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1 Einleitung

Katja Follmer, Lisa Maria Franke, Johanna Kiihn, Roman Loimeier
und Nadine Sieveking

Der vorliegende Sammelband ist ein weiteres Ergebnis' der Forschungsarbeiten in
dem vom European Research Council (ERC) geférderten und von Roman Loimeier
geleiteten Forschungsprojekt ,,Private Pieties. Mundane Islam and New Forms of
Muslim Religiosity: Impact on Contemporary Social and Political Dynamics (Grant
Agreement No. 693457). Das Forschungsprojekt ist transdisziplinir zusammen-
gesetzt, was sich auch in den Fallstudien und in unseren unterschiedlichen Heran-
gehensweisen an die vorliegende Thematik niederschligt. Die unterschiedlichen
diszipliniren Hintergriinde der Projektmitarbeiter*innen liegen in der Islamwissen-
schaft, der Ethnologie und der Iranistik. Der vorliegende Band vereint Beitrige von
Katja Follmer, Lisa Franke, Johanna Kithn, Roman Loimeier und Nadine Sieveking,
die aus Forschungsarbeiten wihrend der Projektlaufzeit zwischen 2016 und 2021 her-
vorgegangen sind. Die einzelnen Forschungen sind in fiinf verschiedenen Kontexten,
und zwar in Alexandria, Beirut, Dakar, Teheran und Tunis entstanden. Die Artikel
fokussieren auf die Bedeutung von alltiglich gelebten, individuellen Religiosititen,
insbesondere in urbanen Mittelschichtsmilieus muslimisch geprigter Gesellschaften.

! Das Gesamtkonzept des Forschungsprojekts wurde in dem Text ,,,Individual Pieties’ und ,Non-Piet-
ies”: Dynamiken des religidsen Wandels in der ,islamischen Welt™ (Loimeier 2022) vorgestellt. Das von
Nadine Sieveking (2020) herausgegebene Workingpaper ,Dimensionen des Religiésen und Nicht-Re-
ligiosen. Empirische Forschungen im ERC-Projekt ,,Private Pieties: Mundane Islam and New Forms of
Muslim Religiosity: Impact on Contemporary Social and Political Dynamics” versammelt Beitrige zu
den unterschiedlichen methodischen Ansitzen der Projektmitglieder. Ein erster Sammelband mit dem
Titel ,,Negotiating the Religious in Contemporary Everyday Life in the ,Islamic World“ wurde 2021 von
Roman Loimeier herausgegeben.
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In den jeweiligen Lindern waren wir als Forschende mit sehr unterschiedlichen For-
schungsbedingungen und entsprechenden methodischen Herausforderungen kon-
frontiert. Unsere Forschungsarbeiten reflektieren daher die religisen, politischen,
sozialen und 6konomischen Verhiltnisse in Agypten, Iran, Libanon, Senegal und
Tunesien. In einigen Kontexten erforderte es die politische Lage, die Forschungs-
methoden anzupassen und auf eine offene empirische Forschung zum Thema des Re-
ligidsen und Nicht-Religidsen zu verzichten (Agypten, Iran). Angesichts krisenhafter
okonomischer Entwicklungen (Agypten, Iran, Libanon, Tunesien) waren unsere
lokalen Gesprichspartner*innen hiufig mit dringenden Fragen des personlichen (5ko-
nomischen) Wohlergehens und zuweilen auch Uberlebens in zunehmend prekiren
Lebensverhiltnissen beschiftigt. Schliellich spiegeln unsere Fallstudien auch unsere
personlichen Vorerfahrungen und Zuginge zu bestimmten Forschungsfeldern wider,
die an anderer Stelle ausfiihrlicher behandelt wurden (Sieveking 2020).

Der Fokus des Gesamtprojekts auf private Dimensionen alltiglicher Religiosititen
tithrte dazu, dass wir uns in den einzelnen Forschungsprojekten intensiv mit Themen
auseinandersetzten, die in lokalen Diskursen tiber Normen und Regeln von Privatheit
und Offentlichkeit eine wichtige Rolle spielen. Dazu gehéren insbesondere Diskurse
tiber Frauen, Familie und Geschlechterbezichungen. Unsere Auseinandersetzungen
mit diesen Diskursen haben den thematischen Fokus des vorliegenden Sammelbands
nachhaltig geprigt. In einzelnen Analysen (Franke, Kithn) werden dabei Konzepte
von offentlichen und privaten Riumen diskutiert und kritisch reflektiert.

Im Verlauf unserer Forschungsarbeiten riickte das Individuum zunehmend ins
Zentrum unserer empirischen Forschungen und konzeptionellen Debatten. Dieser
Fokus auf das Individuelle spiegelt sowohl unsere eigenen Beobachtungen und Er-
fahrungen als auch die emischen Debatten in Agypten, Iran, Libanon, Senegal und
Tunesien wider. Diese Beobachtungen verlangten nach einer Beschiftigung mit
gesellschaftlichen Realisierungs- und sprachlichen sowie praktisch verkrperten Aus-
drucksformen von Individualitit. Unsere grundlegende Frage, wie gesellschaftliche
Transformationen das Feld des Religiosen beeinflussen und wie Prozesse religiésen
Wandels gesellschaftliche Verinderungen anstoflen (kénnen), richtete unseren Blick
daher auf Individualisierungsprozesse als einen zentralen Aspekt aktueller Dynamiken
des Wandels. Insbesondere untersuchten wir, wie sich diese Prozesse in den Ge-
schlechterbeziehungen und zwischen unterschiedlichen Generationen in urbanen
Mittelschichtsmilieus manifestierten. Daraus ergaben sich Fragen zu milieuspe-
zifischen Dynamiken, die beispielsweise den Einfluss globaler Diskurse und Praktiken
in der Freizeitgestaltung, im Bereich von Mode und anderen Ausdrucksformen in-
dividualisierter Lebensstile in spezifischen religios und nicht-religiés konnotierten
sozialen Settings betreffen.

Prozesse von Individualisierung fordern immer wieder etablierte gesellschaftliche
und religiose Verhiltnisse heraus, und zwar insbesondere deshalb, weil sie die Frage
stellen, ob die Verwirklichung personlicher und individueller Lebensentwiirfe Vor-
rang haben kann vor den Erwartungshaltungen und Verpflichtungen gegentiber
kollektiven Strukturen — beginnend bei der Familie, Giber lokale Gemeinschaften
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bis hin zu Staat und Religion. Die Beitrige in diesem Sammelband zeigen auf, wie
Bestrebungen zur individuellen Gestaltung des eigenen Lebens etablierten sozialen
und religidsen Normen in unterschiedlichen Bereichen des Alltagslebens zuwider-
laufen kénnen. In einigen Lindern Nordafrikas und des Nahen Ostens wurde die
Einhaltung etablierter religiéser und sozialer Normen historisch — hiufig auch noch
gegenwirtig — durch einen religi6s reglementierenden Staat und dessen Institutionen,
beispielsweise einer Sittenpolizei oder durch radikale islamische Gruppierungen, ein-
gefordert und kontrolliert. Dies betrifft (oder betraf) in unseren Forschungskontexten
insbesondere die Linder Tunesien und Iran. In diesen Lindern und in anderen re-
gionalen Kontexten (z.B. Libanon, Agypten und Senegal) wird soziale Kontrolle aber
auch durch bestimmte gesellschaftliche Formationen, beispielsweise die Familie, das
»Viertel“ bzw. das jeweilige soziale Milieu, ausgetibt. Kontrolle ,,im Namen der Re-
ligion“ und den damit verbundenen Moralordnungen war und ist ein zentraler Faktor
in Hinblick auf individuelle Freiheiten und die Frage, welche Rolle das Religiése und
Nicht-Religiése in einzelnen Lebenswelten spielt.

Das In-Frage-Stellen bestechender Handlungsnormen kann fiir Konflikte und Dis-
kussionen sorgen, die sowohl in privaten als auch 6ffentlichen Riumen verhandelt
werden. Kritische und non-konformistische Perspektiven sind Teil gesellschaftlicher
Transformationsprozesse. Die Analyse dieser Kritik stellt fiir unsere Beitrige daher
einen wichtigen Schwerpunkt dar, weil sie individuelle Positionen und gleichzeitig
emische Perspektiven auf gesellschaftliche Strukturen und Transformationsprozesse
sichtbar macht. Die Aushandlungsprozesse, die, leise oder laut, im Privaten oder im
offentlichen Raum vollzogen werden, bilden gesellschaftliche Diskurse Giber und
individuelles Navigieren innerhalb religiéser und sozialer Normen ab. Zu den um-
strittenen Themen gehoren insbesondere Diskurse tiber Frauen, Familie und Ge-
schlechterbeziehungen. Diese Auseinandersetzungen haben den thematischen Fokus
des vorliegenden Sammelbands nachhaltig geprigt.

Die von uns untersuchten Phinomene sozialer Kontrolle und der sowohl im
privaten als auch im 6ffentlichen Raum ausgetibte Norm- und Konformititsdruck
bezichungsweise deren Kritik sind wichtige Aspekte von Gemeinschaftsbildung.
Darin spiegeln sich milieuspezifische moralische Werte und Vorstellungen von einer
»guten Form® der Geselligkeit und Soziabilitit, im Sinne der Fihigkeit, sich in eine
Gemeinschaft einzufiigen und aktiv an ihr zu partizipieren. Solche Wertvorstellungen
kommen etwa in Konzepten von ,Ehrbarkeit (Loimeier) oder von Schonheit
(Franke), aber auch von Gleichberechtigung, respektabler Modernitit und modernem
Lebensstil (Follmer, Sieveking), oder weiblicher Gestaltungskraft und ,female lead-
ership” (Kithn) zum Ausdruck. Die entsprechenden Werte werden teilweise als spe-
zifisch muslimisch verstanden und religios begriindet, stellen manchmal aber auch
eine explizite Abgrenzung zu etablierten religidsen Normen und Institutionen dar. In
einigen Kontexten (Iran, Agypten, Tunesien) findet dabei eine politisch aufgeladene
Polarisierung von konservativen und liberalen Wertvorstellungen statt, die sich ins-
besondere an Debatten tber Ideale von Weiblichkeit und geschlechtsspezifischen
Rollenzuschreibungen herauskristallisiert und zur Formierung und gegenseitigen
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Abgrenzung entsprechend identifizierter Milieus beitrigt. In anderen Kontexten
ist der Prozess der Ausdifterenzierung sozialer Milieus und ihrer spezifischen mora-
lischen Normen und Geschlechterordnungen viel diversifizierter (Senegal) und nur
teilweise mit politischen Grenzziehungen (wie im Libanon) verbunden. Die Heraus-
bildung individueller Religiosititen und Nicht-Religiosititen findet somit nicht
losgelost von gemeinschaftlichen Praktiken und korrespondierenden Vorstellungen
von Gemeinschaft und sozialem Miteinander statt. Sie vollzieht sich zudem von
Generation zu Generation in unterschiedlichen, teilweise stark politisch aufgeladenen
Konstellationen.

Dabei stellt sich die Frage nach den Dynamiken zwischen Prozessen der Indivi-
dualisierung und der Gemeinschaftsbildung in den jeweiligen lokalen Kontexten.
Neue bezichungsweise andere und alternative Formen individueller Religiosititen
und Nicht-Religiosititen sind auf vielfiltige Weise in gemeinschaftliche und gesell-
schaftliche Strukturen eingebettet. In der Analyse dieser Zusammenhinge gilt es daher
auf begrifflicher Ebene zwischen Prozessen der strukturellen Individualisierung und
der Herausbildung von personlichen Individualititen innerhalb einer Gemeinschaft
bzw. Gesellschaft (Individuation) zu unterscheiden. Praktiken und Erfahrungen,
durch die individuelle Religiosititen und Nicht-Religiosititen entwickelt und be-
stirkt werden, kénnen somit nicht per se und nicht a priori als Hinweis auf Indivi-
dualisierungsprozesse verstanden werden, da es sich dabei auch um gemeinschaftlich
und gesellschaftlich ausgehandelte Prozesse der Anerkennung von Individualitit
handeln kann. In unseren Fallstudien fragen wir daher danach, wo und wie jeweils
die Grenzen zwischen Religiosititen, Nicht-Religiosititen und milieuspezifischen
Formen von Gemeinschaftsbildung und gesellschaftlicher Entwicklung verlaufen
(siehe hierzu ausfiihrlich Loimeier 2022).

In den vorliegenden Beitrigen wird folglich der Zusammenhang zwischen in-
dividuellen Religiosititen und Nicht-Religiosititen und den Moglichkeiten, sich
in eine Gemeinschaft einzuftigen und an ihr zu partizipieren, aus unterschiedlichen
Perspektiven analysiert. Dabei richtet sich der Fokus darauf, wie bestimmte Aus-
drucksformen von Individualititen, Religiosititen und Nicht-Religiosititen mit
den Bedingungen der jeweiligen, in unseren Fallstudien iiberwiegend in urbanen
Mittelschichten verorteten Milieus zusammenwirken. Welche (verkorperten) Aus-
drucksformen von Individualisierung entwickelten die Akteur*innen unserer For-
schungsfelder in verschiedenen sozialen und religiésen Kontexten? Die Perspektiven
unserer Beitrige beleuchten zum einen Vorstellungen und private Erfahrungsbereiche
weiblicher Lebensgestaltung (Kithn), die Dimension der Emotionen im Bereich
von Mode und kritischer Selbst-Reprisentation (Franke) und zum anderen 6ffent-
liche Debatten iiber geschlechtsspezifische Normen (Follmer, Loimeier) sowie die im
Privaten gedufSerte Kritik an lokalen Familien- und Verwandtschaftsidealen und ent-
sprechenden Geschlechternormen (Sieveking).

In den folgenden Beitrigen werden die soeben angesprochenen Problemstellungen
in den unterschiedlichen regionalen Kontexten der Linder Agypten, Iran, Libanon,
Senegal und Tunesien diskutiert. Roman Loimeier beschiftigt sich dabei zunichst



Einleitung 11

mit der Frage, wie sich der Nexus zwischen individueller Religiositit und sozialer
Kontrolle in gesellschaftsweiten Debatten im nach-revolutioniren Tunesien gestaltet,
und zwar insbesondere, wenn auch nicht ausschlieSlich, in Bezug auf Frauen und ihre
Chance, ihr Leben und ihre Handlungsoptionen autonom zu gestalten. Frauen waren
in Tunesien nicht nur zentraler Dreh- und Angelpunkt der tunesischen Reformpolitik
der Prisidenten Bourguiba (reg. 1956-1987) und Ben ‘Ali (reg. 1987-2011) - ins-
besondere in den Bereichen Bildung, Rechtsentwicklung und Arbeitsmarkepolitik —,
sondern auch ein zentrales Symbol der tunesischen Moderne. Diese Politik wurde als
tunesischer ,,Staatsfeminismus“ bezeichnet und traf wiederum auf anhaltende Kritik
von Seiten der ,Religiosen®, die mit ,,der tunesischen Frau“ ihre eigenen konservativen
Vorstellungen verbanden.

Tunesien hat seit seiner Unabhingigkeit unter den Prisidenten Bourguiba und
Ben ‘Ali bemerkenswerte Verinderungen in vielen Bereichen seines gesellschaftlichen,
rechtlichen, religiésen und wirtschaftlichen Lebens erfahren. Diese Verinderungen,
etwa eine hohe Beschiftigungsquote oder ein hoher Bildungsgrad von Frauen,
haben zu einem entsprechenden Wandel der Geschlechterbezichungen gefiihrt.
Dieser Wandel hat sich nach der Revolution vertieft, eine Entwicklung, die sich an
der Tatsche ablesen lisst, dass in den nationalen und kommunalen Wahlen seit 2011
zahlreiche Frauen in 6ffentliche Amter gewihlt wurden und die ,,Stimme der Frau®
sowohl im liberal-sikularen Biirgertum wie auch im Milieu der Nahda gehért wird.

Im Rahmen dieses Wandels konnten Frauen in den letzten siebzig Jahren ihre
Handlungsoptionen im 6ffentlichen Raum erweitern und konsolidieren. Die Aus-
gestaltung individueller Freiriume und Handlungsautonomien hing dabei von drei
wesentlichen Faktoren ab: Zum einen von der allgemeinen gesellschaftlichen Ent-
wicklung Tunesiens im Bereich des Rechts, der Bildung und der Wirtschaft. Diese
Entwicklung fithrte nicht nur zur weitgehenden rechtlichen Gleichstellung der
Frauen in Tunesien, sondern auch zu ihrer Integration in den tunesischen Arbeits-
markt in vielen unterschiedlichen Berufsfeldern, darunter auch viele hochqualifizierte
Arbeitsbereiche. Zum Zweiten hingt die Ausgestaltung individueller Freiriume von
der sozialen Kontrolle durch Familie, Freunde, Nachbarschaft, Gemeinde oder Gesell-
schaft ab. Auch in diesem Bereich war zu beobachten, dass sich Handlungsoptionen
von Frauen zumindest in den grofleren Stidten der Kiistenregion erweitert haben
und bestimmte Formen sozialer Kontrolle nicht mehr unbedingt akzeptiert werden.
SchliefSlich und vor allem hatsich aber die Rolle des Staates als dritter reglementierender
Faktor insbesondere nach der Revolution stark verindert: Der tunesische Staat kon-
trolliert beispielsweise nicht mehr die Einhaltung eines bestimmten Dresscodes.
Vielmehr wurden seit der Revolution und insbesondere seit 2014 unter Prisident Béji
Caid Essebsi eine Reihe von Gesetzen erlassen, die sowohl den Schutz von Frauen vor
sexuellen Ubergriffen wie auch ihre weitere rechtliche Gleichstellung mit Minnern
zum Inhalt hatten. Diese Gesetze fithren in ihrer Gesamtheit die emanzipatorische
Politik Habib Bourguibas der 1950er und 1960er Jahre fort und haben den Frauen
in Tunesien wachsende Freiriume und Moglichkeiten der autonomen Gestaltung
ihres Lebens gegeben, die von Frauen auch zunehmend und selbstbewusst genutzt
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und erweitert werden. Die Versuche religiéser Gruppierungen, diese Entwicklung zu
verhindern und ihre eigenen Vorstellungen von Moral mit Hilfe islamistischer Milizen
durchzusetzen, sind spitestens 2013 gescheitert. Zwar gab es in den Jahren nach der
Revolution eine Zunahme von Fillen von Gewalt gegen Frauen, insbesondere Fille re-
ligios legitimierter Gewalt gegen Frauen (aber auch gegen linke Politiker und Intellek-
tuelle), aber seit 2014/2015 ist es zu einer spiirbaren Verbesserung der Verhiltnisse
gekommen, die auch durch entsprechende Gesetzesinitiativen abgesichert wurden. In
der Folge werden heute die Freiriume und Handlungsoptionen tunesischer Frauen vor
allem durch die Regeln der sozialen Kontrolle — etwa in Gestalt des kontrollierenden
und taxierenden Blicks, der wiederum bestimmte Vorstellungen von ,Ehrbarkeit®
widerspiegelt — begrenzt.

Der Beitrag von Katja Follmer zu Iran widmet sich der Frage des gesellschaftlichen
und religiosen Wandels im Zuge von Individualisierungsprozessen aus der Perspektive
von jungen iranischen Frauen tiberwiegend aus stidtischen Mittelschichtsmilieus,
die trotz restriktiver Geschlechterpolitik und sozialer Kontrolle zunechmend ihren ei-
genen Weg gehen und sich dabei iiber gewisse gesellschaftliche und religise Normen
hinwegsetzen.

Frauen sind seit der Islamischen Revolution im Jahre 1979 von gréflerem gesell-
schaftlichem, wirtschaftlichem und politischem Gewicht als jemals zuvor. Sie haben
wesentlich zum Erfolg der Revolution 1979 beigetragen. Trotz rechtlicher Benachtei-
ligung durch die Wiedereinfithrung des islamischen Rechts und die Aufthebung von
Gesetzen, die ihre Gleichstellung gewihrleisten sollten, haben iranische Frauen einen
essentiellen Beitrag zum Wiederaufbau der Wirtschaft nach dem Iran-Irak-Krieg
1981-88 geleistet. Ihr politisches Gewicht wurde bei den 3. Prisidentschaftswahlen
im Jahre 1997 deutlich: Thre Stimmen verhalfen einem liberalen Prisidenten ins Amt,
von dem sie sich die Reformen versprachen, die ihren Anspriichen und den gesell-
schaftlichen Erfordernissen entsprachen. Seit dieser Zeit war die Frauenbewegung be-
sonders aktiv. Sie vereinte Frauen aus diversen sozialen Milieus mit unterschiedlicher
religiser Haltung. Der neokonservative Ruck in der Politik wihrend der Jahre 2005—
2013 fithrte zwar zur Stagnation der Reformen und setzte den Aktivititen der Frauen
in ihrem Kampf um Gleichbehandlung und Gleichberechtigung in organisierter
Form ein jihes Ende, er konnte aber nicht verhindern, dass sie sich weiterhin fiir ihre
Belange engagierten. Iranische Frauen zeigten sich im Bereich der Mode, der Kom-
munikation, der Kunst und Literatur besonders kreativ. So setzten sie sich schliefflich
tiber die per Gesetz festgeschriebene Verschleierung hinweg, die seit Bestehen der Isla-
mischen Republik mit politisch-ideologischen Zielen verbunden war: Im Jahr 2018
erschienen erstmals Frauen in der Offentlichkeit unverschleiert.

Im Laufe der Jahrzehnte sind in der iranischen Gesellschaft also allgemein zwei
Tendenzen zu beobachten: Einerseits zeigen (junge) iranische Frauen ein zuneh-
mendes Selbstbewusstsein durch héhere Bildung, Erwerbstitigkeit und der daraus
resultierenden 6konomischen Unabhingigkeit vor allem in den stidtischen Mittel-
schichtsmilieus. Auf der anderen Seite gibt es Gegensteuerungsversuche konser-
vativer und neokonservativer Kreise, welche vornehmlich Menschen aus den unteren
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sozialen Milieus rekrutieren, damit sie vor allem die junge Generation zur Einhaltung
traditioneller Rollenbilder und religiéser Moralvorstellungen aufrufen.

Individuelles Bewusstsein und der Wunsch nach Selbstbestimmung (junger) ira-
nischer Frauen ist jedoch nicht nur als Zeichen des Widerstandes gegen eine religios-
konservative Norm und staatliche Reglementierung zu verstehen. Vielmehr zeigt sich,
dass junge Frauen ihre individuellen Handlungsoptionen zunehmend erweitern und
gezielt zwischen privatem und 6ffentlichem Raum, zwischen sozialen und politischen
Erwartungen und individuellen Bediirfnissen navigieren. Sie nutzen sogar kon-
ventionelle Mittel und Strukturen, um sich individuelle Freiriume zu schaffen. Die
anhaltende prekire Wirtschaftssituation und die De-Individualisierungstendenzen in
der neokonservativen Propaganda zur Verschleierung und Sittsamkeit, in denen die
individuellen Anspriiche der Frauen kollektiven Strukturen untergeordnet werden,
haben die Individualisierungsprozesse in der iranischen Gesellschaft nicht ein-
dimmen kénnen. Im Gegenteil, die Propagandastrategien sind selbst Teil eines In-
dividualisierungsprozesses, welcher vom Anspruch des Einzelnen auf Erfolg und An-
erkennung getragen wird. Die Fallstudie Iran verbindet gesellschaftshistorische und
okonomische Entwicklungen, welche die zunehmende Selbstbestimmung von Frauen
in gesellschaftlichen und religiésen Fragen erkliren, mit der Analyse des jiingsten Dis-
kurses iiber Verschleierung, Sittsamkeit und die Rolle der Familie in aktuellen Print-
medien, in welchem sich nicht mehr nur konservative politische und/oder religiose
Autorititen zum Thema Verschleierung und Sittsamkeit duflern. Vor allem jungen
Minnern wird die Gelegenheit geboten, zum Diskurs beizutragen. Auch wenn sie
offiziell nicht dazu legitimiert sind, diirfen sie in ihren Verdftentlichungen ihrer kon-
servativen Haltung individuellen Ausdruck verleihen und eigene Auslegungen des
Rechts oder der religiosen Quellen (z.T. unter Verweis auf entsprechende Autorititen)
vornehmen.

Das Thema der Kleidung und sozialen Kontrolle von und tiber Frauen ist auch
zentral fir den Beitrag von Lisa Maria Franke. Franke fokussiert regional auf Agypten,
und zwar insbesondere auf Mittelschichtsmilieus in Alexandria. Obwohl das Kopt-
tuch nicht das zentrale Forschungsthema war bzw. sein sollte, war es in vielen ihrer
Diskussionen und Gespriche allgegenwirtig. Der Fokus liegt im vorliegenden Beitrag
nicht, wie in der Vielzahl jiingerer Publikationen, auf dem ,,Ablegen” des Kopftuchs,
sondern auf individuellen Handlungsoptionen, die das Tragen oder Nicht-Tragen
des Kopftuchs méglich bzw. unméglich mach(t)en. Der jeweilige Alltag, soziale Be-
gegnungen, religiése Glaubensstrukturen sowie finanzielle und zeitliche Ressourcen
sind in diesem Zusammenhang in der Analyse zu berticksichtigen. ,,Das Kopftuch®
identifiziert Franke als Sammelbegriff fur diverse Formen und Stile, die in Agypten
prisent sind. Sie unterscheidet die jeweiligen Tragevarianten in den Darstellungen
und emischen Auﬁerungen ihrer Interviewpartner*innen und geht dabei auch auf
niqab (Gesichtsschleier) und abaya (mantelartiger Uberwurf) ein.

Die oben genannte Allgegenwirtigkeit ist verbunden mit einem Bewusstsein
fiir historische Entwicklungen, die insbesondere das Kopftuch betreffend fiir viele
Interviewpartner*innen zentral waren. Franke stellt deshalb das Kopftuch und kor-
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respondierende Debatten im modernen Agypten des beginnenden 20. Jahrhunderts
vor, um darauf hinzuweisen, dass heutige gesellschaftliche Dynamiken nicht isoliert
zu verstehen sind, sondern historisch kontextualisiert werden miissen. Des Weiteren
markieren zwei Schwerpunkte die Analyse dieses Beitrags: Zum einen ist das der
Aspekt von ,,Schénheit®. Schénheit spielt nicht nur in Bezug auf den Kérper, das
Selbst und die Kleidung eine Rolle, sondern auch in Bezug auf die Religion (Islam)
und den jeweiligen individuellen Glauben sowie auf das gesellschaftliche Zusammen-
spiel der verschiedenen Gesprichspartner*innen. Zum anderen hebt Franke den
Aspekt der Emotionen hervor.

Emotionen im Kontext von Schénheit und verkdrperter Religiositit, in Form von
Kleidung, sind in Frankes Beitrag fiir die Einzelpersonen, als Individuen, in ihrem
jeweiligen Selbst, ihren Identititen und Positionierungen gegeniiber anderen und
der Gesellschaft relevant. Emotionen sind divers und wandelbar, im Sinne eines emo-
tionalen Spektrums. Sie kénnen zu einem ,imaginierten Gemeinschaftsgeftihl von
Individuen durch geteilte Erfahrungen und Biografien fiihren, ohne dabei den An-
spruch zu haben, kollektiv zu sein. Die Wandelbarkeit von Emotionen hingt auch
von dufleren Faktoren ab, vom jeweiligen sozialen Milieu und ihren Akteur*innen.
In Frankes Beitrag wird beispielsweise deutlich, dass soziales Milieu mit den dazuge-
hérigen Variablen, Zeiten und Riume bzw. Orte, entscheidend fiir ihre Interview-
partner*innen sind, um sich fiir oder gegen das Kopftuch zu positionieren bzw. sich
fiir oder gegen das Kopftuch positionieren zu konnen. Dieses Konnen spiegelt die
Handlungsoptionen wider, die sich Frankes Interviewpartnerinnen aneignen kénnen,
um in ihrem Alltag, im gesellschaftlichen und religiésen Miteinander, zu agieren. So
haben sich einige dieser Interviewpartnerinnen gegen das Kopftuch entschieden,
weil sie die finanziellen und zeitlichen Méglichkeiten haben, diese Entscheidung
umzusetzen. Andere wiederum entscheiden sich explizit fiir das Kopftuch, weil es
ihrem Verstindnis von Religion und Religiossein Ausdruck verleiht und weil sie die
Maoglichkeit haben, sich dafiir zu entscheiden.

Franke beleuchtet in diesem Zusammenhang den zweiten Schwerpunkt ihres
Beitrags, den der Schonheit. Dieser wird hier am Beispiel der Haare, der Kopthaare
von Frauen, analysiert. Die Kopthaare von Frauen sind in Agypten das Symbol fur
weibliche Schonheit, wie einige Interviewpartner*innen aussagen. Uber die Haare
wird ein Diskurs von Attraktivitit gefithrt, der in Kombination mit dem Kopftuch
oft darin miindet, dass es entweder getragen wird, weil die Haare der entsprechenden
verschleierten Frau ,,zu schon® seien oder ,,zu hisslich” und sie sie deswegen bedecken
miisse. Diskussionen um das Kopftuch und um Kleidung von Frauen bewegen sich
also in einer Vielzahl von Themen, die innerhalb und jenseits von Religiosititen ver-
handelt werden. Sowohl Minner als auch Frauen haben daran Teilhabe und beide
kénnen Machtauf die jeweiligen verschleierten oder unverschleierten Frauen austiben,
damit sie das Kopftuch an- bzw. ablegen. Familien- und Generationenstrukturen
spielen in diesem Kontext eine entscheidende Rolle, da Frauen oft innerhalb dieser
Strukturen ihre Positionen und Machtverhiltnisse aushandeln.
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In ihrem Beitrag widmet sich Johanna Kithn der Popularitit zeitgendssischer spiri-
tueller Praktiken im Libanon. Meditation, alternative energiebasierte Heilmethoden
und Yoga erfreuen sich seit einigen Jahren grofler werdender Beliebtheit im Libanon
und besonders in Beirut. Der tiberwiltigende Anteil derjenigen, die an Kursen, Work-
shops und informellen Zirkeln teilnehmen, sind Frauen. In ihrem Beitrag zeigt die
Autorin, dass jene spirituellen Praktiken eine Plattform fiir die Verhandlung in-
dividueller Lebenswiinsche und Glaubenspraktiken vor dem Hintergrund sich ver-
indernder Lebenssituationen von urbanen gebildeten Mittelschichtslibanesinnen
darstellen.

In ihrem Beitrag analysiert Johanna Kithn eine spezifische Praxis: einen Frauen-
kreis, dessen Inhalte sich aus Kabbala, der mystischen Geheimlehre des Judentums,
speisen. Die Autorin zeigt, wie sich die Teilnehmerinnen des Kurses Formen weiblicher
Lebensgestaltung aneigneten, die Frauen als handlungsmichtige Akteurinnen kon-
struierten. Eineim Londoner ,,Kabbalah Centre“ ausgebildete Lehrerin vermittelte den
Teilnehmerinnen, wie sie, unter Riickgrift auf spirituelles Wissen der Kabbala, soziale
Bezichungen so gestalten kénnen, dass ihnen ein selbstbestimmutes, erfiilltes Leben
in ihren bestehenden sozialen Netzen moglich ist. In den wochentlichen Treften, die
Johanna Kiihn als Momente ,,geteilter Privatheit charakterisiert, prisentierten und
(re-)konstruierten sich die Teilnehmerinnen als Individuen und verhandelten gleich-
zeitig ihr Verhiltnis zu geschlechtsspezifischen Normen und Erwartungen des sozialen
Umfelds. Damit war der Frauenkreis ein Raum, in dem sich Frauen urbaner gebildeter
Mittelschichten diverser religioser Verortung mit den individuellen Konsequenzen
struktureller gesellschaftlicher Verinderungen, wie sich wandelnde Geschlechter-
bezichungen oder die Notwendigkeit und Bedeutung weiblicher Erwerbsarbeit, aus-
einandersetzten und diesbeziiglich ihre Gestaltungsmoglichkeiten und -anspriiche
absteckten.

Die Teilnehmerinnen befassten sich aber nicht nur mit der (Neu-)Gestaltung ihrer
gesellschaftlichen Position als Frau, sondern auch mit ihrem Glauben. Tendenziell
ambivalente Verhiltnisse zu Islam oder Christentum, die sich aus einer kritischen
Haltung gegeniiber politisierten libanesischen religiosen Institutionen und Auto-
rititen speisten, wurden mittelbar in den Praktiken adressiert. Auch wenn Religionen
in den Treffen des Kabbala-Frauenkreises kein explizit diskutiertes Thema darstellte,
wurden die spirituellen Lehren von den Teilnehmerinnen in Gesprichen auch als
neue Perspektive auf bekannte Aspekte von Islam und Christentum beschrieben. Der
Frauenkreis sowie andere Veranstaltungen des spirituellen Zentrums wurden damit
nicht zuletzt auch als Inspirationsquelle erachtet, um individuell als passend emp-
fundene christliche und muslimische Glaubenspraktiken und -verstindnisse zu ent-
wickeln.

Johanna Kithn zeigt damit in ihrem Beitrag, dass sich in spirituellen Kursen und
Workshops — eine Sphire scheinbar unpolitischer Freizeitgestaltung — grundlegende
Wandlungsprozesse innerhalb der libanesischen Gesellschaft offenbaren. Wandlungs-
prozesse, in deren Rahmen sowohl die Positionierung des (weiblichen) Individuums
vis-a-vis der Gesellschaft als auch die Suche nach individuellen Glaubenspraktiken ab-
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seits der politisierten libanesischen Religionslandschaft adressiert werden. Spirituelle
Praktiken, wie jene in Johanna Kiihns Beitrag, konnen damit als Riume interpretiert
werden, in denen insbesondere geschlechtsspezifische und religiose Aspekte von um-
fassenderen Individualisierungsprozessen verhandelt werden.

Der Beitrag von Nadine Sieveking behandelt die Frage, wie milieuspezifische
Formen von Geselligkeit und entsprechende muslimische Soziabilititen mit der
Herausbildung individueller Religiosititen in Dakar, Senegal, zusammenhingen.
Theoretisch bezicht sie sich dabei auf das von Georg Simmel entworfene Konzept
der Geselligkeit und den davon abgeleiteten Begrift der Soziabilitit, der die Fihigkeit
zur Geselligkeit bzw. zum Sich-Einfiigen in eine Gemeinschaft und zur Herstellung
und Gestaltung sozialer Bezichungen bezeichnet. Empirisch basiert der Artikel auf
einer Fallstudie zu Koranlektiirekursen in einer frankophon gebildeten Mittelschicht
und konzentriert sich auf die biographischen Erzihlungen von zwei Kursteilneh-
menden wihrend eines gemeinsam durchgefiithrten ethnographischen Gesprichs.
Dabei thematisierten Sievekings Gesprichspartner*innen eine umfassende Kritik
an senegalesischen Alltagsrealititen und ihren inhirenten, durch demografischen
Wandel und die seit den 1980er Jahren generalisierte 6konomische Krise verstirkten
Widerspriichen. Die dabei angesprochenen Themen umfassten einerseits den Bereich
der Familie und geschlechtsspezifische soziale Erwartungen, andererseits aber auch
Formen und Normen 6ffentlich praktizierter Religiositit im Rahmen der in Senegal
duflerst populiren, die lokale religiése Landschaft dominierenden Sufi turuq.

Sieveking zeigt, dass ihre Gesprichspartner*innen eine deutlich distanzierte
Haltung zu den turuq aufgebaut haben und dabei einen Anspruch auf Individualitit
zum Ausdruck brachten. So stellten sich ihre Gesprichspartner*innen dem in der se-
negalesischen Gesellschaft existierenden Konformititsdruck, der religiése Prinzipien
und soziale Anspriiche eng miteinander verbindet, entgegen. Gleichzeitig teilten sie
mit der Gemeinschaft der Kursteilnehmenden eine milieuspezifische Soziabilitit,
durch die sie sich von der Mehrheit senegalesischer Muslim*innen abgrenzten. Damit
wurde der Effekt religiéser Distinktion durch die in den Kursen vermittelten Kennt-
nisse autonomer Koranlektiire mit einem Mechanismus sozialer Distinktion ver-
bunden.

In ihrer Analyse zeichnet Sieveking das Spannungsfeld sozialer Transformationen
im privaten Bereich des Familienlebens nach, die das spezifische Mittelschichtsmilieu,
in dem ihre Gesprichspartner*innen sozialisiert wurden, geprigt haben. Dabei sind
habituell verkorperte Soziabilitit und Religiositit eng miteinander verwoben und
empirisch nur schwer zu unterscheiden. Indem sie die Einbettung alltiglicher Re-
ligiositit in den Lebensstil ihrer Gesprichspartner*innen beschreibt, zeigt die Autorin,
dass die sozialen Normen und der Anspruch einer modernen Lebensfithrung, die die
erste Generation der postkolonialen ,,classe moyenne® in Dakar durch ihren Lebens-
stil verkorperten, sich fiir die darauffolgende Generation als widerspriichlich und

2 Meist als Sufi-Bruderschaften bezeichnet, stellen die turuq (Plural fiir tariqa, aus dem Arabischen fiir
Weg, Pfad oder Methode) Institutionen dar, in die sowohl Minner als auch Frauen eingebunden sind.
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konfliktreich erwiesen haben. Dies spiegelt sich in den Biografien der zwei Gesprichs-
partner*innen, die den sozialen Erwartungen ihres Umfelds in Bezug auf Familie nur
begrenzt entsprechen und fiir die ihre praktizierte Religiositit eine umso wichtigere
Rolle spielt, um als respektable moralische Personen anerkannt zu werden. Die in den
Koranlektiirekursen vermittelte religiése Bildung kann, aus der Perspektive der Ak-
teur*innen betrachtet, sowohl das Bediirfnis nach sozialer Anerkennung als auch nach
Distinktion befriedigen. Aus einer sozialstrukturellen Perspektive konnen die Kurse
auch als ein Element der Formierung und Neu-Konfiguration sozialer Milieus in Se-
negals zunehmend heterogenen urbanen Mittelschichten verstanden werden.
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2 Soziale Kontrolle und Handlungsoptionen
von Frauen in Tunesien im politischen und
religisen Wandel

Roman Loimeier
»Hier kennt mich niemand, hier ist es egal, wer mich anschaut®
(eine junge Frau aus Bizerte auf die Frage, wa-
rum sie in Tunis ihren higab abgelegt habe)'
Einleitung

Der vorliegende Beitrag widmet sich der zentralen Fragestellung, ob es im Kontext der
umfassenden politischen, juristischen und sozialen Reformen in Tunesien nach der
Unabhingigkeit des Landes im Jahr 1956 und dem mit diesen Reformen verbundenen
Bedeutungsverlust der Religion® zu einem Abbau sozialer Kontrollen und damit zu
einer Erweiterung der Handlungsoptionen® von Frauen gekommen ist. Mit sozialer
Kontrolle ist hier insbesondere die Kontrolle individuellen Verhaltens im 6ffentlichen,
halboffentlichen und privaten Raum gemeint. Allerdings wird diese Form sozialer Kon-

! Ausschnitt aus einem Gesprich zwischen besagter Frau aus Bizerte und Khaoula Matri, mitgeteilt
durch Khaoula Matri am 28. Mirz 2019.

> Mit ,Bedeutungsverlust der Religion® ist zunichst ein Bedeutungsverlust der Religion im Bereich des
Institutionellen gemeint (siche unten), der allerdings mit einem Bedeutungsverlust des ,Religidsen” im
alltdglichen Leben einhergehen kann (siche auch hierzu weiter unten).

3 Ich habe mich in diesem Text fiir den Begriff der ,Handlungsoptionen® entschieden, weil er stirker als
der Begriff der ,agency“ (,Handlungsvermdgen®) von einer Beschrinktheit von Handlungsmacht und
Handlungsvermdgen ausgeht, gleichzeitig aber impliziert, dass es durchaus Moglichkeiten und Optionen

des Handelns gibt.
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trolle in unterschiedlichen Gesellschaften und sozialen Milieus (siche hierzu Loimeier
2022b) ganz unterschiedlich verstanden und in unterschiedlichen Akzentuierungen
und Intensititen praktiziert. Soziale Kontrolle kann sich beispielsweise auf die Ein-
haltung etablierter Normen und Gesetze, aber auch auf ,angemessene® Kleidung
und ,angemessenes” (respektvolles, sittsames, anstindiges) Verhalten im 6ffentlichen
Raum beziehen, wobei kulturell und milieubezogen immer wieder unterschiedlich
definiert wird, was ,angemessen®, ,sittsam® oder ,anstindig® konkret bedeuten.*

In der Tat spielt das angemessene und sittsame Verhalten der Menschen in der
Offentlichkeit eine zentrale Rolle im Gesellschaftsverstindnis von Muslimen, ob-
wohl gleichzeitig insbesondere individuelle Religiositit in Gestalt des personlichen
Glaubens eine ,,Sache zwischen Gott und jedem einzelnen Gliubigen® ist.’ Offent-
liches religiéses (und soziales) Fehlverhalten soll aber nicht zum Vorbild fiir die
Gemeinschaft werden. Daher hat sich in der islamischen Rechtsprechung bereits frith
der Grundsatz des ,al-amr bi-l-ma‘raf wa-l-nahy ‘an al-munkar, des ,,Gebietens des
Gebotenen/Rechten und des Verbietens des Verbotenen/Falschen® (siche unten) eta-
bliert, der sowohl dem Staat, wie der Gemeinschaft der Gliubigen, wie auch jedem
einzelnen Muslim das Recht gab, im Namen der Aufrechterhaltung der religiésen
Normen mahnend (und notfalls auch strafend) einzugreifen.

Das Einhalten eines angemessenen Verhaltens in der Offentlichkeit wird his-
torisch und hiufig auch noch gegenwirtig in den Lindern Nordafrikas und
des Nahen Ostens aber nicht nur durch einen religiés reglementierenden Staat
und dessen Institutionen,® beispielsweise eine Religionspolizei, oder durch
radikale islamische Gruppierungen eingefordert und kontrolliert,” sondern

* In Sansibar werden beispielsweise Menschen, die nicht ,angemessen gekleidet sind, insbesondere
Touristen in kurzen Hosen oder kurzen Récken, abfillig als ,,Nacktgeher bezeichnet (,wanakwenda
uchi, ,sie laufen nackt herum®) (eigene Beobachtungen, Sansibar, 2002-2007). Auch in vielen katho-
lisch geprigten Lindern sollten Frauen in der Kirche ein Kopftuch tragen, Minner keine kurze Hosen. Im
Vatikan werden diese Verhaltensregeln im Rahmen einer entsprechenden Einlasskontrolle eingefordert.
5 In der islamischen Glaubenslehre wird der Glaube in der Tat als eine individuelle Beziehung zwischen
Gott und jedem einzelnen Gliubigen betrachtet, wie eine Aussage des nordnigerianischen Reform-
gelehrten Abubakar Gumi belegt: ,wa-man dmana, bi-kulli ma g3’ bihi al-rasal (S.A.W.), fi-qalbihi,
fa-huwa mu’min, idan 13 sabil lana ili ma‘rifati dilika: fa-huwa sirr fi-mia baina al-abd wa-rabbihi“
(»jedermann, der in seinem Herzen glaubt, und zwar an all das, was auf den Propheten [in Gestalt von
Oftenbarungen] herunter gesandt wurde, ist ein Gliubiger, und es gibt fiir uns keine Mdglichkeit, es
anders zu wissen: sein Glaube ist ein Geheimnis zwischen ihm und seinem Herrn“) (Gumi 1976: 17).

¢ Bereits 1967 hatte Prisident Bourguiba einen ,,Conseil national d’habillement” eingerichtet, ,whose
task was to draw up a programme to fosters people’s access to decent clothing and a raising of the level
of dress worn by the population” (Hibou 2011: 289). Unter Prisident Ben ‘Ali (reg. 1987-2011) kam
es insbesondere ab 2000/2001 zu 6ffentlichen ,,Moral“-Kampagnen, um bestimmte Formen des 6ffent-
lichen Auftretens durchzusetzen und Versté88e gegen ,,die Moral® zu ahnden. Junge Tunesier, die Nacht-
klubs besuchten, wurden im Rahmen dieser Moralkampagnen verhaftet und zwangsrasiert. 2004 gab es
so zudem eine Moralkampagne, bei der Jugendliche verhaftet wurden, wenn sie zu enge Jeans oder Blusen
mit zu grofem Ausschnitt trugen (Hibou 2011: 289).

7 Bis heute in Saudi-Arabien und Iran, bis in die jiingste Gegenwart in Sudan und im ,,Islamischen Staat®
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auch durch andere gesellschaftliche Formationen, beispielsweise die Familie
oder das ,Viertel“ und das soziale Milieu. Soziale Kontrolle ,,im Namen der
Religion (und der damit verbundenen Moralordnung) war und ist daher ein
zentraler Faktor in Hinblick auf das Verhalten und die Handlungsoptionen
der Menschen. Auch in Tunesien stellen religios begriindete Verhaltensemp-
fehlungen und Traditionen eine wichtige Grundlage fiir die Definition eines
»angemessenen Verhaltens® dar und damit auch eine Grundlage fir die
Legitimation sozialer Kontrolle im 6ffentlichen Raum. Allerdings hat die Re-
ligion, wie im weiteren Text gezeigt wird, in Tunesien nach der Unabhingigkeit
des Landes im Jahr 1956 an institutioneller Bedeutung verloren, auch wenn die
Religion im privaten und alltiglichen Leben nach wie vor eine gewisse Rolle in
Hinblick auf die ,,Moralordnung® und die religiose Praxis der Menschen spielt.

Mit ,institutioneller Bedeutung® (der Religion) wird hier ein breites
Feld der Beziehungen zwischen Staat und Religion verstanden, in welchem
der tunesische Staat beispielsweise definiert, welche Rolle der Religion in der
Rechtsprechung zukommt, welche Funktion Moscheen haben oder welche
Aufgaben das ,religiose Personal® hat, welches in Tunesien durch den Staat
finanziert (und kontrolliert) wird. So wurde nach der Unabhingigkeit
Tunesiens der islamische Higri-Kalender durch den gregorianischen Kalender
ersetzt und die Zaytana-Moschee, eines der wichtigsten religidsen Lehrzentren
Nordafrikas, verlor ihre Lehrbefugnis an die Universitit Tunis. Durch Dekret
87-664 des Jahres 1987 wurden die Moscheen unter direkte Staatsaufsicht ge-
stellt. Dieses Dekret wurde durch ein weiteres Dekret (88-34) am 3. Mai 1988
verschirft und ausgedehnt. Alle ,lieux de culte“ kamen nun unter staatliche
Kontrolle und eine Moschee wurde definiert als ,,une salle dans laquelle sont
tenues, par le public, les cing priéres quotidiennes (Bras 2002 : 239). Verstofie
konnten strafrechtlich verfolgt werden, insbesondere wenn in einer Moschee
zur Rebellion gegen die ,autorité publique® aufgerufen wurde. Auflerdem
wurden die Moscheen nur noch zu den Gebetszeiten gedftnet (siche hierzu aus-
fihrlich Loimeier 2022a).

Im vorliegenden Beitrag” werde ich mich aber weniger mit der Religionspolitik des
tunesischen Staates (siche hierzu ausfithrlich Loimeier 2022a) als vielmehr mit der

(al-daula al-islimiyya fi-l-Traq wa-1-Sam, di‘i§), sowie, in eingeschrinkter Form in vielen anderen Lindern
der Region, darunter auch Tunesien.

§ ,Angemessenes Verhalten und insbesondere der Straftatbestand der ,Erregung offentlichen Arger-
nisses” (,attentat 2 la pudeur®) wurde und wird in Paragraph 256 des tunesischen Strafgesetzbuches de-
finiert (siehe unten).

’ Mein Beitrag beruht auf mehreren Forschungsreisen nach Tunesien in den Jahren 2017, 2018, 2019
und 2022. In Tunesien lebte ich dabei unter anderem im Viertel Lafayette in Tunis (siche unten). Zudem
unternahm ich zahlreiche Exkursionen ins Landesinnere und in den Siiden (Djerba, Gabal Dahar) sowie
in andere Stidte, insbesondere Bizerte, Sousse, Sfax, Mahdiyya, Monastir, Hamamat, Nabeul, Testour,
Qayrawin und Médenine. Neben der Teilhabe am und der Beobachtung des Alltagslebens und neben
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Frage beschiftigen, wie sich soziale Kontrolle in Tunesien gestaltet, und zwar ins-
besondere, wenn auch nicht ausschlieflich, in Bezug auf Frauen und ihre Chance, ihre
Handlungsoptionen im 6ffentlichen Raum autonom zu gestalten. Dieser Fokus auf
Frauen'® erklirt sich aus dem Umstand, dass Frauen (ganzallgemein) in Tunesien nicht
nur zentraler Dreh- und Angelpunkt der tunesischen Reformpolitik der Prisidenten
Bourguiba (reg. 1956-1987) und Ben ‘Ali (reg. 1987-2011) waren — insbesondere
in den Bereichen Bildung, Rechtsentwicklung und Arbeitsmarktpolitik — sondern
dass ,die emanzipierte Frau® (im Besonderen) ein zentrales Symbol der tunesischen
Moderne wurde. Diese Politik wurde als tunesischer ,,Staatsfeminismus“!! bezeichnet
und traf wiederum auf anhaltende Kritik von Seiten der ,Religiosen”, die mit ,der
tunesischen Frau® ihre eigenen Vorstellungen verbanden (siche hierzu ausfiihrlich
Loimeier 2022a).

Gesprichen mit tunesischen Gewihrspersonen konnte ich auf umfangreiche akademische Publikationen
tunesischer Fachkolleginnen und Fachkollegen (in arabischer und franzésischer Sprache) und die ,,graue
Literatur® (Zeitungen) zuriickgreifen. Eine wichtige Forschungsbasis war das Institut de Recherche sur
le Maghreb Contemporain (IRMC) in Tunis. Im Laufe meiner Aufenthalte in Tunesien stellte ich das
Forschungsprojekt und Aspekte meiner Forschung im Rahmen von zwei Vortrigen an der Universitit
Manouba und an der Universitit Sousse vor. Fiir die Unterstiitzung meiner Forschung danke ich an
dieser Stelle ganz herzlich Dr. Ramzi Ben ‘Amara, Dr. Khaoula Matri, Dr. Munir al-Sa‘idani und Ina
Khiari-Loch. Fiir konstruktive Kommentare zum vorliegenden Beitrag danke ich Katja Follmer, Liza
Franke, Johanna Kithn und Nadine Sieveking.

12 Sowohl in der franzdsischen wie in der arabischen akademischen Literatur zu Tunesien wird hiufig der
Singular ,la femme/al-mar’a“ (,die Frau®) verwandt, wenn eigentlich tunesische Frauen (arab. Pl. nisz’)
ganz allgemein gemeint sind. Ein arabisches Sprachbeispiel ist etwa ein Text von Rachid Ghannouchi
mit dem Titel ,,al-mar’a baina al-Qur’an wa-wiqi‘a al-muslimin® (,,Die Frau zwischen Qur’an und musli-
mischer Lebenswirklichkeit, Tunis 2011). Zu einer Analyse dieses Textes siche Loimeier (2022a). Aber
auch die beiden tunesischen Journalistinnen Hédia Baraket und Olfa Belhassine sprechen in ihrem Text
Ces nonveanx mots qui font la Tunisie (Tunis, 2016) von ,der tunesischen Frau® (,,al-mar’a al-tanisiyya®,
2016: 269). An diese Beobachtung kénnte sich die Frage anschlielen, ob der essenzialisierende Blick auf
»die Frau® als ein Verweis auf einen bestimmten konservativen gesellschaftlichen Kontext gelesen werden
kann, in welchem Frauen nicht als Individuen wahrgenommen werden. Ich danke Katja Follmer fir
diesen Hinweis.

1 Die Bezeichnung Staatsfeminismus (féminisme d’Etat) stammt aus einem Aufsatz von Emma Murphy
(Honwana 2013: 37). Die ehemalige Ministerin fiir Frauenangelegenheiten, Lilia Labidi, bezeichnete
Bourguibas Frauenpolitik kritisch als ,,féminisme au masculin, und zwar deshalb, weil die Frauen-
politik Bourguibas dazu diente, die Unterstiitzung der Frauen fiir die Regierungspartei zu mobilisieren
(Geisser und Hamrouni 2004: 381). Die ,,staatsfeministische® Politik Tunesiens wurde durch die Union
Nationale des Femmes de Tunisie (UNFT, al-ittihad al-watani li-l-mar’a al-tanisiyya) unterstiitzt, die
1956 gegriindet wurde und die 1984 etwa 70.000 Mitglieder hatte, die aber auch von oppositionellen
Gruppierungen Tunesiens als ,femmes alibi“ des Regimes bezeichnet wurden (Marzouki 1993: 208).
Gegeniiber der loyalistischen UNFT positionierte sich die Association Tunisienne des Femmes Dé-
mocrates (ATFD, al-gam°iyya al-tanisiyya li-l-nisa> al-dimugqratiyyit), die 1978 als informeller ,,Club®
begriindet und 1989 als Verein formal zugelassen wurde. Zudem gab es seit 1990 die ebenfalls regime-
kritische und ebenfalls laizistische Association des Femmes Tunisiennes pour la Recherche et le Déve-
loppement (AFTRD) (Kréfa 2016: 123). Zur Entwicklung der tunesischen Frauenbewegung(en) siche
ausfiihrlich Kréfa (2016), Labidi (1987), Marks (2013) und Marzouki (1993).
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Um die eingangs genannte Frage zu beantworten, werde ich mich im Folgenden mit
vier miteinander verbundenen Themen beschiftigen. Von zentraler Bedeutung ist
zunichst die Frage, wie sich im Kontext des politischen Wandels in Tunesien nach
der Unabhingigkeit das Feld des Religiosen verindert hat, und zwar deshalb, weil
die Religion, wie oben erwihnt, eine wichtige Rolle bei der Frage nach der Aus-
gestaltung sozialer Kontrolle spielt. Zum Zweiten wende ich mich der Frage zu, wie
sich soziale Kontrolle konkret gestaltet, und zwar vor allem am Beispiel des ,,Blicks®.
Drittens werde ich diskutieren, welche Bedeutung dem ,,Schleier” (higab) bei der Aus-
gestaltung individueller Handlungsautonomien von Frauen zukommt und wie auch
hierbei bestimmte Formen sozialer Kontrolle wirksam werden. Schliefilich werde ich
mich mit der rdumlichen Rahmung individueller Handlungsoptionen von Frauen
beschiftigen. Fiir den gesamten Text stiitze ich mich auf eine Reihe statistischer Er-
hebungen, die in Tunesien von tunesischen Wissenschaftlerinnen und Wissenschaft-
lern (unterschiedlicher disziplinirer Ausrichtung) seit 2013 zu Fragen des Religiosen
durchgefithrt wurden und die auf Grund ihres Umfangs ein durchaus reprisentatives
Bild der Entwicklung Tunesiens seit der Revolution 2011 zeichnen.

Politischer Wandel und die Frage der Religion

Tunesien zeichnete sich in Hinblick auf seine Entwicklung nach seiner Unabhingig-
keit im Jahr 1956 dadurch aus, dass der erste Prisident, Habib Bourguiba (reg.
1956-1987), unmittelbar nach der Unabhingigkeit des Landes zahlreiche Reformen
durchsetzte, die Tunesien den Status eines weitgehend sikularen Staates verlichen, in
welchem der Staat nicht nur das religiése Leben streng kontrollierte, sondern auch
zahlreiche Gesetze erlief3, die den institutionellen Wirkungsbereich der Religion ein-
schrinkten (siche bereits oben). Zu diesen Gesetzen gehorte auch und vor allem der
»Code du Statut Personnel (arab.: magallat al-ahwil al-Sahsiyya) des Jahres 1956, der
den tunesischen Frauen weitgehende Rechte gab und der das Ideal der ,modernen,
emanzipierten Frau® zum Symbol des modernen Staates erhob (siche hierzu ausfiihr-
lich Loimeier 2022a sowie Ben Achour 2020).

Der ,,Code du Statut Personnel® blieb jedoch nicht das einzige Gesetz, welches
Fragen des Personenstands und der Familie regelte. Der ,,Code du Statut Personnel
wurde vielmehr im Rahmen zahlreicher Gesetzesinderungen in den Jahren 1958,
1964 (drei Anderungen), 1966 (zwei Anderungen), 1981 (fiinf Anderungen), 1993
(zwolf Anderungen), 2006 (zwei Anderungen), 2007, 2008 und 2010 ausgebaut (siche
al-Mungi al-Aswad 2018: 118fF). Dazu gab es weitere Gesetze in den Jahren 1957,
1958, 1964, 1985 und 1986 zum Personenstand (,al-hila al-madaniyya“), etwa zur
Frage der Namensgebung von Waisenkindern, zum Recht auf Scheidung, Abtreibung
und Verhiitung (Ben Smail 2012: 13; ausfiihrlich Loimeier 2022a). Die Liicke in der
Gesetzgebung zwischen 1966 und 1981 erklirt sich durch den Aufschwung der re-
ligiosen Opposition, die man — nach der Durchsetzung des ,,Code du Statut Person-
nel“ — nicht zusitzlich reizen wollte (al-Mungi al-Aswad 2018: 121). Mit der Macht-
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tbernahme von Ben ‘Ali (reg. 1987-2011) kam es in den Jahren 1993, 1995, 1998,
2001 und 2003 zu erneuten Reformen im Bereich des Personenstandrechts, etwa in
Gestalt der ,annulation du devoir d’obéissance®, in Gestalt des Rechts auf Adoption
und des Rechts, den Mutternamen zu fithren (transmission du patronyme mater-
nelle) (Ben Smail 2012: 14). Diese Reformen wurden insbesondere von stidtischen
Mittelschichtmilieus angenommen und unterstiitzt, die sich seit den 1970er Jahren,
begtinstigt durch eine positive wirtschaftliche Entwicklung Tunesiens, einem west-
lichen Lebensstil zuwandten, der sich durch kleine Familien, gute Bildung'* und eine
hohe Frauenarbeitsquote auszeichnete (Ben Smail 2012: 14).

Aber auch nach der Revolution des Jahres 2010/2011"3 setzten sich die Reformen
fort, zunichst im Rahmen der Debatten iiber die neue Verfassung, die 2014 nach
einem Referendum in Kraft trat (siche hierzu ausfithrlich Loimeier 2022a und
unten),’ dann aber auch und insbesondere mit dem Gesetz 58/2017 ,li-l-qad®’
ala -‘unf didd al-mar’a“, welches am 24. Juli 2017 vom tunesischen Parlament ver-
abschiedet wurde und am 11. Februar 2018 in Kraft trat. Dieses Gesetz ,,zur Gewalt
gegeniiber Frauen® stellte nicht nur Vergewaltigung unter Strafe,” auch hiusliche

2 Mit ,guter Bildung“ sind hier insbesondere ein Schulabschluss mit Matura (Baccalauréat) und
ein Hochschulstudium gemeint sowie die Fihigkeit, zweisprachig (Arabisch, Franzdsisch) zu kom-
munizieren.

13 Zur tunesischen Revolution siehe ausftihrlich Loimeier (2022a). Frauen hatten mafigeblichen Anteil
am Gelingen der Revolution, von zentraler symbolischer Bedeutung war beispielsweise die Tatsache, dass
sich Frauen bei den Leichenziigen zur Beerdigung der zahlreichen Mirtyrer der Revolution an die Spitze
dieser Leichenziige setzten und dadurch die teilnehmenden Minner vor Heckenschiitzen des Regimes
schiitzten (Kréfa 2016: 120). Auch nach der Revolution liefen sich Frauen nicht mehr von der Teil-
nahme an Trauerfeierlichkeiten auf Friedhéfen ausschlieen und nahmen beispielsweise in grofler Zahl
an den Trauerkundgebungen zu Ehren von Chokri Belaid auf dem Friedhof al-Jellaz in Tunis und von
Mohamed Brahmi teil, beides Politiker, die 2013 von militanten Salafisten ermordet worden waren. Diese
politischen Morde fithrten zu einer umfangreichen Mobilisierung der tunesischen Zivilgesellschaft, zum
Riicktritt der , Troika“-Ubergangsregierung, die nach der Revolution im Dezember 2011 gebildet worden
war und in welcher die Nahda eine zentrale Rolle spielte, sowie 2014 zum Wahlsieg der sikularen Partei
Nida’ Tanis von Béji Caid Essebsi (siche hierzu ausfiihrlich Loimeier 2022a). Der tunesische Soziologe
Mohamed Kerrou bezeichnete die Teilnahme von Frauen an der Beerdigung von Belaid und Brahmi als
»funérailles historiques®, ,un fait inédit en terre arabo-islamique® (Kerrou 2018: 89). Die Beteiligung
von Frauen bei Beerdigungen wurde auch in einem tunesischen Spielfilm mit dem Titel ,,Fatwa“ (2019)
angesprochen, und zwar im Rahmen eines Streits um die ,richtige” Beerdigung zwischen ,normalen”
Muslimen, Salafis und nicht-religisen Tunesiern.

" In der neuen tunesischen Verfassung des Jahres 2014 beschiftigen sich die Artikel 21, 40 und 46 mit
dem Thema ,Gleichstellung® und ,,Gleichberechtigung® der Geschlechter. In Artikel 46 verpflichtet sich
der tunesische Staat ausdriicklich dazu, die ,Rechte der Frau® zu schiitzen und zu verbessern, die Gleich-
stellung der Geschlechter in den gewihlten Verfassungs- und Verwaltungsorganen sicherzustellen und
Gewalt gegeniiber Frauen zu bekimpfen (al-gumhariyya al-tanisiyya 2014).

5 Die Gesetzesreform des Jahres 2017 beendete zudem eine bis dahin bestehende Regelung (§227b des
tunesischen Strafrechts), der zufolge eine sexuelle Beldstigung straffrei blieb, wenn der Mann sein min-
derjihriges Opfer heiratete: ,auteur d’un acte sexuel commis sans violence avec une mineure de moins de
15 ans pouvait échapper 4 tout chitiment s’il épousait cette fille (Piot 2021: 100).
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Gewalt wurde als Straftatbestand definiert, ebenso sexuelle Belistigungen im offent-
lichen Raum oder am Arbeitsplatz. Die sexuelle Miindigkeit fiir Middchen wurde von
13 auf 16 Jahre erh6ht und zudem wurden Polizisten unter Strafandrohung gestell,
die Vergewaltigungsopfer dringten, eine etwaige Klage gegen Titer fallen zu lassen
(siehe hierzu ausfiihrlich Qari et al. 2021: 71F).'¢

Hintergrund dieses Gesetzes war die Vergewaltigung einer jungen Frau, Mariem
Ben Mohamed"” im September 2012 in einem Vorort von Tunis durch zwei Polizisten,
die ihrerseits vorgaben, Mariem Ben Mohamed auf Grund eines ,,Aktes 6ftentlicher Er-
regung (,,un attentat a la pudeur®) verhaftet zu haben - ein Straftatbestand nach Ar-
tikel 226 des tunesischen Strafrechts. Dieser Artikel gestattete es der Polizei in der Tat,
weitgehende und immer wieder auch willkiirliche Kontrollen von Personen durch-
zufiihren, deren Verhalten (von der Polizei) als im weitesten Sinne ,,abweichend ein-
gestuft wurde, wozu beispielsweise der Besuch von Bars, bestimmte Kleidungsformen
oder gemischtgeschlechtliche nichtliche ,rendez-vous® zihlten. Vor Gericht erklirten
die beiden Polizisten, ,,de I'avoir trouvée (Mariem Ben Mohamed) dans la voiture en
train d’avoir des relations sexuelles avec son petit ami®. Zudem fithrten sie zu ihrer Ver-
teidigung an, dass Mariem Ben Mohamed keine Jungfrau mehr gewesen sei (,,qu’elle
n’était pas vierge®). Im Jahre 2014 wurden die beiden beteiligten Polizisten zu jeweils
15 Jahre Haft verurteilt, ein Gerichtsurteil, welches in der arabischen Welt fir grof8es
Aufsehen sorgte (Kréfa 2016: 128).

Am 13. August 2018 schlug Prisident Béji Caid Essebsi (reg. 2014-2019)"® schlief3-
lich vor, Frauen im Erbrecht den Minnern gleichzustellen, und zwar im Rahmen
einer ,¢égalité successorale par défaut®, eine Regelung, die in Kraft treten wiirde, wenn
keine anderen testamentarischen Verfiigungen, etwa $ari‘atische Regelungen gemacht
wiirden (Kerrou 2018: 146). Dieser Vorschlag war bereits im Vorfeld von Monia Ben
Jemia, der Prisidentin der ,,Association Tunisienne des Femmes Démocrates” (siche
oben), mit den Worten kommentiert worden: “Tunisia is becoming a kind of indigen-
ous model of progress” (zitiert in: New York Times International, 7. Oktober 2017).
Der Vorschlag des Prisidenten wurde am 23. November 2018 vom tunesischen Mi-

¢ Das Gesetz 58/2017 wird in einer Studie des Jahres 2021 mit dem Titel ,Nafad al-nisa” dahiya al-‘unf
ila al-adila: al-sa‘Gbat wa-I-tahaddiyat® (Die Passion der Frauen — vom Opfer von Gewalt zur Gerechtig-
keit: Schwierigkeiten und Beschrinkungen) ausfiihrlich diskutiert, insbesondere in Hinblick auf eine
Reihe von Verfahrensfragen, die im Gesetz nicht geklirt wurden, etwa die Frage, wo und wie betroffene
Frauen (den im Gesetz zugesicherten) Rechtsbeistand bekommen sollten (siche Qari et al. 2021: 16ff).
Diese Studie wurde im Auftrag der ATFD und von OXFAM erstellt. Ich danke Maryem Ben Rouatbi
fiir den Hinweis auf diese Quelle.

17 Hierbei handelt es sich um ein Pseudonym.

18 Béji Caid Essebsi (gest. 2019) diente bereits nach der Revolution zwischen April und Oktober 2011
als Regierungschef der Ubergangsregierung. Im Jahr 2012 griindete er die sikulare Sammlungsbewegung
Nida” Tounes, die in den Parlamentswahlen Ende 2014 die stirkste Fraktion im tunesischen Parlament
wurde, in der Folge aber in mehrere Flugel zerfiel und bei den Parlamentswahlen 2019 nicht mehr in
Erscheinung trat.
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nisterrat angenommen, die Verabschiedung im Parlament aber durch die Stimmen
der stirksten Partei im Parlament, der Nahda," blockiert (Le Monde Diplomatique,
8. August 2019).

Nach Amel Zaibi (La Presse, 8. Mirz 2019) war der Vorschlag der ,,égalité succes-
sorale® aber lediglich eine wahltaktische Strategie des Prisidenten nach dem Motto,
sjetzt oder nie“ — mit Hilfe der Frauen versuche der Prisident die Wahlen 2019 erneut
zu gewinnen (La Presse, 8. Mirz 2020, ,,Egalité successorale: maintenant ou jamais®).
Nach den Wahlen des Jahres 2019 erklirte der neue Prisident Tunesiens, Qayyis Sa‘id,
in der Tat, dass eine Anderung des Erbrechtes im Sinne des Vorschlags von Béji Caid
Essebsi ,,derzeit” nicht machbar sei. Damit blieb ein letztes Residuum islamischen
Rechts in der tunesischen Gesetzgebung erhalten, eine Entscheidung, die von vielen
tunesischen Minnern (und auch Frauen) begriifit wurde — unter anderem mit
dem Argument, dass das Erbrecht in der bestehenden Form eine materielle Grund-
sicherung der Frau im Falle des Todes ihres Ehemannes impliziere (Mitteilung Ramzi
Ben ‘Amara, 8. August 2019).

Die Reformpolitik Bourguibas bezog sich allerdings nicht nurauf das Rechtswesen,
sondern auf viele andere Bereiche des gesellschaftlichen Lebens, etwa den Bereich der
Bildungspolitik. Nach der Unabhingigkeit wurden zunichst die unterschiedlichen
(auch religiésen) Bildungswege und -einrichtungen in ein einheitliches staatliches
System tiberfiihrt, das eine vierjahrige Grundschule vorsah, eine dreijihrige Mittel-
schule und eine dreijihrige Oberschule (Sraieb 1984: 384, Feuer 2018: 130ft). Der
religiose Unterricht wurde im neuen Schulsystem stark eingeschrinkt: Religion
wurde in den ersten finf Jahren der Mittel- und Oberschule lediglich als Teil der
»éducation religieuse et civique® (al-tarbiya al-diniyya wa-l-wataniyya) unterrichtet,
im letzten Oberschuljahr dann in Gestalt des Faches ,al-falsafa wa-l-tatkir al-Islam“
(Feuer 2018: 132).%° Schon 1958 wurde ein Zehn-Jahresplan erlassen, der vorsah, 1969
die universelle Grundschulausbildung fiir alle zu erreichen (Abun-Nasr 1987: 421).
Seit 1958 wurden etwa 20% der jihrlichen Budgets fiir Bildung aufgewandt (Perkins
2014: 143) und von 1958 bis 1989 wuchs in der Folge die Einschulungsrate in den
Grundschulen von 23% auf 95% der Kinder. In den 1980er Jahren wurden bereits
etwa 85% der Buben und 70% der Midchen eingeschult, in die Sekundarschulen
gingen in den 1980er Jahren 40% aller Kinder, davon % Midchen (Perkins 2014:
144). Wichtig war in diesem Kontext, dass auch die drmeren Bevolkerungsgruppen

1 Die Nahda hatte sich seit den 1970er Jahren zur wichtigsten religiosen Opposition Tunesiens ent-
wickelt und war trotz ihrer Verfolgung unter Ben ‘Ali zwischen 1990 und 2010 nach der Revolution in
den Wahlen zur verfassunggebenden Versammlung Ende 2011 die Partei mit den meisten Parlaments-
sitzen geworden. Zwar verlor die Nahda diesen Status in den ersten Parlamentswahlen Tunesiens nach
der Revolution Ende 2014, die Partei blieb aber angesichts der Zersplitterung der zahlreichen nicht-re-
ligidsen Parteien auch in den Parlamentswahlen Ende 2019 die stirkste politische Kraft Tunesiens (zur
Entwicklung der Nahda siehe ausfiihrlich Loimeier 2022a).

" Dabei betrug der Unterrichtsumfang eine einzige Wochenstunde in den drei Jahren der Mittelschule,
wuchs dann aber in den ersten beiden Jahren der Oberschule auf 1-3 Stunden, auf 2-3 Stunden im
letzten Jahr der Oberschule an (Feuer 2018: 133).
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ins tunesische Bildungssystem integriert wurden, wodurch diese Bevolkerungs-
gruppen eine begriindete Hoftnung auf gesellschaftlichen Aufstieg erhielten. Diese
Hoffnungen wurden dadurch geférdert, dass der Zugang zu Gymnasien erleichtert
wurde, dass Internate und Stipendien eingerichtet und die Schulgebiihren niedrig
gehalten wurden (Wohler-Khalfallah 2004: 356). Eine wichtige Folge der Bildungs-
politik Bourguibas war die rasche Zunahme des Anteils der Frauen an der Erwerb-
spopulation: 1990 stellten Frauen bereits 21% der Lohnarbeiterschaft, in einigen
anderen wirtschaftlichen Sektoren sogar mehr: 25% in der 6ffentlichen Verwaltung,
% der Lehrer und 50% des corps médical (Bessis 2019: 426).

In der Folge seiner konsequenten Reformpolitik in den Bereichen Recht, Bildung
und Arbeitsmarkt entwickelte sich in Tunesien in jedem Fall eine sikulare Gesell-
schaftsordnung, in welcher die Religion seit den 1960er Jahren zunehmend staatlichen
Kontrollen und Restriktionen unterworfen wurde und in der Folge weitgehend aus
dem institutionalisierten offentlichen Leben verschwand, ein Prozess, der in den
1980er und 1990er Jahren zusitzlich mit der politischen Verfolgung der religiésen
Opposition in Gestalt der Nahda verbunden war. Dennoch stellte bis zur Revolution
im Jahr 2011 niemand die individuelle Religiositit der Tunesier in Frage (Mohamed
Jouili, 10. Mirz 2017). Erst nach der Revolution 2011 wurde die Religion und die
Frage nach der Religion ein zentrales Thema 6ffentlicher Debatten, die sich beispiels-
weise um die Frage drehten, ob Verletzungen des ,,Heiligen — etwa satirische Dar-
stellungen des Propheten — mit dem takfir geahndet werden sollten. Diese Debatten
verschirften sich in den Jahren des islamistischen Terrors 2012-2016 (siche Loimeier
2022a). ,Ideologische Identitit“ wurde aber auch in Folge der Neuformierung der
Parteien nach der Revolution ein zentrales Argument in den Wahlkimpfen 2011 und
2014, die von der Bipolaritit zwischen ,Religiésen (insbesondere Salafis und Isla-
misten)* und ,,Sikularen gekennzeichnet waren, die in der Revolution selbst keine
Rolle gespielt hatte (Krichen 2018: 102). Diese Kategorisierung wurde vor allem
von den Islamisten vorangetrieben, die postulierten: ,Wer nicht fiir uns ist, ist kein
richtiger Muslim, ist gegen den Islam® (Kamal Jervel, 13. Mirz 2018).

Unmittelbar nach der Revolution 2011 entstand so zunichst eine Teilung der
Gesellschaft in ,Religiose“ und ,Sikulare®, die durch den Terror islamistischer
Gruppen verstirkt wurde. Heute, zehn Jahre nach der Revolution, ist Religion

' Es ist hier wichtig, zwischen Salafi-orientierten und islamistischen Bewegungen zu unterscheiden:
Salafi-orientierte Bewegungen unterscheiden sich von ,islamistischen” Bewegungen dadurch, dass sie sich
vor allem als religidse Reformbewegungen sehen und hiufig den Primat des Politischen ablehnen. ,,Isla-
mistische® Bewegungen zeichnen sich dadurch aus, dass sie dem Politischen gegeniiber dem Religisen
und Sozialen Vorrang einrdumen und dass sie sich fiir den Aufbau eines dezidiert ,islamischen Staates”
einsetzen (Seesemann 2018: 249). Der Begriff ,,Salafi-orientiert” signalisiert aber auch, dass es keine ein-
zige, monolithische ,,Salafiyya® gibt, sondern vielmehr ein breites und fluides Spektrum unterschiedlicher
»Salafi-orientierter Gruppierungen. Die Begriffe ,,Salafi“ und ,Salafiyya“ wurden in den letzten Jahren
(iber)strapaziert und werden derzeit in einer kontrovers gefithrten Debatte zur Bedeutung dieser Begriffe
und zu ihrer historischen Genese diskutiert. Diese Diskussion hat bislang noch keinen Konsensus her-
stellen kénnen (einen Uberblick siehe bei Loimeier 2016, Kapitel 2).
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in Tunesien kein zentrales Thema mehr, die Menschen sind vielmehr mit ihren
individuellen wirtschaftlichen Néten und den Folgen der Corona-Pandemie be-
schiftigt.”> Der islamistische Terror der Jahre 2012-2016 trug zudem dazu bei, eine
gewisse Begeisterungsmiidigkeit (,,passion fatigue®) fiir religiése Fragen zu begriinden
und bei vielen Tunesiern die Ansicht zu stirken, dass Religion ,,Privatsache® sei. Letzt-
endlich habe jede Tunesierin und jeder Tunesier das Recht, selbst zu definieren, wie
»religios” er oder sie sein wolle (Mohamed Jouili, 10. Mirz 2017). Schliellich hat auch
die Nahda, die seit 2011 in fithrender Rolle an verschiedenen Koalitionsregierungen
beteiligt war und die sich nach 2011 schrittweise zu einer konservativen® biirgerlichen
Partei entwickelte, bereits 2012 die Forderung aufgegeben, die Sari‘a in der Verfassung
zu verankern. Bei ihrem 12. Parteitag vom 20.-22. Mai 2016 in Hamamat definierte
sich die Nahda ausdriicklich als ,,Partei muslimischer Demokraten® (Wolf 2017: 160).*

Der tiefgreifende soziale, religios-institutionelle und politische Wandel in
Tunesien seit der Unabhingigkeit spiegelte sich aber nicht nur in einer umfang-
reichen Gesetzgebung und einer emanzipatorischen Bildungspolitik, sondern fand
auch Ausdruck in gewandelten Einstellungen zum Religiésen. Insbesondere war in
Tunesien (aber nicht nur dort, wie einige der folgenden Studien zeigen) in den letzten
Jahren eine Hinwendung zum Privaten und zu individuellen Formen des Religiésen
zu beobachten. Eine Umfrage der BBC aus dem Jahr 2019 ergab so, dass sich die Zahl
derjenigen Menschen in arabischen Lindern, die sich ausdriicklich als nicht-religios
bezeichneten, in Vergleich zu fritheren Befragungen (etwa die Pew-Studie 2013, siche
unten) zum Teil signifikant erh6ht hat, und zwar insbesondere in den Lindern des
Magrib: In Tunesien von ca. 15% auf mehr als 30%, in Libyen von weniger als 10%
auf fast 25%, in Algerien von 7-8% auf etwa 15%, in Marokko von etwa 2-3% auf
12-13% und in Agypten von etwa 2-3% auf etwa 10%. In den Lindern des Masriq

> In Folge der Corona-Pandemie wurde am 14. Mirz 2020 ein strikter Lockdown verhingt, in dessen
Rahmen auch die Moscheen fiir das gemeinschaftliche Gebet, auch das Freitagsgebet und die Gebete im
Fastenmonat Ramadan, geschlossen wurden. Zwar protestierten einige Islamisten gegen diese Regelung
(die im Mai 2020 im Kontext der ersten Lockerungsschritte wieder aufgehoben wurde), aber es wurden
landesweit keine Verstofe gegen die Moschee-SchliefSungen registriert (siche Nouira und Chakroun
2020: 189).

» Mit dem Begriff' ,konservativ® ist hier ein breites Spektrum von Einstellungen gemeint, die beispiels-
weise in der islamischen Rechtsordnung begriindet sind, in den tunesischen Interpretationen des isla-
mischen Rechts oder lokalen Rechtstraditionen, die aber auch nicht- und vorislamischer Natur sein
konnen, und die in den lindlichen und stidtischen Regionen Tunesiens in unterschiedlichen gesell-
schaftlichen Milieus unterschiedlich ausgelegt und unterschiedlich intensiv gelebt werden.

% Die Versuche der Nahda, ihre politische Machtposition in Tunesien (als stirkste Partei im Parlament)
auf Kosten der inneren Stabilitit und der ékonomischen Entwicklung des Landes immer weiter aus-
zubauen, fiihrte in den Wahlen nach der Unabhingigkeit nicht nur zu einem kontinuierlichen Verlust
von Wihlerstimmen (siehe hierzu Loimeier 2022a), sondern auch dazu, dass der Vorsitzende der Nahda,
Rachid Ghannouchi, in Meinungsumfragen des renommierten tunesischen Meinungsforschungs-
institutes Sigma katastrophale Sympathiewerte erhielt: 76% der Befragten gaben im Jahr 2020 an, dass
sie zu ihm nur wenig oder gar kein Vertrauen hitten. Am vertrauenswiirdigsten erschien der Prisident,
Qayyis Sa“id, mit lediglich 15% negativen Bewertungen (http:/www.webdo.tn am 15. August 2020).
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wuchsen die Zahlen von etwa 8% auf 13%, mit der Ausnahme des Jemen, wo es eine
Abnahme der Zahl der Nicht-Religiosen von etwa 12% auf etwa 5% gab. Im Durch-
schnitt fiel der Zuwachs der Nicht-Religiésen bei den Personen unter 30 Jahren mit
189% am deutlichsten aus.?

Das Problem der soeben erwihnten BBC-Studie war aber, dass sie lediglich
zwischen einer religisen und einer nicht-religiosen Haltung unterschied. Andere
Umfragen® gingen sehr viel detaillierter vor und unterschieden eine ganze Reihe
moglicher religiéser Positionierungen, denen sich die Befragten zuordnen konnten.
So wurden in der von Munir al-Sa‘idani et al. 2018 herausgegebenen vierbindigen
Studie ,al-hala al-diniyya fi-Tanis 2011-2015 (,Zur Lage der Religion in Tunesien
2011-2015%)* in Bezug auf die Glaubigkeit fiint Kategorien unterschieden, nimlich
Muslim, Muslim bi-I-tagafa fa-hasab (,Kulturmuslime und nichts weiter®), Sunni,
Ibadi, Salafi und ,andere®. Auflerdem wurden die Kategorien $adid al-tadayyin
(»stark im Glauben®), mutadayyin (,,gliubig®), da‘if al-din (,,schwach im Glauben®),
mutasakkak (,Agnostiker®), gair mu’min (,,nicht gliubig“) und mulhid (,,Atheist®)
unterschieden (Munir al-Saidini 2018a: 12).2®

Fragen nach individuellen religidsen Positionierungen erbrachten in den Um-
fragen der letzten Jahre in jedem Fall erstaunliche Ergebnisse. Eine Umfrage des Pew
Research Center (2013),” die in der von ‘Abd al-Wahhab b. Hafiz, ‘Abd al-Basit b.
Hasan und Muhammad Guwili tunesischen Studie ,taqrir al-hila al-diniyya wa-
hurriyyat al-damir® (,Bericht zur Lage der Religion und zur Gewissensfreiheit®)
(2015) fur Tunesien weiter ausgewertet wurde, ergab so, dass sich etwa 71% der
Tunesier als religios gesinnte (mutadayyin) Menschen sahen, des weiteren 20% als
schwach im Glauben (da‘if al-tadayyin) und 9,6 % als ,Radikale“: Von ihnen sahen sich

» BBC: ,The Arab world in seven charts: Are Arabs turning their backs on religion?“, 24.6.2019, https://
www.bbc.com/news/world-middle-east-48703377.

% Dabei handelt es sich um eine Umfrage des Pew Research Center aus dem Jahr 2013, eine von ‘Abd
al-Wahhib b. Hafiz, ‘Abd al-Basit b. Hasan und Muhammad Guwili durchgefiihrte und herausgegebene
Erhebung aus dem Jahr 2015 und eine von Munir al-Sa‘idani et al. herausgegebene Untersuchung aus
dem Jahr 2018.

* Diese Studie zu den unterschiedlichen Aspekten des religiésen Lebens in Tunesien war mit einer Um-
frage unter 1.800 Haushalten (d.h. jeweils rund 50% Frauen und Minner) in ganz Tunesien verbunden.
» Die hier angesprochenen Kategorien des Religiosen wurden jeweils von den Herausgebern dieser
Studien entwickelt, und zwar auf der Grundlage einer langen Tradition sozialwissenschaftlicher Er-
hebungen in Tunesien (siche hierzu ausfithrlich CREDIF 2016: 31-50, ‘Abd al-Wahhab b. Hafiz 2015
und Munir al-Sa‘idani 2018a). Der Begriff ,tadayyin” sollte eigentlich als ,,religids” iibersetzt werden, weil
der Begrift ,,Glaube® ins Arabische mit dem Begriff ,,iman” tibersetzt wird, aber die Ubersetzung Hstark/
schwach in der Religion wirkt im Deutschen hélzern, besser wire ,,stark/schwach in der religiosen Uber-
zeugung®, was dann allerdings wieder gut mit ,,Glaube“ wiedergegeben werden kann.

» Die Umfrage des Pew Research Center bestand aus zwei Teilen: ,,The World’s Muslims: Unity and
Diversity (2008-2012) und , The World’s Muslims: Religion, Politics and Society” (2013) und wurde
in insgesamt 39 ,muslimischen” Lindern Afrikas, Asiens und des Nahen und Mittleren Ostens durch-
gefithrt (20082009 im subsaharischen Afrika, 2011-2012 in den anderen Lindern). Insgesamt wurden
dabei 38.000 Personen beiderlei Geschlechts befragt.
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2% stark im Glauben (3adid al-tadayyin) und 7% ohne religise Uberzeugungen (gair
mutadayyin). Unter den soeben erwihnten Personen ohne religiése Uberzeugungen
(gair mutadayyin, 7%) sahen sich wiederum 81,8% als konfessionslose Deisten
(mu’min bi-llahi wa-gair mu‘tarif bi-l-adyan), 9,1% als Agnostiker (mutasakak) und
1,5% als Atheisten (mulhid) (‘Abd al-Wahhab b. Haf'z et al. 2015: 17; Ubersetzung
RL, auch im Weiteren).

In der soeben zitierten Studie von ‘Abd al-Wahhab b. Hafiz, ‘Abd al-Basit b. Hasan
und Muhammad Guwili gabenzudem 58,85 % derer, diesich selber als gliubig ansahen,
an, dass das tigliche (fiinfmalige) Gebet wichtig sei, aber nur 15,7% der Befragten gab
an, tatsichlich tiglich (fiinf Mal) beten. Die 20% der ,,Glaubensschwachen® gaben an,
dass das Gebet nicht so wichtig sei. Wichtig war allerdings fiir alle Befragten der gute
Wille (ihsan), der sich darin zeigte, dass man zakat/sadaqat spendete und Schulen,
Moscheen und Heiligengriber finanziell unterstiitzte (‘Abd al-Wahhab b. Hatiz et al.
2015: 21).%° 23,1% der Befragten lebnten schliefSlich die Idee als ,exzessiv® ab, der Islam
solle eine allumfassende Sache sein (din ‘wmami) und meinten grundsétzlich, dass re-
ligidse Angelegenbeiten eine personliche Angelegenbeit sein sollten (alle Kursivsetzungen
im Text durch RL). Sie lehnten auch die Ansicht ab, dass die Religion Teil des Unter-
richts sein sollte. 0,7% der Befragten sagten schliefSlich, die Religion stelle ein Hinder-
nis fr den Fortschritt dar (‘3’iq amama al-taqaddum), sie glaubten an gar nichts (‘Abd
al-Wahhab b. Hafiz et al. 2015: 19).

Die von Munir al-Sa‘idani et al. 2018 herausgegebene Studie ergab ein dhnliches
Bild, wenn auch mitleichten Modifikationen. Lediglich 1,3% der Befragten sahen sich
hier als ,,stark im Glauben® ($adid al-tadayyin) an, 80% der Befragten als ,religios”
(mutadayyin), 17% als ,,schwach im Glauben® (da‘if al-tadayyin) und 1,7% als ,,ohne
religiose Uberzeugungen® (gair mutadayyin) (Ramzi Ben ‘Amara 2018: 100). 36,6%
aller Befragten bezeichneten die Religion als ein umfassendes Regelwerk fiir das ganze
Leben, 27,2% betonten aber auch, dass die Religion eine private Angelegenbeit set.
19,5% sahen die Religion vor allem als eine kulturelle und 16,3% als eine ,,nationale®
Angelegenheit an (Munir al-Sa‘idani 2018b: 129).

37,1% der Befragten gaben zudem an, sie wiirden tiglich (zu den Gebetszeiten)
beten. Weitere 26,9% der Befragten sagten, dass sie tiglich beten wiirden, aber nicht
unbedingt zur Gebetszeit.*' 13,6% gaben an, sie wiirden nur ab und zu beten, wihrend

30 Sowohl in der Studie von ‘Abd al-Wahhab b. Hafiz, ‘Abd al-Basit b. Hasan und Muhammad Guwili
(2015) wie in der von Munir al-Sa‘idani et al. 2018 herausgegebenen Untersuchung wurden zwar die An-
erkennung (bezichungsweise die nur teilweise Anerkennung oder sogar Ablehnung) der ,funf Siulen®
des Glaubens, also das Glaubensbekenntnis, das Gebet, die Pilgerreise, das Fasten und der Zakat als Pa-
rameter in der Frage nach individueller Religiositit angegeben, aber nur in Hinblick auf das Gebet wurde
die vertiefende Frage nach der konkreten rituellen Praxis gestellt. In der PEW-Studie des Jahres 2013 fehlt
der Parameter der ,funf Siulen des Glaubens vollstindig. Bemerkenswert ist in diesem Kontext, dass es
am 11. Juni 2017, also mitten im Fastenmonat Ramadan dieses Jahres in Tunis eine Kundgebung fiir
das Recht auf Essen und Trinken wihrend des Ramadan gab (zur Debatte des Fastens in Tunesien siche
Loimeier 2022a).

31 Aus dieser Angabe geht jedoch nicht hervor, ob mit dem ,tiglichen Gebet® in dieser Studie alle fiinf
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1,2% der Befragten sagten, sie wiirden nur bei religiésen Anlissen beten. Weitere 20%
gaben an, dass sie zwar nicht beten wiirden, das Gebet aber nicht prinzipiell ablehnten,
wihrend 1,2% der Befragten das Gebet an sich ablehnten (Ramzi Ben ‘Amara 2018:
101). Von denjenigen, die tiglich beteten (also 37,1 % bzw. 26,9 % der Befragten), sagten
56,6%, dass sie zu Hause beten wiirden, 9,4% in einer Moschee, 2,3 % am Arbeitsplatz
und 31,6% in einer Moschee oder zu Hause (Ramzi Ben ‘Amara 2018: 102). Zur Frage
der C)ffnung der Moscheen ausschliefllich zu den Gebetszeiten — ein Reglement, das
zwischen 1988 und 2011 bestanden hatte und 2014 erneut eingefithrt wurde, sagten
schliellich 12,5%, dass sie diese Regelung sehr gut finden, 31,1% fanden dies gut,
25% der Befragten war dies egal, 26,1% fanden dies schlecht und 5,3% sehr schlecht
(Ramzi Ben ‘Amara 2018: 106). Auf die Frage, welche Faktoren das alltigliche Leben
am spiirbarsten einschrinken wiirden, antworteten 47,5% der Befragten, diese Ein-
schrinkungen seien mit dem Druck verbunden, die halal/haram-Vorschriften zu
befolgen; weitere 25,4 % sagten, das grofite Problem bei der Bewiltigung des Alltags-
lebens sei der personliche Egoismus vieler Tunesier, 14,4 % waren der Meinung, dass es
ein Problem sei, immer darauf achten zu miissen, ,,Schande® zu vermeiden und 12,7%
waren der Ansicht, dass man nicht dem eigenen Gewissen folgen kénne (Munir al-
Sa‘idani 2018b: 129).

Auch das Argument ,Religion ist Privatsache® wurde in der von Munir al-
Sa‘idani et al. herausgegebenen Studie (2018) prominent angesprochen. Dabei
wurde insbesondere danach gefragt, wie man zum Wechsel in eine andere re-
ligidse Orientierung stiinde. Dabei lehnte eine einfache Mehrheit der Befragten
einen solchen Wechsel ab (den Wechsel zur Si‘ia beispielsweise mit 37,7 %, zur
Ibadiyya mit 32,1%, zum Bah@’ismus mit 26,2%, zum Christentum mit 23,7%
und zum Judentum mit 29,7%). Eine fast ebenso grofSe oder sogar grofSere Gruppe
war aber der Ansicht, dass ein solcher religioser Wechsel eine private Angelegenbeit
sein sollte (bei der Frage des Wechsels zur Sia waren dies 32,3%, bei der Ibadiyya
waren es 38,1%, beim Baha’ismus 45,4%, beim Christentum 41,7% und beim
Judentum 33,8%). In der gleichen Umfrage waren 48,4% der Befragten der
Meinung, dass die Salafiyya abzulehnen sei, beziehungsweise, dass die Salafiyya
eine beunruhigende Bewegung sei. 27,2% waren aber auch hier der Meinung,
dass eine Orientierung an der Salafiyya eine private Angelegenheit sei. Dieses
Ergebnis wurde bei der Frage nach der Salafiyya ‘ilmiyya und der Salafiyya
gihadiyya® noch einmal deutlicher: 46,2% fanden die Salafiyya ‘ilmiyya positiv,
wihrend 48,8 % der Befragten eine negative Meinung hatten. Bei der Salafiyya
gihadiyya gab es 2,5% positive Reaktionen, aber 97,5% Ablehnung (Samayya
‘Abd al-Latif 2018: 43ff).

kanonischen Gebete gemeint waren (wie in der Studie ,taqrir al-hila al-diniyya wa-hurriyyat al-damir®
des Jahres 2015, siehe oben).

32 In Tunesien wurde nach 2011 zwischen der Salafiyya ‘ilmiyya und der Salafiyya gihadiyya unterschieden.
Unter der Salafiyya ‘ilmiyya verstand man eine zwar radikale aber quietistische Ausrichtung der Salafiyya,
unter der Salafiyya gihadiyya eine islamistische und gewaltbereite Orientierung.
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Ein erster Blick auf individuelle Religiositit in Tunesien zeigt so zunichst, dass es zu
Religion und religiéser Praxis ganz unterschiedliche Positionierungen gab und dass
dabei die Religion von einer betrichtlichen Anzahl von Menschen als private und in-
dividuelle Angelegenheit angesehen wurde. Individuelle Religiositit lisst sich dabei
zumindest bis zu einem bestimmten Punkt an der Frage ablesen, wie man sich zur re-
ligiosen Praxis verhilt. Man konnte sagen, dass diejenigen, die fasten und beten, auch
religios sind — zumindest konnen wir es annehmen, weil sie die dufleren Bedingungen
der Religion (din) erfiillen. Sind nun aber diejenigen, die nicht beten oder fasten, auto-
matisch nicht-religiés oder gar ungliubig? Hier konnte man durchaus annehmen,
dass dies der Fall ist, weil die lokal anerkannten Kriterien des Fastens und Betens nicht
erfiillt werden und damit eigentlich ein Verweis auf eine entsprechende nicht-religiose
Orientierung gegeben wire.

Empirisch kann diese Annahme zunichst jedoch nicht belegt werden, weil sich die
innere (religiose) Disposition der Menschen einem direkten ,wissenschaftlichen Zu-
grift entzieht. Es gibt aber duflerliche ,Marker jenseits der religiésen Praxis, etwa im
Bereich der Kleidung (siche unten), der Haar- oder Barttracht, die in Tunesien (und
anderen arabischen Lindern) durchaus als ,Kiirzel“ und Verweis auf eine bestimmte
religiose (oder nicht-religiose) Lebensfithrung gelesen werden konnen (siche ausfithr-
lich Loimeier 2022b). Dabei muss aber darauf hingewiesen werden, dass solche Sig-
nale einer religiésen (oder auch nicht-religiosen) Lebensfithrung in unterschiedlichen
lokalen Kontexten in verschiedenen Intensititen und in unterschiedlicher Art und
Weise von Minnern und Frauen kultiviert werden. Wenn etwa in lindlichen Re-
gionen wie etwa in Beni Kheddache® am Sonntag (sic) alle Minner in die Moschee
zum Mittagsgebet gehen, dann ist das nicht unbedingt als Zeichen einer verbreiteten
»Religiositit® zu sehen, sondern es kann auch als ein Zeichen sozialen Drucks auf dem
Land gesehen werden: Wenn alle Midnner zum Mittagsgebet gehen, wer kann dann zu
Hause bleiben und sich verweigern (eigene Beobachtung, 5. Mirz 2017; Mitteilung
Ina Khiari-Loch, 5. Mirz 2017)23

Trotz umfangreicher Prozesse der Sikularisierung seit der Unabhingigkeit des
Landes und in Folge der ,passion fatigue“ nach der Revolution ist die Religion in
Tunesien somit nicht aus dem Alltagsleben der Menschen verschwunden, sondern
hatsich in vielfiltiger Art und Weise, etwa als Legitimationsgrundlage fiir verschiedene
Formen sozialer Kontrolle behauptet. Khaoula Matri betont aber auch, dass es sich bei
diesen Dynamiken des religiosen Wandels nicht um lineare Entwicklungen handelt:

Ce changement n’est pas linéaire, il est plutdt spiral, ot se méle tradition et
modernité ot la question de I'identité devient de plus en plus complexe et ne

33 Beni Kheddache in der Region der siidtunesischen Dahar-Berge wurde von meinen tunesischen Ge-
sprichspartnern ob des konservativen Lebensstils der Dorfbewohner als das ,,Afghanistan Tunesiens®
bezeichnet (diverse Gespriche, Mirz 2017).

3 Gerade in den lindlichen Regionen Tunesiens sind die Moscheen auch ein wichtiger sozialer Kom-
munikationsraum der Minner, also ein Raum, in welchem es nicht nur um das ,Religiose“ geht.
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sopere qu’a travers des situations et un contexte précis. La question de I'identité
religieuse féminine et masculine, dans le contexte tunisien, représente un long
débat ... En effet javance I'idée que I'investissement dans le domaine de la piété,
le recours aux pratiques religieuses, n’est pas constant ni ayant le méme rythme
au cours de la vie d’une méme personne ou d’une collectivité. L'initiation ou
Iintensification d’un individu de pratiques religieuses ressemble a celui qui s’in-
vestit dans le sport ou dans dautres types d’engagements, comme celui d’un
régime alimentaire par exemple. (Mitteilung Khaoula Matri, 25. Juli 2021)

Das Religiose an sich ist somit nicht wirklich oder gar vollstindig aus dem Alltags-
leben der Menschen verschwunden, sie hat sich vielmehr in der Gesellschaft aufgelost
wie Zucker im Tee: Man spiirt immer noch ihre Wirkmichtigkeit auch wenn religios
konnotierte Praktiken ihre Gestalt und ihren Sinn verindert haben:

S’insinuant partout, elle (die Religion) se conjugue dans la maniere détre et
de paraitre dans la maniere de vivre, dans les habitudes les plus ordinaires. Elle
se traduit dans des discours, des pratiques, des représentations de tout. En un
mot, la croyance religieuse est intériorisée, incorporée dans les inconscients.
Méme ceux qui se présentent comme athées subissent le pouvoir de la religion
qui les dépasse, car il est impose par la culture et les structures de la vie en com-
munauté. (Matri 2015: 56)

Aber auch wenn bestimmte religiose Grundiiberzeugungen, religiés konnotierte
Lebenseinstellungen und religiés begriindete Moralvorstellungen nach wie vor
— wenn auch kontextabhingig — mehr oder weniger wirkmichtig sind, so haben
andererseits bestimmte Traditionen, die noch vor 50 Jahren religios konnotiert waren,
diese religiose Konnotation heute zumindest teilweise verloren. Diese Feststellung gilt
sowohl fiir bestimmte Festtage und bestimmte Orte wie auch fiir bestimmte Gebiude,
insbesondere Moscheen und Heiligengriber (Mitteilung Khaoula Matri, 28. Mirz
2019).% In den letzten Jahren wurde so der Valentinstag als ,,féte des amoureux® trotz
seiner westlichen Wurzeln immer populirer. Allerdings ist der Tag dieser Wurzeln
inzwischen entkleidet, er ist eben nicht mehr der ,christliche Valentinstag, sondern
»fete des amoureux” (‘id al-‘ussaq): ,dépourvue de toute connotation religieuse chré-
tienne“ (Nsibi 2013: 248).

% Erst mit der Zerstdrung zahlreicher Heiligengriber durch radikale Islamisten nach 2011 kam es in
Tunesien zu einer 6ffentlichen Mobilisierung fiir den Schutz dieser Griber als Teil des ,kulturellen
Erbes” Tunesiens (siehe Loimeier 2022a).
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Formen sozialer Kontrolle

Soziale Kontrolle wird nicht nur tiber das Feld des Religiésen ausgetibt, sondern wirkt
in vielen anderen gesellschaftlichen Formen, beispielsweise in Gestalt des ,,Blicks*
oder auch in Gestalt von Tratsch (siche unten), in Gestalt von mahnenden und/
oder tadelnden Zurufen oder in Gestalt des ostentativen Abwendens von einer be-
stimmten Person. Fiir die Ausgestaltung von Handlungsoptionen von Frauen im
offentlichen Raum sind dartiber hinaus der Gang und generell die K6rpersprache
sowie die Kleidung als Signale wichtig, weil diese Signale auf bestimmte Lebensein-
stellungen verweisen (Mitteilung Khaoula Matri, 13. Mirz 2018). Dabei gilt beispiels-
weise fiir Madchen und Frauen: ,,il ne faut pas marcher comme un gargon ou étre tres
fine et effectuer des déclenchements exagérés a droite et a gauche (Lachheb 2012:
176). Jede Form der korperlichen Bewegung, jeder Blick hat somit Bedeutung fiir
das gesellschaftliche Umfeld, aber auch fiir die Handlungsoptionen von Frauen, und
zwar auch deshalb, weil die soziale Interaktion von Frauen in der Offentlichkeit mit
sexuellen Konnotationen verbunden sein kann — und zwar sowohl aus der Perspektive
von Minnern wie aus der von Frauen:

Lattraction charnelle est considérée comme au coeur de I'interaction sociale
genrée. Les gestes, les postures, les positions, les mouvements du corps sont co-
difiés. Les rotations du corps, sa mobilité, son odeur, la voix (sa tonalité, son
volume), les contenus des discussions, le toucher, les distances et la place par
rapport a l'autre (2 c6té, ou en face), etc., tout est défini pour chaque type de
relation. Le regard, son orientation, sa fixation, sa durée (notamment le regard
dans les yeux) sont vécus et représentés comme des messages porteurs d’une
charge morale. La maniere de tenir la téte ou de la pencher vers le bas, la po-
sition des mains, Iécart entre les pieds, les expressions du visage sont interpré-
tées comme des signes de bonne ou de mauvaise conduite. Les gestes les plus
simples, les plus anodins sont méticuleusement signales par les interviewées,
mais avec des nuances que les distinguent. (Matri 2015: 113)3

Dabei gestalten sich Formen sozialer Kontrolle in Grofistidten anders als in lindlichen
Riumen oder in den organisch gewachsenen Vierteln einer historischen Altstadt. Im
Folgenden beschrinke ich mich auf einen bestimmten Aspekt sozialer Kontrolle,
nimlich den Blick,” bevor ich mich in den folgenden Abschnitten mit der Kleidung
und der Rolle von Ortlichkeiten in Hinblick auf die soziale Kontrolle insbesondere
von Frauen und die Auswirkungen sozialer Kontrolle fiir die Handlungsoptionen von
Frauen beschiftigen werde. Zum Thema ,,Blick® stellte bereits Niliifer G6le mit Be-
zug auf Erving Goffman fest:

3¢ Zur Untersuchung von Khaoula Matri und ihren Gesprichspartnerinnen siche unten.
%7 Eine ethnologische vergleichende Perspektive auf den ,,Blick® findet sich bei Hans Peter Duerr (1988:

135f).
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Von allen Sinnesorganen hat das Auge eine einzigartige soziologische Funktion:
Vereinigung und Interaktion von Individuen basieren auf einem Austausch
von Blicken. Besonders wenn es um religiése und geschlechtsrollenspezifische
Fragen geht, haben Blickvokabular und riumliche Konventionen ziemlich
grofle Aussagekraft. Wenn muslimische Frauen die Grenzen vom Innenraum
zum Auflenraum tberschreiten, sind multiple Sinneseindriicke — Anblick,
Geruch, Bertthrung und Gehér — im Spiel, wenn es gilt, Grenzen neu zu de-
finieren. (Gole 2004: 29)

Die eingangs von Khaoula Matri zitierte Aussage einer jungen Frau aus Bizerte, die
auf die Frage, warum sie in Tunis ihren higab abgelegt habe, antwortete: ,,Hier kennt
mich niemand, hier ist es egal, wer mich anschaut®, verweist in diesem Sinne zum einen
auf die Bedeutung des ,kontrollierenden Blicks® (,,le regard®), zum anderen aber auch
auf die Bedeutung des ,regard pudique®, des ,keuschen Blicks“ der ,chrbaren Frau®“*®
in welchem sich soziale Kontrolle manifestiert. Trotz der Reguliertheit des ffent-
lichen Blicks — reguliert beispielsweise durch etablierte Konzepte von Scham (siche
unten) — gibt es in Tunesien (wie in Deutschland) zahlreiche Spielarten des ,6ffent-
lichen Blicks“: Er kann diskret und heimlich oder indiskret und direkt sein, aber auch
priifend und taxierend, offen und herausfordernd, distanziert und desinteressiert,
gierig und hasserfullt, liebevoll und warm, vertraulich und verschwérerisch, starr und
kalt, misstrauisch und stechend, freudig und erwartungsvoll, dumm und stumpf,
wertschitzend und wohlwollend, aber auch strafend und einschiichternd (eigene Be-
obachtungen 2017-2019; verschiedene Gespriche mit Khaoula Matri und Mohamed
Kerrou im Mirz 2019).%

38 Arabisch ,,al-mar’a al-muhtarama®, wobei dieser Ausdruck korrekt als ,die geehrte, geschitzte, res-
pektierte Frau® iibersetzt wird. Zum Konzept ,,Ehre” siche Jamous (1981: 66ff). Jamous argumentiert,
allerdings mit Bezug auf berberische Bergbewohner im marokkanischen Rif, dass die ,,Ehre“ des Mannes
direkt mit der ,,Ehrbarkeit® seiner Frau verbunden ist, daher miisse auch das Verhalten der Frau iiber-
wacht werden: ,la conduite (de la femme) doit étre surveillé pour qu'elle ne suscite pas la honte (pour
’homme)“ (Jamous 1981: 66).

%> Besonders geiibt im ,Schauen® sind in Tunis zum einen die Bettler und Touristenfiihrer, zum anderen
die (minnlichen und weiblichen) Flaneure und Café-Besucher, vor allem aber die Verkiufer und Hindler
in der Medina, die schon von weitem sehen, ob sich ein potentieller Kiufer oder eine potentielle Kduferin
nihert. Bei meinen Exkursionen durch die Medina von Tunis habe ich rasch gelernt, den taxierenden
Blick der Hindler zu erkennen und zu erwidern, indem ich sie auf Arabisch griifite, zum Teil auch an-
sprach, und damit Verunsicherung und/oder Amiisement (ob meiner hocharabischen Ausdrucksweise)
ausloste. Ein wichtiges Mittel meiner (partiellen) Anonymisierung war dabei mein lokal gebriuchliches
Plastiksackerl, das entweder mit Biichern, Obst, Niissen oder anderen Viktualien gefiillt war und mich
als nicht-touristisch motivierten, also lokalkundigen ,,Ferengi® (,,Franke®) auswies. Die Tatsache, dass ich
bei meinen Streifziigen durch Tunis nicht in das Raster des (herumschauenden, vielleicht verunsichert
schauenden) ,, Touristen passte, fithrte immer wieder zu entsprechend tiberraschten, interessierten und
irritierten Blicken, an denen ich erkannte, dass man mich sehr genau beobachtete. Ergaben sich im 6ffent-
lichen Raum, im Café, im Taxi oder auch in den Vorortziigen nach La Goulette, Carthage, Sidi Bou
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Dabei gilt zumindest fiir Tunis, dass Manner Frauen nicht direkt anschauen sollten.
Sollten sie gewahr werden, dass sie es tun, sollten sie den Blick abwenden. Frauen
kénnen hingegen Minner linger anschauen und wenn ihn eine Frau begleitet, auch
die Frau (eigene Beobachtungen 2017, 2018 und 2019; Mohamed Kerrou, 21. Mirz
2019). Diese Beobachtungen verweisen darauf, dass sich Frauen in bestimmten Kon-
texten — beispielsweise beim Flanieren auf der Avenue Habib Bourguiba — bei weitem
nicht so zuriickhaltend verhalten, wie es konservative Vorstellungen von Ehrbarkeit ei-
gentlich vorsehen (siche unten). Der Blick wird dabei durch den Faktor der Intensitit
bestimmt, sowie durch gesellschaftliche Regeln, die festlegen, wer wann wo und wie
schauen darf. Wichtig fiir den Blick in der Offentlichkeit sind zudem die Distanz
zwischen den Schauenden und die Linge des Blickkontakts, der nach Geschlechtern
verschieden ist. Der ,,Blick“ ist somit ein wichtiger Teil des 6ffentlichen Lebens (eigene
Beobachtungen, Mirz 2019).

In einer missbilligenden und feindseligen Form kann der Blick aber auch als ,,béser
Blick® (al-nazra, al-ayn) gedeutet werden. Vor diesem ,,bosen Blick® mochte man sich
schiitzen. Hierbei kommen magische Mittel, beispielsweise die schiitzende Hand
der Fatima (,,al-hamsa“), zum Einsatz, die in Tunesien weit verbreitet ist und sowohl
offen am Korper getragen wird, wie auch in Fahrzeugen und Gebiuden einen Teil
der ,Innenausstattung® darstellt (zum ,bosen Blick® siche Hauschild 1979).* Einige
Formen des Blicks haben eine beschimende Wirkung oder eine beschimende In-
tention (siche hierzu Seidler 1995: 68ff und Duerr 1988: 135fF) und verweisen damit
auf den Zusammenhang von ,Ehre (Saraf) und ,Scham® (hay2’). Insbesondere der
»strafende® Blick hat eine moral-religiése Grundlage im Gebot des ,,al-amr bi-l-ma‘raf
wa-l-nahy ‘an al-munkar®, des ,,Gebietens des Gebotenen/Rechten und des Verbietens
des Verbotenen/Falschen®, welches jedem einzelnen Muslim das Recht gibt, ein-
zuschreiten, wo es nach den Vorschriften der Religion und der $aria notwendig und
gerechtfertigt erscheint: ,,The executive power of the law of God is vested in each and
every Muslim® (Cook 2000: 9).

Weil das offentliche Geschehen in Tunesien genau registriert wird und die
Menschen wissen, dass man im &ffentlichen Raum stindig den Blicken Anderer
ausgesetzt ist, hat sich auch die Fihigkeit ausgebildet, die Blicke anderer Menschen

Said oder La Marsa Gespriche mit neugierigen Tunesiern, dann fithrte die Mitteilung, dass man kein
Franzose, sondern Deutscher sei, schnell zu einer herzlichen Gesprichsatmosphire.

% Obwohl Mohamed Kerrou diese Beobachtung bestitigt hat, bin ich mir nicht ganz sicher, ob Frauen
tatsichlich Manner linger anschauen (beobachten) kénnen als umgekehrt Minner Frauen. Vielleicht
erregte ich lediglich als ,Auslinder” ein besonderes Interesse. Andererseits wurde ich jedoch in Tunis
mehrmals von Tunesiern (in arabischer Sprache) nach dem Weg gefragt, woraus ich wiederum schliefe,
dass ich phinotypisch nicht allzu sehr ,,aufgefallen” bin.

# Eine Regel, die auch fiir die 6ffentlichen Verkehrsmittel gilt: Dort geht der Blick ins Leere, in die
Zeitung oder aus dem Fenster, man sollte keinesfalls ,starren”, sondern méglichst ,gleichgiiltig” und
yunbeteiligt” schauen.

# Hauschild argumentiert, dass das ,,alte Wissen um den Blick in vielen europiischen Gesellschaften
verloren gegangen ist, im Mittelmeerraum aber nach wie vor sehr lebendig ist (Hauschild 1979: 7).
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bewusst zu registrieren, zu ,lesen®, zu interpretieren und insbesondere die Blicke im
personlichen Umfeld bewusst zu erfassen. Dabei wird das ,offensichtliche Schauen®
in Tunis frither und aufmerksamer wahr genommen als beispielsweise in Gottingen
oder gar in Berlin.*

Die Bedeutung des Blicks wurde auch in einer Studie des ,,Centre de Recherches,
d’Etudes, de Documentation et d’Information sur la Femme* (CREDIF) aus dem Jahr
2016 belegt, in welcher gesellschaftliche Positionierungen (von Minnern und Frauen)
zum Thema der ,ehrbaren Frau® thematisiert wurden. Das CREDIF-Forschungs-
team bestand aus tunesischen Sozialwissenschaftlerinnen und Sozialwissenschaftlern,
die zwischen 2013 und 2016 auf der Grundlage von Fragebogen-Interviews mit 2916
Frauen und 957 Minnern in ganz Tunesien eine Erhebung zum Thema ,Violence
dans l'espace public: La violence fondée sur le genre dans l'espace public en Tunisie®
durchfihrten.* Die Erhebung bestand aus zwei Teilen: In einer ersten Phase wurden
Gespriche mit finf Fokusgruppen (Frauen) in Bizerte, Bardo/Tunis, Qayrawan und
Médinine und zwei Fokusgruppen (Minner) in Douar Hicher/Tunis und Médinine
gefiihrt. In einer zweiten Phase wurden dann an 200 Orten in allen 24 Gouvernoraten
(Provinzen) Tunesiens Fragebogen in Haushalten verteilt. Dabei entfielen 1.001 Fra-
gebogen (25,8%) auf den Grofiraum Tunis, 531 (13,7%) auf den Nordosten, 441
(11,4%) auf den Nordwesten, 952 (24,6%) auf den zentralen Osten, 424 (10,9%) auf
den zentralen Westen, 327 (8,4%) auf den Stidosten und 197 (5,1%) auf den Siidwesten
(siche eine genaue Darstellung der Erhebungsmethoden in CREDIF 2016: 361t). Die
CREDIF-Befragung spiegelte so die soziale Vielfalt Tunesiens und beschrinkte sich
nicht auf die vergleichsweise wohlhabenden Bevolkerungsgruppen in Tunis und in
Teilen des tunesischen Sahel (Region Sousse). In Hinblick auf die Bedeutung des
Blicks wurden in der CREDIF-Studie die Aussagen von Tunesierinnen und Tunesier
wie folgt zusammengefasst:

Die ehrbare Frau (al-mar’a al-muhtarama) muss ... ihren Blick kontrollieren,
denn ihr Blick kann Aufmerksamkeit erregen: Der Blick der Frau wirkt an-
ziehend, erregend, wirkt attraktiv. Wenn sich die ehrbare Frau beobachtet
fihlt, dann muss sie so tun, als ob sie das nicht bemerkt und ihren Weg unbeirrt
fortsetzen: Sie darf nicht ,antworten® (,elle ne doit pas répondre®) (CREDIF
2016: 155). Die ehrbare Frau schaut fremde Minner nicht an und bewegt sich
im offentlichen Raum als ob keine Minner anwesend wiren (CREDIF 2016:
153ff; Ubersetzung aus dem Franzdsischen durch RL).

# Ob es zu entsprechenden Interpretationstraditionen bereits Untersuchungen gibt, entzicht sich
meiner Kenntnis. Ich verweise hier aber grundsitzlich auf die Arbeit von Khaoula Matri (2015), die sich
intensiv mit Handlungsoptionen von Frauen in der tunesischen Offentlichkeit beschiftigt hat.

“ Untersuchungen zu Gewalt gegen Frauen im Jahr 2014 haben gezeigt, dass in Tunesien jede zweite
Frau (im Alter zwischen 18 und 64 Jahren) Gewalt in der Ehe erfahren hat (konkret 47,6% von 4.000
befragten Frauen), wobei es deutliche regionale Unterschiede gab: Im Stidwesten des Landes waren es
72,2% der befragten Frauen, im Sahel und Norden waren es 35,9% (Hayat al-Ya'qabi 2018: 309).
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Die Untersuchung des CREDIF-Teams zeigt aber auch, dass es in Tunesien
ganz unterschiedliche soziale Milieus gibt, die sich in Fragen sozialer Kontrolle
unterscheiden:* Wihrend die soziale Kontrolle in den &ffentlichen und weitgehend
anonymen Riumen der Grofistadt Tunis vergleichsweise gering ist, stellt sie sich in
Kleinstidten, in einzelnen stidtischen Vierteln und in lindlichen Regionen Tunesiens
anders dar, und zwar auf Grund der Tatsache, dass das Verhalten der Menschen im
offentlichen Raum stindig kommentiert wird (Ina Khiari-Loch, 5. Mirz 2017).

Wie aber die Aussage der jungen Frau aus Bizerte* eingangs gezeigt hat, wollen sich
viele Frauen — insbesondere in den gréferen Stidten, aber auch in einigen lindlichen
Regionen* — heute nicht mehr ohne weiteres sozialen Kontrollen und dem kon-
trollierenden Blick unterwerfen. In der Tat gibt es eine wachsende Zahl von Frauen, die
sagen und signalisieren: ,,Ich bin wie ich bin, lasst mich in Ruhe® (Mitteilung Khaoula
Matri, 7. Mirz 2019). Diese Frauen widersetzen sich der sozialen Kontrolle, auch in
Gestalt des Blicks, zumindest in anonymen grofstidtischen Kontexten und sagen:
»Es ist egal, wer mich anschaut, ich mache trotzdem, was ich will“.*® Die Tatsache,
dass sich in Tunesien nach der Revolution von 2011 eine frei diskutierende Offent-
lichkeit entwickeln konnte und der Staat sich nicht mehr als Wichter der ,,Moral-
ordnung versteht, hat Frauen in ihren Handlungsoptionen zusitzlich gestirkt und
den Abbau sozialer Kontrolldynamiken unterstiitzt. Dennoch ist das Konzept der
sehrbaren Frau® — gestiitzt durch konservative religiose Gelehrte — nach wie vor gesell-
schaftlich so wirkmichtig, dass zumindest offener Widerstand gegen dieses Konzept
»auftillt* und immer wieder auch fiir Aufsehen sorgt (siche unten). Die junge Frau
aus Bizerte steht somit mit ihrer Aussage immer noch im Widerspruch zur Ansicht
vieler Tunesierinnen und Tunesier, dass Frauen vor allem danach streben sollten, ihre
»Ehrbarkeit” im 6ffentlichen Raum zu schiitzen, wobei das Konzept der ,,Ehrbarkeit®
durch eine Reihe von Faktoren definiert wird, beispielsweise angemessene Kleidung,
das Verhalten der Frauen im 6ffentlichen Raum, ihr Gang, ihren Gesichtsausdruck
und ihre Stimme, aber eben auch ihren Blick. Soziale Kontrollen bestehen also fort,
und zwar nicht nur in Gestalt des ,,kontrollierenden Blicks“, sondern auch in Gestalt
von , Tratsch” (tunesisches Arabisch ,klém®“, hocharabisch ,,kalam®):

® Auf die ausgeprigten Unterschiede insbesondere zwischen Tunis und den lindlichen Regionen

Siidtunesiens verweist auch Foster in ihrer Studie zu Schénheitsidealen tunesischer Frauen Ende der
1990er Jahre (siche Foster 2006: 163ff).

4 Eine Stadt rund 50 Kilometer nérdlich von Tunis mit etwa 143.000 Einwohnern.

7 Beispielsweise auf Djerba und in vielen Teilen der Sahel-Region, insbesondere an der zentralen Kiiste
Tunesiens (Provinzen Mahdiyya, Monastir), die in der Vergangenheit auch die Haupttourismus-Re-
gionen des Landes waren.

“ Diese selbstbewusste Haltung konnte ich auch bei meinem vierten Forschungsaufenthalt in Tunis
im Mirz 2022 erkennen, als ich in der Innenstadt von Tunis die ersten ,,Punk-Frauen” (mit blau und
griin gefirbten, kurzgeschnittenen Haaren) beobachten konnte. Im Jahr 2022 konnte ich aber auch ganz
allgemein feststellen, dass sich das modische Spektrum von Frauenkleidung weiter — sogar in Richtung
»Minirock® — ausgefichert hatte.
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Le probleme de la Tunisie, cest le klém, partout il y a du klém, du klém qui
ne se dit pas et quon entend dans le souk des femmes, devant les enfants, les
hommes agés, les peres, les freres ... tu ne te sens pas plus tranquille dans un café
avec tout le klémzeyed. (CREDIF 2016: 143)*

Soziale Kontrolle und die Frage des ,,Schleiers“ (higab)

Soziale Kontrolle manifestiert sich nicht nur im Blick und im Tratsch, auch die
Kleidung der Frauen reflektiert Dynamiken der sozialen Kontrolle. Ich werde mich
im Folgenden vor allem mit der Frage beschiftigen, wie sich Kleidung und soziale
Kontrolle zu den Autonomiebestrebungen und Handlungsoptionen von Frauen im
offentlichen Raum verhalten.

In Hinblick auf das 6ffentliche Erscheinungsbild von Minnern und Frauen ist
zunichst zu beachten, dass das 6ftentliche Erscheinungsbild von Minnern und
ihr Verhalten sowie entsprechende Dresscodes in Tunesien anders konnotiert
sind als das Erscheinungsbild von Frauen, ihr Verhalten und die mit ihm ver-
bundenen Dresscodes: Wihrend der higab der Frauen nicht a priori religios
konnotiert ist (siche unten) und vielfiltige Interpretationsméglichkeiten offen
lsst, ist die Kleidung der Minner sehr viel eindeutiger: Minner mit einer aus-
gesprochen religiésen oder gar salafi-orientierten Haltung wiirden weder den
swestlichen Hut noch den Fes tragen, der fiir die Ara Bourguiba steht, sondern
sich vielmehr durch eine stark religios konnotierte Kleidung (isbal, langes
Hemd, Gebetskappe) und eine entsprechende Barttracht (Rasur der Oberlippe)
auszeichnen, die wiederum auf ein prophetisches Vorbild verweisen. Historisch
waren die Minner sowohl in der Ara Bourguiba (1956-1987) wie in der Ara
Ben “Ali (1987-2011) gehalten, sich den Bart zu rasieren, Taxifahrern war die
Rasur sogar vorgeschrieben, sie mussten zudem eine Uniform tragen. Zuwider-
handlungen konnten polizeilich geahndet werden. Nach der Revolution lieffen
sich viele Midnner als Zeichen ihrer personlichen Emanzipation von den Vor-
schriften des Regimes einen Bart stehen. Allerdings geriet der Bart in der Zeit
des islamistischen Terrors (2012-2016) in Verruf, er galt als Erkennungszeichen
der ,Terroristen®. In den letzten Jahren hat sich in Tunesien ein breites Spek-
trum unterschiedlicher und nicht religiés konnotierter Bartmoden entwickelt,
aber auch die Vollrasur hat sich behauptet (eigene Beobachtungen 2017, 2018,
2019 und 2022, zahlreiche Gespriche mit tunesischen Kollegen und Dienst-
leistern, insbesondere Taxifahrern).”® Grundsitzlich ist aber festzustellen, dass
sich religiése (bzw. nicht-religidse) Positionierungen bei Frauen sehr viel stirker

#klémzeyed® ist tible Nachrede, Tratsch, Gertichtekiiche.
5% Bei meinem Aufenthalt 2022 konnte ich zudem beobachten, dass sich auch die Haarmode bei
Minnern gelockert hat: Trugen die meisten Minner bis 2019 noch den landesiiblichen Kurzhaarschnitt,
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als bei Minnern in Hinblick an bestimmten Kleidungsstilen zeigen, wihrend
es bei Minnern vor allem die Teilnahme (bzw. Nicht-Teilnahme) am religiésen
Ritual ist, an welchem sich religise (bzw. nicht-religiése) Positionierungen
festmachen lassen (Mitteilung Khaoula Matri, 23. Juli 2021).

In meinen folgenden Ausfithrungen werde ich zunichst einige historische Dynamiken
beleuchten, die fiir das Verstindnis der Handlungsoptionen von Frauen in der
tunesischen Offentlichkeit von Bedeutung sind. In einem zweiten Schritt stiitze ich
mich erneut auf die bereits genannten statistischen Erhebungen, um unterschiedliche
Formen des Umgangs mit dem Schleier und ihre jeweiligen Bedeutungen fiir das Ver-
halten von Frauen in der Offentlichkeit zu beschreiben.

In der historischen Entwicklung Tunesiens wurde die Frage der Kleidung im
Rahmen einer ,,Politik des Schleiers” immer wieder gesetzlich geregelt. Ein zentrales
Symbol des modernen Staates (und einer modernen Gesellschaft) war nimlich die
yemanzipierte Frau“ ohne higab (Matri 2015: 67), ein Grundsatz, der von Bourguiba
(und spiter auch Ben “Ali) in entsprechenden Dekreten umgesetzt wurde (siehe etwa
eine entsprechende Rede Bourguibas am 5. Dezember 1957, zitiert in Matri 2015:
68). Seit den 1960er Jahren ist so der ,traditionelle Schleier® (safsari) weitgehend aus
dem 6ffentlichen Straflenbild verschwunden. In den 1980er Jahren wurde dann auch
das Tragen des higabs gesetzlich reglementiert: In einer Reihe von Verordnungen
zwischen 1981 (circulaire 108/1981) und 1991 wurde das Tragen des higab®! in
Schulen, Universititen und 6ffentlichen Gebduden verboten. In drei Verordnungen
des Jahres 1987 wurde auch allen Lehrerinnen und Lehrern verboten, ,nicht korrekte
Kleidung zu tragen: sie sind gehalten, sich korrekt zu kleiden und nicht extravagant®
(hurag ‘an al-ma‘laf) (Matri 2015: 70). Im Jahr 1991 wurden diese Verordnungen
schliefSlich auf alle Beschiftigten in 6ffentlichen und privaten Einrichtungen aus-
gedehnt (Matri 2021: 109). Frauen (und Minner), die sich nicht an diese Vorschriften
hielten, konnten von der Polizei verhaftet und strafrechtlich verfolgt werden. Da in
Tunesien der higab in der Offentlichkeit bis Ende 2011 formal verboten war, hat er
sich in dieser Zeit in den ,,privaten Raum® zuriickgezogen, d.h., die Frauen haben ihn
zu Hause getragen (Matri 2015: 15; 17). In den 1980er und 1990er Jahren nutzten
Frauen wegen des Schleierverbots in 6ffentlichen Einrichtungen aber hiufig eine
andere Kopfbedeckung (Hut oder Miitze), um sich in solchen Einrichtungen und
in der Offentlichkeit bewegen zu kénnen, ohne dabei ihre religiésen Uberzeugungen
zu verletzen (Matri 2015: 260). In Folge dieser Stigmatisierungen bildeten religios ori-
entierte Frauen und Midchen in den 1980 und 1990er Jahren Gruppensolidarititen
aus. Sie formierten einen Gegenpol zu den nicht-verschleierten Frauen (Matri 2015:
83).

so konnte ich 2022 (in Tunis) eine betrichtliche Anzahl von jugendlichen (jungen) Minnern mit langen
Haaren und unterschiedlichen Formen von Zopfen und sogar Rasta-Frisuren sehen.

*! Dieses Dekret sprach allerdings nicht spezifisch vom higab, sondern ganz allgemein von ,,sektiererischer
Kleidung® (al-libas al-t2’if1) (Hayat al-Ya'qabi 2018: 296).
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Die Riickkehr des higabs in die tunesische Offentlichkeit begann etwa im Jahr 2000.
Wihrend der Schleier aber vor der Jahrtausendwende ein Zeichen des stillen Protests
gegen das Regime war, und zwar ein Zeichen, das Frauen jeglicher politischer Couleur
trugen, verwandelte sich der higab nach 2000 langsam von einem ,signe de stig-
matisation® in ein ,symbole de valorisation” (Matri 2015: 334). Im Jahr 2007 kam
es zudem zu einem Gerichtsurteil, das den Circulaire 102 vom 29. Oktober 1986°2
als verfassungswidrig erklirte (Matri 2015: 70). Seither wurden verschleierte Frauen
(muhagabit) im 6ffentlichen Dienst nicht mehr mit Sanktionen bedroht. Frauen in
Tunesien begannen also erneut, den Schleier zu tragen, aber das Tragen des higabs
wurde gleichzeitig alltiglicher und ,banaler: ,par la suite, le voile a commencé a se
banaliser (Matri 2015: 196). Gerade die Frauen, die der Nahda angehorten, trugen
aus diesem Grund keinen higab mehr: Der higab hatte in ihren Augen nicht mehr die
politisch-religiosen Konnotationen wie noch in den 1980er Jahren, er war fiir sie zu
»Mode“ geworden:

In the 1970s and 1980s there was a hijab that meant political belonging, of
belief, and of a message, the idea of the Islamic Tendency Movement (das
“Mouvement de Tendance Islamique”, ein Vorldufer der Nahda, RL). Ninety
percent of those wearing the hijab belonged to the project — the idea that Islam
could solve the problems of the contemporary world and that reviving Islam
was like a method of life, a model of life in all fields...“, however, in the 2000s
»they were wearing hijab and they didn’t even pray... The new generation were
not like we were. Sometimes they had ideas totally against ours: they wore the
hijab but their minds were interested in other things, and they even went to the
nightclubs...”, nowadays, “It’s only worn as a decoration. It doesn’t have any
value to these women. It’s not worn as a duty, no... Now, the veil in Tunisia
is just an article of clothing that’s very ordinary. It’s a decoration. (Nahdawi
activists, zitiert in McCarthy 2018: 106)

Nach der Revolution von 2011 inderte sich die Lage jedoch erneut und religiése
Debatten nahmen, wie oben erwihnt, einen zentralen Platz im alltiglichen und im
politischen Leben Tunesiens ein. Der higab zihlte zu denjenigen Themen, die am
meisten diskutiert wurden (Matri 2015: 168). Zunichst waren es vor allem Salafis
und radikale Islamisten, welche die Debatte um Religions- und Gewissensfreiheit
nach der Revolution dazu nutzten, ,a revendiquer le port du voile en le considérant
comme une liberté religieuse, estimant qu’on ne doit pas imposer 4 la femme ce qu’elle

2 Diese Verordnung hatte Staatsbediensteten (einschlieSlich Lehrern) vorgeschrieben, im Dienst
skorrekte Kleidung® zu tragen (,,une tenue vestimentaire correcte®, ,hindam sawi“, wortlich ,,ordentliche
und korrekte Bekleidung®, gemeint waren damit Anzug oder Kostiim), ,qui ne laisse transparaitre ni
extrémisme (tatarruf) ni extravagance (hurig min al-ma’laf, wortlich: ,die nicht tiber das Gebriuchliche
hinausgeht®). Diese Verordnung wirkt bis in die Gegenwart nach: Insbesondere minnliche Verwaltungs-
beamte, Angestellte, Lehrer und Professoren kleiden sich sehr formell, Anzug und Krawatte haben
immer noch fast uniformartigen Charakter (eigene Beobachtungen 2017-2022).
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doit porter, ni la priver de se composer comme elle le veut (Matri 2015: 180). Nach
der Revolution kam es so zu einem grofleren Druck auf die Frauen, sich $ari‘a-kon-
form zu kleiden. Dieser politische Wandel dufierte sich in der Amtsantrittsrede des
Premierministers der Troika-Regierung, Mongef Marzouki (reg. 2011-2014), am
13. Dezember 2011, in welcher er die tunesischen Frauen scheinbar inklusiv mit den
drei Begriffen ,munaqabat, muhagabit, safirat“ ansprach (Chérif 2018: 61), womit er
die unterschiedlichen Formen der ,Verschleierung® (nigab und higab), beziehungs-
weise ,Nicht-Verschleierung ansprach. Allerdings hat der Begriff der ,safirat“ eine
klar negative Bedeutung: Er bezeichnet Frauen, die im konservativen tunesischen Ver-
stindnis des Begriffs ,nackt — weil ohne Schleier — gehen. In den Augen der Konser-
vativen und ,Religiosen sind sie ,femmes de mauvaise vie“ (Chérif 2018: 62; Chaa-
bane 2018: 100, Krichen 2018: 186). Das Nicht-Tragen des higabs wird von ihnen
mit Begriffen wie awrah und ‘arra (eine Schande sein), ‘ard’ (Nacktheit) und ‘ariya
(entkleiden, sich ausziehen) verbunden, die wiederum nicht religios (also im weitesten
Sinne $ari‘atisch), sondern moralisch begriindet sind (Matri 2015: 340).

Der Nexus zwischen Kleidung, Religion und Handlungsoptionen von Frauen
wurde insbesondere in Zusammenhang mit der Diskussion des Artikels 6 in der neuen
Verfassung hergestellt, worin Religions- und Gewissensfreiheit gewihrt wird (,al-
daula ra‘iyya li-I-din, kafila li-hurriya al-mu‘taqid wa-l-damir wa-mumarasa al-$a@’ir al-
diniyya, damina li-hiyyad al-masagid wa-daura al-‘ibada ‘an al-tawzif al-hizbi“).>* Eine
Mehrzahl von Tunesierinnen und Tunesiern (56%) war dabei schon 2012 der Mei-
nung, dass es das Recht der Frau sei, sich zu kleiden, wie sie wolle (al-haqq fi-ihtiyar
al-libas) (Hayat al-Ya'qabi 2018: 297). Dieser Rechtsanspruch wurde nach 2012 von
den ,Religiésen® aber auch auf das Recht von Frauen tibertragen, den niqab zu tragen,
und zwar insbesondere an den Universititen (siche Loimeier 2022a).* Auch Rachid
al-Ghannouchi, der Fiihrer der Nahda, sagte noch am 13. Mai 2015 in einer Rede, dass
es das Rechtjedes Midchens und jeder Frau sei, sich zu kleiden wie es wolle (yagib anna
yakan li-kull fata al-hurriyya fi-irtida’ ma $a’t) (Hayat al-Ya'qabi 2018: 301). Gegen
diese mit dem Argument der Religions- und Gewissensfreiheit begriindete Auslegung
des ,Rechts auf freie Kleidung® protestierten linke Frauengruppen im Rahmen von
sit-ins“ vor dem tunesischen Parlament im Sommer 2013.>° Die tunesische ,,Femen®-

53 ’Frat protege la religion, garantit la liberté de croyance, de conscience et de lexercice des cultes. Il
assure la neutralité des mosquées et les lieux de culte de I'exploitation partisane. L’Etat sengage a diffuser
les valeurs de modération et de tolérance, protéger le sacré et empécher d’y porter atteinte. Il sengage
également & prohiber et empécher les accusations d’apostasie (takfir), ainsi que I'incitation 2 la haine et la
violence et 2 les juguler®.

** Der Fokus der ,Religiosen auf die Universititen erklirt sich durch die Tatsache, dass die der Nahda
nahestehende Studentenvereinigung UGTE (Union générale tunisienne des étudiants, gegr. 1985, al-
ittihad al-amm al-tanist li-l-talaba) seit Mitte der 1980er Jahre immer wieder bemerkenswerte Mehr-
heiten bei Hochschulwahlen insbesondere in den naturwissenschaftlichen Fichern errungen hatte, eine
Entwicklung, die sich nach der Revolution fortsetzte.

*> Tunesische Frauengruppen, gefiihrt insbesondere von der ATFD, hatten bereits unmittelbar nach
der Revolution ,,Gleichheit bei der Gestaltung der Beschliisse (,musawat fi-taskil al-qararat”) gefordert,
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Aktivistin Amina Sboui prisentierte sich in sozialen Netzwerken sogar nackt mit der
Parole ,,mein Korper gehort mir und das geht niemanden etwas an® (,,gisdi milki wa-
huwa laisa Sarafan li-ahd“) (Hayat al-Ya'qabi 2018: 301).>° Am internationalen ,,Tag
der Frau® des Jahres 2015 verkiindete dann der neue Prisident der Republik, Béji Caid
Essebsi (reg. 2014-2019), dass es an den Schulen auch weiterhin ein Verbot des higabs
geben sollte, was von vielen Tunesierinnen und Tunesiern begriiffit wurde (Hayat al-
Ya'qabi 2018: 302).”

Es waren aber nicht nur Politiker und die ,,Religiosen®, die nach der Revolution
nicht-verschleierte Frauen angriften, auch verschleierte Frauen kritisierten nicht-ver-
schleierte Frauen als ,nackt®/denudée (‘ariana) (Matri 2015: 108) — eine Einstellung,
die als eine spite ,Rache“ derjenigen Frauen gesechen werden kann, die in den
1960er-1990er Jahren von Bourguiba und Ben ‘Ali zur ,,Entschleierung® gezwungen
worden waren und die ob ihrer Mitgliedschaft in der Nahda in den 1990er Jahren
vom Regime Ben ‘Ali verfolgt wurden (siehe hierzu Loimeier 2022a). In sikular-ori-
entierten tunesischen Menschenrechtsorganisationen, insbesondere in der ,,Ligue Tu-
nisienne des Droits de "lHomme® (LIDH) war zudem zu Beginn der 1990er Jahre die
Frage diskutiert worden, ob man sich fiir inhaftierte ,Islamisten — auch inhaftierte
Frauen - einsetzen sollte. Man entschied sich zwar letztendlich fir dieses Engagement,
aber das Zogern der ,,Sikularen®, sich fiir die ,religiosen” politischen Gefangenen ein-
zusetzen, sorgte fiir eine nachhaltige Verstimmung der ,Religisen (Mohsen-Finan
und Vermeren 2018: 192).

In den letzten Jahren hat sich jedoch eine Anniherung zwischen ,sikular® ori-
entierten Frauen, insbesondere in den linken Frauenvereinigungen, und politisch
aktiven Frauen in der Nahda ergeben. Auf Grund der ,Dimonisierung® der Nahda,
etwa durch die franzésische Linke, hatte man iibersehen, dass sich die Nahda schon
seit lingerer Zeit als zivilgesellschaftliche Bewegung verstand, die sich durchaus mit
christdemokratischen Parteien in Europa vergleichen lieff, und die heute tief in der
biirgerlichen Gesellschaft Tunesiens verankert ist. Die neue Biirgermeisterin von
Tunis seit den Kommunalwahlen vom Mirz 2018, Souad ‘Abderrahim, ist so nicht
nur ein langjihriges Mitglied der Nahda, sondern auch Apothekerin, also Teil der
tunesischen Mittelschicht. ,Sikulare® und Nahda-orientierte Frauengruppen haben
in letzter Zeit in der Tat gesellschaftliche und politische Schnittmengen entdecke,

insbesondere die gleichberechtigte Beteiligung von Frauen an den Beratungen zur neuen Verfassung
(Kréfa 2016: 123). Zum Kampf tunesischer Frauenverbinde um entsprechende Aussagen in der neuen
tunesischen Verfassung des Jahres 2014, aber auch um die Entwicklung eines neuen Wahlrechts, welches
die Wahl von Frauen ins tunesische Parlament sicher stellen sollte, siche ausfiihrlich Loimeier (2022a).

>¢ Abir Kréfa zitiert eine andere Version dieser Aussage Amina Sbouis, nimlich ,,gisdi milki wa-laysa Saraf
laka“ (,Mein K&rper gehdrt mir, es geht hier nicht um Deine Ehre®, Ubersetzung RL) (Kréfa 2016: 127).
*7 Khaoula Matri meint, dass in den letzten Jahren viele Frauen den Schleier wieder abgelegt haben, eine
Entwicklung, die sie aber nicht statistisch belegen kann: ,Mais depuis ces derniéres années il y a de plus en
plus de femmes quo 6tent leur foulard, bien stir il ne s’agit pas d’une catégorie représentative statistique®
(Mitteilung Khaoula Matri, 25. Juli 2021).
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die Frontstellung zwischen ,sikularen und ,religiésen” Frauen wurde dadurch auf-
geweicht (Jocelyne Dakhlia 14. Mai 2019).5

Damit aber zurtick zur Frage, was sich konkret aus dem Dresscode (al-kaida al-
libasiyya), insbesondere dem higab (,,Schleier) und der Art und Weise, wie der higab
getragen (bzw. nicht getragen) wird, fiir die Frage der Handlungsoptionen von Frauen
ableiten lisst? Bereits Ahmed (1992 und 2011), Ben Zakour (2013), Deeb (2006),
Deeb und Harb (2013), Fernea (2002), Ghribi (2013), Herrera (2000), Mahmood
(2005), Matri (2015 und 2021) und Starrett (1998) haben gezeigt, dass Frauen aus
vielfiltigen Griinden einen higab tragen, etwa aus religiser Uberzeugung, aus Oko-
nomischen Griinden, als Schutz gegen sexuelle Belistigung im 6ffentlichen Raum,
um in Ruhe gelassen zu werden, als modisches Attribut oder als Signal, eine ,,ehrbare®
Frau zu sein. Das Tragen des higab ist somit nicht notwendigerweise ein Hinweis auf
eine bestimmte religiose Einstellung oder gar die Zugehérigkeit zu einer religiésen
Bewegung.® Prinzipiell ist die Frage, welche Bedeutung das Tragen eines Schleiers
(und welcher Art von Schleier) hat, nur in Verbindung mit einem bestimmten Ver-
halten bedeutsam: Der Schleier alleine ,erklirt (noch) nichts®. Diese Feststellung darf
im Umkehrschluss aber nicht dahingehend verstanden werden, dass dem Tragen von
higab oder nigab gar keine religiése Bedeutung zukommt. Letztendlich kommt es
auf den lokalen und politischen Kontext an, ob Frauen einen (und welchen) Schleier
tragen oder nicht, und wie sehr higab und niqab religiés aufgeladen sind und fiir (eine
bestimmte) Religiositit sprechen. Ben Zakour spricht hier in Bezug auf die historische
Entwicklung des Schleiertragens in Tunesien von Prozessen des ,dévoilement et re-
voilement® (Ben Zakour 2013: 43) und er sicht in diesem Zusammenhang eine Ver-
bindung zur gesellschaftlichen Integration der Frau in den &ffentlichen Raum und in
die Arbeitswelt seit den 1970er Jahren (Ben Zakour 2013: 56) — eine Entwicklung, die
sich bis in die Gegenwart fortgesetzt hat (siehe hierzu Loimeier 2022a).

Auf Grund der zahlreichen Spielarten des higabs und seiner gesellschaftlichen Zu-
schreibungen ist der Begrift ,,Schleier/higab“ in Tunesien heute polysem geworden
und wird von unterschiedlichen Personen und Gruppen mit unterschiedlichen
Inhalten gefiillt. Viele tunesische Frauen unterscheiden dabei in Bezug auf den higab

> Nach der Revolution hatte jedoch insbesondere die ATFD zunichst mit dem Problem zu kimpfen,
dass ein Grofiteil ihrer Mitglieder gut ausgebildete Frauen tunesischer stidtischer Mittel- und Ober-
schichtmilieus waren, insbesondere Arztinnen und Rechtsanwiltinnen, die sich vor der Revolution nur
zogerlich fiir inhaftierte Frauen der religidsen Opposition eingesetzt hatten und die zudem kaum Kon-
takt mit den lindlichen Milieus des tunesischen Hinterlands hatten, in welchen Frauen vor allem mit
Skonomischen Sorgen kimpften: Die ATFD litt somit unter einem ,economic disconnect® (Marks 2013:
242), der nach 2011 nur langsam und teilweise iiberwunden werden konnte.

*> Damit sei hier auch Niliifer Gole widersprochen, die 2004 — allerdings in Bezug auf Europa und
die Tiirkei — noch festgestellt hatte: ,Muslime, die Kopftiicher und Vollbirte tragen, werden offen als
Muslime erkennbar. Sie treten offensiv fiir ihre muslimische Identitit ein. Uberdies vermitteln sie die
Botschaft, dass sie die religisen Vorschriften eifriger und genauer beachten als jene, die ihre Religiositit
auf die Privatsphire beschrinken ... Das Kopftuch ist sowohl persdnlicher als auch kollektiver Ausdruck
der islamischen Religiositit“ (Gole 2004: 23).
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ganz grundsitzlich zwischen dem ,voile traditionnelle®, dem ,,safsari“ und dem ,voile
religieuse®. Der safsari ist fiir sie das Symbol der Kultur Tunesiens und hat nichts mit
der Religion zu tun, im Gegenteil, er ist sogar Symbol einer Zeit und Bevélkerungs-
schicht, die in religiéser Hinsicht ,ignorant® war und ist, ,¢loignée des valeurs de I'is-
lam®: ,,Le voile traditionnel, méme s’il dissimule le corps, est considéré comme une te-
nue coutumiére (Matri 2015: 79). Um sich von diesem Lebensstil zu trennen, nahm
und nimmt man den ,religiosen Schleier, den higab an: ,Le terme woile® symbolise
les respect féminin du religieux (Matri 2015: 113). Immer wieder waren es dabei nach
der Revolution junge Frauen in bestimmten stidtischen und birgerlichen Milieus,
die sich religios bewusster verhielten als ihre ,sikularen Miitter und die ihre Mtter
dazu brachten, den ,voile religieux” zu tragen (Matri 2015: 80). Hiufig waren sie sogar
diejenigen, die zum niqab griffen, den sie als ,libs $ar‘i ($aria-konforme Kleidung)
verstanden: ,cest la génération des enfants qui éduque la génération des parents®
(Matri 2015: 80).

Die Frage des Tragens des higabs ist somit auch eine Generationenfrage, die sich
schon in der nichsten Generation wieder umkehren kann.® Seit der Revolution sind
aber auch die Spielarten des higab und die damit sichtbar verbundenen Handlungs-
optionen von Frauen breiter geworden: Man findet nicht mehr nur schwarz, braun,
grau, sondern auch andere Farben (Matri 2015: 336). Der higab war nun nicht mehr
ein Symbol der ,unterdriickten Frau“ sondern vielmehr ein Symbol fiir das selbst-
bewusste Handeln der Frauen in der Offentlichkeit: ,,nous avons plutée affaire a des
femmes qui assument leur visibilité et leur présence dans la sphere publique come
acteurs sociaux dynamiques® (Matri 2015: 86). Zudem gibt es inzwischen auch die
»nouveaux voilés“ (Mohamed Kerrou zitiert in Lachheb 2012: 176), ,,qui contribuent
a la mise en scéne du corps voilé dans I'espace publique®, also Frauen, die zwar den
higab tragen, die sich aber nicht ,,ehrbar® verhalten, die sich schminken, selbstbewusst
gehen, Farben schitzen und lachen (Lachheb 2012 : 176): ,,Le type de vétement adop-
té par la femme est en soi un langage® (Matri 2015: 112): Kleidung ist ein ,,statement®.

Der higab kann somit vielfiltige Gestalt annehmen und reflektiert dadurch immer
wieder die jeweilige religiose und soziale Einstellung einer muhagaba. Wichtig fiir
den higab der ,bien voilées“ ist, dass er den Korper vollkommen verhiillt (bis auf
das Gesicht und beim niqab auch dieses). Solche Frauen sind die ,socurs engagées®
(al-ahawat al-multazimat), die den ,libs $ar'T“ tragen (Matri 2015: 127). Diese Form
des Schleiers wird auch als ,voile intégrale bezeichnet und verbreitete sich nach der
Revolution des Jahres 2011 (Matri 2015: 128). Neben dem ,,ausdriicklich religiésen
Schleier”, dem ,libs $ari“, haben sich in Tunesien in den letzten Jahren aber auch zwei
weitere Grundtypen des higab mit ihren Spielarten entwickelt, nimlich zum einen
bestimmte Variationen des higib, die sich zwar der Mode 6ffnen, aber immer noch re-
ligiés konnotiert sind, dabei jedoch die Feminitit der Frauen anerkennen, ohne diese

@ Zur Frage der Generationen im heutigen Tunesien siche ausfithrlich den von der tunesischen
Ethnologin Sihem Najar herausgegebenen Sammelband Penser la société tunisienne aujourd hui: La jenne
recherche en sciences bumaines et sociales (2013).
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modische Orientierung zu tibertreiben. Zum anderen gibt es einen dritten Grund-
typus des higab, der sich zum modischen Wandel bekennt und der ausdriicklich
dazu dient, die Schonheit der Frauen und ihre Kérperlichkeit hervorzuheben (Matri
2021: 122). Fiir alle drei Grundtypen des higab gibt es modische Vorbilder im Nahen
Osten und in Iran. Hiufig ist der ,dernier cri“ aus Agypten (Matri 2021: 122). Die
beiden zuletzt genannten Grundtypen des higab sind aber hiufig Stile, die von den
Religiésen und den Konservativen als ,,démarches iconoclastes“ angegriffen werden
(Matri 2015: 133), und zwar selbst dann, wenn die Frauen selbst es nicht so sehen:
ytoutes les idéologies (des plus conservatrices aux plus modérées de I'Islam politique
propagées et transmises par les médias sont unanimes pour considérer le voile oreli-
gieuxn comme un devoir prescrit a toutes les musulmanes® (Matri 2015: 150). Aber
auch viele ,religiose” Frauen sagen, dass der higab nichts niitze, wenn er nicht von
einem entsprechenden Verhalten begleitet werde: ,,Le vétement-voile, qui n'est pas
accompagné d’une conduite conforme, est pergu comme inutile (Matri 2015: 154).

In Hinblick auf das Tragen des Schleiers geht es aber nicht nur darum, wer welchen
higab wie, wann und wo anzieht, sondern auch darum, dass sich dann das ganze Ver-
halten, die Einstellung, die Gestik, die Sprache verindert: ,,Le changement de compor-
tement est fortement lié aux gestes du corps, aux mouvements, au paraitre et a la ma-
niere de se conduire® (Matri 2015: 200). Eine bestimmte Form des higabs ist also mit
bestimmten Verhaltensformen verbunden, an denen man sehen kann, wie ,religios*
eine muhagaba ist: Das Wort fur ,den Schleier annehmen® ist in der Tat identisch
mit dem Wort fiir ,religiés werden®: ,tatadayyana“ (Matri 2015: 201, 205). Frauen,
die den Schleier angenommen haben, vermeiden — wenn sie nicht in Begleitung eines
Mannes sind - die gemischten Cafés, sie gehen nicht mehr an den Strand, sie gehen
nicht mehr zum Bowling, sie gehen nicht mehr tanzen oder auf eine Hochzeit, sie
schminken sich nicht mehr, sie umarmen oder kiissen keine Manner mehr (aufferhalb
des mahram), sie kontrollieren ihre Stimmen, ihr Licheln, sie haben keine Affiren
mehr, machen keine ,,schmutzigen Witze und sie schauen keine Pornos (Matri 2015:
227ff). In diesem Sinne ist der higab, so Matri, ein Mittel, das ,ehrbare® Verhalten der
Frauen im 6ffentlichen Raum zu bezeugen et a les prémunir contre toute tentative de
transgression de normes liées a la sexualité® (Matri 2015: 109). Der higab dient schlief3-
lich aber auch ,,gefallenen Frauen® dazu, in die ,Respektabilitit zurtickzukehren: ,,il
sert 4 permettre aux femmes considérées comme de mauvaise conduite de retrouver un
statut social respectable® (Matri 2015: 115).

Der higab hat somit hiufig (wenn auch nicht immer) — ganz egal ob er aus re-
ligiosen Griinden getragen wird oder nicht —, eine schiitzende Funktion: Er schiitzt
vor unerwiinschten Blicken, er signalisiert moralische Integritit, fordert Respekt
(Lachheb 2012: 171ff), er gewihrt aber auch die Moglichkeit, sich sozialer Kontrolle
zu entzichen. Damit hilft er Frauen dabei, Handlungsoptionen im 6ffentlichen Raum
zu behaupten und zu erobern: ,De plus en plus présent dans I'espace public, le voile
permet déchapper au contréle familial le voile remplace 'autorité masculine directe en
accordant aux femmes une visibilité conditionné* (Matri 2021: 116). Auch die jungen
Frauen, die in der Grof8stadt (Tunis oder Sfax, Sousse) den higab ablegen, bedienen
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sich bei Besuchen zu Hause in der Kleinstadt oder im Dorf des ,,Schleiers®, ,,comme
ruse pour se libérer de la surveillance familiale et communautaire® (Matri 2021: 127):

La femme voilée sapproprie a sa maniere espace public tout en s’y dérobant.
Comme le mur, a entrée de la maison arabe, donne accés tout en étant un
obstacle qui interdit 'intérieur aux regards, le higab est un outil, ou plutét un
signe, qui permet de déchiftrer le corps de la femme, mais reste un obstacle de-
vant le regard de ’homme*. (Ghribi 2013: 39)

Der Riickgrift auf den higab erfolgt so mit mehreren Intentionen, die sich aber ver-
indern (kénnen) und damit erneut auf den individuellen Charakter des higab ver-
weisen: ,,Dans la représentation du soi, chaque femme travaille sur sa maniere d%tre
et de se représenter (Matri 2015: 54). Dabei ist zu bedenken, dass die konservativen
muhiagabat auch diejenigen sind, die individuelle Freiheit bei der Selbstreprisentation
von Frauen kategorisch ablehnen: Je einfacher, je konformer ein higab ist, desto ,,re-
ligioser und normenorientierter ist auch die Frau (Matri 2015: 54).¢!

Ein grundsitzliches Problem beim Blick auf den ,religiosen Schleier ist jedoch,
dass nicht immer klar ist, was mit ,religios“ gemeint ist: ,le sens du sacré varie d’une
femme 2 lautre” (Matri 2015: 105). Diese Problematik wird auch in den bereits
zitierten Studien deutlich: In der Pew-Umfrage des Jahres 2012/2013 und in ihrer
tunesischen Auswertung waren so 77% der Befragten (Minner und Frauen) der Mei-
nung, dass der higab nichts tiber die Religion aussage (‘Abd al-Wahhab b. Hafiz et al.
2015: 23); 51% der Befragten meinten, dass eine Frau auch ohne higab religios sein
konne (dan wada“ al-higab); mehr als 80% der Befragten dachten auch, dass der Kon-
takt zwischen Minnern und Frauen (u.a. das Hinde schiitteln, al-musifaha), dass
Grifien, eine Sache der Sitten, der Gewohnheit, des Brauches (“adiyya) und eine Sache
der personlichen Freiheit (al-hurriyya al-$ahsiyya) sei. 88% der Befragten dachten
zudem, dass die Vermischung von Minnern und Frauen am Arbeitsplatz gestattet sei
(‘Abd al-Wahhab b. Hafiz et al. 2015: 23). Viele sahen im higab lediglich kulturelle
oder gesellschaftliche Konventionen oder eine Frage der Sitten. Zudem hitten Frauen
das Recht, sich zu kleiden, wie sie wollten (Hayat al-Ya‘'qabi 2018: 293).

Eine Mehrheit von 75% der Befragten war auch der Meinung, dass die Religion
von den Minnern nicht verlange, wie ihr dufleres Erscheinungsbild auszusehen habe
und dass das duflere Erscheinungsbild nichts mit der Religion zu tun habe (‘Abd al-
Wahhib b. Hafiz et al. 2015: 22). Bei den Frauen ergab sich hier jedoch eine andere
Positionierung: 83% der befragten Frauen glaubten, dass die Religion durchaus
etwas zum dufleren Erscheinungsbild der Frauen aussage (zur Pflicht nidmlich, auf
das Aufere zu achten, mazharan harigiyyan), aber nur ca. 50% (49,34%) glaubten,

" Die Untersuchung von Matri beruht auf einer umfangreichen tunesischen Forschungsliteratur zur
Rolle der Frau in Tunesien (siche Matri 2015: 366-370), auf ihren eigenen Beobachtungen in Tunesien
zwischen 2006 und 2015 und 171 Gesprichen (,qualitative Interviews“) mit Tunesierinnen im Alter
von 15-45 Jahren aus unterschiedlichen sozialen Milieus im Grofiraum Tunis zwischen 2011 und 2015.
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dass hierfiir der higab entscheidend sei, wihrend 45,29 % glaubten, dass der higab sehr
wohl von Bedeutung sei. Nur wenige Frauen (etwa 4,5 %) dachten aber, dass der nigab
(Gesichtsschleier) oder das traditionelle tunesische Gewand, der ,safsari“ getragen
werden sollten (‘Abd al-Wahhab b. Haffz et al. 2015: 23).

Diese Untersuchungsergebnisse wurden durch die ebenfalls bereits genannte
Untersuchung aus dem Jahr 2018 bestitigt: Dort gaben zunichst 84,2 % der Befragten
auf die Frage, ob denn higab und niqab fur eine bestimmte religiose Gesinnung
stiinden, an, dass weder higab noch nigab auf eine religiose Gesinnung schlieffen
lieBen. Auch in der darauffolgenden Kontrollfrage — ob denn higib und niqgab als
Hinweis auf ,Religiositit“ gedeutet werden kénnten, gaben 79,1% der Befragten an,
dass weder der higab noch der nigab so gedeutet werden kénnten (Munir al-Sa‘idani
2018b: 132; Hayat al-Ya'qabi 2018: 300). Nach der Revolution des Jahres 2011 sagten
77% der befragten Frauen, dass man alleine vom Typus der Kleidung der Frau nicht
mit Bestimmtheit (bi-saura daqiqa) auf ihre Religiositit schlieflen kénne, hierfiir
miisse man andere Indizien heranziehen, etwa die Art und Weise wie der Schleier
getragen werde und die Farben der Kleidung (Hayat al-Ya‘'qabi 2018: 297).

Das ,,Religiose wird aber auch, wie wir oben bereits gesechen haben, mit Begriffen
wie Respekt, Moral, Scham und Anstand verbunden. Viele Frauen, die an die mora-
lische Botschaft des Schleiers glauben, duflern sich in der Tat kritisch und negativ tiber
die ,anderen“ Formen des higabs, also diejenigen, die aus ihrer Sicht nicht ,religios*
sind: ,,Elles décrivent le voile ,différent’ qui ne correspond pas aux normes dites reli-
gieuses pour justifier le leur (Matri 2015: 154). Ihr Schleier ist nicht nur Kleidung,
»Mmais un statut et une image sociale revendiquée comme idéale, meilleure, exemplaire,
engagée” (Matri 2015: 154). Fur andere Frauen ist der Schleier hingegen nur ,une
apparence®, einer Mode (Matri 2015: 154), eine Strategie, den Anschein der ,,Ehr-
barkeit aufrechtzuerhalten, der Schleier signalisiert nimlich auch ,gesellschaftliche
Jungfriulichkeit®, ,virginité sociale (Matri 2015: 342).

Der Begriff der ,virginité sociale hat dabei eine doppelte Bedeutung: In der Tat
gibtes in Tunesien (wie auch in anderen arabischen Lindern) seit Jahren eine intensive
Debatte um das Thema der ,, Jungfriulichkeit“. Frithe sexuelle Beziehungen sind in
Tunesien in den letzten Jahrzehnten zur Regel geworden: Der erste Geschlechtsver-
kehr findet heute nach Abgaben des ,Ministére de santé publique® im Alter von 17,4
Jahren bei den Burschen und 14,4 Jahren bei den Midchen statt (Ben Smail 2012:
18). Trotz der Moglichkeit der Verhiitung gibt es zahlreiche ungewollte Schwanger-
schaften und Abtreibungen unter jungen Frauen. Voreheliche Beziehungen sind aber
auch deshalb so hiufig geworden, weil sich die 6konomischen Bedingungen auch fiir
die breite tunesische Mittelschicht verschlechtert haben. Zudem sind die Heirats-
kosten hoch, das Studium und die Wohnung sind teuer. Dies alles fithrt dazu, dass
Frauen erst mit 29 oder 30 Jahren heiraten — aber schon vorher Sex haben (siehe hierzu
ausfithrlich Ben Smail 2012: 21 und Guedri 2013: 83ff).

Um den Anschein der ,Ehrbarkeit“ aufrechtzuerhalten und sich sozialer Kon-
trolle zu entziehen, kam es in den letzten Jahren zu einer starken Nachfrage nach
medizinischen Eingriffen zur Wiederherstellung des Hymens, die wiederum dazu
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dienen, Handlungsoptionen von Midchen und Frauen zu sichern.®*In diesem Sinne
miisse das Hymen der Frau, so Ben Smail, wie ein zweiter higab der Frau angesehen
werden: ,Pour se défendre contre la femme tentatrice, ’Thomme musulman choisira
donc de lui imposer des restrictions: l'exigence du port du voile et un hymen intact®
(Ben Smail 2012: 48). An dieser Stelle wird (erneut) deutlich, dass es eine starke Ver-
bindung zwischen Kleidung (higab), Sexualitit und sozialer Kontrolle gibt. Diese
Verbindung wird besonders deutlich, wenn wir uns das Tragen und das Annehmen
des higab als einen Aspekt einer sozialen Bewegung zur Wiederherstellung der Jung-
friulichkeit, der ,revirginisation ansehen — insbesondere angesichts der wachsenden
Zahl von vorehelichen Beziehungen in Tunesien. Die Nachfrage nach Eingriffen mit
dem Ziel der ,revirginisation hat in der Tat bereits Mitte der 1970er Jahre begonnen
und sich seither stark ausgebreitet (Ben Smail 2012: 23). Ein wichtiger Grund hierfiir
ist die Tatsache, dass Jungfriulichkeit bis heute als ,,un élément de I'identité arabe®
angesehen wird (Ben Smail 2012: 30), ,.et comme une prescription de la religion mu-
sulmane®, obwohl es hierfiir keine kanonische Textgrundlage gibt (Ben Smail 2012:
30).

Religiése Gelehrte haben sich in den letzten Jahren zum Teil positiv, zum Teil
negativ zur ,revirginisation“ geduflert. Die erste wichtige Stellungnahme gab
es 1987 von der ,,Organisation islamique des sciences médicales” in Kuwait,
welche die ,,revirginisation® unterstiitzte, wihrend sie der Grand Mufti von Jor-
danien ablehnte (Ben Smail 2012: 36/37). 1987 gab es eine fatwa von Cheikh
Mokhtar Sellami, der damalige Mufti Tunesiens, der Eingriffe mit dem Ziel
der ,revirginisation ablehnte, auf8er in zwei Fillen, nimlich auf Verlangen des
Mannes und in seiner Anwesenheit, sowie in Fillen, in welchen Frauen ihre
Jungfriulichkeit so frith verloren haben, dass dieser Verlust der Jungfriulich-
keit nicht auf eine sexuelle Handlung zuriickgefithrt werden kann. Fiir solche
Fille sollte aber ein drztliches Attest vorgelegt werden (Ben Smail 2012: 37/38).
Im Jahr 2007 gab es eine erneute Tagung zum Thema der ,revirginisation,
an der w.a. der damalige Grand Mufti Agyptens, ‘Ali Gomaa, teilnahm. Bei
dieser Tagung wurden Eingriffe mit dem Ziel der ,revirginisation ausdriicklich
befiirwortet (Ben Smail 2012: 38), und zwar, wenn hierftir Griinde vorligen,
»qui poussent la jeune fille a y recourir® (Ben Smail 2012: 38).

Diese Entwicklung fithrte in den letzten Jahren zu einer ,médicalisation de la virgi-
nité“, die wiederum das Geschlechtsleben ,hors les murs® erlaubt (Ben Smail 2012:
21). In der Tat gibt es inzwischen eine wachsende Zahl von jungen Frauen, die sich
zu Spezialisten begeben, um das Hymen®® im Rahmen einer ,opération de réfection
de ’hymen® wiederherzustellen (siche Guedri 2013: 83-96): Man muss das eigene

2 Siehe hierzu auch Honwana (2012: 100f.)
¢ Der franzosische Fachbegriff fiir die Revirginisation ist ,hyménoplastie (Ben Smail 2012: 58), im
Arabischen spricht man von ,taslih/islah gisha’ al-bakara®, bakira = Hymen: ,Réparation du couvert de
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Gesicht wahren (und das des/der Anderen). Einerseits gibt es somit eine religios
legitimierte Bereitschaft zur Akzeptanz von Praktiken der ,revirginisation®, anderer-
seits hilt sich ein ,conservatisme moins visible mais tout aussi profond® (Ben Smail
2012: 14), der an alternativen Werten festhilt und diese Reformen ablehnt und am
Wert der Jungfriulichkeit festhilt. ,Liberalere“* Frauen wenden sich dabei gegen
den Nexus religiéser Vorstellungen mit denen der Sexualitit, und sie dokumentieren
diesen Widerstand dadurch, dass sie ihre Individualitit betonen und darauf bestehen,
ihr privates Leben alleine zu meistern und autonom zu fihren:

Ces jeunes sopposent aux connotations religieuses et morales de la sexualité.
Elles le manifestent en menant une vie individuelle dans laquelle elles assument
leurs roles en tant que personnes capables de gérer leur vie privée...La sexualité
demeure un domaine trés peu inclin au changement social mais aussi 'un des
sujets les plus sensibles, ou le jeu de la résistance et de la transgression ouvre la
porte aux individus, selon les circonstances de chacun, pour se construire, se
soumettre ou se libérer (Matri 2015: 80).

Die riumliche Rahmung sozialer Kontrolle

Wie wir im vorangegangenen Abschnitt gesehen haben, stellen verschleierte Frauen
keine homogene Gruppe dar: Sie unterscheiden sich aber nicht nur in Bezug auf ihre
Kleidung, sondern auch in Bezug auf den Besuch von Orten, die als ,halal® gelten.
Dabei gibt es zum einen muhagabat, die selbst solche halal-Orte vollkommen ab-
lehnen. Andere muhagabat arrangieren sich mit den Realititen (Matri 2015: 273).
Beispielsweise besucht man solche Orte unter bestimmten Bedingungen und zu be-
stimmten Anlissen wie Hochzeiten. Schliefilich gibt es muhagabit, die sich trotz ihres
higabs frei bewegen und die eine ,attitude libérée du point de vue de leur maniere de
se représenter le corps haben (Matri 2015: 277). Sie unterscheiden zwischen profanen
und religiosen Praktiken. Fiir sie ist der higab Privatsache, die jede Frau individuell fiir
sich ausmachen sollte (Matri 2015: 278).

Wie verbinden sich Kleidungskonventionen, das Verhalten im 6ftentlichen Raum
und Formen sozialer Kontrolle mit riumlichen Konzepten? Zunichst ist festzuhalten,
dass es in Tunesien, wie auch in anderen Teilen Nordafrikas und des Nahen Ostens,
eigenstindige Konzepte des ,Offentlichen (im Arabischen, ‘umami, al-amma) und
des ,Privaten (im Arabischen al-khass; haram) gibt. In vielen Gesellschaften Nord-

la virginité“ (Ben Smail 2012: 59). Entjungferung heifit analog: fath al-bakara, ,ouvrir la virginité“ (Ben
Smail 2012: 59).

¢ Der Begriff ,liberal® steht hier und in der tunesischen akademischen Literatur fiir diejenigen Tunesie-
rinnen (und Tunesier), die sich selber als nicht besonders religids oder gar als nicht-religids sehen, die
einen westlichen Lebensstil pflegen und die von den ,,Religiésen umgekehrt als ,,laic” bezeichnet werden,
wobei der Begriff ,,Jaic” in vielen Kontexten eine negative Konnotation hat.
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afrikas und des Nahen Ostens, so auch in Tunesien, gibt es aber zwischen dem ein-
deutig Offentlichen und dem eindeutig Privaten auch Bereiche des Ubergangs, die mit
den (arabischen) Begriffen has, hayy oder hiima (Viertel, Gasse) bezeichnet werden:

Der zentrale halbéffentliche Raum Tunesiens ist das Viertel, ,hima“: Das
Viertel definiert nicht nur den Ort, wo man wohnt, sondern ist auch das Zen-
trum der Bezichungen und des sozialen Lebens, bzw. Alltagslebens, d.h. man
ist dort sicher, es ist (noch) nicht der 6ffentliche, anonyme Raum: ,Le hou-
ma se présente comme le cadre de la vie sociale” (Ben Ezzine 2013: 150). Das
Café im Viertel ist dabei meist der Platz der Minner: ,Les cafés permettent
aux hommes de vivre 2 leur tour leur forme de sociabilité“ (Ben Ezzine 2013:
156), die Frauen sind zu Hause, das Café ist das Wohnzimmer der Minner.
Die Kategorie 6ffentlich/privat lisst sich auch im Begriftspaar drinnen/drauf$en
(dahil-barra) darstellen (El-Ghazouani 2016: 101).

In diesen privaten, halb-privaten und 6ffentlichen Riumen wird nicht nur in
unterschiedlicher Art und Weise kommuniziert und diskutiert, sie unterscheiden sich
auch in Hinblick auf die Art und Weise, wie sich Minner und insbesondere Frauen
bewegen. Die Grenzen zwischen dem Offentlichen und dem Privaten sind aber offen,
fliefend und umstritten und werden als solche von den Entwicklungsdynamiken
des jeweiligen lokalen, nationalen und sozialen Kontextes beeinflusst: Was in einem
Land, einem Kontext, in einer Zeit 6ffentlich ist, kann in einem anderen Land, einem
anderen Kontext und in einer anderen Zeit privat sein.®> Dabei ist der private Raum
nicht a priori ,frei“. Letztendlich entscheidet der gesellschaftliche Kontext, wo (und
wie) beispielsweise Religiositit sowie die entsprechende religiése Praxis und ein ent-
sprechendes Verhalten und Handeln eingefordert und kontrolliert werden. Ein
wichtiger Faktor, der in Hinblick auf 6ffentliche und private/individuelle Religiositit
(bzw. Nicht-Religiositit und die fehlende religiose Praxis) zu beriicksichtigen ist, ist
somit erneut der Faktor der sozialen Kontrolle. Diese Kontrolle gestaltet sich, wie be-
reits erwihnt, in Grof8stidten anders als in lindlichen R4umen oder in den organisch
gewachsenen Vierteln einer historischen Altstadt. Insbesondere Frauen achten
genau darauf, in welchem Kontext sie sich bewegen (Mitteilung Khaoula Matri, 18.
Mirz 2019). Generell gilt: Je drmer ein Viertel ist, desto einfacher ist auch die Mode,
desto mehr wird higab getragen; je reicher ein Viertel ist, desto eleganter ist es, desto
weniger higab wird getragen und wenn higab getragen wird, dann in modischen Inter-
pretationen (eigene Beobachtungen 2017, 2018, 2019, 2022).

In seiner Arbeit tiber Gewalt (in Bezug auf Frauen) im offentlichen Raum
(Tunesiens) beschrieb das bereits erwihnte CREDIF-Forschungsteam vier Arten
offentlicher Rdume, in denen sich Frauen frei bewegen kénnen: Straflen und Durch-

¢ Siehe hierzu Deeb (2006), Dressler (2010), Gole (1997 und 2002), Gole und Ammann (2004), Launay
und Soares (1999), Salvatore und Eickelman (2004), Soares (2005), Tiirkmen (2012) und Winegar
(2016).
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gangsorte, die nicht Teil eines (Wohn-)Viertels sind; Freizeitriume (etwa 6ffentliche
Strinde); berufsbezogene Orte und Orte, die Dienstleistungen anbieten (Amter oder
Mirkte); und schliefllich Schulen und Krankenhiuser (CREDIF 2016: 46). Zudem
wurde zwischen kontrollierten und nicht-kontrollierten o6ffentlichen Riumen
unterschieden. Kontrollierte 6ffentliche Riume sind Shopping-Malls, Supermirkte,
Fuflgingerzonen, ,gated communities und bestimmte 6ffentliche Freizeit- und
Sportanlagen, sowie Strinde, Festsile und Familiencafés, also Riume, in denen ab-
weichendes Verhalten (Wegwerfen von Abfillen, Rowdytum) geahndet wird. Unkon-
trollierte 6ffentliche Rdume sind anonyme Riume, in denen abweichendes Verhalten
cher nicht geahndet wird, etwa Straflenziige aufSerhalb besiedelter Gebiete, wilde
Siedlungen, in denen sich noch keine Nachbarschaften entwickelt haben, aber auch
die freie Natur, also Riume, in welchen sich ,ehrbare Frauen® eigentlich gar nicht
(alleine) bewegen sollten.

Besonders fruchtbar fiir die Debatte des 6ffentlichen Raums ist die Frage, inwie-
weit der 6ffentliche Raum fiir Frauen zuginglich (,halal“) oder eben nicht zuginglich
(,haram®) istund welche Verhaltensmuster von Frauen im 6ffentlichen Raum erwartet
und verlangt werden: ,halal“ sind diejenigen Orte, in welchen sich Frauen bewegen
konnen, ohne in Gefahr zu laufen, belistigt zu werden oder in einen schlechten Ruf
zu kommen. In Tunis sind das beispielsweise die Avenue Habib Bourguiba, der Park
Mohamed Bouazizi am Ende der Rue Palestine, der Park Habib Thameur im Viertel
»Le Passage® oder der Einkaufsbereich der Medina.* Viele der 6ftentlichen halal-Orte
haben den Vorteil, dass sie ,,coins“, Ecken/Winkel haben, in die sich Pirchen zuriick-
ziehen kénnen, um ungestort zu reden, wihrend die Familie in der Nihe ist. Es gibt
also eine kontrollierte Begegnung der Geschlechter (Mitteilung Khaoula Matri, 13.
Mirz 2018). Aber auch an diesen Orten sollten Frauen ,anstindig“ bekleidet sein,
also in einer von vielen Ausprigungen des Schleiers, von nigab und higab, die alle als
»higab $arT“ gelten, bis zu Formen des higab, die auf Franzosisch eher als ,foulard®
(Kopftuch) bezeichnet werden (siehe oben).

Auch Supermirkte sind halal-Orte fir Frauen, und ,,shoppen® ist eine wichtige
Titigkeit, ebenso das ,window shopping® auf der Avenue Habib Bourguiba
und in der Medina. Supermirkte haben sich in Tunesien seit den 2000er
Jahren entwickelt: Sie reflektieren eine bemerkenswerte Verinderung des All-
tagslebens seit den 1960er Jahren, die mit der zunehmenden Integration von
Frauen in den auf8erhiuslichen Arbeitsmarkt verbunden war. In Folge dieses
strukturellen Wandels essen Minner und Frauen, insbesondere in den Stidten,
im Biiro oder beim Biiro, aber auch in allgegenwirtigen Kantinen. Zudem gibt
es mehr ,petit repas (kleine Mahlzeiten), vor allem Snacks, aufler Haus, alleine

% Orte, an welchen sich Frauen im Prinzip frei bewegen konnen, sind aber auch die Kiistenvororte
von Tunis, insbesondere Gammarth, La Marsa, Sidi Bou Said, Carthage und (mit Einschrinkungen) La
Goulette. Diese Orte verfigen tiber zahlreiche touristische Attraktionen, Strinde, Cafés und Restaurants
und sind beliebte Wohnorte und Ausflugsziele wohlhabender Tunesier.
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schon wegen der langen und zeitlich aufwendigen Wege nach Hause. Viele
Frauen haben auch keine Zeit mehr zum Kochen aufwendiger Gerichte. Nur
die Armen kaufen noch tiglich frisch auf dem Markt ein, oder die sehr Reichen,
die sich das entsprechende Personal leisten konnen. Viele Tunesier aber
machen inzwischen — zumindest in den Grof3stidten der Kiistenregion — den
Wocheneinkauf im Supermarkt, eine Entwicklung unter der auch die kleinen
Lebensmittelgeschifte ,,um die Ecke® leiden: Hier macht sich gesellschaftlicher
Wandel bemerkbar, insbesondere die Entwicklung einer breiten Mittelschicht,
die sich diesen neuen Lebensstil leisten kann. Einen ,,caddy“ im Supermarkt zu
schieben, wird zudem als ,,modern” erachtet: Das Einkaufen wird als Erlebnis
angepriesen, als ein zentraler Teil eines entsprechenden ,modernen Lebens-
stils (Mechken Ouenniche 2013: 2724F).

Neben diesen offentlichen Riumen, die aus der Sicht vieler verschleierter Frauen
»halal sind, gibt es aber noch weitere 6ffentliche Riume, die unter Umstinden
ebenfalls als ,,halal betrachtet werden und die im weitesten Sinn mit dem Konzept
von Freizeit verbunden sind (siche Matri 2015: 302ff). An diesen Freizeitorten zeigt
sich deutlich, dass es in Tunesien eine ausgesprochene Toleranz fiir unterschiedliche
religiose Positionierungen selbst innerhalb von Familien gibt (Muhammad Jouili, 10.
Mirz 2017). Am Wochenende kann man beispielsweise im malerischen Kiistenort Sidi
Bou Said bei Tunis, einem beliebten Ausflugsziel fiir Familien, Ehepaare, Liebespaa-
re und Freundesgruppen, viele gemischte Gruppen (aus unterschiedlichen sozialen
Schichten) schen, insbesondere Frauen mit verschiedenen Formen des higab, neben
solchen ganz ohne higab (eigene Beobachtungen, 2017, 2018, 2019 und 2022).

Aber auch Freizeitorte unterscheiden sich aus der Sicht von Frauen ganz all-
gemein dahingehend, ob sie zuginglich/akzeptabel (halal) sind, oder unzuginglich
und nicht akzeptabel (harim). Diese Faktoren werden wiederum durch den ,Ruf*
eines Ortes, sein Image, die Art der Zerstreuung, die dort geboten wird (Alkoholaus-
schank, Gliicksspiele), die Zuginglichkeit und die Lage eines solchen Ortes definiert
(Matri 2015: 260). Verschleierte Frauen beurteilen 6ffentliche Riume wiederum ,,au
nom des interdits moreaux et religieux“. Kinos, Theater oder (touristische) Strinde
sind ,espaces de perdition (Matri 2015: 263). Diese Orte werden als Orte der ,fit-
na“ geschen, als Orte der Versuchung, als Orte, an denen sich die Geschlechter ver-
mischen, die in der Folge abgelehnt werden (Matri 2015: 263ff). Es gibt aber auch
offentliche Rdume, die unter Umstinden auch von den muhagabit — zumindest in
Begleitung von Minnern — frequentiert werden, und zwar:

a) Sportanlagen, und zwar je nach Sport und je nach muhagaba, denn viele ver-
schleierte Frauen betreiben keine krperbetonten Sportarten in der Offentlich-
keit, und wenn sie das tun, dann tun sie dies in Frauengruppen, beispielsweise
in Selbstverteidigungskursen. Muhagabat gehen aber in der Regel nicht zu
Fuf$ballspielen, obwohl sich auch das nach der Revolution geindert hat.
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b) Der Park Belvedere und der Zoo, also ,,Orte der Familie“. Dort gibt es nicht nur
Familiencafés, sondern auch ,,coins“. 2010 waren ca. 50% der Frauen hier ver-
schleiert (siche auch unten).

c) Die Strinde und die (nicht-touristischen) Badeorte (bei Tunis), die von den
verschleierten Frauen gerne mit Burkini und zu Zeiten frequentiert werden,
wenn noch nicht viel los ist, etwa am frithen Morgen.

d) Die Festsile, die in Tunesien als ,espace social familial betrachtet werden und
die zum Beispiel fir Hochzeiten genutzt werden. Fur die muhagabat sind sie
»halal®, sie verhalten sich dort, wie sich muhagabat verhalten. Im Extremfall
meiden sie diese Orte, wenn die ,,Gefahr besteht, dass es zur Vermischung der
Geschlechter kommt.

e) Barsund Restaurants sind eigentlich wegen des Alkohols, der dort ausgeschenkt
wird, vollkommen haram fiir muhagabat, aufler sie befinden sich in Begleitung
eines Mannes. In der Regel sitzen die muhagabat dann mit ihrem Begleiter in
einer ruhigen Ecke. Diese Regel gilt auch fiir einige Ausflugslokale, beispiels-
weise das ,,Chalet Vert“ auflerhalb von Hammam Lif siidlich von Tunis.

f) Cafés, wobei viele Cafés, die verschleierte Frauen besuchen konnen, sich in den
Kiistenvororten von Tunis wie Gammarth, La Marsa, Sidi Bou Said, Carthage
oder La Goulette befinden, aber auch in Lac, in den nérdlichen Vororten von
Tunis oder auf der Avenue Habib Bourguiba, im Viertel Lafayette und teilwei-
se sogar in der Medina und im Umfeld der Universitit. Wichtig ist, dass viele
dieser Cafés geschiitzte Ecken (coins) bieten, in die sich Frauen zuriickziehen
konnen.

Fir die Akzeptanz bestimmter Ort als Orte der ,,Ehrbarkeit sind somit viele Fak-
toren wichtig: Offentlichkeit, Zuginglichkeit, Einsichtigkeit, raumlicher Kontext,
»Ruf* und Design, aber auch das Zeitregime: Wochentags tiberwog so die Zahl der
muhagabat in der Medina und im Zentrum, sogar in der Faculté de lettres gab es 30—
40% muhagabat, und zwar nicht nur modisch, sondern auch ,konservativ® gekleidete
muhagabit, ebenso auf der Avenue Habib Bourguiba. Am Wochenende tiberwog
hingegen die Zahl der nicht-verschleierten Frauen auf der Avenue Habib die Zahl
der verschleierten Frauen. Insbesondere junge Frauen kamen gerne zum Flanieren,
zum Besuch eines Cafés oder Restaurants oder zum Einkaufen mit ihren Freunden
und Freundinnen in die Innenstadt (eigene Beobachtungen, 2017-2022). Im Zoo
(im Stadtteil Belvedere) waren sonntags hingegen fast alle Frauen im higib, einige
auch im nigab. Warum gibt es diese Hiufung des higibs im Zoo am Sonntag? Zum
einen waren die Eintrittspreise in den Zoo vergleichsweise billig (rund ein Dinar, ca.
30 Cent, fiir einen Erwachsenen, etwa 15 Cent fiir Kinder), ein Besuch im Zoo war
also ein finanzierbares Vergniigen fiir Familien aus benachbarten drmeren Vierteln,
vor allem Bab Souika und Bab al-Khadra. Dort tragen die meisten Frauen, abgesehen



Soziale Kontrolle und Handlungsoptionen von Frauen in Tunesien 55

von den kleinen Midchen, wiederum eine Form des higabs (eigene Beobachtungen,
11. Miirz 2017).

Konzeptionen vom ,anstindigen® Verhalten (der Frauen) in der Offentlichkeit
in Tunesien hingen somit nicht nur von der Kleidung der Frauen ab, sondern auch
von der Natur der Riume, in denen sich Frauen bewegen, sowie vom Zeitregime
dieser Orte (Strinde, Zoo, Parks, Plitze, Einkaufsgassen in der historischen Altstadt,
Fuflgingerbereiche, DurchgangsstrafSen, Seitengassen, Geschifte, Supermirkte und
Cafés) und der mit ihnen verbundenen Handlungsoptionen (Einkaufen, Erholen,
Sport, Flanieren, Arbeitswege). In diesem Sinne kann auch das seit einigen Jahren
zunehmende ,,Gassi-Gehen“ mit Hunden, das Gberwiegend Midchen und junge
Frauen ,betreiben®, durchaus als ein Versuch angesehen werden, weibliche Hand-
lungsoptionen weiter auszubauen: Waren es 2017 nur einige wenige Hunde, vor
allem sogenannte ,Kampfthunde®, die in der urbanen Offentlichkeit (unabhingig von
einzelnen Rudeln von verwilderten Hunden im Belvedere-Park) sichtbar waren, so
konnte 2018 bereits eine groflere Vielfalt an Hunderassen beobachtet werden. 2019
hatte sich dann das ,,Gassi-Gehen® mit Hunden etabliert und wurde vor allem von
Midchen und jungen Frauen praktiziert (eigene Beobachtungen 2017-2022).* Diese
Entwicklungen lassen die Schlussfolgerung zu, dass sich tunesische Frauen auch in
den kommenden Jahren bemiihen werden, ihre Handlungsoptionen zu erweitern,
und zwar sowohl in Rickgrift auf religiose Argumente, wie auch unabhingig von
solchen Argumenten.

Schluss

Tunesien hat seit seiner Unabhingigkeit unter den Prisidenten Bourguiba und Ben
‘Ali bemerkenswerte Verinderungen in vielen Bereichen seines gesellschaftlichen,
rechtlichen, religiosen und wirtschaftlichen Lebens erfahren. Diese Verinderungen,
etwa eine hohe Beschiftigungsquote oder ein hoher Bildungsgrad von Frauen haben
zu einem entsprechenden Wandel der Geschlechterbezichungen gefiihrt. Dieser
Wandel hat sich nach der Revolution vertieft, eine Entwicklung, die sich an der

¢ Auf Djerba kleideten sich im Mirz 2017 die meisten Frauen in Djerbi-Tracht (Lange Rocke,
Strohhiite), nur wenige trugen den ,igyptischen” higab; die Mdnner kamen meist in Jeans und Leder-
jacke daher, nur wenige Altere trugen einen Burnus (Ina Khiari-Loch, 7. Mirz 2017). Im siidtunesischen
Bergland war der Habitus hingegen sehr variabel: Frauen trugen Bauerntracht, es waren nur ganz wenige
muniqabit zu sehen.

¢ Dabei muss aber festgehalten werden, dass Middchen und junge Frauen eher mit kleineren Hunden
»Gassi“ gehen, wihrend das (sehr seltene) Ausfithren von ,Kampfhunden® eine minnliche Domine
war. Im Jahr 2019 gab die Stadtverwaltung von Tunis das nichtliche Einfangen der wilden Hunde (und
ihre anschlieSende Totung) auf (Mitteilung Khaoula Matri, 26. Mirz 2019), zudem wurde das Thema
»Hund“ sowohl in tunesischen Tageszeitungen wie in der akademischen Literatur angesprochen, und
zwar im Kontext des grofleren Themas ,,Unser Umgang mit Tieren (Kerrou 2018: 159).
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Tatsche ablesen lisst, dass in den nationalen und kommunalen Wahlen seit 2011 zahl-
reiche Frauen in 6ffentliche Amter gewihlt wurden und die ,,Stimme der Frau® so-
wohl im liberal-sikularen Biirgertum wie auch im Milieu der Nahda gehére wird.

Im Rahmen dieses Wandels konnten Frauen in den letzten siebzig Jahren ihre
Handlungsoptionen im 6ffentlichen Raum erweitern und konsolidieren. Die Aus-
gestaltung individueller Freiriume und Handlungsautonomien hing dabei, wie wir
geschen haben, von drei wesentlichen Faktoren ab: Zum einen von der allgemeinen
gesellschaftlichen Entwicklung Tunesiens im Bereich des Rechts, der Bildung und der
Wirtschaft. Diese Entwicklung fithrte nicht nur zur weitgehenden rechtlichen Gleich-
stellung der Frauen in Tunesien, sondern auch zu ihrer Integration in den tunesischen
Arbeitsmarkt in vielen unterschiedlichen Berufsfeldern, darunter auch viele hoch-
qualifizierte Arbeitsbereiche.

Zum Zweiten hingt die Ausgestaltung individueller Freiriume von der sozialen
Kontrolle durch Familie, Freunde, Nachbarschaft, Gemeinde oder Gesellschaft ab.
Auch in diesem Bereich war zu beobachten, dass sich Handlungsoptionen von Frauen
zumindest in den grofleren Stidten der Kiistenregion erweitert haben und bestimmte
Formen sozialer Kontrolle nicht mehr unbedingt akzeptiert werden — auch wenn das
Religitse nach wie vor in bestimmten Lebensbereichen wirkmichtig geblieben ist.

SchliefSlich hat sich die Rolle des Staates als dritter reglementierender Faktor ins-
besondere nach der Revolution stark verindert: Der tunesische Staat kontrolliert
beispielsweise nicht mehr die Einhaltung eines bestimmten Dresscodes. Vielmehr
wurden seit der Revolution und insbesondere seit 2014 unter Prisident Béji Caid
Essebsi eine Reihe von Gesetzen und Verordnungen erlassen, die sowohl den Schutz
von Frauen vor sexuellen Ubergriﬁ:en wie auch ihre weitere rechtliche Gleichstellung
mit Minnern zum Inhalt hatten. Diese Gesetze fithren in ihrer Gesamtheit die eman-
zipatorische Politik Habib Bourguibas der 1950er und 1960er Jahre fort und haben
den Frauen in Tunesien wachsende Freiriume und Méglichkeiten der autonomen
Gestaltung ihres Lebens gegeben, die von Frauen auch zunehmend und selbstbewusst
genutzt und erweitert werden. Die Versuche religiéser Gruppierungen, diese Entwick-
lung zu verhindern und ihre eigenen Vorstellungen von Moral mit Hilfe islamistischer
Milizen durchzusetzen, sind spitestens 2013 gescheitert, auch wenn es immer noch
Fille religios legitimierter Gewalt gegen Frauen (und linke Politiker und Intellek-
tuelle) gibt. Allerdings muss abschlieflend aber auch festgehalten werden, dass es noch
Schwierigkeiten bei der Umsetzung der oben genannten Gesetze (und Verfassungs-
bestimmungen) gibt, die insbesondere mit biirokratischen Hiirden, der Bereitstellung
der entsprechenden Infrastruktur (an Einrichtungen zur Rechtsberatung und Rechts-
hilfe) und ganz allgemein mit den gesamtgesellschaftlichen Rahmenbedingungen ver-
bunden sind, mit welchen viele Frauen in Tunesien, insbesondere in den 6konomisch
benachteiligten Regionen des Landes, zu kimpfen haben (siche hierzu Qari et al.
2021: 24ff).
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3 Individualisierung und der aktuelle Diskurs
iiber Frauen, Familie und hegab in Iran

Katja Follmer

Einleitung

Seit Vida Movihed (geb. 1364/1985-86)" im Jahr 2017 demonstrativ unverschleiert
in Teherans Offentlichkeit auftrat, indem sie schweigend ihr Kopftuch an einem
Stock in der Luft schwenkte (vgl. Abb.1), erregten immer wieder einzelne &ffent-
lich unverschleierte Frauen, aber auch verschleierte Frauen, die sich solidarisch mit
den unverschleierten Frauen zeigten, Aufmerksambkeit. Sie 16sten eine Debatte tiber
die Abschaftung des Kopftuchzwangs in Iran aus. Den Tabubruch der 6ffentlichen
Entschleierung als Ausgangspunkt nehmend will der vorliegende Beitrag der Frage
nachgehen, wie sich in der iranischen Gesellschaft ein zunehmendes Selbstbewusst-
sein von Frauen herausbilden konnte und inwiefern gesellschaftliche und mediale
Faktoren dazu beitrugen. Dies erfolgt aus zwei Perspektiven: zunichst aus historischer
Perspektive unter Berticksichtigung der gesellschaftlichen und politischen Entwick-
lungen der vergangenen 30 Jahre, anschlieffend aus der Sicht 6ffentlicher Beitrige
zum Diskurs tiber Verschleierung und Sittsamkeit in iranischen Printpublikationen
der 2010er Jahre.

Die Entschleierungsaktionen iranischer Frauen im Zeitraum 2017/18 kénnen in
Ankniipfung an Asef Bayats Konzept der ,social non-movements® als Ergebnis eines
neuen kommunikativen Verhaltens einzelner Individuen im Zuge staatlicher Res-

! Die hier verwendeten Jahresangaben entsprechen dem in Iran giiltigen islamischen Sonnenkalender
(hegri Samsi). Das neue Jahr beginnt immer Ende Mirz mit Beginn des Friithlings.
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Abb. 1:

Stilisierte Entschleierungsaktion von Vida
Movihed (Quelle Hosseinronaghi, https://
commons.wikimedia.org/wiki/File:Girls_

of_Enghelab_Street.jpg, CC BY 4.0)

triktionen gegeniiber der iranischen Frauenrechts- und Demokratisierungsbewegung
betrachtet werden (Follmer 2021). Damit kann jedoch nur teilweise der ffentliche
Tabubruch der Entschleierung, das Schweigen der Mehrheit der Passanten sowie die
Solidarisierung verschleierter Frauen mit den entschleierten, tiberwiegend jiingeren
Frauen erklirt werden. Denn nicht jede dieser Frauen musste zwangsliufig zu den
Frauenrechtsaktivistinnen oder Anhingerinnen der Demokratisierungsbewegung
zihlen oder sich von der Religion distanziert haben. Vielmehr ist davon auszugehen,
dass diese Frauen vermutlich mehrheitlich aus dem stidtischen Mittelschichtmilieu
stammen und ein diesem Milieu entsprechendes Alltagsleben fiihren. Religion
bedeutet ihnen mdoglicherweise etwas, aber sie deuten und leben diese individuell
unterschiedlich.

Bereits 2009 stellte Erika Friedl fest: ,,Generally speaking, the process of individu-
ation that had started before the revolution accelerated in the Islamic Republic. Young
people and women, even those who do not question the authority hierarchy per se,
increasingly demand autonomy — what they call ,freedom (azadi), including the free-
dom to make life-choices® (Fried] 2009: 32). Asef Bayat stellt fest: ,,In their day-to-day
struggles, the fragmented actors [women] pushed for their claims, not as deliberate
acts of defiance, but as logical and natural venues to express individuality and to bet-
ter their life chances (Bayat 2013: 102). Shahram Khosravi sicht besonders bei der
iranischen (stidtischen) Jugend aus dem Mittelschichtmilieu den Wunsch nach in-
dividueller Autonomie, die primir nach kulturellen Verinderungen strebt (Khosravi
2008: 128). Die sogenannte ,,dritte Generation®, die in der nach-revolutioniren Zeit in
Iran aufgewachsen ist, sei vor allem durch eine zweigeteilte Gesellschaft, Normen und
Werte geprigt, die zwischen einem Leben im Privaten und dem 6ffentlichen Leben
zu unterscheiden hatte (Khosravi 2008: 123). Diese Generation lehne diktierte Werte
und Fremdbestimmung ab, um durch individuelle Autonomie ihre Identitit selbst
ausbilden und zum Ausdruck bringen zu kénnen, etwa durch Konsum (Khosravi
2008: 170).
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Was mag also diese Frauen zu dem scheinbar grofSen Schritt der 6ffentlichen Ent-
schleierung in einem Land bewogen haben, wo die Religion des schiitischen
Islams zu einem nationalen Aushingeschild geworden ist, die Verschleierung per
Gesetz gefordert wird und Zuwiderhandlung unter Strafe steht? Ist dieser Schritt
moglicherweise Teil der tiglich eingeforderten ,kleinen® Freiheiten angesichts der all-
tiglichen Herausforderungen und Notwendigkeiten? Oder anders formuliert: Sehen
wir hier selbstbewusste Individuen, welche die Anerkennung ihrer Individualitit in
letzter Konsequenz vom Staat und der Gesellschaft einfordern?

Der 6ffentliche Auftritt Vida Moviheds erfolgte nicht nur schweigend, das weif3e
Kopftuch an einem Stock in der Luft schwenkend. Bei genauerer Betrachtung der in
den Medien kursierenden Bilder sehen wir eine fiir Freizeitaktivititen in der iranischen
Offentlichkeit normal gekleidete junge Frau in einem locker sitzenden, langirmeligen
dunkelfarbigen Freizeitanzug und Turnschuhen. Sie ist also weder besonders mo-
disch gekleidet, noch ist ihr langes Haar blond gefirbt oder ihr Gesicht auffillig ge-
schminkt. Es gibt nichts an ihrer dufleren Erscheinung, woran etwa die religiés-kon-
servativen Sittenwichter hitten Anstoff nehmen kénnen bis auf die demonstrative
Entschleierung in der Offentlichkeit und ihre auftillige Position auf der Strafe. Auch
mit ihrem Schweigen bricht Vida Movihed nicht die ungeschriebene Regel unauffil-
ligen Verhaltens.” Thr Auftritt kann also im moralischen Sinne nicht als verwerflich
gewertet werden. Sie wirkt vielmehr selbstbewusst und wiirdevoll.

Das so prisentierte weifle Kopftuch entfaltet eine enorme Symbolkraft. Mehr-
heitlich wird es als Symbol des Protests gegen die Unterdriickung der Frauen in
Iran gedeutet. Es kann aber auch als weifSe Fahne zwischen sich einander unablissig
bekriegenden Parteien — hier vor allem zwischen Vertretern des konservativen und li-
beralen Fliigels®, aber auch Irans aktives Eingreifen in die Kriegsschauplitze der Re-

2 Lautes Schreien in der Offentlichkeit ist verpont, weil es Aufmerksamkeit erregt. Nur im Falle von
zwischenmenschlichen Auseinandersetzungen aufgrund von Diebstahl, Korperverletzung und Ahn-
lichem wird von der Regel abgewichen, um méglichst viele Menschen im Umfeld aufmerksam zu
machen, um sie als Zeugen oder zur Unterstiitzung zu gewinnen.

3 Aus Mangel an politischen Parteien in Iran nach der Islamischen Revolution 1979 hat sich die Ein-
teilung in politische Lager der Konservativen, Gemif3igten und Reformorientierten durchgesetzt. Sie ori-
entiert sich an Tendenzen in politischen, sozialen, rechtlichen und religiésen Fragen, deren Ubergiinge
fliefend sind. Inzwischen gibt es auch parteidhnliche Verbiinde, die sich in die genannten drei Lager, die
Konservativen, Liberalen und Gemifigten, aufteilen lassen:

»Konservativ® oder ,,traditionalistisch® meint die an konservativen religiésen, moralischen und sozialen
Mafistiben orientierte Krifte und Institutionen, die politisch durch ihre Nihe zum obersten religidsen
Fahrer ‘Ali Hamene’1 als konservatives Lager (usul-gerayan, mohafeze-karan, eslim-gerayan oder bonyad-
gerdyan) bezeichnet werden. Dazu kénnen auch die Revolutionsgarden (pasdaran), die paramilitirischen
Gruppen (basigi) sowie mehrheitliche Teile des Experten- und Wichterrates und hohe Justizbeamte ge-
rechnet werden. Diese Krifte vertreten oft soziale Rollenbilder auf der Basis einer konservativen isla-
mischen Weltanschauung, die davon ausgeht, dass die Existenz, Funktion und das Verhiltnis zwischen
Minnern und Frauen durch eine ,natiirliche” Gender-Hierarchie vorgegeben sei. Frauen werden dem-
nach als dem Mann untergeordnet betrachtet. IThnen wird Rationalitit und ein autonomes Leben abge-
sprochen, um die vorherrschenden patriarchalen Strukturen aufrecht zu erhalten bzw. zu stirken. Es
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gion in Jemen, Syrien und Libanon und die daraus resultierenden wirtschaftlichen
Folgen fiir Iran — als Zeichen des Pausierens oder Innehaltens gedeutet werden. Denn
zusitzlich zu den bereits noch immer bestehenden wirtschaftlichen Schwierigkeiten
infolge der tiber Iran verhingten und 2017 wieder drohenden Sanktionen durch die
einseitige Annullierung des Atomabkommens durch die USA hat die Bevolkerung
unter Umweltkatastrophen und mangelnder staatlicher Unterstiitzung etwa in Form
von Sozialhilfe oder Wiederaufbauprogrammen zu leiden. Viele Familien kénnen sich
aus Mangel an Arbeitsplitzen oder wegen zu geringer Lohne keinen ausreichenden
Lebensunterhalt verdienen. Eine seit Jahren unablissig steigende Inflationsrate hat
dazu beigetragen, dass grofle Teile der Mittelschicht verarmen. Darunter haben ins-
besondere Frauen zu leiden.

Dieses Beispiel zeigt, dass es weitere Dimensionen gibt, die in meiner fritheren
Analyse noch keine Berticksichtigung gefunden haben: Die Art und Weise der Ent-
schleierung Vida Movaheds weist auf umfassende soziale und méglicherweise auch
religiose Verinderungen in der iranischen Gesellschaft hin. Sie riicke die Frau als
selbstbewusstes Individuum in den Vordergrund, welches trotz ihres bescheidenen
Auftretens und Verhaltens durch die Wahl ihres 6ffentlichen Standorts und ihre Ent-
schleierung Aufmerksamkeit erregt und Fragen aufwirft. Der Verzicht auf den Schleier
ist nur ein Aspekt davon. Mit anderen Worten wird am Beispiel Vida Movaheds die
Dynamik zwischen Aktivismus, Kompromissen und Konfrontation sowie das Paradox
zwischen sozialem Wandel und Integration deutlich, auf die Vakil hinweist (Vakil 2011:
6). Dieses Phinomen hat in Iran eine lingere Geschichte, die nach der Revolution und
insbesondere nach dem Iran-Irak-Krieg (1980-1988) zu beobachten ist.

gibt weitere Unterteilungen etwa in Ultrakonservative oder Neokonservative. Die Neokonservativen, zu
denen vor allem die Revolutionsgarden und paramilitirischen Krifte zihlen, haben seit der Amtszeit von
Prisident Ahmadinezad an politischem und wirtschaftlichem Einfluss gewonnen. Sie verfolgen einen
islamisch-konservativen nationalistischen Kurs mit medial breit angelegten Propagandastrategien, die
vornehmlich an die junge Generation gerichtet sind.

Die Bezeichnung ,liberal® (liberal) oder auch ,reformorientiert” (eslah-h*ahan oder eslah-talaban) sind
diejenigen des politischen und klerikalen Establishments, die Reformen gegeniiber aufgeschlossen sind
und gesellschaftliche Regeln und Gesetze den Notwendigkeiten und Bediirfnissen der Bevélkerung an-
passen mochten und unter Umstinden weniger ,ideologielastig® sind als die Konservativen. ,,Liberal ist
nicht im Sinne eines westlichen Liberalismus zu verstehen. Der Begriff bezeichnet die Offenheit gegen-
iiber Reformen und eine (")H:nung des Landes nach auf8en, insbesondere gegentiber ,,dem Westen®. Die
Reformer sind innerhalb des Regierungs-, Justiz- und Militirapparates momentan in der Minderheit
und standen in der Vergangenheit hinter dem ehemaligen Prisidenten Hatami und den Leitfiguren der
»Griinen Bewegung® Sayyed Mohammad Miasawi und Mehdi Karrabi. Wenngleich die Religion unter
reformorientierten Kriften einen hohen Stellenwert besitzt, halten sie nicht zwangsliufig an konser-
vativen religiosen Mafstiben fest, sondern suchen eher nach einer Vereinbarkeit islamischer Prinzipien
mit aktuellen Entwicklungen und Bediirfnissen der Gesellschaft.

Schliefilich gibt es noch die ,,gemifligten” oder auch pragmatischen Krifte (e‘tedaliyan oder e‘tedal-
gerdyan), zu denen der ehemalige Prisident Rafsangani und der aus dem Amt scheidende Prisident
Rahiani und ihr Umfeld zuzurechnen sind. Sie versuchen, sich zwischen konservativ und reformorientiert
zu prisentieren, tendieren in der Regel doch eher zum reformorientierten Lager, weil sie sich Reformen
gegeniiber aufgeschlossener zeigen und mehr Freiheiten tolerieren als die Anhinger der Konservativen.
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Individualisierung im sozialen, 6konomischen und politischen
Kontext Irans — Ein historischer Uberblick und Fallbeispiele

Die Modernisierung Irans — Eine Geschichte zwischen Staatsideologie
und Pragmatismus

Seit dem 19. Jahrhundert hat der Weg Irans in die Moderne das politische Leben beein-
flusst und den gesellschaftlichen Wandel bestimmt. Bis heute ist dieser Prozess von der
Frage geleitet, wie viel Tradition kann die iranische Gesellschaft zulassen und pflegen,
ohne als riickstindig zu gelten und seine Souverinitit zu verlieren.* Die Pahlavi-Herr-
scher Reda Sah (reg. 1925-1941) und Mohammad Reda Sah (reg. 1941-1979) trieben
den Modernisierungsprozess ,von oben voran mit dem Ziel der Etablierung einer
starken nationalstaatlichen Monarchie. Dazu gehorte auch die systematische For-
derung von Frauen durch Bildung, damit sie einem Beruf nachgehen konnten. 1963
wurde das Wahlrecht fiir Frauen eingeftihrt und 1967 das Familienschutzgesetz ver-
abschiedet, das Frauen unter anderem das gleiche Recht auf Scheidung ermdéglichte
wie Minnern. Diese im Grunde fiir die soziale und rechtliche Gleichstellung der
Frauen positive Entwicklung konnte jedoch nicht dariiber hinwegtiuschen, dass die
etablierten patriarchalen Strukturen noch lange nicht @iberwunden waren. Je weiter
der Modernisierungsprozess voranschritt, umso grofler wurde die Kluft zwischen
diesen modernen Errungenschaften und den traditionellen Werten, die eng mit re-
ligios-moralischen Vorstellungen verbunden waren. In dieser Situation fanden vor
allem oppositionelle Intellektuelle wie Galal Al-e Ahmad und ‘Alf Sariati in allen
Schichten der iranischen Gesellschaft Gehor. Neben der Kritik an der wachsenden
sozialen Ungleichheit entwarfen sie Ideen der Vereinbarung der islamischen Tradition
mit der Moderne, indem sie die islamische Tradition neu interpretierten. Nachdem die
Unzufriedenheit mit der Pahlavi-Regierung dermafen zugenommen hatte, dass die
Menschen auf der Strafe gegen sie protestierten, war der Weg fiir eine neue politische
Stof8richtung offen, an deren Spitze der Kleriker Ayatollah Rihollih Homeini stand.
Iranische Frauen aus verschiedenen sozialen Schichten und Milieus waren maf-
geblich an den Demonstrationen gegen den Schah Mohammad Reda Pahlavi betei-
ligt, die schliellich zu dessen Absetzung fithrten. Ihr Antrieb war der Kampf gegen
soziale Ungerechtigkeiten, politische Willkiir, aber auch das Infragestellen des Moder-
nisierungskurses von oben, der zu vielen Konflikten innerhalb der iranischen Gesell-
schaft gefihrt hatte, insbesondere in den Teilen der Bevélkerung, die vom Moder-
nisierungsprozess ausgeschlossen und an den Rand gedringt worden waren. So wurde
es beispielsweise als problematisch angesehen, wenn junge Frauen aus lindlichen Re-

4 Tradition wird im Persischen als ,sunnat® bezeichnet. Darunter versteht man das Leben nach isla-
mischen und/oder iranischen Traditionen und Prinzipien, die hiufig strikt patriarchalisch geprigt sind.
Oft wird zwischen traditionell (sunnati) und religiés (madhabi) unterschieden. Religi6s zu sein bedeutet
nicht automatisch traditionell zu sein (vgl. Shavarini 2006: 203).
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gionen allein und ohne familidren Schutz zur weiteren Bildung in die Stadt gingen.
Das stidtische Leben galt vielen aus religiés-moralischer Sicht als zu freiziigig und ver-
werflich, weil etwa Frauen unverschleiert und oft auch in Minirdcken in der Offent-
lichkeit zu sehen waren, in den Kinos Filme mit nackter Haut und Alkoholkonsum
gezeigt wurden und der gebithrende Abstand zwischen unverheirateten, nicht mit-
einander verwandten Minnern und Frauen nicht gewahrt wurde. So war es auch
nicht verwunderlich, dass die Anti-Schah-Proteste mit der landesweiten Zerstérung
von Kinos eingeleitet wurden, von denen der Anschlag auf das Cinema Rex in Abadan
die meisten Opfer forderte.

Eine grofe Anzahl deriranischen Frauen unterstiitzte die Anti-Schah-Proteste und
verschleierte sich als Zeichen ihres Widerstandes gegen das Pahlavi-Regime. Die Aus-
sichten auf eine gerechtere, an den Belangen der Bevolkerung orientierte Republik,
wenngleich sie auf religiosem Fundament stehen sollte, erschien vielen akzeptabel.
Rechtliche Einschnitte wie die Abschaffung des Familienschutzgesetzes durch die
Wiedereinfithrung der Sari% als Gesetzesgrundlage wurden, wenngleich nicht ohne
Protest, hingenommen. Die sogenannte ,,Kulturrevolution®, d.h. die Islamisierung
des gesamten 6ftentlichen Lebens und der Bildungseinrichtungen, begleitete die neue
ideologische Ausrichtung der Islamischen Republik. Die Verschleierung der Frauen
wurde per Dekret 1983 eingefiihrt. Damit sollte es vor allem den Frauen ermdglicht
werden, sich unbehelligt in der Offentlichkeit zu bewegen, die sie zuvor aus Angst
vor Belistigung oder Diskriminierung wegen ihres Schleiers gemieden hatten. Der
achtjihrige Krieg gegen Irak 1980-1988 verhinderte die Entstehung demokratischer
politischer Strukturen. Die Menschen, insbesondere die Frauen, waren von Existenz-
sorgen getrieben, weil die minnlichen Versorger der Familie im Krieg gefallen oder
verwundet und der Lebensunterhalt dadurch nicht mehr gesichert war.

Die wirtschaftlichen Folgen des Iran-Irak-Krieges, der in Iran auch als ,auf-
gezwungener Krieg“ (gang-e tahmili) bezeichnet wird, und der Mangel an minn-
lichen Versorgern, aber auch die zunehmende Bildung der Frauen machten sie seit
Beginn der 1990er Jahre zu wichtigen und zum Teil unverzichtbaren Arbeitskriften
in der iranischen Gesellschaft, die ganz wesentlich zum Wirtschaftswachstum des
Landes beitrugen. Wenngleich es Titigkeiten gab, die aus verschiedenen Griinden
vornehmlich dem minnlichen Geschlecht vorbehalten waren, konnten sich doch
immer mehr Frauen auch in bis dahin minnlich dominierten Berufsfeldern erfolg-
reich etablieren, so etwa als Filmregisseurinnen wie Rah$an Bani-E‘temad, Tahmine
Milani oder Samird Mahmalbaf oder als Journalistinnen und Schriftstellerinnen
wie die Herausgeberin der Frauenzeitschriften Zanan und Zanan-e emriz, Sahla
Serkat, die Satirikerin Roya Sadr und viele andere mehr. Sie beschiftigten sich nicht
nur mit allgemeinen gesellschaftlichen Fragen, sondern riickten vor allem spezifische
Problemfelder ins Blickfeld der Offentlichkeit, die vor allem Frauen in der iranischen
Gesellschaft betrafen.” Das waren zum einen die rechtliche Ungleichbehandlung von

> Zu den Entwicklungen im iranischen Film tber die Darstellung der Geschlechterbeziehungen siehe
Follmer (2017).
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Frauen, aber auch ihr Zugang zu Bildung und zu Berufen ihrer Wahl, denen gesell-
schaftliche Konventionen und traditionelle Rollenbilder Grenzen setzten. Die Arbeit
von Frauen wurde als notwendig erachtet, wenn der Mann nicht in der Lage war,
die Familie von seinem Geld zu ernihren. Insofern wurde die finanzielle und wirt-
schaftliche Bedeutung der Arbeit von Frauen anerkannt, ihre soziale hingegen nicht
(Vakil 2011: 115).

Gamile Kadiwar (geb. 1342/1963-64) hatdie Situation der Frauen in deriranischen
Gesellschaft der 1990er Jahre in einer Publikation erldutert, die bis 1394/2015-16 in
mehrfachen Auflagen erschienen ist. Die Erstveroffentlichung erfolgte 1376/1997-
98. Kadiwar ist Soziologin, Politikerin und Frauenrechtlerin. Sie ist die Schwester des
reformorientierten Geistlichen Mohsen Kadiwar und Ehefrau von Sayyed ‘Ataollah
Mohiagerini, dem ehemaligen Minister fiir Islamische Kultur und Rechtleitung
(1997-2000). Sie arbeitete fiir die konservative Tageszeitung Keyhan und die ge-
mifligtere Zeitung Ettela%t und war von 2000-2004 Parlamentsabgeordnete.

In ihrer Publikation mit dem einfachen Titel Die Frau (pers. zan) bemerkte
Kadiwar zur aktuellen Situation der Frauen in Iran, dass sechszehn Jahre nach der
Revolution im Jahre 1375/1996-97 die Geschlechterunterschiede zwischen Mann
und Frau zur Herausbildung genderspezifischer sozialer Schichten gefihrt und die
Gleichstellungsfrage eher zu einer rechtlichen Auseinandersetzung gefiihrt habe, aber
nicht zu einem wirklichen Aufbruch.® Dabei sei bereits in den Quellen des Islams be-
legt, dass die muslimische Frau durch die Kraft ihres Verstandes leben solle. Denn der
Islam schaue auf die Frau in der Gesellschaft primir als ein menschliches Wesen und
nicht als Frau.” Fiir Soziologen sei die Frau in ihrer Rolle als Mutter und Erzieherin
der Kinder gefangen. Es gebe nur einen Ausweg aus dieser Bindung an das Haus und
die Familie, nimlich durch die Forschung. Die Frau sei ein soziales Wesen, welches
tber ihr eigenes Leben bestimmen und neben ihrer Mutterrolle auch in anderen Be-
reichen titig sein kénne. Allerdings miisse sie sich dann zwischen ihrer Rolle als Frau
und Mutter und den anderen Aktivititen entscheiden (Kadiwar 1394/2015-16: 16).
Mit diesen einfithrenden Worten und eigenen Beitrigen, die sie in den Jahren zuvor
verfasst hatte, wollte Kadiwar die ernsthafte Forschung und Diskussion tiber die Be-
lange und gesellschaftliche Situation der muslimischen Frauen in Iran anregen, in der
Hoffnung, dass dies den Frauen schliefSlich zum Nutzen gereichen wiirde (Kadiwar
1394/2015-16: 18).

Aus kulturhistorischer Sicht gelangt die Autorin zu dem Fazit, dass sich ein be-
stimmtes Denken, Vorstellungen von Moral und Verhalten der Iranerinnen und
Iraner im Laufe der Geschichte bis heute durch Anpassung an die jeweils spe-

¢ ,[...] be har hal dar amal $3hedim ke nou‘an ehtelafat-e biyalaZiki-ye zanin wa mardan (ehtelafat-e
gensi) mongar be gadrbandi-ye gensiyati dar sotih-e gostarde’ miSawad wa in ‘amr estetna-bardar nist.
Dar natige mibinim ke barabari-ye zanan wa mardan dar gawame*-e emrizi bistar ganbe-ye hoqiiqi be hod
migirad ta ganbe-ye waqe i (Kadiwar 1394/2015-16: 15).

7 ,[...] zan-e mosalman bayad ba komak-e niri-ye ‘aql zendegi konad, na be zaher-e madi-ye hod. Wa
Eslam be zan dar game'e be ‘onwan-e ensan minegarad, na bar asis-e zan-budan® (Kadiwar 1394/2015-

16: 13).
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zifischen Lebensbedingungen als Regeln manifestiert haben. Sie méchte die Reform
der negativen moralischen und kulturellen Auswirkungen, die auch andere Fak-
toren beeinflussen, unter den gegenwirtigen Bedingungen unterstiitzen (Kadiwar
1394/2015-16: 50-51). Sie schreibt, dass selbst Homeini die wichtige Rolle der
Frauen wihrend der Revolution von 1978/79 anerkannt habe, obwohl sie selbst bis
in die Pahlavi-Zeit (1925-1979) hinein am gesellschaftlichen Rand gestanden und
das als unverinderbar hingenommen hitten. Sie seien zwar nach auflen sichtbar
und prisent gewesen, hitten praktisch aber kaum eine Rolle gespielt. Erst nach und
nach habe man ihre Bedeutung erkannt und die Revolution habe dies ans Licht ge-
bracht (Kadiwar 1394/2015-16: 55-58). Homeini habe der Frau schlieSlich einen
menschlichen und zugleich zentralen gesellschaftlichen Stellenwert zuerkannt, den
sie nach ihrem Verstindnis der islamischen Uberlieferung auch haben sollte (Kadiwar
1394/2015-16: 63-67).* Demgegentiber wiirden Standpunkte vertreten, die nicht
mehr zeitgemif seien, wie etwa diese Auflerung eines Intellektuellen und religidsen
Gelehrten: ,,Es gibt einige Titigkeiten, die grundsitzlich nichts fiir Frauen sind. Zum
Beispiel das Schachspiel, Politik und intellektuelle Titigkeiten ... einschliellich die
Spezialisierung auf die Krankheiten der Frauen; auch hierfiir scheinen die Minner ge-
eigneter ...“.” Kadiwar bemiihte sich, mit diesen Vorurteilen aufzurdumen und ihren
Kontrahenten unzureichende Kenntnisse im Umgang mit der Geschichte und der
islamischen Philosophie nachzuweisen.'® Threr Meinung nach habe etwa die Kultur
der arabischen Gihiliya und der Sasaniden dazu gefiihrt, dass die Rolle der Frauen
im Islam nicht richtig wahrgenommen wurde (Kadiwar 1394/2015-16: 82). Erst
Homeini habe dieser ihre urspriingliche Bedeutung zuriickgegeben, wie sie auch im
Koran zu finden sei. Dann verweist sie auf die K6nigin von Saba, Fatima (im Per-
sischen Fateme-ye Zahra oder auch kurz Zahra genannt), die Tochter des Propheten,
sowie Zeinab-e kobr3, die Frau von Imam Hosein, die nach koranischer Uberlieferung
auch politisch eine wichtige Rolle gespielt hitten und als Beispiel fiir die Rolle der
Frauen im Islam dienten (Kadiwar 1394/2015-16: 83-94).

Die Teilnahme an der vierten UN-Weltfrauenkonferenz in Peking 1995 unter
dem Titel ,Handeln fiir Gleichberechtigung, Entwicklung und Frieden veranlass-
te Kadiwar zu einem ausfithrlichen Beitrag tiber die Lage der Frauen in der Welt
und speziell in Iran (Kadiwar 1394/2015-16: 97-212). In diesem Zusammenhang
schrieb sie, dass die islamische Revolution gezeigt habe, dass Frauen eine gesell-
schaftliche Rolle spielen und ihr Schicksal und ihre Zukunft selbst in die Hand
nehmen konnten (Kadiwar 1394/2015-16: 154). Frauen seien wihrend der Re-
volution und insbesondere wihrend des ,aufgezwungenen Krieges“, d.h. im Krieg

$ Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, dass die Autorin ‘All Sari‘atis Beitrag zur Etablierung
eines neuen Frauenbildes im Islam nicht erwihnt. Maf8geblich scheinen fiir die Autorin offenbar aus-
schlieflich klerikale Autorititen wie Homeini oder Motaharti zu sein, die nicht nur politisch, sondern
auch ideologisch-religios eine fithrende Rolle wihrend und nach der Revolution innegehabt hatten.

® Zitiert in Kadiwar (1394/2015-16: 79).

10 Zum Beispiel in einem Kommentar zu Kritiken an ihrem Beitrag Giber die historischen Griinde der
frauenfeindlichen Haltung (Kadiwar 1394/2015-16: 69-78).
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mit dem Irak 1980-1988, besonders aktiv gewesen. Im Vergleich zu ihren Aufgaben
wihrend dieser Zeit mangelte es jedoch an entsprechenden Rechten. In den ver-
schiedenen gesellschaftlichen Bereichen seien diese entsprechend angepasst worden,
nicht jedoch im politischen Bereich, insbesondere in Bezug auf Entscheidungstriger,
obwohl Frauen zunehmend politisch aktiv seien, etwa als Parlamentsabgeordnete. Es
habe den Anschein, als wiirden die Frauen in den entscheidenden Bereichen der drei
Gewalten, der Judikative, Exekutive und Legislative, nicht wegen ihrer Fihigkeiten
ausgeschlossen, sondern weil sie Frauen seien. Imam Homeini sei jedoch der Ansicht
gewesen, dass sich die Frauen einmischen sollten. Daher sollten sie zumindest in den
Ministerien fir Gesundheit und Bildung vertreten sein, weil diese auch die Titig-
keiten vieler Frauen betrifen (Kadiwar 1394/2015-16: 161).

Kadiwar kam zu dem Ergebnis, dass durch die Revolution 1978-79 die Frauen
zumindest nicht mehr als Sache betrachtet wurden, sondern als unabhingige Per-
sonlichkeiten mit eigener Identitit. Wenngleich die iranischen Frauen noch nicht das
Gewilinschte erreicht hitten, so seien sie zumindest nicht mehr ,,Instrument fiir die
Medien und die moralische Kontrolle der Gesellschaft und Indikator fiir die hohe
Ehre der Familie ...“."" Allerdings bediirfe es noch wichtiger Reformen des Grund-
gesetzes, um die Lage der Frauen in Iran zu verbessern. Die Aufgabe des Staates sei
es, die gleichen Voraussetzungen dafiir zu schaffen, dass jeder/jede — ob Frau oder
Mann - den Beruf ergreifen kénne, den er/sie mochte, sofern das nicht gegen den
Islam und die Rechte Anderer verstof$e (Kadiwar 1394/2015-16: 164).

Die Aufierung Kadiwars, dass die muslimischen iranischen Frauen gemifl der
islamischen Lehre in erster Linie Menschen in all ihren Facetten seien und nicht
Anhinger des Einen oder Anderen, kann als Hinweis darauf verstanden werden,
dass Frauen nicht automatisch einer politischen Richtung wie etwa dem reform-
orientierten Lager um Prisident Hatami zuzuordnen sind, nur weil sie Frauen sind
(Kadiwar 1394/2015-16: 212). Diese Bemerkung zur iranischen Gesellschaft als isla-
mische Gesellschaft und ihre Gesamtsicht auf die islamischen Gesellschaften deuten
darauf hin, dass sich Kadiwar darum bemiihte, in Bezug auf die verschiedenen,
sich einander hart bekimpfenden politischen Lager in Iran neutral zu duflern. Der
Kampf fiir die gleichen Rechte der Frauen sollte unabhingig von der aktuellen innen-
politischen Kontroverse zwischen Konservativen und reformorientierten Kriften
sein. Die verfeindeten politischen Lager sollten sich auf die Werte der islamischen
Revolution und die Leitlinien zuriickbesinnen, die Homeini vorgegeben hatte, damit
sich die iranische Gesellschaft weiterentwickeln kénne. Indem Kadiwar die islamische
Tradition als grundsitzlich fortschrittlich interpretierte und die negativen Einfliisse
auf das Frauenbild im Islam als nicht-islamischen Ursprungs definierte, schuf sie eine

1, [...] be hadd-e aqall residan-e estefade az zanin be ‘onwin-e Say’ wa wasile dar resine-hi wa kontrol-e

ahlagi-ye game'e, barhordari az ehteram-e bala dar hanewade ... rawandi dar hal-e sotid danest. [wortl.:
... zumindest ist man iiber den Gebrauch von Frauen als Sache und Instrument in den Medien und
[Gegenstand] moralischer Kontrolle der Gesellschaft, ein Merkmal der hohen Ehre in der Familie ...
hinausgekommen.] (Kadiwar 1394/2015-16: 162).
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gemeinsame Grundlage fiir einen Dialog der verfeindeten politischen Lager.'* Schlief3-
lich zeigte sie am Beispiel der internationalen Frauenkonferenz in Peking auf, dass die
Frage der Gleichstellung der Frauen ein globales Problem sei und kein hausgemachtes
iranisches.

Die 1990er Jahre: Erstarkendes Selbstbewusstsein der Frauen in der Phase
der Liberalisierung

Kadiwar selbst hatte nach eigener Aussage wihrend ihrer Titigkeit als Parlamentsabge-
ordnete durchaus positive Erfahrungen in Bezug auf die ,bedeutende Rolle (nags-e
namayan wa ta‘yin-konande) der Frauen gesammelt. Sie duferte sich daher zuversicht-
lich, dass ,,muslimische und revolutionire Frauen (zanin-e mosalman wa enqelabi)
kiinftig auch in entscheidungstragenden Bereichen titig sein wiirden (Kadiwar
1394/2015-16: 94). Daftir bedurfte es aber noch weiterer Anstrengungen. Daher sah
es Kadiwar als ihre Aufgabe an, aufzukliren, um den Weg fiir eine andere Haltung
gegeniiber Frauen in der iranischen Gesellschaft und in den Familien frei zu machen
(Kadiwar 1394/2015-16: 211). Unabhingig von den tberlieferten traditionellen
Sichtweisen seien auch in der Gegenwart die besonderen Fihigkeiten und Kom-
petenzen der Frauen in Vergessenheit geraten. Doch Frauen seien der Weg zu Wachs-
tum und Fortschritt einer Gesellschaft und des Islams (Kadiwar 1394/2015-16:
211-212). Kadiwar war somit eine der Pionierinnen der iranischen Frauenbewegung
in der Zeit nach der Revolution 1979, dem Ende des Iran-Irak-Krieges 1988 und dem
Tod Homeinis im Jahre 1989, deren Einsatz fiir Frauenbelange offenbar nicht an Ak-
tualitit eingebifit hat. Dies beweist die mehrfache Auflage ihrer Artikel bis einschlief3-
lich 1394/2015-16.

Mit der Griindung der Islamischen Republik und den Bestrebungen der
Islamisierung der Gesellschaft auf allen Ebenen offenbarten sich die Ambivalenzen
zwischen ideologischem Anspruch und Praktikabilitit. Dies wird besonders bei
den Fragen zur Gleichstellung der Frauen bei Erwerbstitigkeiten deutlich. Die Be-
schiftigung von Frauen sollte die Autoritit des Mannes als Ernihrer der Familie
nicht untergraben. Die Frauen sollten primir ihrer Funktion als Ehefrau und Mutter
nachkommen. Bestimmte Berufe wurden als Gefahr fiir die moralische Integritit
der Familie betrachtet und sollten daher nicht von Frauen ausgeiibt werden. Zudem
stellten sie eine Konkurrenz fiir minnliche Arbeitskrifte dar (Paidar 1995: 322-324).
Andererseits konnte man nicht auf die Arbeitskraft von Frauen in bestimmten
Berufsfeldern verzichten, in denen eine Geschlechtertrennung angestrebt wurde, wie
etwa im Bildungs- und Gesundheitswesen. Hier sollte dann auch die Familie fiir den
Dienst an der Gesellschaft ein wenig zurtickstehen (Paidar 1995: 324-325). Dennoch

12 Sie sieht hier vor allem Einfliisse jidischer und christlicher Tradition, die sie als ,esr@’iliyat” und
»hasraniyat” bezeichnet (Kadiwar 1394/2015-16: 210). Zu den esr@’iliyat hat sie auch einen separaten
Beitrag unter dem Titel ,Farhang-e dedd-e zan mobtani bar esr#’iliyat ast (Die Anti-Frauen-Kultur
basiert auf den esra’fliyat)“ verfasst (Kadiwar 1394/2015-16: 55-68).
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brauchte die Frau zunichst die Erlaubnis ihres Ehemannes, um einer beruflichen
Titigkeit nachzugehen (Paidar 1995: 327). In der Praxis waren jedoch viele Frauen
vor allem der unteren und mittleren sozialen Schichten informell erwerbstitig. Der
Niedergang der Wirtschaft wihrend des Iran-Irak-Krieges, die niedrigen Léhne, eine
hohe Inflation oder gar das Fehlen eines minnlichen Versorgers der Familie machte
dies notwendig. Dies waren dann oft solche Titigkeiten, die Frauen von zuhause aus
erledigen konnten, ohne ihre familidren Pflichten zu vernachlissigen. Wollten Frauen
sich ganz offiziell um eine Anstellung bewerben, hatten sie trotz entsprechender Quali-
fikation kaum Chancen aufgrund ihres Geschlechts. Thnen blieb nur die Méglichkeit,
andere Titigkeiten auszuiiben, fiir welche sie im Grunde nicht qualifiziert waren
(Paidar 1995: 332). Trotz einer Gesetzeslage, die Frauen die Ausiibung von Erwerbs-
titigkeiten zugestand, tendierten die politischen Standpunkte zwischen vollstindiger
Ablehnung der Berufstitigkeit von Frauen bis hin zur Beschrinkung auf bestimmte,
frauenspezifische Titigkeiten. Dies sollten Titigkeiten sein, in denen Frauen nicht als
Entscheidungstrigerinnen fungieren sollten (Paidar 1995: 333). Auch in der alltig-
lichen Praxis der Einstellung und Ausiibung von Erwerbstitigkeiten waren Frauen
diversen Restriktionen aufgrund ihres Geschlechts ausgesetzt.

Eine Publikation, die sich praktischen Fragen der Gleichstellung von Frauen in der
iranischen Gesellschaft der 1990er Jahren widmet, erschien erstmals 1381/2002-03
auf der Basis einer im Jahre 1379/2000-01 abgeschlossenen Masterarbeit."® Sie fillt
in die Zeit der liberalen Prisidentschaft Hatamis und der aktiven iranischen Frauen-
bewegung und gehtentsprechend selbstbewusst mit der Thematik um. Die Verfasserin
Firaze Saber vertritt die Ansicht, dass man den Frauen bessere Moglichkeiten geben
sollte, in einem Beruf Fuf zu fassen, weil sie immerhin die Hilfte der Bevolkerung
des Landes ausmachten und eine wichtige Ressource darstellten. Obwohl sie einen
hohen Bildungsgrad besifen, wiirden Frauen nicht ihren Fihigkeiten entsprechende
berufliche Titigkeiten ausiiben. Mit ihrer wissenschaftlichen Analyse wolle sie dazu
beitragen, dass diese Ressource besser genutzt werde trotz der individuellen, in-
stitutionellen und durch das Umfeld bedingten Beschrinkungen (mahdadiyat-ha-ye
fardi, sizemani wa mohiti).'

Nach der Revolution bildeten nach Angaben von Kadiwar Frauen laut Statistik
von 1370/1991-92 ca. 48% der Bevélkerung (von insgesamt 56 Mio. Einwohnern).
Thre Zahl sei somit innerhalb von 15 Jahren (1355/1976-77 bis 1370/1991-92)
von 16 Mio. auf 27 Mio. gestiegen (Kadiwar 1394/2015-16: 154). Der Anteil der

B Firaze Saber (1392/2013-14), Rih-hi-ye touse’e: Kar-afarini-ye zanin dar Irin - Rahkar-ha-ye
tawinsazi-ye zanan dar risti-ye barabari-ye eqtesadi, egtema‘i wa siyasi dar Irin (Wege des Fortschritts:
Beschiftigungsmdglichkeiten der Frauen in Iran — Wege der Befihigung der Frauen in Bezug auf ihre
wirtschaftliche, soziale und politische Gleichstellung in Iran), 4. Auflage, Tehran: Entesarit-e rousan-
garin wa motile‘at-e zanan.

' Zu den individuellen Beschrinkungen zihlen fiir die Autorin die Familie und die praktischen Ein-
schrinkungen, zu den institutionellen zihlen die finanziellen, physischen, personellen (personeli) und
marktbedingten Einschrinkungen, die sie daran hindern Arbeit zu finden, und zu den Umfeld bedingten
Beschrinkungen die soziokulturellen und rechtlichen Faktoren (Saber 1392/2013-14: 8).



74 Katja Follmer

berufstitigen Frauen sei vor allen in den Familien mit mittleren Einkommen in den
Stidten hoch. Thre Titigkeit diene nicht allein zum Lebensunterhalt, sondern habe
vor allem kulturelle und gesellschaftliche Ziele (Kadiwar 1394/2015-16: 155). Die
Frauen arbeiteten vor allem im Bildungs- und Erziehungssektor sowie im Gesund-
heits- und Dienstleistungswesen, in der Landwirtschaft und als Angestellte des Staates
(Kadiwar 1394/2015-16: 156-157). Die Statistik bestitige, dass Frauen einen erheb-
lichen Anteil an der landwirtschaftlichen Produktion von Obst und Gemiise und im
Handwerk und damit einen beachtlichen Einfluss auf die Wirtschaft hitten (Kadiwar
1394/2015-16: 158-159).

Kadiwar stellte fest, dass der Anteil der Frauen und Midchen mit Bildung ge-
stiegen sei: 1355/1976-77 habe ihr Anteil noch bei ca. 35,5% gelegen, im Jahre
1370/1991-92 seien es bereits 67,1% gewesen (Kadiwar 1394/2015-16: 155-156).
An den staatlichen Hochschulen betrage der Frauenanteil unter den Studierenden
1372-73/1993—-94 im Schnitt ca. 30%. Im Vergleich zu den minnlichen Absolventen
seien Studienabsolventinnen erfolgreicher und haben auch in der Hochschullehre
und -administration zunehmend Fufd fassen konnen (Kadiwar 1394/2015-16: 158).
Der Anteil der weiblichen Analphabeten unter der lindlichen Bevélkerung habe sich
von 83,8% im Jahre 1355/1976-77 auf 46,2% im Jahre 1370/1991-92 reduziert.
Er sei aber noch immer hoher als die Zahl der minnlichen Analphabeten (Kadiwar
1394/2015-16: 159).

Statistiken aus dem Jahr 1375/1996-97 verzeichnen laut Saber, dass 49% der ira-
nischen Bevolkerung weiblich seien, davon 55% im erwerbsfihigen Alter zwischen 15
und 60 Jahren und 38% der Anteil der unter 15-Jihrigen. Auf dem einfachen und
mittleren Bildungsniveau betrage der Anteil der Frauen 48 %. Im Bereich der héheren
Bildung und der Universititen mache der Frauenanteil 60% aus (Saber 1392/2013—
14: 60). Die Autorin stellt fest, dass trotz des hohen Anteils von Frauen mit quali-
fizierter Ausbildung die wirtschaftlichen, gesetzlichen und kulturellen Bedingungen
nicht vorhanden seien, sie entsprechend zu beschiftigen, obwohl laut Grundgesetz
Art. 28, jeder, der arbeiten mochte, das Recht dazu habe, sofern dies nicht gegen
den Islam und den Nutzen der Allgemeinheit gerichtet sei oder die Rechte anderer
beeintrichtige. Der Staat sei dazu verpflichtet, die entsprechenden Voraussetzungen
und Bedingungen fiir alle gleichermaf$en zu schaffen (Saber 1392/2013-14: 60-61).
Doch dem Staat sei es bislang nicht gelungen, die entsprechenden Vorkehrungen fiir
die Beschiftigung von Frauen zu treffen (Saber 1392/2013-14: 67). Im Gegensatz
dazu gebe es einige nicht-staatliche Einrichtungen, die bei der Beschiftigung von
Frauen aktiver wiren. Allerdings sei es ihnen bislang nicht gelungen, eine wegwei-
sende Funktion zu tibernehmen aufgrund mangelnder finanzieller Unterstiitzung,
wegen fehlender Methoden zur Einbindung der traditionell lebenden Bevélkerung
sowie unzureichender Kenntnisse iiber die Entwicklungen des Landes. Auflerdem
seien die meisten dieser sogenannten nicht-staatlichen Einrichtungen doch irgendwie
mit dem Staat verbunden (Saber 1392/2013-14: 68).

Wichtig ist der Verfasserin Saber zu betonen, dass ihre Vorschlige dazu dienen
sollten, Iran zu einem Vorbild fiir die Beschiftigung von Frauen entsprechend den na-
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tionalen kulturellen und religiosen Werten und Mafistiben zu machen. Dazu zihlen
die Wahrung der Bedeutung der Familie als gesellschaftliche Basis, der Staat als Gesetz-
geber und nicht-staatliche Einrichtungen wie NGOs und private Organisationen als
ausfithrende und schiitzende Organe und als Arbeitgeber (Saber 1392/2013-14:
8-9). Dementsprechend sind die Schwerpunkte in ihren Fallbeispielen gesetzt. Soweit
moglich beschreibt sie darin die familidre Situation ihrer Interviewpartnerinnen und
ihren ganz personlichen und individuellen Beitrag zum wirtschaftlichen Aufschwung
des Landes. Religiose Fragen werden lediglich am Rande thematisiert, sofern sie
fur die Lebenssituation ihrer Interviewpartnerinnen relevant waren und ihr bei der
Realisierung ihrer beruflichen Ziele helfen konnten.

Die folgenden Fallbeispiele zeigen, dass die Frauen praktisch Titigkeiten ausiibten,
die unter Bezug auf Andreas Reckwitz in die Kategorie der ,kreative[n], [...], meist
projekthafte[n] Arbeit mit starker intrinsischer Motivation® fallen, ,welche die ganze
Personlichkeit fordert® (Reckwitz 2017: 184). Wenngleich die iranische Gesellschaft
nicht vergleichbare Entwicklungen wie in den hoch industrialisierten Gesellschaften
Europas durchlaufen hat, so sind doch Parallelen zu spitmodernen Entwicklungen
erkennbar, wo die arbeitenden Subjekte ihre Titigkeit aufgrund ihrer kreativen und
singuliren Leistungen auch in der Selbstwahrnehmung als wertvoll und subjektiv
befriedigend empfinden. Kennzeichnend fiir ihre Titigkeiten ist, dass die Frauen
nicht allein aufgrund ihrer formalen Qualifikation anerkannt sind, sondern sich
aufgrund ihrer kulturellen, sozialen und auch emotionalen Kompetenzen und Er-
fahrungen durchsetzen konnten. Entscheidend ist in diesem Zusammenhang, dass sie
im Rahmen ihrer beruflichen Titigkeit in einer kollektiven Einheit agieren, in der sie
mit den anderen interagieren, kommunizieren und kooperieren und die Aufgabenver-
teilung und Hierarchien nicht routiniert sind, sondern ausgehandelt werden miissen.

Fallbeispiele

Faride Meskat (45 Jahre alt zum Zeitpunkt des Interviews) war Inhaberin einer interna-
tionalen Spedition fiir Kithlschrinke und Tiefkithlware, welche es seit 1364/1985—
86 gibt. Sie war das einzige Kind eines Arztes und einer Krankenschwester. Sie lebte
vier Jahre bei ihrer Groffmutter in Maghad, weil es am Arbeitsort ihrer Eltern keine
weiterfithrende Schule gab. Sie heiratete bereits wihrend ihres Studiums. Nach Ab-
schluss des Bachelor of Arts in Rechnungsfithrung begleitete sie ihren Mann nach
Amerika. Dort konnte sie aus Mangel an finanziellen Mglichkeiten nicht weiter-
studieren. 1359/1980-81 war sie Leiterin der Finanzen einer bulgarischen Fleisch-
importfirma. Aufgrund eines Zerwiirfnisses der Firmenleitung tibernahm sie die
Firma zunichst kommissarisch, bevor die Firma insolvent wurde (Siaber 1392/2013-
14: 70-71). Wir erfahren allerdings nicht, wie lange sie in Amerika geblieben ist und
warum sie plotzlich fiir eine europiische Firma arbeitete.

Die Anfangszeit, die in die ersten Jahre der Revolution fiel, sei Meskat in einigen
Fillen mit Konflikten insbesondere mit Minnern konfrontiert gewesen. So hiefl es,
dass Frauen an sich nicht arbeiten sollten und insbesondere diese Arbeit fiir sie nicht
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angemessen sei mit der Begriindung, dass die Gefiihle der Frau tiber ihren Verstand
herrschen wiirden und sie nicht in der Lage sei, Entscheidungen zu treffen. Bei einigen
Sitzungen sei es vorgekommen, dass man ihr sagte, sie solle anstelle ihrer einen Mann
einbestellen oder sie solle einem Mann nicht gegeniibersitzen, weil ihre Blicke sich
kreuzen kénnten. Thr wurde ein anderer Platz zugewiesen oder gesagt, sie diirfe sich
nicht in einer Runde aufhalten, in der ausschlieSlich Minner anwesend waren, denn
sie sei na-mahram, eine aus religis-moralischer Sicht unerlaubte nicht-verwandte
Person. Wir erfahren, dass es Meskat durch Gespriche und Verweise auf das Recht
und Vergleiche mit Hadige, der ersten Frau des Propheten und Hindlerin, schliellich
gelungen war, sich durchzusetzen. Sie sei zwar manches Mal hoffnungslos aus den
Sitzungen gegangen, aber Niederlagen musste sie nicht einstecken. Wir wissen nicht,
ob Meskat in den geschilderten Situationen verschleiert war, denn dariiber verliert die
Autorin bemerkenswerter Weise kein Wort. Hinzu kommt, dass Megkat es schaffte,
Menschen fiir Investitionen an ihrem Geschift zu beteiligen und ihnen monatliche
Gewinne auszuschiitten in einer Zeit, in der es Frauen besonders schwer hatten, in
der Wirtschaft akzeptiert zu werden, selbst ihr Vater habe grofle Zweifel gehabt
(Saber 1392/2013-14: 72-73). Der Erfolg gab ihr offenbar Recht. Zudem konnte
die Gewinnbeteiligung an den Geschiften Meskats als Sorge fiir andere interpretiert
werden.

Als das Unternehmen soweit gewachsen war, dass Meskat es nicht mehr alleine
fithren konnte, sondern Unterstiitzung brauchte, fragte sie ihren Mann, ob er ein-
steigen wolle. Wieder gab es Vorbehalte von minnlicher Seite, weil ein Mann doch
nicht in einer Firma arbeiten konne, die von einer Frau geleitet wurde. Dann wiirde
sie alle Entscheidungen treffen, wo man doch sage: ,,Ein Mann begibt sich nicht in die
Hinde einer Frau“ (Saber 1392/2013-14: 74). SchliefSlich lieff er sich nach Vermitt-
lungsbemiithungen von Freunden doch auf eine Zusammenarbeit mit seiner Ehefrau
ein — zunichst als Rechnungsfihrer, dann als Geschiftsfihrer, sodass die Firma
weiter expandieren und zu einem internationalen Unternehmen heranwachsen konn-
te. Darauthin wurde die Firma in zwei Teilunternehmen aufgespalten: Der Ehemann
war fiir den inlindischen Transport zustindig und seine Frau fiir die internationalen
Geschifte.

Wihrend des Krieges versorgte das Unternehmen die Front. Nachdem im Jahre
1989 ein 20 Tonnen schwerer Frachtcontainer Fleisch gestohlen worden war und die
Firma den Schaden ausgleichen musste, entschied man sich, den Binnentransport
einzustellen und ausschliefSlich international zu agieren. Meskats Ehemann wurde
zum Geschiftsfithrer und sie Vorsitzende des Aufsichtsrates. 1991 war sie die erste
Speditionsfahrerin, die Waren aus Turkmenistan nach Iran einfithrte. Normalerweise
war sie immer in Begleitung eines Verwandten. Diesmal jedoch nicht. Sie flirchtete
sich nicht vor der Fahrt, denn sie hatte MafSnahmen fiir Sicherheit und familiire Ver-
hiltnisse getroffen. Sie betrachtete ihre Mannschaft als ein Fuflballteam und legte Wert
auf eine gute Gruppenkultur (farhang-e gorahi). Dazu gehérte der richtige Umgang
mit den Arbeitern und dem Personal wihrend der Arbeit. Dafiir gab es einen Bevoll-
michtigten, der darauf achten und fir die Weiterbildung der Fahrer sorgen sollte.
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Sie erhielten zum Beispiel Englisch-Sprachunterricht. Es gab Firmen-Fuf8ballmann-
schaften, Arbeitskleidung, Handwerkskurse, gemeinsame Reisen und engen Kontakt
zu den Familien der Fahrer. Fiir den entsprechenden Umgang mit den Fahrern hatte
Meskat umfangreiche psychologische Ratgeber gelesen, insbesondere zu Fragen der
Teambildung. Auch Spezialwissen zum Transportwesen hat sie sich angelesen und
sich stindig weitergebildet (Saber 1392/2013-14: 75-76). Staatliche Hilfe hat sie nie
in Anspruch genommen. Meskat war Mitglied der Organisation fiir internationale
Speditionsunternehmen und von 1995-1998 die erste Frau im Vorstand dieser
Organisation.

In der Darstellung der Autorin Saber musste ihre Gesprichspartnerin zunichst
die Vorbehalte der Familie gegen ihre berufliche Titigkeit auflésen. Denn sie wollte
eine eigene Logistik-Firma griinden und die ausschlieflich minnlichen Arbeiter und
Fahrer iibernehmen. Sie stief§ aber auf Widerstand bei ihrem Mann und der Familie
ihres Mannes sowie ihrer eigenen Familie, weil sie diesen Beruf fiir eine Frau fiir nicht
angemessen hielten. Die Titigkeit wiirde es mit sich bringen, dass sie viel unterwegs
sei und ausschliefflich mit Minnern zu tun habe. Nachdem sie aber ihren Haushalt
zur Zufriedenheit ihres Mannes gut im Grift hatte und unter der Beriicksichtigung
der Interessen ihres Mannes wie Familientreffen und Treffen mit Freunden und die
Versorgung und Betreuung des Sohnes tiber den Tag gesichert war, habe sich auch
der Widerstand des Ehemannes gelegt (Saber 1392/2013-14: 70-71). In der Dar-
stellung der Autorin erfahren wir nicht, wie sie die konkreten Konfliktsituationen
ihrer Titigkeit, nimlich im Kontakt mit Minnern auflerhalb ihrer Familie, tatsich-
lich gelSst hatte, ob sie in Begleitung war oder andere die Aufgaben vor Ort erledigen
lief3, ob und wie sie sich verschleierte oder sich anderweitig den nétigen Respekt bei
ihren Mitarbeitern und Kunden verschafft hatte. Aus der Darstellung der Autorin
geht lediglich hervor, dass die Erfiillung der Pflichten als Ehefrau und Mutter fiir die
Familie und insbesondere den Ehemann wichtig waren, bevor diese bereit waren, ihr
Einverstindnis zu geben."

Eine andere Unternehmerin, Homa Kamaili, war ebenfalls bereits vor der Re-
volution Unternehmerin, zunichst mit Hilfe ihres Mannes. Nach dessen Tod iiber-
nahm sie seine Verantwortlichkeiten als Geschiftsfithrerin eines Unternehmens fiir
die Herstellung von Reklameschildern. Sie war nach eigener Darstellung regelmiflig
mit Vorurteilen der Minner gegeniiber ihren fachlichen Fihigkeiten und Kenntnissen
konfrontiert. Einige Kunden verlangten nach einem minnlichen Gesprichspartner
und benahmen sich ihr gegeniiber duf8erst unhéoflich, indem sie sie zum Beispiel in
der 2. Person Singular anredeten (,du® statt ,Sie“). Sie versuchte, demgegentiber
immer ruhig zu bleiben, weil sie wusste, dass sie nichts erreichen wiirde, wenn sie
diese Minner mafiregeln wiirde. Bei ihren Angestellten verfuhr sie dhnlich wie ihre

' Die Schilderung der familidren Vorbehalte erscheint zeitlich und kontextunabhingig. Ob die Ereignis-
se vor oder nach der Revolution stattfanden, spielte fiir die Autorin oder die Gesprichspartnerin oder
fiir beide offenbar keine Rolle. Erklirungen hierzu wiren vermutlich zu politisch, als dass sie transparent
gemacht werden konnten.
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Kollegin Meskat. Sie suchte den Kontakt zu den Mitarbeitern und ihren Familien und
konnte sich dadurch die notwendige Achtung verschaffen. Bei Vertragsabschliissen
akzeptierten die potentiellen Geschiftspartner ihre alleinige Unterschrift nicht. Sie
musste einen minnlichen Unterzeichner aus der Geschiftsfithrung zusitzlich unter-
schreiben lassen.

Ein weiteres Problem war die Erbschaft. Nach dem Gesetz hitte ihr nur % der An-
teile ihres Mannes an der Firma zugestanden, tatsichlich hat sie aber % erhalten, sodass
sie immer noch den Mehrheitsanteil der Firma einschlieflich ihrer eigenen Anteile be-
saf8. (Saber 1392/2013-14: 79-82). Dieser von der Autorin als positiv bewertete Um-
stand wird mit der Aussage der Interviewpartnerin unterstrichen, dass ihr Ehemann
zu den seltenen Minnern (mardan-e naderi) gehorte, ,die ihr ganzes Leben und auch
danach mit ihrer Frau eins waren. Einige Nahestehende hatten das Gefiihl, dass sie
ihren Mann im Laufe ihres gemeinsamen Lebens unter ihren Fittichen hatte, weil
sie fr die finanziellen Angelegenheiten verantwortlich war® (Saber 1392/2013-14:
82). Sie hat die Digitalisierung ihrer Firma auf den Weg gebracht und konnte dadurch
mehr junge qualifizierte Krifte beschiftigen, die Anzahl der hergestellten Produkte
erhohen und deren Qualitit verbessern. Zu den jungen Angestellten hatte sie eine
enge Verbindung. Eine familiire Kultur (baft-e farhangi-ye hinewadegi) mit den An-
gestellten war fiir sie sehr wichtig. So sprach sie sie meist mit ihren Vornamen an und
lud die leitenden Angestellten einmal im Monat zum Abendessen ein. Sie hatte zu
ihnen eine familidre Verbindung aufgebaut und war auch teilweise in deren private
Angelegenheiten involviert. Sie hat sogar fiir sie um einen Ehepartner bzw. Ehepart-
nerin geworben (Saber 1392/2013-14: 82).'¢

Homaia Kamali war selbst Mutter von drei Kindern, zwei Tochtern und einem
Sohn, die alle studierten. Sie nahm sich Zeit fiir die Probleme ihrer Kinder. Im
Haushalt hatte sie Unterstiitzung durch eine Hausangestellte. Das Abendessen wurde
gewohnlich gemeinsam eingenommen, weil es nach Meinung von Frau Kamili den
familidren Zusammenhalt stirkte (Saber 1392/2013-14: 82-83). Die meiste Zeit des
Tages war sie jedoch mit dem Management ihrer Firma und mit neuen Projekten be-
schiftigt, sodass sie in der Regel einen 16 Stunden-Arbeitstag hatte. Unterstiitzung in
Form von Krediten oder andere Formen finanzieller Absicherung hat sie nie erhalten.
Eine ihrer Tochter sollte in ihr Unternehmen einsteigen. Sie hatte sie bereits an einen
15 Stunden-Arbeitstag gewShnt und wiirde auch noch weiter in ihre Firma und ihre
Tochter investieren. Darauf legte sie groffen Wert (Saber 1392/2013-14: 84).

An diesem Fallbeispiel ist zu erkennen, dass die Schilderung des Erfolgsweges der
Unternehmerin Homa Kamali sich auf ihre Durchsetzungsfihigkeit auf sozialer Ebe-
ne, ihr berufliches Engagement, ihre Kreativitit und ihr Zeitinvestment beschrinkt.
Religiose Argumente werden im Vergleich zum ersten Fallbeispiel nicht bemiht.
Dies kann verschiedene Griinde haben und ldsst nicht auf die Religiositit bzw.

' Das Werben um einen potentiellen Ehepartner bzw. um eine potentielle Ehepartnerin (pers. h*astegari)
erfolgt meist durch iltere enge Familienangehdrige. Insofern betont diese Aussage, dass die Vorgesetzte in
ihrer Bedeutung fiir die jiingeren Angestellten einem engen Familienmitglied gleichgesetzt wurde.
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Nicht-Religiositit der Unternehmerin schlieen. Kennzeichnend ist bei ihr wie im
ersten Fall, dass ihr Erfolg auf der Unterstiitzung der Familie und insbesondere ihres
Mannes beruhte. Auch im beruflichen Alltag funktionierte das Unternehmen durch
den Aufbau und die Férderung von familienihnlichen Netzwerken zwischen Unter-
nehmerin und Angestellten. Hilfreich war hierbei der Altersunterschied der jiingeren
Angestellten zur Unternehmerin.

Im dritten Fallbeispiel hatte die Ehefrau, Mehri Mardasi, die Leitung der Firma
ihres Mannes, die auf die Férderung und den Verkauf von Industriesalz spezialisiert
war, ibernommen. Der Ehemann selbst war aus gesundheitlichen Griinden nicht
mehr in der Lage zu arbeiten. Auch Frau Mardasi hatte zu Beginn gegen Vorurteile an-
zukidmpfen. Als sie das Salz an Firmen verkaufen wollte und dazu persénlich erschien
und Einlass erwartete, schickten sie die Wachminner der betreffenden Firma mit den
Sitzen fort wie: ,Midchen, kiimmere dich um deine Angelegenheiten®, ,Was heifSt
das, dass du Salz verkaufen willst?“, ,Wer hat dich geschickt? (Saber 1392/2013-14:
87-88). Sie selbst, die Mutter eines Sohnes war, verdiente sich spiter mit Niharbeiten
noch Geld dazu, um die finanziellen Ausfille auszugleichen. Sie stellte sich den
Problemen, die nach eigenen Schilderungen vor allem administrativer und finanzieller
Art waren, mit der Aufﬂerung: LImmer wenn ich mit Problemen konfrontiert war,
bin ich auf den Berg gestiegen und fiihlte, wie ich Gott niher kam und Gott mir zu-
horte® (Saber 1392/2013-14: 90). Zudem lief sie es sich nicht nehmen, jedes Jahr
nach Mashad zum Grab des 8. Imams zu pilgern und fiir weitere zehn Personen die
Reise dorthin zu finanzieren.

Bei den minnlichen Angehérigen ihres Mannes fehlte das Verstindnis daftr, dass
sie als Frau die Firma weiterfithren wollte. Die engsten minnlichen Angehérigen ihrer
eigenen Familie, wie ihr Bruder und ihr Sohn, waren mit ihren Familien aufgrund
von Kriegsverletzungen auch von ihr abhingig. Dementsprechend erhielt sie von
diesen wenig Unterstiitzung. Die Unternehmerin betonte das enge Vertrauensver-
hiltnis zu ihren Angestellten auf der Basis einer familiendhnlichen Beziehung (Saber
1392/2013-14: 90). Detailliertere Aulerung dazu gibt es jedoch nicht. In diesem
Beispiel dient der personliche Glaube der Unternehmerin dazu, ihr Kraft zu spenden
und die aufgetretenen Schwierigkeiten zu iiberwinden. Im Falle von Frau Mardasi
wird also vor allem die intrinsische Motivation des Durchhaltens auf der Basis ihres
Glaubens und ihres Nationalgefiihls hervorgehoben. Gleiches ist auch im vierten Fall-
beispiel bei Mehraye Pazani zu sehen.

Im Werdegang Mehraye Pazanis lag die Prioritit auf der Erfiillung ihrer hiuslichen
Pflichten, um ihren Ehemann zu tiberzeugen. Erst danach hatte er seinen Wider-
stand aufgegeben und sie unterstiitzt, indem er ihr erlaubte, eine eigene Teppich-
Kniipf-Schule zu er6ffnen, und ihr einen Kredit vom Arbeitsministerium verschaffte.
Dennoch musste sie weiterhin den Haushalt fithren und die richtige Balance zwischen
Erwerbstitigkeit, Haushalt und Kinderbetreuung finden. Ihr starker Wille hatte sie
immer einen Weg finden lassen, ihrem Ziel niher zu kommen. So konnte sie ihre
Kinder fiir dieselbe Titigkeit begeistern und an vielen Ausstellungen teilnehmen.
Sie unterrichtete teilweise Bediirftige ohne Bezahlung und engagierte sich bei einer
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Wohlfahrtsgesellschaft fiir Miadchen und Frauen. Frau Pazani liebte ihre Titigkeit und
zeichnete sich durch Hartnickigkeit, Geduld und Durchhaltevermégen aus, Fihig-
keiten, die sie bei Minnern, wie sie sagte, seltener gesehen hatte. Sie war davon tiber-
zeugt, dass man durch die Kenntnis von den Gesetzen und das Handeln gemif$ diesen
Gesetzen keine Schwierigkeiten bekommen wiirde. Allerdings, riumte sie ein, misse
man hartnickig sein (Saber 1392/2013-14: 92-96).

Im ftinften Fallbeispiel steht die Erfahrung und das Engagement einer Frau als re-
gionale Abgeordnete und Mitarbeiterin in einem landwirtschaftlichen Unternechmen
im Vordergrund: Sediqe Giyahi stieg in die landwirtschaftliche Wirtschaftskoope-
rative ihres Vaters ein und erhielt dabei die Unterstiitzung ihres Ehemannes. Sie
wurde als Vertreterin fir die Angelegenheiten der Landbevélkerung in Amirabad in
der Provinz Horasan gewihlt und hatte gute Kontakte zu den Frauen, die in dieser
Kooperative vorrangig titig waren. Sie engagierte sich besonders fiir die Verbesserung
der lindlichen Infrastruktur durch die Einwerbung von Krediten zum Bau und der
Befestigung von Straflen oder fiir die Niederlassung einer Bickerei. Dazu sammelte
sie die Unterschriften aller Bewohner. Einige minnliche Bewohner weigerten sich
zunichst, ihre Unterschrift einer Frau zu geben, mit dem Argument: ,Fiir uns ist
der Tod besser, als einer Frau wegen einer Unterschrift hinterherzulaufen ($aber
1392/2013-14: 102). Thr Gegenargument war, dass in diesem Falle nicht die einzel-
ne Person wichtig sei, sondern das Interesse der Gemeinschaft zihle. Frau Giyihi sah
das Problem vor allem in den Vorurteilen gegentiber Frauen, denen man nicht viel
zutraute oder deren Bedeutung klein geredet wurde. Viele Frauen trauten sich selbst
wenig zu. Dem wollte sie Abhilfe schaffen. Sie war der Uberzeugung: “Wenn es die
Gnade Gorttes nicht gibe, konnte ich auch nichts tun® ($aber 1392/2013-14: 101).

In den angefithrten Fallbeispielen gibt es Zitate, die Saber wortlich wiedergibt,
wihrend sie die anderen Aspekte des Werdeganges der Frauen mit eigenen Worten
zusammenfasst. Das heif3t, dass Saber die wortliche Wiedergabe dieser Zitate wichtig
war. Man kann erkennen, dass die Auflerungen der Minner in den Fallbeispielen die
bestehenden Vorurteile gegeniiber Frauen unterstreichen. Die wortliche Wiedergabe
der religiés konnotierten Gedanken der Interviewpartnerinnen stellt vor dem Leser
heraus, dass die interviewten Frauen ihr Handeln mit ihrem Vertrauen in Gott und
ihrem Glauben untermauern, was fiir ihren Erfolg offenbar wichtig zu sein schien.
Glaube, Pflicht- und Verantwortungsbewusstsein gegeniiber der Familie und den
Angestellten und ein gewisses Mafd an Patriotismus vereint alle aufgefiihrten Fallbei-
spiele. Die Frauen schaftten es, entweder durch ihre Schlagfertigkeit, ihre Geduld, ihr
Wissen oder ihr geschicktes Taktieren gegen bestehende Vorurteile anzugehen, ohne
dabei ihre Rolle als Mutter und Hausfrau vollstindig aufzugeben. Im Gegenteil, sie
wurden dieser Rolle nicht nur in der Familie gerecht, sondern nahmen sie auch als
Unternehmerin gegentiber ihren Angestellten ein. Dies verschaffte ihnen den not-
wendigen Respekt und die Anerkennung vor allem der minnlichen Angestellten.
Diejenigen Frauen, die ohne ihren Ehemann das Unternehmen weiterfithrten, kamen
jedoch ohne minnliche Unterstiitzung, in der Regel aus der Familie, nicht aus. Soheila
Hasanzade fasst es in eigenen Worten zusammen: ,,Die Unsicherheiten machen es not-
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wendig, dass ich einen Mann bei mir haben muss. Das ist die wichtigste Privention
einer Frau, denn allein und unabhingig kann sie nichts tun® (Saber 1392/2013-14:
110-111). Zudem nihmen sich minnliche Konkurrenten mehr Freiheiten bei einer
Frau als bei einem Mann heraus. Die rechtliche Benachteiligung weiblicher Erben
und insbesondere der Ehefrau durch die ungleichen Erbschaftsregelungen ist ein
weiteres Hindernis, welches die Frauen iiberwinden miissen, um das Unternehmen
des verstorbenen Ehemannes weiterfithren zu kénnen. Grofle Hoffnung liegt auf
der Forderung der eigenen Kinder, insbesondere der Sohne, damit diese spiter ins
Unternehmen einsteigen und es iibernehmen kénnen.

Manche der Unternehmerinnen haben gezielt die Férderung von Frauen inner-
halb ihres Unternehmens oder durch zusitzliches zivilgesellschaftliches Engagement
im Sinn. $aber kommt zu dem Schluss, dass fiir den Erfolg oder Misserfolg der Frauen
als Unternehmerin die Familie der Unternehmerin, der Ehemann und dessen Familie
als individuelle Faktoren zentral seien, denn sie unterstiitzten sie oder missbilligten
ihre Titigkeit. Hauptgrund fiir die Ablehnung sei die Befiirchtung, dass die Ehefrau
ihren hiuslichen und erzieherischen Pflichten nicht nachkommen konnte, wenn sie
arbeitet. Nicht-familiire Arbeitskontakte, die auf Frauen als Kollegin oder Vorgesetzte
verhalten oder ablehnend reagieren, basierten oft auf Vorurteilen, die den Frauen man-
gelnde Kompetenzen oder mangelnde Zuverlissigkeit unterstellten oder die Titigkeit
aufler Haus, durch welche die Nihe zu fremden Minnern unvermeidlich sei, generell
in Frage stellten (vgl. Saber 1392/2013-14: 142).

Als Strategien der Frauen, um gegen die ablehnende Haltung vorzugehen, hat
Saber folgende ausgemacht: 1) Zusammenarbeit und Gespriche, 2) Aufrechterhaltung
des Familienlebens, 3) Zusammenarbeit mit minnlichen Familienangehérigen, 4)
Zusammenarbeit mit dem Ehemann, 5) Konzentration auf die Titigkeit/Arbeit, 6)
familidrer Zusammenhalt, 7) Erweiterung der Titigkeit, 8) nachhaltiger Erfolg bei
der Arbeit. Um die eigenen Wissensliicken zu fillen, haben sie die Zusammenarbeit
mit jhren Eheminnern gesucht, vom Wissen staatlicher Spezialisten, Freunden und
Bekannten Gebrauch gemacht, ihre Kinder eingebunden und aus der Arbeit anderer
Kollegen gelernt. D.h. sie haben ihre Kompetenzen in erster Linie mit Unterstiitzung
von Minnern erweitern konnen, die dazu bereit waren, ihre Kenntnisse und Er-
fahrungen an Frauen weiterzugeben. Sie haben es geschafft, bei finanziellen Engpissen
Geld zu generieren, indem sie neue Vermarktungsméglichkeiten fanden, Kredite auf-
genommen haben oder Teilhaber fanden. Dabei waren die Familie und der Bekann-
tenkreis die hauptsichlichen Unterstiitzer ($aber 1392/2013-14: 130-141). Dartiber
hinaus weisen die Fallbeispiele ganz individuelle Ziige der familidren Situation, des
Werdegangs, der Bildung, der Durchsetzbarkeit, Durchsetzung und des Erfolges der
Frauen auf, sodass jede von ihnen als Rollenmodell fiir andere, vor allem fiir junge
Frauen unterschiedlicher sozialer und regionaler Herkunft dienen konnte.

Insgesamt mussten die Frauen ihre Forderungen nach Gleichbehandlung und
Gleichberechtigung gewdhnlich auf individueller Basis artikulieren (Bayat 2013:
101). Wie die Beispiele Sabers zeigen, taten sie das gegentiber einer patriarchalisch
strukturierten Gruppe auf ihre ganz individuelle Art nicht in Form von Widerstand,
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sondern auf rationaler und pragmatischer Ebene mit dem Efteke, dass sie als Individuen
wahrgenommen wurden, ohne dass die bestehenden patriarchalen Strukturen direkt
in Frage gestellt wurden. Nicht allein durch ihre 6ftentliche Prisenz haben sie einen
Handlungsspielraum erhalten, durch welchen es méglich wurde, an den patriarchalen
Machtverhiltnissen zu riitteln (vgl. Bayat 2013: 101). Vielmehr machten sie sich einer-
seits die traditionellen Rollenbilder der Frau in ihrer Bindung an familidre Strukturen
zunutze, um sich durchsetzen zu kénnen. Zum anderen fanden sie Anerkennung
durch ihre Disziplin, ihr Durchhaltevermdgen und ihre kontinuierliche Bereitschaft,
ihr Wissen zu erweitern und mehr zu leisten als andere. Spiter profitierten sie auch
vom Reformprojekt wihrend der Prisidentschaft Hatamis, welches die Stiarkung der
Zivilgesellschaft zum Ziel hatte und marginalisierten Gruppen im Reformdiskurs eine
Stimme gab. Die Einhaltung der sozialen Kontrolle der Geschlechter und der mora-
lischen Disziplin verlor in diesem Zeitraum an Bedeutung (Bayat 2013: 292).

Der sich nach den Wahlen zum 6. Parlament im Jahr 2000 gebildeten reformori-
entierten Frauenfraktion mit 13 weiblichen Parlamentsmitgliedern gelangt es, Ge-
setzesinderungen auf den Weg zu bringen, indem sie konservative Krifte mit ihrem
Bezug auf Homeini und die Prinzipien der islamischen Verfassung herausforderte.
Im Jahr 2000 wurde es jungen Frauen per Gesetz gestattet, im Ausland zu studieren.
An einigen iranischen Universititen war es auch méglich, das Fach ,,Frauenstudien®
zu studieren mit den Schwerpunkten Frauen und Familie, Geschichte der Frauen
und Frauenrechte im Islam (Vakil 2011: 111). Wenngleich die religids-orientierte
Argumentation der liberalen Frauenfraktion erfolgreich war, hatte sie gegen die un-
ablissigen Blockaden aus dem konservativen Lager anzukimpfen. Dies wurde bei den
Wahlen zum 7. Parlament 2004 besonders deutlich, als die Frauenfraktion ausschlief3-
lich von Frauen aus dem konservativen Lager gebildet wurde, welche die Reform-
bemithungen ausbremsten. Auf der politischen Ebene waren somit zunichst alle
Maglichkeiten von Reformen obsolet. AufSerdem gingen mit den Maffnahmen keine
grundlegenden Anderungen des Status von Frauenin deriranischen Gesellschafteinher
(Barlow und Akbarzadeh 2008: 27-28). Dies tat dem Kampf fiir Gleichberechtigung
und Gleichbehandlung von Frauen keinen Abbruch. Herausgefordert durch die zahl-
reichen Restriktionen unter der Prisidentschaft Ahmadinezads gegentiber zivilgesell-
schaftlichen Organisationen, den unabhingigen Medien und Frauenorganisationen,
schlossen sich immer mehr Frauen zusammen, indem sie ihren Protest offentlich
machten und zivilen Ungehorsam zeigten. Sie nutzten virtuelle Plattformen und
bildeten neue soziale Netzwerke, um sich als Bewegung zu organisieren, Ideen aus-
zutauschen und gemeinsame Kampagnen durchzufiihren. Thr Ziel war es, moglichst
viele Frauen aller sozialen Schichten unabhingig von ihrem politischen oder intellek-
tuellen Hintergrund zu erreichen, um sich gegen die patriarchalen Strukturen, die
Diskriminierungen und die restriktive Gesetzgebung zur Wehr zu setzen (vgl. Ab-
basgholizadeh 2014). Diese neue Geschlossenheit stirkte die Frauen in jhrem Selbst-
bewusstsein.

Von dem neuen Selbstbewusstsein der erwachsenen Frauen in den 1990er und
2000er Jahren profitierte vor allem die jiingere Generation, der auch Vida Movihed
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angehort. Das Prinzip des ,,bad-hegabi®, der unkorrekten Verschleierung, wurde zum
Ausdruck des Wunsches junger Frauen, dass ihre Individualitit in der Gesellschaft
respektiert wird (Barlow und Akbarzadeh 2008: 36). Junge Midchen und Frauen
wurden von der ilteren Generation in ihrem individuellen Vorhaben unterstiitzt,
den (hoheren) Bildungsweg einzuschlagen. Sie erhofften sich fiir ihre Tochter da-
durch einen sozialen Aufstieg und ein besseres Leben. Fiir viele junge Frauen war das
Studium die einzige Méglichkeit, aulerhalb der Familie sozialisiert zu werden und
der sozialen Kontrolle im hiuslichen Umfeld zu entkommen. Das bis dahin an die
kollektive Familienidentitit gebundene Selbstverstindnis konnte so einem Bewusst-
sein als Individuum weichen, etwa durch den Respekt, den die jungen Frauen in-
nerhalb und auflerhalb der Familie fiir ihren Zugang zum Studium gewannen. Das
Studium bot ihnen auflerdem gewisse Freiheiten, mit anderen Menschen jenseits ihres
hiuslichen Umfelds in Kontakt zu kommen, fithrte ihnen jedoch auch bestehende
Grenzen aufgrund ihres Geschlechts vor Augen, etwa im Umgang mit den minn-
lichen Studierenden oder den Professoren (Shavarini 2006: 195-199).

Der Anteil weiblicher Studierender betrug 2006 tiber 63 Prozent, 2010 soll ihr An-
teil bereits auf 70 Prozent gestiegen sein. Wenngleich laut Gesetz die midnnliche Auto-
ritit Giber die Frauen wegen deren Rolle als Versorger der Familie noch anerkannt und
sanktioniert war und konservative Autorititen versuchten, die Studentinnen unter
sozialer Kontrolle zu halten, war dies kein Hindernis fir die jungen Frauen.”” Trotz
der Reglementierungen hitten die Frauen durch das Studium nach eigenen Angaben
unabhingiges Denken erlernt. Im Anschluss einen Beruf auszuiiben und Karriere zu
machen war vielen wichtiger, als zu heiraten (Vakil 2011: 111). In den Familien voll-
zog sich, diesem Trend entsprechend, ein wahrnehmbarer Wandel, der die individuelle
Selbstwahrnehmung insbesondere der jungen Generation und ihren Wunsch nach
autonomen Handeln beeinflusste.

Die 2000er Jahre: Individualisierung im Kontext von Familie und
medialem Wandel

Wie aus den Fallbeispielen hervorging, waren die als Unternechmerinnen titigen
Frauen bis in die 1990er Jahre bei ihren beruflichen Titigkeiten von der Unterstiitzung
der Familie und insbesondere von ihren minnlichen Angehdérigen abhingig. Bei Vor-
behalten gegeniiber einer Zusammenarbeit, Verhandlungen und Vertragsabschliissen
usw. mit Frauen konnte ein minnlicher Angehériger fur sie einspringen. Familie
spielte auch fiir die moralische Absicherung im Umgang mit Frauen eine zentrale
Rolle. Der regelmifiige private Kontakt zu den minnlichen Mitarbeitern und ihren

17" Studentinnen, die in Wohnheimen wohnten, durften zum Beispiel keinen Besuch empfangen oder
Musik héren (Vakil 2011: 110-111).

18 Allerdings betrug nach offiziellen Angaben der Anteil arbeitender Frauen an der Gesamtzahl der ar-
beitenden Bevolkerung im Jahr 2006 lediglich 18,5 Prozent (Vakil 2011: 115).
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Familien schaftte die notwendige Vertrauensbasis am Arbeitsplatz und war Vorausset-
zung fiir gegenseitigen Respekt im Umgang miteinander.

In der damaligen Debatte tiber die Zivilgesellschaft in Iran, zu deren Leitfigur der
Prisident Sayyed Mohammad Hatami zihlte, wurde der Bedeutung der Familie fiir
die Erziehung, Bildung und Entwicklung der Frauen keine gesonderte Aufmerksam-
keit geschenkt, wohingegen man sich im Klaren war, dass Frauen in einer iranischen
Zivilgesellschaft durchaus eine zentrale Rolle spielten (Khatami 2000). Dabei scheint
die Familie als soziale Basis ein wichtiger, wenn nicht gar der wichtigste Bestandteil
dieser Frage gewesen zu sein. Dies verdeutlicht bereits die Debatte um den Film Do
zan (Zwei Frauen) der iranischen Regisseurin Tahmine Milani, die in der iranischen
Presse nach Erscheinen des Films (1998) zwischen Vertretern der politischen Lager der
liberalen und reformorientierten Krifte um den Prisidenten Hatami und dem kon-
servativen Lager gefiihrt wurde. Einig waren sich die opponierenden Diskutanten in
dem Punke, dass die Minner einen grofSen Einfluss auf das Leben der Frauen hitten.
Sie bestimmten tiber das Schicksal ihrer Frauen und Téchter. Sie entschieden, was gut
und was schlecht fiir sie und die Familie sei, ungeachtet des Willens und der Bediirt-
nisse der Frauen. Kritisiert wurde die Verweigerung des Zugangs zu Bildung durch
die Minner sowie der méinnliche Skeptizismus gegentiber dem Auftreten der Frauen
in der Offentlichkeit und ihre Beziehung zu fremden Minnern, wenn sie etwa einem
Beruf nachgingen. Die Kontroverse manifestierte sich hingegen in der Einhaltung der
islamischen Werte und Verhaltensregeln durch die verschiedenen Filmfiguren, welche
die jeweilige politische Haltung der Diskutanten reflektierte. Unangetastet und damit
ungelst blieb in der Debatte jedoch der Aspekt der Familienehre und die Rolle des
Familienvaters fiir die gesellschaftliche Haltung gegentiber Frauen (Féllmer 2004).

Die Frage nach der Rolle der Familie fiir die Haltung gegeniiber Frauen ist bei
Kadiwar nicht gelost, sondern sogar widerspriichlich. Einerseits meint sie, dass die
Tradition iiberwunden sei, welche die Ehre und Moral der Gesellschaft und der
Familie an das Verhalten der Frauen gebunden sah (Kadiwar 1394/2015-16: 162).
Andererseits miisste aber noch Uberzeugungsarbeit in den Familien geleistet werden,
um eine andere Haltung gegentiber Frauen gesellschaftlich zu manifestieren (Kadiwar
1394/2015-16: 211). Denn in der ehelichen Beziehung zwischen Mann und Frau
galt der Mann als Mann, wenn er eine Frau 6konomisch versorgen, soziale Sicher-
heit bieten und Kinder zeugen konnte. Die Frau war eine gute Ehefrau, wenn sie zu
Hause fiir den Komfort des Mannes sorgte. Dies galt als ,normal“ (Friedl 2009: 36)."”
Einige Minner gestanden ihren Frauen einige Freiheiten wie das Studium oder Ar-
beiten zu, sofern das Familienleben nicht darunter litt, die Titigkeit annehmbar und
die Mitarbeitenden Frauen oder respektable Minner waren (Friedl 2009: 37).° Von
den Frauen wurde absolute Treue dem Ehemann gegeniiber erwartet, wihrend jener,
zumindest in der Mittel- und Oberschicht, auch ohne Wissen der Ehefrau weitere

1 Diese normative Aussage stammt von den von Friedl befragten Iranerinnen und Iranern.
» Frauen brauchten die Erlaubnis des Ehemannes, um arbeiten zu gehen. Die Arbeit sollte den
Gegebenheiten einer Frau entsprechen und ihre Keuschheit aufrechterhalten (Vakil 2011: 115).
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formale Ehen oder beliebig viele Zeitehen eingehen konnte (Friedl 2009: 38). Jun-
ge Frauen bevorzugten daher einen Mann als Freund und Begleiter und nicht einen
»Konig*, dem sie zu ,dienen® hatten. Weil die Heirat teuer und die gegenseitigen An-
spriiche sehr hoch waren, stieg das Heiratsalter und der Anteil alleinlebender Minner
und Frauen (Friedl 2009: 39).

Im Pressediskurs der 1990er Jahre um das Recht der Frauen auf Bildung und
einen Beruf erfolgte im Prinzip eine politisch-ideologische Debatte zwischen konser-
vativem und reformorientiertem Lager. Wihrend das konservative Lager eine Unter-
ordnung der Frau unter die patriarchalen Strukturen einforderte, gestand die reform-
orientierte Haltung der Frau das Recht auf Bildung und die Ausiibung eines Berufes
entsprechend ihrer Qualifikation zu. Ein klares Konzept zu einem neuen Familien-
modell fehlte indes. Dieser Umstand offenbart die Widerspriichlichkeit zwischen dem
Anspruch, mit einer entsprechenden Modernisierungspolitik unter Beibehaltung der
patriarchalen Strukturen den Lebensanspriichen der Frauen gerecht zu werden. Die
Pflichten der weiblichen Familienmitglieder sollten in Bezug zu ihren minnlichen
Verwandten festgelegt und ihnen das Recht auf Individualitit, Autonomie und Un-
abhingigkeit abgesprochen werden. Gleichzeitig konnte ihnen jedoch der Zugang zu
Bildung und die Méglichkeit zu sozialen, kulturellen und wirtschaftlichen Aktivititen
nicht verwehrt werden (Kian-Thiébaut 2008: 87). Es bestand sogar die wirtschaftliche
Notwendigkeit zur Erhaltung des Lebensstandards und zur Bewiltigung der Lebens-
haltungskosten eines Haushalts bzw. einer Familie, dass die Frauen ebenfalls zum
Unterhalt der Familie beitrugen, arbeiten gingen und ihr eigenes Geld verdienten.
Selbst konservative Autorititen konnten die Bedeutung der Frauen fiir den Familien-
unterhalt nicht leugnen. Allerdings war ihnen wichtig, dass dies nur unter Einhaltung
der hiuslichen Pflichten als Ehefrau und Mutter und unter der Wahrung der Sitten
erfolgen sollte (Kian-Thiébaut 2008: 96). Doppelstandards sind deshalb hiufig an-
zutreften: Wihrend den eigenen Tochtern der Zugang zu hoherer Bildung und eine
gewisse Autonomie zugestanden wurde, waren die S6hne in der Wahl ihrer Ehefrauen
oft eher konservativ. Sie bevorzugen Frauen, die weniger gebildet und autonom sowie
bereit waren, sich ihrem kiinftigen Ehemann unterzuordnen (Friedl 2009: 41-42,
vgl. auch Shavarini 2006: 202). Jungfriulichkeit der kiinftigen Ehefrau ist auch den
ywiderstindigen® jungen Minnern wichtig (Khosravi 2008: 137).

In der traditionellen Erzichung wird klar zwischen den Geschlechtern
unterschieden. Der Vater bzw. die S6hne dominieren die Familie und tragen die Hoheit
tiber Entscheidungen. Polygamie war und ist bei entsprechenden finanziellen Voraus-
setzungen nicht untblich. Traditionell lebende Familien etwa aus lindlichen Re-
gionen oder aus unteren sozialen Schichten haben iiblicherweise mehr als drei Kinder.
Sie favorisieren ihre minnlichen Nachkommen gegeniiber den Téchtern (Friedl 2009:
31). Tochter haben sich in traditionell lebenden Familien gewdhnlich den Séhnen
unterzuordnen wie dem Vater und spiter dem Ehemann. Die ilteste Tochter kann
aufgrund ihrer Personlichkeit eine gewisse Autoritit gegentiber ihren Geschwistern
besitzen. Der ilteste Sohn geniefit eine unangefochtene Stellung als Vertreter des Va-
ters. Die Sohne haben fiir die weiblichen Geschwister Sorge zu tragen. Dies kann mit-
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unter strenger sein, als sie es vom Vater kennen (Friedl 2009: 40). Erbrechtlich sind
Tochter gegentiber den S6hnen benachteiligt. Sie erben nur einen Bruchteil von dem
ihrer Briider. Die patrilineare Erbfolge wird zunehmend als ungerecht empfunden
(Friedl 2009: 41). Die Forderung nach einer Reform des Erbrechts wurde daher in
den letzten Jahren immer lauter.

Der zunehmende Bildungsgrad und die Erwerbstitigkeit von Frauen sowie
der rasante Wandel der Medienlandschaft hatten die Konsequenz, dass sich die ge-
wohnten sozialen Beziehungen verinderten, in denen Frauen den Minnern in nahezu
allen Lebensbereichen untergeordnet waren (Friedl 2009: 29-30). Konservative sahen
daher bereits in der Bildung von Frauen eine Bedrohung der traditionellen Werte und
der patriarchalen Ordnung, weil sie die traditionellen Familienstrukturen als Basis einer
islamischen Gesellschaft in Gefahr sahen (Shavarini 2006: 189). Satelliten-Fernsehen,
Internet und Kontakte zu den zahlreichen im westlichen Ausland lebenden Ver-
wandten brachten neue Werte in die iranische Gesellschaft, die gemeinhin als ,fort-
schrittlich® bzw. ,modern® verstanden wurden (vgl. Friedl 2009: 29).

Die ,,moderne® Kernfamilie aus dem Mittelschichtmilieu hat ein bis zwei Kinder.
Das Geschlecht dieser Kinder ist unerheblich, teilweise sind Madchen sogar bevorzugt.
Polygamie wird in einer modernen Ehe gewohnlich nicht mehr praktiziert. Wenn-
gleich die Ehe als eher partnerschaftliche Beziehung betrachtet wird, ist die Rolle des
Vaters als Autoritit und Versorger der Kinder hingegen kaum verindert. Allerdings
unterscheiden sich die Viter im Hinblick auf den Grad an Autonomie, den sie ihren
Kindern gewihren, und in der Unterstiitzung, die sie von ihren berufstitigen Kindern
anzunehmen bereit sind. Wihrend diese Unterstiitzung in der Regel den S6hnen ob-
liegt, sind inzwischen auch mehr und mehr Tochter in der Lage, ihre Eltern finanziell
zu unterstiitzen, weil sie ihr eigenes Geld verdienen (Friedl 2009: 31-35). Neu ist,
dass man den Tochtern unter diesen Umstinden zugestand, ihr eigenes Vermdgen un-
abhingig von ihrem Ehemann zu verwalten.

Die Familie ist der Ort, an welchem mehrere Generationen trotz individueller
Unterschiede zusammenleben. Sie trigt damit grundsitzlich zur Implementierung
eines ,sozialen Individualismus“ bei (Azadarmaki und Bahar 2006: 594). Der Wandel,
der sich in den 1990er und 2000er Jahren innerhalb der Familie vollzog, waren Ver-
inderung in den interpersonellen Beziehungen der Familie, durch welche ein neues
Selbstbewusstsein (dynamics of individuation) in Gang gekommen ist, dass die
traditionellen Autorititen nach patriarchaler Ordnung in Frage stellte (Friedl 2009:
43). Der Blick auf die iranische Jugend und die Nutzung neuer Medien zeigt, dass
sich Individualisierungsprozesse nicht allein auf die arbeitenden Ehefrauen und
Miitter innerhalb der Familie beschrinkte, sondern auch und vor allem bei der jungen
Generation stattfanden.
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Zwischen Widerstindigkeit und Anpassung:
Die individuellen Freiheiten der Jugend

Mit dem allmihlichen Riickzug des Staates aus dem privaten Bereich und einer zuneh-
menden ideologischen Indoktrinierung im 6ffentlichen Raum hat sich die Lebens-
welt vieler Iraner und Iranerinnen in zwei Bereiche geteilt, einen privaten, der durch
grofle Unterstiitzung der Familie und weniger Kontrolle gekennzeichnet war, und
einen Sffentlichen mit dem hohen Druck von Kontrolle, aber wenig Unterstiitzung.
Fur die Jugendlichen bedeutete das ein bisher nie da gewesenes Maf individueller
Freiheit innerhalb der Familie (Kian-Thiébaut 2008: 101-102). In den 2000ern be-
suchte die erste Generation, die nach der Revolution 1979 geboren wurde, die Uni-
versitit. Gerade diese Generation, auch die ,dritte Generation genannt, war zwar in
einem islamisierten Schulsystem ausgebildet, forderte aber gerade diese islamische
Ideologie heraus, mit der sie aufgewachsen war. Denn durch neue Medien und das In-
ternet lernten sie andere soziale Normen, politische Systeme und Ideologien kennen,
die ihr bisheriges Verstindnis von Geschlechterrollen und die religiésen und sozialen
Normen ihrer Verhaltensweisen in Frage stellten (Shavarini 2006: 193). In jener Zeit
war das Studium fir junge Frauen offenbar die einzige Mdglichkeit, das Elternhaus
zu verlassen. Es wurde gar als Ersatz fiir den Mangel an Freizeitbeschiftigungen und
andere Arten der Sozialisierung aufgrund der vorherrschenden gesellschaftlichen Res-
triktionen betrachtet (Shavarini 2006: 196). Iranische Medien und Zeitungen aus dem
Jahr 2002 verurteilten die bereits sichtbaren sozialen Verinderungen des Ungehor-
sams der Jugendlichen gegeniiber ihren Familien und eine hohe Scheidungsrate und
sahen ein Problem darin, dass viele Frauen und Midchen in der Stadt auf den Straflen
zu sehen seien (Azadarmarki und Bahar 2006: 590).

Gerade die oben genannte dritte Generation, die Jugendlichen der 1990er Jahre,
hatte Taktiken individueller Autonomie entwickelt, um zwischen den vorherr-
schenden dualen Normen und Werten und gegensitzlichen sozialen Rollen navigieren
zu konnen. Aus der Schule, den staatlichen Massenmedien und von konservativen
Autorititen waren sie mit den gesellschaftlichen und religiésen Idealen und der Ideo-
logie des Staates vertraut, denen entsprechend sie ihr Verhalten in der Offentlichkeit
anpassen mussten, wihrend sie in einem liberalen Elternhaus andere Werte vermittelt
bekamen, die ihr Leben im privaten Umfeld bestimmten. Das fithrte nicht nur zur
»Verwirrung® (confusion) der Jugendlichen, wie Khosravi betont, sondern zur Wahr-
nehmung der iranischen Gesellschaft als scheinheilig, betriigerisch und liignerisch
(Khosravi 2008: 124). Die Widerspriiche und die Trennung zwischen privatem und
offentlichen Raum bot vor allem fur Jugendliche in der Stadt die Méglichkeit, sich
individuelle Freiheiten zu verschaffen und Widerstindigkeit zu demonstrieren, etwa
durch unpassende Kleidung, unkorrekte Verschleierung, laute Musik in der Offent-
lichkeit, beim Ski-Sport oder Taxi-Fahren usw. Bereits um die Jahrtausendwende
stellten die religiosen Autorititen eine Art Religionsflucht vor allem unter den
Jugendlichen fest, weil auffillig wenig von ihnen an religiésen Aktivititen teilnahmen
(Khosravi 2008: 126). Rockmusik und Rap diente vielen Jugendlichen als Alternative,
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Abb. 2: Ratgeberliteratur im Straffenverkauf in Teheran. (Foto: Katja Follmer, 2019)

sich selbst auszudriicken, ihre individuelle Freiheit zu finden und den normativen
Druck von Gesellschaft und Elternhaus abzufedern (siche etwa Robertson 2013). Die
iranische Satire (pers. tanz) erlebte in Form von Fernsehserien und Kino-Komédien
Hochkonjunktur. Sie wurde Ausdruck eines kreativen Potentials, Kritik offent-
lich zu duflern (Féllmer 2013). Von diesen und weiteren Entwicklungen beeinflusst,
suchten vor allem Jugendliche nach Méglichkeiten der Selbstverwirklichung und der
Realisierung individueller Freiheiten.

Der Konsum, der sich an globalen Trends orientierte, war vor allem unter Jugend-
lichen Teil ihrer individuellen Freiheit geworden, wo sie ihrer individuellen Identitit
Ausdruck verleihen konnten, ohne den Einfluss ihrer Eltern, der Gesellschaft und
den religiosen Autorititen. Zu einem groflen Trend wurde Ratgeberliteratur zur
korperlichen und psychischen Selbstoptimierung. Schonheitsoperationen vor allem
im Gesicht waren verbreitet. Fitnesstraining und Meditationskurse wurden immer
beliebter. Selbst von staatlicher Seite wurde kérperliches Training in der Offent-
lichkeit fiir Minner und Frauen gefrdert. Nahezu in jedem Wohnviertel wurden
Sportgerite installiert, an denen sich die Bevolkerung generationentibergreifend,
Minner wie Frauen, fit halten konnte. Mitunter wurden die Bereiche fiir Frauen und
Minner getrennt gehalten, doch mit wenig Erfolg. In den Parks wurde das gemein-
same Training, Jogging, Karate, Basketball usw. toleriert. Frauen waren nicht mehr
zur Passivitit und Unbeweglichkeit aus religios-moralischer Sicht gezwungen. Aller-
dings wurde von ihnen eine entsprechende Verschleierung und sittsames Verhalten
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erwartet. Spannungen zwischen normativen Werten von Moral und Sittsamkeit inner-
halb der hegemonialen patriarchalen Strukturen und einem modernen Lebensstil, in
welchem der Ausdruck von Individualitit zentral ist, waren an der Tagesordnung (vgl.
Khosravi 2008: 162). So bedeutete Unabhingigkeit durch Bildung nicht zwangsliufig
ein frejeres, selbstbestimmtes Leben. Vielmehr verstirkte sie die Spannungen zwischen
Selbstbestimmung und sozialer Kontrolle. Viele Frauen mit Universititsabschluss
fanden keine Anstellung und auch keinen passenden Ehepartner. Dies bedeutete fiir
sie nach dem Studium die Riickkehr zum Elternhaus (Shavarini 2006: 202). Dies
konnte die Spannungen zwischen den Generationen und den Wunsch nach einem
selbstbestimmten, von der Familie unabhingigem Leben verstirken, wenn diese Phase
linger andauerte. Doch auch junge Menschen, die nicht in finanzieller Abhingigkeit
zum Elternhaus standen, bevorzugten mitunter einen individuellen Lebensstil, der
frei von familiiren Banden durch das Elternhaus oder eine Ehe war.

Durch das Internet wurde der Aktionsradius der Jugendlichen iiber den familidren
und nationalen Bereich hinaus erweitert und die bisherigen Grenzen zwischen privater
und 6ftentlicher Sphire aufgel6st bzw. neu definiert. In der ersten Dekade der 2000er
Jahre 6ftneten zahlreiche Internetcafés zunichst vor allem in Teheraner Wohnungen.
Sie wurden zu einem willkommenen Treffpunkt der jungen Generation. Dort konn-
te sie sich informieren, austauschen und auch selbst mit der Einrichtung eines Inter-
netblogs kreativ werden. Weblogs wurden fiir Jugendliche zur beliebtesten Form des
Selbstausdrucks. In diesem neuen virtuellen Raum konnten sie {iber ihre individuellen
Gefiihle, Gedanken und Meinungen schreiben und Individualitit erleben. Iranische
Weblogs haben somit wesentlich zur Herausbildung eines neuen Selbstbewusstseins
beigetragen. Das war besonders fiir junge Frauen von grofier Bedeutung. Sie konnten
ber ihre alltiglichen Erfahrungen, Wiinsche und Zweifel schreiben, sich mit anderen
Frauen austauschen und sich gegenseitig Mut machen. Kleidung und Verschleierung
ist dabei ein wichtiges Thema ebenso die rechtliche Benachteiligung und die Gewalt
an Frauen. In den Beitrigen wird die gesellschaftliche Doppelmoral entlarvt und
die Diskrepanz zwischen Staatsideologie und Alltagsrealitit deutlich gemacht (Alavi
2005: 178-237).

Spiter wurde das Internet fir mehr und mehr Privathaushalte zuginglich, sodass
die Internetcafés an Bedeutung verloren. Die Jugendlichen konnten so besonders im
privaten Bereich auf ein sich zunehmend diversifizierendes Medienangebot zuriick-
greifen, welches z.B. durch die Einrichtung von Satellitenfernsehen und die Eta-
blierung neuer sozialer Netzwerke gekennzeichnet war. Die neuen Medien boten den
iranischen Jugendlichen alternative Modelle der Sozialisierung und des Selbstverstind-
nisses. Sie betrachteten beispielsweise ihre individuelle Identifikation als Moslem zwar
als Teil ihres Verstindnisses vom Iranisch-Sein, lehnten aber kollektiv geteilte religiose
Werte ab. Insgesamt ist unter den iranischen Jugendlichen ein zunehmendes Bewusst-
sein ihrer Individualitit und ihrer individuellen Identitit festzustellen. Der Konsum
bildete fiir sie eine wesentliche Grundlage dafiir, ihre Individualitit und individuelle
Freiheit auszudriicken (Jafari 2007: 377-378). Dies erschwerte die staatliche Kon-
trolle iiber diese Generation.



920 Katja Follmer

Schliefllich haben nicht nur liberale, reformorientierte Krifte und die ,widerstindige“
Jugend die verschiedenen Medien und Medienformate fiir sich zu nutzen gewusst.
Nach und nach wurde das Potential der Medien auch fiir Konservative, besonders fiir
die neokonservativen paramilitirischen Gruppen und Revolutionsgarden, interessant
(Bobbio 2018). Nicht zuletzt konnten sie so die nicht mehr zu kontrollierende Zahl
und Arten der Informationskanile des politischen Gegners unterlaufen und ihre ei-
genen religids-konservativen und nationalistischen Ideen verbreiten. Da sie zum Bei-
spiel die Nutzung von Satellitenfernsehen durch sogenannte Einsammelaktionen von
Satellitenschiisseln nicht eindimmen konnten, haben sie selbst eigene, z.T. private
Satellitensender eingerichtet. Auch das iranische Staatsfernsehen ist inzwischen tber
Satellit zu empfangen und eine Unterscheidung der verschiedenen Sender nach ihrer
politischen Ausrichtung ist zum Teil recht schwierig. Gleiches gilt fiir die ehemals
populiren Blogs sowie fiir die sozialen Netzwerke wie Facebook, Twitter und Telegram,
welche die Blogs allmihlich abgel6st haben. Insgesamt ist die iranische Medienland-
schaft sehr viel heterogener und vielfiltiger, aber auch undurchsichtiger geworden. Sie
ist nicht mehr alleiniges Sprachrohr fiir die Reformorientierten, die Jugend und die
Frauen, auch die konservativen Stimmen haben ihren Platz darin gefunden. Sie waren
denselben Wirkmechanismen und der Frage der individuellen Identitit ausgesetzt wie
ihre liberalen Mitbiirgerinnen und Mitbiirger.

Die 2010er Jahre: Folgen der anhaltenden prekiren Wirtschaftslage
fiir die individuelle Autonomie

Mit zunehmender Bildung wurden den iranischen Frauen die Widerspriiche in ihrer
sozialen Rolle in der Gesellschaft bewusst, insbesondere als sie ihre individuellen
Freiheiten zu entdecken begannen. Sie durften zwar einen akademischen Bildungsweg
einschlagen, waren aber gegeniiber ihren minnlichen Kollegen auf dem Arbeitsmarkt
benachteiligt. Sie durften Minner treffen, aber nicht mit ihnen gesehen werden. Sie
waren wihrend des Studiums von den familiiren Restriktionen befreit, aber von
deren finanzieller Unterstiitzung abhingig (Shavarini 2006: 190). Aufgrund der
polarisierenden Auflenpolitik und der sich zuspitzenden Konfrontation im Atom-
streit in der Amtszeit des Prisidenten Ahmadinezad hat Iran seit 2008 unter einer
angespannten Wirtschaftslage zu leiden. Dies wirkte sich besonders auf den Arbeits-
markt aus. Junge Erwachsene fanden in der angespannten Lage lange keine aus-
reichend bezahlte Beschiftigung, weil in der Regel ilteren Arbeitnehmern, die bereits
eine Familie zu ernidhren hatten, der Vorzug gegeben wurde. Die Arbeitslosigkeit der
jungen Erwachsenen schrinkte sowohl deren Konsum als auch ihre Méglichkeiten
ein, selbst eine Familie zu griinden bzw. von ihrem Elternhaus unabhingig zu werden
(Salehi-Isfahani 2011).

Im gleichen Zeitraum erschienen Wiederauflagen von Publikationen der spiten
1990er und frithen 2000er Jahre. Die Verleger waren offenbar bestrebt, die reform-
orientierten Ideen im Diskurs um die Verschleierung, die Frauen und die Familie
wiederzubeleben und die individuellen Lebenswege hervorzuheben. So férderten bei-
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spielsweise Verlage vorzugsweise Publikationen zu Frauenthemen wie der ,Verlag der
Aufklirer und Frauenstudien® (ente$arat-e rousangarin wa motile‘at-e zanan). Er bot
bzw. bietet jungen AkademikerInnen die Méglichkeit, ihre Abschlussarbeiten zu ver-
offentlichen. Hinter diesem Verlag steht explizit keine spezielle Institution. So konnten
dort Publikationen in mehreren Auflagen erscheinen wie die Masterarbeit von Firtize
Saber zur Forderung der Frauen in Iran in ihrer wirtschaftlichen, gesellschaftlichen
und politischen Gleichstellung (Saber 1392/2013-14). Sie kam in vierter Auflage im
Jahre 1392/2013-14 heraus. Wenngleich diese Publikation als Nachhall der Reform-
politik Hatamis verstanden werden muss, zeigt ihre mehrfache Auflage, dass sie noch
immer von Bedeutung ist. Denn die Autorin schildert darin individuelle Lebensliufe
von berufstitigen Frauen und ihre personlichen Strategien der Uberzeugung bzw.
Anpassung an konservative Erwartungshaltungen, die es ihnen ermdglichten, ihren
eigenen Weg zu mehr Unabhingigkeit zu gehen und auch jiingere Frauen darin zu
bestirken, es ihnen gleich zu tun.

Im akademischen Umfeld waren junge Frauen auch noch in den 2010er Jahren
motiviert, sich fir die Gleichstellung der Frauen in der iranischen Gesellschaft stark-
zumachen. So etwa Sepide Kawe, die in ihrer im Jahre 2015 publizierten Doktor-
arbeit tiber den Zusammenhang zwischen der aktiven wirtschaftlichen Partizipation
der Frauen und dem Wirtschaftswachstum eines Landes betont, dass es den Frauen
grundsitzlich nicht an Befihigung und Talent mangele und sie deshalb den Minnern
gleichgestellt seien. Grund der Armut vieler Linder sei es jedoch, dass sich die Benach-
teiligung der Frauen im Hinblick auf Bildung, Beschiftigung und Méglichkeiten
der Teilhabe negativ auf das Wirtschaftswachstum eines Landes auswirke (Kawe
1394/2015-16: 111). Aufmerken lisst die Studie indes, dass in ihren Linderbei-
spielen Iran selbst nicht vertreten ist. Somit ist unklar, wo Kawe Iran in ihrer Studie
verorten wiirde.

Ein anderes Problem stellt sich den Verfassern ‘Ali Asgar ‘Alizide und Akbar
Zare". Sie machen sich das von Kawe angefiihrte Argument zunutze, um iber die
Gleichberechtigung von Frauen und Minnern am Arbeitsplatz in Iran zu diskutieren.
‘Alizade und Zare* gehen davon aus, dass Frauen korperlich wie auch seelisch (rahi)
andere Voraussetzungen mitbringen als die Midnner und entsprechend die Arbeits-
bedingungen angepasst sein miissten. Deshalb gebe es international unterschiedliche
Standards fiir die Arbeit von Minnern und Frauen. Im Zeitalter der Digitalisierung
und Arbeitslosigkeit seien es vor allem die Frauen, die niederen und wenig beachteten
Titigkeiten nachgingen. Dabei missachte man ihre Menschenrechte und ihre Wirt-
schaftskraft. Die vorliegende Studie will den Problemen von Arbeiterinnen in Iran
systematisch auf den Grund gehen und konzentriert sich dabei auf die Zeitspanne
zwischen 1325-1369/1946-1990 (‘Alizade und Zare 1397/2018-19: 7). Die gleiche
Entlohnung fir Minner und Frauen fiir dieselbe Titigkeit sei bereits 1946 gesetzlich
verankert worden. In der Islamischen Republik wurde Entsprechendes im Arbeits-
gesetz 1369/1990-91 verabschiedet (‘Alizade und Zare® 1397/2018-19: 29). Die Ver-
fasser merken an, dass das gegenwirtige iranische Arbeitsrecht keine Regelung zur
Nachtarbeit von Frauen enthalte. Sie plidieren daftir, dass diese generell verboten
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werde (‘Alizide und Zare® 1397/2018-19: 113). Grundsitzlich sind sie der Mei-
nung, dass Frauen nicht zu lange einer Titigkeit aufSerhalb des Hauses nachgehen
sollten, da sie nicht die physischen Voraussetzungen daftir mitbrichten (‘Alizide und
Zare 1397/2018-19: 116, Punkt 2). Am besten seien Titigkeiten in Teilzeit und im
hiuslichen Umfeld fiir sie, die der Staat entsprechend f6rdern sollte. Dennoch sollte
man Frauen die Méglichkeit einriumen, dass sie héherwertige Titigkeiten auch aufer-
halb des Hauses austiben kénnten. IThre Kinder sollten fiir den Zeitraum ihrer Titig-
keit in die Obhut eines Kindergartens oder Ahnlichem kommen (‘Alizade und Zare*
1397/2018-19: 117, Punkt 10). Die Verfasser schlagen des Weiteren vor, dass es Kon-
trollinstanzen geben miisse, die eine Gleichbehandlung von Frauen am Arbeitsplatz
tberpriife (‘Alizade und Zare® 1397/2018-19: 117, Punkt 11).

Die Verfasser sind darum bemiiht, aufzuzeigen, wie fiirsorglich die iranische
Gesetzgebung gegeniiber Frauen und ihren Titigkeiten sei, dass sie sogar die in-
ternationalen Bestimmungen der Vereinten Nationen tibertreffe (‘Alizade und Zare*
1397/2018-19: 115).*! Sie suchen sich hierfiir die passenden Beispiele heraus wie
etwa die Regelungen zu den Arbeitszeiten fiir Frauen, ihren Anspruch auf Freizeit
und Urlaub sowie die Feiertage. Sie heben hervor, dass die Bedingungen fir Frauen
in Bezug auf den Schwangerschafts- und Mutterschaftsurlaub in Iran sogar besser
seien als die internationalen Forderungen (‘Alizade und Zire® 1397/2018-19: 59). Be-
stimmte Titigkeiten, die fiir die Gesundheit der Frauen schidlich und gefihrlich sind,
seien gesetzlich verboten. Wihrend Iran das Heben von Lasten bei Frauen auf 20 kg
festlegt (bei Minnern auf 55 kg), fehle eine solche Vorgabe bei den Bestimmungen
der Vereinten Nationen (‘Alizide und Zare® 1397/2018-19: 73). Nichtliche Arbeit
sei zwar fiir Frauen in der Islamischen Republik grundsitzlich nicht verboten (aufier
im Falle einer Schwangerschaft), beschrinke sich aber auf bestimmte Bereiche im Ge-
sundheitswesen, der Pharmazie oder in der Kultur. Es gebe aber auch Meinungen von
Experten, die selbst diese Titigkeiten fiir nicht vereinbar mit den moralischen, sozialen
und familidren Maf$stiben halten wiirden (‘Aliziade und Zare® 1397/2018-19: 79).
Fur die soziale Absicherung der Frauen im Falle von Arbeitslosigkeit, Krankheit,
Arbeitsunfihigkeit und Rente miisse der Arbeitgeber durch das Abfithren von Ver-
sicherungsbeitrigen sorgen. Dies gelte insbesondere fiir schwangere Frauen. Die
Familie konne mitversichert werden.

Bereiche wie etwa die Praxis und religiose Ethik des Umgangs mit Frauen im
Berufsalltag finden sich in den Darstellungen nicht. Die Verfasser konzentrieren sich
darauf, aufzuzeigen, dass die Gesetzgebung des Arbeitsrechts den Schutz der Familie
und der Frauen als Ehefrauen und Miitter sicherstelle. Einschrinkend bemerken sie
jedoch, dass Frauen, die in der Landwirtschaft und im Haushalt titig sind, in die be-
sprochenen gesetzlichen Regelungen noch nicht eingeschlossen seien (‘Alizade und
Zare* 1397/2018-19: 102). Sie sollten kiinftig berticksichtigt werden und Anspruch

' Aufmerken ldsst die Referenz auf die Bestimmungen der Vereinten Nationen, da sie 2003 noch voll-
stindig von dem von konservativen Kriften dominierten Wichterrat als unislamisch und nicht ver-
fassungsgemifl abgelehnt worden ist (Barlow und Akbarzadeh 2008: 29).
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auf eine Versicherung und Rente haben (‘Alizade und Zare® 1397/2018-19: 115). Von
den Verfassern werden des Weiteren nicht die Geschlechtersegregation und die Ver-
dringung von Frauen aus bestimmten Berufen berticksichtigt. Das iranische Arbeits-
recht von 1990 sieht zwar eine gleiche Bezahlung fiir Minner und Frauen fiir dieselbe
Titigkeit vor, praktisch gab es aber zu jenem Zeitpunkt — mit wenigen Ausnahmen —
kaum dieselben gleichwertigen Titigkeiten fiir beide Geschlechter am selben Arbeits-
platz, zumal der Wert einer Titigkeit rechtlich nicht determiniert ist.

Aus diesen Ausfithrungen geht hervor, dass die Verfasser eine eher pragmatische
Haltung einnehmen, um eine Antwort auf die gesellschaftlichen und wirtschaftlichen
Verinderungen ihres Landes zu finden. Sie vertreten den Standpunkt, dass Frauen
allen Titigkeiten nachgehen sollten, die sie gerne ausiiben wollen. Aber es sollten
Mafinahmen ergriffen werden, die ein harmonisches Familienleben sicherstellten.
Schliefilich sollte es auch kulturell verankert werden, dass es normal sei, wenn Frauen
arbeiten. Damit versuchen die Verfasser, die von Konservativen vertretenen An-
sichten, wie den biologischen und psychischen Unterschied der Geschlechter, als Aus-
gangspunkt zu nehmen und ihn vor allem auf Ehefrauen und Miitter zu beziehen.
Die Familie erhilt nach ihren Standpunkten besonderes Gewicht. Sie sollte als Basis
der islamischen Gesellschaft geschiitzt bleiben. Gleichzeitig weisen sie in ihren Aus-
fithrungen auf Méglichkeiten hin, wie Frauen in Erwerbstitigkeit sozial und mora-
lisch abgesichert werden konnten, ohne diskriminiert zu werden. Nach Ansicht der
Verfasser seien die gleiche Entlohnung und Rechte von Arbeiterinnen fiir dieselbe
Titigkeit eine der wichtigsten Fragen, denen man sich zuwenden miisse. SchliefSlich
sei Arbeit die Voraussetzung fiir einen guten Lebensstandard und sozialen Wohlstand
(‘Alizade und Zare® 1397/2018-19: 25).

Die oben genannten Vorschlige gleicher Bezahlung von Minnern und Frauen fiir
dieselbe Titigkeit verlieren angesichts der Tatsache der zunehmenden Liberalisierung
und Privatisierung der iranischen Wirtschaft an Bedeutung. Diese hatten nimlich
zur Folge, dass die Zahl der unbefristeten Beschiftigten eklatant sank, wihrend die
Zahl der befristet Beschiftigten auf bis zu 90% im Jahre 2014 stieg (Maljoo 2017: 48,
Saffari 2017: 77). Die Arbeiter/Arbeiterinnen und Angestellten konnten sich nicht in
Interessensverbinden organisieren. So musste jeder und jede sein bzw. ihr Gehalt in-
dividuell aushandeln (Maljoo 2017: 55). Es gab keine Sicherheit und Garantie fiir den
Arbeitsplatz und fiir die Dauer der Beschiftigung. Dies fithrte dazu, dass vor allem
Frauen, Kinder und Arme auf die Unterstiitzung von Nichtregierungsorganisationen
angewiesen waren (Saffari 2017: 74). Die Familie bildete fiir diese im besten Falle den
sozialen Riickhalt.

Die Prisidentschaftswahlen im Jahr 2009 hatten die Hoffnung insbesondere der
jungen Generation auf eine politische, wirtschaftliche und soziale Wende aufleben
lassen, die ihnen persénliche Freiheiten versprach. Die Eindimmung der Proteste
gegen das Wahlergebnis, die sogenannte ,,Griine Bewegung®, und die zweite Amtszeit
AhmadineZads zerstorte nicht nur diese Hoffnung. Die Fortsetzung der Privatisierung,
Deregulierung, Reduktion von staatlichen Zuschiissen, der Verlust beruflicher Sicher-
heit, eine hohe Inflation und Arbeitslosigkeit sowie internationale Sanktionen ver-
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schirften die Lebensbedingungen einer Mehrheit der iranischen Bevolkerung. In der
Amtszeit des Prisidenten Rahani hatte sich nach einer kurzzeitigen Entspannung die
wirtschaftliche Lage Irans mit dem Ausstieg der USA aus dem Atomabkommen schnell
wieder zugespitzt. Die Kluft zwischen arm und reich wuchs unaufhaltsam. Die soziale
Mittelschicht schrumpfte zunehmend. Wihrend es auf der einen Seite eine ,indivi-
dualisierende Armut® (individualizing poverty, Khosravi 2017: 356) gab, entstanden
immer mehr Shopping Malls vor allem in Teheran. In iranischen Medien wurde das
idealisierte Bild vom hart arbeitenden, erfolgreichen Mann und verantwortlichen In-
dividuum propagiert (Khosravi 2017: 356). Alkohol- und Drogenkonsum, aber auch
Prostitution waren verbreitet (Bobbio 2018: 5). Der materielle Erfolg war zum An-
trieb der jungen Generation geworden. Eine ,,Familien-Krise“ und Generationenkon-
flikte aufgrund der umfassenden soziodkonomischen Verinderungen bestimmten in
den 2010er Jahren die Situation der jungen Generation. Offene soziale Unruhen und
Parolen gegen die iranische Regierung hiuften sich. Sie schiirten die Angste konser-
vativer Autorititen und neokonservativer Krifte, welche zunichst die traditionelle
Familienstrukeur (Khosravi 2017: 358-359), auf deren Basis das System als Ganzes
ruhte, bedroht sahen. Dies zeigt sich besonders eindriicklich im Diskurs tiber Frauen,
den hegab und Sittsamkeit in den iranischen Printmedien.

Individualitit im Diskurs iiber Frauen, hegab und Sittsamkeit

Nach anfinglichen Protesten gegen die gesetzliche Regelung der Verschleierung
aller Frauen in der Offentlichkeit scheint in den ersten zwei Dekaden seit Griindung
der Islamischen Republik die vorgeschriebene Verschleierung im 6ftentlichen Dis-
kurs nicht mehr grundsitzlich in Frage gestellt worden zu sein. Der hegab spielte im
Gegensatz zum Verhalten in den Fallbeispielen Sabers iiberhaupt keine Rolle bzw.
er wurde darin nicht thematisiert. Die Verschleierung wurde offenbar als selbstver-
stindlich angesehen und fiel praktisch im Umgang mit den Frauen in den Beispielen
kaum ins Gewicht. Vielmehr er6ftnete die Verschleierung vielen Frauen aus konser-
vativen Familien den Zugang zum 6ffentlichen Raum. Auflerdem war er zu einem
wichtigen politischen Symbol geworden. Kadiwar dufSerte sich dazu, dass im Zuge der
Revolution der hegib zum wichtigsten politischen Instrument (mohemtarin abzar-e
siyasi) geworden sei (Kadiwar 1394/2015-16: 160). Ansonsten sei der hegab unter
Bezug auf den libanesischen Rechtsgelehrten ‘Alime Sayyed Mohammad Hosein
Fadlollih, den Kadiwar fiir die wegweisende Instanz Libanons hilt, kein Symbol der
Unterdriickung der muslimischen Frauen.” Vielmehr ermdgliche der Schleier, so

2 “Alame Sayyed Mohammad Hosein Fadlollah, der gebiirtig aus Nagaf stammte, hatte bereits in den
ersten Jahren seines Studiums an der theologischen Hochschule (houze-ye ‘elmiye) zwischen 1945-1946
eine Literaturzeitschrift (Magallat al-adab) herausgegeben. Danach war er in einem Schriftstellerver-
band titig, wo er auch moderne Dichtung verfasste. Er studierte bei einigen angesehenen Theologen
in Nagaf und war auch politisch interessiert. Seine Publikationen widmeten sich der politischen und
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Kadiwar, den Frauen Titigkeiten in politischen, gesellschaftlichen, kulturellen und
wirtschaftlichen Bereichen unter Berticksichtigung der Werte und Regeln des Islams,
in denen sie auch Verantwortung iibernechmen konnten. Dartiber hinaus verhindere
der hegab, dass Frauen wegen ihres Geschlechts die Aufmerksamkeit der Manner auf
sich z6gen. Im Islam werde dadurch dem Geist und den inneren Werten der Frauen
Bedeutung beigemessen und nicht, wie im Westen, Freiheit der Frauen nur mit ihrer
Kérperlichkeit assoziiert.”

Die Verschleierung war auch fur junge Frauen der dritten Generation von grofier
Bedeutung. Vor allem diese jungen Frauen interpretierten die Art der Verschleierung
immer freier und betrachteten dies nicht nur als Widerstindigkeit gegen hegemoniale
Normen, sondern vor allem als Ausdruck ihrer Individualitit. Sie hatten sich selbst
einen Spielraum geschaften, in dem sie entscheiden konnten, in welchen Situationen
sie sich wie kleideten und verschleierten, wann sie ihrer Individualitit Ausdruck ver-
liehen und wann nicht. So meinte eine junge Frau, dass sie es bevorzuge, sich mit ihrer
Verschleierung ihrem sozialen Umfeld anzupassen, um nichtim Abseits zu stehen. Sie
sagte, wenn sie mit einer Gruppe zusammenkomme, wo das Tragen des hegab wichtig
sei, dann ziehe sie ihn iiber. Wenn sie sich mit anderen in ihrer Freizeit etwa beim
Tanzen vergniigen wolle, verzichte sie auf eine Verschleierung (Jafari 2007: 380). Make-
up konnte fiir Frauen ein Mittel sein, um vor der Monotonie des Alltags zu fliichten
und den Mangel an Freizeitbeschiftigung zu kompensieren (Jafari 2007: 382). An ira-
nischen Universititen wurde das Make-up aber auch zu einer Form des ,,politischen
Widerstands® der Studentinnen (Shavarini 2006: 197). Das Prinzip des ,bad-hegabi®
erhielt spitestens ab 2004 eine politische Dimension (vgl. Barlow und Akbarzadeh
2008: 36-37). Zudem sind Kleidung und insbesondere der sich verindernde hegab,
aber auch das Tragen von Make-up von iranischen Frauen in der Offentlichkeit zu
einem Zeichen einer sich wandelnden sozialen Ordnung geworden (Shavarini 2006:
189).

Mit der freieren Interpretation der dufleren Verschleierung ging auch ein anderes
Verhalten der jungen Frauen gegeniiber Minnern einher. Sie wollten sich ihren
kiinftigen Ehepartner selbst aussuchen und kennenlernen. Erste Kontakte wurden
so etwa in Taxis, in Einkaufspassagen, in Parks oder in den Vergniigungsvierteln in
den Bergen im Norden Teherans gekniipft. Es entstanden regelrechte Flirtmeilen an
zentralen Orten Teherans. Junge Paare wollten auch in der Offentlichkeit Hand in
Hand gehen, was ihnen bislang verwehrt war. Obwohl anfangs viele Frauen verhaftet
wurden, wenn sie nicht korreket verschleiert waren, hat sich das sogenannte bad-hegabi
bereits Ende der 1990er Jahre etabliert (Bayat 2013: 93). Dennoch wurde in der Art
der Bekleidung sorgsam abgestuft. Es war selbst unter der jungen Generation nicht
zwangsliufig so, dass es unter ihnen angesagter war, je freier die Verschleierung aus-

kulturellen Philosophie des Islams, aber auch Rechtsfragen, worin er nach Meinung Kadiwars neue und
mutige Ansitze vertrat. Kadiwar hatte die Gelegenheit, mit dem Gelehrten ein Gesprich zu fithren,
welches sie in der vorliegenden Publikation zusammenfasste (Kadiwar 1394/2015-16: 217-218).

# ‘Alime Sayyed Mohammad Hosein Fadlollih zitiert in Kadiwar (1394/2015-16: 226-227).
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gelegt wurde. Ein Blogeintrag macht die soziale Differenzierung in der Verschleierung

deutlich:

Ergebnisse meiner personlichen Recherche auf der Strafle: Wenn du eine
kurze Jacke, viel Make-up und ein loses Tuch tber dem Kopf trigst, flirten alle
Minner in Teheran mit dir. Wenn du einen engen, kurzen Manteau aus Jeans-
stoft und viel Make-up trigst und ein paar Haarstrihnen strategisch giinstig zu
sehen sind, flirten 80 Prozent der Minner in Teheran mit dir. Wenn du einen
engen, knielangen schwarzen Manteau trigst, deine schwarze Sonnenbrille
als Haarreif benutzt und dich mit einem diinnen, schwarzen Schal verhiillst,
flirten 70 Prozent der Minner in Teheran mit dir. Wenn du einen weiten, beige-
farbenen Umhang und viel Make-up trigst und ein paar Haarstrihnen her-
vorblitzen, flirten 60 Prozent der Minner in Teheran mit dir. Wenn du einen
langen, schwarzen Umhang trigst, auf Make-up verzichtest und dein Haar voll-
stindig bedeckst, flirten 30 Prozent der Minner in Teheran mit dir. Mit einem
Tschador und ohne Make-up ... bekommst du keinen Mann ab. (Alavi 2005:
190-191)

Unter diesen Umstinden wurde das Thema der Verschleierung und Sittsamkeit
breitenwirksam in den iranischen Medien diskutiert. Es entstanden zahlreiche
Publikationen, die sich diesem Thema aus historischer, soziologischer oder religiser
Sicht widmeten. Alte Publikationen wurden wieder neu aufgelegt. Vor allem Vertreter
des konservativen Lagers sahen die Notwendigkeit, der Bevolkerung die Werte (neu)
zu vermitteln, fir die der hegab ihrer Ansicht nach stehe.

Die Verschleierung aus konservativer Sicht

Insbesondere nach der Niederschlagung der ,Griinen Bewegung® im Jahr 2009 er-
langte die Diskussion um die Verschleierung der Frauen an Aufwind. Die Proteste
gegen das Ergebnis der Prisidentschaftswahlen im Jahr 2009, an denen viele junge
Minner und Frauen, Studentinnen und Studenten teilgenommen hatten, wurden
als Aufruhr betrachtet, der vom Militir beendet werden musste, weil er wegen der
schlechten Verschleierung in Unsittlichkeit ausgeartet sei und deshalb die politische
Lage als bedrohlich eingeschitzt wurde. Zwischen nicht verwandten jungen Minnern
und Frauen sei die geforderte Zuritickhaltung nicht beachtet worden. Im Zuge jener
Ereignisse wurde die Notwendigkeit erkannt, den Griinden fiir die Ablehnung der
Verschleierung und der Regeln der Sittsamkeit auf den Grund zu gehen (Rahbar
1390/2011-12: 137-145).

Ehemals verbreitete Lektiire zu den Frauenrechten wurde zwar wiederholt auf-
gelegt, sie kniipfte aber noch an den Diskurs der 1990er Jahre an wie eine Publikation
des Mashader Verlags der Stiftung Islamischer Studien (Bonyad-e pazahesha-ye eslami).
Die Publikation, welche den irrefithrenden Titel Verteidigung der Frauenrechte (Defa‘
az hoqiig-e zan) trage, ist 2008 bereits in 6. Auflage erschienen (Hakimi 1387/2008 -
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09). Darin distanziert sich der Autor von den Werten des westlichen Feminismus, weil
jener nach dessen Ansicht, die Frauen von ihrer Rolle als Mutter und Erzieherin der
Kinder entfremden wolle. Dies sei mit den islamischen Prinzipien nicht vereinbar, die
gerade Frauen in ihrer familidren Funktion stirkten (Hakimi 1387/2008-09: 8-10).

In den Jahren ab 2009 erschienen daher zunehmend konservative Publikationen,
die sich gezielt mit dem Phinomen des bad-hegabi und der verbreiteten Verwendung
von Make-up der jungen Generation auseinandersetzten und die ,richtigen Werte
und Mafstibe religios-konservativer Ansichten und Haltungen propagieren sollten.
Die konservativen Autoren und Herausgeber sahen sich primir als rechtliches und
moralisch-religioses Korrektiv in Reaktion auf die neuesten gesellschaftlichen Ent-
wicklungen in Iran. Einige von ihnen betrachteten die schlechte Verschleierung der
Frauen vor allem in den groflen Stidten als Zeichen fiir die Verderbnis und Religions-
flucht der einzelnen Mitglieder der Gesellschaft. Andere fiihrten dieses Phinomen auf
eine allgemeine Problemlage zurtick, die durch individuelle, familidre und soziale Um-
stinde verursacht worden sei (Golami 1393/2014-15: 74).

Konservative Quellen sahen in den Entwicklungen ab 2009 vor allem ein gesamt-
gesellschaftliches Problem, gegen welches der Staat vorgehen miisse. Die Beachtung
der moralischen Regel ,das Gute tun und das Schlechte vermeiden (amr be ma‘raf
wa nahy az monkar) sei eine Regel, die nicht nur auf individueller Ebene beachtet
werden sollte, sondern in der gesamten islamischen Gemeinschaft. Dazu sollte der
Staat die notwendigen Mittel in Bildung, Kultur, Erziechung und Rechtsprechung er-
greifen (Fallah-Tafti 1397/2018-19: 223). Es wurden zunehmend junge Menschen
rekrutiert, um die Jugend zu mobilisieren und ein neues Bild von Iran als einem
islamischen Land mit eigener Interpretation des Islams zu verbreiten. Da sich diese
Propaganda jedoch vornehmlich an die junge Generation richten sollte, sollte diese
Propaganda auch in der Sprache der Jugend formuliert sein (Bobbio 2018: 6-7). So ist
zu erkliren, dass vor allem neokonservative religiés-nationalistische Ansichten nicht
nur uber die verschiedenen sozialen Medien kommuniziert wurden, sondern auch
Film und Musik daftir instrumentalisiert wurden (siche etwa Bajoghli 2019, Khosravi
2017). Die breite Medienprisenz wurde durch Publikationen relativ junger Autoren
und Autorinnen (Jahrgang 1970-1987) ohne eine erkennbare spezifische religiose
Qualifikation erginzt, die sich mal mehr mal weniger auf religiose Autorititen und
den religiésen Rechtskanon beriefen und teilweise von konservativen Politikern und
(neu eingerichteten) Institutionen zum Zwecke der Verbreitung religiés-konservativer
Propaganda gestiitzt wurden.

In mehrfachen Auflagen erschienen daher nicht etwa Publikationen fithrender
Kleriker und ihre Ansichten, sondern beispielsweise jene des Verlages Bastan-e ketab
vom islamischen Propagandazentrum der islamischen Hochschule Qom (Markaz-e
¢ap-o-nasr-e daftar-e tabligat-e houze-ye eslimi-ye Qom). Diese Publikationen zum
Thema Frauen und islamische Moral zeichnen sich dadurch aus, dass sie an die All-
gemeinheit gerichtet sind, einen geringen Seitenumfang und kurze, einprigsame Titel
haben wie etwa Die Essenz der Sittsamkeit. Studie iiber den Hegab (Goubar-e ‘efaf.
Pazihest darbare-ye begab) (Eshaqi [1387/2008-09] 1393/2014-15), Hedab und
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Abb. 3:

Werbung fir den Schleier in der Teheraner
Metro: ,Der hegab ist Sicherheit, keine Ein-
schrinkung.” (Foto Katja Féllmer, 2019)

Sittsamkeit (Hedab wa ‘efaf) (‘Ezlati-Mogaddam [1389/2010-11] 1395/2016-17),
Warum Hegib? (Hedab cera?) (Keswarl [1391/2012-13] 1393/2014-15) oder Sitt-
samkeit im Leben (‘Efaf dar gostare-ye zendegi) (Fatehi-Ardakani [1392/2013-14]
1394/2015-16). Sie sind mehrheitlich von minnlichen Autoren verfasst und ver-
suchen, dem Problem der schlechten Verschleierung auf den Grund zu gehen. Sie
schlagen Mafinahmen vor, wie diesem Problem entgegengewirkt werden kann,
nachdem die Bedeutung der Verschleierung definiert wurde. Der hegab ist darin
mit umfassender und tiefgreifender gesellschaftlicher, politischer und auch wirt-
schaftlicher Bedeutung aufgeladen:

Die Philosophie der Beachtung der Verschleierung hat psychologische und ide-
elle Auswirkungen, sie trigt zur Stirkung der Familie, zur sozialen, politischen
und wirtschaftlichen Gesundheit und Widerstandskraft bei, erhilt den wahren
Wert der Frau, schiitzt ihre menschliche Wiirde und Ehre; sie ist ein Bollwerk
gegen die Konsumkultur und Modetrends [und wichtig] fur die Erziehung zu
den Fihigkeiten und Neigungen der Frauen. (‘Ezlati-Mogaddam 1395/2016-
17:11)

Gingig ist die Verbindung der Verschleierung mit Fragen des Glaubens und der
Jenseitsvorstellungen: ,Der hegab, das Kleid der Sittsamkeit der Frauen, ist die
wichtigste Grundlage des Glaubens an Gott und der Furcht vor dem Jenseits“ (Eshaqt
1393/2014-15: 11). Schliefflich werden auch die praktischen Aspekte der Ver-
schleierung hervorgehoben: Der hegab schiitze die Frauen nicht nur vor schmutzigen
Blicken und Gedanken, er bewahre sie auch vor schidlichen Umwelteinfliissen, Hitze,
Kilte oder Luftverschmutzung (Eshaqi 1393/2014-15: 11-12).
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Die politisch-ideologische Abgrenzung nach aufSen wiederholt sich in den Argumen-
ten der Autoren und der Autorin in Bezug auf die Bedeutung des hegab als ,,Boll-
werk gegen die Kulturinvasion des Westens® (Eshaqi 1393/2014-15: 12). Der ¢ador
gilt als Ideal der korrekten Verschleierung, weil er den Kérper am besten verhiille und
die Anpassung an die nationale islamische Ideologie bedeute (‘Ezlati-Moqaddam
1395/2016-17: 53-55).

Die schlechte Verschleierung wird primir auf individuelle Haltungen und
Situationen und den schidlichen kulturellen Einfluss von auflen zuriickgefiihrt. Diese
wiirden auf der Unkenntnis iiber die wahre Bedeutung der Verschleierung beruhen,
man wiirde nicht zwischen Verschleierung und Bekleidung unterscheiden. Es gebe bei
Einzelnen eine Schwiche im religiosen Glauben und man hitte falsche Vorstellungen
von der Bezichung zwischen Minnern und Frauen. Auflerdem sei ihre religiése und
nationale Identitit nicht gefestigt und das biete anderen kulturellen Einflissen Raum
(‘Ezlati-Mogaddam 1395/2016-17: 61-64). Als weiterer Faktor falschen Verhaltens
und Kleidens wird die Konsumkultur und die starke Nachfrage nach Schminke iden-
tifiziert (Eshaqi 1393/2014-15: 11-12).

Der hegab ist in den genannten Publikationen somit keine persénliche An-
gelegenheit, sondern eine gesellschaftliche. Die Freiheit des Einzelnen sollte den
gesellschaftlichen Zielen untergeordnet sein (Keswari 1393/2014-15: 23). Denn die
Verschleierung wird als Grundvoraussetzung zur Aufrechterhaltung und Stirkung
sozialer und familidrer Strukturen, sowie als Mittel zur Stirkung der Wirtschaft be-
trachtet. Allerdings werden die wirtschaftlichen Einfliisse auf den sozialen Wandel
in der Debatte um den hegib heruntergespielt. Gefahr fiir das traditionelle Familien-
geftige sei vor allem die Erwerbstitigkeit der Mutter auflerhalb des Hauses, weil sie
ihrer Aufgabe als Erzieherin der Kinder nicht mehr angemessen nachkommen kénne
(‘Ezlati-Mogaddam 1395/2016-17: 64—-65).

Die Publikationen kommen ohne Bezug auf religiose Quellen oder religiése Auto-
rititen aus. Die Namen der Autoren wirken austauschbar. Sie werden im Buch nicht
durch den Herausgeber oder einer mit dem Verlag verbundenen Institution als be-
sonders autorisiert ausgewiesen. Die Darstellungen sind in der prisentierten Form
kaum als Ergebnis einer individuellen Denkleistung aufzufassen, sondern eher als
normierte, der islamisch-nationalistischen Ideologie entsprechenden Aussagen, die in
einer sehr einfachen, allgemein verstindlichen Sprache formuliert sind.

Ganz anders prisentiert sich dagegen eine Publikation tiber Die Bediirfnisse und
den Schleter fiir Mdadchen und Frauen (Niyaz-ha wa hedab-e dobtarin wa zanan),
welche erstmals 2010-11 in Qom im Verlag Qodsiyan erschienen ist. Dem nach der
Revolution im Jahre 1361/1982-83 geborenen Autor Mageraga wird durch den
Verleger Gewicht verlichen. In einem Vorwort erklirt der Verleger, dass die erste
Publikation des Autors tiber die ,,Bediirfnisse und Bezichungen zwischen Jungen und
Midchen® (Niyaz-ha wa rawabet-e dohtarin wa pesarin) grofSen Anklang gefunden
habe. Der Verlag hofte daher, mit der Herausgabe solcher Werke wie auch dem vor-
liegenden Band Niyaz-ha wa hegiab-e dobtarin wa zanan (Bediirfnisse und Schleier

fiir Mdidchen und Frauen) eine Publikationsplattform fiir vielversprechende junge
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Autoren sein zu kénnen. Mit Publikationen zum Thema Jugend und Familie wolle
der Verlag wegweisend sein und die Jugend in eine ,strahlende Zukunft im Sinne der
islamisch-iranischen Kultur® fithren.?* Die Person des Autors und sein Werk erhalten
damit eine institutionelle und ideologische Legitimation. Diese wird durch die be-
sondere Art der Prisentation des Buches und die vom Autor verwendete Allegorik
unterstiitzt. So schreibt der Autor unter anderem:

Eine unverschleierte Frau ist wie die Frucht eines Baumes, dessen Zweige tiber
die Mauer des Gartens hinausragen und jeder Passant danach greifen kann. Die
Bewahrung der Verhiillung der Frauen in der Gesellschaft ist nicht nur wichtig
fiir die Bewahrung des Riickhalts der Fundamente der Familie, sondern auch
fir die Bewahrung der Werte der Frau und fiir die Privention ihrer Ernied-
rigung und Verderbnis. (Mageraga 1389/2010-11: 11)»

Dieses Zitat ist auch an prominenter Stelle auf der Umschlagseite des Buchs zu finden.
Der Autor betont, dass die Verschleierung der Frauen die Jugend beruhigen und sie vor
Verderbnis schiitzen solle (Mageraga 1389/2010-11: 11).> Sie hat also eine wichtige
psychologische und gesellschaftliche Funktion zu erfiillen. Nicht die Bediirfnisse einer
einzelnen Person stehen fiir den Autor im Vordergrund, sondern die Gesellschaft und
soziale Gemeinschaft, auf die sie Riicksicht zu nehmen habe, weil sie Teil davon ist.
Er betrachtet Individualitit als schidlich fur die Gesellschaft: Die Verschleierung der
Frauen habe nichts mit einem Mangel an Freiheit zu tun. Vielmehr wiirden unver-
schleierte Frauen unter dem Vorwand der Freiheit zur Verbreitung der Verderbnis
beitragen. Die islamische Gesellschaft sei wie ein zusammenhingender Kérper: Wenn
ein Glied verletzt sei, wiirden auch die anderen Gliedmaflen darunter leiden. Es gelte
dann, die Krankheit des Individuums zu bekimpfen, damit sie nicht auf den Rest
der Gesellschaft iberginge ganz nach dem Prinzip des ,amr be ma‘raf wa nahy az
monkar® (das Gute gebieten und das Schlechte verbieten). Denn in einer islamischen
Gesellschaft seien alle Glaubensbriider und -schwestern und als solche sollten sie die
Regeln des Umgangs mit nahen Verwandten (mahram) und Nicht-Verwandten (na-
mahram) einhalten, um Schaden abzuwenden (Mageraga 1389/2010-11: 82-83).%
Der Autor stellt sich damit ganz explizit gegen das Individuum und seine Bediirf-
nisse und verwirft damit auch Argumente wie die Freiheit und innere Einstellung.

* Mohammad Moziheri, ,Mogaddame-ye naer (Vorwort des Herausgebers)“ in Mageragin (1389/2010-
11: 10).

» ,Zan-e bi-hegab ham¢on miwe-ye derahti ast ke $ahe-ye an az diwar-e bag be biran awizin basad wa
har rahgozari be sii-ye an dast-derazi konad. Hefz-e pasidegi-ye zanan dar §ame'e, na tanha mougeb-e
taqwiyat-e bonyan-e hanewade ast, balke sabab-e hefz-e arze$-e zan wa gelou-giri az ebtedil wa tabahi-ye
@ niz mibagad.“

% Hegab [...] be game'e hosasan gawanan arime§ mibah$ad wa mane®e har giine gostares-e fesid wa
geriyes-e fohasa mibasad.”

" Diese Verhaltensregel bedeutet, dass Frauen sich vor fremden, nicht blutsverwandten Minnern ver-
hiillen sollten.
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Die individuelle Ebene kommt indes in der religidsen Argumentation zum Tragen,
wenn auf das Jenseits und die Wiederauferstehung verwiesen wird. Sie wird aber,
wie in den bereits oben aufgefithrten Publikationen mit der kollektiven Ebene ver-
kntipft und ihr untergeordnet. Hier verwendet der Autor das Konzept der Ehre des
Mannes und damit der Familie als Argument: Eine schlecht verschleierte Frau oder
ein schlecht verschleiertes Miadchen lasse Riickschliisse auf ihren (minnlichen) Vor-
mund (sarparast) oder Ehemann zu: Entweder habe er keine Ahnung davon oder er
wisse nichts @iber Moral und Gefahrenquellen der Sinde. Denn er sollte nicht nur
auf das Materielle und Auflere achten, sondern auch die wspirituelle Vervollkomm-
nung (kamalat-e ma‘nawi) fiir das Gliick auf der Welt und im Jenseits“ im Blick haben
(Mageraga 1389/2010-11: 83).

Welche Rolle die Familie in Bezug auf die Einhaltung der gesellschaftlichen Re-
geln und die religiése Moral hat, zeigt sich noch einmal deutlicher in den Hypothesen
des Verfassers tiber die Griinde fuir die schlechte Verschleierung der Frauen. Griinde
tir die schlechte Verschleierung der Frauen gebe es nach Ansicht des Verfassers viele.
Einer davon sei die Unwissenheit der Frauen tiber die Umgangsregel mit nahe ver-
wandten minnlichen Personen (mahram) und Fremden (ni-mahram). Sie kdnnten
auch unter Anzeichen von psychischer Schwiche leiden, was sich im Schminken und
Zeigen des Haares ausdriicke. Dazu kimen fremde kulturelle Einflisse tiber die ver-
schiedenen Medien, denen sie unterliegen wiirden. Gewohnheiten des ,,ungliubigen
Regimes® (reZim-e tagat — gemeint ist das Pahlavi-Regime) wie Tanz und Gesang und
»andere schlechte Dinge® seien ,gliicklicherweise® durch die Revolution beendet
worden. Andere schlechtverschleierte Frauen seien méglicherweise Regimegegner, die
nur schlecht von der Revolution redeten, weil sie ihre Angehérigen verloren hatten.
In Wahrheit wiirden sie den Islam jedoch schitzen. Ein weiterer Grund fiir schlechte
Verschleierung kénnten das fehlende Wissen tiber die Religion und mangelnde Zu-
neigung der Minner (Viter, Eheminner, Briider...) sein. Sicherlich triige auch das
Verlangen nach dem Verbotenen zur schlechten Verschleierung bei, insbesondere in
Familien, deren Einkiinfte durch Stehlen und Korruption gesichert seien. Die Frauen
und Midchen wiirden so zu Marionetten des Bazars und die Jungen wie Midchen
wiirden wie im Westen herumlaufen. Schliefllich kénnte die schlechte Verschleierung
auch ein Signal noch unverheirateter Frauen sein, um indirekt auszudriicken, dass sie
heiratswillig seien. Denen sei gesagt, dass die Minner in erster Linie auf der Suche nach
reinen und frommen Frauen seien und nicht nach solchen, die fiir ihre Schamlosig-
keit bekannt sind. Gier und Genusssucht kénnen ebenfalls Grund fiir schlechte Ver-
schleierung sein. Eine solche Einstellung liefle den Gedanken an die Religion, Moral
und das Jenseits gar nicht zu. Deswegen hitten sie auch ein Problem mit dem hegab.

Ein weiterer Grund sei die Missachtung des Gebotes, das Gute zu tun und das
Schlechte zu vermeiden (amr be ma‘raf wa nahy az monkar) und der fehlende Glaube
an den Koran und das Gebet. Denn wenn man bete, wiirde man an Gott und den Tag
der Wiederauferstehung denken, keine Stinden begehen und nicht zum ,ewigen Ge-
fangenen des Teufels“ werden (Mageraga 1389/2010-11: 83-87). Insbesondere die
letzte Hypothese weist auf das einzelne Individuum hin, welches sich am islamischen
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Moralkodex und den Glaubenspfeilern orientieren sollte, um siindenfrei zu bleiben.
An dieser Stelle wird das Individuum nicht kollektiven sozialen Strukturen unter-
geordnet, sondern an normativen religiésen Mafstiben gemessen.

Das weibliche Individuum und sein Verhalten zwischen Eheleuten stehen beim
Verfasser im Vordergrund. Er unterscheidet zwischen dem Verhalten im privaten,
chelichen Umfeld und vor Fremden. Die Nichtbeachtung der ehelichen Regel, dem
Ehemann zur Verfiigung zu stehen, ist fiir ihn bedrohlich. Er warnt daher mit dem
Verlust des Eingangs ins Paradies fur solch ,feindlich® gesinnte Frauen: Eine Ehefrau
dirfe fur ihren Mann auch korpernahe Kleidung tragen. Allerdings sollte sie das
nicht vor den Kindern und anderen nahestehenden Verwandten tun, weil dies un-
erwiinschte Folgen haben konnte (Mageragn 1389/2010-11: 88). Sie diirfe sich
auch fiir ihren Ehemann schminken, um ihm ,,zu dienen®. Vor Fremden sollte sie das
aber nicht tun und sich nicht anregend bewegen oder kleiden. Frauen, die sich nicht
fiir ihren Ehemann hiibsch machten, seien eigensiichtig. Sie wiirden nur so tun, als
seien sie unterwiirfig und freundlich. In Wahrheit seien sie jedoch feindlich gesinnt.
Die Mehrheit solcher Frauen wiirde deshalb nicht ins Paradies kommen (Mageraga
1389/2010-11: 90).

Fir den Verfasser hat die Verschleierung der Frau in erster Linie eine religios
legitimierte soziale Funktion, welche das Miteinander der Geschlechter in einer isla-
mischen Gesellschaft strukturiert und reglementiert. Besonderes Augenmerk erhilt
die Familie als gesellschaftliche Basis. Sie gelte es zu stirken. Dazu bediirfe es des hegab.
Als beste Form der Verschleierung wird der ¢ador betrachtet und folgendermaflen be-
grandet: Mit ihrer Kleidung kénne die Frau nicht nur sich selber schiitzen, sondern
auch die Gesellschaft vor Verderbnis bewahren. Deshalb sollte sie am besten den
¢ador tragen, denn auch ein Manteau kénne minnliches Begehren wecken, weil er die
weiblichen Formen nicht verberge. Der Manteau sollte daher in Modell und Farbe an-
gemessen sein. Das Gesicht sollte keine Aufmerksamkeit erregen und ungeschminke
sein. Am besten sollte die Frau auch ihr Gesicht verbergen, weil dessen Anblick auch
zur Siinde verleiten kénne. Dies sei im Grunde die richtige islamische Bekleidung
(Mageraga 1389/2010~11: 108-109).

Der Verfasser ist der Meinung, dass der Schleier die geschlechtlichen Geniisse auf
die Familie beschrinken und damit die legale Ehe fordern wiirde. Sie trage zur festen
Bindung zwischen Mann und Frau bei und wirke sich positiv auf die Familie aus.
Ohne die Verschleierung oder wegen unzureichender (schlechter) Verschleierung (bad-
hegabi) und damit einhergehender Bindungen zerbreche die Familie. Sie biete Raum
fir Feindseligkeiten, aufgrund derer die cheliche Beziehung nicht von Dauer sein
kénne. Denn die Ehe basiere in diesem Falle auf sexueller Anzichung, die mit der Zeit
nachlasse. Das heif3t, es gebe keinen moralischen Konsens, sondern familiire Probleme
und am Ende stiinde die Scheidung und das Leid der Kinder. Fehlende Verschleierung
und Sittenlosigkeit seien Griinde dafiir, dass die Jugendlichen nicht heiraten woll-
ten, die Verantwortung von sich schében und lieber ihren Vorlieben nachgingen
(Mageraga 1389/2010-11: 101-102). Die politische Bedeutung der Verschleierung
wird zur Distanzierung vom Westen und von der sikularen Vergangenheit unter dem
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Pahlavi-Regime nur kurz angeschnitten. So sei der Verzicht auf den Schleier in isla-
mischen Lindern ein Zeichen des Voranschreitens des Kolonialismus (este‘mar) wie es
unter Reda Sah mit dem Schleierverbot geschah (Mageraga 1389/2010-11: 90).

Die vertretenen Standpunkte des Verfassers entsprechen dem zeitgendssischen
neokonservativen ideologischen Diskurs. Der Verfasser reagierte mit seiner
Publikation wie die bereits oben vorgestellten auf eine gesellschaftliche Entwicklung,
die von konservativer Seite als Problem betrachtet wurde: nimlich die zunehmend
lockere Auslegung der Verschleierung, das sogenannte bad-hegabi. Ungewdhnlich
ist an dieser Publikation der Stil, der dufSerst emotional und gleichzeitig belehrend
ist. Seine Ansichten und Argumente stiitzte der Verfasser mit zahlreichen Referenzen
auf die Ausspriiche des Propheten und der schiitischen Imame. Er setzte Warnungen,
Verheiffungen und einzelne Stofigebete ein.?® Er schreckte auch nicht vor Be-
schimpfungen zurtick: ,,Der hegab ist eine der Notwendigkeiten der heiligen Religion
des Islams. Wenn jemand eine dieser Notwendigkeiten der Religion ablehnt, indem
er den vollkommenen Gott und den edlen Propheten des Islams leugnet, so ist er ein
Abtriinniger (mortad) und Ungliubiger (kafer)“ (Mageraga 1389/2010-11: 108).”

Zusammenfassend kann die Frage nach der Rezeption der oben vorgestellten
Publikation und ihre Bedeutung im gesellschaftlichen Diskurs nicht eindeutig ge-
klirt werden. Die Publikation hat offensichtlich einen stark propagandistischen Cha-
rakter. Es ist nicht klar, was den Verfasser religics autorisiert bzw. legitimiert, ob er
eine religiose Ausbildung hat oder bestimmte Kleriker hinter ihm stehen. Auch wenn
er den institutionellen Riickhalt des Verlages besitzt und er sich an den gingigen Ar-
gumentationen der religios-konservativen Kreise orientiert, erhalten seine Aussagen
einen ganz individuellen Charakter. Wihrend die Individualitit des Verfassers nicht
in Frage gestellt, sondern eher geférdert wird, spricht der Verfasser diese den Frauen
in seinen Ausfithrungen ab. Das Individuum wird darin der Familie und den mora-
lisch-religios fundierten gesellschaftlichen Normen und Interessen untergeordnet.
Frauen werden primir aus der Perspektive der Beziehung zu Minnern gesehen. Das
soziale Miteinander ist nur als reibungslos vorstellbar, wenn Frauen ihren Kérper
den minnlichen Blicken so weit wie méoglich entziehen etwa durch entsprechende
yrichtige® Verschleierung, zuriickhaltendes Verhalten oder riumliche Separation von
den Minnern. Nur dort, wo das intime Miteinander legalisiert ist, nimlich zwischen
Eheleuten, sollte der weibliche Kérper kein Tabu sein. Im Gegenteil, dann habe die
Frau dem Mann ,,zu dienen®.

8 Ein Beispiel fiir ein Stofigebet vom Verfasser: ,,Gott! Mach unser Auge sehend, unser Ohr hérend und
unsere Gedanken richtig, fihig und zielfithrend, damit wir den Weg in die Tiefe der Lehre (Deines) Buches
finden und wir von diesem ein strahlendes Licht fiir uns selbst und die anderen erhalten” (Hodawand!
Ce¥m-e ma ra bini wa gus-e mi rd §enawi wa fekr-e ma rd sayeb wa ziyande wa karsiz farma ti betawanim
be ‘omg-e talimat-e ketabat rah yabim wa az an Cerag-e por-foragi bariye hod wa digaran fariham sazim)
(Mageraga 1389/2010-11: 108).

» ,Hegab yeki az darariyat-e din-e moqaddas-e eslim ast. Agar kasi monkar-e yeki az darariyat-e din
$awad dar sarati ke be enkar-e hodawand-e sobhan wa rastl-e mokarram-e eslam bazgardad, mortad wa
kafer ast.“
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Zum Stellenwert der Familie

Die Familie ist im Diskurs Gber Frauen und deren Verschleierung zentral. Die
Schwerpunkte werden jedoch unterschiedlich gesetzt. Familie spielte fiir den Autor
der oben genannten Publikation Die Bediirfnisse und der Schleier fiir Midchen
und Frauen (Niyazg-ha wa hedab-e dobtaran wa zandan) insofern eine Rolle, als dass
er sie als essentiell fiir eine funktionierende Gesellschaft betrachtet. Kernaspekt der
Familie ist die eheliche Bezichung. Diese kénne nur harmonisch und fiir die Jugend
yunschidlich® sein, wenn die Verschleierung im Umgang mit dem minnlichen Ge-
schlecht und der Unterscheidung zwischen mahram und na-mahram beachtet werde
(Mageragt 1389/2010-11: 83-87).

Eine dhnliche Perspektive auf den Stellenwert der Familie er6ffnet eine Publikation
iiber Aspekte ciner harmonischen Familie (Gawadi-Amoli 1394/2015-16). Die
als Hauptinitiator der Publikation genannte Person, welche ebenfalls der post-re-
volutioniren jungen Generation angehért, will die Standpunkte des konservativen
Geistlichen Ayatollah ‘Abdollah Gawadi-Amoli (geb. 1312/1933-34) einer all-
gemeinen Leserschaft in einer verstindlichen Sprache vermitteln. Denn Gawadi-
Amoli gilt dem Herausgeber als geistlicher Experte im Bereich der Familie und des
Familienrechts, der sich durch seine gelehrte, mystische und koranische Weltsicht und
Gesellschaftskenntnis auszeichne. Die vorliegende Publikation ist eine Zusammen-
fassung wichtiger Aussagen des Geistlichen, die an den gesellschaftlichen Nutzen und
die Bediirfnisse und Vorlieben der Leser angepasst sei.*® Die hinter der Publikation
stehende Forschungsinstitution, die Rechtsabteilung des Instituts fiir islamisches
Recht und Grundlagen der Fakultit fiir Offenbarungstheologie ,,der Himmelfahrten®
(Plural) (‘olam-e wahyani-e ma‘areg) ist eine Unterabteilung der unter Leitung von
Gawadi-Amoli stehenden Einrichtung fiir Offenbarungstheologie ,der nichtlichen
Himmelsreise des Propheten (‘olam-e wahyini-e esrd’), die auch eine Internetplatt-
form betreibt (http:/www.esra.ir). Sie ist gleichzeitig die offizielle Webseite des Geist-
lichen Gawadi-Amoli. Die Verweigerung des Kopftuches sieht er als Zeichen des
Protests gegeniiber den Missstinden im Land, die er auf die schwierige finanzielle
Lage zurtickfiihrt, nicht aber als Protest gegen den Koran. Dementsprechend fehlt bei
ihm der Zusammenhang zwischen dem Tragen des hegab und der Stirkung familidrer
Strukturen. Wichtiger ist ihm die Beachtung der gesellschaftlichen Moral und die re-
ligiose Erzichung innerhalb der Familie:

Die Familie ist das Zentrum fiir die Bewahrung der nationalen und mora-
lischen Traditionen und der Hort des Aufwachsens der Kinder, zu dem die
Tagespolitik keinen Zugang hat. Das Kind, welches in diesem Umfeld erzogen

3 Neben dem Hauptinitiator Ebrahim Gawanmard-Farhini waren auch andere Experten in den Schreib-
prozess eingebunden. Dazu zihlen Hoggat ol-Eslim Dr. Ahmad Deylami, Yadollah Moqaddasi, Sayyed
Kamil ol-Din ‘Emadi, Mohammad-Reza Mostafapiir, Dr. Farragollah Hedayatniya und Dr. Golamreza
Peywandi (Gawadi-Amoli 1394/2015-16: 11-12).
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wird, ist Teil der Nation und der Fortfithrung der Traditionen, Briuche und
gesellschaftlichen Moral. [...] Fiir die religiése Erziehung ist die Wahrung
fester familidrer Bindungen von grofiter Bedeutung [...]. (Gawadi-Amolt
1394/2015-16: 14-15)

In der politisch-ideologischen Stellungnahme distanziert sich der Autor von der reinen
korpergebundenen Sicht auf die Frauen, welche er dem imperialistischen Gegner un-
terstellt. Vielmehr hebt er die Bedeutung der Familie hervor, in welcher den Frauen
eine zentrale Funktion zukommt:

Doch die Imperialisten haben, um ihre eigenniitzigen Ziele zu erreichen, mit
vielfiltigen Bezeichnungen wie die ,Verteidigung der Frauenrechte’, ,Freiheit
der Frauen®, ,gleiche Rechte fur Minner und Frauen®, ,die Befreiung der
Frauen von Ungliick und Not‘ und ,die Wiederbelebung der geschundenen
Frauen‘ die Grundlage der Familie und des familidren Lebens verindert und
mit der Parole der Freiheit der Frauen und ihre Befreiung von der Biirde des
Mannes das Fundament der Familie geschwicht. [...] Sie berticksichtigen nicht
die Natur! Sie sind nur Kenner des Korpers! Sie sind keine Menschen-Kenner
(ensan-$enas)! Viele Schriften der heutigen Welt haben gegen die Familie einen
Feldzug begonnen. Ihr Ziel ist die Vernichtung der richtigen Form der Familie,
ihre Definition und Anwendung! [...] Das Verschwinden der Familie ist eng
mit der Zerstorung der Gesellschaft verbunden. (Gawadi-Amoli 1394/2015~
14: 16-17)

Ahnlich argumentiert auch der Verfasser einer Publikation tiber die Rechte der
Frauen und der Familie. Diese Forschungsarbeit ist weniger emotionsgeleitet, sondern
cher faktenbasiert und systematisch-analytisch, wenngleich nicht weniger ideo-
logisch. Dieses Buch wurde innerhalb von sieben Jahren nach dem ersten Erscheinen
1390/2011-12 im Jahre 1397/2018-19 zum fiinften Mal aufgelegt. Der Verfasser
zihlt zur Generation Gamile Kadiwars, die vor der Revolution geboren wurde und
zum Zeitpunkt der Revolution im Studentenalter war. Die Publikation wurde von
der staatlichen Abteilung des Islamischen Rechts der Fakultit fur islamische Systeme
(»nezam-ha-ye eslami®, sic!) unterstiitzt. Der Verfasser reagiert darin auf die fe-
ministische Bewegung in Iran, welche seiner Auffassung nach die Familie als Ort der
Unterdrickung der Frau interpretieren wiirde (Hekmatniya 1397/2018-19: 30).
Der Verfasser betrachtet die Familie ebenfalls als die wichtigste, 4lteste und grund-
legendste soziale Einheit einer Gesellschaft, in welchem dem Vater die Hauptverant-
wortung zukommt. Fiir ihn stellt die Familie primir eine soziale und wirtschaftliche
Funktionseinheit dar, deren Mitglieder entsprechende Aufgaben und Verantwort-
lichkeiten innehaben. So auch die Frauen als Miitter, Tochter oder Ehefrauen. Aller-
dings wiirden ,liberale“ Interpretationen Familie als Freiraum fur geschlechtliche
Bezichungen sehen, der rechtlich und vertraglich geregelt sei. Andererseits gebe es
auch den Standpunkt, dass Familie nichts mit Gleichstellung und gleichen Rechten



106 Katja Follmer

zu tun habe und dass sie vom Staat geregelt werden miisse.’ Aus rechtlicher Sicht ge-
hére die Frau zu den Mitgliedern einer Familie, welche ihre Rechte, Pflichten und Ver-
antwortlichkeiten innerhalb der Familie als Ehefrau, Mutter und Tochter bestimme
(Hekmatniya 1397/2018-19: 43). In der Familie wiirden andere Regeln gelten als bei
Angelegenheiten auf8erhalb der Familie. So sei es beispielsweise aus wirtschaftlicher
Sicht erlaubt, auf das Vermégen eines Familienmitglieds zuriickzugreifen ohne dessen
oder deren Einverstindnis. Aus sozialer Sicht trage der Vater die Verantwortung fiir
die Kinder bis zum Erreichen des Erwachsenenalters. Er miisse auch fiir den Lebens-
unterhalt seiner Frau und der Kinder sorgen (Hekmatniya 1397/2018-19: 46).

Im Kontext der Diskussion tiber die Bedeutung der Familie positionieren sich
die konservativen Autoren unterschiedlich in Bezug auf die weibliche Individualitit.
Allen Autoren ist der allgemeine gesellschaftliche Wandlungsprozess bewusst, in
welchem nicht nur die Frauen zunehmend ihre traditionelle Rolle als Hausfrau und
Mutter in Frage stellen und mehr gesellschaftliche Partizipation und politische Ver-
antwortung einfordern. Der damit einhergehende Wandel familidrer Bezichungen
und Strukturen ist fiir sie Anlass, die Familie als grundlegende Basis der iranischen
Gesellschaft zu verteidigen. Die propagandistischen Quellen als Befiirworter der Ver-
schleierung sprechen den Frauen als unverzichtbarer Teil der Familie die individuellen
Rechte vollstindig ab. Anders verhilt es sich hingegen mit dem konservativen Ansatz,
welcher auf den Geistlichen Gawadi-Amoli zuriickgefithrt wird. Demnach wird dem
moralischen Verhalten und der religiésen Erziehung in der Familie der Vorrang vor der
Verschleierung gegeben. Auch wenn diese sich an religidsen Normen orientieren, setzt
beides das Handeln als eigenverantwortliche Person voraus, also als Individuum inner-
halb des sozialen Geftiges der Familie. Im dritten ebenfalls konservativen Ansatz wird
nicht nur die soziale Funktion der Frauen in der Familie hervorgehoben, sondern auch
ihr méglicher wirtschaftlicher Beitrag. In allen Ansitzen bleibt allerdings das Recht
der Frau als unabhingiges Individuum unberiihrt.

Zur Frage der Sittsamkeit

Die oben diskutierten Publikationen haben nur am Rande die Frage nach der aktuellen
Situation der Sittsamkeit (‘efaf oder ‘effat) in der iranischen Gesellschaft tangiert. Ver-
breitet ist darin die Annahme, dass das Tragen des hegab die innere Haltung der Sitt-
samkeit sichtbar mache. In den konservativen propagandistischen Quellen ist fiir die
Aufrechterhaltungkollektiver religiéser und nationalistischer Werte die Verschleierung
unverzichtbar. Somit dominiert in diesen Publikationen die ideologische Diskussion
um den hegab und weniger um die Sittsamkeit. Das moralisch richtige Verhalten
hingegen erfordert einen stirkeren Fokus auf die Einstellung, das Handeln und die
Erfahrung einer einzelnen Person im gesellschaftlichen Beziehungsgeflecht zwischen
Minnern und Frauen und ist eher an praktischen Fragen des Umgangs miteinander
angelehnt. Einer fremden Frau gegentiber zu sitzen oder die Méglichkeit eines Blick-

3! Interessanterweise werden hier vor allem nicht-iranische Quellen herangezogen!
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kontaktes mit einer nicht-verwandten Frau waren die stirkeren Motive der Minner fiir
die Ablehnung des Umgangs mit weiblichen Mitarbeiterinnen, Kolleginnen oder Ge-
schiftspartnerinnen als deren Tolerierung aufgrund ihrer Verschleierung. Adelkhah
fasst u.a. den Blick, die Stimme und das Verhalten der Frauen unter dem Begrift ,,hejib
interne“ (pers. hegab-e daran bzw. hegib-e ahlaqi) zusammen (Adelkhah 1991: 206).
Dieser auf islamischer Moral begriindete Verhaltenskodex, auch als ,das Gute tun
und das Schlechte vermeiden® (amr be ma‘raf wa nahy az monkar) bezeichnet, soll vor
allem nach Dafiirhalten der Konservativen mit dem Tragen des Schleiers in Einklang
stehen. Es wird zwischen der Sittsamkeit der Gedanken, der Sinne und des Herzens
als innere Haltung eines Menschen unterschieden (Golami 1393/2014-15: 28-29).
Nach aufSen sei sie als Scham oder Zuriickhaltung sichtbar. Dies duf8ere sich im Blick,
im Gang, im Sprechen, im Verzicht auf das Schminken und im Tragen eines Schleiers
(Golami 1393/2014-15: 35-37). Die Stimme der Frau solle so sein, dass sie nicht
das Verlangen eines fremden Mannes weckt, also gemif$igt und fest. Im Sprechen
solle auf eine gute Wortwahl geachtet und auf Schimpfworter verzichtet werden
(Fallah-Tafti 1397/2018-19: 36, 44—46). Explizit werde in den religiosen Quellen
auf das Schminken nicht eingegangen, sondern auf das individuelle Verschonern.
Grundsitzlich sei daran nichts auszusetzen, aber es sollte mafivoll sein (Fallah-Tafti
1397/2018-19: 49).

Eine Publikation, die sich der Frage nach dem Zusammenhang von Verschleierung
und Sittsamkeit widmet, hebt deren ideologische Bedeutung hervor. Sie wurde vom
Ayatollah Mohammad Taqi Rahbar (geb. 1314/1935-36) verfasst und in einem Ver-
lag publiziert, der den Ideen und Standpunkten von Ayatollzh Motahhari nahesteht.
Ayatollah Morteda Motahhari war einer der fithrenden Geistlichen, die ein modernes
schiitisches Konzept von Familie entworfen haben. Aus seiner Sicht ist das westliche
Konzept des Individualismus gegen den Islam gerichtet. Fiir ihn stand das Recht der
Gemeinschaft vor dem Recht des Einzelnen. Er polemisierte gegen die Gleichheit
von Mann und Frau und entwarf Geschlechterstereotype: Die Geschlechter wiirden
sich entsprechend der Naturgesetze in biologischer und psychologischer Sicht von-
einander unterscheiden. Der Mann sei eher rational und stark, die Frau hingegen eher
emotional und schwach. Er solle die Frau daher schiitzen (Paidar 1995: 175-176).

Die Ideen Motahharis scheinen in den 2010er Jahren nur noch wenig gesell-
schaftliche Durchschlagskraft besessen zu haben, sodass sich der Verlag dazu ent-
schlossen hatte, die Schrift des Ayatollih Rahbar, die sich auf viele Aussagen
Motahharis beruft, im Jahre 1390/2011-12 herauszubringen.** Der Verfasser betont
die nationale Bedeutung der Wahrung islamischer Werte und insbesondere die Ver-
schleierung und Sittsamkeit im Sinne der Fortschrittlichkeit des Landes. Er ist der
Meinung, dass nur die islamische Kultur im Geiste der Islamische Revolution zu dem
wissenschaftlichen, technischen und wirtschaftlichen Niveau gefithrt habe, auf dem
Iran jetzt, also 2011, stehe, wihrend die anderen fortschrittlichen Linder der Welt,
insbesondere Amerika und der ,Westen fiir den Fortschritt ihre moralischen Werte

32 Vorwort des Verlegers in Rahbar (1390/2011-12).
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aufgegeben hitten. Bestirkt wird diese Ansicht durch die Bemerkung, dass dies auch
amerikanische Soziologen bestitigt hitten (Rahbar 1390/2011-12: 7).

Die Verschleierung und die Sittsamkeit gehorten fiir den Verfasser zu den
wichtigsten Pfeilern islamischer Kultur und des ,,Gliicks einer Gesellschaft®, welche
die Feinde des Islams in der Vergangenheit und Gegenwart versucht hitten mit Nicht-
Verschleierung (bi-hegabi), schlechter Verschleierung (bad-hegabi) und moralischer
Unangemessenheit als Zeichen des Zerfalls der religiosen Kultur, mit der modernen
Versklavung der Frauen und dem Auftreten vieler Unsittlichkeiten zu zerstéren. Der
Verfasser bedauert, dass man diesem Thema in den letzten Jahren nicht gentigend Be-
achtung geschenkt habe. Deshalb sei man heute in einer moralischen und familiiren
Krise, einer Phase des Sittenverfalls und der Verbreitung unislamischen Verhaltens
wie etwa das Auftauchen einer neuen Art der Verschleierung in einem Teil der
Gesellschaft, die als islamisch bezeichnet werde.?* Der Verfasser sieht dies nicht nur
in den Parks, Bazaren und Straflen, beim Sport oder Bergwandern, sondern auch
in den Banken, Firmen, Krankenhiusern, Biiros, im Kino, in der Kulturszene und
sogar beim Verreisen, Pilgern und an den Universititen unter den Studierenden. Be-
sonderen Anstof$ nimmt er an den Abbildungen der Frauen in den Magazinen, die
zur Verbreitung dieser Form der Verschleierung beitragen wiirden, und kritisiert man-
gelnde Bereitschaft bei den Verantwortlichen, etwas dagegen zu unternechmen (Rah-
bar 1390/2011-12: 7-8).

Weiter heifit es, wenn man Vorbild fiir andere islamische Linder in Bezug auf den
wissenschaftlichen und technischen Fortschritt sein wolle, miisse man auch den kul-
turellen und moralischen Verfall angehen. Viele Linder mégen zwar fortschrittlicher
als Iran sein, aber sie seien aus moralischer und gesellschaftlicher Sicht zerstort. Umso
wichtiger sei es, kulturell und moralisch mehr Verantwortung zu zeigen (Rahbar
1390/2011-12: 8-9).

Einen sehr viel rationaleren Umgang mit dem Thema bietet die Studie Zur Frage
des begib in der Islamischen Republik Iran (Golami 1393/2014-15), welche erst-
mals 1391/2012-13 erschien. Hierin wird die Moglichkeit eingerdumt, dass Sittsam-
keit nicht zwangsliufig mit dem Tragen des hegab einhergehen muss. Wenn dem so
sei, habe die Verschleierung an Bedeutung und deren Beachtung an Sinn verloren.
Dennoch sei eine Verschleierung ohne die Parameter sittsamen Verhaltens besser
als unsittliches Benehmen ohne Verschleierung oder mit schlechter Verschleierung
(Golami 1393/2014-15: 336-337). Die Griinde hierfiir seien unter anderem ein
falsches Verstindnis von Freiheit als Bindungslosigkeit und von Individualitit als Ei-
gensucht sowie Unzufriedenheit mit der eigenen Identitit. Daran ankniipfend hebt
eine andere konservative Studie hervor, dass dem Individuum gerade dann in seiner
Freiheit, Wiirde und Verantwortung Rechnung getragen werde, wenn es sich an die
Regeln der Verschleierung halte (Fallah-Tafti 1397/2018-19: 173-195).

3 Hiermit meint der Verfasser vermutlich die modische Interpretation der Verschleierung, die nicht
primir zur Verhiillung des K6rpers und der Abdeckung des Haars dient.
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Der Einfluss des westlichen Feminismus auf nahezu alle Bereiche einer Gesellschaft:
auf die Politik, die Wirtschaft, die Moral, Kultur, die soziale Gemeinschaft usw. sei
ein Problem, welches laut Autor vor allem in der Familie zu 16sen sei. Schlieflich
trage die Familie einen grofen Teil der Verantwortung in der religiésen Erzichung, im
Verhalten, Kleiden und in der Wissensvermittlung. Diese miisste im Idealfall in Ein-
klang mit den in den staatlichen Erziehungs- und Bildungseinrichtungen vermittelten
Werten stehen. Das Argument der Wahrung der Rechte des Einzelnen in Bezug auf
die Verschleierung sei nicht angemessen, denn die Gesetze und die Verfassung der Isla-
mischen Republik wiirden diese Rechte im gebiithrenden Mafle wiirdigen (Golami
1393/2014-15: 327-329).

Der Exkurs tiber die Sittsamkeit bestitigt einen unmittelbaren Zusammenhang zur
Diskussion um die Verschleierung. Insbesondere seit der ,,Griinen Bewegung® ist eine
gezielte Propaganda-Strategie konservativer und neokonservativer Krifte entwickelt
worden, die den hegab sowie das sittsame Verhalten als kollektive Regel und Norm
mit aufgeladener politischer und ideologischer Bedeutung betrachtet. Dem Staat
konnte damit die Méglichkeit eingerdumt werden, sich in die individuellen Belange
der einzelnen Person einzumischen. Die Quellen tragen den eigentlichen Problemen,
wie der hohen Arbeitslosigkeit und der geringen finanziellen Sicherheit von Familien,
nicht Rechnung. Stattdessen laden sie die Bedeutung der Familie und die Funktion,
welche die Frauen darin auszutiben haben, ideologisch auf und schrinken sie ein,
ohne ihren hohen Bildungsgrad und ihre sozialen Fihigkeiten auflerhalb der Familie
zu berticksichtigen.

Obwohl die iranischen Printmedien mit dem Vormarsch des Internets im Laufe
der Zeit an Bedeutung verloren haben, erscheinen Zeitungen und Zeitschriften noch
immer in gedruckter Form bei gleichzeitigem, mal mehr mal weniger umfassenden
und zuginglichen digitalem Angebot. Die Nachfrage nach Biichern besteht weiterhin.
Da unter anderem hohe Druckkosten und eine Publikationserlaubnis Hemmfaktoren
fiir einen freien, unabhingigen Buchmarke in Iran darstellen, ist eine Publikation in
den meisten Fillen nur mit finanzieller und institutioneller Unterstiitzung moglich.
So sind in den letzten Jahren entsprechend zahlreiche neue Publikationen erschienen,
die dem neokonservativen Lager zuzurechnen sind.

Dies ist eine von verschiedenen Propagandastrategien konservativer Krifte im
Kampf um Macht und Einfluss, die mit der Prisidentschaft von Ahmadinezad und
seinem neokonservativen Kurs an Schub gewann.** Vorallem junge Menschen erhielten
die Moglichkeit einer beruflichen Karriere und sozialer Absicherung bei gleich-
zeitiger Instrumentalisierung, um konservative Ideen der in die Tage gekommenen
Kleriker unter der Bevolkerung zu verbreiten, indem sie sie in einer verstindlichen
Sprache formulieren und sich scheinbar an den Bediirfnissen der Bevolkerung und
den sozialen Missstinden orientieren. Da sie sich ausschliefllich an den geistlichen
Autorititen und deren Quellen ausrichten, wird thnen mit einer Publikation, die z.B.

3* Bajoghli (2019) untersuchte in diesem Zusammenhang die Strategien der Medienproduktion der Re-
volutionsgarden und der basigi, um junge Menschen zu erreichen und ihre Ideen zu propagieren.
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das Familienrecht erklirt, wie es der konservative Kleriker Ayatollih Gawadi-Amoli
auslegt, ermdglicht, selbst eine bestimmtes Alltagsverhalten zu bewerten und ihren
Standpunkt durch Referenzen auf religidse Quellen wie den Koran, Hadith und
andere kanonische Uberlieferungen zu belegen. Sie erhalten damit durch den Ver-
lag und der angebundenen religiés-konservativen Institution ein Instrument und
die Legitimation eigener Quelleninterpretation, auch wenn sie selbst keine Kleriker
sind. Die Autoren versuchen, sich dem Individualisierungstrend der Jugend und der
Frauen entgegenzustellen. Liberale Standpunkte wie sie zur Amtszeit Hatamis gefiihrt
wurden, werden entkriftet, grundsitzlich abgelehnt oder ganz ignoriert. Ebenso igno-
riert werden die Frauen selbst und ihre wichtige Rolle in der Gesellschaft auflerhalb
der Familie. Sie bekommen in den religiés-konservativen Publikationen keine eigene
Stimme, keine Handlungs- oder Deutungsmacht, sondern werden lediglich sowohl
im religiosen, gesellschaftlichen wie ideologischen Sinne als Objekte betrachtet, tiber
deren Rolle und Aufgabe primir Minner sinnieren und entscheiden. Demgegen-
tber scheint die Zahl der neuen Publikationen, die dem liberalen Lager zugerechnet
werden kénnen, relativ gering. Dies mag auch daran liegen, dass fiir sie nicht die Frage
der Verschleierung und Sittsamkeit im Vordergrund steht, sondern ganz pragmatische
Aspekte wie etwa die soziale Rolle der Frauen etwa aus historischer Perspektive oder
die Beschiftigungssituation der Frauen.

Schlussfolgerungen

Die Geschichte des nach-revolutioniren Iran kann als Aktion und Reaktion zwischen
den jeweiligen konservativen bzw. neokonservativen Positionen auf der einen Seite
und den liberalen und gemifiigten Positionen auf der anderen Seite gesehen werden,
in denen Frauen, soziale Milieus und Individualisierungsprozesse eine zentrale Rolle
spielen. Die Analyse hat ergeben, dass Prozesse der Individualisierung auf vielfiltige
Weise in vielen Bereichen der iranischen Gesellschaft in den vergangenen drei Jahr-
zehnten stattfanden und weiterhin stattfinden. Antrieb und Motor waren und sind
vor allem Verinderungen in Bezug auf die Arbeit und Bildung von Frauen und
Jugendlichen. Diese Verinderungen fithrten zu Diskrepanzen zwischen religios-
ideologischem Anspruch und Alltagsrealitit und hatten Verschiebungen sozialer
Strukturen insbesondere in den Familien zur Folge. Diese Diskrepanzen zogen ein
unterschiedliches Navigieren der sozialen Gruppen im Alltag nach sich. Frauen
setzten individuelle und zum Teil religios-legitimierte Argumentationsstrategien ein,
um sich am Arbeitsplatz durchzusetzen. Dartiber hinaus nutzten sie konventionelle
soziale Strukturen, etwa vorhandene Familienstrukturen, und bauten neue familien-
ihnliche Biindnisse auf, die den sozialen Zusammenhalt am Arbeitsplatz férderten,
Raum fir individuelle Entfaltung boten und keine Zweifel an ihrer Moral zulief3en.
Die angespannte wirtschaftliche Lage und die zunehmend prekire Situation vieler
junger Minner und Frauen fithrte dazu, dass die herkommliche religise und na-
tionale Propaganda der Regierung nicht mehr wirkte. Das einerseits durch Konsum
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und diverse Freizeitbeschiftigungen geforderte Selbstbewusstsein der Jugend und die
prekire wirtschaftliche Situation andererseits ermdglichten der jungen Generation
das Navigieren zwischen individuellen Anspriichen und der Anpassung an eine soziale
Gruppe oder die Abgrenzung von ihr etwa zum Zwecke des individuellen materiellen
Erfolges. Dies betraf auch ihre Identifikation mit dem Glauben. Sie erlaubte ihnen die
Teilnahme an kollektiv durchgefithrten religiosen Ritualen und Festen etwa in der
Familie (siche Azadarmaki und Bahar 2006: 606), aber auch die Pflege eines ganz ei-
genen Glaubensverstindnisses (Jafari 2007: 377-378).

Widerspriichlichkeiten sind im Diskurs um den hegib und die Sittsamkeit fest-
zustellen. Wihrend die den Diskurs bedienenden konservativen minnlichen Autoren
den Frauen ihre Rechte als Individuum absprechen, indem sie sie ausschlief3lich als Teil
der Familie wahrnehmen und definieren, nehmen sie selbst ganz individuelle Tech-
niken der Argumentation und Prisentation in Anspruch. Sie nutzen neue Methoden
der Interpretation islamischer Quellen und Referenzen zu islamischen Autorititen,
die keinen Zweifel an ihrer religios-ideologischen Ausrichtung lassen. Gleichzeitig ori-
entieren sie sich an ganz sikularen Maf3stiben zum Zwecke des eigenen individuellen
Erfolges in der beruflichen Karriere.

Die starke Hervorhebung konservativer Werte in Bezug auf die Familie, die Ver-
schleierung und religios-moralische Mafdstibe fiir Sittsamkeit zeugt von gegenliu-
figen Tendenzen in der Lebenswirklichkeit vieler Iranerinnen und Iraner und ihrer
Identifikation als Individuen. Sie erscheint als mehr oder weniger verzweifelter Ver-
such, diesen Entwicklungen entgegenzuwirken. Gelegentlich konnen allgemeine Zu-
gestindnisse beobachtet werden, wie etwa die Tatsache, dass Frauen eine wichtige Rolle
in der iranischen Gesellschaft, Wirtschaft und Politik haben. In Bezug auf die statt-
findenden Individualisierungsprozesse konnen diese im familidren Umfeld toleriert
werden. Zwiegespalten sind die Positionen gegentiber der Austibung eines Berufes
durch Frauen. Man sieht sie lieber im familiiren Umfeld bzw. in einer familiiren At-
mosphire. Dann werden auch Titigkeiten toleriert, die iberwiegend von Minnern
ausgetibt werden. Die konservativen und neokonservativen Krifte konnten die man-
gelnde Unterstiitzung des Staates bei Krisen nicht leugnen. Ebenso konnten sie nicht
das private Engagement innerhalb der iranischen Bevolkerung eindimmen. Die ak-
tuellen Re-Traditionalisierungsversuche mit der Betonung konservativer Rollenbilder
der Frauen und der Familie schafften es bislang nicht, das erworbene Selbstbewusst-
sein der Frauen zu untergraben. Denn diese haben gelernt, damit entsprechend ar-
gumentativ und praktisch umzugehen. Den konservativen Ansichten zum Trotz
sind Frauen bis heute die treibende Kraft des politischen Wandels in der Islamischen
Republik (Vakil 2011: 3).

Aus der Sicht iranischer Frauen ist die berufliche Titigkeit ein zentraler Faktor,
um ein von der Familie unabhingiges, selbstbestimmtes Leben zu fithren und sozial
aufzusteigen. Diese Titigkeit verschafft ihnen nicht nur wirtschaftliche Unabhingig-
keit, sondern auch intellektuelle Autonomie, durch welche Frauen die minnliche
Autoritit in Frage stellen kénnen. Das damit einhergehende wachsende Selbst-
bewusstsein hat so Frauen zunehmend zu autonomen Individuen werden lassen
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(Kian-Thiébaut 2008: 90-91).* Thre politische Macht haben sie unter anderem in
ihrer Rolle als Mutter gewinnen kénnen, indem sie die patriarchalen Strukturen und
die minnliche Dominanz innerhalb der Familie in Frage stellten und neue Bildungs-
werte vermittelten, die nicht mehr autorititsbasiert, sondern auf Dialog und Uber-
zeugungsarbeit griindeten (Kian-Thiébaut 2008: 87). Ehemalige Hemmschwellen des
Erscheinens von Frauen in der Offentlichkeit, sei es beruflich oder privat, bestehen
nicht mehr und kénnen auch nicht riickgingig gemacht werden. So gibt es seit 2004
die Vereinigung der Arbeitgeberinnen (angoman-e zanin-e modir-e kar-ifarin),
die es sich zur Aufgabe gemacht hat, junge Frauen dazu zu motivieren, berufstitig
zu werden und eventuell den Schritt in die Selbststindigkeit zu wagen. Dazu hat sie
2014 ein Buch herausgegeben, welches tiber die Erfahrungen erfolgreicher arbeitender
Frauen in Form von Biografien berichtet, ihnlich wie Firaze $aber einige Jahre zuvor.
Sie bietet jungen Frauen die Moglichkeit, weitere Rollenmodelle zu finden und weist
auf die Schwierigkeiten hin, mit denen die Frauen konfrontiert werden kénnten.*

Lineare Entwicklungen wie die Zunahme der Bildungsrate von Frauen, ihre Be-
schiftigung auf dem Arbeitsmarkt und die Entwicklung der sozialen Medien waren
dem Individualisierungsprozess der jungen Frauen zutriglich. Gleichzeitig haben die
zahlreichen Widerspriiche, sozialen und wirtschaftlichen Spannungen und Macht-
kimpfe zwischen den politischen Lagern den Einzelnen bzw. die Einzelne in seinem
bzw. ihrem individuellen Bewusstsein gestirkt, indem er bzw. sie zwischen den gegen-
sitzlichen Positionen zu navigieren lernten, um in der iranischen Gesellschaft bestehen
zukonnen. Somit kénnte der 6ffentliche Auftritt Vida Movaheds ohne Verschleierung
als selbstbewusste junge Frau und Mutter einer kleinen Tochter erklirt werden. Sicher
ist, dass dieser symboltrichtigen Geste auf diese Weise eine weitere Bedeutung zu-
geschrieben werden kann, die iiber einen simplen Protest gegen die gesetzliche Vor-
schrift der Verschleierung hinausgeht und den sozialen Wandel verdeutlicht, der seit
der Revolution 1979 in der iranischen Gesellschaft stattgefunden hat.

% Allerdings gibt es hinsichtlich des Bildungsgrades und der ethnischen Zugehérigkeit Unterschiede.
Ungebildete Frauen wiirden die traditionelle Ordnung noch eher akzeptieren als gut ausgebildete. Unter
der Ethnie der Balutschen gebe es noch die grofite Akzeptanz der traditionellen patriarchalen Ordnung
unter den Frauen mit 53% (Kian-Thiébaut 2008: 93).

3¢ Negahi be tagarob-¢ zandn-e kar-afarin dar Irin (Einblick in die Erfabrungen von Arbeitgeberinnen
in Iran), herausgegeben von der Angoman-e zanin-e modir-e kar-afarin (Vereinigung der Arbeitgebe-
rinnen), Tehran: Ente$arat-e rousangarin wa motale‘at-e zanan.
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4 Egypt: And Again the Veil — The Emotional
Entanglement of Fashion, Beauty and the Self

Lisa Maria Franke

Whenever a strict pattern of purity is imposed on our lives it is either highly
uncomfortable or it leads into contradiction if closely followed; and if not
observed hypocrisy. That which is negated is not thereby removed. The rest of life,

which does not tidily fit the accepted categories, is still there and demands attention.

(Mary Douglas 2003: 202)

Introduction

It was on our way home, having had breakfast in one of Downtown' Alexandria’s
local restaurants, when my friend Neda asked me to join her for a walk through her
neighbourhood. Located at “the other side” (al-nahiya al-taniya? or the Eastern part)
of Alexandria, her neighbourhood was once an upper middle-class quarter with vil-
las and private gardens but had since lost its glory. While the area is still considered
to be middle-class (with a shift in demographics to large parts of lower middle class,
rather than upper-middle class inhabitants), urban transformation has changed its
architecture. Many of the colonial buildings from the periods of French and British

! “Downtown” is a geographical location and a social neighbourhood in the heart of Alexandria.

> Note on the transcription of Arabic terms, places and names: The rules of the Deutsche Morgenlin-
dische Gesellschaft have been applied in the transcription of Arabic terms, places and names as well as in
the transcription of expressions in Egyptian dialect (as far as possible). In some cases, words or expres-
sions have been abridged according to their pronunciation in Arabic (or in Egyptian dialect). Some terms
which are generally used as such in English, have not been transcribed. Quotes from Arabic have been
translated into English by the author — unless otherwise indicated. The authors own amendments or
omissions are indicated by means of squared brackets.
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occupations had fallen into disrepair and decay, and suffering from decades of neg-
lect, became fragile and unsafe. The lack of renovation incentives means it is generally
cheaper and more profitable to tear them down and put high-rise apartment buildings
on the sites.* Approaching her neighbourhood, Neda put back on the veil that she had
taken off on our way to the restaurant wrapping around her neck and shoulders as a
scarf: “the city has eyes everywhere,” she told me (iskandariyya ‘andiha ‘aynaha fikull
makan). Her voice carried an undertone of amusement and indifference as if she had
become reconciled to the fact that she considered herself unable to change the status
quo (of the omnipresent social observation in the sense of surveillance and exposure
to judgement):

Even if you don’t see them, they see you. Me and you in this Uber for example,
we cannot really see who is watching us. But they are watching us. And it is not
only them watching us, it is them judging us. Which is not your problem obvi-
ously, but it is my problem. In the end, I will be the one who is being confron-
ted. I don’t know, by neighbours, my family, my husband. It does not matter
who actually. I just don’t want my children to suffer because I could not control
myself. (Neda, 3.4.2017)

She referred here to her unveiling when we were together in the car. Neda described
the veil to be an emotion for her, an emotion on various levels. For God (Islam as in
religion), for herself (mind and body) and for society. That the veil is tied to emotions
or an emotionally charged topic brings together several feelings and positionings that
navigate the exterior and the interior: The study of the veil will allow for important in-
sights into the plurality of “inner” and “outer” experiences of women, by making sense
of women’s individual trajectories. She continued to talk about how the veil dimin-
ished her feeling of beauty, especially as she grew older, and her son and her daughter
were in their first year at university and their last year in high school. Her husband was
neither very attentive nor appreciative of her:

I feel I am invisible. With the veil outside of my house and without the veil
inside my house. It does not make a difference. I am coping. Al-hamdu lillah
my children are well and healthy. But I am bored. I was very busy with them,
but now they don’t need me as much anymore. And my husband, he is a good
father, but he is distant, I feel not seen. The veil was hiding my beauty when I
was younger, and it slowly took away my beauty. Now I am older, and I am not
beautiful anymore. My hair lost all its power. And I still cannot take off the veil.
For my husband, my kids and also for my hair. Impossible to show it to anyone.
(Neda, 3.4.2017)

3 The change of Alexandria’s landscape in terms of growing density in certain areas of the city has in-
creased the feelings of social control for many of my interlocutors.
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The international academic debate about the veil has been intensive in numerous
books with a noticeable tendency to subject-fatigue. In the abundance of literature
produced the focus often lies on political discursive frames rooted within the tensions
and arguments of politicised debates over modernisation versus tradition. Yet, I return
to the subject without hesitation, since this is a topic that was brought up in numer-
ous conversations: Sometimes as a side comment mentioning women’s appearances or
explicit statements in relationship to larger political discussions and emotional expres-
sions over how to wear, if or not to wear the veil. During the rule of the Muslim Broth-
erhood discussions over women’s pious appearances and dresscodes gained urgency
and re-entered public debates in numerous ways. I specifically asked what the lived
experiences of women are in negotiating their roles and appearances both internally
and externally, that seem to be less central to politicised discussions. With regard to
the above quote by Neda, the focus of the present contribution is different to those
of previous publications, namely it examines the veil as an extended emotion that
spans social responsibilities and commitments, as well as its role as a religious emotion.
Moreover, the conversations and interviews I conducted were also expressly emotional
in both their verbal and their non-verbal expressions. Emotions, fashion, social milieu,
religiosities and imagined communities that can arise through women’s shared exper-
iences are thus the analytical categories that I refer to when I discuss the notion of
beauty in combination with showing or covering one’s hair. Both hair and beauty are
part of this contribution, since they have been mentioned by most of my interlocutors
as co-constitutive in the context of fashion, to which the veil also belongs. Fashion here
is not understood as singular phenomenon - rather I analyse the veil as part of fash-
ion, in combination with individuality in everyday life. This includes different fashion
styles and aspects of religion and religiosity, morality, social expectations, and pressure.
The role of the self must also be highlighted, since every woman had their own opin-
ion in our discussions on the veil, ranging from being shy to being self-confident about
their position. I will therefore analyse the veil in the social milieu specific contexts of
fashion, beauty, and hair within the realm of the self, and processes of individualisa-
tion to contribute to these debates from a different angle. The multilayered analytical
categories have been developed to account for the coexistence of different categories
that are all entangled in the everyday lives of my interlocutors.

As I have discussed elsewhere (Franke 2020 and 2021), the realm of the family can
be indicative of greater conflicts that are fomenting in society. The veil, too, can be a
conflictual object and a symbol of power struggles among various family members of
the nuclear or extended family, such as between spouses, children and parents, sib-
lings, grandchildren and grandparents, as well as between nieces and nephews with
their aunts and uncles. At the same time, the veil can resemble a void, a piece of cloth
that should not be discussed — either because it is unaccepted in the family and none
of the women wear it (Franke 2020) or because it is out of question to unveil, and
close family members declined any discussion about its removal (see examples in this
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article).* The veil then is not only a piece of cloth, it is an embodied practice that wo-
men perform for numerous reasons, as I will discuss in this article. Among the motives
behind the decision to veil or not to veil are religious, social, historical, economic, and
political reasons — depending on the respective social contexts and milieus. As embod-
ied practice, the veil is also part of the everyday life of women (and men). For some
of the women, it might be a daily commitment and subjugation to God and family,
by obeying her husband and being a role model for her children. For others, it can
be a daily struggle to put on the veil, knowing it is a religious obligation, yet finding
it almost impossible to adhere to these rules. Yet, for others it can be a statement of
resistance to keep the veil on or to refuse to put it on at all (despite having been asked
to do so by various family members). The aspect of gender must also be accounted for
in my discussion of “the veil debate”, since it is an embodied practice that is performed
exclusively by women.

As stated by most of my interlocutors, Islamic fashion for both men and women
has increased enormously especially since the late 20th century when religious dis-
courses of various types have spread throughout the country encouraging certain
styles of fashion that are mostly perceived to be more religious or conservative. Con-
sequently, the higab is continuously subject to political, social, and religious discourses
in contemporary Egypt with the prevailing impression that the wearing of so-called
Islamic fashion is taking new formations and manifest in a multitude of styles and
varieties. In the present contribution I put a focus on individual experiences of wear-
ing the higab, with the intention to grasp general shifts and changes in the religious,
socio-political meanings of the higab and how it manifests in women’s lives. As regards
my main research question, I am specifically interested in the emotions tied to veiling
in terms of the intimate perspectives of wearers and observers who are pro, contra or
indifterent towards the veil. This includes a closer look at the entanglement of emo-
tions with veiling (down- and up-veiling), un-veiling and re-veiling, from a gendered
perspective.” Moreover, I ask how these perspectives impact the everyday lives of my
interlocutors and the constitution of their intimate selves. I consider the nuances and
details that my interlocutors depicted during our conversations to be important for
my analysis of overall (religious and non-religious) trends in everyday life.

* This void for example can be created by normative expectations to social belonging, milieu, religiosity.
In this sense expected social performances are tied to the social milieu identity of the respective family
(thus social pressure according to social milieu are decisive here). Many of my interlocutors identified
the father as being the one deciding upon the veil in the respective family. However, other male family
members, brothers, uncles, cousins were also mentioned. In addition, in many interviews it became clear,
that women were the one’s exerting power over other women regarding the veil, either to enforce veiling
or to enforce unveiling. These women can belong to the nuclear or extended family, but they can also be
potential or future mother-in-laws, colleagues or even neighbours.

> Temphasise this, because I do not want to exclusively focus on the current trend of unveiling in Egypt.
My friend Salma encouraged me in our numerous conversations to also portray the situations of veiled
women, in her eyes the trend to unveil is not a good one and not representative of the developments in

Egypt.
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The international academic debate about Islam and its relation to and with fashion
has resulted in numerous scholarly works (Ahmed 2011, 1992; Abaza 2007; Abu-
Lughod 1986, 1998; Baron 1989; Badran 1995, 2013, 2016; Barakah 2002; El Guindi
1999, 2005; Herrera 2000; Mahmood 2015, 2005; Mansir 2004; Al-Mutahhari 1987;
Wikan 1991). Most authors deal with the aspect of how gendered fashion is influenced
and produced by power relations. The analysis focusses in many cases on the assump-
tion that the acceptance or rejection of Islamic fashion leads either to the weakening
of established Islam or to its reinforcement (Al-Sarif 2015). Thus the meta level of the
academic debate on dynamics of Islamic fashion in Egypt deals with down-veiling and
up-veiling and corresponding opposed trends, such as un-veiling.® In my contribution
to this debate, I will analyse the complexity of numerous fashion varieties that are re-
emerging from new forms or even waves of religiosity by referring to the concept of
self in the sense of individual (religious as well as non-religious) agency.” My account
of the numerous veil(ed) stories portrayed by my interlocutors is indicative of pro-
cesses of individualisation. Their approval, opposition and indifference towards the
veil opened up rather intimate perspectives that ask for individual interpretations and
an analysis of individual everyday lifestyles.

The Historical and Socio-political Setting of my Research

Although “the debate about the veil” is not new, the setting for my research and the
relevant time frame for my interlocutors is the January 25, 2001 revolution and its af-
termath with the social dynamics that have been triggered by the uprising. Debeuf and
Abdelmeguid (2015) speak of a “quiet revolution” or “silent revolution” that is ongo-
ing, especially in the virtual space of social media and the internet. They argue that the
digitalization of society has enabled and empowered segments of society to continue
the struggle for equality, justice, and individualisation beyond the punishing arm of
the regime and the disciplining eye of society (Debeuf and Abdelmeguid 2015).

The turmoil of the revolution and its aftermath have been meticulously described
and analysed by various scholars such as Abaza (2014),® Fahmy et al. (2019), Saad
(2012) and Schielke (2015). Mona Abaza (2020) highlighted how, since the revolu-
tion, young individuals searching for identities are torn between agency and passivity.
She identifies insecurities, generational differences, and misunderstandings in terms
of values and appreciation amid dystopian environments. This article relates to the
existing scholarship and deals with searches for identity among young Egyptians but

¢ For women, the veil is the most discussed and visible marker in the debate, while for men it is usually
the beard and religious accessories such as the prayer beads (masbaha).

7 This also includes social agency and how fashion statements can be indicators for processes of individu-
alisation in the sense of how women choose to perform and make the veil a fashion item or not.

$ See also Mona Abaza: “The Revolution’s Barometer”, Jadaliyya, 12 June 2012 (http://www.jadaliyya.
com/pages/index/5978/the-revolutions-barometer).


http://www.jadaliyya.com/pages/index/5978/the-revolutions-barometer
http://www.jadaliyya.com/pages/index/5978/the-revolutions-barometer
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goes one step further by focusing on the dimension of emotions related to fashion, of
individualisation, and (non)religiosities in its analysis.

This struggle for one’s (non) religious positioning and identity is consequently
also a struggle for individualisation (Fuchs 2015; Fuchs and Ripke 2015).” The pro-
cesses of individualisation that are currently happening in Egyptian society are one of
the major findings of my field study (Franke 2020, 2021, 2022a). Changing one’s ap-
pearance can have a transformative effect on one’s self (body and mind), and it can also
provide a hint to political or religious beliefs (Franke 2021). Women’s public appear-
ances can be indicative of ongoing contestation over national, religious and individual
identities (Franke 2022a). Most of my interlocutors stressed their “very own” per-
spective on religion: on how to be religious or 7ot to be religious, how to believe or to
not believe, how to practice or zot to practice, what to wear or what zot to wear. They
particularly reflect on the crucial question of the “why” — which shall be confined
to the intimate space of the self (Foucault 1988). I follow Martin Fuchs in that my
“approach [...] implies that one has to be open to the inclusion of additional, partially
different experiences and narratives of individualisation [...], it means focusing, above
all, on the experiences, doings and perspectives of [individuals]” [...] (Fuchs 2015: 333
[emphases are mine]). According to Fuchs, the lens to research religious developments
should be the conceprt of individualisation, that is, how religion is “lived, articulated
and re-instituted [...] [this includes how] actors see themselves and their practices”
(Fuchs 2015: 333). In his analysis Fuchs focuses on relationships of the individual
with others, which are interactive and constitutive of social imagination. I agree with
his observation that notions of the self should be centre stage in analysing processes
of individual religiosities (Fuchs 2015). Drawing on fieldwork with both men and
women, this article seeks to bring more nuance to the debate that holds unveiling is
an act of empowerment, often correlated with an alienation from religion, and veiling
resembles an act of increased piousness.’® I rather want to enrich this debate by the
individual narratives of my interlocutors who often do not take decided positions and
are meandering between different strategies of being Muslim to dozng being Muslim
and “Muslimness on demand” (similar to the non-conformist perspectives and critical
voices which I have analysed elsewhere (Franke 2021)). While the matter of the veil
is political, religious and social at its core, women’s emotional reactions are crucial
to understanding how they make sense of the pressures, expectations and reactions
they engage with. My ethnographic analysis of everyday interactions lies at the cross-
roads of the many gazes (personal, public, familial, international) women are exposed
to and judged by. One intention is to rethink the notions of religious embodiment,
patriarchy, (gendered) resistance, and empowerment. A second intention then is to
ask about the complex meanings of the wearing of the veil and the ambiguities women
experience prior, during and after putting on or taking off the veil. I asked my inter-
locutors for example if they are in favour of the veil or not, and why (or why not), and

? On processes of individualisation and identity formation, see also Alhourani (2018), as well as Hall (1990).
10 See also Barakah (2002), Kiitiik-Kuris (2021), Mahmood (2015) and Manstr (2004).
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if the (down-/un-)veiling has to do with politics, society or religion, (or not), or other
factors? And most importantly what is the emotional spectrum of my interlocutors’
changing intimate engagements with perceived mainstream Islamic ideals? Here, the
focus is on notions of beauty and hair, fashion, and emotions as part of the everyday
embodied practice of veiling in the realm of religiosities and processes of individualisa-
tion.” This includes the doubts and the ambiguities, the fear, the guilt and the failure
that they expressed, but also the hesitancy to make a decision and to negotiate and
re-negotiate their positions and social identities towards their selves, towards the veil,
towards society, towards politics, and towards Islam. Moreover, the emotional spec-
trum includes expectations and visions of beauty, of ideal, sometimes even utopian as-
pirations as much as it includes delusions, frustrations, anger, trauma, and dystopian
disenchantment.

Before entering a more detailed analysis of my data, I will describe the political
and religious situation in Egypt in the periods when I conducted my fieldwork. In
2011, political and social dynamics erupted that ultimately led to Egypt entering a
period of strict military rule that controls and defines all spaces of civil life, includ-
ing religion (as well as social media). Alexandria formed the centre for my research;
having myself grown up in Alexandria, I was reliant upon, and grateful for, my social
network there, especially as I took my three small children with me. Alexandria is also
an interesting city with diverse and heterogeneous (non-) religious milieus, including
Sunni, Coptic, Sufi, and Salafi communities. Being the second largest city in Egypt
with approximately S million inhabitants, it plays a significant role in the structure by
which politics and religion influence the public sphere. The majority of its popula-
tion is Sunni Muslim, while roughly 10% are Coptic Christians. Among the Muslim
population are members and followers of the Muslim Brotherhood. However, many
of them have been imprisoned, and those who are still part of the Brotherhood act
in secret and have gone underground,'* while others play a role in the public sphere
without being identifiable as members of the Brotherhood. Others do not hide their
membership, but still try not to attract attention. The current military regime’s strict
control of the public sphere, and sometimes even the private sphere via social media,

! The societal processes that are currently happening in many countries of the MENA region, are situ-
ated in individuals “very own” perspectives on issues of their everyday lives: on how to be religious or
not to be religious, how to believe or to not believe, how to practice or not to practice, what to wear or
what not to wear (Franke 2021; Loimeier 2021; Sieveking 2020). This struggle for one’s (non-)religious
positioning and identity formation is consequently also a struggle for individualisation (Fuchs/Riipke
2015: 323-329; Fuchs 2015: 330-343; Alhourani 2008: 185-203; Hall 1990: 222-237). Processes of
individualisation and identity making are negotiated within and beyond religious frameworks. I will par-
ticularly reflect on these recent processes by tracing the intimate experiences of women with regard to
hair and beauty.

12 T say “still” because the Muslim Brotherhood has been forbidden since the ousting of then-President
Mursi during the military coup in 2013 which led to the presidency of Abdel Fatah al-Sisi (in power since
2014, re-elected in 2018). It has also been declared a terrorist organization. See “Egypt’s Police Stop Terror
in Track, Arrest 6 Muslim Brothers in Alexandria”, A/bawaba News, 16 September 2018 (https://www.
albawaba.com/news/egypts-police-stop-terror-track-arrest-6-muslim-brothers-alexandria-1186676).


https://www.albawaba.com/news/egypts-police-stop-terror-track-arrest-6-muslim-brothers-alexandria-1186676
https://www.albawaba.com/news/egypts-police-stop-terror-track-arrest-6-muslim-brothers-alexandria-1186676
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has meant members tend to act in secret and be more careful when wearing or saying
things that would make it easy for others to recognise them as part of the Muslim
Brotherhood. Other groups include the Salafiyyin, who are also not welcomed by the
ruling regime, but are not as strictly prohibited as the Muslim Brotherhood, since they
do not participate so actively in politics. By means of oppressive behaviour, the regime
tries to control religious developments and dynamics in Egypt. Mosques and other
public spaces are meticulously controlled, making it impossible for anything that devi-
ates from the ‘mainstream’ to be publicly seen or heard. This is intended to stem every
possible act of ‘otherness’. How are women encountered in and how do women move
in the public sphere? How have they been effected by these rapid political and social
transformations?

This article is based on numerous informal conversations and interviews (as well
as written conversations, participant observation and ‘wardrobe research’ (Woodward
2007) that I conducted during in 2016-2019 among middle class milieus of Alex-
andrians who described themselves as being defined by a higher level of education,
often leading to well-paid jobs as doctors, engineers, bankers or self-employed entre-
preneurs.” The persons I interviewed and had informal conversations with are het-
erogeneous in terms of age, family status, leisure activities, place of living, religious
upbringing and economic/financial backgrounds and ranged in age from young teens
to older people in their 70s. I chose interviews as a research method, despite being
aware of the limitations and difficulties of interviews and language when researching
sensitive subjects, because I was particularly interested in the emic expressions of my
interlocutors. My interlocutors who oppose the veil without wearing it (this includes
those women who never wore it, as well as those who removed it at some point in
their lives) would agree to talk to me regardless of the location for the interview. This
was also the case for those who are in favour of the veil. My interlocutors who oppose
the veil, but who wear it out of compulsion, were also open to interviews, however
these interviews had to take place in specific locations such as my house or cafés with
open spaces to avoid proximity to potential bystanders/listeners. It would have been
impossible for me to meet them in their private homes and “observe” anything deviant
from Islam, since they usually hide their “otherness” (sometimes even non-Muslim-
ness) in front of their families. The language of the interviews was decided upon by
my interlocutors and was usually either Arabic or English or a mix of both languages,
though in some cases, German was chosen.'* Informal conversations are those con-
versations that I did not announce as an interview prior to the meeting. They would
happen while we met to “socialize” or if we met by chance: e.g. at the playground with
the children, or sharing a car or taxi, in the staircase or elevator of my building, or sit-

13 T will deal with the notion of middle-class milieus in the section Middle Classness and Fashion Styles
of the present contribution.

' All of my interlocutors have been informed and given their consent prior to the interviews about my
academic intention, that I will use the interviews as sources for my work. All the names have been an-
onymised and personal details have been changed.
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ting next to each other during meetings in larger groups (such as birthday gatherings,
iftar invitations during Ramadan, joint restaurant visits, going to the same yoga/dance
courses). Sometimes these informal conversations were exclusively between me and
the other person, sometimes, especially if we met in a larger group, others would join
the conversation. As soon as I noticed that a topic or the way my interlocutors would
talk about the topic was relevant for my research, I would ask if T could use the inform-
ation for my research. Upon consent, I would go on to ask if T could take notes or even
record their statements. Since everyone spoke about the veil and it was omnipresent in
the socio-scape of Alexandria, I will not present extensive biographic interviews, but
various sequences from different interviews and conversations to highlight the variety
of perspectives of my encounters. In these conversations, my interlocutors repeatedly
referred to and were aware of the historical developments regarding fashion and the
veil in Egypt, especially since the 20™ century. I will therefore outline the development
of the veil debate, since it mirrors the knowledge and is part of the knowledge produc-
tion of my interlocutors."

Throughout this article, I also mention interviews and conversations with
“friends”. These friends are either persons I have known since my childhood, in the
sense of “old” friends, or they are “new” friends, whom I met in different settings, such
as parents of my children’s friends. We would meet regularly in each other’s private
homes, initially without any “research intention”, but once we knew each other bet-
ter, I would also ask them if they would like to share their insights with me and become
part of my research.

The Veil in Context:
Historical Developments of the Veil Debate in Egypt

In most Muslim majority countries the term of veil is used to describe various forms
of coverings of the head (and body) by (an) additional piece(s) of cloth.’ These can
be headscarves or scarves with or without ‘abaya (full body cover, cloak like throw)
and are called (with different social milieu related connotations and styles) higab,

> Looking into intimate experiences of changing appearances, modifying one’s body or transforming
one’s style with regards to the veil is particularly relevant in times of societal change. As such, this analysis
is central to debates about women’s (fashionable) self-creation, processes of individualisation and (non-)
religiosities. Women’s public appearances can be indicative of ongoing contestation over national, reli-
gious and individual identities (Franke 2022). The negotiation and re-negotiation of their roles in current
social, economic and religious pressures are central to these debates.

' The term “veil” is the most common English word for al-higab, which not only refers to the female
headscarf but also to shielding, close something or someone off, see Wehr (1958: 141-142). Cf. also
Chelhod (2012) derived from the verb hagaba: to hide from view, conceal (for object or person by sth.
put in front to hide it from view or isolate it). References to pre-Islamic veiling traditions of the Sassanids
show the historical development of this practice. On Muslim actors, visibilities and public appearances
see Gole (2002: 173).
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tarha, i$arb/asarb, himar and nigab (face veil) in Arabic (Siddiqui 2006; El Guindi
and Zuhur 2009). Style wise, there are many versions and techniques to cover, with
much space left to imagination and trial in terms of form, material, pattern and com-
bination. Face and body can be completely or partially covered. These practices of
veiling are usually associated by Muslims and non-Muslims with Islamic dress codes
worn in public as based on interpretations of the Qur’an.” Thus, talking about “the”
veil would be generalizing, unidimensional and not representative of the multifaceted
forms and styles of veiling that exist throughout the world. However, for pragmatic
reasons, I will apply my interlocutors’ common definition and refer to “the” veil as
higab (higab in Egyptian Arabic), which shall describe the so-called headscarf.® “The”
niqab will be used to describe the face veil, which is to be understood in combination
of wearing “the” abaya. Being aware of the heterogeneous forms of dressing that have
changed and are changing according to time and space, I will mention those who veil
differently in an explicit manner to point out their otherness from more mainstream
practices of veiling.

Much has been written about the historical developments of the veil, especially
on the time span since the 19" century (Baron 1989; Ahmed 1992). Colonialism and
contestation of “Western” concepts and ideas have been points of focus in scholarly
analyses of the veil, women’s position in society and patriarchal perspectives. The his-
torical accounts then tackle the ideas of Islamism and its influence on dress codes and
behaviour as well as the concepts and influences of Islamist feminism and Arab femin-
ism (Ahmed 1992; Badran 1995; El Guindi 1983).

Looking at veiling in urban Egypt from a recent historical perspective of the 19
and 20" centuries demonstrates that veiling underlies dynamics that can correlate
with other social and political developments (Badran 1995). A prominent example in
Egypt’s recent history for taking oft the (face) veil and for triggering a debate regarding
women’s public appearance, is the 1923 case of Huda Shaarawi (Lanfranchi 2012).
Huda Shaarawi and Saiza Nabarawi removed their face veils in the Cairo Railway Sta-
tion — an act that has received much local and international attention in newspapers
and academia and is still referred to as ground-breaking example for the agency of wo-
men in Egypt (Badran 1987): “This public gesture accelerated the process of unmask-
ing the face some women had quietly begun earlier, including the feminist educator
Nabawiyya Musa” (Badran 2016: 52).” This development was continued throughout
the following twenty years, and by the early 1940s the act of removing the veil (for
both the face, niqab and the head, higab) became popular among urban middle and
upper class milieus in Egypt (Badran 2016).

17 Other forms of veiling also occur in different socio-geographical areas in Egypt. These are mostly recog-
nisable as non-urban styles. In rural areas along the Nile, as well as in the oasis throughout the desert and
the Sinai Peninsula, various forms of veiling can be recognised by means of different styles of covering.
Donning the veil is not very popular in rural areas.

18 See also As-Sayyid (2013).

1 Cf. for the historical development of the debate Al-Barazi (2016), ‘Abdel-Wahab (1995), Maqdisi
(2001), Nasif (1998), Sobki (1986) and Sa‘rawi (1981).
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The trend to unveil was persistent up until the 1970s when the veil again became vis-
ible with the influence of the “rising Islamists”, first at university campuses among
younger women, as Margot Badran observed (Badran 1995, 2016). According to Bad-
ran, “[t]he hijab became a highly visible sign of a ‘return’ to Islam cum ‘flag’ of affil-
iation with Islamism, and politicised religious forces against the secular state as the
enemy. Re-veiling also had a wider, more amorphous cultural dimension through its
resurrecting of what was touted as ‘the’ correct practice and aligning culture and the
people with political Islam” (Badran 2016: 59-60).%

Leila Ahmed similarly observed that, up to the 1970s in particular, veiling was
not very popular among the urban middle-class milieus.?! Photographs from this time
depict women in the city wearing short dresses and skirts without headscarves. Re-
ligious dress codes were not common for women or men (Baron 1989: 380-382).
Correlating this with political developments it becomes clear that after the replace-
ment of the king with a president who was in favour of socialist ideologies in line
with pan-Arabism, the political focus was not religiosity, while Islamism was still in
its early phases. As the idea of pan-Arabism failed and politics needed to talk with
the newly publicly visible Islamists who called themselves the Muslim Brotherhood,
religion became a subject for debate and consideration in the public-political sphere,
which led to a different way of dealing with religion in the private space and triggered
diverse discussions resulting in various forms of embodied practices.”> Moreover, la-
bour migration in terms of Egyptian migrant workers played a pivotal role in export-
ing Islamic ideologies from Saudi Arabia to Egypt, a development that was intensified
by Saudi funding of mosques, schools and Islamic charitable organisations (Schulze
1990; Farquhar 2017). The increasingly visible public religious figures provoked emo-
tional disputes regarding issues around Islam, with the wearing of the headscarf being
prominent among them (Badran 2016). In reaction, many people, both men and wo-
men, public figures and scholars rejected “the veil and the hijab, the Islamic head scarf,
viewing them as signs of women’s disempowerment [...] being told what to wear was
just another form of tyranny”, as Ahmed analyses for herself and fellow Arab feminists
(Ahmed 2011: 41). For them the veil was or still is “a symbol of intolerance” (Ahmed
2011: 41). The turning point for the debate about the veil occurred towards the end

" From a religious institutional point of view, most interpretations consider the hijab to be a required
practice for women. However, different opinions and interpretations exist some of which do not consider
the higab to be a religious obligation. Cf. Barakah (2002) and Al-Mutahhari (1987).

! See Leila Ahmed who refers to Albert Hourani’s article “The vanishing veil: a challenge to the old
order” (1955) in which he states that the practice of veiling is declining: “But Hourani’s article has proved
spectacularly incorrect. Fifty-six years later, we live in a world where veiling among Muslim women, after
steadily gaining ground across the globe in the last two decades, is incontrovertibly ascendant. How did
we get it so wrong?” (Leila Ahmed 2011: 40; see also Ahmed and Keating 2011).

> With al-Azhar being a prominent religious institution that influenced and influences public debates
with an attentive audience “[w]hat audiences crave is the confirmation of their faith, rather than new
information” (Aishima 2016: 8). On the role of al-Azhar as religious institution, see also Zeghal (2007).
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of the twentieth century®, once scholars, such as Leila Ahmed, depicted the voices
of veiled and non-veiled women, acknowledging that while the veil can be a means
to subjugate and control women, at the same time it can be a marker for individual
and pious agency (Ahmed 2011). Although the international academic debate has be-
come more nuanced with acceptance of the higib sometimes even being expressed
as “a badge of individuality and justice”, the higab still arouses various positions and
opinions filled with all sorts of emotions both on the side of the observers and those
wearing it (Ahmed 2011).%*

Moreover, I argue that the veil extends to the realm of the imaginary if it is said
to be limiting the male’s gaze and his cravings (Gokariksel and Secor 2014). Simul-
taneously, the veil can resemble or mirror a display that can be engraved with various
emotions (Yegenoglu 1998: 47). The veil thus is more than simply an object, a piece of
cloth; it can be endowed with meaning from inside and outside and thus resemble a
symbol and constitute a figurative arena (Kiitiik-Kuris 2021). The attributes ascribed
to the veil in modern times range from political and revolutionary to religious (Kiitiik-
Kurig 2021). It can be instrumentalised in the name of Islam for political reasons and
demonized or glorified by oppositional powers. Resembling a complex symbol, the
veil is being exposed to various configurations. This plurality of implications makes
it necessary to re-assess the veil and its symbolic meanings according to varying times,
spaces, and cultures. According to Ahmed, in Egypt, as well as the veil constituting
a practice of social reproduction, especially in cases where younger family members
(daughters, children) take older family members (grandmothers, grandparents) as pi-
ous examples to veil (Ahmed 1992: 222), veiling also occurs in opposition to their dir-
ect older generation (mothers, parents) who may not be veiled (anymore).” So veiling
does not necessarily occur replicating the behaviour of other (closer) family members
or the government (which might also oppose the veil) but can occur in contrast to
their opinions — regardless if the wearing of the veil is meant as oppositional behaviour
or not. In Egypt, which successfully marginalised left-wing oppositional activities, the
1980s are characterised by a reinvigoration of Islam as a “major oppositional force” (El
Guindi 1999: 143).

 This correlated with a certain Islamic dress code propagated by the Muslim Brotherhood and its mem-
bers as well as with Egyptians working in Saudi Arabia and coming back with the idea that Islam should
be lived in Egypt like it is being lived in Saudi Arabia (i.e. women generally being fully covered).

? This literature highlights recent trends that can be observed in many countries of the MENA region:
women increasingly take off their veil (van Nieuwkerk 2020, Badran 2016). Their reasons can be complex
and might change with seniority, social milieu, marital status and motherhood - political convictions and/
or religious beliefs being part of the women’s decision making processes (Franke 2022). Women’s unveil-
ing can also be influenced by patriarchal structures and pressure from both men and women. Yet, most
Muslim women remain veiled, get veiled and will get veiled (Jacob Poushter: “How people in Muslim
countries prefer women to dress in public”, pewresearch.org, 8 January 2014, http://pewrsr.ch/KEyUvb).
» In other words, they wear the veil, because they are replicating the older generation, or in opposition
to their family, or the state. Thus, it can be in line with the family or in direct opposition, even if it is not
meant to be rebellious.


http://pewrsr.ch/KEyUvb
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In the aftermath of the January 25, 2011 revolution this affiliation of culture and
people with political Islam again became important with then President Mohammed
Morsi who was a member of the Muslim Brotherhood. Until the revolution, the
higab was a popular practice and fashion accessory (Aba an-Nar 2010), “[which] had
morphed into colourful, eye-catching headgear, often accompanied by tight jeans,
among youth who had adapted it as a cultural expression of their own... [It] has ceased
to be a show of affiliation to Islamism or an expression of modesty” (Badran 2016:
60). Under the short-term governance of the Muslim Brotherhood, Islam was propag-
ated as the main source guiding society and politics (Masoud 2014).% The subsequent
change of regime from Morsi to Egypt’s current President Abdel Fatah al-Sisi with his
clear stance against the ideology and the members of the Muslim Brotherhood led to
various changes among society (Bano and Benadi 2019).”” One major development
was that many Egyptians did not want to be associated with the Muslim Brotherhood
and public Islam in general with the result that a considerable number of women star-
ted to unveil (Badran 2016), in the sense of women’s resistance against political, social
and religious norms, as well as in the sense of searching for their intimate selves.”

Political and economic factors® can be decisive when women consider putting on
or taking oft the veil, but they cannot be a sufficient explanation. The interconnection
of religious and personal experiences in this practice cannot be ignored, and this aspect
is closely linked to identity, spirituality, piousness, and modesty in terms of fashion.
In return, religion itself can also not be a sufficient marker, since many women do not
put on the veil for religious reasons or to demonstrate increasing piety. A multitude
of aspects should be taken into consideration when analyzing the veil, in order to ac-
knowledge the heterogeneous complexity of the women wearing it and both men and
women seeing and judging it.

% See also Khaled Fahmy (2013): “How the Muslim Brotherhood Fell from Power”, kbaledfabmy.org,
17 September 2013 (https://khaledfahmy.org/en/2013/09/17/how-the-muslim-brotherhood-fell-from-
power/).

¥ While the as-Sisi regime limits the activities of the Muslim Brotherhood, the Salafiyyin and the reli-
gious Hizb an-Nur Party support this regime and President Abdel Fatah as-Sisi has not distanced himself
from them.

2 “After the 1919 revolution there was a move to unveil (to remove the face cover); now some 4-5 years
after the 2011 revolution, there is once again a move, however slow, to unveil (this time to remove the
head cover). The first unveiling was accelerated by a consciously feminist impetus. The second unveiling
is not emanating from an explicit feminist awareness and activism but rather is appearing at a moment
when a spirit of feminism released by revolution is in the air among the young” (Badran 2016: 60). Thus,
many of the women I spoke with who unveiled after the revolution were also very critical about ongoing
social and political developments and were aware of the so-called culture of protest and questioning of
authority that found its way into the collective consciousness (post 2011).

» In Egypt, disappointment among the population regarding the failure of Nasser’s socialist ideas,
Sadat’s politics, the influence of Saudi Arabia and other Gulf States in terms of culture, religion and
economy as well as the developments of the Iranian Revolution, had a major effect on its population since
the 1980s. Cf. Ahmed (1992: 218-219).


https://khaledfahmy.org/en/2013/09/17/how-the-muslim-brotherhood-fell-from-power
https://khaledfahmy.org/en/2013/09/17/how-the-muslim-brotherhood-fell-from-power
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Thus, in congruence with Nancy Lindisfarne-Tapper and Bruce Ingham, I argue that
each woman must be asked for her individual reasons why she does or does not don a
headscarf and “must be treated with the utmost respect [by scholars] and as separable
from the apparent conformity and communal allegiances such a choice may also con-
vey” (Lindisfarne-Tapper and Ingham 1997: 18). While ideologies and narratives are
being inscribed on the veil, the individual agency of women must be acknowledged
and positioned in the respective circumstances of influence and dominance, however
within the cultural field and not in comparison to “Western” ideas, ideals, expecta-
tions, and judgments. This idea of the politics of representation in the realm of fash-
ion, gender and embodiment stands in close relation to the production of the self,
self-representation, and how one wants to be seen by others.

Veiling, Identity Construction and “Imagined Communities”

Saba Mahmood argues in her work on the women’s mosque movement in Cairo
(Mahmood 2005), that “Muslim women’s consensual adoption of the veil” (Mah-
mood 2006: 343) is “a religious obligation” (ibid.: 343, fn.50) and “part of a religious
doctrine, a divine edict, or a form of ethical practice and that it therefore has noth-
ing to do with ‘identity’” (ibid.: 343). She thus strips the women of their agency to
identity forming and identity-oriented self-determination by focussing on the external
framework of the veil to be “religious doctrine”. While I share Mahmood‘s view of
criticising studies that focus solely on the argument that the veil is a barrier against
sexual harassment or a single marker to state Muslim women’s resistance to Western
dominance, I disagree with her position that the veil should solely be a religious oblig-
ation (Mahmood 2006: 342—-344). Rather, I argue, that the veil - or to be more precise
the various forms the veil may take — are in many cases loaded with a compilation of
meanings, both symbolic and identity marking. I similarly argue that holding the veil
to be a marker of religious duty is also a form of (religious) identity. According to
my interlocutors, in most cases “the” veil can be attributed with various sense-making
elements, that can correlate, but do not have to. They can be complementing or con-
tradicting. These elements are sometimes hidden and, even in conversation, silenced
and tabooed.*

My point is that “the” veil in itself is indeed a void, regardless of how much reli-
gious obligation it is said to entail. It needs an audience and/or a wearer to define or
inscribe it with meaning. The embodied practice of performance in the context of
veiling is one characterised by processes of identity formation — regardless of the veil
being part of one’s identity (even part of one’s body) or not (such as a woman wearing
the veil but rejecting it for whatever reasons). If the veil is part of one’s identity, then
the religious obligation comes into play with many other aspects (such as protective
barrier from the male’s gaze). If the veil is not part of one’s identity, then the woman
wearing it can resist the religious obligation by various means of not adhering to the

30 Social milieu and social pressure play an important role here.
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other religious obligatory means of dress and behaviour (Amna, 2.2.2017).*' How-
ever, for the “other”, the audience, it will be difficult to literally see beyond the veil.
Most of my interview partners stated that “al-din huwa baini wa bain Allah” (religion
is between me and God), yet this idealised condition for individual religiosity is not as
easily lived as is being stated. Many people are exposed to the opinions and behaviour
of others (family, friends, neighbours, colleagues). They fear the reactions and rejec-
tions of the other so that they are not socially isolated and excluded from being part
of a community.

I refer here to the notion of community as in “imagined communities” coined by
Benedict Anderson (1991). While Anderson discussed communities in the context of
nationalism and politics, I use his idea differently with the connotation of the aspect
of the social in the religious, in the sense that many of my veiled interlocutors would
feel comfortable around other veiled women and persons who are in favour of the
veil. Accordingly, I understand “imagined communities” to be formed of like-minded
people, sharing in the present case similar religious perspectives. They do not con-
stitute an established community, but an “imagined” one that is experienced on the
emotional dimension as feeling comfortable among like-minded others. In this sense
processes of individualisation and religious transformation can also be motivated by
mundane and pragmatic reasons, collectively shared experiences or belief systems. A
sense of security then comes with being part of the same “group” or community in
which women veil in the same or similar manner and can be indicative of social re-
configurations. Discourses, rituals, embodied practices are decisive for such imagined
formations, which the term itself signals are in flux and not static. In the context of the
veil being a symbol, I want to highlight the importance of style in the religious realm
in this sense, namely that embodiment and styles are important for communities that
are facing underlying changes: “Style is central to the making of religious and other
kinds of communities [...], both by shaping persons and by lending them a shared,
recognizable appearance and thus an identity [...] (Meyer 2009: 10-11).

Nevertheless, it is important to emphasise that the veil is a versatile practice, which
can be worn within as well as beyond religious boundaries and for rather intimate,
sometimes even secular, society related, reasons with a multitude of interpretations.*
Sherina, a non-working, 37-year-old married woman with two children a university
degree in interior design, for example, expressed this blending of reasons by labelling
her intimate self as “being a modest but not a t7aditional higabi” (Sherina, 23.1.2017).
She differentiates various meanings that the veil can carry, and although her appear-
ance and style might not necessarily hint at this specific meaning that she has in mind

3! Wearing or not wearing the veil in Egypt can be part of one’s formative processes and identity form-
ation since women are often faced with the questions why they wear or why they do not wear the veil at
some point in their lives: for both they perceive to being judged by society. They struggle with expecta-
tions that are brought towards women: being seductive and desirable, being pious and modest. In this
sense the veil can also have erotic connations, just as much as wearing the veil can be liberating for women
to escape the expectations faced by showing and doing their hair.

32 Asad et al. (2009) discuss on a theoretical level the relationship of agency and secularism.
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about herself, it is important for her to explicitly mention it. For her, being modest
and wearing a higab is positive and in line with freedom and religious duty. The la-
bel “traditional” meanwhile, comes with a negative tone that is characterised by back-
wardness, stagnation, closed mindsets, patriarchy, and rural areas (see Ahmad 2020).
This dichotomous depiction is not inclusive and encompassing, but it mirrors a du-
alism that is dominant in many of the conversations I had. In other conversations my
(female) interview partners would not indulge in this positive vs. negative binary and
instead highlight the possibilities the veil enables and opens up for them.*

In this sense it is a statement and a marker of being part of a Muslim community
with different meanings and formations. It is an expression of identity as an embodied
practice that carries the invisible mindset of faith and belief with it. By wearing the veil,
this mindset (as the “conjunction of the material and the immaterial”) can become
visible for others and indicative of one’s identity.**

The following example of my friend, Menna, 52, a married mother of four, and a
lecturer at the Faculty of Science, demonstrates this situational, identity related aspect.
Towards the beginning of summer, Menna and her youngest daughter would ask me
and my children to join her on Sundays at one of Alexandria’s beach hotels. In the
city, access to the beach is becoming more and more difficult for the larger public, due
to state and private construction projects. The seaside is divided into sections that
either belong to hotels on the other side from the beach, along the promenade or “cor-
niche”, or they are operated directly from the beach. In either case, entrance fees are
applicable, and these can be rather expensive, even for middle class families, as Menna
explained. Whenever we went, she chose the same beach hotel because it was popular
among “traditional and veiled” families. Although she personally did not mind differ-
ent beach styles for women, she perceived that people with “unveiled lifestyles” feel
uncomfortable around her, especially at the beach. Menna was a veiled woman wear-
ing dark coloured higab without jewellery or make-up and swam in a burkini. For her,
in the case of our beach gatherings (and exclusively only the beach — in all other situ-
ations she would not mind unveiled lifestyles), the appearance of the other guests is
more important than the content behind their veil stories. In all the other situations in
which we met and spent time together, in the nadi (club), in restaurants, in cafés, and
concerts, she would not mind the “others”, she would even go with me to restaurants
which serve alcohol, “because they have the best coffee in town” (Menna, 4.6.2017).

In Alexandria many styles and reasons behind these styles are present, and since
the veil is neither dictated nor prohibited by the state, its citizens have more or less
freedom to interpret their respective aesthetic style, and thus belong to a community,
or rather be part of (an) imagined community(s). Nonetheless, imagined communities

33 Such as identity formation, feelings of belonging, intellectual freedom, freedom of movement, free-
dom of faith and religiosity, gendered freedom, social freedom, freedom of style and fashion.

3% Maffesoli cited in Meyer (2009: 10). The way the veil is worn can be indicative of many other factors,
that are telling of other also non-religious social markers. The way a women chooses to wear the higab can
be indicative of social class, and also of different froms of religiosity.
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can be indicative of collective identities and a benchmark for belonging, whether emo-
tional or physical/actual belonging — in many cases even both. Identity in the context
of the veil is of particular importance because the veil can be inclusive or exclusive for
women, not only in terms of their peers as in the respective community, but also in
terms of other veiled or non-veiled women with all the possible variations and grada-
tions. The way of wrapping the veil then becomes decisive, just as the way of dressing
without the veil can determine who is accepted and who is not accepted in the respect-
ive community according to one’s appearance. Identity again is a crucial element that
defines and is defined by others with mutual influence (Hall and Du Gay 1996: 1-17).
Many of the women I spoke with expressed the feeling that “their” veil is providing
them with an identity that is shared and accepted by other similarly veiled women.*

Emotions as Analytical Category:
Time and Identity as Milieu Specific Elements

It was striking that the higab was among those contested subjects that came up in al-
most every conversation I had in Egypt. I rarely had to ask explicitly about it, in most
cases it was mentioned by my interlocutors as part of their accounts on being (non-)re-
ligious and doing being (non-)religious.* Opinions were expressed in often emotional
way along a broad array of positions ranging from being in favour of the headscarf,
opposing, or being indifferent to it, and all the colourful facets in between these three
extreme positions: tears, laughter, sadness, pride, fear, contempt, shrugs, shaking the
head, rolling eyes, despair, failure, resistance, tolerance, rejection, and endurance were
all part of the emotional and behavioural expressions I received.’” The fact that the
higab was and still is such an intense subject, reminds me of the image of a skeleton
sitting on a park bench with the headline above it saying “Are we still talking about the
veil?”? illustrating that the debate is old and worn out. Yet the contrary is true in my
research; although it is an old debate, at the same time it is a very actual and modern
one that becomes more urgent with every new generation and every teenage girl and
every personal, political, and social change occurring in their respective countries.”

% See also Birgit Meyer according to whom, style would be the decisive common denominator in the
context of the veil and by being a “forming form” responsible for an aesthetic formation, “both by shaping
persons and by lending them a shared, recognizable appearance — and thus an identity” (Meyer 2009: 11).
3¢ The fact that the veil has been talked about openly with me, has also to do with my role as a researcher.
My interlocutors considered talking to me not affecting their social positionality.

%7 On the role of the emotional in personal and social life, see Abu-Lughod (1986), Beatty (2005, 2010),
Lutz and White (1986), Pappé (2014), Plamper (2015), Rosaldo (1984), Nussbaum (2001) and Wikan
(1992).

3 Anonymously photoshopped pictures posted and shared on multiple private accounts on Facebook
and Instagram by friends of the author (no permanent links, authorship or source available).

% International influences such as “the global war on terror”, as well as discourses in the global North
regarding the wearing of the veil in public spaces in specific countries (cf. Yamashita (2018) on the debate
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These new generations and current events influence and aftect the debate about the
higab in nuanced and important ways. They shed light on the overall social dynamics
among the population and can be indicative of certain ways of thinking and position-
ing towards religion, society, culture, and politics.

From a methodological perspective, I identify emotions as an analytical category
in the discursive realm of the self. Thus, my approach is in line with Catherine Lutz
and Lila Abu-Lughod who consider emotions to be entangled with one’s everyday life
and the politics and struggles of everyday interaction (1990). Lutz and Abu-Lughod
locate the study of emotions as discursive practice in the politics of social life rather
than in the psychology of the individual. For the case of my own study, I propagate a
perspective that encompasses the politics of social life and the psychology of the indi-
vidual, since they are mostly interrelated (Jacobsen 2019). Emotions are consequently
a form of expression, a psycho-social language that can be verbalised as well as being
physically expressed (Lewis et al. 2010). Emotions are being interpreted by others and
need an audience that is able to read the respective emotions without assuming its
meaning (this necessarily includes myself, both being a researcher as well as a private
individual).®

Accordingly, psychological problems resulting from veiling (especially if it did not
happen by force but based on free decision making, chasing an illusion of religious free-
dom and obedience) are not part of public discussions or religious arguments/examin-
ation. It is not only an underrepresented subject in academia but also in everyday life,
which is not only dismissed, but most often silent and silenced. During my research,
I had the chance to speak with many people about this issue because most of the wo-
men who consider themselves to be “higab-victims” (i.e. having been forced to wear
the higab usually by family members), opened the subject deliberately and wanted to
talk about the negative effects the wearing of the veil had on them. The phenomenon
of psychological problems due to illusionary expectations in the realm of religion has
also been confirmed and emphasised by a UK-trained psychiatrist in Alexandria, Dr.
Shadi, whom I spoke with several times. His clinic is located in a multistorey building
near Smoha Club, one of Alexandria’s two main sports clubs. He worked with other
psychiatrists, whom he trained himself. Apart from this clinic he also ran several rehab
clinics specialized in drug addiction.

in Switzerland or France) do not inform my interlocutors position on the veil. These debates are im-
portant for example for Egyptians in France and would inform their social network in Egypt. However,
none of my interlocutors would mention a context outside of Egypt to be relevant for their positions. An
exception in some interviews would be Saudi Arabia as example for the influence of Wahhabi Islam, i.c.
strict source-based interpretations of Islam, which were brought to Egypt by returning work migrants.

0 Beatty (2005: 17): “For if we cannot reliably recognize emotion away from home - or if we naively
assume that we know what counts as such — our theoretical generalizations are unfounded and will, in
turn, lead us to misconstrue particular cases. For the anthropologist, the problem of what constitutes
emotion begins and ends in the field.”
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The society in Egypt and especially in Alexandria shows many problems; they
are from all sorts you can imagine, and they are stratified among all levels and
generations. You asked me about religion, but I also want to state drugs, abuse
in all possible means, addictions etc. and religion play into all of them. Consid-
ering the wearing of the veil, yes it can be a problem. But interestingly not only
for the woman wearing the veil, but also and mostly for her husband. Especially
if he didn’t and doesn’t approve of it. He might answer by retreat, physical as
well as mental retreat. He might for example not find his wife attractive any-
more, he might not want to have sexual relations with her, because he thinks the
veil is disgusting (ih al-‘araf da?), he might not want to go out with her, because
he feels ashamed of her looks in public and in front of his friends. Moreover, he
might not even want to have a conversation with her anymore because he might
think that she fell down the Islamist hole and that her opinions are all coloured
by religious indoctrination. All of this can happen. It is not the majority, but
there is no space to discuss these issues here in Egypt, because the unspoken
rule among society and the public is that the veil is something good, something
every man and every woman should strive for. (Dr. Shadi, 17.6.2018)*

With this assessment at the psychological level in mind, I tried to focus explicitly on the
unsaid and potentially hidden meaning, asking personal questions in those situations
where the interlocutor felt safe. Discussions on the wearing (or discussions about the
wearing) of the higab and/or the higab itself resulted in emotional outbursts of words
and tears and were often accompanied by raised or whispered voices.

Thus, I describe the wearing of the veil to be a fluid experience. The interchange-
ability, varying trends, media, political and global influences and shifts, as well as situ-
ational changes according to age, setting, context and occasion, social pressure and
identity are factors that make this idea of fluidity important. With the changing poly-
semic and polyphonic notions of the veil, I aim to move beyond a static picture of the
veil and place it in the affective and emotional real-life experience of women in con-
temporary Alexandria. It is therefore not a streamlined argument but one that takes
into consideration the ambiguous emotions and transformations my interlocutors are
exposed to and are part of. This dynamic is part of the lives of my interlocutors, of
my own life, and thus part of this article. It is about the mutual flexibility of changing
concepts and emotions in which the aspect of temporality is utterly important.

Time

The notion of time is an important factor when talking about the higab, not only
because time in terms of age, according to Qur'an and Hadit, determines when a girl
should start wearing the higab, but also because there are times and places where one

T will portray Dr. Shadi in more detail elsewhere. His work and his insights into Alexandrian society
are noteworthy and need more space to adequately give credit to them, than it is possible in this chapter.
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is obliged to wear it, while at other times and places it is possible to remove it. Then
again time plays a role in terms of fashion and public-political encouragement or dis-
couragement to wear the higab. Moreover, time as an event or incident can be decisive
for a (young as well as older) woman to put on or take off the higab. Here, notions of
(social) status, power and sexuality play a role and can inspire or guide women to put
on or remove the veil.

The veil can be analyzed not only from an embodied fashionable perspective,
but most importantly from a moral and religious perspective (van Nieuwkerk 2020;
Kiitiik-Kurig 2021: 33). According to my interlocutors, the moral grounds for wo-
men to wear the veil circulate around chastity, honor and shame, gender segregation,
protection and modesty. The religious then is focusing on piety, submission to God,
afterlife, faith, and ordering daily life. While I sometimes heard both argumentative
strands parallel to each other, my findings show that in many cases, religious and moral
reasons are combined and expressed as overlying discursive trend (Katitk-Kurig 2021:
33). Here, at this position when religious and moral reasons overlap, it is more difficult
to argue against these reasons and many women are eventually convinced of the need
to put on the veil regardless of if they are currently or not (yet) wearing it.

Aspects of culture and tradition are often mingled with the religious and moral in
the debate about the veil, which makes it challenging to differentiate and to identify
the respective arguments and lines of thought(s). For many women the starting point
to wear (and take off) the veil was actually an identity marker in their lives and a life
changing experience that is often related to the beginning of puberty (the menarche).

According to my interlocutors, the wearing of the veil can be initiated by various
factors such as (dis-)belief (in the wearing of the higab and/or in Islam and God per se),
children (as in being a role model for them), tradition (in the sense of family tradition),
marriage, neighbourhood, relatives, afterlife, work, seniority, personal tragedy, con-
cealment, health issues, personality issues and/or laziness (sometimes even trauma).
The higab is a highly contested practice and can resemble innumerable meanings or
statements (even none), most of which are very individual and intimate. Among these
meanings are social statements, signifiers in the sense that women can send deliberate
messages with the way in which they wear the veil. In his article on Islamic fashion in
Turkey, Pierre Hecker (2018) draws on Dick Hebdige’s theory on subversive implic-
ations of style. In his analysis Hecker refers to the concept of semiotics in the sense
of Roland Barthes and Ferdinand de Saussure to highlight the differences between
signs and signifiers (Hecker 2018: 9). In the case of the veil, these can be powerful in
a modest sense. Yet, contrary to Hecker, I argue that the veil as a powerful symbol can
also be playful, even sexual. Just because the veil is often depicted and perceived as a
religious symbol does not free it from popular connotations tied to femininity. The
veil can be used by the woman to play with notions of sexual intimacy, it can even be
seductive (intended or perceived), since it leaves much space for imagination on the
side of the audience.* However, the ritualized aspect is visible not only when women

# Seduction is also relevant for other veiling styles, such as the ‘abaya and the niqab.
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decide to wear the veil but also in terms of the daily procedures that the veil changes for
women and families. My interview partners would mention not only their “wardrobe”
changes, but also the fact that they cannot receive male visitors unveiled or leave the
house dressed improperly. While most people quickly became used to these practical-
ities, they are still aware of the differences the veil brings in many aspects of their social
and religious life.

The higab is actually a very visible marker of changes in society, especially in Egypt
where the wearing of the higab takes place in temporal waves with an unveiled major-
ity moving to a majority being veiled and back again, including trends to down-veil
and up-veil (Ahmed 2011; Herrera 2000). In Egypt veiling and un-veiling is not oblig-
atory by law nor is it implemented by the state. The onus is upon women and society
to cover or uncover. However, the veil can still be politicised and used as a statement
pro or against leadership, see for example the times of the Morsi-presidency with an
increase in veiling and the subsequent increase in unveiling to demonstrate solidarity
with or to be in opposition to the Muslim Brotherhood president who encouraged the
veiling for women (Badran 2016).

Middle Classness and Fashion Styles

The above-mentioned factors with all the emotional nuances and various meanings
they carry with them, can also result in the woman removing the higab, as the ex-
ample of my friend Huda illustrates. Huda, a 34-year-old professor at the Faculty of
Engineering at the University of Alexandria, was a married mother of two girls. She
considered herself belonging to Alexandria’s middle-class milieu. According to Huda,
this meant to be “well educated, to have appropriate family structure, to be culturally
fine, and to afford a good standard of living”. Having the economic means to a certain
level of consumption is indicative of this milieu: they earn enough money to travel
abroad, to own (mostly two) private cars, to send their children to private schools and
have a membership to one of Alexandria’s sports clubs. Huda’s husband was working
in a construction company. They lived in one of Alexandria’s neighbourhoods that
is home to people from different middle-class milieus ranging from lower to upper
middle class. Located in the heart of the city, some streets in this neighbourhood are
inhabited by lower class Alexandrians, others by upper class Alexandrians, but the ma-
jority are middle class.

I relate here to Claudia Liebelt (2019a, 2019b, 2019¢), who likewise identifies
consumer habits as characteristic for certain social classes in her study about secular,
middle-aged, middle-class women in Istanbul and their consumption of beauty ser-
vices. It is this ability to adapt to shifting consumer habits that characterises different
segments in the middle class, a social class that is not uniform (in terms of lifestyle
nor in terms of values) and that is trying to be better than the perceived “rich people’s
immoral extravagances and [the] poor people’s lack of sophistication” (Winegar 2016:
611). This aspiration of being better than the rich and the poor, comes with the am-
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bition of also being more beautiful, more religious, more educated,* and more pro-
ductive (see my article on Qur'an courses, Franke 2020): “Becoming [and remaining]
middle class in Egypt, then, as in many contexts, is a deeply moral project, one linked
to notions of honour and prestige as defined against other social groups” (Winegar
2016: 611). Distinction from other social groups has become difficult for Egypt’s
middle-class milieus, especially since the presidency of Mubarak and the aftermath of
the revolution — both are said to have fostered the growth of the lower and the upper
classes (Amin 2011; Ghanem 2016). The decreasing possibilities and opportunities
to distinguish oneself from others can therefore lead to specific fashion styles that are
associated with specific milieus. These styles portray claims by means of their symbolic
power, such as how modest or religious one is. In combination with their symbolic
power the styles need an audience to identify and assess these, as Jessica Winegar high-
lights for the case of Egypt’s middle class: “[a] key component of being middle class
is to be socially recognized as such, since the construction of social class is relational”
(Winegar 2016: 612).

Social milieu is important for my analysis, since my findings show that veiling and
unveiling manifests different forms of agency according to the respective milieu, age,
marital status, and family background (Al-Far and Hatatabah 2014). Differences are
observable between upper-middle class, middle-class and lower-working class women;
between women above the age of 50, between married, unmarried, and divorced wo-
men, women looking for a husband, women with and without children; between wo-
men working in public institutions and those working in the private sector. These
women face different social expectations, peer pressures, and expectations regarding
their looks and whether or not to wear the veil, depending on their position in life and
the social milieus they move in. The expectations that are tied to wearing the veil or to
not wearing the veil as well as they are tied to the social milieus also define the question
of the self: wearing a veil in an upper middle class milieu or not wearing a veil in a lower
middle class milieu is faced with social pressure. Thus, the social milieu also defines in-
dividual forms and choices of wearing the veil. According to most of my interlocutors,
gossip (if and how they wear the veil or their hair) — as an indicator of how modest,
open minded, cool, educated or moral they are perceived to be by others — is a crucial
factor for their choices as to “whom” (i.e., which version, identity of their selves) they
want to represent in a respective setting, such as in relation to their work environment.
They put time and effort into how they appear, what statement they are making with
their appearance, and how they perceive themselves as navigating different social set-
tings and workspaces; spaces that are not homogeneous, where they mix with men and
people from different social milieus and backgrounds.

# In most conversations I had in Alexandria, the level of education was decisive for my interlocutors in

their self-definition of “middle class”. Due to the ongoing difficult economic situation and the unprom-

ising labour market, it was not easy for many individuals to keep up with the financial standard they have
rown up with in their parents’ house, once they started their own life.
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The Veil as Fashion

Regarding the aspect of fashion, I want to highlight that the veil can be used as a fash-
ion accessory, as part of a fashion trend that one decides to follow, which includes the
entire adjustment of one’s wardrobe. The veil is not only a religious symbol, it exceeds
religious connotations for most women and functions equally as a fashion item that
is tied to more elaborate expressions of one’s social identity. In the sense of women’s
social positioning within a greater fashion landscape that is forming along religious
and gendered debates. My friend Amna for example told me about her “higab-story”:

I chose to put on the higab after university. I studied engineering and started
working in the petro-chemical industry with only men as colleagues and su-
pervisors. For me the higab gave me credibility among this male dominated
environment. I didn’t want to be judged because I am a woman, and I didn’t
want to get romantic offers from the men. All I wanted was a good job and to
work in peace. So even my husband, he did not see me before marriage without
the higab. And his parents, especially his mother was against me because I am
veiled. Can you imagine, she asked me if my hair was ugly and if this was the
reason I am veiled? This is ridiculous, my hair is beautiful I told her, and it has
nothing to do with that. But God wants me to be veiled and my work made
it easy to choose the veil. Also, my parents were against the veil, especially my
father. But now they are old, and they are ok with it. For my daughters, I will
also let them choose. I want them to be really sure. You know the veil is not an
easy thing, it will be part of your entire life. You should not take it oft again, so
it’s better to take the time and double think about it before deciding. Plus, the
higab is demanding from the perspective of fashion: you can’t just combine it
with anything. I had to adjust my entire wardrobe. Find materials and patterns
that match with the rest, so shoes and bags and jewellery. Buy clothes that are
suitable for higabi girls. Yes, I can leave the house nicely dressed and not take
care of my hair, but I cannot leave the house in clothes that are not matching.
People are talking here in Alexandria; you always have to wear nice things in
public, have make-up, nice jewellery. It is a tough job to find something to wear
every morning and not to repeat the look too often. From my opinion and my
experience, in everyday life concerning fashion it is easier not to be veiled. The
higab really makes everything complicated. The only thing it makes easier is
the relation with men, the relation with God and that you can leave the house
without having to consider how your hair looks and Egyptian hair — this is
really a story itself [laughs]. (Amna, 2.2.2017)

Among many middle and upper middle class Alexandrians there is also the notion
of distinguishing oneself from the urban poor and peasant population and a way of
dressing that is usually attributed to lower class milieus. This distinction happens on
the basis of “not being Saidi [i.e. from upper Egypt] and culminates in the fact that
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many veiled women do not act like veiled women are supposed to act: such as not
flirting, not laughing too loud, being modest, and not seeking attention by being at-
tractive”, as my friend Karima put it. Social milieu plays a major role in defining styles
of wearing the veil. A whole industry deals with the desires of veiled women to com-
bine piousness with fashionableness. These women want to veil because they believe
it is God’s wish, but at the same time they want to remain attractive for themselves,
their spouses, and their peers. They do not want to vanish from the public sphere by
looking grey, they want to be active members of society with colourful, fashionable
headscarves, matching their outfit and jewellery. They want to highlight their femin-
inity while simultaneously obeying God. Mona Abaza has vividly demonstrated how
the increased veiling of women in Egypt encouraged a new Islamic fashion industry
that proves the transformative power of the veil (Abaza 2007).

In the context of the veil as fashion, it is also necessary to emphasise that we can
observe a recent trend in academic research to focus on the current processes and dy-
namics of unveiling throughout the Middle East (e.g. van Nieuwkerk 2020; Kiitiik-
Kurig 2021; Badran 2016). The tendency to don the veil was something that I also
observed in Alexandria and some of my interlocutors referred to the phenomenon
of unveiling in their accounts, especially if they were among those removing the veil.
Others would refer to the unveiling as a development of which they do not approve,
such as my friend Amna:

If everyone around us is doing everything possible wrong, I at least need to
continue doing what is required from us: matalan (for example), taking off the
veil is very popular in Egypt at the moment. Now, I need to keep up with my
faith and trust in God that I am strong enough for all those who behave wrong
[...]. In general, ... the philosophy prevailing now in mass media ... national and
private TV ... is anti-higab. And in full acceptance of “the denial of hijab as
a must for proper belief”. The higher- and middle-class levels are now losing
more and more higabies by the day. You have no idea. Everyone wants to show
off their beauty and be proud to post it on social media...like others. But the
vast majority of poor society is still wearing it. 'm not sure why ... maybe it’s
not easy for women there to break taboos... Maybe they’re not suffering peer
pressure and social media fever. Well, it’s the easiest way... to just follow media
and repeat what the national TV is pressing into the minds...even if the argu-
ments are shallow and mere nonsense. This is what’s happening in politics ...re-
ligion ...perspective about “any other”. Honestly...it would have been great for
the “pure” raw belief to stay unexploited...but then...this is what is. After all, by
the end of days our prophecy. Pbuh...has predicted that times will come. When
the righteous will be few and sticking to rules will be like holding a fiery stone
in hand. Not that we see it with our bare eyes...just on the way. Who knows?
I feel it’s like “animal farm” here in our Islamic countries...called middle east.
I’'m not sad...as long as I stay one of the few. Including my loved ones of course.
(Amna, 6.11.2016)



Egypt: And Again the Veil 141

Amna’s account is typical of the perspective of those who try to hold on to veiling. It
is noteworthy that she considers taking off the veil as taboo and that she thinks it is
difficult to keep up with one’s faith in times where it is no longer en vogue. She went
on to speak about generational differences, and her interpretation of current events,
especially of youth breaking out of social norms, is something that I encountered in
many of the conversations I had with married women who have children and who de-
pict themselves as having a strong belief in Islam and in God. I differentiate Islam and
God here, because sometimes, though rarely, my interview partners would also apply
this differentiation. Returning to Amna and her religious conviction, it is also striking
that she assesses the “new” or “different”, “diverging” behaviour of the youth to be a
sign of the end times, that according to Islam’s prophecy judgment day is approaching
as soon as certain signs occur, such as incorrect religious behaviour by the majority.*

These efforts are also extended to thoughts and self-questioning of one’s spiritual
relationship to God. For example, if a woman chooses to oppose societal codes and
expectations regarding the veil, what does this mean for her relationship with God?
Does it make her emotionally “closer” to God, because she opposes peer pressure that
society imposes on women’s bodies and their public representations?*® For many of
the women I met, these questions were part of their daily routines as the quotes above
demonstrate. In everyday life they felt confronted with and exposed to religious prac-
tices and their entanglement with social expectations (much more than men), since
they have to navigate these issues through their bodies and their representations. Some
of these women received strong criticism for wearing the veil in (upper) middle class
settings, while others received criticism for donning the veil in similar social settings
and had to take strong stances opposing social pressure. What then arises from ambi-
valent emotions, from meandering between public, private, and intimate situations?
How do these women undergo constant processes of reflection, of inner re-consti-
tution? How do they navigate their inner and their outer worlds? And what is the
impact of these experiences on their bodies, spiritualities, and agencies?

Examples of several middle class “higabi styles” from my field research are women
who wear the veil wrapped firmly around their faces and their necks in combina-
tion with colourful clothes consisting of a tunic reaching at least mid-thigh, above a
long-sleeved high neck shirt, trousers — mostly jeans (medium tight), a belt, jewellery,
make-up and nail polish, fancy sunglasses and shoes appropriate to the respective
weather conditions (ranging from slippers and pumps, to sneakers or winter boots).
Others would wear similar kinds of clothing but wrap the veil in a looser way, either
not around the neck (“Spanish style”)* and/or leaving a considerable part of their
front hair showing. Others would wear large, loose clothing, wide trousers or long

“ On a recent debate about the adrit al-sa‘a, i.e. signs of the endtimes, see Damir-Geilsdorf and Franke
(2015). See also the section on young women’s perspectives of this article.

® Although this is against religion (didd al-din, didd al-Islam).

“ To wear the higab in “Spanish style” means to wrap it around the head with a bun-like drape at the
back of the head, i.e. not leaving the fabric to cover the neck or the shoulders.
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skirts in dark colours with long jackets. Their veil would often be pre-formed, consist-
ing of two pieces: the first being a kind of hair band covering the hairline and the ears,
with the second placed on top of this hairband covering the neck, the remaining hair,
and parts of the shoulder. Jewellery, except for watches and wedding rings are mostly
absent. The same applies to make-up and nail polish. Shoes are often inconspicuous
and mostly black. These three versions of style are textbook examples of the variety
of styles that exist among Alexandria’s middle-class milieus.”” While all three women
belonged to the same milieu (they lived in the same neighbourhood, their children
went to the same school, and their families went to the same sports club and came
from similar educational backgrounds with university degrees and professional back-
grounds as employees), their style of clothing differed greatly. All three were religious
and convinced believers. On the one hand, there was my above-mentioned friend
Huda, who was contemplating removing the veil (she wore the veil in “Spanish style”)
and ultimately decided to take it oft. Rana, 44, married with three children and work-
ing as engineer in the petro-industry (wearing colourful clothes and the “proper” style
of higab) was convinced that her veil was saving humanity, since around her many
women started to unveil. Meanwhile, my above mentioned friend Menna, considered
the veil and religion to be absolutely none of anyone else’s business. In her view it
should only be subject to discussion within the respective family. Both Menna and her
husband, a professor at the Faculty of Science, were not very fond of trendy fashion
and preferred the “natural and pure style” that does not require accessories or specific
colours. They were both very religious, praying five times a day, fasting during Ra-
madan, being kind to others, and reading the Qur’an regularly. The veil for Menna
was a religious and social obligation, but not one that can be forced upon the woman.
Her daughters for example did not wear the veil, although her husband was in favour
of them being veiled if it was their wish.

The argument that the veil is important for women in terms of protecting the fe-
male body from harassment is demonstrated in comments such as the following from
Menna. She, like Amna, is not in favour of the recent unveiling developments around

her:

We need the veil, and we want the veil because we are strong and we want to
protect ourselves from the men who are still too weak and can’t hold them-
selves when they see unveiled women, they harass them and flirt with them, but
we as veiled women, we have a shield around us. I know that women are not
responsible for men’s desires, but we are the ones who are losing our honour if
we get harassed, not the men, so it’s better for us to cover, as God advised us.”
She goes on “those who are unveiling these days, yes some say they do it for
political reasons that they don’t want to be associated with al-ihwan, who were

# This includes questions of how to navigate growing fashion trends that are putting pressures on wo-
men in wanting to be modern, sexy, feminine and keeping up with global trends - in managing those
expectations with modesty as well as social and religious pressures in conservative environments.
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focusing on women’s dress in an Islam-congruent way, and said that it was a
requirement, but mostly they are proud women and want to show their beauty
[i.e. hair] and indulge more in fashionable clothing. This is why they unveil.
(Menna, 18.10.2017)

Menna considered herself to be empowered by means of the veil. However, she can
also relate to and sympathise emotionally with women who reject the veil as a political
symbol and who are seeking a beautified and beautiful version of themselves, which is
only possible without the veil through revealing their hair. As will be demonstrated,
the notion of beauty blends into debates about the veil, about unveiling, and about
hair.

Returning to the case of my friend Huda who decided to wear the veil in her late
20s for religious reasons, and who decided to take it (“my veil”) oft, also for religious
reasons, demonstrates the ambivalences she was confronted with. Moreover, taking
care of herself and her inner peace eventually enabled her to decide against social ex-
pectations:

I have been thinking of taking the decision to take off my veil for years, but I
didn’t have the guts. I was not dedicated, not following the right dress code
for Islamic women although I knew it is an obligation but deep inside I felt I
am not able to do it, at some point I was afraid of what people would say if I
take it off. But at that time I felt very stressed, not feeling ok and I didn’t want
anything to increase this stress — no more obligations towards anything. Addi-
tionally, my relationship with God is not judged only on wearing the veil. So I
didn’t care about anyone, or the surroundings. I just took care of myself, my
inner peace, I bravely faced everyone in my family, my colleagues at work, neigh-
bours. Although after taking the step I found a lot of people supporting me,
others they didn’tlike what I did but they just showed it without talking, others
used bad words but in the end it is my life and my decision. (Huda, 3.6.2017)

Emotional Stories / Veil(ed) Stories*® — Fashion and Emotions

As I have elaborated regarding Qur’an circles in Alexandria, the higab was a recurring
topic in the gatherings from all perspectives (Franke 2020). Sometimes the religious
atmosphere in the circles led to the deliberate absence of the subject, since participants
did not want to hear from the teacher that the wearing of the higab is fard (individual

“ The title of this paragraph is in line with Lila Abu-Lughod who analysed hidden emotions among
Bedouins in the Siwa-Oasis in Western Egypt. The veil can not only conceal the body but also sentiments

(Abu-Lughod 1986).
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religious duty).* Thus the avoidance of the topic of the higab hints at its powerful
relation in terms of religion and its lasting effect on society. Feelings of guilt and peer
pressure are the most triggering factors given by my interviewees for putting on the
higab, even if they were not convinced of its obligatory nature. Interestingly, some of
my interviewees also said that they decided to wear the higab after many years of con-
templation. It must be noted here, that the (un-)spoken rule, known to most of my
interlocutors, clearly says that once the decision to put on the higab has been made, it
should not be revoked. This social imperative makes it very difficult for women who,
on the one hand, decide to veil and simultaneously, on the other hand, decide to take
it oft. Those who took quite some time to decide to start wearing the higab, concluded
after several years of trial and sometimes years of hardship (due to negative behaviour
from family, i.e. mostly husband, and friends) that it is impossible for them to con-
tinue wearing the veil and that they literally “have” to stop wearing it. In their religious
argumentation, they try to explain to God why it is impossible for them. Moreover,
they also try to appease their guilty conscience by repeating to themselves that they at
least tried to wear it.

The higab therefore is not only a piece of cloth that women wear for various reas-
ons; it can be used for manipulative motives to exert power over others.”® The effects
this manipulation can have on the women who are the ones obliged to wear the veil are
often ignored. This disregard is not only present in academic research on the subject,
but first and foremost in the respective societies who expect the women to cope with
and accept the (sometimes perceived) hardship of wearing the higab.

Laila, a 42-year-old single woman and engineer working in the private sector, said
in her biographical account, that she decided to put on the higib when her mother
was seriously ill. Laila was very emotional and cried during most of the conversation.

I was sitting next to her bed, she was badly sick, she had cancer, and I sat there,
and I was praying, and I made a deal with God. I asked him to help my mother
to recover. In turn I would put on the veil. As a sacrifice, as something my re-
ligion anyways asks me to do, but until then I hesitated and found excuses not
to put it on. So that day, I made the deal and ever since I am wearing it. My
mother unfortunately still died but I know it was for the best and, although I
miss her terribly, I am not making accusations and blaming God. But I still keep
my promise. And it is ok, it is not as hard as I thought. And you know what?
The higab protects us from the flies. Women are like candy, sugar and sweet and
the men are attacking us like flies attack the sweets. But the higib protects us
from these unwanted attacks and without this sexual distraction, I can concen-

# “Islamic law distinguishes the individual duty (fard ‘ayn), such as ritual prayer, fasting, etc., and the col-
lective duty (fard kifaya), the fulfilment of which by a sufficient number of individuals excuses the other
individuals from fulfilling it, such as funeral prayer, holy war, etc.”, cf. Juynboll (2012). Accordingly,
veiling is considered to be fard ‘ayn.

> On the discourse of the veil and power relations, see Wikan (1991) and Watson (1994).
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trate on my relationship with God. I am not married, and I don’t want to get
married, I am too old now anyways. I am the one in the family who works a lot
[she works in Dubai and travels home to Alexandria every weekend] and I also
take care of my father. This is why I come home every weekend although the
travelling is very stressful. But it is my duty to take care of him. (Laila, 1.3.2017)

In this depiction it becomes clear that her personal struggle to make a decision for or
against the veil was solved by her mother’s disease and the subsequent deal she made
with God. For her, choosing the veil required time for her to think and evaluate one-
self and the community one lives in as well as one’s relationship with God. The veil,
according to Laila,

...is a sign of discipline and a symbol of becoming closer and closer to God,
an inner connection. It is commitment, appreciation, gratitude, and intention
towards God. You know, Liza, although there are various reasons to put on the
higab, if the good intention, the niyya [intention], is missing, it is all useless.
And even we cannot see the real reasons from outside, God can see them, and
he will judge us accordingly. (Laila, 1.3.2017)

The concept of struggle (of the self) in Islam, the gihad (gihad al-nafs), is indicative
of this perspective as well as of many other religious practices and debates. By means
of the gihad and the niyya, the disciple can improve and purify their soul even if they
fail. The intention, the trial, the attempt, the action itself is crucial and this will be
evaluated on Judgement Day.

Despite the fact that most religious subjects are highly contested, I was asked to
keep in mind that, as Farah, 36, non-working, with a university degree in education,
married with three children, put it:

None of us really knows the truth, and actually our religion is not about this, it
is about trying. Trying to be a good Muslim, trying to live a good life according
to Islam and the will of God — which we can interpret according to the Qur'an
and Hadit, but still, it is a trial. And all the different opinions and emotions
that you get during your research here in Egypt, they only portray the colourful
picture of us believers, but you will never find out the truth or someone who
knows everything correctly. I am saying this to protect you, but also to protect
us [believing Muslims]. I am sure you heard a lot of controversial, critical and
even rejecting voices — but none of them will be valid. Islam is very individual
and personal; we are all the same and many interpretations can coexist. Ana, I
for example, I am trying hard regarding the veil, but I cannot putit on. Not yet.
I fear my beauty to be gone and I am struggling with this self-centred position
of mine. But what I can do is to otherwise dress modestly — as much as possible.
(Farah, 18.11.2016)



146 Lisa Maria Franke

This reference to “trying” and “doing one’s best” is something I encountered in many
of the conversations I had with believing Muslims. Rania, for example, highlighted
that, compared to paradise and the afterlife, our current world is also referred to as dar
al-imtihan in Arabic (house of trial) (Rania, 19.11.2016). According to her, this term
refers to God’s mercy and that he gives everyone the free will and option to try to be a
good human before being judged upon their death. Paradise then is only accessible for
those who mastered the trials in this world, as tough and difficult as they may seem,
passing the test(s) will offer everything to the successful ones. Talking about the no-
tion of fairness, she clearly stated that this life has many different kinds of exams, “all
designed for us humans to pass and not to give up and fail and choose the wrong path
which will lead immediately to hell without detours”. She continued:

Yes, it is written that God is merciful, but it is also written that he decides on
Judgement Day whom to allow entrance to paradise and who will be sent to
hell. And this is just and fair — we all get tested during our lifetime and we know
what to expect — it would be rather stupid and ignorant to not take responsib-
ility for our actions. And although the veil may seem a minor test compared to
others [i.e. sickness, death, poverty], it is a major test for me. Every time I leave
the house, I am being tested again. I got used to it somehow, but the suffocating
feeling of the fabric around my neck is still an assessment of my commitment
and submission to God. (Rania, 19.11.2016)

The reference to the earthly material world as a testing ground for one’s faith and eth-
ical behaviour is not only a means to differentiate between good and evil in the sense of
justness, but also an anchor for all kinds of believers: those who are not too confident
about their faith, those who are too weak to fulfil all the requirements, those who
suffer and wish for a better life, but also for those who are sure of themselves and their
devotion and who consider this world to be a passage to the hereafter. Among many
other examples, the veil is just one, albeit a very prominent one. It serves as a bridge
between ritualised practices and belief systems that are usually hidden.

However, this flexibility in vision gives space to various interpretations that can
be misleading and sometimes even harmful if used to defame the wearer, or if govern-
mental interests are imposed on the public by using and occupying such symbols in
dominating or manipulative ways. It is upon the researcher to carefully look behind
the obvious, and to try to grasp the nuanced meanings that the veil carries with it —
either through detailed observations and/or cautiously conducted conversations and
interviews. In the case of my research most interview partners were very open and
confident about why they wear or do not wear the veil. Yet, in some cases I noticed
that it is a sensitive issue, especially if the woman, like Neda, considers taking off the
veil and is still insecure about her decision — not only from a social but also from a
religious perspective, given that she is an assured believer and persuaded that the veil
must be part of her religious duties. While she fears the effects of taking off the veil on
Judgment Day, she also fears the reaction from her family and her husband in partic-
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ular, who believes that it is his responsibility to encourage his wife to put on the veil
and to make sure that she does not take if oft again (as according to him, he will also be
asked on Judgment Day about his efforts to ensure his wife’s veiling). This emotional
dilemma is rather dominant and occupies a lot of her worries, hesitation, doubts, and
her thinking and assessing the pros and cons.

It is exactly this controversy that gives the veil its ongoing importance. On the one
hand it can literally divide families (and societies) while on the other it can be a uni-

fying symbol that fosters senses of belonging and can trigger religiosity in terms of a
strong(er) belief in God (Kiitiik-Kuris 2021: 33).

Beneath the Veil: Hair and Beauty

Religion, fashion, society, culture are not the only factors that influence the wear-
ing and the debate about the veil. One very important issue is the topic of health;
something that is equally ignored like psychological factors. Health and psychological
factors can both be interlinked and turn into a very explosive matter. I agree with Ian
Skoggard and Alisse Waterston who argue for an affective anthropology and evocative
ethnography to convey “emotions and feelings of living, socially situated subjects [...]
to the reader”, that “[f]eclings matter. They are an integral part of human conscious-
ness and behaviour. Human beings are as much feeling creatures as they are thinking
ones. Hunches and intuition play a major role in reasoning and passion provides im-
petus for action” (2015: 109). The reference point here is that emotions are multidi-
mensional and that they are a/so about social relations. As has been discussed above,
the veil can have serious psychological effects on women’s and men’s identities and
their behaviour.

From a visual perspective, the veil covers the head and the hair, the ears, and
the neck, as well as parts of the chest — depending on which style of veil the woman
chooses. Along with the veil, a woman’s arms and legs are also covered with long cloth-
ing. Some women choose to wear the abaya and the niqab which also covers the face,
with most of the wearers of these even covering their feet and hands, however this does
not describe most veiled women in Egypt.

While these additional pieces of cloth can be considered a means of removing one-
self from the male gaze (Gokariksel and Secor 2014), they can also cause health issues.*!
Moreover, the sweat and tight way of binding the veil can also lead to the loss of hair
and eczema — a problem that is widely known about but rarely solved by doctors sug-
gesting the removal of the veil for health issues. Some women notice hair loss which
in turn makes them afraid of social stigma and prevents them from taking oft the veil,
sometimes even leading them to wear it more often, even indoors, thereby increasing
the hair loss issue. This can result in a vicious cycle, that can rarely be solved by medica-

°! Cf. Studies on Vitamin D deficiency in Muslim majority societies: Guzel et al. (2001), Botros et al.
(2015) and El Rifai et al. (2014).
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tion alone. The loss of hair causes serious problems. On the one hand, because women
in Egypt are proud of their hair and put a lot of time (and money) in the care of it.
On the other hand, because the veil is said to protect women and their beautiful looks
from the male gaze. Consequently, if they lose the beauty of their hair due to the veil,
it becomes null and void in itself. Regarding the notion beauty here which will be dis-
cussed in the following chapter, it has to be noted that unveiled women are considered
by many of my interview partners (both male and female, including both veiled and
unveiled) to be more attractive and beautiful than veiled women, especially because of
the showing of their hair; only secondly because of the way they can dress.

Therefore, hair is women’s capital when it comes to aspects of attractiveness,
beauty, and attention from their social environment (including women and men). It
is one major reason why many women are hesitant about putting on the veil and why
some vehemently reject the veil — they do not want, as Farah explained, to turn them-
selves into

...ugly beings, who are not woman nor anything else anymore, they are just
called higabi or muhaggaba. This can be a stigma, and many of us are not will-
ing or ready to make this sacrifice, not for society and not for God. I mean
the religious statements regarding the veil are so diverse and contradictory, why
should we not have God on our side and refuse the veil for our own well-be-
ing? Is this less important than some contested divinely advice? Is it not more
valuable to be unveiled and have good intentions and a pure relation with God?
(Farah, 18.11.2016)

Again, the aspect of well-being in terms of religion — here as the embodiment in form
of a religious practice — is being mentioned and highlighted in relation to one’s psy-
chological state and in relation to God (Franke 2020). This well-being focusses neces-
sarily on the body in combination with the mind - if one or the other is affected, the
other is also influenced.

While Farah’s questions are rhetorical, the issues that she raised do not remain
in the individual realm but open up a wider social critique. How can women have a
healthy and confident relation with God if they are suffering from the oppression be-
ing exerted on them in the name of Islam? My friend Neda experienced hair loss due
to wearing the veil in combination with Vitamin D deficiency and anemia. Her overall
mental state is very unstable, and she wished to take off the veil. “It is not only the veil.
For me it is my entire life that is shattered and my marriage. I wish I could divorce, or at
least that my husband marries another woman. But my kids are my priority, and they
need their father, although they are almost grown-up now. It is a difficult situation in
Egypt to be a believer and to wish for another life.” (Neda, 4.4.2017). I can even per-
ceive her frustration in my written version of her oral account.

As I noted earlier whenever we met and we went to places where we would not
meet her neighbours or relatives by chance, she would take off the higab and continue
wearing it as a scarf. As soon as we approached her neighbourhood, she would put it
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back on, even if we were still in an Uber. She mentioned something concerning the
higab that caught my attention: she would want to take oft the veil being with me
and my friends in bars and restaurants in downtown Alexandria (the friends I met
downtown are mostly unveiled) as a sign of belonging. As Neda said, the veil not only
separates her from the male view, but also from a social sphere of people who go to
bars, maybe even drink alcohol or go swimming at the beach on the weekend. For
her, the veil limits her engagement and social interaction with them — not necessarily
from the perspective of the unveiled women but from Neda’s perspective.’* She re-
stricted herself from mingling with them freely because she felt different, due to her
veil. Sometimes we would go to the beach together, and she would take off her veil
there and would go swimming in a swimsuit. Her husband travelled a lot throughout
Egypt and was unaware of her weekend activities. Thus, the issue of the veil also cre-
ates boundaries between her and her husband, it encourages concealment and silence
and can even lead to lying.

Notions of Hair and Beauty: Emotions Matter, Beauty Matters

When talking about the veil, I think it is necessary to also talk about women’s hair,
how it relates to the body and emotions, practices and social, individual, and religious
meanings and expectations over the course of one’s life. Hair is symbolically complex
and emotionally loaded in Alexandrian society. The different meanings attributed to
hair vary according to age, social milieu, gender, religious beliefs, and political convic-
tions.>® These aspects are mingled in the debate about women’s head hair, women’s
self-fashioning, and processes of individualisation.

Research on the notions of women’s hair and/or beauty in Muslim societies of
the Middle East are scarce. Some relatively recent studies exist with a focus on hair in
Turkey (Delaney 1994; Pfluger-Schindlbeck 2006). Yet these studies mostly analyse
how hair is treated from three perspectives. The first is the religious context of norm-
ative sources, such as the Quran and Hadit. The second are concepts of the sexual
body, focussing on purity rules according to Islamic norms, and thirdly, hair plays a
role in the context of religious sacrifice (Pfluger-Schindlbeck 2006). These different
approaches already hint at the multifaceted meanings of the notion of hair. As Pfluger-
Schindlbeck notes: “Hair can be viewed in the context of individual versus society but
also in the context of individual versus God” (Pfluger-Schindlbeck 2006: 72). While
I can relate to her approach that hair needs to be viewed from both a religious and a
social lens, I highlight that hair needs to be analysed especially through the lens of the
individual. From the individual perspective, I argue that a focus on the everyday is

*2 Although I would rarely see veiled women in these places, as they would not be allowed to enter bars
that serve alcohol, but also because the “others” (guests) do not necessarily gather with veiled women.

>3 In this article I exclusively deal with women’s head hair, since this is the hair that is most relevant in
relation to the veil. Other body hair is also important but a thorough discussion of it would be beyond
the scope of this article.
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important to shed light on the everyday *azma (Arabic for crisis; according to Neda:
“everyone uses different vocabulary to describe their >azma” (Neda, 22.3.2021)) some
women go through because of their hair. They struggle with the colour, length and
state (curly, straight, thin, thick, soft, strawlike, dull, dry, oily) of their hair — almost
daily. As well as an emotional cost (in the sense of hair shaming), and the cost of time,
there is also the real cost of treatment and haircare products. So far, the academic veil
debate has not paid sufficient attention to the attribute of hair, its role in society as
part of women’s body, in relation to the veil. I argue that the veil as embodied practice,
and women’s hair, can sometimes even be co-constitutive, in the sense that a woman’s
hair can require the veil, because it was unkempt that day and she did not have enough
time to take care of her hair before leaving the house and was relieved to be able to put
on the veil, so she no longer had to think about the condition of her hair. As discussed
above, the veil can have a negative impact on hair with it leading to thinner hair or
even hair loss. This in turn can make it necessary for women to keep wearing the veil
in order not to be ashamed in front of others, even if they have already contemplated
the removal of the veil.

Hair and the veil can thus be an everyday struggle for many women who try to
adhere to society’s perceived beauty standards. These perceived beauty standards are
milieu specific, as Claudia Liebelt has analysed for the context of body practices and
beauty salons among middle class milieus in Turkey (Liebelt 2016, 2019a, 2019b, and
2019c). Similarly, R. Arzu Unal identifies in the self-fashioning and beauty practices
of young Muslim women, that they cultivate their own styles and make-up practices
to adjust mainstream beauty and fashion norms to their individual needs (Unal 2019).
The reference to middle class is also central for this present contribution, since notions
of beauty, hair, and the veil are milieu specific in the sense that my interlocutors had
the flexibility to invest time and money in their public bodily appearance. The de-
cision to not veil can then be considered a privilege from an economic perspective, be-
cause these women can afford to visit the “coiffeur”* investing a considerable amount
of time at home on their hair. Furthermore, going to the coiffeur became an event,
because it was a “time-out” for the women from work, from their families and from
their everyday life. Here they would meet other women, often friends, colleagues, or
acquaintances.” It was their time to gossip and exchange information, and also to en-
joy the beauty treatment and to relax. Such appointments were often booked before
special work events or social gatherings like weddings, birthdays, dinner invitations or
other (semi-private) gatherings. The women would feel special, more beautiful and
equipped with a new haircut or styled hair, freshly manicured and pedicured nails
(sometimes including make-up or the removal of facial hair), ready to appear in pub-
lic; a public that is often perceived as critical towards their outer appearance. This is
why my interlocutors would adjust their body, put on fashionable clothes (including

> The term “coiffeur” has been adopted in Egypt from the French which translates as hairdresser in
English.

*> This reinforced their ties with women of the same “veil status”, thereby reinforcing their choices.



Egypt: And Again the Veil 151

the veil for some) and jewellery in order to become a “beautiful” social being in pub-
lic. Many of the women I spent time with during my stay in Alexandria postponed
or delayed appointments because they were still busy fixing their hair according to
perceived beauty standards that determine women’s hair needs to be straight, tamed,
and fixed.>®

In the context of my research, aspects of beauty (al-gamal), hair, and the veil in the
sense of fashion are likely adjusted to social expectations, religious beliefs, and indi-
vidual needs. According to Refti Handini Listyani and Emy Susanti (2020) beauty can
be identified as spiritual, physical, and ethical beauty. This categorisation illustrates
that beauty can be subdivided into inner and outer beauty, with fluid boundaries.””
Spiritual beauty in my understanding encompasses religiosities, beliefs, and one’s re-
lationship with God. Physical beauty then focusses on bodily appearance, while eth-
ical beauty highlights one’s behaviour and can contain the former two categories. In
this conceptual analysis, women’s bodies manifest their own subjectivities, which is
why the triangular approach should be amended by the fourth category of individual
beauty. Indeed “beauty is such a personal and yet public and embodied aspect of the
self” (Liebelt 2019b: 13), that the self will be focussed on in my analysis of the rela-
tionship between beauty, hair and the veil. This is especially important since “emer-
ging literature on beauty practices and images worldwide has demonstrated that, in
their quest for beauty, modernity or enhancement, bodies are shaped by particular,
yet transnational body politics [...] and are embedded in culturally specific, collective
fantasies that are neither exclusively local nor global, but may be both” (Liebelt 2019b:
1). These body politics with their multiple and varying meanings in specific settings
are influenced by global and local fashion industries that try to objectify the body and
the notion of beauty according to bodily beauty ideals (Jones 2010; Liebelt 2019a and
2019c¢). Beyond these norms or ideals are individuals who are perceived, assessed, and
judged by others, but also by themselves. Beauty then is theorised in this article as an
affective notion in the sense of a value that is complex, changing, and relational.

It is at this point that the notion of emotion merges into the field of beauty, hair,
and the veil: the veil can be flexibly worn or taken off part-time; the veil covers or re-
veals (parts of) the hair; the (“un-made”) hair requires the veil (the merging of aspects
of beauty, religion, and power relations). When receiving compliments from others
on their appearance, many of my interlocutors — both veiled and unveiled - stated
they felt flattered and accepted. In turn, they feared embarrassing questions if they did
not adhere to these expectations and put in time and effort to avoid them. Regarding

> Among these pressures is also the emotional pressure of hair shaming for many women. Women’s hair
must be analysed in relation to ideas of masculinity, social order, and patriarchal authority. Reactions to
women’s public appearances can be manifold, complementary or competing.

*7 According to Qur’an and Hadit beauty and its underlying values have to be taken into consideration
in the debate about the notion of beauty. Islamic teaching, with its multiple definitions and perspectives
on the notion of beauty throughout history, goes beyond bodily appearances and attractiveness to be able
to see the beauty of the world. It also deals with the love of God for beauty in this world as well as in the
afterlife (Fahm 2020).
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embarrassing questions or statements often expressed in joking irony during my field
research that resemble the entanglement of emotions in the politics of social life, I
will refer to situations where I was exposed to Egyptian beauty standards or expect-
ations. My friends would sometimes make fun of my appearance, because I did not
wear expensive brands or jewellery, and rarely wore make-up, and because I did not
tend to wear my hair loose. To avoid such situations, my friends lent me their clothes,
dragged me to the coiffeur with them to style (not cut) my hair. They would advise
me on how to put on make-up, saying “you can’t go out like this [referring to my un-
styled, wavy hair and to my “no-logo” clothes; I tend to dress inconspicuously on field
research, which are both physical and emotional journeys, because as a tall, red-haired,
foreign woman, I already attract a lot of attention]”. I would usually give in to the
beautifying processes. However, at other times, I would excuse myself for not having
had enough time to go to the coiffeur before the gathering and then my friends would
reply “ma‘lis, you are a foreigner, it doesn’t matter how you look or what you wear. For
us it is different, people here talk a lot, and they judge us all the time.” In this example
my role as foil for comparison in the field is demonstrated: my friends have reflected
their problems by showing that it is not a problem for me as a foreigner.

The Veil as Part of the Body:
Notions of Beauty, Perceived Prettiness and Guilt

The aspect of beauty and emotions in relation to the veil is also part of the follow-
ing quotes mirroring select perspectives of the youth generation. These are excerpts
from interviews and written conversations that I conducted in Alexandria with young
Muslim women aged between 19-24. Initially, I met Noha (19) in my apartment
building, where she lives on the 4" floor. We usually engaged in small talk about her
studies in Agriculture, my children, the “bad” weather in winter, or the “horrible”
traffic while in the elevator or when taking the stairs. After a few of these random
encounters, I asked Noha if she wanted to meet me for an official interview about
fashion. She agreed and we exchanged numbers and Facebook contacts to chat about
details and my intentions. Soon thereafter we created groups on WhatsApp and Face-
book to reach a wider audience and Noha invited some of her female friends, as well
as friends of friends, to join. It was up to the women to decide what language to use in
the groups and the interviews. They mostly chose a mix of Arabic and English, with a
tendency to Arabic in the oral interviews and to English in the written conversations.”®

Marwa, a 19-year-old female who studied Interior Design, never used to wear the
veil. For her, the veil is not an issue. She is indifferent to it and says that whoever wants

*8 The groups were perceived as safe spaces, because the women could participate with anonymous ac-
counts (pre-paid numbers for WhatsApp and I created the groups on Facebook explicitly by enabling
the function of anonymous comments). They were a space where it was possible to express emotions,
thoughts, opinions, ideas and visions without having to fear social consequences, see also Knoblauch et
al. (2019) on how to research emotions and corresponding usage of methods.
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to wear it should wear it, but for her it is not an option. Marwa struggled with issues
of belief or rather issues of non-belief in Islam:

My relationship to religion is characterised by major doubts, and I am inter-
ested more and more in atheism. At the same time I feel super guilty. I don’t
fast anymore during Ramadan. My family doesn’t know aboutit, and I'am even
lying to them. I wish to tell everybody that I am not a Muslim anymore, we call
it to be “ex-Muslim”. However, I am worried how society around me might
react. And very contradictorily, I don’t believe in hell, but I am extremely scared
of hell. I don’t want to feel this way, but I cannot do anything about it, I am
sure it has to do with my upbringing and indoctrination since a very young age.
I wish I didn’t have these feelings of guilt. And I wish I wasn’t scared of hell. I
just want to live in peace. (Marwa, 2.2.2017)

The doubts that Marwa described here are also shared by Amira, a 24-year-old, en-
gaged, unveiled Alexandrian. She used to have arguments with her fiancé about how
she dressed in public, an issue that is ongoing as they could not agree on a solution.
Amira decided to avoid these struggles by dressing according to the expectations of
her fiancé:

I have a wonderful relationship with a very nice man. But we have one major
issue and that is the veil. As you can see, I am not veiled, and this is the problem.
Or actually the problem is my way of dressing. As a non-higabi girl, I can wear
t-shirts, but he doesn’t want me to show my skin in public. He doesn’t want my
body to be visible to others. We argue a lot about this issue, but I always have to
do what he says. So I gave up and started dressing the way he wants me to dress,
but I only do it for him, and I am not convinced. (Amira, 5.2.2017)

Others in the group also described conflictual situations in their families and argu-
ments over the veil. The case of 19-year-old agriculture student Noha is an example of
the hopelessness felt when facing the dominance and power her father exerts over her

body:

My childhood was horrible. My father was very strict and controlling. He forced
me put on the higab at the age of 10, even before puberty. He said because my
hair is too beautiful. I hated it and cried every night. Now I am older, and I try
to distance myself from him, but the veil is still between us and I can’t talk to
him about it, that I want to take it off. He says if I do, he will kill me. (Noha,
27.11.2016)

Huda, 24, grew up in a similar familial setting with dominant parents who insisted
that their daughters veil at puberty. Huda, too, did not find it easy to be veiled and is
still struggling with the veil, as well as the “choking” atmosphere in her family:
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My parents are also very strict, and they made me get veiled although I didn’t
want to. I tried to accept it, but it is hard. The problem is not the veil, it is me. I
feel trapped and choked. (Huda, 12.12.2016)

For Reem, also 24-years-old, things looked a bit different. She worked as a journalist
and moved from Alexandria to Cairo. This spatial distance made it easier for her to un-
veil, despite her parents’ disapproval. With the removal of the veil came doubts regard-
ing Islam in general. While she hesitated to label herself a non-believer, she gradually
removed her trust in religion and in God. The only ritualised practice that she is not
yet able to renounce is the prayer:

My problem is that I don’t know what to do or what to think. Especially when
it comes to religion. I am worried about my thoughts. I have faith and I believe
in God. But I don’t know if it’s a loving or a punishing God. My faith in Is-
lam is decreasing. Look around you, here in Egypt, where politics and religion
became mixed, and people abuse religion for political interests. And actually
worldwide, people abuse the Qur’an to kill other people. I don’t think this is
right. And this is why I took off my veil. It’s not for me, and it’s not me — the
veil. People ask me if I regret it. But I don’t. Yet, I am scared to accept atheist
thinking and be curious about other ideas. Although some of their points, I
understand. I don’t like extremism, especially not in religion. The last “good”
thing I am doing is praying. But I am not connected with my heart anymore. I
cannot give up praying. It is the last thing I am doing. (Reem, 13.12.2016)

Ala’a, 19-years old, also came from a strict family, who, like Noha, cannot talk to her
family about her intimate perspectives and her wish to remove the veil. In her account,
the notion of beauty is also relevant in the context of the veil and her hair, which she
considered to be her only beautiful attribute:

I think I am not very pretty. Only my hair is beautiful. But since I am veiled, I
think I am really ugly, and I hate it. My parents are very strict, and I cannot talk
to them about the veil or that I want to take it oft. Although it affects me very
much. Also, we do everything to cover our bodies, but it is useless, we still get
sexually harassed. And the men still look at us. So it’s all a lie to ourselves, the
covering of the hair and the body because it does not protect us from them. It
would be better if we stop this hypocrisy and enjoy life and our beauty, instead
of hiding for false reasons. I really envy all unveiled girls gasb ‘anni (against my
will). (Ala’a, 4.6.2017)

The indoctrination that Ala’a and Noha expressed was also shared by Injy, who, like
Reem, decided to remove the veil as soon as she moved out of her parents’ house to
study dentistry in Cairo. For her, wearing the veil was a physically suffocating experi-
ence, something that many of my interlocutors stated, even those who had voluntarily



Egypt: And Again the Veil 155

chosen to wear the veil (and who do not take it off regardless of the feeling of suffoc-
ation).” Injy, who is 21-years old, regretted the time she was veiled, and unveiled she
still felt connected to God and is aware of her belief, which she distinguishes from the
practice of veiling:

My perspective has changed recently. I cannot wear the veil anymore. I only did
because I copied people in my family, role models. Their influence on me is very
strong, and now I am strong, and I want to change things. I regret wearing the
higab, I was indoctrinated, I wouldn’t have worn it if it was my choice. And this
is disconnected from my relationship to God, my faith, and my belief. Physic-
ally the higab is suffocating me. But if we talk about society in general, change
has to come from within, not from form or outside. (Injy, 4.6.2017)

Mona, a 22-year-old who is veiled, also refers to the notion of beauty in the portrayal
of her body, which she did not consider “pretty”. Her meandering “belief journey”
that led her through phases of certainty and doubt, ended with her entire loss of faith
in God:

I really tried hard to live a life that God accepts, and I also tried to live without
him. My state is now that I lost faith completely. Look, my body is not pretty, I
am chubby. But I'am also veiled. But I don’t believe in it. I also lie to my parents,
because I don’t care about religion anymore and I don’t consider myself to be a
religious person. (Mona, 19.11.2017)

The non-belief in the veil was also shared by Noha. Now aged 19, she looked back to
when she started veiling at the age of 11, and how she tried to combine the veil with
“feeling beautiful”, since it was impossible for her to take off the veil:

The veil should make us confident and strong. But in my case, the veil makes
me unconfident and doubtful. Since being “’anisa”, since puberty, I am wearing
my veil. It was a big step and a major change in my life, and I was initially very
excited to look like other female members and role models of my family and
most importantly, from then on, my parents started to allow me to leave the
house without them. I loved that new freedom. But that was wrong. After only
afew months, I'started to hate it. It’s been eight years now, that I am veiled. And
every time I go out with my friends, I wear non-veil-compatible clothes, like
short dresses and I wear the veil “Spanish-style”, showing my neck and some of
my hair. I did a lot of research about the veil and I consulted God and I prayed
and prayed and prayed but I am not successful. The only solution is to take it
off. But my father will never allow me to take it off. It’s impossible. I would have
to wait until I am married. (Noha, 5.5.2017)

*> On the repeated mentioning of the veil to be suffocating, see also van Nieuwkerk (2020).
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Riham, 23, described a different situation. She cannot understand why she should
take off the veil, just because many other women recently started to unveil. For her, the
veil can be disconnected from her way of dressing. Accordingly, the veil in her view is
a religious marker of her relationship with God and not a fashionable attribute. Her
other clothing is fashionable and thus contradicts what commonly is assumed to be
“religious fashion™:

The issue of the higab is very confusing. It is a trend now to take it off. And
many people tell me I should take it off, because I don’t wear higabi-clothes.
But I don’t understand why. I also smoke, but I don’t support drinking. So I
don’t know where the problem is. (Riham, 3.2.2018)

While religion and the veil are compatible for Riham, this was not necessarily the case
for Samar who, as a 22-year-old, veiled woman, expressed feelings of guilt, because she
did not consider herself to be religious at all. Being religious is something she would
like to be, while at the same time she also wanted to take off the veil. She was struggling
to find herself in this intimate account, searching for who she in fact is:

Yes, I am veiled, but this does not mean that I am a religious person. I am not
religious halis [at all]. I am more interested in the rest of what is out there, the
forbidden stuft, that which is haram. It makes me feel guilty and I actually want
to be religious, but at the same time I want to go out and take off my higab.
Who am I? (Samar, 15.5.2018)

The discussions in the groups and the interviews with young Muslim women show
that I needed to look at individual wishes, doubts, aspirations, worries, and fears,
as much as I needed to look at dogma and institutionalised Islam that infuses these
dilemmas. In many of these intimate perspectives, the veil is not simply experienced
and depicted as a piece of cloth, rather it is embodied emotions (and opens up an
emotional spectrum). What is striking in the statements is that many of these young
women consider the veil to be “their” or “my” veil. For many women this personalisa-
tion of the object makes it almost impossible to detach it from their body, since it “is
a part of me”; it is not only a piece of cloth, a garment, a way of dressing — it is a part
of their body, that literally “belongs” to them. The notion of embodiment thus enters
another dimension here, that has “bodily” effects beyond aspects of practices and per-
formances. Moreover, the veil is mostly debated in position or relation to something
else, be it the familial background, religion, or society (protection from harassment,
the male/female gaze, fashion) (see Gokariksel and Secor 2014). It is, although part of
the body, attributed with functionality and intention, not simply accepted as “being
there”, but as being worn for one or many reasons. The reasons then are objects of
mostly contestation or congruence and more rarely indifference. Interestingly, the fact
that the veil is considered by most of these women to be a part of their body, does not
automatically give them power over this part. They are often in the position of having
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to defend and justify it. Even if they did not choose the veil themselves, some consider
it part of their body, while for others it remains alien to them until the moment they
can decide to take it off. Refusal of the veil and feelings of impossibility wearing it are
common in Alexandria, as the examples above demonstrate.

The veil is not only a contested topic among women, but also among men.® While
most men would consider it to be fard (individual religious duty), they would leave
the sovereignty over interpretation of this religious duty (i.e. whether and when to
put on the veil) to women. Some others would force or encourage the woman to put
on the veil, while many others would not consider it fard and would even reject it as
limiting, ugly, disgusting, fake, useless, reactionary, and retrograde, a sign of stupidity,
opposition, traditionalism, Islamism, oppression, patriarchy, control, provision, dom-
inance, even abuse (El Guindi 1999). Thus, while women are the one’s wearing or not
wearing the veil, it is not only a women’s matter. Men have a position and say in this
practice and also influence it, sometimes even more effectively than women (i.e. the
social dynamics evoked by the Egyptian T'V-preacher Amr Khaled, who was famous
in the early 2000s also affected the wearing of the veil)*', in both public and in the
private and intimate space of the family (Wikan 1991). The veil triggered and triggers
heated debates among friends and family members, among public and religious figures
(Kiivitk-Kuris 2021: 33).

Noteworthy in this context is that the veil is a gendered symbol that invites, along-
side religious debates, discussions about patriarchy and the positioning of women in
the respective society, especially as the veil can, from Western as well as from in-soci-
ety perspectives, be considered to be a means to subordinate women and encourage a
two-layered society with men as dominating parts (cf. Ahmed 1992). I collected state-
ments from young Egyptian men and women that included “the veil is a relic from the
times of the prophet Muhammad and it is actually not yet clearly stated that women
should wear it. But most men (as well as women) use it to suppress women and to se-
clude them from male communities. In the name of Islam, men order women to wear
it and thereby delete them from the visible public and push them aside as invisible
appearances that are confined to the house and leave all power to the men.” (Omar,
20.12.2016) What is striking here is the perspective that Islam as religious authority is
being used to influence, manipulate, and control women’s behavior (Watson 1994).
In other words, it is not enough to have male dominance, but Islam has to be con-
sulted and quoted as reference, i.e. as external expertise, that cannot be rejected or
refuted. If; according to Islam, the veil has to be worn by women, then it is God’s will,
and his will must be obeyed. Thus, even, if some try to argue with patriarchal rulings
regarding the veil, in the end God’s orders are binding. By this argumentative tech-

% See Alvi (2013: 177-199) for a discussion of the veil and male perspectives with ethnographic data of
the Pakistani Punjab.

" On the influence of Amr Khaled on social dynamics in Egypt including the veil see Moll (2010).
Nowadays other public figures and self-branding T'V-preachers are well known in Egypt, such as Mustafa
Husni (see Franke 2022b).
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nique, namely, using an expert as reference, discussions are being avoided and silenced,
since “God knows better” (Menna, 20.12.2016). Here, too the psychological effects
of blaming and shaming are used, in the sense that ignoring God’s advice will lead to
divine punishment. Religiously conformist behaviour and dress is again related to the
afterlife as has already been demonstrated. The godly penalty will happen on Judge-
ment Day — until then, every disciple has the chance in the here and now to prove
his/her submission to God (Smith and Haddad 1975, 2002). Although this form of
punishment is used as threat and oppression, it is not a proven fact and can still be
doubted. Guilt and fear come into play here and are powerful emotions that can lead
to behaviour that would otherwise be rejected. If misused, communities and larger
societies can be lastingly influenced and changed, as the excerpts from the written con-
versations in the paragraph above demonstrated.

Extraordinary Fashion Styles and Extensions to the Veil:
The niqab and the abaya

When analysing the veil or to be more precise the argumentative realm circulating
the veil, one possible extension should not be forgotten — the nigab. The nigab, or
face veil, is a piece of cloth in addition to the headscarf. With the nigab comes the
‘abaya and sometimes the covering of the feet (with socks), hands (with gloves) and
the eyes (with glasses or another gauze like material). Mostly, the nigab covers the en-
tire face without covering the eyes. Although not exclusively, women who wear the
niqab often dress in black or other darker colours. In written Islamic sources (Qur’an,
Hadit) there cannot be found a text-based reference that directs/instructs women to
wear the nigab. Moreover, women are not supposed to cover their faces during prayer
(salat), therefore they have to remove the nigab when praying. My interlocutor, Rania,
53, with a medical university degree, non-working, and married with three children,
told me that “in Egypt the spouses of military officers are not allowed to wear the
niqgab since, according to the military, it is associated with religious fanaticism.” (Ra-
nia, 19.11.2016) She also said that “in Egypt some abuse the nigab to commit crimes
unrecognized, such as burglary, which is why in many parts of our society the niqgab is
rejected, for society reasons and for ideology or religious reasons.”

The argument that, through anonymity, objectification and patriarchy re-emerge
is very common among critics who deny that the covering of women (both higab and
nigib) empowers any of these women: the only ones who are empowered and who
may perpetuate their dominant position by means of the higab and or nigab are men.®*
However, some women argue that the niqab in particular offers a redefinition of their
individual space in the public realm which allows them to roam as inconspicuously as
possible and thus are freed from the inquisitorial male gaze. For many women the male

¢ On the notion of empowerment and disempowerment in the context of the veil see Odeh (1993, espe-
cially 33-34) as well as Amin (1899).
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gaze is more disturbing and intrusive than any said expressions or actions. The gaze
is therefore more powerful and less controllable, as well as less obvious and provable
(Herrera 2000). The sense of protection from sexual harassment in all of its forms is
also a strong sentiment for most of the women wearing a nigab (Al Manafi 2008). To
receive less male attention in public is desired, and a welcome by-product of a fashion
that these women consider to be a symbol and a form of public expression of ultimate
piety. Again, the nigib can be analysed from a religious perspective, which can be
subdivided into moral and religious aspects, and a gender perspective. The context
must always be taken into consideration, as well as each person’s opinion on the niqgab.
Form and meaning, as stated above, are also decisive here (Badran 1995). Yet, the niqab
opens spaces for more extreme reactions, especially by those who reject it, than the
veil. First, because the nigab does not have any religious basis in the written sources.
Second, the niqab is considered an extreme form of religious and social interpretation.
Third, the nigab is a clear marker of (spatial) separation, and emotional proximity is
difficult to develop without visible facial expressions (Zuhur 1992).

For some the niqab is not only an embodied practice but is in fact a part of their
bodies, the ideological aspect of identity is thus literally engraved in their physical ap-
pearance. In terms of identity, this is part of one’s own personality, as well as a marker
for a collective identity by being publicly acknowledged as part of the larger Muslim
community (umma). It can thus be considered an element bestowed with meaning(s)
for Muslim women and men. Moreover, the niqab is a fabric that traverses the con-
fines of the private body and conveys a message (regardless of how it might be inter-
preted) to the public realm. One’s intimate space can thereby be publicly observable,
recognizable, and subsequently judged in all its possible dimensions. The imagined be-
comes manifest in the embodied practice of the various forms of veiling and covering.

However, as much as the nigab can invite the traversing of spaces, it can also signal
the ‘sacred’ intimacy of the female body, and the constraints religious interpretations
can bring. Although visible in public, the female body here is not meant for exposure
or publicity; it weaves through the public space that is considered open, while itself is
closed. This “invisibility” ofters fully veiled women a protective shield, providing them
with the option to remain unnoticed without being bothered, looked at, flirted with
or worse, while also being a religious instruction that s said to open up a higher level in
paradise. Many women are happy, and often relieved, to fully veil themselves in public:

For me, the niqab is not a sacrifice and is not a burden. It is a solution for ba-
sically everything. I don’t have to follow any rules, I don’t have to think about
anything. I can just be myself and do whatever I want to do. Yes, aside from men
outside my family. Apart from that I feel that I get less harassed than my friends
and relatives who wear only higab. (Jihan, 15.4.2017)

This relief that Jihan, 27, married and working as a pharmacist, described, is a relief
from adhering to imagined fashion adoption, consumerism, a liberation from one’s
bodily appearance and the corresponding expectations from the fashion industry. The
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freedom to be “properly” dressed in public without putting any effort into one’s looks
may be considered a relief for many fully veiled women who felt pressured by oth-
ers, and the advertising and fashion industries. Social media and mass consumption
in terms of fashion are the most dominant in influencing dress codes and corporeal
looks (Abaza 2007). The ‘abaya can be worn over anything, and the face veil does not
allow for full make-up (except for the eyes if they are not covered). Since both are
usually black the “matching-issue” that many veiled women have is not an issue for
those wearing the nigab. As such the niqabi way of dressing can be considered a way
of resisting other gendered pressures. Resistance to the fashion industries and the pres-
sure built up through social media to perform perfectly. Resistance to the male gaze
that is centred around promiscuity. Resistance to socially and culturally conformist
dress codes. Resistance to mainstream expectations and resistance to mainstream re-
ligious expectations. It must, nevertheless, be considered that not all women wearing
the nigab have this agency potential on their side, given the fact that some of them
do not wear it out of free will, but because of pressure from patriarchal structures
emanating mostly from their families (often implemented by women). Here modesty
is a duty of women; men are thus not responsible for their desires, and women have
to prevent and cover their bodies so as not to arouse men, similar to Menna’s opin-
ion above regarding the veil. This exceeds the realm of fashion, beauty and looks and
extends to the realm of behaviour and personality and enters the ongoing scholarly
debate of honor and shame. In return women have power over men’s sexual attraction
and being aware of that, the nigab is no longer a restrictive boundary. Some women
express that the nigab in particular provides them with the freedom to interact with
men, because it is unexpected and surprising. It can even be worn and perceived in
a sexually attractive and even seductive way. Quite a few men told me that they are
curious about the woman and her body behind the veil. They consider the fabric with
a soft drape surrounding her arousing, even erotic, especially if the contours of the
body can be roughly guessed. Mixed with the often-uncovered eyes and hands, the
otherwise fully covered body leaves much space for imagination. Some women are
aware of the desires their appearance can incite in men and deliberately play with this
powerful inspiring element.

Moreover, pre- and extra-marital relationships, as well as sex work, can happen
behind the nigab, i.e. women can move inconspicuously from one house to another
without being “seen” (Tolino 2016). The niqab can thus be a cover for their relation-
ships and or sex work — both are common yet officially unacceptable and taboo in
Egypt (Ahmed 1992).

The tensions that this form of embodied practice can bring with it, particularly
the view of the “West”, is often rejected on the grounds of “this is our country and our
religion, and our culture, and we can do whatever we want to do here. Being in Europe
it would be a different story, but here in Egypt we are free to live our religion according
to our beliefs. Although we also have enough problems and many fully veiled or even
just’ veiled women feel discriminated against or not comfortable in parts of the city
and among parts of society who dress differently”, as stated by Mira, 30, married with
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three children, who worked as private Qur’an teacher for children (Mira, 20.11.2016).
Moral values can be conflicting here, and those who reject the niqab often stated that
those wearing it are generally not adhering to Islamic behavioural standards and are
impolite, lie, or steal. These tensions around practicing Islam and Islamic dress code(s)
and behaviour are prominent and extend to the notion of identity. Accordingly, iden-
tity is not built around citizenship but around religious idea(l)s. The rejection of
the niqgab takes up this line of argument, and it blames Wahhabi ideologies that have
flooded Egypt ever since Egyptians travelled to Saudi Arabia as migrant workers and
returned, not only with petro-dollars, but more importantly with fundamentalist reli-
gious ideas that include a strict gender division and full seclusion of the female body in
the public space. My male interview partners in particular who do not approve of the
niqab refer to Saudi Arabia’s negative religious influence on Egyptians.

‘Abaya fashion during Ramadan is a special form of Islamic attire that women
can wear throughout the holy month, or just at prayer times, or when they gather for
Salat at-Tarawih (Tarawih prayer) which takes place after the evening prayer (salat al-
i§2°) and is an essential ritual during Ramadan focusing on the recitation of Qur’an.®
Among many of the women I spent time with during my field work, the time of the
Tarawih prayer was a special and precious time, which they usually enjoyed without
their children or husbands. They would inform their female relatives and friends to
meet up at a certain mosque for Tarawih prayer. The mosque was chosen based on the
respective Imam preaching that night. During my stay in Alexandria, Omar Shalabi
was rather popular and my interlocutors would go to one of the two mosques he was
praying at: one was located in the sports club nadi Sporting and the other was located
in my neighbourhood in central Alexandria (it was an informal mosque in a private
villa right in front of my house; from two windows of my flat on the 8" floor I had
a good overview of the mosque which, during Ramadan, expanded into the garden
because of the rush of visitors, with the spatial separation of men and women).

The gatherings for Tarawih prayer that my friends and interlocutors attended were
usually accompanied by a considerable amount of preparation, namely in terms of
looks, beauty, and attire. This included applying make-up application (also often nail
polish), doing one’s hair (because the head cover, often a hood or a loose shawl was
draped in a way that some of the woman’s hair was visible), putting on jewellery and
choosing a fashionable abiya, one that does not look like the ordinary, everyday abayas
of other women. Attention is also invested in the footwear/ ‘abaya combination.

In June 2017, I was invited for iftar at the home of my friends, who were living
in an adjacent quarter. A married couple with two little girls, the husband is in his
mid-forties, and works as a doctor, while my friend, 35, was working in the human
resources department of an international company. Once we finished the meal and
started playing with the kids, my friend would leave the living room to get ready for

¢ While a moderate number of publications exist regarding ‘abaya fashion in general, most focus on the
Gulf countries (Abaza 2007, Al-Qasimi 2010, El-Bassiouny 2018, Lindholm 2013 and Shimek 2012) and
not much has been written about ‘abaya fashion during Ramadan.
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Tarawih prayer and the gathering with other friends. In the meantime, her husband
and I chatted. Once my friend was ready, she entered the living room and frantic-
ally asked us for our opinions on which ‘abaya she should wear, and what shoes she
should combine it with (my friend is known for being late and for being hectic and
stressed because of her habit of being late). Upon secing her, I said “wow”, because she
looked unexpectedly dressed up. Her husband commented: “Yes, she always looks like
she is going out on a date meeting another man, although she on/y goes for Tarawih
prayer downstairs.” My friend didn’t say anything, but just rolled her eyes and said:
“I am already in a hurry (ana mistagilla), so please help me choose quickly, which
one looks more beautiful?” We helped her choose and she hurriedly ran downstairs to
listen to the prayer, which had already started. The next day I would meet my friend
again — alone. We would talk about how the prayer was and I had the chance to also
ask her about the dress code, and why it was important for her to go to Tarawih prayer
in special attire. She replied:

Tarawih prayer is a special prayer. Ramadan is already special, but Tarawih
prayer is even more special, it feels holy to me. In my normal life I do not wear
an ‘abaya or even higab - I think it is ugly, and it makes me ugly. But for Tarawih
I can wear a beautiful ‘abaya — you know, some brands produce explicitly for
Ramadan, and yes, every year I choose one or two new styles. I feel more pious,
more religious, if I go properly dressed to the mosque. And then there are the
other women who also dress up, and they look down on me, because we live in
this building and not in one of the new and fancy apartment buildings. I always
have the feeling they feel sorry for me and this annoys me. So, one side-effect
of these gatherings is that I try to look extra beautiful. But the most important
partis Islim. My religion. I don’t always pay that much attention to it, my life is
busy, I work a lot and the kids need attention too. So, usually even when I pray,
I pray in a hurry. During Ramadan, I can take more time for religion. And I like
Tarawih and to recite Qur'an. And then, there is Omar Shalabi, he is a famous
preacher. You can hear him - don’t you like his voice? It is so beautiful. He
makes my soul feel beautiful, so how can my body not feel beautiful?

Ramadan is a special and festive time of the year for most Muslims. While many
Muslims would focus on the contemplative aspect of the holy month, some, like my
friend, would use this month to create a version of themselves that they are not will-
ing or able to represent and to live in their everyday lives. It is a chance for them to
feel religious and to feel beautiful at the same time — something that my friend said
is impossible in reality, because the “higab makes women look ugly, because the veil
covers their most beautiful part, their hair, and frames their faces and highlights their
noses for example.” But during Ramadan, and for Tarawih prayer in particular, it is an
option for her, a temporal and thus limited option, that does not need to extend to her
everyday life. She can try and experiment with the feeling of being veiled and with her
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looks, albeit in rather special religious attire. Once Ramadan is over, she can return to
her ordinary self and her usual unveiled fashion without feeling guilty.

‘Abaya fashion during Ramadan is thus a rather flexible and versatile fashion that
allows women to experiment with different styles in a limited temporal context. A reli-
gious setting that is recurrent and connoted positively — most women enjoy Ramadan
and the possibility to gather in a mosque every day for Tarawih prayer.

Conclusion

In this article, I have analysed how processes of individualisation and the self are em-
bedded in gendered discourses about the veil, beauty, and fashion. The larger debate
also takes the reconfiguration of communities (often as “imagined communities”)
into consideration, since processes of individualisation and the self can correlate with
different, sometimes new feelings of belonging and social affiliations with others. Re-
searching individual life worlds and trajectories, the focus of the present contribution,
was on the multifaceted dynamics in Egypt, religious innovation, individual religios-
ities, and non-religiosities. Social and everyday practices are key in this development
that resembles processes of individualisation much more than it resembles a normative
debate or a “matter of doctrine” as Haenni and Holtrop discuss (Haenni and Holtrop
2002: 45).

As has been demonstrated, “the veil” as a prominent example of women’s fashion,
as dress-code and embodied practice, is underlying social dynamics and political pro-
cesses that influence the way women are covering and un-covering. These processes
also have an impact on how the various forms of clothing are perceived and expressed
by both men and women. Emotions are thus key in my analysis regarding the veil
debate, which is a highly sensitive and contested debate. The appearance of so-called
Islamic forms of fashion are as diverse and heterogeneous as the opinions behind the
fabrics and its styles. Notions of beauty and fashion are entangled in debates about
the veil. Hair as described as the most prominent beauty feature of women has largely
remained unresearched in the context of the veil. It thus has been focused on explicitly
in this contribution.

Justifications that are in favour of the higab are mostly centred around pious
motivations, religious obligations, or role models, as well as modesty and gender se-
gregation. Afterlife and higher levels in ganna (Islamic concept of paradise) are then
highlighted in the argumentative line of being a good Muslim which not only extends
to behaviour and character but also to one’s way of dressing in the public space and
in front of unrelated men. It has to be noted that fashion that conforms with Islam
does not only include the higab: for those who do not veil it can mean long(er) sleeves,
skirts, trousers, the covering of the neckline, and loose clothes, less make-up and jew-
ellery, lowering one’s voice, not laughing loudly in public. In essence, it depends on
the interpretation of the written sources and the respective opinion of the religious
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leaders that one follows, or one’s own opinion. While divine commands for modest
forms of garments can be found in the Qur’an, there are no written sources obliging
women to wear the nigab, rather this tradition is based on the Sunna and is said to be
following the example of the wives of the prophet Muhammad.

Those in favour of clothing that covers in the name of Islam equip the women
(themselves) with agency and power, while those rejecting the veil portray them(selves)
as suppressed and powerless which is being aggravated by gendered segregation based
on Islamic ideals — often implemented by women on other women. Apart from re-
ligious conviction and belief, generational relations, habits, doubts, experience, free
will, pressure, peer groups, age, social milieu and political developments can play a
role for deciding to put on or take off the veil, as well as being comfortable with it or
feeling uncomfortable with it. As has been demonstrated, the form does not necessar-
ily represent the meaning, thus the style of clothing is not in all cases informative of
the meaning behind the veil. Although the veil is a recurring part of the dress code of
many women, it underlies waves of being fashionable and unfashionable, depending
on religious, social, and political developments.

All of this combined with the positions stated above, demonstrate the complexity
of the veil that cannot be ignored. Every generation develops with its surroundings,
and these influences lead to varying opinions — the veil of course is just one of them,
but a conspicuous and powerful one.

While the higab is a very visible practice, it does not necessarily resemble a reli-
gious symbol. The reasons for wearing it cannot simply be assumed, they have to be
questioned and contextualized accordingly. For most women several reasons dominate
their choice or rejection of the veil, and the relationship they have with the veil is com-
plex. Some women might be ashamed of their looks or their job, while others consider
their religious duty a valid reason to put on the higab. The physical separation from
men that almost simultaneously comes with the veil, is often intended, although this
separation can be traversed and ignored by both men and women. Some women praise
the fashionable aspect of the veil, others reject the fashion aspect because of its limiting
factors.

The veil has significance bestowed upon it from various sides, such as the person
wearing it, the person seeing it, and the person justifying or rejecting or being indifter-
ent to it. This milieu specific significance varies according to time and space and can
influence the social identity of the wearer: varying discourses surrounding the veil exist
in society. As embodied practice the wearer can determine styles and times of putting
on the veil — given that this form of agency is possible. Yet even those who are being
forced to cover themselves have options to consciously make use of the veil for their
own, yet limited, benefit.

However, the reaction to the veil in society can be manifold, complementary or
competing as has been demonstrated above. Alexandria does not consist of a homo-
genous society, and across generations and neighbourhoods different social and re-
ligious behaviour is practiced and expected. The higab is a very prominent example
of how contentious religious practices can be, and how different interpretations of it
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according to time and space can influence social dynamics and vice versa.** In other
words, the veil can resemble a faith-based development — of the individual, i.e. in terms
of improvement of the self, and of the collective, i.c. in terms of social dynamics, fash-
ion and peer-pressure, which is in line with Foucault’s idea in “Technologies of the
self” (Foucault 1988).

Thus, the wearing of the veil must be interrogated and, despite the fact that it is an
old debate, with every woman’s veiling or unveiling, it becomes a different and actual
debate that is also very much coined by men’s and other women’s (changing) opinions
and their influence on women and the overall discourse. Moral aspirations and reli-
gious interpretations are mingled in this debate. The debate around this highly con-
tested piece of cloth is not binary with strict demarcation lines, rather it has blurred
boundaries and many facets. Added to the multifaceted dispute are not only facts and
religious dogma and circumstances, but most importantly emotions and faith. The
emotional and faith-based aspects are the ones that make this debate highly contested
and ensure its survival and its relevance even today.
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5 Ein Kabbala-Frauenkreis in Beirut —
Religiositit und weibliche Lebensgestaltung

Johanna Kiihn

The Zohar' says that when the moon, which is represented by the women,
shines as bright as the sun, mashiah will come. And it’s not like some
mashiah is gonna fly in. But it means that when the vessel or when a wo-
man becomes as worthy or as elevated or as spiritually valuable to co-create
as the man, only then will we reach this perfected state of the world.

(Sarah? Kabbala-Lehrerin, 07. Dezember 2018)

Zeitgenossische spirituelle Praktiken’

Als ich im Frithjahr 2017 in den Libanon kam, um Formen privater Religiositit in der
urbanen Mittelschicht Beiruts zu erforschen, erregte ein Aspekt meine besondere Auf-
merksambkeit: Viele Interviewpartner*innen* waren auf die eine oder andere Weise mit

! Die Zohar ist ein zentrales Schriftwerk der Kabbala.

* Die Namen von Personen und Orten, die ich im Rahmen meiner Forschung interviewte bzw. besuchte,
wurden zum Schutz meiner Forschungspartner*innen verindert.

3 Ich wihle fiir die von mir untersuchten Praktiken, wie Meditationen und alternative Heilmethoden,
Yogaformen sowie den besagten Kabbala-Unterricht, den heuristischen Begriff' ,,zeitgendssische spiri-
tuelle Praktiken®. Die Beschreibung als zeitgendssisch verweist auf die Gegenwirtigkeit der Praktiken,
die circa seit Anfang der 2000er Jahre als lokale Ausprigungen eines globalen Trends in Beirut populir
wurden. Die Beschreibung als spirituell spiegelt zum einen die emische Bezeichnung, die jene Praktiken
als Teil von ,spirituality betitelte, und trigt zum anderen dem Umstand Rechnung, dass meine For-
schungspartner*innen den weitverbreiteten Begriff ,New Age® lediglich als abwertende Bezeichnung fiir
aus ihrer Sicht fragwiirdige Angebote nutzten (vgl. Fedele und Knibbe 2013: 3,8; Huss 2014).

* Wenn ich tiber die Gesamtheit der Personen spreche, die ich in meiner Forschung begleitete, dann
nutze ich Substantivformen mit Gendersternchen (z.B. Forschungspartner*innen). Spreche ich hingegen
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Praktiken wie Meditation, Yoga oder energiebasierten Heilmethoden in Berithrung ge-
kommen. Einmal auf diese Form der Freizeitgestaltung aufmerksam geworden, fielen
mir derlei Praktiken auch in anderen Momenten meines Beiruter Alltags ins Auge. Auf
meinen Wegen durch die unterschiedlichen Viertel der Stadt bemerkte ich Hinweis-
schilder auf Yogastudios und spirituelle Zentren. Auf Webseiten fiir Veranstaltungen
in und um Beirut wurden Weiterbildungen in alternativen Heilmethoden, mehrtigige
Meditationsworkshops und wochentlich stattfindende Yogaklassen angepriesen. In
den EinkaufsstrafSen und -zentren der libanesischen Hauptstadt bemerkte ich Liden,
die Yogabedarf, Riucherstibchen und dem Zwecke der Heilung dienende Edelsteine
feilboten. Und in Buchhandlungen fiillte einschligige, vorwiegend englischsprachige
spirituelle Selbsthilfeliteratur die Regale.

Diese Beobachtungen verweisen auf ein Phinomen, das bisher vor allem fiir den
globalen Norden unter den Stichworten New-Age-Praktiken, alternative Religionen
oder Spiritualitit analysiert wurde. Bereits Mitte der 1990er Jahre veréftentlichten
unter anderem Paul Heelas (1996) und Wouter Hanegraaft (1996) umfassende Ana-
lysen dieser Neuerung in der religiésen Landschaft Europas und Nordamerikas. In
den darauffolgenden Jahrzehnten folgten zum Beispiel Fallstudien iiber ausgewihlte
global zirkulierende Praktiken (Hauser 2013; Pagis 2019; Utriainen 2014), ihre
Kommerzialisierung (Lau 2000; Mikaelsson 2014; Redden 2005; Rindfleish 2005;
York 2001) sowie die Ubernahme von Sprachmustern und spirituellen Ideen in All-
tagsdiskurse (Aupers und Houtman 2006; Ruah-Midbar und Zaidman 2013). Mit
Ausnahme von Israel (zB. Kaplan und Werczberger 2017; Ruah-Midbar 2012;
Werczberger und Huss 2014) sowie einer Masterarbeit tiber Yogaschiiler*innen und
-lehrer*innen in Beirut (Turner 2015) sind zeitgendssische spirituelle Praktiken in
Gesellschaften des Nahen Ostens jedoch ein wenig untersuchtes soziales Phinomen.

In diesem Artikel gehe ich daher der Frage nach, was besagte spirituelle Praktiken
so attraktiv fuir die Teilnehmer*innen in Beirut macht. Zur Beantwortung dieser Frage
stiitze ich mich auf meine Fallstudie einer spezifischen Praxis: einen Kabbala-Frauen-
kreis. Einmal in der Woche, von 20 bis 22 oder 23 Uhr, trafen sich libanesische Frauen
unterschiedlichen Alters und religiéser Hintergriinde, um aus der Perspektive der
judischen mystischen Lehre das ,very misunderstood concept® (Sarah, Frauenkreis,
27.11.2018) ,Frau“ zu diskutieren. Im Zentrum dieser Diskussionen standen alltig-
liche Aspekte und grundsitzliche Fragen weiblicher Lebensrealititen. Der Kabbala-
Frauenkreis fand im ,,Space of Knowledge®, dem Zentrum der spirituellen Lehrerin
Sarah, statt. Sarah war tiber mehrere Jahre in der Londoner Niederlassung der interna-
tional agierenden Organisation ,,The Kabbalah Centre® zur Kabbala-Lehrerin aus-
gebildet worden.

Das der Lehre des ,,Kabbalah Centre® zugrunde liegende spirituelle Prinzip be-
inhaltet die Vorstellung von Gott als Licht, welches unerschépflich stréme, um die
Bediirfnisse des Kosmos und der Menschen zu erftllen (Myers 2008: 414). Die Auf-

tiber den genderexklusiven Kabbala-Franenkreis, dann verwende ich weibliche Substantivformen (z.B.
Teilnehmerinnen).
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gabe jedes Menschen sei es nun, das eigene Gefifd (,,vessel) fiir dieses Licht durch spiri-
tuelle Praxis zu vergrofiern, sodass die eigene Seele ein hoheres, Gott nachahmendes
Level erreiche (Myers 2008: 414).> Kabbala wird diesem Verstindnis nach zu einer
»Iechnology for the Soul (Berg 2004 zitiert nach Bauer 2018), die spirituelle Tech-
niken fiir ,personal fulfilment, self-improvement, and healing® (Bauer 2018) und so-
mit die Lsung alltagspraktischer Lebensprobleme verspricht. ,,Live your best life with
the ancient tools of Kabbalah“¢, wie die Webseite der Organisation Besucher*innen
begrifit.

Ich riicke den Kabbala-Frauenkreis in Sarahs spirituellem Zentrum in den Fokus
dieses Artikels, da sich an ihm eine generelle Erkenntnis meiner Forschung in Beirut
verdeutlichen ldsst: Zeitgendssische spirituelle Praktiken sind ein vom politisierten
Feld der etablierten Religionen abgetrennter Raum, in dem sich weibliche Mitglieder
der gebildeten, urbanen Mittelschicht grundlegende Fragen tiber die eigene Person
und ihr Leben stellten. Abseits etablierter sinnstiftender Institutionen — wie Religion
und Politik, aber auch der Familie — suchten die Frauen nach Gestaltungsformen ihres
Lebens und ihrer Religiositit. Hierbei nahmen sie eine kritische Haltung gegentiber
den Erwartungen und Normen ihres sozialen Umfelds ein, lehnten diese jedoch nicht
ginzlich ab, sondern reinterpretierten sie. Damit ist der Kabbala-Frauenkreis em-
blematisch fiir umfassende soziale und religiése Dynamiken im Libanon.

Die Bandbreite der spirituellen Praktiken, die mir wihrend meiner insgesamt
zehnmonatigen Forschung im Zeitraum von Frithjahr 2017 bis Ende 2018 begegneten,
war grof. Es gab lokale Niederlassungen von global operierenden Organisationen,
von Privatpersonen gefiihrte spirituelle Zentren, die sich auf ein oder zwei bestimmte
Formen des Yogas und/oder der Meditation spezialisiert hatten, und Lehrer*innen,
die ein buntes Sammelsurium von Workshops und Klassen nach individuellem Gusto
zusammenstellten. Ich nahm an Meditationsklassen, Yogastunden und besagtem
Kabbala-Unterricht in Sarahs Zentrum teil, besuchte private Yoga- und Meditations-
gruppen sowie einen spirituellen Lesekreis. Ich begleitete eine selbststindige Yoga-
lehrerin in ihrem Arbeitsalltag und nahm an mehrtigigen Workshops zu alternativen,
energiebasierten Heilmethoden teil. Des Weiteren interviewte ich 46 spirituelle Ak-
teur*innen, die sich fiinfunddreiffigmal als Frau und elfmal als Mann positionierten.”

> Die Lehre des ,Kabbalah Centre” kniipft an die Ideen von Yehuda Ashlag an, der Anfang des 20.
Jahrhunderts ,concepts and theories of sixteenth-century Lurianic Kabbalah with modern, socialist
ideas” (Huss 2019: 153) verband. Der Griinder des Zentrums, Philip (Rav) Berg, nahm Abstand von den
sozialistischen Ideen Ashlags und verkniipfte Kabbala stattdessen mit Ideen der New-Age-Bewegung,
indem unter anderem eine kritische Haltung gegentiber etablierten jiidischen Lehrmeinungen gepflegt,
Astrologie sowie die Idee der Reinkarnation integriert und die religiose Terminologie mit Begriffs-
wechseln, wie ,Licht“/,light“ statt ,Gott"/,,God", an ein sikulares, nicht-jiidisches Publikum angepasste
wurde (Huss 2019: 153; Myers 2008: 409,413-414). Die religiose Offnung, Vereinfachung und Kom-
merzialisierung von Kabbala fithrten zu Widerstand von Seiten etablierter jiidischer Institutionen und
Autorititen (Huss 2015, 2019: 154; Myers 2008: 412—-413).

¢ Offizielle Webseite ,,The Kabbalah Centre®, https://kabbalah.com/en/ [14.04.2021].

7 Dariiber hinaus fiihrte ich zu Beginn meiner Forschung Interviews mit 24 Personen (13 Frauen und 11
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Nach einigen Monaten des Besuchs unterschiedlicher Zusammenkiinfte und Kurse in
Beirut wurden vier Aspekte hinsichtlich der Teilnehmer*innen deutlich. Erstens: Das
Engagement in der spirituellen Szene setzte ein relativ hohes Mafd von 6konomischem,
sozialem und kulturellem Kapital voraus (Bourdieu 1992; vgl. Turner 2015: 70, 79—
80). Kurse und Workshops waren in der Regel zahlungspflichtig, auch wenn es hier
flexible Modalititen zur Begleichung des ,,exchange of energies” gab. Teilnehmer*innen
mussten aber nicht nur die entsprechenden 6konomischen Ressourcen besitzen, um
an den Veranstaltungen teilnehmen zu koénnen. Es waren ebenso Englischkenntnis-
se vonndten, um die beinahe ausschliellich englischsprachigen Kursmaterialien ver-
stehen sowie dem hiufig in einem Mix aus Englisch und Arabisch durchgefiihrten
Unterricht folgen zu kénnen. Und schlieflich mussten die Teilnehmer*innen iiber
gentigend freie Zeit verfiigen, um an Abenden der Werktage® oder an Wochenenden
Klassen und Workshops besuchen zu kénnen. Kurzum: Die Veranstaltungen wurden
von jenen Teilen der libanesischen Gesellschaft ausgerichtet und besucht, die ich als
gebildete, urbane Mittelschicht identifiziere (vgl. Fedele und Knibbe 2013: 7,9,12;
Heelas 1996: 136; Sutclifte und Gilhus 2014: 5,8; Utriainen 2014: 243; Zhang 2015,
2018).

Zweitens wurden zeitgendssische spirituelle Praktiken in Libanons Hauptstadt vor
allem von Frauen besucht. Diversitit begegnete mir hinsichtlich Alter, Familienstatus
und religioser Selbstidentifikation, nicht jedoch hinsichtlich der nach auffen kom-
munizierten Genderidentitit’: ,,I can tell from the list of participants here at the centre:
it’s the majority that are women“ (Gaga, Besitzerin eines Yogastudios, 22.11.2018; vgl.
Turner 2015: 76-78). Was die Lehrenden betraf;, so iiberwogen ebenfalls Frauen, wenn
auch bei Weitem nicht so deutlich wie bei den Teilnehmer*innen. Die Dominanz von
Frauen in spirituellen Praktiken wurde von Gesprichspartnerinnen kommentiert und
teilweise mit spirituellen Erklirungen versehen. So interpretierte Sarah, die Leiterin
des Kabbala-Frauenkreises, die Genderratio in dem Praxisfeld als Zeichen einer re-
ligiés-spirituellen Zeitenwende:

Minnern), in denen zeitgendssische spirituelle Praktiken nicht oder als eines von vielen Themen adressiert
wurden. Diese Interviews vertieften mein Wissen tiber den Forschungskontext Beirut bzw. Libanon und
fithrten mich sukzessive zu meinem endgiiltigen Forschungsthema (Kithn 2020:31-34). Bei allen Ge-
sprichen tiberlief§ ich die Wahl der Sprache den Forschungspartner*innen. Ein Grofteil der Interviews
fand auf Englisch statt, wobei es bei einigen Gesprichspartner*innen arabischsprachige Erzihlsequenzen
gab. Fiir die Transkription und Ubersetzung dieser Sequenzen arbeitete ich mit der Ubersetzerin Guitta
Njeim zusammen. Fiir diese Unterstiitzung und inhaltliche Inspiration danke ich Guitta von Herzen.

$ Im Libanon ist Sonntag der Ruhetag, Montag bis Freitag sind die Werktage.

? Gender verstehe ich im Kontext meiner Forschung als ,cultural and social ideals, practices, and expres-
sions of masculinity and femininity that form a ,set of regulatory practices that seck to render gender
identity uniform‘ (Moore 1999: 155)“ (Pauli 2008: 172). Auch wenn mir in meinem Forschungs-
zusammenhang ausschlieflich ein bindres Gendersystem (Frau/Mann) begegnete, verweise ich ausdriick-
lich auf die Vielfiltigkeit der Genderidentititen im Libanon (siche weiterfithrend Mansour 2017; Naber
und Zaatari 2014).
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Before, in the days of the prophet, actually, it was much more prominently
men. But now it’s much more prominently women. Why? Because what is
needed more is not revelation. What’s needed more is love. [...] When the value
of love and care becomes as strong as wisdom and power, that combination is
what creates utopia or that’s what creates heaven on earth. So, I think that is
the reason why the ratio is much more women than men. (Sarah, 07.12.2018)

In ihrer Erklirung fiir die Popularitit spiritueller Praktiken unter Libanesinnen
zog Sarah die Verbindung zwischen bestimmten Emotionen und sozialen Auf-
gaben (Liebe und Fiirsorge), der Genderkategorie Frau sowie einem positiv kon-
notierten Wandel 