der Religionen an.
Dieses neu erwachte Interesse wird bestimmt von Wissen-Wollen, in dem die eigene
vertraute Religion der Kindheit aber nicht mehr in den Blickpunkt riickt, sondern die Option
der Alternativen auf geistiger Ebene.

Zaynab D. hat die Wahl zwischen Glauben und Nicht-Glauben. Und sie hat die Chance, im
Pluralismus der Religionen ihren Weg zu gehen. Peter L. Berger und Thomas Luckmann
stellen zur Orientierung des modernen Menschen fest: ,Man kann nicht mehr nicht wahlen:
Denn es ist unmdglich, die Augen davor zu verschlie3en, dass eine Entscheidung, die man
fallt, auch anders hatte ausfallen kénnen.“**®* Zaynab D. entspricht diesem Verstandnis
unbeeinflusst von religibsem Pradestinationsglauben. lhren Schritt zum Islam sieht sie aus
ihrem Verstandnis des Korans als selbstbestimmt:

,Dieser Satz ,Gott leitet, wen er will', kann man dann sagen: Na ja, und wen er nicht will,
der findet den Weg auch nicht? Ich denk, jeder hat die Mdglichkeit, weil Gott hat den
Menschen Verstand gegeben und hier bei uns ist eigentlich jedem der Koran zuganglich,
man kann sich Gedanken da driiber machen und wer bemtiht ist, da den Weg zu finden,
der findet ihn auch. Wo’s eben nicht nur diesen einen Weg gibt, es gibt ganz viele, so
viele Menschen, wie’s gibt, so viele Wege gibt es zu Gott. Und von daher denk ich, wer
mochte, kann immer den Weg finden. Es ist ‘ne Bestéatigung einfach des Christentums.
Es ist ja klar, dass die Bibel sehr viel spater, tber 300 Jahre nach der Offenbarung erst
niedergeschrieben wurde. Man weil, dass durch mindliche Uberlieferung, das ist immer
subjektiv, wie's weitergegeben wird, dass dadurch Veranderungen einfach kommen und
fur uns ist es einfach das unverfalschte Wort Gottes, die Wurzeln sind die Gleichen, es ist
ein und derselbe Gott, es ist sehr viel mehr Gemeinsames als Trennendes da und, ja es
ist einfach nur “ne Vervollkommnung.“

Zaynab D. spricht als Uberzeugte Muslima, die ihren Weg gefunden hat. Religion war in
ihrem Bewusstsein Uber Jahre verflacht, bevor sie sich auf emotionaler und kognitiver Ebene
wieder fur eine Sinngebung im Glauben entschieden und damit auch ihre Identitdt neu
konstituiert hat. Auf das Christentum schaut sie aus ihrer heutigen Perspektive zuriick. Es ist
eine Religion, die sowohl in ihrer Biographie als auch nach muslimischem Verstandnis im
Ablauf der Geschichte hinter ihr liegt. Die Uberzeugung vom Koran als ,unverfalschtem Wort
Gottes* wird im Islam, und so auch von Zaynab D. — ,man weil} (...)* — der tradierten

Aufzeichnung des Alten und Neuen Testaments®*

als Vorzug gegenubergestellt. Sie wertet
das Christentum nicht explizit als Weg zu ,ein und de(m)selben Gott‘ ab, macht aber
deutlich, dass der Islam seine ,Vervolkommnung® darstellt. Diese muslimische
Argumentation bringt Zaynab D. erst im Nachfrageteil ins Gesprach. Bei der Schilderung
ihrer Entwicklung hin zum Islam kam sie nicht vor. Die Auseinandersetzung mit diesen
Inhalten des christlichen Glaubens erlangen erst in Zaynab D.s Beschaftigung mit dem Islam

ihre Bedeutung. Ihr Weg zum Islam ist keine Gegenuberstellung von Christentum und Islam,

3 Berger/Luckmann 1995, S. 50.

Zhvgl. 1. 2.2.2.
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sondern das Ergebnis einer offenen Suche nach religiéser Orientierung, in der die Wurzeln
der Sozialisation ihrer Kindheit nur wenig getragen haben. Die Konversion ist nicht ein Bruch
in ihrem Leben, sondern ein Sprung zu neuen Orientierungen.

In ihrer personlichen religiosen Verantwortung erfahrt sie sich in neuer Weise als Bestandteil
der Gesellschaft. lhre Teilnahme vollzieht sich auf einem Lebensweg, der von der Norm
abweicht. Dennoch schildert sie sich nie als Au3enstehende.

,Weil ich kein Kopftuch trage, habe ich in der Offentlichkeit natiirlich auch keine
Probleme, im Gegenteil, also auch jeder, der das weil3, also bei den Kindern im
Kindergarten, ich bin immer hingegangen, hab gesagt, ,unsere Kinder wachsen als
Muslime auf, kdnnten Sie Rucksicht nehmen, dass die kein Schweinefleisch essen’, wir
ham im Kindergarten schon mit allen Kindern Ramadan gefeiert, wir feiern in der Schule
die Feste, ja ich hab keine Probleme damit. Ich denk, es macht "nen grof3en Unterschied,
wird’ ich mit Kopftuch kommen, wirden die Leute erst mal auf ‘ne gewisse Distanz
gehen. Es ist was Fremdes, und ich mein die Medien tun auch ihren Teil dazu, wenn Sie
sehen, wenn Bilder gezeigt werden von riesigen Mengen im Iran von schwarzgekleideten
Frauen, Sie horen im Hintergrund immer den Gebetsruf und dann wird lhnen gesagt, in
Deutschland haben wir zehn Prozent Auslander, das muss ja einfach Angst schiren,
wenn man dieses schwarze Bild dann sieht, das ist schon in meinen Augen sehr
geschickt gemacht.”

AuRerlich ist Zaynab D. eine Frau, die integriert in der westlichen Kultur zuhause ist.
Gleichzeitig will sie ihre Religion aber nicht verschweigen. Sie bringt sie in ihrer
unmittelbaren Umgebung ins Gesprach, um ein Glaubensleben nach dem Koran ohne
Einschrankungen moglich zu machen. Es ist ihr wichtig, den Umgang mit Islam
selbstverstandlich werden zu lassen. Sie ist sich bewusst, dass Vorurteile dieser Normalitat
im Weg stehen. Religion wird in der modernen Gesellschaft nicht offentlich gelebt. Daran
macht sie im Interview ihre Kiritik fest — ,lch war damals unzufrieden, hier in Deutschland

Religion zu leben*®*

—und darin sieht sie auch die Grundlage fur eine Ablehnung des Islam.
Das Kopftuch ist ein aul3eres Zeichen, das aul3erhalb des privaten Raums Menschen auf ein
Glaubensbekenntnis hinweist. ,Ich denk, es macht "nen groRen Unterschied, wird’ ich mit
Kopftuch kommen, wirden die Leute erst mal auf ‘ne gewisse Distanz gehen.” Zaynab D.
findet in ihrer Interpretation des Korans keine Notwendigkeit, das Kopftuch zu tragen. Sie
weild aber auch, dass sie mit Kopftuch sehr viel eher mit dem Bild einer Aul3enseiterin der
westlichen Gesellschaft identifiziert wirde. Im Kreis der Muslime hat sie eine neue
Sinngemeinschaft gefunden mit einem Mindestman an gemeinsamen
Wirklichkeitsdeutungen. Dem steht die deutsche Gesellschaft gegeniber, die eine
gemeinsame Vorstellung vom Islam eint, gegriindet auf von Medienbildern beférderte Angste
vor dem Fremden. Zaynab D. findet sich mit ihrer Identitdt als Muslima und als Deutsche
dazwischen und fluhlt sich dennoch den beiden Lebenswelten zugehorig. Den Pluralismus,
der ihr selber die Wahl zwischen alternativen Orientierungen ermdglicht hat, erfahrt sie

2 vgl. 1. 4.3.
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letztlich aber noch nicht so weit entwickelt, dass in ihm verschiedene Lebensmodelle
problemlos nebeneinander stehen kénnen.

In der Sehnsucht nach Sicherheit in den eigenen Uberzeugungen grenzen Menschen ihre
kulturellen Werte und ihre Traditionen gegen die Vielfalt der Moderne ab. Diese
Beobachtung macht Zaynab D. aber nicht nur bei den geburtigen Deutschen, sondern auch
bei den gebirtigen Muslimen. Die erwartete Gemeinschaft auf dem Fundament des Korans
zeigt sich ebenso wenig stabil. Sie splittert sich vor allem im Bezug auf die Bewertung der
Frau auf: in das Koranverstandnis von Frauen und Mannern sowie von arabischen und
europaischen Muslimen. Diesen von Uberlieferungen gepragten Glaubensformen und
emotionalen Motiven will Zaynab D. mit Logik begegnen, wobei sie die Grenzen der
rationalen Auseinandersetzung erkennen muss. Sie kann nur ihren individuellen Weg gehen,
Jfur sich sprechen”.

Die einzig tragfahige Gemeinschaft einer kollektiven Sinngebung findet sie in der Einigkeit
mit muslimischen Frauen. Im Netzwerk streben sie gemeinsame Ziele an. Hier wird Zaynab
D.'s Pramisse vom Koran als Lebensinhalt geteilt — in der Differenzierung von
Gottesbotschaft und traditionellen Wertesystemen. Durch die Herausgabe einer Zeitschrift
wird diese Sinn- und Gesinnungsgemeinschaft gestitzt, werden gleichzeitig sozial- und
frauenpolitische Forderungen ,vorsichtig” formuliert. Zaynab D. ist in der Wertschétzung der
eigenen Entscheidungsfreiheit zurlickhaltend gegeniiber der Bewertung des Verhaltens
anderer. Die leise Kritik wird nur dort lauter, wo Tradition und patriarchales Verhalten fur sie
nicht mehr mit Glaubenswahrheiten im Einklang zu bringen sind. Sie ist als Frau
(selbst)bewusst in ihrem Glauben und kann damit anderen Ansichten gegentber und
entgegen treten. In einer sicheren Identitat verurteilt sie nicht, kAmpft sie aber dafir, die
Gemeinschaft der Menschen, deren Leben dem Wort Gottes folgend religids gepréagt wird
und deren Teil sie ist, zu erweitern und damit zu stabilisieren. lhre Entscheidung fur den
Islam war eine Entscheidung fir eine Beziehung zu Gott, keine Entscheidung gegen die
christlich-abendlandische Kultur. Zaynab D.s Perspektive in ihrer Biographie ist eindeutig, als
deutsche Muslima aus dem Islam heraus auf eine Gesellschaft, in die sie sich in ihrer
Primérsozialisation integriert hat. Ihr Wunsch nach Sinngemeinsamkeiten hat sowohl in der

muslimischen Gemeinschaft wie in der deutschen Gesellschaft seinen Ort.
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5. Sabiha E.:  Es ist jetzt inkonsequent, weiter Christin zu bleiben*
5.1 Biographischer Uberblick

Bettina E., geb. 1967 in Hamburg, wachst christlich auf. Sie ist die einzige Tochter ihrer
evangelischen Eltern, die Mutter ist Krankenschwester, der Vater bei der Bundeswehr. Aktiv
beteiligt sie sich als Kind und Jugendliche am Gemeindeleben. Obwohl sie mit dem
Unterricht unzufrieden ist, geht sie zur Konfirmation. Sie wahlt zum Abitur Religion als drittes
Prifungsfach und setzt sich mit dem Christentum auseinander. Nach einem sozialen Jahr
geht Bettina E. 1986 zum Padagogikstudium nach Kéln. Im Studentenwohnheim findet sie
Kontakt zu Muslimen. Ihre beste Freundin ist Marokkanerin. Mit ihr verbringt sie einen Monat
in deren Heimat. Sie lernt das marokkanische islamische Leben kennen. Der Islam und der
Vergleich der Religionen werden immer wieder zum Thema. Sie schreibt an der Universitat
eine Hausarbeit Uber Madchen im Islam. Bettina E. genief3t ihr Studentenleben in Koln, ist
viel in Kneipen unterwegs und hat immer wieder kurze Beziehungen. Neben dem Studium
jobbt sie in einem Café. Dort lernt sie 1990 ihren zuklnftigen Mann, einen Palastinenser
kennen. Als Christin und Muslim heiraten sie ein Jahr spater in einer Kirche in Hamburg.
1993 verbringt sie ohne ihren Ehemann, der nicht nach Israel einreisen darf, drei Monate bei
den Schwiegereltern m Gaza-Streifen. In dieser Zeit bereitet sie sich auf die Diplomarbeit
vor. Bettina E. wunscht sich ein Kind, wird aber nicht schwanger. In den Jahren danach,
einer fur sie psychisch instabilen Zeit, wendet sie sich verstarkt dem Gebet zu. Ohne Wissen
ihres Ehemannes konvertiert sie 1996 zum Islam. Sie trdgt nun auch einen muslimischen
Vornamen. Sabiha E. beginnt nach einem Nervenzusammenbruch eine erfolgreiche
Psychotherapie. Als Padagogin arbeitet sie in einem Heim mit kérperbehinderten Kindern.
1998 besucht sie mit ihrem Ehemann die Schwiegereltern. Gemeinsam macht das Paar die
Umra, die kleine Pilgerfahrt nach Mekka. Nach ihrer Rickkehr entscheidet sie sich, ein
Kopftuch zu tragen. Anfang 2000 bekommt Sabiha E. ein Kind und geht in Erziehungsurlaub.

Nach jahrelanger Arbeitslosigkeit findet inr Mann eine Anstellung als Maler und Lackierer.

5.2 Erstereligiose Sozialisation

Sabiha E. beschreibt ihr Elternhaus als ,christlich® - ,wobei meine Eltern nicht besonders
streng waren, dass sie, was weil3 ich, drauf bestanden héatten, dass ich jeden Sonntag zum
Gottesdienst gehe oder Ahnliches, aber schon, dass “ne christliche Basis da war®. Sie nimmt

an einer kirchlichen Kindergruppe teil.

»Wo0 aber auch von mir aus dann ein Interesse war, was auch dazu gefuhrt hat, denk ich,
mit dazu gefuhrt hat, dass ich bereits mit zwdlf Jahren beschlossen hab, mich
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konfirmieren zu lassen, weil’'s mir ein wesentliches Anliegen war, etwas, ja Uber meine
Religion noch mehr zu erfahren in diesem zweijahrigen Unterricht. Wo ich dann in dem
Unterricht selber sehr enttduscht wurde, was zum einen sicherlich daran lag, dass die
andern Jugendlichen, die mit mir in der Gruppe waren, sich aus materiellen Grinden
haben konfirmieren lassen und schlichtweg kein Interesse hatten, was zu lernen, und
zum anderen der Pfarrer, der das geleitet hat, der, ja didaktisch sag ich mal nicht sehr
fahig war. Es lief also so ab, dass er oder einer von uns stets die Texte aus der Bibel
gelesen hat und er dann die restliche Zeit dartber, ja letztendlich 'ne Predigt gehalten
hat. Ja, und das mal zu interpretieren oder zu hinterfragen, bestand da gar keine
Mdoglichkeit. Ich hab dann, als ich 14 war und der Unterricht zum Ende kam, bestimmt ein
halbes Jahr mit mir gerungen, ob ich mich Uberhaupt konfirmieren lassen soll unter
diesen Voraussetzungen, hatte noch erwogen, zu "ner anderen Gemeinde zu gehen, was
allerdings "ne ziemliche Fahrerei gewesen war’, wo ‘ne Freundin von mir einen sehr
guten Konfirmandenunterricht bekam und mir das dann aber schlichtweg auch zuviel
Aufwand war und ich gedacht hab, ok., jetzt hab ich die zwei Jahre durchgezogen und
dann eignest du dir, ja, selber noch irgendwie anders an.”

Im Ruckblick auf ihre Jugendzeit beschreibt Sabiha E. ein sehr aktives Interesse an ihrem
christlichen Glauben. Den Konfirmandenunterricht sieht sie als Chance, mehr Uber die
Religion zu erfahren, unabhdngig von der institutionellen Selbstverstandlichkeit der
kirchlichen Handlung. Diese Erwartung wird nicht erfillt. Sie grenzt sich in ihrer Erzahlung
von den Gleichaltrigen ab, die sich nur ,aus materiellen Grinden haben konfirmieren lassen
und schlichtweg kein Interesse hatten, was zu lernen®. Ihr fehlt in der Lehre des Pfarrers eine
tiefere Auseinandersetzung mit biblischen Inhalten: ,das mal zu interpretieren oder zu
hinterfragen, bestand da gar keine Mdglichkeit.“ Sie entscheidet sich letztlich fur die
Konfirmation, aber mit dem Geflhl des Ungenlgens. Fragen bleiben offen, nach deren
Antworten sie selbst suchen will. Sabiha E. berichtet von einer kognitiven
Auseinandersetzung mit der Religion, in der eine gefihlsméaRige Beziehung zu Gott nicht
vorkommt. Auf der intellektuellen Ebene arbeitet sie mit Lerneifer weiter. Sie wahlt in der
Oberstufe Religion als 3. Prufungsfach, wobei sie nach ihrer Erinnerung eine Uberlegung
begleitet:

-Wir haben in der 11. Klasse ein Buch von einem Rabbi gelesen, ich weil} jetzt leider
nicht mehr den Namen, der die These aufgestellt hat, dass die Juden Jesus durchaus als
Propheten akzeptieren konnten. Und die Lektire von diesem Buch und die
Unterrichtseinheit dazu hat mir eigentlich ziemlich viel zu denken gegeben, weil das fur
mich dann auch den Umkehrschluss gebracht hat, ja was macht eigentlich Jesus als
Messias, als Heiland im Christentum aus, warum ,reicht* es nicht, dass er ein Prophet ist.
Und dieser Gedanke hat mich eigentlich nie wieder los gelassen.”

Aus der judischen Glaubenslehre heraus wird fir die Schilerin die Kernbotschaft des
Christentums zum Thema. Sabiha E. setzt damit sehr friih die Beschéftigung mit den
zentralen Aussagen der Abrahamsreligionen an. In ihrer Darstellung wird eine logische
Herangehensweise geschildert, ohne dass sie als solche angesprochen wird: ,, (...) hat mir

eigentlich ziemlich viel zu denken gegeben, weil das fur mich dann auch den Umkehrschluss
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gebracht hat, ja was macht eigentlich Jesus als Messias, als Heiland im Christentum aus,
warum ,reicht” es nicht, dass er ein Prophet ist. Sabiha E. berichtet nicht davon, dass der
Religionsunterricht ihr auf diese Frage eine Antwort gegeben hat. Diese bleibt auf dem Weg
in ihre Zweitsozialisation nach dem Abitur offen: ,Und dieser Gedanke hat mich eigentlich nie
wieder los gelassen.”

5.3 Vergleich der Religionen als autobiographische Thematisierung

Nach einem sozialen Jahr verlasst Sabiha E. ihr vertrautes Umfeld. Sie geht nach Kéln, um
Padagogik zu studieren. Im Studentenwohnheim lernt sie muslimische Kommilitonen

kennen. Sie schliel3t mit einer jungen Marokkanerin eine enge Freundschaft,

,wo auch der Islam und der Vergleich der Religionen eigentlich immer wieder ein Thema
war, so dass ich so auch immer wieder etwas, immer mehr vom Islam erfahren hab. Bin
mit dieser Freundin auch in Marokko gewesen fiir einen Monat, hab da so das
marokkanische islamische Leben kennen gelernt und, es hat mich irgendwo fasziniert,
aber noch nicht so, dass ich gesagt hatte, das Uberzeugt mich 100prozentig, das
islamische Leben. Und, also es war immer wieder Thema fur mich und auch im Studium,
ich hab da dann auch schon "ne Hausarbeit iber Madchen im Islam geschrieben, einfach
um mich damit zu beschaftigen, aber ich hab’s dann nicht weiter vertieft.”

Sabiha E. erlebt den Glauben ihrer Freundin, auch in deren heimatlichen Umfeld. In ihrer
Erzahlung konnotiert sie die kulturelle Auspragung der Glaubenspraxis: ,,das marokkanische
islamische Leben®. Sie beschreibt ihre Begegnung als ,fasziniert®, aber gleichzeitig mit einem
noch distanzierten Interesse. Im Ruckblick betont sie die Kontinuitat, mit welcher der Islam
und der Vergleich ihrer Religion mit dem noch fremden Glaubensbekenntnis immer wieder
zum Thema werden, bewertet sie letztlich mit einer biographischen Relevanz. Sie hat sich
dann auch ,schon” in einer Hausarbeit mit der gelebten Religion von Madchen im Islam
auseinandergesetzt. Dennoch bleibt sie die Beobachterin: ,(...) ich hab’s dann nicht weiter
vertieft.”

Werte ihrer eigenen Religion riicken in der Erinnerung an diese Phase ihres Lebens erst im
Nachfragteil noch einmal in den Mittelpunkt, in dem sie dariber nachdenkt, wie der Islam ihr
Leben veréandert hat.

LAIso eigentlich ist es so, seitdem ich Muslima geworden bin, ist es Stick fur Stlck
besser geworden in meinem Leben. Ich war vorher ein sehr chaotischer Mensch und
sicherlich, muss ich zugeben, leichtlebig, dass ich viel in Kneipen, Cafés gewesen bin
und viele Beziehungen gehabt habe, was ich im Nachhinein, ja, was ich von mir selber im
Nachhinein nicht mehr verstehen kann, weil das in meiner Haltung, die ich als 17-,
18jahrige gehabt habe, sich total widersprochen hat. Es war so ein Bruch drin, als ich
nach Koln geckommen bin, dass ich dann irgendwie, ja, mein freies Leben genossen
habe, was ich in Hamburg genauso hatte haben kdnnen, aber weil ich nicht, und dass
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der Islam mich da wirklich wieder so auf den rechten Weg zurtickgebracht hat, ich vor mir
selber wieder bestehen kann und in den Spiegel gucken kann.”

Sabiha E. beschreibt ihre Zeit als Studentin als ,chaotisch® und ,leichtlebig”, wertet damit aus
ihrer Perspektive als Muslima ihr Leben vor der Konversion ab. Sie stellt selbst einen ,Bruch*
zwischen Erst- und Zweitsozialisation fest und verurteilt ihren Freiheitsdrang als junge Frau,
den sie in den ersten Jahren an ihrem Studienort mit Kneipenbesuchen und wechselnden
Beziehungen ausgelebt hat — ,was ich von mir selber im Nachhinein nicht mehr verstehen
kann, weil das in meiner Haltung, die ich als 17-, 18jahrige gehabt habe, sich total
widersprochen hat.” Sie schildert ihren Ablosungsprozess negativ, da dadurch auch ihre
Sinn- und Wertorientierungen als komplexe Form von Bewusstsein®*® und damit ihre Identitét
ins Wanken geraten®”’, die spéter erst das Bekenntnis zum Islam wieder in Ordnung bringen
kann: ,dass (...) ich vor mir selber wieder bestehen kann und in den Spiegel gucken kann.” In
dieser Auseinandersetzung mit sich geht es nicht um Glaubensinhalte, sondern um
moralische Verpflichtungen und Legitimierungen. Retrospektiv sieht Sabiha E. keinen Sinn in
ihrem damaligen Verhalten, sondern eine hinter ihr liegende Personlichkeitsentwicklung, die
sie heute ablehnt.

Sabiha E. definiert sich in dieser Zeit noch ausdrucklich als Christin, wie in der Beschreibung
ihrer Heirat deutlich wird. IThren Mann, einen Palastinenser, hat sie in einem Café kennen

gelernt, in dem sie als Bedienung arbeitete.

,Das war noch so, wie’s in westlichen Landern normal lauft, also wir haben uns ohne
Bekannte getroffen, ok. am Anfang war meistens ein Dolmetscher dabei, weil mein Mann
noch nicht Deutsch gesprochen hat, aber wir haben uns dann auch schon alleine
getroffen und es hatte damals fiir uns beide die Religion nicht so die Bedeutung wie sie
sie heute hat. Ich hab dann noch als Christin geheiratet, wir haben sogar noch in der
Kirche geheiratet, weil mein Mann auch ganz klar eben gesagt hat, ,0k., du bist Christin
und fur mich ist 'ne Kirche genauso ein Gotteshaus wie ‘'ne Moschee oder ne
Synagoge, es ist ein Haus Gottes’ und von daher konnt’ er das auch akzeptieren, auch
meiner Familie zuliebe und mir zuliebe dann in Hamburg eben auch "ne kirchliche Heirat
noch zu machen. Und wir hatten dann urspringlich vor, wenn wir dann in den Gaza-
Streifen fahren zu seiner Familie, dann da noch "ne islamische Hochzeit zu machen,
wozu’'s dann leider nie gekommen ist, weil wir schon sieben Jahre verheiratet waren, als
wir dann endlich zusammen runter durften und es dann irgendwo ein bisschen paradox
gewesen ware (lacht), noch mal zu heiraten. Da kann ich noch zu sagen, es war, also
meine Mutter hat dann in Hamburg ne Kirche gesucht, wo wir heiraten konnten, was
nicht leicht war, weil es mehrere Kirchenleute einfach auch abgelehnt haben, dass ein
Muslim in ihrer Kirche heiratet, die dann gesagt haben, ,Muslime kénnen in unsere Kirche
nicht rein, das geht nicht’. Und wir dann aber eine sehr nette Pastorin gefunden haben,
die dann gesagt hat, ,ok., ich mach das, gerne’, und dann wahrend der Zeremonie auf die

3% Berger und Luckmann definieren: ,Sinn ist das Bewusstsein davon, dass zwischen Erfahrungen eine

Beziehung besteht. Aber umgekehrt gilt: Der Sinn von Erfahrungen — und (...) von Handlungen — wird durch

besondere, ,relationierende” Bewusstseinsleistungen erst hergestellt. Die jeweils aktuelle Erfahrung kann zu einer
erade oder langst vergangenen in Beziehung gesetzt werden.” Berger/Luckmann, S. 11.

" Nach Schiitzes Prozessstrukturen ist hier ein situatives Bearbeitungs - und Kontrollschema von biographischer

Relevanz anzusetzen, ,worunter Problemphasen und Zwangslagen zu verstehen sind, die die

Handlungsautonomie des Betroffenen gefahrden kénnen“. Vgl. Teil Il, Ful3note 62.
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typischen Zeichen einfach verzichtet hat. Also zum Beispiel ein Kreuz zu machen oder so
was, da hat mein Mann halt im Vorgesprach gesagt, das ware halt gegen den Islam, well
nach islamischer Auffassung Jesus ja nicht am Kreuz gestorben ist und von daher hat sie
dann darauf verzichtet und das war dann, ja kann man sagen, ein dkumenischer
Gottesdienst zwischen Muslim und Christin. Ja, ich hab als Christin geheiratet.”

Ihr Mann ist zum Zeitpunkt der Heirat kein praktizierenden Muslim, Sabiha E. fuhlt sich ihren
religivsen Wurzeln verbunden, auch wenn ihr im Ruckblick die damalige Bindung zur
Religion heute nicht mehr genigt. Sie relativiert im Rickblick zeitlich ihre religiose
Orientierung und verweist auf die Anderung in ihrem weiteren Leben, die damals aber noch
nicht Thema war: ,(...) noch als Christin®. In der Vorbereitung der EheschlieRung werden
Inhalte beider Religionen angesprochen: die Gemeinsamkeit in der Verbindung zu dem
einen Gott — der Mann sieht in Kirche und Synagoge ebenso ein Gotteshaus wie in der
Moschee — und die Unterschiedlichkeit im Blick auf Jesus, die sich im Kreuzzeichen
symbolisiert. Mit Hilfe einer Pastorin gelingt es, die beiden Glaubensbekenntnisse bei der
Hochzeit zusammen zu bringen: ,das war dann, ja kann man sagen, ein 6kumenischer
Gottesdienst zwischen Muslim und Christin®. Die Aussagen und Dogmen von Christentum

und Islam bleiben in intensiven Gesprachen nach der Eheschliel3ung ein Thema,

.,und es kam fur mich eigentlich immer mehr dahin, dass so viele Parallelen im
Christentum und Islam sind, dass der Islam dem Christentum Uberhaupt nicht
widerspricht, auf3er eben in einigen wenigen Punkten wie zum Beispiel, dass Jesus der
Messias ist und da Jesus eben als Prophet gesehen wird, so meine Uberlegung von der
11. Klasse her, dass ich dann irgendwann, das war 1996 im April, fir mich selber den
Schluss, den Entschluss gefasst habe, es ist jetzt fir mich paradox, inkonsequent
einfach, weiter Christin zu sein, dann mach ich jetzt den Schritt und werde Muslima, was
eine Entscheidung war, die mein Mann nicht offen mitbekommen hat, also das hab ich so
fur mich im stillen Kdmmerlein gemacht. Auch dass ich dann gelernt hab, zu beten und
solche Sachen hab ich mir halt nicht von meinem Mann zeigen lassen, sondern hab das
ganz fur mich gemacht, weil ich mir auch sicher sein wollte, dass das wirklich meine
ureigenste Entscheidung ist und da nicht von meinem Mann hingedréngt werde, also ich
wurde nicht gedrangt, sowieso nicht, aber ich wollte da fir mich selber keinen Zweifel
aufkommen lassen. Ich bin dann 1996 Muslima geworden.”

Seit ihrem ersten Kontakt mit Muslimen sind zehn Jahre vergangen, seit ihrer Heirat flnf
Jahre, als Sabiha E. sich entschlief3t, Muslima zu werden. Auf ihrem Weg zum Islam war der
Vergleich der beiden Religionen immer Thema gewesen — 1996 trifft sie eine Entscheidung
fur den Islam. Sie entlastet sich selbst als Glaubige, die das Christentum von Kindheit an
begleitet hat, von einem widersprtchlichen Handeln, in dem sie Widerspriiche zwischen den
beiden Bekenntnissen nicht ausmachen kann. Den zentralen Widerspruch im Verstandnis
der Person Jesu schrankt sie ein, indem sie ihn mit ihren frihen Zweifeln der Schulzeit in
Verbindung setzt: ,(...) so meine Uberlegung von der 11. Klasse her*. Hier stellt sie die
Sichtweise des Islam als Bestétigung ihrer eigenen Ansichten dar. Sie hat in der Schilderung
ihrer Jugendzeit bereits auf diesen Zeitpunkt verwiesen. Der Gedanke, der sie ,nie wieder
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losgelassen hat**?®, fiihrt in ihrer Biographie kontinuierlich zur Konversion. Sabiha E. muss
nicht langer nach einer Antwort auf ihre offene Frage suchen. Jesus ist im Islam wie in

° Prophet; die besondere

einzelnen 6kumenisch orientierten jiidischen Auslegungen®
Bedeutung als Gottessohn und Messias im Christentum spielt fur die Muslima keine Rolle
mehr. lhr Entschluss ist der Schlusspunkt (,fir mich selber den Schluss, den Entschluss
gefasst habe") hinter jahrelange personliche Auseinandersetzungen und Zweifel im Bezug
auf ihre religiose Orientierung. Sie will Widersinn und Widerspruch in inrem Leben beenden:
»(...) es ist jetzt fur mich paradox, inkonsequent einfach, weiter Christin zu sein* — und
entscheidet sich fur einen klaren Schritt. Zweifel will sie nicht mehr aufkommen lassen, auch
fur sich und die Zuhorerin nicht im Hinblick darauf, dass sie diese Entscheidung fir den
Islam selbstbestimmt trifft, ohne Drangen ihres Mannes. Sie handelt fur sich konsequent,

well

.ich einfach keinen Punkt mehr gefunden habe im islamischen Glauben, nachdem was
ich damals wusste, der meinem Verstandnis widersprochen héatte. Also das gesamte
Christentum war fir mich im Islam wiederzufinden, warum sollt ich dann noch weiter
Christin bleiben, wenn ich im Islam weitere Mdoglichkeiten hatte, meine Religion
auszuleben.”

Hatte sie im Judentum zuerst die fir sie rationalere Reduzierung der Person Jesu auf seine
Rolle als Prophet entdeckt, so entscheidet sie sich letztlich fiir eine Religion, die nach dem
Christentum kommt. Sabiha E. sieht, aufbauend auf ihrer christlichen Grundlage, den Islam
als Erweiterung und bereichernde Lebensform, ,Religion auszuleben®.

5.4 Das Gebet als Bricke der Identitatssuche

Die Sehnsucht nach Klarheit, die in der Zeit der Konversion ihr Leben bestimmt, wird deutlich
auf dem Hintergrund der damals aktuellen Probleme, die Sabiha E. erst im Nachfrageteil des

Interviews schildert:

.lch hab damals in der Zeit, als ich konvertiert bin, ja "ne leichte, ja depressive
Entwicklung gehabt, sagen wir mal so, ich hatte noch keine regelrechten Depressionen,
aber ich hatte da auch ‘'nen Nervenzusammenbruch, wo ich einfach nicht mehr weiter
wusste. Da waren wir schon verheiratet. Und hab dann, als ich konvertiert war und eben
grade durch die Gebete dazu gekommen bin, mich regelmafig am Tag zu sammeln und
ja vor mir selber wieder klar zu werden, wie der Tag weitergehen soll, wie mein Leben

8 vgl. 11. 5.2.

9 50 zum Beispiel in der Interpretation des jiidischen Religionsphilosophen Shalom Ben-Chorin (1913 in
Miinchen geboren, 1999 gestorben in Jerusalem), der sich in der Betrachtung des Judentums als Wurzel des
Christentums, wie eine kleine Gruppe judischer Wissenschaftler und Literaten in neuerer Zeit, intensiv mit Lehre
und Gestalt Jesu auseinander setzte und Jesus als ,judischen Bruder* und ,grofen Glaubenszeugen in Israel”
sah. Zu den bekanntesten der tiber 50 Blicher Ben Chorins gehort die Trilogie ,Die Heimkehr: Jesus, Paulus und
Maria in judischer Sicht“, Minchen 1983.
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weitergehen soll, hab ich dann auch "ne Therapie angefangen, wo auch die Therapeutin
gesagt hat, ,machen Sie lhre Gebete auf alle Félle weiter, das scheint Ihnen einfach nur
gut zu tun’. Und, ja, dass ich da dann "nen Schritt vorwarts gemacht habe und wir haben,
ja was mir auch sehr zu schaffen gemacht hat, war, dass wir keine Kinder gekriegt
haben, ja und jetzt, wie gesagt, elf Jahre verheiratet, haben praktisch acht Jahre lang
versucht, ein Kind zu bekommen, es hat nicht geklappt, und einmal hatt’ ich noch "ne
Eileiterschwangerschaft und gut, wir haben die Umra gemacht 98 und im Mai "99 bin ich
schwanger geworden, und das war unser Herzensgebet, was wir da gemacht haben, und
es war, ich komm jetzt nicht auf das Wort, es Klingt vielleicht komisch, das so zu sagen,
aber ich fur mich selber fuhr's schon auf die Gebete zuriick, dass wir jetzt ein Kind haben
und ich bin einfach nur dankbar dafir.”

Sabiha E. berichtet von einer Krise®*° in ihrem Leben, das in der eigenen Wahrnehmung in
eine Sackgasse geraten ist: ,wo ich einfach nicht mehr weiter wusste“. Sie hat ihr Studium
beendet und arbeitet in einer Einrichtung mit korperbehinderten Kindern. Allerdings wiinscht
sie sich selbst sehnlich ein Kind. Ihr Ehemann findet trotz Bemihungen keine Arbeitsstelle.
In dieser Situation bekommt Sabiha E. psychische Probleme, ,ich hab (...) "ne leichte, ja
depressive Entwicklung gehabt, sagen wir mal so, ich hatte noch keine regelrechten
Depressionen®. Trauer und Niedergeschlagenheit lAhmen ihre Kraft, sie weil3 nicht, ,wie der
Tag weitergehen soll, wie mein Leben weitergehen soll*. Sie tritt ein in einen neuen
Lebensabschnitt — mit ihren widersprichlichen Erfahrungen zwischen der Erinnerung an die
Sozialisation ihrer Kindheit, in der sie in Familie, Schule und in religibse Gruppen
eingebunden war, den Erlebnissen ihrer Studentenzeit, in der sie eine neue Unabhangigkeit
ausgelebt hat ohne sich von internalisierten moralischen Bedenken tatséchlich befreien zu
kénnen, obwohl die Religion ,nicht so die Bedeutung hatte”, und dem Andrang der
Gegenwart, in der sie in einer anspruchsvollen Berufstatigkeit in einem neuen sozialen
Umfeld und einer bikulturellen Ehe steht. Sabiha E. ist an einer Lebensstation angekommen,
ohne in ihr aber innerlich ein sicheres Fundament zu finden. Sie hat Angst vor der Zukunft.
Ihre Identitat als Christin hat sie selbst durch Zweifel in Frage gestellt, ihre Identitat als Frau
ist durch den unerfillten Kinderwunsch angegriffen, in ihrer Identitat als Ehefrau steht sie
zwischen zwei Kulturen. Fir die Loésung von neu auftretenden Erfahrungs- und
Handlungsproblemen hat sie keine Muster aus der Vergangenheit zur Verfigung. Der
subjektiv konstituierte Sinn ihres bisherigen Lebens tragt nicht in der zu bewaéltigenden
Alltagswirklichkeit.

In dieser Situation besinnt sich Sabiha E. auf vertraute Rituale des Gebets, die erst in zweiter
Linie den Ausweg auf eine alltagstranszendente Wirklichkeit aufzeigen. Im Vordergrund steht
die Chance, wieder zu innerer Einheit zu finden: ,mich regelméafRig am Tag zu sammeln und
ja vor mir selber wieder klar zu werden®. Die ritualisierte Gestaltung und Einbindung des
Gebets in den Tagesablauf im Islam kommt diesem Bedirfnis entgegen. Wéahrend im
Christentum das an bestimmte Texte und Gesten gebundene Gebet vor allem im

0 vgl.1.5.2.
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gemeinschaftlichen Gottesdienst seinen institutionalisierten Platz hat®*

, pragt es in der
grundlegenden Verpflichtung zur fiinfmaligen Ubung als eine der finf Saulen des Islam in
Rhythmus und Ritus jeden Tag im Leben eines glaubigen Muslimen. Das Gebet ist fur den
Muslim taglicher individueller Gottesdienst®®, auf den er sich mit der rituellen Reinigung
vorbereitet. Sabiha E. findet damit eine Struktur fur ihren Alltag, begrenzt die Beliebigkeit
durch klar gesetzte Zeitpunkte, an denen sie innehalt, sich selbst und Gott begegnet®*®. Der
Schritt der Konversion als eine klare Entscheidung, mit der sie Unsicherheiten ausraumt, und
die Hinwendung zum Gebet zur Bewaltigung des Alltags sind nicht voneinander zu trennen.
Sie ergénzen sich zu einer Neuorientierung und einer neuen Sinngebung. Sabiha E. richtet
ihre Handlungsmaximen auf Werte aus, die aus ihrer frihen christlichen Prdgung wieder
Bedeutung erlangen — ,wieder so auf den rechten Weg zuriickgebracht® — und im Islam
einen Rahmen finden, in dem sie Selbstsicherheit gewinnt, vor sich selber wieder bestehen
kann.

Neben der religiosen Orientierung sucht Sabiha E. in einer Psychotherapie nach einer
Bewaltigungsstrategie fir ihre Probleme. Die Therapeutin bestarkt sie in der Erkenntnis, mit
dem Glauben einen richtigen und stabilisierenden Weg gefunden zu haben: ,(...) machen Sie
lhre Gebete auf alle Falle weiter, das scheint Ihnen einfach nur gut zu tun™. Das Gebet***
wird zum Bestandteil der Therapie, um sinnerfilite Lebensperspektiven zu finden und ,einen
Schritt vorwarts* zu tun. Und schlieflich hilft ihr das Gebet, so sieht es Sabiha E., einen ihrer
grofiten Konflikte zu einem guten Ende zu bringen: Nach der gemeinsamen Teilnahme an
der Umra wird sie 1999 schwanger, nachdem das Paar acht Jahre vergeblich auf ein Kind
gehofft hatte. ,Das war unser Herzensgebet, was wir da gemacht haben und es war, ich

komm jetzt nicht auf das Wort, es klingt vielleicht komisch, das so zu sagen, aber ich fur

%1 per kontemplative Charakter des Gebets ist im Katholizismus zum Beispiel im Rosenkranzgebet zu finden,
das als Wiederholungsgebet von der Struktur dem muslimischen Gebet vergleichbar ist: langere Gebetstexte, die
aus kurzen, nach bestimmten Regeln zu wiederholenden Grundtexten zusammengesetzt sind. Die Anleitung zu
individuell gelibten Gebeten bezieht sich heute m. E. in der religidsen Sozialisation des Christentums meist auf
kirzere Dank- und Bittgebete, wéahrend das Lobgebet als, wie Hermann Haring definiert, ,in ihrer Selbstlosigkeit
und unbedingten Gottbezogenheit hochste Stufe des Gebets" (Haring. In: Worterbuch des Christentums, S. 385)
auf die Liturgie verwiesen bleibt.

%2 Neben dem Ritualgebet (salat) schreibt der Koran als Pflicht der Gemeinschaft das Freitagsgebet vor.

% Joachim Ringleben definiert das Gebet als Selbstbegegnung, in dem es ,durch seine vorgepragte Sprache
Distanz zur eigenen Unmittelbarkeit* schafft. Es ,flhrt so zu einer neuen, durch das Gottesbewusstsein
vermittelten Weise von Selbsterfahrung. Betend kommen wir also auf unser Selbst von einem Auf3en her zuriick,
das nicht endlich-fremd, sondern der Ort ist, aus dem wir in Freiheit bei uns selbst sind“. Ebenso aber auch als
Gottesbegegnung: ,Da das Geheimnis des Gebets darin besteht, dass Gott und wir zugleich aktiv sind, existiert
es nur als unverfugbare Einheit eines Widerspruchs. Es ist ganz menschliches Tun {ir reden im Fragen und
Vernehmen von Antwort) und doch ganz Gottes Tun an uns. Es ist nur wirklich als Ringen des Beters um Gottes
Néahe und wird nur wahr als Empfangen seines freien Sichvergegenwaértigens. (...) Ernsthaftes Gebet ist so stets
auch (betender) Umgang mit seinen eigenen Schwierigkeiten oder Kampf um seine Mdglichkeit.“ Ringleben. In:
Worterbuch des Christentums, S. 386.

Hier kommt die Bedeutung des Ritualgebets zum Tragen, wie sie Abdullah darstellt: ,Gott selbst war es, der
Adam — und damit uns allen — die Worte des Gebets lehrte und der uns auf diese Weise féahig machte, die
Freiheit, in die wir entlassen worden sind, auch dann zu ertragen, wenn wir rat- und mutlos geworden sind, wenn
wir gestrauchelt sind. Das Gebet symbolisiert in besonderer Weise das Verstandnis vom ,Seil Allahs’; denn wer
es verrichtet, ist Satan nicht zugénglich, verliert die Verbindung zu seinem Ausgangspunkt nicht, kann sicher sein.
Es war nach islamischer Auffassung das Gebet, das die Menschwerdung besiegelte. Sura 2:35.“ Adullah 1992, S.
42,
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mich selber fuhr's schon auf die Gebete zurlick, dass wir jetzt ein Kind haben und ich bin
einfach nur dankbar daftr.“ Ihre Bitte im Gebet ist erfullt worden. So wird das Gebet nicht nur
zur Spiegelung des eigenen Bewusstseins, sondern greift dariiber hinaus zur Begegnung
und Vereinigung mit Gott. Sabiha E. hat sich gedffnet fir eine neue Sinngebung und hat eine

neue beglickende Identitat als Muslima, als Frau und Mutter gefunden.

5.5 Erfahrungen als Muslima

Sabiha E.s unbedingter Wunsch nach einer Familie pragt auch ihr Frauenbild, das sie
biologisch determiniert sieht. Ihr Selbstverstandnis als muslimische Frau thematisiert sie erst
im Nachfrageteil:

.Ich denke, der Unterschied so als Christin oder als Muslima ist nicht so die Frage. Ich
denk, als Muslime, wir haben einfach so bewusster unseren Platz, also Mann und Frau
haben einfach ganz klar ihre Aufgaben, die ihnen natur- und gottgegeben so auferlegt, ja
auferlegt klingt bléd, also ich denke, 'ne Frau ist nun mal dafiir geboren, Kinder zu
bekommen und es ist dann fur mich schon immer selbstverstandlich gewesen, dass die
Frau gerade in den ersten Jahren zum Kind gehdrt, und auch den Haushalt macht, was
nicht ausschliel3t, dass sie arbeiten geht, ne, das schlie3t das absolut nicht aus, aber es
ist schon ihre Hauptaufgabe, weil sie auch von ihrem Wesen her einfach ja besser dazu
geeignet ist. Der Mann hat genauso seinen Part als Vater und kann genauso mit seinem
Kind spielen und es wickeln und pflegen oder so was, aber ich denke, die Mutter-Kind-
Beziehung ist 'ne andere als die Vater-Kind-Beziehung. Und ich denke schon, dass die
Frauen, ja, im hauslichen Rahmen mehr ausrichten kénnen an Atmosphare und
Familienleben als die Méanner es konnen. Also der Mann hat schon mehr so die
AulRenaufgaben, ja, und die Frau bestimmt das h&usliche Leben. Das ist hier immer so
mit dem Klischee verbunden, ja der Mann geht raus und arbeitet und macht und die Frau,
die sitzt zuhause, aber es sind gleichwertige Aufgaben, das eine geht ohne das andere
nicht.”

Sabiha E. stimmt aus einer Kkulturanthropologischen Perspektive dem traditionellen
Rollenverstandnis zu, nach dem die Frau vorrangig in der Privatheit der Familie und der
Mann in der Offentlichkeit der Gesellschaft seinen ersten Wirkungsort hat. Diese von ihr
bejahten gesellschaftlichen Traditionen in veréandertem sozialen Zusammenhang — ,, ne Frau
ist nun mal daftr geboren, Kinder zu bekommen und es ist dann fir mich schon immer
selbstverstandlich gewesen, dass die Frau gerade in den ersten Jahren zum Kind gehort,
und auch den Haushalt macht, was nicht ausschliel3t, dass sie arbeiten geht, ne, das
schliel3t das absolut nicht aus* — macht sie nicht an der Religion fest, wenngleich sie aus der
Innensicht bei Muslimen eine bewusstere Ordnung in sozialen Beziehungen darstellt. Die
Autoritatsstrukturen sieht sie als ,natur- und gottgegeben® in der gegenseitigen Ergénzung
von Frau und Mann. Dies widerspricht fur sie nicht einem Rollengleichgewicht in der Ehe.
Sabiha E. wendet sich gegen den Vorwurf des ,Klischee(s)* mit der Argumentation von
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~gleichwertigen®, sich gegenseitig bedingenden Aufgaben, die sich nur in ihrer, gottgewollten,
Ungleichheit zu einem harmonischen Ganzen stabilisieren kénnen.
In der bikulturellen Ehe verbindet nach der Konversion die Religion, die jedoch inzwischen

fur Sabiha E. eine grofRere Bedeutung hat als fur ihren Mann:

,Das ist einfach im Laufe der zwdlf Jahre, die wir jetzt zusammen sind, gewachsen, auch
fur ihn, wobei fur ihn weniger als fur mich, muss ich dazu sagen, also er ist nach wie vor
kein praktizierender Muslim und, hat es zwar irgendwann vor, hat aber so fur sich den

Schritt noch nicht vollzogen. Das muss ich leider sagen, das mach ich eher als er. Er war
sehr froh Uber meine Konversion, war stolz, hat aber noch mehrfach gefragt, ob das dann
wirklich auch meine Entscheidung gewesen wére, um von sich aus sicher zu sein, dass
er mich da nicht unter Druck gesetzt hat, nein, aber er war schon stolz, er hat das nicht
SO gesagt, aber man hat's ihm angemerkt, dass er schon stolz war, dass seine Frau

Muslima geworden ist. Jetzt seitdem ich Kopftuch trage, sieht das noch mal anders aus.

Er ist zwar nach wie vor froh, dass ich Muslima bin, aber es ist ein Problem fiir ihn, weil
wenn wir zusammen auf der StraRe gehen, wird er als derjenige angesehen, der seine
Frau unterdriickt und zwingt, Kopftuch zu tragen, obwohl es nicht so ist, aber das ist
einfach die Ansicht in der Offentlichkeit und da leidet er schon ziemlich drunter.*

Sabiha E. hat einen nicht praktizierenden Muslimen geheiratet, ihr Mann eine zweifelnde
Glaubige, die aber in ihrer christlichen Sozialisation stand. Die Religion war zu Beginn ihrer
Beziehung Thema, aber kein Ankerpunkt. Nachdem Sabiha E. zu einer neuen
Auseinandersetzung findet, nimmt sie auch ihren Mann mit hinein, trifft ihre Entscheidung
aber letztlich ohne sein Wissen. Ihr Enemann freut sich Uber die Konversion, ,ist stolz*, dass
seine Frau Muslima ist, aber wohl weniger aus religidsen als aus patriarchal-traditionellen
Motiven, denn der Islam bleibt fir ihn weiter unverbindlich. Er verschiebt die Glaubenspraxis
auf spater. In der Beziehung zu Gott hat sich inzwischen bei den Eheleuten ein
Ungleichgewicht eingestellt: ,Das muss ich leider sagen, das mach ich eher als er.” Sabiha
E. will ihre Religion auch nach auRen zeigen und tragt seit Ende 1998 in der Offentlichkeit
ein Kopftuch. Die Kritik ihres Mannes an dieser Bekleidung macht sich aber wiederum nicht
an Koranversen fest, sondern an der offentlichen Wahrnehmung. Er will weder fir die
Konversion seiner Frau verantwortlich sein noch als ein Muslim angesehen werden, der
seine Frau zum Kopftuchtragen zwingt. Sabiha E. hat in ihrer religiosen Konsequenz ihren
Mann Uberholt, der sich als nichtpraktizierender Muslim in eine Rolle gedrangt sieht. Aus
eigenen Erfahrungen aber versteht sie die Schwierigkeiten ihres Mannes, da sie selbst
immer wieder den vorgefertigten Bildern begegnet,

.weil es ist einfach offensichtlich, dass ich Deutsche bin, und dass die Leute einfach
gucken und stutzen, das befremdet mich, gibt mir ein fremdes Geflhl. Aber ich hab
eigentlich von Anfang an versucht, trotzdem so authentisch zu bleiben, wie ich nun mal
bin und ich bin Deutsche und da rittelt keiner dran und, ich bin da jetzt auch wirklich
noch immer so auf der Suche, meinen deutschen Weg als Muslima zu gehen. Ich mochte
nicht so die paléstinensische Tradition, was den Islam angeht oder Uberhaupt arabische
Traditionen einfach tbernehmen fir mich, weil das fur mich nicht stimmig ist, sondern ich
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sag mir, wenn ein deutscher Mensch konvertiert, dann bleibt er trotzdem Deutscher und
ist in seiner Kultur aufgewachsen und muss dann seinen eigenen Weg finden. Und es ist
dann schon “ne grol3e Hilfe, gerade Schwestern zu haben, die auch Deutsche sind und
die gleichen Erfahrungen haben, also da den Austausch zu haben, stiitzt dann schon. So
wie die Frage am Kiosk, sind Sie Deutsche, ist Ihr Mann Tirke, haben halt alle. Und das
tut dann schon mal gut (lacht), dass man nicht die Einzige ist, die sich mit so was
auseinandersetzt.”

FUr Sabiha E. gehort beides zu ihrer Identitdt und Authentizitat: Deutsche und Muslima zu
sein. Und sie sucht als Deutsche einen Weg, ihren Glauben zu leben, ohne fremde
Traditionen zu tUbernehmen. Sie will muslimisches Bekenntnis und abendlandische Kultur
zusammenbringen. Dass ihre Entscheidung fir eine andere Religion in der deutschen
Offentlichkeit befremdet, gibt ihr selbst ein fremdes Gefiihl in der Heimat — ein Problem, das
sie mit deutschen Glaubensschwestern teilt. Obwohl Sabiha E. fir sich eine klare
Rollendefinition als Frau hat, in der sie sich dem Mann zwar nicht gleich, aber gleichwertig
sieht, muss sie sich mit den Urteilen und Vorurteilen der Umgebung Uber die Unterdriickung
der Frau im Islam auseinandersetzen. Sie lebt ihre muslimische Religion mit der
selbstverstandlichen Sozialisation als Frau in Deutschland.

.von der deutschen Gesellschaft her, die Frau an sich, hat schon einen guten Status,
grade jetzt, was den Beruf angeht. Es ist in Deutschland nicht ungewoéhnlich, dass ‘ne
Frau arbeiten geht, was ihr vom Islam her ja durchaus auch zusteht, wenn sie das will,
sie kann ihr eigenes Geld verdienen. Und ja, da zum Beispiel jetzt nicht zu sagen, ich bin
jetzt erst mal nur die Hausfrau und sich dann wieder hochzuarbeiten, sondern auf diesem
Stand der Gleichberechtigung, mit der man ja praktisch aufgewachsen und grof3
geworden ist, auch weiter zu machen und den Weg dann weiter zu gehen.”

Sabiha E. sieht keinen Widerspruch zwischen ihrer Religion und ihrer Kultur. Ebenso wenig
zwischen ihrem traditionellen Verstandnis der Rolle der Frau in der Familie und der
gesellschaftlich errungenen Gleichberechtigung. Diesen Weg will sie als Muslima weiter
gehen.

5.6 Verantwortlich im Glauben — Eine Zusammenfassung

Deutlicher als bei den vorangegangenen Interviews wird von Sabiha E. eine Einteilung ihres
Lebens in eine (negative) Zeit vor und eine (positive) Zeit nach der Konversion
vorgenommen. lhre Krise liegt im zeitlichen Mittelpunkt zwischen Vorher und Nachher®**. Zur
Bewaltigungsstrategie wird aber nicht die neue Religion Islam per se, sondern vor allem das
Gebet, das eine therapeutische Funktion erhalt. Das Gebet ist Mittel zur Besinnung auf
Werte, die sie in der Beurteilung ihrer Vergangenheit verloren glaubt. Die Verurteilung ihres

¥ vgl.1.5.2.3.
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ausgelebten Freiheitsdrangs in der Ablésung von Elternhaus und internalisierten Vorschriften
zeigt, dass sich Sabiha E. als Sinderin, in der Definition von moralischer Verfehlung, sieht.
Obwohl sie in der Schilderung ihres Heranwachsens nicht von rigiden Moralvorschriften
erzahlt und ihr praktizierendes Interesse am Christentum in ihrer Studienzeit in den
Hintergrund getreten ist, legt sie nun im Ruckblick sittenstrenge Mal3stabe an ihr Verhalten
an.. Der Schritt zu einer neuen religiosen Orientierung wird somit zu einer Entscheidung des
Gewissens. Der Lerneifer, mit dem sie als Jugendliche mit ihrer Religion umging, brachte
eine intellektuelle Eintibung des Christentums. Der emotionale Zugang zum Glauben steht
dahinter zurick. Die Entscheidung fir den Islam in einer personlich schwierigen Zeit
geschieht in dem kognitiven Suchen nach einem Umgehen mit der Alltagswirklichkeit ebenso

wie in der Sehnsucht nach einem Aufgehobensein in emotionaler Stabilitat.

.Ich hab mich schon, denk ich, viel damit auseinandergesetzt, gerade in der letzten Zeit,
bevor ich konvertiert bin, dass ich mir zu dem, was ich von meinem Mann oder von
Freunden erfragen konnte, noch Blcher besorgt habe und viel gelesen hab. Dass ich
schon das vom Kopf her klar hatte, aber ich denk, so der letzte Punkt kam schon so aus
dem Bauch raus, dass dann einfach so das Gefuhl da war: So, das was in dem Leben
jetzt nicht mehr stimmt, ist einfach die Religion, und wenn du die &nderst, dann geht’s dir
auch besser."

Auf der Suche nach verbindlichen Normen und tragenden Zielsetzungen in ihrem Leben
wendet sie sich wieder einer institutionalisierten Sinngebung zu. Sie konnte die Zweifel an
ihrer Religion fir sich nicht ausrdumen. In ihrer bisherigen Lebenswelt hatte sich ihr Glauben
nicht als stabil genug erwiesen, ihr eindeutige Sinnorientierungen zu geben. Sie gerat in eine
Krise, in der sie um Klarheit in ihren Lebenszielen und ihrer Identitdt kdmpft. Die
Entscheidung fallt, vermittelt durch die Selbstfindung im ritualisierten Gebet, fur die Religion,
die seit zehn Jahren im Vergleich mit dem eigenen Bekenntnis Thema ist. Sie eroffnet ihr die
Mdoglichkeit, ihre religiose Sozialisation zu integrieren, ihre Zweifel aufzulésen und ihr
dariiber hinaus mit einem klaren Wertesystem einen ordnenden Rahmen zu geben, in dem
sie wieder die Verantwortung fir ihr Leben und die Zukunft tibernehmen kann.

~Was mir eigentlich immer wieder ein ganz entscheidender Punkt ist, dass jeder Mensch
fur das, was er tut, sein Handeln ganz personlich verantwortlich ist, selber verantwortlich
ist und das nicht auf irgendjemand anders abschieben kann oder eben sagen kann, ach
Gott wird mir schon verzeihen, der ist so barmherzig, der verzeiht mir das schon, was,
denk ich, die Haltung von vielen Christen ist. Ja, dass ich wirklich weif3, fiir das, was ich
tue, bin ich verantwortlich, dafir muss ich grade steh’'n und bekomm ich dann
irgendwann die Abrechnung.”

Auch wenn nach Bukhari®*® Gott mit cen finf Gebeten die Siinden fortwascht, wird nach

islamischem Verstandnis erst im Augenblick des Todes endglltig Uber das diesseitige Leben

36 zit. n. Abdullah 1992, S. 44. Muhammad al-Bukhari, gestorben 870, gilt als groRer Traditionsgelehrter und
Sammler der Hadithe.

172



entschieden. Der Gott der Muslime ist barmherzig und bereit zu vergeben (2:173, 199, 218),
aber der Mensch kann kein Recht auf diese Vergebung erheben (2:284, 3:129). Sabiha E.
will in der gleichen Konsequenz, in der sie Muslima geworden ist, ihr Handeln nun
gottesfurchtig auf Ubergeordnete Werte ausrichten. Ziel ist es, erneute Verfehlungen, die
nach ihrer Uberzeugung ihr Leben vom Weg des Heils abgebracht und sie in eine
Sackgasse gefluhrt haben, zu vermeiden, in dem sie die vorgegebenen Normen einhélt und
sich von der Siinde, im Islam der Ungehorsam, die Auflehnung gegen Gott, frei halt. Sie flgt
sich damit bereitwillig ein in die externalisierende muslimische Kultur, die durch &auf3ere

Gebote die Moglichkeit der Verfehlung einschrankt®®’.

,Grundsétzlich hab ich sowieso kein Problem mehr damit, nicht in Kneipen zu gehen, weil
ich mich wirklich frage, was ich da vorher immer gemacht habe. Es geht nur um Alkohol,
ja, und letztendlich zu flirten, ja, irgendwelche komischen Geschichten zu machen und da
fuhl’ ich mich zuhause einfach wohler, entweder zuhause oder bei Freunden zuhause
genauso nett etwas zu machen und es ist kein Akohol im Spiel, und das muss ich mir
einfach nicht antun. Und mein Mann ist auch so, dass er nicht in Kneipen oder so was
geht, wenn, dann geht er mal in ein Café ein paar Freunde treffen und trinkt einen Kaffee
und kommt dann wieder nachhause, selbst das ist ihm dann schnell langweilig. Von
daher ist er viel zuhause und wenn, dann einfach mit Freunden, dass wir uns so im
privaten Bereich treffen. Ne, aber das fehlt mir absolut nicht.”

Kritiklos hat sie sich von der in Deutschland Ublichen, fur sie oberflachlichen,
Freizeitgestaltung verabschiedet, beschreibt sie Kneipenbesuche als Versuchung, die sie
sich ,einfach nicht antun* muss. Sie will nicht mehr ,irgendwelche komischen Geschichten®,
die ihre moralische Stabilitat gefahrden. Sabiha E. hat sich eingeordnet in die Vorschriften
ihres Glaubens und legt sie besonders streng aus. Als Alternative hat sie sich fur den
Ruickzug ins Private entschieden, fur ein Zusammensein im Kreise muslimischer Freunde.

Ihre Lebensfiihrung wird bestimmt vom Blick auf alltagstranszendente Wirklichkeiten, der
Alltag von der Fursorge fur die Familie. Durch die Erfillung des ,Herzensgebetes”, des
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Kinderwunsches, fuhlt sich Sabiha E. nicht nur in ihrer Lebensmaxime als Mutter>* bestéatigt,

sondern auch in ihrem Vertrauen auf das Gebet und den Islam. Mit dem Gebet hat sie die

337 Michaela Mihriban Ozelsel nennt als Beispiel dafir die Geschlechtertrennung: ,Da der Mensch von Natur aus
als ,schwach’ geschaffen gilt, die Frau jedoch als ,machtvoll in ihrer Sexualitat, ihrer Verfihrungskraft, als in der
Lage, die gesellschaftliche — gottgewollte — Ordnung zu stirzen® (Mernissi 1987) und die Sexualitat per se als
positiv bewertet wird, sorgt eine grundsétzliche Geschlechtertrennung im Alltag dafur, dass ,moralische
Verfehlungen’ schlicht durch einen ,Mangel an Gelegenheit’ verhindert werden kénnen. Der Aufbau eines rigiden,
Uberstrengen (abendlandischen?) Gewissens, das fiir ,Selbstbeherrschung’ sorgt, ist in externalisierenden
Kulturen daher nicht erforderlich.” Ozelsel. In: Dialog der Religionen. 2.Jg, Heft 2, 1992, S. 158. Ozelsel fihrt als
gesellschaftliche Konsequenzen aus, “die sich deduktiv hieraus ergeben”, “u. a. eine gewisse
Geschlechtertrennung im Alltag und kein Anstreben der Androgynitdt und Autonomie des Einzelnen“ (S.159).
Letzteres steht m. E. in scharfem Gegensatz zur angenommenen Willensfreiheit des Glaubigen im Islam (2:256)
und zum islamischen Menschenbild, nach dem der Mensch in seinem Leben zwar mit seinen Schwachen
konfrontiert ist, die Last der Ursiinde Adams aber ausdriicklich nicht zu tragen hat und sich in Freiheit und
Verantwortung bewahren kann (u.a. 16:97, 21:35, 7:168). Vgl. auch Essabah, Elhadi: Die metaphysische Basis
der Religionsfreiheit und die Grundprinzipien des freien menschlichen Willens im Koran. Aachen 2002.

%8 Die Aufgabe der Frau als Mutter genief3t im Islam einen hohen Stellenwert. Nach einem Prophetenwort liegt
das Paradies zu FuRRen der Mutter. Daraus ergibt sich die Pflicht des Muslim zur besonderen Verehrung der
Eltern (17:23-24, 46:15).
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Krise Uberwunden und ein stabiles Fundament fur ihr Leben gefunden. Dennoch bringt sie
Gefiihle wie Geborgenheit und Sicherheit, wie sie im Nachfrageteil erlautert, nur theoretisch

mit ihrer neuen Religion in Verbindung:

~Praktisch nicht. In bin in der Beziehung denk ich schon ein Stlick weit enttduscht von der
Umma, so wie sie hier in Deutschland ist. Ich hab sicher meinen Bekanntenkreis an
Schwestern und an Freunden, wo ich mich geborgen fihle und wo, ja einfach auch diese
Sicherheit da ist, aber ich denke, die Muslime hier in Deutschland sind leider so
aufgesplittet und so zerstritten untereinander und uneinig, dass man, sag’n wir mal, von
‘ner bundesweiten Umma gar nicht sprechen kann. Ich denke, dass ist dann unsere
Aufgabe jetzt, dass wir da "‘ne Einigkeit bekommen, dass eben nicht die Araber und die
Tuarken und die Bosnier jeder fir sich 'ne Umma bilden, sondern dass die
Gemeinschaften eben noch zusammenwachsen. Da ist wirklich noch "n Prozess in Gang
zu bringen, wo ich wirklich auch ‘ne Chance sehe, zum Beispiel auch Uber das
Begegnungszentrum fir muslimische Frauen, dass wirklich alle Nationalititen da
zusammenkommen, es koénnen auch nichtmuslimische Frauen da hin kommen, aber
dass eben alle Nationalitdten dort zusammenkommen und dann den Islam gemeinsam
leben und man sich dann auch gemeinsam im Islam weiterbildet oder in Sprachen
weiterbildet oder fir Madchen dort auch Schulabschliisse angeboten werden, die sie
eben in der Turkei oder wo sie herkommen, nicht gemacht haben und solche Sachen.
Wo dann die verschiedenen Nationalitdten standig aufeinandertreffen und wir Frauen
denk ich auch eher eine Vernetzung erreichen kdnnen als die Manner das kénnen.*

Die Gemeinschaft der Muslime hat ihre Erwartungen nicht erfillt. Sabiha E. findet dort nicht
den Zusammenhalt, den sie sich von ihren Glaubensschwestern und -bridern erhofft hatte.
Das Ideal der Einheit und Geschlossenheit steht in Spannung zu den realen Unterschieden,
die Sabiha E. in den nationalen Auspragungen des klam wahrnimmt. Sie hat sich mit der
Schahada fir eine neue Gemeinschaft entschieden, steht aber letztlich wieder allein.
Verstandnis und Zusammenhalt findet sie noch am ehesten in der Einigkeit mit Frauen, die
gemeinsame Ziele verfolgen. lhnen traut sie auch eher als den Mannern zu, eine Vernetzung
zwischen den Muslimen in Deutschland zu erreichen, was Sabiha E. vor allem als Aufgabe
der Konvertiten darstellt.

Sabiha E. kann zum Zeitpunkt des Interviews nicht alle Widerspriche in ihrem Leben
auflosen. lhre Suche nach einem Weg als deutsche Muslima wird in ihrer
Biographieerzahlung immer wieder spurbar. Sie steht in einer Kultur, die ihre ist, deren
Wertesysteme sie aber nicht mehr uneingeschrankt tbernehmen kann und will. Deren
Optionen haben sie in ihrer Identitéat verunsichert. Sie musste fur sich eine klare
Entscheidung treffen und wahlte schlie3lich die Option der pluralistischen Gesellschaft zu
einer neuen religiosen Orientierung, die ihr Stabilitdt gibt im Wunsch nach sittlich
verbindende Normen in der Beliebigkeit der Moderne. Im Gebet hat sie sich selbst und eine
Beziehung zu Gott wieder gefunden, allerdings nach neuen Richtlinien. Sie wollte sich mit
ihrem neuen Glauben integrieren in eine neue Gemeinschatft in Deutschland, die jedoch nur
in der Solidaritat der Frauen wirklich tragt — in der Einigkeit von Gleichge-Sinn-ten.
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6. Kurzgefasste Biographieschilderungen

Nach den funf ausfihrlicheren Biographiebeschreibungen mit unterschiedlichen
Schwerpunkten in der religisen Erstsozialisation sowie im Selbstverstéandnis als Muslima
werden zur interindividuellen Vergleichbarkeit der kognitiven, experimentellen und affektiven
Dimensionen von Konversionsprozessen Lebenslaufe weiterer Interviewpartnerinnen in

kurzen Interpretationen vorgestellt.

6.1 EsmaF.: ,Und ich suchte weiter..."

6.1.1 Erste religiose Sozialisation

Esma F., geboren 1934, wéachst mit einer alteren Schwester und zwei jingeren Bridern am
Tegernsee auf. Ihre Eltern sind 1933 aus der Kirche ausgetreten. Sie bringen ihr bei, dass es
keinen Gott gibt, — ,nur aberglaubische Leute glauben das oder Leute, die Angst vorm
Sterben haben®. Das Madchen verinnerlicht die atheistische Stimmung in ihrem Elternhaus,
ist aber auch neugierig darauf, was andere Menschen Uber diesen nichtexistenten Gott
sagen. Esma F. besucht freiwillig den Religionsunterricht, auch wenn sie sich selbst als
fortschrittlicher sieht als ihre an eine Utopie glaubenden Klassenkameraden, ,ich darf ja nicht
so ein Herdentier sein“. Als Erwachsene stellt sie fest, dass die antireligiose Aufklarung ihrer

Eltern gegen einen frommen Kinderglauben aber nicht wirklich ankam.

»Ich hab dann Jahre spater meine Tageblcher angeschaut, da stand dann drin: ,Lieber
Gott, es war heut so schbnes Wetter, vielen Dank, lieber Gott, ich hab so viele
Himbeeren gefunden, ich danke dir sehr herzlich’, also irgendwie muss es schon immer
im Herzen drin gewesen sein, obwohl ich sicher nach auf3en hin immer verkiindet hab:
,Also, ich bin ein fortschrittlicher Mensch, ich glaub nicht an Gott, aber das Seltsame ist,
ich hab’s doch eigentlich in mir getragen.”

Als sie diese Tagebucheintréage liest, ist Esma F. 20 Jahre alt und ,immer noch nicht sicher,
gibt's "nen Gott wirklich oder ist es nur ein Aberglaube und so“. Bei der Erzahlung dieses
Erlebnisses erinnert sich Esma F. an ein weiteres Geschehen in ihrer Kindheit. lhre Familie

hatte aus dem KZ Ravensbriick eine ,Bibelforscherin®**

zugewiesen bekommen. Die Mutter
war von dem Haushalt mit vier Kindern tberfordert und hatte wenig Zeit fir Esma F.. Umso
groRere Bedeutung bekamen fur das Madchen die gemeinsamen Stunden mit der Zeugin

Jehovas, die ihr abends aus der Bibel vorlas,

,und das war fur mich, die ich nichts dergleichen gehort hatte, schon irgendwie sehr
interessant, hat bestimmt auch einen Einfluss auf mich gehabt. Ich hab mir also dann so
bis zu meinem 14. Lebensjahr eigentlich gedacht: Ich mdchte also unbedingt Zeugin

¥ Die Zeugen Jehovas nannten sich bis 1931 ,Ernste Bibelforscher®, nach ihrer Grindung aus einer

Bibelforschergruppe durch Charles T. Russell, und erlitten die Verfolgungen des Naziregimes.
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Jehovas werden. Als der Krieg aus war, wurde sie natirlich in die Freiheit entlassen,
aber es hat sich die Freundschaft fortgesetzt. Sie zog nach Minchen zu “ner
Glaubensschwester und ich hab dann immer mein ganzes Taschengeld gespart, und
dann durft’ ich zu ihr fahren nach Minchen und dann hab ich da eben auch weiter so'n
bisschen eben auch meine religiossen Fragen beantwortet bekommen nach
Bibelforscherart. Und das endete dann aber recht abrupt, als ich ungefahr 14 war. Ich
weif3, wir sind dann auch rumgefahren im Land und so von Haus zu Haus gegangen wie
das Bibelforscherart ist und in Priem am Chiemsee sind wir da aufm Marktplatz
rumgegangen und dann kamen wir ans Pfarrhaus. Und dann hab ich gesagt: ,Oh ja fein,
jetzt werden wir dem Herrn Pfarrer mal erzéhlen, wie das toll is.” Und da hat sie sich
geweigert: Nein, also das machen wir jetzt nicht. Und das war fir mich sozusagen das
Aus mit den Bibelforschern, weil, Sie kénnen sich vielleicht vorstellen, als junger Mensch
ist man halt kompromisslos und entweder es is’ fiir alle gut oder fiir niemand und das war
also so, so’n Schlag fur mich, dass ich gesagt hab: Nein, das kann die richtige Religion
nicht sein, wenn ma'’s dem Herrn Pfarrer nicht erzdhlen dirfen.”

In der Beschreibung ihrer jugendlichen Enttduschung macht Esma F. klar, dass sie
religioses Bekenntnis sehr friih fasziniert hat, zumal sie es im Elternhaus nicht kennen lernen
durfte. In der Kompromisslosigkeit der Heranwachsenden will sie aber eine Religion, die ,fur
alle gut (ist)". Ansonsten bestreitet sie, wieder in atheistischer Pragung, deren
Existenzberechtigung. Damit wird ihre Indifferenz deutlich, in der sie als Jugendliche
zwischen elterlicher Sozialisation und neuen Einsichten um eine eigene Uberzeugung ringt.
Auch mit dem christlichen Glauben war sie inzwischen uber eine Schulfreundin in Bertihrung
gekommen. Mit ihr tauscht sie sich als Teenager Uber philosophische Gedanken aus. Als

Esma F. 15 Jahre alt ist, zieht die Familie nach Midnchen um.

.Die Freundin blieb am Tegernsee und wir waren dann getrennt, konnten uns nur in den
Ferien sehen, und da haben wir uns dann in Briefen immer so eben geschrieben,
wirklich, also wir haben uns nicht nur so Erlebnisse geschrieben, sondern wir haben also
auch versucht, schriftlich zu philosophieren. Und das ging alles wunderbar, aber der
Vater der Freundin war so Nietzsche-Forscher, und der war so’n richtiger Atheist. Und sie
hat sich eben wieder mehr so an ihren Vater angelehnt und eines Tags hat sie der Kirche
den Ricken gekehrt und von da ab ging das auseinander, komischerweise, man héatte ja
sagen konnen, ja, sie ist jetzt dann auch aus der Kirche aus, also ich weil3 nicht, ob sie
richtig ausgetreten ist, jedenfalls hat sie sich von der Kirche abgewandt, aber das horte
dann auf, die Freundschaft ging irgendwie dariiber in die Briiche, dass sie sich eben
dann nicht mehr als Katholikin fuhlte."

Die Frage nach Gott beschéaftigt Esma F., vom atheistischen Ansatz her auch in der
Verneinung. Mit ihrer Freundin philosophiert sie tUber Gott und die Welt. Als die Freundin
jedoch ihre katholische Bindung aufgibt, fehlt der Diskussion die Grundlage. lhre Gedanken
gleichen wohl zu sehr den aus dem Elternhaus vertrauten, die reizvolle andere Perspektive
entféallt. Esma F. bezeichnet den Vater der Freundin in der Erinnerung als ,so’n richtige(n)
Atheist(en)”, eine Lebensphilosophie, der sie zu diesem Zeitpunkt nicht mehr vollstandig
zustimmen kann. Sie distanziert sich vom Vertrauten. Ihre Sehnsucht nach alternativen
Antworten bleibt offen.
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Und noch eine Episode fallt Esma F. in der Erzahlung ihrer Biographie ein.

,Ubrigens erinnere ich mich, ich bin dann auch im Gymnasium St. Anna, im Anna-
Gymnasium in Munchen auch immer wieder in den Religionsunterricht gegangen. Und
wir hatten direkt nebenan ein Franziskanerkloster, und da war ein wunderbarer Pater und
der hat mich also so begeistert, dass ich dann so mit 17, der wurde dann versetzt in das
Mutterhaus, in Landshut glaub ich war das, da bin dann also mit meinem mangelhaften
Taschengeld, bin da extra zu ihm hingefahren und hab ihm also gesagt, ich Uberlegte
mir, ob ich doch nicht vielleicht Nonne werden sollte. Da hat er mich also Gberaus gitig
angeguckt und hat gesagt: ,Jetzt wart mal noch’'n bisschen, du bist erst 17 und weil3
nicht, ob das so ganz der richtige Weg fur dich sein wird.” Also jedenfalls aus der Nonne
wurde nichts. Und ich suchte weiter.”

Esma F. nimmt alle Moglichkeiten wabhr, religioser Orientierung auf die Spur zu kommen.
Das Fremde begeistert sie schnell. Die Faszination macht sich immer wieder an glaubigen
Menschen — die bibelforschende Haushaltshilfe, die katholische Freundin und ,ein
wunderbarer Pater* — fest, die etwas haben, was sie nicht kennt und was ihr fehlt. Sie will
diese Leere ausflllen und ist mit 17, nach ihrem Einsatz im Verkiindigungsdienst der Zeugen
Jehovas, zum zweiten Mal bereit, ihr Leben ganz der Religion zu widmen. Der Pater aber
erkennt in diesem euphorischen Entschluss, Nonne zu werden, nicht die Berufung, sondern
den unausgereiften Enthusiasmus der jungen Frau, die noch hilflos zwischen
Gottesbekenntnis und -ablehnung nach einer eigenen Einstellung sucht. Die verstandnisvolle
Zurlckhaltung des Ordensmanns bringt sie letztlich auch schnell wieder von ihrer
kurzfristigen, hochgestimmten Begeisterung fiir das Ordenswesen ab, nicht aber von ihrem
unsicheren Tasten nach Orientierung. Esma F. beschreibt die Stationen ihrer Kindheit und
Jugend in aneinandergereihten Erinnerungen, denen allein der Ausdruck ihrer unsteten
Suche Kontinuitat verleiht. Sie ergreift keine Anderungsinitiative, sondern reagiert auf die
Einflisse, die von auf3en auf sie in ihrer inneren Unentschiedenheit zukommen. Die Zweifel,
,gibt’'s "nen Gott wirklich oder ist es nur ein Aberglaube und so“, kann ihr keines der
gefundenen Vorbilder nehmen. Den fir sie ,ganz den richtigen Weg“ hat sie bis zum

Erwachsenenalter nicht gefunden.

6.1.2 Katholische Taufe und die Entdeckung des Islam

Ihr Interesse fur den christlichen Glauben wird durch die Begegnung mit einem Mann
verstarkt. Mit der Verlobung flhlt sich Esma F. dafiir verantwortlich, ,dass die Kinder ihre
Erziehung aus einem Guss kriegen; also ich werde mich jetzt mit dem Katholizismus
befassen“. Wieder sind es aul3ere Grunde, die auf sie einwirken. Aber sie ist entschlossen,

sich einem Gottesbekenntnis anzunahern.
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,und dann hab ich also wieder bei einem anderen Franziskanerpater da, also in dem
Kloster bin ich ein-, zweimal die Woche hingegangen und hab also Unterricht
genommen. Und der arme Kerl, der hat sich abgeplagt, mir die Trinitat mit so, sie wissen
ja, es gibt so viele Versuche, 'nem erwachsenen Menschen irgendwie so plausibel zu
machen, dass er's auch akzeptieren kann, hat sich also schrecklich Mihe gegeben und
ich hab’s auch schon genossen, es war sicher Vieles schon und interessant, aber so der
letzte Push, der wollte nicht ganz kommen. Und dann hat er gesagt: ,Weil3t du, wissen
Sie, ich wirde vorschlagen, Sie nehmen die Taufe und die Sakramente und damit kommt
dann auch der Glaube. Man muss einfach ja dazu sagen und dann stellt sich das von
selber ein.” Und dann hab ich mich also wirklich taufen lassen.”

Das Erleben wiederholt sich. Esma F. setzt sich mit religibsen Inhalten auseinander, findet
aber nicht die erhoffte Erfullung. Diesmal aber wird sie von ihrem Lehrer darin unterstutzt,
dass auch dieser unentschiedene Weg zum Ziel fihren kdnnte, dass der Glaube, den sie so
gerne erfahren mochte, sich ,von selber” einstellt. Esma F. empféngt das Taufsakrament und
geht regelméaRig zum Gottesdienst.

,und ich hab’s also wirklich ernst genommen und es war auch besser als gar nix, aber es
war immer noch nicht, es war'n halt, wenn man Dinge wie Jesus und er ist der Sohn
Gottes und solche Sachen nicht so richtig als Kind schon gesagt bekommen hat und
einem so nahegebracht wird, wenn man dann erwachsen ist und das alles logisch
begreifen will, es ist schwer. Ich denk, ich war mit der Zeit vielleicht auch eine gute
Katholikin geworden, bin glaub ich so ein Mensch, der irgendwas hatt’ tun mussen far
seine Religion.”

Esma F. kommt, obwohl sie die Glaubensvorschriften streng befolgt, nicht an. Vieles an den
zentralen Aussagen des Christentums bleibt ihr unverstandlich, was sie auf die fehlende
religibse Sozialisation in ihrer Kindheit zurickfiihrt. Dennoch schliel3t sie aus heutiger Sicht
nicht aus, dass sie auch ,eine gute Katholikin® hatte werden kénnen, allerdings weniger in
ihrer inneren Uberzeugung als in der Bereitschaft, zu glauben. Neben dem tatsachlichen
Verstandnis fur die christlichen Dogmen fehlt ihr aber auch die Verbindlichkeit der kirchlichen
Gebote.

~Was mich so’n bissel enttauscht hat, war halt, dadurch dass ich ohne irgendwelche
ethische Normen aufgewachsen bin, ohne irgendwelche Gebote: Du darfst das oder
jenes nicht tun oder du sollst beten oder fasten oder irgend so was, hab ich gedacht,
durch die Religion wird’ ich vielleicht da irgendwie so Leitlinien kriegen. Und die Kirche
war damals doch sehr im Aufbruch und sehr entgegenkommend fur Sachen, die
eigentlich von der Kirche aus gar nicht geduldet werden, sei es jetzt voreheliche
Beziehungen oder so Sachen. Das hat mich irgendwie schon traurig gemacht, dass man
zwar sagt, das ist eigentlich "'ne Sinde, aber der Herr Pfarrer nimmt’'s wie’'s kommt, man
kann’s nicht mehr dndern, und die Hauptsache, die Leute heiraten dann wenigstens und
so. Aber diese Inkonsequenz oder dann auch, ich mein, wenn du in die Kirche gehst und
betest ist es gut, aber wenn du’s nicht machst, ist es auch nicht so schlimm, das war
alles so’n bisschen lax fir meinen Geschmack. Ich hatte mir etwas vorgestellt, was mir
mehr Halt gibt. Ich hab mich danach gesehnt. Manche Leute empfinden so was ja als
Beschneidung der Freiheit, aber fir mich war es eigentlich etwas, was mich enttduscht
hat.”
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Esma F. hatte darauf gehofft, dass die Einbindung in eine religiose Gemeinschaft ihr Defizit
beseitigen kdnnte. Sie sehnte sich nach ,ethische(n) Normen®, nach Geboten und nach
.Halt*. All das findet sie in der liberaleren Entwicklung der Kirche in den 50er Jahren nicht.
Die Institution macht Zugestandnisse, die sie nicht haben will. Nach der ungeordneten
Orientierungslosigkeit ihrer Kindheit und Jugend sehnt sie sich nach einem festen Rahmen
mit Regeln und Gewissheiten. Doch wieder ist alles moéglich — eine Erfahrung, die sie friher
schon verunsichert hat und die sie nicht schatzen kann. Esma F. wollte mit 14 Jahren die
Jrichtige Religion” finden, eine definitive Antwort auf ihre Zweifel und Fragen. Jetzt erlebt sie
die Offenheit der Kirche nicht als fortschrittich und freiheitlich, sondern als beliebig.
Trotzdem versucht sie, in diesem — wenn auch sehr nachgiebigen — Rahmen ihren Weg zu
finden. Auch nachdem die Verlobung sich I6st, besucht Esma F. weiterhin den
Sonntagsgottesdienst.

LAber irgendwann bin ich dann dem ersten Muslim meines Lebens begegnet!” Esma F.
formuliert ihre erste Bertihrung mit dem Islam als Ereignis. Nach dem Bericht Uber ihren
Schritt ins Christentum wird nun der Enthusiasmus ihrer Jugend, mit dem sie religiose

Lebensformen wahrnahm, wieder spiirbar.

,und ich muss sagen, ich dachte damals noch, das heif3t Mohammedanismus und so
weiter. Also ich hatte keine Ahnung von Islam. Und da war ein Tscheche, sollte ihm ein
bisschen die Stadt zeigen und wir trafen uns und ich sagte: Ja also als Tscheche sind Sie
ja sicher Katholik. Und dann ist er so rot angelaufen und sagte: Nein, ich bin Muslim.
Jetzt war das natirlich fir mich ganz sensationell und ich hab ihm bisschen Lécher in
den Bauch gefragt und so weiter. Und hab dann eben auch die ersten Muslime getroffen,
die so richtig gebetet haben. Und ich muss sagen: Es erschien mir sehr logisch, also ich
war irgendwie offen dafir, dazu kam auch noch, dass dieser Mann dann sagte: ,Weil3t
du, im Grunde genommen’, was ich ja keine Ahnung hatte, dass Islam auf Judentum und
Christentum aufbaut, das war alles vollig neu fir mich, sagt er: ,Eigentlich kannst du,
wenn du den Islam annimmst, kannst du das vom Christentum ablegen, was dir schwer
begreiflich erscheint, aber alles Gute kannst du beibehalten und du kriegst noch "nen
Propheten Mohammad und den Koran obendrauf, probier’s einfach mal.™

Esma F. macht auch in der Begegnung mit dem Fremden Religion zum Thema. Das
Zusammentreffen mit einem Konvertiten beschreibt sie als ,ganz sensationell“. Mit dem
unbekannten Glaubensbekenntnis ertffnet sich ihr eine neue Alternative als Antwort auf die
immer noch fehlende endgultige Gewissheit Gber Gott. Im Zusammentreffen mit Muslimen
erfahrt sie die festen Regeln des Islam, die sie ,logisch* annehmen kann. Sie erfillen die
Erwartungen, die sie an Religion hat, erscheinen ihr daher folgerichtig. Der neue Bekannte
bereitet ihr in seinem Glauben den Weg, auf dem sie aus dem Christentum weitergehen
kann. Esma F. entdeckt in der undifferenzierten Schilderung der Synthese zweier Religionen
die Moglichkeit, ihre bisherige Anndherung an Gott geradlinig fortzusetzen, unbefriedigende
Zweifel aufzulésen. Sie folgt der Einladung des muslimischen Freundes: ,Na ja (seufzt) und

das hab ich dann auch zwei Jahre lang probiert, also ohne irgendwelchen Druck von auf3en,
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weil's mich einfach auch selbst interessiert hat.* Esma F. liest das einzige Buch, das sie von
einem muslimischen Autor in deutscher Ubersetzung finden kann, und den Koran.

~Jedenfalls hab’ ich mich mehr und mehr damit befasst und dann hab ich mir gesagt, in
der Theorie ist es schon, aber in der Praxis wird man’s wahrscheinlich nicht durchhalten,
man kann nie 30 Tage im Ramadan fasten und dann darf man nicht einmal rauchen
untertags und also, das schien mir alles ziemlich schwer durchzuhalten. Aber ich hab mir
gesagt, da kam grad mal der Ramadan, der fiel damals in den Méarz, weild ich noch, hab
ich mir gedacht: Jetzt probier ich’s einfach mal, ich faste mal und ich muss sagen, das
war ein ganz tolles Erlebnis fur mich. Ich hab damals in einem Blro gearbeitet und da
war ich die meiste Zeit allein, also keiner hat mich gesehen, ich hétt ja essen und trinken
kénnen, ohne dass es jemand gesehen hatte, aber ich hatte da so richtig mir gesagt: So
lieber Gott, jetzt faste ich mal fir dich und probier mal aus, wie das geht und das ging
irgendwie phantastisch und dann abends ein Stiickchen Brot oder ein Glas Wasser. Es
war plotzlich wieder ein Erlebnis, weil man wirklich wieder mal richtig gelernt hatte, was
Hunger ist. Also diese Erfahrung war wichtig fur mich.*

Interesse und Neugierde lassen sie die Vorschriften befolgen, die ihr noch nahezu
unerfillbar scheinen. Sie wendet sich mit ihrem Wunsch, das Fastengebot einzuhalten,
direkt an Gott. Sie erfahrt, dass sie Regeln, nach denen sie verlangt hat, erfillen kann. Esma
F. stellt schwarmend — ,das ging irgendwie phantastisch* — die Befriedigung ihrer Anliegen
dar. Sie hat es geschafft und ist damit ihrem inneren Ziel ndher gekommen: ,Also diese
Erfahrung war wichtig fur mich.” Nach diesem Erfolg wendet sie sich einer weiteren
Grundpflicht der Muslimen zu: dem Gebet.

»Ich weil3 nicht, das war so ‘nen ganz bestimmter Rhythmus und so, das ist irgendwie in
mich reingegangen, ich hab’s gekonnt und das schénste war halt am Beten, wenn man
sich eingestimmt hatte, erst mal durch das Waschen und dann durch den rituellen Teil,
dass man sich danach dann so noch hinkniet und die Hande so nach oben macht und
eben versucht, so’'n Zwiegesprach mit Gott. Und da hatt’ ich irgendwie das Gefihl: Da
kommt die Antwort. Ich muss natirlich sagen: Ich kam mir schon ein bisserl verraterisch
vor, erst wirst de Christin und jetzt denkst du an Islam, also was is denn mit dir los, bist
du so wetterwendisch. Ich kann’s nur so sagen, mich hat halt einfach alles Uberzeugt,
was ich im Koran gelesen hab, ich fand’s einfach interessant und keine Widersprtiche
drin und ich hab mich zwei Jahre lang wirklich intensiv damit befasst und dann stand
eines Tages eben an meinem 26. Geburtstag fest: Das ist der richtige Weg fiir mich.”

Der ,letzte Push®, der ihr bei der Einfihrung in den Katholizismus gefehlt hat — bei der
Erinnerung an ihre ersten muslimischen Gebete beschreibt sie ihn. In der Suche nach
Erklarungen — ,ich weifl3 nicht (...) — betont sie in ihrem Bericht den Rhythmus des Gebets als
besonders bewegendes Moment. Mit dem salat erflllt sich nicht nur ihre Sehnsucht nach
ritualisierten Normen. Das Beten berlhrt sie, ,das ist irgendwie in mich reingegangen®. Sie
spurt die Begegnung mit Gott, nach dem sie seit ihrer Kindheit gefragt hat — ,da hatt’ ich
irgendwie das Gefuhl: Da kommt die Antwort.” Trotz Bedenken ob ihrer eigenen
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unbestandigen Entscheidungen empfindet sie erstmals Sicherheit: ,Das ist der richtige Weg
fir mich.” 1960 spricht sie bei einem Imam aus Sidrussland in Minchen die Schahada.

6.1.3 Leben zwischen persénlichem und realem Islam

Esma F. ist seit 43 Jahren Muslima, seit vielen Jahren ,Vorzeigemuslima“, wie sie sich selbst
im Blick auf ihre zahlreichen internationalen Auftritte schmunzelnd nennt. Sie hat Bicher
geschrieben Uber den Islam und die Rolle der Frau in ihrer Religion. Sie hat schlief3lich den
tschechischen Muslimen geheiratet, mit ihm gemeinsam zweieinhalb Jahre in Pakistan
gelebt. Sie blieb ein halbes Jahr langer dort, bis zum Ausbruch des Krieges zwischen Indien
und Pakistan. Wahrend ihren Mann die Jahre im Orient in seiner Identitat als Muslim
enttauscht haben, erinnert sich Esma F. gerne an diese Zeit, in der sie auch den
gemeinsamen Sohn geboren hat.

»Fur mich waren’s wunderschone Jahre, weil das meine islamische Kinderstube war. (...)
Ich hab nattrlich dann dort in Pakistan nicht nur Kopftuch getragen, sondern so richtig
Burka mit Schleier, was sehr angenehm war, weil man ja durch dieses Schwitzen und
das alles, diese Hitze und so, es sind einem immer diese Schweil3perlchen
runtergerutscht und dann hat man den Schleier davor gehabt, hat keiner gesehen, keiner
hat sich umgedreht nach einem, also ich habe diese Jahre mit meiner Burka durchaus
genossen, fand das wunderbar, dass ich unter Frauen sein konnte, dass mein Kind da
herangewachsen ist.”

Sie beschreibt den Aufenthalt in Pakistan als Bestatigung ihrer Entscheidung fir den Islam,
unterstreicht dabei die erlebte Gemeinschaft mit Frauen. Nach der Ruickkehr hat sich ihr
Mann immer mehr vom Islam abgewandt, wahrend ihre eigene Begeisterung weiter wuchs.
Als sie sich in ihrem erlernten Beruf als Sekretarin in einer muslimischen Gemeinde in
Munchen einbrachte und dort nach Feierabend ihre Freizeit investierte, wurden die
Spannungen uniberbriickbar. Sie liel3 sich nach 24 Jahren Ehe scheiden und lebte allein.
Auf einem muslimischen Treffen lernte sie dann ihren zweiten Mann kennen, einen
Seefahrer, der bereits 1954 konvertiert war. Mit ihm wohnt sie heute in Hamburg.

Seit ihrer Pensionierung konzentriert sich Esma F. noch mehr auf die Dialogarbeit im Islam.

30 in ihrem Verstandnis von Frausein im

Gleichzeitig aber hat sie das Kopftuch abgelegt
Islam. Obwohl fiir sie das Kopftuch nach ihrem Aufenthalt in Pakistan selbstverstandlich zu
ihrer Identitat als Muslima dazu gehorte, bringt sie ihren Unwillen tber die in ihren Augen

Uberbewertete Symbolkraft der Bekleidungsvorschriften zum Ausdruck:

¥0 Sure 24:60: ,Und fiir diejenigen Frauen, die alt geworden sind (w. die sich (zur Ruhe) gesetzt haben) und nicht
(mehr) darauf rechnen kdnnen, zu heiraten, ist es keine Suinde, wenn sie ihre Kleider ablegen, soweit sie sich
(dabei) nicht mit Schmuck herausputzen. Es ist aber besser fir sie, sie verzichten darauf (sich in dieser Hinsicht
Freiheiten zu erlauben). Gott hort und weil? (alles).”

181



.lch personlich hab’ keine Probleme, aber ich unterricht zum Beispiel “ne
Madchengruppe in der Hamburger Moschee jeden Samstag, und de erzahlen natirlich
schon, wie sie oft auf sehr arge Ablehnung stol3en, wie sie’s schon sehr schwer haben.
Und das sind merkwirdigerweise diese AufRRerlichkeiten, also grade, das ist ja albern, das
Kopftuch kommt dreimal im Koran vor und so viele andere Dinge kommen Hunderte von
Malen vor und werden nie in der Offentlichkeit diskutiert, aber dieses Kopftuch verbittert
die Menschen. Also mir ist es zum Beispiel passiert, dass ich so Einladungen verteilt hab
fir einen Tag der offenen Moschee hier fur die Hamburger Ali-Moschee und dann kam
ein alter Mann wutentbrannt auf mich zu und hat geschrie’n: ,Sie Verraterin, wie kdnnen
Sie das tun’ und so. Also, das argert die Leute, es argert sie und macht sie witend, und
ich denk mir, wie merkwurdig, weil man tut doch egentlich niemanden weh, wenn man
ein Kopftuch tragt, und wenn man’s wirklich aus Uberzeugung tut, dann denkt man sich
ja was dabei, man hat seine Griinde und sonst sind Menschen oft so tolerant und liberal,
nur auf dem Gebiet verstehen sie einfach keinen Spalf3.”

Zum ersten Mal wird in dieser Nachfragepassage deutlich, dass Esma F. als deutsche
Muslima Position in gesellschaftlichen Diskussionen bezieht. Trotz ihres Engagements in der
Offentlichkeit war die Darstellung ihrer Biographie sehr auf ihre privaten Erinnerungen
bezogen ohne vielfach gelibte Darstellung nach auRen. Dies mag daran liegen, dass ihre
Konversion so weit zuriickliegt, dass ihr Weg zum Islam bei offiziellen Auftritten nicht mehr
Thema ist. Bei der Stellungnahme zur aktuellen Situation des Islam in Deutschland findet sie
sich in ihrer Rolle als Referentin, die in ihrem Glauben beheimatet ist, Befindlichkeiten der
Gesellschaft in Deutschland aber dabei sehr genau wahr- und aufnimmt. Differenziert setzt

sie sich mit dem Bild ihrer Religion in ihrem Heimatland auseinander.

~Ja also, man muss es naturlich personlich einmal betrachten und dann vielleicht
allgemein. Ich seh’ schon, dass der Islam den Menschen hier Angst macht, weil's eben
auch, es war anders zu meiner Zeit 1960, als ich Gbergetreten bin, da war der Islam noch
vergleichsweise sauber, mochte ich mal sagen. Es geht an mit dieser schrecklichen
Geschichte, wie sie diese Israelis bei der Olympiade da umgebracht haben. Das war also
fur uns einfach furchtbar. Weil, Sie mussen sich vorstellen, wenn man sich fir einen
Glauben entscheidet, dann moéchte man, dass dieser Glaube nur das Beste und
Schonste hervorbringt und, nach der Theorie war's ja auch so, Islam — Religion des
Friedens, und jetzt gibt's da junge Wirrképfe, die also meinen, sie missen die Welt auf
ihr Unglick aufmerksam machen, indem sie solche schrecklichen Dinge machen. Das
war also wirklich furchtbar, und ich kann von daher auch verstehen, wenn man danach
diese Serie von Terrorakten und so weiter sieht, dass den Menschen das Angst macht.”

Esma F. zweifelt nicht an der Erfullung ihres Wunsches, die ,richtige Religion* gefunden zu
haben, sieht aber den Unterschied zwischen Anspruch und Wirklichkeit. Ihr Idealbild eines
Islam als Religion des Friedens, die ,nur das Beste und Schonste hervorbringt®, wird
Uberschattet von einer Realitat, in welcher das muslimische Gottesbekenntnis in politischem
Fanatismus als Motivation fir Gewalt instrumentalisiert wird. Sie steht zwischen der
allgemeinen Betrachtung, in der sie die Angste der Menschen in Verbindung mit dem Islam
versteht, und ihrer personlichen Glaubensiiberzeugung, die auf die Kernbotschaft der Schrift
baut. In dieser Auseinandersetzung sieht sie auch ihre Aufgabe als deutsche Muslima, die in
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ihren Vortragen die Aussagen des Korans (wieder) ohne politische und traditionelle
Verzerrungen zur Geltung bringen will.

6.1.4 Die Welt der Frauen — Eine Zusammenfassung

Die Kindheit der bisher vorgestellten Interviewpartnerinnen war gepragt von traditionell
christlicher Verbundenheit, von gelebter Religiositat oder von religibser Indifferenz. Die
Frauen lernten als Madchen in ihrem Elternhaus, zum Teil auch vermittelt Gber Verwandte
wie die GroBmutter, in unterschiedlichsten Formen katholischen bzw. evangelischen
Lebensalltag kennen. Esma F. dagegen wird diese Erfahrung durch den entschiedenen
Atheismus ihrer Eltern verwehrt. Das Unbekannte, von dem sie nur in der Verneinung hort,
ist fur sie implizit immer gegenwartig und wird fur sie zum Grund ihrer Sehnsucht. Es ist
keine bewusste Auflehnung gegen die Uberzeugung der Eltern, sondern der gefiihlte
Mangel, der sie auf ihrer Suche motiviert. Die angebotene Lebensphilosophie genugt ihr
nicht. Sie mochte eine eigene Antwort finden auf die Frage: Gibt es Gott oder nicht? Bis zum
Erwachsenenalter gelingt ihr dies nicht, obwohl sie in vertrauensseliger Offenheit jede sich
ihr bietende Gelegenheit nutzt, dem Geheimnis ihrer Kindheit und Jugend néher zu kommen.
Im Letzten bleibt fur sie dabei die Sinnfrage immer offen.

»Ich hab mir einfach gedacht, das Leben kann, muss irgend "nen tieferen Sinn haben als
nur Essen, Trinken und berufliche Karriere, Urlaub und so weiter. Es hat mich so gestort
und auch gelangweilt, wenn ich so mit Gleichaltrigen oder Kollegen oder so zusammen
war. Es war wirklich nur die Rede von materiellen Dingen und so weiter. Und ich hab mir
immer gesagt, es muss doch irgendwas mehr, das kann doch nicht das ganze Leben
gewesen sein. Und da hab ich dann aber nach was gesucht, an das ich mich auch
wirklich halten kann. (...) diese Ungewissheit, ich hab mir wirklich nichts sehnlicher
gewtnscht als endlich hundertprozentig sagen zu kénnen: Ich glaub an Gott, und das hat
wirklich gedauert bis ich den Islam kennen gelernt hab’.”

Esma F. ist in Berufstatigkeit und Privatleben eingebunden in ein soziales Gefiige. Dennoch
erstrebt sie dem Alltag Ubergeordnete Werte. Sie findet sie im Christentum, allerdings in
einer gelebten Unverbindlichkeit. Sie sucht nach etwas, an das sie sich ,auch wirklich halten
kann“. Mit der beschriebenen ,Ungewissheit* spricht sie von Zweifeln und Unsicherheit. Sie
will klare ethische und damit religiose Normen, nicht Beliebigkeit. Ein festes Regelwerk
empfindet sie nicht als Begrenzung ihrer Freiheit, sondern als Richtlinie des ,richtigen
Weges®. So interpretiert sie auch die Stellung der Frau im Islam. Ihr selbst fiel es weder in
Pakistan noch in Deutschland schwer, sich an muslimisch begriindete Vorschriften zu halten.
Aus der strikter getbten Geschlechtertrennung hat sie fir sich vor allem den positiven

Aspekt gewonnen:
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.Ich hab ja in den drei Jahren in Pakistan gesehen, wie die Frauen dort, ich mein, nach
unseren westlichen Mal3stdben kénnt man sagen, sie haben gewisse Beschrankungen
und so weiter, aber das holen sie wieder auf andere Weise ein, die leben eben
miteinander. Es ist schon so ein bisschen die Welt der Frauen, die Welt der Manner. Ich
muss sagen, mich hat das, ich hatte nie das Gefiihl, dass ich als Muslima benachteiligt
werde, nur hab ich natirlich auch so ein bisschen "ne Sonderstellung, dadurch, dass ich
dann doch soviel eingeladen wurde, Vortrdge zu halten und, selbst in der Moschee in
Munchen, das waren praktisch alles Araber, die haben aber dann, weil ich eben die
Protokolle geschrieben hab, alle meinetwegen Deutsch gesprochen und so. Auf die
Weise hatte ich schon, ich wollte das nicht, aber kein anderer war in der Lage, ein
Protokoll zu schreiben, also mussten sie schon, ob sie wollten oder nicht Deutsch reden
und so hab ich also diese richtigen Harten in dem Sinn eigentlich nicht mitgekriegt.”

Esma F. betont in ihrer Biographie immer wieder die Bedeutung des Miteinanders von
Frauen, das sie im Islam gefunden hat. Diese Gemeinschaft empfindet sie als wertvoll. Die
Voraussetzung daflr aber sieht sie in den Normen ihres Glaubens. lhrer ,Sonderstellung® ist
sie sich bewusst, die ihr den Umgang mit geborenen Muslimen erleichtert. Sie spricht von
.<diese(n) richtigen Harten* in dem Wissen, dass sie viele Glaubensschwestern in der
patriarchalen Auslegung des Korans treffen. Wieder wird der Unterschied zwischen ihrem
privaten Glaubensleben und ihrer offiziellen Auseinandersetzung mit dem Islam deutlich. Sie
hat personlich ihre Erfullung, ihren Sinn und ihren Weg, das Spiren und Begreifen der
Gottesnahe, in dieser Religion gefunden. Sie weil aber, dass ihr Erleben im Glauben ihre
positive Erfahrung ist, mit der sie sich vor den Wirklichkeiten des Islam nicht verschlieft.
Atheistisch erzogen, ist Esma F. die Religion zur Mitte ihres Lebens geworden. Sie hat sich
zur Aufgabe gemacht, anderen muslimischen Frauen bei ihrer Identitatsfindung als religiose

Menschen in einer sdkularen Gesellschaft, um die sie lange gerungen hat, zu helfen.

6.2 Sanah G.: ,Religion war so gar kein Thema*“
6.2.1 Erste religiose Sozialisation

Sanah G., 1968 geboren, wachst mit ihnrem Bruder in einem katholischen Elternhaus auf. Die
Mutter ist als Hausfrau fir die Kinder da, der Vater arbeitet als Ingenieur. Sanah G. empfangt
die Erstkommunion, wird aber nicht mehr gefirmt. Wahrend sie als Kind noch aktiv an Festen
teilnimmt, die von der Pfarrgemeinde organisiert werden, distanziert sie sich als Jugendliche
— ,in der Pubertat, denk ich mir, machen alle Jugendlichen so eine kleine Glaubenskrise
durch® — immer mehr vom kirchlichen Leben. Die Religiositat ihrer Eltern empfindet sie im
Ruckblick mehr traditionell denn Uberzeugt. Als Beispiel schildert sie die gemeinsam
begangenen Weihnachtsfeste mit allen Brauchtumsfacetten ohne Glaubensmittelpunkt. ,Es

war gar nicht so das Vorleben der Religion. Es war eher ein Sollen, es gehérte halt einfach

184



dazu, war einfach gar nicht so ein strenggléaubiges Elternhaus.” Ihr Vater tritt spater auch aus
der Kirche aus. Im Religionsunterricht — ,war immer ein Einserfach” — interessiert Sanah G.
mehr der ethische Ansatz. Nach der elften Klasse geht sie vom Gymnasium ab und besucht
ab 1986 die Hohere Handelsschule fiur Fremdsprachenkorrespondenten. ,Blofl3 nicht so
werden wie die Eltern, konkret halt auch so wie die Mutter*: Sanah G. bricht als Jugendliche
aus, will mit den vorgegebenen Werten nichts mehr zu tun haben — ,Religion war so gar kein

Thema mehr*.

6.2.2 Austritt aus der Kirche und die ,wilden Jahre*

Sanah G. geht eine Beziehung ein, erlernt nach der ersten Ausbildung den Beruf der Grof3-

und AufRenhandelskauffrau. 1989 tritt sie aus der Kirche aus.

»Ich war schon nicht zur Firmung gegangen und ich fand das zu dem Zeitpunkt, hab ich’s
auch nicht eingesehen, Kirchensteuer zu zahlen, die ja auch nicht gerade niedrig ist, vor
allem wenn man noch Steuerklasse 1 hat, und einfach auch Berichte, wofiir das Geld
zum Teil ausgegeben wird, wo ich nicht mit einverstanden war, ja und, die Uberzeugung
fehlte einfach, so die Unstimmigkeiten einfach, die Heiligenverehrung tber Dreifaltigkeit,
was einfach auch gar nicht so schlussig fur mich war. Weil ich einfach gedacht hab, ich
kann fur mich den Glauben praktizieren, ich brauch keine Kirche daftr, das war eigentlich
so der Hintergedanke, schon noch so: Ich bin glaubig, ich bin ein guter Mensch, ich
versuche gewisse Wertigkeiten einzuhalten, aber ich brauch da keine Institution dazu, die
vermittelt, ich brauche niemanden, der mir die Beichte abnimmt, ich brauch da eher so
‘nen direkten Kontakt. Also dass Gott existiert war immer schon so fur mich klar. Und
wenn ich auch jetzt zurtickdenke, hatt’ ich als Kind immer so die Vorstellung oder auch in
der Pubertét, wenn ich so kleine Depressionen hatte, dass da wirklich immer so in der
Vorstellung jemand ist, so'n Mann, der ein Buch hat, wo jeder Tag meines Lebens drin
beschrieben ist.”

Kindliche Frommigkeit, jugendliche Auflehnung und fehlende Identifizierung mit Inhalten
vermischen sich zu einer religiésen Indifferenz. Es bleibt eine eigenwillige Idee von Gott, der
Uber ihr Leben Buch flhrt. Sie wendet sich gegen eine institutionalisierte Religiositat, lehnt
den Anspruch der Kirche auf die gultige Kompetenz fir Wertesysteme ab. Als Begrindung
fuhrt sie ebenso wie alle bisherigen Interviewpartnerinnen aus der Perspektive der Muslima
die Auseinandersetzung mit der Trinitétslehre an. Sie setzt aber neben die fehlende
Uberzeugung von Dogmen rein finanzielle Griinde und die Unzufriedenheit mit der
Verwendung der Kirchensteuermittel. Mit den gesellschaftlich gtiltigen Wertmustern rebelliert
Sanah G. gegen Konservatismus und Normen, gegen Vorschriften, die ihre Eigenstandigkeit
beschneiden. Sie will sich fir ihr Tun nicht rechtfertigen: ,(...) ich brauche niemanden, der mir
die Beichte abnimmt®. In ihrer Argumentation scheint ein Glaubensverstandnis auf, das

spater in ihrem Leben im Islam zum Tragen kommen soll: der Verzicht auf eine

185



organisierende Einrichtung, die unvermittelte Hinwendung zu Gott. Glaubig und ,ein guter
Mensch® sein ist fur sie Privatsache, Teil ihrer individuellen Personlichkeit, die keinen
offiziellen Rahmen braucht. In der Beschreibung ihres Aufbegehrens gegen ihre soziale und
religiose Erstsozialisation flgen sich gesellschaftspolitische Pragungen der zunehmenden
Selbstbestimmung der 70er und 80er Jahre zusammen mit ihrer heutigen Perspektive aus
dem Islam. Sanah G., die ihren ganz eigenen Weg gehen will, rebelliert gegen die
Gesellschaft, in der sie mitten drin steht, in deren moderner Differenzierung, Polarisierung
und Segmentierung sie aber Kirche fir ihr eigenes Leben nicht mehr den
selbstverstandlichen Platz einrAumen will, den diese in ihrem Elternhaus — wenn auch
traditionell motiviert — noch hatte. Den Anspruch der Sinngebung durch Kirche weist sie
zuriick. Unbewusst beginnt damit aber die Suche nach Alternativen.

.Ich denk, generell was meine Vergangenheit betrifft, gibt's ‘'nen ganz gro3en Abschnitt,
wo ich ganz stark \erdrangt habe. Und ich denk mir, das war auch alles unter ferner
liefen. Weil einfach ganz andere Sachen aktuell waren, dass ich gar nicht mich jetzt so
hingesetzt hab: Glaub ich jetzt an Gott, glaub ich an Jesus? Das war einfach kein Thema
mehr irgendwie, weil einfach andere Sachen Prioritat bekommen haben, wo ich sehr
stark ausprobiert habe (lacht), sehr stark auf der Suche war in jeglicher Hinsicht, ja alles
Mogliche ausprobiert habe, mochte ich einfach so stehen lassen. (...) Ja die Suche,
schon "'ne Suche nach 'nem Halt, vielleicht auch die Feststellung, dass ich das nicht im
Elternhaus gefunden habe, so wie ich es zu dem Zeitpunkt gebraucht habe.”

Im Ruckblick auf ihren Lebenslauf bewertet Sanah G. die Jahre vor der Konversion als Zeit
des Verdrangens. Getrieben von der ,Suche nach "'nem Halt*, fiir den sie nach der Erfahrung
des Versagens in der Vergangenheit weder Elternhaus noch Religion als Quelle in Erwagung
zieht, probiert sie ,alles Mogliche* aus, was sich ihr in dieser Lebensphase im direkten
Umfeld anbieten. Im Nachfrageteil wird klar, dass Sanah G. sich in dieser Zeit auch in
Drogen fllichtet.

.Nach der Pubertat, in der langen Beziehungsphase waren halt auch Aufs und Abs und
ein paar tiefe, ein paar sehr tiefe Tiefs, wo gewisse Konsummittel auch mitgespielt
haben, und ich denk mir, das ist auch ‘'ne gewisse Art von Suche, die aber in weniger
schone Gefilde fihrt.”

Sanah G. lebt in einer inneren Orientierungslosigkeit extensiv, lasst sich keinen Raum und
keine Zeit fur seelische Bedurfnisse. Sie konsumiert, verbraucht wahllos, was ihr die
Freizeitkultur an Erlebnissen zu bieten hat, ohne zur Ruhe zu kommen und tatsachlich zu
finden. Uber eine Zeitarbeitsfirma arbeitet sie inzwischen in einer kirchlichen Einrichtung, in
der sie eine Festanstellung anstrebt. Ihr Wiedereintritt in die Kirche aus beruflichen Griinden
bleibt aber reine Formsache und fuhrt zu keiner neuen Beschéftigung mit den Inhalten der
katholischen Konfession und des christlichen Glaubens. Sanah G.s unstete Suche nach
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Abwechslung geht weiter und erreicht einen weiteren Hohepunkt nach der Beendigung ihrer
funfjahrigen Partnerschatft.

.Nach der Beziehung, da war ich sehr flatterhaft, da war ich erst mal so, viel ausgehen
und viel so ein bisschen verdrdngen und so halt ein bisschen nachholen, was man in
einer langjahrigen Beziehung langsam wie ein Kater vorm Kamin einschlafen lasst oder
weil's der Partner vielleicht einfach auch nicht so gerne sieht, so’n bisschen austoben
war halt nach der Trennung. Aber nicht so das ruhige Leben, sondern halt wirklich in
Extremen, halt richtig gut gelebt (lacht) in Anfilhrungszeichen. Uber die Strange
geschlagen ist zu extrem, aber jetzt nicht einfach so innerlich zufrieden, in sich ruhend
als Single, mit sich im Reinen sein, gemdutlich ein Buch lesen, sondern einfach, ja immer
auf der Suche, sehr unter Strom, flatterhaft, immer direkt die Zeitung aufschlagen, wo ist
heute was los, wo kann ich hin, mit wem kann ich mich verabreden, um blof3 nicht so,
allein zu sein.”

Sanah G. ist 25 Jahre alt und wieder Single. Die Angst vor dem Alleinsein treibt sie an zu
rastlosen Aktivitaten. Sie ist innerlich und auf3erlich immer unterwegs, standig ,unter Strom*,
findet keinen Halt, kommt nicht bei sich an. Sie nimmt das Angebot der Freizeitgesellschaft
in vollen Ziigen wahr, ohne, wie sie es in der Erinnerung an ihre wilden Jahre formuliert, ,mit
sich im Reinen (zu) sein®, ohne ihre Probleme im Weglaufen tatsachlich zu I6sen. Sie ist

aktiv und deckt eine innere Leere damit zu.

6.2.3 Eine andere Unabhangigkeit

In einer Salsa-Diskothek lernt Sanah G. ihren spateren Mann kennen, einen Muslim aus
Marokko. Ihre Begegnung zeichnet sie als Gegenbild zu den hinter ihr liegenden Jahren der
unsicheren Zerstreuung. Der neue Freund strahlt aus, was sie sich selbst wiinscht. In der
Kontinuitat der Erzahlung schlissig, trifft sie auf einen Menschen, der den Gegenpol setzt:
~Was mich damals bei meinem Mann sehr fasziniert hat, ist einfach auch die innere Ruhe,
so, einfach ja, mit sich im Reinen sein®. Sanah G. will das Fundament dieser Ausgesthntheit
mit sich selbst ergriinden und macht unter Einbeziehung ihrer heutigen Erfahrungen als

Grundlage den Islam aus.

.~Ja, und er hat einfach den Glauben praktiziert. Ich war super neugierig, wollt’ nattrlich
immer wissen, was er da grad sagt, wenn er gebetet hat, was er denn da macht und
warum er jetzt sitzt und warum er sich verneigt und warum er jetzt steht und wie denn
das alles so geht. Und er war eigentlich sehr zuriickhaltend und ich glaub, das hat mich
auch gerade dann neugierig gemacht, dass er gar nicht so von sich aus erzahlt hat,
sondern eher sein Ding gemacht hat und ich so auf3en vor war.*

Was ihr so beneidenswert erscheint, ist fir Sanah G. immer noch nicht erreichbar. Ihr Freund
teilt ihr seine Gelassenheit mit, lasst sie aber nicht an seinem praktizierten Glaubensleben
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teilnehmen, in dem sie die Ursache fir seine Ruhe ahnt. Sie Ubernimmt einfache
Verhaltensmuster und sammelt Literatur Gber den Islam in der Hoffnung, dem Geheimnis
seines Glaubens ndher zu kommen. Nach der Heirat im Dezember 1994 lernt sie bei der
Hochzeitsreise nach Gabun Verwandte ihres Mannes kennen, die sie weiter mit dem Islam
vertraut werden lassen. Nach der Rickkehr versucht sie, den Ramadan einzuhalten, was sie
sich als leidenschaftliche Raucherin zundchst nicht zutraut — ,und war dann ganz furchtbar
stolz, dass es dann auch geklappt hat, ich konnt’s mir wirklich gar nicht vorstellen, auch ohne
zu trinken tagstber, das war fir mich ganz unvorstellbar, und dann so die Gewissheit, dass
Millionen von Menschen das Uberall auf der Welt machen, das war einfach ein ganz tolles
Gefuhl*. Sanah G. schildert die Uberwindung ihres Konsumverhaltens als befreiendes
Erlebnis. Es bestétigt ihr, dass sie sich an Normen halten kann, die ihre bisherige Einstellung
Uberwinden. Sie erfahrt eine neue Unabhangigkeit und weil3 sich dabei eingebunden in eine

groRe Gemeinschaft. Beim Id-Fest trifft sie eine deutsche Muslima.

»ES war einfach sehr schon, ihre Art und Weise, ihr Verhalten mir gegeniber, ich bin halt
mitgegangen zu ihren Treffen, ich bin halt eingeladen worden zum Id-Fest und hab da
einfach 'ne schone Frauensolidaritat kennen gelernt, die mich ganz stark beeindruckt
und fasziniert hat.”

Sanah G. macht eine neue Erfahrung. Im Zusammensein mit Frauen entdeckt sie
Verbundenheit und Ubereinstimmung, die sie reizt. Das Treffen weckt in ihr den Wunsch,
dazu zu gehéren, mehr mit diesen Frauen gemeinsam zu haben. Die deutsche Muslima wird
zu ihrer Gefahrtin auf dem Weg in den Islam. Sanah G. fangt an, regelmafiig das islamische
Gebet zu sprechen, informiert sich durch weitere Lektire und spricht die Schahada. Da sie
kein Kopftuch tragen mochte, will sie durch einen muslimischen Vornamen ihre neue

Identitéat nach auf3en tragen.

6.2.4 Islam als Weg zu innerer Ruhe — Eine Zusammenfassung

Ein burgerliches Elternhaus, in dem Religion aus Tradition verpflichtend dazugehort — mit
jugendlichem Widerspruchsgeist wehrt sich Sanah G. dagegen, diese Bilder fur ihr Leben zu
Ubernehmen. Sie will nicht werden ,wie die Mutter, die als Hausfrau die konservativen Werte
weiter tragt. Sanah G. steigt aus der vorgezeichneten Schul-Karriere aus, erlernt daftir aber
gleich zwei Berufe. Ihre Selbstandigkeit fordert sie in allen Bereichen ihres Lebens ein. Sie
will frei und unabhé&ngig sein, von Vorschriften und Institutionen. Sie tritt aus der Kirche aus
und konsumiert rastlos die Angebote der Freizeitgesellschaft — bis hin zum Abweg der
Drogen. So beschreibt Sanah G. das Vorher. Sie empfindet als 25jahrige keine Krise, sieht

im Rickblick aber die verdrangten Probleme. Das Nachher beginnt mit der Begegnung mit
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dem Islam. Es sind nicht die Glaubensinhalte, die sie faszinieren, sondern Menschen, die
innere Ruhe ausstrahlen, die ,mit sich im Reinen” sind, die all das haben, was sie bei ihrer

Suche nicht gefunden hat. Die Entscheidung fur den Islam wird zu einem Weg,

.iN erster Linie, um mit mir selber umzugehen, einen Platz in der Gesellschaft auch zu
finden, in der Gesellschaft, sag ich mal, global gesehen, und Zugehdrigkeit zu einer
Gruppe, einen Halt, eine Lebensorientierung, weil ich den Zusammenhalt in der
islamischen Gemeinschaft doch als besonders gut und schén auch empfinde. Und ich
kenne auch mehr glaubige oder praktizierende Muslime als Christen. Ja, und ich weil3
halt, wenn’s drauf ankommt, kann ich mich auf die Geschwister im Islam absolut
verlassen, selbst wenn ich im Alltag, ich weild nicht, welche Umstande, vielleicht nicht
immer so die Moglichkeit habe, zu allen gleich Kontakt zu halten, weifl3 ich, wenn’s drauf
ankommt, dann sind’s die Geschwister im Islam, auf die ich mich verlassen kann, wenn
ich krank bin oder Hilfe beim Renovieren oder sonst was brauche, da wo sich manch ein
vermeintlicher Freund dann plétzlich als, ja, als Seifenblase entpuppt.”

Sanah G. findet nicht nur einzelne Menschen, deren Umgehen mit dem Leben sie anspricht,
sondern eine Gemeinschatft, in die sie mit hineingenommen wird. Den unverbindlichen
Bekanntschaften  gemeinsamer  Kneipenabende  steht die  Verbindung  mit
Glaubensschwestern und -bridern gegeniber, die im Alltag tréagt, die nicht jeden Tag durch
neue Verabredungen®*' neu aufgenommen werden muss. Sie ist nicht mehr allein und dabei
unabhangig von Konsum, in der deutschen Sprache ein Antonym fir ,Antwort”. Es ist eine
unbekannte Art von Unabhéngigkeit. Die alternativen Angebote der modernen Gesellschaft
hatten sie nur in neue Abhangigkeiten gebracht. Der Weg in die umma bringt ihr ein neues
soziales Geflige.

In der Zeit der unbewussten Fragen begegnet ihr ein Muslim. Wére ihre Entwicklung anders

verlaufen, wenn sie einen lUberzeugten Christen getroffen hatte?

~Weild ich nicht. Dafiir ist mir das Christentum einfach nicht so eindeutig. Es ware
natdrlich schon mdglich. Man weil3 ja nie, was wére, wenn. Es schien mir schon so, dass
es halt einfach so hat sein sollen, dass ich mit dem Islam zusammengekommen bin.
Weil's einfach auch ne klarere Lebensform, klarer in der Aussage.”

Sanah G. sieht ihre Entscheidung vorherbestimmt von einem Gott, dessen Existenz sie nie
angezweifelt hat, zu dem sie aber lange keinen Zugang mehr gefunden hat. ,Religion war
kein Thema"“ bis sie mit dem Islam in Berihrung kam. Ihn bewertet sie auch heute vor allem
als ,Lebensform“. Nach der fir sie passenden Lebensform hatte sie zwischen der Vielfalt der
angebotenen Versatzstiicke jahrelang gesucht. Im Islam muss sie nicht mehr dieses Puzzle
des Pluralismus zusammensetzen, sondern hat eine ,klare* Richtlinie. lhre Argumentation in
der Auseinandersetzung mit dem Christentum ist so auch vor allem muslimisch bestimmt:

.Dass es nur einen Gott gibt, dass es eindeutig ist. Das ist einfach leichter

¥vgl. 1. 6.2.2.
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nachzuvollziehen.“ Und weiter beschreibt sie, ganz Muslima, ihre neue Religion in der
Terminologie der Informatik als ,so das Update des Christentums”. Fur sie wurde der Islam
zur Lebenshilfe, die ihr neue Orientierung ermdglicht und ihre eine Be-fried-igung gegeben
hat: ,Ich seh’ einfach, dass bei mir einfach so "ne innere Zufriedenheit und “n Frieden einfach
dadurch auch entstanden ist.“ Diese Zufriedenheit lebt sie in ihrer Familie — sie ist
inzwischen Mutter von einer Tochter und einem Sohn — , ohne sich dabei in ihrer Freiheit,

auch als Frau, eingeschrankt zu fuhlen.

»AIso, ich find’s schon ok. die Rollenverteilung, sowohl mit ihren Starken als auch mit
ihren Schwéchen. Wobei das bei genauer Betrachtung natirlich nicht heil3t, dass die
Frau ihren Kopf nicht gebrauchen soll und, ja, ihre Starken verbessern soll und ihre
Schwachen ein bisschen abschwachen soll. Also ich seh’ mich jetzt nicht so als
Heimchen hinterm Herd. Ne, nach wie vor Powerfrau, die weil3, was sie will, und die’s
auch entsprechend dynamisch angeht mit der entsprechenden Unterstitzung meines
Mannes. Also, ich fuhl mich nicht unterdriickt. Ich kann diese Vorurteile verstehen, well
sie von Leuten gemacht werden, die einfach zu wenig Wissen haben. (...) Letztendlich ist
es ja mein Ding, worauf ich mich einlasse, und wenn ich sage, ich lege es in Gottes Hand
und ich hab soviel Gottvertrauen, dass es so schon kommen wird, natirlich mit meinem
entsprechenden Beitun, aber wenn Allah mir schon die Mdglichkeit erdffnet, indem er
mich mit neuen Sachen konfrontiert, liegt es ja immer noch an mir, ob ich die
Entscheidung daflir oder dagegen treffe. Fatalismus ist, dass ich zuhause sitze und
Daumchen drehe und sage: Ach dann guck ich mal, wird schon irgendwas kommen,
ohne dass ich selber mich bemihe, etwas auf die Beine zu stellen, zu streben nach
Wissen, nach mehr und neuen Kontakten, die mir wieder Moglichkeiten und Horizonte
ercffnen.”

Sanah G. sieht sich selbst als aktiv Handelnde, die auch als Muslima — mit Gottvertrauen —
ihr Leben lenkt. Als ,Powerfrau” lebt sie eine gleichberechtigte Partnerschatft, in der sie die
Pflichten ihres Mannes auch einfordert. Mit Begeisterungsfahigkeit gestaltet sie heute den
Alltag mit anderen muslimischen Muttern. Sie hat, wie sie sagt, ,den Islam im Herzen®, lehnt
aber eine ,extreme“ Glaubensorientierung ab. Extrem heif3t flr sie ,Haarspaltereien Uber
Rechtsschulen®, die fur sie den Blick auf das Wesentliche verstellen. Extreme hat sie lange
gelebt, die innere Ruhe ist fur sie der Weg der Mitte, auch und vor allem in der Religion, in

der sie jede Handlung ihres Alltags beginnt, die Gbergeordnet tber ihrem Leben steht.

LAUf meine Art das Maximum fir mich ja auszuleben, obwohl vieles bestimmt
verbesserungswirdig ist, der Glaubensausiubung zum jetzigen Zeitpunkt. Und das ist
natlrlich auch mein Leben, letztendlich. Ob es das Maximum des Lebens ist, das wird,
denk ich mal, was anderes sein, aber...."

Sanah F. wollte Uber viele Jahre das Hochstmafll an dem, was das Leben und die
Gesellschaft ihr zu bieten hat. Sie hat erfahren, dass es viele Wege gibt, nach Sinn zu
suchen, aber auch dass manche davon in die Sackgasse fiuihren. Sie hat sich entschieden
fur einen klaren Rahmen, zu dem und in dem sie sich von Gott geflhrt sieht. Sie lebt heute

im Privaten in einer festgefligten und klar bestimmbaren Welt, an der sie ihr Verhalten, ihre

190



Erwartungen und ihre Identitat mit einiger Zuversicht orientieren kann®¥, und mit der sie
offen und gefestigt nach auf3en gehen kann. Sie will nicht mehr alles haben, denn sie ist
davon Uberzeugt, dass sie mit dem Islam Vieles hat, was ihrem Leben Inhalt gibt — fur sie
.einfach der bessere Weg" in einer Gemeinschaft von Glaubensgeschwistern und von
Frauen.

6.3 Marlen H. — Amina: , Aber jetzt hat es irgendwie auch ‘nen Sinn*“
6.3.1 Erstereligiose Sozialisation

Marlen H. wéchst in den 70er Jahren mit einem alteren Bruder in Baden-Wirttemberg auf.
Ihre Eltern sind evangelisch, aber nicht praktizierend. ,Wir sind alle nicht sonntags in die
Kirche gegangen und meine Mutter hat mir zwar aus der Bibel so vorgelesen, diese
Geschichten von den Propheten, aber wir waren also jetzt nicht sehr streng religios®, erinnert
sich Marlen H. an ihre Kindheit mit dem Ausdruck der Muslima. Sie spricht von ,Propheten*
und erzahlt weiter von festlichen Anlassen wie erster Schultag, Hochzeiten und Taufen, bei
denen sie die Kirche besucht hat — ,Aber ich konnte mit dem allen nie irgendwas anfangen,
(...) das ist nichts, was mich irgendwie bewegt hat oder so oder wo ich mich drin wohlgefuhlt
hatte.” Ihre Schilderung der ersten religiobsen Erfahrungen ist eine Auseinandersetzung mit
Glaubensleben aus der Perspektive der Erwachsenen. So berichtet sie auch von sehr friihen
Zweifeln, die auf ihren spateren Weg in eine andere Religion verweisen.

,und dann eigentlich, als ich so 7,8,9 war, da hab ich immer gedacht: Ich glaub an Gott,
aber irgendwie fehlt mir was. Also man verbindet, man kann das nicht in den Alltag
einbinden, sondern es ist einfach nur, wenn man in der Not ist: Ja bitte Gott, hilf mir,
dann plétzlich erwéhn ich ihn, aber sonst brauch, ist er nicht fur einen da. Oder dann
denkt man nicht an ihn. Und dann halt abends beim Gebet, beim Abendgebet oder so.
Aber, das war auch eher so meine Oma, die so abends im Bett immer gebetet hat. Also
wir warn nie so streng. Wir ham, ich hab zwar fur mich an Gott geglaubt, aber nicht
unbedingt jetzt ans Christentum.”

Als religibse Bezugsperson erwahnt Marlen H. nur die Gro3mutter, wahrend die Eltern keine
Vorbilder im gelebten Glauben sind. Die Verbindung des Gottesbekenntnisses mit dem Alltag
ist ein eher untypischer Gedanke eines Kindes und entspricht wohl mehr dem Ruickblick aus
der Sicht des Islam, in dem die Hinwendung zum Schopfer integrierter Bestandteil des
Tagesablaufs ist. Marlen H. reduziert dabei ihre Beziehung zu Gott auf eine direkte
personliche Verbindung, die den Rahmen des Christentums nicht bendtigt. Religion wird

aber zu einem wichtigen Thema im Elternhaus. Als Marlen H. zw6lf Jahre alt ist, konvertiert

%2 Berger/Luckmann beschreiben dies in ihrer Beschaftigung mit dem Verlust der Selbstverstandlichkeit im
modernen Pluralismus als vorausgehenden Idealzustand, der eine tagliche Neudefinition der Sinndimension der
eigenen Existenz Uiberflissig macht. Berger/Luckmann, S. 44.
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ihre Mutter zum Islam. Das heranwachsende Madchen und ihr Bruder stehen nun zwischen
dem muslimischen Bekenntnis der Mutter und der evangelischen Konfession des Vaters und

mussen ihren eigenen Weg finden.

.Mein Bruder, der wurde dann noch konfirmiert und bei mir war’s dann offen, ob ich mich
dann spéater wirklich konfirmieren lassen mochte oder nicht. Und dann hab ich das so
mitbekommen. Sie hat das fur sich selber praktiziert, hat aber gesagt: ,Ihr kbnnt machen,
was ihr wollt.” Mein Bruder wurde dann noch konfirmiert, weil er gesagt hat: ,Also damit
hab ich nix am Hut.” Spater hat er dann wohl zugegeben, dass ihm das also nicht sehr
wichtig war, dass es, weil er eben auch nicht so religiés war, und ich dann gemerkt hab,
also das Christentum an sich bringt, also davon hab ich nichts, nicht es bringt mir nichts,
aber ich merk nichts davon oder also, wenn jemand wirklich nach christlichem Glauben
lebt, kann ich mir schon vorstellen, dass das, aber das hab ich nie erlebt.”

Wahrend der Bruder sich gegen den Schritt der Mutter auflehnt und — nicht aus
Uberzeugung, aber aus einem Beharren auf vertrauten Strukturen — zur Konfirmation geht,
ist Marlen H. unentschlossen. Letztlich entscheidet sie sich gegen die Einfliihrung in Leben
und Glauben der evangelischen Gemeinde, zu der sie auch vorher nicht gehérte. ,(...) Wenn
jemand wirklich nach christlichem Glauben lebt, kann ich mir schon vorstellen, dass das,
aber das hab ich nie erlebt.” — Marlen H. widerspricht nicht der Mdbglichkeit einer
Sinnerflllung im Christentum, aber sie hat als Madchen eine Gberzeugte Mitgliedschaft in der
christlichen Konfession in ihrem Umfeld nicht erfahren. Nun erlebt sie dagegen das
Miteinander der muslimischen Glaubensbrider- und schwestern. Die Mutter nimmt ihre

Kinder mit zu religibsen Veranstaltungen.

»Ich war ja noch relativ jung, ich war da immer dabei, mein Bruder auch, aber da uns die
Entscheidung freistand, hat sich mein Bruder eher distanziert und ich war, spater hat
mein Vater mir dann vorgeworfen, weil die Tochter neigt eher zu dem, ahmt gern die
Mutter nach oder so, das mag vielleicht sein, aber ich mein, sie hat die Entscheidung
immer mir selber Uberlassen, von daher hab ich mich jetzt nicht gezwungen gefuhlt. Und
da war ich, ich hab mir das halt angeguckt und da mir das gefallen hat, hab ich das halt
auch mitgemacht. Ich hatt’ ja net mitmachen mussen. Ich hatt' auch zu meiner Mutter
sagen konnen: Mama, ich mochte nicht, ich geh jetzt auch gar nicht mit und von daher
war das schon ok.. Also, ich hab mir das gerne angeguckt und war gerne dabei, die
Leute waren ja auch immer alle sehr nett. Mein Bruder sagte: Das ist eure Entscheidung,
aber damit hab ich nix zu tun.”

Religion, in ihrer Kindheit eine Randerscheinung, wird zu einem zentralen Punkt. Die Ehe der
Eltern scheitert. Sie selbst muss sich als Jugendliche neu orientieren, in der zerbrochenen
Herkunftsfamilie, in der Sohn und Vater auf der einen Seite stehen, und auf der anderen
Seite in der Lebenswelt der Mutter, die diese mit ihren neuen Glaubensregeln gestaltet. In
ihrer Biographieerzahlung betont Marlen H. immer wieder, dass ihr die Wahl frei stand, wobei
sie in ihren Erinnerungen an die ersten Begegnungen mit Muslimen eher ihre

Beobachterrolle beschreibt. Es ist mehr das Erlebnis eines neuen Umfelds, einer neuen
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erweiterten Familie als die tatsachliche Berlihrung mit Inhalten. Sie ist mittendrin in einer
Positionierung vor einem religiosen Hintergrund, ohne wirklich zu einer der Gemeinschaften
zu gehoren. Marlen H. ist sehr friih gefordert, sich in ihrem Umgang mit Religion zurecht zu
finden, ihre eigenen Gedanken und Geflhle einzuordnen zwischen dem christlichen
Glauben, in dem sie getauft ist, den sie aber nur in AuRerlichkeiten kennen gelernt hat und
an dem der Vater und Bruder nun starker als zuvor festhalten, und der muslimischen
Religion, die jetzt das Leben der Mutter bestimmt, und der Frage, was ihr selbst dies alles
bedeutet.

6.3.2 Erlebnisse im islamischen Umfeld und der Weg zur Schahada

Marlen H. zieht mit ihrer Mutter nach Kéln um. In der noch fremden Stadt schlief3t sie im
Gymnasium Freundschaft mit einer Schulkameradin. Ansonsten verbringt sie ihre Freizeit im

muslimischen Umfeld der Mutter, vor allem in Madchen-Gruppen.

,und dann hab ich eben die ganzen Muslime erlebt und die islamische Atmosphéare und
das war, das fand ich eigentlich alles schon. Ich hab mich zwar nicht durch Blcher oder
so was dann, weil dazu war ich noch zu jung, das hat mich eigentlich net interessiert, ich
hab nur des mitbekommen, was ich so gesehen hab. Und des waren halt auch viele
Konvertierte oder na eben viele Mischehen oder so, und es war aber alles, der Islam war
einfach immer, immer prasent, also der Islam war im Leben mit eingebunden.”

Die Jugendliche integriert sich zunehmend in die neue Gemeinschaft, findet Freundinnen
und entdeckt eigene Interessen. Disko und Weggehen gehdrten nie dazu, wie sie in ihrer
Erzahlung hervorhebt, ,der Typ war ich einfach gar net“. Eine wichtige Rolle spielt fur sie ihre
Beziehung zur Natur. Und hier empfindet sie die Aussagen des Islam als positives Zeugnis.

~Weil der Islam auch auf jeden, auf jedes Ding Wert bgt, zum Beispiel auch auf die
Natur, dass er sagt, das ist nur fir euch ein wie so "ne Art Darlehen und ihr misst gut
damit umgehen, ich hab’s euch geliehen und ihr misst gut damit umgehen und ich guck
dann, was ihr daraus macht. Und das fand ich halt, und dann hatt’ ich halt eben, ich war
noch nicht konvertiert, hab das alles eben mitbekommen.”

Sie erlebt im Vorbild der Mutter, dass der Islam ,immer prasent* ist, dass er auch in den
kleinen Dingen Richtschnur und Ratgeber ist. Marlen H. denkt daran zurlick, dass ihr als
Madchen der Gleichklang ihres eigenen Alltags leer vorkam: ,(...) friher hab’ ich immer
gedacht, das ist ziemlich eintbnig, Schule, essen, schlafen, vielleicht ein bisschen spielen
oder so“. Dem steht die Lebensgestaltung ihrer Mutter und ihrer Freundinnen gegenuber, die
dariber hinaus der Glaube erfillt. In die Zeit der Suche und Pubertat trifft die Aufforderung
der Mutter:
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,und dann hat meine Mutter nur gesagt, als ich dann halt &lter wurde: ,Such dir eine
Religion, es muss nicht der Islam sein, aber such dir irgendwas’, weil sie halt durch den
Islam mitgekriegt hat, dass es wichtig ist, an Gott zu glauben, aber sie wollte mich ja
nicht zum Islam zwingen. Sie hat gesagt: ,Setz dich mit irgendwas auseinander, aber tu
was. Wenn du nachher stirbst, dann steh ich da und weil3 nicht, was ich mit dir machen
soll oder so.” Und dann lag’s naturlich nah mit dem Islam. Ich hab’ mich dann also mit
nichts anderem auseinandergesetzt, aber ich hab’ mich darin auch wohlgefuhlt. Und
dann hab’ ich halt, war ich mit vielen jungen Madchen zusammen und hab’ das ganze so
mitbekommen.*

Auf Drangen der Mutter, die dabei in muslimischem Verstandnis die Realitat des Todes als

Argument mit einbezieht®*

, intensiviert sich die Beschaftigung mit Religion. Die Mutter will
ihrer Tochter eine selbst gefundene religiose Sinngebung vermitteln, wobei sie ihre
Aufforderung ergebnisoffen nahe bringt. Fir Marlen H. gibt es zu diesem Zeitpunkt aber
keine tatsachlichen Alternativen, da ihre evangelischen Wurzeln nicht binden, der Islam im
direkten Umfeld, in das sie mit eingebunden ist, ,immer prasent” ist, und ein harmonisches
Umfeld fuhlt. Es gibt weder Ursache noch Anlass fir eine auflehnende Anderungsinitiative.
Allerdings soll sie nun von der Beobachterin zur Handelnden werden. Die Initiative ihrer

Umgebung verstarkt sich bei einer Wochenendreise mit einer muslimischen Gruppe.

,Dann ham die gesagt: ,Mensch, sprich doch das Glaubensbekenntnis aus, du betest
schon, du tragst schon Kopftuch’, aber ich hab’ mit denen halt mitgebetet, um nicht aus
der Reihe zu fallen oder so. Und sie ham halt gesagt, ,tu doch, sprich doch das
Glaubensbekenntnis, damit das ganze, was du tust, auch bei Gott schon was zahlt, jetzt
machst du’s einfach umsonst praktisch. Aber wenn du die Schahada aussprichst, das
Glaubensbekenntnis, dann hat’s wenigstens auch ‘nen Sinn.” Und dann hab ich gesagt:
,Ne, ich bin noch nicht so weit, ich mochte wirklich frei fir diesen Schritt sein, ich mochte,
ich muss dafiir nachher steh’n, ich muss dazu steh’n, dass ich das mach.”

Marlen H. macht in ihrer Erzé&hlung klar, dass sie sich nicht dem Druck der Gruppe beugen
will, in die sie sich aufRerlich eingepasst hat, ,um nicht aus der Reihe zu fallen®. Sie lasst sich
auch nicht von einer Argumentation antreiben, die ohnedies keine Basis hat, da der Muslim
zwar mit dem Glaubensbekenntnis zum Gotteszeugen in der islamischen Gemeinschaft wird,
es aber nach dem Koran keinen Zwang im Glauben gibt (Sure 10:99). Selbstbewusst wendet
sich die 15jahrige gegen den Anspruch, der von aul3en an sie herangetragen wird, zu dem
ihr aber (noch) die eigene Uberzeugung fehlt. Sie geht den Weg bis zu diesem Zeitpunkt mit
in einer Gemeinschaft, in der sie eingebunden ist und in der sie auch dazu gehéren will.
Bisher war es aber ein aulRerliches Mitleben — des Gebets, des Kopftuchtragens — ohne
innere Beriihrung mit den Inhalten. Sie lebt den Islam mit wie sie in ihrer Kindheit das

Christentum mitvollzogen hat. Jetzt wird eine erwachsene Entscheidung zum Thema und zur

%3 Der Tod ist im Glaubensleben der Muslime in der eschatologischen Uberzeugung selbstverstandlicher
Bestandteil als Rickkehr des Lebens zu seinem Ursprung. ,Der Moslem soll den Tod nicht aus seinem Leben
verdrangen. Er wird im Gegenteil dazu angehalten, mit dem Tod zu leben. Der Tod ist der tagliche Begleiter des
Menschen. Dessen soll sich der Mensch bewusst werden, um des Lebens willen.” Abdullah 1992, S. 83.
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Herausforderung fir die Jugendliche. Nach ihrer Rickkehr setzt sie sich mit dem Islam
auseinander, in Gesprachen mit der Mutter, in der Einlbung der Glaubensriten. Beim
Wechsel in die 11. Klasse ist sie bereit, bewusst die Glaubensregeln einzuhalten. Sie tragt

weite Kleider,

»(...) ich hab nie T-Shirts und Minirécke angezogen, aber dann hab ich halt geguckt, dass
es lang genug ist, aber dass es fur mich noch tragbar ist und fur die andern auch, dass
sie sich da daran gewdhnen. Und dann bin ich damit in die Schule gegangen und hatte
nur positive Erfahrungen, also ich hab nie schlechte Erfahrungen mit dem Kopftuch
gemacht, und das baut natlrlich auch auf, ich denk, mit schlechten Erfahrungen, dann
verliert man so’s Selbstbewusstsein.”

Mit 16 Jahren ist Marlen H. Muslima wie ihre Mutter. Ablehnung im schulischen Umfeld, die
ihren Entschluss beeinflussen koénnte, erfahrt sie nicht. Sie fuhlt sich bestétigt, hat sich
emotional fur den Islam entschieden, damit endgultig fur die Gemeinschaft, die ihr Leben als
Heranwachsende pragte, und lasst sich ein auf den Lebenssinn, der ihr von dieser

versprochen wurde:

,ES war einfach irgendwas, was mich anspricht, wo mein Leben vielleicht einen Sinn hat,
jetzt hat es irgendwie auch "nen Sinn und man macht, man lebt vielleicht auch etwas
bewusster, dass man weil3, es gibt Gott, und man sollte Wissen erwerben und man, es
sind fur manche Vorschriften, weil ich finde einfach, es gibt im Leben einen Sinn, damit
ich weil3, was ich Uberhaupt hier soll, sonst denk ich, wér’s ja auch langweilig.”

Ihr Glaube ist die Grundlage ihrer Existenz, sie fuhlt sich von Gott gewollt und begleitet und
ihr Leben vom Islam gestaltet. Ein kurzes jugendliches Aufbegehren gegen den Druck der
AulRRenwelt hat sie fur sich in kurzer Zeit durch angepasste Integration gelost. Sie hat die
Richtlinien des Islam verinnerlicht, die ihr von ihrer Mutter vermittelt werden. Wissen zu
erwerben, ist nicht nur Erziehungsrichtlinie und religiose Verpflichtung, sondern kommt auch
ihren personlichen Wiinschen entgegen. Nach dem Abitur studiert Marlen H. zunachst
Lehramt, dann in Bonn die Sprachen Arabisch und Englisch. lhr Berufswunsch wére es,
islamische Literatur zu Ubersetzen. Zunachst aber ist sie auch Mutter. Das Baby ist zum
Zeitpunkt des Interviews wenige Wochen alt. Inr Mann, mit dem sie wéhrend des Studiums
eine vermittelte Ehe eingegangen ist, kommt aus Marokko, studiert ebenfalls und ist

praktizierender Muslim.

6.3.3 Islam als Mittelpunkt im Kreis der Gemeinschaft — Eine Zusammenfassung

,lch bin Deutsche und ein Stiick deutsch wird immer in mir bleiben, nur weil ich den Islam
angenommen habe...“ Marlen H. kdmpft nicht um Identitat. Fir sie gehort inr Glaube ebenso

wie ihre Nationalitat selbstverstandlich dazu — ebenso wie ein Teil agyptischer Kultur, die sie
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bei ihrem Stiefvater kennen gelernt hat, und die marokkanische Tradition, die sie mit ihrem
Ehemann ein Stick weit teilt. Die Internationalitit des Islam reizt sie und gibt ihr die
Gewissheit, nicht nur in einer kleinen Gemeinschaft in Deutschland mit daheim zu sein,
sondern mit ihrer Religion in einem grof3en Ganzen dazu zu gehdren. Das ist fur Marlen H.
die zentrale Aussage des Islam, denn die Frage nach der wichtigsten Glaubenswahrheit flr
die Sinngebung in ihrem Leben findet sie ,schwer zu beantworten®.

»Also ich weil3, dass es wichtig ist, dass Gott fir jeden und immer und Uberall da ist. Dass
es also "ne Gleichberechtigung vor Gott gibt. Das Grundgesetz sagt zwar immer, wir sind
dem Grundgesetz nach alle gleich, nach Rassen, Religion, aber die Praxis sieht nattrlich
auch anders aus. Aber in dieser Religion ist, sollte es eben auch so sein. Zum Beispiel, in
Mekka bei dieser islamische Wallfahrt, wo jeder Muslim wenigstens einmal hingegangen
sein sollte, da war ich also auch schon, die Hadsch nicht, ich war nur dort und hab diese
kleine Pilgerfahrt gemacht, die Umra, das war vor vier oder funf Jahren, und da sieht man
eben alle, da sind wirklich alle gleich. Wir haben alle dieselben Kleider an, man sieht gar
nichts, man sieht nur von der Hautfarbe und von der Gesichtsform, aha, der kommt aus
Asien, das mag ein Europaer sein oder das ist ein Araber, ansonsten kann man keine
Unterschiede, ob reich oder arm, dann feststellen. Und die Leute sprechen alle dasselbe,
wir sind alle aus demselben Grund hier, des ist etwas, was einen verbindet und das ist
auch was Schones. Ich hab auch “nen Bericht im Fernsehen gesehen, in Russland oder
in Asien, in China oder so, wenn die Leute beten, sie beten genau wie wir auch, sie
sagen genau dasselbe, wenn ich also jetzt nach China gehen wirde und ich wiirde mein
Gebet verrichten, wirden wir uns in dem Sinn dann verstehen und des ist etwas, was
einen verbindet, die Gemeinsamkeit von dieser Religion. Und ich denk, das Ausléndische
hat mich schon immer interessiert, jetzt unabhéngig vom Islam, aber dunkle Hautfarbe
oder so fand ich immer interessant und das hat sich dann natirlich verbunden, dass
Agypten, Marokko, Arabien oder so, dass die Leute von da den Islam dann auch
praktizieren und dann eben auch das Aussehen dann halt mitbringen.”

Die Anziehungskraft des Fremden erganzt sich mit vertrautem Verhalten. Das Gebet wird zur
Basis fur ein weltumspannendes Band des Verstehens. Exotik ist attraktiv und dabei in der
Beziehung im Glauben nah. Marlen H. bringt einen idealen Gedanken von
Volkerverstandigung und Miteinander zum Ausdruck, der nicht Gber die Briicke des Dialogs
entsteht, sondern auf einem gemeinsamen Fundament — nicht nur in der Gleichheit vor Gott,
sondern im gleichen Zugang zur fur die Gemeinschaft gultigen Wahrheit. Die klaren Normen
ihrer Religion sind ihr daher nicht nur GesetzmaRigkeiten ihres eigenen Alltags, sondern

auch die Voraussetzung, dieses Gefuhl der Einheit empfinden zu kdnnen.

.Ich hab mal' im Fernsehen den Vorwurf gehort, Frauen wirden konvertieren, weil sie
dann ihre Entscheidungen sich abnehmen lassen, weil die Religion schon alles
vorschreiben wirde, der Islam wirde alles schon vorschreiben, wie man sich anziehen
muss, wie man essen muss, das heifl3t, man kann gar nicht mehr selber tGberlegen oder
selber entscheiden. Und das sieht vielleicht so aus, aber irgendwie denk’ ich, ist der
Islam deshalb wenigstens immer prasent, zum Beispiel wenn wir Muslime irgendwas
machen, dann sollen’s wir eigentlich immer im Namen von Gott machen, zum Beispiel,
nur Kleinigkeiten, Gber die Stral3e gehen, anfangen zu essen, sich anfangen anzuziehen
und ich denk, seit ich Muslima bin, mach ich alles auch viel bewusster, das heif3t, man
macht sich dann wirklich Gedanken, ach das kommt wirklich alles von Gott und ich bin
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Gott dankbar, dass es so ist. Oder zum Beispiel jetzt auch, das war, jetzt wahrend meiner
Schwangerschaft oder so, wie man das Ganze durchlebt, ich hab’ das Gefihl, ich leb’
alles viel bewusster.*”

Marlen H. spannt aus der Innensicht des Islam den Bogen der Religion von der Welt zu
ihrem Leben. In ihrer Biographieerzahlung gibt es ab dem Zeitpunkt der Konversion keinen
Perspektivenwechsel mehr zwischen verschiedenen Sozialisationen. Sie ist ganz Muslima
und lasst Vorwirfe des fatalistischen Verzichts auf Selbstbestimmung nicht gelten. Mehr als
die anderen Interviewpartnerinnen, die um die religiose Sinngebung ihres Lebens rangen,
scheint Marlen H. in ihren Glauben hineingewachsen, ohne argumentativ Stellung beziehen
zu wollen. Sie rechtfertigt ihre Entscheidung nur in der selbstverstéandlichen Annahme ihrer
Richtigkeit, die sie weiter auf einen Weg bewussteren Lebens gefihrt habe. Sie fugt sich ein
in die Umgrenzung ihrer Religion, ohne in Frage zu stellen. Sie lebt den Islam so, wie sie zu
ihm gefunden hat: vorgegebene Tatsachen, die fiir sie sicher sind und fiur die sie ,Gott
dankbar* ist.

Die Mutter hat mit ihrem Schritt in den Islam das Leben und die Zukunftsvorstellungen der
Familie verandert. Das unmittelbare Umfeld familiarer Geborgenheit verlor fur Marlen H.
seine Selbstverstandlichkeit und damit seine sichere Ordnung. Sie stand wie alle
Scheidungskinder im Konflikt der Eltern. Dartber hinaus gab es aber fur sie zwei
gegensatzliche religiose Entwicklungen zu verarbeiten und zu verstehen. Der Glaube an Gott
war plotzlich zwischen Vater und Mutter das Moment, das Wege trennte. Sie konnte ebenso
wie ihr Bruder beiden folgen. Ihr Bruder hat sich im Teenageralter gegen den Entschluss der
Mutter gewendet. Fur das zwolfjahrige Madchen war es keine Entscheidung gegen, sondern
fur etwas: fur die Nahe zur Mutter, zu der letztlich auch eine religidse Beriihrung gehorte®*.
Es war nicht die Ablehnung des Christentums, das im Ruckblick zwar mit erlebten Defiziten
geschildert, aber bei einem Uberzeugten Vorleben als potentielle Glaubensmdglichkeit des
Kindes bewertet wird. Es war in der ersten Anndherung aber auch keine Annahme
islamischer Inhalte, sondern ein Wonhlfiihlen in der erfahrenen Zuwendung durch die
muslimische Gemeinschaft. Auch wenn die religiobse Offenheit des M&adchens groRRer

345 \war, steht fur Marlen H.

gewesen ist als bei inrem Bruder, dem ,das alles nicht so wichtig
im Vordergrund ihre Identitétsfindung, ihre Neuorientierung in einer noch fremden
Umgebung. Sie entwickelt zunéchst keine lebendige Religiositat, sondern schaut anderen

dabei zu. Das letzte verbindende Glied zur neuen sozialen Gemeinschaft fehlt bis zu ihrer

34 Zur sozialisierten Verbindung von Miuttern und Tdchtern vgl. Enders-Dragésser, Uta: ,Madchen erkunden die
Welt von Frauen. Zum Verstandnis der alltdglichen sozialen Konstruktion von Geschlecht im Kindesalter. In:
Becker, Sybille / llona Nord (Hrsg.): Religiése Sozialisation von Madchen und Frauen, S. 13-22. Die Psychologin
Carol Gilligan sieht nach einem Forschungsprojekt an der Harvard-University die Adoleszenz von Madchen
primér als Bewdltigung von Beziehungen und Bindungskrisen. Ausfuhrlich dazu Annebelle Pithan in Becker/Nord
S. 35ff.

¥ vgl. 1. 6.3.1.
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Konversion. In der Adoleszenz**® sehnt sie sich nach Selbstbewusstsein und -bestimmung,
und sie zeigt es in der Auseinandersetzung mit der Gruppe um das Sprechen der Schahada.
Sie steht in ihrem Selbstvertrauen zwischen der Gemeinschaft der Mutter und ihrem Leben
in der schulischen Gemeinschaft, deren positive Reaktion auf ihren Glaubenswechsel sie
dann in ihrer Biographieerzahlung auch hervorhebt.

Marlen H. beschreibt ihren Schritt zum Islam aber weniger als freudige Aneignung einer
neuen Erfahrungs- und Erlebnismoglichkeit, sondern als tastendes Hineinfinden in eine —
zwar eigene, aber bereits von den Menschen in ihrem sozialen Umfeld vielfach vorgelebte —
Lebenskonstruktion, deren Koordinaten sie fur die eigene Orientierung Ubernimmt. Sie bringt
damit als 16jahrige in Ordnung, was sich vier Jahre zuvor in diffusen, von ihrer Mutter auch
offen gehaltenen, Optionen zerstreut hatte. Wer sie ist und warum sie ist — ,damit ich weif3,
was ich Uberhaupt hier soll* — festigt sich im institutionalisierten Rahmen der Religion. Sie
steht als volles Mitglied im Kreis der muslimischen Gemeinschaft, deren Mittelpunkt der
Islam ist und auf den hin sie sich ausrichtet. Und darin, vor allem in den Madchengruppen,
hat sie auch ihre Sozialisation und Enkulturation als Frau erfahren. Die Frage nach der
Verbindung von Sicherheit und Geborgenheit mit dem Islam fiihrt sie zur Darstellung ihres

weiblichen Selbstbildes.

,Das kommt drauf an, mit was man Sicherheit, auf was man sich bezieht, also als Frau
jetzt in der Gesellschaft fuhl ich mich einfach respektvoller, ich werde respektvoll
behandelt und ich, das merkt man, andere muslimische Mé&nner behandeln mich
anstandiger oder behandeln mich respektvoller als des jetzt westliche Leute oder
westliche Manner hier tun. Und in dieser Gesellschaft wird die Frau so vermarktet, dass
die Frau im Islam doch mehr Wert hat, also man kann, die ist einfach nicht so
minderwertig, nicht nur so’n Objekt oder so’n Verkaufsobjekt oder so und Lustobjekt,
sondern sie stellt also schon was dar. Es gibt so’n Ausdruck, das heif3t: Das Paradies
liegt unter den FufRen der Mitter, das heil3t, das ist schon sehr, grad wenn man ein Kind
geboren hat, das hab ich jetzt wirklich am eigenen Leib erlebt, das ist wirklich etwas, was
sehr schwer ist und wo auch die Frau oder die Mutter deshalb mehr Wert hat, nicht mehr
Wert, aber sie hat doch "nen héheren Stellenrang als nur "ne Frau bzw. als Mann, weil
sie eben die Geburt und die Schwangerschaft und alles durchgemacht hat und deshalb
denk ich, dass der Islam... Also zum Beispiel meine Mutter war konvertiert, tragt Kopftuch
und ich war damals noch keine, und als wir auf der Stral3e gelaufen sind, haben ihr die
muslimischen Manner den Weg freigemacht und bei mir sind sie einfach stehen
geblieben und ich war einfach so, da hab ich gemerkt, also man wird doch respektvoller
behandelt, wenn man Kopftuch trdgt und wenn man sich auch auf3erlich als Muslima
erkenntlich zeigt als wenn man jetzt nur so "'ne Frau ist oder so, da, die wird eben so nur
als Objekt gesehen. In dem Moment hatt’ ich das Gefuhl, dass sie, weil sie sagen dann,
das sind Unglaubige und so, die haben nicht denselben Stellenrang wie die islamische
Frau denn, und das find’ ich, das hat mich beeindruckt, dass ich da dann schon mehr
Wert hab und dass man mich auch anders ansieht, als wenn ich keine Muslima ware.
Das beantwortet nicht die Frage nach Sicherheit und Geborgenheit, so'n Gefihl kann ich

¥6 Karin Flaake halt als Ergebnis von empirischen Studien fest, dass diese Lebensphase ,fir viele Madchen mit
einem Verlust an Selbstbewusstsein und Vertrauen in ihre sachbezogenen Leistungen und Fahigkeiten
verbunden ist“. In: Becker/Nord, S. 23. Glaube ist darliiber hinaus eine Grof3e, die sich diesen Kriterien entzieht
und m. E. damit auch in der Selbstfindung von Jugendlichen als identitatsstiftendes Moment zum Tragen kommen
kann.
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jetzt nicht beschreiben. Aber naturlich fahl ich mich wohl, sonst wird’ ich den Schritt
bereuen und wirde das Ganze wieder rlickgangig machen. Also ich fuhl mich einfach
drin wohl oder ich denk, ich hab den richtigen Schritt gemacht, und ja, es ist einfach ein
Wohlfiihlen, also des, ich weil3 nicht, wie man das anders ausdriicken soll.*

Marlen H. entwirft erstmals in ihrer Lebensgeschichte ein Gegenbild, allerdings nicht des
Islam zum Christentum, sondern von muslimischen und ,westlichen* Mannern. lhre Kiritik
wendet sich gegen kulturelle Umgangsformen zwischen den Geschlechtern. Sie selbst
differenziert zwischen Frauen mit einer Wertigkeit, in der sie die nun selbst erfahrene
Mutterrolle gemafl dem in der Sunna uberlieferten Prophetenwort ,Das Paradies liegt unter
den FuRRen der Miitter” an die Spitze einer erfillenden Bedurfnispyramide stellt. Durch den
Respekt ihrer Glaubensbrider fuhlt sie sich als gottesfurchtige Frau ausgezeichnet. Die
erlebte Abwertung der ,unglaubigen* Frauen nimmt sie dafir hin. Sie ist fur Marlen H. nur
eine unangenehme Erinnerung an eine Zeit, die hinter ihr liegt. Sie will und muss sich damit
nicht mehr auseinandersetzen, weil sie nun dazugehdrt, ,mehr Wert hat*. Weibliche
Solidaritat druckt sie nur in ihrer Beurteilung der westlichen Sicht auf die Frau als
.~vermarktetes Objekt* aus, ohne dabei bewusst wahrzunehmen, dass sich muslimische
Méanner mit dem von ihr geschilderten Verhalten gegeniber Nichtmuslimas nahtlos einreihen
in die Gruppe derjenigen, die ein Gebaren zeigen, das Marlen H. kulturkritisch ablehnt. Die
skeptische Distanz der zuvor vorgestellten Interviewpartnerinnen gegentber traditionellen
Haltungen, die auf Sitten und wenig auf Glaubensinhalten ful3en, wird bei ihr nicht spirbar.
Marlen H. hat mit dem Islam Muster tbernommen, die fir sie nicht nach Aufklarung
verlangen. Sie ist als deutsche Muslima hineingenommen in ein Glaubens- und
Rollenverstandnis, das weitergegeben wurde. Obwohl sie religionsmiindig eine
Entscheidung getroffen hat, hat sie sich die Inhalte des Bekenntnisses nicht in differenzierter
kognitiver Auseinandersetzung neu erarbeitet, sondern — ahnlich einem Hineingeborensein
in eine Religion — von Jugend an selbstverstandlich mitgelebt. Sie ist eine glaubige Frau, die
bei der Suche nach einer befreiten Identitdt und Religiositat nicht unterstiitzt wurde. Was ihr
bleibt, ist ein ,Wohlfiihlen* im Islam, ein Aufgehobensein in Frommigkeit und im Gefuhl, das
Richtige getan zu haben. Marlen H. ist auf einem Lebensweg, der Uber Jahre so nahe am
Islam vorbeifuihrte, ihrer inneren Stimme gefolgt, diese Richtung zu einem Mittelpunkt zu
fuhren. Und sie hat fir sich die versprochene Sinngebung gefunden, als respektvoll
behandelte Frau, als Mutter und als Muslima. Sie will auf Gott vertrauen und sie kann es
heute — ,wo mein Leben vielleicht einen Sinn hat”. Religion war in ihrer Kindheit Ursache fur
Konflikte. Als Erwachsene gibt sie diesem mdglichen Zusammenhang keinen Raum mehr.
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6.4 Valentina I.: ,,Ich habe die Sédule in meinem Leben gefunden”
6.4.1 Erste religiose Sozialisation

Valentina I., geboren 1969, wird gemeinsam mit ihren zwei alteren Schwestern von den
Eltern atheistisch erzogen, ,aber mehr aus Gleichgultigkeit als aus Uberzeugung®. Der Vater
ist selbstandig, die Mutter Hausfrau. Sie leben in KoéIn. Valentina I. ist nicht getauft. Ihre
starksten Erinnerungen, die sie mit Religion in ihrer Kindheit verknlpft, gehéren zum
evangelischen Religionsunterricht, den sie von der ersten Klasse der Grundschule bis zum
Abitur freiwillig besucht, ,der mich immer sehr interessiert hat und der auch sehr
eindrucksvoll war oder eindrucksvoll gestaltet wurde durch de Religionslehrerin, das heif3t,
Geschichten erzahlen aus der Bibel, aus dem Alten und Neuen Testament.“ Das Madchen
folgt aus sich heraus konsequent einer Spur, die in ihrer Familie nicht vorkommt.

»Ja, So ein innerer Glaube an Gott war eigentlich immer schon vorhanden, so seitdem ich
mich erinnern kann oder bewusst erinnern kann. Und, das Witzige ist nur, der wurde im
Elternhaus ja absolut nicht geférdert und da kam das Wort Gott oder Glaube an Gott
absolut nicht vor, wirklich absolut nicht, also Null, Null Komma Null.*

Aus der kindlichen Neugierde auf Geschichten wird in der Pubertat eine kognitive
Auseinandersetzung mit der Frage nach den Grinden des Lebens. In der
spannungsgeladenen Periode zwischen Kindheit und Erwachsenenalter stellt sich fiir die
Jugendliche in ihrer Suche nach Identitdt umso mehr die Sinnfrage, als ihr in der Indifferenz
der Eltern keine klare Position gegenubertritt. Sie sind keine Uberzeugten Atheisten, die
rational-argumentativ die Existenz Gottes bestreiten. Damit ergibt sich weder eine Richtlinie
noch ein Ansatzpunkt zur adoleszenten Auflehnung. Valentina I. muss in einem undefinierten
Feld selbst Antworten finden.

.lch war so halt in der Pubertatszeit, ne, so ab 15, 16 immer auf der Suche nach
irgendetwas, ganz einfach gesagt, nach Erklarung der Welt, so, ja, was es auch sei. Und,
ja, hab also mich fir viele Dinge interessiert, fir Psychologie, fur Philosophie auch etwas
interessiert, immer irgendwie gesucht, ja mehr oder minder bewusst, auch bewusst
gesucht. (...) Ja, Suche nach irgendwas, wird’ ich sagen, Erklarung der Welt, Erklarung,
warum man lebt, Erklarung, warum das so ist, warum lebt man so, warum, ja, nach dem
Pha&nomen Erklarung, warum, ja, ich hab mir die Psychologie gesucht, 'ne Zeitlang mich
daran auch festgehalten, die hat mir auch in gewisser Weise Erklarungen gegeben, aber
auch nicht jetzt genigend, wenn ich das jetzt riickblickend sehe, damals hab ich nicht so
bewusst erlebt. Philosophie kam in der Schule vor, hat man sich manchmal damit
beschaftigt und, ja, Diskussionen mit Freundinnen, Freunden.”

Sie will Erklarungen, Sinndeutungen. Sie versucht Verhalten und Erleben zu verstehen,
beschéftigt sich mit Psychologie. Valentina I. forscht in dem Wunsch nach Selbstaufklarung
nach den inneren, seelischen und nach den au3eren Bedingungen individuellen Lebens, das
sie zur eigenen Personlichkeitsentwicklung als Heranwachsende in eine grof3ere Beziehung
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zur Vielfalt der Moglichkeiten ihrer Zukunft setzen muss. Es ist eine rationale Beschaftigung
mit der eigenen Person in der Begegnung mit der Welt. Die wissenschaftlichen Aussagen
Uber den Menschen geben ihr Erklarungen, als Deutung ihrer Welt gentigen sie ihr jedoch
nicht. Die Suche nach der Erkenntnis des Wesens der Dinge und ihrer Ursachen: Damit
scheint Valentina I. auch de Philosophie ein erfolgversprechender Weg zu sein, Antworten
zu finden, ,warum man lebt, warum das so ist, warum lebt man so“. Sie entdeckt auch hier
Erklarungsmodelle, aber ohne verbindliche Auflosung der Geheimnisse, die das Madchen zu
ergriinden sucht. Valentina I. steht vor der Herausforderung der Heranwachsenden, den
anderen und sich selbst verstandlich zu machen, wer sie ist und sein mochte. Religibse
Erklarungsmuster hat sie dabei nur eingeschrankt zur Verfigung. Im Elternhaus fehlen sie

vollig, der Religionsunterricht kann dies nicht in vollem Umfang leisten.

.Vielleicht in der Pubertatszeit, wo man vielleicht jemanden so gebraucht hétte, der einen
ein bisschen so in die Religion reinfuhrt, und die Schule allein kann das nicht machen.
Die Schule allein, gerade so ab Sekundarstufe I, ab Sekundarstufe | eigentlich auch
schon, ist mehr so als Wissensvermittler, funktioniert als Wissensvermittler, aber nicht so
als Glaubensvermittler. Und da im Elternhaus auch keinerlei Bindung zur Religion
vorhanden war, ging’s dann auch ganz schnell, war auch nichts, was mich daran
gehalten hatte, aber ohne, dass ich das jemals abgelehnt hatte richtig, nicht bewusst
abgelehnt, so auch nicht. Also es lag wahrscheinlich einfach daran, dass ich, lebendige
Vorbilder kamen in meinem Leben nicht vor, lebendige Vorbilder, die mich so direkt da
hingefuhrt hatten, Religionslehrer, ja, die hatten zwar auch, die glauben zwar auch an
ihre Religion, aber man ist nicht so nah im Kontakt mit diesen Leuten, dass die einen
dahin fihren kénnen. Zwei Stunden Religionsunterricht in der Woche, das reicht einfach
nicht fur tiefergehende Dinge. Das hat sich einfach nie ergeben in meinem Leben, ganz
einfach so, ohne dass, wie gesagt, ich das bewusst abgelehnt, es war tberhaupt nichts
Bewusstes, ja, dass ich gesagt hatte, Christentum will ich nicht oder glaub ich nicht, das
war, so ne bewusste Ablehnung war Uberhaupt niemals da.”

In ihrem reflektierten Rickblick sieht Valentina I. ohne Vorwurf das Defizit ihrer Jugend. lhre
erste religidse Sozialisation bleibt unzulénglich und unbefriedigend. Ihr wird Wissen Uber die
Religion, aber nicht der Glaube vermittelt. Sie stellt in inrem Lebensbericht fest, dass sie das
Christentum nicht bewusst abgelehnt hat — vor dem Hintergrund, dass sie sein
Glaubensleben nie innerlich erreicht. Es ist eine kognitive Aneignung des Inhalts, nahe
gebracht von Lehrern, die aber keine personlichen Bezugspersonen fur ,tiefergehende
Dinge” sind. Valentina I. tragt ein Bedurfnis und eine Neigung in sich, in die sie aber kein
Vertrauen aufbauen kann. Gelingendes Dasein in der christlichen Religion wird ihr nicht
vorgelebt. Es bleibt eine Ahnung, die sie nicht verifizieren kann, weil die ,lebendige(n)
Vorbilder” in einem Umfeld, das sie auch emotional berthrt, nicht da sind. lhre Hoffnung auf
die Existenz Gottes ist Theorie, der die Erfahrung fehlt — ,so diese Art Glauben mit Beten,

dieser Glauben auf innerlicher Basis, dass man wirklich an eine Sache glaubt".
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6.4.2 Muslime als Vorbilder im Glauben

Valentina |. interessiert sich fir Religion, ,aber mehr so auf der wissenschaftlichen Basis".
Sie bereitet sich auf das Abitur vor und lebt den Alltag einer Jugendlichen in den 80er
Jahren, gestaltet ihre Freizeit im Freundeskreis. Uber Schulfreunde lernt sie in der 13.
Klasse Muslime kennen,

~-mehr zufallig, also nicht irgendwie geplant, die dann ihren Glauben, ihren islamischen
Glauben sehr authentisch gelebt hatten, was mich sehr beeindruckt hat. (...) Als ich dann
den Muslimen begegnete, die auch, wie ich eben gesagt habe, sehr glaubwirdig ihren
Glauben gelebt haben, hat mich das schon sehr beeindruckt und ja, hab’ die Leute dann
drauf angesprochen und diese Leute haben mir dann auch viel davon erzahlt, von der
Religion, aber nicht so, dass sie mich unbedingt dazu bringen wollten, aber auf eine Art
und Weise, dass ich gemerkt habe, das ist irgendwas, da konnen, da kann man in dieser
Religion, also jetzt, hatte das Geflhl, auf diesem Weg kann man einen Weg zu Gott
finden, direkt, einen direkten Weg zu Gott finden, ohne dass ich jetzt so direkt danach
gesucht hatte, aber etwas, das sich wie ein roter Faden durch das ganze Leben ziehen
wuirde und eine Erklarung, eine Erklarung des Lebens auch Uber den Tod hinaus. Und,
da hab ich mir Literatur besorgt.”

Valentina |. zeichnet eine Kontinuitat ihrer Erfahrungen. Ihre beschriebene Suche nach
Erklarungen findet ein Ziel, als sie praktizierenden Muslimen begegnet. Sie glaubt ihnen
ihren Glauben und ist beeindruckt von einer Lebensform, zu der ihr selbst bisher der Zugang
fehlt. Zur rationalen Auseinandersetzung mit Religion kommt nun ,das Geftihl, auf diesem
Weg kann man einen Weg zu Gott finden“. Wieder wahlt sie den vertrauten Schritt der
kognitiven Ann&aherung durch das Literaturstudium, aber die Ahnung einer Verbindung zu
Gott hat inzwischen einen konkreten emotionalen Hintergrund. Sie vermutet, nicht nur
Antworten auf ihr Tasten nach der Sinndeutung des Lebens zu finden, sondern zudem eine
transzendente Orientierung ,Uber den Tod hinaus”. Philosophische, psychologische und
religiose Fragen scheinen sich im Islam auf einen Nenner bringen zu lassen, der sich ,wie
ein roter Faden durch das ganze Leben ziehen wirde". Sie hat Vorbilder im Glauben
gefunden, die offen fur ,tiefergehende Dinge* sind und bereit zum Gesprach, nicht begrenzt
durch einen institutionalisierten Rahmen, sondern in der privaten Begegnung. Valentina I.
wird bertihrt von der Uberzeugten Ausrichtung des Lebens auf Gott hin und den
selbstverstandlichen Gewissheiten, die ihre neuen Bekannten der fiir sie jahrelang offenen
Fragen entheben. Geflihl und Verstand erganzen sich zu einer schnellen Entscheidung. Sie
ist erwachsen geworden mit der immer wieder prasenten, weil von den Eltern verdréangten,
von ihr ersehnten inneren Erwartung einer Sinngebung jenseits des realen Alltags. In der
Zeit des Abiturs beginnt ein neuer Lebensabschnitt, in den sie mit einem religidsen
Bekenntnis tritt. Vom ersten Kontakt zu Muslimen bis zur Schahada vergehen nur sechs
Monate,
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»hicht so, dass ich jetzt von einem auf den anderen Tag, aber ich bin tUbergetreten und
hab dann langsam schrittweise versucht, die Religion zu leben, ja. Ubertritt heif3t ja nicht,
dass man sofort alles weil3 und kann und versteht, das heifl3t, man glaubt im Prinzip an
diese Religion und fangt dann erst mal an, zu lernen, ja.”

,D0ass man wirklich an eine Sache glaubt‘, das war fir Valentina I|. als Jugendliche
erstrebenswert. Jetzt glaubt sie ,im Prinzip an diese Religion“. Sie hat sich fir eine
grundsétzliche religiése Orientierung entschieden. Auf dem Weg zum Islam will sie nun
lernen, zu Gott zu finden. Sie nahert sich an, findet sich ein in muslimische Vorschriften und
Riten, kann auch das Tragen des Kopftuchs bald fur sich als selbstgewahltes aul3eres
Zeichen ihres neuen Glaubens annehmen: ,Also man soll sich jetzt nicht nur auf das Tuch
auf dem Kopf da konzentrieren, sondern den Gedanken dahinter verstehen, warum®. Glaube
ist trotz ihrer emotionalen Motivation weiterhin ein Lebensinhalt, den sie auch begreifen will

und muss.

,Geflhl ist natlrlich auch "ne zweideutige Sache, Geflihle kbnnen kommen, kénnen auch
wieder vergehen, aber es ist halt wieder diese typische Trennung zwischen Geflihl und
Verstand, was der Westen halt immer so gern vornimmt. Ne, hat vielleicht ja auch
irgendwie seine Berechtigung, aber Glaube ist jetzt in dem Sinne nicht, wie wir es
verstehen, nicht einfach eine gefihlsméRige Sache, das es einfach so launenhatft ist,
dass es jetzt einen Tag kommt und den anderen Tag wieder geht, aber auch nicht rein
verstandesmafig, dass man eine Sache versteht, ja versteht warum, aber nicht
umsetzen kann, ja. Also, Glaube ist schon eine Art Wissen, eine Art Verstehen, aber auf
tieferer Ebene. Ein tiefes Wissen und eine tiefere Einsicht, so. Wo ich auch denke, dass
jeder Mensch, bewusst oder unbewusst, danach sucht, denk ich mal.”

Far Valentina I. sind Geflihl und Verstand eine Erganzung im Glauben, die sie im Islam als
Grundlage wahrnimmt. Dabei stellt sie die orientalische Religion dem ,Westen® in seiner
aufgeklarten, rationalen Tradition gegenuber, die sie als Deutsche annehmen kann, aber im
Bereich der religiosen Tiefe als defizitar empfindet. Sie argumentiert als Muslima — ,wie wir
es verstehen“ — fur den Reichtum des Islam, der ,tiefes Wissen* und ,tiefere Einsicht*
erleben und empfinden lasst. Aus ihrer Erfahrung spricht sie tber die religibse Sehnsucht der
Menschen, die sie selbst bewusst nach Erklarungen des Lebens, unbewusst nach einem
Weg zu Gott hat suchen lassen. Auf einer ,tiefere(n) Ebene* hat sie all dies im Islam
gefunden.

6.4.3 Religiése Sehnsucht ohne Anleitung — Eine Zusammenfassung

Ein Leben ohne Glauben: Was fur die Eltern von Valentina I. scheinbar problemlos moglich
war, ergibt fur ihre Tochter keinen Sinn. lhre personliche religibse Sehnsucht, die sie im

Gegensatz zu ihren beiden Schwestern intensiv spirt — fir diese ist eine Orientierung zu
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Gott hin auch heute noch kein Thema — bleibt im Elternhaus ohne Anleitung. Die jugendliche
Spurensuche nach Erklarungen der Welt verlauft bis auf einige schulische Impulse
unbegleitet. Erst bei der Begegnung mit glaubigen Muslimen ist sie mit ihren Fragen nicht
mehr allein, sondern hineingenommen in eine Gruppe, die in ihrer religisen Uberzeugung
fur sich Antworten hat und ihr diese in der Begegnung unter Freunden vermittelt. Ihr Drang,
an eine Sache glauben zu kodnnen, akkumuliert und entladt sich in der schnellen
Entscheidung fur den Islam, erleichtert dartiber, endlich einen Weg gefunden zu haben, der
zu Gott fuhren konnte: eine Idee, die sie seit ihrer Kindheit, ,seit ich mich bewusst erinnern
kann“, zunachst in einer kindlich naiven Vorstellung, spater in einer adoleszenten
Gegenbewegung zur Gleichguiltigkeit der Eltern, begleitet. In der Zeit der Volljahrigkeit ist sie
angekommen bei einer Basis fur ihre weitere Lebenskonstruktion. Als Muslima macht sie
nach dem Abitur ein freiwilliges soziales Jahr im Kindergarten, bevor sie zwei Semester
Islamwissenschaften studiert. Der Islam motiviert sie auch in ihrem weiteren beruflichen
Werdegang. Sie belegt in Bonn den Ubersetzungsstudiengang Naher Osten mit Arabisch
und Persisch, studiert nach dem Abschluss Deutsch als Fremdsprache und ist heute
Lehrerin fir Erwachsene. Ihr Wissen Uber ihre Religion erwirbt sie somit umfassend auch
Uber den Zugang zur Originalsprache des Korans und ihrem orientalischen Hintergrund.
Valentina I. hebt hervor, dass fir sie immer die Religion im Vordergrund stand. Der Islam als
Kulturfaktor wird fur ihren Alltag erst durch die Ehe mit einem Araber tragend, mit dem sie
seit 1995 verheiratet ist. Aber ebenso wie sich fur sie Verstand und Gefuhl in ihrem Glauben
erganzen, bringt sie ihr Muslima-Sein und ihre deutsche Nationalitdt gut zusammen.

,ES gibt schon Dinge, die man eigentlich nicht vereinbaren kann wie den Alkoholgenuss,
da gibt es eigentlich keinen Kompromiss, da fuhl ich mich schon etwas abseits, jetzt
,normalen Deutschen’ gegeniber. Andererseits fuhl ich mich Uberhaupt nicht fremd, ja
weil ich hier geboren bin, aufgewachsen bin, ich kenn die Gesellschaft ganz genau, das
ist meine Muttersprache hier, ich versteh genau, was die Leute jetzt meinen, wenn sie
Uber etwas sprechen, versteh’ ich auch, warum sie so denken, weil ich die Gesellschaft
erstens kenne, zweitens die Sprache auch richtig verstehe. Von daher fuhl ich mich auch
hier schon zuhause. Aber ich muss auch sagen, ich fiihle mich nicht als gespaltene
Personlichkeit, ja, das mdchte ich auch betonen, weil es gibt auch deutsche muslimische
Frauen, die sich so ein bisschen gespalten vorkommen, das nicht. Also ich kann damit
leben so und finde es eigentlich auch "ne Bereicherung.”

Valentina I. kann mit dem Erstaunen ihrer Umwelt Gber ihre Entscheidung umgehen, gibt bei
Nachfragen, auch zum Kopftuch, Auskunft — ,ich kann es auch, glaub ich, ganz authentisch
dann wiedergeben, warum ich das trage. Und wenn die Leute merken, dass man das
bewusst macht und nicht irgendwie aus einem oberflachlichen Grund heraus, kénnen viele
Leute das auch gut akzeptieren“. Die deutsche Sprache ist fur sie dabei eine wichtige
Komponente ihres Heimatgefiihls, mit dem sie ihre religidsen Uberzeugungen zum Ausdruck
bringen kann. Sie will kein Gegenbild zur westlichen Kultur, sondern hat in dieser ihr
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vertrauten Gesellschaft mit dem Islam , 'ne Bereicherung“ gefunden. Ihr Weg braucht fir sie
umso weniger eine Rechtfertigung, als er fir sie keine Ablehnung vorhandener
Sinnangebote ist, sondern in einem Pluralismus der Optionen die flir sie richtige Wahl.

Valentina . hat im Islam gefunden, was ihr fiir ihr Leben wichtig ist:

,Eine richtige, direkte, tiefe und innige Beziehung zu Gott. Die Erklarung meines Lebens
und des Lebens Uber den Tod hinaus. Die Saule in meinem Leben, das heil3t die
Stabilitat in meinem Leben. Ja, etwas, was Uber allem anderen im Leben steht, Uber
allem anderen, was fir den Menschen normalerweise wichtig ist, ja, so kbnnte man das
definieren. (...) Es ist die Einheit Gottes, das heil3t, dass man in aller erster Linie an den
einen Gott glaubt und sein Leben nach ihm ausrichtet. Und erst mal Punkt. Und danach
kommt erst mal lange nichts, ja. Und all die ganzen Glaubenssatze, was man macht,
praktiziert und so, das kommt alles davon.*

Die Religion greift Uber die anthropologische Dimension hinaus, als Fundament und als
.Saule“, die Bestandigkeit bietet in allen Wechselfdllen des Alltags, Sinnentwtrfe und
Daseinshaltungen stitzt und ein transzendentes Versprechen als Leitlinie fur die Gestaltung
des diesseitigen Lebens bietet. Die Konzentration auf die Einheit Gottes ist flr Valentina I.
selbstverstandliche muslimische Glaubenswahrheit, ohne den Islam damit bewusst gegen
das Christentum abzugrenzen. Ob sie diese Erfullung im Christentum auch hétte finden
konnen, bleibt fur sie Spekulation, denn es waren nicht die christlichen Dogmen, die ihr den
wirklichen Zugang zu dieser Religion verwehrten, sondern die nie erfahrene gefiihlsmaRige

Bindung und Begeisterung.

,AISO ich bin sicher, dass es viele Leute, die den christlichen Glauben leben und auch
Uberzeugt sind von dem Glauben, dass die das empfinden, da bin ich sicher. Also ich
sag’ nicht, dass nur die Muslime, die praktizierenden Muslime dieses Gefuhl haben,
bestimmt nicht. Wissen Sie, ich kann nicht sagen, vielleicht als Christin oder als glaubige
Christin hatt’ ich auch so empfunden, vielleicht, vielleicht auch nicht. Mein Leben ist so
verlaufen und ist auch nicht so in meiner Hand, ich hab’s nicht bewusst so gesteuert,
dass ich meinetwegen keinen Kontakt mit glaubigen Christen hatte. Es ist einfach nie so
passiert, ist nie zustande gekommen, ich hab nicht das Gefihl, dass ich dem aus dem
Weg gegangen bin und mir dann bewusst was anderes gesucht hab, nein, bestimmt
nicht, war nicht so. Aber, deswegen kann ich auch nicht sagen, dass ich vielleicht als
Christin genauso oder einen gleichen, ahnlichen Lebensweg hatte gehen kénnen,
vielleicht ja, vielleicht nein. Aber ich bin sicher, dass viele Leute oder die Leute, die an
den christlichen Glauben glauben und bewusst leben und von dem vollkommen
Uberzeugt sind, auch diese Geflihle haben kénnen der Religion gegenuber wie ich, ja.*

Valentina |.s Biographieerzahlung ist eine Beschreibung ihres individuellen Lebensweges,
der mit der Suche nach dem ,Mehr der Existenzbegriindung’ am Christentum vorbei zum
Islam geflihrt hat. Sie hat sich freiwillig entschieden und sieht das als Geschenk, fur das sie
auch im Blick auf geborene Muslimas dankbar ist.

,ES gibt viele geborene Musliminnen, die das jetzt bewundern an deutschen,
konvertierten Musliminnen, dass sie ja alles ganz bewusst leben und auch freiwillig, vor
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allem freiwillig, nicht unter irgendeinem Zwang stehend, also nicht vom Ehemann noch
von der Familie, sondern das ganz freiwillig und bewusst machen. Und viele bewundern
das auch. Sie sagen, sie wirden das auch gerne machen, aber sie kénnen es nicht. Von
daher bin ich oder andere Frauen wie ich schon irgendwie flr einige geborene
muslimische Frauen so eine Art Vorbild.*

Ihr Selbstbewusstsein als deutsche Muslima nahrt sich aus ihrer kulturellen Sozialisation. Sie
kann als Frau ihre eigenen Entscheidungen treffen, auch im Hinblick darauf, ob und wie sie
ein Bekenntnis leben will. Valentina I. hat zu einer bewussten, befreiten Religiositat gefunden
und damit zu einer erflllenden Identitdt als glaubige Frau in einer sakular gepragten

Gesellschaft.
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I. Vergleichende Reflexion religiéser Biographieerzahlungen im alltags-

weltlichen Kontext — Eine Zusammenfassung

1. Deutsche Muslimas zwischen Fremd- und Selbstsozialisation

1.1 Bewertung des methodischen Zugangs

Frauen erzahlen ihre Lebensgeschichte. Sie verbinden ihre Lebensdaten zwischen
personaler Individuation und sozialer Integration systematisch zu Koordinaten, die in der
berichteten Kontinuitét der Erlebnisse und Ereignisse vom Ursprung der Erstsozialisation bis
zum Interviewzeitpunkt eine nach oben ansteigende Verlaufskurve im lebenslang
andauernden Prozess der Einordnung in die Gemeinschaft markieren. Religion wird dabei zu
einer Grol3e, die aus dem Gleichmal3 des Alltags mit seinen Hohen und Tiefen, mit Stillstand
und Vorwartstreiben herausfuhrt zu einer feststehenden Ausrichtung auf einen Zielpunkt. Er
gibt dem Lebenslauf Sinn und definiert die Konstante, auf die sich die Eckpunkte der
Biographie beziehen. Er erklart und grenzt die eigene Verortung in den Mdglichkeiten von
Gesellschaft, Kultur sowie offerierten und internalisierten Wertesystemen ab. Die Variablen,
aus der sich die Lebenslinie herauskristallisiert, liegen ebenso im Symbolsystem der
aulleren sozialen privaten und offentlichen Umgebung wie im inneren psychischen
Geschehen. Zwischen den beiden Achsen von Fremd- und Selbstsozialisation bildet sich in
jeder Lebensgeschichte eine Verbindung von eigen gefundenen Schnittpunkten ab, die in
ihrer Funktion individuelle Bedeutung fur die weitere Entwicklung der Lebenskonturen
erlangen, manchmal auch erst in der Nachzeichnung mit biographischer Relevanz
ausgestattet werden. Die Koordinate der Konversion kann damit ebenso nur aus dem
Zusammenwirken von soziokulturellen Faktoren und personlichen, religids gedeuteten
Motiven gesetzt werden.

Uber beides geben die vorgestellten Biographien Auskunft. Wer ber Gott spricht, spricht
dabei auch uber sich selbst. Sie hssen es zu, Lebensverlaufe nach zu skizzieren, auch
wenn es auf dieses ,nach“ beschrankt bleibt. Es ist nicht die Originalaufzeichnung aktueller
Daten, sondern die Auseinandersetzung mit der Wiedergabe einer erinnerten Wirklichkeit,
die von den Menschen, denen sie gehort, schon fir den eigenen Lebenszusammenhang
bewertet wurde — dies umso reflektierter, je mehr die eigene Geschichte in ihrer
AuR3ergewohnlichkeit schon zuvor nachgefragt und zur ldentitéatsdarstellung nach auf3en
gelibt worden war. In der bewussten Differenzierung dieses Sachverhalts lassen die Berichte
eine wissenschaftliche Interpretation zu, da sie als personliche gedankliche
Momentaufnahmen einen individuellen Lebenslauf darstellen: Er ist von subjektiver
Wahrnehmung gepragt und wie jedes personliche Erleben eines Menschen in der Vielfalt der

kognitiven und emotionalen Konnotationen der einzig guiltigen objektiven Betrachtung
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entzogen. Der spanische Schriftsteller Gabriel Garcia Marquez stellt seinen Memoiren den
Satz voran: ,Unser Leben ist nicht das, was geschah, sondern das, was wir erinnern und
wie wir es erinnern.“*’ Kein Mensch lasst sich die individuelle Realitat seines Lebens
absprechen, auch wenn wohl kaum einer eine zeitgenaue Aufzeichnung dariber besitzt. Die
Erhebung und Auswertung lebensgeschichtlichen Materials ist keine psychoanalytische
Therapieform, in der es gilt, die Klientin zurtickzufihren in die Situation des Erlebens,
sondern die respektvolle Annahme eines authentischen Gegenibers. Was und vor allem wie
die Interviewpartnerin es erinnert, ist die grundlegende Mitteilung, die Vergangenheit und
Gegenwart zwar auf das Heute fokussiert, sie damit aber auch zu einer aktuellen Gultigkeit
fuhrt. Die Frauen haben erzahlt und berichtet aus der eigenen Perspektive, die ihr Leben
ausmacht, auf soziale, kulturelle und religibse Prozesse. Es geht nicht darum, was die
Biographien ,verraten®, sondern was daraus lesbar ist** Dies bedeutet immer wieder aufs
Neue bei jeder Auswertung eine Gratwanderung zwischen Einfiihlung und kritischer Distanz,
um nicht bei einer deskriptiven Wiedergabe zu verharren oder der Versuchung einer
Uberinterpretation zu erliegen. Die sequenzanalytische Auswertung der transkribierten
narrativen Interviews, mit Frauen themenzentriert auf religiose Aspekte ihrer Biographie

gefiihrt, zeigt Lebensbilder, deren Aussage sich Uber Vorder- und Hintergrund vermittelt.

1.2 Identitatsfindung im Davor und Danach

Die Lebenserzahlungen sind gegliedert in ein Davor und Danach®®, die wie
selbstverstandlich durch die Konversion als Schlusselglied verbunden werden. Ulmer ist
zuzustimmen in der Beobachtung, dass auch die Zeit vor der Konversion in die neu

erworbene ldentitat integriert und als (notwendige) Vorstufe zur jetzigen Lebenskonzeption

sar Marquez, Gabriel Garcia: Leben, um davon zu erzahlen. Kéln 2003. Stephanie Klein formuliert: ,In der
erzahlten Lebensgeschichte treten die eigenen Sinngebungsprozesse und Strategien zutage, die ein Mensch
entwickelt, um mit dem Leben zurechtzukommen.” Klein, Stephanie: Theologie und empirische
Biographieforschung: methodische Zugéange zur Lebens- und Glaubensgeschichte und ihre Bedeutung flr eine
erfahrungsbezogene Theologie. Stuttgart/Berlin/Kéln 1994, S. 114.

8 Dementsprechend folgte ich bei der Bearbeitung der Interviews der Erzahlforschung mit der Frage nach
kognitiven Figuren und Prozessstrukturen nach Fritz Schutze, wenngleich im Wollen von Verstehen und Deuten
die Interpretation von Anséatzen, wie sie die strukturelle Hermeneutik nach Oevermann mit der Frage nach
latenten Sinnstrukturen Ubt, nicht véllig frei bleibt.

¥9 (vgl. I. 5.2.2). Ulmer stellt diese dreigliedrige Zeitstruktur fiir Konversionserzahlungen fest. Wie bereits
ausgefihrt, lasst sich fur mich aber daran keine Nichtauswertbarkeit der Biographien fur die Wissenschaft
festmachen, da die religiése Entwicklung der Frauen nicht bewusst in einem Skript fur die schriftliche
Niederlegung zur Selbstdarstellung und -rechtfertigung konstruiert ist, sondern in der erinnerten Rekonstruktion
im Gesprach ihrer Realitdt des eigenen Lebens unter dem Aspekt des faktischen Erlebens und Handelns
entspricht. In Anlehnung an Hartwig Berger spreche auch ich, unter kritischer Beachtung ihrer subjektiv
wahrgenommenen Referenzrahmen, den Interviewpartnerinnen gréRte Kompetenz im Erfahren und der
Interpretation ihres eigenen Lebenswegs zu: ,Die Gefahr, dass sie aufgrund erworbener Ideologien oder
fortgeschleppter Selbsttduschungen ihre Verhaltnisse verzerrt sehen und falsch deuten, ist nicht groRer als bei
den Forschern mit ihren selbstgebastelten Theorien, die oft genug der Wirklichkeit gewaltsam aufgepresst
werden, ihren kulturellen Vorurteilen gegentber einer fremden Lebensform oder auch ihren Uberidentifikationen,
die sie durchaus blind machen kénnen.“ (Berger, Hartwig 1978, S. 41). Zit. n. Klein a.a.O., S. 85.
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betrachtet wird™>". Von Jamila C. wird ihre religidse Erziehung woértlich so beschrieben: ,Und

das ist diese Vorentwicklungsstufe* (Il. 3.2). Daraus lasst sich aber nicht grundsatzlich ein

Bruch®™*

ablesen, der das von Ulmer und anderen vorausgesetzte Erleben einer Lebenskrise
im Vorfeld der Konversion markieren muss. Wie bereits in den methodischen Vorklarungen
angesprochen (vgl. I. 5.2.3.), hat sich auch bei der Interpretation gezeigt, dass eine klare
Definition fur die Bewertung der Krise notwendig ist: Ob also Krisis im Sinne von Wende-
oder Hohepunkt einer gefahrlichen Entwicklung verstanden wird oder im Sinne der
griechischen Ursprungsbedeutung einer ,Entscheidung, Beurteilung, Antwort, Bestimmung®,
zunachst ohne negative Konnotation.

Eine bedrangende Entscheidungssituation wird in zwei Interviews deutlich angesprochen. So
schildert Sabiha E.: ,Ich hab’ damals in der Zeit, als ich konvertiert bin, ja ‘ne leichte, ja
depressive Entwicklung gehabt, sagen wir mal so, ich hatte noch keine regelrechten
Depressionen, aber ich hatte da auch ‘nen Nervenzusammenbruch, wo ich einfach nicht
mehr weiter wusste” (Il. 5.4). Sanah G. beschreibt ihre Orientierungslosigkeit, mit der sie in
den Drogenkonsum getrieben war: ,Nach der Pubertat, in der langen Beziehungsphase
waren halt auch Aufs und Abs und ein paar tiefe, ein paar sehr tiefe Tiefs, wo gewisse
Konsummittel auch mitgespielt haben, und ich denk mir, das ist auch "'ne gewisse Art von
Suche, die aber in weniger schéne Gefilde fuhrt* (Il. 6.2.2). Die beiden Frauen erleben ihren
Ubertritt zum Islam als Bewaltigungsstrategie ihrer aktuell bedrohlichen Lebensprobleme und
gewinnen durch die positive Erfahrung in der Religion ihre Selbstachtung wieder.*** In den
Ubrigen Interviews eskaliert die Sinn- und Identitatssuche nicht in einer gefahrlichen
Entwicklung. Sie verlangt aber zunehmend nach einer Antwort. Hier trifft die
Ursprungsbedeutung der Kirisis, die ein defizitares Empfinden der Frauen deutlich macht,
allerdings nicht in der Abwertung als personlichem Mangel und weitgreifender innerer Leere,
sondern als Licke, die es fur die als Selbst erlebte innere Einheit der eigenen Person zu
schlieRen gilt. Es wird nicht die Not einer Identitatskrise zum Ausdruck gebracht, sondern der
Wunsch nach Selbstaufklarung®?. Damit erfassen Modelle, die auf einer Lebenskrise als
Ausgangspunkt des Konversionsprozesses basieren (vgl. 1. 4.2.2), nicht die Gesamtheit des
Phanomens; sie kdnnen keine Allgemeingultigkeit beanspruchen. Auch wenn man diese
Voraussetzung eines erschitternden Einschnitts im Lebenslauf kritiklos annimmt, bleibt die

Frage zu klaren, warum von den Konvertitinnen in der Bandbreite der Optionen ein religioser

%0 Ulmer 1988, S. 23f.

1 Berger und Luckmann sprechen von ,kleinen Spriingen®, die es in jedem Lebenslauf gibt: ,In der Ausbildung
der personlichen Identitat kann es bestenfalls annahernde Gleichsinnigkeit geben, ein nahtloser Ubergang von
der Priméar- zur Sekundérsozialisation ist in den meisten Gesellschaften die Ausnahme, nicht die Regel.”
Berger/Luckmann 1995, S. 46.

%2 Dje beiden Frauen lassen in diesen Krisen ihre Schwache und Ohnmacht zu und erfahren eine Kraft. Sie
fuhlen sich von einer gréReren Macht geleitet. In diesem Sinne kdnnte hier am ehesten der Begriff der Bekehrung
einbezogen werden, der dann nach Ulmer folgerichtig mit der Krise in Verbindung steht.

%3 Sijlke A. beschreibt diesen Schritt zum Beispiel als ,Bestandsaufnahme®: ,wo steh’ ich jetzt grade“. (Vgl. Il
1.7).
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Lésungsweg beschritten und in der Vielfalt des religiosen Pluralismus im Islam die
befreiende Sicherheit erhofft wird.

Die Frauenwege zum Islam bewegen sich zwischen spiritueller Anregung und
Identitétssuche. Die Lebensgeschichten, in denen die Interviewpartnerinnen fir sie wichtige
erinnerte  Zusammenhange in ihrem zeitlichen Ablauf nach eigenen Relevanzkriterien
darstellen, beschreiben trotz der bekannten letztlichen Entscheidung fur den Islam einen
ergebnisoffenen Prozess in der biographischen Gesamtformung®’. Ausgehend von der
Erstsozialisation finden sich im Samplespektrum verschiedenste Pragungen im Elternhaus,
die — mit Einschrankungen im Fall von Marlen H.*° — nicht auf das Ziel einer religidsen
Sinngebung und einer zu findenden Identitat als Muslima verweisen. Die Biographien
berichten von der Suche nach eigendefinierten Pramissen in der Auseinandersetzung mit
personlichen Vorstellungen der Lebensgestaltung, mit dem Wunsch nach Schutz und
Zuwendung ebenso wie dem Verlangen nach Erkenntnis, in der Bewaltigung von Lebens-
und Gewissensangsten sowie in der Begegnung mit gesellschaftlich geformten Erwartungen
der sozialen Eingliederung vor differenten Erfahrungshorizonten und Werteskalen. Die
Frauen stellen sich zu unterschiedlichen Zeitpunkten ihres Lebens der Herausforderung, ihr
Selbstverstandnis kognitiv und emotional neu zu formen, die Identifikationen der Kindheit
und Jugend zu uberdenken, sich der eigenen Bedurfnisse und Anlagen bewusst zu sein und
eine innere Einheitlichkeit und Kontinuitat — ,das Ich im Sinne der Psychologie* — zu finden
bzw. zu bejahen.** Persénliche Identitat wird damit zum strukturierenden Element der
Sinnhaftigkeit und -einheitlichkeit der Biographie und vice versa.

Die in der religidsen (Neu)Orientierung erfahrene personliche Einzigartigkeit verschrankt sich
bei den deutschen Muslimas in besonderer Weise mit der Selbst-Identitat als
eigenbewertetem Selbstbild, der sozialen Identitat als ihren Vorstellungen dartber, wie sie
von anderen gesehen und beurteilt werden, sowie der o6ffentlichen Identitat als der Art und
Weise, wie sie von anderen tatséchlich wahrgenommen werden.*’ Die Frauen erfahren den
Islam in seiner ausgepragt identitatsstitenden Funktion, da er im Blick auf eine
transzendente Orientierung das gesamte Dasein erfasst>®. Die Religion wird, wie es Zaynab
D. formuliert (vgl. 1. 4.3 und Il. 4.4), zum ,Lebensinhalt‘, der Koran zum ,Wegweiser®, der

den beruflichen und privaten Alltag sowohl nach innen wie nach auen formt; der Glaube

%4 Das Kriterium der Ergebnisoffenheit erwies sich bei der Interpretation als wesentliches Merkmal fiir die
Schilderung von Konversionserfahrungen, die nicht nach der von Ulmer entworfenen Struktur der rekonstruktiven
Gattung verlaufen und untersucht werden kénnen. (Vgl. 1. 5.2.2 und I. 5.2.4.2).

5 (Il. 6.3.1). Die Konversion der Mutter gibt durch die psychologischen Besonderheiten der Mutter-Tochter-
Beziehung fir das junge Madchen eine Richtung vor, in der eine persdnliche Entscheidung gegen den Islam
besondere Abgrenzungsbestrebungen auch gegen sein sozial-kulturelles Umfeld gefordert hatte.

%6 vgl. Phasenkonzeption nach Erikson. Zusammengefasst von Bernd Estel. In: Handbuch
religionswissenschatftlicher Grundbegriffe, Bd. 3. Stuttgart/Berlin/Kéln 1993, S. 195f.

%7 Gliederung nach dem Identitatsverstandnis der Kulturanthropologie. Vgl. dazu Estel, Bernd, a.a.O., S. 200f.

38 -Eine Unterteilung des Lebens sowohl des einzelnen als auch der Gemeinschaft in einen sakralen und
profanen Sektor (Welt und Kirche) ist fir den Islam undenkbar; er umschlie3t den glaubigen Menschen in all
seinen Bestrebungen und in seinem ganzen Wirken."“ Abdullah 1992, S. 23.
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wird zur Selbstvergewisserung als gewolltes Geschopf Gottes®**®. Fur Sabiha E. ist es vor
allem das Gebet, das sie kontrollmotiviert taglich ihrer Identitat als glaubiger Frau in ihren
verschiedenen Rollen in Gesellschaft und Familie innerhalb verbindlicher Normen versichert
(. 5.4). Valentina I. findet im Islam ,die Saule in meinem Leben®, den ,roten Faden*, der sich
durch das ganze Leben zieht (ll. 6.4.2), und damit die verschiedenen Bereiche ihrer Existenz
zu einem einheitlichen Ganzen verbindet, in dessen Mitte sie als Mensch steht. Die neue
Religion knipft als Gesamtkonzept im Bezug zu allen Aspekten des Lebens ein tragfahiges
Netz fir den psychologischen Wandlungs- und Differenzierungsprozess des Selbst, in dem
die Muslimas ihre Echtheit erfahren. Sie identifizieren sich als Glaubige, die in ihrem Denken
und Handeln innerlich Ubereinstimmend einen eindeutigen Bezugspunkt in den umfassenden
Wirklichkeiten ihres Alltags kennen. Damit stillt der Islam fur sie das menschliche
Grundbedurfnis, sich in seinen, auch transzendenten, Beziehungen bewusst wahrzunehmen
und sich in individuellem Selbstverstandnis als Person abzugrenzen.

Die besondere Herausforderung fir deutsche Muslimas als Frauen mit einem fremden
Glauben in einer deutschen Kultur und einer sakularen Gesellschaft provoziert eine intensive
Auseinandersetzung mit Fremd- und Selbstbewertungen, die, im Ergebnis dieser Arbeit, aber
nicht Identitatsdiffusionen auslést, sondern sich im Gegenteil fir die Interviewpartnerinnen
zusatzlich identitatsstabilisierend zeigt. Zum Ubergreifend tragenden Fundament wird dabei
in den Rollen als Deutsche, Muslima und Frau der Glaube an Gott, den ,transsozialen,

signifikanten Anderen“®®

, als Quelle von positivem Selbstwertgefihl. Der Islam verstarkt als
grundlegende Befriedigungs- und Sinnmdglichkeit die innere Einheit und lasst die Glaubigen
in ihrem Selbstwertstreben Wirde erfahren und die neue Orientierung als

e*!. |dentitat im Glauben bedeutet fir sie ,mit

Bewaltigungsstrategie und innere Ressourc
sich im Reinen sein“, wie es Sanah G. ausdrtckt (. 6.2.4). Diese Wahrnehmung stitzt sich
auf ein Vertrauen in verbindliche Werte und die Sinnhaftigkeit des eigenen Lebens, das in
der Kindheit selbstverstandlich entwickelt, dann aber hnterfragt wird und sich als briichig
erweist und erst durch die neue Glaubensorientierung wieder gefasst und gefestigt wird. In
diesem Vertrauen finden die Frauen ihre innere Ruhe. Beruflichem Erfolg, Bildung, sozialer
Kompetenz oder anderen Einzelbereichen (bergeordnet, geben die religiosen

Uberzeugungen ,in dem ihnen eigenen ethisch-personalen Bereich dem Menschen als

*9 Dieser Aspekt wird auch von Jamila C. besonders betont in ihrer Uberzeugung, dass Gott ihr eine bestimmte
Aufgabe fur ihr Leben zugedacht hat, die sie als Muslima erfullen kann. (Il. 3.2).

%0 \/gl. Grom, Bernhard: Religionspsychologie. Miinchen 1992, S. 174.

%1 sje wird konkret in den Erfahrungen won Silke A. in der Auseinandersetzung mit der Krankheit ihres Mannes
(II. 1.10), aber auch von den Ubrigen Interviewpartnerinnen immer wieder angesprochen als Starke, die sie aus
dem Glauben schopfen, in dem sie sich von Gott an- und in Verantwortung fiir das Handeln in der Welt
genommen sehen. Der Islam, so wie ihn die Konvertitinnen leben wollen, motiviert in hohem Mal3e zu
prosozialem Empfinden, Denken und Verhalten. Diese Erfahrung wird als bedeutsam erlebt, bestarkt und
bereichert damit die Annahme ihres Ichs. (vgl. Grom, a.a.O. S. 207).
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solchem, unabhangig von bestimmten Leistungen und Vorziigen, den Wert und die Wirde
eines Partners einer tibermenschlichen Instanz**®.

Das Erleben selbstbewusster Frauen in den Interviews weist darauf hin, dass, wie in der
Religionspsychologie angenommen®®, das Selbstwertgefihl auch die Religiositat zu
beeinflussen vermag. Die Annahme eines positiven Gottesbildes gewinnt vor dem
Hintergrund eines gelingenden Lebens. Keiner der Interviewpartnerinnen wurde in ihrer
Kindheit die Vorstellung eines strafenden, richtenden und unpersonlichen Gottes
vermittelt®**. Kontrastierend zur religidsen Erstsozialisation und kompensatorisch entwickelt
sich bei den deutschen Muslimas nur die Glaubensverbindlichkeit, nicht grundlegend, soweit
in der Erziehung vorgezeichnet, das Gottesbild. Im Bezug auf den Islam bekommt es aber
eine erweiternde und bereichernde selbstwertstiitzende Funktion, da es in ein stimmig
empfundenes Ganzes eingebettet werden kann. Den Frauen fehlte, auch bei einer intensiven
religiossen Pragung, die Identifikation mit dem Christentum, im besonderen mit den
kirchlichen Institutionen. Sie schildern eine begrenzt wahrgenommene Identitat als
Christinnen, wahrend der Islam aus der heutigen Perspektive emotional und kognitiv, sinnlich
und rational, ,mit Herz und Verstand®, wie es Jamila C. ausdrtickt (Il. 3.5), untrennbar mit der
Selbstannahme ihrer Person als glaubiger Frau und in der Verantwortung als Teil des
sozialen, gesellschaftlichen Umfelds verbunden ist.

1.3 Individualitat als Lebenslaufoption

Die Interviewpartnerinnen haben in ihren Herkunftsfamilien verschiedene Zugénge zur
Religion, in atheistisch gepréagten auch durch ihre Ablehnung, kennen gelernt. Ausgehend
von der Erstsozialisation zeigen sich bei den Lebenswegen bereits in der Erinnerung an die
Zeit als Heranwachsende individuelle Unterschiede im Umgang mit christlichen Motiven und
Ritualen — von der selbstverstandlichen Weiterfihrung der von der Gro3mutter gepragten
Frommigkeit im Fall von Silke A. Uber die sehnsuchtsvolle Neuentdeckung bei Esma F. bis
zur Distanzierung bei Sanah G., fur die Uber Jahre hinweg ,Religion so gar kein Thema*
mehr war. Die Frauen entziehen sich dabei nicht der Sozialisation in ihrer Kultur, die von
christlich-ethischen Werten geprégt ist. Religion bleibt im Feld zwischen Ann&herung und
Abgrenzung begleitendes Motiv der Biographien und rickt in der Begegnung mit dem
Fremden wieder in den Fokus. In dem von Demokratie und Moderne erzeugten Pluralismus
offenbaren sich auch im Bereich der transzendenten Orientierung zahlreiche Optionen, die

das Individuum herausfordern, Uber deren Integration in das eigene Leben oder deren

%2 Grom, a.a.0., S.176 (Hervorhebung im Original).

%3 \/gl. Grom a.a.0., S. 182ff.
%4 |n der atheistischen Erziehung war Gott nur in seiner Abwesenheit bzw. Nichtexistenz negativ besetzt.
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Ablehnung zu entscheiden, um auch in dieser Hinsicht seine Individualitat und seinen Platz
in der Gesellschaft zu finden. Der Mensch ist heute, wie Sartre formulierte, ,zur Freiheit
verdammt®.

Jede Form von religidser Vermittlung wird dabei zu einem Bestandteil der Sozialisation, in
welcher der Einzelne durch Beziehungen zu anderen in einem lebenslangen Prozess ein
Selbst und eine Identitat aufbaut. Der Religionspsychologe Bernhard Grom folgert daraus in
der Sicht des symbolischen Interaktionismus, dass der Einzelne weder ein Absolutum sei,
das keiner Beziehung bedarf und keinen fremden Einflissen ausgesetzt ist, noch das blof3e
Produkt solcher Einflisse. ,Individuum und Umgebung beeinflussen einander
wechselseitig.”** In dieser Perspektive auf Fremd- und Selbstbestimmung des Menschen
entwickelt sich nun eine neue Diskussion um die Logik von Biographien mit dem Schlagwort
der ,Selbstorganisation**®®, die durch den gesellschaftlichen und risikoreichen Zwang zur
individualisierten Lebensfiihrung von der ,Selbstbestimmtheit* abgehoben sei. Folgt man den
zugrundeliegenden Annahmen der fluktuativen Verhaltnisse im Heute durch Entgrenzung
von Handeln und multiple Wahlmdglichkeiten, ,die soziale Integration und das stabile
Selbstgefiihl bedrohen“**’, so kann in der Interpretation der prozessorientierten Biographien
die Entscheidung der deutschen Muslimas fur ein zuverlassiges und dauerhaftes
Identitdtskonzept in ihrem Glauben und fir eine neue Form der Kollektivitat als
gesellschaftskritische Gegenbewegung gewertet werden.

Jost fordert, dass in empirischen Studien starker als bisher thematisiert wird, ,welche
Ressourcen wahrend des Lebenslaufs zur Verfiigung stehen und wie sie sich in Verbindung
mit Lebenslaufoptionen und der Lebenslaufplanung entwickeln“*®®. Dementsprechend kann
als Ergebnis der vorliegenden Arbeit festgestellt werden, dass soziale und biographische
Strukturen zwar in gegenseitiger Wechselwirkung die Rekonstruktion des Lebenslaufs
begleiten. Die vorhandenen lebensgeschichtlichen Erfahrungen mit und Bezugnahmen auf
Religion ricken aber in diesem Aspekt der individuellen Selbstsozialisation, tber die in
letzter Entscheidung das Gottes- und Menschenbild des Islam Gbernommen wird, vor den
aulleren Einflissen in den Vordergrund. Jost folgend, sorgen (soziale) Umwelten ,als
,Perturbationen’ fir Anregungen zu Transformationen und kdnnen nicht bestimmen, wie und
mit welcher Intensitat sie sich in einem Gebilde wie der Biographie auswirken**®. So lasst
sich schlieBen, dass die individuelle Bereitschaft der Frauen, sich ihrer vorhandenen
religiosen Ressourcen zu erinnern und in einen neuen Zusammenhang zu stellen, ihren

%% Grom, S. 30.

%6 aktuell gefuhrt in der Zeitschrift fur Soziologie der Erziehung und Sozialisation von J. Zinnecker (2000, Heft 3,
S. 272-290), K. Hurrelmann (2002, Heft 3, S. 155-166) und Gerhard Jobst (2003, Heft 1, S. 85-94)

37 Jost in der Zusammenfassung von soziologischen Thesen zur Postmoderne, a.a.O., S. 87.

% Jost, a.a.0., S. 90.

¥ ebd., S. 92. ,Radikal konstruktivistische Vorstellungen legen daher nahe, die biographische Struktur primar der
selbstbeziiglichen Entwicklung des Individuums zuzurechnen, betonen allerdings (...) die Notwendigkeit der
Relationierung zu anderen sozialen Systemen. (...) Soziale Ereignisse wirken sich auf die Biographien von
Personen in sehr unterschiedlicher Weise aus (...).
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Schritt in den Islam motivierte. Ohne dieses Zusammenwirken innerer Anlagen wie der
Offenheit flr eine transzendente Orientierung sowie der Wissbegier und dem
weltanschauliche Nachdenken Uber einen letzten Grund der Welt hatten die auf3eren
Begegnungen auch zu einer anderen, nicht religios definierten, Identitdtskonstruktion flihren
kdnnen.

Die Komponenten der Fremdsozialisation®® regen eine Selbstsozialisation an und
unterstiitzen sie. Sie beruht auf individuellen Lernprozessen: ,Auf dem eigenen Erleben
dessen, was man zunachst nur am Modell oder durch Instruktion wahrgenommen hat und
was in dem Malf3 auch unabhangig von sozialer Kontrolle und Verstarkung weitergefihrt wird,
als es in sich befriedigend, das heil3t als selbstverstarkend und erstrebenswert erlebt
wird.“*"* Das erste Modell fiir religiéses Verhalten erfahren Menschen in ihrer Kindheit. So
zeigt sich auch im Vergleich der Interviews, dass Uberzeugt gelebter Glaube von Vorbildern
in der Erziehung weit tragt. Fur Silke A. hat zum Beispiel bis ins Erwachsenenleben ,die
Oma ‘ne ganz wesentliche Rolle gespielt®”>. Auch in der Zeit der kritischen
Auseinandersetzung mit ihrer Religion und der Distanzierung zur Kirche bleibt die Wurzel im
Glauben der Kindheit verbindend — jedoch nur bis zum Tod der Gro3mutter, da sich die
Religiositat nicht stabil durch eigenes Erleben gefestigt hat und nicht selbstverstarkend
erfahren wurde. Die Hinwendung zum Islam geschieht uber neue Vorbilder. Hier lasst sich
ein alle untersuchten Biographien einendes Merkmal festmachen. Die Frauen lernen den
Islam durch Menschen kennen, die fest in ihrer Gottesfurchtigkeit stehen und sich auf die
Religion als pragenden Bestandteil ihres Alltags beziehen, denen ihr Glaube offensichtlich
Halt gibt und ihr Leben (sinn)erfillt. Die Muslime wecken Neugierde, motivieren zur
Auseinandersetzung mit eigenen Lebensorientierungen und zur Erinnerung an personliche
religiose Erfahrungen. Besonders bewegt dieses Erlebnis, wenn religiose Praxis als Modell
nicht vorgelebt worden war und damit nicht in den Wissensschatz der Heranwachsenden
integriert werden konnte, worauf unter anderem die Biographie von Valentina I. hinweist:
»Also es lag wahrscheinlich einfach daran, dass ich, lebendige Vorbilder kamen in meinem
Leben nicht vor, lebendige Vorbilder, die mich so direkt hingefuhrt hatten“, begrindet sie die
Faszination ihrer Begegnung mit glaubigen Muslimen im Ruckblick auf eine unbefriedigend
gebliebene erste religidse Sozialisation.

Eine unzulangliche Einfihrung in die Religion wird von vielen Interviewpartnerinnen mit der

3

Form der Instruktion®” begriindet. Wéahrend sie die Unterweisung im Glauben im

Christentum Uberwiegend als belehrend erinnern, als kognitives Vermitteln allgemeiner,

5% Grom definiert als solche das Lernen am Modell, Lernen durch Instruktion und Lernen durch

Fremdverstarkung und soziale Bestatigung. S. 31.

" ebd.

872 (II. 1.2). Vgl. auch Katharina B., die ihre positiven Erfahrungen mit Kirche vor allem auf ihre Begegnung mit der
Zuwendung der Pfarrerin und ihre Zeit im evangelischen Internat bezieht.

3 vgl. Grom, S. 35ff.
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theoretischer Erkenntnisse iber Gott, Kirchendogmen und Moralvorschriften®”*, schildern sie
in der Begegnung mit dem Islam den begleitenden Aspekt. Sie beschreiben einen Prozess,
in dem sie in ihrer konkreten Lebenssituation angenommen und emotional angesprochen
werden, ihre Widerstdnde und Verstehensschwierigkeiten in personlichen Gesprachen
aufgenommen und geldst werden®. Es zeigt sich in einzelnen Biographieerzahlungen aber
auch eine groRere Bereitschaft, Glaubensaussagen des Islam zu Gbernehmen und sich an
Normen anzupassen, deren Plausibilitat erst nach dem Ubertritt gepriift wird, als in ihrer
Auseinandersetzung mit dem Christentum. Die begleitende Instruktion, die ihnen die
Maglichkeit zur Wahl gibt, erfahren die Frauen als Anerkennung ihrer individuellen Person,
die ihre Selbstaufklarung und ihr Selbstbewusstsein stiitzt. Die Entscheidung fur den Islam
wird zum eigenen Wollen®*”, wahrend die Erstsozialisation im ererbten Christentum (auch im
Atheismus) kein Akt des eigenen Willens war und eine bewusste Entscheidung fur diese
Religion bzw. gegen Religion im weiteren Leben auch nicht getroffen wurde®"”.

Die neue Orientierung wird verstarkt und bestatigt durch die Bezugspersonen, die im Kontakt
mit dem Islam neu in das Leben der Frauen getreten sind. Ihr Glaube bindet sie ein in eine
Gemeinschaft, die dieselbe Vorstellung von Sinngebung fir das Leben eint. Die Erfahrung
einer in der Gruppe geubten Religiositat bringen zwar mehrere Frauen mit, doch schildern
sie diese Verbindung im Ruckblick nur in einer auf3erlichen Zusammengehdrigkeit. In der
Beschreibung des Erstkommunion-, Firm- oder Konfirmandenunterrichts grenzen sich die
meisten Interviewpartnerinnen von ihren Altersgenossen ab, indem sie in der Rekonstruktion
von Kontinuitdt das Interesse fur Inhalte der Einstellung der Mitschiler gegenuberstellen,
welche die Feste nur als Anlass fur Geschenke sahen. Trotz der dargestellten eigenen
religiossen  Motivation erleben sie die Riten der Kirche nicht in ihrer
gemeindemitgliedschaftlichen Funktion. Die Frauen unterstreichen eine individuelle
Wahrnehmung in Religionsunterrichtsklassen und gemeindlichen Gruppen, deren Teil sie
sind, ohne die Zugehdrigkeit als Bestandteil jugendlicher Identitat zu verinnerlichen. Die

%74 sabiha E. kritisiert zum Beispiel den Konfirmationsunterricht in dieser Richtung: ,Und das mal zu interpretieren

oder zu hinterfragen, bestand da gar keine Mdoglichkeit.” (Il. 5.2). Esma F. Ubernimmt ebenso christliche
Lehrséatze, ohne dasssie ihr ,plausibel“ werden und sie emotional beriihren. (Il. 6.1.2).

5 Zum Beispiel in der Schilderung von Sanah G., die von einer Muslima in den Fragen zu Leben und Glauben
begleitet wird (Il. 6.2.3), bzw. in der Biographieerzdhlung von Valentina |., die im Zweifel zwischen
philosophischen, psychologischen und religiosen  Erklarungsmodellen in  Muslimen aufmerksame
Gespréchspartner findet. Damit trifft die Aussage von Bernhard Grom zur begleitenden Instruktion: ,Sie kann
weitgehend erlebnisverarbeitend unterweisen und Einsichten vermitteln, die durch gemeinsames Uben (...)
erarbeitet und emotional bedeutsam sind (...) (Grom, S. 35).

37 S0 betont Silke A. bereits in ihrer Entscheidung zur Konfirmation den ,freien Willen* — ,und ich weil3 auch,
warum'’s ich tue“. Sie erlebt auch den Weg zum Islam als Weg der Méglichkeiten, selbst zu entscheiden: ,dass ich
auf diesem Weg gehe, wenn das mir der richtige Weg erscheint, und dann werd ich spater selber sehen, wo ich
einfach hingelange, und wie weit ich eben jetzt irgend etwas Gbernehme oder nicht tbernehme®. (Il. 1.8).

7 vgl. dazu auch Sommer, Regina: Lebensgeschichte und gelebte Religion von Frauen. Stuttgart/Berlin/Koln
1998. ,Im Aneignungs - und Verarbeitungsprozess entstehen — unter Rickgriff auf verschiedene christliche oder
nicht-christliche Deutungsmuster und Symbole — unterschiedliche Formen der Religiositat und der religiosen
Orientierung, die von individuellen biographischen Faktoren abhangen und préformiert werden, die aber durch
bewusste Entscheidung realisiert werden missen.” S. 299.
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lediglich partielle Integration tragt nicht im emotionalen eigenen Erleben von Miteinander-
Glauben, ein erflllendes christlich gepragtes Gemeinschaftserlebnis steht ihnen als
Ressource nicht zur Verfigung.

Die Auswertung der Biographien hat letztlich gezeigt, dass die Entscheidung fir den Islam
auch eine bewusste Entscheidung fir eine neue Gemeinschatt ist. In ihr wollen die Frauen
ihre Werte leben, ohne dabei allein zu stehen. Uber die gleichen Ziele hinaus beschreiben
sie eine emotionale Verbundenheit mit der sie jeweils integrierenden Gruppe der Muslime.
Der Islam bietet das Gemeinschaftsgefiihl in besonderem Mal3e durch die umma an, die
Gesamtheit der durch ihren Glauben zusammengeschlossenen Muslime auf der Welt. Islam
ist nicht nur Religion, sondern ebenso Gemeinschaft. Glaubige werden damit nicht nur in
ihren religiosen Uberzeugungen bestarkt, sondern auch sozial bestatigt. Thomas Luckmann
weist in der Beschaftigung mit der funktionalen Differenzierung der Sozialstruktur in
modernen  Gesellschaften auf die  Notwendigkeit eines  eigenkonstruierten
Sinnzusammenhangs der Lebensgeschichte hin: ,Wenn jedoch (...) die meisten sozialen
Rollen weitgehend anonym sind und entpersonlicht werden, wird die personliche Identitat
des Individuums durch die Gesellschaftsordnung, in der es lebt, weder eindeutig geformt
noch gestiitzt.*’® Die Segmentierung des inneren Beziehungsgefiiges der Gesellschaft lasst
auch ein selbstverstandlich verbindendes Modell einer ,anderen* Wirklichkeit, das fruher
ebenso selbstverstandlich in der Verschrankung von Immanenz und Transzendenz von den
christlichen Kirchen angeboten wurde, verblassen. Der Vertrauensaufbau in eine religiose
Sinnorientierung wird erschwert. Diesen Defiziten begegnet der Islam mit seinem
rollentbergreifenden, nicht nur religibs reduzierten, Identitdtsangebot, das in einer
Gemeinschaft innerhalb der Gesellschaft integrierend erfahrbar wird.

Deutsche Muslimas haben dieses Angebot angenommen. Sie beziehen sich in einer
sékularen Gesellschaft auf eine religiosse Minderheit als Wahlgemeinschaft, die durch die
Diaspora-Situation eine besondere Geschlossenheit ausgebildet hat, wenn auch nicht in dem
Malie, wie es sich Sabiha E. bei der Konversion erwartet hat (vgl. Il. 5.6). Die Besonderheit
religioser Individualisierung bei den deutschen Muslimas liegt in der Entscheidung fiir eine
Glaubensrichtung, die nahezu untrennbar mit einer kulturpragenden Kraft verbunden ist”.
Die Frauen wollen aber auch hier ihren individuellen Weg finden. Ihr neues Bekenntnis
verstehen sie nicht als grundsatzlich gegenkulturellen Entwurf, sondern als Herausforderung,

% Luckmann, Thomas: Privatisierung und Individualisierung. Zur Sozialform der Religion in spéatindustriellen

Gesellschaften. In: Gabriel, Karl (Hrsg.): Religiése Individualisierung oder Sakularisierung: Biographie und
Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositat. Gitersloh 1996, S. 17-28, hier S. 25.

¥ Die Symbiose von Kultur und Religion gilt fur alle Glaubensrichtungen; in der islamischen Welt wird dieser
Zusammenhang aber besonders gesehen. Darauf macht auch Karl-Fritz Daiber aufmerksam: ,Bei der
Beurteilung, in welchem Umfang religidse Orientierungsmuster individuell wahlbar sind, muss auch beriicksichtigt
werden, dass eben von den strukturellen Vorgegebenheiten her Religion in eine jeweilige Gesamtkonstitution von
Wirklichkeit verwoben ist. Religion ist unlésbarer Bestandteil der Kultur als eines umfassenden historischen
Musters der Wirklichkeitskonstitution.“ Daiber, Karl-Fritz: Religiése Gruppenbildung als Reaktionsmuster
gesellschaftlicher Individualisierungsprozesse. In: Gabriel, a.a.O., S. 86-100, hier S. 89.
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den Islam in seiner urspriinglichen Botschaft zu leben, ohne dabei religios mitgepragte
grundlegende Kulturmuster als Deutsche aufzugeben. Sabiha E. driickt dies so aus: ,Aber
ich hab eigentlich von Anfang an versucht, trotzdem so authentisch zu bleiben, wie ich nun
mal bin und ich bin Deutsche und da rittelt keiner dran und ich bin da jetzt auch wirklich
noch immer so auf der Suche, meinen deutschen Weg als Muslima zu gehen. Ich méchte
nicht so die palastinensische Tradition, was den Islam angeht oder Uberhaupt arabische
Traditionen einfach Gbernehmen fir mich, weil das flr mich nicht stimmig ist, sondern ich
sag mir, wenn ein deutscher Mensch konvertiert, dann bleibt er trotzdem Deutscher und ist in
seiner Kultur aufgewachsen und muss dann seinen eigenen Weg finden* (ll. 5.5). Dies
bestatigt Wiesberger in seiner Annahme, dass Gruppierungen, die den Bezug der Person zu
einem hochsten personlichen Gott im Zentrum der Lehre haben, ihren Nachwuchs tber die
Aktivierung traditionaler Wertmuster unserer Kultur finden (vgl. 1. 4.2.3.4). Die Entscheidung
fur den Islam wird zu einer besonderen Form der Selbstorganisation, im Bewusstsein einer
Elitebildung doppelt differenziert: im eigenen Verstandnis als in einer von christlichen Werten
gepragten Kultur sozialisierte Glaubige — die zu der letztgultigen Religion als Steigerung des
Christentums gefunden hat und zudem, im Gegensatz zu vielen geburtigen Muslimen, einen
traditionsbefreiten, reinen Islam der Schrift lebt.

Im Schritt zum Islam zeigt sich aber auch eine unaufgeloste Widersprichlichkeit. Er ist die
Form einer besonderen religiosen und sozialen Individualisierung in einer Zeit der Optionen.
Dabei wird von einzelnen Frauen die Individualisierungspraxis der Gesellschaft kritisiert, in
der, wie es Daiber formuliert, ,Gemeinschaftsformen diffundieren, Integrationserfahrungen
nicht nur aus Grinden der Systemdifferenzierungen schwacher werden, sondern zugleich
wegen der Individualisierungsnotwendigkeiten (Wahlzwang) und eines entsprechenden
Selbstbildes handelnder Subjekte**®*. Der Islam wird dazu ds (die bessere) Alternative
gesehen®', der die gemeinsamen religiésen Orientierungen nicht nur plausibilisiert, sondern
.2durch klar definierte Rechte und Pflichten®* auch sichert fir den gesamten
Lebenszusammenhang. Die deutschen Muslimas gehen bewusst einen Weg der

Individualitdt — hinein in eine durch strenge Normen individualitdtsbegrenzende Gruppe.

%0 paiber a.a.0., S. 98.

#1350 zum Beispiel von Silke A.: ,Also auf der Vernunftebene war klar flir mich, dass mir diese klar definierten
Rechte und Pflichten wichtig sind, dass es mir wichtig ist, dass der Islam eine Religion ist, die sehr auf
Gemeinschaft setzt, wo die Gemeinschaft im Vordergrund steht, was fir mich wichtig war als Gegenposition zu
dieser extremen Individualisierung, die wir in unserer Gesellschaft leben, das war nicht das, was ich fur mich
mochte.” (Il. 1.11).
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1.4 Religiositat: Die Wahl zwischen Glick und Heil

Die Sicht auf die Welt ist ein Werkzeug, mit Wirklichkeit umzugehen und sich darin
einzuordnen. Die Sehnsucht nach einer Verlasslichkeit der Lebensziele entspricht dem
subjektiven Sinnbedurfnis, das in der Logik von Denken und Handeln wurzelt. Mit diesen
Pramissen ist der Mensch gefordert, Identitat und Individualitat auszubilden. Innerhalb der
sozialen, kulturellen und technologischen Rahmenbedingungen der Moderne werden dem
Religibsen immer weniger Chancen eingerdumt, in diesem Prozess der eigenen Sinnfindung
eine Rolle zu spielen. Zwischen dem Begriff des Numinosen von Rudolf Otto und der
Reduzierung von Thomas Luckmann, der jede Form von Selbstreflexivitat als religios
proklamiert, bewegt sich die Diskussion um eine (noch vorhandene) Religiositat in der
sékularisierten Welt und im Menschen. Religiositdt als Grundbegriff des modernen
Menschen anzunehmen, fallt vor diesem Hintergrund schwer. Dennoch zeigen die
Biographien, dass Religion auch im 21. Jahrhundert aus dem Leben nicht einfach
wegzudenken ist. Auch in einer indifferenten oder ablehnenden Haltung hat sie ihren Platz,
der jedoch aus der offentlichen Wahrnehmung in die Intimitat des Privaten verwiesen wurde.
In der Annahme, dass eine transzendente Orientierung dem zeitgemafen, weil rational
handelnden Menschen nicht zuzumuten ist, wird eine kognitionsbestimmte Religiositat immer
weniger vorstellbar. Gerade diesen Aspekt aber stellen die Interviewpartnerinnen
Ubereinstimmend in den Vordergrund. Sie lassen in der Schilderung ihrer Lebensgeschichten
nicht zu, ihre Entscheidung auf emotionale Motive zu begrenzen, auf ein instinkthaftes
Suchen nach Schutz entsprechend der Erklarung von Religiositdt des russischen
Physiologen Iwan P. Pawlow** ebenso wenig wie auf das von Sigmund Freud konstatierte
zwanghafte schuldbewusste Verhalten. Tragféahiger bleibt aufgrund der bisher festgestellten
Verflechtungen von ntrinsischen und extrinsischen Motivationen fur die Suche nach einer
Glaubensorientierung hier die Uberzeugung Gordon W. Allports, dass sich aufgrund der
Vielfalt religidser Erfahrungen eine vereinfachende monokausale Erklarung verbietet®®.

Die Schritte zur Schahada sind individuell, aber in keinem der Interviews als unreflektiert,
also als reduziert auf bloRe Angstbewaltigung oder ein reines Sicherheitsbedirfnis, zu
werten. Die Religiositat gewinnt fur die Frauen zunehmend an Bedeutung, als sie verbunden
ist mit dem Interesse an weltanschaulicher Erkenntnis und einem logischen Zusammenhang.
Religiositat wirkt, so wie Bernhard Grom als Grundsatz der Religionspsychologie nachweist,
auch bei den deutschen Muslimas, ,indem sie bestimmte Motive, Erlebnisbereitschaften und

Bewaltigungsstrategien, wie sie sich im Laufe der Lebensgeschichte eines Menschen

%2 puch hier ware eine umgebungsbedingte Krise wieder unabdingbare Voraussetzung. Vgl. Grom, S. 80ff.
¥ vgl. Grom S. 109ff.
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entwickeln, kognitiv bestatigt und verstarkt und sich mit ihnen verbindet**®*. Diese Motive,
Erlebnisbereitschaften und Bewaéltigungsstrategien lassen sich in jeder einzelnen der
vorgestellten Biographien nachweisen. Als Beispiele: Das Interesse von Silke A. fir
Menschen, Sprachen und fremde Kulturen verbunden mit ihrem Selbstbewusstsein und
ihrem Willen zu klaren Bekenntnissen und konsequentem Handeln, dem Wunsch nach
Harmonie, individueller Spiritualitéat und der Bereitschaft, sich weiter zu entwickeln — der Wille
nach Bildung bei Katharina B., ihr padagogisches Talent, die kritische Haltung gegenlber
beengenden gesellschaftlichen  Normen, Auslanderfreundlichkeit, Reiselust und
Weltoffenheit, Engagement und Konfliktfahigkeit. Diese Anlagen und Ansichten kdénnen die
Frauen mit religiosen Einsichten in Beziehung setzen und zu einer neuen personlichen
Gultigkeit fur ihre Lebensgestaltung fuhren.

In der religionskritischen Position, welche die meisten der Frauen vor der Konversion
einnehmen, betrachten sie sich keineswegs als sakularisiert. Das Unbehagen in der
Konfession ist weit vom Atheismus entfernt, ebenso Verunsicherung im Glauben von
religioser Gleichgultigkeit. Sie suchen nach einer alternativen und fir sie personlich
befriedigenden Religiositat. Der Entkirchlichung steht der religibse Sucher gegentber, von
dem bereits Lofland und Stark in ihrem Konversionsmodell ausgehen. Religibse
Sucherschaft und religiose Deutungsmuster waren fir sie die ,minimal points of ideological
congruence” (vgl. I. 4.2.3.1). Nach R. A. Straus gibt es allerdings zu Beginn der Suche wenig
Uberlegtes Vorgehen oder etwa eine Strategie, ,eher ein Umhertasten nach

“35  Die Selbstidentifikation als Sucher entstehe wahrend des Suchens.

Maglichkeiten
Literatur- und Medienkonsum gehdren ebenso wie konkrete Interaktion mit anderen zum
weiteren Verlauf. Der Suchende greift auf kognitive, emotive und moralische Ressourcen
zuriick. ,In der Art, wie das Suchen selbstbewusster wird, benutzt die Person systematische
Suchmethoden. Irgendwann kommt der Sucher an einen Kanal, der als ‘heil?’ eingestuft wird
und dem er intensiver nachspirt.*®*® Wenn dem Sucher nach naherer Prifung die
Angelegenheit als in Ordnung und reell erscheint, beginnt er sich auf die neuen Inhalte
einzulassen. Die Suche erreicht nach Wiesberger ihren Ho6hepunkt, wenn der Sucher
beschliel3t, die Transformation durchzufiihren, ,d. h. die im jeweiligen Kontext
institutionalisierten Handlungen des ‘die Briicken hinter sich Abbrechens’ zu vollziehen.***
Religibse Sucherschaft stellt einen konversionsférdernden Faktor dar. Da Religion in der
westlichen Gesellschaft in den Bereich der Privatsphare gerlickt wurde, ist auch die Rolle

des religiosen Suchers nicht offentlich institutionalisiert. Wiesberger schlief3t, dass hier

%4 Grom, S. 116 (Hervorhebung im Original). Demnach bildet Religiositat fiir das psychische Wohlbefinden nur
einen Faktor unter vielen ,und ist an andere allgemein-menschliche Voraussetzungen der Personlichkeit
%gbunden. Dies erkléart, dass ihr Einfluss sehr unterschiedlich und nie alleinbestimmend sein kann.”

zit. n. Wiesberger, S. 115. Valentina I. betont zum Beispiel die Zufélligkeit ihrer Begegnung mit dem Islam:
i3’Er;16icht irgendwie geplant®. (Il. 6.4.2).

Wiesberger, S. 115.
%7 ebd.
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Konversionen weniger experimentellen als existentiellen (also auch stark emotionalen)
Charakter tragen und von starkerem Engagement gepragt sind. Als Ergebnis von
Untersuchungen stellt er fest, dass religibse Sucherschaft zu fast sicherer Konversion fihrt,
wenn intensiver Kontakt zu einer religibsen Gruppe vorliegt.*®® Dieser Schluss vereinfacht in
der beschriebenen Eigendynamik und vernachlassigt die aktive Beschaftigung der
Konvertiten mit religiésen Orientierungen. So zeigt das Beispiel von Esma F., dass ihre
ausgepragte religiose Suche und der Kontakt mit Christen zwar ausreichte, sich auf den
Katholizismus hin zu orientieren. Die gesuchten und befriedigenden Antworten aber fand sie
erst spater im Islam. lhre kritische Auseinandersetzung mit gelebtem Glauben, die sie in der
Erinnerung an ihre Begegnung mit dem Christentum auf3ert, behélt sie auch als Muslima bei.
Sie differenziert ebenso wie fast alle der vorgestellten Muslimas zwischen Ideal und Realitét,
zwischen Tradition und Religion des Islam in Geschichte und Gegenwart.

.Die unterschiedlich ausgepragte Bereitschaft zu weltanschaulicher Realitatsprifung und
Korrektur kénnte den entscheidenden, inhaltsunabhéngigen Malfistab abgeben, um
festzustellen, in welchem Mal} die Religiositat eines Menschen nicht nur emotions-, sondern
auch kognitionsbestimmt ist*, stellt Bernhard Grom als Forschungsperspektive dar®®.
Nahezu allen Interviewpartnerinnen ist es wichtig, ihre Entscheidung fur den Islam und die
Glaubenswahrheiten ihrer neuen Religion als ,logisch® zu schildern. Dies lasst sich als
Konversionsrhetorik werten, zeigt aber auch, dass den Frauen daran liegt, in ihren religidsen
Vorstellungen wie in ihrer Glaubenspraxis von Uberzeugungen auszugehen, die in kognitiven
Uberlegungen begriindet sind. Ebenso sind sie, wie erwéhnt, bereit, Anspruch und
Wirklichkeit des Islam zu Uberprifen, sich mit kritischen Stellungnahmen von auf3en
auseinander zu setzen und dabei mit eigenen Auslegungen vorgeformten Paradigmen zu
begegnen. Dies wird erleichtert durch die Selbstverantwortung im Glauben, die der Koran
den Muslimen zuspricht. Fir diese eigene Art der deutschen Muslimas, ihr
Religionsverstandnis individuell zu interpretieren, ist das Leben in einem religionsneutralen
Staat Voraussetzung. Katharina B. ist sich wie ihre Glaubensschwestern dessen bewusst:
.Ich glaube, in keinem europdischen Land kann ich meine islamische Religion so gut
ausleben wie hier in Deutschland” (Il. 2.5).

Religiositat, welche die Frauen durch ihr Leben begleitet, in einigen Lebensstationen
bewusst, in anderen in den Hintergrund gedrangt, tragt in sich den Wunsch nach
Verbindlichkeit. Sie erst gibt der Orientierung auf das Heilige seine persoénliche und
gesellschaftliche Kraft. Verbindlichkeit muss spurbar und erfahrbar sein und wird damit zu
einem Aspekt von Religiositat, in dem emotionales und kognitives Interesse miteinander
vereinbar werden. Wo es um Verbindlichkeit von Werten und Sinnstiftungen geht, wird bei

den Frauen nicht nur der Verstand, sondern auch das Gefuihl angesprochen, werden sie von

8 apd., S. 98. Wiesberger bezieht sich auf Untersuchungen von Heirich (1977) und Balch/Taylor (1976,1978).
%9 Grom, S. 224.
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Glaubensinhalten  berthrt  (vgl. Il.  6.1.2). Daher sind die bearbeiteten
Konversionserzahlungen nicht nach der Typologie von Lofland und Skonvod (vgl. I. 4.2.3.3)
einzuordnen: ,Intellectual Conversion“ uind ,Experimental Conversion“ gehen hier bei der
Begegnung mit dem Islam ineinander Uber. Fir die Gotteserfahrung gibt es keine Regeln,
aber Regeln und Rituale bereiten die Begegnung mit dem Transzendenten vor. Viele der
Interviewpartnerinnen wenden sich gegen die Spielarten einer Gesellschaft, die in der
Beliebigkeit der Moderne zu nichts verpflichten. Sie wollen Verantwortung tragen, fir sich
und fur andere. Dies erfordert fur sie Zugehdrigkeit zu einer Gemeinschaft, die Lebensziele
teilt und damit Geborgenheit vermittelt. Verbindlichkeit schenkt Sicherheit und Ilasst
Vertrauen aufbauen. Der Humanistische Psychologe Abraham Maslow hat in seiner
Bedurfnishierarchie die Bedurfnisse nach Sicherheit und Ruhe, nach Bindung und
Zugehorigkeit unmittelbar nach den biologischen Bedurfnissen angeordnet. Die Biographien
der deutschen Muslimas zeigen aber auch, dass fir sie der Islam alle weiteren von Maslow
festgestellten Bedurfnisse erfillt: Selbstwert als das Bedirfnis nach Vertrauen und dem
Gefuhl, etwas wert und kompetent zu sein, Selbstwertgefihl und Anerkennung von anderen,
die kognitiven Bedurfnisse als dem Wunsch nach Wissen, Verstehen, nach Neuem, die
Bedurfnisse nach Ordnung, Selbstverwirklichung als das Bedirfnis, das eigene Potential
auszuschopfen, bedeutende Ziele zu haben und Transzendenz an der Spitze der
Bedurfnispyramide als spirituelles Verlangen, sich mit dem Kosmos im Einklang zu fuhlen,
sich in einem gréReren Sinnganzen zu verstehen. Bedurfnisse werden zundchst gefuhlt, der
Weg zu ihrer Erfullung erfordert aber einen Bewusstwerdungsprozess und damit eine
kognitive Motivation.

Erfullte Bedurfnisse werden in der heutigen Gesellschaft als Glick definiert. Damit schlief3t
sich der Kreis zur Charakterisierung gesellschaftlicher Entwicklungen. ,Der Zwang zur
Orientierung und Entscheidung beinhaltet den Zwang zum Erlebnis und zum Glcklichsein.
Ist es schon schwierig genug, die eigenen ,eigentlichen’ Wiinsche zu identifizieren, so ist es
kaum noch mdglich, sich ohne stabilisierende Muster auf dem Markt der Méglichkeiten zu
orientieren und eine Wahl zu treffen”, stellt Stephanie Klein fest™. Fir die deutschen
Muslimas reduziert sich die Erfillung nicht auf Glick. Religiositat reicht dartber hinaus,
beschrankt sich nicht auf Teilwirklichkeiten des Lebens, sondern verweist auf die Vollendung
des Menschen. Bis zum Beginn der Neuzeit waren Glick und Heil terminologisch
austauschbar, heute tritt eine Dissoziierung der Begriffe ein. Heil in der Ubersetzung von
lateinisch ,salus” spricht in seinen indogermanischen Wurzeln anthropologisch von Ganzheit,
Vollstdndigkeit und Identitdt. Diese Bedeutung findet sich im Arabischen, der
Ursprungssprache des Korans, wieder und gewinnt fir die Glaubigen eine besondere

Bedeutung. ,Also wenn ich das Wort Islam auseinandernehme und dann sehe, das kommt

%0 Klein, S. 99.
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von der Wortwurzel salama her, und salama heif3t in Ordnung sein, heil sein, ok. sein, und
wenn ich mir das mal vorstelle, dass also ein Muslim jemand ist, der ok. ist, der in Ordnung
ist, dann merk ich wie die Begrenzungen, die das vorher fir mich hatte, aufgehoben werden,
weil ich nicht mehr eben nur immer sage, Muslim ist der und der, sondern Muslim ist jemand,
der in Ordnung ist, der ok. ist, der heil ist, heil im Sinne der Schopfung® (ll. 3.6), erklart
Jamila C. ihre kognitive Einsicht, die sie ,emotional unglaublich angesprochen* hat. Heil
bezieht sich damit nicht auf jenseitige Erfillungen, sondern auf die Gegenwart und die
gegenwartige Zukunft, ist das Zentrum des religibsen Denkens und Handelns, Ziel jedes
Ritus’, der Kern der natirlichen und geglaubten Ordnung. Das Versprechen des Glaubens
wird damit fir die Frauen eingehalten: lhre Religiositat fuhrt sie im Islam in der Hinwendung
zu Gott zu einem erfillten Leben — ein Vertrauen, das sie im Christentum, das sie nur auf
partielle Wirklichkeiten ihrer Existenz bezogen, nicht entwickelt haben. Neben der erlebten

~Feiertagsreligion” blieben flr sie viele Bereiche des Lebens entsakralisiert, un-heilig.

2. Islam als gelebte Religion von Frauen
2.1 Weibliche Spiritualitat und Solidaritat

Die Interviewpartnerinnen haben die Begegnung mit sich und der Umwelt neu strukturiert.
Sie haben sich entschieden gegen andere Optionen und fir ein religios bestimmtes Leben.
Sie haben in einer Gesellschaft der Differenzierung von Sinnstiftungen fir sich traditionelle
Wertmuster wieder aktiviert, sich religids neu orientiert in einer religiés unmotivierten Zeit.
Ihre Biographien sind die subjektive Seite sozialer und kultureller Prozesse. Sie wollen sich
nicht widerspruchslos einfiigen in eine von den Kirchen vorgegebene Gestalt der Heiligkeit,
sondern mit ihren individuellen Erfahrungen mit Lebenswirklichkeiten und religidsen Inhalten
Identitat gestalten. Ihre Biographien erzahlen von einer urspringlich religiosen Perspektive,
die sie zu der Frage nach dem Eigentlichen der Existenz fiihrt. Uberlagert von der
Segmentierung des Alltags, in dem jeder mannigfaltige Rollen auszufillen hat, fallt es
schwer, zum alles verbindenden Kern vorzudringen. Die Muslimas streifen den Schleier des
Schweigens Uber transzendenten Orientierungen, tUber Sehnsichten nach Verbindlichkeit
und Geborgenheit und die verhillenden Ablenkungen vom Wissenwollen des Wohers und
Wohins ab, um die Essenz des Daseins wieder in den Blick zu nehmen. Sie entwickeln sich
in der Suche nach Erklarungen in der Annaherung an Gott, von dem sie sich ein eigenes Bild
gemacht haben. Jamila C. beschreibt es fir sich so: ,Ich habe, glaub ich, nie an der Existenz
einer Schopferkraft gezweifelt. Ich hatte Schwierigkeiten mit einem méannlichen Gottesbild,
das hat sich bis in mein hohes Lebensalter (lacht) mittlerweile reingezogen, aber ich glaube,

dass ich mittlerweile andere Zugange gefunden habe“ (Il. 3.4).
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Frauenwege zum Islam werden nicht ohne Angste und Schutzbedirfnis beschritten. Aber es
sind nicht die Gedanken defizitarer Menschen, die motivieren, sondern bewusste
Reflektionen Uber das eigene Sein, die nie angstfrei bleiben. Deutsche Konvertitinnen zum
Islam entsprechen nicht der Norm unserer Gesellschaft, doch hat die Geschichte immer
wieder neu definiert, was normal ist, also vorschriftsmafig, verntinftig und gewohnlich. Die in
Ubereinkunft des Zeitgeistes getroffene Norm, dass Glaube fiir die Sinngebung nicht mehr
notwendig ist, wurde zu einem inszenierten Malfstab, dem sich das unberechenbare
Individuum mit einem anthropologisch verankerten Sinnbedurfnis entzieht. Die angebotenen
Sinnwelten kdnnen partikular greifen, bleiben dabei aber nur Versatzstiicke einer
ganzheitlichen Erfullung. Den Kirchen entgleitet die Richtschnur, die sie Uber Generationen
den Menschen in Europa gereicht haben, zwischen Volksfrommigkeit und theologisch
normativer Kontrolliertheit. Als Schutzhitten fir das Heilige haben sie dort an Bedeutung
verloren, wo sie das Erlebnis Glaube nicht mehr vermitteln. Die deutschen Muslimas
erinnern  sich  einer  christlichen Festtagskultur und einer selbstverstandlichen
Mitmachgemeinschaft, aber keiner Erfahrungen, in denen der christliche Glaube sie berlhrt,
in denen sie Gottesndhe gespurt haben — sie haben die lebendige Spiritualitat des
Christentums als erlebte Religion, auch in ihrer mystischen, kontemplativen Dimension, nicht
kennengelernt. Neben der rationalen Anleitung blieb die schauende oder staunende
Erkenntnis aus. Ohne Vorbilder wurde die Eintibung des Glaubens, zum Beispiel im Beten
lernen oder Schrift lesen, vernachlassigt. Die Frauen haben sich ihrer religibsen Heimat
entfremdet, von der Lehre blieb die Leere, das unverbindliche Vagabundieren zwischen fir
sie inhaltsentleerten Ritualen, kindlich sozialisierten Vorstellungen von einem Gott, die zu
nichts verpflichteten, und einer Kirche, deren Regelwerk beengt, wenn es das
Selbstwertgefuhl nicht stitzt. Der Geist des Christentums blieb fur die Frauen unfassbar, weil
er sie nicht fur den weiteren Gang ihres Lebens be-wegt hat, weil sie ihn nicht als befreiend
erlebt haben.

Befreiung im Islam? Fir Frauen? Ein Widerspruch aus der Aul3ensicht, den auch mehrere
der Interviewpartnerinnen vor ihrem Schritt in die fremde Religion so gesehen haben. ,Ich
habe jedes Vorurteil gehabt“, erinnert sich Katharina B. in ihrer berichteten Biographie (Il. 2).
Uber die Konversionsskripte hinaus, die aus der Sicht der Muslima die dem Islam implizite
Kritik an der Annahme der Dreifaltigkeit, der Gottessohnschaft Jesu und der hierarchischen
Ordnung der Kirchen schildern, geht es in den Lebensgeschichten stets auch und im
Besonderen um die Auseinandersetzung mit der Identitat als Frau im Glauben. Im
emanzipatorischen Selbstverstandnis haben die vorgestellten Frauen den Anspruch auf
Gleichberechtigung in Bildung, Beruf, Kultur und anderen gesellschaftlichen Bereichen
wahrgenommen. Sie wollen in ihrer Selbstverantwortung als Partnerinnen anerkannt werden.

Mit der selbstverstandlichen Uberzeugung von der Gleichwertigkeit der Geschlechter stoRen
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Frauen aber im tatsachlich gelbten Glaubensleben an patriarchal gesetzte Grenzen — im
Christentum ebenso wie im Islam. Wéahrend Jesus und Mohammed in Lehre und Verhalten
ihre Vorbehalte gegeniber Frauen durchbrachen und ihnen mit Respekt begegneten,
werteten ihre Erben bereits in der Anfangszeit der Religionen zur Unterstreichung der
méannlichen Vorrangstellung alles Weibliche umso massiver ab. Die Doktrin von der
Unterordnung der Frau unter den Mann als unwandelbares Gebot Gottes sieht sich zwar
heute im Christentum mit der feministischen Theologie und im Islam mit neuen
Koranauslegungen konfrontiert, welche die Schriften in ihrer historischen Bedingtheit
verstehen. Dennoch bleiben in moralischer Abwertung des Weiblichen unaufgeklarte
Einschrankungen in der erstrebten Gemeinschaft von Frauen und M&nnern im Glauben
bestehen.

Die erworbene Eigenverantwortlichkeit der Frauen aber macht vor der Religion nicht halt. Sie
ldsen sich aus einer Abhangigkeit, die ihre Entfaltung hemmt. Sie emanzipieren®"* sich im
Glauben, bewegen sich weg von einer patriarchal verfassten Religion und lassen sich
inspirieren von einer Frauen-Spiritualitat als ganzheitlichen Zugang zu Gott. Diese entdecken
die deutschen Muslimas in einer besonderen Intensitt und be-geist-ert sie. Jamila C. drickt
es so aus: ,Wenn ich plotzlich merke, dass die Dinge, die ich mit dem Kopf begreife, mein
Herz erreichen, dann ist das eine Nahe, die ich dann zu diesem Schdopfer fuhle, weil ich
merke, dass er uns einheitlich geschaffen hat, als einheitliches Wesen, als etwas, das mit
Kopf und mit Herz und mit Verstand zusammen zu ihm wieder finden soll oder ihn verstehen
oder wenigstens annahernd spiren soll. Und ich glaube, dass Frauen dafir sehr
pradestiniert sind, diese Mdglichkeit zu finden. Ich bin so ein Typ, der sagt, ich versuche, das
wissenschaftlich aufzuschlisseln, das ergreift mein Herz und dann denk ich, das ist eine
Spiritualitat, die ich bei vielen Frauen gemerkt habe, bei vielen Frauen, die sich zum Beispiel
auch kritisch mit der Bibel auseinandersetzen, aber trotzdem ergriffen sind von dem Wort
Gottes, das immer noch da und dass das dann im Raum steht und tragt, die Situation tragt.
Das ist eine, ein Verstehen und ein Fdhlen untereinander, zum Beispiel, wenn wir
gemeinschaftlich beten, auch mit Frauen anderer Religionsgemeinschaften, das ist ganz
deutlich spurbar, also das ist fir mich weibliche Spiritualitéat, das empfind ich so* (ll. 3.5).
Spiritualitat bedeutet fur die deutschen Muslimas ihre Geisteshaltung vom Bewusstsein der
Gottlichkeit allen Lebens, die umfassende Hingabe an Gott und die bewusste Entwicklung
ihres Glaubens; aber auch, dass sie ihr gesamtes Leben in eine vom Glauben getragene und
reflektierte Lebensform integrieren kénnen, dass sie ihren Glauben im Alltag verwirklichen
konnen und aus der Kontemplation im taglichen Gebet die Kraft fur gesellschaftliches

Engagement schopfen.

¥ Als veraltet kennzeichnet der Duden die Definition von emanzipiert mit ,betont vorurteilsfrei, selbstandig und

daher nicht in herkdmmlicher Weise fraulich (...)".
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Spiritualitat als gelebte religiose Identitat, als das Spuren von Lebendigkeit im Glauben und
der Nahe Gottes als individuelles Element wird zum Verbindenden von Frauen, die diese
Erfahrung machen, und Grundlage fuir eine weitere Neuentdeckung der deutschen Muslimas:
Unterwegs auf der Suche nach einem verbindlichen Lebensziel in ihrer Religiositat finden sie
nicht nur individualistisch zu sich selbst, sondern auch in der Gemeinschaft zu einer neuen
Frauenkultur. Emanzipierte Muslimas leben ,einfach 'ne schone Frauensolidaritat (...), die
mich ganz stark beeindruckt und fasziniert hat‘, wie Sanah G. ihre erste Begegnung mit
Frauen im Islam beschreibt (Il. 6.2.3). Islam als Religion der Ménner hat ein Gegentber in
glaubigen Frauen, die sich zusammenschlielen zu einer tragenden Einigkeit. In der
kritischen Auseinandersetzung mit traditionell Gberformten und auch patriarchal verfalschten
Aussagen des Korans spiren die Muslimas die Starke ihrer eigenen Tradition der
Frauengemeinschaft im Islam wieder auf — in der Gruppe der neu entschiedenen Muslimas
aber nicht in ihrem Ausgeschlossen- und Verwiesensein aus der Gestaltung des
Glaubenlebens, sondern in der Kraft, gemeinsam die Wurzeln ihrer Religion zu entdecken
und in eigener Interpretation der Gottesoffenbarung in ihr neue Triebe sprie3en zu lassen. In
diesem weiblich gepréagten Traditionsrahmen entwickelt sich eine tragende spirituelle Praxis
und Identitat, die sich einerseits der Tradition des Islam verbunden fihlt, sich aber auch an
ihr reibt. Als Schwestern im Glauben suchen sie nach neuen Dimensionen in der Vielfalt der
Religion und des Lebens. Islam ist damit nicht mehr begrenzt auf die Auslegung, die der
Koran in Geschichte, Kultur und mannerdominierten Gesellschaften erfahren hat. Die Frauen
wollen ihn zurickfihren auf die Schrift, auf die urspringlichen Worte, den Willen Gottes
herauskristallisieren aus Traditionen — ein Anspruch, mit dem der Islam in der Frihzeit
gegenuber Judentum und Christentum auftrat.

Der Koran stitzt sie in diesem Selbstverstandnis, denn er bietet ihnen ein Frauenbild an, das
ihre Gleichwertigkeit unterstreicht (I. 3), das ihnen Verantwortung im Glauben und im Alltag
gibt und die Mdoglichkeit zur eigenen Entscheidung. Diese Optionen im Verstandnis der
Offenbarung fuhren bei den Interviewpartnerinnen ebenso wie bei geblrtigen Muslimen zu
verschiedenen Auslegungen der Verse, zum Beispiel in der Umsetzung der
Bekleidungsvorschriften. Die Notwendigkeit des Kopftuchtragens wird nicht von allen
Interviewpartnerinnen als religiose Verpflichtung gesehen. Frei von Erbsinde, die Frausein
im Christentum belastet, konnen die deutschen Muslimas ihr Leben auf Gott hin ohne Schuld
der Geschlechtlichkeit gestalten. Sie entdecken im Islam befreiende Strukturen — dies ist
allerdings nur moglich in der Auseinandersetzung mit Schriftstellen des Korans, die ebenso
wie in der Bibel die Unterordnung der Frau fordern. Ihre Argumentation in diesem Konflikt
verbindet sie mit feministischen Theologinnen des Christentums im Ansatz einer historischen
(Frauen)Forschung und einer ganzheitlichen Anthropologie. Zaynab D. sieht wie ihre

Mitschwestern Mann und Frau in gegenseitiger Erganzung: ,Mein Selbstbewusstsein als
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Frau wird durch den Koran bestatigt, so rum, also, ja in erster Linie sind Sie im Koran
Mensch. Die Geschlechtlichkeit im Koran ist zur Fortpflanzung, es muss einfach zwei
verschiedene Geschlechter geben, damit die Menschheit weiter besteht, aber von dem, was
Sie tun, da gibt's keinen Unterschied, dass der Mann da mehr fur belohnt wird oder wie man
das nennen mdchte oder mehr Anerkennung von Gott kriegt als die Frau“ (Il. 4.5).

Mit der Argumentation fur eine befreite Frau stehen die deutschen Muslimas aber nicht nur
im Widerstreit mit den konservativen Exegeten, sondern oft auch mit ihren Ehemannern, die
als gebirtige Muslime in Tradition und Kultur im Islam sozialisiert sind. Religion und ihre
Inhalte von Gberkommenen und gelernten Strukturen des Glaubenslebens zu l6sen, fallt
ihnen schwer; ebenso wie ihren Frauen die Trennung von westlichem Denken, das in ihre
Auslegung des Islam einflie3t und sie weiter begleitet. Dass Ehen daran scheitern, dass die
entschiedenen Muslimas ihre Ehemanner in der Verbindlichkeit von Regeln und Pflichten
Uberholen, legt die Vermutung nahe, dass die Frauen sich in der Eheschliefung mit einem
Muslimen auch eine weitere Stabilisierung des neuen religidsen Identitatskonzeptes erhofft
hatten — eine Erwartung, die sich nicht erfillt, wenn sie bei dem geburtigen Muslimen die
gleiche Indifferenz und Gleichgiltigkeit im Glauben entdecken, die sie im Rickblick auf ihre
christliche Sozialisation ablehnen. Inwieweit der mannliche Zugang zur Religion in seinen
Grundséatzen das Trennende darstellt, misste in einer eigenen Forschung mit dem Fokus auf
maskuline Spiritualitdét im Bezug auf Mannerwege zum Islam in Deutschland untersucht

werden.

2.2 Konversion oder was vom Christentum bleibt

Zwei Drittel der Deutschen glauben an Gott, allerdings in sehr differenten Vorstellungen. Zu
diesem Ergebnis kam eine von der Zeitschrift Focus in Auftrag gegebene Umfrage zu
,Glaube in Deutschland“*®’. Der Monotheismus ist dabei fiir 78 Prozent der Glaubigen
tragend. Weiter heil3t es in der Auswertung der Umfrage: ,Nur 18 Prozent dieser
Zweidrittelmehrheit finden eine Definition fur ihren Gott, die noch mit dem christlichen Gott-
Vater-Sohn-Heiliger Geist, mit einem personalen Gott, zur Deckung zu bringen ware.” Der
christliche Gottesglaube fokussiert sich vor allem im Blick auf Jesus. Bei den bekennenden
Christen glauben 81 Prozent an Jesus als Gottes Sohn, an die heilige Dreifaltigkeit gut zwei
Drittel. Mit steigendem Bildungsgrad vertreten die Glaubigen diese Uberzeugung jedoch
immer seltener. Die grundlegenden Prinzipien der christlichen Lehre sind wenigen vertraut:
42 Prozent der Bundesbirger wissen nach eigenen Angaben gut bzw. sehr gut tber die
Zehn Gebote bescheid; den Inhalt der Bergpredigt kennen nur 17 Prozent. Die Frage ,Leben

%2 Glaube in Deutschland. Das Lexikon zu Religionen und Glaubensgemeinschaften. Miinchen 1999.

Demoskopische Analyse der Umfrage S. 9-39.
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wir in einer christlichen Gesellschaft ohne Christen? beantwortet der Religionssoziologe
Michael N. Ebertz mit der Feststellung: ,Der groldte Teil unserer Kultur, unseres Alltags ist
christentimlich.®*®* Christliche Werte pragen im Ergebnis der Umfrage noch immer die
Grundlagen der Gesellschaft, auch wenn sie zu einem grof3en Teil ihre Herkunft ignoriert.
Zwischen der Wahrnehmung von Christentum als kulturpragender Kraft und dem Glauben an
Gott bewegen sich auch die Biographien der deutschen Muslimas. Sie zeigen sich damit
zeitgemal inmitten der Gesellschaft stehend. Als ,christentiimlich haben sie ihr Umfeld der
Kindheit erlebt: ,Man macht das einfach”, erinnert sich Silkke A. an den Empfang der
Sakramente (ll. 1.3). Katharine B. denkt an das Glaubensleben ihrer Herkunftsfamilie im
Zusammenhang mit ihrer ersten Begegnung mit Muslimen zuriick: ,Wobei sich islamische
Eltern oder Uberhaupt islamische Leute genieren sich nicht, tber Religion zu reden, so wie
das bei uns verschdmt gemacht wird, also bei uns mein ich jetzt im evangelischen oder
katholischen Bereich, is wat fir alte Leute oder grade mal fir Weihnachten oder zur
Hochzeit, aber sonst redet doch kein Mensch tber Gott, so richtig offen, ach ne, machst mal
lieber nicht, machst dich lacherlich, schiebst dich in 'ne Ecke Zeugen Jehovas oder so was
ahnliches* (ll. 2.3). In der Erinnerung stand im familiaren Leben der wirkliche Sinn und die
Sinngebung im Christentum nicht im Mittelpunkt. Religion wurde in die Privatsphare
verbannt, reduziert auf Brauchtum, religiose Versatzstiicke von Ubergangsriten im
Lebenslauf sowie auf Festkultur und damit nicht erfahrbar.

Gepragt von ihrer christlichen Herkunft gingen die Frauen auf der Suche nach ihrer
individuellen Lebensform auch auf die Suche nach neuen Sinnorientierungen und
eindeutigeren Antworten®* auf die religiésen Fragen, die im Erbe ohne vermittelten Inhalt
offen blieben. In ihrem ebenso intellektuell-dogmatischen wie biographischen Wandel
glauben sie daran, fur sich den richtigen Weg gefunden zu haben, in ihrer eigenen
Spiritualitat und ohne Beschrankung auf das christliche Glaubensbekenntnis — so wie es
Silke A. in der Neuentdeckung religioser Mystik ausdriickt: ,Wenn du Gott suchst, findest du
ihn nicht in Mekka, auch nicht in Jerusalem, sondern nur in deinem Herzen. Und das war so
fur mich der Weg, den ich suchte” (II. 1.9). Sie wollen ihr Leben mit ihnrem Wollen bestimmen
— im Blick auf Gott. Sehen sich auch einige der Interviewpartnerinnen auf diesem Weg
gefuhrt, so reduzieren sie die biographischen Erfahrungen nicht auf eine go6ttliche
Vorherbestimmung. Sie werten den Schritt in den Islam als das Ergebnis einer
Auseinandersetzung mit eigenen Werten und einer Entwicklung aus dem Glauben.

%3 Glaube in Deutschland. S. 35.
%% Sanah G. sagt zu der Alternative, sich fir ein Uberzeugtes Christin-Sein zu entschliel3en: ,Dafir ist mir das

Christentum einfach nicht so eindeutig. Es wére naturlich schon méglich. Man weil3 ja nie, was wére, wenn. Es
schien mir schon so, dass es halt einfach so hat sein sollen, dass ich mit dem Islam zusammengekommen bin.
Weil's einfach auch ne klarere Lebensform, klarer in der Aussage.” (ll. 6.2.4).
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Christentum und Islam werden dabei nicht gegeneinander aufgewogen. Im Ruckblick stellen
die deutschen Muslimas vor allem fest, dass ihnen im Christentum Erklarungen in ihrem
Glauben fehlten. Tatséchlich wurden diese aber erst gesucht, als sich die Frauen mit dem
Islam beschéaftigen. In den Jahren zwischen der Erstsozialisation und der Begegnung mit
einer fremden Religion lag bei Vielen der Interviewpartnerinnen eine Zeit, in der die Frage
des Glaubens in den Hintergrund trat, so wie es Silke A. schildert: ,Weil einfach ganz andere
Sachen aktuell waren, dass ich gar nicht mich jetzt so hingesetzt hab: Glaub ich jetzt an
Gott, glaub ich an Jesus?* (ll. 6.2.2). Die deutschen Muslimas bewerten in der erzahlten
Rekonstruktion ihrer Lebensgeschichte die Nachfrage nach zentralen Glaubensaussagen
des Christentums mit einer biographischen Relevanz, die sie in dem Umfang wohl in der
berichteten Zeit nicht hatte. Aus der Sicht des Islam wird in allen Interviews die Trinitat und
die Gottessohnschaft Jesu thematisiert — dogmatische Lehren, die auch von bekennenden
Christen, wie die Umfrage zeigt, nicht immer angenommen werden kénnen, und die fir die
deutschen Muslimas zu den ,nicht logischen” kirchlichen Glaubenssétzen gehdéren. Zaynab
D. schildert ihre erinnerten Uberlegungen so: ,Und aufgrund dessen hab ich dann
angefangen zu suchen, also es war einfach so, wie’s dargestellt wurde, unbefriedigend. Es
war einfach unlogisch (lacht), ich hab das auch so damals dem Pfarrer gesagt, kann doch
nicht so sein, Vater, Sohn und Heiliger Geist, Vater und Sohn, wo ist die Mutter, (lacht) und
da fing’s dann schon an, ne.” Mag man in der Ablehnung dieser Glaubensdimensionen des
Christentums auch eine Konversionsrhetorik erkennen, so zeigt dies auch, dass die religiose
Erziehung Lucken offen lie. Das Fundament der ersten Glaubensvermittiung tragt nur
begrenzt, weil geglaubt werden musste, was nicht verstanden und empfunden werden
konnte. In der Kontinuitat der Biographieerzahlungen |6st der uneingeschrankte
Monotheismus des Islam dann folgerichtig die Zweifel an dem Lehrsatz der Dreifaltigkeit auf.
Religion wird fir die entschiedenen Muslimas verstehbar und damit ,logisch®.

Kontinuitat wird in besonderem Mal3e Uber die Person Jesu hergestellt. ,Ich stellte dann aber
fest, die ganze Geschichte ist dieselbe wie im judischen und christlichen Bereich, die
Propheten bleiben alle gleich, der Jesus hat ‘ne enorme Rolle, der fir mich sehr wichtig
war, erinnert sich Katharina B. (ll. 2.3) an die fir sie bedeutungsvolle Entdeckung im Islam,
in dem die fur sie unerklarbare Vorstellung vom Sohn Gottes aufgehoben wurde. Auch
Jamila C. findet mit Jesus im Islam ihr Zuhause: ,Ich hab damals nicht den Eindruck gehabt,
dass das jetzt eine Sache ware, wenn ich mich islamisch betatigen wirde, die mich vom
christlichen Gottesbild oder sagen wir mal vom, ja, von dieser christlichen Urfigur Jesu
entfernen wirde. Und, weil das eben, das gab so’'n Heimatgefuhl, ich hatte also gar keine
groBen Schwierigkeiten, weil der kam ja so oft im Koran auch vor, dass es nicht so
problematisch fur mich war” (ll. 3.3). Die Entscheidung fur den Islam bedeutet flr sie nicht

den Abschied von Jesus als Kristallisationsfigur christlicher Werte, welche die Frauen auch
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ohne Kirchenbindung verinnerlicht haben. Gleichzeitig ist er aber in ihrer neuen Religion
leichter einzuordnen. In der Reihe der Propheten wird er zur charismatischen Persoénlichkeit
— ein Bild, das den Frauen vertrauter ist als die theologische Definition als eine der drei
Personen im Einen Gott. Jesus ist nach dem Koran Teil des eigenen, islamischen
Heilsweges (vgl. 1. 2.3.2). Fur die deutschen Muslimas ist damit die Preisgabe der
Zentralstellung Jesu Christi ein Abschied vom kirchlichen Dogma der Heilsuniversalitat, nicht
von der Wertschatzung seiner Personlichkeit fir den eigenen Glauben.

“395 \wird fur die Frauen so in ihrer

Der Islam als ,Religion der Erinnerung an den Einen Gott
Perspektive zur Fortsetzung ihres Glaubens. Sie leben ihn nicht in einem synkretistischen
Ansatz, sondern haben sich klar entschieden fir das Bekenntnis zu Allah nach der Schrift
des Korans. Dennoch ist fur sie das Christentum Teil ihrer Religion als alterer und zeitlich
davor liegender Heilsweg, der nach muslimischem Verstéandnis nach Gottes Willen im Islam
seine Vollendung findet — Islam als ,Update des Christentums®, wie es Sanah G. bezeichnet
(Il. 6.2.4). Die deutschen Muslimas wenden sich in ihrer Interpretation nicht vom Christentum
ab, sondern zum Islam als nachster und letzter Stufe der Gotteserfahrung hin. ,Und je mehr
ich mich damit beschaftige (...), komm ich nattrlich zu meinem Ursprung wieder zurlck, dass
ich auch diese verbindenden Elemente sehr viel deutlicher seh’, ja, sich ein Kreis auch
wieder schlief3t. Ich hab mich nicht nur vom Christentum weg bewegt, sondern durch diese
verbindenden Elemente, die vorhanden sind, dass man sich auch wieder hinbewegt, wobei
ich mich aber nie wieder als Christin bezeichnen wirde oder dahin zuriick méchte”,
beschreibt Silke A. ihre Entwicklung. Die Frauen schildern ihre Entdeckung des Islam als
Bereicherung, als Geschenk. So konnte es auch Esma F. sehen in der Beschreibung dieser
ihr friher fremden Religion: ,,Eigentlich kannst du, wenn du den Islam annimmst, das vom
Christentum ablegen, was dir schwer begreiflich erscheint, aber alles Gute kannst du
beibehalten und du kriegst noch ‘nen Propheten Mohammad und den Koran obendrauf* (ll.
6.1.2). Dieses vereinfachende versprochene Mehr an Inhalt und Weniger an fir sie
widersprichlichen Glaubenssétzen beschreiben die Frauen als Motivation fiir die Logik ihres
Handelns, fir die Folgerichtigkeit ihres Weges, der zum Ziel des einen Gottes fiihrt.

Die Biographien erzahlen von einem Erleben der neuen Erfahrung, aber auch vom aktiven
Streben nach einer neuen Glaubenshaltung, das die Frauen zu einem personlichen Wandel
ebenso wie zu sozial-strukturellen Veranderungen herausfordert. Im Ergebnis dieser Arbeit
kann ich mich der Aussage Walter M. Sprondels anschlieen, dass Konversion nicht ,den
theoretisch wie praktisch kaum vorstellbaren vollstandigen Austausch der Inhalte von
Realitatsauffassungen, sondern die Neustrukturierung von alten und neuen Inhalten®
bedeutet®®*. Damit stellt sich aber auch die Frage, inwieweit der Begriff der Konversion fiir

Frauenwege zum Islam greift. In der Unterscheidung von Travisano zwischen Konversion als

%5 Abdullah 1992, S. 137.
%6 (vgl. I. 4.1). Sprondel 1985, S. 551.
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drastischen Lebensveranderungen, in denen die alte Identitat negiert und radikal
reorganisiert wird, und Alternation, bei der die neue Identitat natirlich aus der anderen

hervorgeht®”’, kénnen die vorgestellten deutschen Muslimas nicht grundsétzlich als

3% miusste der

Konvertitinnen benannt werden. In der Definition von Wohlrab-Sahr
Alternationsbegriff gewahlt werden: ,Die schwierig zu bestimmende Differenz zwischen
radikalen und weniger radikalen Formen religibsen Wandels wére dann daran zu
identifizieren, ob sich ein Prozess symbolischer Transformation aufzeigen lasst, in dem
krisenhafte Erfahrung symbolisch verdichtet artikuliert, in einen neuen Rahmen gestellt und
dadurch umgewertet und in eine neue Ordnung Uberfuhrt wird. Der Konversionsbegriff bliebe
dann solchen Prozessen symbolischer Transformation vorbehalten, in anderen Fallen des
Ubertritts ware der Begriff der Alternation vorzuziehen.“ Ausgehend von der lateinischen
Verbbedeutung von ,convertere* mussten sich die deutschen Muslimas auf ihrem religiosen
Weg umgewendet haben, mussten sie im Prozess ihrer Entwicklung umkehren und sich
damit von dem zunachst angestrebten Ziel abwenden. Fir sie aber war der Ubertritt zum
Islam ein weiterer Schritt in dieselbe Richtung. Jamila C. spricht dies ausdrtcklich an: ,Und
von daher hab ich nie irgendwo eine Konversion, das heil3t sich drehen oder wenden zu
irgendetwas anderem, hab ich nicht empfunden. Ich fand einfach, dass ich nur einen Schritt
weiter, einen Schritt noch eines anderen Weges, der ebenfalls zum Ziel fuihrt, gehe.” (Il. 3.4)

Das der Alternation zugrunde liegende lateinische ,alterno* bedeutet dagegen ,abwechseln,
bald dies, bald jenes erwdgen, schwanken®. Schwankend aber zeigen sich die Frauen in
ihrer Auseinandersetzung mit dem Islam nicht. lhre Entscheidung ist kein Abwechseln der
Religion, sondern in ihrem Blick auf den eigenen Lebensweg eine kontinuierliche Folge von
Glaubensorientierungen, ein glicklicher Fortgang, wie ihn das lateinische Substantiv
,successus” ausdriickt, in der Verbform Ubersetzt mit ,emporsteigen, nachfolgen“. Die
deutschen Muslimas haben sukzessive ihre Sicht auf die Welt, ihr Gespur fur die eigene
Spiritualitat, ihre Einordnung in die Gesellschaft, ihre Variablen der personlichen Identitat und
die Orientierungen ihrer Religiositat verandert, sie umgestaltet zu einem Fundament, das alle
Bereiche ihres Lebens trdgt und auf dem sie sich in Selbstverantwortung Gott annéahern
konnen. Sie verstehen ihren Prozess der Weiterentwicklung als Sukzession. Aus
gemeinsamen Wurzeln folgt im muslimischen Verstandnis der Islam dem Christentum nach.
Die deutschen Muslimas folgen auf ihnrem Lebensweg dieser Spur. Die Aufeinanderfolge der
Religionen haben sie im zeitlichen Ablauf ihrer Biographie nachvollzogen, als strukturiertes
Nacheinander von Zugangen zur Gotteserkenntnis. Der Entstehungsprozess ihrer neuen
religidsen Orientierung verlauft im Wechselspiel zwischen Simultaneitat und Sukzession. Bei
der Entscheidung fir den Islam bleibt fur sie das Christentum ebenso wie ihre abendlandisch

kulturelle Pragung gegenwartig. In der neu gewonnenen Innenansicht als Muslima fuhren sie

%7 (vgl. 1. 4.1). Travisano, S. 598.
*8 \Wohlrab-Sahr 1999, S. 359.
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die christliche Hinwendung zu Gott auf ihrem Weg des Islam zu einer gesteigerten, weil
uneingeschrankt monotheistischen Form des Glaubens.

Mit theologischen Ansprichen des Christentums unvereinbar, weil sie mit ihren eigenen
Erklarungen dogmatische Verankerungen grundlegend in Frage stellen, finden die deutschen
Muslimas fir sich in der liberalen Auslegung des Korans zu einer Kontinuitéat ihrer
Biographien. Sie begegnen der individuellen und kollektiven Herausforderung, die sich ftr
Menschen aus den Optionen zum Handeln und zur Freiheit ergibt, mit der Entscheidung,
Lebensorientierungen ethisch mit einer engen persénlichen Bindung an Gott zu gestalten,
verwandeln im Sinne von Kierkegaard®® Méglichkeiten durch ihr Handeln in Wirklichkeiten.

¥ Kierkegaard, Séren: Der Begriff Angst. Hrsg. v. Uta Eichler. Ditzingen 1992.
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