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Zusammenfassung

Die Konstruktion von ,Weiblichkeit” kann als Strukturierungsprinzip im islami-
schen Fundamentalismus gesehen werden. Die Konstruktion von Weiblichkeit
wird in einer schliissigen Argumentationslinie nachgezeichnet, um sie dann in ei-
nem weiteren Schritt zu dekonstruieren und sie nach ihrer Bedeutung fiir die Ent-
wicklung und Verbreitung fundamentalistischer Tendenzen zu untersuchen. Zent-
ral ist, dass anhand eines idealisierten und heilig-gesprochenen Symbols der Frau
eine kollektive Identitdt behauptet wird. Die konsequente und beharrliche Beru-
fung auf die verschleierte Frau ist ein notwendiger Schritt fiir die Betonung von Ge-
meinsamkeiten, was im Weiteren fiir den Aufrechterhalt einer patriarchalen Sozi-
alordnung durch die Verschleierung und die Beschriankung auf gottgewollte Pflich-
ten mafgeblich zu sein scheint. Im Zentrum stehen dabei allgemein Uberlegungen
zur ideologischen Idee der ,Frau“ sowie die Frage, welche Identitidtsangebote isla-
mischer Fundamentalismus fiir (junge) Musliminnen biete, um eine Antwort auf
die Frage, warum Frauen sich dem radikalen Islam anschlieen, zu finden.

Schlagworter: islamischer Fundamentalismus, Weiblichkeit, kollektive Identitét,
Verschleierung, patriarchale Sozialordnung

Abstract

The construction of ,femininity” can be seen as a structuring principle in Islamic
fundamentalism. The construction of femininity is traced in a coherent line of ar-
gumentation in order to then deconstruct it and examine its significance for the
development and spread of fundamentalist tendencies. One central element is that
an idealized and canonized prototype of womanhood is the basis for the construc-
tion of a collective identity. The consistent and persistent invocation of the veiled
woman is a key element for the emphasis on commonalities and the maintenance
of a patriarchal social order, for which the veiling of the woman and the restriction
to godly duties seems to be decisive. This chapter deals with considerations con-
cerning the ideological idea of ,women” as well as which notions of female identity
are offered by Islamic fundamentalism for (young) Muslim women in order to find
an answer to the question of why women join radical Islam.

Keywords: Islamic fundamentalism, femininity, collective identity, veiling, patriar-
chal social order
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Einleitung

Extremistische Tendenzen, gleich ob religis oder politisch motiviert, traten in den
letzten Jahren in vielen Lindern (wieder) zunehmend verstirkt in Erscheinung. Sie
sind in allen Glaubensrichtungen zu finden und obwohl sie sich durch unterschied-
liche Glaubens- und Interpretationsvorstellungen sowie hinsichtlich ihrer Metho-
dik und Erscheinungsformen unterscheiden, liegt ihnen eine gemeinsame, wenn
auch in den einzelnen Bewegungen sehr differenzierte, soziale Genese zu Grunde.
Thnen ist eine Zuwendung zu traditionell patriarchalen Werten und Normen ge-
mein, die eine am schwinden begriffene Gesellschaftsordnung repréasentiert und
auf (geschlechtsspezifischen) Rollenzuweisungen beruht. Fiir Frauen bedeutet re-
ligioser Fundamentalismus Unterordnung unter méannliche Machtanspriiche, die
Begrenzung des sozialen Lebens innerhalb von traditionellen Zwangen und die Re-
duzierung der Frau und ihres Korpers auf die Bedeutung fiir die mannliche Bediirf-
nisbefriedigung. Es scheint daher auf den ersten Blick verwunderlich, dass sich
auch (junge) Frauen Gruppierungen anschlief(en, die in ihrer Genese durch eine
dichotome geschlechterspezifische Unterscheidung beeinflusst sind und auf einer
patriarchalen Gesellschaftsordnung beruhen. Wie der Artikel zeigen wird, scheint
jedoch vor dem Hintergrund von Diskriminierungs- und Marginalisierungserfah-
rungen fundamentalistische Propaganda an Attraktivitdt fiir junge muslimische
Méadchen zu gewinnen.

Das erste Kapitel bietet einen kurzen Uberblick tiber die Bedeutung von Fundamen-
talismus im Allgemeinen. Es werden dabei zundchst Elemente gesammelt, die das
Wesen von Fundamentalismen kennzeichnen. Anhand dieser Merkmale wird isla-
mischer Fundamentalismus sodann in seinen spezifischen Ausformungen be-
schrieben. Alsdann wird versucht die narrative Konstruktion von Weiblichkeit, wie
sie von islamisch fundamentalistischen Gruppierungen propagiert wird, in einer
schliissigen Argumentationslinie nachzuzeichnen. Im Zentrum stehen dabei keine
spezifische Gruppierung bzw. Interpretation, sondern Uberlegungen zum Bild der
Frau innerhalb der islamischen Orthodoxie allgemein. Schlie8lich werden aktuelle
Identitdtsangebote fiir (junge) Musliminnen diskutiert, die als zentral fiir die Beant-
wortung der Forschungsfrage erscheinen.

Fundamentalismus - Versuch einer Begriffsdefinition

Die Genese von Fundamentalismus ist ein duflerst komplexes Phanomen und kann
nicht auf einzelne Ursachen zuriickgefiihrt werden. Von der Fachwelt wird als ge-
geben angesehen, dass eine tatsdchliche oder wahrgenommene Krise Ausléser fiir
die Entstehung fundamentalistischer Tendenzen sein kann. Die Entstehung bzw.
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Wiederbelebung heutiger Fundamentalismen wird dabei als Krisenerscheinung
der Moderne' beginnend im 20. Jahrhundert interpretiert, in welcher die sozialen,
okonomischen, kulturellen und (macht)politischen Probleme der heutigen Zeit of-
fensichtlich werden. Durch die Liberalisierung jener Bereiche stand das einzelne
Individuum plétzlich vor einer Fiille an alternativen Biographien, Deutungsmus-
tern und Lebensweisen, wahrend die traditionellen Orientierungsangebote, Sinn-
deutungen und Statussicherheiten an Bedeutung verloren und die herkémmliche
soziale Ordnung ihrer Grundlage beraubt wurde (Tibi 1999; Riesebrodt 2004; An-
zengruber und Renner 2005; Prutsch 2008; Meyer 2011). In dieser pluralen Gesell-
schaft bietet Fundamentalismus eine singuldre traditionell und religios geprigte
Weltdeutung an. (Meyer 2011).

Jeder Fundamentalismus ist in der Intention eine radikale Antwort auf eine als be-
drohlich empfundene existenzielle Verunsicherung. Diese resultiert aus der Unfdhig-
keit eines bestehenden sozialpolitischen Systems, Sinn, Identitat, Motivationen, Ori-
entierung, Geborgenheit, Lebenswdrme, Heimat zu vermitteln.?

Die Moderne, durch deren Prozesse Fundamentalismus zuerst entstand, wird als
Bedrohung fiir den religiosen Geltungsanspruch und dir traditionelle Kultur, auf
der er gewachsen ist, gesehen, worauf fundamentalistische Bewegungen mit reli-
gios begriindetem Widerstand reagieren (Davie 2007, Prutsch 2008). Dementspre-
chend ist heutiger Fundamentalismus seiner Struktur nach eine Form des Protest
und ein Gegenentwurf zur Moderne, indem er sich auf Traditionen und Herkomm-
liches zuriickbesinnt und , kiinstlich immunisierte Gewissheiten“ zur unumstofli-
chen Wahrheit erhebt (Meyer 2011, 29). An Stelle von vielfaltigen Sinndeutungen
und Biographien tritt das nostalgische Bild einer bestimmten religionsgeschichtli-
chen ,glorreichen Epoche®, in welcher die eigenen religiosen Vorstellungen von
Reinheit und Glaube einen dominanten Stellenwert in der Gesellschaft spielten
(Khallouk 2016).

Die religiosen Gebote und Vorgaben erheben Geltung auf das politische und soziale
Handeln, auf die 6ffentliche und private Sphéire (Prutsch 2008; Riesebrodt 2004)
und sind als autoritdre Anweisungen fiir die gesamte Lebensfiihrung zu verstehen
(Davie 2007). Als Grundlage dafiir dient meist eine heilige Schrift bzw. ein heiliges
Buch (Davie 2007). Buchreligionen eignen sich daher wegen der Schriftgldubigkeit
besonders gut fiir eine fundamentalistische Instrumentalisierung (Khallouk 2016),
die meist genutzt werden, um die eigenen nicht zwingend religiosen aber meist

1 Und der damit einhergehenden Globalisierungs- und Sékularisierungstendenzen (Khallouk 2016,
29).
2 Meyer 1989,50.
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machtpolitischen Interessen durchzusetzen (Meyer 2011). Anders als gemiligte
Stromungen, die die heiligen Schriften als Richtschnur fiir eine religios gepragte
Lebensfiihrung sehen, die wegen des historischen Kontexts, in der sie entstanden
sind, einer zeitlich und ortlich angemessenen Interpretation bediirfen. Anstatt je-
doch die gesellschaftliche und individuelle Alltagsrealitét als Basis der Interpreta-
tion zu verwenden, bildet im Fundamentalismus immer die Religion den Referenz-
und Legitimationsrahmen (Khallouk 2016). Allerdings wird nicht der gesamte Text-
korpus herangezogen, sondern lediglich einzelne schriftliche wie auch nicht-
schriftliche Traditionselemente, die zuerst selektiert und deren Inhalte sodann
durch ein Reflexionsverbot immunisiert werden (Abdhallah 1998).

Allerdings ist Fundamentalismus keine blo3e Form des Traditionalismus, sondern
der Versuch Elemente der westlichen Moderne neu zu definieren, indem durch
eine vermeintliche Riickwendung zur Tradition Elemente des Traditionalismus und
der Moderne selektiv gewahlt und miteinander verkniipft werden (Six, Riesebrodt
und Haas 2004). Dabei ist die Verwendung moderner Technologien zur Verbreitung
des ideologischen Gedankenguts bei gleichzeitiger Ablehnung moderner Wert- und
Normvorstellungen ein Spezifikum moderner Fundamentalismen (Six, Riesebrodt
und Haas 2004;Anzengruber und Renner 2005; Davie 2007).

Eine eindeutige Abgrenzung zieht Fundamentalismus in der konsequenten Kon-
struktion und Durchsetzung von inneren (z. B. andersgldubigen Muslim*innen)
und von dulleren (z. B. westlichen) Feindbildern (Anzengruber und Renner 2005).
Die Trennung zwischen dem Wir und den Anderen wird dabei durch gemeinsame
religios motivierte Handlungen aufrechterhalten (Davie 2007). Auf Basis dieser ge-
teilten religiosen bzw. ideologischen Werte und Normen formiert sich ein Wir als
Gemeinschaft (Six, Riesebrodt und Haas 2004). Die Abgrenzung von allen anderen
(Muslim*innen wie Nicht-Muslim*innen) und die Entwicklung einer gemeinsamen
Identitat, sind, wie wir im nichsten Kapitel sehen werden, fiir das Bestehen funda-
mentalistischer Bewegungen von existenzieller Bedeutung.

Islamischer Fundamentalismus

Vom islamischen Fundamentalismus, entstanden als Antwort auf Modernisie-
rungsprozesse und Protest gegen hegemoniale Anspriiche des Westens, ab dem Be-
ginn des 20. Jahrhunderts, miissen Geistesstromungen historischer Epochen - wie
z. B. in der Friihzeit - mit extremen religiosen Tendenzen abgegrenzt werden (Khal-
louk 2016). Diese sind in der Geschichte zahlreich anzutreffen: (Hottinger 1993)
»each time a Muslim society is confronted with an economic, political or social cri-
sis, certain theologians will recommend a return to the Islam of the Salaf” (Amghar
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2007, 39). Anhdnger*innen moderner islamisch fundamentalistischer Bewegungen
brechen meist mit der herk6mmlichen Interpretationstradition (Abdhallah 1998)
und berufen sich auf ,Muhammad und einflussreiche Theologen der Friihzeit des
Islams® (Schirrmacher 2018). Charakteristisch ist eine buchstabengetreue Ausle-
gung, eine Riickbesinnung auf die islamische Vergangenheit, sowie eine Neuorien-
tierung der jeweiligen Gegenwart an der Herrschaft des Propheten und der ersten
Kalifen (Khallouk 2016, 29). Der Islam kann dabei durch die geschlossene und in
einem ,bestimmten zeithistorischen Kontext entstanden schriftliche Grundlage“
(Khallouk 2016, 15), eindeutige Orientierungsmuster, Sinnbeziige und eine soziale
Ordnung anbieten.

Der Widerstand gegen Modernisierungsprozesse ist fiir die Verbreitung und Repro-
duktion islamisch fundamentalistischer Tendenzen von besonderer Bedeutung,
eben weil die Moderne mit einem imaginierten homogenen Westen und der Mo-
dernisierung als Verwestlichung von Wert- und Normvorstellungen gleichgesetzt
wird, die als ein von aullen auferzwungener Prozess erfahren wird (Meyer 2011,
Khallouk 2016). So versuchen fundamentalistische Bewegungen nicht nur die eige-
nen traditionelle Werte, sondern auch die eigene nationale und kulturelle Identitét
vor einer grundsitzlichen Erneuerung zu bewahren, indem sie die Aufrechterhal-
tung bzw. Wiederherstellung einer idealisierten und imaginierten fritheren Sozial-
ordnung propagieren, die meist auf strikt patriarchalen Grundlagen beruht (Riese-
brodt 2004).

Die Besinnung auf eine nationale bzw. kulturelle Identitdt und auf ein Wir in Form
einer Religionsgemeinschaft erhdlt im islamischen Fundamentalismus durch das
Konzept der Ummah besondere Bedeutung (Khallouk 2016). Ummah bezeichnet im
Allgemeinen die Idee einer (globalen) muslimisch gepriagten Gemeinschaft. In fun-
damentalistischen Stromungen wird sie als Kalifat mit der Schar'ia als Rechtsgrund-
lage, wie in der Gemeindeordnung von Medina aus dem 7. Jahrhundert n. Chr. be-
schrieben, propagiert (Ayubi 2002). Sie wird haufig als Gegenkonzept zur men-
schengemachten Demokratie verstanden, die, weil sie nicht der gottlichen Ord-
nung folgt, abgelehnt wird (Schirrmacher 2008).

Die Gemeindeordnung von Medina wurde zwischen dem Propheten Muhammed
und den Biirger*innen Medinas nach seiner Flucht aus Mekka geschlossen. Sie re-
gelte das Leben, die Rechte und Pflichten der Biirger*innen und zielte auf die Ord-
nung des gesamten 6ffentlichen Lebens und kollektiven Handelns ab. Der Begriff
Ummah meinte urspriinglich nicht nur die muslimische Religionsgemeinschaft,
sondern bezog sich auf alle Biirger*innen, die auf dem Gebiet der Ummah lebten.
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Im Vordergrund stand zumindest zu Beginn eine friedliche und humane Gemein-
schaft, ,in der Muslime, Juden, Heiden und wahrscheinlich auch Christen (...)
durch einen Gemeinschaftsvertrag in staatlicher Organisation vereinigt wurden“
(Hamidullah 2005, 224). Das geographische Gebiet, welches die Ummah einschloss,
war keinesfalls von einer religios, kulturell und sozial homogenen Gruppe besie-
delt, sondern von verschiedenen Stimmen, die ihre herkdmmliche soziale Organi-
sation beibehielten. Allerdings gaben sie gewisse Rechte auf, wie etwa jenes,
»Fehde gegen die Genossen der Schrift zu fiihren“ (Wellhausen 1985, 78), und er-
klarten sich bereit, im Falle von Streitigkeiten das Urteil des Propheten anzuerken-
nen. Die einzelnen Glaubensgemeinschaften waren allerdings nicht gleichberech-
tigt: ,Die Heiden und die Juden beleidigten den Boden Gottes und die Seinigen zwar
sehr, aber Gott befahl ihm [dem Propheten], Geduld zu haben und ihnen zu verzei-
hen“ (Wellhausen 1985, 74). Heute behaupten islamisch fundamentalistische Grup-
pierungen, dass sich Ummah alleine auf die Religionsgemeinschaft der ,echten®
Muslim*innen bezieht, welche diese gegen Angriffe von Ungldaubigen schiitzen und
eine neue, moralische Gesellschaft errichten miissen, die alleine nach der religio-
sen Zugehorigkeit unterscheidet (Kulagatan und Behr 2018).

Es wird nicht nur zur Befreiung von Habitus und Brauchen der westlichen Gesell-
schaft aufgerufen, sondern auch ein kultureller Bruch mit herkémmlichen Ausle-
gungen des Islams (Stemmann 2006) gefordert. Ziel ist dabei eine Re-Islamisierung
auf Grundlage einer traditionell-patriarchalen Gesellschaftsordnung (Pipes 2012),
indem einzelne, ausgewéhlte Elemente aus dem Textkorpus herangezogen und ei-
ner eigenen Interpretation unterzogen werden. Im Kern ist Fundamentalismus da-
her ,radikaler Patriarchalismus® (Pipes 2012, 216), der in seinen geschlechtsspezi-
fischen Elementen radikalisiert wird und sich zugleich in gewisser Weise an die
Moderne anpasst, ohne diese in die Glaubenslehre einfliefen zu lassen. Im islami-
schen Fundamentalismus wird eine Grenze zwischen privater und offentlicher
Sphire gezogen, die durch das Tragen eines Schleiers versinnbildlicht ist. Es offen-
bart sich der politische Charakter des islamischen Fundamentalismus, der samtli-
che Bereiche des privaten und 6ffentlichen Lebens nach den Richtlinien des Qur'an
und der Sunnah auszurichten sucht und fiir jedes Problem eine religios fundierte
Losung anbietet (Ende 2005, Tibi 2009).
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Die Bedeutung des ,Weiblichen“ im islamischen
Fundamentalismus

Fundamentalistische Gruppierungen behaupten, dass die soziale Ordnung auf
Grundlage einer Geschlechtsdichotomie direkt aus dem Qur'an abzuleiten sei. Im
Zentrum der Argumentation steht dabei meist Sure 4 Vers 34, in welcher sie die
gottgewollte Geschlechterkomplementaritit bestétigt sehen:

Die Mdnner sind den Frauen iiberlegen wegen dessen, was Allah den einen vor den
anderen gegeben hat, und weil sie von ihrem Vermogen (fiir die Frauen) auslegen.
Die rechtschaffenen Frauen sind gehorsam und sorgsam in der Abwesenheit (ihrer
Gatten), wie Allah fiir sie sorgte. Diejenigen aber, fiir deren Widerspenstigkeit ihr
fiirchtet, warnet sie, verbannt sie aus den Schlafgemdchern und schlagt sie. Und so
sie euch gehorchen, so suchet keinen Weg wider sie; siehe Allah ist hoch und grofs.3

Die Interpretation dieses umstrittenen Verses wird von Anhinger*innen nicht nur
wortwortlich, sondern auch in einer spezifischen Manier gelesen, sodass sie die Ge-
schlechtsdichotomie ableiten konnen. Die grammatikalische und sprachliche Ver-
wendung bestimmter Worter ist besonders in diesem Vers viel diskutiert. Hinzu
kommt, dass die Ubersetzung aus dem arabischen in eine andere Sprache weitere
Ungenauigkeiten zur Folge hat (Islam Portal Osterreich 2018). Eine andere (moder-
nere) Interpretation des Verses bietet zum Beispiel der Imam Mehdi Ravi an:

Die Manner sind die Stiitze der Frauen, sie sind den Frauen gegeniiber verantwort-
lich, sie haben sich den Frauen gegeniiber zu verantworten fiir das, was sie tun. Weil
Gott die Frauen wegen der biologischen Funktion, die sie ausiiben, durch diese Auf-
gabe, gegeniiber den Mdnnern ausgezeichnet hat, sind die Mdanner (in einer Ehe) fiir
die Frauen wirtschaftlich verantwortlich, d.h. die Manner sollen fiir die Frauen eine
verantwortliche Stiitze sein.*

Dies zeigt, dass die Diskriminierung von Frauen nicht im Text an sich zu finden ist,
sondern in einer bestimmten fundamentalistischen Interpretation liegt, die den
Qur'an sogar explizit in nicht-muslimischer Manier auslegen (Miiller 2007). Denn
aus keiner Hadith ist bekannt, das der Prophet eine Frau selbst geschlagen oder
dies befohlen habe (Islam Portal Osterreich 2018). Die islamische Glaubenslehre
bietet also keine Grundlage fiir die Vormachtstellung des einen Geschlechts {iber
das andere, sondern propagiert vielmehr die Gleichstellung und Harmonie zwi-
schen diesen, die auf wechselseitig Rechte wie auch Pflichten besteht. Eine patriar-
chale gottgewollte Ordnung wird von fundamentalistischen Gruppierungen eher

3 Islam Portal Osterreich 2018.
4 Azhariund Tatari 2009,13.
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unter Riickgriff auf christliche Narrative wie den Slindenfall® konstruiert und weni-
ger auf Grundlage islamischer Glaubensschriften (Miiller 2007).

Dariiber hinaus miissen die dichotomen Geschlechterrollen, auf die im Qur'an ver-
wiesen wird in einem historischen Kontext betrachtet werden. Das patriarchal ge-
regelte Familienleben ist ndmlich auf Grundlage der spezifischen Lebensumstinde
arabischer Nomaden entstanden. So hétten etwa Stammeskriege zu einem Mangel
an Méinnern gefiihrt, was die Polygamie forderte und den Ménnern erlaubt hitte,
mehrere Frauen zu heiraten (Aiyiibi und Baier 2002). Die Rollenverteilung ist daher
ein gesellschaftliches bzw. kulturelles Phéanomen, jedoch kein religioses (Gole
1995). Daher ist auch nicht die Schar'ia an sich diskriminierend, sondern ihre Inter-
pretation durch Méanner. Dies trifft im besonderen Malle auf das Familien- und Ehe-
recht zu, welches Frauen bei einer Scheidung, in der Erbfolge und der gesamten
Lebensfiihrung gegeniiber ihren méinnlichen Verwandten bzw. Eheménnern
schlechter stellt (Fennert 2019). Neben dem Familien- und dem Eherecht, welche
sich heute noch in vielen muslimischen Lindern an der Schar'ia orientieren, hat
sich das Strafrecht tiberwiegend an westliche Vorbilder gehalten (Meyer 2011).

Auch wenn die Verankerung der Diskriminierung von Frauen nicht direkt in
Qur’an, Sunnah und Hadith zu verorten ist, darf nicht dariiber hinweggesehen wer-
den, dass die Gesetzgebung in vielen muslimischen Lindern die Diskriminierung
von Frauen mit der Schar'ia begriinden (Human Rights 2016). Bei der Schar'ia han-
delt es sich nicht um ein kodifiziertes Gesamtwerk, sondern sie wird einerseits aus
Qurantexten abgeleitet, welche aus unterschiedlich langen Suren besteht, und an-
derseits aus der Sunna, die aus verschiedenen Hadithen besteht. Die davon abge-
leiteten Regeln sind in unterschiedlichen Versen zu finden und bezeichnen die Er-
wartung Gottes an das menschliche Verhalten. Die Verse regeln dabei das Leben
und Interaktion zwischen Mensch und Gott wie auch zwischen den Menschen und
sind Grundlage der sozialen Ordnung (Kirchhof 2019; Demokratiezentrum Wien
2021). Die Schar'ia als gottliche Offenbarung der einzig wahren sozialen Ordnung
kann besonders einfach als politisches Werkzeug instrumentalisiert werden, um
eine ,gottgewolltes” Gesellschaftssystem aufzubauen, das keinen demokratischen
Staat bediirfe. (Khallouk 2016).

Von fundamentalistischen Kriften wurden in vielen muslimisch gepriagten Gesell-
schaften Versuche das Familien- und Eherecht zu reformieren ,als Angriff auf das
islamische Recht und seine Werte“ (Human Rights 2016) abgelehnt. Sie sind der

5 Im Islam tragen die ,ersten Menschen gemeinsam die Verantwortung fiir ihr Vergehen“ (Miiller
2007, 162).
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Meinung, dass die Schar'ia Praktiken erlaubt, die eine erhebliche Diskriminierung
der (Ehe)Frau gegeniiber ihrem (Ehe)Mann darstellen. Da nicht alle Rechtsschulen
dies propagieren und in vielen islamischen Staaten ein modernes Familien- und
Eherecht existiert, bietet die folgende Darstellung lediglich einen historischen
Uberblick: So steht zum Beispiel der Braut ein méannlicher Vormund zur Seite, ohne
dessen Erlaubnis die Frau nur mit richterlichem Beschluss heiraten darf, oder ihr
Bewegungsraum wird durch ménnliche Verwandte eingeschrankt und kontrolliert.
Ohne Erlaubnis des Ehemannes oder ménnlicher Verwandte darf sie keinen Akti-
vitdten aullerhalb des Hauses nachgehen (Othman 2006). Besonders problematisch
sind die Mehrehe und der im Schiitentum gepflegte — und im selbsternannten Isla-
mischen Staat (IS) géngige — Brauch der Ehe auf Zeit. Im Falle einer Scheidung ist
der Mann bessergestellt. Dariliber hinaus gesteht das Erbrecht Frauen hiufig nur
einen Bruchteil dessen zu, was gleichrangige ménnliche Erben erhalten (Human
Rights 2016). Auch andere frauenfeindliche Praktiken wie Ehrenmorde werden ge-
nutzt, um Frauen in die Schranken zu weisen: ,,Ehrenmorde sind das ultimative
Mittel zur Zementierung eines ménnlichen Herrschaftsanspruchs. Sie kommen
dort vor, wo Manner eine extrem starke Position im Machtsystem innehaben oder
diese Machtposition in Gefahr sehen“(Akgiin 2006, 19). Daher ist Fundamentalis-
mus in Fragen der Gleichberechtigung und Grenzziehung zwischen den Geschlech-
tern unabhéngig von seiner religiosen Ausrichtung besonders rigide.

Die (Un)Gleichstellung der Geschlechter ist in den vielfaltigen islamisch fundamen-
talistischen Gruppierungen unterschiedlich ausgeprégt. Sie reicht von einem eher
toleranten bzw. offenen Umgang bei reformistischen bzw. sozialrevolutionédren Be-
wegungen, die versuchen, die Grundprinzipien des Glaubens den Zeitumstinden
anzupassen (Riesebrodt 2001), bis hin zur Idealisierung patriarchaler Autoritit als
gottgewollte Norm in restaurativen Gruppierungen. Diese libernehmen die religio-
sen Grundprinzipien unveridndert ohne Aktualisierung im zeitlichen Kontext (Rie-
sebrodt 2004).

Die starke Fokussierung auf das weibliche Geschlecht ist mit der ménnlichen Do-
minanz im Wertesystem begriindet und wird mit dem Wohl der Familie gerechtfer-
tigt. Maf3stab dieses Wertesystems ist die sexuelle Reinheit bzw. Siindhaftigkeit der
Frau. Somit wird eine soziale Ordnung geschaffen und reproduziert, in welcher

Frauen unter der Herrschaft der Ménner zu Objekten werden, die der Befriedigung
ménnlicher Bediirfnisse dienen (Rajavi 2015). Um die Sittlichkeit und Reinheit der
Frauen zu wahren, wird von den méannlichen Fiihrern der jeweiligen Gruppe eine
Verschleierung der Frauen obligatorisch verlangt (Neuburger 2014).
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Die Praktik des Verschleierns einzelner Korperteile oder des gesamten weiblichen
Korpers ist nicht nur im fundamentalistischen Milieu zu finden und beschrankt
sich nicht auf eine Religion oder einen kulturell oder geographisch begrenzenden
Raum. Sie wird im orthodoxen Islam ebenso wie im orthodoxen Christentum, Ju-
dentum oder Hinduismus in vielen Regionen der Welt und in verschiedenen histo-
rischen Epochen praktiziert. Lange Zeit symbolisierte die Verhiillung ein Status-
symbol, oft ist sie Ausdruck einer religiosen Praktik oder zeigt die Zugehorigkeit zu
einer bestimmten Glaubensgemeinschaft an und dies nicht nur bei Frauen (z. B.
tragen Ménner im Sikhismus eine Kopfbedeckung). Sie kann aus spiritueller Uber-
zeugung oder zur Wahrung eines angemessenen Umgangs zwischen den Ge-
schlechtern bzw. als Symbol sittlicher Reinheit getragen werden (Neuburger 2014).
Auch wenn westliche Feminist*innen die Verschleierung als Praktik der Kontrolle
tiber den weiblichen Korper und ihre Sexualitidt immer wieder anprangern, so ver-
teidigen muslimische Feminist*innen das Tragen des Schleiers als Befreiung vor
Objektivierung und Kommerzialisierung des weiblichen Korpers. Auch argumen-
tieren einige, dass der Schleier den weiblichen Korper entsexualisiert und ihn so
im o6ffentlichen Raum dem Mann gleichstellt (Almila 2018).Der islamische Funda-
mentalismus zieht die Bedeutung der Verschleierung vor allem aus der Wahrung
der Reinheit und eines sittlichen Verhaltens. Um unsittliches Verhalten zu unter-
binden werden Frauen gezwungen, den Korper in der Offentlichkeit zu verhiillen
und sich in die private Sphére zuriickzuziehen. Durch das Bild der verschleierten
Frau werden symbolische und reale Grenzen innerhalb der Gemeinschaft gezogen
(Brunner 2005), die zentral fiir die Aufrechterhaltung der , gottlichen Ordnung® sind
(Moghadam 2010), in der die Geschlechterdifferenz Strukturierungsprinzip ist und
eine Dichotomie der Geschlechter konstruiert wird, in der das Mannliche zur Norm
erhoben wird (Almila 2018)

Die Erhaltung bzw. Wiederherstellung diese gottliche Ordnung wird mit einer spe-
zifischen Tradition des Glaubens begriindet, die eben jene ,Regulierung der Le-
bensfiihrung und Strukturierung der Sozialbeziehungen“ (Riesebrodt 1990, 216) be-
inhaltet. Zentraler Bestandteil dieser Sozialbeziehungen sind dabei ménnliche Be-
sitz- und Machtanspriiche, welche die personliche und sexuelle Unabhéingigkeit
muslimischer Frauen durch die Verhiillung einschrinken und die Wahrung des Bil-
des einer jungfraulichen Braut propagieren (Othman 2006). Die Frau wird priméar
ynach ihrem Wert fiir die Befriedigung ménnlicher Begierden“ (Lohlker 2016, 75)
sowie im Zusammenhang mit Reproduktionsfragen, die zur patriotischen Pflicht
der Frau erhoben werden, thematisiert (Charred 2011).
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Women's primary or priority responsibilities are as care-givers, nurturers and service
providers for the needs of the male members of her family whose only role seems to be
as head or breadwinner of the family.®

Um die Verhiillung und die gleichsame Entsexualisierung (Gole 1995) zu rechtferti-
gen, wird das Bild einer aggressiven Verfiihrerin entworfen, dhnlich dem Konzept
der femme fatale, die den Mannern ihre Selbstkontrolle und Rationalitét raubt (Oth-
man 2006) und Zwietracht und Chaos sit (Kreile 2007).” Sie stellt somit eine Gefahr
fiir den Mann, das 6ffentliche Leben, die weltliche soziale Ordnung sowie das ,re-
ligiose Heil“ dar (Riesebrodt 1990; Othman 2006; Moghadam 2010). Eine unver-
schleierte Frau wird dabei mit einer unkontrollierten Frau gleichgesetzt (Othman
2006), was den patriarchalen Besitzanspriichen zuwiderlduft - und die gottliche
Ordnung in Frage stellt (Moghadam 2010). Damit wird die Beschrdnkung der Rolle
der Frau auf den familidren Rahmen und die private Sphire begriindet, die sie nur
verhiillt und zur Verrichtung ihrer Pflichten verlassen und dabei die Doméne des
Mannes betreten darf (AiyGbi 2002). Nur der alten, nicht mehr ,begehrenswerten”
Frau kann es erlaubt werden, den Gesichtsschleier abzulegen, da sie beim Mann
keine Begierde mehr erweckt und somit keine Gefahr mehr fiir seine Selbstbeherr-
schung und fiir die soziale Ordnung darstellt. Im Zuge von Urbanisierung und Glo-
balisierung stellte sich die Trennung der Geschlechter allerdings zunehmend als
Herausforderung dar. Der Verlust der Trennung der 6ffentlichen und privaten
Sphéire wird von islamisch fundamentalistischen Bewegungen daher durch eine
symbolische Trennung, ndmlich die Verschleierung, kompensiert.

Als Symbol fiir Familie wird die Frau mit traditionellen Bildern eines sicheren Zu-
hauses und der eigenen Verwurzelung assoziiert und stiftet innerhalb einer oft he-
terogenen Gemeinschaft gemeinsame Identitdt (Brunner 2005), die zur Einigung
der Interessen der oft national, ethnisch, sprachlich und/oder sozial differenzier-
ten Mitglieder herangezogen wird (Joseph 1994). Daher sind im islamischen Funda-
mentalismus die weibliche Sexualitét, der Kérper sowie der moralische Schutz der
Frauen Schliisselthemen, weil sie iiber ein idealisiertes Bild die ,cultural authenti-
city” (Charrad 2011, 422) der imaginierten Gemeinschaft (Ummah) verkérpert und
die Gemeinschaft durch dieses Bild ihre kollektive Identitat erhilt (Kreile 2007). Die
verschleierte Frau wird so zur ,mother of the nation“ (Charrad 2011, 422) und der
Schleier zum Symbol (muslimischer) Identitéit. Diese kollektive Identitit ist dabei

6 Othman 2006, 342.

7  Sexualitdt bzw. der sexuelle Akt ist allerdings - anders als in der christlichen Lehre - nicht nur fiir
die Reproduktion von Nachkommen erlaubt, sondern auch der Genuss innerhalb der Ehe wird als
legitimes und notwendiges Bediirfnis beider Geschlechter gesehen.
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eingebettet in ,ausgesprochene und unausgesprochene Konstruktionen von Patri-
archat” (Brunner 2005, 17).

Die Verkorperung dieses kollektiven Identitdtskonzepts manifestiert sich wiede-
rum hauptsichlich in Platz- bzw. Rollenzuweisungen der Frauen, die ,einen Werte-
und Moralkodex, eine Kleiderordnung, eine Korpersprache und eine Ordnung der
Handlungs- und Bewegungsraume“ (Kreile 2007, 5) miteinschliefen. Eben weil ein
idealisiertes Frauenbild Spiegel des Sozialkorpers der Glaubensgemeinschaft ist
(Braun 2007), muss der Korper verschleiert, das Verhalten domestiziert und die Po-
sition innerhalb der Gesellschaft und der Familie reguliert werden (Othman 2006).
Sie wird so zum moralischen Malstab der gesamten Gesellschaft. Der Schleier ist
dabei Symbol und zugleich Funktion fiir die Bewahrung von Sittlichkeit (G6le 1995),
der weiblichen Tugend, der Familienehre (Kreile 2007, 7) und einer kollektiven
Identitdt. Das Gefiihl einer nationalen und gesellschaftlichen Demiitigung tragt un-
terdessen dazu bei, dass Frauen leichter zur Zielscheibe werden, ,wenn es um die
,Wiederherstellung‘ der Wiirde“(Aiyiibi 2002, 65) jener gemeinsamen Identitit geht.

Die verschleierte Frau gehort durch Heirat zu einem freien Mann und gilt daher
selber als ,,ehrbar” und ,frei”. Indes ist den unfreien Frauen, den Sklavinnen und
Prostituierten, die jedem Mann zur Verfiigung stehen und jedem gehdren, das Tra-
gen des Schleies verboten. Der Kopf, der Nacken und die Hande diirfen auch vor
fremden Minnern gezeigt werden, denn die ,partielle Enthiillung” (Lohlker 2016,
66) verletzt nur den Status der verheirateten Frauen, nicht jenen der Sklavin (Kreile
2007, Lohlker 2016).

Aktuelle Identititsangebote fiir junge Musliminnen

In islamisch fundamentalistischen Texten, Flyern und Informationsmaterialien
werden vielfdltige weibliche Bilder konzipiert. Sie dienen zur Konstruktion von Rol-
lenvorstellungen, die sich in den traditionellen Bildern von Jungfrau, Mutter und
Prostituierter (bzw. Heilige und Hure) manifestieren. Warum finden trotz der ex-
plizit patriarchalen Implikationen, welche die offensichtliche Diskriminierung von
Frauen fordert, islamisch fundamentalistische Tendenzen auch unter Muslimin-
nen Anklang?

Zum einen haben neuere fundamentalistische Bewegungen mittlerweile den Mehr-
wert und auch Notwendigkeit der konservativen Haltung von Frauen fiir die Durch-
setzung von fundamentalistischen Ideen erkannt, der darin liegt, dass Frauen
durch die Erziehung erheblichen Einfluss auf die zukiinftigen Kdmpfer haben
(Kreile 2007; Lohlker 2016). Frauen werden daher zunehmend zu einer zentralen
Figur in der Durchsetzung und Verbreitung fundamentalistischer Ideologien. Um
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jlingere Frauen und Médchen fiir sich zu gewinnen, wurde das traditionelle Frau-
enbild (Gole 1995), die gehorsame und unterwiirfige Mutter und Hausfrau, durch
neue Bilder einer selbstbewussten, eigenwilligen Kampferin im Namen des Islams
ersetzt (Riesebrodt 1990; Kreile 2007). In der Griindungscharta der Hamas (1988) ist
in Artikel 17 festgehalten:

Die muslimische Frau spielt im Befreiungskampf eine ebenso wichtige Rolle wie der
Mann, denn sie bringt Mdnner hervor, und ihre Rolle in der Orientierung und Erzie-
hung der ndchsten Generationen ist bedeutend.®

Diese neue Rolle erlaubt es Frauen nicht nur, die 6ffentliche Sphare der Manner zu
betreten, sondern macht dies sogar notwendig (Kreile 2007), beispielsweise bei der
Verbreitung und Ubersetzung fundamentalistischer Informationsmaterialien, bei
der Offentlichkeitsarbeit (Riesebrodt 1990) sowie beim Uberbringen von Nachrich-
ten oder der Beschaffung von Materialen in illegalen Netzwerken. Nicht zuletzt sind
sie fiir das Anwerben weiterer Anhingerinnen weit besser geeignet als Manner
(Bear 2016).

Auf der einen Seite bedeutet die Hinwendung zu einer islamisch fundamentalisti-
schen Bewegung fiir viele muslimische Frauen Emanzipation und Empowerment.
So sahen junge in Europa lebende Musliminnen die Migration in den sogenannten
Islamischen Staat als eine Moglichkeit, Kontrolle iiber den eigene Lebensentwurf
zu erhalten (Kulacatan und Behr 2018), denn sie befinden sich oft in einem Span-
nungsfeld zwischen ,,den Traditionen und Werten ihrer Herkunftsfamilie und den
Werten und Lebensweisen der westlichen Welt“ (Bear 2016). Dabei wird ein isla-
misch fundamentalistischer Lebensentwurf als Alternative zwischen einer ,oft will-
kiirlich-patriarchalen Tradition ihrer Herkunftsfamilie“ und ,der westlichen Welt,
in der sie von einer gleichberechtigten Teilhabe vielfach ausgeschlossen sind“
(Bear 2016) gesehen.

Demgegeniiber bieten fundamentalistische Bewegungen stabile, klar definierte
Rollen und Positionen innerhalb der Ummah an, in der sie ohne elterliche oder
westliche Restriktionen leben kénnen. Das Versprechen von ,protection, love and
care by ahandsome and pious man who is a real Muslim“ (Kulagatan und Behr 2018,
81) scheint dabei fiir junge, orientierungssuchende Frauen oft zentral zu sein
(ebd.), ebenso wie das Versprechen eines romantischen Lebens als Ehefrau eines
yheldenhaften Soldaten“. Tatsdchlich besteht ihre Funktion darin, méannlichen
Kidmpfern das Leben zu verschonern (Baer 2016). Aullerdem haben die modernen
Rollenbilder islamisch fundamentalistischer Bewegungen dazu gefiihrt, dass

8 Hamas 1988, Artikel 17.
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Frauen sich als gleichberechtigt wahrnehmen, weil sie davon {iberzeugt sind, dass
das Recht, sich am Kampf fiir die religiésen Uberzeugungen zu beteiligen, bedeute,
dieselben Rechte wie Manner zu haben (Kulacatan und Behr 2018).

Besonders der Koran hilt Richtlinien und Anweisungen fiir ein gutes und erfiilltes
Leben bereit und Vorgaben eines sinnvollen Alltags. Der Alltag wird indes als we-
niger beschwerlich und das Schicksal als von Gott vorherbestimmt empfunden und
sind daher zu akzeptieren. Haufig wenden sich Frauen einer konservativen Stro-
mung zu, wenn sie sich in einer Krise befinden, die sie dank ihrer Gottglaubigkeit
tiberstehen. Der Koran gibt eindeutige moralische Regeln vor und gibt Orientierung
in einer globalen, sich schnell wandelnden Welt (Salah 2019). Das Gefiihl von
Warme und Geborgenheit in einer Gruppe von Gleichgesinnten ebenso wie klare
Regeln und Leitlinien, die den jungen Menschen Halt und Sicherheit geben, kon-
nen wichtige Faktoren fiir Radikalisierung darstellen, und werden hiufig in per-
sonlichen Lebenskrisen umso bedeutsamer.

Anders als rein politische Ideologien unterscheidet der religiose Fundamentalis-
mus nicht zwischen Ethnie, Hautfarbe oder sozialer Schicht und schafft so eine in-
klusive Gemeinschaft, macht jedoch die Religion zum Ausschlusskriterium (Schirr-
macher 2018). Die genderspezifischen, klar umrissenen Identifikationsangebote
sind in Verbindung mit Diskriminierungserfahrungen besonders attraktiv (Bear
2016). Die strukturelle Diskriminierung stellt einen weiteren bedeutenden Faktor
fiir Radikalisierung dar. Die Diskriminierung findet im Besonderen in der Kopf-
tuchdebatte Ausdruck: Da das Tragen des Kopftuchs Symbol religiéser Zugehorig-
keit ist, wird die Debatte dariiber oft als Angriff auf die religiose Identitét erfahren
(Kulacatan und Behr 2018).

Uberraschend mag auf den ersten Blick sein, dass viele der Anhingerinnen eine
hohere Bildung genossen haben. Sie erfahren sich selbst als durchaus modern und
empfinden einen konservativ-patriarchal geprigten Islam und eine solide Bildung
mit Hochschulabschluss keineswegs als Widerspruch. Im Gegenteil: Es ist ihre
Pflicht einen Schul- oder Universitdtsabschluss zu erlangen, um ihren Kindern eine
gute Erziehung zu ermdglichen (Gdle 1995). Aulerdem erscheint das Bild der west-
lichen, emanzipierten Frau wenig attraktiv: Sie miisse doppelte Arbeit leisten, in-
dem sie berufstétig sei und sich um die Kindererziehung kiimmere. In einigen Stro-
mungen der islamischen Glaubenslehre dagegen ist der Ehemann verpflichtet, die

materiellen Bediirfnisse seiner Ehefrau zu befriedigen. Frauen in fundamentalisti-
schen Gruppen nehmen sich daher selbst als weit emanzipierter wahr, als sie es
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westlichen Frauen zugestehen, da sich diese (freiwillig) durch ein kapitalistisches
Wirtschaftssystem doppelt ausbeuten lassen (Gole 1995).

Die Verschleierung wird in diesem Zusammenhang als eindeutiges Bekenntnis zum
Islam genutzt. So wird der Schleier zum Widerstandssymbol und zur Abgrenzung
gegen westliche Bevormundung und gegeniiber Nicht-Musliminnen. Uber den
Schleier wird kulturelle und religiose Identitit gestiftet, die als Inbegriff islami-
scher Authentizitit gilt und sich in Vorstellungen einer ,islamistischen Frau® ma-
nifestiert (Gole 1995; Othman 2006; Kreile 2007; Lohlker 2016). Diese wird in Ab-
grenzung zu Bildern der westlichen Frau sowie der westlichen Norm- und Wertvor-
stellungen konstruiert, die die kulturellen Unterschiede hervorheben (Charrad
2011). Gleichzeitig wird der Westen als das Andere, Fremde konzipiert, als Gegen-
pol zum islamischen Wesen, der zwar technisch und technologisch iiberlegen ist,
aber moralisch korrupt. Das Tragen eines Schleiers symbolisiert so nicht nur die
tugendhafte Frau, sondern auch die moralische Uberlegenheit des Islams gegen-
tiber dem Westen (Kreile 2007).

Resiimee

Die Konstruktion von Weiblichkeit ist fiir den islamischen Fundamentalismus nicht
nur von zentraler Bedeutung, sondern kann als Strukturierungsprinzip dieses Pha-
nomens verstanden werden. Dies wird daran deutlich, dass die kollektive Identitat
auf einem gemeinsam idealisierten Symbol beruht, welches in der tugendhaften
Frau seinen Ausdruck findet. Die kollektive Identitét soll sich in der Ummah mani-
festieren. Der Aufbau eines Kalifats gilt als eines der zentralen Ziele islamisch fun-
damentalistischer Bewegungen. Da diese nur als imaginierte Gemeinschaft be-
steht, ist die konsequente und beharrliche Berufung auf den Kern der kollektiven
Identitit, also auf die verschleierte Frau, ein notwendiger Schritt fiir die Betonung
von wesentlichen Gemeinsamkeiten.

Fir Erhalt und Aufrechterhaltung der sozialen Ordnung sind die Verhiillung der
Frau, die Beschrankung auf gottgewollte Pflichten, die Reproduktion und Mutter-
schaft sowie die Befriedigung ménnlicher Begierde und die Verdringung in den
privaten, familidren Bereich maligeblich. Die Verschleierung ist fiir Frauen Vo-
raussetzung, um in der 6ffentlichen Sphéare auftreten zu konnen, ohne deren Ord-
nung zu gefdhrden. Da Frauen auf Grundlage der ,gbttliche Ordnung” als zweitran-
gig und minderwertig gelten, sind sie es, die versteckt werden. Vollverschleiert
werden sie in der Offentlichkeit namenlos, identititslos und belanglos. Gleichzeitig
wird iiber den Schleier eine symbolische Trennung konstruiert, die Ausdruck der
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Geschlechtsdifferenz ist. In dieser symbolischen Trennung gelten weibliche Sexu-
alitdat und der Korper als primire Bezugspunkte. Auf dieser symbolischen Tren-
nung, der ein hochstilisiertes Frauenbild zu Grunde liegt, beruht die gesamte sozi-
ale Ordnung. Dem islamischen Fundamentalismus ist daher ein patriarchales
Strukturprinzip inhirent, eine Gleichstellung der Geschlechter somit unmdéglich.

Die Konstruktion der Frau im islamischen Fundamentalismus unterscheidet sich
grundlegend von der im Christentum. Dies ist auf die Bewertung der Sexualitdt im
Islam zuriickzufiihren. Die sexuelle Begierde wird prinzipiell beiden Geschlechtern
nicht nur zugeschrieben, sondern ist sogar erwiinscht und gilt nicht als moralisch
verwerflich. Allerdings besitzt die Frau auch in islamisch fundamentalistischen
Ideologien keine eigene, autonome Sexualitit, sondern nur innerhalb ehelicher,
patriarchal geprégter Beziehungen. Gleichzeitig stehen hinter der Verschleierung
der Frau minnliche Machtanspriiche, denn keineswegs gilt die Frau oder das Weib-
liche an sich als schiitzenswert, sondern vielmehr ein bestimmtes, idealisiertes Bild
der Frau, ndmlich das der tugendhaften und gehorsamen Ehefrau und Mutter, de-
ren Pflichten bei der Fiirsorge fiir die Familie, speziell fiir die minnlichen Ver-
wandten, liegen. Die ungldaubigen (und vor allem unverschleierten und damit un-
kontrollierbaren) Frauen bringen diese gottgewollte Ordnung durcheinander, ver-
nachléssigen ihre Pflichten und stellen somit eine Gefahr dar. Um die Sozialord-
nung dennoch zu erhalten und diese ,unehrbaren” Frauen ihrem Status nach zu
integrieren, wird das Konzept der Sklavin herangezogen.

Die kurze Auseinandersetzung mit Sure 4 Vers 34 zeigte, dass die Diskriminierung
keinesfalls in den heiligen Schriften zu finden ist und der Islam als Religion miss-
braucht wird, um Machtanspriiche und Interessen aufrechtzuerhalten bzw. durch-
zusetzen, die hinter einer vermeintlich gottlichen Ordnung versteckt werden. Um
diese gottliche Ordnung aufrechtzuerhalten, in der der Mann der Frau klar iiberle-
gen ist, ist es die Frau, die das Opfer zu bringen hat, indem sie sich begrenzt und
einschrénkt. Die Ordnung selbst kommt jedoch nur dem ménnlichen Geschlecht
zugute, welcher das Oberhaupt der Familie ist und diese in der Offentlichkeit ver-
tritt.

Die verstirkte Zuwendung von Frauen zu islamisch fundamentalistischen Ideolo-
gien ist besser zu verstehen, wenn man nicht das Individuum als kleinste soziale
Einheit sieht, sondern die Familie in das Zentrum der Analyse riickt. Diese Unter-
scheidung ist essentiell, um zu verstehen, warum Fundamentalistinnen die Ge-
schlechtsdifferenzierung akzeptieren. In muslimisch gepréigten Kulturen geht es
im Zusammenleben nicht um die Erfiillung der individuellen Bediirfnisse, sondern
um den Erhalt der Familie, ihrer Interessen und ihrer Ehre. Frauen und Méanner
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nehmen dabei nur vorgegebene Rollen ein und erfiillen ihre Pflichten, die klar de-
finiert und voneinander abgegrenzt sind. So wird das Zusammenleben geregelt und
die soziale Ordnung bleibt gewahrt. Die Rolle der westlichen Frau, wie sie in radikal
islamischen Milieus dargestellt wird, ist dariiber hinaus wenig attraktiv: Sie ist nicht
frei und emanzipiert, sondern im Gegenteil doppelt gefangen, ist Mutter und Ar-
beitnehmerin. Frauen im islamischen Fundamentalismus sind dagegen ,nur” fiir
die Care-Arbeit zustdndig und die Manner verpflichtet, den Ehe(frau)en ihre mate-
riellen Wiinsche zu erfiillen. Fundamentalismus ist Produkt der Moderne und steht
zu ihr in einem dialektischen Verhaltnis. Gleichzeitig absorbiert er aber auch Ele-
mente der Moderne. Er steht also auch in einem dialektischen Verhéltnis zu sich
selbst, da er Elemente wie moderne Technologien verwendet, aber die modernen
Wert- und Normvorstellungen ablehnt. Es geht in Ablehnung der moderner Wert-
und Normvorstellungen auch um die Ablehnung unterschiedlicher Lebensweisen.
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