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Wie geschlechtergerecht ist der Islam in
Niedersachsen?

Wie sich Konfliktpunkte und Perspektiven
zur Geschlechterstellung in den Vertragen
widerspiegein

Prof. Dr. Irene Schneider

l. Vorbemerkungen

Religionsgemeinschaften, besonders zahlenmélRig
s0 groRe wie die muslimische, haben nach dem
Grundgesetz (Artikel 4 sowie Artikel 3 Abs. 3 und
insbesondere durch Artikel 137 Abs. 5 Weimarer
Reichsverfassung i.V.m. Artikel 140 GG) ein ver-
brieftes Recht der freien Religionsausubung. Maf3-
nahmen fur die Eingliederung dieser Religion in das
deutsche Staatsgefluge sind deshalb nicht nur sinn-
voll, sondern unverzichtbar, weil inzwischen — um
eine laufende Debatte mit ungltcklicher Wortwahi
aufzugreifen — ohne Zweifel ,der’ Islam zu Deutsch-
land gehort und die Eingliederung der Muslim_innen
in die deutsche Geselischaft zu grofen Teilen schon
erfolgt ist beziehungsweise dort, wo Defizite beste-
hen, erfolgen muss. Den Muslim_innen in Deutsch-
land steht ein Recht auf religidse Reprasentanz zu.
Hinzu kommt, dass die gro’e Mehrheit der Mus-
lim_innen als gesetzestreue Burger leben. Ande-
rerseits stellen Terrorangriffe extremistisch-gewalt-
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tatiger Gruppen in Europa eine nicht von der Hand
zu weisende Bedrohung dar und entsprechende
Angste mussen ernst genommen werden. Der Aus-
zug vieler junger Menschen zum ,Islamischen Staat'
zeigt dartber hinaus, dass die Integration von jungen
Muslim_innen, zu denen auch eine Gruppe deut-
scher Konvertit_innen gehort, in Deutschland bisher
nicht in dem MaR gelungen ist, wie haufig ange-
nommen wurde. Der Plan der Niedersachsischen
Landesregierung, mit drei muslimischen Verbéanden,
und zwar zum einen mit SCHURA und DITIB und
zum anderen mit den Aleviten, Vertrdge abzu-
schlieen, ist deshalb grundséatzlich zu begrufien.
Iim diesem Artikel wird der Vertragsentwurf aus is-
lamwissenschaftlicher Sicht analysiert und kommen-
tiert, wobei ein besonderer Fokus auf die in der bun-
desdeutschen Offentlichkeit heftig umstrittene Frage
der ,Geschlechterstellung’ (Kopftuch, Schwimm-
unterricht, angebliches Recht der Mé&nner, Frauen
zu schlagen etc.) liegt. Gerade in diesem Kontext
stellen sich Fragen mit Blick auf die generelle In-
tegration der Muslim_innen in die deutsche Gesell-
schaft, die unter Ill. genauer behandelt werden. Die
Verfasserin vertritt die These, dass die Integration
der Muslim_innen nur gelingen kann, wenn die auch
im Vertragsentwurf erwéhnte Islamische Theologie
die ihr bevorstehenden Aufgaben erkennt und be-
waltigt. Der Frage, welche Rolle der Islamischen
Theologie im Vertrag zukommt, wird deshalb be-
sondere Aufmerksamkeit gewidmet.
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Warum ist die Islamische Theologie so wichtig? Eine
Hildesheimer Professorin duflerte die Befurchtung,
man muasse im islamischen Religionsunterricht mit
extremistischem Einfluss rechnen, es bestehe das
Risiko, dass Schiler im Unterricht fUr die Ideen des
terroristischen ,Islamischen Staates' begeistert wur-
den (Altwig 10.02.2016). Den Nachweis, dass eine
grundgesetzwidrige, extremistische oder gewaltver-
herrlichende Ausbildung stattfindet, bleibt sie aller-
dings schuldig. Sollen hier nicht unhinterfragt Res-
sentiments geschurt werden, bendtigt eine solche
Beflrchtung konkrete Verdachtsmomente und kann
deshalb aus Sicht der Verfasserin nicht grundlos ge-
auert werden. Sie verweist jedoch auf eine grund-
legende dahinter stehende Frage: Wer genau unter-
richtet muslimische Kinder in staatlichen Schulen
und wie werden und wurden diese Lehrer_innen
ausgebildet? Welche Imam_innen beten Mus-
lim_innen an den Moscheen vor? Welche Auslegung
des Islams, deren es viele gibt, wird in den Schulen
unterrichtet? Fur die Ausbildung der Religionsleh-
rer_innen ist die Islamische Theologie verantwortlich
und sie kénnte in Zukunft moglicherweise Imam_in-
nen an den Moscheen Deutschlands stellen. Eine
grindliche und wissenschattlich-kritische Ausbildung
dieses Personenkreises in den Fakultdten der Isla-
mischen Theologie an den bundesdeutschen Hoch-
schulen ist deshalb fir eine gelungene Integration
zentral.
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Die Entwicklung der Islamischen Theologie in
Deutschland, im Rahmen eines sakularen, die Reli-
gionsfreineit garantierenden Staates, ist mithin
Chance und Verpflichtung zugleich. Verpflichtung
insofern, als, wie gerade ausgefuhrt, damit Leh-
rer_innen an offentlichen Schulen und zuklnftig
moglicherweise auch Imam_innen an den Mo-
scheen ausgebildet werden sollen, die dem grund-
gesetzlich garantierten Recht der inzwischen zah-
lenmé&Rig auf circa 4 Millionen Menschen angestie-
genen muslimischen Bevolkerung Deutschlands auf
islamischen Religionsunterricht Rechnung tragen.
Islamischer Religionsunterricht wurde bislang und
wird wohl auch weiterhin an Moscheen gegeben, so
wie dies flir Kommunions- und Konfirmationsunter-
richt an den Kirchen auch der Fall ist. Er wird paral-
lel dazu intensiv an staatlichen Schulen ausgebaut.
Die islamische Theologie muss deshalb die Ausbil-
dung entsprechender Lehrer_innen sicherstellen.
Eine Chance liegt insofern in der Implementierung
der Islamischen Theologie, als in ihrem Rahmen
Konfliktpunkte® (s. Il.) wissenschaftlich bearbeitet
werden kénnen und mussen, die bei einer traditio-
nellen Auslegung bestimmter Koranverse und Pro-
phetentberlieferungen mit den Werten einer mo-
dernen demokratischen Gesellschaft entstehen kén-
nen. Im II. Abschnitt wird der islamrechtliche Hinter-
grund mit Blick auf die Geschlechterfrage skizziert.
Daran schlieRBen sich Analyse und Kommentar des
Entwurfs mit seinen Zielen, Aussagen und mdogli-
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chen Kritikpunkten vor dem Hintergrund der oben
skizzierten Bedenken und generellen Konfliktpunkte
und der noch genauer zu beschreibenden Debatten
zur Geschlechterfrage auf der Ebene des Landes
Niedersachsen an (lll.). Im Fazit erfolgt eine Zu-
sammenfassung mit einem Ausblick (IV.). Da die
Verfasserin dieses Artikels Islamwissenschaftlerin
ist, kann und wird sie nicht aus der Perspektive der
Muslim_innen oder gar einer muslimischen Theolo-
gin sprechen, sondemn aus der Perspektive einer
nicht-glaubensgebundenen Religions- und Kultur-
wissenschaftlerin.

Il. Islamrechtlicher und islamtheologischer
Hintergrund

Der Vertragsentwurf mit SCHURA und DITIB und
derjenige mit den Aleviten, eine Prasentation zu den
Vertragsverhandiungen und Frequently Asked Ques-
tions (im folgenden FAQ)' sind auf der Internetseite
des Niedersachsischen Kultusministeriums zu fin-
den. Die Vertragsentwurfe unterscheiden sich im
Hinblick auf die die Religionsgemeinschaft betref-
fenden Unterschiede wie die jeweiligen Feiertage,
Benennung der Gebetshduser etc. In der Prasenta-
tion sind Ziele und Inhalte noch einmal Gbersichtlich
dargestellt. Die FAQ sind Fragen, die aus der Sicht
des Ministeriums néher erldutert werden. FAQ (5)
ist die Frage, ob durch die Anerkennung des Selbst-
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verwaltungsrechts der Religionsgemeinschaften pa-
rallele Rechtswelten‘ gefordert wirden. Die Antwort
der Landesregierung darauf ist ein klares ,Nein‘, da
sich die Verbande, die Vertragspartner sind, aus-
dricklich zur Geltung und Achtung der staatlichen
Gesetze bekannt haben. Es zeichnet diesen Vertrag
aus, dass die Religionsgemeinschaften sich so
ausdrucklich in Artikel 1 auf die deutsche Verfas-
sung und die Verfassung Niedersachsens beziehen.
Damit sind, kénnte man meinen, eine Reihe gene-
reller Konfliktpunkte im Bereich der Geschlechter-
stellung ausgeschaltet, die bei einer konservativen
Auslegung des Korans und der Prophetenaussagen
entstehen kénnen. Die Angst, dass ,die Scharia‘ in
Deutschland Einzug halt, ist auf der Ebene des
Rechts ohnehin nicht gegeben.

Jedoch erfordert es das den Religionsgemeinschaf-
ten in Artikel 7 des Entwurfs gewéahrte Recht, Reli-
gionsunterricht an staatlichen Schulen anzubieten,
dennoch der Frage nachzugehen, wie diese Ausge-
staltung des Religionsunterrichts aussehen soll und
welche Auslegung des Islams im Unterricht den Kin-
dern nahegebracht werden soll. Wie ist die 2010 auf
dringende Empfehlung des Wissenschaftsrates ein-
gerichtete Islamische Theologie, die zwischen den
Debatten in der muslimischen Welt auf der einen
Seite und der Anforderung, eine mit dem Grundge-
setz kompatible Theologie zu entwerfen, auf der
anderen Seite steht, zu beurteilen und welche Per-
spektiven ergeben sich? Ein kurzer geschichtlicher
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Uberblick soll die wichtigsten Charakterisierungen
des islamischen Rechts aufzeigen und einen Prob-
lemaufriss skizzieren.

Streitpunkt und héaufig in den Debatten angstbesetzt
ist der Begriff ,Scharia’. Die ursprungliche Bedeu-
tung von Scharia (arab. sarra) ist ,Weg zur Trénke*
oder ,Wasserstelle®. Klassischerweise wird darunter
das Recht verstanden, wie es aus dem Koran und
der Sunna, den Aussagen und Taten des Prophe-
ten, abgeleitet wird. Dies geschieht in der sunniti-
schen Theologie durch Analogieschluss (arab.
qiyas) und den Konsensus der Gelehrten (igma’), in
der schiitischen Theologie spielt schon frih der
igtihad, die sogenannte eigenstandige Textinterpre-
tation, eine wichtige Rolle, die in der Moderne Uber-
greifend eine zentrale Bedeutung bei der Neuausle-
gung der heiligen Texte erhielt. Ein weiterer grund-
legender Begriff des islamischen Rechts ist figh.
Figh ist die Wissenschaft vom religidsen Recht. Zu-
standig fUr die Exegese der heiligen Texte und mit-
hin die Ableitung der Normen aus den Texten, vor
allem dem Koran, waren in der Vormoderne die
muslimischen Juristen (fagih, pl. fugaha’). Figh ist
somit die menschliche Auslegung des gdéttlichen
Rechts. In der 1400-jahrigen Geschichte des islami-
schen Rechts kamen die Juristen zu teilweise sehr
unterschiedlichen Auslegungen der Texte.

Der Koran, die wichtigste Textquelle, ist kein Ge-
setzbuch, sondern umfasst mit mehr als 6.000 Ver-
sen heilsgeschichtliche Erzédhlungen und Parabeln,

76



Hymnen und Gebete neben rechtlichen und morali-
schen Weisungen. Die Verse sind in 114 Suren ein-
geteilt, die unterschiedliche Langen haben und ih-
rem Umfang nach geordnet sind: Die zweite Sure ist
die langste, die letzte Sure die kirzeste. Der Koran
gilt Muslim_innen als das Wort Gottes (Wild 2001,
7). Rechtliche Regelungen, die das Miteinander der
Menschen betreffen (mu‘amalat), ebenso wie kulti-
sche Regelungen, die die Beziehung des Menschen
zu Gott betreffen (‘ibadat), machen nur etwa hun-
dert Verse aus, von denen viele von jeher und be-
sonders in der Moderne in ihrer juristischen Aus-
legung kontrovers diskutiert wurden und werden.
Fur den Koran gilt, so der Islamwissenschaftler
Goldziher (gest. 1921), was der reformierte Theo-
loge Peter Werenfels (gest. 1703) auch fur die Bibel
sagte:

Jedermann sucht seine Dogmen in diesem heili-
gen Buche

Jedermann findet zumal was er gesuchet darin
(Goldziher 1952, 1).

Dies zeigte sich in der Vormodemne in den in umfas-
senden Rechtswerken niedergelegten unterschied-
lichen Meinungen und widerspruchlichen Interpreta-
tionen und auf institutioneller Ebene an der Koexis-
tenz von vier sunnitischen Rechtsschulen neben vor
allem einer groRen schiitischen Rechtsschule. Wei-
terhin hat sich im Laufe des 20. und zu Beginn des
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21. Jahrhunderts in den muslimischen Landern und
in der Diaspora eine modeme Exegese entwickelt,
die mit vielen traditionellen Auslegungen bricht und
neue Aspekte, die durch den gesellschaftlichen
Wandel und das Aufkommen der Moderne entstan-
den, aufgreift. Beispielsweise hat der sudanesische
Gelehrte Mahmud Muhammad Taha (gest. 1985)
eine menschenrechtskompatible Auslegung des Ko-
rans vorgelegt (Wild 2001, 42-43), die von dem ame-
rikanisch-sudanesischen Wissenschaftler Abduallahi
Ahmed An-Na‘im (geb. 1946) aufgegriffen und wei-
terentwickelt wurde. In diesen Kontext gehdren
auch Ansétze einer feministischen und geschlech-
tergerechten Exegese, wie sie beispielsweise von
der amerikanischen Muslimin Amina Wadud entwi-
ckelt wurde (Schneider 2011, 57-68).

Die koranischen Regelungen, auf die im Folgenden
besonders abgestellt werden soll? betreffen das
Zusammenleben der Muslim_innen und damit auch
Fragen der Geschlechterrollen und des Familien-
rechts, einzelne Punkte des Strafrechts und in ge-
ringem MalR das Prozess- und Wirtschaftsrecht.
Regelungen zum Staatsrecht finden sich hingegen
nicht. Wahrend moderne Koranexegeten aus 4:4°
die religidse Gleichheit der Geschlechter ableiten,
wurde 4:34 fast eineinhalb Jahrtausende lang als
eine Uberordnung des Mannes (ber die Frau ver-
standen, einschlieBend das Recht, die Frau notfalls
nach Ermahnung und ,Meidung im Ehebett" zu
schlagen. Auch klassischen Koraninterpreten war
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diese Klimax nicht geheuer und schon frih wurde
eingefugt, dass dieses Schlagen nicht schwer ver-
letzend sein durfe, es solle am besten nur mit einem
,Zahnhdlzchen“ erfolgen. Dennoch steht im arabi-
schen Text ,daraba” (arab. schlagen). Feministische
Koraninterpret_innen der Modeme haben sich der
Herausforderung gestelit und neue Lesungen die-
ses schwierigen Verses vorgelegt (s. Schneider
2016, 57-68; 2017). Das ,Zentrum fur islamische
Frauenforschung (ZIF) widmete der Frage eine ei-
gene Publikation mit dem Titel ,Ein einziges Wort
und seine groRe Wirkung'.* Die Interpretinnen ka-
men zu dem Schluss, dass Schlagen nicht erlaubt
sei.

Eine Ungleichheit der Geschlechter bildet sich auch
in dem Recht der Ménner, bis zu vier Frauen
gleichzeitig zu heiraten, ab (4:3). Muslimische Mén-
ner durfen nicht-muslimische Frauen heiraten (5:5),
Frauen ist es hingegen nicht erlaubt, nicht-mus-
limische Méanner zu heiraten. Das Scheidungsrecht
liegt in der Hand des Mannes (2:226-229), der Los-
kauf der Frau im Allgemeinen durch Rickzahlung
des Brautgeldes ist jedoch erlaubt (in 2:229). In die-
sem letzten Fall hat der agyptische Gesetzgeber im
Jahr 2000 entschieden, dass auf der Grundlage
dieses Verses Frauen das Scheidungsrecht auch
gegen den expliziten Willen des Mannes und ohne
weitere Vorbedingung — wie z. B. der Nichtzahlung
des Unterhalts — zugestanden werden muss. Im
Prozessrecht z&hlt die Zeugenschaft einer Frau nur
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die Halfte der Zeugenschaft eines Mannes (2:281)
und laut Erbrecht erhalten Frauen nur die Halfte des
Anteils des Mannes auf der jeweiligen familidren Po-
sition (Vater/Bruder/Sohn) (4:12) (Schneider 2011,
35-42, 57-67). Unerlaubter Sexualverkehr wird Ubri-
gens geschlechtsunabhéngig streng bestraft (24:2),
verschiedene weitere Vergehen werden im Koran
benannt und mit konkreten Strafen belegt, sind je-
doch heute aus den Strafgesetzblchern der Mehr-
heit der muslimischen Lander (Ausnahmen sind bei-
spielsweise lran, Pakistan, Saudi-Arabien) ver-
schwunden (Schneider 2011, 86-92). Die Vorschrift
allerdings, dass Sexualitdt nur in der Ehe gelebt
werden darf, hat sich gehalten, ebenso noch in vie-
len Rechtsordnungen die Position des Mannes als
Familienoberhaupt. Der marokkanische Gesetzgeber
ersetzte dies in der Familienrechtsreform im Jahr
2004 durch die gemeinsame Leitung der Familie
durch Ehemann und Ehefrau. Zum Vergleich ist der
Hinweis hilfreich, dass in Deutschland die Hausfrau-
enehe noch 1957 durch den Gesetzgeber festgelegt
und bis 1977 dem Ehemann das Recht gegeben
wurde, einen Arbeitsvertrag seiner Frau zu kindigen,
wenn ihre Arbeit ihm nicht mit ihren h&uslichen und
ehelichen Verpflichtungen vereinbar erschien (Lan-
genfeld 2016). Zu diesem Zeitpunkt war Artikel 3 GG
bereits in Geltung, der in Abs. 2 und 3 die Gleichbe-
rechtigung der Geschlechter fordert und Diskriminie-
rung untersagt.
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Koranexeget_innen sind seit dem 20. und 21. Jahr-
hundert intensiv bemuht, die traditionellen Ausle-
gungen zu hinterfragen und vor dem Hintergrund
einer rechtlichen Gleichstellung der Geschlechter
die Verse neu auszulegen. Familienrecht ist heute
in allen islamischen Landern auBer Saudi-Arabien
kodifiziert, die neueste Kodifikation wurde in Bah-
rain im Jahr 2009 vorgenommen. Damit sind die
vormodernen Regelungen der Scharia in Gesetzes-
form Uberfuhrt worden. Cum grano salis kann man
sagen, dass das Familien- und Erbrecht in den
heutigen islamischen Staaten in einer modernisier-
ten Form auf dem klassisch-islamischen Recht ba-
siert, es jedoch weitgehend mit Blick auf eine gré-
Rere Gleichberechtigung der Geschlechter fortbil-
det. Vollzogen ist dieselbe nur in der Turkei, die
1926 vollig auf die Kodifizierung islamischen
Rechts verzichtete und das Schweizer Zivilrecht
tUbernahm und bisher etliche weitere Reformen
durchfuhrte. In allen anderen Landern spielen die
Debatten um neue Auslegungen versus traditionel-
le Interpretation im Vorfeld der Gesetzesnovellen
jeweils eine groRRe Rolle. Tunesien hat 1957 bei-
spielsweise die Polygynie, das Vorrecht des Man-
nes, mit bis zu vier Frauen gleichzeitig verheiratet
zu sein, abgeschafft und mit Strafe belegt. Dies
geschah auf der Grundlage der Neuinterpretation
des entsprechenden Koranverses:
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4:3 Und wenn ihr furchtet, in Sachen der (eurer
Obhut anvertrauen weiblichen) Waisen nicht
recht zu tun, dann heiratet, was euch an Frauen
gut ansteht (?) (oder: beliebt?), (ein jeder) zwei,
drei oder vier. Wenn ihr aber furchtet, (so viele)
nicht gerecht zu (be)handeln, dann (nur) eine.
Oder was ihr (an Sklavinnen) besitzt. So kénnt
ihr am ehesten vermeiden, unrecht zu tun.

Die vielen Klammern, die Paret, der Ubersetzer, bei
der Ubersetzung einfigte, zeigen, wie schwierig der
arabische Text zu deuten ist und wie viel Interpreta-
tionsspielraum er I&sst. Der tunesische Gesetzge-
ber ging davon aus, dass in der modernen Welt ei-
ne gerechte Behandlung von mehr als einer Ehe-
frau nicht mdglich, Monogamie mithin die passende
Eheform des 20. Jahrhundert sei. Was bisher als
Empfehlung verstanden worden war, wurde nun
rechtlich festgelegt. Die Frage der Sklavinnen hatte
sich ohnehin ertbrigt, da Tunesien die Sklaverei
bereits Mitte des 19. Jahrhunderts abgeschafft hat-
te, obwohl sie als Institut im Koran erwahnt wird.

Dieses Beispiel zeigt Aspekte, die in der von Emoti-
onen gepragten offentlichen Diskussion haufig Uber-
sehen werden: So ist ,die’ Scharia, obwohl sie in
gewissem Sinn als ,heiliges’, eben auf heiligen Tex-
ten basierendes Recht gesehen werden kann, we-
der ein monolithischer Block noch unveranderbar.
Sie ist auslegbar und flexibel und mithin modernen
Gegebenheiten und neuen gesellschaftlichen Ent-
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wicklungen anpassbar. Sie kann in Richtung auf eine
geschlechtergerechte Theologie hin ausgerichtet
werden. Dafur aber missen gut ausgebildete Theo-
log_innen, die nicht zuletzt das Arabische beherr-
schen, bereitstehen. Es gilt fir die Islamische Theo-
logie in der Bundesrepublik, entsprechende Ansatze
in allen Bereichen aufzugreifen und kritisch weiter-
zuentwickeln (Schneider: 2017).

Diskussionen um die Auslegungen der entsprechen-
den Koranverse beeinflussen in den muslimischen
Landem die Gesetzgebungsprozesse, wie gerade
dargelegt, aber der Koran ist nicht ,Gesetz'. Moder-
nes Personalstatut ist kodifiziert, eine Anwendung
des Korans ist nicht vorgesehen, denn in modernen
Nationalstaaten entscheiden Gerichte Uber Famili-
enrechtsangelegenheiten. Aufsehen erregte der Fall
einer Richterin in Frankfurt, die 2007 mit Verweis
auf den Koran (4:34) eine deutsche Staatsburgerin
marokkanischer Herkunft, die die sofortige Schei-
dung von ihrem gewalttdtigen Ehemann beantragt
hatte, abwies und ihr auferlegte, das Trennungsjahr
abzuwarten, da dies keine unzumutbare Harte fur
eine Frau aus Marokko bedeute. Der Mann habe
laut Koran ja das Recht, sie zu schlagen. Der Rich-
terin war offenbar entgangen, dass in Marokko im
Jahr 2007 nicht der Koran als Grundlage der Recht-
sprechung galt, sondem das seit 1957 bestehende,
2004 reformierte Personalstatut, das Frauen im Fall
der ,Schadigung” (Artikel 98) sehr wohl die
schnellstmdgliche Scheidung einrdumt. Die Richte-
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rin entschuldigte sich flr den bedauerlichen Irrtum
(Schneider 2011, 243f.). Im internationalen Privat-
recht werden die Personalstatuten der muslimi-
schen Lander dann nicht angewandt, wenn ihre
Anwendung laut Artikel 6 EGBGB mit wesentlichen
Grundséatzen des deutschen Rechts unvereinbar ist.
Das gilt insbesondere flur die Grundrechte — hierzu
zahlt natUrlich Artikel 3 Abs. 2 des Grundgesetzes
mit dem Verfassungsauftrag der Gleichstellung der
Geschlechter. Uber die muslimischen Personalsta-
tute, die klassisches islamisches Recht in Rechts-
fortbildung beinhalten, mit Ausnahme der Turkei
und bis zu einem gewissen Grad Tunesien jedoch
keine rechtliche Gleichsteliung der Geschlechter
beinhalten, kdénnen mithin islamrechtliche Rechts-
formen in deutschen Gerichten zur Anwendung
kommen (Schneider 2014). Dies gilt aber eben nur
dann, wenn das Ergebnis ihrer Anwendung dem
Grundgesetz nicht widerspricht.

lll. Der Entwurf des Vertrags: Kontext, Analyse
und Kommentar

Silkke Tédter von der Landesarbeitsgemeinschaft
kommunaler Frauenburos in Niedersachsen ver-
langte in einem Protestbrief an den Ministerprasi-
denten Stephan Weil, den Vertrag mit den Musli-
men_innen auf Eis zu legen, weil er die Integration
behindere. Sie begrindete dies zum einen mit den
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avisierten maglichen Gebetsraumen und zum ande-
ren mit der Behauptung, die muslimischen Gemein-
den meinten es mit der Gleichstellung der Ge-
schlechter nicht ernst (NDR 10.02.2016). Inwieweit
sind diese Befurchtungen begrindet und wo berthrt
der Entwurf die Geschlechterstellung?

Die Uber die individuelle Religionsfreiheit hinausge-
henden Garantien des deutschen Religionsverfas-
sungsrechts knupfen an das Vorliegen einer ,Religi-
onsgemeinschaft’ oder ,Religionsgeselischaft’ an.
Darunter versteht man herkdmmlich eine Vereini-
gung von Menschen gleichen oder verwandten
Glaubens zum Zwecke der allseitigen Religions-
pflege (Heinig 2010, 55). Die Landesregierung gibt
unter FAQ (2) an, dass DITIB und SCHURA gepruft
und aus religionswissenschaftlicher und religions-
verfassungsrechtlicher Sicht gutachterlich als Reli-
gionsgemeinschaften anerkannt wurden. Aufgrund
der spezifischen Struktur des Islams als einer Reli-
gion ohne oberste supranationale Autoritétsinstanz
und aufgrund der religiosen, sozialen, politischen,
nationalen und ethnischen Heterogenitat der Mus-
lim_innen in Deutschland (Schneider 2005, 61-72),
aufgrund auch der verschiedenen Auspragungen,
die islamrechtliche Normen in den modernen Natio-
nalstaaten angenommen haben (Schneider 2008),
fallt eine einheitliche Strukturierung und die Schaf-
fung einer alle Muslim_innen betreffenden Kirche’
nicht nur schwer, sie dirfte unmadglich sein. Es ist
deshalb, so argumentiert Langenfeld, auf die Dauer
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nur schwer hinzunehmen, dass den Muslimen_in-
nen unter Hinweis auf ihre besonderen Strukturen
der Zugang zu den staatskirchenrechtlichen Formen
der Kooperation mit dem Staat verweigert wird
(Langenfeld 2005, 17-36). Vor diesem Hintergrund
ist, wie bereits eingangs gesagt, der geplante Ver-
trag generell zu begrifen. Bedenken erheben sich
insofem, als nicht deutlich ist, wie viel Prozent der
muslimischen Bevdlkerung die groRen Verbénde,
vor allem der Koordinationsrat der Muslime, vertre-
ten. Schatzungen gehen von circa 20% aus (Volk
2015). Dies bedeutet im Umkehrschluss, dass die
groBe, gut integrierte muslimische Bevdlkerung
nicht von den Verbanden vertreten wird, und zwar
weder diejenigen, die sich als religiés bezeichnen
wulrden und ihre Religion fur sich praktizieren, ge-
gebenenfalls auch Moscheen besuchen, noch die-
jenigen, die sich als Agnostiker oder wenig religids
bezeichnen wurden.

Neben dem Koordinationsrat besteht eine Vielzahl
kleinerer zivilgesellschaftlicher Organisationen und
Gruppen, die sich teilweise explizit mit der Frage
einer islamischen geschlechtergerechten Theologie
befassen. Neben dem bereits oben genannten ZIF
ist eine weitere Organisation, die sich auf ihrer In-
temetseite mit Fragen der Geschlechterstellung im
Islam intensiv beschéftigt, der Liberale Islamische
Bund (LiB) unter Vorsitz von Lamya Kaddor (Schnei-
der2017).°
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Die Verbande in Niedersachsen haben sich zwar
explizit zum Grundgesetz bekannt und dies ist, wie
eben ausgefuhrt, in der Préambel auch verankert.
Die Frage, welche Geschlechterbilder sie im Rah-
men ihrer Organisation z. B. durch Frauenférderung
in den Fuhrungsgremien und inhaltlich vertreten, ist
damit jedoch noch nicht beantwortet und sie bedurf-
te der Uber die Selbstdarstellung der Verbande auf
ihren Webseiten, so sie denn stattfindet, hinausge-
henden wissenschaftlichen Analyse. Diese kann im
vorliegenden Artikel nicht geleistet werden, wird hier
jedoch explizit als Forschungsdesiderat angemahnt.
Die Vertretung eher traditioneller Geschlechterbilder
ist dabei per se nicht grundgesetzwidrig. Hier moge
der Verweis auf die katholische Kirche genugen, die
ebenfalls in ihrer Hierarchie Frauen nicht dieselben
Rechte zugesteht wie Mannem.

Wenn Silke Todter verlangt, den Vertrag mit den
Muslimen_innen auf Eis zu legen, so ist es fUr eine
Versachlichung der Debatte nétig, beide von ihr mo-
nierten Punkte, also die Gebetsrdume und die nicht
ernsthaft betriebene Gleichstellung der Geschlech-
ter, inhaltlich detailliert zu untersuchen. Annette Ab-
delrahman vom SCHURA-Vorstand reagierte auf
Silke Todters Aussage gereizt: Es sei eine Frech-
heit, wenn Einrichtungen, die die Interessen von
Frauen vertrdten, an diesen vorbeiarbeiteten. Sie
seien in die Vorbereitung des Vertrages eingebun-
den gewesen (Migazin 12.02.12016). Emine Oguz
kritisierte vor allem, dass Frau Td&dter sich niemals
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an sie und ihren Verband gewandt habe. Sie ver-
wies auf das Recht der muslimischen Frauen, far
sich selbst zu sprechen. Alle drei Kommissionsmit-
glieder der DITIB in den Staatsvertragsverhandiun-
gen seien Frauen, darunter zwei Juristinnen und
eine Verwaltungsfachangestellte. Auch musste laut
Satzung mindestens eine Frau in der Gemeinde in
den Vorstand gewahlt werden und diese musse
zumindest stellvertretende Vorsitzende werden. In
Niedersachsen gébe es derzeit zwei Gemeinden mit
weiblichen Vorsitzenden.® Auf die Frage der Ge-
betsraume wird unten einzugehen sein.

Ziele des Vertrags

Das grundiegende Ziel des Entwurfs ist es, die
Rechte der Menschen islamischen bzw. alevitischen
Glaubens in Niedersachsen zu benennen und ihre
Verpflichtungen festzuhalten. Er ist laut FAQ (1) ein
,Symbolisches” Zeichen des Respekis und der Ak-
zeptanz gegenuber den hier lebenden Muslim_innen,
geht aber Uber den symbolischen Gehalt hinaus.
Ziel ist es, in Zeiten des islamistischen und sala-
fistischen Terrors das friedliche Zusammenleben
aller Menschen in einem freiheitlich-pluralistischen
Gemeinwesen durch verstarkte Einbindung der
Muslim_innen im Rahmen der grundgesetzlich ver-
ankerten Religionsfreineit zu fordem. Ziel ist weiter-
hin, die mehrjdhrige Zusammenarbeit zwischen
dem Land Niedersachsen und den genannten Ver-
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banden zu wurdigen. Die Ziele sind mit einer Per-
spektive verbunden, die geschaffene Vertrauensba-
sis zwischen der Landesregierung und den islami-
schen Religionsgemeinschaften sowie der Gesamt-
bevilkerung weiterzuentwickeln und die Mus-
lim_innen zu integrieren (Praambel Entwurf). In den
FAQ (4) wird darauf hingewiesen, dass die Veran-
kerung des Grundgesetzes und des ausdricklichen
Bekenntnisses zur freiheitlich-demokratischen Grund-
ordnung ein wichtiger Teil der Vertragsverhandlun-
gen war und hier besonders auch auf die Gleichbe-
rechtigung von Mann und Frau abgehoben wurde.
Weiterhin wird als ein Ziel dieser Verankerung — der
ja die Religionsgemeinschaften zugestimmt haben —
gesehen, dass sie sich somit leichter von Anhan-
ger_innen fundamentalistischer islamischer Grup-
pen abgrenzen kénnten.

Préaambel!

Die wichtigste Aussage auch fur die rechtliche
Gleichstellung der Geschlechter ist in Artikel 1 des
Entwurfs mit ,Wertegrundlagen“ Uberschrieben.
Grundlage des Vertrags ist mithin ausdriicklich —
obwohl diese eigentlich selbstversténdlich ist — das
Grundgesetz. In Absatz 2 wird nochmals betont,
dass sich die Vertragspartner fur die Verwirklichung
dieser Werte und Ziele einsetzen. Artikel 3 Abs. 2
GG macht i. V.m. mit Abs. 3 S. 1 GG deutlich, dass
jede mit dem Geschlechtsunterschied begriindete
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rechtliche Differenzierung im Grundsatz verboten
ist. Privatpersonen sind nicht an das Diskriminie-
rungsverbot gebunden, jedenfalls nicht unmittelbar.
Es obliegt z. B. den Ehepartnern darGber zu ent-
scheiden, in welcher Weise sie sich die Aufgaben in
Ehe und Familie teilen, ob die Ehefrau einer auler-
hauslichen Arbeit nachgeht oder ob sie sich der Er-
ziehung der Kinder widmet. Der Gesetzgeber ist
jedoch durch den genannten Grundrechtartikel zur
Rechtssetzungsgleichheit verpflichtet, d.h. er darf
keine Gesetze erlassen, die Manner und Frauen nur
wegen ihres Geschlechts unterschiedlich behandeln
(Langenfeld 2016). Es ist z. B. laut Langenfeld ver-
boten, Frauen im Fall der Scheidung oder bei der
elterlichen Sorge fur die gemeinsamen Kinder an-
ders zu behandeln als Manner; untersagt sind auch
Unterschiede im Bereich des Erbrechts, des Staats-
angehdrigkeitsrechts, des Strafrechts (Langenfeld
2016). Diese Punkte berthren mogliche Konflikt-
punkte mit einer traditionell-konservativen Ausie-
gung bestimmter Koranverse, wie sie oben ausge-
fuhrt wurden.

Artikel 6, 8 und 9

Fur Geschlechterfragen interessant sind die Artikel
6, 8 und 9. Artikel 6 und 9 haben einen direkten Be-
zug zur Frage der Geschlechterstellung, Artikel 8
erhalt inn dadurch, dass u. a. die Gleichstellungsbe-
auftrage des Landes, Tddter, wie oben zitiert, in der
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Schaffung von Gebetsraumen ein Hindernis fur die
Integration sieht.

In Artikel 6 Abs. 2 bekennen sich die Religionsge-
meinschaften zum staatlichen Schulwesen und zur
staatlichen Schulpflicht wie auch zur ,umfassenden
Teilnahme der Schilerinnen und Schiler am Unter-
richt. Das ist insofern mutig, als die ,umfassende’
Teilnahme der Schuler_innen am Unterricht kollidie-
ren kann — und in der Vergangenheit kollidierte —
mit Vorbehalten muslimischer Eltern gegenlber
dem koedukativen Sportunterricht oder der Sexual-
kunde (dazu ausfihrlich Rohe 2001, 159-165). Die
SCHURA bekennt sich auf ihrer Webseite (SCHU-
RA-Bremen) ausdrucklich zu gemeinsamem Unter-
richt und zur Teilnahme von muslimischen Schi-
ler_innen an demselben und an Klassenfahrten und
schlagt Lésungen auf der Ebene der Schule gege-
benenfalls unter Einbindung der Eltern vor. Das ist
ein sinnvolles und praxisnahes Vorgehen. Anderer-
seits sind durch den Vertrag die Vertragsparteien
gebunden, nicht aber Dritte. Eltern werden mithin
nicht direkt verpflichtet und kdénnten sich weiterhin
gegen eine Teilnahme ihrer Tochter beispielsweise
am Schwimmunterricht aussprechen (FAQ 15). Vor
diesem Hintergrund muss man den Islamverbanden
zubilligen, dass sie sich, wie auf ihren Webseiten
ablesbar, konkret um eine pragmatische Lésung vor
Ort mit der Schule und den Eltern bemihen werden.
Zugleich wird den Religionsgemeinschaften das
Recht eingerdumt, eigene Bildungseinrichtungen zu
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grinden (Artikel 6 Abs. 2). Dies ist parallel zum
Recht anderer Religionsgemeinschaften, wie der
Kirchen und der judischen Gemeinden, zu sehen
und zielt mithin auf eine Gleichstellung der Religio-
nen ab, die unbedingt zu férdern ist.

Artikel 8 scheint zunéchst keinen direkten Bezug
zur Geschlechterfrage zu haben, vielmehr geht es
darum, dass das Land das Bedurfnis von Schu-
ler_innen zu beten anerkennt. Schulen kénnen —
nach MaRgabe der sachlichen und organisatori-
schen Gegebenheiten — fur das Beten geeignete
Raumlichkeiten zur Verfugung stellen. Dieser Artikel
wurde von Todter als integrationsgefahrdend einge-
stuft. Von einem eigenen Gebetsraum ist nicht die
Rede und auch die ,geeignete Raumlichkeit” ist kein
Anspruch. In Abschnitt 2 ist geregelt, dass Beten
grundséatzlich nur aullerhalb des Unterrichts ge-
schehen kann. Es ist hinzugefugt, dass dies in
Ganztagsschulen auch auRerhalb der Zeiten des
auRerunterrichtlichen Angebots stattfinden soll (al-
lerdings steht im Text: ,soll*). Es wird auf die Einzel-
faliprifung verwiesen.

Hier steht das generelle von der Religionsfreiheit
geschutzte Bedurfnis der Muslim_innen zu beten,
der Frage gegenuber, inwieweit speziell dafur vor-
gesehene Rdume an Schulen gegeben werden soll-
ten — auch wenn dies keine Verpflichtung ist — und
welche Auswirkungen dies gegebenenfalls hat.

Aus islamwissenschafticher Sicht ist festzuhalten,
dass die Gebete zeitlich relativ flexibel gestaltet
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werden kénnen. Das muslimische Ritualgebet ge-
hort zu den funf Saulen (rukn, pl. arkan) des Islams,
neben dem Glaubensbekenntnis, dem Fasten im
Ramadan, der Almosengabe und der Pilgerfahrt
nach Mekka einmal im Leben. Dem Gebet (salat, pl.
salawat) kommt als téglicher Ritus wie auch wo-
chentlich in Verbindung mit der Freitagspredigt eine
wichtige identitdtsstiftende Bedeutung zu. Beten
mussen allerdings erst Kinder ab der Geschlechts-
reife, sodass eine Diskussion um die Einfuhrung
eines Gebetsraumes erst ab den weiterfuhrenden
Schulen, wenn Uberhaupt, Sinn macht. Das erste
Gebet des Tages findet ohnehin frunmorgens vor
dem Schulbesuch statt. Das Mittagsgebet kann spé-
testens bis zum Beginn des Nachmittagsgebets
hingezogen und insofern meist aulRerhalb des Un-
terrichts verrichtet werden, auRer im Winter (Goitein
1966). Ein Gebet dauert dartber hinaus nicht lange
und kann theoretisch an jedem Ort verrichtet wer-
den, es muss kein eigens daflr vorgesehener
Raum sein. Wahrend die normalen Gebete auf-
grund der relativ flexiblen Gebetszeiten problemlos
um den Unterricht herum gelegt werden kénnen, ist
eine verpflichtende Mitwirkung am Freitagsgebet
problematisch und darf nicht mit dem Schulunter-
richt in Konflikt geraten (Piening 2010).

Die Frage des Betens an den Schulen ist unter
mehreren Aspekten zu erértern: Zum einen inwie-
weit Beten im o&ffentlichen Raum der Schule als
,demonstratives’ Beten aufgefasst werden und zu
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einem ,Wettbewerb der Religionen® fuhren kann.
Dies wére der Fall, wenn — wie in einem Fall, der
dann vor Gericht verhandelt wurde — demonstrativ
im Schulflur gebetet wird, also im &ffentlichen Be-
reich der Schule. Im konkreten Fall hatte im Jahr
2007 ein 14-jahriger Schuler ostentativ auf dem Flur
des Diesterweg-Gymnasiums in Berlin gebetet und
die Schuldirektorin hatte ihm dies mit Verweis auf
die staatliche weltanschaulich-religiose Neutralitats-
pflicht untersagt (kathnet 29.11.2011). Nach einem
anfanglichen Erfolg in erster Instanz entschied das
Oberverwaltungsgericht  Berlin-Brandenburg am
27.05.2010, dass das Begehren des Jugendlichen
zwar generell vom Schutzbereich des Artikels 4 GG
umfasst sei, jedoch den sich aus der Neutralitats-
verpflichtung ergebenden verfassungsgemaien
Schranken unterliege.7 Dieses Beten, vor allem
zentral im Offentlichen Raum, wurde vom Gericht
mithin als raumergreifend angesehen, es wurde be-
furchtet, es kdnne sich negativ gegenlber solchen
Schuler_innen auswirken, die als Muslim_innen nicht
beten wollen, auf solche Schuler_innen, die ihre
eigene Religion weniger vielleicht aus Glaubens-
grunden und mehr als ldentitdtsmarker parallel zur
Schau stellen wollen und unter Konkurrenzdruck
geraten oder flr diejenigen Schiler_innen, die sich
auf ihr Recht der negativen Religionsaustbung be-
rufen und durch die ostentativen Gebete gestért
fihlen kénnen. Muslim_innen hier einen eigenen
Raum zur Verfugung zu stellen, in den sie sich zu-
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rickziehen kénnen, wurde zum anderen ihre Glau-
bensaustbung gegenutber anderen Religionen oder
weltanschaulichen Gruppen bevorzugen, denn, so-
weit erkenntlich, gibt es keine entsprechenden Rau-
me fur beispielsweise die christlichen Kirchen. Zu
bedenken ist, dass generell das Gebet geschlech-
tergetrennt ausgefuhrt wird. Moscheen haben bei-
spielsweise traditionell einen Frauen- und einen
(meist groReren) Méannerraum (Beinhauer-Kéhler
2008, 2010). Sollte der Gebetsraum nur von Mus-
lim_innen genutzt werden, ist es mdglich, dass sich
sehr schnell eine solche geschlechtergetrennte
Raumnutzung einstellt und — ob nun durch faktische
Abteilung oder nur virtuell durch entsprechende
Nutzung — die Geschlechtersegregation eingefihrt
wird. Der nachste Schritt ware ein mdglicher Ein-
fluss auf die Kopfbedeckung, da selbst Muslimin-
nen, die im Allgemeinen kein Kopftuch tragen, ein
solches in einem moscheeédhnlichen Raum eher
aufsetzen werden. Nicht von der Hand zu weisen ist
die Beflrchtung, dass ihnen von mannlichen Autori-
taten ein solches Verhalten zumindest ,empfohlen’
wird. Ob dies im Bereich &éffentlicher Schulen, die im
Aligemeinen koedukativ sind, Sinn macht, steht zu
bezweifeln. Sollte dartber hinaus der Gebetsraum
auch von Imamen bzw. Vorbetern genutzt werden,
stellt sich die Frage verstérkt. Insofern sind die Be-
denken von Silke Tddter gerechtfertigt.

Emine Oguz von der DITIB bestéatigte, dass es sich
bei dem avisierten Raum nur um einen fur alle
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Schilergruppen nutzbaren Raum und nicht um ei-
nen spezifisch muslimischen Gebetsraum handeln
soll, und argumentiert, dass dann, wenn Schu-
ler_innen auf Kellertreppen oder sonstigen Raumen
beten missten, sie sich ausgegrenzt fuhlten (Oguz,
Mail vom 04.05.2016). An dieser Stelle ist Pragma-
tik erforderlich, um allen Interessen unter den Schu-
ler_innen gerecht zu werden. Die in FAQ (16) vor-
geschlagene Multifunktionalitdt des Raums wére
eine Mdglichkeit, hier eine Losung zu finden. Aller-
dings fragt sich, ob ein solcher Raum notwendig ist,
wo doch in den meisten Schulen ohnehin R&ume zu
finden sind, die genutzt werden kénnten, wie bei-
spielsweise Pausen- und/oder Aufenthaltsraume.
Aus islamischer Sicht ist es, wie bereits oben ge-
sagt, nicht unmaoglich, die Gebete zu verschieben,
die Gebetszeiten sind flexibel. Die Verpflichtung, am
Freitagsgebet teilzunehmen, kollidiert allerdings
direkt mit der Schulpflicht.

Einen klaren Genderbezug hat Artikel 9 zur Beklei-
dungsfreiheit. Wahrend die Frage, ob Schulerinnen
ein Kopftuch tragen dirfen, im Gegensatz zu Frank-
reich in Deutschland nie zur Debatte stand, weil
unter dem Schutz der Religionsfreiheit stehend,
wurde das Recht von P&dagoginnen auf ein Kopf-
tuch zunachst nicht akzeptiert (Rohe 2001, 155-
1589). Inzwischen hat das Bundesverfassungsgericht
jedoch in seiner Entscheidung vom 27.01.2015 er-
klart, dass ein pauschales Verbot religioser Bekun-
dungen durch das &uflere Erscheinungsbild von
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Padagoginnen und P&dagogen mit deren Glaubens-
und Bekenntnisfreiheit nach Artikel 4 Abs. 1 und 2
GG nicht vereinbar ist (s. Artikel 9 Abs. 1 des Ent-
wurfs). Um es mit Rohe zu formulieren: Die freiwillig
getroffene Entscheidung einer Frau Uber ihre Klei-
dung verdient Respekt (Rohe 2001, 147).

Insgesamt ist zu hoffen, dass diese Entscheidung
die absurd ausfuhrliche Diskussion um das Kopf-
tuch, das fast zur Représentation der ,Muslimin‘ per
se wurde, auf eine sachlichere Ebene hebt. Die
Diskussion um das Kopftuch in der Offentlichkeit
fihrt zu einer geschlechtich gepréagten Wahrneh-
mung, sie konzentriert sich auf Frauen. Mannliches
Tragen von Bérten war nie Thema des offentlichen
Diskurses, ebenso wenig das Tragen der Kippa bei
judischen Mitblrgern. Die Kopftuchdiskussion hat
muslimische Frauen, die aufgrund ihres Glaubens
ein Kopftuch tragen wollen, unter enormen Recht-
fertigungsdruck gestellt. Haufig wurde Frauen un-
terstellt, das Kopftuch aus politischen Grunden zu
tragen oder sich dem Druck der patriarchalischen
Familienstruktur zu beugen. Fakt ist, dass die
Grinde, die Frauen dazu bewegen, ein Kopftuch zu
tragen, vielfaltig sein kénnen. Ruckschlusse von der
Kopfbedeckung auf eine automatisch islamistische,
d.h. islamisch-radikal-politische Haltung verbieten
sich (Schneider 2011, 236-239). Studien belegen,
dass junge Frauen mit ihrer bewussten Entschei-
dung fur ein Kopftuch nicht nur eine haufig nicht
einfach zu ertragende Reaktion der Mehrheitsge-
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sellschaft herausfordern und erhalten, mit der sie
umgehen mussen, sondern damit auch fur sich
neue Formen der religiosen lIdentitdt aushandeln
und erarbeiten. Das Kopftuch gehort haufig zu ihrer
Differenzkonstruktion. Es wird manchmal fir be-
stimmte Zeiten getragen und auch wieder abge-
setzt. Zu beobachten ist im Europa der letzten
Jahrzehnte das Kopftuch als Identitatsmarker flr
Musliminnen in einem sakularen Kontext und als
bewusstes Zeichen eines religidsen Selbstbewusst-
seins, wobei diese Religiositat haufig neu definiert
und nicht unbedingt mit den traditionell-hierarchi-
schen Geschlechtervorstellungen gleichzusetzen ist
(Schneider 2011, 237).

Das Kopftuch der Lehrerin hat zwar insofern eine
andere Qualitdt, als sie Autoritatsperson ist und
Vorbildfunktion Ubermimmt. Andererseits ist es ihr
als erwachsener Frau freigestellt, ihre Kleidung
selbststandig auszuwahlen. Dem Argument, dass
Kinder, die aus einem muslimisch-s&kularen Eltern-
haus kommen, sich durch das Kopftuch beeintréch-
tigt fihlen kdnnten, ist entgegenzuhalten, dass Kin-
der in der Schule durch unterschiedliche Outfits,
Lehrstile und Charaktere der Lehrer_innen ohnehin
mit einer Vielzahl von Lebensentwurfen konfrontiert
werden. Es wéare gut darauf zu achten, dass die
Kinder mit unterschiedlichen Islamlehrer_innen in
Kontakt kommen, solchen, die Kopftuch tragen und
solchen, die kein Kopftuch tragen. Generell ist der
Entscheidung des BVerfG Respekt zu zollen, die

98



nun erstmals anerkennt, dass das Kopftuch als reli-
giéses und nicht als politisches Symbol zu sehen
ist. Es steht zu erwarten, dass der Umgang mit
Kopftuch tragenden und nicht Kopftuch tragenden
Frauen irgendwann an Relevanz in der 6ffentlichen
Diskussion verliert.

Wichtiger ist, was inhaltlich im islamischen Religi-
onsunterricht gelehrt wird. Die Lehrer_innen wiede-
rum massen zunéchst ein Studium der Islamischen
Theologie und/oder Religionspadagogik durchlau-
fen, so wie das auch fur ihre Kolleg_innen aus den
christlichen Kirchen der Fall ist.

Islamischer Religionsunterricht und islamische
Theologie: Artikel 7 und Artikel 11

Ist eine grindliche Ausbildung gewahrleistet, sind
Befurchtungen, die Lehrkréfte koénnten extremisti-
sche Positionen vertreten, wie sie von der eingangs
genannten Hildesheimer Professorin gedufiert wur-
den, nicht mehr oder weniger gerechtfertigt als bei
anderen Religionslehrer_innen bzw. bei Lehrer_in-
nen aller anderen Facher auch. Dies wird in den
Artikeln 7 und 11 zum Islamischen Religionsunter-
richt und zur Islamischen Theologie thematisiert.
Das Land anerkennt in Artikel 7 das Recht der isla-
mischen Religionsgemeinschaften auf Erteilung is-
lamischen Religionsunterrichts nach Artikel 7, Abs.
3 GG. Nach Abs. 2 sind sich die Vertragspartner
einig, dass der Unterricht von akademisch ausge-
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bildeten Lehrkraften in deutscher Sprache erteilt
wird. Dies verweist indirekt auf die in Artikel 11 ge-
nannte Islamische Theologie, die diese Lehrkrafte
ausbildet. Eine grindliche Ausbildung der Leh-
rer_innen fur den schulischen Unterricht ist dabei
von groRer Bedeutung. Sie umfasst eine Ausbildung
in der islamischen Theologie und Religion zum ei-
nen und in der Religionsp&dagogik zum anderen.
Artikel 7 Abs. 3 des Vertragsentwurfs besagt, dass
die Religionsgemeinschaften im Rahmen des Arti-
kels 7 Abs. 3 GG bei der Auswahl der Lehrkrafte
mitwirken. Dies haben sie bisher auch schon getan.
Hier, wie auch bei der Islamischen Theologie, stellt
sich ein Problem, namlich dass damit mdglicher-
weise Lehrkrafte mit einer anderen als der von den
Religionsgemeinschaften DITIB und SCHURA ver-
tretenen — aber auch grundgesetzkompatiblen, viel-
leicht sogar neue Ansatze in der Theologie repra-
sentierenden — Islamauffassung erschwerten Zu-
gang zum Lehramt erhalten kénnten. Mit anderen
Worten: Eine radikale und grundgesetzwidrige Aus-
bildung ist nicht zu erwarten bzw. darf ohne Befund
den Verbéanden, die sich zum Grundgesetz bekannt
haben, nicht unterstellt werden. Aber die Frage, wel-
che konkrete Theologie und im Rahmen derselben,
welche Geschlechterbilder die Verbdnde vertreten,
inwieweit sie dadurch Einfluss erlangen kénnen und
inwieweit sie ihnen maéglicherweise nicht genehme
Lehrkréfte erfolgreich zu verhindern versuchen war-
den, ist erlaubt und muss gestellt werden.
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Es ist deshalb vor allem Artikel 11 zu analysieren.
Er ist relativ kurz und betitelt mit ,Hochschulwesen®.
Dennoch ist er einer der Artikel, deren Bedeutung
im Rahmen des Vertrags vor den eben geschilder-
ten Hintergrinden aus islamwissenschaftlicher Sicht
zentral ist. Er hangt mit Artikel 9, wie gerade ausge-
fuhrt, auf das Engste zusammen, weil die Islami-
sche Theologie Lehrer_innen des islamischen Reli-
gionsunterrichts und eventuell zukUnftige Imam_in-
nen ausbildet und weil die entsprechenden Positio-
nen der Islamischen Theologie nicht nur durch eine
wissenschaftliche Berufungskommission, wie im
Hochschulbereich Ublich, besetzt werden, sondern,
in Anlehnung das nihil obstat der Kirchen den Ver-
bénden ein Mitspracherecht eingerdumt wird (Hei-
nig 2010, 54-58). Vermutlich ist dieser Zusammen-
hang der Grund daflr, dass die Islamische Theolo-
gie in dem Entwurf erwahnt wird. Mit diesem Artikel
setzt sich das Land fur eine dauerhafte und tragfa-
hige finanzielle Absicherung des ,Instituts fur Islami-
sche Theologie* an der Universitdt Osnabrick und
des dort bereits entwickelten Lehr- und For-
schungsangebots ein. Die Verbdnde, die diesen
Vertrag mit ausgehandelt haben, sind offenbar mit
der Erwdhnung einverstanden oder haben sogar
darauf bestanden.

In der Theologie kreuzen sich, wie Heinig formuliert,
systemtheoretisch gesprochen zwei Systemcodie-
rungen: der Code der Wissenschaft (wahr/unwahr)
und der der Religion (Glaube/Unglaube). Als glau-
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bensbezogene Wissenschaft verlangt die Theologie
eine additive Aktivierung der Religionsfreiheit in ih-
rer Funktion als verfassungsrechtlich intendierter
Autonomieschutz. Diese Aktivierung erfolgt Uber die
religionsfreiheitlich begriindeten Mitwirkungsrechte
der Religionsgemeinschaften. Theologie an staatli-
chen Hochschulen berthrt die ,eigenen Angelegen-
heiten einer Religionsgemeinschaft. Diese ohne
staatliche Einwirkung wahrnehmen zu kénnen, ga-
rantiert Artikel 140 GG i.V.m. Artikel 137 Abs. 3
WRYV. Das Mitwirkungsrecht besteht aber nur punk-
tuell, soweit religionsspezifische Fragen zu Idsen
sind. Sie betreffen die Frage, ob eine bestimmte
Glaubenslehre Uberhaupt Gegenstand universitar
betriebener theologischer Forschung und Lehre
wird, also die Frage der Einrichtung entsprechender
theologischer Lehrstuhle und Fakultaten. Sie betref-
fen auch die Frage, welches Personal berufen wird,
und schlieBlich die Fragen der Studien- und Pru-
fungsordnungen (Heinig 2010, 53f.).
Der Wissenschaftsrat hat fUr die Losung dieses
Problems vor allem den Weg fur das ,Beiratsmodell*
geebnet, in dem die Verbénde vertreten sind und
das verfolgt wird. Heinig (2010, 56-58) hat hierzu
kritische Fragen aufgeworfen:
Wer bestimmt die Mitglieder der Beirate? Der
Wissenschaftsrat stellt sich ein wechselseitiges
Einvernehmen zwischen allen Beteiligten vor, je-
doch ist dies ein ,best case-Szenario’, das bisher
nicht unbedingt funktioniert hat.
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Schafft sich der Staat damit einen ihm wohlgefal-

ligen Kooperationspartner?

Warum sollten nichtorganisierte Muslime mit-

wirken, wie wadren sie zu legitimieren?
Diese letzte Frage ware aus der Sicht der Islamwis-
senschaft jedoch gerade interessant und umzukeh-
ren. Warum sollten nicht nichtorganisierte Mus-
lim_innen, die gegebenenfalls neue theologische
Richtungen verfolgen, fur die Auswahlgremien in-
frage kommen? Es bliebe dann die Frage bestehen,
wie ihre Auswahl zu legitimieren ware. Der Vorteil
ware, dass neben den von den Verbanden vertrete-
nen Positionen innerhalb der Theologie neue und
weiterreichende Ansétze (Stichwort: feministische
Theologie) zum Tragen kommen kdnnten.
Heinig kommt zu dem Schluss, dass das Beirats-
modell ohnehin nur als ,Brickenlésung® akzeptabel
ist (Heinig 2010, 57). Wenn dies so ist, so muss die
Frage, wie in Zukunft die Beteiligung der muslimi-
schen Religionsgemeinschaft an der Besetzung der
Lehrstlihle geregelt ist und wie gewahrleistet wer-
den kann, dass grundgesetzkompatible Theologien
mit neuen methodischen und theoretischen Ansét-
zen bei der Besetzung der Lehrstihle bertcksichtigt
werden kénnen, in das Zentrum der Aufmerksam-
keit ricken. Warum erscheint dies so dringlich? Ein
Blick auf die bisherige Entwicklung der Islamischen
Theologie soll dies begriinden.
Das Institut flr Islamische Theologie in Osnabriick
bietet seit 2012/13 ein bekenntnisorientiertes Studi-

103



um der Islamischen Theologie an und grenzt sich
damit von der bekenntnisneutralen Islamwissen-
schaft als kritischer und religionsneutraler Religions-
und Kulturwissenschaft, die in Niedersachsen sonst
nur an der Universitdt Goéttingen besteht, ab. Mo-
mentan sind sechs Professuren besetzt, angegeben
sind in der Broschure des Instituts sieben Professu-
ren (zum Vergleich: die Arabistik/Islamwissenschaft
in Géttingen verfugt tber 3,5 Professuren mit einer
weit geringeren finanziellen Ausstattung). An der
Auswahl beteiligt sind schon bisher SCHURA und
DITIB, die in einem Beirat jeweils drei Mitglieder stel-
len, neben drei weiteren islamischen Theolog_innen
aus dem In- und Ausland, die laut Angaben im Kon-
sens mit den Landesverbanden und in Absprache
mit dem Institut fur Islamische Theologie von der
Universitat Osnabriick benannt wurden. Deren Na-
men lassen sich aber Uber die Webseite der Uni-
versitdt Osnabruck nicht in Erfahrung bringen (Insti-
tut far Islamische Theologie 2013, 9). Sind es re-
formorientierte, modeme, kritische Querdenker?
Oder vertreten sie eher eine traditionelle Theologie?
Ist eine feministische Theologin dabei? Oder repra-
sentieren sie einen Mainstream-Islam, wie er in den
muslimischen Landern vielfach auf Druck des Ge-
lehrtenestablishments besteht, wo Frauen, schon
gar solche mit einem feministischen theologischen
Blick, nur langsam in die Range der Theologien
vordringen? Nicht zuletzt natlrlich stellt sich die
Frage: Wie wurden sie ausgewahit? War gentigend
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Expertise vorhanden, um diese Auswahl zu recht-
fertigen?

Im Allgemeinen gelten die Verbéande eher als kon-
servative ,Religionsverwalter* (Schenk 30.03.2016).
Die Debatten um den Munsteraner Professor
Mouhanad Khorshide zeigten dies. Sein Konzept
des ,Islams der Barmherzigkeit war und ist der mu-
tige Versuch, einen neuen Schritt in eine theologi-
sche Richtung zu gehen, fur die der Islam in
Deutschiand gerade nicht bekannt ist: Barmherzig-
keit als Leitmotiv des koranischen Menschenbildes
steht der menschenverachtenden und blutigen The-
ologie eines sogenannten Islamischen Staates kont-
réar gegenuber. Inwieweit dieser Versuch theolo-
gisch Uberzeugend ist, musste nun in einer Islami-
schen Theologie diskutiert werden. Stattdessen ver-
suchten die Verbande, allerdings erfolglos, ihn ab-
zusetzen (Schenk, 30.03.2016). Die oben von Hei-
nig genannte Beflrchtung, dass nicht immer ein
wechselseitiges Einvernehmen besteht, ist mithin
berechtigt.

Es ist versténdlich, dass sich das Land dazu be-
kennt, die Islamische Theologie — und hier ist die
einzige Universitat in Niedersachsen, die eine sol-
che hat, Osnabriick — dauerhaft zu férdern. Ist es
aber vor dem Hintergrund, dass die momentanen
Beirate nur eine Ubergangslésung sein kénnen und
die Frage, wie in Zukunft die Besetzung der Lehr-
stlhle geregelt werden soll, noch offen ist, sinnvoll,
diesen Punkt in den Vertrag aufzunehmen?
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Wie eingangs gesagt, wurde die Islamische Theolo-
gie mit grofRRer politischer Unterstlitzung implemen-
tiert. Sie zielt auf die Integration der hier lebenden
Muslime_innen ab und will ein Symbol fir die
grundgesetzlich verankerten Rechte der muslimi-
schen Religionsgemeinschaft sein. Dies ist richtig
und wichtig. Es ist allerdings ebenso richtig und
wichtig, dass die Islamische Theologie, die sich ex-
plizit von der religionsneutralen nicht-bekenntnis-
orientierten Islamwissenschaft abgrenzt, als eine
Wissenschaft betrieben wird. Als ein Fach an einer
bundesdeutschen Universitét ist sie den Grundsat-
zen der Wissenschaft verpflichtet, sie ist ,glaubens-
bezogene® Wissenschaft, wie Heinig formuliert
(Heinig 2010, 53). Dies bedeutet, dass sie zum ei-
nen als Wissenschaft der wissenschaftlichen Me-
thode und den Theorien und Forschungsergebnis-
sen, die vor allem in der Islamwissenschaft in den
vergangenen Jahrhunderten bis heute erarbeitet
wurden, verpflichtet sein muss, sich kritisch an sie
anschlieRen, sie zur Kenntnis nehmen und diskutie-
ren muss. Es ist nicht zuldssig, dass mit Verweis
auf einen nicht hinterfragbaren Glauben argumen-
tiert wird (Schenk, 30.03.2016). Und es bedeutet
zum Zweiten, dass sie darUber hinausgehen muss,
indem sie eine grundgesetzkompatible islamische
Theologie in Deutschland entwickelt (Schneider
2017). Kann man davon ausgehen, dass die Islami-
sche Theologie, weil an staatlichen Hochschulen
gelehrt und im Konzert mit anderen Fachem ste-
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hend, den Religionskulturen als institutionalisierte
Reflexion ihrer Glaubenspraxis dient und einen
Jhicht unerheblichen Modernisierungsdruck® er-
zeugt, wie Heinig vermutet (Heinig 2010, 53)?

Hier wére kurz zum Sachstand Stellung zu nehmen:
Das Institut far Islamische Theologie hat einen her-
vorragenden wissenschaftlichen Ruf, verbunden vor
allem mit seinem ersten Professor und Grunder,
Bulent Ucar, und es geniel3t Anerkennung unter den
Muslim_innen. Mit Blick auf die Geschlechterfrage
seien hier jedoch einige kritische Anmerkungen er-
laubt: Weder ist die Gleichstellung der Geschlechter
auf Professorenebene und der Ebene der wissen-
schaftlichen Mitarbeiter_innen vollzogen noch wird
Geschlechterforschung betrieben. Das Institut ver-
fugt im Moment Uber sechs Professuren, die durch-
weg mannlich besetzt sind, eine siebte ist ange-
strebt. Weder sie noch eine_r der vierzehn wissen-
schaftlichen Mitarbeiter_innen (darunter zwei Frau-
en) haben, soweit sich das aus der Webseite able-
sen lasst, einen Schwerpunkt in der Geschlechter-
forschung oder thematisieren diese (Institut fur Is-
lamische Theologie Personen). Im Lehrprogramm
des Wintersemesters 2015/16 und des Sommerse-
mesters 2016 sucht man eine Veranstaltung, in der
Aspekte der Geschlechterstellung bearbeitet wer-
den, vergeblich. Die Verbande, die bisher maRgeb-
lich an der Besetzung der Professuren beteiligt sind,
haben hier bislang nicht zu erkennen gegeben,
dass ihnen ein Geschlechterproporz auf der Ebene
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der Professor_innen wichtig ist, denn andere
Standorte haben Professorinnen: Zu nennen sind
Erlangen, Tubingen, Frankfurt, Hamburg und Pa-
derborn, die jeweils eine Professorin aufweisen.
Bezuglich der Geschlechterforschung ist zu sagen,
dass sie vor dem Hintergrund der zentralen Kon-
fliktpunkte mit einer konservativen Auslegung der
oben genannten Koranverse, vor dem Hintergrund
auch der heftigen und meist emotionalen o6ffentli-
chen Debatten und fur die Entwicklung oder Weiter-
entwicklung einer modernen islamischen geschlech-
tergerechten Theologie im Rahmen des Grundge-
setzes eine zentrale Aufgabe sein musste. In Erlan-
gen und Munster sind mit zwei Konferenzen Versu-
che unternommen worden, dieses Desiderat zu be-
heben und die grundlegenden Fragen in diesem
Kontext anzugehen (Schneider 2017).

Ein Beispiel fir eine dieser grundlegenden Debatten
sei hier angefuhrt. Die Frage, inwieweit Frauen
Imaminnen sein kénnen, ware zu klaren. Klassisch-
islamrechtlich kénnen Frauen nur Frauen vorbeten.
Hiervon machte Amina Wadud, die amerikanische
feministische Islamtheologin, eine Ausnahme, als
sie erstmals in New York 2005 einer gemischtge-
schlechtlichen Gemeinschaft vorbetete (Elliot 2005).
Die (negative) Reaktion quer durch die muslimische
Welt war enorm und Amina Wadud wurde von zahi-
reichen offiziellen Vertretern des islamischen Estab-
lishments auf das Heftigste kritisiert. Frauen in
Deutschland haben sich bisher nicht so weit vorge-
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wagt bzw. sich vor der moglichen Kritik gescheut
und ihren Anspruch zurlckgezogen (Spielhaus
2012, 442). Die groRe Konferenz der Osnabricker
Islamischen Theologie im Jahr 2010 sparte dieses
Thema aus.® Dabei hétte die Frage, ob in Osna-
brick auch Frauen zuklnftig als Imaminnen vor
gemischtgeschlechtlicher Gemeinde ausgebildet wer-
den kdénnen, ein wichtiger Diskussionspunkt sein
und entsprechend in die dort aufzubauende Theo-
logie einflielen kénnen.

Nun ist einzurdumen, dass die Geschlechterfor-
schung auch bei der Islamwissenschaft nur in der
Schweiz an der Universitadt Zurich, nicht jedoch in
der Bundesrepublik als eigener Lehrstuhl vorhan-
den ist (Genderprofessuren 2014). Allerdings sind
Schwerpunkte in der Geschlechterforschung inzwi-
schen bei vielen Professuren der Islamwissenschaft
vorhanden.® Nicht jede weibliche (und nur mancher
méannliche) Professor_in betreibt Geschlechterfor-
schung, mdchte dies oder kann dazu angehalten
werden, es zu tun. Da aber die Geschlechterfrage
zum zentralen Debattenthema der deutschen Ge-
sellschaft, ,den Islam‘ betreffend, avancierte, erhebt
sich doch die Frage, warum der Aspekt der Ge-
schlechterforschung in der Islamischen Theologie
bisher so wenig Beachtung fand. Wenn in den Zent-
ren der Islamischen Theologie in Deutschland eine
moderne und zeitgeméRe Theologie entwickelt
werden kann, so darf aus Sicht der Verfasserin die-
ses Artikels die Auseinandersetzung mit den Vertre-
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ter_innen einer feministischen Theologie ebenso
wenig fehlen wie die Auseinandersetzung mit der
Kategorie Geschlecht (Opitz-Belakhal 2010, 10-18).
Wenn sich nun das Land verpflichtet, nicht nur das
Institut fGr Islamische Theologie weiterhin dauerhaft
abzusichern, sondern sich dabei fUr das ,dort be-
reits entwickelte Lehr- und Forschungsangebot® ein-
setzt und zu vermuten steht, dass die Verbande, mit
denen der Vertrag geschlossen wird, sich als dieje-
nigen sehen, die auch zukunftig Gber Besetzungen
und Denominationen der Professuren entscheiden,
erscheint die Chance vertan, hier eine Neuausrich-
tung oder doch Kurskorrektur zu erreichen. Da oh-
nehin das Beiratsmodell nur fur den Ubergang ge-
nutzt werden kann, wie oben gezeigt, ist die Verfas-
serin dieses Artikels der Meinung, dass dieser Arti-
kel aus dem Vertrag herausgenommen und Uber
eine zukulnftige Ausgestaltung der Lehrstuhlbeset-
zung in der Islamischen Theologie gesondert nach-
gedacht werden sollte.

IV. Fazit

Der geplante Vertrag mit den muslimischen Ver-
banden kann zu einer Integration von Muslim_innen
in Niedersachsen beitragen. Er ist ein wichtiger
symbolischer Akt und dient in einer schwierigen Zeit
der Anerkennung der Muslime_innen als Religions-
gemeinschaft, die ihnen grundgesetzlich zusteht. Er
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ist Signal des Willens Niedersachsens, einen Bei-
trag zur Integration zu leisten, und Signal der Mus-
lim_innen, sich in die Gesellschaft als Blrger_innen
einzugliedern, die ihre grundgesetzlich verbrieften
Rechte einfordern. Insgesamt war aus islamwissen-
schaftlicher Sicht vor allem zu konkreten Fragen wie
der Frage der Gebetsrdume Stellung zu beziehen
und zur Frage des nun verfassungsgerichtlich lega-
lisierten Kopftuchs fur Lehrerinnen. Die Schaffung
eigener Raume fur das Gebet erschien dabei nicht
von dringender Notwendigkeit vor allem vor dem
Hintergrund, dass anderen religiésen oder weltan-
schaulichen Gruppen solche R&ume bisher auch
nicht zur Verfugung stehen und schulische Rdume
bestehen, in denen (auch) gebetet werden kann,
beispielsweise Pausenrdume. Ein ostentatives Be-
ten im offentlichen Raum der Schule ist genauso
wenig sinnvoll wie die Einrichtung rein muslimischer
Betraume, die moglicherweise schnell geschlech-
tersegregiert genutzt wirden. Anders verhalt es sich
mit dem Kopftuch der Lehrerin. Hier hat das Bun-
desverfassungsgericht ein Zeichen gesetzt, dass
zumindest nicht von vornherein das Kopftuch einer
erwachsenen Frau verboten werden kann. Hier
steht zu erwarten, dass in einer pluralen Gesell-
schaft, in der sich die Schiler_innen an verschiede-
ne Outfits und Verhalten der Lehrer_innen gewdh-
nen kénnen, das Kopftuch Uber kurz oder lang zum
selbstverstandlichen Kleidungsstliick an deutschen
Schulen werden kann und die leidige Debatte um
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das Stuck Stoff damit die ihr bisher falschlicher-
weise zukommende Dominanz im Diskurs einbaft.

Waéhrend das Kopftuch ausgiebig diskutiert wurde,
erhielt eine andere Frage bisher nicht die ihr gebuh-
rende Aufmerksamkeit: Welcher Islam wird an den
Hochschulen gelehrt bzw. entwickelt? In Artikel 11
setzt sich die Landesregierung fur eine dauerhafte
und tragfahige finanzielle Absicherung des Instituts
fur Islamische Theologie mit dem dort bereits entwi-
ckelte Lehr- und Forschungsangebot ein. Die Not-
wendigkeit einer solchen Theologie soll keinesfalls
bestritten werden. Der Islamischen Theologie, die
Religionslehrer_innen und in Zukunft vielleicht auch
Imam_innen ausbildet, kommt durch die entspre-
chende Positionierung des Wissenschaftsrates 2011,
die in breitem MaR ihren Aufbau forderte, eine gro-
Re Bedeutung zu. Sicher waren nicht alle unter-
nommenen Schritte gleichermalen durchdacht. So
hat inzwischen die Islamische Theologie teilweise,
jedenfalls in Niedersachsen, das religionsneutrale
Fach der Arabistik/Islamwissenschaft in personeller
und finanzieller Ausstattung bereits Uberholt und es
stelit sich die Frage, ob dies eine gewollte gesell-
schaftliche Konsequenz ist. Der Ausbau sowohl der
Islamischen Theologie wie auch der Islamwissen-
schaft musste sich idealerweise am Bedarf orientie-
ren. Wahrend die Islamische Theologie zukunftige
Lehrer_innen und gegebenenfalls Imam_innen aus-
bildet, ist das Berufsbild der Islamwissenschaft
erheblich breiter und umfasst, neben der wissen-
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schaftlichen Karriere, die Ausbildung fur die unter-
schiedlichen Bereiche der Politikberatung, des Jour-
nalismus, der Wirtschaft, des Rechts, des diploma-
tischen Dienstes und vieles mehr.

Dass bei der Besetzung der Professuren in der Is-
lamischen Theologie nicht alle Aspekte berlcksich-
tigt werden konnten und teilweise die wissenschaft-
liche Qualitat auf der Strecke blieb, wie in den Me-
dien berichtet wurde (Schenk, 30.03.2016), ist der
Aufbruchsstimmung geschuldet. Auch die theologi-
sche Expertise steht noch am Anfang, was fur sie
als junge Wissenschaft mit den zu erwartenden
Startschwierigkeiten keine Uberraschung ist. Den-
noch ist vor dem Hintergrund, dass Geschlech-
terthemen den o6ffentlichen Diskurs in starker Weise
pragen, anzuregen, dass der Bereich der Ge-
schlechterforschung starker integriert werden muss-
te (s.a. Schneider 2017). Da die momentane LO-
sung, einen Beirat zu berufen, in dem die muslimi-
schen Verbande vertreten sind, ohnehin nur eine
vorubergehende sein kann, stellt sich die Frage, wie
in Zukunft die Auswah! der Besetzung der Lehrstih-
le zu erfolgen hat. Es sollte deshalb Artikel 11 aus
dem Vertrag herausgenommen und diese Frage
gesondert diskutiert werden. Anders formuliert: Am
Ende dieses Artikels steht die Frage: Wie kann die
Implementierung einer wissenschatftlich innovativen,
kreativen und verbandsunabhangigen Islamtheolo-
gie, die den Anforderungen der Moderne gerecht
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wird und sich im Rahmen des Grundgesetztes be-
wegt, erreicht werden?
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Anmerkungen

1

S. http://www.mk.niedersachsen.de/portal/live.php?
navigation_id=37645&article_id=1394288& _psmand=
8

(abgerufen am 20.05.2016).

Far die Diskussionen um die Sunna des Propheten
bzgl. der Geschlechterstellung s. Schneider 2011,
53-57, fur die Frage der hadith-Forschung, die in der
Islamwissenschaft sehr kritisch untersucht wurde, s.
Harald Motzki (Hg.): Hadith, Ashgate, Aldershot
2004; nach Auffassung der Verfasserin dieses Arti-
kels ist es unumganglich notwendig, dass die Ibid
diese Hadith-Forschung nicht nur zur Kenntnis nimmt,
sondern bereits in den Curricula der BA-Studien-
gange die Studierenden mit dieser quellenkritischen
Forschung vertraut macht, auch wenn dadurch zahi-
reiche lieb gewonnene Glaubenspositionen infrage
gestellt werden. S.a. Schneider 2017.

Der Koran wird hier in der wissenschaftlichen Uber-
setzung von Paret benutzt, es werden Sure und Vers
angezeigt.

Publikation des Zentrums fir Islamische Frauenfor-
schung, siehe http://www.zif-koeln.de/7788.html
(abgerufen am 06.05.2016).

Siehe http://lib-ev.jimdo.com/

(abgerufen am 05.05.2016).

Emine Oguz in einer Mail an die Verfasserin vom
04.05.2016.
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7

Ich danke Prof. Dr. M. Rohe, Erlangen, fir diesen
Hinweis. Zum Urteil siehe:
http:/Amww.gerichtsentscheidungen.berlin-branden-
burg.de/jportal/?quelle=jlink&docid=MWRE 10000191
B6&psmi=sammlung.psmi&max=true&bs=10
(abgerufen am 28.04.2016).

In seiner Einfuhrungsrede zur Konferenz ,Imamaus-
bildung‘ in Deutschland. Islamische Theologie im eu-
ropaischen Kontext’ geht Bllent Ucar, Professor am
Institut fir Islamische Theologie Osnabriick, darauf
nicht ein (Ucar 2010). Parli (2010) schreibt: ,Im Sin-
ne eines Vorbeters kann jeder méannliche Muslim als
Imam fungieren, der sich mit dem rituellen Gebet und
der rituellen Waschung ausreichend gut auskennt. Er
muss wissen, wie die rituelle Waschung und das ritu-
elle Gebet vollzogen wird, was sie ungultig macht
und was nicht. Fir die Frauengemeinde kénnte auch
eine Imamin das rituelle Gebet leiten, was sich je-
doch in der Praxis kaum durchgesetzt hat.“ (PurlQ
2010, 324). AuRerdem berichtet Margret Spohn im
gleichen Band in dem Beitrag ,MunchenKompetenz —
Weiterbildung fir Imame und muslimische Seelsor-
ger/innen in Minchen® (S. 358ff.) Uber Seelsorgerin-
nen und Seelsorger, die aber nicht akademisch aus-
gebildet sind.

Siehe dazu aber Spielhaus 2012: Halima Krause, ei-
ne deutsche Muslimin, wére bereit gewesen, ein ge-
mischtgeschlechtliches Gebet zu fuhren, stieR jedoch
auf Widerstand und war nicht bereit, gegen diesen
das Gebet zu leiten, s. ibid, 442.
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® An der Universitat Géttingen haben die beiden Pro-

fessorinnen, Riem Spielhaus und die Verfasserin die-
ses Artikels, einen entsprechenden Schwerpunkt in
Forschung und Lehre im Fach Islamwissenschaft.
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