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Zusammenfassung

Diese Magisterarbeit gibt einen Einblick in einen Bereich des privat-familidren Lebens
der in Berlin ansdssigen Tiirken, iiber den innerhalb der deutschen Bevdlkerung
groBtenteils pauschalisierte und klischeehafte Vorstellungen herrschen. Die Arbeit
prasentiert die Ergebnisse einer 1997 in Berlin durchgefiihrten empirischen Studie
(qualitative Methoden) zur sozialen und religiosen Dimension der Heirat fiir sunnitische
und alevitische Frauen der sogenannten zweiten Generation tiirkischer Migranten in
Deutschland. Es wird u.a. der Frage nachgegangen, ob die EheschlieBung fiir Tiirkinnen
dieser Migrantengeneration eine religiose Komponente besitzt oder ob sie lediglich zu
den profanen, von der tiirkischen Gesellschaft erwarteten Etappen im Lebenslauf
gehort. Unter Berticksichtigung des sozialen und religiosen Hintergrunds der fiir diese
Studie befragten dreizehn jungen Tiirkinnen werden die einzelnen Schritte einer Heirat
vom ’Versprechen’ bis zur Hochzeitsfeier hinsichtlich ihrer sozialen und religiosen
Relevanz fiir diese Frauen analysiert. Am Beispiel der Bedeutung der EheschlieBung fiir
in der Bundesrepublik sozialisierte Musliminnen soll ergriindet werden, welchen Platz
die Religion im Alltag tiirkischer Migrantinnen einnimmt. Daraus lassen sich auch

SchluBifolgerungen tiber den Charakter des Islam in Deutschland entwickeln.

Schlagworte: Tiirkinnen, Hochzeit, Islam in Deutschland, Migration, Frauen
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Abstract

This Master thesis presents the results of an empirical study carried out in 1997 in
Berlin researching into the social and religious dimension of marriage for young second
generation Turkish women in Germany. It looks into the question whether marriage has
a religious component for Turkish women of this migrant generation or whether it
merely is a part of the usual stages of the course of life they are obliged to follow by the
Turkish society. Taking into account the social and religious background of the 13
interviewees the single steps of a Turkish marriage from the ‘promise’ (séz) to the
wedding are analysed in terms of their social and religious relevance for these women.
The example of the marriage of Muslim women who were socialised in Germany can
contribute to finding out where religion ranks in the daily life of Turkish migrant
women. From this it is also possible to draw conclusions about the character of Islam in

Germany.

Keywords: Turkish women, wedding, Islam in Germany, migration, women
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Einleitung

In den letzten Jahren hat das Interesse der westlichen Offentlichkeit am Islam
zugenommen. Die Meldungen und Berichte iiber soziale, politische und religiose
Verhéltnisse und Entwicklungen in islamischen Léndern vermitteln ein iiberwiegend
auf Extremismus, Aggressivitit und Riickstédndigkeit reduziertes Bild des Islam und der
islamisch  geprdgten Gesellschaften. Im Zuge der Migrationsprozesse der
zuriickliegenden Jahrzehnte haben sich in einigen Staaten Westeuropas quantitativ
starke muslimische Minderheiten niedergelassen. Mit ihren Treffpunkten, Geschiften,
Lokalen und Moscheen, ihren eigenen Medien und nicht zuletzt mit ihrem &uBeren
Erscheinungsbild, das sie als Muslime erkennen ldBt, haben diese Einwanderer den
Charakter westeuropdischer Stddte verdndert. Angesichts des hohen Anteils
muslimischer Migranten sehen manche Vertreter der Politik, der Presse sowie Teile der
Bevolkerung eine islamische ‘Bedrohung’ nicht mehr nur von der islamischen Welt

ausgehen, sondern in unmittelbarer Nédhe ‘lauern’.

In der Bundesrepublik Deutschland hat sich infolge des Hauptanteils' tiirkischer
Arbeitnehmer und ihrer Familien unter den muslimischen Migranten ein Islam etabliert,
der die religiose Vielfalt des Heimatlandes widerspiegelt. Da von einer dauerhaften
Prasenz von Muslimen tiirkischer Herkunft in der Bundesrepublik ausgegangen werden
kann, ist es notwendig, eine neue Qualitit des Zusammenlebens anzustreben, das nicht
wie bisher von Vorurteilen, Angsten und Unverstindnis der anderen Kultur und

Religion gegeniiber gekennzeichnet ist.

Neben der 6ffentlichen Debatte iiber Fragen der Integration und iiber Konsequenzen des
‘Kulturkonflikts’ hat die deutsche Migrationsforschung zahlreiche theoretische
Abhandlungen und empirische Studien zur Lebenssituation tiirkischer Einwanderer

hervorgebracht. Die tiirkische Migration in Deutschland wurde und wird unter

! Angaben des Statistischen Bundesamts Wiesbaden vom 31.12.1996 zufolge leben in der BRD 2,049
Mio. tiirkische Einwohner. Diese Zahl beriicksichtigt nicht die Einwanderer und deren Nachkommen, die
die deutsche Staatsangehorigkeit erworben haben. Im Jahre 1995 erfolgte z.B. die Einbiirgerung von
31.578 Migranten tiirkischer Herkunft. Vgl. Statistisches Bundesamt Wiesbaden (1997), 67f. Laut einer
im Oktober 1997 verdffentlichten Studie iiber tiirkische Jugendliche in Berlin leben 137.216 Tiirken in
der Stadt. Vgl. Auslénderbeauftragte des Senats (1997), 39.
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psychologischen, erziehungs-, sozial- und religionswissenschaftlichen Gesichtspunkten
untersucht.> Gegenstand der Forschungen sind beispielsweise Identitdtskonflikte,
Integrationsprobleme, Verdnderungstendenzen der weiblichen Rolle der Migrantinnen
und der Religiositit unter den Bedingungen der christlich-deutschen
Mehrheitsgesellschaft. Die Ergebnisse der Anfang 1997 unter dem Titel ,,Verlockender
Fundamentalismus. Tiirkische Jugendliche in Deutschland* verdffentlichten Studie
unter der Leitung des Bielefelder Soziologen und Gewaltforschers Wilhelm
HEITMEYER® provozierte sowohl Diskussionen in der Presse* als auch innerhalb der
Sozialwissenschaften, die Migrationsforschung betreiben. Die Debatte {iber den Einfluf3
dieser Untersuchung auf die deutsche offentliche Meinung iiber den Islam und die
Kritik an den geschlossenen Fragestellungen, die Ansichten aullerhalb des
vorgegebenen Antwortenspektrums ausschlieBt, zeigt die Notwendigkeit qualitativ

orientierter Untersuchungen zur Bedeutung des Islam fiir junge Tiirken® in der BRD.

Eine Zielsetzung dieser Magisterarbeit ist es, aktuellen Einblick in einen Bereich des
privat-familiiren Lebens der in Berlin ansédssigen Tiirken zu nehmen, iiber den
grofBtenteils pauschalisierte und klischeehafte Vorstellungen herrschen. Die Arbeit
beschiftigt sich mit der sozialen und religidsen Dimension der Heirat fiir sunnitische
und alevitische Frauen der sogenannten zweiten Generation tlirkischer Migranten in
Deutschland.® Es wird der Frage nachgegangen, ob die EheschlieBung fiir Tiirkinnen
dieser Migrantengeneration einen religiosen Hintergrund hat oder ob sie lediglich zu
den profanen, von der tiirkischen Gesellschaft erwarteten Etappen im Lebenslauf

gehort.

% Ins Literaturverzeichnis sind empirische Studien zu diesen Themen aufgenommen worden, die ich in
der Vorbereitungsphase fiir meine Arbeit gelesen habe. Fiir einen Uberblick iiber die Publikationen zur
tiirkischen Migration in der BRD sei Knapp, A. (1996), 4ff empfohlen.

3 Heitmeyer,W.; Miiller, J.; Schroder, H. (1997).

* Der Spiegel (14.04.1997) Nr. 16, 78-97.

> Problematisch ist der Gebrauch von Bezeichnungen wie ‘tiirkisch” oder ‘Tiirke/in’ im Hinblick auf die
Generationen, die in Deutschland geboren und aufgewachsen sind. In der vorliegenden Arbeit bezieht
sich das Attribut ‘tiirkisch’ oder die Bezeichnung ‘Tiirke/in’ auf die Herkunft der Familie. Obwohl ich
fiir einen bedachten Umgang mit diesen Bezeichnungen plidiere, verwende ich sie dennoch angesichts
der Tatsache, daB die Interviewpartnerinnen sich selbst mit dem Attribut ‘tiirkisch’ identifizieren.

6 Unter der ‘zweiten Generation’ versteht man die Kinder der Arbeitsmigranten unabhingig von ihrem
Geburtsort. Die besondere Situation tiirkischer Migrantinnen der zweiten Generation, im Elternhaus
gemdl den kulturellen und religiosen Normen und Wertvorstellungen des Herkunftslandes erzogen zu
werden und auBlerhalb des Familienkreises mit den Einfliissen der deutschen Gesellschaft konfrontiert zu
werden, wird in diversen Arbeiten untersucht. Vgl. z.B. Holtbriigge, H. (1975), Karpf, M. (1979), Konig,
K. (1989), Otyakmaz, B.O. (1994), Riesner, S. (1990), Rodig, S. (1988).
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Die thematische Eingrenzung auf die Gruppe der weiblichen Migranten der zweiten
Generation resultierte in erster Linie aus meiner Position als Frau und Nicht-
Angehorige sowohl der islamischen als auch der tiirkischen Gemeinde, die nahezu iiber
keine Kontakte zur tiirkischen Gemeinschaft in Berlin verfiigte. Unter diesen
Bedingungen erwies es sich als einfacher, Zugang zu Tiirkinnen als zu tiirkischen
Minnern zu finden. Zudem haben meine Gespriche mit tlirkischen Frauen ihr
personliches Interesse an der Thematik und das Bediirfnis, sich dazu zu &uflern,
bestitigt.” Ausgangspunkt der Konzentration der Untersuchung auf die weibliche
Gruppe der zweiten Generation war ferner die Annahme, dal3 die Hochzeit fiir tiirkische
Frauen mehr Verdanderungen nach sich zieht als fiir tiirkische Méanner. Auch nach der
Trauung bleibt haufig die enge Bindung an das Elternhaus bestehen. Jedoch nehmen
EinfluB und Kontrolle des Vaters und der Briider ab. Viele Frauen empfinden deshalb
die Eheschlieung als einen befreienden Schritt in ein unabhédngiges Leben mit einer

gleichberechtigten Partnerschaft.

Fiir die Abfassung dieser Arbeit wurden verschiedene Materialien verwendet:

Die Grundlage der Definition der Heirat im Islam bilden der Koran sowie Literatur mit
dem Schwerpunkt ‘Islamisches Recht’. Obwohl die Artikel JASCHKES® {iber die Formen
der EheschlieBung in der Tiirkei und deren juristische Aspekte vor dreiBig und mehr
Jahren entstanden sind, werden sie mangels jiingerer Abhandlungen zu diesem
Themenkomplex hier herangezogen, um deutlich zu machen, welche Komplikationen
hinsichtlich der bis dahin {iblichen Form der EheschlieBung die laizistische Politik der

tiirkischen Republik nach sich zog.

Neben den oben angefiihrten wissenschaftlichen Publikationen existiert eine beachtliche
Zahl der sogenannten christlichen Informationsliteratur iiber den Islam, mit der zum
einen aufklérend fiir Verstindnis fiir die andere Religion geworben wird. Zum anderen

verfolgt sie angesichts der zunehmenden Zahl tiirkisch-deutscher EheschlieBungen das

7 Die Beweggriinde fiir die Teilnahme am Interview waren unterschiedlich. Einige Frauen bezweckten
mit ihren Aussagen, die Situation und Probleme ihrer Generation publik zu machen. Andere legten Wert
auf eine differenzierte Darstellung der ‘Rolle der tiirkischen Frau’. Die religiosen Interviewpartnerinnen
intendierten, sich gegen das negative Image des Islam in der deutschen Offentlichkeit zu engagieren.
Insgesamt war der Wunsch nach einem Dialog zwischen deutscher und tiirkisch-muslimischer
Gesellschaft erkennbar. Und natiirlich war ein Motiv fiir die Teilnahme am Interview auch personliche
Neugier.

¥ Jischke, G. (1940), (1953), (1955), (1961).
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Ziel, deutsche Frauen auf die Konsequenzen und moglichen Probleme einer solchen

Verbindung hinzuweisen.’

Die Darstellung der Rolle der Heirat fiir Frauen tiirkischer Herkunft und der Faktoren,
die sie bedingen, basiert auf von mir erschlossenen Quellen. Die Daten wurden in
Interviews mit dreizehn tlirkischen Frauen der zweiten Generation, die zum Zeitpunkt
der Befragung verlobt, verheiratet oder geschieden waren, gewonnen. Dariiber hinaus
habe ich Gesprache mit zwei in Berlin titigen islamischen ‘Gelehrten’ gefiihrt' und

verarbeite eigene Beobachtungen.

Weitere Materialien, die fiir die vorliegende Arbeit herangezogen wurden, sind
Statistiken, Pressedokumente und der 1995/96 in Berlin entstandene Dokumentarfilm

von Antonia LERCH ,,Vor der Hochzeit®.

Die Arbeit 148t sich in zwei Teile gliedern, die jeweils drei Kapitel umfassen:

Im ersten Kapitel wird das Wesen und der Zweck der EheschlieBung im Islam definiert.
Mit Hilfe primérer Quellen des islamischen Rechts wird das islamische Moment der
Heirat herausgearbeitet. Es wird den Fragen nachgegangen, welche Bedingungen erfiillt
sein miissen, um eine rechtsgiiltige Ehe zu schlieen und welche Ehehindernisse nach

islamischem Recht existieren.

Das zweite Kapitel geht zunédchst auf den Verlauf einer traditionellen tiirkischen
Hochzeit ein. Daran schlieft sich eine Gegeniiberstellung der religiosen und der
standesamtlichen Form der EheschlieBung in der Tirkei an. Es ist in diesem
Zusammenhang notwendig, die besondere Stellung des Islam in der Tiirkischen
Republik deutlich zu machen. In dem am 29.10.1923 gegriindeten Nachfolgestaat des
Osmanischen Reiches konnte der Islam trotz der laizistischen Reformen unter Leitung
des ersten Prisidenten Mustafa Kemal (Atatiirk) seine Rolle fiir die Bevolkerung
behaupten. Im Rahmen der Bestrebungen, die tiirkische Gesellschaft in eine sékulare

Ordnung umzugestalten, wurde offiziell die bisher praktizierte islamische

? Vgl. Hierold, A. (1984), Kotzur, H. (1988), Miksch, J. (1980), Sekretariat der deutschen Bischofskon-
ferenz (1982) u.a.

' Befragt wurden Saban Ozbudak als Attaché fiir Religiose Angelegenheiten beim Tiirkischen
Generalkonsulat in Berlin, der zugleich DITIB-Vorsitzender ist, sowie der Libanese Sheih Muhammad
al-Khaled, der sich als islamischer Rechtsgelehrter ausgibt und sunnitische Muslime in juristischen
Fragen berit.
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EheschlieBung durch den Imam'' bzw. den Hoca'? von der standesamtlichen Trauung
abgelost. Da die fromme Bevolkerung bis heute nicht auf die Imam-Ehe (tiirk.: /mam
Nikaht) verzichtet, gab es immer wieder sogenannte Nichtehen. In diesem Kapitel wird
dargestellt, welche juristischen Konsequenzen und offentlichen Diskussionen dieser
Widerspruch zwischen staatlich propagiertem Laizismus und personlicher Religiositét

in der Tiirkei in Vergangenheit und Gegenwart zur Folge hatte bzw. hat.

Das dritte Kapitel gibt einen knappen Abrif3 iber ‘Fiarbungen’ des tiirkischen Islam in
der Tiirkei und in der Bundesrepublik Deutschland. Dabei werden insbesondere die
alevitische Glaubensgemeinschaft und die drei sunnitischen Vereinigungen betrachtet,
denen einige der Interviewpartnerinnen angehoren bzw. zu denen sie in Verbindung

stehen.

Diesem theoretischen Abschnitt folgt der zweite Teil der Arbeit, der eine empirische
Untersuchung zur sozialen und religiosen Bedeutsamkeit der Heirat in der Biographie

tiirkischer Frauen der zweiten Generation in Deutschland- speziell in Berlin - ist.

Den empirischen Teil einleitend erfolgt im vierten Kapitel die Veranschaulichung der
Methode zur Datenerfassung. Dieses Kapitel beinhaltet weiterhin die Begriindung des
methodischen Vorgehens, die Beschreibung des Samples und der Interviewsituation
sowie die Erlduterung der Kriterien der Auswertung der mit den Frauen gefiihrten

Interviews.

Bevor in dem umfangreichen letzten Kapitel die Auswertung der auf der Basis von
Befragungen und Beobachtungen ermittelten Daten vorgenommen wird, stellt das flinfte
Kapitel die dreizehn Interviewpartnerinnen vor. Im Zentrum stehen die religids und
traditionell bedingten Erziehungsvorstellungen der Eltern und ihr EinfluB auf die
Tochter sowie das Selbstbild der von mir befragten Frauen in bezug auf Religiositit,
Traditionalitit und Identitét.

Die empirische Recherche verfolgt unter anderem folgende Fragestellungen:

' Als Imame werden im sunnitischen Islam die Vorbeter beim Freitagsgebet bezeichnet. Dariiber hinaus
haben sie eine Vielzahl weiterer Aufgaben im religidsen und rechtlichen Bereich.

"2 Ein Hoca ist ein islamischer Geistlicher, der an einer Medrese ausgebildet wurde. Auch Lehrer und
‘Gesundbeter’ werden mit Hoca angesprochen. Vgl. Steuerwald (1990), 394.
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Halten Migranten tiirkischer Herkunft in Deutschland an den traditionellen Schritten

von der Brautwerbung bis zur Hochzeitsfeier fest?

Entspricht der Hergang der Eheanbahnung in der Realitit den Aussagen der jungen

tiirkischen Frauen iiber die Religiositit und Traditionalitét ihrer Familien?

Was sind die jeweiligen Beweggriinde fiir eine Imam-Ehe bzw. die standesamtliche

Trauung?

Kann von einer Selbstverstindlichkeit der EheschlieBung gldubiger Sunniten vor

dem Imam/Hoca gesprochen werden?

Wie ist der Informationsstand der turkischen Frauen der zweiten Generation tber

die Imam-Ehe und tiber Konsequenzen, die sie fiir die Frau mit sich bringen kann?

Verlduft die islamische EheschlieBung in der Bundesrepublik Deutschland gemil

dem islamischen Idealtypus?

Bestehen Differenzen in der Praxis der religiosen Trauung zwischen den drei

sunnitischen Vereinigungen, die beriicksichtigt wurden?

Welche Unterschiede sind zwischen Aleviten und Sunniten beziiglich des gesamten
Heiratsprozesses sowie der sozialen und religiosen Bedeutung der Eheschlieung

auszumachen?

Welche Strategien werden von den Frauen entwickelt, um im Rahmen der von der
tiirkischen Gesellschaft und von den Eltern vorgegebenen Normen den individuellen
Gliicksanspruch zu realisieren? Wie ist der EinfluB der Eltern und des tlirkischen

Umfelds auf das Geschehen in Zusammenhang mit der Hochzeit einzuschitzen?

Welche Rolle nimmt die Ehe im Lebensentwurf der Tiirkinnen der zweiten
Generation ein, und welche Perspektiven sehen sie fiir sich als verheiratete oder als

geschiedene Frauen?

Sicher kann es nicht Anspruch dieser Magisterarbeit sein, aus den anhand der

Interviews gewonnenen Informationen allgemeingiiltige Aussagen iiber den Prozef3 bis

zur Hochzeit sowie iiber ihre soziale und religiose Rolle abzuleiten. Vielmehr sollen

einzelne Frauen zu Wort kommen, aus deren familidrem Hintergrund, ihrem

Verstiandnis von Religion und Tradition, ihrer Einstellung gegentiiber der Heirat und Ehe

sowie ihrer individuellen Visionen die Vielfdltigkeit der tiirkischen bzw. der tiirkisch-

islamischen Lebenskultur in Deutschland zum Ausdruck gebracht wird. Da in der

tiirkischen Gesellschaft die Heirat offenbar ein Ereignis von sozial-religiéser Tragweite
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im Lebenslauf des Individuums sowie der Gemeinschaft darstellt, kann ein Wandel der
Bedeutsamkeit der EheschlieBung bei tiirkischen Migrantinnen der zweiten Generation
Umbriiche im Geschlechterverhédltnis und zukiinftige Formen des partnerschaftlichen
und familidren Zusammenlebens einleiten und auf diese Weise Verdnderungsprozesse

innerhalb der tiirkischen Gemeinde in der Bundesrepublik bewirken.

Das Beispiel der Relevanz der EheschlieBung fiir in der Bundesrepublik sozialisierte
Musliminnen kann dazu dienen, zu ergriinden, welchen Rang die Religion im Alltag
tiirkischer Migrantinnen einnimmt. Daraus konnen sich auch Hypothesen iiber den

Charakter des Islam in Deutschland entwickeln lassen.



THEORETISCHER TEIL

1  Ehe und EheschlieBung im islamischen Recht

Der Islam pragt den Alltag seiner Anhénger in einer Weise, daB hdufig eine Trennung
zwischen Religion und Alltagskultur nicht ohne weiteres vollzogen werden kann.
Wichtige Ereignisse wie ,,Geburt, Beschneidung, Hochzeit und Tod erhalten bei
gliubigen Menschen eine religiose Dimension, die ihm sein Wesen und den Sinn und
Zweck seines Daseins enthiillt.“" Diese Vorginge sind sozial-religiose Hohepunkte im

Lebenslauf .

Das islamische Recht (sari‘a'*) hat Vorschriften, Verbote und Regelungen entwickelt,
die alle Bereiche und Etappen im Leben der Gldubigen beriicksichtigen. Der fiir
Muslime heilige Koran ist die primdre Quelle der islamischen Rechtsordnung.
Zahlreiche Koranverse behandeln das Geschlechterverhiltnis, das Familienleben und
die juristischen und finanziellen Konsequenzen einer Scheidung."” Weitere Wurzeln der
Sari‘a sind die Lebensweise des Propheten Muhammad (sunna)', die in den Hadithen
(hadit/ahddit)"” tradiert wird, der Konsens der Gemeinde bzw. der Gelehrten

hinsichtlich einer Rechtsfrage (igmd’)" und der Analogieschluf3 (giyds)".

Anhand der beiden Hauptquellen der Sari‘a - dem Koran und den Hadithen - sowie der

Beitrdge zu Fragen des islamischen Rechts” sollen in diesem Kapitel die islamischen

13 Gieringer, F. (1982), 21.

14 Ausgenommen von auch im Deutschen verwendeten Worter wie Koran, Imam und Hadith, erscheinen
die arabischen und tiirkischen Begriffe in kursiv gedruckten Kleinbuchstaben und in der den
Transliterationsregeln der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft entsprechenden Umschrift. Vgl.
Brockelmann, C. (1935).

1> 7.B. die Suren 2:228-237, 2:240f, 296, 33:49. Vgl. Der Koran (1989), 34ff, 36f, 296.

' Wensinck, A.J. (1934), 601ff.

'" Hadithe sind die Uberlieferungen von der Lebensweise (sunna) und den Ausspriichen des Propheten.
Die anfangs miindlich tradierten Hadithe wurden ab dem 7. Jahrhundert gesammelt. Im 9. Jahrhundert
entstanden die Kanonischen Hadith-Sammlungen. Als Quelle dient hier die umfangreiche
Hadithsammlung ,,Kitdb al-mabsiit“ Sams as-Sarahsis, in dem er die Lehre Abdi Hanifas zusammenfafte.
Der fiinfte Band enthélt ausschlieBlich Hadithe und Kommentare zum Thema EheschlieBung und
Scheidung. Die Lebensdaten as-Sarahsis sind umstritten. Man nimmt an, da3 er im 11. Jahrhundert lebte,
in Buchara studierte und in Transoxanien wirkte. Vgl. Khoury, A.T. (1985) 28, vgl. auch Calder, N.
(1995), 35¢.

'® Fleisch, H. (1971), 1023ff.

' Bernand, M. (1986), 238ff.

207 B. Rauscher, T. (1987).
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Momente der FEheschlieBung herausgearbeitet werden. Diese Vorgehensweise
vernachlissigt die &duBerst vielfdltigen Hochzeitsbrauche und regionalen
Besonderheiten, die nicht religiésen Ursprungs sind. Die folgenden Ausfiihrungen
beziehen sich auf die hanafitische Rechtsschule (hanafiya), da die sunnitischen Tiirken
dieser Richtung angehoren. Unter den in der Bundesrepublik lebenden Muslimen
betragt der Anteil der Hanafiten ca. 90 %.”' Die von Abl Hanifa*” gegriindete
Rechtsschule gilt als die liberalste der vier géngigen sunnitischen Rechtsschulen
(madhab/madahib) im Islam, weil in ihrer Rechtsfindung die personliche Meinung
(ra’y) und das ‘Fiir-Gut-Halten’ (istihsdn)® eine groBe Rolle spielen. Muslime aus der
Tiirkei, die sich nicht zum sunnitischen Islam und zur hanafitischen Rechtsschule
bekennen, sind die Aleviten (tiirk.: Alevi/Aleviler). Das Bekenntnis der Aleviten zu der
nach dem sechsten Imam Ga‘far as-Sadiq** benannten zwdolferschiitischen Rechtsschule
der Ga 'fariya ,,ist lediglich nominell, denn sie befolgen - ohne sich allerdings dieses
Widerspruchs bewuf3t zu sein - weder Theologie noch Gesetz der Zwélferschia“* Aus
diesem Grund und weil die alevitische Glaubensgemeinschaft eigene Glaubenssitze und
gesetzliche Regelungen entwickelt hat, kann die schiitische Ga fariya hier
unberticksichtigt bleiben. Im dritten Kapitel (3.2.1) werden die wesentlichen Prinzipien

des Alevitums dargestellt.

1.1 Charakter und Sinn der Heirat im Islam

Wihrend die urspriingliche Bedeutung des arabischen Wortes ‘nikdh’ ‘Beischlaf” war,
wird es in der modernen arabischen Sprache sowohl fiir ‘Hochzeit’ und ‘Eheschlieung’

als auch fiir ‘Ehe’ und ‘Ehevertrag’ verwendet.” Im Koran meint nikdh ausschlieBlich

21 Balif, S. (1994), 273.

** al-Nu‘man Ibn Tabit Abi Hanifa ist vermutlich persischer Abstammung. Er wurde um 700 in Kufa
geboren und starb 767 im Gefiangnis in Baghdad. Das von ihm entwickelte Rechtssystem wurde erst von
seinen Schiilern schriftlich fixiert. Vgl. Khoury, A.T. (1985), 27, vgl. auch Schacht, J. (1960), 123f.

2 Das Prinzip des istihsdn ermdglicht dem Rechtsgelehrten, seine Meinung nach nochmaligem
Uberlegen zu revidieren. Vgl. Paret, R. (1978),255ff.

** Schiiten verwenden den Terminus ‘Imam’ fiir ihren religiosen Fiihrer. Ga‘far as-Sadiq war der Urenkel
al-Husains, des Sohnes des vierten Kalifen ‘Alis. Er wurde um 700 geboren, lebte in Medina und starb
dort 765. Da wesentliche Elemente der schiitischen Rechtssprechung auf seine Entscheidungen und
Aussagen zuriickgehen, gilt er als Begriinder des schiitischen Rechts. Vgl. Halm, H. (1988), 34f.

** Kehl-Bodrogi, K. (1988), 120.

% Wehr, H. (1985), 1313.
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den Ehevertrag.”” Dieser arabische Begriff hat Eingang in die tiirkische Sprache
gefunden und bedeutet ‘EheschlieBung’, ‘Trauung’, ‘Heirat’ sowie ‘die festgesetzte
Summe, die der Mann im Falle einer Scheidung an seine Frau zu zahlen hat’.*® Heute
dominiert im alltdglichen Sprachgebrauch das tiirkische Wort ‘evienme’ fiir Heirat und
Ehe.” Die standesamtliche EheschlieBung wird in der Tiirkei mit ‘resmi nikdah’ und die
religiose EheschlieBung mit ‘dini nikah’® bzw. als ‘Imam nikahi’ (Imam-Ehe)

bezeichnet.

In der islamischen Welt ist nikah ein Vertrag zwischen den gesetzlichen Vertretern der
EheschlieBenden. AbG Hanifa und der Prophet Muhammad definieren die
EheschlieBung im Islam als einen Vertrag des gegenseitigen Austauschs von

Vermogenswerten, der jederzeit aufgelost werden kann.™

Der islamische Glaube verlangt die Ehe, um in diesem Rahmen eine Familie zu
griinden. Sie dient der Zeugung legitimer Nachkommen.’' Die Familie - mit dem Vater
als Oberhaupt - dem sich nach islamischen Vorstellungen die anderen
Familienmitglieder unterzuordnen haben, bildet den Kern der muslimischen
Gemeinschaft (umma). Nur ein geregeltes und sittliches Familienleben kann der umma
ein festes Fundament bieten.”? Die Heirat ist auch in der islamischen Gesellschaft keine
rein private Angelegenheit, sondern der Muslim iibernimmt mit der EheschlieBung eine
soziale Verantwortung. Das Nichteingehen einer Ehe trotz des Vorhandenseins aller
Voraussetzungen fiir eine EheschlieBung wird nicht gutgeheilen.” Es kann von einer
Pflicht des Muslims zur Heirat gesprochen werden, was folgender Koranvers
unterstreicht: ,,Und verheiratet diejenigen von euch, die (noch) ledig sind, und die

Rechtschaffenden von Euren Sklaven und Sklavinnen.“**

Ein Zolibat fiir hohe geistliche Wiirdentréger kennt der orthodoxe Islam nicht. Vielmehr

" Schacht, J. (1993), 26ff.

¥ Steuerwald, K. (1990), 697.

* Ebd., 286.

30 as-Sarahsi, S. (1978), 19.

3! Rauscher, T. (1987), 30.

32 Heidarpur-Ghazwini, A. (1986), 240.

33 Abdul-Rauf, M. (1979), 43, Weische-Alexa, P. (1982), 91, Heidarpur-Ghazwini, A (1989), 86.
34 Der Koran (1989), 246, 24:32.
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bejaht er die Sexualitdt. Diese soll in der Ehe ausgelebt werden, um die Ordnung der
muslimischen Gemeinschaft nicht zu gefdhrden.”® Im Koran sind mehrere Belege fiir die
positive Bewertung des Geschlechtstriebes im Rahmen der Ehe zu finden: ,,Eure
Frauen sind euch ein Saatfeld. Geht zu (diesem) euren Saatfeld, wo immer ihr wollt!***
Islamischen Vorstellungen zufolge hat Gott die beiden Geschlechter zur Zeugung von
Nachkommen erschaffen: ,,Und zu seinen Zeichen gehort es, daf3 er euch aus euch
selber Gattinnen geschaffen hat (indem er zuerst ein Einzelwesen und aus ihm das ihm
entsprechende Wesen machte), damit ihr bei ihnen wohnet. Und er hat bewirkt, dafs ihr
(d.h. Mann und Frau) einander in Liebe und Erbarmen zugetan seid.””” An anderer
Stelle werden die Glaubigen ermahnt, sich des Geschlechtsverkehrs zu enthalten ,,aufer
gegentiber ihren Gattinnen, oder was sie (an Sklavinnen) besitzen, (denn) dann sind sie
nicht zu tadeln.- Diejenigen aber, die dariiber hinaus (andere Frauen) fiir sich haben

wollen, machen sich offensichtlich einer Ubertretung schuldig* .

Obwohl die angefiihrten Koranverse sich ausschlieSlich an ménnliche Muslime richten,
kommt Frauen im Bereich der Sexualitit keineswegs eine passive Rolle zu. Die
marokkanische Soziologin Fatima MERNISSI, welche die Stellung der Frau in der vor-
und frithislamischen sowie der zeitgenodssischen islamischen Gesellschaft aus
feministischer Perspektive untersucht, analysiert in ihrem Werk ,,Geschlecht, Ideologie,
Islam* das Verhéltnis des Islam zur weiblichen Sexualitdt. Grundsitzlich beflirwortet
die islamische Religion die Befriedigung der sexuellen Bediirfnisse beider
Geschlechter, und Impotenz des Ehemanns ist einer der wenigen Scheidungsgriinde,
den muslimische Frauen geltend machen konnen. Ein ausgefiilltes eheliches
Sexualleben schiitzt vor zind ™, denn sexuell unzufriedene Frauen und Ménner gelten
als bedrohlich. Das islamische Konzept der weiblichen Sexualitdt geht davon aus, daf3
die feminine Attraktivitit und Anziehungskraft eine stindige Bedrohung fiir die
Minnerwelt bedeutet. Insbesondere sexuell erfahrene Frauen stellen eine Gefahr dar.*

Laut MERNISSI bekdmpft der Islam die Frau, denn ,sie ist fitna, die Inkarnation des

3% Heidarpur-Ghazwini, A. (1986), 74, 77, 85.

3% Der Koran (1989), 34, 2:223.

*"Ebd., 283, 30:21.

** Ebd., 238, 23:6f.

% Der Begriff zind' umfaBt sowohl sexuelle Beziehungen nicht-verheirateter Personen als auch Ehebruch.
Vgl. Ebd., 51. Vgl. auch Schacht, J. (1934), 1328.

* Mernissi, F.(1991), 26f.
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Unbeherrschbaren, der lebende Beweis fiir die Gefahren der Sexualitdt und ihrer
unermefSlichen Zerstorungskraft“."' Die Geschlechtertrennung soll die Kontakte der
Geschlechter untereinander unterbinden. Die Bekleidungsvorschriften dienen als Schutz
der Ménner vor der erotischen Anziehungskraft der Frauen. Das Recht muslimischer
Minner, zur gleichen Zeit mit vier Frauen verheiratet zu sein und auBereheliche
sexuelle Bezichungen einzugehen®, ist fiir MERNISSI ein Mittel zur Erniedrigung der

Frauen.”

Das islamische Recht unterscheidet zwischen Frauen und Ménnern beziiglich der
konfessionellen Bindung des Ehepartners. Wihrend muslimische Mainner Nicht-
Musliminnen heiraten diirfen, ist muslimischen Frauen die Ehe mit einem Mann, der
sich nicht zum Islam bekennt, verboten.* Dieses Verbot beruht auf der islamischen
Auffassung, dafl die Konfessionszugehorigkeit iiber den Vater weitergegeben wird und
folglich das Kind einer Muslima und eines Nicht-Muslims aller Wahrscheinlichkeit
nach der Religionsgemeinschaft seines Vaters angehort. Den muslimischen Méannern
empfiehlt der Koran ebenfalls, eine Glidubige zu heiraten und die Tochter und
Schwestern mit Muslimen zu verheiraten: ,,Und heiratet nicht heidnische Frauen,
solange sie nicht gldubig werden! Eine gldubige Sklavin ist besser als eine heidnische
Frau, auch wenn diese euch gefallen sollte. Und gebt nicht (gldubige Frauen) an
heidnische Mdnner in die Ehe, solange diese nicht gldubig werden! Ein gldubiger
Sklave ist besser als ein heidnischer Mann, auch wenn dieser euch gefallen sollte.“*
Jedoch verbietet er dem Mann nicht, mit einer Angehdrigen einer der sogenannten
Buchreligionen die Ehe einzugehen: ,,Und (zum Heiraten sind euch erlaubt) die
ehrbaren gliubigen Frauen und die ehrbaren Frauen (aus der Gemeinschaft) derer, die
vor euch die Schrift erhalten haben, wenn ihr ihnen ihren Lohn gebt, (wobei ihr euch)
als ehrbare (Ehe)mdnner (zu betragen habt), nicht als solche, die Unzucht treiben und

sich Liebschaften halten.“*

*' Ebd., 29.

42 ,-s dann heiratet, was euch an Frauen gut ansteht, (ein jeder) zwei, drei oder vier. Wenn ihr aber
fiirchtet, (so viele) nicht gerecht zu behandeln, dann nur eine, oder was ihr an Sklavinnen besitzt! So
kénnt ihr am ehesten vermeiden, unrecht zu tun.“ Dieser Vers wird kontrovers diskutiert. Die einen
verstehen ihn als Erlaubnis fiir die gleichzeitige Ehe mit bis zu vier Frauen, andere Gelehrte
interpretieren ihn als Aufforderung zur Monogamie. Vgl. Der Koran (1989), 60, 4:3.

* Mernissi, F. (1991), 35.

* Der Koran (1989), 392, 60:10.

“Ebd., 33, 2:221.

“Ebd., 79, 5:5.
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1.2 Bedingungen einer rechtskriftigen EheschlieSung

Im islamischen Rechtswesen werden drei Kategorien von Ehen unterschieden: Auf der
Skala der RechtmiBigkeit rangiert die rechtméBige (sahih) Ehe auf der obersten Stufe,
gefolgt von der fehlerhaften (fasid) und nichtigen (bdtil) Ehe. Wihrend eine ‘bdtil-Ehe’
als Nichtehe gilt, kann eine ‘fdsid-Ehe’ voll wirksam werden.*” Die Rechtsquellen legen
die Modalititen fiir das Zustandekommen einer rechtsgiiltigen EheschlieBung fest,
wobei darauf hingewiesen werden sollte, da3 Aussagen und Anweisungen in Koran und
Hadithen haufig als Reaktionen auf die private Situation Muhammads sowie die
frithislamischen sozialen Verhéltnisse in Mekka und Medina entstanden sind.** Das
islamische Eherecht hat auBerdem wesentliche Elemente des arabischen

Gewohnheitsrechts iibernommen, das in vorislamischer Zeit seine Anwendung fand.”

1.2.1 Bereitschaft zur Eheschlieffung und Ehefihigkeit der Brautleute

Die Ehefdhigkeit ist mit dem Erreichen der Geschlechtsreife gegeben, die das
hanafitische Recht bei Knaben auf funfzehn Jahre und bei Madchen auf neun Jahre

festgelegt hat. Mit der Heirat erwerben die EheschlieBenden ihre Miindigkeit.*

Grundlage einer rechtsgiiltigen Ehe bildet die Bereitschaft der beiden Ehepartner zu der
Verbindung, die in einer Absichtserkldrung zum Zeitpunkt der EheschlieBung
unzweideutig und 6ffentlich zum Ausdruck kommen muB.’' Folgende Beispiele der
Interpretation verschiedener Reaktionen eines jungfraulichen Miadchens (bikr) auf ein
Eheangebot zeigen, daB3 nach Auffassung anerkannter hanafitischer Rechtsgelehrter die

Braut das Recht auf Ablehnung hat. Thr Weinen driickt ihre Zuriickweisung des

7 Als ‘sahih” wird eine Ehe bezeichnet, die vollstindig fehlerfrei zustande gekommen ist. Bei einer ‘fésid
- Ehe’ handelt es sich um eine Verbindung, die aufgrund eines Ehehindernisses zunichst nicht wirksam
ist, aber durch die Beseitigung dieses zeitlich begrenzten Hindernisses vollwirksam werden kann. Sie
zieht auch ohne die Eliminierung des Mangels juristische Konsequenzen nach sich, wenn die Ehe
vollzogen wurde. Beispielsweise hat die Frau Anspruch auf die mahr. AuBerdem hat sie die gesetzliche
Wartezeit (‘idda). Das Attribut ‘bdtil” wird einer Ehe zugeordnet, deren Hindernisse nicht ausgerdumt
werden konnen. Sie bleibt dauerhaft eine nichtige Ehe. Vgl. Rauscher, T. (1987), 391f.

* Muhammads Lebensfithrung stand teilweise in Widerspruch zu seinen Forderungen. Vgl. Mernissi, F.
(1991)444f.

* Schacht, J. (1993), 26.

%% Weische-Alexa, P. (1982), 58.

>! Jaschke, G. (1955), 164f, Rauscher, T. (1987), 33.
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Heiratsangebotes aus, was nach AS-SARAHSI bedeutet, dal3 die Eheschlieung nicht
zuldssig ist. Ein Hadith, der sich auf die Prophetengefihrten (ansdr) Abl Huraira und
Abl Musa al-As‘ari * beruft, besagt, da3 der Prophet die EheschlieBung einer Jungfrau
ablehnte, die ihr Vater ohne ihr Einverstidndnis verheiratete.” Wihrend das Lachen der
jungen Frau auf ihre Zustimmung hinweist, gilt ein ,,spéttisches* Lachen dagegen nicht
als Bestitigung.® Mit einem ,,Schweigen aus Schiichternheit” signalisiert sie ihre
bejahende Haltung gegeniiber dem Eheangebot.” Bei Ménnern ersetzt das Schweigen
nicht die Einwilligung. Vielmehr ist es tadelnswert, weil dies als ,,weibisch* angesehen
wird.>® Als Minderjdhrige sind jungfrauliche Médchen nicht legitimiert, rechtskraftige
Willensentscheidungen zu treffen und miissen deshalb durch den wali mugbir’
verheiratet werden. Nach hanafitischer Rechtsauslegung ist jeder als walf (tiirk.: veli)*®
auftretender Blutsverwandter befugt, das minderjdhrige Maiadchen ohne ihr
Einverstindnis zu verheiraten. Wurde eine Frau von einem anderen als ihrem
Aszendenten verheiratet, dann erwirbt sie mit der Volljdhrigkeit das Recht, ihre Ehe
durch einen Richter (gddi) als nichtig erkldaren zu lassen. Ebenso kann der wali mugbir

den noch minderjéhrigen Brautigam verheiraten.*

52 Abl Huraira lebte ungefihr in dem Zeitraum von 614 bis 678/69. Vgl. Robson, J. (1960), 129f. Aba
Misa al- Asarl, wurde um 614 geboren. Vgl. Veccia, V. L. (1960), 695f.

>3 as-Sarahsi (1978), 2.

**Ebd., 4.

> Ebd., 3.

*Ebd., 6.

°7 Ein zum Zwang befugter Vormund. Vgl. Schacht, J. (1993), 27.

>¥ Unter 1.2.2 wird néher auf die Funktion des wali eingegangen.

%% Schacht, J. (1993), 27.
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1.2.2  Zur Rolle der Anwesenden bei einer Eheschlieffung

Die Anwesenheit zweier Zeugen bei der islamischen EheschlieBung wird im Koran
nicht ausdriicklich verlangt. Diese Forderung erscheint erst in der Tradition.”’ Da nikdh
als ein ziviler Vertrag angesehen wird, kann davon ausgegangen werden, daf3 in bezug
auf die EheschlieBung die gleichen Bestimmungen wie z.B. bei Kauf- oder
Schuldnerkontrakten zwischen zwei Parteien gelten. Die Brautleute oder zwei
gesetzliche Vertreter (wali) sowie zwei mannliche Zeugen miissen bei der Erkldrung
von Angebot (igab) und unmittelbarer Annahme (qubii/) anwesend sein und diese
horen.”” Der nachstehende Koranvers gebietet die schriftliche Besiegelung der
vertraglichen Vereinbarungen: ,,Und nehmt zwei Mdnner von euch zu Zeugen! Wenn es
nicht zwei Mdnner sein konnen, dann sollen es ein Mann und zwei Frauen sein, solche,
die euch als Zeugen genehm sind,- (zwei Frauen) damit (fiir den Fall), dafs die eine von
ihnen sich irrt, die eine (die sich nicht irrt) die andere (die sich irrt, an den wahren
Sachverhalt) erinnere [...] Und lafit euch nicht verdriefien, es aufzuschreiben, (die

6662

Summe) klein oder grof3 (damit es) bis zu einer Frist (festgelegt sei)

In den Hadithen wird die Gegenwart von Zeugen bei der Heirat angeordnet. So habe
Muhammad gesagt: ,,Es gibt nur eine Eheschlieffung mit Zeugen! " Auch Frauen sind
berechtigt, als Zeuginnen aufzutreten. Allerdings diskriminiert der Islam hier die
Frauen, denn zwei Zeuginnen entsprechen einem ménnlichen Zeugen.** Die
Eheschlieung ist nicht statthaft, wenn als Zeugen zwei Sklaven, Unglaubige, Kranke,
Frauen oder zwei junge Minner, die noch nicht die Geschlechtsreife erreicht haben,

zugegen sind.”

Eine auf die Prophetengattin ‘Ai’$a zuriickgehende Tradition berichtet, da Muhammad
gedulert haben soll: ,, Welche Frau auch immer ohne die Genehmigung ihres Vormunds

heiratet, deren EheschliefSung ist nichtig, nichtig, nichtig!*” und , Es gibt nur eine

466

Eheschliefung mit einem wall. Der arabische Terminus wali bedeutet u.a.

% Jaschke, G. (1953), 156.

6! Rauscher, T. (1987), 32 f, vgl. auch Khoury, A. (1981b), 28.
52 Der Koran, 42, 2:282.

63 as-Sarahsi, S. (1978), 30.

% Ebd., 33.

5 Ebd., 35.

% Ebd., 11.
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‘Vormund’, ‘Schutzherr’, ‘Freund’. Im Zusammenhang mit nikah meint er den
Bevollméchtigten der Braut bei Abschlu3 des Ehekontrakts. In der Regel fungieren der
nichste mannliche Verwandte oder der nichste ménnliche Verwandte in der ménnlichen
Linie unter den Nachkommen des Vaters oder Grof3vaters als wali. Der wali {ibernimmt
die Verfiigungsgewalt {iber Minderjdhrige, Waisenkinder und Menschen mit
psychischen Erkrankungen. Sobald seine Miindel die Volljdhrigkeit erreicht haben, gibt
er die Vormundschaft ab. Veruntreut er das von ihm verwaltete Vermogen, kann er
abgesetzt werden.” Ein Vormund, der bei einer islamischen EheschlieBung die Braut
bzw. den Brautigam vertritt, handelt als wakil. Diese Stellvertreterfunktion bei einer
Eheschlieung oder bei einer Scheidung darf nur eine ‘unbescholtene’ Person ausiiben,

da andernfalls die Ehe nichtig ist®.

Obwohl die Gegenwart eines islamischen Geistlichen bei Ehevertragsschlu3 nicht
verlangt wird, ist in der Tiirkei im allgemeinen ein Imam zugegen, der die
Eroffnungsansprache (arab.: hutba, tiirk.: hutbe) und das Trau- oder SchluB3igebet (nikah
duast) halt.” Auch Muhammad soll die hutba bei der EheschlieBung nahelegt haben.
Dennoch dient sie wie auch das nikah duas: lediglich der Ausschmiickung der
Formalititen. Beide sind rechtlich ohne Belang.”” Nach JASCHKE erklart sich die
Funktion des tiirkischen Imam bei der EheschlieBung aus der hutba. Der Zeitpunkt des
Aufkommens dieser zur Tradition gewordenen hutba ist bisher noch nicht geklart.”
Ferner gehort das Rezitieren der Eroffnungssure des Korans (fdtiha) zu den nicht
erforderlichen, aber zur Regel gewordenen Zeremonien bei einer islamischen

Eheschlieung.”

57 Heffening, W. (1934), 1232.

* Ebd., 1184ff.

% Kartzke (1995), 21.

7 Jaschke, G. (1961), 247.

! Jaschke, G. (1955), 167f.

72 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (1993), 57, 59.
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1.2.3 Morgengabe

Nach islamischem Recht ist die Morgengabe (arab.: mahr, saddq, tirk.: sidak, mehir,
mihir) ein vor der Heirat festgesetzter Betrag, den der Brdutigam seiner zukiinftigen
Frau bei Abschlufl des Ehevertrags zu entrichten hat. Die mahr ist ein wesentlicher
Bestandteil des Ehekontrakts, ohne den die Ehe nichtig ist. Dal der Braut die
Morgengabe zu zahlen ist, verfiigt der Koran: ,,Und gebt den Frauen ihre Morgengabe
als Geschenk (so dafs sie frei dariiber verfiigen kénnen)!“” Der Termin der Auszahlung
der Summe an die Frau ist nicht festgelegt. Sie kann der Ehegattin bei der
EheschlieBung oder kurz danach ausgehindigt oder auch in Raten gezahlt werden.
Diese Gabe an die Braut dient ihrer finanziellen Absicherung im Falle einer Scheidung.
Da es im islamischen Recht das Prinzip der Giitertrennung in der Ehe gibt, gehort der

Frau diese Summe allein.”

Es werden zwei Formen der mahr unterschieden: Wahrend der Betrag der mahr
musammad (bestimmte mahr) beim Ehevertragsschlufl genau festgelegt wird, entspricht
die mahr al-mitl dem Vermdgen, der Abkunft und den ‘Eigenschaften’ der Braut.
Generell nennt die Sari‘a hinsichtlich der Hohe der Brautgabe keine obere und untere

Grenze. Jedoch haben die Rechtsschulen Mindestbetriage vorgeschrieben.”

Bei der islamischen EheschlieBung spricht der beauftragte Imam folgende Worte: ,, Ich
verheirate dich x in Gehorsam zu Gott, der den Ehestand angeordnet hat, an y, Tochter
von z, fiir die ihr genehme Morgengabe und mit Erlaubnis ihres Vaters! Die Antwort
des Brautigams lautet: ,,Ich willige ein, mit ihr fiir die erwdhnte Morgengabe
verheiratet zu werden. “ Der Ehevertrag wird durch seine Unterzeichnung, die Zahlung

der Morgengabe und den Vollzug der Ehe in der Hochzeitsnacht rechtskréftig.”

3 Der Koran, 60, 4:4.

™ Spies, O. (1991), 78.

" Ebd., 79.

76 Kiiper-Basgol, S. (1992), 45f.
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1.3 Hindernisse einer EheschlieBung nach islamischem Recht

Nach islamischem Rechtsverstindnis ist es dem muslimischen Mann unter den
folgenden Bedingungen verboten, eine Ehe einzugehen: Die Hochzeit mit einer Frau,
mit welcher der eigene Vater bereits verheiratet gewesen war, ist laut Koran nicht
erlaubt, wo es heillt: ,,Und heiratet keine Frauen, die (vorher einmal) eure Viter
geheiratet haben, abgesehen von dem, was (in dieser Hinsicht) bereits geschehen ist!
Das ist etwas Abscheuliches und hassenswert - eine iible Handlungsweise!*”” Eindeutig
untersagt der Koran die Ehe mit den Tanten viterlicher- sowie miitterlicherseits und mit
den Tochtern der Geschwister. Die EheschlieBung zwischen Cousin und Cousine ist
dagegen gestattet und ist bis in heutige Tage in verschiedenen Regionen der islamischen
Welt eine gingige Praxis. Schwiegermiitter und -tochter wie auch die Miitter der
Stieftochter kommen als Gattinnen ebenfalls nicht in Frage. Rechtswidrig ist auch die
Verbindung mit den Ammen und mit den Milchschwestern, d.h. den Méadchen, die von
derselben Amme gestillt wurden. Die gleichzeitige Ehe mit zwei Schwestern ist nicht

zuldssig.”

Kommt es vor, daf ein Muslim von der Moglichkeit Gebrauch macht, mit maximal vier
Frauen zum gleichen Zeitpunkt verheiratet zu sein, darf er dariiber hinaus keine weitere
Ehe schlieBen. Um eine neue Ehe eingehen zu konnen, muB} er sich von einer seiner
bisherigen Ehefrauen trennen. Hat ein Mann seine Ehefrau durch die dreimalige
Scheidungsformel (taldg) verstoBBen, oder ist die Frau verwitwet, darf sie erst nach

Einhaltung einer Wartezeit ( idda) wieder geheiratet werden.”

SchlieBlich kann soziale Ungleichheit ein Ehehindernis darstellen. Der Mann sollte
sozial nicht unter der Frau stehen, es sei denn der wali der Frau hat nichts gegen die

EheschlieBung einzuwenden.

77 Der Koran, (1989), 62, 4: 22.
" Ebd., 62, 4: 23.
7 Rauscher, T. (1987), 54 f.
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2 Die EheschlieBung in der tiirkischen Gesellschaft

2.1 Traditioneller Verlauf einer tiirkischen Hochzeit

Obwohl in der Tiirkei in den verschiedenen Regionen die unterschiedlichsten
Hochzeitsbrauche gepflegt werden, sind durchaus gemeinsame Elemente zu erkennen.
Ist ein junger Mann im heiratsfdhigen Alter, beginnen seine Mutter oder seine
weiblichen Verwandten nach einer geeigneten Braut fiir ihn Ausschau zu halten.
Diesbeziiglich wird die Familie eines in Frage kommenden Maiadchens von den
sogenannten Brautschauerinnen (tiirk.: goriicii) besucht, um sich bei dieser Gelegenheit
einen Eindruck von der Tochter zu verschaffen. Uber das Midchen werden
Erkundigungen hinsichtlich ihrer Ehre, ihrer Gesundheit, ihres Fleies, ihrer
Geschicklichkeit und ihrer Folgsamkeit angestellt. Ebenso erkundigt sich die andere

Seite liber den Ruf und die finanzielle Situation der Familie des werbenden Mannes.*

Wihrend die Brautschau von den Frauen vorgenommen wird, ist es Aufgabe der
Mainner, zumeist des Vaters oder ménnlicher Verwandter des Briutigams, beim Vater
des Miadchens um die Hand seiner Tochter zu werben (tiirk.: déniirciiliik). Dabei ist das
dreimalige Ablehnen der Brauteltern zur Sitte geworden. ,,Wird dieses Ritual nicht
eingehalten, so entstehen Komplikationen fiir die Ehre des Betreffenden, weil eine

“8! Kommt es zum Einverstidndnis, ist das

vorschnelle Annahme deutungsrelevant ist.
Maidchen ‘versprochen’ (tiirk.: sozlii). Es ist Brauch, dal das Middchen dem Bewerber
ein Pfand fiir ihr Versprechen - zum Beispiel ein von ihr besticktes Taschentuch -
iiberreicht. Die Viter verhandeln iiber die finanziellen Leistungen und die Formalitéten
der Heirat.*” In der Tiirkei wird aufgrund der differenzierten Auslegung der betreffenden
islamischen Grundsitze die in arabisch-islamischen Regionen iibliche mahr durch den
Brautpreis (tlirk.: baslik) ersetzt. Im Unterschied zur mahr zahlen die Eltern des

Bréautigams den vor der Verlobung zu vereinbarenden Brautpreis nicht an die Braut,

sondern an deren Eltern. Im Falle der Auflosung des Verlobnisses muf3 der Brautpreis

% Metzger, A.; Herhold, P. (1982), 12.
$! Mihciyazgan, U. (1986), 306.
%2 Metzger, A.; Herhold, P. (1982), 12.
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zuriickerstattet werden.* Nach dem ‘Versprechen’, das in landlichen Regionen zum Teil
bereits im Kindesalter erfolgt, findet die eigentliche Verlobungsfeier statt. Zu diesem
Anlaf} erhélt das Madchen ein Geschenk - hdufig einen Verlobungsring oder ein anderes
Schmuckstiick. Wéhrend der Verlobungszeit statten sich die Familien gegenseitig

Besuche ab, bei denen sie gleichwertige Geschenke austauschen.

Eine traditionelle tlirkische Hochzeit beginnt an einem Montag und endet an einem
Freitag, wobei in der Nacht von Donnerstag zu Freitag die Hochzeitsnacht stattfindet.*
Am Dienstag oder auch am Vorabend der Hochzeit wird die sogenannte Hennanacht
(tiirk.: kina gecesi) zelebriert. AnldBlich dieser Feier werden die Handfldchen und die
FiiBe der Braut mit Henna bemalt®. Auch die anderen Teilnehmerinnen farben sich ihre
rechte Handfldche mit Henna. Die Frauen tanzen und singen vor allem traurige Lieder,
mit denen sie die Braut zum Weinen iiber den bevorstehenden Abschied von ihrer
Familie bringen. Die Hennanacht, die Ménner und Frauen traditionell getrennt

voneinander abhalten, wird heute in stddtischen Kreisen hédufig von beiden

Geschlechtern gemeinsam gefeiert.*

Bevor die Braut in einem festlichen Umzug in das Haus ihres Mannes geleitet wird,
wird ihre Aussteuer dorthin {iiberfiihrt. Sie selbst begibt sich ins Bad zur rituellen
Waschung. Ebenso im Vorfeld des Ubergangs vom elterlichen Haushalt in den der
Familie des Gatten finden die standesamtliche Trauung und die religiose EheschlieBung
statt.”” Bei der Uberfiilhrung trigt die Braut einen Hochzeitsschleier, der nach
tiirkischem Brauch rot ist, jedoch allméhlich von dem weiflen und durchsichtigen
Schleier abgeldst wird. Die anderen Frauen legen der Braut den Hochzeitssschleier an,
und der Brautigam iibernimmt die Entschleierung. Der Brautschleier hat die Funktion,
die Braut vor ‘dem bosen Blick’ zu schiitzen, dient aber auch der Verhiillung ihrer
Ausstrahlung. Die Farbe Rot mit der doppelten magischen Bedeutung, das Gute

herbeizufithren und das Ubel abzuwehren, dominiert die Hochzeitszeremonie. Neben

¥ Kartzke, N. (1995), 22.

% Den detaillierten Ablauf der Zeremonien an diesen fiinf Tagen beschreiben z. B. Endress, F. C.(1916),
123-127, Kossiwg, L. (1960/61), Schiffauer, W. (1987), 16-22.

% Henna (tiirk. kina) ist ein rotlich-braunes Pulver, das mit Wasser zu einer Paste verarbeitet wird, mit
der Haare und Haut rot gefarbt werden konnen.

% Weische-Alexa, P. (1982), 98.

%7 In dem einhundert Kilometer nordlich von Ankara gelegenen Dorf, das Schiffauer Subay nennt, erfolgt
die religiose EheschlieBung am Donnerstag. Vgl. Schiffauer, W. (1987), 21, vgl. auch Weische-Alexa, P.
(1982), 98f.
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dem Rot vom Henna auf Hénden und FiiBen und dem Rot des Brautschleiers sind
traditionsgemdl das Kleid, der Giirtel sowie der aus Perlen und Blumen bestehende
Kopfschmuck rot. Einen Abschlufl findet die Symbolik der roten Farbe mit dem
Blutzeichen auf dem Hochzeitslaken als Beweis der Jungfraulichkeit der Braut.*® Mit
der Hochzeitsnacht gilt die Ehe als vollzogen. Heute findet in Stddten und zunehmend

auch in Dorfern die Hochzeitsfeier in gemieteten Salons mit Musik und Tanz statt.

2.2 Bedeutung der EheschlieBung in der tiirkischen Gesellschaft

Hochzeiten als rites de passage® stellen einen Hohepunkt im individuellen und sozialen
Leben dar. Insbesondere in tiirkischen Dorfern gehdren sie zu den gréfiten und
kostspieligsten Festen. In der traditionellen tiirkischen Gesellschaft ist die Heirat nicht
nur eine Vereinbarung zwischen den beiden Gatten, sondern auch eine Verbindung
zwischen den zwei Familien. Mehr als das Brautpaar steht die O6konomische
Gemeinschaft der Familien im Mittelpunkt.” SIRMAN definiert die Ehe als
LProduktions- und Konsumeinheit“®' Die traditionelle geschlechtsspezifische
Arbeitsteilung sieht ein Leben auBerhalb des Familienverbandes nicht vor. Bevorzugt
wurden und werden zum Teil noch Ehepartner aus der Verwandtschaft und aus der
nidchsten Umgebung, um den Status, die materiellen Verhidltnisse und den
Zusammenhalt der eigenen Familie zu stabilisieren. Da die Arbeitskraft der Tochter von
der elterlichen Familie auf die Familie des Ehemannes iibergeht, wird darauf geachtet,
daB in dieser kein Mangel an weiblichen Arbeitskriften herrscht.”” Die
Schwiegertochter (tlirk.: gelin) nimmt in der Hierarchie der Familie, in die sie
eingeheiratet hat, zuniachst den untersten Rang ein. Diese geforderte Unterordnung ist
ein weiterer Grund, die Tochter mit einem Mann aus dem Verwandten- oder

Bekanntenkreis zu verheiraten, um die Tochter in der Ndhe zu wissen und ihr bei

8 Burkhart, D. (1985), 450ff.

¥ Rites de passage sind Rituale und Zeremonien, die den Ubergang eines Individuums von einem
Lebensabschnitt zu einem anderen unterstreichen. Vgl. Hirschberg, W. (1988), 494. Da nach
traditionellen Vorstellungen fiir Madchen bis zur Hochzeit das strikte Gebot der Jungfraulichkeit gilt,
beinhaltet die Heirat fiir sie Verletzung (des Hymens). Die Bedeutung entspricht der Beschneidung der
Knaben. Vgl. Petersen, A. (1985), 22.

% Weische-Alexa, P. (1982), 93.

°! Sirman, N. (1991), 249.

%2 Schiffauer, W. (1987), 191, 199.
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eventuellen Konflikten mit der Familie des Ehemannes behilflich sein zu kénnen.

Die Notwendigkeit zur Heirat ergibt sich ferner aus dem Prinzip der Ehre (tiirk.:
namus)”, welches das Geschlechterverhéltnis in der tiirkischen Gesellschaft bestimmt.
Demnach ist eine Frau, die ihre Ehre durch vor- oder aullerecheliche sexuelle
Beziehungen ‘verliert’, sozial geédchtet. Eine Frau, deren Ehre angezweifelt wird, kann
diese wiederherstellen, indem sie den Mann, der sie ‘entehrt’ hat, heiratet. Anderenfalls
sind Tod oder Flucht an einen Ort, wo man sie nicht kennt, die einzigen Auswege.”* Mit
Miftrauen wird Frauen begegnet, die dank eines eigenen Einkommens die Moglichkeit
haben, unverheiratet und von ihrer Familie unabhingig zu leben. Dies bringt auch ein

tirkisches Sprichwort zum Ausdruck: ,,Eine Frau ohne Mann findet keinen Platz.“”

Abgesehen von diesem sozialen Druck, eine Ehe einzugehen, ist das Eheleben nach
Empfinden der tiirkischen Bevdlkerung unbedingt erstrebenswert. Das Heiraten gehdort
derart zum Leben, da3 auf Ehelosigkeit mit Mitleid und Unverstindnis reagiert wird.
»Die Ehe als zentraler Wert islamischer Religion hat somit auch fiir heutige Tiirken

nichts an Verbindlichkeit eingebiif3t.**®

Der sich mit einer Heirat vollziehende Ubergang von einem sozialen Status in einen
anderen wird von Ritualen begleitet, die den UbergangsprozeB in einen religidsen
Kontext stellen. Beispielsweise werden in dem von SCHIFFAUER untersuchten Dorf
Subay die Ménner zum Schroten des Weizens in den hiifthohen Steinmdrsern fiir die
Hochzeitssuppe iiber den Lautsprecher der Moschee eingeladen. Diese Tatigkeit
beginnen sie mit der basmala.”’ Ein Ritus des Ubergangs in Subay ist z.B. die
Bekleidungszeremonie des Briutigams: ,,Zundichst wird ein Arm in den Armel gesteckt,
der andere Armel baumelt lose herunter. Ein Gebet wird gesprochen; erst dann wird

€98

der Bréutigam vollstindig bekleidet.*”® Der Ubergang der Braut wird ebenfalls durch

bestimmte rituelle Handlungen unterstrichen. So umkreist sie auf einem Pferd oder Esel

% Wihrend ein ‘ehrenhafter’ tiirkischer Mann sich durch physische Stirke, SelbstbewuBtsein und die
Féhigkeit, seine Familie zu erndhren und zu schiitzen auszeichnet, definiert sich die Ehre der Frau iiber
ihre Keuschheit. Die Ehre des Mannes héngt von der Ehre seiner Frau, seiner Tochter oder seiner
Schwester ab. Vgl. Schiffauer, W. (1983), 74ff.

* Konig, K. (1987), 249; Marburger, H. (1987), 308.

% Eri olmayanin yeri olmaz. Vgl. Yurtbasi, M. (1994), 65.

% Marburger, H. (1987), 297.

*7 Schiffauer, W. (1987), 17f Die basmala ist die arabische Formel ,,bimillahi r-rahmani’r-rahim*, die
mit ,,Im Namen Gottes des Gnidigen, des Barmherzigen* zu iibersetzen ist.

* Ebd., 36.
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sitzend dreimal die Moschee oder ein Heiligengrab, nachdem sie ihr Elternhaus
verlassen hat. Oder sie 146t bei Betreten der Schwelle des Hauses ihres Briutigams
einen Koran um ihren Kopf kreisen. Bevor die Brautleute mit dem Vollzug der Ehe in
der Hochzeitsnacht den Ubergang vollenden, beten sie.” Die Hochzeitsnacht erhilt eine
religiose Dimension auch dadurch, dal das Bett im Hochzeitszimmer in Richtung

Mekka weist. '

2.3 Formen der EheschlieBung in der Tiirkei

Die Proklamation der Republik Tiirkei am 29.10.1923 leitete unter der Fiihrung Mustafa
Kemals (Atatiirk) auf politischer, 6konomischer, juristischer und religionspolitischer
Ebene eine Orientierung an westeuropdischen Systemen ein. Ein wesentliches Prinzip
des neuen tiirkischen Nationalstaates war der Laizismus'”, mit dem ein rigoroser Bruch
mit dem religiosen Erbe des Osmanischen Reiches vollzogen werden sollte. Wenige
Monate nach der Griindung der Tiirkischen Republik wurde im Mérz 1924 das Kalifat
abgeschafft. Weitere fundamentale anti-islamische Mafinahmen'” wurden in der
Folgezeit ergriffen. Die bis dato geltende sari‘a wurde durch zivile, an europdischen
Modellen angelehnte Gesetze abgelost. Mit einigen Modifikationen wurde am
17.02.1926 unter Beriicksichtigung der tiirkischen Verhéltnisse das schweizerische
Zivilrecht rezipiert. Das Tiirk Medeni Kanunu - das tiirkische Zivilgesetzbuch - trat am
04.10.1926 in Kraft.'” Damit griffen die Reformen der Kemalisten in das Leben jeder
tirkischen Familie ein. Es entstand ein Widerspruch zwischen den staatlichen
Anordnungen und den religiosen Traditionen, welche die Bevdlkerung auf privater
Ebene pflegte. In diesem Zusammenhang ist ferner zu beachten, dal die grofle Zahl der
Analphabeten nur schwer mit den Zivilgesetzen vertraut gemacht werden konnte. Aus

diesem Grund, aber auch aufgrund bewuBter Ubertretungen sollte es in der Folgezeit zu

* Ebd., 36f.

"% Ebd., 21.

"1 1928 erklirte sich die Tiirkei zum sdkularen Staat. Der Islam war nicht linger die Staatsreligion,
sondern die Religion wurde zur privaten Angelegenheit.

12 Mit dem Verbot der islamischen Bekleidung (1935) und der religidsen Orden (1925), mit der
Auflosung der religiosen Hochschulen (arab.: madrasa; tirk.: medrese) und der religiésen Gerichtshofe,
mit der Einfilhrung des Sonntags als wochentlichen Ruhetag und mit dem Ersetzen des islamischen
Kalenders durch den européischen (christlichen) seien hier nur einige der MaBnahmen genannt.

19 Abadan-Unat, N. (1993), 30.
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Komplikationen im Sektor der EheschlieBungen kommen.

2.3.1 Resmi Nikah - Die standesamtliche Trauung

Die Einflihrung der neuen Gesetzgebung in der Tiirkischen Republik hatte in bezug auf
die bisher praktizierte islamische EheschlieBung zur Folge, daBl diese zur Nichtehe
degradiert wurde. Die Zivilehe wurde obligatorisch. Voraussetzungen fiir eine giiltige
EheschlieBung sind nach tiirkischem Zivilgesetzbuch zum einen der Ausschlu3 von
Ehehindernissen, wie z.B. Urteilsunfahigkeit'”, Verwandtschaft'® oder eine bereits
bestehende Ehe'*, und zum anderen die Ehemiindigkeit, die Médnner mit siebzehn und

Frauen mit fiinfzehn Jahren erlangen.'”

Die Auflagen des tiirkischen EheschlieBungsrechts waren durch Biirokratismus
gekennzeichnet. Die Trauung mufite bei den staatlichen Behorden beantragt werden.
Die angeforderten Geburtsurkunden waren zum Teil gar nicht vorhanden oder konnten
nur auf umstdndlichen Wegen besorgt werden. AuBerdem waren die Verlobten
verpflichtet, sich einer medizinischen Untersuchung zu unterziehen, um den Nachweis
zu erbringen, nicht an einer unheilbaren Geschlechtskrankheit zu leiden.'” Mit dem Ziel
der  Vereinfachung dieser = Formvorschriften wurde 1985 eine  neue
EheschlieBungsverordnung erlassen, nach der das Eheversprechen nicht mehr 6ffentlich
bekannt gegeben werden mufBl. Die Anmeldung beim Standesamt ist nach wie vor
erforderlich.'” Weiterhin ist die Vorlage der Geburtsurkunde, des Totenscheins des
verstorbenen Ehepartners oder des Nachweises iiber die Scheidung notwendig. Ist einer
der EheschlieBenden noch nicht im ehefdhigen Alter, muf die Einverstdndniserkldrung
des Vormunds eingereicht werden. Zusétzlich sind vier PaBbilder vorzulegen. Der
Standesbeamte hat das Recht, eine Bescheinigung einzufordern, die den Nachweis

erbringt, da3 keine Ehehindernisse vorliegen. Ein drztliches Zeugnis ist nur vonnoten,

% Tiirk Medeni Kanunu (1993), 77, Art. 89.
% Ebd., 78, Art. 92.

1% 2.2.0., Art. 93.

"7 Ebd., 76, Art. 88.

% Dilger, K. (1976/77), 196.

199 Zevkiler, A. (1987), 100.
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wenn einer der Partner sich iiber den gesunden Zustand des anderen vergewissern

mochte.!°

Das tiirkische Familienrecht verlangt zur EheschlieBung die personliche oder schriftlich
beglaubigte Erklarung der Heiratsabsicht gegeniiber dem Biirgermeister oder gegeniiber

seinem Vertreter bzw. dem Gemeindevorsteher.'!

Wird binnen vierzehn Tagen kein
Einspruch gegen das Aufgebot erhoben, steht der EheschlieBung nichts mehr im Wege.
Bejahen beide Partner in Anwesenheit zweier miindiger Zeugen die vom
Standesbeamten an sie gerichtete Frage, ob sie die Ehe miteinander eingehen wollen,
gilt die Ehe als geschlossen. Im Unterschied zum islamischen Recht sind Frauen und
Minner gleichwertige Zeugen und fiir die RechtméBigkeit der Ziviltrauung ist die
Anwesenheit beider Verlobter erforderlich. Nach der Registrierung der Ehe im
Eheregister und im Personalausweis, unterzeichnet der Beamte den Eheschein. Diese
Bescheinigung ist ein wichtiges Dokument, weil z.B. die religidse Trauung nur unter
ihrer Vorlage erfolgen darf.''” Personen, die unberechtigt einen Eheschein ausstellen,
eine gesetzlich verbotene Ehe schlieen oder eine religiose Trauung ohne den Nachweis

iiber die standesamtliche EheschlieBung vornehmen, miissen mit Gefangnisstrafen

rechnen.'"

Das tiirkische Zivilrecht verbesserte durch MaBBnahmen wie das Verbot der Polygamie,
das gleiche Scheidungsrecht fiir beide Geschlechter und das Festsetzen des
Mindestalters die rechtliche Situation der tiirkischen Frau. Jedoch behilt der Mann
seine Stellung als Familienoberhaupt, denn auch das tlirkische Zivilgesetz verpflichtet
die Frau zum Gehorsam gegeniiber ihrem Gatten, weist ihr den Platz im Haushalt zu,
schreibt ihr vor, nur mit der Erlaubnis ihres Mannes einer Erwerbsarbeit nachzugehen,
und rdumt dem Mann das Recht der alleinigen Entscheidung iiber den gemeinsamen

Wohnort ein.''*

"0 Ebd,, 101.

" Tiirk Medeni Kanunu (1993), 79, Art. 97.

"2 Tiirk Medeni Kanunu (1993), 82, Art. 109. Vgl. auch Abadan-Unat, N. (1993), 30ff, Jischke, G.
(1940), 24f, Kartzke, N. (1995), 28ff.

'3 Jischke, G. (1940), 26.

14 Abadan-Unat, N. (1993), 31f. vgl. auch Ozkara, S. (1988), 34ff, Weische-Alexa, P. (1982), 61ff.
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2.3.2  Imam Nikahi - Die Imam-Ehe

Obwohl das islamische Ehe- und Familienrecht durch die Einfiihrung der zivilen
Gesetzgebung keine Giiltigkeit mehr besitzt und damit auch die Imam-Ehe nicht als
rechtsgiiltige Ehe anerkannt wird, hat der Islam seinen Einfluf} in diesem Bereich nicht
verloren. Auf privater Ebene hat die Imam-Ehe als religioses Zeremoniell insbesondere
bei der Landbevdlkerung kaum an Ansehen eingebiiit. Nach ABADAN-UNAT gibt es
isoliert lebende Gemeinden, nach deren Auffassung die religiose EheschlieBung die
einzig legitime Zeremonie darstellt. Wéhrend in den fiinfziger Jahren die Imam-Ehen
geduldet wurden, wurde die Bevolkerung in den beiden darauffolgenden Jahrzehnten
seitens der Milli Selamet Partisi (MSP)'" und der Adalet Partisi (AP)"° zu dieser Form
der EheschlieBung ermutigt.'”” Einer offiziellen Schitzung von 1957 zufolge wurden die
Hilfte aller EheschlieBungen ausschlieBlich nach religiosem Ritus geschlossen, was auf
die geringe Akzeptanz der fiir die Bevolkerung teilweise sehr komplizierten
Zivilgesetze zu diesem Zeitpunkt hinweist.'" Eine Studie ergab, daB in tiirkischen
Grofstiddten 24,7 % der Ehen nur standesamtlich und 4,0 % nur religids geschlossen
werden. 69,8 % der Paare wéhlen beide Formen. In den lédndlichen Regionen lassen sich
lediglich 5,8 % der Brautleute ausschlieflich standesamtlich, dagegen 21,6 %
ausschlieBlich religios trauen. Sowohl standesamtlich als auch religios heiraten auf dem

Lande 70,8 %.'"

Wurde in fritheren Zeiten der islamische Ehevertrag von den gesetzlichen Vertretern
abgeschlossen, sind heute gemeinhin beide Ehepartner bei der religiosen EheschlieBung
anwesend.”™ Es konnen eine Reihe von Griinden fiir ein Festhalten an der Imam-Ehe

angefiihrt werden: Die tiirkisch-sunnitische Bevolkerung orientiert sich trotz der

"S5 Milli Selamet Partisi - Nationale Heilspartei. Die MSP griindete sich 1972 in Ankara als
Nachfolgepartei der Milli Nizam Partisi, die ein Jahr zuvor verboten wurde. IThre Ziele waren die
Abschaffung des laizistischen Staates und die Einfiihrung der sari‘a. Sie wurde nach dem Militarputsch
von 1980 aufgeldst und 1983 als Refah Partisi neu gegriindet. Vgl. Giir, M. (1993), 31.

" Adalet Partisi - Gerechtigkeitspartei. Die Partei des ehemaligen Premierministers Siileyman Demirel
verfolgte einen prowestlichen und wirtschaftsliberalen Kurs. Thr gehorten Industrielle, Héndler,
Handwerker, Grofigrundbesitzer, Bauern, islamische Traditionalisten und westlich orientierte Liberale an.
Diese Partei, die in der zweiten Hélfte der sechziger Jahre die dominierende politische Kraft in der Tiirkei
darstellte, wurde - wie alle Parteien - nach dem Militdrputsch 1980 verboten. Vgl. Steinbach (1996),
186f, 202.

"7 Beide Parteien nutzten den Islam fiir ihre politischen Zwecke. Vgl. Abadan-Unat, N. (1993), 34.

18 Scheinhardt, S. (1986), 76.

"% Dies sind Angaben einer Untersuchung von F. Ozbay, die ohne Jahresangabe zitiert ist bei Abadan-
Unat, N. (1993), 34.

120 Bainbridge, M. (1982), 7.
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sdkularen Politik des Staates weiterhin an islamischen Werten. KRUGER geht so weit,
das tiirkische Zivilgesetzbuch Mitte der siebziger Jahre als ein ,,teilweise totes Recht*
zu bezeichnen, da es von der Landbevolkerung weitestgehend nicht akzeptiert wird. Die
Imam-Ehe und die vereinzelt noch praktizierte Polygynie seien Beispiele fiir den
Lwpassiven Widerstand gegen den sdkularen Staat und die Orientierung am islamischen
Familienrecht.”” Eine Ubersicht iiber zivile EheschlieBungen in der Tiirkei im Zeitraum
von 1950 bis 1974 zeigt allerdings, daB3 ihre Zahl in den Stiddten aller untersuchten
Provinzen zugenommen hat."”* JASCHKE erklért sich das Beharren der Landbevolkerung
auf der Imam-Ehe aus ihrem Glauben an die Kraft der hutbe und des nikah duasi.'” Fir
weite Teile der Bevolkerung steht der Aufwand der Formalititen fiir eine
standesamtliche Trauung in keinem Verhéltnis zu der Bedeutung dieses weltlichen
Vertrags. Dagegen ist die islamische EheschlieBung ohne groBere Vorbereitungen
durchfiihrbar. Die personliche Einstellung tlirkischer Frauen und Méanner zur Imam-Ehe
geht aus der vorhandenen Literatur nicht hervor. Es kann hier nur die Vermutung
gedullert werden, dal3 selbst weniger gebildete und informierte Frauen der Imam-Ehe

wegen der ungleichen Scheidungsrechte und der Polygynie ablehnend gegeniiberstehen.

Infolge der fehlenden Akzeptanz der staatlich verfligten standesamtlichen
EheschlieBung und der anndhernd ungebrochenen Anerkennung der islamischen
EheschlieBung ergaben sich folgenschwere Probleme, die zum Teil bis in die
Gegenwart bestehen. Weil eine ausschlieBlich religios geschlossene Ehe vor dem
tiirkischen Gesetz nichtig ist, gelten die aus dieser Verbindung hervorgegangenen
Kinder als unehelich. Da es sich bei diesem Phidnomen nicht um vereinzelte Fille
handelte, sah sich die tiirkische Regierung gezwungen, wiederholt Amnestiegesetze zu
erlassen.'” Dem Sondergesetz von 1974 zufolge konnen Paare, die in einer Imam-Ehe
oder ehedhnlichen Beziehung leben, auf Antrag die straf- und gebiihrenfreie
Registrierung ihrer Partnerschaft als amtliche Ehen erwirken. Bestehen Ehehindernisse

oder liegt Kinderlosigkeit vor, gilt die Regelung nicht, sondern das Paar muf3 vor dem

2! Kriiger, H. (1976), 287f.

122 Beriicksichtigt werden die Provinzen Ankara, Istanbul, Izmir, Afyon, Aydin, Burdur, Agri, Bing6l und
Van. Quelle: T.C. Evlenme Istatistikleri 1932-60 sowie T.C. Evlenme Istatistikleri 1974. Vgl. Ebd., 36.
12 Jaschke, G. (1955), 192 .

'2* Diese Amnestien erfolgten 1933, 1945, 1950, 1956, 1965 und 1974. Vgl. Jischke, G. (1955), 184ff,
vgl. auch Dilger, K. (1976/77), 197f.
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EheschlieBungsbeamten standesamtlich getraut werden.'” Im Ausland nehmen die

tiirkischen Konsulate diese Registrierungen vor.

Diskussionen in tlirkischen Medien iiber die Imam-Ehe verdeutlichen, daf} siebzig Jahre
nach Inkrafttreten des im tiirkischen Zivilgesetzbuch verankerten neuen Familienrechts
die religiose EheschlieBung noch immer ein aktuelles Thema ist. So ist das Titelblatt
einer Ausgabe des in Deutschland herausgegebenen tiirkischsprachigen
Boulevardblattes ,,Haftasonu™ im Januar 1997 mit ,,/mam nikahi soku® (,,Schock:

'CG

Imam-Ehe!*) tiiberschrieben. Die Zeitung nimmt die religiose EheschlieBung der
prominenten tiirkischen Schauspielerin und Sdngerin Hiilya Avsar zum AnlaB, die
Imam-Ehe bzw. die ‘wilde Ehe’ zahlreicher anderer Prominente aufzudecken. Dem
Artikel ist zu entnehmen, dall im tiirkischen Fernsehen seit Wochen tiber die Imam-Ehe
und die Polygynie debattiert wurde. Hiilya Avsar, die nach dem Bekanntwerden ihrer
religids geschlossenen Ehe vor die Staatsanwaltschaft geladen wurde, duBlerte sich
verwundert dariiber, dal3 nach den wochenlangen Auseinandersetzungen ausgerechnet
gegen sie eine Anklage erhoben wurde, wo doch viele andere Personen des 6ffentlichen
Lebens in einer Imam-Ehe leben. Bis zu diesem Zeitpunkt hatte Hiilya Avsar in keiner
Weise den Eindruck einer religidsen Frau erweckt. In tiirkischen Magazinen ist sie
zumeist knapp bekleidet abgebildet. Vor der Presse betont sie nun, dal ihre Religiositit
ausschlaggebend fiir das Eingehen der Imam-Ehe gewesen sei. Andere dagegen wihlten
diese Form der EheschlieBung, ,,um ohne schlechtes Gewissen freiziigigen Sex erleben

zu konnen*."*

Der Fall Avsar ist in mehrfacher Hinsicht von Interesse. Zundchst scheint das
Bekanntwerden der Imam-Ehe einer prominenten Person eine ‘Titelstory’ wert zu sein;
obwohl das Privatleben von Menschen, die in der Offentlichkeit stehen, von der
Boulevardpresse jederzeit und tiberall verfolgt wird. Die Anklage, mit der Hiilya Avsar
infolge der fehlenden amtlichen Registrierung konfrontiert wurde, macht auf die
Gesetzwidrigkeit der Imam-Ehe aufmerksam. Der Beitrag in ,,Haftasonu‘ zeigt, da3 die
Zahl der tiirkischen Kiinstler und Prominenter, die nur islamisch verheiratet sind, alles
andere als gering ist. Da diese Personlichkeiten als ‘modern’ und ‘verwestlicht’ gelten,

geht man davon aus, daB3 die Imam-Ehe nicht aus religidsen Griinden eingegangen

12 Kriiger, H. (1976), 293.
126 Haftasonu* vom 31.01. 1997, 1, 13.
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wurde. Falls dem so sein sollte, ist es doch interessant, dall weniger fromme Tiirken auf
die religiose EheschlieBung zuriickgreifen, um ihre Partnerschaft moralisch
abzusichern. Es liegt die Vermutung nahe, dal in der Tiirkei junge Leute mit
progressiven Vorstellungen von einer Partnerschaft die Imam-Ehe einer anderen Form

der Lebensgemeinschaft vorziehen.

Wie junge Tiirken heute eine Form der religiosen EheschlieBung fiir ihre Bediirfnisse
nutzen, zeigt auch folgendes Beispiel: Vor allem Studenten sollen die sogenannte Zeit-
oder Genullehe (mut‘a) praktizieren, die in der Zwolferschia anerkannt ist und von
sunnitischer Seite heftig kritisiert wird."”” Sunnitische Tiirken {ibernechmen diesen von
ihren Rechtsgelehrten als legalisierte Prostitution angesehenen Ehetyp, um mit reinem

Gewissen sexuelle Beziehungen eingehen zu konnen. '

Neben moralischen Einwiinden gegen die Imam-Ehe wird sie in der Offentlichkeit zum
Beispiel von tiirkischen Frauenorganisationen wegen ihrer Nachteile fiir Frauen
angeprangert. Laut der tiirkischen Frauenzeitschrift ,,Kadinca®™ steigt vor allem im
Ostteil der Tiirkei die Zahl der Imam-Ehen: FEine zwischen 1988 und 1993
durchgefiihrte Studie des Instituts fiir Demographie (NViifiis Etiitleri Enstitiisti) der
Hacetepe Universitesi stellte fest, daB sich 1989 der Anteil der Imam-Ehen in den
westlichen Gebieten der Tiirkei auf 3,2 % und im Ostteil auf 20,8 % belief. Im Jahre
1993 sank der Anteil der Imam-Ehen im Westteil auf 2,2 %, stieg dagegen in den
Ostlichen Regionen auf 22,4 %. Diese Zunahme im Osten des Landes fiihrten tiirkische
Soziologen auf den Einflu des Gewohnheitsrechts (arab.: ‘urf, tiirk.: orf) und des

Brauchtums (arab.: ‘dda, tirk.: ddet) zuriick.'”

'*" Die Dauer der Zeitehe kann im Ehevertrag von einem Tag bis zu 99 Jahren festgelegt werden. Der
Mann ist zur Zahlung der mahr verpflichtet. Die Anwesenheit von Zeugen bei Vertragsschluf ist nicht
notwendig. Nach Ablauf der vereinbarten Zeit endet die Ehe, ohne da3 der Mann die Scheidungsformel
aussprechen mufl. Wahrend die Kinder, die aus dieser Verbindung hervorgegangen sind, erbberechtigt
sind, hat die Frau keinen Anspruch auf Unterhalt und Wohnraum. Vgl. Heffening, W. (1992), 758f.

128 Kadinca“, Februar 1997, 36.

12 2.2.0.
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3 Zum tiirkischen Islam in der Tiirkei und in der Bundesrepublik

Deutschland

Zehn der von mir zu dem Thema ‘EheschlieBung’ befragten tiirkischen Frauen sind
Angehorige einer islamischen Gruppierung wie der alevitischen Glaubensgemeinschaft
oder sie stehen einer islamischen Organisation nahe, weil sie bei dieser Vereinigung die
Koranschule besuchten. Ungeachtet der direkten oder indirekten EinfluBnahme der
jeweiligen Gruppe darf vor allem nicht ignoriert werden, da3 viele Muslime iiber ein
individuelles Islamverstindnis verfiigen. Die Interviewpartnerinnen, deren Verhiltnis
zur Religion im fiinften Kapitel erdrtert wird, reprasentieren die Vielgestaltigkeit des
Islam in bezug auf einzelne religiose Gruppierungen sowie beziiglich eines subjektiven
Zugangs zur Religion. Daher ist es im Zusammenhang mit den Fragestellungen der
vorliegenden Arbeit relevant, einen Uberblick iiber die Ausprigungen und die Stellung

des tiirkischen Islam in der Tiirkei und der Bundesrepublik Deutschland zu geben.

Das Gebiet der heutigen Republik Tiirkei zeichnet sich durch das Zusammenleben
vieler ethnischer und religioser Gruppen aus. Zum Teil besteht das ethnisch- und sozial-
kulturelle Nebeneinander bereits seit Jahrhunderten, teilweise erfolgte die
Einwanderung von Minderheiten in der jlingeren Vergangenheit oder findet
gegenwirtig statt."’* Die Mehrheit der Einwohner der Tiirkei sind Tiirken, die sich zum
sunnitischen Islam und der hanafitischen Rechtsschule bekennen. Auch in Deutschland
bilden die sunnitischen Tiirken mit etwas mehr als 68% die grofSte Gruppe innerhalb der
muslimischen Minoritdt.”! Die Kurden nehmen unter den ethnischen Gruppen und die

Aleviten unter den religiosen Glaubensgemeinschaften den zweiten Platz ein.

Bereits im Osmanischen Reich war eine Differenz zwischen dem sogenannten
Volksislam und dem orthodoxen Islam, der primdr auf der Einhaltung der
Hauptpflichten und der Grundsédtze der Sari ‘a beruht, festzustellen. Der ‘Volksislam’ ist
ein Konglomerat aus regionalen Traditionen, mystischen und folkloristischen

Elementen sowie islamischen Verhaltensregeln.”*”> Die mit der Republiksgriindung

" Die Existenz von mindestens 47 ethnischen, religiésen und sprachlichen Gruppen in der Tiirkei ist
nachgewiesen. Vgl. Rumpf, C. (1993), 183.

51 Abdullah. M.S. (1993), 27.

132 Thomé-Venske, H. (1988), 79.
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einsetzenden Mallnahmen zur Trennung von Religion und Politik und zur Reduzierung
des Einflusses des Islam vergroBerten die alte Kluft zwischen dem ‘Volksislam’ und
dem orthodoxen Islam bzw. dem nunmehr staatlich verordneten Islam. Trotz der
offiziellen Abkehr von religiosen Traditionen war es dem tiirkischen Staat nicht
gelungen, die Orientierung weiter Teile der Bevoilkerung an religiosen Werten zu
brechen. Die SchlieBung der religidsen Institutionen und Bildungseinrichtungen zog
einen Mangel an ausgebildeten Theologen und Verwaltungsinstanzen religidser Belange
nach sich. Zur Fiillung dieses Vakuums, zur Verwaltung und Kontrolle der Religion
wurde 1924 das ,Prisidium fiir religiose Angelegenheiten® (Diyanet Isleri Reisligi
spiter Diyanet Isleri Bakanligi) gegriindet. Jener vom Diyanet propagierte orthodoxe
hanafitische ‘Staatsislam’ verfolgt vor allem seit dem Militdrputsch von 1980 eine
vereinheitlichende Religionspolitik, die dem heterodoxen Islam - wie z. B. den
mystischen Orden - und dem Alevitum gegeniiber mit Ignoranz und Repressalien
agiert.”” Die Geschichte der tirkischen Republik hat gezeigt, daB trotz der
Sdkularisierungsmafinahmen unmittelbar nach dem Tod Atatiirks ein auch von
staatlicher Seite befiirworteter Reislamisierungsproze3'** einsetzte, der vorerst seinen
politischen Hohepunkt in dem Sieg der Refah Partisi bei den tiirkischen

Parlamentswahlen im Dezember 1995 fand.

Die tiirkischen Migranten sind in religidser und kultureller Hinsicht maBgeblich durch
ihr Herkunftsgebiet beeinflufit. Es gibt in der Tiirkei Ortschaften und Landstriche, die
als besonders fromm und konservativ gelten. In anderen Gegenden leben iiberwiegend
sich vom sunnitischen Islam distanzierende Aleviten. Ebenso gibt es fest in der
Tradition des Kemalismus'® stehende Regionen, wo man konsequent flir sdkulare

Strukturen eintritt. In der Migration leben hdufig Verwandte und Familien in nichster

133 Vorhoff, K. (1995), 73.

%1949 begann man mit der Wiedereroffnung der Imam-Hatip-Schulen (mittlere theologische
Ausbildung, die dem Erziehungsministerium untersteht, Ausbildung zum Prediger und Vorbeter) und der
Einrichtung theologischer Fakultiten. Vgl. Spuler-Stegemann (1985), 597 Die Reislamisierung wurde im
Anschluf3 an den Wahlsieg der Demokratik Partisi (DP - Demokratischen Partei) unter Adnan Menderes
von 1950 forciert. So wurde der unter Atatiirk aufgehobene Religionsunterricht als Wahlfach angeboten
und 1981 an den Grund- und Mittelschulen als obligatorisches Unterrichtsfach eingefiihrt. Gebetsruf und
Koranrezitationen erfolgten wieder in arabischer Sprache. Korankurse wurden wieder zugelassen. Auch
auf politischer Ebene wurde ein zunehmender EinfluB3 des Islam moglich. Mit der Griindung der Milli
Selamet Partisi durch Necmettin Erbakan trat offen eine religiése Partei in Erscheinung, die heute unter
dem Namen Refah Partisi aktiv am politischen Geschehen der Tiirkei partizipiert.

15 Der Begriff ‘Kemalismus’ ist von dem Namen des Griinders der Tiirkischen Republik - Mustafa
Kemal (Atatiirk) - abgeleitet. Die Prinzipien des Kemalismus sind Republikanismus, Nationalismus,
Populismus, Laizismus, Reformismus und Etatismus.
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Nahe, die aus der gleichen Region in der Tiirkei stammen. Auf diese Weise wird ein
privates Umfeld geschaffen, das die Sicherung des traditionellen kulturellen und

religidsen Systems ermoglicht.

3.1 Allgemeine Aussagen zur Religiositit sunnitischer Tiirken in Deutschland

Zahlreiche Autoren gehen davon aus, daB die religiose Praxis und die Einhaltung der
religiosen Pflichten fiir einen betrdchtlichen Teil der Tiirken in der Migration von
groferer Bedeutung ist als im Heimatland. Als Hauptgrund fiir eine Hinwendung
muslimischer Migranten zu ihrer Religion kann angefiihrt werden, daf3 sie zu einem
wesentlichen Faktor bei der Identitétssuche in der deutschen Gesellschaft geworden ist.
Der Anteil der praktizierenden Muslime tiirkischer Herkunft ist mit etwa einem Drittel
relativ niedrig.”** Ebenso wie die Republik Tiirkei bekennt sich der deutsche Staat zum
laizistischen Prinzip. Im Unterschied zur Tiirkei, wo das Gros der Bevolkerung
muslimisch ist, ist der Islam in der Bundesrepublik der Glauben einer Minderheit. Die
deutsche Umgebung reagiert haufig mit Unverstindnis auf religiose Praktiken der
Muslime in der Bundesrepublik und die islamische Gemeinschaft mit dem Riickzug in
die Isolation. Die Familie nimmt bei der Bewahrung der islamischen und der kulturellen

Identitdt in der deutschen Mehrheitsgesellschaft einen zentralen Platz ein.

Den Ergebnissen der jlingsten umfangreichen empirischen Studie zufolge, die der
Soziologe Wilhelm HEITMEYER" zur Situation tiirkischer Jugendlicher in Nordrhein-
Westfalen durchfiihrte, befolgt der liberwiegende Teil der Befragten die Hauptpflichten

der islamischen Religion'”® und hat eine Koranschule besucht."” Drei Viertel der

1% Ca. 30 % beteiligen sich regelmiBig am Freitagsgebet und 45 % am Fasten. Vgl. Albrecht, A. (1986),
91.

137 Befragt wurden 1.221 tiirkische Jugendliche im Alter von 15 bis 21 Jahren. 13,3 % von ihnen sind
Aleviten. Die Ergebnisse dieser Studie sind insbesondere in bezug auf die Religiositdt kritisch zu
betrachten, da diese mittels geschlossener Fragestellungen ermittelt wurden. Die Jugendlichen hatten
nicht die Moglichkeit, ihr Verhéltnis zum Islam mit eigenen Worten darzulegen. Vgl. Heitmeyer, W.
(1997), 234.

1% 61,4 % geben an, den ganzen Monat Ramadan, 25,1 % mehrere Tage zu fasten. Dem Beten kommen
21,9 % nie, 26,9 % selten, 20,4 % nur freitags, 7,4 % einmal taglich und 10,2 % mehrmals téglich nach.
Die Moschee suchen 21,0 % jede Woche, 10,3 % mehrmals im Monat, 12,1 % mehrmals im Jahr, 22,8 %
an Feiertagen und 23,3 % nie auf. Vgl. Ebd., 116.

13931,1 % nahmen fiir kurze Zeit, 30 % fiir einen langeren Zeitraum an Korankursen teil. 37,2 % haben
nie eine Koranschule besucht. Wihrend mehr als die Hélfte die Teilnahme der eigenen Kinder an
Korankursen wiinscht, stehen 16,1 % der Koranschule ablehnend gegeniiber. Vgl. Ebd., 118.
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Jugendlichen verbringen ihre Freizeit in der Moschee bzw. im religiosen
Versammlungsort der Aleviten (cemevi).'* Die Resultate der Untersuchung zeigen, daf3
sich viele junge Tiirken mit dem Islam identifizieren. Der deutsche Muslim ABDULLAH
verdffentlichte allerdings Werte zur Religiositét tiirkischer Jugendlicher, die belegen,
daB3 zur gleichen Zeit zu beobachten ist, daB3 die Religion an Bedeutung einbiifit. So
konnen 12 % der Jugendlichen unter 16 Jahren sich vorstellen, die religiose Tradition
der Eltern aufzugeben. 58 % haben sich bereits distanziert. 22 % praktizieren den Islam

entweder aus Riicksicht auf die Eltern bzw. auf deren Druck hin.'*!

3.2 Religiose Gruppen und islamische Organisationen in Deutschland

Den in Deutschland organisierten tiirkisch-islamischen Gruppen ist bislang die Bildung
einer Dachorganisation nicht gelungen. Die Konsequenz des Fehlens einer
reprasentativen Gemeindeorganisation mit erkennbaren Strukturen, die den lokalen
Vereinsgesetzen entsprechen miissen, ist, daB die Anerkennung des Islam als
Korperschaft des Offentlichen Rechts nach wie vor aussteht. Die Tatsache der
Nichtexistenz dieses Dachverbands zeigt auch, da von einem monolithischen
tiirkischen Islam keineswegs die Rede sein kann. Mit dem Verweis auf Publikationen
jingeren Datums iiber die Tétigkeit tiirkisch-islamischer Organisationen in
Deutschland'# wird sich an dieser Stelle darauf beschrinkt, in alphabetischer
Reihenfolge diejenigen religiosen Vereinigungen und Glaubensgemeinschaften
vorzustellen, zu denen sich ein Teil der interviewten Frauen familidr bedingt zugehorig
fiihlt oder, wie in einem Fall, sich die junge Frau bewuBt fiir die Mitgliedschaft in
einem Derwischorden entschieden hat. Der Abschnitt tiber das Alevitum ist deshalb am
umfangreichsten, weil es eine nicht-sunnitische Glaubensgemeinschaft mit einem
eigenstindigen Rechtssystem ist. Die anderen religiosen Vereinigungen sind der
sunnitischen Glaubensrichtung zuzuordnen. Im ersten Kapitel sind die Aussagen der
sunnitisch-hanafitischen Rechtsschule zum Themenkomplex ‘Ehe/Eheschliefung’

bereits ausfiihrlich geschildert worden.

0 Mit 754 % liegt der Aufenthalt in der Moschee bzw. im cemevi an fiinfter Stelle der
Freizeitaktivitdten. Vgl. Ebd., 253.

141 7u beachten ist, daB nicht ersichtlich ist, zu welchem Zeitpunkt und von wem die Daten erhoben
wurden. Vgl. Abdullah, M.S. (1993), 31.

1427 B. Ozcan, E. (1989); Giir, M. (1993); Binswanger, K.; Sipahioglu, F. (1988).
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Ungefédhr 10% der tlirkischen Einwohner in der BRD sind Mitglieder in tiirkischen bzw.
tirkisch-islamischen Organisationen.'® 26 % der von HEITMEYER interviewten
tirkischen Jugendlichen haben regelméBig, 43,0 % haben gelegentlich Kontakt zu
tirkischen oder islamischen Vereinigungen.'* In einer telefonischen Befragung im
Auftrag der Auslidnderbeauftragten des Senats, Barbara John, unter 1.000 Berliner
Jugendlichen tiirkischer Herkunft im Oktober 1997 wurde ebenfalls die Frage nach der
Mitgliedschaft in einem Verein gestellt. Die Ergebnisse dieser Umfrage illustrieren, daf3
von den 23,5 % der in einer Vereinigung organisierten Jugendlichen mit 81,8 % die
deutliche Mehrheit Mitglied in einem Sportverein ist. Hingegen gehoren 5,4 % einer
politischen Organisation und nur 1,7 % einer religiosen Vereinigung an.'*® Es muf3 auch
berticksichtigt werden, dafl die Anbindung an eine islamische Organisation nicht immer
aus religiosen Griinden erfolgt, sondern vielfach aus pragmatischen Erwédgungen. So
nutzen die Muslime hdufig die sozialen Dienste und kulturellen Angebote der néchst

gelegenen Moschee bzw. Organisation.

3.2.1 Alevilik - Alevitum

Inoffiziellen Schitzungen zufolge ist ungefdhr jeder vierte tiirkische Staatsbiirger
Angehoriger der alevitischen Glaubensgemeinschaft.'* Ubertrigt man das in der Tiirkei
herrschende Verhiltnis von sunnitischer und alevitischer Bevolkerung auf die

147

Bundesrepublik, kénnte auf 500.000 Aleviten geschlossen werden.'” Nach eigenen
Angaben betrdgt der Anteil der Aleviten unter den in Deutschland lebenden Migranten
tirkischer Herkunft 40 %.'* Diese Angabe schlieit die aus der Tiirkei emigrierten
kurdischen und arabischen Aleviten ein, die in Deutschland aber nicht als Angehorige
der kurdischen bzw. arabischen Minderheit, sondern als ‘Tiirken’ registriert werden.

Man kann davon ausgehen, dal der Anteil der Aleviten unter der Bevdlkerung

tirkischer Herkunft in Deutschland hoher ist als in der Tirkei, weil sich

1 Ozkara, S. (1990), 156.

' Heitmeyer, W. (1997), 260.

143 Senatsverwaltung fiir Gesundheit und Soziales. (1997), 11.

1 Die Schitzungen gehen von 6-14 Mio. Alevi aus. Vgl. Kehl-Bodrogi, K. (1988), 94.

147 Ca. 300.000 Alevi schitzen Oen, F.; Goldberg, A. (1994), 86.

18 Podiumsdiskussion bei der alevitischen Kulturwoche in Berlin vom 26.04.-31-04.1991. zitiert bei
Vith, G. (1993), 211.
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iiberproportional viele Angehorige religidser und ethnischer Minderheiten von der BRD
als Arbeitsmigranten anwerben lieBen. Die exakte quantitative Erfassung der Aleviler ist
nahezu unmdoglich, da sie in der Tiirkei marginalisiert und diskriminiert sind und zum
Teil das schiitische Prinzip der tagiya'® praktizieren. Es 146t sich vermuten, dafl das
Verhiltnis von sunnitischen und alevitischen Tiirken in der Bundesrepublik in &hnlicher

Weise durch Abgrenzung und Antipathie gekennzeichnet ist.

Der Koran ist nach alevitischem Verstindnis nicht die wahre gottliche Offenbarung,
sondern zuungunsten des vierten Kalifen ‘Ali verfalscht. Aleviten halten sich weder an
das Fastengebot im Ramadan noch an die Pflicht des fiinfmaligen téglichen Gebets.
Ebenso ablehnend stehen sie der Pilgerfahrt und der Zahlung der Almosensteuer
gegeniiber. Thr Glaubensbekenntnis enthdlt den Zusatz ,,Aliyyiin Veliyullah® (‘Ali ist der
Freund Gottes) zur Huldigung ‘Alis.'*® Angesichts ihrer Nichtanerkennung wesentlicher
islamischer Grundsdtze wird die Zugehorigkeit der Aleviler zum Islam sowohl von
sunnitischer als auch von schiitischer Seite in Frage gestellt. Diffamiert man sie als
Nicht-Muslime, erkldren die Aleviten ihre Anlehnung an die Zwolferschia (itna
‘asariya)”', die sich in der Verehrung °‘Alis sowie der zwolf Imame und ihrer
Zuordnung zur Rechtsschule der Ga ‘fariya ausdriickt. Bereits erwdhnt worden ist, daB
dieses Bekenntnis lediglich nomineller Art ist und die Aleviten ein eigenstindiges

Rechtssystem entwickelt haben.

Die jahrhundertelange Marginalisierung hatte die Aleviten in die Isolation und zur
Geheimhaltung ihrer Glaubenssitze gezwungen. Eine Verletzung des Gesetzes der
Geheimhaltung der alevitischen Lehre zog strenge Strafen nach sich. Das strikte
alevitische Gebot der Endogamie sollte der Wahrung der geheimen Lehre und dem
Fortbestand der Glaubensgemeinschaft dienen. Die Familie als kleinste soziale Einheit
soll auch bei den Aleviten die Geschlossenheit aller in der Gemeinschaft garantieren.
Die Zugehorigkeit zum Alevitum, das patrilinear weitergegeben wird, kann
strenggenommen ausschlieBlich durch die Geburt erworben werden.”” Dazu im

Widerspruch steht die Mdglichkeit, das Alevitum auf einem anderen Weg anzunehmen;

49" Aus Vorsicht verheimlichen Schiiten in Zeiten der Verfolgung ihre Gesinnung (tagiya). Vgl.
Strothmann, R. (1934), 680.

1% K ehl-Bodrogi, K. (1988), 120f.

5! Nasr, S.H. (1978), 277ff.

'*2 Ebd., 40.
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und zwar ungeachtet des Endogamiegebots iiber eine exogame Verbindung. Verheiratet
zum Beispiel ein Vater seine Tochter auf ihren Wunsch mit einem Nicht-Mitglied der
alevitischen Glaubensgemeinschaft, so wird er mit fiinf Jahren Ausschluf3 aus der
Gemeinde bestraft. Die Strafe wird erst aufgehoben, wenn der Schwiegersohn das
alevitische Geliibde ablegt und damit in die Kultgemeinschaft aufgenommen wird.'
Welche Bedeutung der Ehe im Alevilik zukommt, wird darin deutlich, daB3 der Glauben
eines ledigen Alevi als unvollstindig gilt. Nur verheiratete Aleviten konnen ,,volle

4

Mitglieder der Kultgemeinschafi“ werden.”™ Das Alevitum akzeptiert nur die
monogame Ehe und verbietet die Scheidung. Eine Milachtung hat den Ausschluf3 aus

der Gemeinschaft zur Folge.'”

Nach der Griindung der Republik Tiirkei warb Atatiirk bei den Aleviten, die im
Nationalen Befreiungskampf die Partei der Kemalisten ergriffen hatten, um
Unterstiitzung seines Reformwerks. Fiir Mustafa Kemal verkorperte das Alevilik die
tiirkisch-nationale Identitdt und galt als Bewahrer der urspriinglichen tiirkischen Kultur
und Sprache.” Zudem erwiesen sich die Alevi als bereitwillige Biindnispartner im
Kampf gegen die orthodox-sunnitischen Traditionen des Osmanischen Reiches. Infolge
der Herauslosung des Alevitums aus der Isolation durch die Bemiihungen Atatiirks um
thre Gunst wurden die Grenzen zum Schutz der Glaubensgemeinschaft abgebaut.
Atatiirk wird von den Aleviten als ‘Mahdi'”” der Moderne’ verehrt und er ,,wurde ins
Pantheon alevitischer Heiliger aufgenommen®.”® Damit ging ein sukzessiver
Bedeutungsverlust der religiosen Komponente des Alevilik einher. Mit der SchlieBung

von tekkeler des Bektasi-Ordens'”, mit dem sich ein Teil der Alevi eng verbunden fiihlt,

wurden der Gemeinschaft wichtige Zentren ihrer religiosen Gelehrsamkeit entzogen.

' Ebd., 217.

134 Bevor die gewdhnlichen ménnlichen Alevi (talip) volle Mitglieder der Kultgemeinschaft werden
konnen, sind sie verpflichtet eine Wahlbruderschaft (musahiplik) und eine Ehe einzugehen. Die
Wabhlbruderschaft schlie8t die Ehefrauen mit ein. Ebd., 183f.

"> Ebd., 227.

13 Ebd., 62f. Die Kultsprache der tiirkischen Aleviten ist das Tiirkische. Thre heiligen Biicher (buyruk)
sind in Tirkisch verfafit. Aufgrund ihrer ablehnenden Haltung gegeniiber dem sunnitisch-orthodoxen
Islam haben sie weniger arabisches und persisches Vokabular in ihr Tirkisch {ibernommen als
sunnitische Tirken. Ebd., 92.

157 arab.: al- mahdi (der Rechtgeleitete) bezeichnet die Person, ,, die den Islam wiederherstellen wird, der
durch ungerechte Herrscher und korrupte Religionsgelehrte seinen eigentlichen Charakter verloren
hat.” In der Schia wird angenommen, da3 der letzte Imam aus seiner Verborgenheit als Mahdi
hervortreten wird, um die gerechte soziale Ordnung wieder zu errichten. Vgl. Khory, A.T.; Hagemann, L.
; Heine, P. (1991), 486, 489.

1% Kehl-Bodrogi, K. (1993), 277.

% Der Bektasi-Orden wurde von dem im 13. Jahrhundert nach Anatolien eingewanderten Haci Bektas
Veli gegriindet. Der Orden steht in schiitischer Tradition. Vgl. Kehl-Bodrogi, K. (1988)., 44f.
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Eine neue Generation wuchs ohne das Wissen um die alevitischen Glaubensséitze heran,
da deren miindliche Tradierung vernachlissigt wurde. Die politischen Verhéltnisse in
der Tiirkei trugen ebenfalls dazu bei, daB3 sich Aleviten stirker mit revolutiondren
Ideologien als mit religidsen Inhalten zu identifizieren begannen. Um Anhénger aus den
Reihen der Alevi fir ihre Bewegung zu gewinnen, schrieben Sozialisten und

Kommunisten der alevitischen Lehre sozialistische Werte zu.'®

Wihrend jahrelang von einer Krise des Alevitums gesprochen wurde und man seinen
Fortbestand als Glaubensgemeinschaft gefahrdet sah - was sich z.B. in der
Vernachldssigung der religiosen Zusammenkiinfte, dem Abbau der Heiratsschranken
und den Autoritdtseinbuflen der religiosen Fiihrer zeigte - ist seit Ende der achtziger
Jahre dieses Jahrhunderts eine Renaissance der religiosen und kulturellen Elemente des

Alevilik festzustellen.'!

Mittels einer Fiille von Publikationen iiber die Genese, die
Glaubensinhalte und Praktiken des Alevitums werden die bis dahin nur Angehorigen
der Glaubensgemeinschaft anvertrauten geheimen Leitsdtze nun allen Interessierten
zugénglich gemacht. Die der geistigen Elite der alevitischen Gemeinschaft
angehorenden Publizisten bemiihen sich u.a. um eine Definition des Alevilik/Bektasilik
und damit um eine Bestimmung seines religidsen, kulturellen, philosophischen und
ideologischen Aspekts sowie um eine Stellungnahme zum Verhéltnis von Alevitum
zum schiitischen und sunnitischen Islam. Bei aller Divergenz der Meinungen besteht
Einigkeit hinsichtlich der Notwendigkeit einer Reformierung des Alevilik. Zu
Uberdenken sei, ob unter den Bedingungen der modernen Gesellschaft religidse
Fiihrungspositionen nach wie vor aufgrund der Abstammung legitimierbar seien und ob
es nicht angezeigt ist, die Moglichkeit einzurdumen, die Zugehorigkeit zur alevitischen
Gemeinschaft durch Konversion zu erwerben. Schlieflich mufl die Frage nach dem

Erfordernis der Gruppenendogamie neu beantwortet werden, zumal die

Heiratsschranken ohnehin nicht mehr durchgingig eingehalten werden.'®

' Ebd., 66. Vgl. auch dies. (1993), 271.

1! Auf die Religionspolitik nach 1980, die eine Negierung der Unterschiede zwischen dem sunnitischen
Islam und dem Alevitum betrieb und die alevitische Glaubensgemeinschaft ignorierte, indem sie einen
Religionsunterricht sunnitisch-hanafitischer Pragung zur Pflicht fiir jedes Schulkind erhob und indem sie
Moscheen in alevitischen Dorfern errichtete, reagierten die Aleviten mit der Griindung eigener Vereine,
Verlagshiuser und Presseorgane. In der tiirkischen Offentlichkeit begann man, die kulturelle Vielfalt
Anatoliens zu thematisieren. Vgl. Vorhoff, K. (1995), 73f. Die liberale tiirkische Presse erkennt das
Alevilik seit 1989 als eigene Konfession an. Vgl. Ebd., 182. Diese Aufmerksamkeit dem Alevitum
gegeniiber mufl auch vor dem Hintergrund des wachsenden Einflusses islamistischer Krifte auf
politischer Ebene bewertet werden.

192 Vorhoff, K. (1995), 164f, 169, 171.
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Die zahlreichen Untersuchungen iiber den tiirkischen Islam in der Bundesrepublik
vernachldssigen haufig die alevitische Glaubensgemeinschaft. Neben den unter
sunnitischen Tirken herrschenden Ressentiments und Vorurteilen gegeniiber den
Aleviten fiihrt vor allem das Fehlen von Moscheen - die religidsen Zusammenkiinfte
(ayn-i cem) erfolgen im cemevi - dazu, daBl ihr religioses Leben kaum in der

Offentlichkeit stattfindet.'®

1991 wurde die Vereinigung der Aleviten-Gemeinden e.V. (Alevi Birlikleri
Federasyonu) als bundesweiter Dachverband alevitisch-bektasitischer Vereine
gegriindet. Diese Organisation, die Angehorigen aller Gruppierungen und Konfessionen
offensteht, bekennt sich zu den laizistischen Prinzipien der Tiirkischen Republik und
tritt fir die Religionsfreiheit ein. Eines ihrer Ziel ist es, die alevitische Jugend in
Deutschland mit den Glaubensinhalten des Alevitums bekannt zu machen, zum einen
um die Traditionen und Lehren zu bewahren, und zum anderen um Identitétsangebote
zu unterbreiten. Ferner ist das Engagement fiir eine Entspannung des Verhéltnisses von
tiirkischen Aleviten und Sunniten eines der Hauptanliegen der Foderation.'™ In Berlin

gibt es funf alevitische Vereine.'®

Unter den aus politischen Griinden emigrierten Tiirken ist der Anteil der Aleviten
besonders hoch. Alevitische Migranten der ersten Generation, bei denen die Religion
eine groflere Rolle spielt als bei den politisch engagierten Aleviten, versuchen, ihre
religiosen Rituale zu konservieren. Auch in der Bundesrepublik ist ein neu erwachtes
alevitisches SelbstbewuBltsein erkennbar. Ob es sich in groflerem MalBle auf die
religiosen Inhalte oder auf die humanistischen und progressiven alevitischen Ideale
stiitzt, kann hier nicht beantwortet werden. Eigenen Beobachtungen zufolge versuchen
tiirkische Aleviten, sich ausdriicklich von sunnitischen Tiirken zu distanzieren, indem

sie den sunnitischen Islam kritisieren, beispielsweise hinsichtlich der Stellung der Frau

' MANDEL beschreibt eine ayn-i cem in einem Berliner Hinterhaus. Die Halle, in der sich dreihundert
Menschen eingefunden hatten, war mit Teppichen ausgelegt. Neben den Bildern ‘Alis und der zwolf
Imame waren das Portrit Atatiirks, die tiirkische Flagge und - vermutlich als VorsichtsmaBnahme - ein
Teppich mit der Abbildung der Kaaba in Mekka angebracht worden. Wahrend der Zusammenkunft, die
mit drei Videokameras aufgezeichnet wurde, kam es zu einer Auseinandersetzung mit dem die ayn-i cem
leitenden dede. (Der dede leitet als spiritueller Fiihrer die Riten. Er {ibernimmt die Rechtsprechung sowie
die Anleitung und Initiation der Novizen.) Der Zwischenfall, bei dem sich die Mehrheit der Anwesenden
gegen die Anweisung des dede aussprach, vermittelt einen Eindruck des Autoritdtsverlusts dieser
religidsen Fiihrer. Vgl. Mandel, R. (1993), 423ff.

1% Sen, F. /Goldberg, A. (1994) 103f.

165 Greve, M.; Cinar, T. (1997), 70.
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in der sari‘a. Alevitische Jugendliche verleihen seit einigen Jahren ihrer alevitischen
Identitdt symbolisch Ausdruck, z.B. durch das Tragen einer Halskette mit einem
Anhinger, der ‘Alis Namen in arabischer Schrift oder sein sagenumwobenes Schwert
‘Ziilfikar’ darstellt. In Stadtbezirken wie Kreuzberg bezeugen beschriebene
Héuserwénde - wenn auch nur in Form von Stralenparolen - alevitisches Engagement
fiir eine Stimme in der Offentlichkeit Berlins. Des weiteren nutzen Aleviten

verschiedenartige Medien zur Information tiber ihre Glaubensgemeinschaft.'®

3.2.2 Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi - Tiirkisch-Islamische Union der Anstalt fiir
Religion e.V. (DITIB)

Die Tiirkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion ist mit 700 Gemeinden, 200
Moscheen und - eigenen Angaben zufolge - mit iiber 90.000 Mitgliedern und mit
350.000 bis 400.000 nichtorganisierten Anhdngern die zahlenmédBig stirkste und

197 Sie wurde am

einfluBreichste tiirkisch-islamische Vereinigung in der Bundesrepublik.
12. Januar 1982 in Berlin gegriindet und ist damit die jlingste tiirkisch-islamische
Organisation in Deutschland. In Koéln wurde am 12. Mai 1985 ein zweites Zentrum
eroffnet. Obwohl sie eine Institution des tiirkischen Staates ist - sie untersteht der
staatlichen Behorde Diyanet Isleri Baskanhgi (DIB) - betont die Organisation,
Muslimen aus allen Lédndern offenzustehen. Die Aleviten fiihlen sich jedoch von der
den ‘Staatsislam’ repridsentierenden und ihre Glaubensrichtung ignorierenden
Organisation nicht vertreten. In einer DITIB-Selbstdarstellung heif3t es, da die
Vereinigung die deutschen Rechtsnormen achte und sich sowohl fiir den Dialog mit
»toleranten Nicht-Muslimen* als auch fiir die Integration der tiirkischen Muslime in die

deutsche Gesellschaft engagiere. DITIB erklért die Notwendigkeit ihrer Griindung mit

dem Mangel an Gebetsstétten fiir tiirkische Muslime in der deutschen Migration und mit

1%6So publiziert die ,Vereinigung der Aleviten-Gemeinden e.V.* seit Ende der achtziger Jahre ,,Ehl-i
beyt*“. Das Verbandsorgan ,,Miirsid“ wurde im Februar 1992 durch die zweimonatlich erscheinende
Zeitschrift ,,Alevilerin Sesi“ (,,Stimme der Alevi®) abgelost. Vgl. Vorhoff, K. (1995), 87. Beim
Rundfunksender ,,Freies Radio Stuttgart sendet die ,,Alevitische Redaktion* sonntéglich eine Stunde.
Auch im Berliner ,,Offenen Kanal“ sind die Aleviten mit eigenen Sendungen vertreten. SchlieBlich
informieren auch im Internet alevitische Gruppen, wie die Avrupa Alevi Gengler Birligi (Jugendabteilung
der ,Foderation der Aleviten Gemeinden in Europa e.V.”) auf einer eigenen Homepage iiber ihre
Vereinigung und das Alevitum.

17 Giir, M. (1993), 20.
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der fehlenden Qualifikation der Imame in den bestehenden Gebetsraumen. Ferner
verfolgte die Schaffung dieser Institution das Ziel, eine Alternative zu extrem-
islamischen Organisationen, die das religidse Vakuum fiir ihre Zwecke millbrauchten,

anzubieten.'®®

Aufgabe der Tirkisch-Islamischen Union ist die Koordinierung islamischer, sozialer
und kultureller Dienste. Beispielsweise organisiert sie Pilgerfahrten nach Mekka und
die Uberfiihrung von in Deutschland verstorbenen Muslimen in das Heimatland. Die bei
DITIB angestellten Prediger geben Koranunterricht, fiihren Bestattungen und
EheschlieBungen nach islamischem Ritus durch. Laut Aussage des gegenwirtigen
Vorsitzenden von DITIB in Berlin, Saban Ozbudak, der gleichzeitig als Attaché fiir
Religiose Angelegenheiten beim Generalkonsulat der Stadt tdtig ist, findet die
islamische EheschlieBung in der Regel in der Wohnung der Eltern von einem der
Ehepartner statt. Fiir Hochzeitsfeiern stellt die Union ihre Riume zur Verfiigung.
Befragt danach, welche Personen berechtigt sind, eine religiése Trauung vorzunehmen,
antwortet er: ,Jeder, der ein bestimmtes Potential an Wissen iiber den Islam hat, kann
die Ehe schlieflen. Ein Grundwissen mufs schon vorhanden sein.” Die Frage, ob es in
der BRD Paare tiirkischer Herkunft gibt, die auf die staatliche EheschlieBung
verzichten, 146t er unbeantwortet. Seine Grundhaltung zur Imam-Ehe geht mit den
tirkischen Gesetzen konform: ,,Wenn z.B. eine Frau und ein Mann hier vorbeikommen
und sagen, sie mochten jetzt heiraten, die Ehe schlieffen. Woher sollen wir wissen, dafs
beide das Recht dazu haben, die Ehe zu schlieffen? Es konnte sein, dafs z.B. der Mann
oder die Frau schon eine Eheschliefung vollzogen haben und hier verdeckt und illegal
eine zweite Ehe eingehen. Dafiir ist die staatliche Eheschlieffung da, damit man solche
Situationen ausschlieffen kann.... Fiir den Muslim ist es wichtig, seine Ehe auf einer
festen Basis zu errichten. Daher ist es fiir ihn auch wichtiger, daf3 er erstmal vom Staat
die Bescheinigung bekommt, dafs er geheiratet hat. Denn es kommen spdter im Leben
viele Probleme auf ihn zu. Kinder werden geboren. Sie miissen registriert werden. Es
kénnte sein, daf3 der Mann stirbt - das Erbe, wie wird es aufgeteilt? Alles Probleme, die
entstehen konnen, wenn Muslime nicht rechtlich heiraten. Diese Probleme werden

dadurch vermieden, dafs er rechtlich heiratet.*'”

1% Selbstdarstellung der Organisation. Vgl. Die Tiirkisch-islamische Union der Anstalt fiir Religion e.V.
DITIB (1993).
1 Interview mit S. Ozbudak vom 25.02.1997.
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Die Imame der DITIB-Moscheen, die Beamte des tiirkischen Staates sind, wurden in
der Tiirkei an einer theologischen Fakultit oder an der Hochschule fiir
Islamwissenschaften ausgebildet und werden vom Diyanet fiir den Zeitraum von vier
Jahren in Deutschland eingesetzt.'”” Nach Ablauf der Dienstzeit kommt es immer wieder
vor, dal} einige Mitarbeiter des Diyanet kiindigen und im Anschlu3 nicht selten in

Organisationen aktiv sind, die als religios-extremistisch bezeichnet werden konnen.'”

Ein Beispiel dafiir gibt der Vater dreier von mir befragter Schwestern, der in Istanbul
islamische Theologie studiert hatte und als Beamter des Diyanet nach Deutschland
delegiert wurde. Er quittierte seinen Dienst bei DITIB und arbeitete ,,selbstindig* fiir
Milli Goriis. Nachdem er seine Tatigkeit dort ebenfalls aufgegeben hatte, weil er sich
Lhicht unterordnen konnte*, gibt er mittlerweile seit iiber zehn Jahren Korankurse in
den Réumlichkeiten der Tirkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir Religion, nimmt
islamische EheschlieBungen und Bestattungen vor. Das Prinzip der zeitlich begrenzten
Einstellung von Imamen aus der Tiirkei hat zur Folge, daB3 dort vor sich gehende
politische und religiose Entwicklungen in der Bundesrepublik reproduziert werden. Mit
dem Sieg der islamistischen Refah Partisi bei den Parlamentswahlen im Dezember 1995
stellte erstmalig in der Geschichte der Republik Tiirkei eine Partei die Mehrheit im
Parlament, deren Ziel die Errichtung eines islamischen Staates ist. Die von dieser
tiirkischen Regierung zur Tétigkeit bei DITIB nach Deutschland delegierten Geistlichen
und Imame repriasentieren mit groBer Wahrscheinlichkeit die islamistischen Ideen und
Ziele der Refah Partisi. Die Ubernahme des Ministerprisidentenamtes durch Mesut
Yilmaz (ANAP)' im Friihjahr 1997 konnte durchaus erneut personelle Veranderungen
und damit einhergehend eine Neudefinition des ‘islamischen Auftrags’ der

Religionsbehorde in der Bundesrepublik einleiten.

170 Ozcan, E. (1989), 210.

"I Binswanger, K. (1988), 75, 90; Giir, M. (1993), 31.

'"> Anavatan Partisi - (ANAP) Mutterlandspartei. Diese 1982 von Turgut Ozal gegriindete konservative
Partei, bezieht zur Zeit unter Mesut Yilmaz Stellung gegen die islamistischen Bestrebungen der Refah
Partisi.
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3.2.3  Islam Toplumu Milli Gériis — Die Islamische Gemeinschaft Milli Goriis e.V.
(IGMG)

Die Islamische Gemeinschaft Milli Goriis nannte sich bis 1995 Avrupa Milli Goériis
Teskilat: Organisation der Nationalen Sicht in Europa (AMGT). Thre Griindung als
Auslandsorganisation der Milli Selamet Partisi erfolgte 1976 in Koln.'” Heute ist sie
die Unterorganisation der MSP-Nachfolgepartei Refah Partisi, dementiert allerdings
kontinuierlich die organisatorische Verbindung mit ihr. Gegenwértiger Generalsekretér
der IGMG ist Sabri Erbakan, der Neffe des Vorsitzenden der Wohlfahrtspartei
Necmettin Erbakan. Sowohl die Refah Partisi als auch Milli Gériis verfolgen das Ziel,
die sari‘a einzufiithren. Die IGMG agiert gegen die Integration der tiirkischen Muslime
in die deutsche Gesellschaft. Thre Ideologie ist anti-israelisch und begriifit die

islamische Revolution im Iran.

Nach eigenen Angaben hat die Organisation 25.000 Mitglieder, 85.000 Anhinger und
200 Hocas.'™ Sabri Erbakan, 1988 noch als Leiter der Abteilung Offentlichkeitsarbeit
zur Mitgliederzahl befragt, gibt diese mit 50.000 bis 60.000 an.'” Der
Verfassungsschutz, der Milli Goriis seit Jahren beobachtet, spricht von 19.000
Mitgliedern. Die IGMG verfligt tiber mehr als 145 Moscheen in der Bundesrepublik.'”

Wie DITIB organisiert auch die IGMG Pilgerfahrten, nimmt islamische Beisetzungen
und EheschlieBungen vor. Neben Koranschulunterricht bietet sie Sport- und
Informatikkurse an. Sie ist vor allem daran interessiert, die muslimische Jugend fiir sich
zu gewinnen.'” Die Vereinigung unterhdlt in Deutschland mehrere Internate zur
Vorbereitung auf Bildungsstitten fiir Imame und Prediger in der Tiirkei.'” Die Berliner
Organisation ,,Foderation islamischer Vereinigungen und Gemeinden in Berlin®

(,,Berlin Islami Cemiyet ve Cemaatlar Federasyonu*) ist dem IGMG-Dachverband

13 Den Griindungsnamen ,, Tiirkische Union Europa“ dnderte die Vereinigung 1982 in ,,Islamische Union
Europa“ und diesen wiederum 1985 in ,,Avrupa Milli Gériis Tekilatlari. Vgl. Ebd., 90.

"% Giir, M. (1993), 37.

' Binswanger, K. (1988), 92.

176 Ozcan, E. (1989), 200.

7716,0 % der von HEITMEYER befragten Jugendlichen gaben an, daB Milli Goriis ihre Interessen gut
vertrete. 17,4 % sahen ihre Interessen teilweise vertreten. 22,5 % distanzierten sich von der Organisation.
18,3 % ist Milli Goriis unbekannt und 25,8 % machten keine Aussage. Vgl. Heitmeyer, W. (1997), 137.
178 Binswanger, K. (1988), 101.
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angegliedert. Sie betreibt ein Islam-Kolleg und eine private islamische Grundschule.

Ihren EinfluB} {ibt die IGM auch mit Hilfe der Medien aus. Die in Frankfurt publizierte
Tageszeitung ,,Milli Gazete*, die das Presseorgan der Refah Partisi ist, wird europaweit
von {iber 7.000 Abonnenten bezogen.'” AuBer der ,,Milli Gazete* vertreibt Milli Goriis
die vierzehntigig erscheinende Zeitschrift ,,Hicret* des Islamischen Zentrums Koln, das
enge Kontakte zur IGMG pflegt."™ Am 01.10.1989 wurde das ,,Tiirkische Fernsehen in
Deutschland* (TFD) von Reprisentanten der IGMG gegriindet. Dieser Sender sendet

vornehmlich religiose Beitrdge und Ansprachen.

3.2.4 Naksibendilik - Naksibendi-Orden

Die Naksibendi-Tarikat'™" deren Anhédngerschaft man in allen Regionen der islamischen
Welt finden kann, ist die bedeutendste der heute in der Tiirkei aktiven Tarikat. Der
Ordensname geht auf den Griinder Muhammad Baha ud-Din zuriick, der 1318 in einem
Dorf nahe Bucharas geboren wurde und 1389 in demselben Dorf verstarb.'" Die
Naksibendiyye erweiterte ihren EinfluBbereich von Transoxanien nach Anatolien gegen
Ende des 15. Jahrhunderts. Einen primédren Rang nimmt in diesem sunnitischen Orden
die Einhaltung der sari‘a ein. Im Unterschied zu anderen Orden zeichnet er sich in
seinen Praktiken durch Schlichtheit und Niichternheit aus. Wahrend des dikr, der
Anrufung Gottes bei den Zusammenkiinften der islamischen Mystiker (sifi), wird auf
die Beherrschung der Emotionen und verhaltene Tone geachtet. Die Naksibendiler
befolgen keine spezifischen Vorschriften in bezug auf das Heiraten. Der Verzicht auf
Nahrungsaufnahme und Schlaf spielt im Verhédltnis zu anderen Orden eine
untergeordnete Rolle. Die Mitglieder sollen aber lernen, {iibertriebene Liiste und
Wiinsche aufzugeben. Von ihnen wird verlangt, ,,den Anordnungen Gottes zu folgen,

Gottes zu gedenken, und gut gegeniiber seinen Kreaturen zu sein“.'"® Die Einstellung

7% Giir, M. (1993), 38.

"% Ozcan, E. (1989), 204.

'8! Die arabische Bezeichnung ist Nagsibandiya. Tarikat (arab.: fariga), eigentlich ,,der Weg (zu Allah),
sind religiose Bruderschaften und Derwischorden.

132 Die Bezeichnung ,,Naksibend leitet sich aus dem Persischen ,,nakis yapan ab, das ,sein Herz
besticken bedeutet. Der Name des Griinders wurde um das Wort ,,Naksibend“ erweitert. Giiner, A.
(1986), 47.

" Ebd., 51.
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der Naksibendi-Tarikat zur Schia mul} als widerspriichlich eingeschdtzt werden.
Einerseits wird ihr eine anti-schiitische Haltung nachgesagt. Andererseits bejaht sie die

islamische Revolution im schiitischen Iran und fordert diese auch in der Tiirkei.'®

Mit dem Ziel der Restauration der islamischen Souverénitét beteiligten sich Scheichs
der Naksibendiyye am Nationalen Befreiungskampf. Die Tiirkische Republik jedoch
vollzog die radikale Abkehr von der sari‘a und intendierte die Schwéchung des
Einflusses der Religion. Die Konsequenz dieser Religionspolitik fiir die mystischen
Bruderschaften war 1925 das Verbot aller Orden und die SchlieBung der
Derwischkloster (tiirk.: tekke). Da die Naksibendi-Tarikat mit der Auflosung der
Tekkeler ihre Tatigkeit nicht vollkommen einstellte, leitete der tlirkische Staat ein
hérteres Vorgehen gegen die Naksibendiler ein. Durch Repressalien wie Verhaftungen,
Verbannungen und Hinrichtungen sollte die Naksibendiyye vernichtet werden.
Ungeachtet der Restriktionen konnte sich die Ordensgemeinschaft behaupten, vor allem
weil sie fiir die Ausiibung ihrer Praktiken - wie z.B. die stille Form des dikr - nicht

unbedingt auf Tekkeler angewiesen ist.'®

Der Naksibendiyye wird ein reges Interesse an jeglicher sozialen, politischen und
kulturellen Bewegung in der Gesellschaft zugeschrieben. Sie beziehe sofort Stellung zu
Ereignissen und interpretiere diese. Auf diese Art und Weise iibe sie ihren Einfluf aus
und erlange eine nicht zu unterschiatzende Popularitit.'™ Mitglieder des Naksibendi-
Ordens sind parallel in Parteien wie der ehemaligen MSP und ihrer Nachfolgerin, der
Refah Partisi, aktiv und wirken so im politischen System in der Tirkei. Zwei
prominente Mitglieder des Derwischordens sind der bereits verstorbene ehemalige
Ministerprisident Turgut Ozal und der Vorsitzende der Refah Partisi, Necmettin
Erbakan, der als Student in den vierziger Jahren in den Orden eingetreten ist. Die
Naksibendiyye ist seit lingerem im Medienbereich mit der Tageszeitung ,,Sabah®, der
monatlichen Zeitschrift ,,/slam* und mindestens einem privaten Fernsehkanal aktiv. Der
Orden hat zwei Verlage, eine Druckerei, eine Radiostation und zwei Stiftungen in
seinem Besitz und beabsichtigt dariiber hinaus die Griindung eines eigenen

Krankenhauses.'®’

18 Giir, M. (1993), 74.

' Algar, H. (1985), 173ff.
'8¢ Giiner, A. (1986), 47.
187 Seufert, G. (1997), 46ff.
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Informationen iiber die Téatigkeit und den Einflul der Naksibendiyye in Deutschland
sind duBerst diirftig. Die Tarikat ist in der Bundesrepublik mit iiber 55 Ordenszentren
(dergah) mit ungefahr 750 Mitgliedern vertreten. Anndhernd 1.300 Anhdnger haben

8 FEiner beim Sufi-Archiv Deutschland'®

regelmédBigen Kontakt zum Orden."
angeforderten Broschiire {iber islamische Ordensgemeinschaften zufolge sind die
nachstehenden drei Untergruppen der Naksibendiyye in der BRD vertreten: Die
Naksibendi-Gemeinschaft unter der Fiihrung des in Zypern lebenden Scheichs Nazim
Qibrisi. Die Zahl ihrer Anhédnger belduft sich nach GUR auf ca. 100 bis 200; eine
Angabe, die mit Sicherheit als zu niedrig zu bewerten ist. Die Naksibendi-Gemeinschaft
um den tiirkischen Scheich Muhammad Rasid hat ihre Zentrale in Castrop-Rauxel bei
Dortmund. Diese Gruppe nennt sich auch ,,Menzilciler' nach dem osttiirkischen Dorf

Menzil, in dem sich ihr Hauptzentrum befindet. Die Mitgliederzahl liegt bei etwa 3.000.

Die Siileymanli oder Siileymanct st mit 20.000 Mitgliedern und 60.000

nichtorganisierten Anhingern die gréfite Gruppe.'

Restimierend kann die Aussage getroffen werden, dal3 sich ein geringer Teil der
Muslime tlirkischer Herkunft in der Bundesrepublik in Vereinigungen organisiert, die
sich hinsichtlich ihrer Haltung gegeniiber dem tiirkischen Staat, gegeniiber der
deutschen Gesellschaft und ihrer religiosen bzw. politischen Zielsetzungen
gegeneinander abgrenzen. Eine Sonderstellung nehmen die nicht-sunnitischen Aleviten
ein, bei denen die Geburt die Zugehorigkeit zu der Glaubensgemeinschaft bestimmt.
Nicht-organisierte tiirkische Muslime nutzen hiufig die sozial-religiosen Angebote von
Organisationen, mit denen sie sympathisieren oder die einfach in unmittelbarer
Nachbarschaft ithre Moscheen und Raumlichkeiten haben. Die Gegebenheiten in der
deutschen Gesellschaft veranlassen tiirkische Muslime, sich intensiver mit der Kultur
ihres Heimatlandes und der Stellung der Religion in ihrem Leben auseinanderzusetzen.
Die anschlieBenden Ergebnisse der in Berlin durchgefiihrten Untersuchung iiber die

Bedeutung der Heirat fiir tlirkische Frauen der zweiten Generation werden unter

'8 Giir, M. (1993), 74.

%1990 wurde von einem Kreis deutscher Muslime und Sufis das Institut fiir Islamstudien - Sufi-Archiv
Deutschland e.V. - gegriindet. Diese Institution hat ihren Sitz im brandenburgischen Trebbus und
sammelt Material iiber die islamischen Ordensgemeinschaften in der Bundesrepublik. Vgl. Dornbrach, A.
H. (1991), 8f.

%0 Giir, M (1993), 61. Zur Entstehung, den Aktivititen und Zielen der Siileymaniilar Vgl. auch Bins-
wanger, K. (1988), 491f; Ozcan, E. (1989), 192ff.
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anderem auch eine Antwort darauf zu geben versuchen, welche Rolle die Religion fiir

diese Frauen dabei spielt, ihren Platz in der deutschen Gesellschaft zu finden.
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EMPIRISCHER TEIL

4  Vorstellung des Konzepts der empirischen Untersuchung

Vor der Auswertung der Untersuchungsergebnisse, die ich von Ende Februar bis Ende
Dezember 1997 in Berlin ermittelt habe, sehe ich die Erlduterung der Methode zur
Datengewinnung als zweckmifBig an. AuBlerdem mdchte ich im Vorfeld das Sample

charakterisieren und die Interviewsituationen schildern.

4.1 Methodisches Vorgehen

Den Impuls zur Durchfiihrung einer empirischen Studie gab die Literaturlage zum
Thema, die sich fiir die Beantwortung der Fragestellungen dieser Arbeit als
unzureichend erwies. Neben der Absicht, gegenwértige Bedingungen tiirkisch-
islamischer Alltagskultur in Deutschland zu erfassen, verfolgt die eigenstindige
Datenerhebung das Ziel der Veranschaulichung individueller Lebensmodelle junger
tirkischer Frauen. Dabei stehen die Themen, welche die Hochzeit betreffen, im
Zentrum des Interesses. Der Untersuchung des mir nahezu unbekannten
Forschungsfeldes ging die Aneignung der theoretischen Grundlagen fiir die
Durchfiihrung qualitativer Methoden der empirischen Sozialforschung voraus. Unter
Verwendung der Methodenkombination von teilnehmender Beobachtung und
Befragung soll die religiose, soziale und individuelle Bedeutung der Heirat fiir tiirkische
Frauen der zweiten Generation ermittelt und analysiert werden.”' Analog zur
Zielsetzung der vorliegenden Arbeit - der Darlegung eines breiten Spektrums
individueller Lebensentwiirfe, die tlirkische Frauen der zweiten Generation im Rahmen
der traditionellen und islamischen Normen der tiirkischen Gesellschaft in Deutschland
zu realisieren versuchen - wihlte ich die qualitative Befragungsmethode des

problemzentrierten Interviews. Qualitative Methoden ermdglichen die Einbeziehung

! Lamnek, S. (1995), 74; vgl. auch Dieckmann, A. (1995), 450f.
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zusdtzlicher Auskiinfte informeller Art, die ich im Laufe der Untersuchung durch

Gespriache und Beobachtungen erhielt.

Da diese Arbeit einen sehr privaten Lebensbereich zum Gegenstand hat, bemiihte ich
mich um den Aufbau personlicher Kontakte zu tlirkischen Familien, durch die mir ein
Einblick in ihre relevanten Alltagsthemen gewéhrt wurde. Im Verlauf dieses Prozesses
der Einfiihlung in das Forschungsfeld fiihrte ich drei teilnehmende Beobachtungen ohne
strukturiertes Beobachtungsschema durch. So hatte ich die Gelegenheit, als Gast an
einer Hennanacht, einer Hochzeitsfeier in einer Moschee und in einem Hochzeitssalon

teilzunehmen.

Das problemzentrierte Interview ermdglicht, wie auch andere personlich gefiihrte
miindliche Formen der Befragung, die Beschreibung der Interviewsituation und die
Registrierung von Reaktionen auf Fragen. Es basiert auf einem strukturierten Leitfaden,
der eine relative Vergleichbarkeit der Interviews ermdglicht. Die Abfolge der offen und
zielorientiert formulierten Fragen ist von der Situation abhidngig. Der Interviewer ist
sowohl passiver Zuhorer als auch aktiv Fragender. Charakteristisch fiir einen
qualitativen Forschungsansatz ist die Offenheit gegeniiber Modifikationen und
Korrekturen wéhrend des Forschungsprozesses. Bei der von mir durchgefiihrten
Untersuchung stellte sich nach den ersten Befragungen die ZweckméBigkeit eines
Kurzfragebogens heraus, der einleitend der Ermittlung der sozialstatistischen Daten
dienen sollte. Dadurch muflite das Interview nicht mit diesen Fragen unterbrochen

werden und erleichterte beiden Seiten den Einstieg in das Gespréch.

Alle Gesprache wurden mit Wissen und Einverstindnis der befragten Frauen auf
Kassette aufgezeichnet. Die in deutscher Sprache gefiihrten Interviews wurden
wortgetreu transkribiert.'” Fiir die Wiedergabe im Text nahm ich mir die Freiheit, die
Zitate in eine Form zu bringen, die den Leseflull gewéhrleistet. Pausen und Betonungen
sind im Druck hervorgehoben. Beschreibungen von  Reaktionen  der
Interviewpartnerinnen erfolgen in runden Klammern. Falls die Notwendigkeit besteht,

werden zum Verstdndnis kurze Erkldarungen in eckigen Klammern nachgestellt. Wenn

2 Da die Tiirkinnen in ihrem Studien- bzw. Arbeitsalltag in erster Linie die deutsche Sprache
verwenden, wihlte ich Deutsch als Interviewsprache.
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Passagen eines Zitats ausgelassen wurden, ist dies mit Auslassungszeichen in eckigen

Klammern gekennzeichnet.

Angesichts des Umfangs der Transkriptionen der Interviews sind diese nicht im Anhang
angefiigt. Die Interviews stehen aber jedem Interessierten als Kassettenaufzeichnung

oder in schriftlicher Form zur Einsicht offen.

4.2 Fragestellungen der Interviews

Der Kurzfragebogen, der den Interviewpartnerinnen vor dem Interview vorgelegt
wurde, erfragte ihr Alter, ihren Geburtsort, ihren Ausbildungsweg sowie ihren
momentanen sozialen Status. Darliber hinaus informierte ich mich nach dem
Herkunftsort, dem Zeitpunkt und der Motivation der Migration der Eltern in die
Bundesrepublik. Ich erkundigte mich nach ihrer beruflichen Qualifikation und ihrer
gegenwartigen Tatigkeit. Von Interesse waren ferner Fragen nach der Einstellung zum
Erwerb der deutschen Staatsbiirgerschaft und nach eventuell bestehenden

Riuckkehrabsichten.

Das Interview stiitzte sich auf einen Leitfaden mit den im Anschlufl genannten vier
Schwerpunkten, deren Reihenfolge wihrend der Gespriche weitgehend eingehalten
wurde:

1. Erziehungsvorstellungen der Eltern, Verhiltnis von Religion und Tradition in der

Familie, Identitdt und Selbstbild der tiirkischen Frauen

2. Bedingungen des Kennenlernens des Ehepartners, Kriterien der Partnerwahl,

‘Versprechen’, Verlobung, Verlobungszeit

3. Formen der EheschlieBung, Ort, Zeitpunkt, Ablauf und Bedeutung der jeweiligen

EheschlieBungsform, Hochzeitsfeierlichkeiten

4. Rolle der Ehe in der Biographie, allgemeine und individuelle Perspektiven und
Tendenzen, Relevanz der Thematik ,,Heirat als ein moglicher Indikator tiirkisch-
islamischen Lebens in der Bundesrepublik® fiir tiirkische Frauen der zweiten

Generation, Begriindung der Teilnahme am Interview
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4.3 Sample und Interviewsituation

Das Sample umfafit dreizehn Frauen im Alter von zwanzig bis dreiflig Jahren, die als
Kinder tiirkischer Arbeitsmigranten als zweite Generation in Berlin leben. Allen
gemeinsam ist die tirkische Herkunft.”” Erwdhnenswert ist, daf} ich in zwei Fillen
Schwestern befragt habe, um der Frage nachzugehen, welchen EinfluBl dieselbe
Sozialisation auf zwei Individuen ausiibt. Von Interesse ist in diesem Kontext auch, ob
die Eltern beziiglich der mit der EheschlieBung zusammenhingenden Themenkreise
ihren Tochtern gegeniiber ein dhnliches Verhalten an den Tag legen. Mehr als die Halfte
der von mir befragten Tiirkinnen hat das Abitur abgeschlossen und ein Studium
aufgenommen. Ein Midchen besucht noch die letzten Abiturklasse und beabsichtigt, im
Anschluf3 ebenfalls zu studieren. Von den drei Frauen, die den Realschulabschluf
absolviert haben, haben zwei eine Ausbildung beendet und sind in ihrem Beruf titig.
Die Dritte hat drei Jahre in der Tirkei in einem dergah der Naksibendiyye ‘studiert’.
Zwei Frauen haben den Hauptschulabschlufl erworben. Eine der beiden hat im Rahmen
einer Arbeitsbeschaffungsmafinahme an einem Schreibmaschinen- und Néhkurs
teilgenommen und ist seit der Heirat Hausfrau. Die andere Frau mit einem
Hauptschulabschluf3 hat sich nicht weiterqualifiziert und verrichtet zeitweilig ungelernte
Tatigkeiten. Sie alle haben die deutsche Staatsbiirgerschaft erworben oder diese

beantragt.

Wihrend die Mehrzahl sich zum sunnitischen Islam bekennt, sind drei Frauen
Angehorige der alevitischen Glaubensgemeinschaft. Zwei der Frauen waren zum
Zeitpunkt des Interviews verlobt. Beide heirateten im Zeitraum der Abfassung dieser
Arbeit. Zwei Tirkinnen sind geschieden und leben - die eine wieder verheiratet, die
andere unverheiratet - in einer Partnerschaft mit einem deutschen Mann. Die

Eheménner der anderen Frauen sind tiirkischer oder kurdischer Herkunft.

Da ich - mit einer Ausnahme - iiber keine Kontakte zu tiirkischen Frauen verfiigte,

bestand die Notwendigkeit, diese Verbindungen aufzubauen. Die Kontaktaufnahme mit

' Die Frauen bezeichnen sich selbst als Tiirkinnen bzw. als tiirkische Alevitinnen. Das Sample schliefit
Kurdinnen und Angehdorige anderer in der Tiirkei ansdssiger ethnischer Minderheiten aus.
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Institutionen, wie z.B. sozio-kulturellen Zentren, und einzelnen Personen war
grundsitzlich von positiven Reaktionen auf meine Anfragen gekennzeichnet.
Ausnahmslos alle von mir wegen eines Interviews angesprochenen Tiirkinnen haben
ohne Zogern einem Treffen zugestimmt, nachdem ich ihnen das Anliegen der
Untersuchung dargelegt hatte. In der Regel wurde ich in die Wohnung der
Interviewpartnerinnen eingeladen. Dort konnten die Interviews in vertrauter
Atmosphire erfolgen, und ich hatte die Mdglichkeit, einen Eindruck von den
Lebensverhiltnissen tiirkischer Familien zu bekommen. Zwei der Interviews fanden in
Réumen der Universitét statt. Die Gesprache dauerten zwischen dreiBBig Minuten und
drei Stunden. Auf ihren Wunsch hin befragte ich in zwei Féllen zwei Frauen

gemeinsam.

Unmittelbar nach jedem Interview fertigte ich ein Postskript an, das der Rekonstruktion

der Interviewsituation und der Protokollierung personlicher Eindriicke dient.

4.4 Datenauswertung

Nach der Durchfiihrung und Verschriftlichung der Interviews ergab sich die
Notwendigkeit, das vorher erarbeitete theoretische Konzept zur Auswertung der Daten
dem konkreten Material gegeniiberzustellen. Neue Aspekte, die im Forschungsprozef3
hervortraten, mufiten beriicksichtigt und in die auswertende Analyse aufgenommen
werden. Die Auswertung erfolgt in zwei Phasen: Zunichst wird der sozial-religiose
Hintergrund der einzelnen Frauen rekonstruiert. Dabei werden Gemeinsamkeiten und
Unterschiede hinsichtlich der Religiositdt, der Bildungsziele, des Selbstbilds sowie
biographischer Kontinuitit bzw. Diskontinuitdt herausgestellt. Daraus schluf3folgernd

soll der Versuch einer Typisierung vorgenommen werden.

Ausgehend von den Fragestellungen dieser Arbeit und auf der Basis des in den
Befragungen ermittelten Materials wurden die Kriterien zur Auswertung festgelegt.
Anhand dieser Kategorien wird im umfangreichen sechsten Kapitel mit der inhaltlichen
Analyse der Interviews die zweite Auswertungsphase realisiert. Im Vordergrund stehen
dabei die Schilderungen und Bewertungen der tiirkischen Frauen, die in Form von

Zitaten wiedergegeben werden.
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S5  Zum sozial-religiosen Hintergrund der Interviewpartnerinnen

Im Mittelpunkt dieses Kapitels stehen die dreizehn Interviewpartnerinnen. Ausgehend
von dem fiir ihre Sozialisation in der Migration relevanten sozialen, traditionellen und
religiosen Milieu sowie der Selbstreflexion beziiglich ihrer kulturellen und religidsen
Identitdt wird der Versuch unternommen, ein relativ komplexes Personlichkeitsbild

* Es erscheint angemessen, ihre Aussagen zum

dieser Frauen zu entwerfen."”
Themenkomplex ‘Heirat’ nicht ohne diesen Kontext offenzulegen, da sich daraus
Konstanten und Wandlungsprozesse in den Biographien der Interviewpartnerinnen

darstellen und erkliren lassen.

Aus Griinden des Datenschutzes, vorrangig aber aus Respekt gegeniiber der
Privatsphére der tiirkischen Frauen, die sich zu einem Gespréich bereit erkldrt haben,

habe ich ihre Namen verandert.

Die Gesprichspartnerinnen werden in der chronologischen Reihenfolge der Interviews
vorgestellt. Dabei werden wesentliche biographische Eckdaten der jeweiligen
Gesprachspartnerin genannt, die anhand des Kurzfragebogens ermittelt wurden. Ferner
werden die Umstinde der Kontaktaufnahme und gegebenenfalls die Interviewsituation

beschrieben.

5.1 Vorstellung der einzelnen Interviewpartnerinnen

RANA
Die zweiundzwanzigjdhrige RANA lernte ich in einem Berliner ‘Stadtteilladen’ kennen,
in dem sie als Erzieherin tétig ist. Sie tritt selbstbewuBlt auf, kleidet sich modisch, raucht

und besitzt ein eigenes Auto.

Unser Gesprach fiihrten wir in Anwesenheit ihres Verlobten in seiner Wilmersdorfer

Wohnung, die als gemeinsames Zuhause nach der Hochzeit dienen soll. Thre Familie

1 Diese Informationen wurden anhand des ersten Fragekomplexes des Interviews ermittelt. vgl. 4.2.
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stammt aus einem kleinen Ort in der Ndhe Mersifons'”. RANA ist in Berlin geboren, hat
eine dltere Schwester (SELIN) und einen jlingeren Bruder. Sie hat die deutsche

Staatsbiirgerschaft beantragt und plant ihre Zukunft in Deutschland.

Uber die Religiositét ihrer Eltern urteilt RANA: ,, Sie sind schon religios, aber nicht
extrem. Sie haben mich nicht extrem erzogen, extrem religios. Sie haben mir schon
Freiheiten gelassen. Interessant ist, dal sie , extrem religiés* mit Verboten und
Einschriankungen gleichsetzt. Der Vater geht ,,zum Freitagsgebet in eine Moschee der
tiirkisch-islamischen Organisation Milli Goriis."® Er scheint diese Moschee nicht aus
rein pragmatischen Griinden aufzusuchen, z.B. weil sie sich in der Ndhe der Wohnung
befindet; vielmehr ist er ein zahlendes Mitglied: ,, Er zahlt jeden Monat zehn Mark, weil

die Moschee auch irgendwie finanziell weiterlaufen muf;.

Alle Familienmitglieder fasten im islamischen Fastenmonat Ramadan. Wéhrend die
Eltern auch der Pflicht des Gebets nachkommen, hat RANA es nach mehreren Versuchen
aufgegeben, denn: ,,Das kommt einfach nicht von innen. Das muf3 einfach von innen
kommen. Ich schaff’ das nicht, weil ich das wahrscheinlich noch nicht so gerne

mochte.

Obwohl der Vater regelmifig Kontakt zu der allgemein als radikal angesehenen
Vereinigung Milli Goriis pflegt, bewertet RANA die EinfluBnahme der traditionellen
Normen und des sozialen Umfelds auf ihre Erziehung als entscheidend und weniger den
EinfluB islamischer Vorstellungen: ,,Also eher Tradition. Sie sagen zwar manche
Sachen, verbieten sie zum Beispiel, das ist Siinde und so, obwohl es aus Tradition ist.

Das steht gar nicht im Koran. Das ist eher wegen der Umgebung.*

Im Elternhaus, wo RANA bis zu ihrer Hochzeit wohnte, fiihlte sie sich immer wohl.
Jedoch dufBert sie sich bedauernd dariiber, dall personliche Fragen in der Familie nicht
besprochen werden: ,,Wir reden nie tiber irgendwas. Wir reden nur formale Sachen:

Hast du dieses Papier schon erledigt und was weifs ich und solche Sachen. Aber iiber

195 Mersifon liegt ungefahr 250 km norddstlich von Ankara und 80 km siidwestlich vom am Schwarzen
Meer gelegenen Samsun. Die nichste grofere Stadt ist Amasya.

"% In Berlin tritt unter der Bezeichnung ‘Milli Gériis® keine Vereinigung auf. Die Auslandsorganisation
der Refah Partisi tragt in Berlin den Namen ‘Islamische Foderation’. (vgl. 3.2.3) In unserem Gesprich
bezeichnet RANA die Organisation, in der ihr Vater Mitglied ist, durchgehend als ‘Milli Gériis’.
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meine Probleme hat er noch nie geredet, meine Mutter genauso.” Dagegen hat sie ein
inniges Verhéltnis zu ihrer verheirateten Schwester und zu ihren tiirkischen
Freundinnen, auf das ich wihrend der Hennanacht und der Hochzeitsfeier, aber auch bei
anderen Gelegenheiten, in denen ich RANA erlebte, aufmerksam wurde. Diese engen
Bezugspersonen und zum Teil auch ihr Verlobter, sind eingeweiht, wenn RANA fiir die

Realisierung bestimmter ‘Freiheiten’ ihre Eltern hintergeht'”.

Der jungen Frau, die seit dem vierzehnten Lebensjahr ihre Haare akkurat mit dem
Kopftuch bedeckt, ist ein ambivalentes Verhéltnis zu diesem ‘Kleidungsstiick’
anzumerken.'”® So fiihrt sie sowohl Probleme, die sie mit der deutschen Gesellschaft als
auch mit der tiirkischen Minderheit hat, auf das Kopftuch zuriick. Sie sieht ihre
Vermutung, aufgrund des Kopftuchs in der deutschen Schule benachteiligt zu werden,
bestétigt, als sich ihre Noten verbessern, nachdem sie das Kopftuch abgelegt hatte.
Wiéhrend der Lehrzeit entschlieft sich RANA, das Kopftuch auch wieder an der
Ausbildungsstétte anzulegen, weil: ,,Ich wollte nicht zwei Gesichter haben, einmal mit
Kopftuch und einmal ohne.* Das Kopftuch stellt fiir sie ein Symbol ihrer islamischen
Identitit dar: ,,Ja, das ist meine Personlichkeit. Mit Kopftuch bin ich Rana.“ Jedoch ist
sie beziiglich des Kopftuchs einen anderen Kompromif3 eingegangen. Besucht sie eine

199

tiirkische Disko, legt sie es ab, da ihr dort aufgrund ihres Bekleidungsstils"™ wiederholt

mit Unverstdndnis begegnet wurde.

RANAS islamische Identitét gerit fiir sie in einen Widerspruch zu dem Wunsch nach
Offnung und selbstiindiger Verfiigung iiber ihre Freizeit. Dieser innere Konflikt driickt

sich eben auch durch ihr kontrastreiches dufleres Erscheinungsbild aus.

197 RANA besucht ohne Erlaubnis ihrer Eltern Diskotheken und Feiern. Wihrend ihrer Ausbildungszeit ist
sie mit einer Freundin fiir eine Woche in einen tiirkischen Ferienort gefahren. Die Eltern wihnten sie auf
einer Klassenfahrt.

8 Mit ‘akkurat® ist hier gemeint, daB kein einziges Haar zu sehen ist. Einige muslimische Frauen
bevorzugen es, das Kopftuch so zu binden, daf der Haaransatz oder auch ein Teil der Frisur zu erkennen
ist. RANA gehort zu der Gruppe von Frauen, die das Kopftuch ‘akkurat’ tragen, aber gleichzeitig darauf
bedacht sind, ihm die Funktion einer modischen Ergédnzung zu verleihen.

19 RANA kombiniert modische und figurbetonte Kleidung mit dem Kopftuch, das sie - wie bereits
beschrieben - auch modebewult anlegt.
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REFYA

REFYA, zu der ich bereits vor dem Interview Kontakt hatte, ist dreilig Jahre alt, hat eine
Optikerlehre absolviert und war mehrere Jahre in ihrem Beruf tétig. Sie war von 1990
bis 1993 verheiratet. Nach dem Umzug nach Berlin und der Scheidung begann sie ein

Studium. Seit einem Jahr hat sie die deutsche Staatsbiirgerschaft.

Die Familie von REFYA stammt aus einem Dorf in der tlirkischen Schwarzmeerregion,
in der Nihe Zonguldaks. Der Vater ist in das Ruhrgebiet gekommen, wo er bis zu seiner
vorzeitigen Pensionierung als Arbeiter im Bergbau téitig war. Als REFYA mit den
tibrigen Familienmitglieder in die Bundesrepublik zog, war sie vier Jahre alt. Sie hat
zwel jlingere Briider und eine jiingere Schwester. IThre Mutter ist zu keiner Zeit einer
Erwerbstétigkeit nachgegangen. Aus Griinden der sozialen Sicherheit und wegen der
Kinder, die in der Bundesrepublik leben, haben die Eltern keine endgiiltigen

Riickkehrabsichten, sondern pendeln zwischen den beiden Léndern.

Bei dem Interview mit REFYA hatte ich den Eindruck, daB3 sie meine Fragen nutzte, um

sich bewuf}t die Stationen und Wendepunkte in ihrer Biographie in Erinnerung zu rufen.

REFYA blickt auf eine traditionelle Erziehung zuriick, mit der ihre Eltern versucht
haben, ihre Kinder vor ,,dem Fremden aus der deutschen Gesellschaft fernzuhalten.
Weil sie das als Gefahr gesehen haben. Weil das ein grofier Einfluf} auf uns sein

3

konnte.

Zu Hause betete der Vater selten, begab sich indes freitags in die Moschee.””
Beginnend mit dem fiinften Lebensjahr und bis ins Alter von etwa zwanzig Jahren
besuchte REFYA regelméfig den Koranunterricht in dieser Moschee, von der sie nicht
mehr genau weill, welcher Organisation sie untersteht; vermutlich ist es eine DITIB-
Moschee.®' Lachend erzihlt sie, daB sie in der Zeit, in der sie an den Korankursen
teilnahm, frommer als ihre Eltern war. Beispielsweise sprach sich ihr Vater gegen ihren

Wunsch aus, das Kopftuch in der Schule zu tragen: ,,Ich hdtte sogar auch in der Schule

2 Da REFYA seit dem Umzug nach Berlin kaum Kontakt zu ihrem Vater hat, kann sie seine
gegenwirtige Religiositdt nicht einschitzen. Sie vermutet eine stidrkere Orientierung am Islam. Z.B.
erfuhr sie, daf3 er die Pilgerfahrt nach Mekka plane.

20 Ieh glaub’, unsere Moschee, die war auf jeden Fall auch vom Staat her, ja, die regelmdfig aus der
Tiirkei die Hocas geschickt bekam. Mitglied in dem Sinne war mein Vater, Mitglied kann man vielleicht
nicht so sagen, aber eigentlich gilt er schon als Geldgeber.
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damals ein Kopftuch tragen wollen. Ich dachte: ‘Wenn du das schon machst, dann soll

/ %

es schon richtig sein! ™ Sie legte das Kopftuch dann privat zu Hause und in einer Art
und Weise an, ,,dafs man kein Haar sehen konnte.” Die religiosen Pflichten, wie z.B. das
Gebet, befolgte sie gewissenhaft: ,,Und ich hab’ fiinf Mal am Tag gebetet. Und wenn ich
mal eins ausfallen lassen hab’, dann hab’ ich ein schlechtes Gewissen gehabt.*“ Als ihr
das Tragen des Kopftuchs wihrend der kundenbezogenen Tétigkeit als Optikerin
untersagt wurde, empfand sie ihr Verhalten hinsichtlich der ‘Kopftuchfrage’ als
inkonsequent und ,nicht serios”. Denn einige der tiirkischen Kunden, die sie als
Besucher im Elternhaus nur mit Kopftuch kannten, sahen sie nun im Geschéft
unverhiillt. Eine Losung dieses inneren Konflikts sah sie darin, das Kopftuch abzulegen.
Hintergrund ihrer Entscheidung gegen das Kopftuch war also nicht eine distanziertere
Haltung gegeniiber der Religion. Der Verzicht auf das Kopftuch war dann aber doch
einer der Faktoren, der eine Verdnderung ihres Verhiltnisses zum Islam bedingte: ,,4/lso
es war nicht so, dafs ich es abgelegt hab’, weil ich nicht mehr dran glaube, sondern ich
wollte mich jetzt fiir das Eine oder das Andere entscheiden, zumindest was das Kopftuch

betrifft. Das hat dann wahrscheinlich mit dazu gefiihrt, daf3 ich mich immer von der

Religion dann auch distanziert hab’.*

Neben der Koranschule iibten auch das deutsche Umfeld und die deutschen Freunde
erheblichen Einflul auf REFYA aus. Parallel zu ihrem religiosen Leben entwickelte sie
Bildungsziele = (Abitur, Studium) und Anspriiche auf eine freiziigigere
Freizeitgestaltung, und es gelang ihr teilweise, diese nach Auseinandersetzungen im
Elternhaus durchzusetzen. Sie fiihrt ihre relativ strenge Erziehung und das Festhalten an
traditionellen Vorstellungen auf die ldndlich-konservative Herkunft ihrer Eltern sowie
auf das hohe Mal} an sozialer Kontrolle innerhalb der tiirkischen Minderheit in dem

kleinen Ort, in dem sie aufwuchs, zuriick.

Die endgiiltige Distanzierung von den tiirkischen Traditionen und ihrem bisherigen
Leben als ‘wohlerzogenes Midchen’ und ‘gute Ehefrau’ war das Resultat eines
jahrelangen Prozesses. Dieser flihrte zur Trennung von dem Ehemann, den sie gegen
thren Willen geheiratet hatte und zum Ausbruch aus der tiirkischen Gesellschaft, um ein

unabhingiges und selbstbestimmtes Leben zu beginnen.

In ihrer heutigen Lebensweise raumt sie dem Islam keinen Platz mehr ein: ,, Also die

Entwicklung ist soweit gegangen, daf3 ich nicht nur diese ganzen religiosen Pflichten
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nicht mehr mache, sondern daf3 sich mir die Frage stellt: ‘Glaube ich denn tiberhaupt
noch an Gott?’* Obwohl REFYA das Praktizieren der Religion eingestellt hat sowie
sogar an der Existenz eines Gottes zweifelt und obschon sie auflerhalb der tiirkischen
Gesellschaft lebt, kann sie eine mehr oder weniger bewulite Prisenz islamischer und

traditioneller Einfliisse nicht negieren.*”

Man kann sagen, dal REFYA, die sich als Jugendliche mit den islamischen Idealen
identifiziert hatte, nach der Trennung von ihrem Mann und ihrer Familie ein
ausgesprochen unabhéngiges Leben fiihrt, in dem auf den ersten Blick religiose und
traditionelle tiirkische Werte keine Rolle mehr spielen. Der duBerlich kategorische
Bruch mit der ‘Vergangenheit’ impliziert nicht, da3 die in Elternhaus und Koranschule

erfahrene Sozialisation vollends ihre EinfluBnahme verloren hat.

NILAY
NILAY lernte ich auf einem tiirkischen Fest kennen, wo ich sie spontan um ein Interview
bat. Wir verabredeten uns fiir die Mittagspause vor der Bibliothek der Freien

Universitit, wo sich die Jura-Studentin auf ihr Examen vorbereitete.

NILAY ist vierundzwanzig Jahre alt und seit Mai 1996 verheiratet. Sie ist deutsche

Staatsbiirgerin und beabsichtigt, auch in Zukunft in der Bundesrepublik zu leben.

NILAYS Vater stammt aus einem Dorf in der Ndhe Ankaras und ist 1960 als Gastarbeiter
in die Bundesrepublik gekommen, wo er NILAYS in Izmir geborene Mutter
kennenlernte, die 1969 ebenfalls als Gastarbeiterin nach Deutschland gezogen war.
NILAY sowie ihre dltere Schwester und ihr jiingerer Bruder sind in Berlin geboren. Von
thren Riickkehrabsichten haben die Eltern Abstand genommen, nachdem ihnen bewulf3t
geworden war, daB3 ein Leben in der fritheren Heimat fiir sie nicht mehr in Frage

komme. NILAY begrii3t diese Entscheidung ihrer Eltern.

292 Beispielsweise iBt sie kein Schweinefleisch. Oder sie versucht, die Frage nach der Existenz eines
Gottes zu verdrédngen. In der Koranschule wurden immer wieder die schrecklichen Konsequenzen, die
Existenz Gottes in Frage zu stellen, illustriert: ,, Aber schon die grundsdtzliche Frage [gibt es einen
Gott?; d.V.], daff ich nicht gern unbedingt dariiber nachdenken méchte, weil halt eben meine
traditionelle Erziehung und auch die religiose Erziehung durch die Moschee doch irgendwo immer noch
da ist, die ich mit Sicherheit nicht einfach so abschiitteln kann, dafs ich wahrscheinlich auch Angst vor
der Frage hab’. Es wurde auch immer gesagt: ‘Es ist schon eine Todsiinde tiberhaupt anzuzweifeln, daf;
Gott eben nicht existiert’, dafs das also immer noch da ist, diese Angst.  (REFYA)
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In der Familie wird nicht gebetet. Wahrend die Mutter in der Tirkei gefastet und es
dann in Deutschland aufgegeben hatte, fastet der Vater erst seit drei Jahren. Die

Moschee sucht er nur im Ramadan oder zu anderen islamischen Festen auf.

Die erste Reaktion auf die Frage, worauf die Eltern bei der Erziehung Wert gelegt
haben, ist, da} sie lachend sagt: ,,Also, bei uns haben sie darauf geachtet, daf3 wir
keinen Freund haben.“ In Relation zu anderen tiirkischen Familien bewertet NILAY ihre
Erziehung als nicht streng. Gemeinsam mit ihrer dlteren Schwester versucht sie, ihre
Anspriiche gegeniiber den Eltern durchzusetzen: ,,Also wir haben uns auch langsam
unsere Freiheit erkdmpft, mufs ich sagen [...] Ja, es war schon schwer. Man hat sich
auch ein bifichen gestritten. Aber dadurch, also meine Schwester ist eineinhalb Jahre
dlter als ich, dadurch, dafs wir zu zweit waren ging es eigentlich. Wir waren dann auch
immer jedes Wochenende aus, Freitag, Samstag auf Feten und so [...] Mein Vater wufste
das, natiirlich. Das war nichts Heimliches. AufSer wenn wir uns mit Jungs verabredet
hatten und so (lacht). Aber es war auch nichts dabei. Es ist ja normal.“ NILAY ist sich
durchaus bewuflt, daf} ihr ein groBerer Aktionsradius als anderen tiirkischen Madchen
eingeriumt wurde. Dennoch sieht sie einen deutlichen Unterschied zu den
Moglichkeiten deutscher Médchen: ,,Ich kann nicht sagen, daf3 ich so frei erzogen
worden bin wie ein deutsches Mddchen. Da ist schon ein grofser Unterschied. [...] Man

hatte schon so seine Freiheiten, aber die waren doch irgendwie begrenzt.*

Erst als ich sie gezielt danach frage, spricht sie liber die Religion, schildert dann aber
lediglich das Verhiltnis ihrer Eltern zum Islam. Ebenso thematisiert NILAY in keiner
Weise das Problem des Lebens zwischen zwei Kulturen, mit dem sich insbesondere die
zweite Generation auseinanderzusetzen hat. Vielmehr vermittelt sie einen sehr
ausgeglichenen und zufriedenen Eindruck. Sie sieht sich als junge Frau, die in einem
tiirkischen und bedingt auch in einem islamischen Kontext sozialisiert wurde. Thre
Gegenwart und Zukunft ist eindeutig von dem Ziel bestimmt, als Juristin ihren Platz in

der deutschen Gesellschaft zu finden.
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ZEYNEP

ZEYNEPS Bekanntschaft machte ich bei einem ‘Frauenfriihstiick’ in einem sozio-
kulturellen Zentrum in Berlin-Schoneberg. Nach mehreren Begegnungen dort bat ich
die dreifigjahrige alevitische Tiirkin um eine Befragung zum Thema ‘Heirat’. Im
Verlauf des Interviews wurde deutlich, da3 sie es als eine Gelegenheit sah, iiber ihre
Probleme zu reden. Wiahrend des zweistliindigen Gesprédchs geriet sie wiederholt in
lange Monologe, in denen sie in einem ‘Wechselbad’® der Gefiihle zwischen

Verzweiflung, Melancholie und Gliick iiber ihr Leben berichtete.

In der Tiirkei, in Adana, arbeitete ZEYNEPS kurdischer Vater in der Gastronomie. Thre
Mutter, die bereits im Alter von dreizehn Jahren begonnen hatte zu arbeiten, stellte die
Berufstitigkeit nach der Heirat ein. Aufgrund von materiellen Noten und Eheproblemen
lieB3 sie sich als Gastarbeiterin nach Deutschland anwerben. Der Vater folgte mit der

elfjdhrigen ZEYNEP, ihrem jiingeren Bruder und ihren beiden jiingeren Schwestern.

ZEYNEP war nach ihrem Hauptschulabschluf} als ungelernte Arbeiterin in einem grof3en
deutschen Konzern titig und zum Zeitpunkt des Interviews aktiv auf Arbeitsuche. Thre
zweite Scheidung lag neun Monate zuriick. Wéhrend die ersten beiden Gatten Tiirken
waren, mit denen sie insgesamt neun Jahre in der Tiirkei gelebt hatte, ist ihr dritter

Mann ein Deutscher.

Auf meine Frage nach der Rolle der Religion in ihrer Familie reagiert die alevitische
Frau mit der Bemerkung, sie wisse im Grunde nichts iiber den Islam. In der Tat sind ihr

als Alevitin die Inhalte der eigenen Glaubenslehre nicht geldufig.*”

Der Alkoholabhingigkeit des Vaters ist es zuzuschreiben, dal dieser wenig Einfluf3 auf
die Erziehung seiner Kinder hatte. Als Alteste bemiihte sich ZEYNEP, die Mutter im
Rahmen ihrer Mdglichkeiten als junges Médchen zu entlasten und regelte viele
Angelegenheiten flir sie. Die frilhe Verantwortung fiir die Geschwister liel ZEYNEP

weder Zeit noch Kraftreserven, personliche Freiheiten anzustreben, wie andere

2% S0 erzihlt sie ganz selbstverstindlich, daB die Mutter in der Tiirkei den Koran gelesen und die
Moschee besucht hat. Der Vater legte seinen Kindern nahe, den Koran lesen zu lernen, um sich nicht
,,vor den Leuten zu blamieren“. Da das Alevilik Moscheen ablehnt und Vorbehalte gegeniiber dem Koran
hat, 14Bt sich vermuten, dal die Familie entweder tatsdchlich sehr begrenzt mit den Leitsdtzen der
alevitischen Glaubensgemeinschaft vertraut ist oder sich gegeniiber der sunnitischen Mehrheit nicht als
Aleviten zu erkennen geben will. (Prinzip der fagiya).
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tiirkische Madchen sie ihren Eltern gegeniiber durchzusetzen versuchten. ZEYNEP
bewertet den Einflul der deutschen Gesellschaft auf ihre Personlichkeitsentwicklung als
minimal. Die soziale Kontrolle innerhalb der tiirkischen Gemeinschaft in Berlin

empfindet sie als sehr belastend, aber immerhin weniger reglementiert als in der Tiirkei.

Die schmerzlichen Erfahrungen, die ZEYNEP wihrend ihrer Kindheit und ihrer beiden
gescheiterten Ehen gemacht hat, haben nicht zu einer stirkeren Hinwendung zur
religiosen Komponente oder einer intensiven Auseinandersetzung mit den ethischen
Prinzipien und den kulturellen Elementen des Alevitums gefiihrt. Zwei Faktoren, die fiir
ZEYNEPS Annahme einer alevitischen Identitét hinderlich gewesen sein konnten, sind
der Mangel an Informationsmoglichkeiten iiber die eigene Glaubensgemeinschaft und
ihre Schwierigkeiten, mit dem negativen Image umzugehen, das Aleviler bei Sunniten

haben.?*

Aufgrund gesundheitlicher Probleme®” fiihlt sie sich emotional von einem Mann
abhingig. ZEYNEP ist erschopft von den Enttduschungen und Anstrengungen der
vergangenen Jahre und sehnt sich nach Ruhe und Familiengliick. Die Ehe mit einem
deutschen Mann stellt fiir sie einen bewul3ten Bruch mit der Tiirkei dar. Diese Abkehr
vom Heimatland mochte sie mit dem Erwerb der deutschen Staatsangehorigkeit
besiegeln. Zur Erfiillung ihrer Wiinsche riskiert sie eine AuBlenseiterposition innerhalb
ihres tiirkischen Umfelds. Sowohl der Glauben als auch kulturell bedingte Traditionen

spielen offenbar keine Rolle bei der Bewiltigung ihres alltdglichen Lebens.

SELIN
SELIN ist im Gegensatz zu ihrer jiingeren Schwester RANA nicht in Berlin geboren,
sondern im Alter von sechs Jahren nach Deutschland gekommen. Sie ist

siebenundzwanzig Jahre alt, hat einen Hauptschulabschlufl und widmet sich seit ihrer

204 Wihrend des Interviews erwihnt ZEYNEP mehrfach, daB sie in Berlin nicht selten mit den weit
verbreiteten Vorurteilen und Ressentiments der alevitischen Glaubensgemeinschaft gegeniiber
konfrontiert wird und sich isoliert fiihlt.

29 7EYNEP leidet an Epilepsie und Depressionen und ist sowohl in érztlicher als auch in psychologischer
Behandlung.



61

Heirat vor sieben Jahren der Erziehung ihrer beiden Kinder und der Erledigung des
Haushalts. SELIN hat die deutsche Staatsbiirgerschaft erworben, denkt jedoch iiber eine
Riickkehr in die Tiirkei nach. Da SELIN sich selbst nicht fiir kompetent genug hielt, um
iiber religiose Themen zu sprechen, hatte sie ihre in religiosen Fragen bewanderte

Freundin Emine ebenfalls zu dem Treffen gebeten.

In SELINS Familie ist der EinfluB der Tradition ebenso wie der der Religion
bedeutsam®®. Als Mitglied bei Milli Gériis war SELINS Vater an einer islamischen
Erziehung seiner Kinder interessiert. Seine strengen Vorschriften, die er seinen
Tochtern ohne jede Begriindung auferlegt, scheinen dazu gefiihrt zu haben, daBl diese
ein zwiespéltiges Verhéltnis zum Islam entwickelt haben. So wiinschte sich SELIN
einerseits mehr Freiheiten und kritisiert die Erziehungsmalnahmen ihres Vaters, die sie
stets als ,,Druck® empfunden hatte. Andererseits wollte sie nicht weiter ,,in der Mitte
stehen®, sondern sich mit dem Islam identifizieren. Sie schitzt ihre Religiositit wie
folgt ein: ,,Also ich finde, daf ich Islam nicht lebe. Ich glaube - elhamdiilillah® - ich
bin Muslima. Aber ich finde, ich miifite viel mehr tun. Viel mehr, z.B. mehr eigentlich
die Hauptregeln. Z.B. Beten - das muf3 ich unbedingt! [...] Wenn man Moslem ist, dann
muf3 man erst mal die Regeln richtig praktizieren. Wihrend SELIN sich an das
Fastengebot im Ramadan hélt, tadelt sie ihre Kleiderordnung als inkonsequent. Zwar
gebe sie sich durch das Tragen des Kopftuchs bewulit als muslimische Frau zu

erkennen, bewertet aber ihre Korperkleidung als nicht-islamisch, da sie Hosen trégt.

SELIN empfindet angesichts der Konfrontation mit den zwei Kulturkreisen eine innere
Zerrissenheit. Dieser Konflikt, der sie schon seit Jahren bewegt und den sie nicht zu
l6sen vermag, laBt sie zunehmend unzufriedener werden. Fiir sie scheinen das

islamische Bekenntnis und ein ‘modernes’ Leben unvereinbar.

EMINE
Zum Zeitpunkt des Interviews erwartete die Achtundzwanzigjdhrige, die seit sieben
Jahren verheiratet ist, ihr drittes Kind. Sie selbst ist die jlingste von vier Geschwistern.

Ihre Familie ist 1972 - als EMINE drei Jahre alt war - aus Denizli zunichst nach

2 yg], RANA
27 elhamdiilillah ist ein Ausdruck des Bekenntnisses zum Islam. wértlich: ,,Gott sei Dank!*
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Bielefeld und 1985 nach Berlin gezogen. EMINES Vater hat als Maurer gearbeitet. Auch
ihre Mutter war frither berufstétig, ist jetzt aber Hausfrau. Anders als ein Grof3teil der
Arbeitsmigranten haben sich EMINES Eltern die Riickkehr in die Tiirkei realisieren
konnen. EMINE besitzt die deutsche Staatsbiirgerschaft. Die Riickkehr in die Tiirkei ist

fiir sie ,,eigentlich ein Traum*.

Die Eltern lieBen ihre Kinder am Koranschulunterricht teilnehmen. EMINES heutiger
Einschitzung zufolge sind es eher traditionelle als religiose Werte, an denen sich ihre
Eltern orientieren. Sie berichtet, da3 die inkonsequenten Bekleidungsvorstellungen der
Eltern sie veranlaf3ten, die von ihnen als islamisch angesehenen Mafstdbe kritisch zu
betrachten: ,,4lso soweit ich sechzehn, siebzehn wurde, dann also hat es [die Religion;
d.V.] mich schon interessiert. Meine Eltern hatten gesagt, ich sollte dann auch langsam
Kopftuch tragen. Aber ich konnte Hosen anziehen. Was weif3 ich! Ich konnte kurzdrmlig
anziehen. Ich konnte nur einen Schal auf meinen Kopf tun, obwohl hinten Haare
rauskommen. Das war egal. Also nur ein Tuch auf dem Kopf - das reicht schon. Und
daran merkte man eigentlich schon: Also das kann nicht der richtige Islam sein, weil
das hat ja keinen Sinn - einfach ein Tuch auf den Kopf!“ Als Ergebnis ihrer
Auseinandersetzung mit dem Thema der fiir sie in Frage kommenden Kleiderordnung
fiel ihre Wahl auf weite lange Rocke und ein das gesamte Kopfhaar bedeckendes

Kopftuch.

EMINE empfand ihre Erziehung als ,frei, was sie darauf zuriickfiihrt, daB sie das
jingste Kind war. Eine Losung des personlichen Konflikts, zwischen den Kulturen zu
stehen, sah die junge tlirkische Frau in dem Bekenntnis zur islamisch-tiirkischen
Identitét: ,,/n der Mitte wollte ich auf keinen Fall stehen. Das hat mich genervt. Ich
stand ja in der Mitte. Und das wollte ich ja nicht, weil da hat man auch kein
Selbstbewufstsein, wenn man in der Mitte steht. [...] Ich wollte mich fiir irgend etwas
entscheiden, und da hatte ich mir auch iiberlegt: ‘Soll ich mich nun fiir den Islam
entscheiden oder nicht fiir den Islam entscheiden?* Nach dieser Entscheidung nahm

208

EMINE gegen den Willen ihrer Familie® ein dreijahriges religioses ‘Studium’ in einem

dergah der Naksibendi-Tarikat in der Tiirkei auf. Nachdem sie im ersten Jahr die fiinf

2% EMINES Eltern rdumten zwar dem Islam einen vorderen Platz in ihrem Familienleben ein. Sie sind
gleichzeitig aber auch Befiirworter des Reformwerks Atatiirks, als dessen entschiedener Gegner der
Naksibendi-Orden gilt. Damit und mit dem reaktiondren Image 146t sich die Mif3billigung seines Einfluf}
auf ihre Tochter erkldren.
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Pflichten des Islam erlernt hatte, widmete sie sich in den beiden darauffolgenden Jahren

der sufischen Lebensweise.

Den EinfluB des Islam auf ihr Leben erlebt sie als universell. Wesentlicher als
AuBerlichkeiten und die Einhaltung der Grundpflichten sind ihrer Meinung nach die
innere Liebe zu Gott und ethische Werte. Sie vertritt den Standpunkt, dal eine
muslimische Frau nicht berufstitig, sondern ausschlieBlich fiir Familie und Haushalt
verantwortlich sein sollte. Auch nach ihrer Riickkehr nach Deutschland fiihlt sie sich
dem Naksibendi-Orden verbunden und plédiert wie er fiir die Einfiihrung der sari a in
der Tiirkei. Nach ihrem Studium hat sie zundchst fiir ein Jahr in einer Moschee der
islamischen Organisation Milli Goriis in Berlin®” sonntags fiir Frauen gepredigt. Diese
Zusammenkiinfte der Frauengruppe, die auch zur Naksibendi-Tarikat gehort, finden seit
threr Schwangerschaft nicht mehr in der Moschee, sondern in einer Privatwohnung
statt. Neben der eigenen Lehrtétigkeit besucht sie auch Kurse und Predigten weiblicher

Hocas.

DENIZ

Der Kontakt zu der dreiundzwanzigjdhrigen DENIZ kam durch Vermittlung eines
gemeinsamen Bekannten zustande. Nach dem Abitur zog DENIZ allein nach Berlin, um
dort ein Politologie-Studium aufzunehmen. Das Interview fiihrte ich in ihrer
Kreuzberger Einzimmerwohnung durch, die sie seit ihrer fingierten Hochzeit im

Frithjahr 1997 mit ihrem ‘Ehemann’ bewohnt.

DENIZ’ Eltern stammen aus einem Dorf bei Yozgat und sind zunédchst nach Ankara
gezogen, bevor sie 1972 aus Ankara in die Bundesrepublik emigrierten. Die Migration
nach Deutschland erfolgte aus materieller Motivation. Thre Riickkehrwiinsche bestehen
nicht mehr. DENIZ’ Vater, der in der Anfangszeit als Bauarbeiter titig war, hat sich

spater in der Baubranche selbstindig gemacht. Die Mutter - sie ist Analphabetin - ist

209 EMINE distanziert sich von allen tiirkisch-islamischen Organisationen: ,,/...] weil ich sehe in jeder
Gruppe etwas, was mir nicht paft. Also jetzt in Milli Gériig sind auch manche Sachen, die mir nicht
passen, die ich auch mit dem Islam irgendwie nicht, die ich irgendwie falsch sehe.” Sie mochte
unabhéngig ihre Themen behandeln und lehnt jede Bezahlung ab: ,, Wenn man ndmlich Geld nimmt, dann
fiihlt man zu irgendetwas sich gezwungen. Also dann haben sie das Sagen iiber dich. Das wollte ich von
vorneherein verhindern.
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ebenfalls berufstitig; als Arbeiterin in einer Fabrik. DENIZ wurde in einer kleinen Stadt

in Bayern geboren. Sie hat zwei jiingere Briider.

DENIZ charakterisiert ihre Erziehung wie folgt: ,, Also ich kann mich erinnern, wo ich
noch ein Kind war, hatte ich Abneigung gegeniiber den patriarchalischen
Verhdltnissen, was ja in unserer Gesellschaft ziemlich verbreitet ist, auch in meiner
also in meinem Umkreis, in meiner Familie. Und ich hatte immer vor, mich davon zu
emanzipieren. Ja und daher kann ich schon sagen, daf; ich eine strenge - im Vergleich
zu den anderen tiirkischen Mcddchen nicht so strenge - aber fiir mich schon eine
ziemlich strenge Erziehung genossen habe. “ Sie schreibt ihren Eltern ein Festhalten an
traditionellen Wertvorstellungen zu und begriindet dieses mit dem Milieu®"’, in dem sich
die Familie bewegt. Da sich die Kontakte der Eltern auf Leute aus dem Heimatdorf
beschrinken, erfolgt ihrer Ansicht nach keine wirkliche Auseinandersetzung mit den
Bedingungen der deutschen Gesellschaft. DENIz, die sich von diesem Milieu
distanzieren wollte, sieht als wesentliches Moment der einsetzenden Verdnderung ihrer
WertmaBstibe und der Herausbildung ihrer gesellschaftlichen und politischen
Orientierung den EinfluB des Gymnasiums, das sie als ,,sehr alternative Schule*
bezeichnet. Die Zeit an dieser Einrichtung war fiir sie von einer besonderen
individuellen Bedeutung, so daB sie riickblickend einschitzt: ,, Ich kann sagen, daf; ich

3

mich in dieser Schule wirklich emanzipiert habe. *

In der Familie habe die Religion immer eine sekundire Stellung eingenommen. Dies
fiihrt DENIZ auf die Zugehorigkeit ihrer Familie zur alevitischen Glaubensgemeinschaft
zuriick, verweist jedoch auf die Schwierigkeit, die Grenzen zwischen tiirkischer Kultur
und islamischer (alevitischer) Religion zu ziehen. DENIZ setzt sich mit der historischen
Entwicklung und den sozialen Prinzipien, weniger mit den theologischen Inhalten des
Alevitums auseinander. ,,Also ich kann mich mit der alevitischen Konfession schon
irgendwo identifizieren. Alevitum ist ganz kompliziert. Dort steht im Mittelpunkt nicht
dein Gott, sondern der Mensch. Das ist eine sehr humanistische Philosophie und meine
politischen Richtlinien, meine politischen Ziele kann ich mit dem Alevitentum schon
irgendwo vereinigen. Deswegen hat Alevitentum schon eine Rolle in meinem Leben,

auch weil ich mit dem Alevitentum irgendwo aufgewachsen bin. - Aber ich wiirde von

1 Die Eltern wohnen in einer Vorstadtsiedlung mit Bewohnern iiberwiegend tiirkischer und kurdischer
Herkunft.



65

mir nicht behaupten, daf3 ich an Gott glaube oder dafs ich religiose Praktiken ausiiben
mochte. Und Alevitentum hat eine sehr breite kulturelle Seite. Es wird saz*"' gespielt. Es
wird viel gesungen, und wenn man sich diese Lieder anhort, sind sie sehr - wie soll ich
sagen - humanistisch einfach, gegen patriarchalische Tendenzen, also Dingen, mit

denen ich mich identifizieren kann.*

Obzwar DENIzZ die deutsche Staatsbiirgerschaft beantragt hat, vor allem um am
politischen Leben der Bundesrepublik zu partizipieren, kann sie sich durchaus
vorstellen, in einem anderen Land zu leben, ,,in einem Land, wo sich die Wirme auf die
Menschen iibertrigt, wo die Menschen gelassener sind vielleicht, wo
Gesellschaftlichkeit und Beisammensein im Mittelpunkt steht, nicht nur arbeiten und
diszipliniert sein und piinktlich und diese ganzen - wie soll ich sagen - diese ganzen
Werte, die eigentlich fiir Industrieldnder spezifisch sind. Also ich hab’ auf die Dauer

keine Lust auf eine solche Lebensweise.*

DENIZ ist eine zielstrebige und engagierte junge Frau, die liber ihre Personlichkeit sowie
ihre soziale und politische Rolle reflektiert. Thre Identitdt bewegt sich zwischen dem
Bekenntnis zur tiirkischen und alevitischen Kultur, mit der sie aufgewachsen ist, und
dem Bestreben, individuelle Emanzipation und politische Partizipation in Deutschland
zu erlangen. Sie artikuliert ihre Vermutung, da3 das Dilemma der zweiten Generation
fiir sie personlich eine permanente Fragestellung darstellen wird: ,,4Also das Problem
wird mich wahrscheinlich mein Leben lang begleiten. Das ist ein ziemlich grofies

Problem, zwischen den Kulturen zu sein.*

FATIME

Den Kontakt zu FATIME vermittelte ein Freund. Die sechsundzwanzigjéhrige tiirkische
Alevitin hat vor der Aufnahme ihres Medizinstudiums eine Ausbildung zur
Medizinisch-Technischen Assistentin abgeschlossen. Seit ihrem zehnten Lebensjahr
wohnt sie in Deutschland und erwartet zum Zeitpunkt des Interviews ihr erstes Kind.

Sie ist seit Ende 1993 verheiratet.

I Die saz ist ein Saiteninstrument mit einem birnenférmigen Korpus und einem angesetzten langen
Hals. Sie ist das typische Instrument in der alevitischen Musiktradition.
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Die Familie stammt aus einem Dorf nahe der ostanatolischen Stadt Erzincan. FATIMES
Vater kam 1968 als Gastarbeiter nach Berlin in der Absicht, Geld zu verdienen und
nach fiinf Jahren in die Tiirkei zuriickzukehren, um dort in einem eigenen Haus mit der
Familie zusammenzuleben. Er arbeitete bis zu seiner Pensionierung als Maurer.
FATIMES Mutter, die neun Kinder zur Welt brachte, war zu keiner Zeit berufstétig.
Gemeinsam mit den Kindern folgte sie ithrem Mann im Jahre 1981 in die
Bundesrepublik. Die Eltern haben die deutsche Staatsbiirgerschaft erworben, um jedes
Jahr fiir sechs Monate im Heimatland leben zu konnen. Eine endgiiltige Riickkehr
planen sie nicht mehr. FATIME ist seit 1992 deutsche Staatsbiirgerin. Eine Zukunft in der
Tiirkei kann FATIME sich nicht vorstellen, da sie sich in Berlin zu Hause fiihlt. Sie

schliele aber nicht aus, fiir eine Zeitlang dort zu arbeiten.

FATIME tragt wie auch alle Frauen der Familie kein Kopftuch. Zwar habe der Vater in
der Tiirkei den Koran studiert und lese ihn auch in Deutschland morgens®'?, aber
religiose (alevitische) Praktiken und Themen spielen im familidren Alltagsleben keine
Rolle. Unterschiede zwischen dem sunnitischen Islam und dem Alevitum betont FATIME
nicht; moglicherweise sind ihr diese nicht ausreichend bekannt, worauf folgendes Zitat
schlieBen lassen konnte: ,,4lso wir wissen, dafs wir der islamischen Religion angehdren.

Das war’s dann. Aber wir iiben die Religion nicht aus.*

Die Bildung der Kinder hatte fiir den Vater bei der Erziehung Prioritit. Die sehr
ausgeglichen wirkende FATIME begriindet ihre nicht strenge Erziehung damit, daB3 sie
zum einen die Vorteile der jiingsten Tochter hatte. Zum anderen fiihrt sie ihre Freiheiten
auf das deutsche Umfeld und den EinfluB3 der progressiven idlteren Briider auf den Vater
zuriick. FATIME erhielt die Erlaubnis, mit Freundinnen auszugehen, auf Parties zu gehen
und an Klassenfahrten teilzunehmen und fiihlte sch nicht ‘eingeengt’: ,,Also ich hab’

keine Begrenzung fiir mich gesehen, also niemals.” AnschlieBend relativiert sie die

Aussage: ,,Also natiirlich durfte ich keinen Freund haben oder bis ein Uhr oder so

12 Wie schon bei ZEYNEP deutlich geworden ist, sechen junge Aleviten offenbar keinen Widerspruch
zwischen der Koranlektiire und der Zugehorigkeit zur alevitischen Glaubensgemeinschaft. Es bleibt zu
fragen, inwieweit die Beschiftigung mit dem Koran ein Hinweis auf die Anpassung von Aleviten an die
sunnitische Mehrheit sein kdnnte (fagiya) und wie sich das alevitische Selbstbewuftsein in der Migration
- zum einen aufgrund der relativ hohen Anzahl von Aleviten unter den Migranten tiirkischer Herkunft
und zum anderen infolge der in den achtziger Jahren begonnenen Renaissance der alevitischen Identitit -
verdandert hat bzw. sich in einem Wandlungsprozel3 befindet.
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ausgehen. Solche Sachen durfte ich natiirlich auch nicht. Da gab es auch Grenzen.*

Sie negiert fiir ihre Person ein Gefiihl der Zerrissenheit zwischen der deutschen und der
tiirkischen Kultur: ,,Dieser Identitdtsverlust und so kommt fiir mich nicht in Frage.* Thre
Identitit definiert sie als tiirkisch. Die eindeutige Zuordnung resultiert sicher auch aus
der Tatsache, dal3 ihr Freundeskreis ausschlieBlich tiirkisch ist und sich ihr Kontakt zu

Deutschen auf das Studium beschrinkt.

ZEKIYE

ZEKIYE lernte ich auf geradezu kuriose Weise kennen: In einem Neukollner Laden fiir
islamische Bekleidung kam ich Anfang Juli 1997 mit einer jungen tiirkischen
Verkauferin ins Gespréich. Als ich ihr von dem Thema der vorliegenden Arbeit erzéhlte,
gab sie mir die Telefonnummer ihrer seit dem Friithjahr 1997 verheirateten Schwégerin

ZEKIYE.

Der Geburtsort der zwanzigjahrigen Abiturientin ZEKIYE ist Ankara. Sie hat zwei dltere

(LALE und HULYA) und fiinf jiingere Schwestern.

ZEKIYES Eltern stammen aus einem Dorf in der Ndhe von Cankir1.*”” Thr Vater hat in
Ankara an der Theologischen Fakultit (/ldhiyat Fakiiltesi) studiert. Der tiirkische Staat
delegierte ihn 1979 nach Europa, wo er fiinf Jahre im Tirkischen Konsulat als
Wozialattache® in Berlin, Danemark, Diisseldorf und Koln arbeitete. Heute ist er in
Berlin als ,freiberuflicher Hoca*“ fir DITIB titig. Er gibt Korankurse, vollzieht
islamische EheschlieBungen sowie rituelle Waschungen bei Beisetzungen und wird von
der Tiirkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir Religion vor allem wéhrend des
Ramadan als Imam angestellt. ZEKIYES Mutter ist Hausfrau. Aufgrund des Mangels an
weiblichen Gelehrten hatte sie in der Anfangszeit ihres Aufenthalts in Deutschland zwei
Jahre lang selbst Koranunterricht gegeben. Die Eltern haben ihre Riickkehrabsichten bis
heute nicht realisiert. Finanzielle Erwdgungen, aber vor allem familidre Bindungen
halten sie in Berlin. ZEKIYE ist seit ungefihr einem Jahr deutsche Staatsbiirgerin.
Gemeinsam mit ihrem Mann mochte sie nach seinem Medizinstudium in die Tirkei

oder ein arabisches Land ziehen.

213 Cankart liegt ca. 120 km norddstlich von der Hauptstadt Ankara.
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Ihre Erziehung charakterisiert ZEKIYE als: ,,/...] natiirlich auf jeden Fall religiés - aber
traditionell - kommt immer drauf an eben wieweit traditionell, weil man kann ja auch
nicht mehr die Tradition, die man im Dorf mal gelernt hat, hier noch anwenden. Auf
irgendwelche muf3 man verzichten. Auf die guten, die uns einfach noch passen, auf die
verzichtet man nicht, will man auch nicht verzichten. Auf einige, die einfach nicht
klappen wiirden - sag ich mal - verzichtet man direkt, also automatisch. Man denkt
einfach nicht mehr dariiber nach. Beide, so gemischt, aber mehr religiés als

traditionell.*

Seit der siebenten Klasse bedeckt die Abiturientin ihr Haar in der Offentlichkeit mit
einem Tuch, so dafl kein Haar zu sehen ist. Angesichts der stark islamisch gepriagten
familidren ~ Atmosphdre {libernahm sie bereits als junges Maidchen mit
Selbstverstidndlichkeit islamische Alltagsriten. ZEKIYES Selbstbild in bezug auf die
Religion kommt in folgendem Zitat zum Ausdruck: ,,Ich kann nie behaupten, daf3 ich
wirklich die richtig Religiose wdre. Aber ich versuche, soweit wie moglich einfach alles,
was so in Religion ist, wirklich auch auszuiiben. Aber es ist eigentlich gar nicht so
schwer [...] Aber man betet fiinf Mal am Tag, aber das reicht keinesfalls aus - sag ich
mal. Das ist so eine Art Selbstbefriedigung, nicht was, was man fiir Gott tut, sondern fiir
sich selbst. Man fiihlt sich einfach danach gut. Und donnerstags abends z.B. da lesen
wir auch gemeinsam Koran meistens [...] Im Islam ist es wirklich so, daf3 man iiber

Dinge nachdenkt, einfach: was wird aus morgen?*

Ohne es zu betonen, wird ZEKIYES inniges Verhéltnis zu ihrem Elternhaus deutlich. Den
Erziehungsmafinahmen ihrer Eltern gegeniiber zeigte sie sich einsichtig und empfand
diese nicht als einengend: ,,Ich durfte wirklich fast alles machen, was ich haben wollte,
und das hat mir auch gereicht. Das, was ich nicht machen durfte, wollte ich auch gar
nicht.” Auf die Frage nach eventuellen Schwierigkeiten, ihren Platz als Tiirkin und
Muslima in Deutschland zu finden, antwortet sie lachend: ,,Nee, ich hab’ iiberhaupt gar
keine Probleme gehabt. Nee auf gar keinen Fall. Ich wufSte genau: Ich bin tiirkisch, ich
bin moslemisch, auch wenn ich jetzt die deutsche Staatsangehorigkeit habe, fiihle ich

mich kein bifichen deutsch, auf gar keinen Fall.*
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ELIF

Die Bekanntschaft ELIFS ergab sich iiber eine ihrer Freundinnen, die ich bereits kannte.
Die Neunundzwanzigjdhrige hat nach der Ausbildung zur Erzieherin und dem
Fachabitur ein Sozialpiddagogik-Studium aufgenommen. Die feste Partnerschaft mit
ihrem Verlobten, den sie bereits seit mehreren Jahren kennt, besteht seit einem Jahr. Die

Hochzeit wurde dann am 06.03.1998 gefeiert.

ELIF wurde in einem Dorf nahe der zentralanatolischen Stadt Eregli bei Konya geboren.
Die Migration der Familie erfolgte 1973/74. Thr Vater arbeitete in einer
Schokoladenfabrik; ihre Mutter als Reinigungskraft. Seit fiinf Jahren leben die Eltern
wieder in der Tirkei, wo sie in der Landwirtschaft titig sind. ELIFS vier Geschwister

wohnen wie sie in Berlin.

Religiose Themen und Praktiken prégen nicht das alltégliche Leben in ihrer Familie. So
gab es im elterlichen Haushalt niemals einen Koran; Koranunterricht, Fasten und Beten
oder das Tragen des Kopftuchs wurden nicht in Erwigung gezogen. Die religidsen

Festlichkeiten werden vordergriindig als tlirkische Feste begangen.

ELIFS Vater sympathisierte hingegen stets mit sozialistischen und kommunistischen
Ideen. Sie fiithrt diese politisch-ideologische Orientierung auf die Herkunftsregion
zuriick, die traditionell mit sozialistischem Gedankengut und kemalistischen Prinzipien
verbunden ist. Aufgrund des geringen Stellenwerts islamischer und traditioneller

Einfliisse in ihrer Familie zeichnete sich die Erziehung durch Liberalitdt aus.

Das Verbot einer vorehelichen Beziehung zu einem Mann galt jedoch auch fiir ELIF.
Lachend erzahlt sie, daf3 sie sich nicht an diese Vorschrift hielt: ,,Man hat zwar einen
Freund gehabt, aber man hat es vor Eltern verheimlicht. Also offen durften wir keinen

Freund haben und auch nicht mit ihm schlafen, war klar.*

ELIF empfand das Aufeinandertreffen der beiden Kulturen als individuellen Konflikt,
den sie zunéchst durch rigorose Ablehnung der deutschen Gesellschaft und spéter durch
Distanzierung von der tiirkischen Kultur zu 16sen versuchte: ,,Ich hab’ gewehrt, mir die
deutsche Sprache irgendwie nahekommen zu lassen, versuchen anzunehmen, versuchen
zu lernen. Irgendwann hab’ ich gemerkt, ich kann da nichts dndern. In der Pubertdt

hab’ ich erst mal so alles nur auf deutsch reduziert. Die tiirkische Kultur total
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irgendwie weggelassen, fern gelassen von mir und dann erst mal so eben mich hier in
Deutschland einzuleben. Ich mufite auch eine Identitdt fiir mich finden, so halb tiirkisch,
so halb deutsch, hab’ ich gemerkt, das ging nicht irgendwie.” Im Alter von achtzehn
Jahren haben sich diese beiden extremen Positionen so weit relativiert, dafl sie eine
Identitit findet. Selbstbewul3t vertritt sie heute ihr Selbstbild: ,./ch bin Tiirkin und ich
achte meine Kultur, ich ehre meine Kultur und daf} ich da nicht sage, daf ich als Tiirkin
unterdriickt werde.* ELIF begann, allein oder mit Freunden in die Tiirkei zu reisen, um
ihr Geburtsland kennenzulernen. Im Freundeskreis setzt sie sich iiber die Eindriicke und
Erfahrungen dieser Aufenthalte auseinander und diskutiert {iber zukiinftige Alternativen
threr Generation. Sie stellt die Werte der deutschen Leistungs- und

Individualgesellschaft in Frage und spielt ,,mit dem Gedanken, zuriickzugehen.

Die deutsche Staatsbiirgerschaft, die sie seit drei Jahren besitzt, hatte sie angestrebt, um
das Wahlrecht zu erwerben. Dariiber hinaus gebe ihr der deutsche Pal3 die Mdglichkeit,
komplikationsloser zu reisen und iiber einen lidngeren Zeitraum in der Tirkei zu

bleiben.

LALE

LALE lernte ich tiber ihre jiingere Schwester ZEKIYE kennen. Sie ist fiinfundzwanzig
Jahre alt, seit sechs Jahren verheiratet und hat eine zweijdhrige Tochter. LALE ist in
Ankara geboren, hat in Berlin ihr Abitur abgelegt und beabsichtigt, ihr Studium der

Islamwissenschaft und Erziehungswissenschaft 1998 abzuschlieB3en.

Als Schwester von ZEKIYE ist LALE in demselben familidren Milieu aufgewachsen wie
diese. Das nachfolgende Zitat driickt zum einen LALES religidses Selbstbild aus und 1463t
zum anderen ihre selbstindige Auseinandersetzung mit dem islamischen Glauben
erkennen: ,,Also ich kann sagen, daf} ich religios bin. Und ich versuche schon, in
meinem Leben den Islam einfach zu leben, wie es moglich ist [...] Also fiir viele wirken
wir bestimmt sehr religios. Aber es gibt auch, wenn ich mich mit anderen Frauen oder
Menschen vergleiche, dann gibt es immer Leute, die zu beneiden sind. Dann denke ich
mir: ‘Du machst da etwas wenig.’ Also ich wiird’ mich gldubig und religios bezeichnen,
aber das ich jetzt sage: ‘Ich lebe nur nach dem Islam und beachte den Rest der Welt
nicht.” Das wiirde ich dann wieder nicht akzeptieren.* lhr ist die Verquickung von

Religion und Tradition in der tiirkischen Gesellschaft bewuflt, und sie macht auf die
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Notwendigkeit der Differenzierung zwischen den beiden Faktoren aufmerksam: ,,Aber
in der tiirkischen Gesellschaft sehe ich das Problem eher immer diese Trennung von
Religion und Tradition. Das wird nicht gut durchgezogen. Was Tradition ist, heifst es
immer: ‘Das ist die Religion’. Und ich wiird’ mir sehr wiinschen, daf} die religiosen
Menschen, die sich so bezeichnen, auch mal den wahren Islam einfach auch mal kennen
und diese Tradition irgendwo liegenlassen, weil es gibt viele Traditionen, die sind dem

Islam so fremd, dem Islam so entgegengesetzt.*

LALE ist noch tiirkische Staatsbiirgerin, hat aber die deutsche Staatsbiirgerschaft bereits

beantragt. Der Frage einer Riickkehr in die Tiirkei steht sie unentschlossen gegeniiber.

Ihr eindeutiges Bekenntnis zu einer islamisch-tlirkischen Identitdt mochte sie nicht im
Widerspruch zur deutschen Gesellschaft verstanden wissen. Sie betont die Dringlichkeit
einer gegenseitigen Offnung und Anniherung der beiden iiberwiegend immer noch

getrennten Lebenswelten.

HUOLYA

HULYA, die dreiundzwanzigjdhrige Schwester von LALE und ZEKIYE, ist in Istanbul
geboren. Nach dem Realschulabschluf3 absolvierte sie das Fachabitur und anschlieSend
die Ausbildung zur Erzieherin. In ihrem Beruf arbeitet sie seit einigen Monaten in

einem Kreuzberger Schiilerladen. Sie ist seit drei Jahren verheiratet.

HULYA ist in ein Elternhaus hineingeboren, das in allen Bereichen vom Islam beeinfluf3t
ist. Sie trdgt auch im Berufsalltag das Kopftuch. Als praktizierende Muslima habe sie
Probleme mit der deutschen Gesellschaft, z.B. wenn sie sich an ihrem Arbeitsplatz zum
Gebet zuriickzieht. Um Konflikte und Mif3verstiandnisse zu vermeiden, schlof} sie in der
Schule ausschlieBlich mit tiirkischen Médchen Freundschaft, denn ,die kannten ja
meine Probleme, all die Kultur, alles. Da mufst du nicht alles mit Hintergriinden und so
erzdhlen. Sie sei mit der Zeit aber offener fiir deutsche Einfliisse geworden und
erkenne, daB3 sie unbewullt Elemente der ‘deutschen Kultur’ rezipiert. Die religiose
Erziehung bewertet sie als positiv: ,,Ich find’ es heute sehr schén, dafs ich eigentlich
doch so religios erzogen bin.” Thr inniges Verhéltnis zum Islam basiert auf der Art und
Weise, wie ihr theologisch ausgebildeter Vater seine Kinder an religidse Themen

heranfiihrte: ,,Also ich sehe mich als gldubig - insallah. (lacht) Und wir wurden auch
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religios erzogen. Aber nicht, wie in manchen Familien - vielleicht kommt das durch
Unwissen - also nicht durch schlechte Absicht. Die meinen das vielleicht nicht schlecht.
Aber auch so mit Liebe, weifst du. Mein Vater ist echt ein sehr, der kann nicht hart sein
und zu etwas strikt ‘nein’ sagen und so einen verletzen. Das hat er ganz so raffiniert
schon gemacht. Deshalb sind wir auch so schon da reingeleitet worden.* Fiir HULYA,
die wie ihre Schwestern die Koranschule besuchte, beinhaltet die islamische
Lebensweise ein Vielfaches mehr als die blo3e Einhaltung der Hauptpflichten: ,,Es ist
so: wenn man wirklich mit Liebe und mit Wille betet, dann denkt man auch automatisch
tiber vieles nach oder man wird sozialer.” Das Fasten und das Spenden von Almosen
(arab.: zakdt) sind fiir sie eine Selbstverstindlichkeit. HULYAS Religiositit, deren
Grundlage zweifelsohne der Erziehungsanspruch der Eltern bildet, kann durchaus auch
als Strategie zur Bewiltigung des Konflikts des Lebens in zwei Welten interpretiert
werden. Dariiber hinaus versteht sie Religion als Lebensphilosophie: ,,Fiir mich ist es
personlich wirklich wichtig, daf3 die Leute einen Glauben haben. Also wo man sich fest
verankern kann und sagt: Mit Liebe, weifst du, dem anderen Menschen mit Liebe dich
gegeniiber verhalten. Irgendwie, dafs man zu Pflanzen, zu Tieren, dafs man die so
akzeptiert und nicht so brutal wie die heutigen Kinder wirklich die Pflanzen betreten
und keiner so’ne innere Beziehung dazu hat, dafs das wirklich wichtig ist fiir ‘ne
Erzieherin. So, ich suche in der Religion fiir viele Seiten eine Antwort. Und fiir vieles
finde ich auch und fiir alles kann man ja nicht gleich finden [...] Das heifit nicht, daf3
man alles blind iibernimmt, weifst du. Man kann trotzdem alles noch lesen und in Frage
stellen oder sich in dem Bereich erweitern oder auch einige Sachen nicht so
akzeptieren. Ich hab z.B. auch Meinungen oder vertrete Meinungen, die meine Mutter
z.B. nicht vertritt, weifst du, die ich mir vielleicht mit den Jahren selber gebildet habe
durch die zwei Welten. Ich hab’ vielleicht mehr dafiir gebraucht. Vielleicht war der

Weg miihsamer, weifit du, zwei Kulturen, zwei Religionen.*

ErziechungsmaBnahmen der Eltern, z.B. das Verbot, an Klassenreisen teilzunehmen,
begegnete HULYA mit Verstdndnis und betont, daBl sie sich nicht in ihrer Freiheit

beschnitten gefiihlt habe.
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HULYA besitzt den deutschen Paf3. Sie schlie8t ihre Rickkehr in die Tirkei nicht aus. In

Frage kdmen aber nur Regionen, in denen die islamische Lebensweise toleriert wird.*'*

Nermin

Das Interview mit NERMIN kam durch Vermittlung einer anderen Interviewpartnerin
zustande. An einem Freitagnachmittag besuchte ich sie in Kreuzberg, wo sie mit ithrem
Mann und ihren beiden Kindern bei den Schwiegereltern wohnt. Da ihre Familie auf das
Essen wartete, hatte sie wenig Zeit fiir das Gesprich. Dariiber &ullerte sie sich

bedauernd, bedeutete so eine Befragung doch eine angenehme Abwechslung fiir sie.

NERMIN wurde in einer Kleinstadt (tlirk.: kasaba) in der Ndhe Konyas geboren. Nach
der fiinften Klasse kam sie mit ihren Eltern in die Bundesrepublik. Nach dem
Hauptschulabschlul besuchte sie fiir zwei Jahre eine Hauswirtschaftsschule. Ein
Versuch, den RealschulabschluB nachzuholen, um eine Ausbildung zur
Rechstanwaltsgehilfin zu absolvieren, scheiterte. Seitdem arbeitet sie, anfangs mit
ithrem Vater und seit der Heirat mit ihrem Ehemann in einem Imbif3, welcher der

Familie gehort.

NERMIN erfuhr eine Erziehung, die sie sowohl in religidser als auch in traditioneller
Hinsicht als ,,normal und nicht streng“ bezeichnet. Sie konnte Freunde besuchen und
hatte sich keinen Bekleidungsvorschriften zu beugen. Dal3 sie keinen Freund haben
durfte, war selbstverstindlich. Im Vergleich zu der Zeit im Elternhaus empfindet die
Neunundzwanzigjéhrige ihr Leben als Ehefrau vor allem durch die damit entstandenen
Pflichten als wesentlich eingeschriankter. NERMIN, die in der Tiirkei die Koranschule
besucht hatte, versteht sich als muslimische Frau, die ihre Zugehdrigkeit zum Islam
durch die Geburt erwarb; ihr islamischer Glauben ist Selbstverstiandlichkeit.
AuBerlichkeiten wie das Kopftuch sind ohne Bedeutung fiir sie. Einzig an das
Fastengebot hilt sich NERMIN. Bedenkt man, daf3 sie ihren Mann als nicht-religisen
Menschen beschreibt, kann davon ausgegangen werden, daf3 der Islam kaum Einfluf3 auf

das alltidgliche Familienleben hat.

24 Also ich wiirde dann niemals in Bodrum leben kénnen oder in Antalya.[...] Ich sag nicht: ‘Die

werden dann von den Touristen beeinflufit oder so.” Da ist der Islam nicht so bekannt wie in Anatolien
oder Istanbul. Istanbul wiirde ich mir vorstellen kénnen. Da ist wirklich, wie in Berlin, alles
durcheinander.*
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Eine Riickkehr in die Tiirkei kdme fiir NERMIN, die seit drei Jahren die deutsche
Staatsangehorigkeit besitzt, erst in Frage, wenn die Kinder Schule und Ausbildung

abgeschlossen haben werden.

5.2 Typisierung nach Religiositiit und biographischer Kontinuit:it

Ausgehend von den oben skizzierten sozial-religiosen Lebensverhiltnissen soll eine
Typisierung der Frauen des Sample in zweierlei Hinsicht unternommen werden:
Zunidchst zeichnen sich beziiglich der individuellen Religiositit drei Gruppen ab:

1. Tirkinnen, die sich als praktizierende Muslima bezeichnen, als da sind EMINE,

HULYA, LALE und ZEKIYE

2. Tirkinnen, die sich als gldubige Frauen charakterisieren und ihrer Religiositét
duBerlich durch das Tragen des Kopftuchs Ausdruck verleihen. Allerdings ist fiir die
Frauen dieser Gruppe bezeichnend, daf sie einen Konflikt empfinden zwischen
dem, was ihr islamischer = Glauben ihnen vorschreibt und den
‘Orientierungsangeboten’ der deutschen Gesellschaft. Dieser Kategorie sind die
Schwestern RANA und SELIN zuzuordnen. Moglicherweise 146t sich diese
Zerrissenheit mit dem Erziehungsstil des Vaters erkldren, der Religion als

Druckmittel einsetzte.

3. Tiirkische Frauen ohne oder mit minimalen religidsen Ambitionen, wie REFYA,
NERMIN, NILAY, ZEYNEP, FATIME, DENIZ und ELIF. Die Letztgenannte stammt als
einzige aus einer Familie, die als laizistisch bezeichnet werden kann. ZEYNEP,
DENIZ und FATIME nehmen als Alevitinnen eine Sonderstellung innerhalb dieser

Gruppe ein.

Bezugnehmend auf die im dritten Kapitel betrachteten tiirkisch-islamischen

Organisationen und religidsen Gruppen ergibt sich folgende Differenzierung:

1. Die Tirkinnen REFYA, ZEKIYE, LALE und HULYA haben den Koranschulunterricht
bei DITIB besucht. Ausschlaggebend dafiir war die Position der Viter, welche die

Organisation zudem finanziell unterstiitzen.
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2. SELIN und RANA erfuhren in Korankursen bei Milli Goriis an denen sie aufgrund der
Mitgliedschaft ihres Vaters in dieser Vereinigung teilnahmen, islamistische

Einflusse.

3. ZEYNEP, DENIZ und FATIME gehoren der alevitischen Glaubensgemeinschaft an. In
ihren Familien spielt die religiose Komponente keine entscheidende Rolle. Obwohl
bei den Eltern von FATIME und ZEYNEP Anpassungstendenzen an die sunnitische
Mehrheit zu erkennen sind und es den Tochter an konkreten Kenntnissen iiber die
alevitische Glaubensgemeinschaft zu mangeln scheint, ziehen sie ‘instinktiv’

Grenzen zum sunnitischen Islam.

4. SchlieBlich ist EMINE zu nennen, die Mitglied des islamischen Derwischordens der

Naksibendiyye ist.

5. NERMIN, NILAY und ELIF gehdren keiner religiosen Gruppe oder Organisation an.

Eine andere Klassifizierung bezieht sich auf Kontinuitdt und Diskontinuitit in der

Biographie®":

1. Die Geschwister ZEKIYE, LALE und HULYA gehen mit den Erziehungsvorstellungen
ihrer Eltern konform. Auch NERMINS Bericht gibt keinen Hinweis auf ernsthafte
Konfrontationen. Vielmehr driickt sie ihre Dankbarkeit gegeniiber dem
Erziehungsstil ihrer Eltern aus. Hingegen berichten die Schwestern RANA und SELIN
wie auch FATIME, NILAY und ELIF von Konflikten im Elternhaus, die sich aufgrund
der Diskrepanz zwischen eigenen Wiinschen und Anspriichen und den Ansichten
der Eltern ergaben. Ein derartiges Spannungsverhéltnis zwischen Jugendlichen und
ihren Eltern ist auch in deutschen Familien ein geldufiges Phdnomen. Ungeachtet
der teilweise divergierenden Auffassungen hinsichtlich der Erziehung und der
Gewidhrung von Freirdumen verlief die Personlichkeitsentwicklung der Frauen, die

ich dieser ersten Gruppe zuordne, insgesamt im Sinne ihrer Eltern.

2. Wihrend sich EMINE bewuf3t dem Islam und einer intensiven theologischen
Ausbildung zuwandte, verlor die zuvor so bedeutsame Religion zunehmend an
EinfluB auf REFYAS Leben. Thr Ausbruch aus der Ehe, der Familie und der

turkischen Gesellschaft war das Resultat eines sich sukzessiv vollziehenden

13 Diese Kategorien erschienen mir als relevant fiir die Einschitzung der in den Interviews getroffenen
Aussagen. Die Schilderungen, Wertungen und Interpretationen der Frauen sind im Kontext mit ihren
Erfahrungen und Verdnderungsprozessen zu sehen, die die Retrospektive auf ihre Heirat ‘farben’. Sie
sind somit ein Spiegel ihrer aktuellen Betrachtungsweise.
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Prozesses, in dem sie sich sowohl von den Werten einer islamischen als auch einer
traditionell-tiirkischen Lebensweise zu distanzieren begann. Auch DENIZ brach
bewullt - wenn auch weniger konsequent als REFYA - mit den traditionellen Normen
threr Familie. Demgegeniiber legt ZEYNEP in ihre Entscheidung fiir ein Leben
auBBerhalb der traditionellen Verhaltensregeln der tiirkischen Gesellschaft ihre letzte
Hoffnung auf ein privates Gliick. Wie absolut diese Wandlungsprozesse auch
anmuten, so ist doch kein Individuum in der Lage, seiner Sozialisation vollstindig

zu ‘entflichen’.

Betrachtet man das Bildungsniveau und die selbst gesteckten Bildungsziele, kommt
man zu dem SchluB3, da3 der Wunsch nach Qualifikation durch ein Hochschulstudium
oder nach einer anerkannten Berufsausbildung unabhédngig vom Grad der Religiositit
besteht. Ins Auge fillt auch die Tatsache, daB alle Interviewpartnerinnen an dem Erwerb

der deutschen Staatsbiirgerschaft interessiert waren bzw. sind.

Die Aussagen der Frauen legen die Vermutung nahe, da die von der zumeist
landlichen Heimatregion geprédgten traditionellen und islamisch-sunnitischen bzw.
alevitischen Erziehungsvorstellungen der Elterngeneration in der deutschen Migration
nicht mehr ungebrochen zum Tragen kommen. Den jungen Tiirkinnen ist die doppelte
Sozialisation nicht nur bewuft, sondern sie entwickeln auch Strategien zur Losung
dieses Spannungsverhéltnisses, die sie im Gesprich mit mir auch artikulierten.
Faktoren, auf die sie auf ihrer Suche nach der eigenen Identitit zuriickgreifen, sind das
Bekenntnis zum Islam, die Wahrung bestimmter Elemente der tiirkischen Kultur, die
Identifikation mit alevitischen Leitsdtzen und mit progressiven Ideologien sowie die
Realisierung beruflicher Ziele. Schlieflich begreifen sich die Frauen als eigene Gruppe
in Abgrenzung zur Generation der Eltern, die ihre Sozialisation ausschlieBlich in der

Turkei erfahren haben.
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6 Bedeutung der EheschlieBung fiir tiirkische Frauen der zweiten

Generation in der Bundesrepublik Deutschland

Die Ergebnisse der in Berlin von Februar bis Dezember 1997 durchgefiihrten
Befragungen und Beobachtungen werden anhand von sechs Hauptkriterien in den
nachfolgenden Unterkapiteln ausgewertet. Zunidchst werden Aspekte, die schon in
vorausgegangenen empirischen Studien behandelt wurden, wie voreheliche
Partnerschaften und Bedingungen, unter denen der zukiinftige Ehepartner kennengelernt
wurde, an dem konkreten Sample neu analysiert. Besonderes Augenmerk widmet die
vorliegende Arbeit dem Erleben der einzelnen Schritte, angefangen beim Versprechen
bis zum ‘endgiiltigen Verheiratetsein’. Dieser ProzeB3, der sich durch die Befolgung
formaler und traditioneller Handlungen auszeichnet, soll veranschaulicht werden.
Parallel zu diesem obligatorischen Hergang existieren subjektive, den Hochzeitsprozef3
beeinflussende Motivationen, die sich hdufig ebenfalls auf spezifische Strukturen der

tiirkischen Gesellschaft in der deutschen Migration zuriickfiihren lassen.

Aus islamwissenschaftlicher Perspektive verdient der Komplex der religiosen
EheschlieBung zentrale Beachtung bei der Auswertung. Eine wesentliche Fragestellung
wird in diesem Kontext sein, ob sich Divergenzen hinsichtlich der Praxis und der
Bedeutung der religiosen Trauung aufgrund der Zugehorigkeit zu unterschiedlichen
islamischen Gruppierungen aufzeigen lassen. SchlieBlich soll die Analyse auch dazu
fiihren, anhand der Aussagen der von mir befragten Tiirkinnen nicht nur Feststellungen
in bezug auf individuelle Perspektiven als verheiratete Frauen, sondern auch
hinsichtlich allgemeiner Entwicklungstendenzen in Zusammenhang mit Ehe und

Eheschlieung innerhalb der tiirkischen Gemeinde in Deutschland treffen zu kénnen.

6.1 Ehepartnerwahl

Aufgrund der Tatsache, daB3 die sunnitische und die alevitische Glaubensrichtung sowie
die traditionellen Strukturen der tiirkischen Gesellschaft den einzelnen zur Ehe
verpflichten, sehen sich tiirkische Eltern in der Verantwortung, ihre Kinder auf die

Heirat vorzubereiten. Daher ist es nicht verwunderlich, dafl das Thema ‘Hochzeit’
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haufig seit frithesten Kindertagen eine Rolle spielt. So erinnert sich Refya: ,,Thema ist
es schon immer gewesen natiirlich. Also es fdngt dann an mit Spafsereien, mit
Witzemachen. Auch wenn man ein kleines Mddchen noch ist, dafs dann irgendwelche
Leute sagen: ‘Ah, die gefdllt dir ja, die mochte ich dann spdter fiir meinen Sohn haben.’
Also es wird dann natiirlich scherzhaft alles erzdhlt, und irgendwo steckt da ja dann

auch ein Stiick Wahrheit drin. (REFYA)

Wenn die Verheiratung der Tochter fiir die Familien eine Pflicht darstellt, ist es
durchaus verstindlich, daB Angste bestehen, keinen Partner fiir sie zu finden, wie RANA
amiisiert berichtet: ,,Also, meine Eltern dachten irgendwie, ich werde nie jemanden
finden, niemand mochte mich heiraten, weil ich irgendwie ausgeflippt war, dachten die
halt, ich konnte ja keinen Haushalt und nichts. Ich war nur zum Weggehen gut und so
und deshalb dachten die schon, mein Vater hat sehr viel nachgedacht, was aus mir

wird.* (RANA)

Die Aussagen der Interviewpartnerinnen hinsichtlich des permanenten und friihzeitigen
Thematisierens der zukiinftigen EheschlieBung in der tiirkischen Gesellschaft sind
ausnahmslos kritisch, unabhingig davon, wie die eigenen Eltern sich in diesem Punkt
verhielten. Hierzu seien zwei Frauen des Samples zitiert:
., Also es wird sehr viel in der tiirkischen Gesellschaft dariiber [iiber das Heiraten; d.
V.] geredet. Sogar wirklich wenn man so gerade mal so drei ist und noch gar nicht
selbstindig denken kann: ‘Ah, du Kleine, du wirst ja vielleicht mal den heiraten
oder den!’ Was ich wirklich schwachsinnig finde und was meine Eltern auch Gott

sei Dank nicht gemacht haben!* (ZEKIYE)

., Heirat hatte eine sehr grofie Rolle bei uns in der Familie. Ein Mddchen sollte
heiraten, das muf3 so sein, das war ein Mufs. Ab einem bestimmten Alter hat man
auch die Mddchen und jungen Frauen, wenn sie nicht verheiratet waren als ‘solche,
die keiner haben will” genannt. [...] Sie wollten natiirlich, daf} ich heirate. Aber bei

uns gab es nicht so einen Druck, daf3 man den Ehemann auswdhlt oder so. (DENIZ)

Die friithe und kontinuierliche Konfrontation mit dem Heiratsgedanken bewirkt, daf3 die
Maidchen eine Alternative zur Ehe und zum traditionellen Arrangement einer
EheschlieBung kaum in Betracht ziehen konnen: ,,Du bist mit dem Gedanken

aufgewachsen, und denkst gar nicht, kannst gar nicht die Moglichkeit vor Augen haben,
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daf du auch vielleicht nicht heiraten konntest, dafs du vielleicht was ganz anderes
machst oder die Moglichkeit, dafs du dir einen Mann vielleicht selber erst einmal
aussuchst, dafs du ihn erstmal kennenlernst und ihn dann vielleicht heiratest, das war

alles fiir mich zu dem Zeitpunkt iiberhaupt kein Thema.* (REFYA)

Fiir den tiberwiegenden Teil der Eltern der Interviewpartnerinnen hatte die Ausbildung
der Kinder Prioritdt vor der Verheiratung. Beispielsweise war in den Familien von
NILAY und FATIME die Hochzeit vor Abschlufl des Studiums geradezu ein Tabuthema:
»Meine Eltern waren sogar sehr enttiuscht, daf3 ich so friih geheiratet habe. Also sie

meinten so. ‘Du willst noch studieren! Du hast noch so viel vor!** (FATIME)

Bereits im Alter von siebzehneinhalb Jahren machte NILAY die Bekanntschaft ihres
Mannes. Zwei Jahre spiter - zu Beginn ihres Jura-Studiums - entwickelte sich daraus
eine intime Beziehung, die sie drei Jahre vor den Eltern geheimhielt. Thr Einverstiandnis
zur EheschlieBung gaben NILAYS Eltern nur unter der Bedingung, daf sich die Ehe
nicht hinderlich auf das Studium auswirkt: ,,Also, es war aber auch so, daf; sie der
Familie [die eigenen Eltern den Eltern des Brautigams; d. V.] auch ausdriicklich gesagt
haben, daf} Voraussetzung ist, daf3 ich mein Studium auch beende und daf3 niemand

kommt und sagt, daf3 ich mein Studium abbrechen soll und so.“ (NILAY)

In der von mir durchgefiihrten Befragung tritt deutlich die unter weiten Teilen der
tirkischen Bevolkerung verbreitete Vorstellung von der Unvereinbarkeit von Ehe und
Studium zutage. Diese Grundhaltung ist keineswegs auf die Eltern beschrankt, sondern
wird gleichermallen von den Tochtern vertreten: ,,Also meine Eltern haben gesagt:
‘Wenn du mochtest, kannst du weiter noch studieren. Du brauchst nicht zu heiraten!’
Also ich hab’s eigentlich selber gewollt das Heiraten. Weil ich konnte es [den
RealschulabschluB3; d. V.] nicht schaffen! [...] Ja, das war die Entscheidung von Heirat
und Beruf. [...] Und wenn ich jetzt sage: ‘Ich hdtte doch einen Beruf lernen kénnen!’
Sie sagen: ‘Das ist deine Schuld! Das ist nicht von uns!’ Weil sie haben deutlich gesagt:

‘Richtig erst Beruf lernen oder Heiraten.’ Ich hab’ geheiratet. (NERMIN)

Eine Reihe tilirkischer Eltern und Méadchen instrumentalisieren die Ausbildung, um sich
einer frilhen Verheiratung zu entziehen. Ein Beispiel gibt REFYA: ,,Ich hatte eben das
Gliick gehabt, daf ich nachher eben mein Abitur gemacht hab’ und danach die

Ausbildung angefangen hab’, und das war dann immer ein Vorwand oder auch ein
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Argument fiir meinen Vater zu sagen: ‘Nein, jetzt noch nicht!’. Also, er hat auch Wert
darauf gelegt, daf3 ich das alles auch beende, zum Abschlufs bringe, und hat eingesehen,
dafp da dann eine Hochzeit oder eine Ehe ziemlich hinderlich wirken wiirden. Das war
natiirlich fiir mich ganz giinstig, daf3 ich dann nicht immer von mir aus mich dagegen

wehren mufste. (REFYA)

Anders ist die Einstellung der Familie, wenn die Tochter zum Studium an einen anderen
Ort zieht oder allein lebt. So beginnen DENIZ’ Vater und Mutter, die ihren
Studienwunsch durchaus begriiBten, nach dem Auszug der Tochter aus dem Elternhaus
zunehmend die Heirat zu thematisieren: ,,Es hiefs jetzt, daf3 ich alleine wohne. Das hief3
es fiir meine Eltern und die Bekannten, fiir die Verwandten dort [am Wohnort der
Eltern; d. V.]. Und das war ziemlich schwierig fiir meine Eltern, damit zu leben: ‘Ja, die
Tochter ist alleine in Berlin!’ und so. Und deswegen hat sich da schon etwas verdndert
in bezug auf Heirat. Also wenn ich dann heiraten sollte, war das egal, was fiir einer, ja.
Aber Hauptsache ich sollte einen Mann haben, und es sollte nicht schlecht iiber mich

geredet werden.* (DENIZ)

Obgleich sechs der Partnerschaften (ZEKIYE, LALE, HULYA, REFYA, SELIN, NERMIN)
durch die traditionelle Vermittlung zustande kamen, hatten ausnahmslos alle
Interviewpartnerinnen ein Mitspracherecht bei der Wahl ihres Ehemannes. In diesen
sechs Fillen, bei denen es sich ausschlie8lich um Sunnitinnen handelte, veranlaf3te bzw.
forcierte der soziale Druck die Verheiratung der Tochter.”'* Zudem spielten dabei die in
der tiirkischen Gesellschaft herrschenden Vorstellungen beziiglich des idealen
Heiratsalters und die dahingehenden Anspielungen des sozialen Umfeldes keine
geringfiigige Rolle: ,,Es kommen ja dann ofters mal irgendwelche Bewerber (lacht) und
halten eben um die Hand an. Und irgendwann, tja, war halt eben keine Ausrede mehr
da, und man hérte schon von allen Seiten: ‘Die Tochter von Ramazan, die ist ja schon
so alt! Die will bestimmt keiner mehr und deshalb ist sie noch nicht verheiratet’ und so.

Und das hat natiirlich auch einen grofsen Druck auf meinen Vater gemacht oder gerad’

218 Der soziale Druck ist sehr vielschichtig beziiglich der Personen, die er betrifft und der
Lebensbereiche, in denen er wirkt. Auf den Vitern und den Briidern lastet die Verantwortung, das
Ansehen der Familie durch die Wahrung der Ehre der weiblichen Familienmitglieder zu behaupten.
Dieser Pflicht werden sie enthoben, wenn die Tochter bzw. die Schwester heiratet. Der Wunsch nach
einer frithen Verheiratung der Tochter griindet sich auf die Angst, dal sie ihre Ehre durch voreheliche
sexuelle Beziehungen verlieren konnte. Sozialer Druck entsteht auch, wenn ein Heiratskandidat oder
mehrere Bewerber einen Vater um die Hand seiner Tochter bitten.
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auch auf die Familie, daf; sie dann unbedingt wollten, daf3 ich jetzt so bald wie moglich

heiraten miifite.* (REFYA).

Auch EMINE machte die Erfahrung, infolge des sozialen Drucks bereits im Alter von
sechzehn Jahren das erste Mal eine Verlobung einzugehen: ,,Und die [Familie einer
Arbeitskollegin der Mutter; d. V.] hatten meine Mutter sehr oft beldstigt: ‘Also wir
mdochten deine Tochter!” Nach ‘ner bestimmten Zeit konnte meine Mutter nicht mehr
‘Nein’ sagen und, ich hab’ da irgendwie ‘Ja’ gesagt. Ich weif3 auch nicht warum.*

(lacht) (EMINE)

Als anerkannter Prediger und Vater von sieben Tochtern galt der Vater von LALE,
HULYA und ZEKIYE zahlreichen jungen tiirkischen Médnnern als erstrebenswerter
Schwiegervater. Die drei 4&lteren Tochter wurden deshalb sehr friih mit
Heiratsangeboten konfrontiert: ,,4lso mit sechzehn kamen schon die ersten Leute da an.
Und mit sechzehn denkt man nicht an Heiraten! Und irgendwann wird der Druck eben
sehr grof3, wenn immer Leute kommen und um deine Hand bitten.” (LALE). ZEKIYE
lehnte anfangs prinzipiell alle Bewerber mit der Begriindung ab, sie wolle und miisse
sich auf das Abitur konzentrieren. Das beharrliche Bemiihen eines Bewerbers fiihrte
dazu, daB sie letztendlich in die Heirat einwilligte, obwohl sie noch die elfte Klasse des
Gymnasiums besuchte: ,,/rgendwann kamen sie doch noch mal und mein Vater meinte:
‘Warum nicht? Er ist doch ein netter Kerl. Den wiirde ich gerne als Schwiegersohn
haben und wenn du auf einen besseren wartest, dann tiuschst du dich. Der ist schon
wirklich nett. Uberleg’s dir mal noch mal!’ [...] Dann haben wir noch mal mit ihm
geredet, weil es wurde ja immer ernster - sag’ ich mal. Dann hab’ ich noch mal mit ihm
geredet und - wie war’s denn? - hab’ ich noch mit ihm geredet und mit meinen
Geschwistern. Und irgendwie kam das ‘Jawort’. Irgendwie wollte ich. Irgendwie wollte

ich nicht, irgendwie wollte ich doch.* (ZEKIYE)

Dieser letzte Satz ZEKIYES driickt die zwiespidltigen Empfindungen und die
Unsicherheit junger Frauen angesichts einer arrangierten Hochzeit aus. Einerseits
unterliegen sie dem Druck der Gesellschaft - auch wenn die Familie ihnen die
endgiiltige Entscheidung tiberldft - und andererseits haben sie subjektive Wiinsche, die
sie zu jenem Zeitpunkt moglicherweise noch gar nicht definieren konnen. Diese

Entscheidungssituation belastet sie und fiihrt nicht selten dazu, daf} sie mit Resignation
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und Gleichgiiltigkeit reagieren, wie die nachfolgenden Aussagen von Frauen mit
arrangierten Ehen zeigen:
,Also ich war eigentlich so determiniert, daf3 ich irgendwie immer gedacht hab’:
Ja, jetzt kommst du anscheinend wirklich nicht mehr drum herum. Jetzt muf3t du,

auch wenn er nicht der Ideale ist.”* (REFYA)

., Es war keine grofie Liebe zwischen meinem Mann und mir. Aber, naja (lacht), ich
gefiel ihm, er gefiel mir - sag ich mal so, mit Foto und paar Mal sehen und ein paar
Telefonaten.[...] Mein Vater hat mich sogar gefragt - der strenge Mann!- hat
gefragt: ‘Was denn nun? Willst du wirklich oder nicht oder?’ [...] Ja, da mufte ich
halt irgendwie entscheiden. Naja, okay das war mir dann schittegal, wenn ich denn

nicht mit dem heiraten®" kann, den ich wirklich geliebt habe. “ (SELIN)

,Ich hab’ [mit ihm; d. V.] nur telefonisch gesprochen, und damals konnte ich noch
nicht mal telefonisch seinen Charakter richtig erfahren. Vielleicht hdtte ich auch
nicht ‘Ja’ gesagt zu meinem Mann. Aber die Familie kannten wir seit vierzig Jahren
wie ich gesagt habe. Und er hat so gesprochen also, dafs er mich gliicklich macht

und so. “ (NERMIN)

Sieben Frauen des Samples lernten ihre Partner elternunabhingig liber Geschwister,
Freunde, in Jugendzentren oder auf Festen kennen: EMINES Ehe und ZEYNEPS ersten
beiden Ehen nahmen in der Tiirkei ihren Anfang. RANA, NILAY, DENIZ, und FATIME
hatten teilweise jahrelang eine heimliche Beziehung zu den Ménnern, die sie spéter
heirateten. DENIZ und ELIF - zum Zeitpunkt des Interviews noch unverheiratet - hatten

zuvor bereits andere Partnerschaften ohne das Wissen ihrer Eltern.

Innerhalb der untersuchten Gruppe wurde keine Tiirkin gegen ihren Willen verheiratet.
Allerdings muf} auch festgestellt werden, daf in einigen Familien der soziale Druck die

Eheschlieung eingeleitet hat.

Hinsichtlich der Herkunft der Ehepartner belegen die Aussagen aller
Interviewpartnerinnen den Wunsch der Eltern nach einem Schwiegersohn tiirkischer
Abstammung. Ein deutscher Partner wére von den Eltern nahezu ausnahmslos nicht

akzeptiert worden. Beispielsweise duflerte REFYA, die nach ihrer Scheidung einen

" Der Ausdruck ‘mit jemandem heiraten’ ist die wortwortliche Ubertragung der tiirkischen Wendung
‘biriyle evlenmek’ und trat in den Interviews als ein typischer Fehler auf.
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deutschen Partner hat, daBl ihr Vater auch nach Jahren noch nicht iiber diese
Partnerschaft informiert ist, da er sie niemals gutheilen wiirde. Aus Angst vor
Ablehnung hélt ZEYNEP ihre dritte Hochzeit - mit einem deutschen Mann - vor ihrem
tirkischen Umfeld geheim. Lediglich ELIF glaubt, dafl ihre Familie auch einen
Deutschen an ihrer Seite dulden wiirde: ,,Na, egal woher er ist - glaube ich bifsichen
tibertrieben - glaube ich nicht. Sie hdtten schon gerne, dafs wir einen aus der Tiirkei
heiraten. [...] Aber das war nie - weder von seinen Eltern noch von meinen Eltern - daf3
sie gesagt haben: ‘Der ist ein Kurde, und den darfst du nicht heiraten!’ oder so. War
kein Problem. (lacht) [...] Aber - ich glaube - deutsche Beziehung wiirden meine Eltern
nicht berauschend finden. Aber sie wiirden es wahrscheinlich hinnehmen. Sie wiirden

sich nicht querstellen, daf} sie sagen: ‘Einen Deutschen heiratest du nicht! ™ (ELIF)

ELIFS Bemerkung bringt die Problematik der Ehe mit einem Angehdrigen einer anderen
ethnischen oder religiosen Gruppe, die in der Tiirkei beheimatet ist, zur Sprache.
Welche Anforderungen tiirkische Eltern an die Ehegatten ihrer Tochter in bezug auf
deren religiose und ethnische Zugehorigkeit stellen, dokumentieren nachfolgende
Zitate:
,,Das war auch so'n Problem. Das sind Lazen*®, und die sind in der Tiirkei auch
nicht so sehr geachtet. Das war dann fiir meinen Vater auch am Anfang so ein
Grund, erstmal grundsdtzlich zu sagen: ‘Nein!’. Von anderen Seiten der Familie,
die halt die Familie von meinem Ex-Mann kannten, die haben eben erkldrt, dafs das

ganz (lacht) normale Menschen sind wie wir sozusagen.“ (REFYA)

,Bei uns, z.B., wird es lieber gesehen, wenn einer Alevit ist, ist es egal, ob er Kurde
oder ob er einer von uns ist. Hauptsache, sie heiratet keinen Sunniten oder er

heiratet keine Sunnitin.* (ZEYNEP)

»Ich darf ja keinen Deutschen heiraten. - Also - aus welchem Grund nicht? Erstens,
weil er nicht unseren Glauben hat. - Na das ist eigentlich der einzige Grund. Und
also meine Eltern, mein Vater denkt: Ja mit einem Deutschen wiirde die Ehe nicht

lange halten, weil die Deutschen ja anders sind. Wenn z.B. ein kleines Problem

' Die Lazen sind ein kaukasischer Volksstamm mit einer eigenen Sprache (Lazisch). In der Tiirkei
siedelt diese Minderheit im Nordosten.
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auftaucht, dann lassen sich halt die Deutschen schnell scheiden. Aber bei uns

Tiirken ist das nicht so.“ (BERLIN)*"

»Der deutsche Mann wdr’ fiir mich nicht in Frage gekommen. Ich weifs’ nicht,
damals wollte z.B. ein Deutscher, der war ja Student und wollte mich heiraten. Da
hab’ ich kurz meine Eltern gefragt, meine Mutter. Sie hat gesagt: ‘Kommt nicht in
Frage.’ [...] Ich hab’ gesagt: ‘Das war ja nur ‘ne Frage.’ Also ich kannte ihn, weil
ich im Geschdft arbeitete mit meinem Vater, und der hat mir nun einen
Heiratsantrag gemacht. Und ich hab’ gesagt: ‘Nee, kommt nicht in Frage, und

meine Eltern sagen ‘nein’.* (NERMIN)

»Aber dieser Ehemann sollte schon ein Alevite sein. Das mufite so sein, und es wdre
auch ganz gut, wenn er aus dem Bekanntenkreis kommen wiirde. Aber das mufite
nicht unbedingt sein. Also das war nicht so die strikte Voraussetzung. Aber Alevite

mufSte er schon sein.“ (DENIZ)

Diese Einstellung der Eltern relativierte sich, nachdem DENIZ allein in Berlin zu leben
begann: ,, Aber Hauptsache, ich sollte einen Mann haben, und es sollte nicht schlecht
tiber mich geredet werden. Also dann war das nicht so, daf3 er unbedingt Alevite sein
sollte oder Tiirke. Also Tiirke auf jeden Fall, aber nicht unbedingt Alevite.* (DENIZ)
DENiz’ Eltern geben ihrer Erleichterung Ausdruck, als ihre Tochter im Alter von
zweiundzwanzig Jahren einen alevitischen Mann kurdischer Herkunft heiratet: ,, Sie

haben sich sehr gefreut. Und er war Alevit auch noch, das war natiirlich eine Freude.*

(DENIZ)

Die aus einer alevitischen Familie stammende FATIME vermutet, daf3 ihre Eltern im
‘Ernstfall’ einen deutschen Schwiegersohn gezwungenermaflen akzeptiert hétten: ,,Sie
hditten vielleicht nichts dagegen gesagt, aber ihre Herzen wdren gebrochen, sagen wir
mal so. Also sie waren natiirlich sehr froh, dafy er Alevite war und fiir mich war das

auch in Ordnung, weil da gab es eben kein Problem in der Hinsicht. Da mufste ich nicht

1% BERLIN ist die Hauptdarstellerin in dem Dokumentarfilm ,,Vor der Hochzeit. Der Film gibt wenig
Informationen iiber ihre Familie. BERLIN ist zum Zeitpunkt der Produktion des Films vierundzwanzig
Jahre alt. Sie wurde in Berlin geboren, hat zwei Schwestern und einen Bruder. Es wird nicht deutlich, ob
die Familie der alevitischen oder sunnitischen Glaubensrichtung angehdrt. Berlin triagt kein Kopftuch.
Aber ihre Eltern scheinen sehr auf die Einhaltung tiirkischer Traditionen bedacht zu sein. BERLIN arbeitet
als Krankenschwester und ist nicht verheiratet oder verlobt.
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drum kdmpfen.* (FATIME)

Wihrend fiir den Vater von ZEKIYE, LALE und HULYA entscheidend war, dal} die
Eheménner seiner Tochter rechtgldubige (sunnitische) Muslime waren®, kamen fiir den
Vater von RANA und SELIN nicht-tiirkische und nicht-sunnitische Schwiegerséhne
grundsitzlich nicht in Frage. Er machte zur Bedingung, dall die zukiinftigen Gatten
Familien angehorten, in denen der Islam praktiziert wird. Interessanterweise ging er
schlieBlich Kompromisse ein, als der Brautigam seiner Tochter SELIN hinsichtlich der
Religiositdt nicht vollends seinen Vorstellungen entsprach. Hier zeigt sich das enorme
Gewicht eines guten Renommees und einer achtbaren finanziellen Lage der Familie, in
die die Tochter einheiratet: ,,Fiir meine Eltern war es wichtig, daf3 die so ein bifichen so
Islam leben, halt Beten, Kopftuch. [...] Die Familie war sehr wichtig. Wie ist die
Familie? Wie lebt sie? Ja, das haben sie gesehen, haben sie gefragt und so. Ja und sie
haben gesehen: ‘Ja okay, sie sind so wie wir. Der Junge, der raucht nun - naja, okay,
das ist ja bei jedem. Er betet nicht - naja, mein Gott, ist ja bei jedem so! Wer betet

schon heutzutage!* (SELIN)

Auf die Ehepartnerwahl seiner jlingeren Tochter RANA hatte der Vater keinen EinfluB,
da diese ihn praktisch vor vollendete Tatsachen stellte als sie mitteilte, sie trife sich
schon seit iliber einem Jahr mit einem jungen Mann, der sie heiraten mdchte: ,,Froh
waren sie eigentlich da nicht. Aber naja, weil ich wollte, waren sie damit
einverstanden.” (RANA) Auch bei EMINES Heirat spielte der Vater eine Nebenrolle:

»Mein Vater hat ihn nicht gesehen, bevor wir Imam Nikahi gemacht haben.* (EMINE)

Die von mir interviewten Frauen selbst stehen einem Partner aus einer anderen

ethnischen bzw. religiosen Gruppe differenzierter als ihre Eltern gegeniiber.*”'

ZEYNEP und REFYA leben in einer Partnerschaft mit einem deutschen Mann. ELIF hatte

in der Vergangenheit einen deutschen Freund gehabt.

220 Aber fiir meine Eltern sollte er wirklich religios sein. Das war das Wichtigste. Ich weif3 nicht, ob sie

darauf beruht hdtten, ob es ein tirkischer ist, weil es gibt auch unter den Freunden sehr viele, die mit
Arabern verheiratet sind. Hauptsache Moslem.” (ZEYNEP) ,,Hauptsache, er ist ein guter Muslim gewesen.
Das denke ich mir schon. Sie hatten keine grofien Vorstellungen.* (LALE)

2! 7Zu dem Punkt ‘Heirat mit einer/em Deutscher/en’ seien einige offizielle Zahlen angefiihrt: Einer im
Auftrag der Auslidnderbeauftragten des Berliner Senats im Oktober 1997 durchgefiihrten Studie zufolge konnen sich
42,3 % der unverheirateten tiirkischen Frauen und 69,4 % der ledigen tiirkischen Ménner vorstellen, einen deutschen
Partner zu heiraten. Vgl. Senatsverwaltung fiir Gesundheit und Soziales. (1997), 37.
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In Antonia LERCHS Dokumentarfilm ,Vor der Hochzeit*“ &uflert die
vierundzwanzigjéhrige BERLIN, da sie sich durchaus eine Beziehung zu einem
deutschen Mann vorstellen kann: ,,Und ich wiirde mich eher in einen Deutschen
verlieben wollen als in einen Tiirken:* In den Dialogen und Diskussionen, die BERLIN in
dem Film mit ihren Geschwistern und Freundinnen fiihrt, betont siec immer wieder ihre
ablehnende Haltung gegeniiber der traditionellen tlirkischen Eheanbahnung und ihre

Entschlossenheit, einzig und allein aus Liebe zu heiraten.

Im folgenden werden einige Stimmen zu Prdmissen beziiglich der Herkunft der
Ehepartner wiedergegeben:
»Also, wenn ich eine Alevitin wdr’, konnte ich ja nichts dafiir. Aber, daf3 mein

zuktinftiger Mann Sunnite ist, das ist mir sehr wichtig* (RANA)

»wAber ich personlich wiirde nicht mit einem anderen heiraten wollen. Also er soll
schon meine Nationalitdit haben. Ich weifs nicht, das ist schon schwer - sag’ ich mal
- weil, na gut, die Religion ist die gemeinsame Religion. Aber ich meine: man lebt ja
nicht nur nach der Religion, sondern die Tradition und die Gebrduche und das und
Jjenes, das ist so verschieden, und ich hatte damit z.B. nicht Schwierigkeiten, weil so
verschieden waren wir [sie und ihr Ehemann; d. V.] nicht. Darum bin ich auch

gliicklich, daf; es so gekommen ist.* (ZEKIYE)

»Wenn jemand mich wollte, wenn mein Mann Alevit wdre, hdtte ich ihn auch

geheiratet.* (NERMIN)

Der Faktor ‘Sympathie’ sei fliir NERMINS Zurlickweisung bzw. Annahme eines
Heiratsantrags ausschlaggebend gewesen: ,,Also, wenn ich ihn [den deutschen Mann,
der um ihre Hand angehalten hatte; d. V.] mochte, vielleicht hditte ich ja’ gesagt. Aber
ich mochte ihn auch nicht.* (NERMIN) Jedoch wurde deutlich, daB3 ihre ablehnende
Haltung gegeniiber dem Heiratsantrag eines deutschen Mann aus der oben geschilderten
negativen Reaktion der Eltern auf diesen Antrag resultierte. Es ist daher auch
anzunehmen, daf} sie die Zuneigung zu einem nicht-tiirkischen Mann nicht zugelassen

hatte.

HULYA hatte eine Verlobung geldst, weil sie ihren Verlobten ,,zu aggressiv und
unbeherrscht* fand. Sie war der Ansicht, da} ein an islamischen Werten orientierter
Mann ihrem Harmoniebediirfnis eher entsprechen wiirde: ,,Und bei Ahmet hat es mir

einfach eine Sicherheit gegeben, daf3 er vom Islam tiberzeugt war. [...] Und ich fand das
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eine Sicherheit, daf; er selber den Weg [Hinwendung zum Islam; d. V.] genommen hat.*

(HULYA)

SELINS Anspriiche an ihren Mann haben sich durch die Erfahrungen der Ehejahre
verdndert. Wenn sie schon keine leidenschaftliche Liebe mit diesem Mann verbinde,
solle er zumindest ein aufrechter und gebildeter Muslim sein: ,,4Also wenn ich jetzt die
Wahl hdtte mit diesem Kopf** jetzt, nach zehn Jahren jetzt zuriickzugehen, dann wiirde
ich auf jeden Fall einen gebildeten, islamischen Moslem heiraten. Auf jeden Fall!*

(SELIN)

Nachdem EMINE zwei Verlobnisse mit jungen Ménnern, denen es ihrer Einschitzung
zufolge an Reife und religiosem BewuBtsein mangelte, gelost hatte, kam fiir sie als
Ehepartner weder ein nicht-tiirkischer, noch ein nicht-sunnitischer, noch ein Mann, der
zwar diese Voraussetzungen erfiillte, aber in Deutschland lebte in Betracht: ,,/ch wollte
ja gar keinen aus Deutschland! Ich wollte nicht in Deutschland leben!* (EMINE) Threr
ausfiihrlichen Schilderung der Umstédnde, unter denen sie ihren Gatten kennenlernte, ist
zu entnehmen, daf} dieser nicht nur ihren Vorstellungen entsprach, sondern daf} in erster
Linie innige Zuneigung die Basis der Ehe bildet: ,,Ja und nach ‘ner Zeit halt kamen wir
irgendwie zum Gesprdch, und zwar kam es dann langsam zur Liebe. Also, wir hatten
zwar nichts davon gesprochen, man merkte es eben. [...] Und dann auch ab und zu zu
Blicken dann. Und dann, das hat mich dann gestort. Ohne Imam Nikahi zu so ner Liebe

zu kommen, das war fiir mich Stinde.* (EMINE)

REFYA hoffte dank der Verliebtheit ihres Mannes auf sein Verstindnis und seine
KompromiBbereitschaft in der Ehe und stellte Bedingungen fiir das Eheleben: ,,Na gut,
wenn ich mich schon konventionell auf diese Sachen einlasse, mochte ich ihn zumindest
einmal vorher sehen und mit ihm reden.”” Und da hab’ ich mir halt eben schon so
Fragen zurechtgelegt (lacht) so von wegen, was ich mir unter einer Ehe vorstelle und
dafp er mir die und die und die Vorschriften nicht machen diirfte als Ehemann, daf} ich

mich nicht darauf einlassen wollte.* (REFYA)

222 Ubertragung der im Tiirkischen iiblichen Redewendung ‘bu kafa ile’ ins Deutsche, die sinngemiB
‘nach all den Erfahrungen’ bedeutet.

2 Mit ‘konventionell” meint REFYA eine Ehe, die zustande kommt, ohne daB die Partner die Gelegenheit
haben, sich vor der Hochzeit wirklich kennenzulernen. Thr Wunsch, ihren zukiinftigen Ehemann ,, richtig
kennenzulernen“, erfiillte sich nicht. Im Fall einer derartigen Eheschliefung hélt es REFYA nicht fiir
selbstverstindlich, da3 das Paar sich vorher allein sieht und die Braut zudem noch Bedingungen stellt.
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Fiir DENIZ war die Herkunft ihres Partners ohne Belang. Als tiirkische Alevitin lebt sie
mit einem Kurden ihrer Glaubensgemeinschaft zusammen. Fundament ihrer
Partnerschaft sollte Liebe, gegenseitige Akzeptanz und Gleichberechtigung sein: ,,4Also
ich hatte mir fest vorgenommen, keinen aus dieser patriarchalischen Gesellschaft zu
heiraten, weil der sollte keine Erwartungen haben in bezug auf Jungfrdulichkeit und so,
daf} ich noch Jungfrau bin und so, weil einfach dann fiir mich keine Vertrauensebene
mehr existiert. Wenn er nicht an mir und an meiner Persénlichkeit interessiert ist,
sondern an einem Jungfernhdutchen - also mit so einem Mann hditte ich - glaube ich -
Probleme, also, weil ich auch ziemlich politisch bin, weil ich mich fiir Frauen einsetzen
mdochte spdter und ich habe in mir diese Emanzipation wirklich realisiert. Also das ist
fiir mich nicht nur so ein Lippenbekenntnis oder so. Ich habe das durchgemacht. Also
ich habe das an mir erlebt. Also fiir mich wdr’ so ein Mann tabu einfach. Deswegen

hatte ich keine Probleme damit, vor der Ehe Sex zu haben.* (DENIZ)

FATIME, ebenfalls Alevitin, legte keinen Wert auf eine alevitische Herkunft ihres
Mannes: ,, Fiir mich wdre es egal. Also ich hab’ wirklich nach ‘nem Jahr erfahren, daf
er Alevite ist. Also uns war das iiberhaupt nicht wichtig, woher man kam. “ (FATIME)

Tiirkische Eltern bevorzugen aus religiosen und kulturellen Motiven grundsitzlich
einen Bréautigam tiirkischer Herkunft. Dabei zeigt sich die Tendenz, in Deutschland
lebende ‘Landsleute’ zu wéhlen, was sicher unter anderem darauf zuriickzufithren ist,
daf} sich die zukiinftigen Gatten immer hdufiger ohne Vermittlung kennenlernen. Die
Ergebnisse der von mir gefilhrten Befragung widerlegen die verbreitete These, daf
einem tiirkischen Ehepartner aus der Tiirkei der Vorrang gegeben wird.” In diesem
Zusammenhang sei noch auf einen anderen Aspekt verwiesen, der sich in der
vorliegenden Untersuchung ebenfalls nicht untermauern lie3: die Wahl des Ehepartners
aus einer bekannten Familie des Heimatortes oder aus der Verwandtschaft. Einzig
NERMIN ging die Ehe mit einem Mann ein, der aus dem gleichen Dorf wie sie stammte.
Da ihre Eltern die Familie ithres Mannes seit Jahrzehnten kannte, bedeutete diese

Verbindung eine Sicherheit: ,,Es gab zwei Familien, die mich wollten. Aber die Familie

% Das zeigt auch eine Studie im Auftrag der Berliner Auslidnderbeauftragten vom Oktober 1997. Auf die
Frage an verheiratete Tiirken beiderlei Geschlechts, wo ihr Ehepartner vor der Hochzeit lebte, antwortete
etwa die Hélfte der Ménner (50,9 %), dagegen nur 19,6 % der Frauen, daB der vorherige Wohnsitz des
Ehepartners die Tiirkei gewesen sei. Im Vergleich dazu seien Angaben von 1991 angefiihrt. Zu jenem
Zeitpunkt hatten 57,6 % der Ménner und 25,5 % der Frauen einen Ehepartner aus der Tiirkei geheiratet.
Sowohl Frauen als auch Minnern heiraten zunehmend einen Partner, der vor der EheschlieBung in
Deutschland lebte. Vgl. Senatsverwaltung fiir Gesundheit und Soziales (1997), 8.
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kannten wir seit langem.* (NERMIN)

Sunnitische Familien favorisieren sunnitische Schwiegersohne. Die sechs arrangierten
Ehen innerhalb des Samples betreffen ausnahmslos sunnitische Frauen. Fiinf von ihnen
bezeichneten ihr Elternhaus als ,religios™ bzw. ,.sehr religios*. Demgegeniiber stehen
die von mir befragten Alevitinnen, die ihren Partner elternunabhéngig kennenlernten.
Sie bestdtigen den Wunsch ihrer Eltern nach einem alevitischen Ehemann, unabhéngig
von seiner ethnischen Herkunft. Dennoch weisen die Beispiele der alevitischen
Familien darauf hin, da} das im Alevitum vorgeschriebene endogame Heiratsverhalten
offenbar an Bedeutung verloren hat. Die alevitischen Frauen unterstreichen, dal3 die
Zugehorigkeit ihrer Eheméanner zum Alevitum rein zufillig gewesen sei. AuBBerdem sind
sie iiberzeugt davon, daB3 ihre Eltern auch einen Mann akzeptiert hitten, der nicht ihrer
Glaubensgemeinschaft angehort. Im Fall von ZEYNEP 146t sich eine liberalere Haltung
in bezug auf die Herkunft des Ehegatten konstatieren. Ihre dritte Ehe ist sie mit einem
Deutschen eingegangen. Wihrend diese Verbindung von ihren Eltern anerkannt wird,
rechnen sie mit miBbilligenden Reaktionen der tiirkischen Gesellschaft, wenn diese

frither oder spéter von ihrer neuen Ehe erféhrt.

Zusammenfassend 146t sich in puncto Ehepartnerwahl feststellen, dal dabei individuell
sehr differenzierte Vorstellungen eine Rolle spielen. Die gleiche ethnische oder
konfessionelle Abstammung der Ehegatten sehen nicht alle Frauen als zwingend an.
Eine Mehrheit von ihnen heiratete den Mann, den sie unabhingig von ihren Eltern
kennengelernt hatte und zu dem sie teilweise eine jahrelange und intime Beziehung
pflegte. Die Tiirkinnen, deren Ehe durch duflere Impulse eingeleitet wurde, hatten
dennoch die Moglichkeit der ‘Mitbestimmung’. Ohne den Vergleich zur aktuellen
Situation in der Tiirkei ziehen zu konnen, dringt sich der SchluBl auf, daB3 tiirkische
Eltern heute - ohne ihre traditionellen Erziehungsvorstellungen bestreiten zu wollen -
die Bedingungen, unter denen ihre Kinder in Deutschland aufgewachsen sind, nicht nur

wahrnehmen, sondern auch verstérkt beriicksichtigen.
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6.2 Brautwerbung, ‘Versprechen’, Verlobung und Verlobungszeit

Gleich, ob die Ehe in traditioneller Weise vermittelt wurde oder ob die Eheanbahnung
einen fiir die tiirkische Gesellschaft eher unkonventionellen Verlauf nahm, so begaben
sich in allen Féllen die Eltern des Brautigams zu den Eltern der Braut, um offiziell um
die Hand der Tochter zu werben. Mehrere der Interviewpartnerinnen bestétigten, daf3
die Brautwerbung hiufig nur noch pro forma erfolgt; dieser beliebte Brauch wird also

eher symbolisch inszeniert.

In EMINES Fall, die ihren Ehemann in Abwesenheit ihrer Eltern in der Tiirkei
kennengelernt hatte, ibernahm eine weibliche Hoca als ihr Vormund die Aufgabe,
Erkundigungen iiber die Familie des Brautigams einzuholen und auf die Brautwerbung
zu reagieren. Dennoch wirbt die Familie des Briutigams nach Ankunft von EMINES
Mutter noch einmal um die Hand ihrer Tochter: ,,Das ist etwas Interessantes fiir die
Eltern, sozusagen. Meine Mutter findet das schén, wenn jemand kommt und sie darf
entscheiden. Also es wurde zwar schon alles entschieden, aber trotzdem, es ist fiir meine
Mutter schon, wenn ihre Tochter von ihr verlangt wird. Und nicht einfach: ‘Mutter, ich

”%e

geh’ heiraten.”™ (EMINE) Bei denjenigen, die insgeheim einen Freund hatten, fand
dieses Ritual auf Wunsch der Eltern sehr bald nach Bekanntmachung der Beziehung

statt, um diese fiir das tlirkische Umfeld zu legitimieren.

Die Zeremonie des ‘Versprechens’ (tiirk.: soz vermek/kesmek) - einer Art Vorverlobung,
die sich traditionell an die Brautwerbung anschlieft, wurde nicht durchgingig
praktiziert: ,,Versprechen hatten wir nicht. Das wollten wir nicht. Das fand ich
irgendwie doppelt gemoppelt, irgendwie auch zuviel Strefs.* (NILAY) Interessanterweise
differieren die Ansichten in bezug auf die Verbindlichkeit von Versprechen (s6z) und
Verlobung (nisan). Beispielsweise war es REFYA nicht mdglich, das Versprechen
riickgdngig zu machen, und sie sah sich schlieSlich zu der Ehe gezwungen. Indessen
trennten sich sowohl HULYA als auch EMINE im Verlauf der Verlobungszeit von ihren

Verlobten; letztere 16ste sogar zwei Verlobungen aus den bereits genannten Griinden.

Eine Verlobung gingen im Gegensatz zum séz alle Tiirkinnen des Samples ein. Sie wird
in einigen Familien sehr grof3 gefeiert: ,, Also das waren so einhundertunddreifsig Leute,

es war in einem Hotel mit Essen und so, allem Drum und Dran. Ja, es waren Bekannte,
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Verwandte und Freunde. [...] Dann wurden die Ringe halt angesteckt. Die waren
verbunden mit so roten Bdndchen. Und dann wurde das Bdndchen abgeschnitten, und
dann waren wir verlobt” (lacht sehr herzlich, NILAY) Andere Familien halten die
Verlobungsfeier in kleinem Kreis ab, etwa wenn religidos begriindet Kritik an der
Kommerzialisierung von Festen geiibt wird oder wenn das junge Paar eine

., unspektakuldire Feier (ELIF) bevorzugt.

Da die Verlobungszeit dem gegenseitigen Kennenlernen der Partner dienen soll, wird
sie in der Regel auf die Dauer von durchschnittlich einem Jahr angesetzt. Wéhrend der
Verlobungsphase ist der Kontakt zum zukiinftigen Ehepartner individuell von
verschiedener Intensitit. Fiir den Teil der Tiirkinnen, die sich schon iiber Monate bzw.
Jahre hinweg mit ihrem Partner getroffen hatten, bedeutet die Verlobung eine
Erleichterung, denn sie ermdglicht es ihnen, sich gemeinsam in der Offentlichkeit zu
bewegen. Allerdings gibt es auch innerhalb dieser Gruppe unterschiedlich gezogene
Grenzen realisierbarer Vertrautheit. Die Skala erstreckt sich von Gespriachen unter vier
Augen ohne Gewissenskonflikte bis zu zuriickhaltenden Zirtlichkeiten und intimen
Beziehungen. In manchen Féllen finden Begegnungen in der Verlobungszeit ohne die
Anwesenheit dritter Personen nach wie vor nur heimlich statt, so RANA, die sich tiglich
allein mit ihrem Verlobten trifft: ,,Meine Mutter hat nichts dagegen wenn wir uns
treffen. Aber mein Vater hat immer noch was dagegen, weil wir noch nicht verheiratet
sind. Und was ist wenn die Verwandten euch sehen und solche Sachen. Er denkt immer
noch sehr traditionell. (RANA) Thre éltere Schwester SELIN hatte wéhrend der
Verlobungszeit nicht die Gelegenheit, die nidhere Bekanntschaft ihres Verlobten zu
machen: ,,Telefonisch haben wir gesprochen. Er kam zu unms, ein Mal, um uns zu

gucken, um sich gegenseitig zu sehen.* (SELIN)

ZEKIYE erldutert den Sinn der Verlobungszeit und weist dabei auf die Notwendigkeit
der Unterscheidung zwischen islamischem und traditionellem Hintergrund hin:
»Danach [nach der Verlobung; d. V.] haben wir uns kennengelernt, so richtig, weil daf3
ist auch im Islam diese Phase, wo man sich kennenlernen kann. Weil da ist wieder ein
Unterschied z.B. zur Tradition/Religion: Wenn - sagen wir mal - die Sache wéhrend der
Verlobungszeit nicht klappt, wenn man sich nicht gut kennenlernt oder wenn man sich
so gut kennenlernt, dafy man sich nicht haben will, dafs man einfach nicht heiraten will,
kann man die Sache einfach so abblasen. Das geht im Islam. Aber das ist die Holle -

sag’ ich mal - in der tiirkischen Tradition. Das ist wirklich das Schlimmste, was man so
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machen kann: ‘Oh Gott, das Mddchen wollte nicht mehr, hat den Ring weggeschmissen,
oder der Junge wollte nicht mehr, oh Gott!” Da gibt es einfach was zum Reden.*

(ZEKIYE)

ZEKIYES Kontakte mit ihrem Verlobten beschrinkte sich auf Begegnungen in
Anwesenheit anderer Familienmitglieder: ,, Ansonsten waren immer entweder die
Schwester oder meine Mutter, meine Geschwister, irgend jemand - also eine dritte
Person war dabei.” (ZEKIYE) Nur am Telefon bestand die Moglichkeit, allein
miteinander zu reden. Diese Gelegenheiten nehmen die Paare dann sehr gern wahr, um
sich wenigstens auf diesem Weg kennenzulernen: , Haben ganz lange am Telefon
immer gequatscht. Unser Rekord war immer vier, fiinf Stunden, wirklich manchmal. *

(lacht,ZEKIYE)

Ihre dltere Schwester LALE, bei der die religiose EheschlieBung nach dem s6z, aber
bereits vor der Verlobung stattfand, begegnete ihrem Verlobten auch regelméfig. Wenn
sie bei ihren Verabredungen auch nicht allein waren, so scheint die Verbindung
immerhin so eng gewesen zu sein, dal der Verlobte mit LALES Familie in die Tiirkei

reiste.

Fiir NERMIN brachte die Verlobung die Mdglichkeit mit sich, ihren zukiinftigen Mann
personlich kennenzulernen, mit dem sie zuvor nur am Telefon gesprochen hatte. In der
siecben Monate wéhrenden Verlobungszeit kam sich das Paar bei ungestorten
Begegnungen dann sogar korperlich ndher: ,,Wir haben uns auch gekiifft, als wir
Verlobte waren. Und wir haben uns auch hingelegt und wir haben uns sehr viel
gekiifst. (NERMIN). Mit ihrem Glauben kann NERMIN den vorehelichen Austausch von
Zartlichkeiten vereinbaren: ,,/ch meine: Z.B. vom meinem Glauben her, ich meine: das
Kiissen und Zusammensitzen ist nicht so schlimm. Ich mein’: Ich hab’ auch vorher

gesagt: ‘Ich bin nicht ganz stark gldubig, normal. * (NERMIN)

In den Fillen der nicht arrangierten Partnerschaften verliert die Verlobung ihre
Funktion als Zeitraum des gegenseitigen Kennenlernens. Fiir diese Frauen ist die Idee
der Verlobung kaum von ihrer Bedeutung als ‘Vorstufe’ zur Ehe fiir deutsche Frauen zu
unterscheiden. So versteht ELIF, die zum Zeitpunkt des Interviews seit wenigen
Monaten verlobt ist, die Verlobungszeit als eine wichtige Phase, um die gemeinsame

Zukunft zu tiberdenken: ,,Aber wir wollten uns auch Zeit lassen und auch getrennt noch
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leben und schauen. Wir kennen uns zwar seit acht Jahren. Aber so in der Beziehung mit
Verlobung und so - man weif3 ja nie - wir wollten noch ein bifichen Abstand halten so
wohnfldchenmdfig. Daf3 man noch richtig iiberlegt und dariiber nachdenkt, dafs man

wirklich jetzt noch heiraten will oder nicht.* (ELIF)

Sowohl DENIz als auch FATIME empfanden die Verlobung als formalen Schritt, dem sie
aus Verpflichtung gegeniiber der Familie nachkamen. Beiden war bewul}t, da3 ihre
Eltern entweder unverziiglich die Trennung oder die Heirat bzw. zunichst die
Verlobung verlangen wiirden, nachdem sie diese iiber ihre Freunde in Kenntnis gesetzt
hatten: ,,Wenn sie es herausgefunden hdtten, hdtten sie uns gedrdingt: entweder heiraten
oder eben auseinandergehen, also so. Das wollten wir dann nicht. Wir wollten
irgendwie herausfinden, ob wir zueinander passen.” (FATIME) Die Verlobung
erleichterte FATIME und ihrem Freund aber auch die Treffen, die in den Jahren zuvor
ausschlieBlich heimlich stattfinden konnten: ,Also da brauchten wir uns nicht vor

irgendwelchen Leuten verstecken, die uns nicht sehen sollten oder so.* (FATIME)

Die soziale Konsequenz einer Verlobung gilt fiir alle Mitglieder der tiirkischen
Gesellschaft unabhingig von der Art ihres Zustandekommens: ,,Nach diesem Akt ist es
dann, dafp es die Gesellschaft weifs, daf3 es die Verwandten wissen, dafy es eben
offentlich wird, nicht mehr unter uns. Das ist dann irgendwie gesellschaftlich, daf; alle
wissen. das ist mein Verlobter, nach dem Motto. Das wufiten viele vorher auch schon

eigentlich.” (ELIF)

Die zitierten AuBerungen belegen das prinzipielle Festhalten der Eltern an traditionellen
Elementen wie der Brautwerbung, der Verlobung und zum Teil dem s6z und der
Einhaltung der Verlobungszeit, sei es aufgrund traditioneller Normen oder islamischer
Interpretationen. Die Konservierung dieser traditionellen Elemente muf3 nicht unbedingt
ein Indikator fiir eine konservative Haltung sein. Aus den Aussagen geht auch hervor,
dafl diese Zeremonien zum Teil symbolisch erfolgen wihrend alle wesentlichen
Vereinbarungen lingst getroffen wurden. Sind die Verlobten und die Eltern nach der
‘Bewdhrungs- und Kennenlernzeit’ noch gewillt, die Ehe miteinander einzugehen, wird

mit den Hochzeitsvorbereitungen begonnen.
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6.3 Religiose Eheschlieffung

Wie unter dem Abschnitt ,,Formen der EheschlieBung in der Tiirkei* dargestellt, wird
die unter Muslimen gebriuchliche religiose Form der Trauung in der Republik Tiirkei
nicht als rechtméfige EheschlieBung anerkannt. Es stellte sich die Frage, welchen Wert
in Deutschland sozialisierte junge tilirkische Musliminnen der islamischen

EheschlieBung - der Imam Nikahi - beimessen.

6.3.1 Aupere Bedingungen der religiésen Eheschlieffung

Unter duBleren Gegebenheiten der islamischen Heirat werden hier Faktoren wie die
zeitlichen und lokalen Bedingungen sowie der Ablauf verstanden. Es geht dabei
weniger darum, aktuelle, in Zusammenhang mit der islamischen EheschlieBung
stehende Phidnomene am Idealtypus der sari‘a zu messen, als darum, vorhandene

Realitdten zu ermitteln und miteinander zu vergleichen.

Bei acht von den zehn Frauen des Samples, die von einem Imam getraut wurden,
erfolgte die religiose EheschlieBung mehrere Monate vor der standesamtlichen Heirat.**
Angesichts der offiziellen Desavouierung der Imam-Ehe in der Tiirkei sowie dem im
tirkischen Zivilgesetzbuch und deutschen Rechtssystem festgelegten Verbot, die
religiose EheschlieBung der standesamtlichen vorangehen zu lassen, erstaunt diese
Praxis. Dieses Phdanomen 148t sich mit der Intention der Eltern erkldren, die Beziehung
des Paares unter religiosem Vorzeichen zu legalisieren. Dem jungen Paar ist es nach der
islamischen Trauung mdoglich, gemeinsam 6ffentlich aufzutreten, ohne der Mif3billigung
von seiten des sozialen Umfelds ausgesetzt zu sein. Vor allem ist die islamische
EheschlieBung aber ein Ausdruck der Bedeutung der Religion fiir sunnitische Muslime.
Darauf wird im Abschnitt ,,Zur Bedeutung der religidsen EheschlieBung® noch ndher

eingegangen.

3 Ausnahmen reprisentieren die Sunnitinnen NILAY und NERMIN, die erst nach der standesamtlichen
Trauung islamisch getraut wurden. Unter den Frauen mit einer islamischen EheschlieBung ist auch die
Alevitin ZEYNEP, deren erste Ehe mit einem sunnitischen Mann nach sunnitischem Ritus geschlossen
wurde.
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In der Regel findet die religiose Trauung in der Wohnung der Eltern des Briutigams
bzw. der Braut, seltener in der Moschee statt (RANA, SELIN, EMINE). Die Zeremonie, an
der je nach Rang der islamischen EheschlieBung in der Familie nur enge Verwandte
teilnehmen oder viele Géste geladen sind, erstreckt sich {iber maximal eine Stunde. Sie
wird von Rezitationen aus dem Koran umrahmt. Die Braut hat zu diesem Anlaf} ihr Haar
mit einem Tuch zu verhiillen. Abgesehen von dem Kopftuch bestehen keine
ausdriicklichen Bekleidungsvorschriften. Selbstverstindlich sollten die Kleider der
Braut die Arme und Beine bedecken. Schmuck und Kosmetik sollten dezent ausfallen:
»wDann hatte ich, mufite ich mir etwas um Arme tun und dann hab’ ich (lacht) das erste
Mal in meinem Leben wahrscheinlich ein Kopftuch getragen. Ich war auch geschminkt
und so, aber ich hatte keine Lust, mich abzuschminken. Und da mufSte ich vorher Dings
machen - so diese Art des so sich Waschen und so. Ja, obwohl (lacht), ich finde, auch
wenn man sich normal wéscht, kann man auch sauber werden.*** (NILAY) Wie festlich
sie sich kleidet, hdngt von der Bedeutung der Imam-Ehe fiir sie ab: ,,Man zieht was
Schickes an. Man muf3 nicht etwas Besonderes anhaben, ganz normal. Du kannst mit
deiner Tageskleidung ankommen oder auch was Festliches. Kommt drauf an. Ich war
schon etwas festlich angezogen - sag’ ich. Er auch. Das ist schon eine Angelegenheit,
wo man wirklich sich freuen sollte, weil das, ach kam automatisch, weif3 ich nicht,

warum ich mich festlich angezogen hab’.* (ZEKIYE)

In Antonia LERCHS Film ,,Vor der Hochzeit* formuliert die junge Tiirkin AYLIN**’ in der
Schilderung ihrer EheschlieBung durch den Imam die Komik der Situation, in der das
Brautpaar mit seiner Garderobe seine Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem religiosen Akt
bekundet: ,,/n so ‘ner Situation echt, also, nun saf3 ich da mit meinem Kopftuch und
richtig zu und mein Freund mit irgendso 'ner kaputten Trainingshose und so ‘nem T-

Shirt héingt da voll rum.* (AYLIN)

Der eheschlieBende Imam ist den Familien hdufig durch die Moschee bekannt, in der

die Kinder die Korankurse besucht haben und die der Vater zum Freitagsgebet aufsucht.

226 Gemeint ist hier die rituelle Waschung (tiirk.: abdest oder aptes, arab.: gusl - Ganzwaschung, wudii' -
Teilwaschung). Mit der rituellen Waschung erlangt der Muslim die kultische Reinheit, ohne die er kein
Gebet verrichten darf. Je nach Grad der Unreinheit ist eine Teil- bzw. Ganzwaschung (nach dem
Geschlechtsverkehr) zu vollziehen. Zur Abfolge und Bedeutung des Reinigungsritus Vgl. Khoury, A.T.;
Hagemann, L.; Heine, P. (1991), 281f.

27 Von AYLIN wird in dem Film bekannt, daf sie nicht religids ist. Die islamische Trauung erfolgte auf
Wunsch der Eltern. Nach einem Streit mit ihrem ‘Ehemann’ zieht AYLIN sogar die Trennung in
Erwéagung.
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»Ja ich kannte ihn, er war mein Hoca [...] war dann auch dort als Schiilerin, und er hat
uns dann Fragen gestellt, paar islamische Fragen. [...] Die Hocas machen das fast
immer, und er hat halt gefragt, wieviel Mal betet man beim Freitagsgebet halt, wieviel
rekat das ist.“ (RANA) Auch andere Interviewpartnerinnen bestitigen, dafl der Imam am
Rande der Zeremonie die religiosen Kenntnisse der Brautleute tiberpriift:
»Und der Imam fragt - jetzt fragen die vor allem sehr - iiber Islam einige Sachen.
Und da miissen die Braut und der Brdutigam antworten. Bei mir war das nicht der
Fall, weil die kannten mich. Ich bin ja in der Moschee aufgewachsen damals.

Deswegen wufSten die, dafs ich eigentlich wufste alles.“ (SELIN)

»Also bei Imam Nikahi ist es Pflicht, bestimmte Fragen zu beantworten.* (EMINE)

Vor dem °‘Jawort’ belehrt der Imam die Brautleute gemeinsam oder voneinander
getrennt iiber die Verantwortung in der Ehe und ihren Sinn im Islam:
»Der Imam hat dann kurz iiber die Eheschlieffung im Islam etwas gesagt und die
Predigt ging um die Pflichten gegeneinander von Mann und Frau und natiirlich
auch die Rechte von Frau und Mann. Das wird dann noch ausfiihrlich getrennt

erkldrt.” (LALE)

-Mann und Frau sitzen nebeneinander, der Hoca vor dir. Er erzdhlt erst mal sehr
lange alleine erst mal in einem anderen Raum wie das Eheleben im Islam sein

sollte, was fiir Rechte die Frau hat, was fiir Rechte der Mann hat.* (ZEKIYE)

Der sich daran anschlieBende eigentliche ‘Trauungsteil’ soll mit ZEKIYES Worten
beschrieben werden: ,, Und dann wird man gefragt, ob man wirklich diese Ehe haben
will. Und man muf3 drei Mal mit ‘Ja’ antworten. Man wird extra drei Mal
hintereinander gefragt. Nicht, dafy man drei Mal ‘Ja ja ja’ sagt, sondern: ‘Willst du?’ -
Ja’ - ‘Willst du?’ noch mal - ‘Ja’ - Wenn sie drei Mal ‘Ja’ sagt und der Mann auch
drei Mal und die Zeugen sagen es auch: ‘Ja wir bezeugen es’, sie wollen es, und dann
ist man schon verheiratet. [...] Die Frage lautet: ‘Willst du Zekiye, die Tochter von M.
E., mit ihm E.S., dem Sohn von Blablabla heiraten?’ Dann sagt man: ‘Ja.” Und dann
wiederholt er: ‘Willst du wirklich?’ Und dann mufSt du noch mal ‘Ja’ antworten. Nicht
irgendwas ‘Mh’ oder ‘Ja mh’, sondern wirklich ‘Evet istiyorum ™ ‘Evet’ reicht eben

nicht. “ (ZEKIYE)

228 . .
,Ja, ich mochte.*
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Obzwar nach islamischem Recht Frauen eine EheschlieBung bezeugen koénnen, waren

bei den Imam-Ehen der untersuchten Gruppe ausnahmslos alle Zeugen ménnlichen

Geschlechts. Die Zeugen waren zumeist Verwandte oder nahe Freunde der Familie:
»Mein Onkel war halt mein Hauptzeuge, und noch ein Verwandter von uns war
dann nochmal Zeuge. Der Groffvater war von ihm [von dem Briutigam; d. V.]

Zeuge.* (RANA)

,Bei mir war das mein Vater und der Vater von meinem Mann.* (LALE)

In bezug auf den Ehevertrag™ und die darin festgelegte Hohe der Brautgabe vermitteln
die Schilderungen der von mir interviewten Tirkinnen ein inhomogenes Bild. So wird
der Ehevertrag teils miindlich abgeschlossen, teils - wie im folgenden Fall - schriftlich
ausgefertigt: ,,Ich wurde auch gefragt vom Imam selber. Wieviel Geld ich haben
mochte.[...] Aber er hat uns dann so ‘nen Zettel, den er selber ausgefiillt hat mit Hand,
und ich hatte keine Vorstellung, weil ich mir noch nie Gedanken dariiber gemacht hatte
und das auch nicht ernstgenommen habe. Da hab’ ich einfach irgendeine Summe
genannt, und die hat er dann aufgeschrieben. Er hat dann aufgeschrieben, daf3 das bei

einer Trennung dann eben gezahlt wird.” (REFYA)

Keine der Frauen, die einen schriftlichen Ehevertrag haben, kann meiner Bitte, mir
ihren Ehevertrag zu zeigen, nachkommen:

~Ja, wo das ist, weif3 ich jetzt nicht. Wahrscheinlich bei meinen Eltern - denk ich

mal. (lacht)* (SELIN)

~Hab’ ich weggeschmissen, glaub’ ich. Ich glaub’, meine Schwiegermutter hat

ihn.“*° (NERMIN)

»lch hab’s [den Ehevertrag; d. V.] lange zwar aufbewahrt (lacht), weil ich das so

witzig fand, aber ich hab’s dann beim Umzug verloren, leider.“ (REFYA)

Auch die im Ehevertrag festgesetzte Summe (mahr) ist nicht mehr allen Frauen deutlich
in Erinnerung. Insgesamt erwéchst der Eindruck, dal3 es sich bei der Verhandlung iiber

die Hohe der mahr um ein symbolisches Ritual handelt. Die Summe und der Zeitpunkt

9 Je ein Beispiel fiir ein Formular eines islamischen Ehevertrags und einer islamischen Heiratsurkunde
sind im Anhang angefiigt.

2% Durch Nachfrage bei der Schwiegermutter stellt sich heraus, daB auch sie nichts iiber den Verbleib des
Ehevertrags weil3.
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threr Aushiandigung an die Braut werden zumeist bereits im Vorfeld vereinbart. Dies
unterstreicht folgendes Zitat: ,,Wir wissen ja schon, wie sowas ablduft, wir wissen das
von vornherein und dann fragt der Hoca eben, ob ich dieses Geld jetzt gleich mochte

oder spdter. Und dann hab’ ich natiirlich gesagt: ‘Spdter. ™ (RANA)

Auch fiir ZEKIYE und ihre Familie, die ihre Lebensweise im Rahmen des Moglichen an
islamischen Prinzipien orientieren, hat die Morgengabe echer eine symbolische
Bedeutung als die Funktion einer materiellen Absicherung: ,,Da hatte ich meinen Vater
gefragt, wie das so sein miifite, was ich [Hohe der mahr; d.V.] verlangen miifste. Und er
meinte: ‘Vergif3 es! Das ist doch nichts fiir uns. Du wirst mit ihm [dem Brautigam; d.V.]
wirklich super auskommen. Du brauchst das nicht.” Wir haben einfach verzichtet [...]
Man muf3 ja was angeben. Es wurde einfach was gesagt, was ich noch nie gehort hatte,

irgendeine Summe - nur miindlich.* (ZEKIYE)

Das Prinzip der sari‘a, einen Stellvertreter (arab.: wakil, tirk.: vekil) fiir die Braut bei
der Trauung handeln zu lassen, kommt heutzutage durchaus noch zur Anwendung, wie
EMINE und SELIN von ihrer religidsen Trauung zu berichten wissen.:
., Und die Imam Nikahi war so: Ich hab’ den Vater von Hoca, von meiner Hoca als
vekil gemacht, und mein Mann war selber vor dem Hoca. Und ich war vor der Tiir.
Die Tiir war zu. Ich war nicht vor dem Hoca. Ich hatte ja einen vekil gemacht,
deshalb kam ich nicht dabei. Es ging alles unter Mdnnern [...] Ich wollte nicht
dabei sein.[...] und dann hat man mich nur gefragt wegen dem mihir [mahr; d.V.],

IXTs

ob ich dann einverstanden bin. Ich hab’ dann drauflen gesagt: ‘Ja’* (EMINE)

,Ja, er fragt halt drei Mal, und dann mufs man drei Mal antworten. Mein Onkel hat
fiir mich [als Stellvertreter; d. V.] geantwortet gehabt. “ (SELIN)

Der dufleren Form nach wird die islamische EheschlieBung von sunnitischen Tiirken
analog den Auflagen des islamisch-sunnitischen Rechts vollzogen. Zu fragen bleibt,
inwieweit das Examinieren des Brautpaares durch den Imam eine nachtragliche
Ergénzung des urspriinglichen Zeremoniells ist. Innerhalb des Samples kristallisierten
sich vier Unterschiede in der Durchfiihrung der religiosen Trauung heraus. Als
Zeitpunkt der islamischen EheschlieBung wird bevorzugt ein Termin vor der
standesamtlichen Heirat gewéhlt. Die umgekehrte Reihenfolge praktizieren scheinbar

Familien, in denen die Religion eine sekunddre Rolle spielt. Im Hinblick auf den Ort
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des Abhaltens der religiosen Zeremonie hat sich herausgestellt, dall diejenigen Familien
mit Verbindungen zur tiirkisch-islamischen Organisation Milli Goriis und zum
Naksibendi-Orden die Moschee favorisieren. In der Regel nimmt der Imam die
Vermidhlung in einer Wohnung vor. Es wurde noch ein weiterer Unterschied in der
Praxis der islamischen Trauung zwischen den beiden tiirkischen Familien, die Milli
Goriig und der Naksibendiyye nahestehen und den anderen Familien deutlich. Wihrend
bei den Letztgenannten die Braut bei der religiosen EheschlieBung anwesend war,
wurde bei Milli Goériis und der Naksibendi-Tarikat der Ehevertrag in Abwesenheit
durch einen Stellvertreter (arab.: wakil; tiirk.: vekil) geschlossen. SchlieBlich bestehen
Differenzen beziiglich der Form des Ehevertrags. Die in ihm festgelegten Modalitéten
werden in einigen Féllen schriftlich festgehalten. Es ist aber keine Seltenheit, dal3 die

Vereinbarungen lediglich miindlich getroffen werden.

6.3.2 Zur Bedeutung der religiosen Eheschlieffung

Im allgemeinen konnen bei den nach islamischem Ritus getrauten Frauen des Samples
zwei Motive fiir eine Heirat vor dem Imam konstatiert werden: Hintergrund der
Entscheidung fiir diese Form der EheschlieBung bildet zum einen das BewuBtsein, die
Ehe ‘vor Gott’ zu schliefen. Zum anderen respektieren die Kinder das Interesse der
Eltern an einer islamischen Trauung. Es kann davon ausgegangen werden, dafl die
Riicksichtnahme auf die elterlichen Gefithle und Wiinsche auf dem die tiirkische
Familie priagenden Prinzip der Subordination und Achtung gegeniiber den Eltern
basiert. Die Eltern wiederum sind bestrebt, das Ansehen ihrer Familie gegeniiber
Nachbarn und Bekannten zu wahren. Ich mochte aber der Tatsache Nachdruck
verleihen, da3 die von mir befragten Frauen, die nicht aus religidsem BewuBtsein
islamisch geheiratet haben, sich nicht vom Elternhaus dazu gendtigt sahen, sondern aus
Selbstverstindlichkeit, vor allem aber aus Zuneigung dem Wunsch der Eltern nach der

religidsen Zeremonie entsprochen haben.

Als auBergewdhnlich ist EMINES Fall anzusehen, auf den deshalb konkreter eingegangen
werden soll: Wie im fiinften Kapitel dargestellt wurde, traf die junge Frau bewuft die

Entscheidung, sich verstirkt dem Islam (Naksibendiyye) zuzuwenden. Sie 16ste ein



100

Verl6bnis, das sie in der Bundesrepublik eingegangen war, sowie eine Imam-Ehe*' in
der Tiirkei, wo sie sich mit der Absicht aufhielt, nicht wieder nach Deutschland
zuriickzukehren. Bemerkenswert ist, dal die Initiative fiir die Beendigung der
islamischen Ehe von einer frommen und religids gebildeten Frau ausging. Ihren
EntschluB3 zur Annullierung der Imam-Ehe begriindet sie mit ihrer Enttduschung iiber
den Mangel ihres Verlobten an islamischer Bildung und an Verstindnis fiir ihren
Wunsch, das ‘Studium’ abzuschlieBen; ein vom islamischen Recht anerkannter

Scheidungsgrund lag nicht vor.”*

Der entscheidende Trennungsgrund war die
Zuneigung fiir ihren zukiinftigen Ehemann, den sie in jener Zeit kennenlernte. Hatte die
erste religiose Trauung, die sie ohne Komplikationen auf telefonischem Weg beenden
konnte, fiir sie ganz offensichtlich nur begrenzte Verbindlichkeit, so war die zweite
Imam Nikahi mit dem dritten Verlobten von immenser moralischer Bedeutung: ,, Ohne
Imam Nikaht zu so’ner Liebe zu kommen, das war fiir mich Siinde.” (EMINE) Nun
verkorperte die islamische EheschlieBung die unabdingbare Grundvoraussetzung fiir
Begegnungen, Gesprache und Blickkontakte mit dem Verlobten: ,,Danach haben wir
dann endlich aufgeatmet, dafs wir dann rahat™ reden kénnen miteinander, mit Blicken
eben. Also jetzt konnten wir uns endlich ankucken. (lacht) /...] Wir haben uns trotzdem
sehr begrenzt gesprochen, obwohl wir uns entschieden haben, zu heiraten. (EMINE)
Die Hochzeitsfeier fand erst Monate nach der zweiten islamischen EheschlieBung statt,
aber EMINE betrachtete sich als verheiratete Frau: ,,Nach der Imam Nikahi fiihlten wir
uns eigentlich verheiratet.“. Allerdings bedeutete dies nicht, dal das Paar ab jenem
Zeitpunkt ein Eheleben mit sexuellen Kontakten und einem gemeinsamen Alltag fiihrte.
Die Imam-Ehe gab ihnen vorerst nur die Moglichkeit, sich ,,ohne schlechtes Gewissen*
kennenzulernen: ,,4lso wir hatten Imam Nikaht gemacht, damit wir uns kennenlernen.
[...] Also er hatte nie versucht, irgendwie sich zu ndhern, nie die Hand gegeben.*
(EMINE) EMINES Behauptung, fiir sie als religiose Frau sei die islamische Trauung der

entscheidende Schritt gewesen, sie habe die Ehe ,,vor Allah* geschlossen und fiihle sich

21D h. die Ehe war nur religios geschlossen und (noch) nicht standesamtlich registriert.

2 Eine Imam-Ehe unterliegt dem islamischen Recht. Diesem zufolge hat die Frau das Recht zur
Scheidung bei unheilbarer Krankheit, bei Impotenz oder bei zu langer Abwesenheit des Mannes. Ein
Scheidungsmotiv liegt auch vor, wenn der Gatte nicht in der Lage ist, seiner Familie den Unterhalt zu
sichern, und wenn er seine Frau unzumutbar behandelt. Vgl. Khoury, A.T.; Hagemann, L.; Heine, P.
(1991), 195. Befragt nach einer Erkldrung fiir ihre widerspriichliche Einstellung zur Bedeutung und
Verbindlichkeit der Imam-Ehe, argumentiert EMINE mit dem jeweiligen Stand ihrer islamischen Bildung
und ihres religiésen BewuBtseins: ,,Bei dem Dritten hatte ich ganz anders empfunden. Bevor ich da Imam
Nikah? gemacht hatte, mufSte ich sehr iiberlegen.: ‘Also mach’ ich es nun oder nicht?’ Also fiir ihn war
das auch so. Also wenn wir Imam Nikahl machen, dann bist du unter meinem, dann bist du meine Frau,
dann ist das Schluf3, dann haben deine Eltern nichts mehr zu sagen.“ (EMINE)

23 rahat meint ,,sich behaglich fiihlen®.
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mit der religidsen Zeremonie als verheiratet, steht im Widerspruch zu der Tatsache, dal3
sie eben doch noch keine ‘richtige Ehefrau’ war; denn vor der Hochzeitsfeier kam
weder die Aufnahme einer sexuelle Beziehung zu ithrem Mann noch der Einzug in die

gemeinsame Wohnung in Frage.

Das zuletzt angefiihrte Phdnomen ist bei allen Interviewpartnerinnen zu finden, die vor
der standesamtlichen Heirat religios getraut wurden. Einerseits bezeichnen sie sich als
verheiratete Frau, andererseits ist ein eheliches Zusammenleben nicht denkbar, sondern
zundchst das gegenseitige ndhere Kennenlernen moglich. Diesen Widerspruch
illustrieren auch die folgenden Zitate:
., Ich fiihle mich noch nicht ganz verheiratet (lacht). Da fehlt schon was, ganz vieles
fehlt. Wir leben ja noch nicht zusammen. Und Zusammenleben ist was ganz anderes

und Zusammensein irgendwie noch, Treffen und so ist was ganz anderes. “ (RANA)

,Also an dem Tag [am Tag der religiosen Trauung; d.V.] war fiir mich eigentlich:
‘Ich bin verheiratet gewesen’. Das ist dann dieses Gefiihl.*“ aber: , Ich hab’ ihn
nach Imam Nikaht mehr sehen konnen. Danach langsam und langsam hab’ ich mich

verheiratet gefiihlt. “ (HULYA)

,,Davor [Imam Nikahi, d .V.] hat man immer am Telefon oder mit anderen Leuten
dabei noch mit ihm reden konnen. Aber ab diesem Moment konnte ich ihn ja
anfassen, ihm ndher kommen. Und man hat sich gefiihit: also man ist verheiratet,
obwohl dieses andere, dieses gesellschaftliche Hochzeit noch nicht da war. [...]
Man ist verheiratet, und man hat dann ab diesem Zeitpunkt - na gut - man lebt zwar
noch nicht zusammen, ein paar Wochen eben noch, ein Monat oder so. Ab diesem
Zeitpunkt hat man einfach bestimmte Pflichten - sag’ ich mal. Man ist eben die Frau
von einem, und das ist dein Mann und so. So extrem hab’ ich auch dariiber nicht
nachgedacht - erst wenn man es lebt, also man ist zusammen ist, ist in einer
Wohnung und, du mufst mit ihm jetzt auskommen - sag’ ich mal. Man lernt ihn auch

nach der Heirat richtig kennen. “ (ZEKIYE)

,Nach der Imam Nikahi hab’ ich mich verheiratet gefiihlt. Ich meine: an dem
gleichen Tag, nachmittags um 12 war normal standesamtlich und abends um 21 Uhr
haben wir normal Imam Nikahi gehabt. Nach Imam Nikahi hab’ ich mich richtig

als seine Frau gefiihlt. Aber ich war ja nicht richtig seine Frau!* (NERMIN)
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Die Frauen des Samples, die sich als gldubige Sunnitinnen identifizieren, betonen den
primdren Rang der religiosen Trauung: ,, Aber fiir mich, also das Wichtigere war schon
die Imam Nikahi [...] Das ist fiir das Gefiihl das Wichtigere. [...] Also ich kénnte mir
nicht vorstellen, dafs man keine Imam Nikahi macht. Weil es ist Heirat vor Gott. Es ist
diese Eheschlieffung giiltig. Das andere ist eigentlich unwichtiger. “ (LALE) Wie bereits
bei EMINE deutlich geworden ist, gilt die islamische EheschlieBung diesen religidsen
sunnitischen Tiirkinnen als eine obligatorische Zeremonie: ,, Also ohne Imam Nikah,
das ist ja dann haram™*.[...] Das ist denn, wenn man zusammenkommt, ist ja alles zina,

also das muf3 sein.“* (SELIN)

Der islamischen EheschlieBung wird nicht von allen Paaren, die auf diese Weise
verheiratet wurden, der gleiche Respekt entgegengebracht. Das trifft insbesondere auf
diejenigen Frauen zu, die ein weniger enges Verhiltnis zum Islam haben, wie z.B.
REFYA, die sich zum Zeitpunkt ihrer EheschlieBung bereits von der Religion distanziert
hatte: ,,Also so ‘ne Imam-Ehe war fiir mich irgendwie - also wir haben nachher dariiber
gelacht sozusagen, also das war fiir uns eher so’n Spiel, fiir meinen Ex-Mann und mich.
Fiir die Eltern war es natiirlich dann sehr wichtig. Aber er [der Imam; d. V.] hat uns
dann so ‘nen Zettel gegeben [den Ehevertrag mit der Summe; d. V.], den er selber
ausgefiillt hat mit Hand. Ich hatte keine Vorstellung, weil ich mir noch nie Gedanken
dariiber gemacht hatte und das auch nicht Ernst genommen habe, da hab’ ich einfach
irgendeine Summe genannt, und die hat er dann aufgeschrieben.” (REFYA)
Moglicherweise empfand sie die Zeremonie auch als lacherlich, weil sie sich innerlich

gegen diese Ehe wehrte und keine Emotionen der Feierlichkeit entwickeln konnte.

NILAY erlebt die religiose Trauung mit einem Gefiihl der Gleichgiiltigkeit: ,,Dann hat
der Imam gebetet und so [...] auf Arabisch. Ich hab’ kein Wort verstanden. [...] Und
dann hat er halt gefragt [ob sie die Ehe miteinander eingehen wollen; d. V.] (lacht).
Das war so lustig: Mein Vater ist schon bei der standesamtlichen Trauung fast
eingeschlafen (lacht sehr herzlich) Der Standesbeamte hat so lang gequatscht. Und
beim Imam Nikahi ist er auch fast eingenickt. Und dann hat der Imam gefragt: also den
Namen des Vaters, also von mir [...] Den Namen von meinem Vater hat er gefragt. Und

mein Vater hat nicht geantwortet, weil er irgendwie beim Einschlafen war. Und da hab’

24 Der arabische Terminus ‘hardm ‘bezeichnet etwas vom islamischen Recht Verbotenes. Die Tatsache,
daBl SELIN eine nicht religios geschlossene Ehe als ‘hardam’ etikettiert, zeigt, daB fiir sie die islamische
EheschlieBung unabdingbar ist.
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ich geantwortet. Und zum Schluf3 dachte der Imam, daf mein Vater gar nicht da wire,
dafp ich keinen Vater hdtte. Da hab’ ich gesagt: ‘Das ist mein Vater.” Das war

irgendwie so lustig, die Situation.* (NILAY)

Dal3 sich ein Teil der Tirkinnen - wie z.B. NILAY - iiber die religiose Trauung
regelrecht amiisiert, 146t sich auch an ihrer Ausdrucksweise bei der Beschreibung der
religidosen Zeremonie erkennen. Als Beispiel sei AYLIN angefiihrt, die in dem Film ,,Vor
der Hochzeit* ihrer tiirkischen Freundin BERLIN, der die Praxis der EheschlieBung vor
dem Imam vollkommen fremd ist, Giber thre Imam-Ehe erzéhlt: ,,Du sitzt da rum,
(grinst) dann mufst du irgendwas sagen, und dann weif3 ich nicht, dann ziehst du dir die
Leute alle rein irgendwie, darfst aber nicht lachen oder so. In so ‘ner Situation echt -
nun saf ich da mit meinem Kopfituch und richtig zu und mein Freund mit irgendso 'ner
kaputten Trainingshose und so ‘nem T-Shirt hdngt da voll rum. Die sitzen alle so auf
dem Boden und beten hier und da - weefst de- und naja, das ist so eine ernste Situation
und dann - in ernsten Situationen muf3 ick immer lachen, ejal was is. Ich hab’ mir alle
Gesichter irgendwie reingezogen. Naja, und dann, der Hoca hat voll schnell geredet,
und ich hab’ ihn nicht verstanden. Ick konnt’ den nicht verstehen, so schnell hat der
gelabert, ja [...] Diese Imam Nikaht - weef3t de - det ist nur so mit der Familie und so -
weefst de, sitzen die von der Familie von mir und meinem Mann, und die sitzen halt da.

Naja, wir heiraten halt da vor Gott.* (AYLIN)

Fiir die sunnitischen Frauen, die sich nur geringfiigig oder gar nicht an den Islam
gebunden fiihlen, ist die islamische EheschlieBung erwartungsgemdll weniger von
religioser Bedeutung. Sie thematisieren hingegen die soziale Dimension der religidsen
Trauung - und zwar das Interesse der Eltern an der /mam Nikahi, welches wiederum auf
dem Bestreben beruht, das Ansehen der Familie in der tiirkisch-sunnitischen
Gesellschaft zu behaupten bzw. aufzuwerten: ,,Wenn du standesamtlich heiratest und
nicht mit dem Hoca vorher mit deinem Mann geheiratet hast, dann bist du nicht mit ihm
verheiratet. Dann ist der - wenn du standesamtlich mit ihm heiratest - wie dein Freund.
Dann fingt das Geldstere an, wenn du zum Beispiel schldfst und so. ‘Wir sind nicht
richtig verheiratet!’. Du heiratest sozusagen vor Gott. Bei richtigen Moslems, da zdhlt
das einfach mehr als standesamtlich.” (AYLIN) Die Kinder stellen ihre subjektiven
Vorstellungen von ihrer eigenen Hochzeit den Eltern zuliebe hintenan: ,,Eigentlich
haben wir beide nicht so sehr darauf Wert gelegt, eher die Eltern. Aus religidsen

Griinden. Vielleicht auch, damit die Leute nicht reden sollen* (NILAY)
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Es wurde bereits erwdhnt, dall ein Teil der Interviewpartnerinnen sowohl die Summe
der vereinbarten Morgengabe als auch den Verbleib des schriftlichen Ehevertrags -
soweit die Vereinbarungen in schriftlicher Form getroffen wurden - vergessen haben.
Dies kann als ein Anzeichen fiir die geringe Bedeutung des Ehevertrags und seiner
Regelungen sowie seinen vornehmlich symbolischen Charakter gewertet werden. Die
Frauen wissen, daBl im Ernstfall dem islamischen Ehevertrag jede Giiltigkeit
abgesprochen werden kann: ,,Fiir meine Eltern ist es von Bedeutung, daf3 wenn ich
spdter wieder zu meinen Eltern zuriickgehe [im Fall einer Scheidung; d. V.], meine
Eltern mit diesem Papier [Ehevertrag; d. V.] kommen und: ‘Das hast du damals gesagt,
daf3 du soundsoviel Gold gibst, dafy du ihr tdglich zehn oder zwanzig oder fiinfzig
[Mark; d. V.] - was da stand, soll er mir bezahlen.’ Aber wenn mein Mann sagt - wenn
er gut ist - sagt er: ‘Ja o.k., ich geb’ dir Gold und alles.” Und wenn er sagt: ‘Nee, ich

geb’ das nicht!’, hat das keine Bedeutung auch fiir Polizei nicht.* (NERMIN)

Erstaunlicherweise haben die von mir befragten alevitischen Tiirkinnen nicht
ausdriicklich auf den Unterschied zwischen der alevitischen Praxis der EheschlieBung
und der Trauung durch den Imam hingewiesen.”” Hier liegt die Vermutung nahe, daf3 es
thnen zum einen an konkretem Wissen um Ritual und Bedeutung einer ehelichen
Verbindung im Alevitum mangelt. Zum anderen basiert die Identifikation mit der
alevitischen Glaubensgemeinschaft bei den Alevitinnen des Samples nicht auf der
religidsen, sondern auf der philosophischen, humanistischen und kulturellen Dimension
des Alevitums. Im Unterschied zu sunnitischen Paaren, die dem Wunsch der Eltern
nach einer religiésen Trauung nachkamen, widersetzte sich das alevitische Paar, dessen
Eltern ebenfalls eine religiose Zeremonie vorschlugen, diesem Anliegen: ,,Mein Mann
und ich wollten das [die religiose Zeremonie; d. V.] nicht. Die Mutter von meinem
Mann, die bestand darauf. Sie meinte, es wdre besser, wenn wir von einem religiosen
Mann noch getraut werden zusdtzlich. Das war eben ein alevitischer religioser Mann.
Und, aber wir haben, wir wollten das nicht, weil wir sind nicht religios und fiir uns ist
die religiose Heirat auch nicht so wichtig. [...] Meine Eltern haben es nicht gewollt,
aber die Eltern von meinem Mann. Aber mein Mann konnte sich gut durchsetzen. Also

hdtte er sich nicht durchsetzen kénnen und hdtte er gesagt: ‘Okay machen wir’ und so,

23 Beispielsweise wurde die Alevitin ZEYNEP mit ihrem ersten Mann, einem Sunniten, auch von einem
Imam getraut. ZEYNEP sieht darin keinen Konflikt zu ihrem Alevitum: ,, Gott muf3 zuerst wissen, vor Gott
miissen wir zuerst heiraten.* Thre zweite Ehe mit einem alevitischen Mann und ihre dritte Ehe mit einem
Deutschen erfolgten lediglich standesamtlich.
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hditte ich vielleicht auch nichts dagegen gesagt, denke ich. [...] Ich weif3 nicht, ob es in
dem Augenblick, wenn man das durchmacht, dann ist es vielleicht schon. Aber fiir mich

ist es nicht so wichtig diese religiése Sache.” (FATIME)

Es bleibt unklar, was FATIME mit ,religiéser Trauung* meint. Einerseits spricht sie
davon, daB ein ,alevitischer religioser Mann* die religidose Zeremonie vornimmt,
andererseits bezeichnet sie ihn als ,./mam® - einen Titel, den die Aleviten fiir ihre

religiosen Fiihrer nicht kennen.**

In bezug auf die Bedeutung der islamischen EheschlieBung lassen sich keine
vereinheitlichenden Aussagen treffen. Es kristallisierte sich innerhalb der von mir
untersuchten Gruppe eine Polarisierung heraus: Den kleineren Pol bilden dabei die
tiirkischen Frauen ohne religidse Trauung. Dazu gehdren ELIF, als einzige Tiirkin aus
einer sunnitischen Familie, sowie die alevitischen Frauen DENIZ, FATIME und mit
Einschrankung auch ZEYNEP.*” Der Gegenpol umfafit diejenigen Tiirkinnen, die nach
islamischem Ritus verheiratet wurden. Diese Gruppe (RANA, SELIN, EMINE, NERMIN,
ZEKIYE, LALE, HULYA, NILAY) zeichnet sich hinsichtlich der Grundhaltung gegeniiber
der Imam-Ehe durch Heterogenitit aus. Die Skala der individuellen
Bedeutungszuschreibungen erstreckt sich von einem ‘religiosem BewuBtsein’ iiber
Konformismus dem Elternhaus und tiirkischen Umfeld gegeniiber bis zu einem
bewuBiten oder unbewufiten Distanzieren, das z.B. im Beldcheln der religiosen

Zeremonie seinen Ausdruck findet.

ZEKIYE weil} aus den jahrelangen Erfahrungen ihres Vaters als Imam in Berlin, daf3
manche tiirkische Paare die islamische Heirat Jahre spiter nachholen wollen. Fiir diese
Eheleute scheint die standesamtliche Trauung Prioritédt gehabt zu haben: ,, Fiir sehr viele
zdhlt das andere [die standesamtliche EheschlieBung; d. V.] meistens. Auf diese

religiose wird manchmal auch verzichtet, weil sie keine Ahnung davon haben. Und

2% Bei FATIME wird die geringe Vertrautheit junger Aleviten mit alevitischen Prinzipien sichtbar - auch
als sie erzdhlt, daB3 wihrend der ‘religidsen Zeremonie’, die nach der Feier und vor der Hochzeitsnacht
stattfindet, ,,diese meviut abgehalten” wird. Unter mevlut (tiirk.) ist ein Gedicht auf die Geburt
Mohammads, das am Geburtstag des Propheten und zu anderen Anlédssen in der Moschee verlesen wird,
zu verstehen. Da im Zentrum der Verehrung des Alevilik ‘All und nicht Muhammad steht und in der
Literatur Uber das Alevitum keine Hinweise auf eine Tradition des meviut zu finden ist, scheint es sich
dabei eher um eine sunnitische Praktik zu handeln. Es bleibt zu fragen, ob sie von Aleviten aus
Anpassung iibernommen worden ist oder ob sie mit ihren Glaubenssétzen vereinbar ist.

27 Die Alevitin ZEYNEP stellt einen Sonderfall dar, da sie mit einem Sunniten (auch islamisch) verheiratet
gewesen war.
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wirklich, es gab Momente, wo mein Vater Anrufe bekommen hat: ‘Ja, ich hab’ gehort,
es gibt auch diese religiose Heirat. Das haben wir jahrelang nicht gemacht. Also wir
sind seit fiinf Jahren verheiratet und nach Religion sind wir noch nicht verheiratet. Und
konnen wir das nachholen?’ Es gibt wirklich Leute, die von dem gar keine Ahnung

haben!* (ZEKIYE)

Welche Bedeutung die standesamtliche EheschlieBung fiir tiirkische Frauen der zweiten

Generation und ihre Eltern hat, wird im Anschluf} veranschaulicht.

6.4 Standesamtliche Eheschlieffung

Tiirkische Staatsbiirger haben in der Bundesrepublik die Moglichkeit der Wahl
zwischen einer zivilen Trauung auf dem deutschen Standesamt oder auf dem
Tiirkischen Konsulat.*® Das Gros der von mir interviewten Tiirkinnen haben die
standesamtliche Verméhlung auf dem Konsulat vornehmen lassen. Als Beweggriinde
fiir eine Hochzeit auf dem deutschen Standesamt andererseits fiithrten die Frauen z.B.
an, dal3 sie als Frau ihren Familiennamen behalten konnten oder ihnen einfach die
dortigen Réaumlichkeiten im Vergleich zu denen auf dem Tiirkischen Generalkonsulat in

239

Berlin mehr zusagten.”” Hatten beide Partner zum Zeitpunkt der EheschlieBung die
deutsche Staatsangehorigkeit, war ausschlieBlich das deutsche Standesamt fiir die

Verméhlung zusténdig.

Wie bereits ausgefiihrt, hat sich der tiberwiegende Teil vor der standesamtlichen Heirat

% Beim Tiirkischen Generalkonsulat in Berlin bat ich um Einsicht in die Statistik iiber die Anzahl der
Ehen, die jéhrlich dort geschlossen werden. Zwar wurde meiner Bitte nicht entsprochen, jedoch erhielt
ich die miindliche Auskunft, daB monatlich ungeféhr vierzig EheschlieBungen auf dem Berliner
Tiirkischen Generalkonsulat registriert werden.

29 Ich fand das im deutschen Standesamt gut, daf$ ich dann meinen Nachnamen auch behalten durfte.
Im tiirkischen gibt es das noch nicht. Deshalb fand ich das eigentlich schon.” (HULYA) ,,Es gibt hier nur
diesen einen tiirkischen Konsulat, und der Raum ist wirklich sehr stickig und klein. Da dachten wir:
"Warum nicht auf dem deutschen?’ Da hat auch meine Schwester geheiratet. Und ich wufite, daf} der
schon ist.* (ZEKIYE)



107

religids trauen lassen. Zwei Paare (NILAY, NERMIN) legten beide Formen der
EheschlieBung auf einen Tag; sie heirateten vormittags standesamtlich und abends
islamisch. Jedoch gab es keinen einzigen Fall, in dem auf die standesamtliche Form der
EheschlieBung verzichtet wurde. Es kommt nicht selten vor, dal} die staatliche Heirat
erst Monate nach der Hochzeitsfeier erfolgt. (SELIN, RANA, ZEKIYE) Die Frauen
erzéhlten von Beispielen in der Verwandtschaft und Bekanntschaft, wo die staatliche
Trauung sogar Jahre nach der religiosen Zeremonie stattfand. Einerlei, wie differenziert
die Interviewpartnerinnen der Vermihlung auf dem Tiirkischen Konsulat bzw. dem
deutschen Standesamt gegeniiberstanden, so waren ihnen die Konsequenzen einer
ausschlieflich religids geschlossenen Ehe bewuft. Wie in der Tiirkei ist die
standesamtlich registrierte Ehe juristisch von groBer Bedeutung fiir die Frauen. Sie
bietet ihnen als muslimischer Frau einen Schutz vor der im islamischen Recht erlaubten
Polygynie*® sowie vor dem Recht des Mannes, willkiirlich die Scheidung
auszusprechen. Dariiber hinaus wird die Heirat auf dem Standesamt unumgénglich
wenn die Kinder nicht als unehelich gelten sollen. Vor allem aber verbinden die Frauen
mit der standesamtlichen EheschlieBung die materielle Absicherung im Falle einer
Scheidung — auch fiir die Eltern das Hauptargument, sie ihren Tochtern nahezulegen:
»Aber fiir meine Eltern ist es sehr wichtig, staatlich zu heiraten, weil dann hab’ ich
ja auch mehr Rechte. Wenn wir uns zum Beispiel (lacht) scheiden lassen, dann hab’

ich mehr Rechte, und darauf achten sie sehr.” (RANA)

»Es ist mir sehr, sehr wichtig, daf3 ich aufs Papier habe, ein Papier habe, in dem

steht, dafs wir beide verheiratet sind.* (ZEYNEP)

0 Sicher spielt die Frage der Polygynie heute nahezu keine Rolle mehr. Darauf weisen auch die
Interviews hin, in denen diese Problematik von den Frauen iiberhaupt nicht thematisiert wurde.
Allerdings erhielt ich bei zwei Besuchen in der ‘Kanzlei’ des in Berlin tatigen Gelehrten fiir Fragen des
islamischen Rechts, Scheich Mohammad al-Khaled, einen Einblick in die Aktualitdt dieser Thematik.
Z.B. erlebte ich bei beiden Besuchen muslimische Klienten vorrangig arabischer Herkunft, die ihn wegen
Fragen des Eherechts aufgesucht hatten. Scheich al-Khaled bestitigte, da3 der iiberwiegende Teil seiner
Klienten sich aufgrund eherechtlicher Probleme an ihn wende. So komme es nicht selten vor, daf} ein
Mann aus einem arabischen Land die Ehe mit einer deutschen Frau eingehen mdchte, aber bereits im
Heimatland verheiratet ist. Da die deutschen Behorden von ihm einen Nachweis dariiber verlangen, daf3
keine weitere Ehe besteht, mul} er sich bei bereits vorhandener Ehe von der Frau scheiden lassen. Scheich
al-Khaled berit in diesen Fillen den Mann bzw. das Paar. Er achtet dariiber hinaus darauf, da} der Mann
seiner geschiedenen Frau gegeniiber den im islamischen Ehevertrag vereinbarten materiellen
Vereinbarungen Rechnung triagt. Er berichtete von dem Versuch vieler muslimischer Ménner im
Ausland, sich diesen Verpflichtungen zu entziehen.
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Nachfolgende Zitate belegen den vorrangig formalen Charakter und das Fehlen eines
festlich-emotionalen Sinngehalts der Heirat auf dem tiirkischen Konsulat bzw. dem
deutschen Standesamt :
»Dafl man auch staatlich verheiratet sein sollte? Das ist automatisch. Dariiber
denkt man nicht nach. Also das andere kommt gar nicht in Gedanken, daff man
sagen konnte: ‘Ja, wir verzichten einfach darauf.” Das geht einfach nicht. Ich weifs
nicht, weil die Eltern haben ja auch so geheiratet in der Tiirkei, dafs sie auch

staatlich verheiratet sind, und das kommt einfach so.* (ZEKIYE)

»Also, dafs man nur dieses religiose hat? Ach nee, dann kann man ja hier nicht
leben. Ich meine, dann zdhlt man ja nicht als verheiratet. Dann kannst du
nirgendwo, in allen Amtern vorzeigen, daf3 du verheiratet bist. [...] Ich wiirde es
[die standesamtliche Trauung; d. V.] iiberall machen. Ist mir egal jetzt, ob ich jetzt
in Deutschland, in der Tiirkei oder sonstwo bin. Warum nicht auch gesetzlich, wenn
man das auch vorzeigen kann! Also es ist immer noch irgendeine andere Sicherheit
fiir dich. Obwohl du bist ja iiberzeugt: Man ist religios und anders konnte es nicht
dazu kommen. Man ist verheiratet. Der kann dich einfach nicht so im Stich lassen.
Aber trotzdem, diese gesetzliche ist dann wiederum noch eine doppelte Sicherheit.
[...] Also, so innerlich - sag’ ich mal- fiir die Gefiihle, da hat es fiir mich wirklich
nichts bedeutet. Weil das war erst zwei Monate, nachdem wir verheiratet waren -
nur noch formal anwesend sein und fiir die deutschen Gesetze noch mal zeigen, daf3
man verheiratet ist.[...] Das staatliche hat mich sowieso fast kein bifichen

interessiert." (ZEKIYE)

»Das braucht man hier auf der Welt, die weltliche Seite. Ohne das geht es auch
nicht. Und das finde ich auch genauso wichtig, weil anders kannst du dich nicht

behaupten, falls etwas schiefgeht. (HULYA)

(schmunzelnd) ,,Dafp man das Familienbuch kriegt (lacht) und der Name sich
dndert, offiziell. Sonst war das vom Gefiihl her nicht so etwas Besonderes. Das wird

dann einfach gemacht, aber fiir mich war das nicht so sehr wichtig.“ (LALE)
»Das standesamtliche das sind eher so Formalitditen.* (DENIZ)

»Diese Standessache [standesamtliche Trauung; d. V.], die ist nicht so wichtig.*

(FATIME)

wtandesamtlich ist - sag ich dir ganz ehrlich - die dritte Sache an allen Dingern

irgendwie* (AYLIN).
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,,Und nach drei bis vier Monaten halt werden wir dann auch staatlich heiraten,
damit wir einen WBS [Wohnberechtigungsschein; d.V.] und so kriegen. [... ] Fiir
mich ist das nur eine formale Sache [...] Ich mein: man kann genauso verheiratet

sein, wenn man durch Hoca verheiratet ist.“ (RANA)

»Meine Eltern wollten unbedingt vor der Heirat, also vor dieser ganzen Zeremonie,
dafp Konsulat Nikah gemacht wurde. Und bei denen [Familie des Mannes; d. V.], die
hatten es eilig. Die mufiten nach Tiirkei fahren fiir paar Monate, die wollten
nachher. Naja, und dann kam das halt so. Also es ist sehr sehr wichtig gewesen fiir
meine Eltern - Konsulat. Aber wie gesagt, ich war einen Monat schwanger, wo ich

auf dem Konsulat war.* (SELIN)

Am Beispiel der zuletzt zitierten Schwestern, bei denen die standesamtliche Heirat
Monate nach der Hochzeitsfeier stattfand, zeigt sich auf deutliche Weise die periphere
Bedeutung der amtlichen Trauung fiir gldubige Muslime tiirkischer Herkunft. Im
Gegensatz dazu bestehen die Eltern einiger Interviewpartnerinnen darauf, sehr bald
nach der religiosen Trauung standesamtlich zu heiraten: ,,Natiirlich haben wir nach der
Verlobung, da haben sie auch drauf bestanden, daf3 relativ, also, daf3 da nicht soviel
Zeit verstreicht bis zur standesamtlichen Hochzeit auf dem Konsulat, einfach um, wenn
das Paar sich dann mal trifft oder so, daf3 es dann halt eben rechtens ist, daf3 die Moral,
die Ehre nicht verletzt wird dabei.” (REFYA) Auch REFYAS Aussage deutet darauf hin,
daB3 die Bedeutung der standesamtlichen Trauung sich auf juristische und formale
Aspekte beschrinkt. Thr zufolge dient die amtlich registrierte Vermdhlung ebenso wie
die Verlobung und die religiose Trauung der Legitimation der Kontakte des Paares und
dem gegenseitigen Kennenlernen. Fiir die tlirkische Gesellschaft ist die Ehe - obgleich
sowohl die religiose als auch die standesamtliche Zeremonie bereits erfolgt sind - im
Grunde noch nicht ‘wirklich’ geschlossen: ,Einerseits, die Eltern haben darauf
bestanden, dafs das [standesamtliche EheschlieBung; d. V.] gemacht wird, also so
schnell wie méglich, um halt einfach das Zusammensein von uns zu legitimieren.
Andererseits heifgit das nicht, dafp wir dann auch schon zusammen in einer Wohnung
hdtten leben konnen. Also so wichtig ist es dann auch wieder nicht. [...] Als wir dann
standesamtlich verheiratet waren und uns getroffen haben, das war immer heimlich und

immer irgendwie mit schlechtem Gewissen.* (REFYA)
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Als Studentin der Rechtswissenschaft ist sich NILAY der juristischen Tragweite der
standesamtlichen EheschlieBung bewuBt. Thre Bedeutung geht fiir sie nicht iiber den
rechtlichen Aspekt und die Formalitit der Registrierung hinaus: ,,Ja, also ein wichtiger
Schritt war es eher bei der standesamtlichen Trauung ja, obwohl da mufite ich auch
lachen, weil der Standesbeamte hat dann mit seinen Text halt angefangen und meinte:
Ja. Wahrscheinlich kennen Sie sich schon seit Jahren und haben schon seit Jahren
zusammen gelebt. * Da mufSte ich mir schon das Lachen verkneifen (lacht). Meine Eltern
wufSten natiirlich nicht, was er da vorne redet, die wiren entsetzt, wenn wir vorher
zusammen gelebt hdtten. Naja, das war ja nicht der Fall. Ja, das fand ich schon lustig.
Das hat so lange gedauert, weil man ist da auch angespannt und so und will, daf; es,

man es irgendwie hinter sich.* (NILAY)

Eine ausschlieflich religios geschlossene Ehe ist sowohl im tilirkischen als auch im
deutschen Recht nichtig. Wie im zweiten Kapitel veranschaulicht wurde, kommt es in
landlichen Regionen der Tiirkei nicht selten vor, dafl auf die zivile Trauung verzichtet
wird. Hingegen hat es den Anschein, daBl Muslime tiirkischer Herkunft in der
Bundesrepublik darauf achten, die amtliche Registrierung unbedingt vornehmen zu
lassen. Dies geschieht in der Regel nach der islamischen EheschlieBung und ist
ebenfalls nach dem deutschen und tiirkischen Gesetz rechtswidrig. Von Komplikationen
mit dem Trauungsbeamten weill nur ZEKIYE zu berichten: ,,Der Mann hat Probleme
gemacht. Es wurde gefragt, vor der Heirat, ob wir noch irgendwie anders verheiratet
wdren - Hoca/Imam Nikahi. Und wir waren so ehrlich (lacht) und so dumm und haben
einfach gesagt: ‘Wir haben Anfang Mdrz geheiratet. * Und er so: ‘Ja, das ist verboten.
Ihr diirftet gar nicht jetzt heiraten nach dem deutschen Gesetz! Das ist strafbar, was ihr
gemacht habt. Ich konnte euch anzeigen. [...] Das wurde auch alles vermerkt, dafs wir
diese tiirkische Imam Nikaht hatten und daf3 es strafbar ist.* (ZEKIYE) In ihrer Kritik
des Vorgehens des deutschen Standesbeamten bekennt sie sich unmif3verstdndlich zum
Primat der religiosen Trauung: ,/Ich meine, jeder weifs, daff man irgendwo schon
religios ist. Man sieht es mir an, daf3 ich religios bin, wenn ich draufsen auf der Strafse
rumlaufe. Und es ist doch logisch, dafs dieser standesamtliche mir einfach nicht reicht,
daf} ich damit nicht verheiratet sein kann. Und ich meine, die Christen heiraten ja auch
nicht nur im Standesamt, sondern auch in der Kirche z.B.. Das ist deren Heirat, und das
ist meine Heirat - sag’ ich mal. Das ist moslemisch, das mufs sein. Und ich finde es
einfach intolerant, was er gemacht hat und daf3 er uns, im Gegensatz dazu noch, daf3

wir so ehrlich waren. Ich meine, ich konnte auch sagen ‘nein’. Ich wufSte nicht, daf3 er
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irgendwie so reagieren wiirde. Deswegen hab’ ich auch ganz normal ‘ja’ gesagt.”

(ZEKIYE)

Zusammenfassend 14Bt sich tiber die standesamtliche EheschlieBung sagen, daB3 sie
unabhidngig von dem Grad ihrer Religiositit von tiirkischen Frauen der zweiten
Generation sowie von ihren Eltern als formale, aber unerlédfliche MaBBnahme angesehen

wird.

6.5 Hennanacht und Hochzeitsfeier

Die Hennanacht (tiirk.: kina gecesi) als eine populére Tradition in der tiirkischen Kultur
wird von den in Deutschland lebenden Tiirkinnen gepflegt. So hatten auch alle
Interviewpartnerinnen diese Geselligkeit tiirkischer Frauen am Vorabend des

Hochzeitsfestes feiern wollen.?!

Im folgenden soll als Beispiel fiir das Programm eines Hennaabends in Berlin die Feier

von RANA beschrieben werden:

An einem Samstagabend, eine Woche vor ihrer Hochzeitsfeier, hatte RANA ihre
Freundinnen und Frauen ihres Bekannten- und Verwandtenkreises zur Hennanacht
eingeladen. Aus diesem AnlaB hatte ihre Familie einen Raum in einem soziokulturellen
Zentrum gemietet. Der Raum war mit Papierschlangen dekoriert. Das einzige Mobiliar
waren an der Wand entlang aufgestellte Stiihle. Jede der ca. fiinfzig geladenen Frauen
und Médchen wurde mit etwas Siilem begriiit. Fiir die Bewirtung der Giste waren
RANAS Bruder und ein Schwager verantwortlich. Aufler diesen beiden Méannern war
auch der Briautigam anwesend. Es wurde streng darauf geachtet, dal die Méanner den

Raum nur betraten, wenn sie ihren Aufgaben nachgingen.

! Eine der praktizierenden Musliminnen des Samples meinte, das Fest religios rechtfertigen zu miissen:
»Also es spricht nichts dagegen, daf3 man diese Polternacht veranstaltet, aber so lange man es getrennt
macht. Weil eines Tages z.B. kam Hazret Ebii Bekir, das ist der erste Kalif, zu Hazret Muhammad und
meinte: ‘Ja, da tanzen die Frauen. Sag ihnen mal, daf} sie aufhoren sollen!” Und der Hazret Muhammad
meinte dann: ‘Laf sie tanzen! Das ist etwas fiir die Frauen. Die tanzen gerne. Laf} sie einfach tanzen!’
Und das ist also freigegeben, daf3 es nicht verboten ist, daf3 man tanzt oder so was. Also man tanzt, aber
eben nur getrennt [nach Geschlechtern, d. V.].* (ZEKIYE)
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Die Frauen der élteren Generation trugen ohne Ausnahme lange Kleider und
Kopftiicher. Die jungen Frauen waren entweder mit Kopftuch und langem Rock bzw.
langem, die Figur betonendem Kleid bekleidet, oder sie hatten ihre Haare nicht bedeckt
und trugen enge Hosen oder einen kurzen Rock mit enganliegenden, teilweise
bauchfreien Oberteilen. Alle trugen Schuhe mit hohen Absédtzen. RANA selbst, die in der
Offentlichkeit immer ihr Haar bedeckt, trug kein Kopftuch. Ihr langes blaues Kleid war
in der Tiirkei gekauft worden. Aneinandergereihte Perlen bildeten die schmalen Trager
des Kleides. Ein weiles und ein blaues Band fielen locker gekreuzt den Riicken hinab.
Nachdem zwei Stunden ununterbrochen zu tiirkischer Popmusik getanzt wurde, wurden
Biichsen mit Erfrischungsgetrinken gereicht - alkoholische Getrinke wurden nicht
angeboten - und jede Frau erhielt eine mit Hackfleisch gefiillte Pide*”. Gegen 21 Uhr
begannen die Vorbereitungen zur Henna-Zeremonie. Die jungen Frauen und Méadchen,
jede eine Kerze haltend, bildeten eine Art Tunnel, durch den die Braut, mit einem roten
Schleier verhiillt und der Brautigam in den Raum eintraten. Dabei sangen die Frauen
und begaben sich nacheinander durch den Tunnel in den Raum, in dessen Mitte ein
Tisch mit brennenden Kerzen und einer Vase mit roten Rosen stand. Wéhrend das Paar
sich an den Tisch setzte, wurde es von den Méadchen umringt. Dann wurde eine dltere
Frau gebeten, die Hidnde der Braut mit Henna zu fiarben. Sie bestrich RANAS
Fingerkuppen mit dem Hennarot und verband anschliefend die Hidnde mit weillen
Tiichern. Der Brautigam farbte sich selbst die Finger der rechten Hand; seine linke
Hand blieb frei von Henna. Als auch seine rechte Hand in ein weilles Tuch gehiillt
worden war, begann eine Freundin der Braut mit dem Singen, anfangs von Liedern iiber
die Hennanacht, denen religiose Gesdnge in arabischer Sprache folgten. Um die Braut
der Sitte gemiB zum Weinen zu bringen, wurden zunehmend traurigere Lieder
angestimmt. In ithnen wird der Schmerz des Abschieds von der Mutter besungen. Trotz
der Durchsichtigkeit des roten Schleiers war nicht zu erkennen, ob RANA weinte. Sie
hatte vorher verkiindet, dal3 ihr {iberhaupt nicht zum Weinen zumute sei. Im Anschluf3
an die Zeremonie, die ungefdhr zwanzig Minuten andauerte, begab sich das Brautpaar
auf die Tanzflache. Nach diesem einzigen gemeinsamen Tanz hatte der Brautigam den
Raum wieder zu verlassen, damit die Frauen ihre Feier mit Tanz und Gesang**

fortsetzen konnten.

2 Pide ist das tiirkische Fladenbrot. Hier ist mit Pide ein linglicher Fladen gemeint, der mit Fleisch,
Gemiise, Ei und Kése gefiillt werden kann.
3 Eine Freundin sang mit einem Mikrofon zahlreiche tiirkische Pophits.
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Waren bei RANAS Feier die anwesenden Ménner fiir die Bewirtung der Géste zustdndig
und nahm ausschlieBlich der Brautigam an der Zeremonie teil, wird in einigen Familien
die Hennanacht von beiden Geschlechtern gemeinsam gefeiert: ,,Vielleicht war das
damals im Dorf so, dafs also, vielleicht - ich weif3 nicht - hier in Berlin bei meiner
Schwester haben wir das nicht so gemacht, also in unserer Gegend machen wir das
nicht. Wir haben alle gemeinsam gefeiert. Also wir haben auch wieder so 'nen kleinen

Raum gemietet, dort mit Essen und haben gefeiert, so war das bei uns.* (FATIME)

In bezug auf die Hennanacht kann auf der Grundlage der fiir die vorliegende Arbeit
durchgefiihrten Interviews die generalisierende Feststellung getroffen werden, dall an
ihr als ein beliebter Brauch festgehalten wird. An diesem Fest, das traditionell
ausschlieBlich von Frauen gefeiert wurde, nehmen sowohl in Deutschland als auch in

der Turkei nicht selten beide Geschlechter teil.

Bis zu dem Zeitpunkt, an dem die junge Frau und der junge Mann beginnen, als
Eheleute zusammenzuleben, hat das Paar die Hiirden der beschriebenen traditionellen
Rituale genommen. Den gesellschaftlichen Hohepunkt all dieser einzelnen Stufen bildet
die Hochzeitsfeier. Dann gelten die jungen Leute offiziell als verheiratet:
»INach der Feier, da machen ja dann so viele Leute dich darauf aufmerksam, dafs du
jetzt eben Braut bist und heiratest. Und bei uns ist es ja wirklich so, daf3 erst wenn
du eben die Feier, die Hochzeitsfeier gehalten hast, dann bist du verheiratet und

nicht friiher.* (FATIME)

,Fiir die Offentlichkeit, fiir die Allgemeinheit ist die Ehe erst dann vollzogen, wenn
die Hochzeitsfeier, die richtig groffe Hochzeitsfeier auch stattgefunden hat. Erst
dann, erst danach war es dann so, dafs wir dann halt eben in unsere eigene

Wohnung gehen konnten nach der Hochzeitsfeier.* (REFYA)

»Nach dem Standesamt hat er mich meine Frau genannt. Ich hab’ gesagt: * Ich bin

nicht richtig deine Frau. Erst nach der Hochzeit! ** (NERMIN)

»Bei den tiirkischen Familien ist [es so; d. V.]: Wenn man weifses Kleid angezogen
hat, erst dann gilt [man als; d. V.] geheiratet. Sie zihlen wirklich diese Feier, das ist

Heiraten fiir die.* (FATIME)
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Tirkische Migranten in der Bundesrepublik Deutschland feiern Hochzeiten entweder in
einem gemieteten Salon oder in einer Moschee.** Entsprechend ihrer sozialen
Bedeutung sind tiirkische Hochzeitsfeiern hiufig riesige Feste. Zuweilen werden bis zu
tausend Giéste eingeladen. Es werden keine Kosten gescheut, um durch eine
unvergeBliche Feier das Ansehen der Familie zu wahren bzw. zu erhéhen: ,,4ber
mittlerweile hat es sich so hochgeschaukelt, daf8 unter einem halben Hiihnchen nicht
sein darf. Dann wird schon geldstert, daf3 die Eltern fiir ihre Tochter eben nicht so ‘ne
gute Hochzeit gemacht haben. Das ist dann auch so ein Statussymbol wenn man eine

reiche und gute Hochzeit ausrichten kann.* (REFYA)

Kurz vor Abschluf der vorliegenden Arbeit hatte ich die Gelegenheit, auf der Hochzeit
von ELIF einen Eindruck von einer tiirkischen Hochzeitsfeier in Berlin zu erhalten. Fiir
die Unterhaltung der ca. eintausend Géste war eine Musikgruppe engagiert worden.
Man tanzte Folkloretdnze und nach tlirkischer Popmusik. Eine fahrbare Videokamera
zeichnete den gesamten Verlauf des Festes auf. Die Feier, die um 17 Uhr begonnen
hatte, wurde gegen 22 Uhr fiir eine Stunde unterbrochen, in der die Giste dem
Brautpaar ihre Gliickwiinsche aussprachen und ihre Geschenke iiberreichten. Uber ein
Mikrophon wurde bekanntgegeben, von welcher Person wieviel Deutsche Mark bzw.
Tiirkische Lira geschenkt wurden. Diese Zeremonie wird von der zweiten Generation
zunehmend kritisiert. Aber auch in diesem Punkt ist der Einfluf der Eltern entscheidend

und die jungen Paare verhalten sich so, wie es die Géste von ihnen erwarten.

Die Moglichkeit, die Hochzeit in einer Moschee zu feiern wird bevorzugt von
sunnitischen Familien wahrgenommen, die aufgrund ihrer Religiositit einen
biographischen Einschnitt wie die Heirat mit religidsen Zeremonien zu verbinden
wiinschen. Sie scheint zudem ein  Brauch zu sein, der mit den
Reislamisierungstendenzen in der Tiirkei und in Deutschland seine Verbreitung
gefunden hat. Die am Nachmittag stattfindende Hochzeitsfeier in der Moschee erstreckt
sich liber zwei bis vier Stunden und wird von den Geschlechtern getrennt voneinander
gefeiert. In der Regel setzt das Brautpaar in den Abendstunden die Feier mit den

jingeren Gisten bei Musik und Tanz fort.

% In Berlin gab es 1996 dreizehn Hochzeitssalons. Vgl. Greve, M. (1997), 78.
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Exemplarisch fiir eine religiose Hochzeitsfeier im Frauenbereich der Moschee sei
RANAS Heirat angefiihrt, die eine Woche nach der Hennanacht zelebriert wurde: Die der
,Foderation islamischer Vereinigungen und Gemeinden in Berlin®“ (Milli Goriis)
zugehorige ,,Ayasofya Camii“ befindet sich auf einem Hinterhof im Berliner Stadtteil
Moabit und hat fiir Minner und Frauen getrennte Eingéinge. Uber eine Treppe gelangt
man in die Moschee und die dazugehorigen Raume. Gegen 14 Uhr stellten sich die
ersten Giste ein. Vor dem Betreten der Moscheerdume mufite ich wie jede der
geladenen Frauen die Schuhe ausziehen und die Haare bedecken. Der Raum, in dem die
Frauen sich getrennt von den Minnern zum Feiern versammelten, war mit blauer
Auslegeware ausgelegt. An den Winden hingen arabische Kalligraphien der Namen
Muhammad und ‘Ali. Die Nachbarrdume waren ein Unterrichtsraum, eine Bibliothek
und eine Art Aufenthaltsraum, in den die jungen Frauen sich spiter zum Rauchen
zuriickzogen. Allméhlich fiillte sich der Raum mit Frauen. Die meisten schienen sich zu
kennen. Aus dem Raum, in dem sich die Manner versammelt hatten, drangen iiber einen
Lautsprecher Koranrezitationen und il@hi**. Die Frauen sprachen mit oder horten
einfach zu. Als das Brautpaar nach einer Stunde immer noch nicht eingetroffen war,
wurden die Giaste unruhig. Normalerweise verlaufe dieses Beisammensein etwas anders,
versicherte man mir. Die Frauen beteten im Sitzen und erhoben sich auch fiir ein Gebet
(arab.: du’a’; tirk.: dua)™, in Richtung Mekka blickend. Gegen 16 Uhr traf RANA
endlich in Begleitung ihrer Schwester, ihrer Mutter und ihrer Freundinnen ein. Beim
Friseur und beim Photographen habe es so lange gedauert, und deshalb kdmen sie so
spit, beruhigten sie die fragenden Frauen. Sie trug ein weiles Hochzeitskleid mit einer
‘Krone’ auf dem Kopf. Den weillen, transparenten Brautschleier legte sie sofort nach
ihrer Ankunft ab. Sie setzte sich an den Tisch, links und rechts neben ihr platzierten sich
thre Freundinnen. Danach wurden Pide mit Hackfleisch und Kise sowie
Erfrischungsgetrianke gereicht. Zum Essen wurden Kreise gebildet, so dal wir auf der
Erde um ein ausgebreitetes Tuch herum saflen. Nachdem noch einmal gebetet wurde,
begann die Beschenkung der Braut. Eine nahe Freundin steckte ihr die Armreifen, die
anderen Schmuckgegenstinde und die Geldscheine an. Bei jedem Geschenk wurde der

Name der Absenderin erwédhnt und ein ,,Admen‘ gesprochen. Wihrend dieser Zeremonie

3 ilahi - Gebetshymne.

8 Dy ‘' (arab., tirk.: dua) ist anders als das offizielle muslimische Gebetsritual (arab.: saldt; tiirk.:
namaz) ein Gebet, das individuell gestaltet werden kann. In ihm kann der Glaubige z.B. seinen Dank,
seine Bitten und Wiinsche formulieren. Haufig wird ein du‘d’ / dua anldBlich einer Hochzeit, eines
Todesfalls u.d. gesprochen.
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begannen sich die ersten Géste zu verabschieden. Danach wurden unzdhlige Fotos mit
allen Verwandten und Freundinnen gemacht. Die Minnergemeinschaft hatte sich bereits
aufgelost und der Brautigam wartete im Auto, mit dem das Brautpaar in die
gemeinsame Wohnung fuhr.* Die im Mittelpunkt stehende Braut wirkte wihrend der
ganzen Zeit eingeschiichtert, ldchelte befangen und sprach kein Wort. Thre Passivitét
und relative Emotionslosigkeit ist angesichts der Tatsache, dal von RANA erwartet
wird, dem festen Ablauf der feierlichen Handlungen in der Moschee zu folgen,
durchaus verstindlich. Zudem hatte sie in dem Monate vor der Hochzeitsfeier
durchgefiihrten Interview geduBlert, dal diese Hochzeitsfeier in der Moschee nicht
threm Wunsch entspreche, sondern fiir sie eine Verpflichtung gegeniiber dem
Elternhaus und dem tiirkischen Umfeld darstelle: ,,Ich finde das eher sehr wie eine
Beerdigung, denn alle sind in der Moschee traurig. Und ich méchte gern an meinem
Hochzeitstag nicht traurig sein, sondern lachen und tanzen. [ ...] Ich mach’ das nur
wegen meiner Eltern, weil die wollen das unbedingt. Meine Schwester ist so verheiratet
worden halt. Und jeder sagt irgendwie: ,Ja, deine dltere Tochter, das war so schon.’
und so. Und jetzt wollen die halt, daf3 ich auch so heirate, damit die Leute eben wieder
was Gutes von meinen Eltern denken. Ihr habt Eure Téchter ja sehr gut erzogen und
solche Sachen. Und ich mache es nur wegen meiner Eltern. Ich mochte es eigentlich

tiberhaupt nicht.* (RANA)

Von den Frauen des Sample, die in einem religiésen Kontext aufgewachsen sind bzw.
ihre Religiositit unabhingig vom Elternhaus entwickelten, haben sechs ihre Hochzeit in
einer der Berliner Moscheen gefeiert.”® Es kann davon ausgegangen werden, dal3
religidse Hochzeitsfeiern in dhnlicher Weise verlaufen. Die Interviews verweisen auf
die Popularitdt religios-kultureller Programme, die von den Freundinnen der Braut
vorbereitet werden: ,,Und oben [in dem den Frauen vorbehaltenen Bereich; d. V.] gibt
es dann so ein Programm, ist immer je nachdem, wie die Eltern oder wie die

verheirateten Leute das haben wollen. Ich wollte es so haben: Sollen sie mir was

7 Mehrere Wochen spiter erfuhr ich, daB am Abend nach RANAS Hochzeitsfeier in der Moschee die
Feier mit Freunden und den jiingeren Verwandten in einer Disco fortgesetzt wurde. Wahrend die Familie
Wert auf meine Anwesenheit bei der religiosen Hochzeitsfeier gelegt hatte, sollte das ‘profane’ Fest
scheinbar meiner Beobachtung entzogen werden. LBt sich dies mit der Absicht erkléren, den Eindruck
zu erzeugen, dal die Familie auf ein islamisches Leben bedacht ist und eine Feier in einer Disco, auf der
die Geschlechtertrennung aufgehoben und Alkohol getrunken wird, nicht in dieses Bild paf3t?

248 Wiahrend HULYA, LALE und ZEKIYE ihre Hochzeit in den R&umlichkeiten der Berliner DITIB -
Zentrale feierten, fanden die Hochzeitsfeiern von RANA, SELIN und EMINE in Moscheen statt, die der
Islamischen Foderation in Berlin unterstehen.
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vorbereiten, was ich noch nicht kenne. Und dann haben sie fiir mich Sachen gesungen,
die wir eigentlich nie gesungen haben. Dann haben sie ein Theaterstiick vorgefiihrt fiir
mich, und dann hab’ ich eine sehr nette weibliche Hoca, mit der ich mich sehr gut
verstehe und sie hat dann zwischendurch immer was gelesen. Und sehr lange wollten
sie auch nicht Vortrdge halten, weil es wird ja noch gegessen und getrunken. Und da
meinten sie: ‘Wir lassen euch lieber allein’, weil das wird immer meistens auch sehr
laut. Dann wird untereinander geredet. Man sieht die alten Freunde, die man lange

nicht gesehen hat.“ (ZEKIYE)

Haben die Frauen kein eigenes Programm, verfolgen sie {iber Lautsprecher jenes der
Mainner. AuBlergewodhnlich ist sicher das Beispiel von EMINE, die auf ihrer eigenen
Hochzeit zum Erstaunen der Géste selbst aus dem Koran las: ,,Bakara-Siiresi**® hatte ich

gelesen.* (EMINE)

Mit einer Hochzeitsfeier in der Moschee entzieht man sich dem sozialen Druck, eine
grofle, aufwendige und unvergeBliche Feier auszurichten. Somit wird nach Ansicht
einiger Interviewpartnerinnen das Ereignis der finanziellen Ebene enthoben und
gleichzeitig in einen religidsen Kontext gestellt: ,,Und es wird geldstert. Also man
achtet viel mehr auf das Materielle. Und das findet sie [ihre Schwester Lale; d. V.] sehr
schade. Aber man kann das nicht so leicht abbauen. Aber mit dem Islam, wenn man so
islamisch heiratet, kommt das immer in den Hintergrund. Und das andere, das
Heiraten, was das bedeutet, da hat mehr man Zeit dariiber nachzudenken. Das fand sie
sehr schon.” (HULYA) Wie ich auf RANAS Hochzeitsfeier beobachten konnte, ist die
Feier in der Moschee keineswegs frei von finanziellen Zusammenhédngen, denn der

Wert jeder Gabe an die Brautleute wurde laut genannt.

Die Rolle der Hochzeitsfeier in der tlirkischen Gesellschaft zeigt sich im besonderen
auch bei DENIZ: Nachdem sie und ihr Freund den EntschluB gefalit hatten
zusammenzuleben, setzte sie ihre Eltern in Kenntnis {liber diese Beziehung. Aus
Riicksicht auf das Renommee der Eltern in ihrem sozialen Umfeld heiratete das Paar
zum Schein indem sie eine Hochzeitsfeier initiierten. DENIZ® Eltern sind iiber diesen
Trick nicht informiert und haben sich auch nie nach der standesamtlichen Trauung

erkundigt, ahnen es allenfalls: ,,Meine Mutter will das [die standesamtliche Trauung; d.

¥ Die Sure ,, al-bagara “ (,,Die Kuh®) ist die zweite und langste Sure des Koran.



118

V.] schon gerne haben, aber sie fragt da nicht.* (DENIZ) Mit dem Hochzeitsfest war fiir

die Eltern und die Bekannten die Beziehung ihrer Tochter ausreichend legitimiert.

Abgesehen von dem sozialen Sinn der Hochzeitsfeier wird diese von den
Interviewpartnerinnen in erster Linie als personlicher festlicher und romantischer
Hohepunkt erlebt — auch von denjenigen Frauen, die gern auf die Hochzeit verzichtet
und mit ihrem Partner ohne Trauschein zusammengelebt hitten. Als Braut stehen sie im
Mittelpunkt des Geschehens, tragen ein kostbares Brautkleid, werden mit Geschenken
und Gliickwiinschen {iberhduft und amiisieren sich bei Musik und Tanz.:

,Und diese drei Tage bist du im Mittelpunkt und jeder ist gliicklich, und das macht

einen auch gliicklich.* (FATIME)

YAlso fiir mich war am wichtigsten eigentlich die - weifs nicht - eigentlich die
Hochzeitsfeier schon, weil das ist etwas, was du nur ein Mal machst, und deswegen

sollte die Hochzeit eigentlich ganz schon werden.* (NILAY)

ELIF, zum Zeitpunkt des Interview noch nicht verheiratet, sieht in der Hochzeitsfeier ein
kollektives Ereignis, das fiir sie personlich weniger relevant sein wird: ,,Der wichtigste
Tag war, wo ich mit ihm ganz fest zusammenkam. das war der wichtigste Tag und das
war der 18. Juli, und das ist fiir uns beide der wichtigste Tag. Und die anderen Sachen
sind fiir uns tiberhaupt absolut nicht, also dafs wir jetzt irgendwie sagen: ‘Ja dann
haben wir Hochzeitstag’ oder so. Das machen wir zwar mit, aber das wird fiir uns -
glaube ich - so inhaltlich fiir uns beide nicht der wichtigste Tag sein. Wir werden sehr
froh, wenn wir das alles hinter uns haben (lacht), weil es hat sehr viel mit

Arbeitsaufwand und sehr viel mit Vorbereitungen zu tun.* (ELIF)

Es darf nicht libersechen werden, dal3 ein Teil der tiirkischen Frauen — insbesondere
diejenigen, die eine arrangierte Ehe eingingen — ihre Hochzeitsfeier angesichts der
bevorstehenden Hochzeitsnacht auch mit Gefiihlen der Unsicherheit und Angst
verbringen, wie NERMIN beschreibt: ,, Ich hab’ immer gefragt: ‘Wie ist es, wenn ich
nicht [kein Blut; d. V.] bekomme?’ Ich hab’ mich immer unter Druck gefiihlt und
deswegen hat es drei Stunden gedauert bei mir. Und ich hab’ immer geschrien: ‘Nee,
das ist zuviel und das und dies! Das tut weh!’ Ich hatte grofie Angst gehabt, daf; das

Blut nicht kommt. Aber das war sehr wichtig fiir mich, weil ich bis da lang hatte ich
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immer nur den Gedanken - auch auf der Hochzeit, ob ich tanze oder spiele - ich hab’

nur daran gedacht, ob ich bekomme oder nicht.“( NERMIN)

Diese Stimmung verwundert nicht, wenn man bedenkt, daf} ein vertrauter Umgang mit
dem anderen Geschlecht und Sexualitit fiir viele tiirkische Méddchen vor der Ehe
tabuisiert sind.”® Von einem Tag auf den anderen erwartet die Gesellschaft, daf die
jungen Frauen mit einem Mann intim werden. Wéhrend von der Braut verlangt wird,
ihre Jungfraulichkeit unter Beweis zu stellen, unterliegt der Brautigam dem Druck,
‘seiner Pflicht als Ehemann’ nachzukommen. Wenn zwei Menschen vor der Heirat
nicht die Gelegenheit hatten, sich ndher kennenzulernen, ist es verstandlich, daf} sie auf
threr Hochzeit nicht unbedingt gliicklich sind. Sie haben sich auf eine Partnerschaft
einzulassen, deren Basis nicht die leidenschaftliche und romantische Liebe ist, die sie
sich ertrdumt hatten: ,.Ja, also ob ich gliicklich war? In meiner Situation, da war ich
nicht unbedingt gliicklich. Weil ich von Anfang an eigentlich die ganze
Hochzeitszeremonie, also von Anfang bis Ende, nie wirklich gewollt hab’. Das heif3t, an
meinem Hochzeitstag da war ich eigentlich nicht so gliicklich, weil ich dann gemerkt
hab’, jetzt wird es also Ernst, jetzt gibt es keinen Weg mehr zuriick. Hat man mir
wahrscheinlich nicht angesehen. Ich war auch nicht immer so ungliicklich. Ich hatte
dann auch versucht, wegen dem Gedanken, daf3 das fiir immer und ewig sein soll, das

ich zumindest das Beste daraus zu machen.* (REFYA)

Obwohl ich die Frauen nicht direkt nach ihrer Meinung zu dem in der traditionellen
tiirkischen Gesellschaft geltenden Gebot der Jungfriaulichkeit bis zur Hochzeit fragte,
duBerten sich einige von sich aus zu dieser Thematik. Tiirkische Eltern halten
ungebrochen an dem Virginititsgebot fest. Es wird deutlich, daB ein Teil der tiirkischen
Frauen der zweiten Generation die traditionellen Normen nicht nur ablehnt, sondern sie
auch bricht (DENIZ, FATIME, ELIF, NILAY). Andere stehen dem Jungfraulichkeitsgebot

ebenfalls kritisch gegeniiber, es wire jedoch unvorstellbar fiir sie gewesen, sich dariiber

230 Refya erinnert sich an die Zeit zwischen der standesamtlichen Trauung und der Hochzeitsfeier.
Wahrend der heimlichen Treffen mit ihrem ‘Mann’ versuchte sie, ihn kennenzulernen und hatte dabei
immer ein ,,schlechtes Gewissen*: ,, Wobei ich mich natiirlich auch auf bestimmte Sachen eingelassen
hab’, um einfach mich zu testen oder einfach auch das Neue zu testen, also auch Kérperkontakt. Ja, ich
mein: es ist dann das erste Mal gewesen, daf iiberhaupt ein Mann so nah an mir dran ist. Und einerseits
ist dann eben die Abwehr da. Das ist dann so ein Misch eben von Neugier, aber auch irgendwie einem
Unwohlseinsgefiihl, weil es war dir immer bisher verboten. Das durfiest du nie machen, und das war mit
der Ehe verbunden und so. Wenn man sich mal gekiifit hat oder so, war immer so, also danach hab’ ich
mich nicht immer so wohl gefiihlt, immer so, als ob man befleckt. “ (Refya)
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hinwegzusetzen (REFYA, NERMIN). SchlieBlich gibt es tiirkische Frauen, die sich mit der
Forderung, als Frau jungfriulich in die Ehe zu gehen, identifizieren kénnen und
nonkonformes Verhalten mif3billigen (EMINE, SELIN)*'. Den beiden letztgenannten
Gruppen ist gemeinsam, daB sie — teils aus Uberzeugung, in erster Linie aber aus Angst
vor den Konsequenzen® — es fiir sich personlich als unabdingbar empfunden haben,
‘unbefleckt’ in die Ehe zu gehen, wie z.B. NERMIN: ,,Meinem Mann ist es nicht wichtig.
Z.B. manchmal hab’ ich geredet mit ihm: ‘Wie wdr’s wenn ich kein Blut bekommen
hdtte.” Er sagte: ‘Ich hdtte auch meinen Eltern ‘Ja’ sagen konnen, und ich hab’ gesagt:
‘Ich hab’s gesehen.’ Er hat mich oft gefragt, ob ich mit jemandem gegangen bin oder
ob ich einen Freund hatte. Ich hab’ gesagt: ‘Nein!’ Er hat gesagt: ‘Lieber vorher sagen
als spdter.” Ich hatte keinen Freund. Ich hab’ auch geblutet. Aber fiir mich war es
wirklich sehr wichtig. Z.B. fiir meine Eltern war es sehr wichtig gewesen. Und meine
Mutter hat bis zum Morgen nicht geschlafen, damit sie den Anruf bekommt. Und meine
Schwiegermutter hat erst morgens erfahren, daf3 ich geblutet habe und sie hat
angerufen. Danach ging es meinen Eltern gut. Ich meine: Das ist sehr wichtig.*

(NERMIN)

EMINES Schilderung ihrer Hochzeitsnacht macht auf einen interessanten Aspekt
aufmerksam — die Neigung religioser Muslime, rituelle Handlungen traditioneller Natur
mit religidsen Inhalten zu fiillen oder zumindest mit religidsen Formeln und Ritualen zu
kombinieren: ,,/...] vor der Hochzeitsnacht. Ich wufite das nicht, also mein Mann ging
ins Badezimmer, [...] Und dann hat er angefangen, meine Fiif3e zu waschen. (lacht) Ich
hab’ gesagt: ‘Was machst du da?’ ‘Das ist siinnet [arab.: sunna - ‘Brauch’; d.V.], was
ich jetzt mache.’ Er weif3 sehr viel iiber den Islam. Ja, und danach, als er das gemacht
hat, haben wir zwei rekat namaz*> gemacht, gebetet, das gehort auch dazu. Er hat mir
sogar empfohlen, also das hat auch mit dem Kulturellen zu tun, finde ich, also, diese
Nacht iiberhaupt nicht zu machen. Weil, ich hatte an dem Tag sehr viel geweint. Ich

weif3 nicht, weil man, wir machen das so, weil man sich von den Eltern trennt und was

2! Die nicht angefiihrten Frauen duBerten sich nicht explizit zum Thema ‘Jungfriulichkeit’. Entsprechend
ihrer traditionellen wund religidsen Sozialisation darf man davon ausgehen, daBl sie das
Jungfraulichkeitsgebot bejahen.

22 1n der Hochzeitsnacht dient das Blut der Braut dem Beweis ihrer Jungfriulichkeit. Die Gedanken der
Madchen kreisen um die Frage nach den Folgen, wenn sich beim ersten Geschlechtsverkehr kein Blut
einstellt. Der Mann hat das Recht, das Médchen zu verstof3en.

3 yekat (arab. rak‘a) - Rumpfbeugung nach dem voraufgehenden Aufrechtstehen und mit zwei
folgenden ‘Niederwerfungen’ beim muslimischen Gebetsritus; namaz - rituelles muslimisches Gebet.
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weif3 ich, man ist jetzt verheiratet u.s.w. Weil ich so geweint hab, da hat er gesagt: , Wir

konnen auch nichts machen, heute, wenn du willst. ““ (lacht) (EMINE)

Obwohl die islamische und standesamtliche Trauung teilweise Monate vor der
Hochzeitsfeier stattgefunden haben, ist sie fiir das Individuum und die tiirkische
Gesellschaft der entscheidende Schritt und das bedeutsamste Ereignis in der Reihe der
einzelnen ‘Elemente’ bis zum Zusammenleben als Ehepaar. Auch wenn die Frauen
duBlerten, daf} sie sich nach der islamischen oder staatlichen Heirat als verheiratete Frau
verstanden, war es ihnen erst nach dem Hochzeitsfest moglich, mit dem Partner in eine
gemeinsame Wohnung zu ziehen. Deshalb stellte der Einzug in die gemeinsame
Wohnung fiir viele den tatsdchlichen Schritt in die Ehe dar. Mit Ausnahme von
NERMIN, die bei den Schwiegereltern wohnt, leben alle verheirateten

Interviewpartnerinnen mit ihren Eheménnern in einer eigenen Wohnung.

6.6 Zur Rolle von Heirat und Ehe im Leben tiirkischer Frauen der zweiten

Generation

Die Rolle von Heirat und Ehe fiir die von mir befragten Tiirkinnen trat zum Teil bereits
in den vorausgegangenen Unterkapiteln im Zusammenhang mit den dort erdrterten
Fragen zutage. Sowohl islamische als auch traditionell-tiirkische Vorstellungen
konzentrieren den Sinn der Ehe auf Faktoren wie die okonomische Fusion zweier
Familien oder die moralisch unbedenkliche Befriedigung sexueller Bediirfnisse und
damit verbunden der Zeugung legitimer Nachkommen. Héilt die als Arbeitsmigranten
nach Deutschland gekommene Elterngeneration weitgehend an diesen Leitbildern fest,
scheinen sie in bezug auf die zweite Generation meines Erachtens zunehmend obsoleter

Natur zu sein.

Ausgehend von dieser Annahme verfolgte die vorliegende Arbeit das Ziel, Motive fiir
eine Heirat herauszuarbeiten. Welche sozialen, religidsen und vor allem emotionalen
Erwdgungen und Impulse bilden fiir tiirkische Frauen der zweiten Generation in der
Bundesrepublik den Hintergrund ihrer EheschlieBung? Gilt die Ehe jungen Tiirkinnen

als unverzichtbarer Bestandteil ihrer Biographie, oder kidmen fiir sie auch alternative
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Lebensformen in Frage? Wie bewerten die Frauen ihre Situation als verlobte,

verheiratete oder als geschiedene Frau?

Der traditionellen Auffassung zufolge tibernimmt der Ehemann mit der Heirat die
Verantwortung flir die Braut von ithrem Vater. Jedoch verbinden viele tiirkische Frauen
mit der EheschlieBung weniger die Vorstellung, sich in eine andere Abhéngigkeit zu
begeben, als vielmehr, sich der sie belastenden Kontrolle durch das Elternhaus zu
entziehen, wie die beiden nachfolgenden Zitate veranschaulichen:
,,Dann bin ich doch verheiratet. Dann kann ich das, also das machen was ich will.
Wenn ich verheiratet bin, dann hat mein Vater mir nichts mehr zu sagen. Also dann
ist es halt mein Leben und nicht mehr sein Leben. Dann hab’ ich halt mein Leben in
meiner Hand, und ich mach’ mit meinem Leben, was ich will. Ich laf3’ mir von
niemandem dann was sagen.: ‘Mach das nicht, oder tu das nicht’ oder so, ist dann
nicht mehr. Ich mochte halt nur erstmal richtig raus, aber halt nicht mit Streit. Ich
will mich halt einfach befreien [von der Kontrolle im Elternhaus; d. V.]. Das kann
ich eigentlich nur, wenn ich heirate. Dann bin ich frei, dann bin weg von meinen

Eltern. (BERLIN)

,wDas ist auch ein Aspekt, daf3 viele Mddchen unter anderem auch deshalb ziemlich
friih heiraten. Also nicht nur wegen der Eltern, sondern auch weil sie das Klima
Zuhause nicht mehr ertragen konnen, die ganzen FEinschrdinkungen, die die
tiirkischen Mddchen belasten, weil du eben im heiratsfihigen Alter bist und du die
Ehre bewahren mufst. Da wird so streng drauf geachtet, dafs du so eingeengt bist,
dafp du die Ehe dann fast als Erlosung ansiehst. Also du gerdtst dann auch in eine
ganz andere Stellung sozusagen, wenn du heiratest, und hast dann, je nachdem was

fiir einen Mann du hast, auch viel mehr Méglichkeiten.* (REFYA)

In der Regel ging der Hochzeit der Versuch der Frauen voraus, dem zukiinftigen Gatten
thre Vorstellungen vom Eheleben zu unterbreiten oder sogar Bedingungen fiir die
zukiinftige Partnerschaft zu stellen. Wenn sie auch die geschlechtsspezifische
Rollenverteilung nicht in Frage stellen und einige von ihrem Partner erwarten, fiir den
Unterhalt der Familie aufzukommen®*, und sich als Frau fir den Haushalt und die

Kindererziechung verantwortlich fiihlen, streben die jungen Frauen eine

2% Ich muf3 mich ja nicht um die Familie sorgen - sag ich mal - finanziell. Er mufs es ja tun. Und er muf3

einfach das Geld - sag’ ich mal - fiir die Familie immer bereit haben.* (ZEKIYE)
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gleichberechtigte Partnerschaft an. ,.Ja ich weif jetzt nicht: wenn ich ‘verheiratet’ hére,
klingt das fiir mich ziemlich irgendwie so, als wenn man aneinander gekettet ist. [...]
Also ich muf3 dazu sagen: ‘Ich gehore eigentlich niemandem. Ich gehore nicht meinem

Mann. Ich gehore nur mir selbst. ™ (NILAY)

Ein Resultat der dieser Arbeit zugrunde liegenden empirischen Untersuchung ist das
vorrangige Gewicht des sozialen Moments bei einer tiirkischen EheschlieBung.
Diesbeziiglich ist primér die in der tlirkischen Gesellschaft geltende Pflicht zur Ehe zu
nennen. Die Ehe nimmt insbesondere im Lebensentwurf von Tiirkinnen mit
traditionellem und religiésem BewuBtsein einen obligatorischen Platz ein:

»Das war der einzige Weg, den ich hdtte gehen konnen. Damals in meinem Kopf, ein

anderer Weg existierte gar nicht.* (REFYA)
»Das war einfach selbstverstindlich, die Heirat. Das mufite sein.* (SELIN)

~ES war schon fiir mich sehr, sehr wichtig, irgendwann zu heiraten. Ich habe
andauernd zu Gott gebetet: ‘Schick mir einen Mann, der voll nett ist, mit dem ich
fiir mein Leben dann verheiratet bleibe!” Man muf ja bei uns irgendwann heiraten.

(ZEYNEP)

,»Gar nicht zu heiraten, hdtte ich mir nicht vorgestellt.* (NERMIN) ,,Also heiraten
wollten wir ja immer, wollte ich immer. Das war mir klar, daf3 ich nicht anders mit
einem lebe, zusammenlebe. Ich wollte auch immer heiraten. Also ich hab’s nie so
ganz offen gesagt, aber ich wollte irgendwann heiraten. Nachdem ich jetzt Ahmet
kennengelernt habe und so. Ich finde das einfach, anders ginge das auch nicht von

der sozialen Seite.” (HULYA)

In jedem gesellschaftlichen System werden die Individuen sehr frithzeitig mit den
sozial, traditionell und religios bedingten Normen konfrontiert. Somit ist den in der
tiirkischen Gesellschaft Heranwachsenden das Gebot der Ehe zwangslaufig bewulft.
Selbst wenn diese Tatsache nicht in jedem Fall die Identifikation mit den sozialen und
religiosen Prinzipien impliziert, sind sie von dem einzelnen doch in einer Weise
verinnerlicht, da3 eine kategorische Abkehr von der Sozialisation in der Familie und der
Gesellschaft kaum zu vollziehen ist. So nannten drei Interviewpartnerinnen (DENIZ,
NILAY, FATIME), deren Partnerschaften bereits iiber einen ldngeren Zeitraum bestanden
hatten, als Anlal} fiir die Heirat den Wunsch, mit ihrem Freund zusammenzuleben.

Obwohl sie zu dem Zeitpunkt nicht die Absicht gehabt hatten zu heiraten, entschlossen
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sich diese jungen Tiirkinnen aus Respekt gegeniiber den Gefiihlen der Eltern, auf die
Wahrung des Ansehens der Familie bedacht und um nicht mit dem Elternhaus zu
brechen, zur Heirat: ,,Ich hab’ nicht geheiratet aus religiosen Griinden: Geheiratet, weil
ich es wollte und weil es auch irgendwie keine andere Moglichkeit gab, jetzt mit
meinem Partner zusammenzuleben. Dann dachte ich mir: ‘Warum soll ich denn so mit
Ach und Krach ausziehen, wenn ich das alles viel besser haben kann. (lacht) mit
Hochzeit und allem Drum und Dran.’ Ich wollte auch in weif3 heiraten, deswegen.

(NILAY)

DENIz vertritt gegeniiber der Ehe einen ablehnenden Standpunkt, da sie in ihr eine
obsolete Institution sieht. Um einerseits nicht in Konflikte mit ihrem Elternhaus zu
geraten und um andererseits nicht ihre Uberzeugungen verleugnen zu miissen, machte
sie den Kompromill, nur zum Schein zu heiraten. Da DENIz wulite, dal Eltern,
Verwandtschaft und Bekannte die Beziehung zu ihrem Freund ohne Hochzeit nicht
akzeptiert hétten und eine dauerhafte Geheimhaltung eine enorme psychische Belastung
bedeutet hitte, beschlof3 sie mit ihrem Partner, dem Anschein nach ein Hochzeitsfest zu
feiern: ,,Also, obwohl ich von mir behaupte, daf3 ich emanzipiert bin und unabhdngig
bin, bin ich irgendwo doch nicht unabhdngig, weil das Wohl meiner Eltern und das
Gliick meiner Eltern interessiert mich schon und deswegen will ich ihnen schon
entgegenkommen. Aber wirklich nur unter bestimmten Voraussetzungen, wenn diese
Zugestdndnisse meine Sphdre nicht so sehr beeinflussen oder mein Leben nicht so sehr
beeinflussen oder so. Deswegen wollte ich schon diese Heirat machen, um ihnen, um
denen entgegenzukommen. Aber ich bin nicht iiberzeugt von der Heirat oder so, weil ich
einfach heiraten - wie soll ich sagen - ,weil ich mich damit wenig identifizieren kann.
Heirat ist fiir mich etwas, das noch warten kann vielleicht, oder das muf3 nicht
unbedingt sein. Man braucht nicht einen Trauschein oder so, um zusammenzuleben. Ich
finde Heirat auch etwas Konservatives, etwas Uberholtes. (lacht) Deswegen hab’ ich
eigentlich jetzt Probleme damit [sie meint damit, dal3 sie nicht dazu steht, ‘verheiratet’

zu sein; d. V.].“ (DENIZ)

Abgesehen von der in der tiirkischen Gesellschaft herrschenden Selbstverstandlichkeit
einer Heirat spielen fiir Paare tiirkischer Herkunft in der Bundesrepublik weitere
Uberlegungen sozialer Kategorie eine Rolle. So benennen die Frauen Argumente wie
den Erwerb eines gemeinsamen Wohnberechtigungsscheins fiir eine sozial gestiitzte

Wohnung mit einer der Familiengrof3e entsprechenden Wohnfliche oder die Sicherung
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eines dauerhaften Aufenthalts des Partners in Deutschland im Falle eines ungewissen
Aufenthaltsstatus. Dariiber hinaus bedeutet die Ehe insbesondere den Frauen eine
soziale Absicherung fiir die eigene Person und fiir die Kinder:** ,, Weil, ich kann jetzt
nicht mehr auf meinen eigenen Beinen bleiben. Es geht nicht. Ich will jemanden haben,
der hinter mir ist. Ein Mann will ich haben, nicht wegen Bett. Aber ich will, ich kann es
nicht, auf den eigenen Beinen bleiben. Ich kann kein, wenn ich eine Wohnung habe, in
dem Wohnung, mit den Kindern allein zu leben, davor hab ich Angst. Und ich hab gut
gemacht, daf3 ich verheiratet bin. Aber, wie schaffe ich das, das weifs ich nicht.“

(ZEYNEP)

Der generell bestehende Wunsch, eheliche Kinder zur Welt zu bringen, veranlaf3t auch
Frauen, die urspriinglich der Ehe ablehnend gegeniiberstanden, sich fiir eine eheliche
Verbindung zu entscheiden: ,,Das ist auch eine Frage [warum heiraten; d. V.], wo ich
mich lange selbst mit beschdftigt habe, weil ich hab’ friiher immer mit dem Gedanken
gespielt, nie zu heiraten. Oder wenn man dann auch in einer Partnerschaft zusammen
ist, braucht man keine Heirat oder so. Aber ich bin neunundzwanzig, und ich mochte
schon Kinder haben. Viel mehr aus dem Aspekt, dafs ich auch von mir das Gefiihl habe,
dafp ich was Festes brauche. Also nicht ‘fest’, daf ich jetzt einen starken Mann oder so
nicht, sondern so eine Bindung, wo ich langfristig darauf was aufbauen kann, auch
nicht direkt in bezug auf Kinder. Ich méchte viele Kinder haben, und auch einen festen
Partner an meiner Seite, doch aus dem Grund. Also aus dem Aspekt. Nicht, daf3 meine

Eltern gesagt haben: ‘Du mufst heiraten! ™ (ELIF)

Die islamische Komponente der FEheschlieBung ist fiir einige derjenigen
Interviewpartnerinnen von Belang, deren Selbstbild das einer religiosen Frau ist.
Indem die Ehe ihnen als tiirkische Frauen muslimischer Konfession als die einzige
akzeptable Lebensform gilt und sie in der Heirat die Erfiillung einer religiésen Pflicht
sehen, gehen sie mit dem islamischen und tiirkisch-traditionellen EheschlieBungsgebot

konform: ,,Klar, Heiraten ist im Islam halt farz*”’, also es muf3 sein. Das war fiir mich

23 ygl. dazu auch die Aussagen in bezug auf die Bedeutung der standesamtlichen EheschlieBung unter
6.4.

236 7EKIYES Aussage: ,, Wenn ich ehrlich sein muf3, hat sich bei mir kein bifichen, also keine Rolle
gespielt. Nein. Ich hab’ gar nicht daran gedacht. Ich wufste, man weif3 das zwar, man kennt dies, es
sollte. Aber erst danach, wenn man es getan hat, weifs man, daf3 man etwas Gutes getan hat eben. Aber
davor denkt man nicht daran.* illustriert, daf} fiir sie, die sich als sehr fromm und als praktizierende
Muslima einschétzte, die religiose Bedeutung der EheschlieSung nicht vordergriindig war.

37 farz (arab.: fard) - religiose Pflicht.
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auch sehr wichtig.“ (RANA) Neben diesem Bekenntnis zu den Forderungen ihres
Glaubens verbirgt RANA aber auch nicht eine gewisse Skepsis gegeniiber der
bevorstechenden Ehe. Sie weil um die Unmoglichkeit einer dauerhaften und intimen
Partnerschaft auflerhalb des ehelichen Rahmens. Thre Haltung zu dieser Thematik
erweist sich als widerspriichlich: ,,Es wird sich auf jeden Fall etwas verdndern. Und ich
seh’ das nicht als positiv, ehrlich gesagt. Okay ich wiirde auch gerne alleine leben, also
mit meiner Freundin zusammenleben zum Beispiel. Aber irgendwie brauche ich ja auch
was anderes, ich brauche einen Mann, ich bin eine Frau. Ich brauche Zuneigung,
Zdrtlichkeit. Alleine leben oder mit einem Freund? [...] Aber ich méchte das nicht,

alleine leben oder nur so zusammen leben ohne heiraten.” (RANA)

Die Sorge um die moralischen Werte ihrer Kinder, die Muslime tiirkischer Herkunft in
der Bundesrepublik durch den Einflu der deutschen Gesellschaft in Gefahr sehen,
verleiht der EheschlieBung eine zuséitzliche religiose Konnotation: In Abgrenzung zu
der Vielfalt moglicher Lebensformen innerhalb des deutschen Umfelds wird die
auBereheliche Sexualitét scharf kritisiert wie nachfolgendes Zitat zeigt: ,,Also das wiirde
ich schon sagen, daf3 es von der Religion her eine Pflicht ist, ein Muf ist, dafs man
heiratet. Daf; die andere Variante in den Kopfen derer gar nicht vorkommt, sie existiert
tiberhaupt nicht. Also sie kann nur existieren bei Ungldubigen, bei Ungldubigen wie
Deutschen, die unehelich zusammenleben, (lacht) Das ist fiir sie [die gldubigen
Muslime; d. V.] sehr, sehr anriichig. Das hat natiirlich auch mit dem Sex zu tun, daf
Sex nur in der Ehe legal ist.* (REFYA) Die Funktion der Ehe im Islam als Ort legitimer
Sexualitdt formuliert auch EMINE: ,,Fiir einen Mann finde ich das [die Heirat; d. V.]
schon eine Erleichterung, weil der mufs sich ja sonst immer schiitzen, weil es ist ja ‘ne
Stinde, mit ‘ner Frau zusammenzukommen. [...] Fiir mich als Frau ist es, gilt eigentlich
auch das gleiche, [...] Aber bevor eine Frau das nicht gelebt hat - sagen wir mal - ein
Zusammenkommen mit dem Mann, verlangt die Frau das nicht so doll wie der Mann,
oder doch? Also ich weif3 es auch nicht so genau.”“ (EMINE) lhrem universalen
Islamverstidndnis entsprechend hat die EheschlieBung fiir sie auch eine wichtige
religiose Dimension: ,,/lch méchte auch dazu sagen - nicht nur Heirat, also alles. Ich
finde: das ganze Leben , ist egal, was es ist, Kinder, Schule - was weifs ich - sogar das
Essen - alles verbinde ich mit Islam, egal was. Also fiir mich beinhaltet in allem Islam.*

(EMINE)
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Es konnte der Eindruck entstanden sein, dal} in erster Linie rationale Erwdgungen und
ein den traditionellen und religiosen Normen konformes Handeln die entscheidenden
Motive fiir eine Heirat darstellen. Auf welchem Weg auch immer die Ehe zustande
kommt, so muf} doch allgemein von einem erheblichen Einflul des emotionalen Faktors
auf die Entscheidung fiir den Ehemann ausgegangen werden. Wiahrend der Teil der
Interviewpartnerinnen, die ihren Partner unabhédngig von den Eltern kennenlernten,
ohnehin ,,aus Liebe* heirateten bzw. zu heiraten beabsichtigen, versicherten diejenigen,
deren Ehen mittels elterlichem Arrangement geschlossen wurden, da3 sie nur mit einem
Mann die Ehe geschlossen hétten, der ihnen sympathisch gewesen sei. Den Aussagen
der tiirkischen Frauen der erstgenannten Gruppe zufolge wire es fiir sie durchaus
vorstellbar gewesen, iiberhaupt nicht zu heiraten. Sie hatten teilweise das Thema
‘Heirat> in ihren bisherigen Uberlegungen hinsichtlich ihres privaten und beruflichen
Werdegangs kaum beriicksichtigt, wie NILAY von sich erzéhlte: ,,Eigentlich wollte ich
ja nicht heiraten. Ich dachte: ‘Ich bin so mit achtundzwanzig, neunundzwanzig fertig,
und dann hab’ ich ein schones Auto (schmunzelt), eine schone Wohnung’, weil ich weifs
nicht, ich dachte nicht, daf3 ich irgendwie einen Mann finde, mit dem ich mich verstehen
wiirde. [...] Ganz ohne Ehe? Weif3 ich nicht. Ich hab’ mir nicht so ‘ne Gedanken iiber
die Ehe gemacht, also hab’ nicht ans Heiraten gedacht oder, obwohl man sich schon
irgendwie gesehnt hat nach einem Partner und so. [...] Ich finde eigentlich, man muf;
nicht heiraten, jedem das Seine. Also ich wollte es, und jemand anders muf3 halt nicht
heiraten. (NILAY) Moglicherweise, weil diese Tiirkinnen bereits vor der Hochzeit
partnerschaftliche und zum Teil auch sexuelle Erfahrungen sammeln konnten, ist ihnen
ein abgeklérteres und in DENIZ’ Fall sogar distanziertes Verhéltnis zur Institution Ehe
anzumerken: ,,Also fiir mich personlich bedeutet Ehe gar nichts. Ich messe der Ehe
keine grofie Bedeutung bei. Deswegen bin ich sie eingegangen - wie soll ich das denn
ausdriicken? Also ich habe selber noch Probleme mit der ganzen Sache. [...] Aber aus
meiner Perspektive hat sie keine Bedeutung, ist wie gesagt etwas, Uberholtes, etwas
Konservatives, deswegen wiirde ich sie gar nicht in Betracht ziehen oder so. Aber ich
habe das deswegen getan, weil ich meine Eltern entgegenkommen wollte und die Ehe

beeinflufit mein Leben nicht.” (DENIZ)

In der tiirkischen Gesellschaft ist fiir eine Frau mit der Heirat eine wesentliche
Anderung ihres Status verbunden. Aus traditioneller Perspektive ist es Aufgabe der
Ehefrau, die Hausarbeit und die Kindererziechung zu iibernehmen. Obwohl ihr im

Vergleich zu der Zeit als unverheiratete Frau als Ehefrau mit groBerem Respekt
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begegnet wird, rangiert sie als Schwiegertochter innerhalb der Familienhierarchie auf
der untersten Stufe. Aus Interviewaussagen sowie Beobachtungen vor und nach dem
Gespréch lieB sich ein duBerst unterschiedlicher Einflu3 dieser traditionellen Strukturen
auf die Frauen des Samples und ihr Eheleben ableiten. Als einzige von den
Interviewpartnerinnen bei den Schwiegereltern Wohnende sieht NERMIN sich auch als
einzige in der Rolle der sich unterordnenden Schwiegertochter. Andere meiner
Gesprachspartnerinnen konnten sich erfolgreich gegen den Wunsch der Eltern bzw. der
Schwiegereltern, in einer gemeinsamen Wohnung zu leben, durchsetzen. Die durch die
raumliche Distanz zu den Eltern und Schwiegereltern bedingte relative Unabhéngigkeit
von ihnen ermdglicht den jungen Paaren ein Uberschreiten traditioneller Normen im
Rahmen des ehelichen Zusammenlebens. Diejenigen Frauen, die bereits vor der
Hochzeit eine vertraute und partnerschaftliche Beziehung zu ihrem zukiinftigen
Ehemann fiihrten, versicherten, dall mit der Heirat keine deutlich erkennbare
Verdnderung auf emotionaler Ebene einherging. Insgesamt sahen sie die Partnerschaft
durch die EheschlieBung gefestigt. Von primarer Bedeutung war fiir diese Frauen der
Fakt, endlich mit dem Partner zusammenleben zu konnen. Sie duflerten, dal3 auch nach
der EheschlieBung beide Partner ihre Kontakte zu Freunden und ihre individuellen
Interessen pflegen sowie ihrem Studium, ihrer Ausbildung bzw. ihrer Berufstitigkeit
nachgehen. Von ihrem Ehemann erwarten sie Unterstiitzung ihrer beruflichen Pléne:
»Also ich habe mich nicht als gehemmt gefiihlt dadurch oder so. Ich studiere immer
noch weiter Politikwissenschaft, effektiver vielleicht dadurch, daff mein Freund
mich unterstiitzt, und ich werde mich weiterhin engagieren, aktiv sein auf diesem

Gebiet.* (DENIZ)

Ja also, bei uns ist es so, dafp mein Mann, der studiert Informatik, und der hat es
immer gut gefunden, daf3 ich auch studieren méchte und nicht einfach Hausfrau sein
mochte, und der unterstiitzt mich sehr also in der Hinsicht. Deshalb sehe ich als
Perspektive, werde ich weiter studieren und eben Arztin werden und eben arbeiten.
Also fiir ihn ist es auch ganz normal. Und das ist gut. Also wenn er z.B. gesagt hiitte,
nee er will nicht, dann wiirde ich in Konflikte geraten, dann miifite ich mich

entscheiden.* (FATIME)
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Auch die Mutterschaft ist fiir sie kein Anlafl, das Studium abzubrechen oder die
Berufstitigkeit nicht wieder aufzunehmen.”® Dieses grundsitzliche Interesse an einem
Studienabschluf3, an beruflicher Qualifikation und Erwerbstatigkeit liegt gleichermallen
bei den in arrangierten Ehen lebenden Frauen vor. Einzig SELIN, die nach dem
Hauptschulabschluf8 infolge ihrer Heirat keine Ausbildung begann, sondern nur an
kurzzeitigen Qualifizierungskursen teilnahm, ist seit der Geburt ihrer Kinder
ausschlieBlich Hausfrau. Jedoch brachte sie ihre Unzufriedenheit iiber diese Situation
zum Ausdruck. ,,Beruflich wiirde ich eigentlich sehr gerne was machen. Das war schon
immer so. Nicht immer, nach Heirat - sag ich mal so. Ja und ich wiirde jetzt immer noch
was machen bis ich einfach was gelernt habe. Ja, was? Z.B. Erzieherin, obwohl ich
nicht arbeiten konnte wegen der Kinder. [...] Nein einfach, dafs ich irgendwas gelernt
habe, weifst du, einfach einen Abschluf3 habe und dann irgendeinen Beruf. Vielleicht
brauche ich es irgendwann.[...] Bis ich vielleicht mal nach zehn Jahren vielleicht was
machen mufs. Beruf kann - denk ich mal - iiberhaupt nicht schaden. Es kann Vorteile

geben, irgendwann vielleicht mal zu arbeiten.* (SELIN)

Einige unter den von mir befragten Frauen, deren Ehe nach traditionellem Brauch
arrangiert wurde, erlebten die Heirat als biographische Zisur - als Ubergang von dem
Status der Tochter, die sich den im Elternhaus geltenden Normen unterzuordnen hat in
die Position der Verantwortung tragenden Ehefrau: ,,Man hat Pflichten, fiir jemanden
immer da zu sein, in guten und in schlechten Zeiten.*“ (lacht) (LALE) Ein Beispiel fiir
Geschwister mit nahezu identischer familialer Sozialisation, die sich beide als
praktizierende muslimische Frauen verstehen und deren Ehen in gleicher Weise nach
traditionellem Schema zustande kamen, geben die vorher zitierte LALE und ihre jiingere
Schwester HULYA, die beziiglich der hduslichen Verpflichtungen einer Ehefrau einen
anderen Standpunkt vertritt: ,,/ch fiihle mich nicht so verpflichtet. Ich sag’ nicht, daf3 ich
jeden Tag koche oder daf3 ich jeden Tag, irgendwie dafs die Wohnung sauber aussieht

oder so, fiihle ich mich nicht verpflichtet. (lacht) Ich mach’ das auch eher so nach Lust.

% Als Ausnahme ist EMINE zu nennen, die sich gegen die Berufstitigkeit muslimischer Frauen
ausspricht. Dabei stiitzt sie sich auf die islamische Auffassung von der Rolle der Frau in der Ehe. Indem
EMINE die Kindererziehung und die Haushaltsfiihrung allein iibernimmt und die finanzielle Unterhaltung
der Familie als Aufgabe des Ehemanns ansieht, erfiillt sie diese geschlechtsspezifische Rollenverteilung.
Allerdings legt auch sie groBen Wert darauf, sich parallel zur Mutterschaft ihrer Bildung zu widmen:
wBeruflich, ja, ich méchte immer wieder weiterbilden im Islam. Also ich mdchte nicht stehenbleiben.
Jeder hat eigentlich den Traum, mehr zu machen, mehr zu lernen. Mein gréfster Traum wdr’ eigentlich,
hier ein Studium weiterzumachen, und zwar islamisches Studium. Aber geht nicht. Es gibt nicht so eine
Stelle. Ich gehe zu Unterrichten, aber sind nicht mal so weit wie ich. Aber ich mochte ja weiterkommen.
Also es wird immer gesagt: ‘Gib du Unterricht!’. Aber ich méchte auch Unterricht haben.* (EMINE)
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Und, daf ich nur dazu diene oder so, stimmt ja auch nicht. Ich weif3 nicht. Das ist keine
Weigerung, aber ich fiihle mich einfach dazu nicht verpflichtet.” (HULYA) Die Aussagen
der dritten Schwester, ZEKIYE, zeigen, dal} sie einerseits anlédBlich ihrer Hochzeit nicht
ihre Studienpline aufgibt: ,,Warum soll man da irgendwo jetzt aufhoren, nur weil man
verheiratet ist - sag’ ich mal!? Warum sollte man nicht weiter machen? Und Studium
hatte ich immer vor. Ich wufSte leider nie, was genau (lacht). Aber studieren werde ich
auf jeden Fall.*“ (ZEKIYE) Andererseits erlebt sie die EheschlieBung sehr bewul3t als
Wandel in Biographie und Alltagsleben und akzeptiert diese Verdnderungen: ,,Also es
verdndert sich automatisch sehr vieles. Weil, ich meine, du wohnst sogar in einem ganz
anderen Gebiet, wo du dich kaum auskennst, ist total neu, und du lernst auch die
Familie bifichen mehr kennen von ihm, und dann seinen Freundeskreis lernst du auch
erst kennen. Und mit deinen alten Freundinnen kannst du nicht mehr so viel verbringen,
weil man hat die Zeit einfach nicht dafiir. Man hat zwar noch Kontakt, aber nicht diese
ganz nahestehende - das ist nicht mehr da. Man kann nur noch anrufen und ab und zu
vielleicht mal vorbeischauen. Aber nicht so oft, daf} man einfach mit den Freunden
ausgeht. Da geht man lieber mit dem Mann aus. Und man macht einfach viel mehr mit

dem Mann.* (ZEKIYE)

Die mit der Heirat erhoffte groBere ‘Freiheit’ ist vor allem aufgrund der
zeitaufwendigen Haushaltsfiihrung und Kinderbetreuung haufig nicht realisierbar: ,,Es
hat sich sehr vieles verdndert. Ich meine: Was ich vorher gesagt hatte - ich kann nicht
richtig ausgehen.[...] Weil ich beschidftigt bin. Ich meine: Damals hatte ich das nur fiir
mich getan und Einkaufsbummel gemacht und bin ausgegangen. Aber jetzt kann ich ja
gar nicht. [...] Dann dauert das bei mir bis 23 Uhr. Und nach 23 Uhr méchte ich nur
zwei Stunden Fernsehgucken. Aber wenn ich Jungfrau [unverheiratet; d. V.] wdre oder
zu Hause, dann hdtte ich Zeit fiir mich gehabt, ausgehen oder bifichen lesen oder ein
bifichen besuchen gehen.” (NERMIN) Da tiiber das Ansehen einer verheirateten
tiirkischen Frau ebenso wie iiber das eines unverheirateten Méadchens gewacht wird, ist
ihr Handlungsspielraum nach wie vor begrenzt. Das auffillige Interesse an
Qualifizierung und Berufstétigkeit beruht nicht nur auf dem Streben nach finanzieller
Unabhéngigkeit, sondern 1aft sich auch mit dem Wunsch nach sozialen Kontakten
auerhalb der Familie erkldren. REFYA empfand die soziale Kontrolle von seiten ihrer
Eltern, ihres Ehemanns und der sie umgebenden tiirkischen Gesellschaft als derart
einschrinkend, daf3 ihr der Verbleib in diesen Strukturen unertrdglich erschien. Mit

Sicherheit ist ihr gegenwirtiges Leben als alleinlebende und auf Unabhéngigkeit
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bedachte Frau mit einer Partnerschaft zu einem deutschen Mann eine Folge dieser

Erfahrungen.

Abschliefend soll basierend auf EinzelduBerungen der Interviewpartnerinnen ein
Ausblick auf eventuell zu erwartende allgemeine Verdnderungsprozesse innerhalb der
tiirkischen Gesellschaft in der deutschen Migration gewagt werden. Zu diesem Zweck
habe ich die Informantinnen nach ihren privaten und beruflichen Zielen sowie ihrer
Einschitzung der gegenwirtigen Situation und Entwicklungstendenz im Bereich der

Ehe und Heirat befragt.

Um Aussagen dariiber treffen zu konnen, welche Rolle Identitdtsfaktoren wie der Islam,
die traditionelle tiirkische Kultur, die berufliche Qualifikation und individuelle
‘Philosophien’ fiir Menschen tiirkischer Herkunft kiinftig spielen werden, erschien die
Frage der Kindererzichung von Interesse. Mit welcher Intention geben die Kinder der
tiirkischen Arbeitsmigranten ihre Erfahrungen mit den beiden Lebenswelten an die

nachfolgende Generation weiter?

Bereits mehrfach ist die Bedeutsamkeit der Bildung und Erwerbstitigkeit fiir die
Interviewpartnerinnen deutlich geworden. Vier der sechs Interviewpartnerinnen, die an
deutschen Universitéiten studieren, wéhlten eine Studienrichtung®, mit der sie sich mit
ihrer Identitét als Tiirkinnen einer Generation in Deutschland, die unter dem Einflul} der
tiirkischen und deutschen Kultur und Tradition stehen, beschiftigen. Mit ihrem Studium
verbinden sie auch die Chance, einen Beitrag fiir die Integration und die Verbesserung
des sozialen und politischen Status der tiirkischen Migranten in der Bundesrepublik zu
leisten: ,,/ch mdchte mein Studium beenden und mich auf dem Gebiet der
Migrationspolitik spezialisieren und da speziell was mit Frauen zu tun haben. Aber was
fiir einen Beruf konkret - das mochte ich noch nicht festlegen. Also in den Medien
arbeiten wiirde ich sehr gerne - aber wie gesagt -, das muf3 nicht unbedingt sein. Aber
ich kann auch in der Bildung tditig sein, Erwachsenenbildung oder so. Ich mochte
natiirlich nicht aufler acht lassen, dafi die politische Aktivitit, nicht nur die
Partizipation in dem Sinne, daf man wdhlt oder so, sondern auch die effektivere

Variante sehr, sehr wichtig ist. Also ich méchte diese Dinge gleichzeitig fiihren, also in

% DpNiz  studiert Politologie, ELIF Sozialpidagogik. Ebenso wie REFYA studiert LALE

Islamwissenschaft, hat als zweites Fach das erziehungswissenschaftliche Studium gewéhlt.
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meinem Beruf etwas Politisches und dann immer noch politisch aktiv sein in einer

Organisation.* (DENIZ)

HULYA und RANA sehen in ihrer Erzieherausbildung ebenfalls einen Nutzen fiir die
tiirkische Minderheit in Deutschland. Beide trdumen davon, einen eigenen Kinderladen
zu griinden und zu leiten: ,,Also ich wiirde irgendwann selber einen Laden aufmachen
wollen, wie ich jetzt in einem arbeite, einen multikulturellen, einen tiirkisch-deutschen.
Daf3 ich damit der Gesellschaft und uns selbst, daf8 wir gegenseitig, auch fiir die
Kinder, daf wir daraus was lernen, wiird’ ich mir sehr gerne wiinschen. [...] Ich denke,
damit kann ich wirklich den tiirkischen Leuten hier auch helfen. Also nur studieren oder
so war nicht, also Hauptsache was Soziales, Schones. Und man bildet sich auch

innerlich so weiter.* (HULYA)

Auf privater Ebene iiberwiegt der Wunsch nach einer harmonischen Partnerschaft und
einem gliicklichen Familienleben:
»Und ich wiirde mir auch wiinschen, daf3 es in Zukunft so harmonisch lduft, wie es
bis jetzt lduft. Auch so, dafp ich nur so mit Ahmet verheiratet bin, und dafy auch die
Liebe und so immer mitspielt, so das Gefiihlsmdpige. Auch so mit Gesprdchen und

so, daf3 es nie weniger wird und harmonisch (HULYA)

»Meine Trdaume? Ich bin mit meinem Mann sehr zufrieden. Ich lebe sehr gliicklich.

Wie gesagt - er ist auch sehr gliicklich mit mir.* (EMINE)

Die beiden Tiirkinnen mit Scheidungserfahrungen haben in der Folgezeit vollkommen
unterschiedliche Bediirfnisse entwickelt. Wihrend ZEYNEP sich nichts sehnlicher als
soziale Geborgenheit in einer Ehe wiinscht, geniet REFYA, die mit der Trennung von
ithrem Ehemann den Aufbau eines unabhingigen Lebens beabsichtigte, die Vielfalt der
sich fiir sie neu ergebenen Mdglichkeiten: ,.Ich denke, ich hab’ schon ‘ne gewisse
Selbstindigkeit erreicht, und ja. Perspektiven? Ich denke, die unterscheiden sich nicht
unbedingt nicht viel von deinen wahrscheinlich, auch was auch unser Studienfach
[Islamwissenschaft; d. V.] angeht. Da hab’ ich jetzt keine Einschrinkungen fiir mich

jetzt. Da kann alles moglich sein.* (REFYA)

Mit einer Ausnahme artikulierten die Frauen, die zum Zeitpunkt des Interviews noch

kein Kind hatten, ihr prinzipielles Interesse an Kindern. Somit kann davon ausgegangen
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werden, da3 verheiratete tlirkische Frauen in ihrer Biographie der Mutterschaft einen

festen Platz einrdumen. Es ist aber auch die Prioritdt der beruflichen Qualifikation

deutlich geworden sowie die Tendenz, nur ein oder zwei Kinder zur Welt zu bringen:
»lch liebe Kinder, aber das geht jetzt nicht, ich habe einfach keine Zeit fiir sowas.
Ich habe sehr, ich habe andere Gedanken oder Wiinsche, die ich realisieren mochte.

Und Kinder die wiirden das einfach hemmen.* (DENIZ)

wAber ich find’s auch gut, natiirlich Kinder, es mufs schon sein, das ist schon ‘ne

Familie, das gehort dazu. Aber erst mal noch nicht.* (ZEKIYE)

NILAY, die lachend erklarte: ,.Ja Studium beenden und ‘ne Arbeit suchen. Das ist mir
sehr wichtig, meine berufliche Karriere.“, ergdnzte, dafs sich diese Karrierepline
voraussichtlich nur schwer mit einem Kinderwunsch vereinbaren lassen werden.. ,,Ja,
das ist halt das Problem, daf} ich nicht weif3, wo ich die unterkriegen soll. Ja mit den

Kindern, also hochstens zwei. In fiinf Jahren oder so, ab dreifsig.* (NILAY)

Die Erziehung der Kinder stellt eine zentrale Frage dar, sowohl fiir die von mir
befragten Tiirkinnen, die Miitter sind, als auch fiir diejenigen, die zum Zeitpunkt der
Befragung noch nicht an Kinder dachten. Ausgangspunkt ihrer Auseinandersetzung mit
dieser Thematik sind die Erfahrungen der eigenen Sozialisation, die fiir sie als Kinder
der Arbeitsmigranten tiirkischer Herkunft durch den Einflu8 zweier so unterschiedlicher
Lebensbereiche wie dem der Familie, wo die tiirkische Sprache, traditionelle und
islamische Werte dominierten und dem oOffentlichen deutschen Raum gepréigt war.
Auftillig ist zundchst der Wunsch der Frauen des Samples danach, keinen Unterschied
in der Erziehung von Tochter und Sohn zuzulassen. In bezug auf den Erziehungsstil der
eigenen Eltern kristallisierten sich zwei kontrare Standpunkte heraus: Die Mehrzahl der
Interviewpartnerinnen akzentuiert ihre Kritik an der Ungleichbehandlung von Tdchtern
und S6hnen. Sie streben nach einem Eltern-Kind-Verhiltnis, das weniger auf Autoritdt
als vielmehr auf Freundschaft und Vertrauen basiert. Hierzu seien exemplarisch einige
Aussagen angefiihrt:

LAlso, ich z.B., wiirde meine Kinder, denke ich mal, nicht so, wie mein Vater es

gemacht hat, aufziehen.* (SELIN)

»Also, ich hoffe nicht, dafs ich das Gleiche mache wie meine Eltern, also daf3 ich

irgendwie differenziere jetzt Junge / Mddchen und so.*“ (NILAY)

»lch hoffe, ich werde es anders machen. Also - ich weif3 nicht - ich meine, zum Teil

erzieht man ja das Kind genauso, wie man selber erzogen wird, und man dndert sich
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ganz wenig. Aber ich bin auch nicht véllig von der tiirkischen Gesellschaft gelost.
Ich mochte ja auch nicht vollig gelost sein. Die Identitit muf3 man ja behalten. Aber
so die schlechten Sachen mdchte ich nicht anwenden. Die guten Sachen schon.*

(FATIME)

Irgendwie mochte ich unbedingt eine Tochter. Ich weifs nicht warum, aber ich
wiinsche mir unbedingt eine Tochter. Ich mochte sie auch frei erziehen eigentlich,
sehr frei. Dann hab’ ich aber Angste, wenn ich sie zu frei erziehe. Dann irgendwie,
ich méchte auch immer Kontakt zu meiner Tochter haben, jederzeit. Ich mochte eine
Freundin und eine Mutter sein. Und dabei hab’ ich schon Probleme, und ich denke

immer nach, wie soll das gehen.* (RANA)

Jedoch artikulieren einzelne Frauen ihre positive Bewertung der elterlichen
ErziehungsmalBinahmen: ,,Dann wiirde ich sie gerne wirklich so erziehen wollen, wie ich
erzogen worden bin. Natiirlich macht jedes Elternpaar Fehler. Auch die meiner Eltern,
vielleicht auch wenn sehr gering gemacht haben, die wiirde ich dann gerne vermeiden

wollen. Aber ansonsten, wirklich, so allgemein, wie ich erzogen worden bin.“ (ZEKIYE)

Neben dem grundsitzlichen Interesse, die Erziehung an den individuellen Bediirfnissen
der Kinder zu orientieren, reflektieren die Ausfiihrungen der interviewten Frauen ihre
Reaktionen auf die Gegebenheiten des tiirkisch-deutschen Milieus sowie ihre
Erfahrungen mit diesen. Beispielsweise intendieren Frauen, die sich als ‘in der Mitte
stehend’ empfanden, ihre Kinder vor Identitdtskonflikten zu bewahren. Als wesentlicher
Identititsfaktor gilt ihnen die Religion:
»Also ich wiirde meine Kinder sehr gerne so sehen, dafs sie entweder oder, aber
oder nicht. Auf jeden Fall richtig Islam leben, auch daran glauben. Und dazu werde
ich - inlallah- sag ich mal - hoffentlich, wenn ich es schaffe, sie in Internate oder so
[schicken; d. V.]. Ich werde halt dazu was beitragen, damit die spdter dann nicht so
wie ich in der Mitte sind, sondern wirklich Islam leben. Aber ich weif3 es ganz
genau, wenn wir hierbleiben, dann wird es bestimmt nicht so sein. Es wird vielleicht
noch schlimmer sein, weil die sehen ja: Ich muf ja erstmal leben, erstmal glauben!
Glaub ich? - Ja! Aber auch leben, iiberzeugend sein halt fiir meine Kinder, dafs die
dann sehen: Aha, meine Mutter glaubt und lebt. Also ist das halt richtig, und da
kann ich mehr iiberzeugender sein. Deswegen, also auf jeden Fall, ich hoffe auf ein

Internat.* (SELIN)
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LAlIso meine Kinder miissen bei mir Islam sehen. Ich kann nicht meinen Kindern
sagen: ‘Sieh mal, komm, das ist Islam! Dies macht man im Islam!’ Das reicht nicht
aus! Ich muf3 es selber leben, und meine Kinder miissen es von mir sehen. Und
dann, mich als Vorbild sehen, wenn ich es natiirlich perfekt mache. Die werden es
ja sehen. Wenn ich mit meinem Mann gut auskomme, wenn er mich nicht
unterdriickt, wenn er mich nicht - sagen wir mal - wenn ich keine Schldge von
meinem Mann bekomme, dann ist das ein schones Vorbild fiir meine Tochter. Dann
sagt sie: ‘Sieh mal: Meine Mutter lebt den Islam, mein Vater lebt den Islam, aber
meine Mutter steht nicht im Hintergrund, nicht an zweiter Stelle in der Familie. Also
sie wird nicht unterdriickt.” Aber wenn ich jetzt unterdriickt werde von meinem
Mann, dann ist das ein Minuspunkt fiir meine Tochter. Dann sagt sie: ‘Kein Islam,
auf keinen Fall! Da sind die Mdnner so.’” Also nicht mit Erzdhlen, mit Leben muf3

man erziehen!" (EMINE)

,Bisher sah ich kein Problem, ja. Wieso sah ich kein Problem? Weil meine Kinder
bis jetzt immer unter meiner Kontrolle sind, unter meines Mannes Kontrolle sind.
Aber dieses Jahr fingt das Problem an. Das grofse Problem, weil mein Sohn fingt
in der Schule an. Und das Schone, was wir meinem Sohn gegeben haben, kann auch
ganz wieder weggehen. Von den Freunden eben, weil wirklich es gibt so getrennte
Familien, es gibt sehr problematische Familien, sehr - was weifs ich - problematisch
mein ich jetzt auch in der Ehe, und das Kind hat dann auch Probleme. Und wenn
mein Sohn solche Freunde hat, dann wird es sich schon zeigen. Und das ist das

grofste Problem, was ich jetzt habe.* (EMINE)

Wihrend die zuvor zitierten Frauen die Erziehung ihrer Kinder im islamischen Sinn
durch die deutsche Gesellschaft gefahrdet sehen und eine isolierte Ausbildung in
islamischen Internaten in Erwdgung ziehen, plddieren die Schwestern HULYA, ZEKIYE
und LALE, die ebenfalls an der Tradierung religioser Kenntnisse und Praktiken
interessiert sind, sowie die restlichen Interviewpartnerinnen fiir die Integration der
kiinftigen Generationen, ohne die kulturellen Wurzeln in Vergessenheit geraten zu
lassen. Dabei werden sich nach ihrer Einschitzung die eigenen Erfahrungen mit den
‘zwei Welten’ als niitzlich erweisen.:

»Also ich wiinsche es mir, daf3 ich auf mein Kind besser eingehen kann, weil ich die

deutsche Gesellschaft schon kenne. Ich bin hier aufgewachsen, und ich kenne die

Probleme, daf3 ich ihr dabei eher behilflich sein kann als unsere Elterngeneration,
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die sich auch im ganzen System immer fremd gefiihlt hat. Und ich wiirde sie von den
Erziehungsvorstellungen genauso erziehen, wie ich erzogen wurde. In manchen
Sachen etwas lockerer, in manchen Sachen vielleicht etwas auch strenger, weil ich

die Gesellschaft ja kenne.“ (lacht) (LALE)

»Also ich hab’ da nicht so feste Bilder. Ich wiirde auch nach den Bediirfnissen
meiner Kinder gehen. [...] Und so nach den Interessen und auch islamisch. Das
alles mixen. Das heif3t ja nicht islamisch, daf3 ich meinen eigenen Kopf und Glauben
durchsetze, sondern das heifst auch, dafs ich sie akzeptiere und ihr wirklich das

Gefiihl gebe, sie ist mir wert.* (HULYA)

»l---] weil ich méchte, dafs meine Kinder auch, z.B. wenn ich Mddchen bekommen
sollte, auch Kopftuch tragen. [...] Ich weifs, es wird auch schwer fiir meine Kinder
sein. Aber sie werden bestimmt etwas besser dran sein als wir, weil wir sind ja
schon die dritte Generation hier - sag ich mal - oder die zweite. Und sie werden ja
noch gemischter aufwachsen als wir. Sie werden noch alles besser vielleicht
mitbekommen als wir. Doch. Ich wiird sie gerne so, wie ich erzogen worden bin,

erziehen.” (ZEKIYE)

wAlso ich hab’ mir z.B. vorgenommen, daf3, wenn z.B. mein Kind deutsche
Freundinnen oder Freunde hat, daf3 ich sie mit zu mir nach Hause einlade, daf sie
bei mir schlafen, bei meinem Kind. Solche Sachen iiberlege ich mir. Umgekehrt
auch. Daf3 man viel mehr so gibt und nimmt. Aber ich werde z.B. meinem Kind
immer sagen.: ‘Du kommst, dein Opa und Oma und deine Eltern die kommen aus der

Tiirkei, und vergif3 das nicht! ™ (FATIME)

Die angefiihrten Beispiele demonstrieren, daBl subjektive Erfahrungen und das
Wahrnehmen gesellschaftlicher Realititen in der Bundesrepublik Deutschland Anlaf3
geben, islamische Werte und traditionelle Normen der tiirkischen Kultur in Frage zu
stellen und nach neuen Orientierungslinien zu suchen. So miflachten tiirkische Frauen
der zweiten Generation das traditionsbedingte Gebot der Virginitit bis zur Ehe und
werden es voraussichtlich auch den eigenen Tochtern nicht auferlegen. Die diese
Forderung befiirwortenden Interviewpartnerinnen  prognostizieren, dall die
Jungfriulichkeit zu ihrem Bedauern fiir tlirkische Méddchen zunehmend an Bedeutung
einbiien wird. Das Auftreten junger Tiirkinnen in der Offentlichkeit bestitigt ebenfalls
diese Vermutung. Noch ist aber das Jungfraulichkeitsgebot derart fest im BewulBtsein

verankert, dal3 es innerhalb der tiirkischen Gesellschaft den vorehelichen Kontakt der
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Geschlechter diktiert. Interessanterweise gab es auch unter denjenigen, die sich den
traditionellen und religiosen Normen entsprechend verhalten, Stimmen, die ihre
Kindern nicht an diese Vorschriften binden wollen: ,,Richtig jung [Jungfrau - d. V.] zu
sein, ist mir egal. Also spdter, wenn mein Sohn auch verheiratet ist, wenn sie nicht
richtig Jungfrau, ist es fiir mich egal. Hauptsache, sie verstehen sich sehr gut. Ich

meine: Wir sollen etwas offener sein.* (NERMIN)

Konkret auf die Heirat bezogen herrscht iibereinstimmend die Forderung vor, die
Kinder nicht gegen ihren Willen zu verheiraten und ihnen die Mdglichkeit zu geben,
sich vor der Hochzeit kennenzulernen: ,.Aber meine Tochter soll ihn erst kennenlernen
und danach heiraten und mein Sohn auch. (NERMIN) Wie es sich bereits beim Thema
Virginitdt angedeutet hat, sehen die von mir befragten Frauen Werte der tiirkischen
Gesellschaft im Wandel. Das Mitspracherecht, das den Tochtern beziiglich der Wahl
des Ehepartners und des Zeitpunkts der EheschlieBung zunehmend eingerdumt wird,
werten die Frauen durchgehend als progressiv. Obwohl insgesamt die Ehe fiir tlirkische
Frauen der zweiten Generation die populdrste Lebensform darstellt, ist in dieser Arbeit
auch deutlich geworden, dal3 iiber alternative Formen der Partnerschaft nicht nur
nachgedacht wird, sondern diese zunehmend eine Rolle spielen werden. Die enge
Bindung vieler Frauen tiirkischer Herkunft an das Elternhaus sind eine wesentliche
Ursache dafiir, sich den Konventionen entsprechend zu verhalten, wie die beiden
anschlieBenden Zitate dokumentieren:
»lch denke das schon, daf3 es schon paar Frauen gibt, die einfach wagen, alleine zu
leben, in offenen Beziehungen. Daf3 die Eltern nicht damit einverstanden sind, aber
sie haben sich dariiber hinweggesetzt, weil sie daran nichts dndern konnten, die
Eltern. Aber Tendenz ist schon, dafs es immer noch beibehalten wird, daff man

heiratet irgendwann mal, zum Schlufs doch heiratet.* (ELIF)

»Doch, es beginnt schon langsam. Es gibt z.B. Mddchen, die obwohl, diese Mddchen
heiraten zwar nicht standesamtlich, aber heiraten, machen wiederum so’ne kleine
Feier, daf} sie eben ihr Zusammensein dadurch legitimieren. Es gibt aber auch
Mddchen, die wirklich streng ausziehen, eigene Wohnung oder eben mit jemandem
zusammenleben einfach so. Aber dadurch ist ihre Beziehung zu den Eltern, zu den
Verwandten, allen kaputt. Also es ist ja auch so, dafs die Verwandten, daf3 sie sich

ziemlich einheitlich bewegen. Also sagen: ‘Oh, sie ist ausgezogen. Sie hat nicht auf
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die Eltern gehort, also ist sie schlecht. Deshalb jeglichen Kontakt meiden.”

(FATIME)

Beide Aussagen bringen zum Ausdruck, dafl junge Tiirkinnen verstarkt um Alternativen
zur traditionellen Biographie kdmpfen. Mit ihren individuellen ‘Projekten’ geraten sie
aber auch in einen Konflikt mit dem Elternhaus und der tiirkischen Gesellschaft. Im
Endeffekt stehen sie vor der Entscheidung: Entweder sie erkldren sich aufgrund ihrer
Liebe und ihrem Respekt den Eltern gegeniiber kompromifB3bereit und heiraten bzw. -
wie in DENIZ’ Fall - nur dem Anschein nach. Oder ihnen bleibt die Mdglichkeit, den

Kontakt zur Familie und deren Umfeld abzubrechen.
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Schlu3betrachtung

Die ersten zwei Kapitel dieser Arbeit nahmen eine Einordnung der Ehe und Heirat
allgemein in das islamische System und im besonderen in die tiirkisch-islamische
Gesellschaft vor. Mit dem sich daran anschlieBenden dritten Kapitel {ber
charakteristische Erscheinungsformen des tiirkischen Islam in der Tiirkei und in der
Bundesrepublik Deutschland konstituieren diese einleitenden Paragraphen den ersten
Teil der Arbeit. Diesem folgte als empirische Recherche der zweite Teil. Nachdem das
vierte Kapitel eine Erldauterung des methodischen Vorgehens gab, erfolgte in den
Kapiteln 5 und 6 eine ausfiihrliche Auswertung der Resultate dieser Untersuchung, die
auf der Grundlage der Gespriache mit dreizehn in Berlin lebenden tiirkischen Frauen der
zweiten Generation, der zwei Experteninterviews (mit Saban Ozbudak und Muhammad
al-Khaled) und der eigenen Beobachtungen ermittelt wurden. Die Ergebnisse beruhen
somit auf einer geringen Anzahl von Interviews und kénnen keinen Anspruch auf
Reprisentativitit erheben. Ferner ist zu beriicksichtigen, da der hohe Anteil von
Frauen mit Abitur innerhalb der untersuchten Gruppe nicht der Relation beziiglich des
Bildungsgrades in der tiirkischen Gemeinschaft in Deutschland entspricht. Dennoch

lassen sich zusammenfassend folgende generalisierende Feststellungen formulieren:

Grundsitzlich kann konstatiert werden, da3 sich die tiirkische Gesellschaft in der
deutschen Migration in einem umfassenden ProzeB der Differenzierung befindet.
Beispielsweise auf beruflicher Ebene, wo im Unterschied zu den Arbeitsmigranten,
deren Tétigkeitsbereiche sich bis auf wenige Ausnahmen auf die Industrie, den
Bergbau, den Dienstleistungsbereich und den Gastronomie- und Handelssektor

beschrianken, die nachfolgenden Generationen in alle Berufs- und Arbeitsfelder streben.

Ein wesentliches Merkmal der zweiten Generation tiirkischer Migranten ist das
Heranwachsen in den zwei Kulturen, das von den Frauen als nachteilig empfunden
wird. Da dieser Generation eine Synthese der beiden Systeme in ihrer gegenwértigen
Ausprigung als auBlerordentlich schwierig bzw. gar nicht realisierbar erscheint, ist man
um die Entscheidung fiir eine Identitit bemiiht. Als Identifikationsfaktor dient einem
Teil der Islam - so auch vier Frauen des Samples (LALE, EMINE, HULYA, ZEKIYE).
Andere griinden ihre Identitdt nicht auf die Religion, sondern auf kulturelle ‘Wurzeln’

(FATIME, ELIF, NILAY). Frauen beider Gruppen sehen sich dem Problem, zwischen den
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Kulturen zu stehen, nicht mehr ausgesetzt. Allem Anschein nach hat aber die Mehrheit
(ZEYNEP, REFYA, DENIZ, SELIN, RANA, NERMIN) kein Identifikationsmodell. Einerseits
verfiigen diese Tiirkinnen iiber ein distanziertes oder ambivalentes Verhiltnis zur
Religion und iiber eine kritische Grundhaltung gegeniiber den traditionellen tiirkischen
Normen, die sie nicht mit ihren individuellen Vorstellungen vereinbaren konnen.
Andererseits stellen sie auch Werte der deutschen Individual- und Leistungsgesellschaft
in Frage und lehnen eine Assimilierung ab. Gemeinsam ist allen der Wunsch, die
eigenen Erfahrungen an die Kinder weiterzugeben, um sie besser auf die Realitét
vorzubereiten und um sie eventuell vor dieser Zerrissenheit bewahren zu konnen. Es
ergibt sich hier die Frage, ob Probleme tiirkischer Frauen in der Bundesrepublik
wirklich speziell in Zusammenhang mit der Konfrontation mit den beiden
Gesellschaften stehen oder ob sie vielleicht eher Ausdruck eines Generationskonflikts

sind, der sich in vergleichbarer Weise in der Tiirkei vollzieht.

Hinsichtlich des Standpunkts zu religiésen und traditionellen Fragen ist ein
verallgemeinerndes Bild tiber ‘die Tiirken’ und insbesondere iiber ‘die tiirkische Frau’
keineswegs vertretbar. Obwohl die sehr unterschiedlichen Meinungen zum
Themenkomplex ‘Ehe/EheschlieBung’ diese Annahme erhdrten, ist zu sagen, dal3
dagegen die Heirat auch fiir tiirkische Frauen der zweiten Generation in der
Bundesrepublik Deutschland die géngige Form der Partnerschaft darstellt. Eine Tochter,
die an dem Ansehen ihrer Familie und einem harmonischen Verhiltnis zu ihrem
Elternhaus interessiert ist, willigt schlieBlich in die Hochzeit ein, auch wenn sie - wie
einige Fille veranschaulichen - sich mit der Ehe als Lebensform nicht identifizieren
kann bzw. mochte. Um den Bruch mit dem Elternhaus zu vermeiden, haben junge
Tirkinnen z. B. die Strategie entwickelt, eine Hochzeit zum Schein zu feiern. Aufgrund
der Tatsache, dal die EheschlieBung in den Familien nach wie vor von zentraler
Bedeutung ist, setzen sich tiirkische Maddchen bereits frithzeitig mit dieser Thematik
auseinander. Die Aussagen der Frauen, die in der vorliegenden Arbeit zu Wort kamen,
verdeutlichen die allgemeine Uberzeugung, daB ein tiirkisches Midchen nach dem
SchulabschluB3 die Wahl zwischen Ausbildung bzw. Studium und Heirat habe. Ein
GroBteil der jungen Frauen nutzt berufliche Ziele als Argument gegen eine friihe

Verheiratung.

Als eindeutiges Fazit der Studie ist das Mitspracherecht der Frauen bei der Wahl des
Ehepartners festzuhalten. Wenngleich diese Hypothese auf der sehr geringen Anzahl
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von dreizehn Interviews basiert, reflektiert sie meines Erachtens die allgemeine
Entwicklung, die in diesem Punkt erfolgt ist. Ferner wurde die Tendenz erkennbar, dal3
die Zahl tiirkischer Partnerschaften, die nicht auf traditionellem Weg zustande kommen,
wichst; mehr als die Hélfte der Interviewpartnerinnen lernten ihren Lebenspartner ohne
Vermittlung kennen. In der Regel werden diese bereits vor der Hochzeit bestehenden
Partnerschaften, in denen hiufig erste sexuelle Erfahrungen gesammelt werden, vor
Eltern und Gesellschaft geheimgehalten. Folglich wird sich zumindest partiell iiber das
islamische und traditionelle Prinzip, sexuelle Kontakte auf die Ehe zu beschrinken,
hinweggesetzt. Geht man davon aus, daBl sowohl Frauen mit vorehelichen intimen
Beziehungen als auch ein Teil der Tirkinnen, die das Jungfraulichkeitsgebot
akzeptieren, die Absicht dulern, ihre Tochter und Schwiegertdchter nicht diesem Druck
auszusetzen, zeichnet sich diesbeziiglich ein Wandel zugunsten der Frauen ab.
Allerdings bleibt zu fragen, welchen Standpunkt tiirkische Maéanner und Viter
gegenwirtig und zukiinftig in dieser Angelegenheit vertreten. Es mul zudem darauf
hingewiesen werden, daf3 diejenigen Frauen des Samples, die sich an traditionellen und
religidsen Prinzipien orientieren, zwar den Vorsatz haben, ihren Kindern insgesamt eine
‘freiere’ Erziehung zukommen zu lassen, grundsitzlich aber an diesen Prinzipien
festhalten wollen. Zur Frage der Ehegattenwahl sei noch angemerkt, daf3 innerhalb der
zweiten Generation offensichtlich nicht bevorzugt Ehen zwischen Partnern, die aus dem
gleichen Ort stammen bzw. zwischen einem Partner in Deutschland und einem Partner
in der Tiirkei geschlossen werden - wie es der Literatur zufolge lange verbreitet war.
Diese Verdnderung 1aBt sich zum einem mit der Zunahme der Mdglichkeit der freien
Partnerwahl und zum anderen mit der Absicht, in der Bundesrepublik zu leben,

begriinden.

Wie aus den Interviews hervorgeht, konnen sich Frauen der zweiten Generation andere
Formen der Partnerschaft nicht nur vorstellen, sondern realisieren sie schon, wie in zwei
Féllen deutlich wurde. Dennoch ist die Ehe innerhalb der tiirkischen Gesellschaft in
Deutschland weiterhin die einzig anerkannte Lebensgemeinschaft. Das hingt mit dem
ungebrochenen EinfluB der von der Elterngeneration aufrechterhaltenen traditionellen
Familienstrukturen zusammen. Aufler diesem Aspekt spielen bei der EheschlieBung
andere soziale Argumente eine zentrale Rolle. Als duBlerst differenziert erwies sich die
Bedeutung der Heirat auf religioser und individueller Ebene. Die subjektive
Auffassung, den Ehestand betreffend, variiert erheblich. So existiert eine ablehnende

Einstellung, die aus Erfahrungen in einer Ehe resultiert, neben einer oppositionellen
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Haltung gegeniiber der als veraltet und emanzipationshemmend empfundenen
Institution Ehe. Dariiber hinaus gibt es die Ehe als Zugestindnis an die Eltern. Als ein
Motiv fiir die Heirat kann die Hoffnung der Tochter auf gréfere Unabhidngigkeit
angesehen werden. Erwdgungen wie die materielle Sicherheit und die Verbindung mit
einer renommierten Familie, die fiir einen Grofiteil der tiirkischen Eltern noch immer
eine Rolle spielen, sind fiir die zweite Generation von sekunddrer Bedeutung. Die Basis

der Ehe soll Liebe oder zumindest gegenseitige Sympathie bilden.

Obgleich die Beziehungsstrukturen innerhalb der Familie die Interaktion der einzelnen
Familienmitglieder nach wie vor diktieren und das konkret fiir die Tochter heil3t, daf sie
bei ihrer Heirat die Wiinsche der Eltern respektieren, hat sich auf jeden Fall eine
‘Reform’ etabliert: Die jungen Ehepaare leben nach der Hochzeitsfeier in einer eigenen
Wohnung. Dieser Schritt erleichtert es den Frauen, sich ihrer traditionellen Rolle als

Schwiegertochter zu entziehen.

Laut Interviewaussagen ist die Bedeutsamkeit der standesamtlichen Zeremonie rein
formaler Natur. Dies zeigt sich auf den ersten Blick daran, da} die standesamtliche
Trauung nicht selten erst nach der Hochzeitsfeier erfolgt; gelegentlich sogar bis zu
mehreren Jahren danach. Angesichts der juristischen Vorteile einer Zivilehe fiir die Frau
sind sowohl die tlirkischen Frauen der zweiten Generation als auch ihre Eltern an der
standesamtlichen Registrierung interessiert und daher wird nur vereinzelt darauf
verzichtet. Die standesamtliche EheschlieBung bedeutet fiir die Frauen, die auch
islamisch getraut wurden, einen Schutz davor, da3 der Ehemann eine weitere Frau
heiratet oder die Ehe nach Belieben fiir beendet erklart, wozu er nach islamischem

Recht befugt ist.

Wird das Paar islamisch getraut, findet diese Zeremonie in den meisten Féllen vor der
EheschlieBung auf dem Standesamt bzw. auf dem tiirkischen Konsulat statt. Unter
sunnitischen Muslimen tiirkischer Herkunft 148t sich ein Festhalten an der Praxis der
religiosen Trauung erkennen. Diese Feststellung muB3 in bezug auf die zweite
Generation relativiert werden. Denn aus den Gespriachen wird ersichtlich, dal3 der
Wunsch nach Realisierung der islamischen EheschlieBung von den Eltern ausgeht. Das
heil3t, nicht alle islamisch getrauten Frauen vollzogen diese Art der EheschlieBung aus
einem religiosem BewuBtsein heraus, sondern folgten eher den Interessen der Familie.

Das Wissen um diese Praxis erwies sich bei einigen Frauen als liickenhaft. Werden
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diese Frauen und ihre Partner an ihre Kinder die Forderung nach einer religidsen
Zeremonie stellen? Die religidse Komponente bei einer Heirat ist folglich auch nur fiir
diejenigen Muslime von Belang, die in der Religion einen pridgenden Faktor erfahren.
Die islamische Trauung lduft im groBen und ganzen gemiB den vom islamischen Recht
vorgeschriebenen Prinzipien und Bedingungen ab. Auf der Grundlage der von mir
gefiihrten Interviews waren im Vergleich der drei sunnitischen tiirkischen
Organisationen, was die Praxis der islamischen EheschlieBung betrifft, keine
grundlegenden Differenzen auszumachen. In einem Punkt war jedoch ein Unterschied
festzustellen: Wéhrend die bei DITIB angestellten Prediger die islamische
EheschlieBung in einer Wohnung vornehmen, bevorzugen die Imame der Islamischen
Foderation in Berlin (Milli Goriis) die Durchfithrung der religiosen Trauung in einer
Moschee. Andere Abweichungen wie etwa die Form und die Verbindlichkeit der
Ehevertragsvereinbarungen, sind nicht gruppenspezifischer Art, sondern beruhen auf
subjektiven Wiinschen der beteiligten Familien oder auf dem Usus des eheschlieBenden
Imams. Als eine Gemeinsamkeit der sunnitischen Organisationen in Deutschland ist zu
nennen, dafl sich unter ihren Mitgliedern das Feiern von Hochzeiten in der Moschee
etabliert hat. Aleviten und tiirkische Muslime ohne Anbindung an eine islamische

Vereinigung veranstalten ihre Hochzeitsfeiern in gemieteten Sélen.

In bezug auf die Praxis der religiosen EheschlieBung bestitigte sich die Vermutung des
Unterschieds zwischen sunnitischer Glaubensrichtung und Alevitum nur bedingt. In den
Interviews war es mir nicht moglich, Informationen iiber die spezifisch alevitische Form
der EheschlieBung zu erhalten. Beziehe ich mich auf die Aussagen der drei von mir
interviewten alevitischen Tiirkinnen, so wird eine geringe Kenntnis der Glaubenssitze
und religiosen Praktiken der eigenen Glaubensgemeinschaft deutlich. Mdoglicherweise
praktizieren die Viter das Prinzip der tagiva. Zwei der drei Alevitinnen sehen keinen
Widerspruch zwischen ihrer Zugehorigkeit und der sunnitischen Trauung durch den
Imam. In dem einen Fall, in dem ecine alevitische Tiirkin einen sunnitischen Mann
heiratete, wurde das Paar auch islamisch durch den Imam getraut. Derartige
Verbindungen bilden immer noch die Ausnahme, denn fiir strenge Sunniten kommt eine
Ehe mit einem Angehorigen der alevitischen Glaubensgemeinschaft nicht in Frage. Auf
alevitischer ~ Seite ist man ebenfalls bestrebt, innerhalb der eigenen
Glaubensgemeinschaft zu heiraten. Die alevitischen Interviewpartnerinnen erklidren
diese Intention nicht mit dem alevitischen Endogamiegebot, sondern mit dem

angespannten Verhéltnis zwischen sunnitischer und alevitischer Glaubensrichtung. Eine
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Frage, die gestellt werden sollte, ist, ob unter den tiirkischen Alevitinnen in der
Bundesrepublik Deutschland eine vergleichbare Renaissance festzustellen ist. Wo
liegen die Ausgangspunkte neuer Impulse innerhalb des Alevitums - werden sie aus der
Tiirkei ‘importiert’, oder sind sie eine Reaktion auf die spezifische Situation der

alevitischen Glaubensgemeinschaft in der deutschen Migration?

Im Gegensatz zu sunnitischen Paaren, die hdufig die amtliche Registrierung erst nach
der Hochzeitsfeier vor der standesamtlichen Registrierung vornehmen, feiern Aleviten

die Hochzeit nach der standesamtlichen Trauung.

An dem traditionellen Verlauf einer tiirkischen Heirat wird - unabhidngig von der Art,
wie eine Ehe zustande kommt, und unabhdngig von dem Rang der Religion und
Tradition in der Familie - in der deutschen Migration festgehalten. Die einzelnen
Schritte von der Brautwerbung {iber das ‘Versprechen’, die Verlobung, die Heirat und
schlieBlich bis zur Hochzeitsfeier mit der sich anschlielenden Hochzeitsnacht werden
weniger aus Pflichtgefiihl befolgt, sondern sie stellen beliebte Briuche dar, die man in
der ‘Fremde’ pflegen mochte. Der Einflul der auf traditionellen Prinzipien beruhenden
Vorstellungen der Eltern und der tiirkischen Gesellschaft auf die zweite Generation ist
nahezu ungebrochen wirksam, was sich daran zeigt, da3 die Kinder hinsichtlich der
EheschlieBung den Wiinschen der Eltern entsprechen. Es ist noch nicht abzusehen, ob
und auf welche Weise die zweite Generation Einflufl auf den Verlauf der Heirat ihrer

Kinder nehmen wird.

Uber die Beantwortung forschungsleitender Fragestellungen hinaus tauchen als
Ergebnis dieser Arbeit zahlreiche neue Fragen auf. Von Interesse wire beispielsweise
ein Vergleich der Ergebnisse dieser Analyse mit den Befunden einer Recherche mit
analoger Fragestellung bei Frauen der untersuchten Altersgruppe zwischen zwanzig und
dreiflig in einer Grofstadt in der Tiirkei und bei jungen deutschen Frauen. Ferner stellen
sich auch Fragen nach dem Erleben der standesamtlichen und religiésen EheschlieBung
und der jeweiligen Bedeutungszuschreibung sowie nach dem Verhiltnis zur Institution

Ehe bei turkischen Ménnern der zweiten Generation in Deutschland.

Als problematisch erwies sich die Anndherung an den Bereich der Religiositit. Gibt es
einen Malstab flir Religiositdt oder anders gefragt: kann es diesen iiberhaupt geben?

Die sehr unterschiedlichen Standpunkte der dreizehn Frauen tiirkischer Herkunft zu
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religiosen Themen repriasentieren die Vielgestaltigkeit des tiirkischen Islam in der
Bundesrepublik und seine individuelle Dimension. Die direkte oder indirekte
Zugehorigkeit zu einer religiosen Gruppe impliziert nicht zwangsldufig die
Beeinflussung durch die Ideologie und Programmatik der jeweiligen Organisation.
Hinsichtlich der Religion sind ein konsequentes Festhalten an einer im Elternhaus
erfahrenen islamischen Lebensweise sowie Prozesse einerseits der Distanzierung und
andererseits der bewullten Hinwendung festzustellen. Dieses Phdnomen 146t sich auch
an dem differenzierten Verhéltnis der Interviewpartnerinnen zur islamischen
EheschlieBung erkennen. Welche Priagung die den tiirkischen Arbeitsmigranten
nachfolgenden Generationen dem tiirkischen Islam in Deutschland in den kommenden
Jahren geben werden, wird meiner Ansicht nach weniger von den religidsen und
politischen Entwicklungen in der Tiirkei als vielmehr wesentlich von der Fahigkeit der
deutschen Regierung und Gesellschaft abhidngen, in einen vorurteilsfreien Dialog mit
der muslimischen Minderheit zu treten. Es wird die Aufgabe zukiinftiger Studien sein,
diesen Dialog zu unterstiitzen, indem sie Aufschluf} iiber Teilbereiche des tiirkischen

bzw. des tiirkisch-islamischen Lebens in der Bundesrepublik geben.
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