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I. Einleitung

Fiir Aischa und Fati ist der Islam nicht nur der Glaube an Gott, sondern er ist ein Regelwerk,
das ihren Alltag stark bestimmt. Der Islam ist fiir beide Studentinnen nicht nur Glaube,
sondern bedeutet auch eine bestimmte Religionspraxis, vor allem das Gebet, und auch eine
religios motivierte Ethik. Fati schildert mir das durch ein Beispiel aus ihrem Leben, in dem

sie die islamische Sexualethik mit der Religionspraxis verbindet:

»Ich tue mein Bestes. Zum Beispiel kann ich nicht flinfmal am Tag Dbeten,
manchmal hore ich auf. Ich bete 6 oder 7 Monate im Jahr, aber im Sommer geht
das nicht. Ich gehe an den Strand, da kann ich nicht beides machen. Ich kann
mich nicht im Badeanzug an den Strand legen und dann den Schleier anziehen, um

das Gebet zu machen. Das ware widerspriichlich.“ Fati

Sie versucht, sich moglichst nach den religids begriindeten Vorschriften zu verhalten, es
gelingt ihr jedoch nur bedingt. Sie sieht einen Widerspruch darin, ihren Kdrper am Strand zu
entbléBen und gleichzeitig zu beten. Fati 16st diesen Widerspruch dadurch, dal} sie zu einem
partiell religiosen Menschen wird. Im Sommer kiimmert sie sich nicht um religidse Prinzipien
und geht an den Strand, im Winter, vor allem im Fastenmonat Ramadan, betet sie und verhalt
sich nach den religiésen Vorschriften. Sie erkennt diesen Widerspruch und ist mit ihrer
personlichen Losung nicht besonders zufrieden. An einer Stelle unseres Gespriachs sagt sie
mir, dal sie ein schlechtes Gewissen habe, weil sie nicht regelméfig bete. Auch Aischa

erkennt und beschreibt Widerspriiche in ihrem personlichen Verhalten:

»Wir, die jungen Leute, wir haben sexuelle Beziehungen. Doch die Gesellschaft
und unsere Familien akzeptieren das nicht. Ich kann dir nicht sagen, das mir
das keine Probleme macht, sonst mibte ich ligen. Manchmal macht mir das
Probleme. Das ist paradox. Mein Glaube an den Islam ist sehr stark, aber im
taglichen Leben mache ich Sachen, die der Islam verbietet. Das ist paradox,

aber so ist es.“ Aischa

Aischa beschreibt, da} sie sexuelle Beziechungen zu Minnern habe, aber daB} sie dies nur
schwer mit ihrem Glauben in Einklang bringen konne. Sie sagt, dal sie sehr stark an Gott
glaube, aber gleichzeitig islamische Verbote iibertrete. Aischa 10st diesen Widerspruch
dadurch, daB3 sie ihn verdriangt. Sie sagt, daB3 sie kein religioser Mensch sei, daB3 sie nicht
gerne iiber Religion spreche. Dennoch holt sie immer wieder dieses unbestimmte Gefiihl ein,
etwas falsch zu machen, nicht kohérent in ihrem Verhalten zu sein. Aischa und Fati sind nur
Beispiele fiir das Unbehagen, das die marokkanischen Studentinnen im Hinblick auf ihre
religiose Identitdt spiiren. Khadija, eine Studentin der islamischen Wissenschaften, bringt

diese Situation auf den Punkt:



sEntweder wir folgen unserer muslimischen Identitdt, oder wir importieren die
europdische Zivilisation. Wir haben eure Zivilisation importiert. Aber sie ist
unvereinbar mit unserer Identitat. Die Jugendlichen, die du treffen wirst,

leben in einer Periode des Unbehagens.“ Khadija

Die Studentinnen befinden sich in einer Lebenswelt, in der ihre religiose Identitit nicht mehr
klar vorgegeben ist. Sie bewegen sich zwischen ihrer Familie und der Schule und spiter der
Universitidt, wo sie jeweils einen anderen Zugang zur Religion bekommen. Sie werden
einerseits auf traditionelle Weise familidr sozialisiert, erfahren die ‘offizielle’ Interpretation
des Islams in Schule und Universitidt und entdecken andere Dinge im Eigenstudium des
Korans, des Hadith' und anderer religiéser Schriften. Sie leben also zwischen verschiedenen
Lebenswelten, die jeweils andere Schwerpunkte setzen und reagieren in ihrer personlichen
religiosen Identitét auf diese Vielfalt.

Dabei wird die islamische Identitit von den Studentinnen in unterschiedlicher Art gelebt, was
den Kleidungsmodus, die Gebetspraxis und auch die Sexualethik betrifft: Einige tragen den
Schleier und kdrperunbetonte Kleidung, andere tragen ihr Haar offen und Jeans. Einige beten
immer zu den Gebetszeiten und andere beten nur, wenn sie abends nach Hause kommen, oder
sie beten gar nicht. Einige Studentinnen distanzieren sich von Ménnern, oder sprechen nur in
‘unverfanglichen’ Situationen mit ihnen, andere wiederum haben gegen Liebesbeziehungen
nichts einzuwenden. Diese Vielfalt an Verhaltensweisen in der Gruppe der Studentinnen
verbliifft zunéchst, jedoch darf dies nicht zu einem vorschnellen Urteil fiihren. Es ist nicht so,
daf} es eine bestimmte Gruppe gibt, die die Religion ernst nimmt und eine andere tut dies
nicht. Jede Studentin lebt eine eigene islamische Identitdt, die sich auf unterschiedliche Art
und Weise ausdriickt. Unabhéingig vom Kleidungsmodus, von der Gebetspraxis und der
Sexualethik vertreten die Studentinnen in Gespriachen eine eigene religiose Identitdt, die sehr
komplex und oft auf den ersten Blick widerspriichlich ist. Ihre religidse Identitit beruht auf
einem aktiven Umgang mit der Religion. Dieser aktive Umgang besteht in einer Abgrenzung
von den Werten der eigenen Sozialisation und von den Werten, die die Gesellschaft ihnen

anbietet.

Es soll in dieser Arbeit der These widersprochen werden, da3 es einen ‘Islam’ gibt, der
festgelegte Dogmen und Regeln umfalt. Juliette Minces beispielsweise schreibt in ihrer

Untersuchung iiber Frauen im Islam, daf3 ‘der Islam’ die Entwicklung von Frauen blockiere:

' Im Hadith sind Ausspriiche und Lebensgewohnheiten des Propheten iiberliefert, die den Menschen als
Richtschnur fiir ein muslimisches Leben gelten. Die allgemein anerkannten und zitierten Hadith- Sammlungen
in Marokko sind die Sammlungen von Buchari und von Muslim.



»L"Islam, parce que le Coran a été décrété parole de Dieu dictée directement a
son Prophéte, donc intangible, a Dbloqué définitivement toute véritable

possibilité de réactualisation du statut des femmes.“2

Die Losung fiir das von ihr beschriebene Problem der Unterdriickung von Frauen im Islam,
sieht sie in einem Islam der sich auf seine spirituellen Aspekte beschrinken solle und der die
Geschlechterbeziehungen, die vom Koran vorgeschrieben sind, als Produkt einer vergangenen
Epoche sehen solle.” Damit verkennt Juliette Minces die religiése Identitit der muslimischen
Frauen selbst, die sich auf den Koran als Wort Gottes berufen und fiir die eine Trennung
zwischen einer spirituellen und einer praktischen/gesellschaftlichen Ebene nicht moglich ist.

Andere Wissenschaftler betrachten den Islam im Kontext der Modernisierungstheorie.
Bassam Tibi etwa bezeichnet den Islam als Entwicklungshemmnis fiir ‘Entwicklungslédnder’.
Die einzige Moglichkeit der Muslime, sich an den sozialen Wandel anzupassen, sei eine
Sikularisierung.” Tibi definiert den Islam als ein System von Vorstellungen der Realitit, das
unverinderbar ist.’ Er stellt schlieBlich fest, da} die Muslime mit dem sozialen Wandel nicht

zurecht kommen konnen:

»,Der skripturalistische Islam befdhigt seine Gl&ubigen nicht, den Wandel
kulturell =zu verarbeiten. Zwar findet ein Wandel kontinuierlich statt, aber
der Islam 14Bt diese Kategorie in seiner Doktrin nicht zu. So miissen Muslime
auf verdnderte Situationen mit einem kulturellen System reagieren, das dem

eigenen Selbstverstandnis nach abschluBhaft und unveradnderbar ist.“6

Fiir Tibi bleiben nur zwei Mdglichkeiten offen: Eine Sékularisierung, die den Islam von der
Politik trennt oder eben eine Politisierung des Islams, die den Wandel grundsétzlich verneint.
Tibis Sicht auf den Islam ist dabei von einem zentristischen Weltbild geprigt’ und er wird der

religiosen Identitdt von Muslimen nicht gerecht.

Auch Muslime selbst stellen den Islam oft als einheitlich dar und verneinen damit
verschiedene religidse Identitdten. Nicht nur Vertreter des ,,revolutioniren‘ Islams® tun dies,
sondern auch Vertreter eines streng skripturalen Islams wie Mahmoud Zakzouk, ehemals

Dekan der Fakultit fiir Islamische Theologie an der Al-Azhar Universitét in Kairo:

? Juliette Minces, Le Coran et les femmes, Paris 1996, S.124

* Ebd. S.129

* Bassam Tibi, Der Islam und das Problem der kulturellen Bewiltigung sozialen Wandels, Frankfurt/Main 1985,
S.246

°Ebd. S.21

%Ebd. S. 242

7 An einer Stelle des Buches betont Tibi, da die Reformation im Christentum sowohl eine Verarbeitung, als
auch eine Ermdglichung des Aufstiegs der modernen Gesellschaft darstellt (S.21). Auch stellt er den Begriff
»Moderne* nicht in Frage.

¥ Ich verweise hier beispielhaft auf das Buch des Vorsitzenden der marokkanischen Organisation Al-Adl wa al-
Thsan: Abdesslam Yassine, Islamiser la modernité, Paris 1998



»,Gibt es also tatsdchlich sozusagen verschiedene ‘Islame’? Wenn wir vom Islam
selber ausgehen, also von der ‘Sache’ Islam selber her gesehen, erscheinen
solche Urteile als oberflachlich, da sie am Kern der Sache vorbeizielen. (..)
Die Frage, die wir beantworten wollen, ist vor allem die folgende: Was ist

eigentlich das wahre ‘Gesicht’ des Islams d.h. was koénnen wir iber den einen,
die Geschichte gestaltenden, sich durchhaltenden, wirksamen Islam aussagen?“9
Fiir Zakzouk ist der Islam eine auf den Koran und den Hadith bezogene Religion, die sich
durch die Geschichte hindurch erhalten hat und die bis heute wirksam ist. Damit verneint er
unterschiedliche religiose Identititen, die nicht unbedingt auf die Schriften bezogen sind oder

einen unterschiedlichen Zugang zu den Schriften haben.

Ich will in dieser Arbeit nicht ‘den Islam’ untersuchen, sondern ich will versuchen, die
islamische Identitdt von Studentinnen in Marokko zu beschrieben. Diese Identitét entsteht aus
Reaktionen auf gesellschaftliche Entwicklungen, auf die Geschichte des Islams, auf die
eigene Sozialisation, sowie auf die ,,Moderne®, auf westliche Werte. Ich gehe davon aus, daf3
es ‘den Islam’ nicht gibt, sondern nur individuelle islamische Identititen. Religion kann nur
durch die Glaubigen selbst erfahren werden. Denn, so Waardenburg, wenn man Religion
erforschen will, geht es darum, den Sinn zu begreifen, den religiose Phdnomene explizit oder
implizit fiir die Menschen haben, zu deren religidsem Ausdruck sie gehoren.'® Waardenburg
zufolge bekommt ein Phdnomen oder ein Verhalten erst dann eine religiose Qualitit, wenn es
von den Gldubigen selbst in einem religiosen Diskurs diskutiert und erértert wird, oder aber
erst dann, wenn die Menschen den Sinn eines Phdnomens von einer Quelle ableiten, die
auBerhalb der empirischen Alltagsrealitit liegt (wie das Jenseits).!" Damit fordert
Waardenburg dazu auf, Religion nicht in Schriften oder in Theorien zu suchen, sondern in

den Diskursen, in denen Menschen sich auf etwas Jenseitiges beziehen.

Hierzu hat Mounia Bennani-Chraibi versucht, die religiose Identitdt von Jugendlichen in
Marokko durch Gespriache herauszufinden: Sie stellt fest, da3 diese ihre islamische Identitit
individuell als ,Bastelidentitidt (Bricolage) oder als ,Arrangement mit der
Konsumgesellschaft* leben.'> Auch Rahma Bourquia beschreibt in einer Studie iiber Werte
bei Studierenden in Rabat, da3 deren religiose Identitdt aus einer Mischung von Haltungen
und Ideen besteht, die manchmal widerspriichlich sind und wo Opportunismus, Sich-

Durchbeiflen und Realismus mit Marxismus und Islamismus vermischt sind. Sie stellt fest,

? Mahmoud Zakzouk, Ein Islam und viele Interpretationen, S.23f. aus: (ders.), Gesichter des Islam - 2.Orient-
Tagung im Haus der Kulturen der Welt, Berlin 1991, S.23-48

' Jacques Waardenburg, Perspektiven der Religionswissenschaft, Genf 1993, S.16 f.

1 Jacques Waardenburg (ed.), L’Islam, une religion?, Genéve 1989, S.35

12 Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles - les jeunes au Maroc, Paris 1994, S.102



daB3 sich die ideologische Zugehorigkeit der Studierenden meist nicht in einem bestimmten
Verhalten duBlert, und daraus schopft sie ebenfalls die These einer ,,Bastelidentitéit“.13

Akbar Ahmed dagegen prognostiziert, dal Muslime in eine postmoderne Phase eintreten
werden, in der sie sich selbstbewul3t zu ihrer Religion bekennen und diese fiir fortschrittlich
und nicht mehr fiir traditionell oder riickschrittlich halten werden, wie noch in den 80er
Jahren. Der Trend gehe, so Ahmed, zu einer verstirkt selbstbewuBlten islamischen Identitat."*
Richard Jacgemond meint, daB3 sich die muslimische Identitit nicht aus einer einfachen
Konfrontation zwischen ,,Tradition* und ,,Moderne* verstehen lasse. Vielmehr bestehe sie aus
Synthesen, Synkretismen, Erfindungen und kulturellen und ideologischen Rekonstruktionen,
die das Individuum in seiner Identitit lebt."> Wie sich diese individuelle religiose Identitit bei

Studentinnen in Marokko zeigt, will ich anhand einer Gruppe von Studentinnen der

Geisteswissenschaften an der Universitit in Rabat untersuchen.

Wihrend eines mehrmonatigen Aufenthalts in Marokko habe ich versucht, die religiose
Identitit, den gelebten Islam der Studentinnen zu verstehen. Die Mittel, die ich dazu hatte,
waren die teilnehmende Beobachtung, aber auch und vor allem Gespréche, die ich mit den
Studentinnen iiber mehrere Stunden hinweg fiihrte und die mich mit ihrer Lebens- und
Gedankenwelt vertraut machten. Das Ziel dieser Arbeit ist es, die religiose Identitét einiger
Studentinnen in ihrer Breite und Tiefe darzustellen, um zu sehen, was Religion in ihrem
Leben bedeutet. Dabei werde ich zunichst das religiose Umfeld der Studentinnen darstellen,
das durch religios legitimierte Herrschaftsdiskurse gepragt ist. In einem zweiten Schritt
werden die Reaktionen auf diese Diskurse in einzelnen Portrdts dargestellt werden und
schlieBlich sollen die Gemeinsamkeiten der religiosen Identitit in der Gruppe der
Studentinnen herausgearbeitet werden. Somit entsteht ein Gesamtbild der religiosen Identitdt

von Studentinnen in Marokko.

I1. Herangehensweise an die Studie

1. Zu den Begriffen Religion, Islam und Lebenswelt

"> Rahma Bourquia (Hrsg.), Jeunesse estudiantine Marocaine- valeurs et stratégies, Rabat 1995, S.109

4 Akbar, Ahmed S., Postmodernism and Islam - Predicament and Promise, New York 1992, S.35 und S.195;
Akbar meint damit jedoch nicht ein Verstarken des politischen Islam, sondern eine muslimische Identitét, die
nach auflen hin selbstbewuBter auftritt

"> Vorwort von Richard Jacquemond, S. 8 aus: Hussein Amin, Le livre du musulman désemparé - Pour entrer
dans le troisiéme millénaire, Paris 1992 (orig. Kairo 1983)



Wenn man von Religion spricht, dann kann man dies nicht tun, ohne sich dariiber klar zu
werden, was Religion alles bedeuten und in welchen Zusammenhingen sie untersucht werden
kann. Ich will hier kurz zwei Ansidtze gegeniiberstellen, die sich der Religion jeweils von
einem anderen Blickwinkel her ndhern.

Der erste Ansatz, der von Emile Durkheim, Niklas Luhmann und Clifford Geertz vertreten
wird, betrachtet die gesellschaftliche Bedeutung von Religion. Fiir Emile Durkheim ist
Religion ein ,,moralischer Korper '°. Die Menschen seien Teil dieses moralischen Kérpers
und triigen durch ihre religidsen Uberzeugungen und religidsen Praktiken zu einer
Fortexistenz dieses Korpers bei. Religion halte die Gesellschaft zusammen. Durkheim geht
dabei von einer institutionalisierten Form der Religion, der Kirche, aus. Ahnlich sieht das
Niklas Luhman. In seiner Untersuchung ,,Funktion der Religion® bezeichnet er Religion als
ein sinnkonstituierendes System. Sinnkonstituierende Systeme ordneten die Beziehung
zwischen allen anderen gesellschaftlichen Systemen und ihrer Umwelt. '” Religion hat fiir
Luhmann die Funktion, Sinn fiir das gesellschaftliche Gesamtsystem zu schaffen. Religion ist
also das, was der Gesellschaft als ‘Sinn’ zugrunde liegt. Auch Geertz betont den
gesellschaftlichen, sinnstiftenden Aspekt von Religion. Fiir ihn ist Religion ein System von
Symbolen, das die kosmologische und existentielle Ordnung der Welt vorgibt. Diese Ordnung
werde als so unumstdBlich und faktisch angesehen, dal die Menschen die Art und Weise
(mood) und Motivation ihres Handelns als eindeutig und realistisch wahrnihmen.'® Religion
ist damit fiir Geertz etwas, das jeglichem menschlichen Handeln unbewuf3t zugrunde liegt.
Der zweite Ansatz, der von Max Weber und Thomas Luckmann vertreten wird, betrachtet
Religion aus der Perspektive des Individuums. Fiir Max Weber ist Religion eine bestimmte
Form des gemeinschaftlichen Handelns. Dieses Handeln konne man jedoch nur von dem Sinn
her begreifen, den das Individuum ihm zumiBt."” Religidses Handeln konne diesseitig
ausgerichtet sein (hier beschreibt er die Anrufung von Kriften zur Forderung der
Fruchtbarkeit oder zur Hilfe in Problemsituationen), oder aber, im Zuge der Rationalisierung
und ,.Entzauberung der Welt“, auf die jenseitige Welt ausgerichtet sein (Erlosung).”’ Fiir
Weber existiert Religion deshalb, weil es bestimmte Dinge gibt, die der Mensch innerweltlich
nicht begreifen kann, wie zum Beispiel in fritherer Zeit die Naturgewalten oder heute das

«21

,» Theodizee-Problem Auch Thomas Luckmann verfolgt die Idee der individuellen

'® Emile Durkheim, Die elementaren Formen des religiosen Lebens, Frankfurt/Main 1981 (orig. Paris 1912),
S.72

"7 Niklas Luhmann, Funktion der Religion, Frankfurt/Main 1972, S.26 f.

18 Clifford Geertz, Religion as a Cultural System, S.90 aus: (ders.) The Interpretation of Culture, New York
1973, S.87-125

' Max Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tiibingen 1980 (orig. 1921), S.245

Y Ebd. S.267

*' Ebd. S.567



Schaffung von Religion, aber auf eine andere Art und Weise. Religion existiere, wenn sich
der Mensch mit anderen ,einen objektiv giiltigen, aber zugleich subjektiv sinnvollen,
innerlich verpflichtenden Kosmos schafft.“** Religion sei daher nicht etwas gesellschaftlich
vorgegebenes, sondern ein Vorgang der Individuation des Menschen.”” Daraus folgt fiir
Luckmann, daBl sich Individuen, die in der ,,modernen* Gesellschaft leben, ihr Sinnsystem
selbst suchen miissen, da sie in ihrer Sozialisation kein schliissiges Sinnsystem mehr erfahren.
Individuelle Religiositit sei eine ,neue Sozialform der Religion®, die sich von der
institutionalisierten, offiziellen Religion absetzt.”* Luckmann bemerkt, dal} es ein ,,Sortiment
religioser Reprisentationen® gebe, aus denen sich die Individuen je nach Bediirfnis ,,Sinn*
auswihlen konnten. Diese religidosen Reprisentationen kdnnten verschiedener Art sein und
miifiten nicht unbedingt zusammenhéngend einer bestimmten Ethik oder Metaphysik folgen.”

Das Individuum wihle seinen Sinn, so Luckmann, aus dem ,,Angebot letzter Bedeutungen®.”

Die hier skizzierten Theorien betonen entweder die Bedeutung von Religion fiir den
gesellschaftlichen und kulturellen Zusammenhalt oder sie sehen Religion als etwas an, das
vom Individuum geschaffen wird. Meiner Meinung nach ist jedoch jede dieser Sichtweisen zu
einseitig. Ich will deshalb fiir meine Untersuchung beide Theorieansitze miteinander
verbinden. Religion kann nicht nur als gesellschaftlich und kulturell vorgegebenes
Verhaltens- und Glaubensmuster gesehen werden (Geertz), aber auch nicht als etwas, das
allein aus dem Streben des Individuums nach einer kohérenten Identitit erkldrt werden kann
(Luckmann). Religiose Identitédt bildet sich einerseits durch das kulturelle Umfeld und die
religiose Sozialisation aus, andererseits wird dieses Umfeld und diese Sozialisation von den
Individuen jedoch in Frage gestellt. Das Individuum wird nicht, wie es Luckmann suggeriert,
in einen vollig wert- und religionsfreien Raum hineingeboren.”” Andererseits darf man jedoch
den EinfluBl grundlegender kultureller Muster auf die Individuen nicht zu stark bewerten.

Denn es gibt, wie im Verlauf der Untersuchung gezeigt werden soll, in Marokko kulturelle

22 Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religion, Frankfurt/Main 1991 (orig. New York 1967), S.87

3 Ebd. S.85 - Mit Individuation ist hier der ProzeB der Selbstwerdung des Menschen gemeint, in dessen Verlauf
sich das BewuBtsein der eigenen Individualitidt zunehmend verfestigt.

*Ebd. S.131 f.

» Ebd. S.147

*°Ebd. S.141

7 Luckmann wiirde dem widersprechen. Er wiirde sagen, daB das Individuum in einen sozialen Raum
hineingeboren wird, in dem keine Werte mehr gelten. Dies ist jedoch unrealistisch und hat weder im
Deutschland und Amerika der 70 er Jahre gegolten, noch gilt es irgendwo sonst.

10



Muster in unterschiedlichen Auspragungen, die sich teilweise widersprechen. Das Individuum

ist vor diesem Hintergrund gezwungen, sich seine eigene religise Identitit zu schaffen.*®

Der Begriff ,,Islam* soll hier vor dem Hintergrund der oben beschriebenen Uberlegungen zur
Religion betrachtet werden. Einen einheitlichen Begriff des Islams gibt es nicht, sondern es
gibt nur bestimmte soziale und individuelle Kontexte, in denen Individuen sich nach
islamischen Glaubensiiberzeugungen, Religionspraxen und nach einer islamischen Ethik
verhalten. Jedoch ist die Essenz, die allen Muslimen gemeinsam ist, der Glaube an einen
einzigen Gott und an seinen Propheten Mohammed. Zwar zieht dieser Glaube eine bestimmte
Religionspraxis und Ethik nach sich, die im Koran fixiert sind, jedoch leben nicht alle
Muslime ihre Religion in derselben Art und Weise. Im Gegenteil: Schon die Religionspraxis
der Studentinnen ist sehr unterschiedlich, und auch die Meinungen {iber diese Praxis gehen
auseinander. Fiir einige beinhaltet die Religionspraxis im Islam das Gebet, das Fasten, die
Armensteuer und die Pilgerfahrt, fiir andere gehort die Pflicht der Frau, den Schleier zu tragen
mit zu dieser obligatorischen Praxis. Die untersuchten Personen &ullern sich auch zur Ethik
nicht in gleicher Weise. Es wird von den Studentinnen unterschiedlich definiert, was die
islamische Ethik ist.

Die unterschiedlichen Sichtweisen auf den Islam und Lebensweisen des Islams bei den
Studentinnen lassen vermuten, dall die Unterschiede zwischen den verschiedenen
gesellschaftlichen Gruppen noch gréfer sind. Wenn man der Argumentation Pierre Bourdieus
folgt, kann es vielmehr nur unterschiedliche islamische Identititen geben, die sich aus
individuellen Reaktionen auf religios legitimierte Herrschaftsdiskurse ergeben. Dabei hingen
diese Reaktionen von den Lebensumstinden und dem Grad der Bildung,” sowie vom
Geschlecht und von der Kultur der Individuen ab, wie im folgenden gezeigt werden wird. Die

Auffassung, da3 es einen Begriff wie ‘den Islam’ gibt, sollte damit widerlegt sein.

Zuletzt soll der Begriff ,,Lebenswelt* geklart werden. Der Begriff ist zentral fiir meine Studie,
da ich mich der religidsen Identitdt {iber die Lebenswelt der Studentinnen ndhere. Der Begriff
stammt urspriinglich aus Husserls Phdnomenologie, und er wurde dann spéter von Alfred
Schiitz fiir die Sozialwissenschaften nutzbar gemacht. Lebenswelt ist fiir Schiitz Alltagswelt
und HauptbewuBtseinsstufe des Menschen. Der Alltag préasentiere sich fiir den Menschen als

,hatiirliche Wirklichkeit”, die Sinn konstituiert. Dieser Sinn orientiere das Leben des

*® Siehe Heiner Keupp, Grundziige einer reflexiven Sozialpsychologie - Postmoderne Perspektiven, S.257 aus:
ders. (Hrsg.), Zuginge zum Subjekt - Perspektiven einer reflexiven Sozialpsychologie, S.226-269. Keupp
spricht hier von einem Identititszwang in der Postmoderne.
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Einzelnen und werde normalerweise nicht hinterfragt.’® In der qualitativen Sozialforschung
schlieBlich, haben es sich Wissenschaftler und Wissenschaftlerinnen zum Ziel gesetzt, diese
Erkenntnisse mit Hilfe von Mikrostudien praktisch umzusetzen. Diese Studien konzentrieren
sich auf die ausfiihrliche Beschreibung einzelner Personen und ihrer Lebenszusammenhinge,
um gesellschaftliche Zusammenhinge zu durchleuchten. Auch ich will auf diese Weise die
Lebenswelt der Studentinnen und ihre religiose Identitit innerhalb dieser Lebenswelt

entdecken.

2. Praktische Anniherung an die Studie

2.1. Die Untersuchungsgruppe und die Methode des Gespriichs

Ich entschlo mich, die religiose Identitdt durch Gespriche zu untersuchen. Dabei schienen
mir Studentinnen leichter erreichbar zu sein als andere Gruppen in der Gesellschaft und auch
potentiell offener im Gespriach. Da ich selbst Studentin war, hoffte ich auf eine mdglichst
offene Gespréchssituation, die es mir ermdglichen wiirde, Einblicke in ihre religiose Identitét
zu bekommen. Auch konnte ich bei den Studentinnen davon ausgehen, da3 sie (zumindest
partiell) ihre eigene Gesellschaft und deren Kultur reflektiert hatten. Sie hatten sich im
Schulunterricht ‘rational” mit dem Islam befat und damit auch teilweise von ihrer eigenen
Sozialisation Abstand genommen. Auch hatten viele von ihnen einen Einblick in andere
Religionen bekommen wund sich mit philosophischen Fragen beschiftigt. Das
gleichberechtigte Gespriach war die Voraussetzung fiir meine Untersuchung. Zu so einem
Gesprich kann es nur kommen, wenn sich beide Gesprichspartner aus ihrem urspriinglichen
gesellschaftlichen Kontext geldst haben.”' Fiir die Studentinnen galt ich als Unwissende, die
angab, etwas iiber ihre personliche Sicht auf den Islam erfahren zu wollen. Au3erdem war ich
in der Position einer Fremden, AuBlenstehenden, die keinerlei Funktion oder moralische Rolle
in der Lebenswelt der Studentinnen hatte. So konnte ich ihre grundsétzlichen ethischen und
religiosen Vorstellungen erfahren und auch religiose Gefiihle oder Beziehungen, die sie zu

Gott oder zum Koran hatten. Diese Selbstbeschreibungen diirfen jedoch nicht mit der

2 Pierre Bourdieu, Genése et structure du champ religieux, S. 326, aus: Revue francaise de sociologie, Paris,
no.12/1971, pp.295-334

3% Alfred Schiitz/Thomas Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, Band 1, Darmstadt 1975, S.53

3! Friedhelm Guttandin, Die Relevanz des hermeneutischen Verstehens fiir eine Soziologie des Fremden, S.476
aus: Thomas Jung (Hrsg.), ‘Wirklichkeit’ im DeutungsprozeB - Verstethen und Methoden in den
Sozialwissenschaften, Frankfurt/Main 1993, S.458-481
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religiosen Identitdt an sich verwechselt werden. Sie sind lediglich, wie Geertz es betont, eine

Selbstreflexion religidser Erlebnisse und nicht diese Erlebnisse selbst.”

2.2. Der Verlauf der Untersuchung

Nachdem die Untersuchungsgruppe und die Methode eingegrenzt war, sprach ich
Studentinnen der Geistes- und Sozialwissenschaften an der Universitdt in Rabat an, ob sie
bereit wéren, mit mir liber den Islam zu sprechen. Meist wihlte ich einen leichten Einstieg in
das Gespréch, um eine entspannte Gesprachssituation zu schaffen. Beispielsweise erzdhlte ich
von meinem Studium in Deutschland und meiner Studie {iber den Islam in Marokko. Ich
fragte die Studentinnen nach ihren Projekten. So kamen wir ins Gesprich. Es war nicht immer
einfach, geeignete Gespréachspartnerinnen zu finden, da nicht alle Franzosisch sprachen und
auch nicht alle Zeit oder Lust hatten, sich auf ein Gesprich einzulassen. Dennoch standen mir
die Studentinnen, egal welche duBerliche Erscheinung sie hatten, immer offen und
auskunftsbereit gegeniiber. Selbst Studentinnen, die dem ‘Westen’ und westlichen Frauen
sehr ablehnend gegeniiber eingestellt waren, lieen sich auf ein Gespridch mit mir ein. Dabei
versuchte ich, immer so weit wie moglich die Richtung und die Themengebung des
Gespriachs offen zu lassen und durch Nachfragen auf die mir wichtigen Punkte zu stofen. So
waren die ersten Gesprache noch von meiner Unsicherheit als Interviewerin geprigt, wahrend
sich die Gesprichssituation dann im Laufe der Zeit entspannte. Insgesamt fiihrte ich 18
Einzelinterviews mit Studentinnen der Geistes- und Sozialwissenschaften an der Universitit
in Rabat, ein Gruppeninterview mit Studierenden der islamischen Wissenschaften, ein
Interview mit einer 40jdhrigen Beamtin, ein Interview mit einer 16jdhrigen Schiilerin, ein
Interview mit einem Religionslehrer und ein Interview mit einer Mitarbeiterin der
Organisation ,,Femmes démocratiques du Maroc®. Alle Interviews wurden auf Tonband
aufgezeichnet. Nur in zwei Fillen bekam ich ein Problem mit der Aufzeichnung, da die
Studentinnen sich weigerten, aufgenommen zu werden. Zusétzlich zu den Aufnahmen
erstellte ich Geddchtnisprotokolle, die wenige, nicht aufgezeichnete Passagen aus der
Erinnerung wiedergeben sollten. Bis auf Teile des Interviews von Aischa, liegen mir jedoch
alle zehn analysierten Interviews vollstindig auf Tonband vor.

Die Gesprache mit den Studentinnen fiihrte ich von Dezember 1999 bis Januar 2000 und von
Mirz bis April 2000. Ich traf die Studentinnen auf dem Hof oder vor der Universitit und

sprach sie dort an. Teilweise trafen wir uns zu einem Gesprach am selben Tag oder einen Tag

32 Clifford Geertz, Religiose Entwicklungen im Islam. Beobachtet in Marokko und Indonesien, Frankfurt/Main
1988 (orig. Chicago 1968), S. 156
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spater. Alle Gespréache, auch Kurzgespriache, sowie Beobachtungen gingen natiirlich in die
Untersuchung mit ein, da sie meinen Eindruck préagten. Ich habe mich jedoch in der Analyse
auf 10 Gesprache konzentriert, die besonders lang und vollstindig waren, um einen moglichst
umfassenden Eindruck von der religiosen Identitdt der Person vermitteln zu kdnnen. Dabei
habe ich wihrend der gesamten Phase der Feldforschung versucht, nicht mein angelesenes
Wissen zu bestitigen, sondern im Gegenteil, mich davon abbringen zu lassen. Ich hatte den
Eindruck, da3 die Studentinnen mir ihre Wahrheit sagten, weil ich immer wieder betonte, ich
wollte etwas liber sie personlich wissen und nicht dariiber, was sie in der Schule gelernt
hatten. Das Ergebnis waren einige Gesprache, die viel von der religidsen Identitét, von einer
eigenen Position der Studentin erkennen lieBen und andere, die sich passagenweise wie eine
Wiederholung von auswendig gelerntem Dogma anhdrten. Erstaunt waren alle jungen Frauen
dartiber, daf} ich mich fiir sie personlich und fiir ihre Meinung interessierte. Es kostete deshalb
oft etwas Miihe, sie zum Erzdhlen iiber sich selbst zu bewegen. Meist gelang dies jedoch
durch Fragen nach ihrer personlichen Geschichte, nach ihrer Familie oder auch durch die
Aufstellung einer provokativen These. Der Leitfaden, den ich mir im Laufe der Gespriache
erarbeitete, wurde mir nach den ersten Gesprichen zum Geriist. Ich wulite erst nach den

ersten Gespriachen, welche Fragen die Studentinnen zum Erzédhlen bringen.

2.3. Die verschiedenen Ebenen des Gesprichsleitfadens

Ich wollte mit dem verwendeten Gesprichsleitfaden die personliche religiose Identitdt der
Befragten in den Mittelpunkt stellen und nicht ihre religiose Sozialisation oder ihr religidses
Wissen abfragen. Der hier vorgestellte Leitfaden wurde nach ersten Interviews ausgearbeitet.
Ich wollte etwas tliber die religidse Identitdt der Studentinnen erfahren und richtete danach
meine Fragen im wesentlichen auf vier Ebenen aus:

Zunichst wollte ich auf der ersten Ebene den Begriff Islam von den Studentinnen erklart
bekommen. Auf einer zweiten Ebene erfalite ich ihre Religiositit und auf einer dritten Ebene
die Selbsteinschdtzung und den Grad der Abgrenzung von der eigenen Sozialisation und
Gesellschaft der Gespriachspartnerinnen. Schlielich, auf einer vierten Ebene, wollte ich die
personlichen Ansichten zur Rolle der Frau im Islam und in der Gesellschaft oder auch zum

Komplex Islam und Politik untersuchen. **

Zur Exploration des Untersuchungsfeldes war es mir wichtig zu erfassen, was die

Studentinnen selbst unter Islam verstehen. Die Antworten auf die Frage ,,Was ist der Islam fiir

3 Der Gesprichsleitfaden befindet sich im Anhang
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Dich?“ waren unterschiedlich: Die einen zédhlten mir die fiinf Pflichten eines Muslims auf:
Das Glaubensbekenntnis (Shahada), das Beten (Salat), das Fasten (Saum), die Almosensteuer
(Zakat) und die Pilgerfahrt (Haj). Andere betonten die Verbote und die allumfassende
Regelung des Lebens durch die Religion. Fiir einige war der Islam ein System, das das Leben
regelt, von den banalen Bedirfnissen des Individuums wie Essen und Schlafen, bis zu
Gesetzen und zur Herrschaft. Durch diese unterschiedlichen Antworten erweiterte ich meinen
Blick auf die Religion und stellte fest, dal der Islam fiir die Studentinnen nicht nur das
Privatleben, sondern auch die Regeln der Gesellschaft und die Herrschaft im Staat umfaft.
Auf der zweiten Ebene wollte ich etwas iiber die Religiositit erfahren. Ich wollte wissen, wie
stark der Glaube der Studentinnen ist und was sie von der Religionspraxis, vor allem vom
Gebet halten. Ich bat sie dabei auch, ihre Beziehung zu Gott und zum Koran zu beschreiben.
Auch wollte ich, auf einer dritten Ebene, mehr {iber die Selbsteinschitzung der Studentinnen
erfahren, zunichst, wie sie sich selbst in ihrer Gesellschaft positionieren, und auch, ob sie mit
ihrer Religion zufrieden sind oder nicht, ob sie Zweifel am Islam haben. Die Abgrenzung vom
elterlichen Umfeld untersuchte ich durch Fragen zur Religiositdt ihrer Eltern. Auch
erkundigte ich mich nach ihrer Meinung zur Gesellschaft und zum Religionsunterricht in der
Schule und wollte dadurch erfahren, wie die Studentinnen sich selbst von ihrer Lebenswelt
abgrenzen.

SchlieBlich ging es mir auf der vierten Ebene darum, wie die Studentinnen die Rolle der Frau
im Islam und in der Gesellschaft sehen und wie sie zur Koraninterpretation beziehungsweise
zur Anwendung des Korans in der Gegenwart stehen. AuBlerdem wollte ich wissen, wie sie
die Politik und Herrschaft in Marokko beurteilen.

Diese vier Ebenen sollten mir die religiose Identitdt der Person erschliefen. Vor allem die
Abgrenzungen der Studentinnen zur eigenen Familie und zur Gesellschaft waren mir wichtig,
um ihre religidse Identitit zu verstehen. Mit Werner Helsper war ich der Uberzeugung, daB3
sich die religiose Identitit erst in Abgrenzung oder in Akzeptanz zum Umfeld des

Individuums ausbildet.**

2.4. Analyse der Daten

Nach der Durchfiihrung der Interviews und der Transkription wollte ich den Gesprichstext

auf eine bestimmte Art und Weise untersuchen. Da der Text ausschliefflich aus

** Werner Helsper, Das ‘postmoderne Selbst’ - ein neuer Subjekt- und Jugendmythos? - Reflexionen anhand
religidser jugendlicher Orientierungen, S.185 f. in: Keupp, Heiner (Hrsg.), Identitdtsarbeit heute - Klassische
und aktuelle Perspektiven der Identititsforschung, Frankfurt/Main 1997, S.174-206
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Objektivationen® von Individuen bestand, lag die Schwierigkeit der Analyse darin, diese
einzuordnen. Anne Honer schldgt hierfiir drei Schritte vor, die ich auch fiir meine Analyse als
sinnvoll erachtete. Zunidchst stellt der oder die Interpretierende die idealisierte Perspektive
des oder der Interviewten dar. Damit wird der subjektiven Giiltigkeit des Textes und seiner
Eigenlogik Rechnung getragen. In einem zweiten Schritt werden dann Inkonsistenzen im Text
aufgedeckt oder Nachfragen an den Text gestellt. SchlieBlich, in einem dritten und letzten
Schritt, soll der dahinter liegende Sinn herausgearbeitet werden. Dieser letzte Schritt ist
entscheidend, um ,,strukturelle Qualititen“’® aus dem Text zu entnehmen, wenn dies auch nur
unter Vorbehalt geschehen kann.

Ich werde die Einzelportrits der Studentinnen nach diesen drei Schritten betrachten und
wéhle dabei einen Mittelweg zwischen Objektivationen und ,,strukturellen Qualitdten des
Textes. Dabei sollen weder die Selbstdarstellungen der Studentinnen, noch die reine Analyse
des Gesagten im Mittelpunkt stehen. Ziel der Analyse ist es, dall der Leser oder die Leserin
selbst von den Objektivationen der Studentinnen auf ihre religiose Identitdt schlieBen kann.

Dazu soll meine Analyse mit Zitaten aus den Gesprichstexten unterstiitzt werden.

2.5. Probleme beim Verstehen ‘fremder Religionen’ in der Praxis

Um die religiose Identitdt der Studentinnen zu verstehen, muflte ich auch meine eigenen
rationalen und religidsen Uberzeugungen reflektieren. Die Untersuchung der religitsen
Identitdt der Studentinnen in Rabat war gleichzeitig eine Untersuchung meiner eigenen
religiosen Identitdt. Joachim Matthes bemerkt, da3 die eigene religidse Sozialisation und der
eigene Glaube beziehungsweise Nicht-Glaube entscheidend zur Bildung von Kategorien und
Forschungsfragen beitragen. Er stellt fest, dal Religion meistens von ,,sdkular-agnostischen

« 37

Sozialforschern aus der europdisch-amerikanischen Welt erforscht wird. Steven Lukes

macht darauf aufmerksam, daB jene Sozialforscher mit einer ,kritisch-kognitiven und

38

logischen Einstellung an die Religion herantriten. Sie versuchten mit rational

%> Objektivationen sind all jene AuBerungen, die von den Gesprichspartnerinnen gemacht werden, wenn sie iiber
ihre eigene Stellung reflektieren oder ihre Meinung zu etwas sagen. Sie selbst objektivieren ihre subjektive
Identitdt. Bei der Analyse mu3 man nun versuchen, diese Objektivationen sinnvoll einzuordnen, siehe dazu:
Anne Honer, Das Perspektivenproblem in der Sozialforschung - Bemerkungen zur lebensweltlichen
Ethnographie, S.251 f. aus: Thomas Jung/Stefan Miiller-Dohm, ‘Wirklichkeit’ im Deutungsprozefl - Verstehen
und Methoden in den Kultur- und Sozialwissenschaften, Frankfurt/Main 1993, S.241-257

*°Ebd. 8.253

37 Joachim Matthes, Was ist anders an anderen Religionen? Anmerkungen zur zentristischen Organisation des
religionssoziologischen Denkens, S.20 aus: Bergmann, Jorg R./Luckmann, Thomas (Hrsg.), Religion und
Kultur, Koélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie, Sonderheft 33/1993, S.16-30

3 Steven Lukes, Zur gesellschaftlichen Determiniertheit von Wahrheit, S.257 aus: Hans G.Kippenberg (Hrsg.),
Magie- Die sozialwissenschaftliche Kontroverse iiber das Verstehen fremden Denkens, Frankfurt/Main 1978,
S.235-258
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ausgearbeiteten Mitteln ein Phdnomen zu fassen, das ihnen selbst irrational erschiene, aber fiir
den Gldubigen oder die Glaubige rational sei. Die Rolle der Vernunft sei dabei entscheidend.
In der wissenschaftlich-kognitiven Einstellung gehe der oder die Forschende davon aus, alles
mit dem Verstand erkldren zu kdnnen. Glaubige hielten jedoch dagegen, daB3 sich ihr Glaube
nicht mit dem Verstand erkldren lasse. Auch in meiner Untersuchung sagten mir einige
Studentinnen, dafl es im Islam metaphysische Dinge gebe, die ich als Auflenstehende nicht
verstehen konne. Eine Reflexion tliber diese Dinge wiirde nichts bringen, sagte mir eine
meiner Gespriachspartnerinnen, Khadija. Es muf3 also gefragt werden, wie man mit einer
rationalistischen, wissenschaftlichen Sichtweise Religion erfassen kann. Max Weber bemerkt
hierzu, daf} sich die Soziologie, egal ob sie zweckrationale, wertrationale oder irrationale
Erscheinungen erfassen will, immer von der Wirklichkeit entfernt. Eine Erscheinung kann nur
durch Angabe des MaBles der Anndherung an einen oder mehrere der von der Soziologie
gebildeten Begriffe eingeordnet werden. Max Weber ist der Meinung, dafl auch irrationale
oder wertrationale Erscheinungen durch rationalistisch gebildete Begriffe erfalt werden
konnen. Es kommt dabei jedoch auf die prizise Wahl und Abgrenzung der Begriffe an.” Ich
mullte also darauf achten, die Begriffe moglichst genau und unvoreingenommen zu bilden,
mit denen ich die religiose Identitidt der Studentinnen fassen wollte. Dabei blieb jedoch die
Kluft zwischen meiner wissenschaftlich-kognitiven Einstellung und der religiésen Einstellung
der Studentinnen bestehen. Ich war dazu gezwungen, ihre Religion in rationalistischen
Kategorien zu fassen, um sie analysieren zu konnen. Eine Losung erscheint mir, dem Leser
oder der Leserin der Analyse immer wieder vor Augen zu fiihren, dal3 das, was ich gerade in
rationalistischen Kategorien beschreibe, sich fiir den Glaubigen als selbstverstidndlich und mit

dem Verstand undurchdringbar darstellt.

Der oder die Forschende kann also entweder Glaubender der zu erforschenden Religion sein,
oder er kann einer anderen Religion angehdren. Auflerdem kann er sich skeptisch-agnostisch
zu jeder Art von Religion positionieren oder aber bestimmten Ideologien anhdngen. Je nach
Grundeinstellung éndert sich nun das Verstehen von Religion erheblich. Alasdair MaclIntyre
beschéftigt sich mit der Frage, ob ein Glaubiger seine eigene Religion verstehen kann. Diese
Frage erortert er am Beispiel des Christentums. Er kommt dabei zu der Auffassung, dal3 ein
Verstehen der christlichen Religion mit dem Glauben an sie unvereinbar ist. Maclntyre

beschreibt die ,,eigentiimliche Unangreifbarkeit* 40 des christlichen Glaubens. Der christliche

3 Max Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tiibingen 1980 (orig. 1921), S.10

% Alasdair Maclntyre, LaBt sich das Verstehen von Religion mit religiosem Glauben vereinbaren?, S.72 aus:
Hans G. Kippenberg (Hrsg.), Magie. Die sozialwissenschaftliche Kontroverse iiber das Verstehen fremden
Denkens, Frankfurt/Main 1978, S.52-72
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Glaube sei zwar gegen skeptische Einwinde gefeit, aber er konne von einem Gldubigen nicht
in seinen Grundfesten verstanden und analysiert werden, ohne daB3 dieser seinen Glauben

41

verliere.” Maclntyre weist darauf hin, daB3 ein Gldubiger seine eigene Religion nicht

analysieren kann. Es bediirfe vielmehr einer kritischen Distanz, um Religion zu verstehen.

Ein Mangel an Distanz wird auch dann deutlich, wenn Muslime ihre eigene Religion
betrachten. Einige Muslime stehen auf dem Standpunkt, dafl der Islam von einem Nicht-
Gldubigen nicht verstanden werden konne. Sie sind der Meinung, daB3 nur der Glaube zum
Verstehen verhelfen kann, beziehungsweise dal3 es fiir den Nicht-Glaubigen Grenzen des
Verstehens gibt. Mahmoud Zakzouk (damals Professor fiir Theologie an der al-Azhar
Universitdt in Kairo) betont die Oberflachlichkeit von nicht-religiésen Betrachtungen des

Islams. Thm zufolge konnten AuBlenbetrachter den ‘wirklichen’ Islam nicht verstehen:

»,Gibt es also tatsdchlich sozusagen verschiedene ‘Islame’? Diese und derartige
Uberlegungen lassen sich, wie gesagt auf eine rein dublerliche
Betrachtungsweise =zuriickfilhren. Wenn wir vom Islam selber ausgehen, also von

der ‘Sache’ Islam selber her gesehen, erscheinen solche Urteile als

oberflachlich, da sie am Kern der Sache vorbeizielen (..).%“*

Es fehlt Zakzouk als iiberzeugtem Gldubigen ein distanzierter Blick auf die Erscheinung
Islam und ihre unterschiedlichen Facetten. Er orientiert sich zunichst nicht an der sozialen
Realitdt, sondern er stellt den Islam als einheitlich und klar dar. Fir ihn ist ein
schriftbezogener, toleranter Islam der ‘wahre’ Islam. Zakzouk bezieht in diesem Artikel eine
Gegenposition zu einer riickwértsgewandten Sichtweise auf den Islam, jedoch kann er den
von ihm postulierten Anspruch, den ‘wahren Islam’ darstellen zu wollen, nicht einldsen. Denn

den ‘wahren’ Islam gibt es nicht.*”

Aber auch ,,christlich-geprigten® Forschenden fehlt hdufig die Distanz zum Islam, jedoch auf
eine andere Art und Weise. Denn, so Joachim Matthes, es gebe im christlichen Abendland
bestimmte Muster von dem, was Religion ist und diese Muster wiirden hiufig in Studien {liber
andere Religionen unbemerkt iibernommen. ** Auch ich reproduzierte in meiner
Untersuchung der religiosen Identitét von Studentinnen in Marokko oft unbewuf3t genau diese

Muster, versuchte dann aber, sie zu hinterfragen.

“'Ebd. S.72

2 Mahmoud Zakzouk, Ein Islam und viele Interpretationen, 1991, S.23 f.

* Ich bin mit Pierre Bourdieu davon iiberzeugt, daf Religion immer eine ideologische Funktion erfiillt und nicht
wahr sein kann. Sie hat vielmehr genau die Funktion, das Relative zu verabsolutieren, das Willkiirliche zu
legitimieren und bestimmte Dinge als ‘wahr’ zu présentieren. Siehe: Pierre Bourdieu, Genése et structure du
champ religieux, S. 310, aus: Revue frangaise de sociologie, Paris, no.12/1971, pp.295-334
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Matthes bemerkt, da3 Religion im christlichen Abendland als etwas Apartes gesehen wiirde.
Religion stelle sich als Gefiihls-, Denk- und Handlungswelt dar, die sich vom Alltag
unterscheide. Sie wiirde wie eine gesonderte Sphére betrachtet, die abgetrennt von der
Alltagswelt zu untersuchen sei. * Auch in meiner Untersuchung stieB ich auf dieses von mir
angenommene Muster: Auf die Frage: ,,Was ist der Islam?“ bekam ich unterschiedliche
Antworten: ,,Der Islam ist Frieden* oder ,,Der Islam ist Toleranz.” oder ,,Der Islam ist ein
System.* SchlieBlich machte mich eine Gespriachspartnerin auf den Irrtum in meiner Frage

aufmerksam:

»,Man kann nicht sagen, was der Islam ist, der Islam ist das Gelebte. Wir
sprechen nicht wviel dartber, was das heiBen soll, der Islam. Solche Fragen

stellen wir nicht.“ Aischa

So wurde mir klar, dal die Religion bei den Studentinnen stark verwoben ist mit der

Alltagswelt und nicht abgetrennt vom tdglichen Leben gesehen werden kann.

Auch konnten, so Matthes, christlich geprigte Forschende mit Unstimmigkeiten in der
Ausiibung einer Religion schwer leben. Religion werde von ihnen automatisch als eindeutig
und zurechenbar gesehen. Es sei fiir den Forschenden klar, dal3 die Glaubenden wissen, was
ihre Religion an Doktrin und an Praxis umfaft und daf sie dieses auch respektieren.*® Auch in
meiner Untersuchung bemerkte ich Unstimmigkeiten, die auf meinem Verstindnis von
Religion als etwas Definiertem, Festem beruhten. Ich wollte mit den Studentinnen
beispielsweise dariiber sprechen, wie es sein konne, daf3 sie sexuelle Beziehungen auflerhalb
der Ehe als ethisch verwerflich ablehnen, aber gleichzeitig solche Beziehungen haben. Die
Antwort von Aischa, einer meiner Gespriachspartnerinnen, darauf war, da3 das eben ein
Widerspruch sei und da3 man damit leben konne. Durch diese Unstimmigkeiten, die sie selbst
an sich bemerkten, stellten die Studentinnen jedoch nicht die islamische Ethik grundsétzlich
in Frage. Ein anderes Beispiel dafiir war die Gebetspraxis. Eine andere Gesprichspartnerin,
Fati, erzdhlte mir, dal es im Islam wichtig sei, tiglich zu beten. Jedoch betet sie selbst nur im
Winter und vor allem im Fastenmonat Ramadan. Sie war jedoch davon iiberzeugt, dal Gott

ihre widerspriichliche Haltung versteht.

Matthes fordert einen moglichst neutralen und freien Blick auf die Religion. Religion muf}

von der jeweiligen Kultur aus gesehen werden, und sie kann sich in vielfaltigen Formen

* Joachim Matthes, Was ist anders an anderen Religionen?, 1993, S.21
* Ebd. S.22 .
* Ebd. S.25
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zeigen.”” Dieses muBte ich mir als christlich sozialisierte, gleichzeitig aber auch sikular-
agnostische Forscherin bei der Fragestellung und auch bei der Analyse der Interviews immer
wieder klar machen. Ich konnte nur versuchen, soweit wie moglich Abstand von meiner Sicht
zu nehmen und Erscheinungen, die mir zunéchst als nicht relevant fiir Religion erschienen, als

wichtig zu erkennen.

3. Forschungsstand

Zur Erlduterung des Forschungsstandes will einige Studien vorstellen, die sich auf religiose
Identitdt in Marokko beziehen. In diesen Studien wird Religion nicht als etwas Starres,
Unveranderliches dargestellt, sondern sie verdndert sich mit dem sozialen und kulturellen
Kontext und mit wechselnden Machtverhéltnissen.

Mohamed Tozy untersucht in seinem Buch ,,Monarchie et islam au Maroc**®

, wie der Islam
mit staatlichen Strukturen verwoben ist und welche Gegenstromungen es zu diesem System
gibt. Indem er die marokkanischen Machtstrukturen aufzeigt, die durch eine ,,Hegemonie der
Produktion von religioser Symbolik“* gestirkt werden, kritisiert er die Politisierung von
Religion durch die Monarchie. Mohamed Tozy zeigt in seiner Arbeit die Vermischung von
Politik und Religion in Marokko auf.

Mohamed Chekroun untersucht in seiner Studie ,,JJeux et enjeux culturels au Maroc* 0 die
Wertvorstellungen von Gymnasiasten in Marokko. Er stellt fest, daB der in der Schule
unterrichtete Islam einen EinfluB auf die Wertvorstellungen von Jugendlichen hat. Der
Religionsunterricht bewirke bei den Schiilern einen Hang zum Skripturalimus® und zur
Rationalitdt, aber er konne andere Formen der religiosen Identitdt wie den Volksislam nicht
vollig verdringen.®> Chekroun untersucht in einer anderen Arbeit die Prinzipien des
Religionsunterrichts in Marokko. Er kritisiert die dogmatische Ausrichtung dieses
Unterrichts. Der Religionsunterricht, so Chekroun, wirke herrschaftsstabilisierend und er sei
ein Mittel, um soziale Stabilitdt zu schaffen.”® Beide, Tozy und Chekroun, kritisieren die

Vermischung von Islam und Politik in der marokkanischen Tradition. Thr Idealmodell ist

*"Ebd. S. 28 Fiir Matthes kann Religion nicht von der Kultur getrennt werden. Man kann - so Matthes - den
zentristischen und institutionalisierten Begriff der Religion, der in der christlichen Welt gepriagt wurde, nicht auf
andere Kulturen tibertragen.

* Mohammed Tozy, Monarchie et Islam au Maroc, Paris 1999

“Ebd. S. 75

5 Mohammed Chekroun, Jeux et enjeux culturels au Maroc, Rabat 1990

> Mit Skripturalimus ist hier ein Zugang zum Islam durch die Schriften, den Koran und den Hadith gemeint
>*Ebd. 8.176

53 Mohamed Chekroun, L’Islam dans les manuels scolaires, aus: Al Asas, no. 89/1988, S.25-29 und no. 90/ 1988,
S.37-40
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jenes der Privatheit von Religion, wo jeder selbst iiber seinen Glauben und dessen
Konsequenzen fiir das Leben Religion frei entscheiden kann.

Ghita el-Khayat kritisiert in ihrem Buch ,.Le Maghreb des femmes*>* die Vermischung von
Islam und Patriarchat. Sie weist patriarchale Modelle schon im Koran nach und nimmt damit
eine besonders radikale Position unter den Feministinnen ein. Khayat meint, dal} die
Sexualitdt der Frau in der maghrebinischen Gesellschaft von der des Mannes abhéngig sei,
was schon im Koran in mehreren Suren festgelegt sei.”> Auch ist fiir sie der schlechte
juristische Status der Frau sowohl ein Effekt der Shari‘a®® als auch der marokkanischen
Tradition. In ithrem Buch wendet sie sich vor allem gegen die Anwendung der Shari‘a in
Marokko, aber auch gegen eine Vermischung von Religion und Tradition zum Nachteil der
Frau.

Andere Wissenschaftler und Wissenschaftlerinnen beschéftigen sich mit der Frage wie
Sexualitdt in Marokko mit Religion und Tradition zusammenhidngt. Soumaya Naame-
Guessous untersucht in ithrem Buch ,,Au dela de toute pudeur”, wie den marokkanischen
Maidchen schon friih in der Erziehung das Dogma der Jungfraulichkeit und der Keuschheit
eingeprigt wird. Dieses wird, so Naame-Guessous, von den Eltern religios begriindet.”” Auch

« 38 mit der

Abdessamad Dialmy beschiftigt sich in ,,Sexualité et discours au Maroc
Sexualitdt. Der Autor stellt fest, daf in den offiziellen und familidren Diskursen auf Sexualitét
im Rahmen der Religion Bezug genommen werde. Damit habe man den Islam
,biologisiert“.” Sexuelle Repression werde dadurch naturalisiert. Jedoch stiinden
soziologische und psychologische Diskurse dagegen, die diese Naturalisierung aufdeckten.®
In seiner Untersuchung der Einstellung {iber Sexualitit der Mittelklasse in Casablanca stellt
Dialmy fest, dal Sexualitdt in seiner Untersuchungsgruppe ein Feld der Unentschiedenheit

und der Widerspriiche darstelle. Die Unabhéngigkeit des Sexuellen vom Religiosen variiere

bei den Untersuchungspersonen dabei je nach Geschlecht und Situation.®’

Die bisher vorgestellten Studien sollen die akademische Diskussion in Marokko {iber die
Vermischung von Islam und Politik, von Islam und Patriarchat und iiber den Einflu} der
Tradition auf den Islam aufzeigen. Eine weitere Forschungsrichtung, die europiische und

amerikanische Anthropologie, hat dies mit einem anderen Hintergrund beleuchtet:

> Ghita el-Khayat, Le Maghreb des femmes, Casablanca 1992

*Ebd. S.137

% Ebd. S.121

57 Soumaya Naame-Guessous, Au-dela de toute pudeur, Rabat 1997

5% Abdessamad Dialmy, Sexualité et discours au Maroc, Casablanca 1995
* Ebd. S.23

% Ebd. S.12

' Ebd. S.63
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Clifford Geertz vergleicht in seiner Feldstudie ,,Religiose Entwicklungen im Islam.

“62 wie die Religion in Marokko und wie sie in

Beobachtet in Indonesien und Marokko
Indonesien gelebt wird. Geertz hat versucht, aus der Perspektive eines mdglichst neutralen
Beobachters die religiose Identitét in Marokko zu untersuchen. Religion in Marokko, so sagt
Geertz, sei aufgrund historischer und sozialer Umstdnde immer mehr auf den Koran und den
Hadith bezogen worden und zeichne sich durch eine besondere Strenge und Korrektheit im
Vergleich zur indonesischen Religion aus.”> Auch beschreibt Geertz, daB die psychologische
Tiefenwirkung des Islams in Marokko besonders stark sei.®*

Eliane Combs-Schilling hat in ihrer ethnographischen Untersuchung ,,Sacred Performances.

Islam, Sexuality and Sacrifice* *

gezeigt, warum die Position des marokkanischen Konigs als
geistiges Oberhaupt immer noch unumstritten ist. Sie erklirt das damit, dal3 die Monarchie
ihre Legitimitdt symbolisch durch patriarchische Blutopfer und Rituale an unterschiedlichen
Festtagen fortlaufend erneuere.

Beide Untersuchungen richten einen Blick von aullen auf die marokkanische Gesellschaft,
und sie ndhern sich der Religion kulturell. Geertz und Combs-Schilling versuchen, méglichst
unvoreingenommen an ihr Forschungsfeld heranzugehen und die kulturellen Werte eines fiir
sie fremden Forschungsfeldes zu erkunden. Diese anthropologische Herangehensweise ist fiir

meine Arbeit besonders wichtig, da ich mich selbst in der Position einer AuBBenbeobachterin

befinde.

Weiterhin mdchte ich kurz einige Studien vorstellen, die sich mit der religiosen Identitét von
jungen Frauen auseinandersetzen, die Mitglied von islamistischen Organisationen geworden
sind. Diese Studien wurden jedoch nicht in Marokko, sondern in Kairo und in Algier
durchgefiihrt, und sie beziehen sich auf eine ganz bestimmte ‘neue’ Lebensform des
weiblichen Islams: Die religiose Emanzipation durch Eintritt in eine islamistische
Organisation.

Barbel Reuter untersucht in ihrer Studie ,,Gelebte Religion: Religiose Praxis junger

“06 wie junge Frauen in Agypten ihre Religion leben. Dabei

Islamistinnen in Kairo
konzentriert sie sich auf Frauen, die religiosen Gruppen angehoren, und beschreibt deren
Alltagswelt, die von der Religion bestimmt wird. Sie stellt heraus, daB3 sich die ‘islamistische

Szene’ als sehr differenziert erwies und dall auch die Vorstellungen der Frauen und ihre

62 Clifford Geertz, Religiose Entwicklungen im Islam. Beobachtet in Indonesien und Marokko, Frankfurt/Main
1988 (orig.1968)

* Ebd. 8.165

* Ebd. S.167

% Eljane Combs-Schilling, Sacred Performances. Islam, Sexuality and Sacrifice, New York 1989

% Birbel Reuter, Gelebte Religion: Religiose Praxis junger Islamistinnen in Kairo, Bamberg 1998
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Lebensplanungen sich erheblich voneinander unterschieden.’” Reuter stellt in Einzelportrits
dar, wie die Islamistinnen ihre Religion leben. Sie stellt Einfliisse durch Familie, Gesellschaft
und durch die Organisation auf die jungen Frauen heraus und beschreibt diese ausfiihrlich in
den verschiedenen Lebensbereichen und Lebensabschnitten der Frauen.

Karin Werner untersucht in ihrer Studie ,,Between Westernization and the Veil:
Contemporary Lifestyles of Women in Cairo“ ® das Phinomen des Erstarkens von
islamistischen Kulturmustern bei jungen Frauen in der dgyptischen Mittelklasse. Die jungen
Frauen sehen zwischen der patriarchal geprdgten Sexualethik in ihrer Familie und der von den
jungen Minnern und vom Status dominierten sexuellen Ethik im Freundeskreis keine
Moglichkeit mehr, zu reagieren. ® Auch in islamistisch ausgericheten Milieus der
agyptischen Gesellschaft dominiert ein patriarchales Frauenbild, Frauen werden als Hausfrau
oder keusche Jungfrau gesehen.”” Die jungen Frauen reagieren auf diese von patriarchalen
Traditionen, méannlicher Dominanz im Freundeskreis sowie neuem, Ostlichem Patriarchat
durchdrungene Umwelt, die von ihnen einerseits ein keusches, andererseits ein offenes
sexuelles Verhalten fordert, mit Abgrenzung. Die jungen Frauen reagieren entweder mit einer
stark pro-westlichen, einer pragmatischen oder einer rational islamistischen Einstellung auf
diese Kulturmuster, in denen Unterschiedliches von ihnen erwartet wird. Dabei sieht Karin
Werner den Islamismus im wesentlichen als emanzipatorische Reaktion auf unterschiedliche
Formen des Patriarchats in der dgyptischen Gesellschatft.

Inés Nour und Djedjida Imache erforschen anhand einer Befragung von 200 algerischen
Islamistinnen an der Universitit in Algier, was das Besondere des weiblichen Diskurses
innerhalb der islamistischen Bewegung ausmacht.”' Die Autorinnen heben die Rolle von
Frauen im ménnlich dominierten islamistischen Diskurs hervor und zeigen damit, dal3
islamistische Ansichten immer mehr auch von Frauen bewuf3t geprigt und unterstiitzt werden.
Auch Gema Martin Mufioz, Laetitia Bucaille 72 und mehrere andere Forscherinnen haben sich
mit dem Phédnomen des Islamismus bei jungen Frauen auseinandergesetzt.

Wenn man diese Studien liest, so konnte man annehmen, dall sich nur Frauen, die
islamistischen Gruppen beitreten, Gedanken {iber ihre Religion machen und andere Gruppen

in der Gesellschaft ihre religiose Identitit entweder nach der ,,Moderne* oder nach der

" Ebd. S.14

6% Karin Werner, Between Westernization and the Veil: Contemporary Lifestyles of Women in Cairo, Bielefeld
1997

%'8.257

78,259 1.

! Inés Nour/ Djedjida Imache, Algériennes entre islam et islamisme, Aix en Provence 1994

2 Gema Martin Muifioz, Islamistes et pourtant modernes, S.33-43 aus: Confluences méditerranées, Paris,
n0.27/1998 und Laetitia Bucaille, L’engagement islamiste des femmes en Algérie, S.105-118 aus: Monde Arabe:
Maghreb-Machrek, Paris, no.144/1994
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,,ITradition leben. Es wird aus den Studien iiber die Islamistinnen kaum deutlich, daf3 es bei

jungen Frauen auch andere Formen gibt, ihre islamische Identitét zu leben.

Zuletzt will ich die Studien zur religiosen Identitdt ausfiihrlicher vorstellen, auf die ich mich
in der Anlage meiner Untersuchung am meisten stiitzen werde:

Kamal Mellakh untersucht in seiner Studie ,,Les lycéens et la socialisation au Maroc*” die
Wertvorstellungen von Gymnasiasten der Oberstufe anhand eines offenen Fragebogens. Er
stellt fest, dal Gymnasiasten zwar nicht direkt die Dogmen des Islams in Frage stellen, aber
ihre personliche Religionspraxis nach individuellen Bediirfnissen ausrichten. Beispielsweise
gaben die Midchen an, daf3 das Tragen des Schleiers eine personliche Entscheidung fiir sie
sei.”® Mellakh fiihrt weitere Beispiele an, aus denen klar wird, dal die Schiiler und
Schiilerinnen die Existenz und Giltigkeit von islamischen Dogmen zwar bejahen, sich jedoch
in ihrem Verhalten nur manchmal danach richten. Er schlieSt daraus, da3 die Gymnasiasten
eine individuelle religiose Identitit haben, in der religidse Werte neu gelebt werden.”

Rahma Bourquia untersucht in ihrer Studie ,,Jeunesse estudiantine marocaine - valeurs et
stratégies*’® die Werte von Studierenden aller Ficher an der Universitit in Rabat. Sie
verwendet dabei einen Fragebogen, der sich mit den Idealvorstellungen eines guten Lebens,
einer guten Ehe und auch mit religidsen Werten auseinandersetzt. Dabei stellt sie fest, dafl der
Islam in der Studentenschaft immer noch eine grofle Rolle als Produzent von Werten spiele,
obwohl die Studierenden ihn auch nicht immer streng praktizierten. Sie bemerkt Unterschiede
zwischen den Befragten in der Religionspraxis, in der Einstellung zum Schleier und zur
Polygamie und auch in der Einstellung zur Sexualitit. Studentinnen zeichneten sich durch
eine strengere Religionspraxis aus als Studenten. In der Einstellung zum Schleier spalteten
sich die Meinungen der Studierenden, obwohl die Studentinnen sich mehr Gedanken {iber den
Schleier machten als Studenten, die ihn lediglich als religiose Pflicht ansahen. In der
Einstellung zu sexuellen Beziehungen vor der Ehe seien Frauen wesentlich strenger als
Minner. Das, so erkldart Bourquia, hinge mit dem groBeren Wert zusammen, den die
Gesellschaft der weiblichen Jungfraulichkeit und Keuschheit beimesse. Bourquia stellt eine
starke Verankerung des Islams in der ethischen Sichtweise der Studentinnen fest, aber
gleichzeitig eine schwache Religionspraxis.”’ Die Ergebnisse dieser Studie sind fiir meine

Untersuchung interessant, da sie darauf hinweisen, da3 Studierende ihre Identitit zwar aus

3 Kamal Mellakh, Les lycéens et la socialisation au Maroc: Enquete auprés des éléves de Terminales de Rabat,
Aix-Marseille 1997, Doctorat Fac de sociologie

" Ebd. S.177

" Ebd. $.307

76 Rahma Bourquia (Hrsg.), Jeunesse estudiantine Marocaine - valeurs et stratégies, Rabat 1995

" Ebd S.88-97
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dem Wertesystem Islam schopfen, dal diese Identitit jedoch nicht immer mit voller
Konsequenz gelebt wird.

Auch Mounia Bennani-Chraibi stellt in Einzelgesprachen mit marokkanischen Jugendlichen
Ahnliches fest. In ,,Soumis et rebelles - les jeunes au Maroc* 8 beschreibt sie, daB die
Jugendlichen immer mehr Kontakte zum Okzident hidtten und sich teilweise einen
»westlichen Lebensstil zulegten. Dennoch schopften sie ihre religiose Identitét und ihre
ethischen Vorstellungen aus islamischen Werten. Der Islam werde von den Jugendlichen als
ethisches Ideal gesehen, auch wenn sie oft die Religionspraxis wie das Gebet
vernachlissigten.”® Fiir die Mehrzahl der Jugendlichen, so sagt Bennani-Chraibi, unterscheide
sich die vorgeschriebene Religion von der gelebten Religion. Dies sei ein Zeichen fiir die
Entstehung des Individuums in Marokko, ein Zeichen fiir das Nebeneinander-Existieren von

verschiedenen Wahrheiten, die sich im Individuum vereinigten.*

Von den hier vorgestellten wissenschaftlichen Arbeiten sind vor allem die Studien von
Rahma Bourquia, Mounia Bennani-Chraibi, Mohammed Chekroun und Kamal Mellakh
entscheidend flir meinen ersten Einblick in die religiose Identitdt gewesen. In allen vier
Studien versuchen die Forschenden mehr iiber religiose Identitdt in Marokko herauszufinden.
Sie beschiftigen sich nicht nur mit einer bestimmten religidsen Gruppe, sondern sie
konzentrieren sich in ihren Untersuchungen auf eine bestimmte Altersgruppe, ob es nun
Jugendliche = (Bennani-Chraibi),  Studierende = (Bourquia)  oder = Gymnasiasten
(Mellakh/Chekroun) sind. Diese Studien versuchen, sich moglichst weit an die soziale
Wirklichkeit anzundhern, ohne einen festes Ergebnis vorauszusetzen. Die Arbeiten von
Bourquia, Bennani-Chraibi, Mellakh und Chekroun iiberzeugten mich davon, dal} es sich
lohnen wiirde, die religiose Identitdt der Studentinnen zu untersuchen und daB ich dabei

unterschiedliche religidse Identitdten vorfinden wiirde.

I11. Hintergrund der Analyse

1. Religion und Herrschaft

1.1. Die religiose Legitimitit der Herrschaft des Konigs

¥ Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles-les jeunes au Maroc, Paris 1994
7 Ebd. S.102
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In Marokko existieren auf staatlicher Ebene zwei unterschiedliche Herrschaftssysteme
nebeneinander, die nicht auf derselben legitimatorischen Grundlage beruhen: Das Parlament
und die Regierung auf der einen Seite und die Monarchie auf der anderen Seite.

Das Parlament ist vom Volk gewéhlt und die Regierung wird durch die Reprisentation des
Volkes legitimiert. Jedoch spricht die Verfassung der Regierung die eigentliche Herrschaft
iiber die politischen Entscheidungen ab. Absoluter politischer Herrscher in Marokko ist der
Konig. Er kann das Parlament auflosen, er ernennt den Premierminister und er billigt die
Gesetze. Er kann jederzeit auf ein Referendum zuriickgreifen und damit das Parlament
umgehen. Er kann den Ausnahmezustand erkliren und er ist Oberbefehlshaber der Armee."!
Der Konig ist jedoch nicht nur politischer, sondern auch religioser Herrscher. Diese
Doppelfunktion ist in der marokkanischen Verfassung festgelegt, dort hei3t es in Artikel 23:
Die Person des Konigs ist unverletzlich und heilig. Auch ist der Konig gleichzeitig
,»Oberhaupt der Gldaubigen* (Amir al-mu’min), ,,Hochster Vertreter der Nation®, ,,Symbol der
Einheit der Nation* und ,,Hiiter des Islams und der Verfassung® (Art 20).* Er steht damit als

Person iiber dem Recht und tiber der Verfassung.

Die absolute Herrschaft des Konigs legitimiert sich durch eine religiose Symbolik, in der die
von der Salafiya Bewegung geprigte Auffassung des Islams® und die marokkanische
religiose Traditionen miteinander verbunden sind. Der Konig schopft seine Legitimitét aus
einem Vertrag (Bay’a) zwischen sich und einem Rat (Shura). Dieser Rat besteht in Marokko
aus Religions- und Rechtsgelehrten (‘Ulama’), Adel und einflureichen Beratern des Hofes

sowie hoheren Beamten.

* Ebd. S.102

81 Abderrahim Lamchichi, Etat, 1égitimité religieuse et contestation islamique au Maroc, S.80 aus: Confluences
méditérannées, Paris, n0.12/1994, S.77-90

%2 Eine Ubersetzung der marokkanischen Verfassung aus dem Franzdsischen aus: http://www.marokko.com

% Die Salafiya war eine Reformbewegung, die Anfang des 20. Jahrhunderts um Jamal al-Din al-Afghani und
Muhammad ‘Abduh entstand. Die Denker der Salafiya kritisierten vor allem die Vermischung des Islams mit
Volkstraditionen und forderten eine Wiederbesinnung auf die islamischen Schriften, vor allem auf den Koran
und den Hadith.(siche: The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, Oxford, 1995, S.463). Wahrend
der marokkanischen Unabhéngigkeitsbewegung wurde Allal el-Fasi der wichtigste Vertreter der Salafiya. Er
schreibt: ,,The aim of the Salafiya was the cleansing of religion from the superstitions that had crept into it and
the restoration of its original purity.” (aus: ‘Alal al-Fasi, The Independence Movements in Arab North Africa,
Washington 1954 (orig. Kairo 1948). Nach der Unabhéngigkeit wurden Elemente der Salafiya zur
Staatsreligion. Mohamed Chekroun spricht in diesem Zusammenhang von einer ,,neuen Salafiya®, die die
islamischen Normen, die in der marokkanischen Geschichte produziert worden waren, verteidigt und die das
Makhzen System (Zentralismus) seit der Alawiten Dynastie unterstiitzt. In dieser neuen Salafiya werden
Widerspriiche und Streitpunkte der religiésen Interpretation und kulturelle Widerspriiche vereinigt. Das
Verdienst von A. el-Fassi war es, so Chekroun, das salafitische Erbe mit der marokkanischen Tradition zu
verbinden. Damit unterstiitzte die marokkanische Salafi-Interpretation das Entstehen des Zentralstaates. (siche:
Mohamed Chekroun, Jeux et enjeux culturels au Maroc, Rabat 1990, S.47)
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Abdelhadi Ghazi beschreibt, dafl der Rat den Konig nach seinen Fahigkeiten auswéhle. Dabei
werde der Kandidat bestimmt, der am geeignetsten sei, um die Interessen der Muslime
durchzusetzen.** Die Bay’a, so Abdelhadi Ghazi, bestitige oder erncuere die Position des
Konigs zunéchst als Oberhaupt der Glaubigen, aber auch in der Konsequenz als Oberhaupt
des Staates. Sie beinhalte Pflichten fiir beide Seiten: Die Untertanen miiten dem Herrscher
untergeben sein und ihn als religidse und politische Autoritdt akzeptieren. Der Herrscher habe
dagegen die Pflicht, sich treu zu Gott zu verhalten, den Islam zu bewahren und das Land zu
verteidigen, sowie iiber die Interessen und das Wohlbefinden der Biirger zu wachen. Ghazi
betont die Gleichberechtigung zwischen Konig und Volk in der Bay’a. Der Vertrag konne
jederzeit aufgelost werden, wenn der Konig seine Pflichten nicht erfiille. Die Bay’a schaffe
eine emotionale Verbindung zwischen Volk und Souverin.®> Ghazi beschreibt die
Gleichberechtigung zwischen Volk und Souverin als selbstverstidndlich. Seiner Meinung nach

kann der marokkanische Konig jederzeit abgewéhlt werden, wenn er den Vertrag verletzt.

Ghazi verkennt in seinem Buch die gesellschaftliche Wirklichkeit, in der es unvorstellbar ist,
daf} ein Monarch zuriicktritt, weil er seine Pflichten nicht erfiillt. Im Gegenteil, die Monarchie
wird durch Erbfolge weitergegeben. Tatsdchlich wiederholt sich das Ritual der Bay’a jedes
Jahr und nicht das Volk, sondern die Shura schlieBen diesen Vertrag mit dem Konig. In
diesem Ritual wird der Text der Bay’a verlesen, der die religiose Legitimitdt der Herrschaft
des Konigs begriindet. In diesem Text wird die religiose Legitimitdt deutlich, die die Bay’a

stiftet. Es heif3t dort, daB3 Gott dem Konig die Herrschaft {ibertragen hat:

,Dieu lui a donné les rénes du pouvoir afin de distribuer les droits; il a
fait de lui le pdle autour duquel s’articule le monde. Il est son garant sur
Sa terre et Son ombre sur Ses adorateurs. Gradce a lui - le calife - les
épouses sont a 1l’abri, 1’opprimé gagne sa cause, 1l’oppresseur regoit son

chédtiment, le persécuté se sent en sécurité (..)"“86

Hassan II. selbst stellte die Bay’a als einen Vertrag zwischen sich und dem marokkanischen

Volk dar, der fiir ihn ein direktes Engagement bedeutete:

» ‘Al Bei’a’ est une chose avec laquelle il ne faut, surtout pas, s’amuser. En
effet, Je suis aussi 1ié par Mes obligations a 1l’égard de Mes sujets que ceux-

ci sont liés a Mon égard. Je suis, a la fois, leur sujet et leur Roi. C’est ce

. ~ . . . N . 7
qui vous apparait probablement si difficile a comprendre en Oc01dent.“8

# Abdelhadi Ghazi, D’hier 4 aujourd’hui: Le champ politique marocain, Casablanca 1998, S. 57

% Ebd. S.55

% Text der Bay’a von1907, der bis heute jahrlich verlesen wird. Aus: Abdelhadi Ghazi, D’hier & aujourd’hui: Le
champ politique marocain, 1998, S.63,

8 Eric Laurent, Hassan II.. La Mémoire d’un Roi; Entretiens avec Eric Laurent, Paris 1993, S.95 f.
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Ein weiteres Merkmal, das zur religiosen Legitimitdt des Konigs beitrage, sei die besondere
Segnung von Gott (Baraka). Der Konig sei traditionell mit einem besonderen Segen Gottes
ausgestattet, da er ein direkter Nachfolgers des Propheten (Sharif) sei. Ghazi legt in seinem

Buch den offiziellen Standpunkt zur religiosen Legitimitét der Herrschaft des Konigs dar.

Mohamed Tozy dagegen sieht die religiose Legitimitit des Konigs kritisch. Die Bay’a ist fiir
ihn kein gleichberechtigter Vertrag, sondern ein ,,Ritus der Unterwerfung“®®. Die Bay’a habe
gerade die Moglichkeit eines gleichberechtigten Vertrages zwischen Volk und Herrschaft
verhindert, da sie sich auBlerhalb des Rechts bewege. Fiir Tozy beruht die Legitimitit des
Konigs nicht auf dem Islam™, sondern auf zwei unterschiedlichen Dimensionen: Einerseits
gebe es einen ideologischen Diskurs, der Riickbezug auf die islamische Doktrin der Macht
nehme und Herrschaftsbeziehungen und Gehorsam in Marokko installiere. Andererseits spiele
die kulturelle Tradition fiir die Legitimitit des Konigs eine groBe Rolle. Aufgrund
verschiedener historischer Umstdnde sei der Konig gleichzeitig Oberhaupt der Glaubigen,
Nachkomme des Propheten und Verwaltungschef geworden, er sei traditionell aber auch
Sultan und Patriarch einer groBen Familie, des marokkanischen Volks.”

Hassan II. sah sich selbst als Oberhaupt jeder einzelnen marokkanischen Familie und
beschrieb seine emotionale Beziehung zu jedem Individuum in seinem Konigreich. Er
verglich sie mit dem Verhiltnis zwischen Vater und Sohn. Hassan II. beurteilte diese
Beziehung zwischen sich und seinen Untertanen als {iber dem Recht, ja, liber der Verfassung

stehend:

~Cette allégeance est un lien particulier entre Moi et chaque Marocain que Je
dois considérer comme un membre de Ma famille, qu’il soit riche ou pauvre, et
qui peut se considérer comme Mon fils. C’est une obligation religieuse pour le
Roi du Maroc, Emir des croyants, de se considérer comme partie intégrante de
chaque famille. Je dirais que c’est le meilleur des remedes contre 1l’usure et

le scepticisme qu’apporte le pouvoir exercé dans le cadre de textes, d’article

de constitution bien délimités.“91

Weiterhin kritisiert Tozy die besondere Segnung des Konigs, er nennt sie eine

,Maraboutisation du pouvoir royal“.”> Tozy erkennt in der Baraka eine Fortsetzung der
marokkanischen Heiligenverehrung, die fiir ihn nichts mit dem Islam, sondern nur etwas mit

Tradition zu tun habe. Fiir Tozy wird durch die religiose und traditionelle Legitimitét der

% Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, Paris 1999, S.80

% Tozy ist der Meinung, daf ein islamischer Staat nicht existieren kann und er thematisiert in seinen Biichern
und Aufsitzen die Politisierung und Institutionalisierung von Religion in Marokko

% Mohammed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S.40 f.

! Eric Laurent, Hassan II.. La Mémoire d’un Roi, Entretiens avec Eric Laurent, Paris 1993, S.94
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Herrschaft des Kénigs der Platz des positiven Rechtes in Marokko reduziert.” Jedoch wird
diese Legitimitdt der koniglichen Herrschaft bis heute von einer Mehrheit der Bevolkerung

akzeptiert und in manchen Schichten wird der Kénig wie ein Heiliger verehrt.”*

Eliane Combs-Schilling erklédrt die Stirke der Legitimitdt des Konigs nicht nur durch die
Bay’a und seinen Titel als Sharif, als Nachfolger des Propheten, sondern auch dadurch, daf
sich die Legitimitit seiner Position als iibergeordneter Patriarch in Ritualen erneuere.”
Hierbei spielen fiir sie Blutrituale eine gro3e Rolle. Am Tag des ,,Geburtstags des Propheten
werde die Blutsverwandtschaft zwischen dem Propheten und dem Ko&nig ins Gedéchtnis
gerufen. In traditionellen ldndlichen Hochzeitsritualen verwandle sich der Bréutigam in den
Monarchen und werde dadurch zum Herrscher liber die weibliche Sexualitit und vor allem
zum Eroberer der weiblichen Jungfriulichkeit. SchlieBlich, so Combs-Schilling, wenn der
Patriarch beim Opferfest (‘Aid kabir) im Andenken an Abrahams Schlachtopfer fiir Gott
einen Hammel schlachte, dann vergiefe er das Blut des Tieres fiir seine Familie. An
demselben Tag vergieBe der Konig dieses Blut fiir sein Volk.”® Diese Riten verstirkten die
Legitimitdt des Konigs auf symbolische Art. Er werde in diesen Riten mit dem
patriarchischen Familienoberhaupt gleichgesetzt.”’

Die multiple Funktion des marokkanischen Konigs als Oberster der Glaubigen, als staatliches
Oberhaupt und als Freund des Volkes wird auch deutlich, wenn man sich Selbstdarstellungen
von Mohamed VI. betrachtet. Er tritt einerseits in der weillen Djellabah auf, als Zeichen
seiner Zugehorigkeit zur islamischen Tradition, andererseits im Anzug und mit Aktentasche
als Zeichen seiner staatlichen Funktion. Auch zeigt er sich als rauchender Konig mit
Sonnenbrille und als Oberbefehlshaber der Armee in Uniform. Weiterhin ist ein
Markenzeichen von Mohammed VI., ganz im Gegenteil zu seinem Vater, daf3 er sich unter
das Volk mischt.”®

Durch diese Darstellungen wird klar, daB3 die Legitimitit der monarchischen Herrschaft in
Marokko auf religiosen und emotionalen Beziehungen beruht und nicht auf einer

Représentation von politischen Interessen. Die Herrschaft des Konigs leitet sich einerseits von

2 Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S.84

** Ebd. 8.20

% Ignacio Ramonet, Marokko wartet, S.1 aus: Le monde diplomatique (deutsche Ausgabe), 14. Juli 2000, S.1
und S.6 und 7

% Eliane Combs-Schilling, Sacred Performances, Sexuality and Sacrifice, New York 1989, S.295

*° Ebd. S.301

?7 Dabei geht Combs-Schilling mit Geertz davon aus, daB die religiése Sichtweise vor allem durch Teilnahme an
Ritualen verstdrkt wird. In diesen Ritualen erlebe der einzelne Mensch seine Transzendenz, er trete aus der
Alltagswelt aus. Die Frage bleibt, ob diese Rituale nicht eher zu einer Art leerer Gewohnheit geworden sind, die
nichts mit dem Alltag der Menschen zu tun hat.

% Siehe die verschiedenen Darstellungen des Konigs Mohamed VI im Anhang S.105-109
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einer politischen Interpretation des Islams’ ab, und andererseits von der marokkanischen
Tradition der Baraka. Sie wird bis heute in der offiziellen Interpretation so dargestellt und

einmal jahrlich durch den Ritus der Bay’a erneuert.

Diese Herrschaft des Konigs iiber die religiose Interpretation und iiber die Politik wird jedoch
nicht von allen gesellschaftlichen Gruppen anerkannt. Widerstand gegen die staatliche
religiose Interpretation kam seit den 70er Jahren aus marxistisch gepragten Gruppen und
Parteien wie auch aus dem islamistischen Lager.'” Auch die nach der Unabhingigkeit
gegriindete Vereinigung der ‘Ulama’, der Rechts- und Religionsgelehrten, interpretierte
Religion auf ihre Art und Weise und war zunichst unabhéngig vom Staat organisiert. Als
Reaktion auf diese Widerstinde versuchte Hassan II. seit Mitte der 70er Jahre, verstirkt die
religiose Interpretation zu institutionalisieren und den religiosen Diskurs zu

monopolisieren.'”!

1.2. Monopolisierung und Institutionalisierung des religiosen Diskurses: Das
Ministerium fiir religiose Stiftungen und der Oberste Rat der Rechts- und

Religionsgelehrten

Mit der religidsen Legitimitdt des Konigs und seiner Doppelfunktion als religioses Oberhaupt
und Staatsoberhaupt ist nur ein Aspekt der Beziehung zwischen Staat und Religion erklért.
Die Monarchie in Marokko hat seit der Unabhéngigkeit des Landes verstirkt versucht, den
religiosen Diskurs, die Interpretation des Islams und die Ausiibung von Religion, zu
kontrollieren. Die Monarchie versuchte, gegenldufige religiose Tendenzen mundtot zu
machen und die Rechts- und Religionsgelehrten unter die Macht des Staates zu bringen. Nach
der Unabhingigkeit 1956, kam es zu einer immer stirker werdenden Repression
gegenldufiger religioser Tendenzen, die einen Machtanspruch stellten. Gerade der
,revolutiondre® Islam, der die religiose Legitimitdt der Monarchie in Frage stellte, wurde seit

den 70er Jahren massiv bekimpft.'”> Auf der anderen Seite versuchte der Koénig die

% Die Auffassung, daB der Prophet Mohammed der Griinder eines Staates war und daf sich sein Stellvertreter
(Khalifa) bis heute auf die Nachfolge des Propheten und seine Legitimitét stiitzen kann, ist weit verbreitet.
Gegner dieser Auffassung sind unter anderen: Ali Abderrazik, L’Islam et les fondements du pouvoir, Paris 1994
(orig. 1925); Abdou Filali-Ansary, L’Islam - est-il hostile a la laicité?, Casablanca 1999

1% Diese Widerstinde sind bei Mohammed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999 erliutert.

%" Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S. 75

12 Die drei grofiten Organisationen des ,,revolutionéren Islams® in Marokko sind: Al-‘adl wa l-ihsan, Jama’at al-
islah und Jama’at at-tabligh wa-d-da’wa, dazu siche: Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc,
1999, S.167-273 und auch Abderrahim Lamchichi, Etat, 1égitimité religicuse et contestation islamique au Maroc,
1994, S.82-86. Ich nenne diesen Islam ,revolutiondren* Islam, da diese Gruppen eine andere
Gesellschaftsvorstellung als die herrschende vertreten.
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islamischen Rechts- und Religionsgelehrten (‘Ulama’) und vor allem ihre Predigten (Khutba)
in der Moschee zu kontrollieren. Dabei {ibernahm das Ministerium fiir religiose Stiftungen
(Wizara al-habus), das seit der Unabhdngigkeit unter Anweisung des Konigs stand, eine
Schliisselfunktion. In diesem Ministerium wird der offizielle religiose Diskurs kontrolliert.
Hier werden die Inhalte von religiosen Zeitungen, von religiosen Sendungen im staatlichen

Fernsehen bestimmt und ein GroBteil der Produktion von religiosen Schriften kontrolliert.'”?

Die Religions- und Rechtsgelehrten waren jedoch zunichst unabhidngig vom staatlichen
Ministerium in einer Vereinigung organisiert. Seit Mitte der 70er Jahre gab es jedoch immer
mehr ,revolutiondre Rechts- und Religionsgelehrte, die nicht zu dieser Vereinigung
gehorten. Einige von ihnen stellten sich gegen das Primat der religiosen Herrschaft durch den
Konig. 1981 schlieBlich reagierte Hassan II. auf die Untergrabung seiner Legitimitédt. Er
unterstellte die Vereinigung der Rechts- und Religionsgelehrten per Dekret unter das
Ministerium fiir religiose Stiftungen. Dabei schuf der Monarch eine neue institutionelle
Struktur, den ,,Obersten Rat der Gelehrten®. Dieser Rat umfafite die Vereinigung der Rechts-
und Religionsgelehrten und Hassan II. selbst als Prdsidenten. Hier wurde von nun an die
religiose Orthodoxie bestimmt, und es wurde darauf geachtet, dal3 die Freitagspredigten der
Gelehrten konform zur politisch-religiosen Ideologie sind. Das schaffte eine enge Kontrolle
der religiosen Diskurse, der Religionsausiibung und der religiésen Institutionen.'® Es fiihrte
auch zu einer Institutionalisierung der Geistlichkeit, die eigentlich im Koran nicht vorgesehen
ist.'

Seitdem treten der Konig, das Ministerium fiir religiose Stiftungen und die Vereinigung der
Rechts- und Religionsgelehrten gemeinsam auf, und sie fithren aktuelle Diskussionen um die
Interpretation und Anwendung von Religion. Ein Beispiel dafiir ist die Reaktion auf die
Briefe von Abdesslam Yassine, Vorsitzender der revolutiondren Organisation Al-‘Adl wa-I-
Ihsan, der bis Mitte Juni 2000 unter Hausarrest stand. Er hatte im Februar 2000 in einem
Memorandum die Legitimitdt der Monarchie direkt angegriffen. Abdesslam Yassine nennt in
diesem Text die Zeremonie der alljdhrlichen Bestédtigung der Herrschaft des Konigs durch den
Ritus der Bay’a eine ldcherliche Parodie. Fiir ihn ist der marokkanische Konig keine

Autoritét, die vom Volk in Freiheit bestimmt wurde und er kann keinen Anspruch auf das

19 Abderrahim Lamchichi, Etat, 1égitimité religieuse et contestation islamique au Maroc,1994, S.81
104

Ebd. S.81 f.
105 giehe Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S.115. Die Geistlichen haben dem
Koran und dem Hadith nach keine Sonderfunktion. Sie sind nicht, wie zum Beispiel in der christlichen Kirche,
Mittler zwischen dem Menschen und Gott. Geistliche sind Menschen, die sich besonders gut mit dem Koran und
dem Hadith und ihren Interpretationen auskennen. Meistens iiben sie neben der Leitung des Gebets einen
anderen Beruf aus.
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Kalifat erheben.'” Die Vereinigung der Rechts- und Religionsgelehrten reagierte in einem
Kommuniqué auf das Memorandum, sie stellte sich dabei hinter den Monarchen und betonte
die ,religiose Einheit“ Marokkos. Gegensitzliche religiose Interpretationen wie die von

Abdesslam Yassine werden hier als Extremismus, Héresie und Atheismus bezeichnet :

,Partant de 1l’allégeance prescrite par 1l’islam qui engage les marocains et qui
exige d’eux appuil et obéissance au Commandeur des croyants & une époque ou
pullulent les manifestations d’extrémisme, d’hérésie et d’athéisme (..) qui
n’ont d’autres objectifs que de porter atteinte a 1’islam et aux musulmans et

de semer les graines de la discorde dans leur contrées ou regnent slreté,

stz Cy . 107
sérénité, unité et quiétude (..)"

An der Reaktion der Vereinigung der Rechts- und Religionsgelehrten auf den Brief von
Abdesslam Yassine wird der staatliche Wille der Kontrolle eines einheitlichen religidsen
Diskurses sehr deutlich. Alles, was von der offiziellen Interpretation der Religion abweicht

wird vom Ministerium fiir religiose Stiftungen als extrem und héretisch verdammt.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dall es eine enge Verflechtung zwischen Konig,
Ministerium und Vereinigung der Rechts- und Religionsgelehrten gibt und daf diese
Verflechtung zu einer Kontrolle und Uniformisierung des religiosen Diskurses gefiihrt hat.
Sie hat aber gleichzeitig zu einer Ausgrenzung gegenldufiger Tendenzen gefiihrt, die sich
immer lauter gegen den uniformen Diskurs wehren.

Tozy argumentiert, dal dieser staatlich institutionalisierte Islam zu einem Abstraktum
geworden sei, das sich immer mehr von der alltdglichen Wirklichkeit entferne. Fiir Tozy ist
der Einfall des religidsen Diskurses in das Feld der Politik Zeichen fiir die Legitimitatskrise
der monarchischen Herrschaft. Gerade weil die Legitimitit des Konigs durch die religiose
Abstammung und die Bay’a nicht mehr ausreiche, werde der religiose Diskurs verstarkt
kontrolliert, um die schwache Legitimitit durch religiose Ideologie weiter zu untermauern.'®®
Dabei komme es zu einer immer stirkeren Politisierung von Religion und Kanalisierung des

religiosen Diskurses durch die marokkanische Monarchie.

2. Religion und Gesetz - Die Mudawana

Die Stellung und Rolle der Frau in der marokkanischen Gesellschaft ist durch eine

Gesetzessammlung (Mudawana) gepridgt, die das Familien-, Ehe-, Scheidungs-,

1% Abdesslam Yassine, Memorandum - a qui de droit, 1999, S.5 aus: http://www.yassine.net/lettres

197 Internet-Seite des Ministére de Habous, http://www.habous.gov.ma - ‘Communiqué de la Ligue des Ouléma
du Maroc, S.1 f.

1% Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S.170
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Personenstands- und Erbrecht beinhaltet. Diese Gesetzessammlung gilt offiziell als vom
Koran inspiriert und sie wirkt sich durch ihre Bestimmungen vor allem auf das alltigliche
Leben von Frauen aus.

Nach der Unabhéngigkeit, 1957, setzte sich eine Kommission mit dem Ziel zusammen, eine
Gesetzessammlung zu schaffen, die von Koran und Hadith inspiriert sein sollte. Damit sollte
ein Teil der im Koran festgelegten Rechtsvorschriften (Shari‘a) umgesetzt werden. Das
offizielle Ziel dieser Gesetzessammlung war es, die Basis des Islams zu bekriftigen und den
Aberglauben und die schlechten Absichten zu bekdmpfen, die den Islam in einer

° Sie wurde also offiziell als

konservativen und reaktiondren Art interpretieren.'’
fortschrittliche Gesetzgebung aufgefalit. ‘Alal el-Fasi war Berichterstatter dieser Kommission
und prigte die Gesetzessammlung mit seinen Ideen, die aus der Salafiya stammten.''® Das
Ergebnis war jedoch eine Gesetzessammlung, die sich an die traditionelle malikitische
Rechtsschule (madhab) hielt.'"" Die Mudawana von 1957 enthielt Vorschriften, die den
Frauen einen gewissen Rechtsstatus einrdumten. Regelungen betreffs der Ehe, der Scheidung
oder des Erbes durften nicht mehr durch ein Urteil des Richters (Qadi) getroffen werden,
sondern muflten sich an das Gesetz halten. Es wurde ein Mindestalter fiir die Hochzeit
festgesetzt und das Gewohnheitsrecht (‘Urf), das die Frauen teilweise vollstindig enterbte,
wurde aufler Kraft gesetzt. Weiterhin wurde das Recht des Vaters oder Tutors ausgesetzt,
seine Tochter oder sein Miindel durch Zwang verheiraten zu konnen. AuBBerdem bekam die
Frau ein Recht auf eine Abfindung bei einer unrechtméBigen VerstoBung. Das sei, so betont
al-Ahnaf, jedoch wenig gewesen im Vergleich zu den Erwartungen und Hoffnungen, die
durch die Unabhingigkeitsbewegung geweckt worden waren.''> Andere Wissenschaftler
meinen, dafl die Gesetzessammlung in dieser Zeit und im Kontext der Unabhingigkeit
fortschrittlich gewesen sei, da sie die Frau vom viterlichen Zwang befreite und juristische
Ungleichheiten, wenn auch nicht abschaffte, so doch milderte. Der juristische Zugang der
Frau zur Scheidung und die Regelung der Hochzeit durch die Gesetzessammlung sei, diesen
Autoren zufolge, nur unter dem EinfluB des franzésischen Rechts zustande gekommen.'"”

Von 1957 bis 1993 blieb die Mudawana in Kraft. Seit Anfang der 90er Jahre jedoch begann
eine Diskussion um die Mudawana in der Zivilgesellschaft und auch auf politischer Ebene, in

der die Gesetzessammlung grundsétzlich in Frage gestellt wurde. Hassan II. beendete diese

'9'S0 formulierte es der Vorsitzende der Kommission, der damalige Kronprinz Moulay Hassan

"% Zur Erklirung der Salafiya siche Fufnote Nummer 83

" Mohamed al-Ahnaf, Maroc - Le code du statut personel, S.5 aus: Monde arabe: Maghreb - Machrek, Paris,
no.145/1994, S.3-26

"> Ebd. S.6

113 Mohamed Kerrou/Mostafa Kharoufi, Familles, valeurs et changements sociaux, S.29 aus: Monde arabe:
Maghreb - Machrek, Paris, no.144/1994, S.26-39
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Diskussion im August 1992 durch eine Rede, in der er seine Legitimitét als Oberhaupt der

Glaubigen herausstellte und versprach, sich der Frage anzunehmen:

»Sache, Ma chere fille, femme marocaine, que la Moudawana est d’abord une
affaire qui releve de Mon ressort. C’est Moi qui porte la responsabilité de la
Moudawana ou de sa non-application. Référe-toi a Moi. Garde-toi de méler, lors
de la campagne référendaire et des campagnes électorales qui la suivront, ce
qui est du domaine de ta religion a ce qui releve du temporel et de la
politique. Gréce a Dieu, le Maroc est resté et restera a jamais étranger a un

tel amalgame dangereux que Nous sentons proche de nous dans le monde

islamique. (..) Je connais les constantes de la religion comme Je sais ou peut
intervenir 1’effort d’interprétation en religion (Ijtihad). (..) Si wvous
M’ écrivez - car il n’y a que le Serviteur de Dieu, Amir Al Mouminine, qui soit

en mesure de résoudre ce probleme-, Je consulterai les Ouléma et ne croyez

surtout pas que les Ouléma du Maroc sont des fanatiques. Dieu vous garde de

tels amalgames (...)“114

Indem er die Mudawana zu seiner personlichen Angelegenheit erklédrte, beendete er eine
Debatte, die gefdhrlich fiir seine religiose Legitimitit und damit fiir den Staat hétte werden
konnen.'"” Der Konig berief eine Kommission aus Rechts- und Religionsgelehrten, hohen
Richtern und Ministern ein, die eine Reform beschlossen. Die Rolle des Vormunds (Wali)
wurde weiter eingeschrinkt. Die VerstoBung der Frau wurde insoweit veridndert, als da3 der
Mann ihr nun in jedem Fall eine Abfindung bezahlen und die VerstoBung registrieren lassen
muB. Die Polygamie ist nicht mehr ohne Einverstindnis der Frau moglich.''®

Die gesetzgebende Kraft in Marokko habe mit dieser Reform jedoch nicht, so al-Ahnaf, auf
die Entwicklung der gesellschaftlichen Wirklichkeit reagiert und die Mudawana setze bis
heute einen juristischen Status fiir die Frau fest, der nichts mit der aktuellen Position der Frau
in der Gesellschaft und auch nichts mit ihrer Position in der Familie zu tun habe.''” Die
Mudawana verkorpere, so auch Malika Benradi-Khachani, die Fortdauer einer
traditionalistischen Konzeption von Geschlechterbeziechungen. Wenn man sie mit dem Koran
und dem Hadith vergleiche, habe sie oft wenig mit den heiligen Schriften zu tun. Die
Mudawana sei eine Gesetzessammlung, die die patrilineare, legitime Familie schiitze. ''®
Aischa Belarbi beschreibt, dafl die Mudawana vor allem Auswirkungen auf das Alltagsleben

der Frauen habe. Die Verschrinkung des Religiosen mit den Gesetzen sei ein Mittel, um das

"% Discours royal du 20.a00t 1992, abgedruckt in Mohammed al-Ahnaf, Maroc- le code du statut personel,
1994, S.21f.

"> Ebd. S.17

"“Ebd. S.20

"7 Ebd. S.7

"8 Malika Benradi-Khachani, Les nouvelles revisions du code de statut personnel - La permanence de la
tradition juridique islamique malékite, S. 20 f. aus: Aischa Belarbi (ed.), Femmes et Islam, Casablanca 1998, S.
19-34
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119

Leben von Frauen zu kontrollieren.” ~ Die Gesetzessammlung legt die Rollenaufteilung und

die Aufgaben der einzelnen Geschlechter bis in den Bereich der Sexualitit hinein fest. Das
soll im Folgenden an einer Auswahl von Bestimmungen aus dem Gesetzestext deutlich
gemacht werden:

Die Ehe ist in der Mudawana als Vertrag zwischen Eheleuten definiert, der jedoch
gleichzeitig staatlich vorgegebene ethische Grundsitze beinhaltet. Diese Grundsitze werden
religios legitimiert und sie sind zahlreich: Unter anderem wird in der Gesetzessammlung von

Fortpflanzung, Treue, Reinheit, Zuneigung und gegenseitigem Respekt gesprochen:

»,Die Hochzeit ist ein legaler Vertrag, durch den sich eine Frau und ein Mann
verbinden, um ein gemeinsames und dauerhaftes Eheleben zu fihren. Er hat ein
Leben in Treue und Reinheit zum Ziel sowie den Wunsch der Fortpflanzung durch
die Griindung eines Haushaltes, der auf einer stabilen Basis beruht und wvom
Mann geleitet wird. Dieser Haushalt erlaubt es den Eheleuten, ihre
gegenseitigen Pflichten ernst zu nehmen im Frieden, in der Sicherheit und der

Zuneigung und dem gegenseitigen Respekt.“ (Artikel 1) 120

Der Ehevertrag zieht unterschiedliche Rechte und Pflichten fiir Mann und Frau nach sich:

,Die Rechte beider Seiten sind: 1. Das Teilen einer Wohnung, 2. Gute
Beziehungen, Respekt und gegenseitige Zuneigung sowie die Wahrung von
moralischen und materiellen 1Interessen der Familie, 3. Erbrechte, 4. Die

Schaffung von Verwandtschaftsverhdltnissen (Art.34)

Die Pflichten des Mann sind: 1. Fir Unterhalt, Nahrung, Kleidung, &rztliche
Behandlung und Wohnraum der Familie zu sorgen, 2. Gleiche Behandlung im Falle
der Polygamie zu gewdhrleisten, 3. Das Recht der Frau, ihre Eltern und ihre
Verwandten zu besuchen, zu gewdhrleisten, jedoch in verninftigen Grenzen, 4.
Die Freiheit der Frau zu gewdhrleisten, von ihren Gltern Gebrauch zu machen
und sie zu verwalten ohne Kontrolle des Mannes, der letztere hat kein Recht

auf die Gluter seiner Ehefrau (Art.35)

Die Pflichten der Frau sind: 1. Treue, 2. Gehorsam entsprechend den
Konventionen, 3. Das Stillen der Kinder, wenn es mdglich ist, 4. Die Aufgabe,
fir das Funktionieren des Haushaltes =zu sorgen 5. Respektvolles Verhalten
gegeniber dem Vater, der Mutter und den nahen Verwandten des Ehemannes

(Art.36)

Die Mudawana regelt jedoch nicht nur das Eheleben, die Rolle des Mannes und die Rolle der
Frau, sondern sie enthilt auch Bestimmungen zur Scheidung und zum Erbrecht, die sich vor

"2 Die Frau lebt das ganze Leben lang unter einer Art

allem negativ auf die Frauen auswirken.
Vormundschaft: sie wird durch einen Vormund (Wali) in die Ehe gegeben, sie kann zum

Beispiel vom Mann ohne gréfere Angabe von Griinden verstoflen werden, aber sie kann sich

"% Aischa Belarbi (ed.) Femmes et Islam, Casablanca 1998, Vorwort S.5
120 Zweisprachige Ausgabe (franzosisch-arabisch) der Mudawana, Rabat 1999, die Ubersetzung ins Deutsche
und auch die Unterstreichungen stammen von mir.
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selbst von ihrem Mann nur mit grolen Schwierigkeiten trennen, wenn dieser nicht
einverstanden ist. Es ist auch festgelegt, daB die Ubertragung der Religion auf die Kinder
durch den Vater geschieht, das heif3t, ihm kommt die Aufgabe der geistigen Erziechung zu. Die
Frau hat dagegen die Aufgabe, fiir die grundlegende Erziehung der Kinder zu sorgen.

Seit Herbst 1999 gibt es eine neue Diskussion um die Mudawana, die noch nicht
abgeschlossen ist. Im Rahmen des Plans zur Integration der Frau in die Entwicklung, den das
Sozialministerium im Mirz 1999 verdffentlichte'”, wurde neben einer politischen und
dkonomischen Integration von Frauen auch eine Anderung bestimmter Artikel der Mudawana
vorgeschlagen. Das Heiratsalter fiir Frauen sollte auf das des Mannes angehoben werden (18
Jahre). Frauen sollten sich ohne einen Vormund verheiraten diirfen. Die VerstoBung sollte
abgeschafft werden und durch eine gerichtliche Scheidung ersetzt werden, die Polygamie
sollte abgeschafft werden, die Mutter sollte auch nach Wiederheirat das Sorgerecht fiir ihre
Kinder behalten. Eine geschiedene Frau sollte die Hélfte der Giiter erhalten, die wéhrend der
Ehe angeschafft wurden. Ein Kind, das aus einer ‘illegitimen’ Beziehung stammt, sollte einen
anderen Namen als den der Mutter bekommen. '

Die Diskussion um diesen Plan und um die Verdnderung der Mudawana erfafite bald die
gesamte stddtische Gesellschaft Marokkos und spaltete sie in zwei Parteien. Zwei
Demonstrationen am 12. Mirz 2000, eine in Rabat und eine in Casablanca, machten die
Spaltung der politisch aktiven Gesellschaft in der Haltung zur Mudawana deutlich. In Rabat
fanden sich feministische und demokratische Gruppen, sowie ein Teil der politischen Parteien
ein, die den Plan beflirworteten. In Casablanca demonstrierten die Gegner des Plans,
islamistische Gruppen, aber auch bestimmte Parteien des Parlaments und Teile der
konservativen ZiVilgesellschaft.124 Streitpunkt und Ausloser fiir die Demonstrationen war vor
allem die Verdnderung der Mudawana, die in einem Teil des Plans vorgeschlagen wird, um
die Position der Frau in der Gesellschaft zu verbessern. Die Mudawana als Anwendung der
Shari‘a im marokkanischen Recht erscheint als Dreh- und Angelpunkt der muslimischen
Identitdt und dies nicht nur bei Gegnern des Plans. So betonen auch Befiirworter immer

wieder, da3 der Plan nicht gegen die muslimische Identitdt gerichtet sei. Malika Benradi,

12l Mudawana, zur Scheidung im 2. Buch Art. 44-82, zum Erbrecht im 6. Buch Art.217-297 aus: Zweisprachige
Ausgabe (franzosisch-arabisch) der Mudawana, Rabat 1999

2 Unter Federfiihrung des Staatsministers fiir Soziales, Familie und Kinder, Mohammed Said Saadi

2 Kopie des bisher nur als Diskussionsgrundlage geltenden ,Plan de I’intégration de la femme au
développement aus dem marokkanischen Sozialministerium, S.116 und 117

'2* Photos der beiden Demonstrationen siche Anhang S.110-113. Zum Ablauf und den Forderungen der
Demonstration siche auch mehrere Zeitungsartikel. Unter anderen: La Gazette du Maroc, Casablanca, 15.3.2000,
S.6 und Le Matin, Rabat, 9.12.1999, S.7
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Professorin fiir Jura an der Universitit in Rabat, befiirwortet den Plan, da er sich fiir sie auf

die Prinzipien des Islams stiitzt:

~Le plan se réfere aux enseignements de 1’islam qui prdénent la Jjustice,

1’7égalité et le respect de la dignité humaine.“'?®

Auch Nouzha Chekrouni, Staatssekretérin fiir Menschen mit Behinderungen, befiirwortet den

Plan. Sie betont, dal man mit dem Plan die richtigen religiosen Werte wieder einrichte:

»,En réalisant ce plan, nous aurons donné aux Marocaines et aux Marocains

1’occasion de retrouver les véritables valeurs religieuses musulmanes et

culturelles.“l26

Die Diskussion um den Plan, die die gesamte marokkanische Gesellschaft erfal3t hat, driickt
unterschiedliche Sichtweisen dariiber aus, welche Rolle die Religion in Zukunft im Staat
spielen soll. Das letzte Wort wird auch dieses Mal der Konig haben. Die Punkte des Plans, die
die Mudawana betreffen, werden von einer Kommission gepriift und, so stellt es der
Staatssekretir flir Soziales klar, die Frage wird vom Oberhaupt der Glidubigen entschieden

werden.'?’

Mohamed VI. wird von der Mehrheit (den progressiven wie konservativen
Gruppen, aber nicht den Islamisten) als alleinige Autoritit gesehen, um iiber die Mudawana

. 128
zu entscheiden.

An diesem aktuellen Beispiel der Diskussion um die Mudawana 148t sich noch einmal zeigen,
wie stark in Marokko Religion und Politik miteinander verkniipft sind. Die Mudawana ist
nicht einfach ein Gesetzessammlung, die ohne Probleme gedndert und der sozialen
Wirklichkeit angepallt werden kann. Sie legitimiert sich durch den direkten Bezug auf Koran

und Hadith und wird so als etwas ‘Heiliges’ und ‘Unantastbares’ stilisiert.

3. Religiose Sozialisation - zwischen Familie und Religionsunterricht

Vor dem Hintergrund der Vermischung staatlicher und religidser Strukturen ist auch der
Religionsunterricht in Marokko zu sehen. Der Lehrplan fiir den Unterricht an staatlichen
Schulen, die Biicher und auch die Ausbildung und die Einstellung der Lehrer werden durch

129

das Ministerium fiir religiose Stiftungen kontrolliert. © Meistens kommen die Schiiler und

Schiilerinnen in der Schule zum ersten Mal mit diesem ‘offiziellen’ Islam in Beriihrung.

125 e Matin, Rabat, 26.12.1999, S.5

126 Femmes du Maroc, Casablanca, n0.49/2000, S.61

7 Le Matin, Rabat, 25.3.2000

128 Siehe unterschiedliche Zeitungsartikel, unter anderen: Le Reporter, Casablanca, 9.12.1999, S.10

12 Rahma Bourquia (ed.) In the Shadow of the Sultan - Culture, Power and Politics in Morocco, Cambridge
1999. Die Autorin nennt den Religionsunterricht eine ,Islamization from above through the system of
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Bisher erfuhren sie Religion durch die familidre religiose Sozialisation. Die Nachahmung der
Eltern beim Gebet ist eine Seite dieser primédren Sozialisation. Mounia Bennani-Chraibi
beschreibt, wie das Kind die Mutter oder den Vater beim Gebet beobachtet und dal} es thm
verboten wird, sich den Eltern beim Gebet anzunidhern. Schnell lerne das Kind, dal3 das Gebet
etwas ‘Heiliges’ sei, das es nicht storen darf. Es ahme, sobald es konne, die
Gebetsbewegungen der Eltern nach. Auch stellt Bennani-Chraibi fest, dal das Fasten im
Ramadan eine Religionspraxis sei, die sehr friih internalisiert werde. Das Fasten sei fiir die
von ihr befragten Jugendlichen eine Art Habitus, der als selbstverstindlich angesehen
werde."** Das Fasten ist jedoch nicht nur eine familiire Angelegenheit, sondern es veréndert
die Zeitstrukturen in der Gesellschaft und verleiht dem Essen eine besondere Bedeutung. Im
Ramadan spielt Religion einen Monat lang eine besondere Rolle. Auch wenn Kinder nicht
fasten miissen, so merken sie, dafl die Eltern tagsiiber nichts essen, und sie gewdhnen sich
frith an diesen Ritus. Das Fastenbrechen nach Sonnenuntergang geschieht dabei in einer
besonders festlichen Stimmung.

Auch die Internalisierung von religios begriindeter Ethik spielt in der priméren Sozialisation
eine Rolle. Denn der Islam besteht nicht nur aus den direkten Religionspraktiken wie dem
Gebet und dem Fasten im Ramadan, sondern auch und vor allem aus einer praktischen Ethik,
die das Verhalten der Menschen in der Gesellschaft lenkt. Ein Beispiel fiir solche
Verhaltensnormen ist die Keuschheit der Frauen und Madchen. Keuschheit wird von den
Eltern mit der Sexualethik im Islam begriindet. Ein keusches Verhalten des Miadchens
entwickelt sich sehr friih, da die Umgebung ihr begreiflich macht, dal der illegitime sexuelle
Akt verboten ist und daf} sie alles tun muB, um ihre Reinheit, ihre Jungfraulichkeit zu

bewahren."!

Die Keuschheit erscheint ihr dabei als der einzig mdgliche Weg, um rein zu
bleiben. Dabei geht es um einen Komplex von Verhaltensnormen vom ,,Nicht-mit-lauter-
Stimme sprechen® iiber ,,Den-Blickkontakt-mit-Ménnern-vermeiden® bis zum ,,Keusche-
Kleidung-tragen.* All dies wird letztlich mit dem Verbot des illegimiten Sexualverkehrs im
Islam gerechtfertigt und den Miadchen schon frith durch einen familidr-tradierten religiosen
Diskurs beigebracht. Die primire religidse Sozialisation gibt den Islam in einer unbewuften
Form weiter. Die Kinder ahmen nach und sie verinnerlichen dadurch islamische oder auch

traditionelle Ethik. In dieser frithen Phase des Lebens werden die Grundlagen fiir die spitere

religiose Identitdt der Studentinnen gelegt. Von der priméren Sozialisation werden sie sich

education.” (S.252). Es gibt auch nicht-staatlichen Religionsunterricht an Koranschulen oder privaten religiésen
Schulen, dies spielt jedoch nur fiir manche Studentinnen eine Rolle (Raja und Khadija) und soll hier nicht weiter
vertieft werden.

130 Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles- les jeunes au Maroc, Paris 1994, S.85 f.

131 Soumaya Naame-Guessous, Au-dela de toute pudeur, Rabat 1997, S.257
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spater moglicherweise abgrenzen, wenn sie andere Erfahrungen machen oder den ‘offiziellen’

Islam kennenlernen und mit dem Islam der Eltern vergleichen.

Wihrend des Religionsunterrichtes kommen die Schiiler und Schiilerinnen meist zum ersten
Mal bewult mit dem Islam in Berlihrung. In der Grundschule werden die Grundlagen der
islamischen Religionspraxis erklért. Jeder Schiiler und jede Schiilerin wird dazu angehalten,
das Gebet zu praktizieren. Auch werden erste Erklarungen der islamischen Ethik gegeben, die
fiir Kinder verstindlich sind. Es geht zunichst darum, den Koran auswendig zu lernen, aber
nicht unbedingt, ihn zu verstehen. Bis zum Ende der 9. Klasse, mit 14/15 Jahren, sollen die
Schiiler den Koran auswendig beherrschen und die Religionspraktiken und die Pflichten des
Islams kennen. Diesen Teil bezeichnet Mohamed Chekroun als ,,islamische Erziehung“.132
Bis zum Abitur, also mit 17/18 Jahren, sind die Schiiler nicht nur iiber die Grundlagen der
Religionspraxis und der Ethik, sondern auch iiber die gesellschaftliche Bedeutung des Islams
informiert. Gerade in den letzten drei Jahren des gymnasialen Religionsunterrichts werden
Themen wie die islamische Wirtschaft, die Rolle der Religion im Staat oder auch die Rollen
von Mann und Frau in der Gesellschaft im Religionsunterricht durchgenommen. Im letzten

Schuljahr, vor dem Abitur, findet ein verstdrkter Religionsunterricht statt, der neben der

»islamischen Erziehung* auch das ,,islamische Denken zum Thema hat.'?

Mohamed Chekroun analysiert die Darstellung des Islams in den marokkanischen
Schulbiichern zur religiésen Erziehung der letzten vier Jahrgénge des Gymnasiums. Er kommt
zu dem SchluB3, daB die Islaminterpretation, die durch die Schulbiicher verbreitet werde, der
gesellschaftlich und intellektuell erlaubte Islam sei. In den Biichern werde der Islam
dargestellt, der von den Mittelschichten und vom Staat praktiziert wird. Dieser Islam, so
Chekroun, sei politisch motiviert und Ziel des Religionsunterrichtes sei es, diesen politischen
Islam als die einzig mogliche Islaminterpretation zu priasentieren. Damit wolle der Staat eine
Akzeptanz der etablierten Ordnung iiber die Schaffung einer individuellen Moral erreichen.'**
Eine kurze Darstellung der Ziele eines Schulbuches fiir den Religionsunterricht im 3. Jahr des
Gymnasiums soll geniigen, um die offiziellen Ziele des Religionsunterrichts darzustellen. In
diesen Zielen wird deutlich, dal der Religionsunterricht darauf ausgerichtet ist, das Verhalten
der Schiiler und ihre Ethik an den islamischen Quellen zu orientieren. Die zeitgendssische

Zivilisation wird als problematisch und widerspriichlich zum islamischen Ursprung

132 Mohamed Chekroun, Jeux et enjeux culturels au Maroc, Rabat 1990, S.133
133
Ebd.
134 Mohamed Chekroun, L’Islam dans les manuels scolaires, S.40 aus: Al Asas, Rabat, n0.89/1988, S.25-29 und
n0.90/1988, S.37-40
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dargestellt. Die Schiiler sollen der zeitgendssischen Zivilisation islamische Werte
entgegensetzen. Auch sollen sie von der aktuellen Giiltigkeit der Shari‘a {iberzeugt werden
und ihr tdgliches Verhalten an islamischen Prinzipien ausrichten. Ein Ausschnitt aus diesen

Unterrichtszielen wird zur Verdeutlichung gentigen:

»(..) 2. Festigung der Bindung der Schiiler an den Koran und an die Sunna im
Sinne einer auf Verstandnis und Ausweitung beruhenden Lehre; 3. Die Schaffung
des Bewubltseins der Schiller fiir religidse Verantwortung, sich selbst
gegentber, ihrer Familie, der Gesellschaft, der Nation und der ganzen
Menschheit gegeniiber; (..) 5. Eine Vertrautheit der Schiler mit der
umfassenden Gililtigkeit der islamischen Shari‘a und der Gerechtigkeit ihrer
Vorschriften zu erreichen, die =zur Verwirklichung des Wohles der Menschheit
entstanden sind. Dieses unter der MaBgabe, daBR das Leben sich standig erneuert
und  daR es ein kontinuierliches Wachstum gibt zur  Aufnahme aller
Zivilisationen und Verdnderungen; (..) 7. Vertiefung ihrer Uberzeugungen von
der allgemeinen Rolle, die der Frthislam gespielt hat im Dienste der
Vertiefung des Korans und der Sunna und sie dazu zu bringen, sich leiten zu
lassen von den Altvorderen; 8. Die Bereitschaft der Schiiler zu starken, zur
Verteidigung ihrer Glaubensiiberzeugung, ihres Vaterlandes und ihrer
geheiligten Werte bereit zu sein; (...)10. TIhre Befdhigung, sich in ihrem
alltaglichen Verhalten und auch bei ihrer Konfrontation mit den Problemen der

135

w

zeitgendssischen Zivilisation auf islamische Positionen zu stitzen.

Die hier angefiihrten Ziele des Religionsunterrichts passen zum offiziellen religidsen Diskurs,
der von der salafischen Religionsinterpretation geprégt ist. Die Schiiler sollen sich in ihrer
Ethik und in ihrem alltidglichen Handeln auf ihre Wurzeln, auf den Koran und auf die

Sunna'® beziehen.

Es wird von unterschiedlichen Autoren auf die FEinseitigkeit und Dogmatik des
Religionsunterrichts hingewiesen. Assia Msefer kritisiert, da 1m Konzept des
marokkanischen Religionsunterrichtes alles abgelehnt werde, was nicht in die auf dem Koran
beruhende Weltsicht passe. Die nicht-muslimischen Kinder kdnnten nicht in diesen Unterricht
integriert werden. Die Autorin kritisiert den Mangel an Offenheit des Religionsunterrichtes.
Das Studium anderer Kulturen, Religionen oder von Philosophie sei in der religidsen
Erziehung nicht vorgesehen. Die Schiiler wiirden so in ihrer Weltsicht eingeschrinkt."’

Mohamed Chekroun betont, daB3 der marokkanische Religionsunterricht ein uniformes Bild

vom Islam zeichne und weder die Vielfalt, noch Verdnderungen der Religion beriicksichtige.

Fiir ihn ist der offizielle religiose Diskurs, der im Religionsunterricht reproduziert wird, eine

135 Kitab at-tarbia al-islamia: As-sana at-thalitha at-thanawia, Casablanca 1999, S.4. Ubersetzt habe ich die
offiziellen Zeile des Religionsunterrichts mit Hilfe meines Arabischlehrers. Auch habe ich wichtige Stellen
selbst unterstrichen.

" Die Sunna sind die im Hadith iiberlieferten Ausspriiche und Lebensgewohnheiten des Propheten als
Richtschnur muslimischen Lebens.
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Mischung aus verschiedenen Ideologien, die nicht kohdrent sind. Der offizielle religiose
Diskurs habe eine Form von Wahrheit angenommen, von der man nicht mehr genau wisse,
was sie mit der Geschichte und mit der Wirklichkeit zu tun habe. Der Diskurs verdecke
religids motivierte Streitigkeiten zwischen den Muslimen, in dem er unter anderem die
Vielzahl von islamischen Rechtsschulen (Madhahib) unterschlage und auch politische
Konflikte beispielsweise um das Kalifat auslasse. Dieser religiose Diskurs berufe sich um so
starker auf den Islam, desto mehr er nichts mit der gesellschaftlichen Wirklichkeit zu tun
habe."*® Chekroun kritisiert vor allem, daB der Religionsunterricht wenig mit der alltiglichen
Wirklichkeit der Schiiler tun habe. Darauf weisen auch die im Anhang kopierten Frauenbilder
aus den Religionsbiichern hin. Hier wird oben eine junge Frau dargestellt, die Elemente aus
verschiedenen Kulturen in sich vereinigt. Sie ist behdngt mit Schmuckstiicken, die zum
»Volksislam* gehdren, wie die Hand der Fatima, die vor dem bosen Blick schiitzen soll.
Gleichzeitig hélt sie in der Hand den Koran. Auf ihrer Schulter sitzt eine Friedenstaube. Im
Hintergrund sieht man das Szenario einer Grofstadt mit Flugzeugen, Tempeln und
Hochhéusern. Der Kommentar neben dem Bild lautet: ,,Verliere nicht dein zukiinftiges Leben
aus dem Auge, indem du deine Giiter voll auskostest; aber vergif3 auch nicht deine Rolle im
jetzigen Leben.“ Diese Darstellung beschiftigt sich mit den kulturellen Widerspriichen, denen
junge Frauen ausgesetzt sind. Die Losung fiir diese Widerspriiche sieht das Buch in einem
Verhalten der ,,MiBigung* und des ,,Mittelwegs“. Auf einem zweiten Bild ist ein junges
Maidchen mit Kopftuch zu sehen, das den Koran studiert. Beides sind die einzigen Bilder von
Frauen in den von mir gefundenen Religionsbiichern. Diese Bilder haben wenig mit dem
Alltag der Schiilerinnen zu tun und es werden Ideale gezeichnet, es wird ein bestimmtes
religioses Verhalten vorgeschrieben, jedoch nicht erklirt.'*

Abdellatif Felk untersucht die offiziellen Ziele des Religionsunterrichts an staatlichen
Schulen. Im Religionsunterricht wiirden nicht nur die Prinzipien des Islams, die Regeln der
Religionsausiibung und das islamische Dogma gelehrt, sondern erklértes Ziel sei es, das
Individuum zu moralisieren. '** Dabei wiirden die Schiiler vor der unbedachten Nachahmung

von westlichen Werten oder vor Werten, die zum Skeptizismus oder zum Atheismus fiihren,

137 Assia Msefer, Ecole, Sujets, Citoyens, Casablanca 1998, S.65

¥ Mohamed Chekroun, Systéme d’enseignement et éducation religieuse au Maroc, S.425 f. aus: La recherche
scientifique au service du développement. Actes de la troisieme Rencontre Universitaire maroco-néerlandaise,
Rabat 1992, S. 419-429

"% Die beiden Abbildungen befinden sich im Anhang S. 114. Sie stammen aus der franzosischen Ubersetzung
von Biichern zur religiosen Erziechung. Das Bild der jungen Frau, die zwischen zwei Welten steht, stammt aus:
Ministére de 1’éducation nationale (Hrsg.) Instruction islamique, 3éme année sécondaire, Rabat 1983, S.71: In
dem betreffenden Kapitel geht es um den Islam als Religion des Mittelwegs und der MaBigung. Das Bild des
jungen Médchens mit dem Kopftuch, das den Islam studiert, stammt aus derselben Reihe: Instruction islamique,
1 ére année sécondaire, Rabat 1983, S.10.
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gewarnt. Auch wiirden andere Formen des religidsen Lebens, die sich nicht primér auf die
Schriften des Korans und des Hadith stiitzten, als vernebelnde Traditionen oder Aberglaube
stigmatisiert. Der Islam werde dabei so abstrakt und rational dargestellt, da3 der Schiiler
keine Verbindung zwischen dieser Religion und der sozialen Realitét herstellen konne. Im
Religionsunterricht werde, so Felk weiter, ein kiinstlicher Gegensatz zwischen der ,,wahren*
Religion und ihren Bedrohungen geschaffen. Mit diesem Gegensatz entstehe das Bild eines
mythischen Kampfes: Der ,,wahre* Islam kdmpft gegen Bedrohungen, die den Glauben und
die moralische Ernsthaftigkeit der Jugendlichen korrumpieren. Diese religiose Erziehung sei

auf den Schutz vor ideologischen Gefahren ausgerichtet:

»L’éducation religieuse (..) revét un caracteére quasi prophylactique de

prévention et de préservation morale et/ou idéologique.“141
Auch werde, so Felk, in den Schulbiichern und im religios legitimierten offiziellen Diskurs
dauernd auf den beispielhaften Charakter der ersten muslimischen Gemeinde des Propheten
und seiner Gefahrten hingewiesen. Die Forderung nach einer Riickkehr zu den Quellen des
islamischen Rechts sei dabei wichtiger als der Bezug zur sozialen Realitdt. Es gehe, so der
Autor, im Religionsunterricht darum, das Bild eines idealen Menschen zu zeichnen. Der
ideale Mensch sei der gute Muslim. Die Schiiler sollten eine bestimmte kulturelle und

religiose Ordnung, den Islam, annehmen:

,Le but consiste a réaliser méthodiquement wune conversion religieuse
‘authentique’ de la masse des éléves en recifiant - au besoin - les ‘fausses
croyances’ et les ‘opinions erronées’ attribuées a 1l’islam qu’ils ont acquises

dans leur entourage, a cause de 1l’ignorance, ou sous l’action d’influences

o 142
pernicieuses.™

4. Zusammenfassung

Die Vermischung von Religion und Herrschaft in Marokko sollte in diesem Kapitel auf
verschiedenen Ebenen gezeigt werden: Die Legitimitdt des Konigs beruht auf dem Glauben
an seine Abstammung vom Propheten, dem Glauben an seine besondere Segnung von Gott
und dem Glauben an die religids-politische Institution des Kalifats. Die Mudawana, die das
Familien-, Ehe-, Scheidungs-, Personenstands- und Erbrecht beinhaltet, wird direkt mit dem
Bezug auf den Koran und auf den Hadith gerechtfertigt. Im Religionsunterricht an staatlichen

Schulen wird der offizielle religiése Diskurs verbreitet, und auch in der Familie werden

140 Abdellatif Felk, Idéal éthique et discours d’orthodoxie (dans I’enseignement marocain), S.175 aus: Bulletin
Economique et Social du Maroc, No.157/1986, S.171-178

“!' Ebd. S.174

"> Ebd. S.178
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Verhaltensregeln und Ethik religios begriindet. Auf all diesen Ebenen werden also
Herrschaftsbeziehungen durch die politische Interpretation von Religion konstituiert. Tozy
spricht von der Schaffung einer autoritdren Kultur durch das monarchische Monopol der

religiésen Interpretation.'*

Schon Max Weber wies auf die Beziehung zwischen Religion und Herrschaft hin. Die
Priesterschaft, also die religiose Autoritdt, grenze das ,,Heilige* ab und sie wolle dies den
Laien einprdgen, um ihre eigene Herrschaft zu sichern. Die Priester miifiten dabei, so Weber,
auch auf Gegenstromungen reagieren, um ihre eigene Doktrin zu festigen.'* In diesem Sinne
ist der Kampf um die ‘richtige’ Interpretation des Islams in Marokko mit dem Kampf um die
politische Herrschaft untrennbar verbunden. Ohne die religiose Legitimitit wiirde die
absolute politische Macht des Monarchen nicht mehr existieren und die ganze Gesellschaft
ins Wanken geraten.

Auch Clifford Geertz betont, daB3 religioser Glaube immer etwas mit Akzeptanz von
Autorititen zu tun habe. Glaubensakte sind bei Geertz eine Kombination aus einem
spezifischen Symbolkomplex (einer bestimmten Metaphysik und eines bestimmten
Lebensstils) und einer liberzeugenden Autoritdt. Ohne diese Autoritét falle der Mensch vom
Glauben ab.'*® In Marokko erkennt die Mehrheit der Glaubigen die offizielle religiose
Interpretation als Autoritdt an. Dabei spielen die Schriften, Koran und Hadith, im religiosen
Diskurs eine gro3e Rolle. Der Diskurs legitimiert sich durch Hinzuziehen von Zitaten aus den

‘heiligen’ Bilichern und stellt somit seine spezielle Interpretation als die einzig giiltige dar.

Auf diesem Hintergrund der Vermischung von Herrschaft, Autoritdt und Religion in Marokko
sollen die Gespriache mit den Studentinnen analysiert werden. Denn ihre religiose Identitdt
bildet sich im Rahmen von offiziellen und familidr-tradierten Diskursen. Die Studentinnen
miissen sich von diesen Herrschaftsdiskursen abgrenzen, oder sie akzeptieren. Dabei leben sie

«146

in einer ,,pluralen Lebenswelt zwischen Universitit, Familie und Eigenstudium der

religiosen Schriften, die ihnen einen Abstand zu diesen Diskursen erlaubt.

IV. Datenanalyse

> Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S.278

144 Max Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tiibingen 1980 (orig.1921), S.279

15 Clifford Geertz, Religion as a Cultural System, S.112 f. aus: (ders.), The Interpretation of Culture, New York
1973, S.87-125

1% peter L. Berger (Hrsg.), Das Unbehagen in der Modernitit, Frankfurt/Main 1987 (orig. New York 1973),
S.140
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Erster Teil: Wege zum Islam

Um die unterschiedlichen Wege zum Islam darzustellen, mochte ich die zehn ausfiihrlichsten
Gesprache mit den Studentinnen in Einzelportrits darstellen. Bei genauerer Durchsicht des
Materials ergibt sich, daB sich die Gesprache anhand bestimmter Kriterien einteilen lassen.
Ich beobachtete, dall sich einige Studentinnen von ihrer Lebenswelt (Familie, Schule,
Gesellschaft) abgrenzten und andere nicht. Einige Studentinnen beharrten darauf, mir ihr
erlerntes oder selbst angeeignetes Wissen zu présentieren, ohne Zweifel oder Bedenken an
ithrer religidsen Identitit zu zeigen. Sie stellten es so dar, als gdbe es daran keinen Zweifel, als
wire die ithnen vermittelte religidse Lehre einfach Wort Gottes, das logisch ist und das man
nicht dndern kann. Andere Studentinnen jedoch brachten Zweifel zum Ausdruck, und sie
beschrieben Phasen der Entwicklung ihrer eigenen religiosen Identitét. Daraus ist zu folgern,
daB3 die religiose Identitit der Studentinnen nicht gleich ist, sondern daB3 sie sich durch
Abgrenzung von der Lebenswelt oder auch durch Identifikation mit der Lebenswelt ausbildet.
Die Fihigkeit der Studentinnen, von sich selbst zu berichten, ihre eigene religiose Identitit
darzustellen, entsteht durch soziale Erfahrungen. Auch die individuelle Abgrenzung von der
Lebenswelt oder die Identifikation mit der Lebenswelt ist durch soziale Erfahrungen
vorprogrammiert.'*’

Heiner Keupp erklirt die Identitéit eines Individuums durch den sozialen Rahmen. Er betont
jedoch gleichzeitig den Zwang des Individuums in der modernen und postmodernen
Gesellschaft, sich seine Identitét selbst zu schaffen. Wenn traditionelle Strukturen mehr und
mehr auseinanderbrechen und sich eine immer groflere Vielfalt an Identititen anbietet, ist das

Individuum dazu gezwungen, sich seine religidse Identitét selbst zu schaffen:

,Subjekte miissen sich durch subjektive Konstruktionen ihr Lebensgehduse selbst

bauen. Natiirlich spielen dabei kulturelle Muster und Identifikationsobjekte

eine erhebliche Rolle.“'%®

Die Position Keupps konnte ich beim ersten Durchsehen des Datenmaterials bestétigen. Die
religiose Identitdt der Studentinnen bildete sich in Abgrenzung zu ihrer Lebenswelt. Auch

Werner Helsper hat in einer Untersuchung zur religiosen Identitdt von Jugendlichen in

147 George Herbert Mead, Mind, Self and Society - From the Standpoint of a Social Behaviorist, Chicago 1934,
S.140

¥ Heiner Keupp, Grundziige einer reflexiven Sozialpsychologie - Postmoderne Perspektiven, S.255 aus: ders.
(Hrsg.), Zugénge zum Subjekt - Perspektiven einer reflexiven Sozialpsychologie, Frankfurt/Main 1993, S.226-
269
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Deutschland diese Abgrenzungen bemerkt.'* Er beschreibt unterschiedliche religiése
~Bewiltigungsstrategien von Jugendlichen. Dabei geht Helsper davon aus, daB die
Jugendlichen ihre religiose Identitdt durch Abgrenzung von einer Gesellschaft ausbilden, die
ihnen keinen Sinn mehr anbietet, sowie durch Abgrenzung zum familidren Milieu. Er findet
dabei unterschiedliche Bewiltigungsstrategien der Jugendlichen heraus, von denen ich hier
die fiir meine Untersuchung interessanten kurz vorstellen mochte:

Der ,,religids-konventionelle Traditionalismus* ist bei Helsper ein bewahrendes Muster von
religioser Identitit, dem vor allem Jugendliche folgen, die in abgeschlossenen, traditionellen
oder fundamentalisitischen Milieus aufwachsen. Dabei ist die religiose Identitdt der
Jugendlichen dann eine Fortschreibung der elterlichen Identitit."*’

In der zweiten Strategie, der ,,ontholgisierenden Beheimatung®, versuchen die Jugendlichen
Sicherheit und GewiBheit tiber die Suche nach Einbindung, nach mythischer Ganzheit und
Gemeinschaft zu konstruieren. Diese Bewiltigungsstrategie findet sich, so Helsper, bei
Jugendlichen, bei denen die kulturelle Ordnung zusammengebrochen ist und die ihren Halt
nicht in der eigenen Familie finden.'”!

Als dritte Bewiltigungsstrategie nennt Helsper die ,,eigenverantwortete Transformation®.
Diese charakterisiert er als ,biographische Uberfilhrung religioser Transzendenz in
selbstverantwortete Lebensfithrungsprinzipien®.'”> Dies ist ein ProzeB der Individuierung
durch Religion, in der neue Formen der religiosen Beheimatung entstehen. Dabei setzt sich
das Individuum mit seiner eigenen Sozialisation in einer ,kognitiven Dezentrierung'>
kritisch auseinander, jedoch fiihrt dies nicht zum Bruch mit den Eltern. Dies charakterisiert
Jugendliche, die in einem offenen, toleranten Elternhaus aufgewachsen sind.

In der ,privatisierten Religions-Bricolage* schlielich wird keine selbstgestiftete,
iibergreifende, religiése Sinnverordnung mehr angestrebt. Vielmehr bleibt der Sinn fiir das
Individuum offen und beweglich. Die Bricolage charakterisiert Jugendliche, deren

Herkunftsmilieu durch eine fortgeschrittene kulturelle Modernisierung gekennzeichnet ist.'**

Wenn Helsper diese ,,Bewiltigungsstrategien* auch im Rahmen einer Studie iiber religiose
Orientierungen von Jugendlichen in Deutschland beschreibt, so sind sie dennoch fiir meine

Analyse ergiebig, da sich eine &hnliche Abgrenzung bei den von mir interviewten

4% Werner Helsper, Das ‘postmoderne Selbst’ - ein neuer Subjekt- und Jugendmythos? - Reflexionen anhand
religidser jugendlicher Orientierungen, in: Keupp, Heiner (Hrsg.), Identitéitsarbeit heute - Klassische und
aktuelle Perspektiven der Identititsforschung, Frankfurt/Main 1997, S.174-206

"0 Ebd. S.186

"*I Ebd. S.186

"2 Ebd. S.187

"3 Ebd. S.187

"**Ebd. S.188
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Studentinnen wiederfindet. Auch wenn die Lebenswelt der marokkanischen Studentinnen viel
starker von religios begriindeten Herrschaftsverhéltnissen, von religiosen Prinzipien und von
einer religiosen Ethik geprigt ist (siehe Kapitel 1), so befinden sie sich dennoch in einer
Phase der Distanzierung zu dieser Lebenswelt. Jugendliche in Deutschland, so 148t sich
vermuten, distanzieren sich mit ihrer religiosen Identitdt von einer Lebenswelt, die ihnen
keine Werte mehr anbietet. Marokkanische Studierende dagegen distanzieren sich von einer
Lebenswelt, in der gesellschaftliche und familidre Herrschaft religiés begriindet werden.

Die von Helsper gepréigten Bewiltigungsstrategien bauen vor allem auf der Abgrenzung der
Jugendlichen zu ihrem familidren Milieu auf. Dieses Kriterium erscheint mir jedoch nicht
aussagekriftig genug fiir meine Untersuchungsgruppe zu sein, da in Marokko, im Unterschied
zu Deutschland, eine religiose Identitdt auch iiber die Gesellschaft transportiert wird. Ich
beriicksichtige bei den Studentinnen also auch die Kriterien der Abgrenzung von der
Gesellschaft und der Einstellung zum gesellschaftlichen Wandel.

Das erste Kriterium ist die Abgrenzung zur Gesellschaft. Auffillig ist, dal einige
Studentinnen von sich in der Ich-Person erzdhlen und die marokkanische Gesellschaft in der
dritten Person mit ,,die” bezeichnen, daB3 sie sich also eindeutig von ihrer Gesellschaft
abgrenzen. Andere Studentinnen sprechen hdufig von der Gesellschaft in der sich selbst
einschliefenden Wir-Form: ,,Wir Marokkaner..”“. Das weist darauf hin, daf} sie sich mit ihrer
Gesellschaft identifizieren, dal sie keinen Unterschied zwischen ihrer eigenen religidsen
Identitdt und der gesellschaftlichen religiosen Identitdt sehen. Eine dritter Teil der

Studentinnen schlieBlich identifiziert sich mit einer bestimmten Gruppe. Sie sprechen von:

3 3

,»Wir, die islamische Generation...“ oder ,,Wir, die gldubigen Muslime..“. Gleichzeitig
grenzen sie sich jedoch von der Gesellschaft, in der sie leben, ab. Diese Selbsteinschitzung
und Abgrenzung zur Gesellschaft, beziehungsweise die Identifikation mit der eigenen Gruppe

ist ein Kriterium, nach dem ich die Untersuchungsgruppe einteile.

Ein zweites Kriterium ist die Abgrenzung zur religiosen Identitdt der eigenen Familie. Einige
Studentinnen stellen ihre Eltern als die perfekten Muslime dar und haben sich ihre Eltern zum
Vorbild gemacht. Andere kritisieren die zu traditionelle Art der Eltern, Religion zu leben.
Eine dritte Gruppe ist mit der Art, wie ihre Eltern die Religion leben, zufrieden. Andere
sprechen nicht von ihrer Familie, die religiose Identitédt der Eltern scheint unwichtig fiir sie zu

sein.

Als drittes Kriterium der Abgrenzung schlieBlich wihle ich die FEinstellung zum

gesellschaftlichen Wandel. Dabei sehen und definieren die Studentinnen gesellschaftlichen
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Wandel ganz unterschiedlich. Ein Teil ist fiir einen gesellschaftlichen Wandel hin zu mehr
Internationalitit und zu mehr personlicher Freiheit. Jene Studentinnen lehnen die
marokkanischen Traditionen und hier vor allem das Patriarchat ab. Ein anderer Teil der
Untersuchungsgruppe will gesellschaftlichen Wandel tiber die ,,Riickkehr* zu den islamischen
Wurzeln, iiber die Errichtung eines islamischen Staates, erreichen. Bei ihnen werden
gleichzeitig gesellschaftliche Traditionen und die ,,Moderne* kritisiert. SchlieBlich, im Rest
der Untersuchungsgruppe, ist gesellschaftlicher Wandel entweder nebenséchlich oder er wird

zur Gefahr fiir die traditionelle Ordnung.

Aus diesen drei Kriterien der Abgrenzung entstehen nun vier verschiedene Modelle von
religioser Identitdt, die sich in einzelnen Punkten {iberschneiden, in anderen jedoch

differieren:

1. Religidser Individualismus

In diesem Modell grenzen sich die Studentinnen stark von der religidsen Identitdt der eigenen
Gesellschaft ab und teilweise auch von der religidsen Identitdt in ihrer Familie. Kritisch sehen
sie vor allem die patriarchale Interpretation von Religion. Gesellschaftlichen Wandel
definieren sie als einen Wandel hin zu mehr Offenheit der Religion und als Vereinbarkeit mit
Internationalitidt. Die Moderne bedeutet fiir sie, die Religion mit neuen gesellschaftlichen
Entwicklungen in Einklang zu bringen. Thre religidse Identitét entsteht aus einer Kritik an der
Lebenswelt, in der sie sich befinden. Es findet in dieser Gruppe eine individuelle
Neudefinition des Islam statt. Dies erinnert an Mounia Bennani-Chraibis individuelle
,,Bastelidentitit®. 155 Die Studentinnen definieren fiir sich neu, was sie unter Religion

verstehen und praktizieren den Islam aufgrund eigener Uberzeugungen.

2. Religion als Gemeinschaftsaufgabe

Hier betrachten die Studentinnen die religidse Identitét in ihrer Gesellschaft ebenfalls kritisch.
Auch bei thnen wird die patriarchale Interpretation von Religion kritisiert, aber gleichzeitig
auch die politische Herrschaft, die sich, ihrer Meinung nach, nicht genug auf islamische
Prinzipien stiitzt. Auch wird die religiose Sozialisierung in der eigenen Familie teilweise in
Frage gestellt. Dabei stellen diese Studentinnen jedoch nicht ihre personliche religiose

Identitét in den Vordergrund, sondern sie sprechen von einer gemeinschaftlichen Aufgabe,

155 Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles - les jeunes au Maroc, Paris 1994, S.102
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oder einer Mission, die sie gemeinsam mit anderen zu erfiillen haben. Gesellschaftlicher
Wandel bedeutet fiir sie die Riickkehr der Gesellschaft zu den islamischen Wurzeln und damit

ist auch ein politischer Machtwechsel verbunden.

3. Weltablehnung

In diesem Modell kritisieren die Studentinnen ihre eigene Gesellschaft und vor allem auch die
,»Moderne* durch stereotype Verurteilungen. Diese Abgrenzung erwéchst jedoch nicht aus
einer kritischen Betrachtung der eigenen Gesellschaft und des Konzepts der ,,Moderne®,
sondern aus einer emotionalen Abgrenzung, aus einer Ablehnung des Diesseits. Die
Studentinnen erleben hier ein starkes Gemeinschaftsgefiihl in ihrer religiosen Gruppe, wobei
sie alles, was weltlich oder politisch ist, pauschal ablehnen. Gesellschaftlicher Wandel ist fiir
sie unwichtig. Mit der religiosen Identitdt der eigenen Familie haben diese Studentinnen

gebrochen. Sie haben in der religidsen Gruppe einen Familienersatz gefunden.

4. Religioser Konformismus

Dieses Modell der Abgrenzung beruht zum Grof3teil auf Identifikation. Die Studentinnen
identifizieren sich mit der eigenen Gesellschaft und mit der religiosen Identitdt in ihrer
Familie. Sie lehnen gesellschaftlichen Wandel ab. Diese Gruppe legt keinen Wert auf
individuelle oder kollektive Abgrenzung. Sie leben ihre religiose Identitét, so wie es von der
Gesellschaft vorgegeben ist. Das wire am ehesten die Gruppe, die Rahma Bourquia
beschreibt. Hier zeichnet sich die religiose Identitét durch Opportunismus, Sich-Durchbei3en

und Realismus aus."®

Wege zum Islam

Religioser Religion als Weltablehnung Religioser

Individualismus Gemeinschaftsaufgabe Konformismus

Abgrenzung zur Abgrenzung zur eigenen | Ablehnung der Identifikation mit der
Art der eigenen Gesellschaft: | Gesellschaft: Gesellschaft, der Gesellschaft:
Abgrenzung |, Die Marokkaner...“ |,,Die Marokkaner..* weltlichen ,,Wir machen..”,
zur Menschen: , Die ,,Wir sind*
Gesellschaft Ungldubigen...

Betonung

individuellen Betonung Betonung der Betonung konformen

'3 Rahma Bourquia (Hrsg.), Jeunesse estudiantine Marocaine- valeurs et stratégies, Rabat 1995, S.109
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der Familie

religidsen Handelns: | gemeinschaftlichen Gruppe der Handelns:
LIlch..* Handelns: Auserwihlten: ,Man muf...«
,, Wir, die islamische ,,Wir, die
Generation* Gléaubigen...“
Abgrenzung gegen
gesellschaftliche Abgrenzung gegen Akzeptanz Akzeptanz
Traditionen, gesellschaftliche gesellschaftlicher gesellschaftlicher
Abgrenzung gegen | Traditionen, Traditionen, Traditionen,
das Patriarchat Abgrenzung gegen das Akzeptanz des Akzeptanz des
Patriarchat Patriarchats Patriarchats
Akzeptanz der
politischen Ablehnung der politischen | Gleichgiiltigkeit Identifikation mit
Herrschaft als Herrschaft gegeniiber politischer Herrschaft
geringeres Ubel politischer
Herrschaft
Art der tiberlegte iberlegte radikale Abwendung | Identifikation mit
Abgrenzung | Abgrenzung zur Abgrenzung zur religidsen | von religidser religioser Identitét in
zur religiosen Identitét in | Identitdt in der Familie Identitét in der der Familie
religiosen der Familie Familie und
Identitéiit in Hinwendung zu Gott

Abgrenzung
durch
Einstellung
zum
gesellschaftli-
chen Wandel

Wandel bedeutet
mehr Freiheit fiir die
Frau, mehr
Internationalitét,

groBere Toleranz

Wandel ist die Riickkehr
zu islamischen Wurzeln,
das Finden der islamischen

Identitat

Wandel ist
unwichtig,

nebenséichlich

Wandel wird als
Bedrohung fiir die
Stabilitdt abgelehnt

Diese erste Ubersicht soll im Folgenden anhand von Portrits genauer ausgearbeitet werden.

Dabei habe ich darauf geachtet, mich nach meinen Gespréachspartnerinnen zu richten und so

wenig wie moglich an Einteilungskriterien vorgenommen, um nicht die einzelnen Personen in

ein bestimmtes Schema pressen zu miissen. Teilweise ergeben sich Uberschneidungen

zwischen den einzelnen Gruppen. Dennoch erscheint mir die vorgenommene Einteilung als

sinnvoll, da sich bestimmte Tendenzen tatsdchlich aus dem Gespriachsmaterial ableiten lassen.

Die Abgrenzung innerhalb der Gruppe der verschleierten Studentinnen ist mir dabei

besonders schwer gefallen.””’ Jedoch bemerkte ich, daB der eine Teil dieser Gruppe eher

"7 Wenn im folgenden von Schleier gesprochen wird, dann geht es um eine religios motivierte Bedeckung des
Kopfes. Alle der von mir befragten verschleierten Studentinnen trugen den Hijab, ein Tuch, das die Haare
bedeckt, das aber keine bestimmte Form oder Farbe haben mu8.
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politisch motiviert war und der andere Teil eher ,,mystisch“. Eine Studentin, die den Schleier
aus Konformitit trégt, und nicht aus Uberzeugung, traf ich nicht.'®

Auch die Abgrenzung unter den Nicht-verschleierten Studentinnen war zunéchst nicht
offensichtlich. Die Gruppe der Studentinnen ohne Schleier présentiert sich von auflen als

einheitlich. Jedoch sind ihre Ideen sehr unterschiedlich.

1. Religioser Individualismus

1.1. Karima

Karima ist 24 Jahre alt, sie studiert spanische und italienische Literatur am Fachbereich fiir
Literaturwissenschaft in Rabat/Souissi. Thr Vater ist Hiandler und ihre Mutter Hausfrau und
Analphabetin. Ich traf Karima am Internet in der Bibliothek und kam mit ihr ins Gesprich.
Ich erzéhlte ihr von meinem Forschungsvorhaben und sie lud mich zu sich nach Hause ein,
wo wir uns drei Stunden lang iiber ihren persénlichen Zugang zur Religion unterhielten.'”
Dabei sprach Karima iiber ihren grofiten Wunsch, ihrem strengen Vater und einer arrangierten
Hochzeit zu entflichen und nach Italien zu gehen, um dort ihr Studium fortzusetzen. Sie
bedauerte auch, daf3 ihre Mutter sich niemals den herrschaftlichen Alliiren ihres Vaters
entgegengesetzt habe. Karima hat noch drei Geschwister und sie erzihlt von einer Schwester,
die ihr Vater zwangsverheiratet habe und die sich jetzt habe scheiden lassen, obwohl sie ein
Kind habe. Karimas Vater 148t sie nach Sonnenuntergang nicht mehr aus dem Haus gehen
und deshalb verpal3t sie auch stindig Kurse an der Universitit. Karima schreibt ihre Licence
iiber einen christlichen Mystiker des 14. Jahrhunderts und setzt sich also auch mit der
christlichen Religion auseinander. Sie betont ihre Faszination fiir den mittelalterlichen
Sufismus, der sowohl muslimisch als auch christlich war. Durch das Studium des Sufismus

hat sie sich auch verstirkt mit ihrer eigenen Religion und ihrer eigenen Gesellschaft

'8 Das hingt mit der Tatsache zusammen, daB der Schleier fiir Frauen in Marokko nicht Pflicht ist und gerade in
traditionellen Milieus und in der Unter- und Mittelschicht ein Schleier als Hindernis fiir gesellschaftliche
Integration angesehen wird.

'3 Das Interview mit Karima fiihrte ich auf Franzdsisch, wobei ich dann alles ins Deutsche iibersetzte. Das
Interview wurde am 21. Dezember 1999 gefiihrt, es wurde auf Tonband aufgezeichnet und dauerte ca. 3
Stunden.
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beschéiftigt. Sie berichtet mir offen iiber ihre Art, Religion zu leben, und stellt ihre
individuelle und reflektierte Einstellung zur Religion im Gespriach heraus. Es ist ihr immer
wieder wichtig zu betonen, daB sie nicht aus Ubernahme einer bestimmten Tradition
Muslimin ist, sondern daB sie ihren individuellen und verantwortungsbewullten Weg vor Gott
geht. An mehreren Stellen lehnt sie den Schein, die Formalitidt ab und betont dagegen das
Innere, das Sein:

,Den Schleier tragen oder nicht tragen, das macht keinen Unterschied fiir mich.
Ich spreche fiir mich. Weil, in meinem Innersten weil ich, daBl ich keine Fehler
mache. Also, wenn ich den Schleier trage, dann wird sich nichts &ndern. (..)
Der Schleier, die Form, das hat keine Bedeutung fiir mich. (..) Auch wenn die
anderen sagen, man muB den Schleier tragen, um keusch zu sein, um respektiert
zu werden, das bedeutet flir mich nichts. Mit oder ohne Schleier habe ich
dieselben Ideen. (..) Ich kann Dinge nicht machen, die die Madchen machen, die
einen Schleier tragen. Ich schwore es dir. Nicht alle Madchen, aber einige.
Sie tragen das Kopftuch, um frei zu sein. Verstehst du mich? Ich trage keinen
Schleier, ich ziehe Kleidung an, die mir gefallt, aber im Innersten weill ich

was ich mache.“ Karima

Karima lehnt das Tragen eines Schleiers ab, wenn er nicht aus persénlicher Uberzeugung
heraus getragen wird. Auch, so sagt sie an anderer Stelle, mache sie den Ramadan aus
persdnlicher Uberzeugung und nicht aus Erfiillung einer Konvention:

»sWenn ich den Ramadan nicht machen will, dann gehe ich in mein Zimmer, mache
die Tir zu und esse. Niemand wird bemerken was ich mache. Ich will das aber
nicht machen, weil ich eine Beziehung zu Gott habe. Es gibt jemanden, der mich
mehr zwingt, als das Umfeld, die Familie, die Gesellschaft. Es gibt eine
Kraft, die groRer ist als die Gesellschaft. Ich schidme mich nicht vor der
Gesellschaft, sondern vor Gott. So bewirkt die Beziehung zu Gott, daBl der
Mensch diskret ist, das er Keuschheit Dbesitzt und Respekt gegeniiber Gott

zeigt.“ Karima

Karima praktiziere den Islam, so sagt sie, aus ihrer freien Entscheidung heraus. Doch 148t sie
dabei ihr Umfeld, ihr Studium und ihre Familie nicht aus dem Blick. Thre Eltern und auch ihr
Studium hitten den Weg zu einer engen Beziehung zu Gott vorgezeichnet. Sie beschreibt mir
ihre eigene Sozialisation:

»In dieser Gesellschaft gibt es Menschen, die nicht beten. Aber, das hangt von
der Erziehung der Leute ab, das hangt von der Umgebung ab, ob der EinfluR der
Familie es erlaubt, daB man ein BewuBtsein hat. Ich habe jegliche Freiheit.
Nie haben mir meine Eltern gesagt, man muB beten, man muB fasten. Niemand hat
mich zu etwas gezwungen. Ich bin was ich bin wegen meines Studiums, es hat
einen EinfluBl auf mich. Wegen meiner Beziehung zu Gott. Ich bin sicher, daB es
eine Kraft, eine groBle Hand gibt, die die Dinge gut lenkt. Niemand kann die

Dinge so gut lenken wie er.“ Karima
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Auch betont Karima immer wieder ihre personliche Verantwortung vor Gott. Ihre Beziehung
zu Gott ist wichtiger als alle menschlichen Beziechungen oder gesellschaftlichen

Konventionen. Gott ist alles, Gott ist der Sinn des Lebens:

,Ich kann viele Fehler in einer Sekunde machen. Ich kann verletzen, miBachten,
intolerant sein (..) Ich habe Angst, Gott zu verlieren. Ich mag es nicht, wenn
sich meine Beziehung zu ihm &ndert. Die einzige Person, die ich um Verzeihung
bitten kann, ist Gott. Ein Mensch, warum sollte ich einen Menschen um
Verzeihung bitten? Es ist besser, Gott zu fragen. Was hat ein Mensch, um mir
zu verzeihen? Nichts. Weder den Himmel noch die Erde. Aber Gott hat alles. Er
ist alles. Man bittet besser Gott um Verzeihung. (..) Bei einem Menschen kann
ich mich entschuldigen, aber ich kann nicht um Verzeihung bitten. Gott muRl mir

vergeben.“ Karima

Fiir Karima besteht der Islam nicht vorrangig aus Konventionen und Regeln, die der Glaubige
zu befolgen hat, sondern der Islam ist etwas, was aus dem Innersten kommt, was aus dem

Herzen kommt und sich im alltéglichen Verhalten duf3ert:

,Es 1st nicht nur das Gebet und der Ramadan, verstehst du? Das 1ist nicht
alles. Das Gebet, der Ramadan, die Pilgerfahrt, das ist nicht der Islam. Der
Islam ist etwas anderes. Er ist das Innere der Menschheit. Wie sich die Leute
verhalten. Ich gebe nichts auf Formen. Das Verhalten offenbart das Innere

eines Menschen.“ Karima

Das Gebet als Zwiegesprich mit Gott und ein islamisches Umfeld sind fiir Karima sehr
wichtig, um sich Gott nah zu fiihlen. Dabei lehnt sie jedoch jegliches konventionelle Handeln
ab. Die enge Beziehung zu Gott und eine ehrliche Praxis, die nichts von Schein oder
Formalitdt an sich hat, so sieht Karima ihren personlichen Weg zum Islam. Alles, was sie tue,
so glaubt sie, geschehe aus personlicher Entscheidung. Diesen personlichen Entscheidungen

sind jedoch auch bei ihr, so merke ich an einigen Stellen des Gespriachs, Grenzen gesetzt:

»Ich mag keine Minirdcke. Man sollte sie nicht anziehen. Ich will keine
Minirocke anziehen, das 1ist es, aber niemand hat mich dazu gezwungen. Ich
ziehe Hosen an, etwas, das langer ist, um die Beine zu bedecken, aber das ist

einfach wegen der Keuschheit.“ Karima

Die Entscheidung Karimas keine Minirocke zu tragen, entsteht aus der gesellschaftlichen

Norm, daf} die Frau ihren Korper bedecken muf3, daf3 sie keusch sein muf3.

Karimas religiose Identitit bewegt sich damit in einer gesellschaftlichen und familidren
Lebenswelt, die sie kritisch sieht, von der sie sich aber nur teilweise abgrenzt. Bestimmte
religids begriindete ethische Vorschriften wie die Jungfraulichkeit und die Keuschheit der
Frau, sitzen bei ihr so tief, daB} sie sie nicht antasten mochte. Dabei entsteht ihre religidse
Identitit aus einer Abgenzung zu ihrem gesellschaftlichen Umfeld und zu ihrer Familie, die

sie als zu traditionell, zu patriarchalisch und zu sehr auf duBerliche Formen achtend kritisiert.
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1.2. Raja

Raja ist 22 Jahre alt, und sie studiert Germanistik am Fachbereich fiir Literaturwissenschaft in

Rabat/Souissi. Sie hat thren Vater nie kennengelernt, da er frith gestorben ist und ihre Mutter

ist Angestellte. Sie hat viel Kontakt zu Deutschen und war bereits zweimal in Deutschland.'®

Raja hat Biicher von europdischen Autoren gelesen, die iiber den Islam schreiben. Bei ihren

Aufenthalten in Deutschland ist sie auch mit der christlichen Religion in Beriihrung

gekommen, und sie beschreibt, wie sie einen katholischen Gottesdienst besuchte und sich dort

sehr wohl fiihlte. Fiir sie ist das Christentum nur eine andere Form, Religion zu leben:

,Weilt du, als ich in Deutschland war, war ich oft in der Kirche und ich

fiithlte mich wohl. Es war wie in einer Moschee. Die Kerzen und auch die

Beichte. Wenn ich mit dem Priester spreche, der mir meine Siinden vergibt, dann

ist das wie im Gebet. Warum nicht? Jeder hat seine bestimmte Art und Weise.“

Raja

Sie kritisiert direkt, daf ,,die Marokkaner* nichts tiber das Christentum wissen wollten, damit

greift sie ihre eigene Gesellschaft an. Sie empfindet ihre Gesellschaft als borniert und als zu

traditionell. Raja kritisiert, daB der Islam immer als naturgegeben préisentiert werde, aber nie

richtig erkldrt werde, was der Unterschied zu anderen Religionen eigentlich sei:

»Wir haben in der Schule nie iiber das Christentum gesprochen. Sie sagen immer:

,Die Christen, die kommen in die Ho6lle.“ Das 1ist alles. (..) Wenn

ich

Islamwissenschaften studieren wiirde, dann wiirde ich mehr iber das Christentum

erfahren, aber es ist immer schlecht angesehen. Wenn sie etwas sagen, dann

sagen sie: Wir missen die Christen respektieren, das ist alles. Weil das in

unserem Koran steht. Aber warum, weiB ich nicht.“ Raja

Auch kritisiert sie die patriarchalen Strukturen in der marokkanischen Gesellschaft:

»Hier in Marokko, beim Scheidungsrecht, da fehlt der Respekt gegeniiber den

Frauen. Wenn eine Frau sich scheiden lassen will, dann Dbraucht sie einen

Grund. Einen sehr starken Grund. Dann muB sie beweisen, dab er sie schlagt und

daBl er sie nicht gut behandelt. Und wenn ein Mann kommt, sagen sie o.k.,

du

willst deine Frau verlassen, kein Problem. Dann sagt er, weil sie nicht gut

kocht, oder weil sie das nicht macht. Das gefdllt mir nicht an unserem

Gesetz.“ Raja

'% Die Gespriche mit Raja fanden am 28. Dezember und am 6. Januar statt und sie wurden auf Deutsch gefiihrt

und von mir transkribiert. Einige franzosische Passagen iibersetzte ich. Die beiden Gesprichen dauerten
insgesamt ungefahr 3 Stunden.
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Raja greift wahrend des ganzen Gespriachs die eigene Gesellschaft an, die ihr zu traditionell
ist und die fiir sie in einem konservativen, unislamischen Denken verhaftet ist. Gleichzeitig
grenzt sie sich entschieden an mehreren Stellen von engen, intoleranten Formen des Islams
ab, wie sie von den ,,Leuten mit Kopftuch und Bart* propagiert werden. Sie beschreibt unter
anderem ihren Abscheu tliber den Terrorismus, der im Namen des Islams begangen werde. Sie
betont, dhnlich wie Karima, dal3 der Islam ‘innen’ sei und nichts mit Konventionen zu tun

habe. Als Konvention sieht sie das Kopftuch an, daB fiir sie nichts mit dem Islam zu tun hat:

»Ein Kopftuch, das ist nicht echt islamisch. Man braucht nicht unbedingt ein
Kopftuch. Also der 1Islam ist drinnen. (..) Aber das Kopftuch ist nicht
unbedingt noétig.“ Raja

Raja lehnt auch eine blinde und zu extreme Religionspraxis ab und betont, dafl der Islam im
taglichen Leben vorhanden sein miisse. Er miisse sich im Verhalten eines Menschen zeigen

und nicht in einer strengen Religionspraxis, die ihrer Meinung nach nichts bringt:

,Allah will nicht, dal der Islam extrem oder schwierig ist. Er will
vereinfachen. (..) Selbst wenn du das Gebet machst und du fastest und du tragst
das Kopftuch und du sagst, ich mul den ganzen Tag lang beten, ich muR fasten
und ich muB das und das machen weil ,Allah, Allah, Allah“, das ist nicht gut.

Man muB auch rausgehen und arbeiten.“ Raja

Aber, dhnlich wie bei Karima, kam ich in der Analyse des Gespriachs mit Raja zu dem Schluf3,
daBl diese Abgrenzung zur eigenen Gesellschaft bei ihr nur in Teilen vorhanden ist. Die

Tradition ist auch bei Raja so verwurzelt, dal} sie mit dem eigenen Willen verwechselt wird:

»Also flir mich, ich habe ein Prinzip: Ich will Jungfrau bleiben und das mache
ich nicht, weil meine Gesellschaft das sagt, oder weil das vom Islam gewollt
ist, aber ich bin sicher, ich weil, das bedeutet etwas, Jungfrau zu sein. Das

Problem ist in mir drinnen.“ Raja

Raja sucht dabei ihren persénlichen Weg zum Islam in Abgrenzung zu extremen religidsen
Formen, aber auch in Ablehnung zum Konservatismus in der eigenen Gesellschaft. Ein guter

Muslim ist fiir Raja derjenige, der offen ist, der mit allen spricht:

»,Ein perfekter Muslim fir mich ist der Muslim, der offen ist, also der nicht
nur mit Muslimen spricht oder mit Leuten, die den Islam gut praktizieren. Ein

Muslim spricht mit allen.“ Raja

Raja lebt ihre religiose Identitét selbstbewullt. Sie macht das Gebet bewul3t und sieht auch die
Regeln, die der Islam fiir den Umgang der Menschen untereinander definiert hat, als sinnvoll
an. Gleichzeitig tragt sie westliche Kleidung und sitzt in Cafés und hat mannliche Freunde.
TIhre religiose Identitdt besteht darin, Gutes zu tun, anderen Menschen zu helfen. Auch sie
will, wie Karima, deutlich machen, daB ihre religiose Identitit etwas Aktives ist, was sie sich

selbst in eigener Uberzeugung angeeignet hat. Sie beschreibt dabei wie sie im Gymnasium am
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Islam und an den strengen religiosen Regeln gezweifelt habe, spiter dann aber
gliicklicherweise zum Islam zuriickgefunden habe. Raja kann ihre religidse Identitédt mit einer

selbstbewufBten und weiblichen Lebensform verbinden.

1.3. Saliha

Das dritte Portriat will ich von Saliha zeichnen. Sie ist 24 Jahre alt, war bis zum letzten Jahr
Studentin fiir spanische Literatur in Rabat/Souisi und arbeitet jetzt als Spanischlehrerin an
einer franzdsischen Schule in Rabat. Thr Vater ist ein Offizier im Ruhestand und ihre Mutter
ist Hausfrau und Analphabetin. Saliha arbeitet in einer feministischen Organisation in Rabat
und ihre AbschluBlarbeit schrieb sie iiber das Verhiltnis von Mutter und Tochter in der
marokkanischen Gesellschaft. Saliha war bereits einmal in Spanien, sie betont jedoch immer
wieder, daBl sie keine Ahnung von der christlichen Religion habe, jene aber gerne
kennenlernen wiirde. Sie beschreibt, dal} sie die muslimische Herrschaft in Andalusien nur
aus muslimischer Sicht studiert habe und gerne auch die andere Sicht kennenlernen wolle. Sie
hat sich viel mit ihrer eigenen Religion und mit muslimischer Geschichte auseinandergesetzt
und empfiehlt mir, mich mit dem Philosophenstreit zwischen Ibn Ruschd und al-Ghazali zu

' Auch Saliha lehnt, wie Karima und Raja, eine konventionelle und

beschiftigen.'®
unreflektierte Religionspraxis ab, die sich fiir sie im Tragen eines Schleiers duBert. Sie stellt

religioses Handeln im Alltag gegen Konventionen:

»Es sind die guten Taten, die ich mit meinen eigenen H&a&nden mache, durch die
ich besser werde. Zum Beispiel, wenn ich eine bessere Muslimin werden will,
dann funktioniert das nicht, wenn ich einen Schleier trage. Sondern ich muB

gute Dinge tun, wie die Wahrheit sagen, beten, fasten, so ist das.“ Saliha

Das Gebet ist ihr sehr wichtig und sie betont, dal es fiir sie zum Leben dazu gehdre, wie
Essen und Schlafen. Saliha bete nicht aus einer Konvention heraus, so sagt sie, sondern

wegen ihrer starken personlichen Beziehung zu Gott:

,Meine Beziehung zum Gebet ist etwas sehr Intimes. (..) Es ist
selbstverstandlich fir mich geworden. (..) Wenn ich mal nicht zur richtigen
Zeit bete, dann ist das nicht schlimm. Aber was fiir mich schlimm ist, nicht
fiir die anderen, fir mich, ist, wenn ich den ganzen Tag lang nicht bete und es

abends nicht nachhole.“ Saliha

Ihre eigene Gesellschaft kritisiert Saliha als zu traditionell und patriarchalisch. Der Islam
sollte flir Saliha weder zu streng, noch zu weich angewendet werden. Eine zu strenge

Anwendung des Islams wie beispielsweise in Afghanistan flihre zur Radikalitit und

! Das Gesprich mit Saliha fiihrte ich am 6. Januar und es dauerte ca. 3 Stunden. Ich sprach mit ihr auf
Franzosisch und habe die Transkription ins Deutsche iibersetzt.
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Intoleranz, eine zu weiche Anwendung des Islams, wie zum Beispiel in Tunesien, fithre zur
Abkehr vom Islam. Fiir Saliha ist die Anpassung des Islams an moderne Entwicklungen
wichtig. Sie beschreibt, da3 in Agdal, einem fortschrittlicheren Viertel Rabats, die Frauen in
Minirdcken auf die StraBe gehen kdnnten und keiner etwas sage. Das ist fiir sie ein Zeichen
des Wandels, des Fortschritts, da die Frau ihren Korper frei zeigen kann, ohne direkt von der

patriarchalen Tradition degradiert zu werden.

Saliha betrachtet den Islam als ihren personlichen Lebensweg und grenzt sich von ihren
Eltern und von der gesellschaftlichen Tradition ab. Die Eltern, so kritisiert sie, hétten ihr nie
den Grund fiir religiése Verbote erklért. Saliha bedauert, dall ihre Eltern sie nicht offener
erzogen hitten, sondern zu sehr in Traditionen verhaftet seien. Immer wieder betont Saliha
ihre personliche Beziehung zu Gott und zum Gebet. Sie fiihle sich allein vor Gott
verantwortlich und auch ihre Jungfraulichkeit, so sagt sie, bewahre sie sich fiir sich selbst, fiir
ihre Reinheit vor Gott und nicht fiir den Mann, der sie spéter heiraten werde. Dabei ist Saliha
eine Frau, die sich im Eigenstudium intensiv mit dem Islam auseinandergesetzt hat und die
ihre religiose Identitit aus einer kritischen, kognitiven Abgrenzung gegen die eigene
Gesellschaft und gegen ihre Familie schopft. Thre personliche Beziehung zu Gott ist dabei

entscheidend fiir ihr Handeln und fiir ihre Ethik.

1.4. Aischa

Aischa ist 22 Jahre alt und studiert im dritten Jahr Soziologie an der soziologischen Fakultit
in Rabat. Thr Vater ist Franzosischlehrer und ihre Mutter Hausfrau.'®* Aischa schreibt ihre
AbschluBarbeit {iber Prostitution in ihrer Heimatstadt. Zunédchst beschrieb sie mir ihre
Schwierigkeiten mit der Recherche, da dieses Thema in Marokko tabuisiert werde. Es werde
haufig so getan, als gebe es Prostitution gar nicht. Aischa stellt damit die traditionelle
Sexualmoral in ihrer Gesellschaft in Frage. Sie beschreibt zum Beispiel, im Gegensatz zu den

anderen Studentinnen, daf3 die Jungfraulichkeit nichts mit dem Islam zu tun habe:

»Der Islam hat nicht von der Jungfraulichkeit gesprochen. Er hat sie nicht

eingefordert. Das sind die Sitten, die Normen, die Traditionen in den
arabisch-muslimischen Gesellschaften, die in uns Madchen die Idee der
Jungfrdulichkeit einpflanzen. (..) Das ist wie ein Komplex fiir uns. Das macht

uns viele Probleme. Der Verlust der Jungfrdulichkeit ist der Tabubruch selbst.

12 Das Gesprich mit Aischa fiihrte ich am 24. Mirz und es dauerte ungefihr eine Stunde. Wir unterhielten uns
auf Franzosisch, wobei ich den transkribierten Text dann ins Deutsche iibersetzte. Spéter gingen wir noch zu
Fuf3 durch Rabat, wo sie mir andere Dinge erzihlt, die ich jedoch nicht aufnahm, aber aus einem
Gedichtnisprotokoll mit in die Analyse aufgenommen habe.
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(..) Fur mich ist die Jungfrdulichkeit nicht sehr wichtig. Das sind die

Sitten, die Tradition. Der Islam hat nie davon gesprochen.“ Aischa

Sie miBt der Jungfriulichkeit auch fiir sich personlich keinen Wert bei. Damit hinterfragt
Aischa als einzige Studentin die Internalisierung der Keuschheitsethik bei Méadchen. Sie
erkléart, dall diese einen Komplex zur Folge habe, dem die Médchen ein Leben lang nicht
entrinnen konnten. Raja, Karima und auch Saliha versuchten dagegen ihre Jungfriulichkeit
mit dem eigenen Wert zu rechtfertigen, den sie ihr beimessen. Sie betonten, daf sie nicht
wegen gesellschaftlicher Zwénge Jungfrauen bleiben wollen, und auch nicht, um ihrem
zukiinftigen Mann ein Geschenk zu machen, sondern fiir sich selbst.

Aischa hat ebenfalls kein Versténdnis fiir eine unbewuBte, automatisierte Religionspraxis. Fiir

sie sei das Gebet ein besonderer, ein auBergewdhnlicher Moment der Besonnenheit:

»Ich bin kein mystisches Wesen. Ich bin nicht jemand, der aufwacht und gleich
danach das Gebet macht. So bin ich nicht, aber ich brauche die Religion
trotzdem, wie jeder Mensch. Wenn ich einen Moment der Besinnung suche, dann

finde ich ihn wirklich im Gebet.“ Aischa

Aischa beschreibt jedoch, dal} sie sich oft schlecht fithle und da3 sie Widerspriiche in sich
filhle, da sie gegen islamische Regeln handele. Sie ist sich ihrer Verankerung in der

islamischen Kultur bewuf3t und spricht offen ihren inneren Konflikt an:

»Ich glaube an Gott, aber ich glaube auch, daB es etwas in mir gibt, das das
Gegenteil will. Das Gegenteil der Religion. Das ist die menschliche Natur.
(...) Manchmal habe ich ein Problem damit. Das ist zweifelhaft. Ich stelle mir
Fragen: Der Islam, ich glaube an ihn, aber im tadglichen Leben mache ich

Sachen, die der Islam verbietet. Das ist zweifelhaft.“ Aischa

Bei Aischa ist die Abgrenzung zu ihrer Gesellschaft und zur islamischen Kultur sehr grof3.
Jedoch wird nicht der Islam von ihr abgelehnt, sondern die traditionelle Gesellschaft, die den

Islam in eine bestimmte Richtung hin interpretiert:

,Es ist nicht der Koran, der ein Problem darstellt. Es sind die Leute, die den
Islam anwenden. Es gibt Leute, die den Islam wirklich kennen und ihn anwenden
koénnen. Das Problem sind die Leute, die glauben, dal der Islam heute genauso

ist wie der Islam zu Zeiten des Propheten.“ Aischa

Aischa ist der Meinung, dall man den Islam in verschiedener Art und Weise leben kann. Sie
beschreibt, daf} sie in ihrer Jugend immer gebetet habe und dann irgendwann damit aufgehdort

habe. Heute lebe sie den Islam eher als eine Lebensphilosophie.

Aischas personlicher Weg zur Religion ist geprdgt von einer starken Abgrenzung gegeniiber
der marokkanischen Gesellschaft. Immer wieder kritisiert sie die patriarchale Mentalitit der
Marokkaner und sie setzt den Islam als Religion der Befreiung dagegen. Die religiose

Interpretation miisse die Verdnderungen in der Gesellschaft aufnehmen und auch das
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Individuum mehr beriicksichtigen. In der Schule miisse man lehren, wie sich der Islam mit der
Moderne vereinbaren lasse. Aischa will die Niitzlichkeit des Islams in der Moderne erkennen.
Trotz dieser starken Kritik an der eigenen Gesellschaft hélt Aischa jedoch an einer
islamischen Identitit fest. Der Islam ist fiir sie jedoch vorrangig eine Angelegenheit des
Glaubens, die Religionspraxis wie das Gebet ist nur eine bestimmte Art, den Islam zu leben.
Der Islam besteht fiir Aischa vor allem aus Verhaltensregeln, die vom alltdglichen Leben
nicht zu trennen sind. Fiir sie ist eine gute Muslimin nicht diejenige, die ihre Religion perfekt

praktiziert, sondern diejenige, die tolerant mit dem ,,Anderen®, mit dem ,,Fremden* ist.

1.5. Zusammenfassung

Die hier vorgestellten Studentinnen, Karima, Raja, Saliha und Aischa grenzen sich von ihrer
eigenen Gesellschaft und von deren Traditionen ab. Sie betonen dagegen ihre personliche
Beziehung zu Gott und die Anwendung eines Islam, der nicht durch das Patriarchat und durch
extreme politische Positionen instrumentalisiert wird. Thnen sind Offenheit, Respekt, Dialog
und Toleranz wichtig. Religionspraxis ist fiir sie eher zweitrangig, wichtig sind die Absichten,
das, was der Mensch im Herzen hat. Thre religiose Identitit dhnelt der ,,eigenverantworteten
Transformation® bei Helsper. Sie finden ihre religiose Identitit durch einen religiosen
Individualismus, und dies geschieht durch eine rationale Kritik an gesellschaftlichen
Traditionen und an der eigenen Sozialisierung. Sie fordern gesellschaftlichen Wandel und
stellen sich einen Islam vor, der offen und tolerant ist und den Frauen mehr Freiheit einrdumt.
Die hier beschriebenen Studentinnen reflektieren die Religion fiir sich personlich und stellen
Fragen an die Kohdrenz ihres religiosen Verhaltens und auch an ihre eigene Position in der

Gesellschaft.

2. Religion als Gemeinschaftsaufgabe

2.1. Khadija

Khadija ist 24 Jahre alt, und sie studiert franzdsische Literatur. IThr Vater ist Professor fiir

Koranwissenschaften in Marrakesch. Sie selbst schreibt gerade ihre AbschluBarbeit.'®

1 Das Gesprich mit Khadija fiihrte ich am 12. Dezember 1999 ungeféhr 1 Stunde lang. Wir sprachen auf
Franzosisch miteinander und ich {ibersetzte die Transkription spéter ins Deutsche.
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Khadija hat sich mit dem Christentum auseinandergesetzt, sie spricht dariiber jedoch aus
einem muslimischen Blickwinkel. Fiir sie ist es klar, daf3 der Islam die einzige Religion ist, er
ist die Religion, die am Ende der Entwicklung aller Religionen steht :

»Es 1st sehr natlirlich, Uber die Religion nachzudenken. Warum bin ich
Muslimin? Was sind die anderen Religionen? (..) Die Antworten darauf finden
wir in der Religion selbst. Der Islam erkennt die anderen Religionen an. Es

gibt das Judentum, das Christentum und danach den Islam."“ Khadija

Khadija hat sich auch mit der Sicht von Christen auf den Islam beschiftigt. Europdische und
amerikanische Wissenschaftler, so sagt sie, sihen immer nur die schlechten Seiten des Islams
und ihr Bild sei extrem verkiirzt:

,Der Islam 1ist Terrorimus, der Islam 1ist Algerien, und es sind die
muslimischen Leichen in Tschetschenien und im Kosovo. Das ist das Bild vom
Islam. Astheten, Schriftsteller und Orientalisten zeigen ein verkiirztes Bild
vom Islam. Ich glaube, das Bild vom Islam ist jetzt sehr negativ. Es gibt
vereinzelte Lichtblicke in der westlichen Welt, aber diese Dbleiben die
Ausnahme. Man hat den Islam nicht verstanden, und man will ihn auch nicht
verstehen. Und man hoért nicht auf, stereotype Bilder =zu transportieren,
verfestigte Bilder. Was weil man vom Islam? Saddam Hussein, Ayattollah

Khomeini, das sind die negativen Sachen.“ Khadija

Khadija sieht ihr Leben als Muslimin als eine ,,gute Arbeit* an, die sie erfiillen mul3. Sie hat
sich in den Kopf gesetzt, fiir die Religion zu leben. Daher beschiftigt sie sich stindig in
Gedanken mit dem Islam. Es geht ihr darum, wie sie am besten dem Ideal einer guten
Muslimin nahe kommen kann:

~Es gibt eine Religion. Es gibt ein System. Man macht alles, um sich ihm
anzunadhern auf die eine oder andere Weise. Das heilt, man muB bereit sein fir
die gute Arbeit. Man kann sich der guten Arbeit nicht leicht anndhern, die
Arbeit ist nicht einfach. Auf lange Sicht hin kann man vielleicht sagen, daB

man dem Ideal niher kommt (..) Khadija
Der Islam ist fiir sie nicht nur ihr personliches Verhdltnis zu Gott, sondern ein ideales
Gesellschaftskonzept, ein System, dal3 eine bestimmte Art von Mensch erfordert. Der Mensch
miisse niitzlich sein, fiir sich selbst und fiir die Gesellschaft:

,Der Islam will ein islamisches Individuum im Geist und im Korper. Warum? Um
fir sich selbst und fiir Gott zu arbeiten. Ein Mensch, der niitzlich ist fir die

Gesellschaft und fir sich selbst.“ Khadija
Das Individuum miisse sich dabei der islamischen Gemeinschaft und den Regeln des Islams

unterordnen:

,Die Gemeinschaft ist wie ein Computer, jedes Ding hat seinen Platz, wenn ein
Teil nicht funktioniert, wird das Ganze kaputt gehen. Es ist ein System. Ich
wiederhole mich, der Islam ist ein System, das von ganz oben, also vom Denken,

bis zum Essen und Schlafen reicht.“ Khadija
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Khadija fordert die Riickbesinnung auf die islamische Zivilisation. Muslime miifliten sich neu
auf ihre Wurzeln, auf ihre Identitdt besinnen. Die Moderne wird von Khadija mit einer
westlichen Lebensform gleichgesetzt und stark abgelehnt. Der Individualismus in der
Moderne fiihre ins Chaos und die Moderne sei der Verfall der islamischen Werte. Jedoch will
Khadija nicht die fiir sie patriarchale, undemokratische Tradition in Marokko erhalten,
sondern sie will ein neues islamisches System schaffen, das auf strikter Religionspraxis und
strengen ethischen Regeln beruht. Die Religionspraxis und der Glaube sind fiir Khadija
untrennbar. Khadija setzt die Praxis iiber den Glauben. Ohne die Praxis wird der Glaube fiir

sie beschmutzt:

,Der Islam 1ist eine Sache des Glaubens und der Praxis. Der Glaube verstarkt
sich mit der Praxis, und wenn die Praxis fehlt, dann wird er schwédcher. Wenn
ich an Gott glaube und an den Propheten, aber wenn ich gleichzeitig den
Ramadan nicht mache, dann wird dieser Glaube beschmutzt sein. Auf eine Art und
Weise wird er schwach sein. Also sind religidse Praxen dazu da, den Glauben zu
stdrken. (..) Der Glaube des Herzens hat eine Rickwirkung auf die Praxis. Weil

der Islam ein System ist.“ Khadija

Thren eigenen Zugang zur Religion und ihre Entscheidung, den Schleier zu tragen, beschreibt

Khadija als eine natiirliche Angelegenheit:

»Ich weiB nicht, wie ich Muslimin geworden bin. Man o6ffnet die Augen auf ein
muslimisches Umfeld, man lernt hier und da, das wird zu einem Teil des Lebens.
Man kann die Religion nicht vom Leben trennen. (..) Seit meiner Kindheit habe
ich davon getrdaumt, den Schleier zu tragen. Mit dem Umfeld, dem EinfluB meiner
Familie, war das eine natiirliche Sache. Es war keine groBle Entscheidung. Es
war eine Entscheidung und eine Uberzeugung, aber es war kein besonders

wichtiger Moment in meinem Leben. Es war etwas Natirliches.“ Khadija

Dieser natiirliche Zugang zur Religion, den Karima beschreibt, bedeutet jedoch nicht, daB sie
ithre religiose Identitédt einfach von ihre Eltern tibernommen hitte, denn dazu ist ihre Kritik
beispielsweise am Patriarchat viel zu stark. Vielmehr ist Khadijas ganz personlicher Weg zur
Religion ein niichterner, stark rationaler Weg. Sie glaubt an ein islamisches System, und, wie
sie mehrmals betont, in diesem System befinden sich Glaube und Religionspraxis in einer Art
Riickkoppelung zueinander. Durch ihre strikte Religionspraxis und die Uberzeugung von der
Logik des islamischen Systems und durch ihren Glauben an eine gemeinschaftliche Aufgabe
der Muslime, findet sie einen personlichen Sinn im Leben. Fiir sie kommt es darauf an, ,,gute

Arbeit” zu leisten, ein islamisches System zu schaffen.

2.2. Nadia
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Nadia ist 27 Jahre alt und hat englische Literatur studiert. Ihr Vater ist Metzger und ihre
Mutter Hausfrau. Nadia triagt den Schleier, seitdem sie elf Jahre alt ist. Sie schreibt gerade an
ihrer AbschluBarbeit iiber die Position der Frau bei der Scheidung in Marokko. Sie beschéftigt
sich hierbei vor allem mit der Diskrepanz zwischen der Shari‘a und dem marokkanischen
Recht. Sie ist seit 8 Jahren Mitglied einer religiosen Organisation und betont, da3 sie sich
immer schon fiir Religion interessiert habe und den Koran und den Hadith sowie religidse
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Biicher studiert habe. ™ Nadia hat sich auch mit anderen Religionen wie dem Christentum

beschiftigt, sie betont jedoch, daB sie sich dadurch der eigenen Religion, dem Islam,

angendhert habe:

»Ich habe iUber andere Religionen gelesen, 1iUber andere Glaubensvorstellungen.
Weil ich neugierig war. Und immer, wenn ich etwas {iber eine andere Religion
lese, Jje mehr ich 1lese, desto mehr bin ich iberzeugt von meiner eigenen

Religion.™ Nadia

Nadia beméngelt im Laufe des Gesprachs immer wieder, da3 die marokkanische Gesellschaft

zu weit vom Islam entfernt sei und dal} die Muslime den Islam nicht verstehen wiirden:

»WeiBt du, in Marokko und in der islamischen Welt sind die Leute weit weg von
der wirklichen Bedeutung des Islams. Ich tue deshalb mein Bestes, um 2zu
verstehen, was der Islam ist. Was der Kern des Islams ist. (..) Offen gesagt,
es gibt viele Probleme in der marokkanischen Gesellschaft, weil Muslime den

Islam selbst nicht verstehen.“ Nadia

Sie kritisiert auch das Verstindnis des Islams in ihrer eigenen Familie, die sie als zu
traditionell beschreibt. Sehr friih habe sie sich auf die eigene Suche nach dem fiir sie richtigen

Islam gemacht:

»Ich bin in einer Familie aufgewachsen, die den Islam traditionell
praktiziert. Aber da ist etwas, was nicht stimmt. Ich habe mir immer gesagt,
da 1ist etwas, das nicht gut 1lauft. Dann fing ich an, {iber meine Religion
nachzudenken und wie ich sie verstehen sollte. Und was der Islam ist. (..) Ja,
meine Familie, ich erinnere mich, als ich sehr jung war, sah ich meinen Vater
und meine Mutter wie sie beteten. Sie fasten auch im Ramadan. Aber das 1ist
alles, was sie machen. Als ich elf Jahre alt war, fing ich an zu lesen und ich
traf mich mit Leuten. Da wurde mir erst allmdhlich bewuBt, was der Islam ist.

Bis heute suche ich nach der Wahrheit.“ Nadia

Nadia sieht wie Khadija den Menschen in einem islamischen System, in dem er bestimmte
Aufgaben oder Rollen zu erfiillen hat. Die Aufgabe des Menschen sei es, nach Gottes Regeln

zu leben und Gott zu preisen:

,Gott sagt im Koran: ,Ich habe die Menschheit geschaffen, damit sie zu mir
betet, damit sie mich verehrt.“ Und das ist die Aufgabe der Menschheit in
dieser Welt. (..) Wir sollten diese Aufgabe erfiillen.“ Nadia

1% Die beiden Gespriche mit Nadia fanden am 23. und am 24. Mirz in Rabat statt, ich sprach mit ihr auf
Englisch. Die beiden Gespriche dauerten insgesamt ungefahr 3 Stunden.
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Nadia weist darauf hin, dal Probleme in der marokkanischen Gesellschaft vor dem eigenen

kulturellen Hintergrund geldst werden miifiten:

“Die Probleme, die wir in dieser Gesellschaft haben, sind darin begriindet, dab
Muslime den Islam nicht verstehen und sie wissen auch nicht, wie wir diese
Probleme in unserem eigenen kulturellen Hintergrund 10sen konnten. Wir sollten
nicht etwas wvon auRen als Losung herantragen, weil jede Gesellschaft ihre

eigenen Merkmale hat, ihre eigenen Probleme (..)."“Nadia

Jedoch kritisiert sie nicht nur die eigene Gesellschaft, sondern auch den ,,Westen®, die
»Moderne*“. Dabei bleibt unklar, was sie genau mit diesem Konzept meint. Nadia glaubt, daf3

die Leute im ,,Westen* unter einer geistigen Leere litten:

,Eines Tages las ich einen Artikel Uber Schweden. Es gibt eine Statistik, die
besagt, daB Schweden in einem Paradies auf Erden leben, weil sie nicht wissen,
was Armut ist, aber es gibt eine hohe Selbstmordrate in dieser Gesellschaft.
Da frage ich mich warum. (..) Ich sage, da gibt es etwas, was ihnen fehlt. In

diesem Artikel stand, daB sie in einer geistigen Leere leben.“ Nadia

Sie beschreibt, dal} sie schon immer versucht habe, die fiir sie wahre Bedeutung des Islams zu
erkennen. Wenn sie am Islam zweifelte, dann versuchte sie sich die Zweifel innerhalb ihrer

eigenen Religion zu erkldren:

»Wenn du deinen Glauben sehr gut verstehst, dann hast du keine Zweifel. Das
Wichtigste ist, zu verstehen und dir bewuBt zu sein, was du tust. Das ist sehr
wichtig. Ich hatte nie das Gefihl, an meiner Religion zu zweifeln, weil ich
immer versuche, sie sehr gut zu verstehen. Ich versuche immer zu entdecken,
was der Islam ist. Bis heute. Jeden Tag entdecke ich etwas Neues, und wenn ich

das entdecke, dann halte ich an meiner Religion fest. (..)"“ Nadia

Fiir Nadia ist der Islam nicht nur Religionspraxis, sondern er ist eine Lebensanleitung:

»Der Islam ist eine Lebensanleitung. Er lehrt dich, daB du gut mit anderen
umgehst, und er lehrt dich, wie du mit politischen, wirtschaftlichen und

sozialen Problemen umgehst. Im Islam gibt es alles. (..)"“ Nadia

Fiir Nadia, wie auch fiir Khadija, ist die korrekte Religionspraxis sehr wichtig. Durch eine
moglichst perfekte Religionspraxis werde das Leben gereinigt. Auch sei die Praxis direkte

und logische Konsequenz des Glaubens:

,Wenn du an etwas glaubst, dann machst du es auch. (..) Ich glaube, die Leute,
die an den Islam glauben und ihn nicht praktizieren, die verstehen ihn nicht.
Der Islam ist Praxis. Du solltest ihn in deinem Leben praktizieren. (..) Wenn
du an etwas glaubst, dann solltest du es im Leben praktizieren. Was 1ist das
Ziel der religidsen Praxis? Dein Leben zu reinigen. Immer wenn du deine
Religion praktizierst, dann fihlst du, dal sich etwas in deinem Leben

verandert.“ Nadia
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Nadia sieht sich als Teil einer neuen islamischen Generation, als Teil der Avantgarde. Fiir sie

ist der Islam ein Gesellschaftsmodell, das damals wie heute Giiltigkeit hat und revolutionir ist

»Wir sind tUberzeugt davon, daB der Islam nicht nur in die Moschee gehen ist,
er ist nicht nur eine persdnliche Sache, aber es ist ein Glaube, der Ldsungen
auf verschiedenen Ebenen anbietet: auf der sozialen Ebene, auf der
wirtschaftlichen Ebene. (..) Und das ist der Islam in Wirklichkeit. Es ist ein
Glaube, der der Menschheit gesandt wurde, er halt Ldsungen flir verschiedene

Probleme bereit, an denen die Menschheit leidet.“ Nadia

Nadia will den Islam ganz bewult leben, sie 1468t Zweifel zu und versucht sie durch vertieftes
Studium zu beseitigen. Thr Alltag ist von der religiosen Praxis gepragt. Das Gebet und die
gemeinsamen Treffen mit den Freundinnen von der Organisation bestimmen ihren
Tagesablauf. Sie hat das Gefiihl, eine gesellschaftliche Aufgabe, oder wie sie es nennt, eine
»Mission“ zu erfiillen. Nadia grenzt sich sowohl von ihren Eltern, als auch von der
marokkanischen Gesellschaft und vom offiziellen politischen Diskurs ab. Die Moderne
erwéhnt sie als schidlich, aber ihre religiose Identitét stiitzt sich nicht nur darauf. Fiir Nadia
miissen die Muslime selbst verstehen, was der Islam ist und sie miissen ihre eigenen Wurzeln
neu entdecken. Diese starke Abgrenzung von ihrem Umfeld und gleichzeitig die strenge
Religionspraxis und der Missionsgedanke zeichnen den personlichen Weg Nadias zur
Religion. Dabei ist sie fortwahrend auf der Suche nach der ,,Wahrheit®, sie legt Wert auf eine

Durchdringung des Islams mit der Vernuntt.

2.3. Zusammenfassung

Auch Khadija und Nadia schaffen ihre religiose Identitdt durch ,eigenverantwortete
Transformation®.'® Jedoch ist bei ihnen die Abgrenzung zur eigenen Gesellschaft stirker als
bei Karima, Raja, Saliha und Aischa, und sie kritisieren nicht nur die Vermischung von Islam
und Tradition, sondern bauen ihre religiose Identitdt auch auf einer Kritik an der ,,Moderne*
auf. Die ,,Moderne* ist bei beiden durchweg negativ besetzt. Sie ist gleichbedeutend mit

sexueller Freiziigigkeit, Egoismus und Sinnentleertheit.

Fiir Nadia und Khadija ist die Religionspraxis sehr wichtig, sie folgt direkt aus dem Glauben
und ist mit ihm untrennbar verbunden. Ihre religiose Identitéit zeichnet sich durch eine

korrekte Religionspraxis aus, beide nennen den Islam eine Religion der Praxis. Auch fiir

19 Siehe: Werner Helsper, Das ‘postmoderne Selbst’ - ein neuer Subjekt- und Jugendmythos?, 1997, S.186
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Karima, Raja, Saliha und Aischa ist die Religionspraxis wichtig, aber sie nimmt nicht
denselben Stellenwert ein. Wahrend Nadia und Khadija auf die genaue Befolgung der
Gebetszeiten und auf das Tragen des Schleiers Wert legen, betont die andere Gruppe eher die
individuelle Freiheit der Religionspraxis und sie lehnt Verschleierung ab.

Immer wieder betonen Nadia und Khadija ihren Willen zur Erkenntnis, ihren Willen, den
Islam zu verstehen. Thr ganzes Leben ist dabei ein Weg zur Erkenntnis, ein Weg des
Wissenserwerbs. Auffillig ist bei Nadia und vor allem bei Khadija auch die starke Ablehnung
des Patriarchats. Sie fordern eine neue Rolle fiir die Frau in der Gesellschaft, eine
gleichberechtigte Rolle. Damit lehnen sie, teilweise sogar stirker als die oben genannte
Gruppe, die Bevormundung der Frau durch den Islam ab.

Nadia und Khadija unterscheiden sich von der vorherigen Gruppe nur in Anséitzen. Beide
Gruppen haben vieles gemeinsam: Sie stellen die gesellschaftliche Tradition in Frage und alle
kritisieren die patriarchalische Sicht auf den Islam. Viele von ihnen grenzen sich auch vom
Islam ihrer Eltern ab. Sie unterscheiden sich durch ihre politischen Vorstellungen, nicht aber
in ihrer individuellen Form, den Islam zu sehen und ihren personlichen Weg zur Religion zu
suchen. Wéhrend Raja, Saliha, Karima und Aischa den Islam eher als Privatangelegenheit
sehen, sehen Khadija und Nadia ihn als politisches Projekt und betonen den

Gemeinschaftsaspekt.

3. Weltablehnung

3.1. Kenza

Kenza ist 23 Jahre alt und Englischlehrerin. Sie ist Mitglied einer islamistischen Organisation.
Ihr Vater ist Beamter und ihre Mutter Hausfrau. Sie ist gerade mit ihrem Studium fertig
geworden und hat ihre AbschluBarbeit {iber die Sichtweise der Englidnder auf den Islam
geschrieben.'®® Kenza hat sich mit der Geschichte des Christentums beschiftigt. Jedoch
interessiert sie das Christentum nur insofern, als sie mir zu beweisen versucht, daf3 der Islam

besser sei:

,Im Islam ist man frei. Sehr frei. Wenn du den Islam mit anderen Religionen
vergleichst. 0O.k. Also, der Islam hat wvon Anfang an die Scheidung erlaubt,
wobei Religionen wie das Christentum sie verboten haben. Es gab diesen
Skandal, Heinrich der Achte, die Protestanten. Und auBlerdem hat der Islam der
Frau gleich am Anfang das Recht auf ein Erbe zugesprochen, was in den anderen

Religionen nicht der Fall war. (..) Christen zum Beispiel, die gehen in die

1% Das Gesprich mit Kenza fand am 29. Dezember 1999 statt und dauerte ca. 1 % Stunden, wobei wir auf
Englisch und Franzosisch sprachen und ich die Transkription spéter ins Deutsche {ibersetzte.
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Kirche, Glaubige meine ich, sie gehen einmal in der Woche in die Kirche und
fir den Rest der Woche sind sie abwesend. So ist es hier nicht. WeiRt du, der

Materialismus hat keinen Platz im Islam, hier."“ Kenza

Kenza steht mir im Gespréach sehr mifltrauisch gegeniiber und zweifelt hinterher stark an, daf3
ich das von ihr Gesagte richtig darstellen wiirde. An mehreren Stellen greift sie mich direkt
an:

»Es gibt ein Problem der Kommunikation zwischen uns. Man kann eine Sache nicht
verstehen, wenn man von aulen kommt, um die Sache zu verstehen, muB man sie

leben. (...)“ Kenza

Kenzas religiose Identitdt ist sehr stark von einer ablehnenden Haltung zum ,,Westen*
geprigt. Der ,,Westen ist fiir sie alles was negativ besetzt ist, der ,,Westen* bedroht den
Islam direkt und er ist fiir Verfallserscheinungen in der muslimischen Gesellschaft
verantwortlich:

,Der Westen will, daR der Islam etwas Schlimmes, Unmenschliches und Grausames
ist. WeiBt du, warum es uns so schlecht geht? Wegen des Westens. Der

Kolonialismus hat hier schlimme Sachen angerichtet.“ Kenza

Ihre Familie stellt Kenza als perfekte Muslime dar, die fiinfmal am Tag beten. In ihrer
Gesellschaft wird der Islam zwar nicht richtig praktiziert, jedoch liegt auch das am Westen,
der die islamische Kultur zerstoren will. Kenza spricht auf eine unpersonliche Art und Weise
mit mir und auf meine Frage nach Zweifeln an ihrer Religion weist sie mich darauf hin, daf3
eine gute Muslimin niemals zweifeln wiirde:

,Wenn du ein echter Muslim bist, dann liebst du das Leben. (..) Alle Probleme
kénnen geldst werden. Ein wahrer Muslim hat Selbstvertrauen. (..) WeiRlt du,
solche, die zweifeln, ich spreche nicht von den Muslimen, sondern von denen,
die zweifeln. Sie haben kein Wissen oder sie haben keinen Glauben. (..)Von
Anfang an laBt man den Gedanken nicht zu, daB Gott nicht existieren koénnte.
Einverstanden? Wer hat denn das alles geschaffen? Nichts kann aus dem Nichts

kommen.“ Kenza

Sie selbst sieht sich als gute und echte Muslimim und driickt das auch durch héufige
Betonung ihrer perfekten Religionspraxis aus. Sie trdgt den Schleier und betet fiinfmal am
Tag. Dabei muB3 sich ihr Verhalten so weit wie moglich buchstabengetreu an das halten, was

in Koran und Hadith steht:

sWenn ich einen Glauben habe und wenn ich an das alles glaube, wird mein
Verhalten dem &hneln, was in Koran und Sunna steht. (..) Der Glaube ist
gleichzeitig auch Praxis. Wenn du an Gott glaubst, an den Koran und damit an
den Islam, dann ist es sicher, daB du praktizierst. (...) Wenn ich glaube,
dann 1ist mein Verhalten ein Spiegel, mein Glaube =zeigt sich in meinem
Verhalten. (..) Wenn der Koran sagt, dab etwas schlecht ist, dann werde ich es

im alltaglichen Leben nicht machen.“ Kenza

65



Kenza beschreibt, wie sie zur Religion gefunden hat, als sie sich dazu entschloB3, zum ersten
Mal den Schleier zu tragen. Dieses Ereignis war fiir sie eine Bekehrung, ein mystisches

Erlebnis. Sie hatte das Gefiihl, sich vollig Gott hinzugeben:

»Eine Sache, die mich dazu gebracht hat, den Schleier zu tragen, war der
Koran. Einmal, es war im Ramadan, fing ich an, den Koran zu lesen, und ich
fand eine Sure, die sagte, daB Frauen sich bedecken miissen. Ich schloB den
Koran und ging ins Bett. Dann kam mir die Idee, ich hatte so ein Gefiihl. Gott
ist so groR, er hat mir alles gegeben. Ich kann sehen, ich kann hoéren, ich bin
gesund, ich habe einen Verstand (..) all das hat er mir gegeben. Kann ich

nicht dankbar sein und etwas machen, was er mag?"“ Kenza

Kenza unterscheidet sich hier von allen bisher vorgestellten Studentinnen, die ihren Zugang
zur Religion eher als etwas Natiirliches (Khadija, Karima, Saliha) oder Gewachsenes (Nadia,
Raja, Aischa) betrachten. Fiir sie ist der Zugang zum Islam durch ein Bekehrungserlebnis
gekommen.

Kenza stellt, wie Nadia und Khadija auch, nur in einer radikaleren Form, die Gemeinschaft
iiber das Individuum. Gottes Gesetz schiitze die Gemeinschaft vor den ‘schlechten’
Menschen:

,Die gottlichen Gesetze sind gerecht. Nicht so wie die menschlichen Gesetze.
Zum Beispiel, wenn jemand mit Absicht stiehlt(..) dann ist das eine schlechte
Person, jemand, der den Frieden der anderen bedroht, das ist im Islam nicht
erlaubt. Wenn jemand es sich herausnimmt seinen Briidern so etwas anzutun, dann
(..) muB man ihm die Hand abschneiden. Das erscheint dir vielleicht grausam,
ja das schockiert, aber glaub mir, wenn sie einem die Hand abschneiden, dann
werden die anderen Angst kriegen. Das ist sicher. Stehlen ist etwas

Unmenschliches.“ Kenza

Kenza fordert eine Gesellschaft, die auf gottlichen Gesetzen basiert. Kenzas Weg zum Islam
ist gepragt von personlicher Disziplin. Sie kontrolliert ihr Verhalten permanent, um rein zu
bleiben. Kenza begriindet ihre religiose Identitdt auf einer stereotypen Ablehnung des
»Westens® und auf ihrer korrekten Religionspraxis. Der Islam ist fiir sie ein System, das
schon immer bestanden hat, sinnvoll ist und nicht geéindert werden darf. Dieses Festhalten am
Islam wirkt wie ein Sich-Klammern an einen Sinn, ohne den sie in Zweifel gestiirzt wiirde.
Zweifel sind in Kenzas Selbstbild nicht zugelassen. Sie berichtet iiber die Nacht, in der sie
sich dazu entschloB3, den Schleier zu tragen in einer geheimnisvollen Weise. Sie zog den
Schleier an, weil Gott direkt mit ihr gesprochen habe, weil sie Gott ein Opfer bringen wollte.
In dieser Rede betont sie ihre Bekehrung, ihren Neuanfang, ihren Bruch. Kenza stilisiert ihr
eigenes Leben als eine Unterwerfung unter Gottes Gesetz und hat einen stark emotionalen
Zugang zur Religion. Kenza ist davon iiberzeugt, zu den Auserwihlten zu gehdren und fiir sie
wird jede kleine Tat zu einer religiosen Handlung:

»Wenn ich jemanden anldchele, dann wird Gott mich dafiir belohnen.“ Kenza
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3.2. Siham

Ich traf Siham, 25 Jahre alt, und ihre Freundinnen im Park vor der Bibliothek des Dar a-

thagafa in Rabat. Alle drei Studentinnen studieren Wirtschaft im dritten Jahr und sie sind auch

in einer islamischen Organisation.'®’

Siham betrachtet das Christentum als Religion einer niederen Entwicklungsstufe. Das
Christentum ist fiir sie eine Vorstufe des Islams. Der Vergleich und das Studium anderer
Religionen interessiert sie nur, um zu zeigen, dafl der Islam besser ist. Dabei, so scheint es,

verzerrt sie das Christentum mit Absicht, um es zu degradieren:

,Wenn wir die anderen Religionen studieren, dann nur, um zu vergleichen, um
eine Evolution aufzuzeigen. Zuerst gab es das Judentum, dann kam Jesus. (..)
Er hat das Christentum gebracht. Er hat das Judentum verandert, weil sich die
Gesellschaft verandert hatte. (..) Nach dem Christentum ist der Islam
gekommen. Warum? Um den Leuten mehr Freiheit =zu geben. (..) Der Koran ist

gekommen, um die Basis des Christentums zu erhalten. In England sagen sie:

»Der Vater, der Sohn und der heilige Geist.“ Aber im Islam gibt es nicht drei
Gotter, sondern nur einen. (..) Wenn man die Bibel 1liest, dann gibt es da
Sachen, die sich widersprechen. (..) Gott ist Schopfer, aber ein Schopfer kann

nicht geschopft werden. Verstehst du? Ein Gott, der auf dem Markt herumgeht,
der 1iBt, der Beziehungen zu Frauen hat. Das ist nicht logisch. Es gibt da
einen Widerspruch. (..) Gott existiert schon immer und er wird bis in die

Ewigkeit existieren. Er braucht nicht zu essen. Er ist unsterblich.“ Siham

Fiir Siham ist es in verstirktem Malle Aufgabe des Menschen, Gott zu preisen. Gott verlange
nicht nur eine bestimmte Religionspraxis, sondern er fordere die vollige Hingabe des

Menschen. Siham sieht ihre Lebensaufgabe darin, sich Gott hinzugeben:

,Gott sagt im Koran, daB er die Menschen nicht geschaffen hat, um ihm zu essen
zu geben oder um fir ihn =zu arbeiten, sondern nur fir das Gebet. Fir die
Beziehung zwischen dir und Gott. Um ihm zu danken fiir das, was er uns gegeben
hat. Er hat dir erlaubt, geboren =zu werden (..) Gott sagt, daR er uns
geschaffen hat, um fir ihn zu beten, um ihm zu danken. (..) Alles, was wir
haben, ist von Gott. So sollten wir Gott dafiir danken, was er uns gegeben hat.

Wenigstens sollten wir beten und das befolgen, was Gott uns gesagt hat.“ Siham

Das bedeutet auch, dall der Mensch das Gebet sehr ernst nehmen miisse, um immer wieder
die Beziehung zwischen sich und Gott zu erneuern. Das Individuum miisse sich immer wieder
selbst kontrollieren, seine Fehler wiedergutmachen:

sWarum machen wir das Gebet fiinfmal am Tag? Weil wir wissen, dab wir
Dummheiten machen, daB wir Fehler machen. Also hat Gott und das Gebet gegeben,
damit er uns verzeiht. (..) Gott setzt alles daran, daB wir die Beziehung zu

ihm nicht aufgeben. Ohne Gott sind wir nichts.“ Siham
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Dabei sei die reine Religionspraxis nicht alles, sondern auch die Taten im Alltag mii3ten
Gottes Regeln folgen. Fiir Siham wird jegliche Handlung zum Gebet. Jede Handlung wird zu
einer guten Tat, die unmittelbar mit Gott in Verbindung gebracht wird. Das Denken und
Handeln dreht sich darum, wie man Gott am Besten danken kann, wie man ihn befriedigen
kann:

»sWenn du Jjemandem 1iber die StraRe hilfst, 1ist das eine Art des Gebets.
Verstehst du? Wenn du die Armensteuer abgibst, ist das ein Gebet, um Gott flr

den Reichtum zu danken, den er dir gegeben hat. (..)“ Siham

Diese extreme Hingabe an Gott erinnert an Kenza, die thren Weg zum Schleier beschreibt.
Kenza stellt ihre Entscheidung fiir den Schleier als eine Art Opfer fiir Gott dar. Dieses Opfer
machte sie gliicklich. Ahnlich ist es auch im Fall von Siham. Die enge Beziehung zu Gott und
das BewuBtsein, ihm ihr Leben zu opfern, macht sie stark. Sie ist nicht mehr vor ihrer Familie
oder vor der Gesellschaft fiir ihre Taten verantwortlich, sondern allein vor Gott. Gott kann sie
sich getrost unterwerfen. Gott steht dabei iiber ihren Eltern, er ist Inbegriff der viterlichen

Liebe:

,Fir den glaubigen Menschen o&ffnet Gott tausend Tiren. Gott ist barmherzig.
(..) Gott liebt die Menschen. Er liebt die glaubigen Menschen, die Menschen,
die an ihn glauben. (..) Selbst wenn du glaubst, daR deine Eltern fir dich

sorgen, so hat doch Gott dir alles gegeben, was du brauchst.“ Siham

Siham beschreibt Zweifel an der Religion als eine Priifung, die man vor Gott ablegen muf.
Sie bleibt dabei, dhnlich wie Kenza, auf einer abstrakten Ebene und erklart das Zweifeln in
religiosen Begrifflichkeiten, die nichts mit ithrem Alltagsleben oder mit ihrer eigenen
Geschichte zu tun haben.

Sihams religiose Identitit basiert im wesentlichen auf der Ablehnung der ,,Moderne, der
,westlichen Gesellschaft. Sie stilisiert die ,,westliche® Gesellschaft als egoistisch und

halbherzig. Thre eigene Gesellschaft wird dabei gleichzeitig aufgewertet:

,Das Merkmal der christlichen Gesellschaft ist der Individualismus. Jeder fur
sich und die anderen zahlen nicht. Wenn zum Beispiel jemand arbeitet, kann er
nicht auf die Unterstiitzung seiner Familie =z&hlen, er mull sich allein
durchschlagen. Hier im Islam nicht. (..) Hier missen die, die arbeiten auch
den anderen helfen, die nicht arbeiten. Es gibt einen Individualismus, aber
nicht im westlichen Sinn. (..) Im Westen gibt es die Trennung zwischen
Religion und Politik. Zwischen din und dunya, zwischen der Religion und dem
tdglichen Leben. (..) Hier gibt es eine solche Trennung nicht. Die Religion

lenkt dein Leben. Sie leitet dich und dein Leben.“ Siham

' Das Gesprich fiihrten wir am 30. Mérz ca. 2 ' Stunden lang auf Franzosisch. Ich iibersetzte die
Transkription spiter ins Deutsche. Es sprach vor allem eine Studentin, die anderen beiden salen dabei und
horten zu.
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Siham spricht, wie auch Kenza, oft von den ,,wahren Muslimen* oder auch von einem
»glaubigen Individuum®. Gott liebe, so sagt Siham, nur die gldubigen Menschen. Siham
glaubt, zu diesen wahren Gléubigen, zu diesen Auserwihlten dazuzugehoren. Thre religiose
Identitat bildet sich dabei durch eine stereotype Ablehnung des ,,Westens* und durch einen
politischen Konservatismus. Sie grenzt sich nicht von eigenen gesellschaftlichen Traditionen

ab, sondern sie blendet sie aus. Siham lebt fiir ihre Beziehung zu Gott.

3.3. Zusammenfassung

Kenza und Siham verstehen sich als von Gott Auserwéhlte. Sie wollen ein islamisches Leben
mit allen Konsequenzen fithren. Im Unterschied zu Nadia und Khadija hat ihre religidse
Identitit jedoch wenig mit einer bestimmten politischen Vorstellung zu tun. Politische und
gesellschaftliche Verdnderungen sind fiir sie nicht vorrangig. Kenza und Siham betonen eher
thre personliche Unterwerfung unter Gott als entscheidendes Kriterium fiir ihre religiose
Identitdt. Sie wollen nicht die islamischen Wissenschaften studieren, sondern sich dem
Glauben moglichst unterwerfen, um zu den Glaubigen, den Auserwéhlten zu gehdren. Dabei
fragen sie nicht nach den Regeln, denen sie sich unterwerfen. Die radikale und
schematisierende Abgrenzung vom ,,Westen®, der als das Bose dargestellt wird, ist dabei ein
Mittel, um das Gute (den Islam) als besser, iiberragender zu definieren. Kenza und Siham
betonen immer wieder die personlichen Opfer, die sie flir Gott bringen. Sie stilisieren ihre
Beziehung zu Gott und sprechen oft davon. Dabei wird ihr alltigliches Leben von der
Befolgung religioser Pflichten vollstandig dominiert. Auch ist aufféllig, dal ich mit ihnen nur
in einer Gruppe sprechen konnte. Es schien, als fiihlten sie sich alleine nicht stark genug.
Kenza und Siham sind eingebunden in die Arbeit ihrer Organisation und in die Befolgung
einer strikten Religionspraxis. Sie setzen ihre Beziehung zu Gott und ihre ‘reine’
Religionspraxis gegen eine Gesellschaft, die ihnen als Frauen keinen Wert zumilt. Sie
konnen sich dadurch als wahre Musliminnen, als Avantgarde fiihlen. Kenza und Siham finden
durch ihre absolute Unterwerfung unter Gott und unter den Koran eine ,,mythische
Ganzheit“l68, die ihnen ihre Gesellschaft und ihre Familie verwehrt. Sie wenden sich radikal
ab von ihrem Umfeld und finden in der Unterwerfung unter Gott und unter die Gruppe eine
neue Heimat. Sie wollen ihr Leben vollig gottlichen Gesetzen und dem Willen Gottes

unterwerfen.

1% Werner Helsper, Das ‘postmoderne Selbst’ - ein neuer Subjekt- und Jugendmythos? - Reflexionen anhand
religidser jugendlicher Orientierungen, 1997, S.187
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Reflexion oder Verstehen ist fiir Kenza und Siham zweitrangig. Es werden Feindbilder wie
,der Westen“ oder ,die Politik“ in einer Weise artikuliert, die als undurchdachte
Wiederholung von Thesen erscheint. Kenza und Siham &uflern sich kaum zu ihrer eigenen
familidren Situation oder ihrer Position in der Gesellschaft. Sie sprechen wenig von sich

selbst, sondern eher von ihren Idealen.

4. Der religiose Konformismus

4.1 Fedwa

Fedwa ist 22 Jahre alt und ihr Vater ist Militdr im Ruhestand und ihre Mutter Hausfrau. Ich
traf Fedwa an der Fakultit fiir Wirtschaft in Rabat. Sie studiert Wirtschaft im vierten Jahr.'®
Ich merkte schnell, dal Fedwa es nicht gewohnt ist, von sich zu sprechen. Sie versucht mir
darzustellen, wie der Islam ihr Leben bestimmt. Doch tut sie das in einer eher unpersonlichen

und konfusen Weise, da sie nicht viel von sich erziahlen mochte:

»,Am Ende, mit der Erfahrung und wenn man groRer wird, dann findet man, dal

das, was der Islam uns sagt, die Realitéat ist, die wir leben.“ Fedwa

Im Bezug auf andere Religionen ist Fedwa fiir Toleranz und Kooperation, aber gegen eine

Ubernahme von westlichen Werten:

,Wir kodnnen Handel treiben mit den christlichen L&ndern, mit den Juden, aber
wir sollten sie nicht in ihrem Lebensstil nachahmen. Wir sollten nicht so
handeln wie sie, ihre Religion annehmen. Aber unsere Religion hindert uns

nicht daran mit ihnen zu arbeiten, Beziehungen zu ihnen zu haben.“ Fedwa

Mit ihrer eigenen Gesellschaft ist Fedwa einverstanden. Sie beschreibt sie als eine

freiheitliche Gesellschatft, in der jeder machen kann was er will:

»Wir sehen heutzutage Bars... das verbietet der Islam. Man findet auch die
wilde Ehe hier in Marokko und der Islam verbietet das. Aber man kann die Leute
nicht fragen, was sie machen. Was ist der Islam? Jeder verh&lt sich so, wie er
will. Man braucht den anderen nicht zu sagen, wie sie sich verhalten sollen.
Jeder macht, was er will. (..) Es 1ist wahr, Marokko ist eine islamische
Gesellschaft, wir beten, wir fasten, aber das Verhalten der Leute ist nicht

immer so wie es sein soll.(..) Doch dafiir sind wir frei.“ Fedwa
Auch ihrem Elternhaus steht sie positiv gegeniiber. Sie komme, so sagt sie, aus einer Familie,

die den Islam gut und richtig praktiziere. Dabei betont sie, dal die Religionspraxis im Islam

Pflicht sei und das man sie deshalb befolgen miisse:

' Das Gesprich mit Fedwa fiihrte ich am 15. Dezember 1999 auf Franzosisch. Die Transkription iibersetzte ich
dann ins Deutsche.
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sMeine Eltern sind Muslime, fast die ganze Familie, wir fasten, wir beten, das
ist Pflicht. Man mul den Ramadan ab dem 15 Lebensjahr machen. (..) Meine
Brider und Schwestern fasten und sie beten und alles. Das kann ich {ber meine

Familie erzadhlen.“ Fedwa

Die Frage, ob sie jemals am Islam gezweifelt habe, verneint sie entschieden. Statt dessen fiihrt
sie ihre muslimische Erziehung an:

»Ich habe nie gezweifelt, weil ab dem sechsten Lebensjahr bringt man uns alles
iber den Islam bei. Alles, was der Islam uns bringt. Der Islam ist eine

Religion, wo man alles findet.“ Fedwa

Fedwa 148t Zweifel an ihrer religidsen Identitdt nicht zu. Sie spricht hiufig in der Wir-Form,
wenn sie sich auf die marokkanische Gesellschaft bezieht. Das deutet darauf hin, daf sie sich
stark mit ihrer Gesellschaft identifiziert. Fiir Fedwa besteht der Islam aus niitzlichen Regeln,
um im Leben zurecht zu kommen. Man miisse die Regeln befolgen, die der Islam gebracht

hat:

»sWas uns der Islam bringt, ist wichtig fiir uns. Ich gebe dir einige Beispiele,
um sich der Realitdt anzundhern. Der Islam hat uns verboten, Schweinefleisch
zu essen. Und Jjetzt sagen uns die Wissenschaftler, daB das Krankheiten nach

sich zieht.“ Fedwa

Die Religionspraxis, wie etwa das Gebet, ist fiir Fedwa nicht besonders wichtig. Sie komme,
so sagt die Studentin, mit dem Glauben. Man miisse vor allem die islamischen Prinzipien

anerkennen und begreifen, was diese fiir das Leben brachten:

,Das Gebet kommt, nachdem man glaubt. Es ist wichtig, =zu glauben, die
Prinzipien des Islams zu kennen. Wir miissen wissen was der Islam uns bringt,

was bringt er uns, uns Muslimen?“ Fedwa

Fedwa ist iiberzeugt davon, daf3 der Islam das richtige Lebensmodell fiir sie ist, und sie betont
die Aktualitdt des Islams. Sie stellt heraus, dall der Koran Dinge enthalte, die sich bis heute

nicht verdndert hitten:

,Wenn man den Koran liest dann merkt man, daB er in einem heutigen Stil
geschrieben ist. Im Koran gibt es Regeln, die heute angewendet werden. Wenn
man den Koran liest, dann gibt es dort Dinge, die sich Uberhaupt nicht

verandert haben.“ Fedwa

Fedwa lebt den Islam auf eine tibernommene Art und Weise. Sie ist mit der Form des Islams
in der Gesellschaft und in ihrer Familie einverstanden und betont die Vorziige des Islams als
Lebensanleitung. Fedwa hat sich kaum mit ihrer eigenen religiosen Identitit beschiftigt, sie
hat ihre eigene Religion und ihre Position in der Gesellschaft nicht in Frage gestellt. Deshalb
versucht sie, mir schulisches Wissen oder Alltagswissen, zum Beispiel liber die Keuschheit

der Frau, zu vermitteln:
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»sWenn man auf der Strale geht, dann darf man die Madnner nicht anschauen. Die
Frau darf nicht schauen. Ich kann zwei oder drei Sekunden schauen, aber die
Frau darf nicht schauen. So ist das. Und wenn man den Schleier trédgt, dann

darf man keine Beziehungen zu den Jungen haben."“ Fedwa

Fedwas Identitdt ist aus Akzeptanz gewachsen. lhr personlicher Zugang zum Islam ist
gesellschaftskonformes Verhalten. Fedwa schafft sich ihre religiose Identitdt durch
Anerkennung, durch ein Verhalten nach den elterlichen Normen.'”’ Die eigene Position in der
Gesellschaft und auch in ithrer Familie stellt Fedwa nicht in Frage. Sie begniigt sich damit,

den religios gepragten Normen so gut es geht Folge zu leisten, nicht aber sie zu hinterfragen.

4.2. Sana’a

Sana’a ist 24 Jahre alt und studiert arabische Literatur im dritten Jahr. Thr Vater ist ein
Offizier im Ruhestand und ihre Mutter Hausfrau.'”'

Andere Religionen interessieren Sana’a nicht wirklich, so sagt sie, und sie wisse auch nichts
iiber sie. An unterschiedlichen Stellen betont Sana’a, da3 der Respekt des Umfeldes sehr
wichtig im Islam sei. Thr personliches Leben sieht sie als von der gesellschaftlichen Tradition
bestimmt, dabei miisse sie Einschrinkungen in Kauf nehmen. Fiir Sana’a ist es vor allem

wichtig, die Tradition zu bewahren und zu respektieren:

»Die Frau hat das Recht, Kleidung anzuziehen, die respektabel ist. Man muBR das

Umfeld respektieren.“ Sana’a

Sana’a sieht es auch als einen Makel an, daf sie das Kopftuch nicht trigt, denn fiir sie ist eine
gute Muslimin diejenige, die den Islam voll praktiziert, die den Schleier trdgt. Der Schleier
verkdrpert fiir sie ein Stadium des ,,Erwachsen-Seins* des ,,Ernst-Seins*, dem sie sich jedoch

selbst noch nicht stellen mochte:

»(..) Wenn ich den Schleier trage, dann darf ich keine Jeans tragen, weilt du?
Und keine engen Hosen anziehen. Und dazu bin ich noch nicht bereit. (...) Ich
habe eine Schwester, die den Schleier tragt. (..) Friher oder spadter wird der
Tag kommen. Frither oder spater werde ich ihn tragen. Weil ich noch nicht dazu
bereit bin, werde ich ihn nicht tragen. Wenn ich ihn anziehe, dann muB ich ihn
respektieren. (..) Hier in Marokko, wenn man den Schleier tragt, dann darf man

nicht mit den Ma&nnern sprechen.“ Sana’a

Der Schleier bedeutet fiir Sana’a die vollstindige Erfiillung von gesellschaftlichen Normen.

Er ist ihr eine Last, die sie aber frither oder spiter auf sich nehmen will. Auch Fedwa denkt

70 Dies dhnelt dem ,religios-konventionellen Traditionalismus® bei Helsper. Er ist ein bewahrendes Muster von
religidser Identitdt, eine Fortschreibung der elterlichen Identitit.

"I Das Gesprich mit Sana’a fand am 21. Mirz statt. Ich sprach mit ihr auf Franzosisch und iibersetzte die
Transkription dann anschlieBend ins Deutsche.
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dhnlich. Sie lehnt den Schleier aufgrund ihres Alters ab. Sie sagt, daB3 sie anstrebe, den
Schleier spiter zu tragen. Sana’a beklagt, daB3 der Islam in ihrer eigenen Gesellschaft nicht
richtig praktiziert werde. Sie sehe Schwichen in der marokkanischen Gesellschaft, aber sie

wolle diese Gesellschaft nicht verdndern, da man sich an diese Schwichen gewo6hnt habe:

»Es wird sehr hart sein, den Islam hier anzuwenden. Weil wir uns Jjetzt an das
Leben so gewdohnt haben. Sich an ein anderes Leben zu gewdhnen, ist schwierig.

(..)" Sana’a

Sana’a identifiziert sich mit der marokkanischen Gesellschaft. Sie spricht von ihrer
Gesellschaft in der Wir-Form und findet, dal} die Religionspraxis in Marokko ausreichend sei,
um sich als Muslim zu fiihlen:

,(..) Wir sind Muslime. Wir machen das Gebet, den Ramadan, aber das heilt
nicht, daB wir keine Muslime sind, weil wir den Schleier nicht tragen. Den
Schleier zu tragen ist, wie kann ich das sagen, wenn man den Schleier tragt,

dann praktiziert man den Islam so wie es sein muB. Nichts fehlt.“ Sana’a

Auch ihrer Familie und der religidsen Sozialisation steht sie unkritisch gegeniiber. Fiir sie ist
es ganz normal, das zu befolgen, was ihr ihre Eltern beigebracht haben und sie bejaht auch

den Religionsunterricht in der Schule:

,Wir machen das, was unsere Eltern machen. Sie beten, wir beten. Sie machen
den Ramadan, wir machen den Ramadan. (..) Wir lesen Blicher und es gibt das
Fernsehen. Und dann gibt es das, was man in der Grundschule und im Gymnasium

lernt. Die Dinge werden nicht von selbst so wie sie sind.™ Sana’a

Ihre Beziehung zu Gott beschreibt Sana’a nicht als personliche Beziehung, sondern als etwas

normativ Festgelegtes. Thre Beziehung zu Gott miisse so sein, wie es die Religion vorgibt:

,Meine Beziehung zu Gott mub so sein, wie der Koran es gesagt hat. Aber leider
ist das nicht der Fall. Wir machen nicht alles. Wir machen das Gebet, den
Ramadan, aber wir machen nicht alles. Um alles zu machen, muB man den Schleier
tragen. Das 1ist es. Und streng sein. So muB unsere Beziehung zu Gott sein.

Aber wir winschen, daB sich das &dndern wird.“ Sana’a

Sana’a sieht sich als Teil der marokkanischen Gesellschaft und als Teil ihrer Familie. Thre
religiose Identitdt definiert sie liber gesellschaftliche Konformitéit. Aulerdem interessiert sie
sich nicht fiir andere Religionen und es gibt bei ihr keinen Raum fiir Zweifel. Zufriedenheit
schopft sie aus einer konformen Lebensweise. Das Gesprach mit ihr dreht sich vor allem um
den Schleier und um ihre Jeans. Ihre Jeans sind fiir sie ein Symbol der Freiheit und der
Schleier ist ein Symbol der Ernsthaftigkeit. Sie will ihre Freiheit noch nicht aufgeben. In dem
Gesprach mit Sana’a kommt zum ersten Mal eine pragmatische religise Identitdt zum
Vorschein. Sana’a will den Islam nicht verstehen, sie beschrinkt sich darauf, ihn moglichst

gesellschaftskonform zu leben und dabei ihre kleinen Freiheiten auszunutzen.
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4.3. Zusammenfassung

Fedwa und San’a haben sich mit der Gesellschaft, in der sie leben, arrangiert. Thre religiose
Identitdt ist dabei von einem normenkonformen Verhalten gepréigt. Ihre Eltern beschreiben sie
als pflichtbewuflte Muslime, die sich nach islamischen Regeln verhalten. Sana’a und Fedwa
legen mir dar, was sie in der Familie und in der Schule iiber die Religion gelernt haben und
welche Regeln man im Islam befolgen muf. Sie erzéhlen dabei wenig aus ithrem personlichen
Leben.

Die religiose Identitit von Sana’a und Fedwa ist durch die Ubernahme von tradierten Werten
geprigt. Bei niherem Hinsehen gibt es bei Fedwa und Sana’a sehr viele Ahnlichkeiten mit der
religiosen Identitdt von Kenza und Siham. Bei Kenza und Siham féllt die stereotype,
undurchdachte Ablehnung des ,,Westens* auf, wogegen bei Sana’a und Fedwa eher ein
stillschweigendes Arrangement mit dem ,,Westen* stattfindet. Sie geben an, sich nicht
wirklich fiir ihn zu interessieren, sie blenden alles andere, fiir ihre Stabilitdt unangenehme,
aus. Fir sie ist , der Westen®, das ,,Andere* kein Feindbild, sondern er existiert in threm
Denken nicht.'’

Fedwa und Sana’a sind nicht diejenigen, die politische Verdnderungen vorantreiben wollen.
Der Islam besteht fiir beide aus einem Glauben, und vor allem aus Regeln und Normen, die zu

respektieren und fortzufiihren sind, weil sie Stabilitét versprechen.

5. Unterschiedliche Wege zum Islam

Mit Hilfe dieser ersten Portrits sollte gezeigt werden, daB3 die religiose Identitit der
Studentinnen ganz unterschiedlich ist. Sie driickt sich darin aus, wie und wovon sie sich
abgrenzen, beziehungsweise wie kritisch oder unkritisch sie ihrer gesellschaftlichen und
familidren Lebenswelt gegeniiberstehen. Entscheidend fiir die religiose Identitét ist dabei die

Motivation fir ein bestimmtes Verhalten.

172 Beide Gruppen, Kenza und Siham, sowie Fedwa und Sana’a, reagieren auf ihre Lebenswelt mit einem
Riickzug. Entweder sie suchen sich ein Feindbild (,,der Westen®), das sie stereotyp ablehnen kdnnen, oder sie
blenden alles ,,Andere* aus ihrem Denken aus. Dieses Phanomen bezeichnet Helsper als,,entmodernisierende
Bewirungsformen* (Werner Helsper, Das ‘postmoderne Selbst’, 1997, S.186).
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Ein wichtiger Unterschied ergibt sich aus der Abgrenzung von Gesellschaft und Familie.
Karima, Raja, Saliha und Aischa grenzen sich von der marokkanischen Gesellschaft ab. Fiir
sie ist diese Gesellschaft zu sehr auf das ‘AuBerliche’, auf Konventionen bedacht. Sie selbst
wollen nicht nach konventionellem Verhalten beurteilt werden. Auch die religiose Identitét
threr Familie hinterfragen sie und kritisieren sie teilweise. Ihre Eltern sind fiir sie nicht
Vorbild, sondern Basis, auf der sie aufbauen und von der sie sich abgrenzen. Die
Studentinnen dieser Gruppe betonen immer wieder ihren eigenstindigen Weg zum Islam, der
von Zweifeln und Entwicklungen getragen wird. Dabei beruht ihre Abgrenzung auf einer
personlichen Interpretation der islamischen Schriften, des Korans und des Hadith. Auch
Khadija und Nadia grenzen sich sowohl von der eigenen Familie, als auch von ihrer
Gesellschaft ab, sowie vom marokkanischen Staat und vom ,,Westen®“. Dabei beruht ihre
Abgrenzung auf einer politischen Basis. Sie fordern die Einrichtung eines islamischen
Staates, in dem sie sich dann frei fithlen werden, weil die Rollen dort klar verteilt sind und
weil es keine Vermischung von Tradition und Religion mehr gibt. Beide, Khadija und Nadia,
beschéftigen sich im Studium und in ihrem Alltag verstiarkt mit Religion und ihre Abgrenzung
beruht auf einem vertieften Studium des Korans. Kenza und Siham dagegen wenden sich
radikal von ihrem gesellschaftlichen Umfeld ab. Fiir sie ist die marokkanische Gesellschaft
korrumpiert und gefdhrlich fiir ihre personliche Beziehung zu Gott. Im Gesprach wird
deutlich, daB sie die Beziehung zu Gott und zur Gruppe von Gleichgesinnten iiber ihre
Familie setzen. Dabei schafft ihnen das Gemeinschaftsgefiihl in der Gruppe und die stindige
Prisenz Gottes eine neue Heimat, in der sie die marokkanische Gesellschaft und ,,den
Westen* stereotyp ablehnen. Thr Weg zur religiosen Identitit ist nicht der einer
selbstbestimmten Abgrenzung, sondern er besteht aus einer radikalen Abkehr von ihrer
Lebenswelt. Auch durch ihre extrem prézise Religionspraxis und ihre auffillig korrekte
religiose Kleidung grenzen sie sich vom Rest der Gesellschaft ab. Thre religiose Identitét ist
nicht nur aus der Ablehnung von Familie, Gesellschaft und des ,,Westens“, sondern
umfassender durch eine Weltablehnung geprigt. Fedwa und Sana’a schlieflich akzeptieren
ihre Gesellschaft, ihre Familie und deren Konventionen. Sie verhalten sich mdglichst

gesellschaftskonform und versuchen, nichts zu verdndern.

Ein weiteres Differenzierungsmerkmal in der Untersuchungsgruppe ergibt sich hinsichtlich
der Frage nach gesellschaftlichem Wandel. Fiir Karima, Raja, Saliha und Aischa ist die
Gesellschaft, in der sie leben, zu stark in Traditionen verhaftet. Sie wiinschen sich eine
Offnung der Gesellschaft hin zu mehr individueller Freiheit und vor allem zu mehr

Bewegungs- und Entscheidungsfreiheit fiir die Frau. Gesellschaftlicher Wandel mul3 dabei
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zeitgenossische Lebensverhiltnisse beriicksichtigen. Khadija und Nadia kritisieren auch die
gesellschaftliche Tradition, jedoch gleichzeitig die politische Herrschaft. Fiir sie bedeutet
mehr Freiheit nicht individuelle Freiheit, sondern die Freiheit, die Religion in einem wirklich
islamischen Staat zu leben. Dabei fordern auch sie gesellschaftlichen Wandel, jedoch ist ihre
Vorstellung von Wandel eine Riickkehr zum ‘wirklichen’ Islam, zu den Wurzeln des Islams.
Die dritte Gruppe, Kenza und Siham, ist grundsitzlich nicht interessiert an gesellschaftlichem
Wandel. Sie wenden sich von der diesseitigen Gesellschaft ab und gesellschaftlicher Wandel
ist nicht ihre Prioritdt. Die letzte Gruppe, Fedwa und Sana’a, sind fiir die Beibehaltung von

Traditionen, um eine Stabilitét in ihrer religiosen Identitit zu gewdhrleisten.

Die Untersuchungsgruppe sollte durch diese Portrits so unterschiedlich wie moglich
dargestellt werden. Dabei darf jedoch nicht vergessen werden, daB3 alle Studentinnen im
Rahmen des Islams argumentieren. Sie haben lediglich ein unterschiedliches Verstindnis
davon, was Religion bedeutet. Es ist also wichtig, nicht das Verhalten der Studentinnen zu
beobachten, sondern die Motivationen herauszufinden, die hinter diesem Verhalten stecken.

Das driickt sich gut anhand des Kleidungsmodus aus:

Der Kleidungsmodus der Studentinnen ist kein Zeichen fiir eine bestimmte religiose Identitit.
Obwohl Khadija und Nadia sowie auch Kenza und Siham einen Schleier tragen, ist ihre
religiose Identitdt vollig unterschiedlich. Khadija und Nadia wollen den Islam rational
durchdringen und ihre Religion mdoglichst bewulit und widerspruchsfrei leben, Kenza und
Siham dagegen wollen sich moglichst den gottlichen Gesetzen unterwerfen. Karima, Raja,
Saliha und Aischa, sowie Fedwa und Sana’a sind alle nicht verschleiert und sie unterscheiden
sich in ihrer religiosen Identitdt erheblich. Wéahrend Fedwa und Sana’a grundsétzlich den
Schleier fiir erstrebenswert halten und moglichst gesellschaftskonform leben wollen, lehnen
die anderen Studentinnen den Schleier ab. Sie sehen in ihm ein Zeichen der Unterdriickung
der Frau. Fiir dasselbe Kleidungsverhalten gibt es also im religiosen Kontext unterschiedliche

Motivationen.'”

'3 An dieser Stelle mochte ich einen Teil des Gesprichs mit Meriem erwihnen. Meriem ist ungefihr 30 Jahre
alt, verheiratet und geschieden. Sie ist verschleiert und arbeitet gleichzeitig bei einer feministischen
Organisation. Meriem erzéhlt mir, daB sie sehr enttduscht war, als sie bemerkte, daB ihr Mann sie nur wegen
ihres Schleiers geheiratet habe, da er dachte, daf3 alle Frauen mit Schleier gehorsam und keusch sind. Die
Schleierfrage wird also nicht nur in Europa und Amerika im Zusammenhang mit dem Islam diskutiert, sondern
sie hat durchaus auch Bedeutung in Marokko. Unterschiedliche Menschen verbinden unterschiedliche
Geisteshaltungen und Motivationen mit dem Schleier. Dabei kommt es auch zwischen Marokkanern, vor allem
zwischen Minnern und Frauen, hdufig zu Mi3verstindnissen.
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Es ist weiterhin schwierig, die religiose Identitdt der Studentinnen nach dem Modus der
religiosen Praxis, hier vor allem nach der Gebetspraxis, einzuordnen. Zunédchst muf3 klar
werden, dall die Gebetspraxis bei den Studentinnen nichts mit einer riickstindigen oder

fortschrittlichen religiosen Identitit zu tun hat.'”

In der Gruppe von Karima, Raja, Saliha und
Aischa gibt es unterschiedliche Gebetsmodi, obwohl sich alle in ihrer religiosen Identitét,
dem religidsen Individualismus, dhneln. Alle vier Studentinnen machen mich immer wieder
darauf aufmerksam, daB fiir sie nicht die Gebetspraxis an sich z&hlt, sondern die Motivation,
der Glaube der dahinter steht. Diese Uberzeugung duBert sich in einem unterschiedlichen
Verhalten: Fiir Karima und Saliha ist das Gebet sehr wichtig, es ist, so wie Saliha sagt, so wie
Essen und Schlafen. Dabei ist es gerade fiir Saliha sehr wichtig, die Gebetszeiten einzuhalten,
um sich psychisch stabil zu fiihlen. Raja dagegen ist eher eine okkasionelle Beterin. Sie macht
das Gebet abends, wenn sie kann. Die Einhaltung der Gebetszeiten ist ihr nicht wichtig.
Jedoch wird das Gebet von ihr als tdgliches Gesprich mit Gott geschitzt, das Gebet gibt ihr
ein Gefiihl der Ruhe, der Leichtigkeit. Aischa betet nur, so sagt sie, wenn sie sich danach
fiihlt. Das Gebet ist fiir sie ein besonderer Moment der Besonnenheit. Diese unterschiedliche
Religionspraxis in der Gruppe der religiosen Transformation deutet darauf hin, daf} die Praxis
des Gebets nicht die religiose Identitdt eines Individuums erkldren kann. Auch hier muf} die
Motivation herausgestellt werden, die hinter der Gebetspraxis steckt. Kenza und Siham beten
aus einer anderen Motivation heraus als Karima, Raja, Saliha und Aischa. Fiir sie ist das
Gebet gleichzeitig Selbstkontrolle, tédgliche Abrechnung mit ihren Fehlern und
gruppenkonformes Verhalten. Sie gehen zusammen mit ihren Freundinnen in die Moschee,
und haben das Gefiihl, gesehen zu werden, als gute Musliminnen erkannt zu werden. Nadia
und Khadija wiederum beschreiben das Gebet als etwas Natiirliches, was aus dem Glauben
entspringt. Thr Gebetsmodus ist sehr prézise, jedoch ist die Motivation fiir sie kein normen-
oder gruppenkonformes Verhalten, sondern ein personliches, gutes Verhidltnis mit Gott, das
nicht gestort werden soll. Fedwa und Sana’a dagegen legen als einzige in der
Untersuchungsgruppe kaum Wert auf das Gebet. Fiir sie ist primdr die Befolgung
gesellschaftlicher religioser Verhaltensnormen entscheidend und das Gebet ist eine
Angelegenheit, die ihr personliches Verhiltnis zu Gott bestimmt, etwas, das gesellschaftlich

nicht nachgepriift werden kann.

1" Meine Idee war namlich zunichst, daB die Gebetspraxis etwas Riickschrittliches ist, so wie in meiner
Gesellschaft der Kirchgang oder das Abendgebet eigentlich etwas von einem konservativen Verhalten hat. Ein
‘moderner’ Christ, so dachte ich, wie auch ein ‘moderner’ Muslim braucht diese Praxis nicht mehr, um an Gott
zu glauben.
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Es wird nach diesem ersten Teil der Analyse klar, dal es schwierig ist, die Studentinnen
allein nach ihrem religidsen Verhalten oder nach ihrem Kleidungsmodus einzuordnen. Nur
durch die Gespriache mit den Studentinnen konnten die Motivationen fiir ihr Verhalten

durchleuchtet werden.

Zweiter Teil: Gemeinsamkeiten in der religiosen Identit:it

Die oben ausfiihrlich dargestellten Unterschiede in der religiosen Identitdt der Studentinnen
sollen nicht den Blick auf die Gemeinsamkeiten in der Untersuchungsgruppe verstellen.'”
Individuelle Ausformungen des Islams sind lediglich unterschiedliche religiose Identitéten,
die jedoch die Existenz dieser Religion nicht in Frage stellen. Mir fiel bei der Analyse der
Gesprache auf, daf} alle Studentinnen an der Religion festhalten. Sie sehen den Islam als ihr
personliches Referenzsystem an und glauben gleichzeitig auch, da3 der Islam Regeln fiir das
Zusammenleben in der modernen Gesellschaft beinhaltet. Auch Mounia Bennani-Chraibi
stellt in ihrer Untersuchung {iber Jugendliche in Marokko fest, dal der Islam als
grundlegendes Wertesystem positiv bewertet wird, auch von jenen Personen, die ihn nicht
oder nur wenig praktizieren. Die Argumente der Jugendlichen stammten, so Bennani-Chraibi,
nie aus einem anti-religiosen Zusammenhang.'’® Ahnliches wird durch meine Analyse
deutlich. Es gibt Themen oder Motive, die in den Gespriachen immer wieder auftauchen und

die konstitutiv fiir die religiose Identitdt der Gesamtgruppe sind.

Beim Aufzeigen dieser Themen und Motive ist mir ein Zitat wichtig, das ich der Abhandlung
voranstellen will. Hier wird ein Trend aufgezeigt, der meiner Meinung nach auch fiir einen

grofBen Teil der von mir untersuchten Studentinnen zutrifft. Die Religion wird von ihnen neu
geschaffen, sie wird von ihnen an ihre alltigliche Lebenswelt angepalit und gewinnt dadurch
ihre Stirke. Die Studentinnen leben Religion meist nicht nur aus einem konformen Befolgen
von Traditionen, sondern sie interpretieren und kritisieren Religion. Dadurch gewinnt der

Islam fiir das Leben der Studentinnen an neuer Aussagekraft:

175 Siehe Joachim Matthes, Was ist anders an anderen Religionen?, 1993, S.16-30. Matthes betont in diesem
Aufsatz, daB} christlich sozialisierten Religionssoziologen oft der Blick fiir das kulturell Gemeinsame einer ihnen
fremden Religion fehle.

176 Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles- les jeunes au Maroc, Paris 1994, S.102
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»,Wenn noch vor 50 Jahren einige Islamkundler meinten, dal sich die muslimische
Religion auflose, so kann man heute eher iber ihre neugewonnene
Standfestigkeit und Vitalitat erstaunt sein. Ein ProzeB der Neuinterpreation
des Glaubenserwerbes fir eine veranderte Gegenwart und Zukunft hat
unwiderruflich begonnen, wobei es nicht darauf ankommt, ob die theologischen
Ideen der sicherlich noch kleinen Gruppe von Reformtheologen von der Mehrheit

der Moslems und dem religidsen Establishment halb oder ganz akzeptiert worden

sind. Entscheidend ist, daB einige bekennende Moslems, die sich ihrem Glauben
fest verpflichtet fithlen, eine solche Neuinterpretation in Angriff genommen

haben und damit den Beweis erbringen, dal sie im Rahmen des Islams moglich

ist w177

1. Der Glaube: die alltigliche Verwandlung

Allen Studentinnen der Untersuchungsgruppe ist gemeinsam, dal ihr gelebter Islam einen

starken Glauben an Gott beinhaltet, der fiir sie automatisch Konsequenzen in der Alltagswelt

hat. Der Glaube ist nicht nur abstrakt vorhanden, sondern er prédgt das alltidgliche Handeln, er

betrifft das Leben. Dieser starke Glaube ist bei allen Studentinnen, unterschiedlich artikuliert,

vorhanden. Karima beschreibt, dafl sie ohne den Glauben an Gott nicht existieren wiirde. Fiir

sie ist es alleine Gott, der das Leben lenkt und wenn ein Problem auftritt, dann weil} alleine

Gott, warum und er wird das Problem auch 16sen:

»sDer Islam ist alles, ohne den Islam existiere ich nicht. Zum Beispiel,
manchmal hast du Probleme, du bist gezwungen, Dinge =zu tun, die du nicht
machen willst, sehr schwierige Probleme und man denkt sogar daran, sich
umzubringen. (...) Dann lehne ich mich =zuriick. Ich sage mir, daB Gott

existiert und dab es gute und schlechte Zeiten gibt, ich weiR, daB sich das

andern wird. Warum? Weil es Gott ist, der mir erlaubt, die Augen zu Offnen,

die Welt zu sehen. (..) Gott hilft mir, Losungen zu finden. Gott zwingt mich,

etwas auszuhalten. Die Geduld wird von Gott belohnt. Jemand, der Geduld hat,

der warten kann, der ist sehr gut fiir Gott."“ Karima

Auch Saliha beschreibt den EinfluB3 Gottes auf ihr Leben. Fiir sie sei Gott stindig anwesend,

er beschiitze sie, er heile ihre Krankheiten und alles, was sie besitze, kime von Gott. Gott sei

fiir sie, so sagt sie, sehr konkret. Er zeige sich in der Schonheit der Dinge:

»,Das kann man nicht mit Worten beschreiben. Gott ist der Schopfer, Gott ist
alles. Er versteht uns, er sieht uns, er hoért uns, auch wenn wir mit uns
selbst reden. Er heilt uns, wenn wir krank sind. Er hat uns alles gegeben,
unseren Besitz und alles, was wir haben, haben wir dank ihm. (..)Der Glaube

existiert, obwohl er auch abstrakt ist, weil du ihn nicht siehst, aber wenn du

an Gott glaubst, dann denkst du nicht, daBl er etwas Abstraktes ist.

Gegenteil, er 1ist konkret. Zum Beispiel, wenn du die Schoénheit von etwas

betrachtest, dann ist es, als ob du Gott betrachten wirdest. Du siehst Gott in

177 Muhammad S. Abdullah, Islam in der Politik und in der modernen Gesellschaft, S.157 aus: Fitzgerald, M./

Khoury, A. (Hrsg.), Islam und die westliche Welt - Mensch, Welt, Staat im Islam, Graz 1977, S.151-171
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allem. So wird der Glaube konkret. Wir neigen dazu, die Gottlichkeit wvon Gott
zu konkretisieren. Sie 1in allem =zu konkretisieren, was schdén i1ist. Zum
Beispiel, wenn man einen Sonnenuntergang sieht, dann sagt man, das ist ein

Werk Gottes.“™ Saliha

Auch Siham beschreibt Gott an mehreren Stellen im Gesprach. Gott sei fiir sie wie ein Vater
und er bestimme, wo das Leben des Menschen hinfiihre. Er habe das Leben gegeben und er

nehme das Leben. Durch diesen starken Glauben werden Krisen flir Stham ertraglich:

»Gott hat dir ein Leben gegeben, dal du leben muBt. Du wirst es leben, von A
bis Z. Mit allen guten Seiten, mit jedem Ungliick, mit jedem Moment der Freude.
Nichts entgeht dir. Du wirst es leben, von A bis Z. Wenn du daran denkst, dann
brauchst du dir keine Sorgen zu machen, auch wenn du kein Geld mehr hast. Wenn
du eine Krise hast, weil du dir sagst: Gott hat mir erlaubt bis jetzt zu leben

und er wird mir erlauben, mein Leben weiterzufihren.“ Siham

Nie hat eine der von mir befragten Studentinnen an der Existenz Gottes direkt gezweifelt.
Zweifel kommen lediglich an bestimmten Verhaltensregeln des Islams auf. Raja beschreibt,
wie sie in ihrer Jugend an den Verboten des Islams wie der sexuellen Enthaltsamkeit und an
der Religionspraxis gezweifelt habe. Spéter dann, so sagt sie, habe sie sich von der
Richtigkeit dieser Verbote durch die Erfahrung iiberzeugt. Eine andere Gespriachspartnerin,
Hind, beschreibt, wie sie zornig gegeniiber Gott war und an seiner Gerechtigkeit gezweifelt
hat, als ihre GroBmutter starb. Er hatte ihr das Liebste genommen, was sie hatte, jedoch kehrte
sie bald wieder zum Gebet und zu Gott zuriick. Sie schimte sich fiir ihren Zorn gegeniiber
Gott.'™ Niemals berichtet mir jedoch eine Studentin, da Gott nicht existiere. Dieses ist in

threm Rahmen undenkbar.

Diese Beziehung zu Gott wird von allen Studentinnen in der ein oder anderen Weise im
Gespriach mit Gott erneuert. Fiir alle Studentinnen ist das Gebet, das Sprechen mit Gott, sehr
wichtig und Malstab ihrer Beziehung zu Gott, Mal3stab ihres Glaubens. Durch das Gebet
wird der Glaube gestirkt und erneuert. Auch von den Studentinnen, die nicht beten, wird
seine Bedeutung hervorgehoben. Fati hat ein schlechtes Gewissen, weil sie nicht regelméBig
betet. Aischa spricht davon, da3 sie manchmal das Bediirfnis hat, zu beten, um zur Ruhe zu
kommen, um sich mit Gott eins zu fiihlen. Fiir Khadija, die fiinfmal téglich betet, ist das
Gebet wie eine Pause im Alltag, ein Moment, in dem sie sich besonders nah bei Gott fiihlt.

Sie beschreibt, daf sie unruhig ist, wenn sie nicht beten kann:

»,Das Gebet ist ein Moment des Friedens und des Gleichgewichts. Den ganzen Tag
iber gibt es eine Verbindung zwischen dem Individuum und Gott. (..) Ich
persdnlich, wenn ich das Gebet nicht mache, das heilt, wenn ich in einem

Seminar sitze und die Gebetszeit verstreicht, dann warte ich nur darauf, nach
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Hause zu kommen, um zu beten. Das stdért mich dann, weil mein Gleichgewicht

durcheinander gerat."“ Khadija

Fir Nadia ist das Gebet ein Moment der Besinnung, eine Pause, um geistige Kraft

aufzunehmen, um Probleme auszuhalten:

»,Beim Beten nimmt man geistige Kraft auf. Es 1ist etwas, das meine Seele
durcheinanderbringt. Etwas, das bedeutet, daB du sehr nah bei Gott bist. Und
wenn du sehr nah bei Gott bist, dann gibt das Kraft, um Probleme im Leben

auszuhalten.“ Nadia

Karima beschreibt, daf} sie sich schlecht fiihlt, wenn sie nicht beten kann. Denn fiir sie ist das
Gebet die einzige Mdoglichkeit, sich Gott anzundhern. Wenn sie ihre Regel habe, oder wenn
sie Priifungen habe, dann fiihle sie sich nicht rein genug, um das Gebet zu machen, dann fiihle

sie sich nicht nah bei Gott:

»Z2um Beispiel jetzt, wo ich meine Regel habe, da fiihle ich mich nicht gut. Da
fiithle ich mich nicht nah. Das Gebet ist das einzige Mittel, um mich Gott
anzundhern. Wenn ich studiere, oder wenn ich krank bin und ich nicht rein bin,
um zu beten, dann fihle ich mich komisch. (..) Aber das sind banale Gedanken.

Gott ist immer bei uns, zu allen Zeiten, an allen Orten. (..)"“ Karima

Raja hat in ihrer Jugendzeit aufgehort zu beten und an der Religionspraxis gezweifelt. Spéter
nahm sie die Gebetspraxis wieder auf. Raja betet einmal am Tag und auch nur, wenn sie kann.
Dennoch ist ihr das Gebet sehr wichtig. Sie beschreibt es als einen Moment der Ruhe und

Leichtigkeit:

,Meine Beziehung zu Gott ist sehr nah: Vor allem, wenn du betest, fithlst du,
Gott ist bei dir, neben dir, mit dir. Du kannst direkt mit ihm sprechen, wenn
du betest. Du kannst auch um etwas bitten. Also ich fthle mich sehr nah zu
Gott. Ja, wenn ich bete, 1ist es immer so bei mir. Da fiithlst Du Dich ein
biBchen leicht. Dann ist dein Herz leicht, es gibt keine Schmerzen, es gibt
keine Probleme. Es ist immer so bei mir. Beim Gebet fithle ich mich sehr gut

und sehr wohl.“ Raja

Kenza beschreibt das Gebet als eine Garantie fiir moralisches Verhalten im Alltag. Sie betet
fiinfmal am Tag und fiir sie ist es sehr wichtig, die Gebetszeiten einzuhalten. Im Gebet kann
sie sich ihre Fehler eingestehen und einen Neuanfang wagen. Die Ndhe zu Gott, die sie im

Gebet hat, schiitzt sie vor schlechten Taten im Alltag:

»Das Gebet erspart dir viele schlechte Dinge. Es ist wie ein Schutz. Du fihlst
dich nahe bei Gott. So kannst Du keine Fehler machen. Du bist nah bei Gott.
Wenn du nicht betest, dann kannst du dir bestimmte Sachen erlauben, wenn du

betest, dann lehnst du sie ab.“ Kenza

'8 Das Gesprich mit Hind fiihrte ich am 23.Mirz halb auf Franzosisch und halb auf Deutsch. Ich nahm das
Gesprich auf Tonband auf, es floB3 jedoch nicht in die Datenanalyse ein, da es nur eine knappe Stunde dauerte.
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Die Beziehung zu Gott wird fiir die Studentinnen im Gebet tdglich aktiv erneuert. Im Gebet
fiihlen sie sich besonders nah zu Gott. Das Gebet soll nichts Tradiertes sein, kein
Automatismus, sondern etwas, wozu sich der Mensch bewuf3t entschlief3t. Die Studentinnen
haben zum Grofteil den Anspruch, ihren Glauben bewufit und aktiv zu leben und auch
bewullt zu beten. Damit verlieren die jungen Frauen nie den Bezug zu Gott und sie erneuern
taglich ihren Glauben.

Durch das Gebet nehmen die Studentinnen tdglich einen Zustand der ,,Reinheit” an. Auch die
Frauen, die sonst keinen Schleier tragen, bedecken ihren Kopf beim Gebet. Auch der Ritus
der Waschung (Ghusl) schafft einen Zustand der ,,Reinheit. Saliha beschreibt den Ritus der
Waschung als einen symbolischen Akt. Man wasche sich, um sich auf Gott vorzubereiten. Die
Waschung hat fiir Saliha nichts mit wirklichem Schmutz zu tun. Auch ein Metzger, der vollig
blutverschmiert sei, konne nach der rituellen Waschung das Gebet machen. Asma’a
beschreibt das Gebet als Treffen mit Gott. Wie bei einem richtigen Rendez-Vous, bei dem
man sich schén mache, wasche man sich, bevor man vor Gott trete. '° Dieser Zustand der
Reinheit ist entscheidend fiir die religiose Identitdt der Studentinnen. Beim Gebet fiihlt sich
die Betende rein, frei von allen Fehlern. Es wird somit tiglich die religiose Identitdt der
Studentinnen im Gebet erneuert. Es wird eine reine, saubere Person fiir das Gebet geschaffen.
AuBerhalb des Gebets dagegen macht das Individuum Fehler und verhélt sich gegen
islamische Regeln. Die Studentinnen leben somit also dauerhaft in zwei Stadien. Sie erneuern
ihre religiose Identitdt und ihre Reinheit tdglich im aktiven Zwiegesprach mit Gott, dabei
stellen sie sich und ihre Taten stdndig selbst in Frage. Auch die Studentinnen, die nicht
regelméBig beten, beschreiben, daf sie sich héufig in alltidglichen Problemsituationen an Gott

wenden.

Der Glaube an Gott, der durch das Gebet, ob fiinfmal oder einmal am Tag oder von Zeit zu
Zeit erneuert wird, ist der Schliissel zur religidsen Identitdt der befragten Studentinnen.
Wihrend der Ramadan noch eher etwas gesellschaftlich und kulturell Vorgegebenes, eine

starke Tradition ist'®

, so ist das Gebet in seiner bewulten Form nicht gesellschaftlich
erzwungen. In keinem Fall berichtet mir eine Studentin davon, dal} sie zum Gebet gezwungen
wird. Es ist vielmehr eine eigene Entscheidung, die die Studentinnen oft erst mit Eintritt in

die Universitat fallen.

179 Asma’a ist 22 Jahre alt und studiert Wirtschaft im dritten Jahr, sie ist verheiratet und hat einen Sohn. Wir
unterhielten uns 2 Stunden lang miteinander, wobei sie nicht wollte, da3 ich das Gespréch auf Tonband
aufnehme. Das Gesprach mit Asma’a ging leider nicht direkt in die Datenanalyse ein, da es zu schwierig war,
ihre AuBerungen aus dem Gedichtnis zu rekonstruieren.
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Das Gebet ist dabei ein Moment der Ruhe, der Gelassenheit, der Orientierung, ein Moment, in
dem sie ‘sein’ konnen, wie sie sind. Denn vor Gott gibt es keine Geheimnisse, Gott kdnnen
sie ihre Probleme anvertrauen, er ist gerecht und wird ihnen vergeben. Daher kommt die

Stabilitit dieser religidsen Identitét, die so vielen Zweifeln standhalten kann.

2. Der personliche Zugang zum Koran

Eine weitere Gemeinsamkeit in der Gesamtgruppe ist die starke Beziehung zum Koran.
Immer wieder versichern mir die Studentinnen, dal die Vorschriften in Koran und Hadith
nicht auf das Verhéltnis zwischen dem Individuum und Gott beschriankt seien. Die Schriften
giben auch eine Anleitung fiir ein moglichst problemloses und gutes Leben in der
Gemeinschaft. Der Koran ist fiir die Studentinnen ein allumfassendes Regelwerk, und fiir alle
Regeln gibt es Griinde, alles im Koran ist logisch. Aischa beschreibt, dal3 es fiir Verbote im

Islam immer einen Grund gibt:

,Ich bin einverstanden mit dem Islam. Fir alles, was der Islam verboten hat,
gibt es einen Grund. Warum hat er es verboten? Vielleicht weil das schlecht
flir die Gesundheit 1ist, oder etwas &dhnliches. (..) Wenn der Islam etwas

verboten hat, dann gibt es Grinde dafir. (..)“ Aischa

Sana’a beschreibt mir den Koran als ein logisches Werk. Aufgrund dieser Logik miisse der

Mensch die Regeln des Korans respektieren:

»Der Koran, das sind Regeln, die der Islam gebracht hat, und man muBR sie
respektieren. Es gibt jede Menge logische Dinge. Er spricht von allem, der

Koran spricht schon von der Medizin und von allem."“ Sana’a

Dabei habe der Koran, so erzdhlen mir viele Studentinnen, in seiner Weisheit und Logik die
modernen Wissenschaften iibertroffen. Dafiir geben sie mir zahllose Beispiele, von denen ich
hier nur wenige kurz nennen will: Leila erzéhlt mir, dal der Koran die Fahrt auf den Mond
vorausgesehen hitte und dort beschrieben sei, wie es auf dem Mond aussieht. Fatima und
andere Studentinnen, erzdhlen mir die Geschichte von Jean-Jacques Cousteau, einem
franz6sischen Unterwasserforscher, der zum Islam konvertiert ist. Dieser habe im Meer
StiBwasser entdeckt und sei darauthin zum Islam iibergetreten. Denn im Koran wird darauf
hingewiesen, dal} es eine Stelle im Meer gibt, wo Salz- und SiiBwasser aufeinandertreffen.
Die Studentinnen erzdhlen diese Geschichten und andere, um mir die Giiltigkeit des Korans

an allen Orten und fiir alle Zeiten zu erkliren.

'8 Siehe Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles- les jeunes au Maroc, 1994, S.101. Die Autorin
beschreibt, da3 die Miflachtung des Fastens im Ramadan die Person ins soziale Abseits dréngt. Der Ramadan ist
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Auch hat der Koran fiir einen GroBteil der Studentinnen prophetische Kraft. Es gidbe auch
bestimmte Dinge im Koran, die bis heute nicht verstanden wiirden, wie zum Beispiel die
Buchstabenkombinationen am Anfang einiger Suren. Das wire dann, so sagt mir Leila, fiir
eine spitere Generation bestimmt. Ein Grofiteil der Studentinnen wollen mir die
iibernatiirliche Kraft des Korans auf diese Weise nahe bringen. Der Koran ist fiir sie direktes
Wort Gottes, und das Wort Gottes kann nur fiir alle Zeiten und an allen Orten gelten und die
Weisheit an sich verkorpern.

Der Zugang zum Koran wird von den Studentinnen oft verklirt, der Koran wird zu einer
absoluten Wahrheit. Das korrekte Festhalten an Regeln, die auf dem Koran beruhen, ist allen
Studentinnen sehr wichtig. Aus diesem Grund entfachen sich Diskussionen iiber Detailfragen
der Koraninterpretation. Der Text darf auf keinen Fall verdndert oder ‘verfalscht’” werden.
Denn nach allgemeiner Uberzeugung kann kein Fehler in der Uberlieferung des Korans
aufgetreten sein. Aullerdem steht es schon selbst im Koran, daf3 er vor Verfilschung geschiitzt

ist. Raja, die hier die Meinung der Mehrheit der Studentinnen vertritt, sagt:

,Aber der Koran stimmt hundertprozentig. WeiBt du, im Koran, da gibt es eine
Stelle, die sagt: ‘Der Koran ist Dbeschiitzt.’ Niemand kann den Koran
verfdlschen. Er ist Dbeschiitzt wvon Gott. Allah hat den =zehn Freunden von
Mohammed die Energie gegeben, damit sie sich an alles erinnern. Damit sie
nicht ein Wort vergessen. Es waren zehn und nicht einer. Einer wird vielleicht
was vergessen, aber nicht zehn. Jeder hat ein Stiick auswendig gelernt, und das

hat man dann gesammelt.“ Raja

Auch die Geschichte seiner Entstehung iibersteigt die menschliche Vernunft. Khadija
beschéftigt sich mit der Frage, ob der Koran erschaffen wurde oder nicht. Der menschliche

Geist ist ihrer Meinung nach zu beschréinkt, um das zu begreifen:

~Es gibt Leute, die sagen, daB der Koran erschaffen wurde. Wurde der Koran
erschaffen, oder ist er gdttlich? Das Wort Gottes ist geschrieben. Wenn der
Koran erschaffen ist, dann ist er ein Objekt. Der Koran 1st wvon Gott
erschaffen wie wir. Wurde der Koran schon mit der Erschaffung der Erde
geschaffen oder ist er erst im Moment des Propheten gekommen? Ich schlieBe
daraus, daB man keine Antwort darauf findet. Wir haben nicht die Fahigkeiten

dazu. Unser Geist ist zu beschrankt.“ Khadija

Karima stellt die Entstehung des Korans als ein Wunder dar. Der Engel Gabriel habe
Mohamed den Koran eingegeben und man konne das rational nicht begreifen. Die Annahme,
daBl man die Entstehung des Korans rational nicht erklidren kann, findet sich bei allen

Studentinnen wieder.

der Teil der Religionspraxis, der am meisten zum gesellschaftlichen Zwang wird.
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Die jungen Frauen haben eine ganz personliche Beziehung zu dieser Schrift. Karima berichtet

mir, daB sie ihre Regel habe und deshalb den Koran nicht beriihren diirfe, weil sie nicht ‘rein’

sei. Ich dagegen durfte aus meiner deutschen Koraniibersetzung durchaus vorlesen, da sie

nicht auf die Idee kam, das diese etwas vergleichbares sei. Saliha berichtet mir davon, wie ein

Zitieren von bestimmten Suren aus dem Koran Geister (jnun) vertreiben kann:

»Der Koran ist unsere Waffe, um gegen den Satan zu kampfen. Zum Beispiel, wenn

man nervos 1ist, dann 1ist das der beste Moment flir den Satan, um uns

erobern. Wenn man nervds ist, dann ist er méchtiger als wir. Man kann sich
selbst weh tun oder anderen. (..) Wenn diese Person in dem Moment in der Lage
ist, den Satan zu verfluchen und Gott =zu preisen, dann veradandert sich die
Situation. (..) Und wenn ich nachts Angst habe, dann denke ich an die Geister,

aber wenn ich den Koran lese, dann geht es besser, die Angst verfliegt.™“

Saliha

Bei beiden tibernimmt der Koran die Rolle des Fetisch, ihm werden heilige Krifte

zugeschrieben. Auch Geertz beobachtet in seiner Untersuchung der religiosen Identitdt in

Marokko diese Phianomen des starken Bezugs auf den Koran und beschreibt einen jungen

Mann, der sich im Flugzeug an einen Koran klammert, weil er sich dadurch schiitzende Krifte

verspricht. Geertz selbst nennt das die Fetischisierung des Korans.'®'

Die ganz personliche Beziehung der Studentinnen zum Koran wird auch immer wieder in den

Gesprachen betont. Fiir Kenza ist die Lektiire des Korans eine Erfahrung der Nidhe zu Gott.

Sie beschreibt, wie ihr die Trdnen in die Augen steigen, wenn sie den Koran liest und das sie

das Gefiihl hat, zu fliegen:

,Also, weibBt du, der Koran ist das Wort Gottes. Man muB Arabisch verstehen.
Man muB Arabisch sprechen, um zu fihlen, was da drin ist. Weil manchmal, da
kommen dir die Trédnen. Du weinst, obwohl du nicht willst. Weil du dich Gott

nah fihlst, es ist ein wundervolles Gefithl. (..) Als ob du fliegen wirdest,

welBt du. Es ist ein wundervolles Gefiithl (..)“ Kenza

Raja beschreibt mir einen Moment der Ruhe, der Néhe zu Gott, der Erleichterung, wenn sie

den Koran liest. Gleichzeitig fiihre fiir sie die Koranlektiire aber auch zu einem weiteren

Verstiandnis des Islams :

,Wenn ich den Koran lese, dann habe ich immer das Gefihl, daBk Gott mit mir
spricht. Viele Sachen habe ich vielleicht vergessen, daran werde ich mich beim
Lesen erinnern und manchmal findest du auch ein Argument, einen Grund fir
etwas. (..) Ich fthle mich immer wohl, wenn ich den Koran lese. Wenn ich ein

Problem habe, dann hoére ich nur ,Koran“ und es geht schon oder ich lese den

Koran, und es geht schon vorbei.“ Raja

'8 Clifford Geertz, Religiése Entwicklungen im Islam, 1988, S.167
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Nadia beschreibt, dal3 sie beim Koranlesen auf viele neue Dinge stof3e. Fiir sie ist der Koran

Inbegriff des unendlichen, perfekten Wissens, der Koran gibt ihr im Alltag Hilfestellung:

,Wenn ich den Koran lese, dann fiithle ich, daR er mich lehrt, wie ich mein
Leben fihren kann. Hier und im Jenseits. Es gibt viel Wissen im Koran. Weil er
ein heiliges Buch ist, er besteht aus der Rede von Gott, und wann immer du ihn
liest, entdeckst du etwas Neues, und das ist wirklich anziehend am Koran. Wann
immer du ihn liest, entdeckst du etwas Neues, das du vorher nicht wuBtest. Er
ist wvon Gott. Und das Wissen im Koran ist sehr Dbreit, es hat keine

Begrenzung."“ Nadia

Wenn Fedwa den Koran liest, dann fiihlt sie sich nah zu Gott, dann hort Gott ihr zu und er
spricht zu ihr. Der Koran sei da, um sie auf den rechten Weg zuriickzufiihren, um sie zu

ermahnen:

,Wenn ich den Koran lese, dann weiB ich, daB Gott da ist, daR er mir =zuhort.
Wenn man den Koran liest, dann muB man ihn zundchst verstehen. Gott sagt uns,
wenn du etwas schlechtes machst, wirst du so und so bestraft. Wenn du lugst,
dann wirst du so bestraft, wenn du etwas Gutes tust, dann wirst du belohnt. Du

kommst ins Paradies. Das findet man im Koran.“ Fedwa

Diese Aussagen der Studentinnen deuten darauf hin, daB sie einerseits den Koran als hochste
Instanz der Vernunft betrachten, da3 ihr Zugang zum Koran jedoch oftmals ein personlicher,
irrationaler Zugang ist. Der Koran verscheucht fiir sie die Angst, der Koran hilft ihnen, ihre
personlichen Probleme zu l6sen, der Koran ermahnt sie, auf dem rechten Weg zu bleiben. Das

Lesen des Korans ist fiir sie wie ein Gebet. Eine bestimmte Form, sich Gott anzunédhern.

Die personliche Beziehung der Studentinnen zum Koran ist Teil der Individualisierung
religioser Identitit. Der Koran ist fiir die Studentinnen nicht nur ein Mittel der Anndherung zu
Gott, sondern auch, wie im folgenden Kapitel gezeigt werden wird, Mittel zur weiblichen

Emanzipation.

3. Weibliche Emanzipation in Grenzen: Die korperliche Natur des Geschlechtes, die

Rollenverteilung zwischen Mann und Frau, Sexualitit und Keuschheit

Der Koran, so sehen es alle Studentinnen, hat der Frau bestimmte Rechte gegeben: Das Recht
auf Studium und Arbeit, sowie das Recht, sich nach eigenem Willen zu verheiraten und auch
das Recht auf Scheidung. Diese Rechte sind jedoch nur zum Teil in der marokkanischen
Gesellschaft, aber auch nur zum Teil in der eigenen Familie verwirklicht. Bei seiner
Offenbarung habe der Koran der Frau die Freiheit gebracht, und er tue es bis heute. Wenn

sich die Gesellschaft wirklich an koranischen Prinzipien orientieren wiirde, so die Auffassung
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der Studentinnen, dann gébe es keine Unterdriickung der Frau. Der Koran wird dabei als

Leitlinie fiir weibliche Forderungen begriffen:

Im Koran steht, die Frau muR gut behandelt werden, und die Frau spielt eine
grobe Rolle, sagt man. Die Frau darf auch arbeiten und studieren. Khadija war

Hadndlerin und Aischa war Lehrerin.“ Raja

Die weibliche Emanzipation wird dabei nicht unbedingt im heutigen Rahmen begriffen,
sondern die Studentinnen gehen zuriick zur Zeit der Offenbarung des Korans. Mit dem Koran
habe Gott der Frau ihre Rechte gegeben:

»,Der Islam hat die Frau verteidigt. Vor der Zeit des Islams hatte die Frau
keine Rechte. Wenn es den Koran nicht gegeben hatte, dann wadren die Rechte der
Frau von der Gesellschaft vereinnahmt worden. Zum Beispiel, damals, wenn die
Frau ein Madchen geboren hatte, dann haben sie es lebendig begraben. (..) Wie
hat man die Frau damals verstanden? Die Frau war ein Korper. Sie hatte keinen
Wert in der Gesellschaft. (..) Als Gott gesehen hat, wie die Frau zu dieser

Zeit lebte, da hat er ihr ihre Rechte zugesprochen."“ Karima

So héngen die Frauenrechte, die heute von den Studentinnen gefordert werden, eng mit der
Zeit der Offenbarung des Islams und mit dem Inhalt des Korans zusammen. Die Studentinnen
lehnen die Idee der Gleichheit von Mann und Frau alle ab. Die Frau konne, aufgrund
physischer Unterschiede, nicht so wie er Mann sein. Dabei basiert ihre Argumentation
einerseits auf dem Koran und andererseits auf Erzdhlungen von personlichen Erfahrungen, die
die Regeln im Koran bestétigen. Saliha stellt klar, daf3 die korperliche Ungleichheit zwischen
Mann und Frau ein biologisches Faktum sei und daB sie so akzeptiert werden miisse, weil sie

das auch aus ihrem eigenen Leben kenne:

»,Obwohl die Frau viele Sachen machen kann wie der Mann, im Sport, in der
korperlichen Arbeit, akzeptiere ich, dal die Frau schwach ist. Ich akzeptiere
die Schwache der Frau im k&rperlichen Bereich. (..) Ich bin einverstanden mit
denen, die sagen, daB die Frau ein hohes kulturelles Niveau erreichen kann.
Sie kann Ministerin sein, Politikerin sein, schwierige Entscheidungen treffen
und all das. Sie kann Entscheidungen treffen, und sie kann eine ganze Nation
verandern, aber ich akzeptiere die Schwache der Frau. Weil ich das aus meinem
eigenen Leben ableiten kann. (..) Korperlich ist der Mann stéarker als die

Frau.“ Saliha

Auch Karima hebt die auf dem Koran beruhende unterschiedliche Natur der beiden
Geschlechter hervor. Der biologische Unterschied zwischen den Geschlechtern wirkt sich auf
die Rollenverteilung zwischen Mann und Frau aus. Dieser Unterschied diirfe jedoch nicht, so
Karima, zu einer Rechtsungleichheit zwischen Mann und Frau fiihren. Dabei argumentiert sie

mit dem Koran:

,Der Koran sagt, daB die Frau wie der Mann leben kann, sie kann studieren, sie
kann arbeiten. Aber in Grenzen. Die Frau kann den Mann nicht erreichen. Jeder

hat seinen Charakter. Der Mann ist ein Mann und die Frau ist eine Frau. Zum
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Beispiel kann die Frau nicht in den Minen arbeiten, die Frau kann keinen Krieg
fihren, wie also kann sie dieselben Rechte haben wie Manner? Die Frauenrechte,
die ich verteidige, (..) sind das Recht auf ein Studium, das Recht auf Arbeit,
das Recht auf Freiheit in Grenzen. Nicht auBerhalb der Grenzen. Was sind die
Rechte der Frau? Es ist nicht, eine Gleichheit zwischen Frau und Mann zu
schaffen. Weil jeder von ihnen seinen eigenen Charakter hat. Die Frau hat ihre
Verantwortung und der Mann auch. (..) Frau und Mann sind nicht gleich. Es gibt
Grenzen. (..) Das 1ist sehr abstrakt, wirklich. Zum Beispiel ist die Frau
feminin. Sie bleibt Madchen, ich weil nicht, wie ich dir das erkldren soll. Du
wirst mich nicht verstehen. Man braucht eine Rechtsgleichheit, der Mann sollte
nicht mehr Rechte haben als die Frau. Zum Beispiel das Recht auf Scheidung fiir
die Frau verteidige ich. (..) Im Koran gibt es eine Sure, die sagt, dabk die
Natur von Mannern und Frauen unterschiedlich ist. (..) Préasidentin sein,
Anwaltin sein, Autos fahren, das sind Neuerungen, das sind die Rechte der
Frauen. Ausgehen, studieren, die Welt sehen. Nicht so versteckt im Haus

bleiben, aber rausgehen, um die Welt zu sehen.“ Karima

Ausgehend von dem biologischen Unterschied zwischen Mann und Frau, von der
unterschiedlichen ,,Natur der Geschlechter wird die unterschiedliche Rolle von Mann und
Frau in der Familie und in der Gesellschaft begriindet. Beides, sowohl die weibliche und die
maénnliche , Natur®, sowie die unterschiedliche Rolle von Mann und Frau, beruht dabei auf
dem Koran und auf dem Hadith. Raja beschreibt mir die im Koran festgelegte
Rollenverteilung zwischen Mann und Frau, die fiir sie bis heute giiltig ist. Der Mann miisse
aufler Haus arbeiten, und die Frau, da sie korperlich schwicher sei, habe zwar das Recht
auBer Haus zu arbeiten, sie miisse es aber nicht. Dafiir iibernehme die Frau die Aufgabe der

Kindererziehung:

,Bis heute muR der Mann arbeiten und die Frau kann zu Hause bleiben, oder sie
kann arbeiten. Aber wenn die Frau arbeitet, dann verdient sie nicht mehr als
der Mann. Weil der Mann drei Jobs gleichzeitig machen kann, aber die Frau ist
sensibler, korperlich ist die Frau nicht dazu gemacht, um viel zu arbeiten.
Sie ist zerbrechlich. (..) Das die Frau arbeiten darf, das steht im Koran. Die
Frau darf auch studieren, sie muB studieren. Sie erzieht die Kinder, deshalb

muBl sie gebildet sein. Das steht auch im Koran.“ Raja

Auch Nadia legt groBen Wert auf die durch den Koran festgelegte Rollenverteilung, denn nur
durch ein striktes Festhalten an den Rollen konne eine islamische Gesellschaft entstehen, in
der Ménner und Frauen ihren Platz hitten. Dabei miisse jedes Geschlecht seine Rechte und

Pflichten kennen:

,Woraus besteht die Menschheit? Aus Mannern und Frauen. (..) Jeder sollte
wissen, was seine Pflichten und was seine Rechte sind. Das ist der Rahmen, in
dem ich {ber Manner- und Frauenrechte im Islam spreche. Jeder hat seinen
eigenen Charakter. Ich glaube, daR Manner und Frauen nicht in allem gleich
sein koénnen. Weil jeder seinen eigenen Charakter hat, und wenn wir Gleichheit
fordern, dann sind wir unfair zu beiden, zu Frauen und zu Mannern. (..) Ich
glaube, daB der Mann die Pflicht hat, Verantwortung =zu {ibernehmen, zu

arbeiten, seine Kinder und seine Frau zufrieden zu stellen und sie mit allem
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zu versorgen, was sie brauchen. Das ist die Pflicht des Mannes. (..) Auf der
anderen Seite ist die Frau verantwortlich, ihre Kinder grofzuziehen, weil sie
diesen Sinn fir Zartlichkeit hat. (..) Das heiBt nicht, daR Kinder-Aufziehen
die einzige Pflicht von Frauen ist, aber es ist ihre Hauptpflicht. (..) Aber
wir sollten sie nicht wvon der Integration in soziale wund politische
Angelegenheiten abhalten, sie hat das Recht, dies zu tun. Dennoch sollten wir
daran denken, daBk es die erste Pflicht der Frau i1ist, fir ihre Familie =zu

sorgen.“ Nadia

Die Forderungen der Studentinnen bewegen sich im Rahmen des Korans, und sie sind alle der

Meinung, daf der Koran die Rolle der Frau richtig bestimmt hat.

Jedoch sehen die Studentinnen die ménnliche Interpretation dieser Rollen in der
marokkanischen Gesellschaft kritisch. Khadija spricht direkt von einer patriarchalen

Mentalitit in Marokko, die fiir sie nichts mit dem Islam zu tun hat:

»,Bel uns gibt es eine patriarchale Mentalitat. Sie akzeptieren keine Frauen in
der Politik. Auch wenn es Gesetze von oben gibt, um die Position der Frau zu

verstdrken, ihre Mentalitat akzeptiert die Frau trotzdem nicht.“ Khadija

Leila'® sagt, dal} die Ménner den Frauen in der marokkanischen Gesellschaft keinen Platz
einrdumten und daf sie damit gegen den Islam handelten:

,Die Frau muB arbeiten. Der Islam verbietet es nicht, daB die Frau arbeitet,
Politik macht. Weilt du, hier in Marokko gibt es Frauen, die Richterinnen
sind, der Islam ist nicht dagegen. Das ist nur, weil die Manner den Frauen
keinen Platz einrdumen. Der Islam hat nie gesagt, daB die Frau im Haus bleiben
soll, im Gegenteil, der Islam ermutigt die Frau, zu arbeiten. Die Leute, die
sagen, dal die Frau nicht arbeiten soll, die haben den Islam nicht

verstanden.“ Leila

Eng verbunden mit der im Koran vorgeschriebenen Rollenverteilung zwischen Mann und
Frau ist auch die Frage der Sexualitit. Ebenso wie die unterschiedlichen Rollen von Mann
und Frau regelt der Koran auch die Legalitit von Sexualitdt. Sexualitit auBerhalb des
Rahmens der legalen Ehe ist gegen den Koran und damit gegen Gottes Willen gerichtet.
Daher sind viele der Studentinnen gegen Sexualitdt und gegen intimen Kontakt mit Méannern
auflerhalb der Ehe. Nadia betont den legalen Rahmen, in dem sich die Sexualitéit bewegen

muB. Dieser Rahmen ist sinnvoll, weil nur in ihm die Frau geschiitzt ist:

~AuBerhalb der Ehe ist das im Islam verboten. Im legalen Rahmen der Ehe haben
Frauen und Manner das Recht, ihre Sexualit&t zu praktizieren. Weil in der Ehe
die Manner bestimmte Rechte haben und die Frauen Rechte haben. Sie hat den
Brautpreis. Sie hat viele Rechte, aber wenn sie eine sexuelle Beziehung

auBerhalb der Ehe hat, dann hat sie keine Rechte.“ Nadia

"2 Das Gesprich mit Leila fiihrte ich am 26. Dezember 1999, jedoch dauerte es nur eine knappe Stunde, und ich
nahm es nicht in die Portréts mit auf.
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Auch Saliha ist fiir eine Begrenzung der Sexualitdt. Sexualitdt soll im legalen Rahmen der

Ehe stattfinden, sonst gibt das Probleme fiir Ménner und Frauen:

»,Man kann das nicht verandern, weil es logisch ist. Im Islam sagt man, daB
jede Beziehung zwischen Mann und Frau verboten ist. AuBer die Ehe. Warum? Weil
verbotene Beziehungen Kinder ohne Vater nach sich =ziehen, 1ledige Miitter,
solche Dinge, die viele Probleme hervorrufen. Probleme fiir die Frau in der
Gesellschaft und mit ihren Eltern, wie soll sie das Kind erndhren, wenn sie

nicht arbeitet? Das schafft auch dem Vater Probleme.“ Saliha

Auch Karima ist gegen auBereheliche sexuelle Beziehungen und beruft sich dabei auf durch
den Koran festgelegte Grenzen:

,Man sollte eine Frau und einen Mann nicht an einem einsamen Ort allein
lassen. Es mul immer eine dritte Person geben, um Grenzen zwischen ihnen zu
errichten. Zum Beispiel, wenn du dich mit einem Mann verheiraten willst, dann
sollte es keine intime Beziehung vor der Ehe geben. Er kann mit deiner Familie

sprechen, um dich kennenzulernen.“ Karima

Auf einer theoretischen Ebene sehen alle Studentinnen die auBereheliche Sexualitit als
problematisch an. Teilweise haben sie Beziehungen zu Ménnern, jedoch spielen sie diese
Beziehungen herunter. Fati sagt, daf} sie Beziechungen mit Ménnern hat, aber sie sieht diese
als eine Art Spiel an. Das ‘Ernsthafte’, so sagt Fati, das sei fiir die Ehe. Auch Hind beschreibt
mir, dall sie zwar Beziehungen mit Médnnern hat, das sie dabei aber nicht zu weit geht. Sie
versucht, so sagt sie, sich zu kontrollieren:

»Ich versuche nicht, Beziehungen zu Mannern 2zu vermeiden, aber ich vermeide
es, weiter zu gehen. Siehst du, ich vermeide es, weiter zu gehen. Manchmal bin
ich ein menschliches Wesen, manchmal habe ich Schwdchen. Ich habe Schwéachen,
aber ich versuche, mich so weit wie mdglich zu kontrollieren. Verstehst du,

was ich meine?“ Hind

Aischa ist prinzipiell gegen auereheliche Sexualbeziehungen, aber hat sie dennoch. Dabei

erkennt sie selbst das Paradoxe, das Irrationale an ihrem eigenen Verhalten:

,Es gibt auBereheliche sexuelle Beziehungen in der marokkanischen
Gesellschaft. Vor allem bei den Studenten gibt es das viel. (..) Das Problem
ist, daB wir, die Jugendlichen, die Beziehungen haben (..) Die Gesellschaft

akzeptiert das nicht. Man kann nicht mit den Eltern dariber sprechen. Das ist
gar keine Frage, weil es verboten ist. (..) Es 1ist verboten. Wir glauben
wirklich, daR es verboten ist, aber wir machen es. Das ist paradox, das ist
widersprichlich, aber so ist es. Das 1ist sogar ein biBchen irrational. Ich
glaube, als der Islam das verboten hat, das ist weil es Grinde gibt. Das ist
wegen der Folgen. Es gibt Krankheiten, es gibt alles. Es gibt Probleme.“

Aischa

Raja hat einen Freund, sie hat damit auch eine Art auBerehelicher Sexualbeziehung, dennoch
will sie unter keinen Umstdnden ihre Jungfraulichkeit verlieren. Ihre religiose Ethik spricht

dagegen. Fiir sie ist die Jungfriulichkeit ein Zeichen ihrer Integritét:
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»sAlso fiir mich, ich habe ein Prinzip. Ich will Jungfrau bleiben. (...) Das ist
unsere Gesellschaft. Ich habe bei meiner Mutter gelernt, Jungfrau zu bleiben.
Da hast du mehr Respekt. Auch wenn ich immer ein Problem damit habe, da ich
nicht mit einem Mann schlafen will. Ich habe immer ein Problem damit. Wenn ich
einen Freund habe, dann geht das gut fir ein zwei Monate und dann kommt der
Moment, wo man miteinander schlafen will. Dann sage ich nein. Das akzeptiert

er nicht.“ Raja

In den Gesprachen wird immer wieder eine Grenze thematisiert, die die Studentinnen an ihrer
Jungfraulichkeit festmachen. Dabei spielt der religiose Gedanke des Verbots der
aullerehelichen Sexualitdt eine Rolle, er scheint jedoch nicht dominierend zu sein. Diese
Grenze beruht dabei, so argumentiert Dialmy, nicht so sehr auf dem Verhéltnis zwischen
Individuum und Gott, sondern sie besteht aufgrund der gesellschaftlichen Sanktion von

aullerehelicher Sexualitét:

»La Jjeune fille a bien plus peur de la condamnation sociale que de la colere

L 183
divine"“

Dialmy vermutet, dal dies ein Riickzug der sexuellen Ethik aus dem Bereich des Religidsen
ist. Meiner Ansicht nach ist es ein anderes Beispiel fiir die Diskrepanz von Theorie und
Praxis, die in der Gruppe der Studentinnen schon bei der Gebetspraxis und beim Tragen des
Schleiers aufgefallen ist. Sexualitit wird von allen Studentinnen theoretisch negativ oder
problematisch bewertet, wenn sie sich aulerhalb des legalen Rahmens der Ehe bewegt. Das
Verbot der auBlerehelichen Sexualbeziehungen ist im Koran sehr stark und keine der
Studentinnen ist prinzipiell fiir eine Freiheit der Sexualitit, denn dies wiirde ihrer religiosen
Identitit widersprechen. Damit wiirde nicht nur die personliche religidse Identitdt, sondern
auch das ganze islamische System zusammenbrechen. In der Praxis jedoch erlauben sie sich
»Ausnahmen* und miissen dadurch die Theorie nicht in Frage stellen.

Fatima Mernissi beschreibt das Verbot aullerehelicher Sexualitit in Marokko als ungleich und
schizophren. Sie kritisiert, dafl fiir Frauen auBlereheliche Sexualitit die VerstoBung aus der
Gesellschaft bedeutet und das derselbe Akt bei Méannern deren Ansehen in der Gesellschaft
starkt. Sie weist darauf hin, daB diese Regeln in der marokkanischen Gesellschaft so tief

verwurzelt sind, das ein Eingestdndnis zur kulturellen Selbstzerstorung fiihren wiirde:

,Aus der deflorierten Jungfrau wird eine gefallene Frau, der Mann dagegen
erhebt sich aus den Niederungen solcher Treffen wie der Phdnix aus der Asche:
gereinigt, mit gestarkter Mannlichkeit und erhéhtem Ansehen. Nach den

MaRstaben der Psychopathologie mull das als Schizophrenie gelten: als ein

183 Abdessamad Dialmy, Sexualité et discours au Maroc, Casablanca 1995, S.54
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Widerspruch, der so extrem und umfassend ist, dal weder die einzelnen noch die

Gesellschaft ihn sich eingestehen konnen, ohne sich selbst zu zerstdren. ™'

Aus dem Verbot der auBlerehelichen Sexualitdt in Koran und Hadith folgt fiir die Studentinnen
jedoch nicht nur die Problematik einer auBlerehelichen Sexualbeziehung, sondern auch die
Definition ihrer Weiblichkeit iiber religiose Kategorien. Weiblichkeit wird mit Keuschheit
und Reinheit gleichgesetzt und so gilt es im alltidglichen Verhalten, diese Eigenschaften zu

185

schiitzen. ~ Hind driickt diese Tatsache beispielhaft aus, wenn sie sagt, da3 eine Frau ihren

Korper ,,respektieren* miisse, um von den anderen respektiert zu werden:

»,Wenn die Frauen sich selbst respektieren, dann werden sich automatisch
respektiert werden. (..) Wenn sie ihren Ko&rper respektiert, wenn sie ihre
Person respektiert, dann wird sie automatisch respektiert. Man wird gezwungen

sein, sie zu respektieren. Aber die meisten Frauen sind nicht keusch.“ Hind

Auch Raja beschreibt das in einem anderen Zusammenhang. Sie glaubt, von den Ménnern

geachtet zu werden, weil sie selbst ihre Jungfriulichkeit achtet:

»,Wenn ich einen Freund habe, dann geht das gut fir ein zwei Monate und dann
kommt der Moment wo man miteinander schlafen will. Dann sage ich nein. Das
akzeptiert er nicht. (..) Dann sagt er, ich bin ja so traditionell und das
sieht gar nicht so aus, als ob ich traditionell widre und wenn ich nicht mit
einem Mann schlafen will, dann muB ich ein Kopftuch tragen. (..) Und dann,
wenn ich denselben Freund spater auf der StraBe treffe, dann kommt er und
griift mich ganz nett und dann sagt er: ‘Willst du einen Kaffee mit mir
trinken?’. Dann spricht er sehr respektvoll mit mir. Das sind die Marokkaner,

obwohl sie ganz anders aussehen.“ Raja

Saliha schiitze ihre Jungfraulichkeit, so sagt sie, fiir sich selbst, aufgrund ethischer Prinzipien,
um ihre Keuschheit zu bewahren:

»Diese Idee, daB der erste Mann der Ehemann ist, das sagt die Tradition. Aber
das gibt dem Mann zuviel Wichtigkeit. Wir bewahren die Jungfraulichkeit fiir
uns selbst. Das gibt uns Keuschheit, das ist eine Mischung, das ist etwas

Ethisches, verstehst du?"“ Saliha

In allen Gespriachen mit den Studentinnen kommt zum Ausdruck, dal die auf dem Koran
beruhenden geschlechtsspezifischen Rollen und Regeln so akzeptiert werden. Das Bild der
reinen und keuschen Frau, dall der Koran vermittelt, dient den Studentinnen als theoretisches
Vorbild oder Handlungsideal. Wenn sie sich auch in der Praxis nicht immer an dieses Ideal
halten, so sind sie dennoch iiberzeugt von der Richtigkeit der Beschrankung der Sexualitét auf

die Ehe. Wenn sie auch im alltdglichen Leben Beziehungen zu Ménnern haben, dann stellen

134 Fatima Mernissi, Jungfriulichkeit und Patriarchat - Grenzen der Tradition im Wandel der sozialen Rdume, S.
72 f aus: (dies.), Die vergessene Macht - Frauen im Wandel der islamischen Welt, Berlin 1993, S. 67-83 (orig.
‘Virginity and Patriarchy’ in: Women’s Studies International Forum, Pergamon Press, no.2/1982)

"85 Was dabei aus dem Koran stammt und was aus der Tradition erscheint entwirren die Studentinnen fiir sich
selbst meistens nicht (auB3er Aischa).
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sic es so dar, als wiren diese keine tiefen oder echten Beziehungen, da sie ihre

Jungfriulichkeit dabei bewahren.'*®

4. Zusammenfassung

In diesem Teil der Datenanalyse sollten die Gemeinsamkeiten der religiosen Identitdt der
Studentinnen zum Ausdruck kommen. Es wurde deutlich, daf} die Studentinnen neben den
unterschiedlichen religidsen Identitdten, die im ersten Teil der Analyse beschrieben wurden,
auch Gemeinsamkeiten haben.

Die religiose Identitdt der Studentinnen in Marokko zeichnet sich bei allen durch einen
starken Glauben an Gott und an den Koran aus. Dieser Glaube hat direkte Konsequenzen fiir
das Verhalten des Individuums im Alltag. Auch wenn sie sich hiufig gegen den Glauben
verhalten, wird der Glaube dadurch nicht in Frage gestellt. Dabei erscheint die Diskrepanz
zwischen Theorie und Praxis bei den Studentinnen als sehr groB3. Konsequenzen des Glaubens
fiir das alltdgliche Verhalten werden von alle Studentinnen bejaht, jedoch schaffen sie sich in
der Praxis ,,Ausnahmen® und reden sich heraus, beziehungsweise sie definieren diese
Handlungsvorschriften so, wie es ihnen in ihrem alltidglichen Leben praktizierbar erscheint.
Auch schopfen alle Studentinnen ihre religidse Identitit aus dem Koran. Sie akzeptieren diese
Schrift nicht einfach als niitzliche Handlungsanleitung, sondern der Koran ist fiir sie das Wort
Gottes. Er ist fiir sie heilig. Das erscheint mir als Nicht-Muslimin wie eine Verklarung, wie
eine Fetischisierung eines Gegenstandes. Der Koran hat dabei fiir meine
Gesprachspartnerinnen Losungen auf allen Ebenen parat: von individuellen, menschlichen
Problemen, bis zur Organisation des politischen Systems.

Auch definieren die Studentinnen ihre Weiblichkeit, ihre Rolle und Position als Frau und ihre
Sexualitidt liber den Koran. Sie benutzen ihn als Mittel zur Emanzipation von der
gesellschaftlichen Tradition, in der sie sich benachteiligt fithlen. Dabei tritt keine der von mir
interviewten Studentinnen aus dem Rahmen des Korans aus. Der Koran gilt fiir sie zu allen
Zeiten und an allen Orten und er ist eine aktuelle Schrift, die auf zeitgendssische Probleme
zwischen den Geschlechtern Antwort gibt. Nicht der Koran wird von einem Grofteil der
Studentinnen angegriffen, sondern die Tradition oder bestimmte Herrschaftsdiskurse, die
Frauen benachteiligen. Dabei interpretieren sie den Koran fiir sich auf eine neue, weibliche

Art und Weise.

"% Diese Diskrepanz zwischen Theorie und Praxis, zwischen Prinzip und Anwendung findet sich nicht nur in
Bezug auf die Sexualethik, sondern auch in Bezug auf die Religionspraxis, hier vor allem beim Gebet. Alle
Studentinnen sehen das Gebet als sehr wichtig an, jedoch beten einige nur unregelmafig.
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Auch Mohamed Chekroun stellt dar, daB3 die Bildung von Frauen und die Verstiddterung zu
einer neuen weiblichen Religiositit gefiihrt hat, in der Frauen immer mehr traditionell
maénnlich besetzte Rollen iibernehmen. Chekroun beschreibt, dal es traditionell fiir den Mann
wichtig war, zu beten, das gemeinsame Gebet in der Moschee mit den anderen Méannern war
ein Zeichen des Erwachsen-Werdens. Wenn nun auch Frauen regelmiflig beten und in die
Moschee gehen, so verdndert sich das traditionelle Rollenmodell schlagartig, in dem der
Mann die ,,religiosen Aufgaben® iibernahm und in dem das Gebet fiir die Frau als nicht so
wichtig galt. Auch, so beschreibt Chekroun, nehmen Frauen nicht nur bei der Religionspraxis
die Rollen von Ménnern ein, sondern auch bei der Interpretation von Religion. Sobald Frauen
den Koran kennen, so konnen sie ihn gegen eine patriarchale Religionsinterpretation

verwenden.'®’

Ergebnis dieses zweiten Teils der Analyse ist der Kern des Islams, das Glaubensbekenntnis.
Die Studentinnen glauben an Gott, sie glauben daran, daB Mohammed sein Prophet ist und in
der Konsequenz, da3 der Koran Wort Gottes ist. Dieser Glaube hat vielfdltige Konsequenzen

fiir ihr Alltagsleben und stiirzt sie oft in unlosbare Widerspriiche.

V. Ergebnisse: Individualisierung von Religion

Durch die einzelnen Portréts der Studentinnen wird deutlich, daf3 es unterschiedliche religiose
Identitéten in der Untersuchungsgruppe gibt und daf sich ein groBer Teil der Studentinnen
von der gesellschaftlichen und der familidren religiosen Identitédt abgrenzt. Diese individuelle
religiose Identitdt 148t sich als Reaktion auf einen offiziellen und familidr-tradierten Diskurs
erklaren, der immer weniger mit der alltdglichen Lebenswelt der Studentinnen zu tun hat:
Durch Politisierung und Institutionalisierung von Religion entstand ein offizieller religidser
Diskurs, der im alltdglichen Leben der Individuen, vor allem im Leben von Frauen Herrschaft
installiert. Dabei ist dieser offizielle religiose Diskurs ein politischer Diskurs, der durch
Machterhaltung motiviert ist, so wie ich es im ersten Kapitel beschreiben habe. Der familidr-
tradierte Diskurs dagegen zeichnet sich durch Vermischung von Tradition und Religion aus
und konstituiert Herrschaft vor allem {iber eine Kontrolle der weiblichen Sexualitit. Beide
Diskurse installieren Herrschaftsbeziehungen auf der Legitimationsgrundlage des Islams.
Durch gesellschaftliche Verdanderungen haben sie jedoch immer mehr an Glaubwiirdigkeit

verloren.

187 Mohamed Chekroun, Jeux et enjeux culturels au Maroc,1990, S.131 f.
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Die Diskrepanz zwischen den Diskursen und der alltdglichen Lebenswelt wird dabei immer
groBer und sie wird vor allem fiir die Generation meiner Gespriachspartnerinnen
uniiberwindbar: Wéhrend ihre Miitter meist Analphabetinnen sind und sich in die
vorgegebenen Herrschaftsbeziechungen gefiigt haben, ist das bei den Tochtern nicht mehr
moglich. Bis auf wenige Ausnahmen sind die Studentinnen die erste Generation von Frauen
in ihrer Familie, die zum Gymnasium gegangen sind und die studieren. Durch Schulbildung
und die universitire Ausbildung von Frauen und auch durch die Verstddterung der
Gesellschaft hat sich die Rolle der Frau stark verdndert. Frauen finden sich mehr und mehr in
Biiros, in 6ffentlichen und politischen Funktionen (wenn auch nur sehr vereinzelt) und in
zivilgesellschaftlichen Organisationen. Frauen gehen einer Arbeit auBer Haus nach, zeigen
sich auf 6ffentlichen Pliatzen, in Parks und Cafés. Damit ist die Rolle der Frau nicht mehr auf
die Bewahrung ihres Haushaltes und die Erziehung der Kinder beschrinkt. Die Diskrepanz
zwischen offiziell und familidr-tradierten Diskursen und der Wirklichkeit im Alltag ist hier
besonders deutlich. Der offizielle religiose Diskurs bestimmt die Rolle der Frau wahlweise als
keusche Jungfrau oder als eine vom Mann abhingige Ehefrau.'®™ In der alltiglichen
Wirklichkeit sind Frauen jedoch selbstindig, sie arbeiten und verdienen Geld. Auch der
familidr-tradierte religiose Diskurs bestimmt die Rolle der Frau: Die Frau soll keusch sein und
sich dem Willen ihrer Familie bei der Hochzeit fligen und sie ist dadurch oft starken
Restriktionen ihrer Bewegungsfreiheit ausgesetzt.'® Diese MaBnahmen werden mit dem
Islam legitimiert. Die Studentinnen stellen vor allem diese Vermischung von Islam und
familidr weitergegebener patriarchaler Tradition in Frage und thematisieren oder kritisieren
zu groBe Ubergriffe ihrer Familie in ihre personliche Freiheit. Dabei benutzen sie die
religiosen Schriften zur Abgrenzung von der Tradition. In Koran und der Hadith ist die Rolle
der Frau und des Mannes fiir die jungen Frauen anders bestimmt als in der familidren
Tradition.

Diese Diskrepanz zwischen Diskursen und alltidglicher Lebenswelt &uBert sich in der
Reaktion der Studentinnen. Oft leben sie in sich selbst einen Widerspruch, in dem sie die
oben genannten Herrschaftsdiskurse theoretisch reproduzieren, sich aber nicht danach
verhalten. Beispiele dafiir gibt es geniigend: Aischa sagt mir, dafl auBBereheliche Beziehungen
im Islam verboten sind, aber sie hat diese Beziehungen trotzdem. Fati sagt mir, daB} sie

eigentlich fiinfmal am Tag beten miillite, aber tatséchlich betet sie nur im Winter, da sie im

'8 Im Strafgesetzbuch wird die Vergewaltigung einer Jungfrau doppelt so hoch bestraft wie eine ‘normale’
Vergewaltigung. Siehe: Fatema Mernissi, Jungfraulichkeit und Patriarchat, 1993, S.74.

AuBer dem Strafgesetzbuch legt auch die Mudawana die Rolle der Frau fest. Die Frau braucht einen Vormund
fiir die Heirat, sie erhélt ein Brautgeld und kann vom Mann verstoen werden - siche Kapitel 1

' Einige Studentinnen diirfen nach Sonnenuntergang das Haus nicht verlassen oder diirfen nicht in Cafés
gesehen werden. Raja und Aischa sind die einzigen, die sich auch abends in Cafés authalten
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Sommer an den Strand gehen will. Beide Studentinnen artikulieren selbst ihr
widerspriichliches Verhalten. Auch Mounia Bennani-Chraibi stellt &dhnliches bei der
Untersuchung von Jugendlichen in Marokko fest. Die von ihr befragten Jugendlichen bezogen
sich immer wieder auf einen religiosen Diskurs und verglichen ihr Verhalten mit diesem
Diskurs, wenn sie auch gleichzeitig im alltdglichen Leben den Diskurs nicht praktisch
verwirklichten."”

Diese Diskrepanz zwischen den Diskursen und der alltdglichen Lebenswelt zeigt sich jedoch
nicht nur in einem individualisierten religiosen Verhalten bei Beibehaltung des Diskurses,
sondern sie zeigt sich auch direkt in dem Versuch, den Diskurs zu verdndern, sich selbst
Gedanken tiiber die richtige Anwendung von Religion zu machen. Die Studentinnen
entdecken durch das Studium der Schriften selbst die Diskrepanzen zwischen Schrift und
Herrschaftsdiskursen und sie interpretieren die Schriften auf ihre weibliche Weise. Hierbei
stellen sie das minnliche Monopol auf die Interpretation der Schriften in Frage.""

Die Diskrepanz zwischen Diskursen und Alltag driickt sich in einer ,,diskreten, aber

unausweichlichen Sikularisierung*'®?

aus. Tozy beschreibt, dall sich die gesellschaftliche
Zeiteinheit von der religidsen Zeiteinheit ablost, daB3 der heilige Raum sich vom weltlichen
Raum trennt. Daraus folgt, daB3 religiose Praxis aus dem Raum des natiirlichen Erlebens
heraustritt.'”

Die Trennung von gesellschaftlicher und religioser Zeiteinheit driickt sich bei den
Studentinnen unter anderem in einer personifizierten und stark intimen Beziehung zu Gott
aus. Die Beziehung zu Gott wird von allen Studentinnen als aktive, real existierende
Beziehung wahrgenommen, die {iber den gesellschaftlichen Diskursen steht. Die Studentinnen
betonen immer wieder, daB3 nur Gott weill, was richtig und was falsch ist. Gott entscheidet
dabei tiber das menschliche Verhalten und keine weltliche Macht. Ein Beispiel dafiir ist
Karima: Sie sagt mir, dafl nur Gott weil}, warum sie keinen Schleier tragt. Fiir Karima ist Gott
letzte Instanz, nach der sie sich richtet. Dabei wird die traditionelle Auffassung von ihr
abgewertet.'”*

Auch die religiose Praxis der Studentinnen individualisiert sich, sie unterwirft sich den

Gesetzen einer neuen Zeit. Fiir meine Gesprachspartnerinnen ist die religidse Praxis, hier vor

allem das Gebet nichts unbewulites mehr, sondern sie haben unterschiedliche Motivationen,

" Mounia Bennani-Chraibi, Soumis et rebelles, 1994, S.101 f.
' Mohamed Chekroun, Jeux et enjeux culturels au Maroc, 1990, S.131
iz Mohamed Tozy, Monarchie et Islam politique au Maroc, 1999, S.169

Ebd.
"*Auch Leila Babes entdeckt diese starke Bezichung zu Gott bei Jugendlichen maghrebinischen Ursprungs in
Frankreich. Wenn diese Jugendlichen auch kaum ihre Religion studiert hatten und auch nicht praktizierten, so
hielten sie an einer starken Beziehung zu Gott fest. Babes erklart das allerdings als eine Reaktion auf das
laizistische Umfeld in Frankreich. Aus: Leila Babés, L’islam positif, Lille 1997
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um zu beten. Das Gebet wird in der Gruppe der Studentinnen als etwas Natiirliches wie Essen
und Schlafen, als eine Selbstkontrolle, als ein Moment der Besinnung und Ruhe oder auch als
eine Pflicht unterschiedlich erlebt und bewertet. Das Gebet tritt damit aus einem
selbstverstindlichen kulturellen Zusammenhang aus. Es ist nicht mehr, wie bei Geertz, die
Bestitigung einer sinnhaften kosmologischen Ordnung'®”, sondern eine individuelle Suche
nach Sinn, die unterschiedlich motiviert ist.

Lediglich die islamische Ethik ist bei den Studentinnen tief im UnterbewulStsein verankert.
Nur teilweise grenzen sie sich von der vorgegebenen Ethik theoretisch wie auch praktisch ab,
da eine Abgrenzung der gesellschaftlichen AusstoBung gleichkommen wiirde. Eine Frau, die
offen zugibt, dafl ihre Jungfriulichkeit, ihre Keuschheit fiir sie nichts bedeutet, wie das
Aischa im Gesprdach mit mir tut, positioniert sich damit weit auBBerhalb des denkbaren
Rahmens. Sie verstoft gegen ein Tabu.'”® Trotzdem gibt es beispielsweise neue Einstellungen
der Studentinnen zu ihrem Korper: Ein Teil meiner Gesprachspartnerinnen sieht das Zeigen
des weiblichen Kérpers in der Offentlichkeit nicht als gegen die Keuschheit gerichtet an. Im
Gegenteil: Fiir sie bedeutet es eine Freiheit, eine Reaktion gegen das Verhiillen des
weiblichen Kérpers.'’ Sie grenzen sich gegen einen patriarchalen Diskurs ab, der den Korper
der Frau als Zeichen der médnnlichen Ehre definiert. Die Abgrenzung gegen die religiose
Identitdt in der Gesellschaft und in der Familie kann jedoch auch zu einer gegensitzlichen
Reaktion fiihren: Einige Studentinnen tragen den Schleier und besonders weite Kleidung als
Zeichen ihres neuen Verstidndnisses von Weiblichkeit. Sie wollen nicht durch ihren Korper
beurteilt werden, sondern durch ihren Charakter und ihren Verstand. Es gibt also zwei Arten,
mit dem korperfeindlichen ethischen Diskurs umzugehen.

Auch grenzen sich die Studentinnen vom offiziellen und familidr-tradierten religiésen Diskurs
durch direkten Bezug auf den Koran ab. Der Koran wird dabei von vielen als etwas ‘Heiliges’
betrachtet oder teilweise wie ein Fetisch behandelt. Der Koran gibt direkten Hinweis auf die
Unstimmigkeiten in den religiosen Diskursen und die Studentinnen rechtfertigen ihr
Verhalten mit dem Koran. An dieser Stelle wird die Abgrenzung zu den Diskursen besonders
deutlich, da die Studentinnen die Diskurse direkt mit dem Koran kritisieren.

Die Ergebnisse der Studie lassen auf einen Proze3 der Sékularisierung in Marokko schlie3en,
der in der von mir untersuchten Gruppe der gebildeten jungen Frauen besonders zum

Ausdruck kommt. Diese Sikularisierung kommt durch eine individuell empfundene

193 Clifford Geertz, Religion as a Cultural System, 1973, S.90

1% Die Jungfraulichkeit und die Keuschheit sind ein Tabu bei meinen Gesprichspartnerinnen, ich kann zwar mit
ihnen theoretisch dariiber sprechen, aber keine Studentin erzdhlt mir, keine Jungfrau mehr zu sein oder nicht
keusch zu sein.
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Diskrepanz zwischen offiziellen und familidr-tradierten Diskursen, eigenem Schriftstudium
und alltdglicher Lebenswelt zustande. Die Studentinnen leben ihre religiose Identitét
individuell und selbstbewuflt und sind in der Lage, ihr Verhalten kohdrent zu erkldren.
Widerspriiche schlieBen sie dabei mit ein. Die hier beschriebene Sikularisierung ist keine
Abkehr von Religion. Sie dulert sich lediglich in einer Vielfalt von religiosen Identitédten, in
einer Individualisierung von Religion'®, die keine gesellschaftsiibergreifende, kosmologische
Sinnordnung mehr zuldfit. Die Sinnordnung bildet sich auf der Ebene des Individuums in
einem Prozel der Identitdtssuche und Abgrenzung aus.

Eine Untersuchung der religiosen Identitdt von Studenten konnte diese Ergebnisse in einem
anderen Licht beleuchten. Miannliche Studierende grenzen sich nicht auf die gleiche Art und
Weise von herrschenden Diskursen ab, da jene Diskurse ihnen eine privilegierte Position
verschaffen. So stellt beispielsweise Mellakh fest, da3 die Einstellung zum Schleier zwischen
mannlichen und weiblichen Schiilern divergierte. Méannliche Schiiler argumentierten mit der
religiosen Pflicht, den Schleier zu tragen, Schiilerinnen dagegen sahen das Problem mehr auf
der pragmatischen Ebene des Alltages. Fiir sie war es entscheidend, ob der Schleier im Alltag
wirklich getragen werden kann, da sie sich damit personlich auseinandersetzen muBten.'”
Rahma Bourquia stellt zum Beispiel fest, daB3 sich mehr méannliche als weibliche Studierende
positiv zu aullerehelichem Geschlechtsverkehr duBerten. Sie begriindet das damit, dall Frauen,
die auBlerehelichen Geschlechtsverkehr haben, eher von einem Ehrverlust betroffen sind, als

. 200
Mainner.

Diese Beispiele lassen vermuten, daf3 die religiose Identitit geschlechtsspezifisch
unterschiedlich ist und das sie stark von der Reaktion auf die herrschenden Diskurse abhéangt.
Ein Vergleich zwischen der religidsen Identitdt von méinnlichen und weiblichen Studierenden
wiére dabei zur Vervollstindigung der Ergebnisse interessant. Auch ein Vergleich mit der
religiosen Identitdt anderer gesellschaftlicher Alters - und Berufsgruppen verspriche viele
neue Erkenntnisse.

Diese Studie der religidsen Identitdt von Studentinnen ist in ihrem begrenzten Rahmen zu
betrachten, da sie sich auf eine ganz besondere Gruppe bezieht, die gesellschaftlichen Wandel
stirker als andere Gruppen verkorpert: Die jungen Frauen sind bereits in eine Offentlichkeit
eingetreten, die traditionell von Miannern dominiert ist. Der Eintritt von Frauen in die

offentliche Sphire, vor allem aber auch die Artikulation ihrer Position in der Offentlichkeit

und die neue, weibliche Interpretation der religiosen Schriften wird Konsequenzen fiir die

7 Dabei ist der Schleier nur eine Form der Verhiillung des weiblichen Kérpers, auch wird in einem strengen
und korperfeindlichen religiosen Diskurs verboten, dal Frauen enganliegende Kleidung tragen oder das sie sich
am Strand im Badeanzug zeigen.

8Monika Wohlraab-Sahr (Hrsg.): Biographie und Religion - zwischen Ritual und Selbstsuche, Frankfurt/Main
1995, S.17

19 Kamal Mellakh, Les lycéens et la socialisation au Maroc, 1997, S. 177
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gesamte Gesellschaft haben. Frauen engagieren sich mehr und mehr in der Politik, im
Journalismus und in zivilgesellschaftlichen, besonders frauenrechtlichen Organisationen.
Auch treten verstdrkt Frauen in islamistische Organisationen ein, wo sie die herrschenden
Diskurse kritisieren. Durch das verstirkte Engagement von Frauen wird ein neuer religios
begriindeter Diskurs geschaffen, der sich kritisch zum Patriarchat duert. Dabei werden
Themen, die bisher nur von Minnern in der Offentlichkeit diskutiert wurden, umgewertet und
Tabus angetastet. Durch beides wird ein neuer religios begriindeter Diskurs geschaffen, der
sich kritisch zum Patriarchat duB3ert.

Die marokkanische Gesellschaft befindet sich in einer Umbruchsphase, deren Folgen nicht
absehbar sind. Die Frage bleibt offen, ob sich die auf die jungen Frauen immer starrer
wirkenden und fiir den Alltag unbedeutender werdenden offiziell-politischen und familiér-
tradierten Herrschaftsdiskurse in der Zukunft verdndern werden. Es ist jedoch wahrscheinlich,
daB3 sich die Diskrepanz zwischen Diskursen und alltdglicher Lebenswelt noch weiter
verschérft. Damit individualisiert sich die religiose Identitidt weiter und sie wird abgekoppelt
von diesen starren Diskursen, auf die zu reagieren sich nicht mehr lohnt. Religion verliert
dabei immer mehr an kulturell sinnstiftendem Wert fiir eine kosmologische Ordnung™'. Sie
wird zum individuellen System letzter Referenz, in dem das Individuum sich durch die

Prisenz Gottes und die eigene Interpretation des Korans einen personlichen Sinn schafft.

20 Rahma Bourquia, Jeunesse estudiantine Marocaine, 1995, S.109
201 Clifford Geertz, Religion as a Cultural System, 1973, S.90
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Wortliste:
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‘aid kabir grof3es Opferfest am Ende des Ramadan
amir al-mu’min Oberhaupt der Glaubigen, Titel des marokkanischen Konigs
baraka Segen
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bay’a

din
dunya
ghusl
hadith
haj
hijab
ijtihad

jin

khutba
madhab
mudawana
qadi
salafiya

salat
saum
shahada
shari‘a
sharif
shura
sunna
‘ulama’
‘urf
wali

wizara al-habus

zakat

Questionnaire

Huldigung. Jahrliches Ritual, bei dem die Herrschaft des marokkanischen Konigs
bestétigt wird.

Religion, kommt von dem Verb: sich zu etwas bekennen

irdische Welt

grofie rituelle Waschung

Uberlieferung der Ausspriiche Mohameds

die grof3e Pilgerfahrt

Schleier, kommt von dem Verb: verhiillen, abschirmen

selbstidndige Entscheidung einer Rechtsfrage auf Grund der Interpretation der Quellen

im Koran erwéhntes Wesen, das helfend oder schidigend in das Leben der Menschen
eingreift, Ddmon

Predigt, kommt von dem Verb: eine Rede halten

Doktrin, Anschauung, Rechtsschule

Gesetzessammlung

Richter

politische Richtung innerhalb des Islam, die eine Riickkehr zu den schriftlichen
Quellen fordert, siche FuBnote 83 im Text

das Gebet

das Fasten

das muslimische Glaubensbekenntnis

In Koran und Hadith festgehaltenes Gesetz

Blutsverwandter Mohameds, Titel des marokkanischen Konigs

Rat, Versammlung

im Hadith iiberlieferte Ausspriiche und Lebensgewohnheiten des Propheten
Rechts- und Religionsgelehrte

Brauch, Gewohnheitsrecht

Vormund

Ministerium fiir religiose Stiftungen

Almosensteuer

Renseignements de base

Prénom, age, formation, nationalité, Lieu de naissance, participation dans des associations,

des groupes ou des partis, éducation religieuse, fréres et soeurs?

P’islam
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1.Qu’est-ce que ca signifie pour toi I’Islam?
2.Le Coran, c’est quoi pour toi?
3.Quelle importance tu donnes a la Sunna?

4.Pourquoi es-tu musulmane?

orthodoxie, la croyance

5.Tu crois en dieu? Comment tu décrirait ta relation avec dieu?
6.Est-ce qu’il y a des lois islamiques?

7.Tu a jamais eu des doutes par rapport a I’Islam?

8.Quand est-ce que tu parles de la religion?

9.Quand et ou est-ce que tu apprends qc sur la religion?

orthopraxie

10.Est-ce que tu fais la priere?

11.Qu’est-ce que tu sens pendant la priere?

12.Tu vas dans la mosquée?

13.Tu suis le Ramadan? Pourquoi?

14.Est-ce qu’il y a des interdits dans I’Islam? Pourquoi?
15.Qu’est-ce que c¢’est le bon comportement d’un muslim?

16. Est-ce que tu te sens une bonne musulmane?

environs familiales de la personne

17.Qu’est-ce qu’ils font tes parents?

18.Est-ce qu’il y a des différents points de vue par rapport a I’islam dans ta famille?
Lesquels?

19.Tes parents sont-ils religieux? Pourquoi? Est-ce qu’ils pratiquent la religion?
20.Est-ce qu’on parle beaucoup sur la religion dans ta famille?

21.Comment tes freres et soeurs voient la religion?

société et Islam
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22. Devrait-il exister une séparation entre Islam et Etat? Pourquoi?
23. Comment est-ce que tu trouves 1’éducation religieuse au Maroc?
24 .La société marocaine, est-elle islamique?

25.Qui devrait décider sur les lois religieux?

26.Doit une société se baser sur des valeurs islamiques?

Pislam et la modernité

27.Est-ce qu’on peut interpréter le Coran?

28.Est-ce qu’il faut adapter le Coran dans les ‘temps modernes’?

le role de la femme dans la religion

29. Qu’est-ce qu’il dit le Coran et la Sunna du réle de la femme/de ’homme dans la société?

30.Est-ce qu’il y a des regles spéciales de comportement pour les femmes/les hommes?
31.Est-ce qu’il y a des codes vestimentaires pour la femme?

32.Pourquoi tu mets, tu ne mets pas la voile?

33.Est-ce qu’il y a des obligations pour la femme/ pour ’homme dans la société?

34.La femme, devrait-elle se protéger des regards des hommes?

35.Pourquoi est-ce qu’une femme hérite seulement la moitié de ce qu’hérite un homme?
36.Pourquoi est-ce que le témoignage d’une femme compte seulement la moiti¢ de celle de

I’homme?

107



