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Preamble

WOMEN IN ISLAM

Muslims’ views on the role of women in Islam are of great diversity, all the more

so as there is no homogeneous “Islamic world view”. Above all, however, the
traditional conception of women in the Arabic world as well as in mainstream
Islam is shaped by an understanding which is fundamentally different from
Western countries. Men and women, so Muslims usually say, are “equal in value”
before God. This, however, is not equivalent to the “equality of rights” claimed
by the West, in the sense of the universal human rights, i.e. equality on earth, in
society. The traditional, in most cases patriarchally moulded Islamic conception
of women assumes a basic gender inequality, allegedly intended by the Qur’an.
To harmonise this inequality man and woman are supposed to “complement
each other”.

Nowadays many Muslims do no longer accept this (very roughly outlined) trad-
itional “image of women” in Islam, rather is there an increasing number of
Muslims, particularly women, all over the world, who are striving for and propa-
gating a new, up-to-date viewpoint. They do this in different ways — some by
translating the respective Qur’an verses in a woman-friendly manner, others by
trying to view these verses within their historical context and thus come to a new
up-to-date interpretation. These courageous women are often ignored and left
alone by Muslim men, especially by traditional Islam scholars and imams. There
are a significant number of Muslim men who hardly appreciate the emancipation
efforts of women and who watch them with suspicion. Moreover, there are
hardly any exchange networks between individual Muslim women and their
often very small groups in the various countries. Such linking networks would
allow them to advance more effectively with united strength, so as to gain
acceptance and appreciation with their “women’s power” in public life.

In order to offer a forum to Muslim women with very different social and political
backgrounds and to strengthen their individual and public self-reliance, the
Friedrich Ebert Foundation had already carried out a first special conference on
“Women in Islam” in Cologne in 2007. In June 2008 a follow-up conference gave
the opportunity to deepen the subject, this time focussing on “Feminist Orien-
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tations and Strategies for the 21% Century” — again under the patronage of Lale Akgiin,
an SPD member of the German parliament, who is also responsible for Islam in the
Social Democratic Party. The women activists coming from countries all over the
world welcome this conference as a forum for exchanging experiences, getting to
know each other and to establish links for the future, in order to progress in their
work for gender justice and also to encourage one another in their fight for women’s
rights. Prominent experts were invited to speak about their work. Their lectures
(shortened in some parts) are to be found in this documentation of the conference.



I begin as always in the name of Allah whose grace I seek in this and all other mat-

ters. The work I have been doing for three decades now is based on two principles
that are equally important to me. One is belief in Allah and the other is the belief
that women and men are equal before Allah.

The Qur’an began with the single imperative “Iqra!”, which means “Read!” or “Recite”.
“Iqra!” opened one of the greatest transformations known to human kind, the origin
and epitome of Islam. And the historical movement Islam is a movement in time.
As it developed across the pages of time, much has been distorted from the core of
that original moment and the essence of the message by the human fear and frailty.
Patriarchy is one of these frailties. The long reach of patriarchal fingers has nearly
choked the very life’s breath from the throats of well-meaning Muslim women and
men before the end of colonialism, this time through the hands of the white men
on the collective Muslim'’s throat. Removing these hands has freed a voice, a song
and a message of one half of the population of the umma or Muslim community — the
women. And so it is, Muslim women speak.

Two cooperative sources authenticate this voice: the Qur’an itself, both at its core
and in its content, and the ever unfolding reality of a road made by the feet that
travel it — experience. In my lecture I will focus on why the voices and experiences
of Muslim women matter to Islam, to Islamic reform and to global pluralism. This
is not merely a consideration of human rights and gender, it is also part of the
very consideration of what it means to be human and how gender, inclusive hermen-
eutics, unveils the feminine voice within the Qur’an and authenticates the female
interpreter of the Qur’an — a voice, almost silent in the past 1,400 years.

Any consideration of Islam directs our attention back to the Qur’'an as revealed
word of Allah to the prophet Muhammad. His normative practices or Sunna built
upon that text constitute the two primary sources of Islamic thought and practice.
Therefore I start with these, most notably the Qur’an. I start with a few significant
quotations, with the commentary that helps to indicate why this source is instru-
mental for reforming Muslim laws and public policies. It is worth noting that these
two sources, the Qur'an and the Sunna, are also considered primarily for under-
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WOMEN IN ISLAM

standing Islamic law, sharia, and in the developments of Islamic jurisprudence or
figh. Muslim scholars, who are human agents, have developed figh as a compre-
hensive field of study in order to help Muslim societies become more just and
equitable. Giving our new experiences and current realities, we should likewise
continue to engage in the process of establishing just and equitable societies. This
must include new ideas about justice and about the values, about the valuable
roles played by women as individuals, as members of family and as public servants
in Muslim civil societies and global citizens today. I start from the premise and
belief that Islam is a fair and just way of life. My comments are focussed on theory
in relationship to practice and on ideas about the understanding of the nature of
the divine in Islam.

According to Qur’anic discussions of revelation there are three significant stages
of human development: creation, the hereafter, al-achira, and all of life between
these two. In order to think about reforms, certainly what concerns us most is that
life in between the two. However, it is important to set a framework based upon
the other two (rooms). This is because the Qur’an emphasises the relationship
between these two (rooms). That is what human beings are expected to do here
on this earth is relative to what we believe about the nature of Allah and about
his creation as well as relative to what we believe about the ultimate outcome of
our actions in al-achira. The Qur’an says: “All human kind have tagwa before your
Lord who created you all from a single soul and created from it its mate and spread
from the two countless men and women.” Starting with a single soul, and its
mate, we eventually move to all of human kind, countless men and women. This
means that plurality is part of the Qur’anic scene or of the divine design. The
significance of the idea of plurality is more relevant in this time in human history
than at any other time because the world is clearly interconnected through its
technology and sciences. The meaning of one human life clearly affects other
human lives for good or for ill. Therefore we must think and act in ways that
indicate our awareness of the interrelationship of all human life and with the
creation as a whole.

Whatever is done about, for example, nuclear weapons or reserves, the way we
understand and maintain families or the way we understand what it means to be
a human being and to achieve human excellence have an affect on others on the
earth — male and female, Muslim and non-Muslim. The foundation for the idea
of pluralism is already a part of the Qur’anic world view. The ways that we par-
ticipate in and transform Muslim societies, laws and cultures through the Qur’an
towards a more complex global reality are therefore already forewarned by the
text. “All human kind, we created you from male and female and made you into
nations and tribes, so that you might know one another. Indeed, the most noble
of you in the sight of Allah is the one with the most tagwa.” How does a world so
interconnected manage to ascribe to excellence in character rather than to be
abased to the lowest of the low? Taqwa is the key Qur’anic term for moral integrity
as described in this verse. This verse first makes note of both, the male and the



female explicitly, as part of the creative design. This is how Allah created us. And
from all things we have created the pair, the male and the female. Therefore both
must be taken into consideration for the formation of laws and policies, in addi-
tion to be beneficiaries of the justice of those laws and policies. Finally the notion
of plurality is again repeated, this time described as nations and tribe. Accord-
ingly these nations and tribes are intended to know one another. The form of the
verb used here is a reciprocal form that leads to or reciprocity between self and
others, a term I will return to below.

Finally, the ultimate criterion for making judgments between human beings is
on the basis of tagwa. Taqwa is a kind of moral integrity in mature human agents.
As mature and responsible human agents we must be aware that we are able to
choose between what is good and just or to choose what is evil and oppressive.
This is part of the human free will. We can exercise this free will any way we want.
However, although we are completely free to exercise this will any way we want,
the judgment for how we choose to act on this free will lies completely outside
of us with Allah. Allah is the ultimate judge. Allah sees and knows all things,
whether in the public arena or in the private sphere, say for example, in the home.
Therefore these two spheres of human interactions are not intended to have two
separate ways of behaving, that is the level of just and fair behaviour in the public
space is not greater nor less important than the level of just and fair behaviour
in the home. Both spaces demand of us moral excellence or tagwa.

I make one point here about the Qur’an in human creation. When the Qur’an
says, “I am going to create on the earth”, we know that human kind is meant to
live out its destiny here on earth. The way in which we fulfil our destiny is
through hilafa. Hilafa is moral agency. Humans are created to be moral agents.
There is no distinction between a male and a female in terms of this divine
mandate. Thus we are each and every one of us held accountable for what we do
with our lives. Most importantly, as we are trustees of Allah and entrusted to
fulfil Allah’s will on the earth. Therefore the choice to do good deeds and to
uphold justice is part of our hilafa or agency. It is best carried out by tagwa or the
consciousness that although we are free to choose how we behave, we will be
inclined to choose to follow Allah’s will since that is the best choice. It is the

choice that helps human kind to fulfil our destiny as moral agents.
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I refer to only two verses here about the hereafter because the Qur’an is very
consistent to include both, the male and the female, as morally responsible. And
both, the male and the female, are promised reward or punishment based upon
their faith and their actions, whether acting alone, acting in the family, in
the community or in the world, based upon the intentions of the actors. For
example: “Who ever does a good deed, whether male ore female, and is a believer,
all such shall enter the garden. And remain conscious of the coming of a day
when no human soul shall in the least avail another soul, nor shall intercession
be accepted of them, nor ransom taken from them for or from another and none
shall be helped.” In these verses the Qur’an emphasises again the clear notion of
that moral responsibility and about the reward and punishment for both, the male
and the female, because no human soul will be able to gain any benefit from or
loose any virtue because of another human soul. Judgment is on the basis of the
individual faith and the actions that follow from that faith on the earth with
regard to each other and all of humanity at large.

Patriarchy: In his book “The Web of Life: A new Scientific Understanding of Living
Systems” Fritjof Capra describes the important paradigm shift that began almost a
hundred years ago. Quote: “This paradigm shift consists of a number of entranced
ideas and values. Among them the belief that a society in which the female is
everywhere subsumed under the male is one that follows a basic law of nature.”
In response to the old patriarchal paradigm there is a new notion where domina-
tion is replaced by partnership. Such a partnership was missing in the patriarchy
of the past, whether practised by Muslims or non-Muslims.

So we are not alone in considering the movement towards quality over quantity.
Patriarchy is older than the history of Islam and the wife of the prophet Muham-
mad, thus like other religions Islam addressed the existing patriarchal norms
within the context in which the Qur’an was revealed, which is seventh-century
Arabia. Although it seems that these patriarchal norms were taken for granted, the
Qur’an also provides the reader with a movement and a (trajectory) to move the
believer as a human person and a member of a just social order beyond patriarchy.
The questions that come to mind are: How well did Muslim thinkers and members
of Muslim societies develop beyond this patriarchy in historical terms, in intel-
lectual terms as well as in community and cultural practices after the revelation
was given to the prophet? Did we succeed, for example, in fulfilling gender justice
to the same extent as the trajectory that the Qur’an pointed us towards? The
answers to these and other questions can only be given in each evolving context.
I am going to repeat that: The answers to these and other questions can only be
given in each evolving context. It is not sufficient to say that with the end of
revelation all of its intent was in fact complete and in readiness for implemen-
tation with nothing for future generations to learn or do, except exactly what was
done at that time and place over 1,400 years ago.



Today we face a dual mandate. From within we face the persistent substandard
status of women under Muslim laws in Muslim cultures, countries and communi-
ties. We also face the challenge from outside Muslim cultures that says: Islam
is not competent to practice fully in global pluralism, universalism and to meet
the demands for democracy and human rights. We are more than competent and
we address this within an Islamic framework, the way to overcome patriarchy
and move towards more egalitarian notions and practices in Muslim civil society,
whether majority nations or Muslim minorities in the diaspora of North America
and Europe. Patriarchy is proud of having both, the idea and the practice of
growth, hegemony in the private and public spheres. Although patriarchy is not
just about men, it is about persistently privileging one way of doing things, one
way of being and one way of knowing. That way of knowing stems from notions
about how the public space operates. And that space is relegated greater signi-
ficance than the private space. However, according to my considerations above,
there is no distinction in the requirements of tagwa or moral excellence in either
the public or the private sphere. The public space has primarily been evaluated
and orchestrated solely upon the way that men have acted in that space. This
creates an unattainable standard for women who must either participate in that
space the same as men in order to be equal, or must participate only in the private
sphere and be subjected to an inferior standard of evaluation. This excludes
women from participating in the public space, except in the way that men have
participated and excludes men from equal participation in the private space. The
answer to patriarchy is not a movement towards women ruling over men, nor is
the answer to patriarchy only the idea that women must do what men have been
doing. Instead we move from domination and privileging to cooperation and
partnership. The answer to patriarchy is best understood under the term of reci-
procity. It consists of two components: the mutual knowing of one another and
the mutual support of each other as individuals, in the family and in the com-
munity at large.

At this point we see that the community is no longer restricted to local com-
munities. It is both, the whole of the Muslim umma, and the whole of the earth.
We are now responsible for the effects of our actions upon Muslims and non-
Muslims alike. This was under the legal term, social actions or actions reflecting
social justice. Another term for this stems from sufism. Muhasaba is personal
self-introspection, but it is not restricted just to the personal. It also takes into
account the effect of one’s actions on all others. This is because patriarchy is a
kind of shirk. And I want to give you the Qur’anic story of human creation. In
the 7™ sura, called “The Heights”, it tells the story of creation when Iblis refuses
to comply with the angels before Adam, the first human soul or person. He said:
“l am better than him. You created me from smokeless fire and you created him
from an atom of dirt.” This thinking of oneself as better than another, rather than
excepting to obey the will of Allah in acknowledging the necessary intercon-
nection between all humans, leads to all practices and systems of oppression.
Patriarchy is a historical world view that practises and stems from the idea that
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what men do, no matter what they do, is better than what women do, no matter
what they do. It also means that men can always do better than women in certain
things, or women can always do better than men in certain things. But these two
things are always separate rather than interrelated. Therefore any ideas that men
are superior lead to performing actions that reduce women to subordinate agents.
Both, women and men, have been acculturated into accepting this false notion of
male superiority and to reduce their equality rather than to see it as essential to
their creation to the hereafter, al-achira, and hints to all of life in between.

As such we have a long history of Muslim practices which are based on a double
standard. One standard is applied to the men, in what they do, in how they do it.
And one standard, subordinate status is applied to the women and what they do
and how they do it. To grow beyond these attitudes and structures of inequality
we have to move towards reforms that acknowledge the equal significance of
women'’s creation, women'’s ways of thinking and being and their equal responsi-
bility in judgment by establishing a system of social justice that practises relation-
ships of reciprocity and equality between women and men. This system would
acknowledge both, women and men, as competent contributors in both, the pri-
vate and the public spheres of activities. Such a system would encourage women
and men to excel in whatever they do, but would not restrict women or men to
doing what is good in one sphere over another. Such reciprocity is paramount in
accessing the values of human beings who believe and do good deeds, but do not
place and do constraints on those deeds on the basis of gender over and above
the importance of the deeds being performed. This way the multiple competences
of the persons who perform these good deeds are emphasised over and above the
particular gender of the one who performs them. The basis of this reciprocity
is central in Islam under the rubric of tauhid. So we talk about the “tauhidic para-
digm” of reform.

What makes a difference in today’s consideration of Muslim law and public policy,
is the relationship between women as actors and agents, both in matters of
interpretation as well as in matters of jurisprudence or figh.

In this paper I describe the legitimacy of women as actors and agents on the basis
of a Qur’anic analysis. In particular, I have shared some light on understanding
how women and men must form an active partnership in all legal or policy reforms
in the name of Islam and justice. The main inspiration for looking at this role of
cooperation comes from thinking about the notion of tauhid and how it is imple-
mented at the level of social practice in human relationships. So we start off with
the idea about tauhid as the oneness of God or Allah. Allah is one, Allah is unique.
But since the word tauhid comes from the second form of the verb wahhada, it is
actually a more dynamic term, meaning the power to bring things into unity or
into harmony. This harmony I have spoken of as mutual reciprocity, cooperation
and interdependence. Its relationship to tauhid is the last point that I want you to
consider here with me.



A fundamental idea in Islam is that Allah is the greatest. Added to this, the
Qur’an makes it clear that whenever two people are together, Allah makes the

third, and when four are together, Allah makes the fifth, and so on. Taken into
consideration then that Allah is always present, we have what might be described
as the relationship of horizontal reciprocity and it looks like this: You have self
and other, and then you have Allah in this unique position. So that means, if all
three of these things — self, other and Allah - remain in relationship to each
other, there can never be self over other in a vertical line. This is what patriarchy
practises, when men are above and women are below. The problem with this is
that you cannot reverse it. Because if you reverse it, then women are over men.
And of course no man wants to agree with that, so why would they agree to this,
we do not know. But in the thinking of the “tauhidic paradigm”, because Allah
is always present, then you actually have a new horizon and the relationships
in fact are always reciprocal, you can exchange the roles. When you have these
static notions of one place for men and one place for women, it is not possible
for women to do other things, or men to do other things than the socially de-
scribed roles. So thinking about reciprocity on a horizontal line allows for an
exchange without anyone loosing their power because all power belongs to Allah.
Now ultimately, Allah is not separate from us. But if you do not understand the
reality of the sacred, then the tendency is to forget the nature of the interrela-
tionship between us as humans and to pretend that one is above another. But we
are not greater, we are interdependent. And therefore we can reciprocate our
roles. And to do this means that when we look at the laws, they have been devel-
oped. When those laws do not acknowledge the full agency of women and men,
then the laws must be reformed. The specifics of how to reform them I want to
leave to the jurists amongst us, but the mandate for making this reform comes
from the only thing that you cannot have and still have in Islam, and that is
tauhid.

I am going to conclude with this, but also because many people are very inter-
ested in the idea of the women-led mixed gender prayers, [ want to express that
the basis for that for me is also on the ground of tauhid. And that is that the roles
can be reciprocated. And therefore it is not static in one position that men must
lead and women must follow, but rather women and men can lead and women
and men can follow with equal lines of service before Allah.

WOMEN IN ISLAM
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Dr. Asna Husin

Women and
Sharia Law:
Lessons
from Aceh

Introduction

Aceh, Indonesia’s westernmost province, classed as a “special territory”, is known
for its rich history, political independence and fierce resistance to domination
by outsiders, including the Dutch colonials. Aceh traces its significant history to
the introduction of Islam from the 12%" century onward, and when its political
leaders became a dominant power in the Southeast Asian region after the
15" century. During that era its ulama, poets, and scholars made major contributions
to the development of the Indonesian-Malay language and to Islamic religious
scholarship that culturally unified the entire region. One of the outstanding
characteristics of Aceh’s history is marked by the partnership between its ulama
(Muslim scholar authorities) and the umara (political leaders). Another notable
feature is its unique record of women leadership, including four successive ulama-
supported sultanas! ruling over Aceh for 95 consecutive years from 1641 to 1699.2
We must also mention the famous woman admiral Laksamana Keumalahayati
controlling the sultanate’s sea security in the late 16" and early 17 century who
designed maritime tactics to repulse outside encroachments from rival powers.?

1 Many ulama supported the authority of these women rulers, but a few questioned their validity to rule a
Muslim territory. The fact that the rule of these successive sultanas lasted more than a half century is an
important achievement in Islamic history. Yet the doubts of their critics acquired enough weight leading
to the deposition of Sultana Kamalat al-Din in 1699 after her sitting on the throne for only nine years,
due to the fatwa issued by the chief mufti of Mecca; see Azyumardi Azra, The Origin of Islamic Reformism
in Southeast Asia: Networks of Malay-Indonesian and Middle Eastern Ulama in the Seventeenth and Eighteenth
Centuries (Honolulu 2004), p. 79. Despite this single incident, the majority of Acehnese men and women
appear to overlook the reality that their last sultana was removed from power due to a religious proclama-
tion, and thus they continue to project the positive image of Aceh having been commanded by a number
of very capable women rulers.

2 In addition to these four sultanas, Aceh’s Islamic kingdom of Tamiang was ruled at one time by Queen
Lindung Bulan (rg. 1333-1398), and the kingdom of Samudra Pasai by Queen Nahrasiyah Rawangsa Khad-
iyu (rg. 1400-1428). For more information consult A. Hasjmy, 59 Tahun Aceh Merdeka di bawah Pemerinta-
han Ratu (Jakarta 1977), p. 24.

3 This famous admiral Laksamana Keumalahayati safeguarded Aceh’s sovereignty and protected its maritime
trade with the use of force and diplomacy. Her diplomatic skills and naval combat talents impressed many
foreigners frequenting Aceh at the time, thus spreading her reputation as far as Europe. Having earlier
created female armed regiments (pasukan inong bale), she led the pasukan and male divisions against the
Portuguese and the Dutch and triumphed over the fleets of Cornelis and Frederick de Houtman in 1599,
killing the former, as well as those of Paulus van Caerden in 1601. Following this success, Keumalahayati
was entrusted with the administration of Aceh’s foreign policy and put in charge of protocol at the palace,
while continuing to lead the nation’s maritime forces.



Acehnese women continued to play a leading role in public and military life well
into the 19" and 20'" centuries. A number of famous women, including several
from the circles of the ulama themselves, led the combat side by side with their
male counterparts in the long bloody resistance against the Dutch colonial
regime.

In the view of most Acehnese the Islamic law or sharia remains an important
part of their communal identity and was never viewed as an impediment for
women'’s active participation in society. This is not to imply that there were no
Acehnese Muslim scholars with conservative patriarchal views, but rather to
suggest that Islamic sensibility surpassed religious conservatism during most of
Aceh’s history. However, presently the situation has certainly changed due
partly to the way Aceh was treated during the formation of the Indonesian
modern state* and to the “Suhartonisation” of Aceh,®> and partly to the manner
in which the sharia is currently being implemented.

Aceh® came into existence in the 13" century, Islamic sharia law in the form of
the Shafi'i legal rite was already an inherent component of the religious and cul-
tural establishment. Ibn Battuta, the Muslim Moroccan traveler passing through
Pasai on his trip to China in 1345/1346, found that the ruler enjoyed holding
discussions with learned persons and his court was frequented by poets and men
of learning.” He also mentioned that the ruler of Samudra Pasai and his subjects
were followers of the Shafi’i school of law (madhhab). This is the first clear indi-
cation of the existence of Islamic law in Aceh, even though the degree of its
adoption and implementation is hard to ascertain.

4 Aceh contributed tremendously to the formation of modern Indonesia. When the Dutch bombarded the
country in their efforts to reclaim control over the young republic shortly after it had proclaimed its inde-
pendence on 17 August 1945, the Acehnese rallied in support of Indonesia and collected funds to buy the
first two Indonesian DC-3 aircraft to repel Dutch air attacks. These two aircraft were also used to patrol
the airspace of the newly independent state. The aircraft latter became a nucleus for both Indonesia’s air
force and the national airline Garuda Indonesia. When Aceh joined the Republic it did so with the hope
that its autonomy with distinct religious and political rights would be respected by the central govern-
ment in Jakarta. Instead of recognising Aceh’s special status, Jakarta violated its promises and Aceh lost
its provincial status and was merged with North Sumatra, leading to neglect in every aspect of Acehnese
social life thereafter.

5  Suharto ruled Indonesia for over 30 years during which he centralised the political system and sought to
unify cultures and practices encroaching upon local identities and various communities’ social heritage.
The “Golkarnisation” of the Aceh ulama into the single party of Golkar, the sole ruling party of Suharto’s
Indonesia, made a serious impact on the ulama by compromising their long tradition of being sensitive
and flexible in their religious world view.

6  The gravestone of Sultan Malik us-Salih, the first Muslim ruler of Samudra Pasai, is dated 1297. The late
Sultan married the princess of Peureulak after his conversion to Islam and fathered two sons: Malik
uz-Zahir and Malik ul-Mansur. According to Ibn Battuta, who visited the kingdom in 1345 and 1346 on
his way to China, Malik al-Zahir (rg. 1298-1346) inherited the crown after the death of his father Malik
as-Salih.

7 H. A. R Gibb, Ibn Battuta: Travels in Asia and Africa (London 1929), pp. 274, 302; Raden Abdulkadir
Widjojoatmodjo, Islam in the Netherlands East Indies, in: The Far Eastern Quarterly, 2/1 (1942), pp. 48-57.
See also Ross E. Dunn, The Adventures of Ibn Battuta: A Muslim Traveler of the 14" Century (Los Angeles
1986), pp. 251, 257.
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From the 17" century onwards, formal justice was executed by the gadi (judges or
magistrates) who were appointed by the Sultan or by lesser local rulers. At the state
level the chief gadi was appointed as the shaykh al-islam in the sultanate, being a
close confidant of the sultan and exercising considerable legal and religious author-
ity throughout the society. Shams ud-Din as-Sumatrani of Pasai (d. 1629) assumed
this important position and advised the Sultan on religious, political and cultural
matters, as well as acting on his behalf in diplomatic and international affairs.®
Other important seventeenth-century shaykh al-islam of Aceh that demand our
attention were Nur ud-Din ar-Raniry (d. 1658) and Abd ur-Rauf as-Singkili (d. 1693).°
Indeed, this position of shaykh al-islam functioned as the second highest position
in the kingdom of Aceh - second only to the Sultan himself in authority and in-
fluence. It is important to note that both ar-Raniry and as-Singkili served the
first.

Contemporary debate on the sharia

The adoption of Islamic law through an Indonesian parliamentary bill on Aceh’s
special status in 1999 marks the beginning of contemporary debate over the
implementation of sharia. When Aceh joined the modern state of Indonesia,
Acehnese leaders requested not only political and economic autonomy but also
permission to maintain educational and religious independence. In the context
of religion, they appealed for an authorisation to implement sharia. The sought-
for sharia autonomy, along with certain other aspects, was originally promised
by Jakarta but was never fulfilled until its adoption in 1999.1°

This new direction can be perceived from three different viewpoints. First, the
sharia was a move to find a political solution to the Aceh conflict. Jakarta granted
Islamic law to Aceh in the wishful hope that the Acehnese would stop demanding
independence, thereby overlooking root causes of conflict whether in the form of
political manipulation, human rights abuses or economic exploitation. Secondly,
the implementation of the sharia was hoped to eliminate severe social ills, since
due to the prolonged conflict Aceh had become a theatre for a variety of social

vices: criminal extortion, flagrant prostitution (especially with the prolonged pres-

8 See The Hikayat Aceh, edited by T. Iskandar, in: Syed Muhammad Naquib al-Attas, A Commentary on the
Hujjat al-Siddiq of Nur al-Din al-Raniry (Kuala Lumpur 1986), p. 6. In this study, we cannot enter into details
concerning the life, careers and teachings of these outstanding scholars, who maintained strong connec-
tions with Arabia, India, and probably Iran, and who did so much to cement the foundations of Islamic
thought throughout the entire region of Southeast Asia.

9 As-Singkili known as Syiah Kuala (“Shaykh of the River’s Mouth”, referring to his grave near an estuary
of the river, or kuala, located outside Banda Aceh) was the most exalted of the Acehnese ulama and qadi.
He studied in Mecca between 1642 and 1661 and was a disciple of the leading Medinan commentator on
Ibn Arabi, Ibrahim al-Kurani (d. 1690). Upon his return to Aceh he promoted the Shattariyah mystic order
founded by Ahmad al-Qushashi, and served the ruler of Aceh as her shaykh al-islam. He was a prolific
writer who wrote in both Arabic and Jawi (old Malay written in Arabic script), and was the first to translate
the Qur’an into the Malay language.

10 Injustice gave birth to prolonged conflicts between the Aceh Freedom Movement (Gerakan Aceh Merdeka:
GAM) and Indonesian military occupation leading to bloodshed and severe human rights abuses perpetu-
ating the suffering of Acehnese.



ence of tens of thousands of Indonesian soldiers), and widespread drug abuses.
This hope for a moral panacea was intensified by the reality that Indonesia’s
national legal system had rarely delivered justice for the Acehnese.!! Finally, the
adoption of the sharia by the Acehnese was seen to be a genuine religious objec-
tive supported by the majority of the population.’? The Acehnese who view the
implementation of sharia in a positive light argue that because following Islamic
principles and regulations is obligatory on every individual Muslim, the codifi-
cation of those values into a system of law and the involvement of state apparatus
in its implementation is a logical consequence of living in a Muslim society. In
the context of the above three arguments, those Acehnese who subscribe to this
third outlook of implementing the sharia as a genuine religious objective find
the sharia to be a “lost dear child” or a “disappeared respected parent” who is
finally recovered after a long search and struggle. While those who share the first
view of a political motive, see the sharia as an “unwanted gift” and resentfully
feel they are now stuck with it and its intrusive demands, those who adopt the
second view of a moral orientation for removing social ills regard the sharia as a
long-awaited remedy that nevertheless requires proper interpretation and wise
implementation so as not to become abusive. In addition, there are some Acehnese
who share all three viewpoints intermingled in varying ways. The voices of the
women presented below represent all these different orientations and remind us of
the complex social reality which the current experiment in implementation of
Islamic law in Aceh represents.

A comprehensive understanding of law, coupled by fulfilling the magqasid ash-
shari’ah (the higher societal goals of Islamic law), could have provided and en-
couraged a positively enlightened outlook towards the sharia within today’s
social realities. Classical Muslim legal theory on magqasid ash-shari’ah is profound
and complex, but a simplified expression may be put thus: “to advance justice
while protecting the rights of the weak in order to seek God’s favour (rida Allah),
accomplishing this with sensitivity to changing social needs and human real-
ities”.’* One of the fundamental principles underlying this notion is the legal
maxim of the prophet Muhammad: “no injury to be imposed, nor any injury
incurred when seeking to remove another injury”. However, rather than focus-
sing on this higher dynamic goal of the sharia, the current Aceh implementation
is being undertaken with stipulations criminalising specific external societal
behaviours such as the failure to wear stipulated Muslim clothing for both
men and women or to perform Friday prayers for men as specified in ganun
No. 11/2002,"* No. 12 and No. 13, and No. 14/2004 regulating khamar (sale and

11 ICG's Report, Islamic Law, p. 1.

12 The argument that the majority of Acehnese support the implementation of the sharia needs to be stud-
ied properly and I am not aware of any such study to have occurred.

13 Consult e.g. Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories (Cambridge 1997), index, s.v. maqasid al-
shari’ah.

14 This ganun on the implementation of Islamic law in the areas of faith, worship and dissemination of
Islamic teaching is the ganun currently being used to penalise Muslim women who do not wear the head-
scarf according to approved standards.
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consumption ofliquor), maisir (gambling) and khalwat (secluded proximity between
unrelated unmarried men and women). However, there is also ganun No. 7/2004
on the management of zakat (charitable alms) that sets up the bayt ul-mal (public
treasury) and deals directly with issues of social justice and equity and attending
to the requirements of the needy. Nevertheless, the first four ganun have remained
the focus of both internal and external debate, and the following accounts of five
Acehnese women we shall now present also concentrate on these four provincial
regulations.'s

Women on the sharia

1) One of these women is Pocut (pseudonym),!® whose husband was punished by
seven public canings in 2005 for maisir.'® Pocut and her husband along with
their children live in Aceh Tamiang. He works as a porter at the local bus station,
while she works different jobs to help support their family, including washing
dishes in the town’s restaurants and selling sweets on special public holidays. The
two together made about Rp. 50,000 (ca. five dollars US) a day prior to his being
caught for his offence, but more than a half of his daily earnings of Rp. 30,000
were spent on his drinking and gambling. According to Pocut, his gambling
habit was more serious than his drinking of liquor. They often quarrelled over
money and his illicit habits, yet he continued to commit “pekerjaan terkutuk itu
[those damned acts]”. Here is Pocut’s own account: “My husband was a good
man but his bad practice has turned him into a man of anger who cared nothing
for his family. Since I love him and our young children, I dreamed for his re-
pentance. But nothing has stopped him from drinking and gambling.” She got
discouraged over his behaviour and a few times considered running away with her
children. But, not knowing where to go and what to do, she stayed with him and
suffered along with her children.

Pocut said that she derived strength from her young daughter of ten years who
always advised her to be patient with “ayah [papa]”, and who was also able to gain
sympathy from her classmates and friends due to the suffering she endured from
the behaviour of her father. The girl’s early maturity due to the circumstances she
lived in proved to be the nucleus for a positive reaction by her friends toward her
and her younger siblings when her father was later punished. The father loves his
children, but his addiction to drinking and gambling had distanced him from
them. He was caught while gambling with a number of his friends in the middle
of the year, and was judged guilty in the sharia court leading to his punishment

15 Three of these five women are active players in Acehnese society and are engaging with the ulama and
state officials to ensure the beneficial application of the sharia in a wise and adequate manner.

16 At their request, the names of four of our five women will be concealed.

17 For a comprehensive list of sharia offences and punishments in Aceh during the year 2005, see an inven-
tory dated February 2006 produced by the Aceh Sharia Court/Aceh Mahkamah Syariyah (document in our
possession).

18 Telephone interview with Pocut, 7 May 2008.



shortly thereafter. His wife and children together witnessed the caning along
with the rest of the public.

“While at the time my children thought that the punishment was proper, I
perceived it to be too light. My husband himself said that it was of little pain, but
the embarrassment of being up on the stage witnessed by hundreds of people,
including our own children — not the pain - that put an end to his drinking and
gambling habits! My husband benar-benar bertaubat setelah itu [really repented
afterwards].”

For Pocut and her family the sharia punishment is positive, though she acknow-
ledges that not everyone stops his bad practices after being punished. In fact,
“lI know one person who continued to gamble even after being sentenced.
Nyan hana lee ubat [there is no more remedy for him].” The positive outcome of
their experience is also coupled by the reality that their children were not trau-
matised after seeing their father being punished in public, and their friends at
school continued to show their sympathy, and shared the family happiness
when they were informed that “ayah kami benar-benar malu dan bertaubat setelah
itu [our father truly felt embarrassed and repented afterwards]”."?

2) The impact of sharia offence and punishment is not always positive. Yeni
(pseudonym), a young lady from Aceh Tengah who was found guilty of practising
khalwat with her male friend, is critical of sharia implementation or the “vice-
and-virtue patrol”, known locally as polisi syariat (sharia police).?° She received
two years of college education and works in the private sector. Yeni was found in
a house alone with her friend by the community who then called the WH.?! The
virtue police and some community members forced to open the door of the house
and found the couple sitting together on a couch in the living room. They were
tully dressed and acknowledged no improper act. They were interrogated by both
several community leaders and members of the sharia police.

“I felt humiliated being interrogated in front of many eyes as if we were criminals.
As far as I am concerned I have not done anything wrong to be subjected to this
kind of treatment.” When I reminded her of the sharia ruling against khalwat,
she raised her voice: “The sharia is only against women and the weak like me.
Have they caught pejabat [high-ranking officers] or corruptors who plundered
public money and law enforcers who violated our dignity?” She related that the

19 Though Pocut did not mention any other children being traumatised after seeing their parents sentenced
in public, we do hear of such cases especially when the children are being ridiculed by their peers as
children of gamblers or drunkards. However, no serious study has yet been conducted in order to gauge
the impact of the sharia punishment on both offenders and their families.

20 The WH (Wilayatul Hisbah) was set up through perda (now ganun) No. 5/2000 on the implementation of
Islamic law as a body to monitor and re-enforce the sharia.

21 The telephone interview with Yeni was conducted on 6 May 2008. Unfortunately, I am not able to cross-
check Yeni’s account with that of the WH. Whatever presented here is based on her understanding of the
incident.
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WH had been unkind and intimidating. “They forced you to acknowledge things
you have not committed, and this WH makes us dislike the sharia.” Yeni quickly
added: “Do not get me wrong: I am a Muslim but do not like the way they [WH
and sharia watchdogs] get into our private life. My knowledge of Islam is limited,
but I do know that the Prophet, peace be upon him, required four male witnesses
in the case of adultery. He also criticised Umar [ibn al-Khattab] from peeking
[mengintip] into the house of a companion in order to uncover his illicit practices.
But here in Aceh the guilt of violating Islamic law is often decided based on intru-
sive peeping and pure assumption.”

Yeni thus implies the irony of implementing the sharia in Aceh and its distance
from the example of the Prophet. When I said, “But, Yeni, you were alone with
your friend in the house and that is khalwat and against the sharia regulation”,
she replied: “Yes! But didn’t that companion of the Prophet drink or probably
womanise in his own house when the Prophet censured Umar for peeping intru-
sively into his private affairs?”2>

Yeni’s case was brought into the sharia court, and she with her male friend were
both found guilty of khalwat and sentenced to five strokes of the cane for herself
and seven for her male friend.” The sentence was never executed. But in her own
words: “The social punishment is more terrifying than the execution by the court.”
She felt intimidated by others long after the court case itself, adding that “the
hardest thing is to be seen as a cheap available woman”.

3) Yeni’s unpleasant experience with the sharia police is also echoed by our other
women informants. But we will now recount the views of the female sharia judge
Cutnyak (pseudonym).>* Cutnyak has been working for different levels of sharia
court for 29 years, with the last 19 years as a sharia judge. She is a devotee of the
Islamic law who views its current implementation in Aceh as not meeting its
magqasid of delivering justice. She provided a number of reasons which have led to
this deficiency. First, there was no prior study and discussion as to how to imple-
ment the sharia, what content it entails and which of the various classical and
contemporary views are to be adopted. The second problem is the lack of socialisa-
tion of the public for the sharia rulings. Cutnyak thinks that most communities
are not very much aware of the regulations, therefore they cannot be forced upon
people: according to our judge, education is key for the sharia efforts, for it may
potentially create conscious minds and enlightened souls that will implement
Islamic laws freely without the need for outside pressure.

22 Impressed by her argument, I asked whether she knew of the Umar story long before her case occurred.
Yeni candidly admits that she learned about Islam and the story long after she was punished in 2005.

23 Yeni is unable to explain the reason that her male friend received more strokes of the cane than herself.
Without referring to this specific case, a judge from the Sharia Provincial Court predicts one of two rea-
sons, or both combined together. One is related to gender: since he is a man he gets more strokes than the
female, or he is considered to be a more active party in the offence by the fact that he is visiting the girl
rather than the other way around.

24 The interview with Cutnyak was conducted on 7 May 2008, and again by telephone on 2 June 2008.



Cutnyak’s third concern is related to the WH. She stressed that the members ofthe
WH, or the monitoring and enforcement body for the sharia, have not been
properly recruited and trained. They also lack a clear mandate and adequate
guidelines, often leaving them to the dictates of their own conscience or per-
sonal preferences, and this frequently leads them to overact when dealing with
sharia offences. Some conservative ulama also pose a serious challenge to the
implementation of the sharia: “They need to understand our contemporary real-
ity and listen to voices of the people, so that the ulama can respond to sharia
challenges properly and adequately. As the keepers of our tradition, the ulama
have also to modernise themselves by reading different kitab [Islamic books] that
can enrich their horizon and strengthen their role as guardians of our values.”

When asked about the strength of the sharia implementation, Cutnyak lists a
significant point: it has created a strong sense of awareness among parents to care
for and pay attention to their children so that they do not fall into activities and
adopt a lifestyle that can shame the family in the eyes of the community.

4) The next voice is that of a religion teacher in a public high school in Banda
Aceh, whom we will call Sinyak (pseudonym).? Like the judge, our teacher is
also a staunch advocate of the sharia and similarly sees serious challenges in its
current implementation in Aceh. She likens the problem of the implementation
of the beautiful intent of God’s law to a pure innocent child who has been dressed
in ugly, shabby clothing: “We love the sharia as we love our own child; and
when we see the child’s ugly dress we do not discard the child but instead change
the clothing. Likewise, we are aware of problems in our current implementation
of Islamic law that need removing without abandoning sharia rulings.”

According to Sinyak, one of the chief problems is that the current implementation
of the sharia has been focussed on punishment and cambuk (caning), creating an
impression that the sharia is a rule implemented through violence and force.
Her second concern is related to the excessive emphasis of the sharia implemen-
tation upon the dress code that criminalises a great number of women, giving
a secondary impression that the sharia is initiated primarily against women.

A new practice of segregating boys and girls in certain schools, including her own,
is also seen as problematic.”® Another issue raised by Sinyak concerns polygamy.
She feels that the practice of polygamy is on the rise. According to her, some
Acehnese think that polygamy is a necessary part of the sharia,?” and a few may
even believe that “practising polygamy or permitting one’s husband to practise

25 The interviews with Sinyak were conducted on 2 May 2008, and again by telephone on 2 June 2008.

26 Banda Aceh is one of those districts that began to segregate male and female students in separate classes
presumably based on sharia principles, although no specific ruling about it has yet been passed. Such
practice is usually based merely on an instruction from the local office of education.

27 While polygamy is allowed in classical Islamic law, it is never treated as an act of piety like other practices
such as avoiding khamar or maisir are; rather it is generally viewed as a concession (rukhsah).
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polygamy is a key to entering paradise”.?® Sinyak maintains that polygamy is
counterproductive for our community since it increases family violence, abuse of
children, and encourages divorces. “In order for the sharia to succeed, we have to
remove this entire problem as we discard the shabby dress of our pure beautiful
child.”

5) We now come to our final account of Fatimah who leads a non-governmental
organisation that provides legal help to women who are in trouble with law,*
including sharia rulings. I know Fatimah as a fierce critic of Islamic law due to her
close association with and support of many women accused of violating the
sharia. I began my interview with the provocative question of whether she is for
or against Islamic law.** Her answer is unequivocal: “I am for sharia so long as it
is fulfilling the Qur’anic message of rahmatan lil alamin [a mercy for the entire
world].” She continues: “The truth is that Islamic law has been discriminatory
not only against women, the poor and the weak, but also against the Acehnese.”
She explains that none of the non-Acehnese inhabitants or the police as well as
military officers have been subjected to sharia rulings.

According to her the problem with Islamic law in Aceh is not only with regard to
the way it is being implemented but also with regard to the context and the sub-
stance of the actual material law. She lists a number of deficiencies in substantial
law, including inconsistency as it is codified and treated as a positive law, the
absence of regulations that allow the accused to defend themselves, the lack of
any mechanism that monitors law enforcement in their execution of Islamic law,
and the absence of guidelines on the rights of the accused. In addition to the
problem of substance of the material law, she also notes the lack of an adequate
legal guideline or legal mechanism known as procedural law (hukum acara) regulat-
ing how existing rulings should best be implemented. Thus, in the actual rulings
of the sharia-based law, a judge is forced to rely on the hukum acara derived from
Indonesia’s national or secular laws.

In Fatimah's understanding, the implementation itself of Islamic law is also very
problematic. Rather than operating on the principle of the presumption of inno-
cence of the accused until proven guilty by evidence, those who implement
sharia rulings operate instead on the presumption of guilt. Furthermore, intimida-
tion and abuse of accused women by the police is a severe problem in sharia im-
plementation.3! Political interests coupled with social pressure are yet another
concern.

28 The view that polygamy as an act of piety is new to Aceh, and the existing sharia rulings have not pro-
moted such a view. However, the sharia implementation seems to have given grounds for implanting such
a view by conservative ulama and religious activists flocking to Aceh from other parts of Indonesia in the
aftermath of the tsunami. I am not aware of any serious study undertaken on this issue.

29 Fatimah is Executive Director of the Lembaga Bantuan Hukum Asosiasi Perempuan Indonesia untuk Keadilan,
or LBH Apik, based in Lhokseumawe in North Aceh.

30 The telephone interview with Fatimah was conducted on 3 June 2008.

31 The national police, rather than the WH, are entrusted with investigation and interrogation of the offence
before the case is sent to the sharia court. The national police can, however, request assistance from the
WH in their investigation.



In addition to punishment by the sharia court, women and men punished for
wrong doing related to sharia offence receive further social punishment from their
community, such as banishment from their village or being fired from their work.
In her understanding such communal social punishments occur because Islamic
rulings do not specify or provide for the rehabilitation process of those who have
been sentenced and punished for sharia offences. Finally, Fatimah mentioned the
weak and unreliable mechanism employed to prove khalwat cases and observes:
“Ironically, many have been found guilty based on such weak procedure.” With
all of the above problems, Fatimah thinks that “to improve the situation ideally
we have to begin from scratch: to conduct a study on the proper implementation
of the sharia, and to write an academic paper arguing and debating for the need
of the sharia, and to create new ganun rather than improving existing ones.”
Fatimah feels that this is the only way out to establish sharia-based justice. (I should
add that, in my own understanding, her points are very well taken: such informed
discussion and debate is critical in order to create some kind of public consensus
before laws are drafted; and these important steps were not conducted prior to
the creation of the existing ganun.)

Our five women have indeed provided important accounts containing lessons for
better understanding the implementation of the sharia currently under way in
Aceh. Their differing perspectives, reflecting the varied social and economic strata
of society, complement and reinforce each other in several ways, while they also
display contrasting viewpoints and approaches toward the possible benefits to be
reaped and the real constraints imposed in attempting to revive Islamic law in
Acehnese society today.

Additional resources related to the sharia:

Dinas Syariat Islam Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam, Himpunan Undang-Undang,
Keputusan Presiden, Peraturan Daerah/Qanun, Instruksi Gubernur dan Edaran Gubernur
berkaitan Pelaksanaan Syariat Islam, 4* edition (Banda Aceh 2005).
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Dr. Ayse Guzin
Basiblytk

I am a medical doctor, I am from Turkey. But now I come from Vienna. I did two

PhD researches in Vienna, one in psychiatry and the other in political science, but
they both have something to do with migration and related topics. A month ago
a professor from Harvard University held a lecture in Vienna. He spoke of one of
his theories. He said we are now in the era of globalisation, and individuals as
well as societies are facing an enormous amount of ambivalence — and this ambi-

valence is a maximum in comparison with former times.

But he did not say that this is a bad thing. He rather called it a challenge for find-
ing a way out. So if individuals experience a high degree of ambivalence they try
to develop new concepts to cope with these ambivalences. So he said: At present
we are aware of those countries which face a high degree of ambivalence and even
many obstacles. By passing through this process of ambivalence we develop a
deeper sense of reflection. Ambivalence induces a powerful potential to develop
concepts of change.

As I heard him I automatically thought about women in Islam because it seems
to me a very appropriate concept for the debate on Muslim women, but also as
regards the headscarf issue in various communities. So I would like to focus a
little on the headscarf issue and on Muslim women who are confronted with
these ambivalences and are trying to solve the problems. This conference wants
to give voice to women who do not have voices, Mr Kandel said today. So I think
students in Turkey are also among those who are kept out of this discourse, if you
think of the headscarf debate in Turkey. So I think it is suitable to give them a
voice as well. It is a discourse with great relevance at present.

We have been talking about patriarchal structures as regards the interpretation of
Islam and Muslim cultures. Now it may sound somewhat radical but I would like
to speak of patriarchal forms of education in modernity or patriarchal education
or westernisation with Turkey as an example. In Europe this concept has been
adapted in a different way, but in Turkey modernity was imposed on people from
top to bottom. In order to understand the complications in the process of
modernisation we shall have to look at the headscarf debates in Turkey.



So we shall have to find a definition as regards the problem, because the definition
of a problem always has important implications on its solution. We usually com-
bine the discourse about the headscarf with political Islam and with fundamen-
talism, and we say that the headscarf is nothing but the uniform of fundamen-
talists and political Islam. Consequently we say: We must ban the headscarf,
because it is bad. So if we define it that way this will be the solution. But let us
view the subject in a different way.

Atatiirk’s revolution in the beginning of the 20" century had various legal and
constitutional, civil and political implications. So we are among other things
proud of having had the women's right to vote before many European countries.
This was a really big reform as regards women's rights. At the same time the
Islamic headscarf was banned from social life — although Atatiirk did not ban it,
and there is nothing respective in the law. On the other hand there was a law say-
ing that men have to wear a hat. Atatiirk’s wife and his mother had also worn
headscarves. This does not go together with the argument that headscarves are
against Kemalism. I cannot accept it.

We have to have a look at the modernity process of Turkey. In the beginning the
headscarf vanished in social life. With the democratisation of Turkey und the
multicultural life there was more freedom, however. And what is very important:
many people from the villages came into the towns and big cities. And there
were more conservative people who practised their religion. So with this interior
migration in the 1960s, 1970s and especially in the 1980s headscarves and
Islamic symbols appeared increasingly in public. It was a gradual process, and
since the 1980s there were headscarves in the universities, although in secular
areas the word is hardly used because it is considered as counter-revolutionary
with regard to the modernisation of Turkey. But in fact, it isn't.

The headscarf had already been worn in society and also in Parliament, but only
by the women working as cleaners. The headscarf of the cleaners has never been
a problem. But when their daughters began to study and when they had access to
higher qualifications the problem began. So there is this ambivalence. So many
Muslim families say, by banning the headscarf you close the doors to make eman-
cipation possible — which is also an ambivalent argument.

There are many projects to make education for girls possible, including UN pro-
jects. And parents are being encouraged to send their daughters to school, espe-
cially in East Turkey. But when the girls go to school or university they are told:
No, not with headscarf. So the roads for education are closed. And the girls are
discriminated against in many families. They are refused the means for fighting
discrimination which is education. So I think this is very ambivalent.

But neither is the Turkish society itself free from ambivalences - although after
the headscarf ban we also absorbed many of these ambivalences. There were e.g.
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practising Muslims who said: The headscarf is a good thing, the Qur’an says that
women should stay at home. So the radical Muslims were quite happy about this.
On the other hand, women who did not want to work in public places or to study
without the headscarf tried to find work, either in the public or in the private
sector. In the first place they found work in Muslim institutions, but the work
there was especially hard, and they were discriminated against. The discriminated
discriminate others, so there was a chain of discrimination. Women in Turkey who
wear a headscarf and go to work or study are people living on the borderline. The
problem was dichotomised — East and West, Europe and Islam, modernity and
religion. They try to combine both concepts. On the other hand, this creates new
ambivalences within the Muslim community.

I would like to draw your attention to a very good book by Christina von Braun
and Bettina Mathes: Verschleierte Wirklichkeit. I would like to recommend it to
you. It deals with the ambivalence of the concepts of modernity and Islam.
Studies and headscarf — for some people this does not go together. It remains a
problem for me, too. On the one hand, there are the women who want to wear a
headscarf for religious reasons and be modern at the same time. Why are they
refused to do so? On the other hand, there are the Europeans who associate the
headscarf with oppression and backwardness and as directed against the high
principles of the Enlightenment.

So the headscarf touches many emotions on both sides. We have to get a deeper
insight in these ambivalences to gain a better understanding of the problem.
Women involved in this problem try to develop new concepts to reflect the situ-

ation and to reconcile ambivalences.

As a woman with headscarf I have experienced many ambivalences in my life.
And because of my desire to understand this I began to study political science.
Now I can understand many things better and I can try to tackle the problems
rationally. In Turkey we have to face the confrontation on both sides. And this

confrontation is not free from emotions.

But because of this confrontation we also need emotional confidence. A professor
in Hannover - he is a social psychiatrist — has developed a concept for these emo-
tions within migration. There are symbols of migration as well as symbols of Islam.
He said in the beginning there are five basic emotions. At first there is an interest,
then comes the relation (the coming together). After the interest there is fear,
which is felt very fiercely. Then comes the time of confrontation; there is aggres-
sion and pain. After that comes a great sadness. But it ends with happiness which
is the aim of the relation. This concept helped me a lot. So we are going ahead
between fear, aggression and sadness. To cope with this we need a few strategies.
So we have to develop ourselves and we have to stick to the aim of not missing
the chance of getting together.
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This topic is particularly controversial due to the royal powers in this context. I
would like to present some aspects of the impact analysis of the religious reference
system in the debate on reforming the moudawana (Law on Women and Family)
in Morocco.

It will basically be an analysis of the social decision which is currently expressed
in terms such as modernism and cultural identity. I am going to show the various
views that exist on this issue, in order to show nuances and particularities.

The antagonism between conservative ideas and modernism which has come to
the foreground in the course of this decade ultimately shows the sociocultural
conflict within society and the two sides and ambivalence that characterize the
political and legal systems in Morocco. A symptom for the inner conflict of a
society that is trying to find itself can be seen in the reference to identity and a
“return to the roots” as opposed to a modernistic school of thought that preaches
the adoption of universal values. This controversy is mainly found in the field of
rights of women in their private sphere based on religious ideals.

It is because of this that rights granted to women in an Arab-Muslim culture are
the core of intellectual and political disputes.

The reference system at the core of the debate between the two
components of Moroccan society: conservatism and modernism

There are four approaches prevailing in the efforts to reform the moudawana:

1. There is the laicistic vision that pleads for a historicity of the law and a differ-
entiation between figh, sharia and law.

2. Advocates of modernism think that figh should not be narrow-mindedly seen
as the sole framework for discussion and interpretation.

3. Reformers are in favour of revising the MaliKki rites, in order to account for the
changes in the society.

4. Traditionalists fight against equality as a Western product which infringes upon
the cultural identity of the country.

Prof. Dr.
Malika Benradi

The Significance
of the Religious
Reference
System in the
Debate on the
Reform of Family
Law in Morocco
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At the outset of the debate, there were four clearly discernible schools of thoughts
present in the Moroccan society, but through alliances that were formed and due
to pressing circumstances, two main schools of thought have remained.

For a long time now, there have been two opposing viewpoints in all Muslim
countries. These are the reformers on the one hand who stand for a continuously
revised interpretation of Islam in the light of the respective context. They think
that only by doing so the liberating spirit for which the Qur’an is the mediator
can be accounted for. On the other hand, there are the traditionalists maintaining
a very stringent interpretation.

The two opposing models can be described like this: the modernists blame the
traditionalists for drawing up a backward vision of the world and for ignoring
historical developments. The traditionalists, from the strictest to the most
moderate representatives, speak of a “beneficial fight” to maintain the national
identity which is at the danger of being watered down.

These diverging interests show clearly in the discussions. Apart from political
interests, there are issues of national identity closely linked with women'’s rights.
The universal and the special are yet again at the centre of social tensions. The
fierce reactions of Muslims and traditionalists are not necessarily provoked by the
proposed legal provisions themselves, but the school of thought that is at the
basis of those and which is considered to aim at destroying the nucleus of Islam,
the family, the heart of society, for the benefit of a laicistic Moroccan state.

In the confrontation between modernism and conservatism in the framework of
the project for a national support plan (PANIFD = National Support Plan for the
Integration of Women into Development) there are some areas in which both
parties agree and which should not be overlooked. There are also numerous
contradictions within each system that have been uncovered such as the ideas
concerning the significance and the role of the Islamic reference system or the
procedure to be applied for reforming family law. However, no one denies the
necessity to reform family law. The opinions diverge on which reference system
should be used as a guideline for the reforms.

The conservative movement: agreed positions

The unanimous rejection of this reform project does not mean that the Islamic
movement is against reforming the moudawana in general. Quite to the contrary:
all sections of the movement acknowledge the necessity and legitimacy to revise
this fundamental text on equal rights in the family. Falling back on ijtihad is not
only seen as a right but an obligation for everyone who has the necessary compe-

tence. However, the methodological regulations that have been set by the science



of legal principles and which have been uniformly recognised by Muslim lawyers
need to be taken into consideration.

In a first step, the provisions on the marriage age have been criticised alongside
the abolishment of guardianship, repudiation, polygamy and the sharing of prop-
erty that was acquired during the marriage, claiming they do not comply with

Qur’anic rules.

The Scientific Committee of the Ministry for Islamic Affairs under the aegis of the
Minister Abdelkbir Alaoui M’'Daghri was the first instance which expressed criti-
cism of the proposed measures to reform the moudawana. A 40-page detailed letter
signed by the Minister was addressed to the State Secretariat for Family Affairs and
pointed out that this issue was not the responsibility of the State Secretariat for
Family Affairs.®

The Ministry for Islamic Affairs is now employing all means to publicise their re-
jection of the support plan: several institutions of the ulama, mosques, collecting
signatures, petitions, dissemination of pamphlets, tapes, publication of texts and
articles emphasising the dangers of a gender approach. These efforts reach well
into the European region. In Belgian mosques the ulama’s positions are being
supported by the preachers.

The establishment of the Organisation for the Protection of the Family, which sees
itself as a defender of the family as a vital unit that is threatened by disastrous
influences, follows the same ideas and uses the same points as the Minister for
Islamic Affairs. The founding members of this organisation justified the establish-
ment of their structure by pointing out the necessity to stand up against the
“neo-imperialistic, cultural and economic invasion of Morocco”. They took active
part in the Casablanca March as a response to the March to Rabat on 12 March which
had been organised by the women’s movement in the context of the international
march against poverty and violence against women.

The question concerning the women'’s position is raised in the context of the
family as required by tradition. The family distinguishes clearly between the roles
in the family with no mention of equality because according to Islamic thought,
God has created men and women as completely different beings who complement
each other. This leads to the belief that absolute equality does not make sense. At
the same time the complementary nature of the genders leads to an establishment
of social roles and guarantees a solid foundation of a divine nature for the sepa-
ration of public sphere and domestic sphere. Here the interest in exploiting the
religious reference systems becomes evident.

32 Mohammed Attaouil, L'ijtihad, in: Al Mahajja, No. 130, 17 May 2000.
33 Report by the Scientific Committee of the Ministry for Islamic Affairs, 1999.

WOMEN IN ISLAM



WOMEN IN ISLAM

As a consequence, all Muslim rhetorics focus on stigmatising the alien Western
influence which is inherent in international organisations. The World Bank’s
initiative funding the preparation of the support plan is portrayed as an inter-
ference which is part of the strategy to destroy Moroccan culture and seen as an
international scheme against Islam.

The rejection of all the proposals to revise the family law focuses on the Western
inspiration as the source of the project and completely ignores the reference system
which is the only applicable reference system in Morocco and is based on the
Qur’an, i.e. the Sunna and Islamic doctrine.

Additionally, the gender approach with its basis on equal opportunities is accused
of aiming for “gender equality” and is therefore described as unacceptable and is
rejected in its entirety. The gender approach is the basis for analysing the situation
of women in Morocco and explains the measures proposed in the support plan.
In a second step, the whole plan is rejected completely by the Islamic movement
because of this gender approach (which allegedly shakes the patriarchic system to
its very foundations). The maximum perversion is pointed out which would be
laicism, an intolerable result for a Muslim country.

On behalf of the Al Adl Wa Al Thssane movement Nadia Yassine explains that
“the plan was worked out clandestinely by the State Secretariat for Social Protec-
tion, Family Affairs and Children in coordination with left-wing associations
without consulting other social groups”. Muslims cannot accept the plan due to
the fact that Islamic associations were excluded from the discussions and - what
is even worse — that the ulama were not involved in drafting the plan, although
they enjoy supreme authority in legal issues related to Islam.

The support plan is assessed against the sensitive aspect of the reference system
used. In her view it is inappropriate to give priority to the universalistic reference
system because the Islamic reference system is the only applicable one and must
therefore be the basis for any discussion on women'’s rights or family affairs. Nadia
Yassine refers to a quote by Almicar Cabral®* in which her response to the question
on what she was fighting for was: “The foreigners have incorporated us into their
history. I am fighting to step outside the history of others. We participated in the
march, in order to step outside the history of the others who see themselves as
developed primates. (...) Of course the plan expresses the will for total power. (...)
The suggested solution is the reconciliation of Moroccans with their own faith.
The Islamic pact that we tirelessly propose is the solution since it wants to liberate
the whole creative potential of the nation by adopting this common denominator.
We do not have a magic wand, but the renewal of our faith can function as a
powerful catalyst.”

34 See L'Opinion, 3 April 2000.
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These opinions of the conservatives make modernism called for by some women

and men remain an alien value, useless and ineffective in the Muslim society. They
claim that a return to the source and to authentic values is beneficial.

The feminist movement in Morocco sees the reason for their actions in the lack
of knowledge about Islam that modernism is accused of. Muslims reproach the
feminist movement in Morocco for not being able to deal with the cognitive
instruments of the holy text and thus diverging from Moroccan reality.3

The wish to copy the West is not only made responsible for the loss of female
identity, but also for the disintegration of the Moroccan family. Muslims really
believe that the disintegration of the family as the heart of society is a result of
wanting gender equality and the women's invasion into the public sector — at the
expense of their prior-ranking responsibility for their families.

This reading of the text leads to an understanding that maintaining their cultural
identity is the only way forward for Moroccan women — and mobilising forces to
reject the project is a form of jihad which must be joined by every Muslim in order
to fight off the attack on the Muslim identity.

As the social order is rooted in the family and carried on from there and is the
basis for role assignment and hierarchic social structures, the Muslims’ attitude
towards social change becomes clear when they call for respecting irrevocable rules.
They insist on maintaining the values of their ancestors and are in favour of keep-
ing the rights given to men and social relations as they are and continuing the
traditional relationship between the genders.

The insecurities of the modernists towards these issues do not make the problem
easier.

35 El Hakkaoui Bassima, Femme et développement entre authenticité et occidentalisation, in: Travaux de la
journée d’étude sur le projet du plan d’action national, organisée par le PJD, le 31 juillet 1999.
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The modernist movement:
indecisiveness, insecurity and contradicting positions

There are several trends that characterise the modernist movement:

The first trend can be called radical modernism. It has only little influence on the
society and manifests itself only sporadically. They think that religion cannot offer
any solution to the question of women's rights since the subordinate role of the
women is anchored in the holy texts. Therefore, the solution can only be brought
about by a modernist movement, a modernism that is based on rationality and
has to be free of religious considerations and rely on a social conscience freed of
any holy nature.

This group wants to take any religious influence out of family law and abolish all
internal legal provisions which are not in line with the philosophy of human
rights that are seen as a universal heritage.

The movement does not have the same understanding of the Islamic text in all its
groups. There are several approaches and sometimes even contradictory positions
that I could mention here. Lahbib Forkani, member of the USFP board, described
the plan as follows: “illegimitate child, Zionist child born in the rooms of the
World Bank and international institutions”. He added that the plan was the result
of the superpowers who wanted to implement laicism. Voices in favour of the
plan are called “voices of Zionists and Americans”.

Currently there are no voices denying — at least not openly — that the legal status
of the woman within her family can only be improved with the help of religion
and by referring to the ijtihad.

A new reading of the holy text of the sharia is suggested with an emphasis on the
spirit of the letters and the interpretation (ijtihad). Falling back on the ijtihad is a
guarantor for vibrancy and unchanged quality of Islam.?’

The lack of coherence and the contradictions in their opinions on the Islamic
reference system that is evident in all modernists of any shade can only harm the
project and discredit it in the public eye which is heavily leaning towards the
Islamic religion.

All modernists, no matter whether they are right-wing or left-wing, are guided
by principles of democracy and integration into the modern world. In contrast
to Muslims and Muslim traditionalists who are using a reference system which
is clearly rooted in the Muslim culture, the majority of the modernists have de-

36 Mohamed Moqit, Kann der Ijtihad die muslimische Frau befreien?, in: Actes du colloque de Jossour, p. 66.
37 N.N,, Die Frauenfrage und der Ijtihad im Islam, in: Actes du colloque de Jossour.



veloped opinions on the women’s claim for equal rights that are not always
coherent and are based on values that the society has not sufficiently incor-
porated yet.

Muslims distinguish between private sphere and public life and the rights that are
allocated to each. Therefore they do not see a link between the influence of the
civil status act (code de statut personnel) and the citizenship of a woman. The mod-
ernists, on the other hand, find it difficult to find a common position on this
issue, not only because it is a sensitive one, but also because it conflicts with the
democratic option that is at the base of their ideology and something they feel
bound to up to a certain degree.

Modernists generally hide behind the lack of sovereignty when it comes to their
position on the Civil Status Act because they do not want to give a clear response.
The responsibility is thus shifted to others, in order to hide their shortcoming.
They welcomed the decision of the Prime Minister of 13 January 2000 on the
establishment of a committee to deal with this issue. The best solution is to leave
the decision to the King: his religious sovereignty absolves them from their
responsibility.

The modernists’ views bear witness to their difficulties to challenge the founda-
tions of the established order, in order to account for the spirit of the time they
hold on to. Finally they join the Muslims and agree that women have an important
role to play in their families, the heart of society where the social order originates
and is carried forward, a social order which establishes the role and the status of
people within the hierarchy of the social system. It is true that a continuation of
the same allocation of roles within families preserves the interests of those who
are in power.

This consensus between modernists and Muslims makes real democratisation
impossible. However, the controversy concerning the support plan for the inte-
gration of women into development has led to fluctuations but nonetheless pro-
vides new dynamism for the discussions of the issues at hand.

The discussion on the procedure

This is not a new question. It dates back to the beginning of 1992 when UAF turned
to the Parliament and requested a vote on the proposed measures for the reform
of the Civil Status Act.

During both attempts to reform the Civil Status Act, i.e. 1993 by the women’s
movement and 1999 through the governance of change (alternance), the legislator
was called in. When the conservatives reacted heavily, this option was abandoned
quickly and under the influence of some other political factors a compromise was
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adopted. In both cases, the compromise consisted of a royal decree and the estab-
lishment of an ad hoc committee.

This solution embedded the question of reforms again in its social and religious
dimensions and fragmented the requirements of women by either taking their
problems out or decoupling them from their political context.

In 1999, by asking for a royal decision, the Muslims counted on the new King to
follow the example set by his father in 1993 who commissioned the ulama to revise
the Civil Status Act. Against this background they suggested certain experts to be
consulted in some specific issues.

Conversely, the modernists were hoping that the royal decision would follow
the trend towards modernism that the young ruler displayed in his speeches and
would thus be in line with their own positions. They thought that the decision
would rescue the planned project. As in 1992, the King agreed to deal with the
issue and in a speech on 27 April 2001 he commissioned an advisory committee
to discuss the reform of the Civil Status Act. The committee consisted of 16 mem-
bers of the ulama and lawyers, including three women (a lawyer, a sociologist and
a medical professor) and was asked to pool proposals from all groups of Moroccan
society.

As the experience of 1992 had shown, the confrontation between modernists and
traditionalists led to pushing family law back to the religious field and forced the
original authors who suggested reforming this act to legitimise the reform with
religious arguments.

As aresult of this development, the parliamentary procedure disappeared from the
political discussions. The Islamic movement denies the Parliament any right to
decide on laws of a divine origin, including laws on the Muslim family. Only those
who comply with all the criteria of the ijtihad are entitled to discuss this matter
while the men and women who form the Parliament do not have the appropriate
qualification.

Both conservatives and modernists had already voiced a call for a royal decision
which is part of the political game in Morocco. The politicians use this means to
get out of precarious situations and for avoiding constraints imposed on them by
the constitution.

In September 2003 a first draft for a revised family law was presented to the King.
He mentioned it in his speech on 10 October 2003 on the occasion of opening
the autumn session of the Parliament. It was the first time in the history of
Morocco that this text became a subject on the agenda of the Parliament.
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The deliberations on the support plan for the integration of women into develop-
ment were a historic experience as they were the first of their kind. They were the
outcome of four years of disputes in the public debate. The new law no doubt
meant progress, particularly at national level, and is undisputedly a breakthrough.
It is an important milestone in the gradual establishment of equality under public
law. Some members of the ulama felt encouraged by this and got out of the shadows
and dedicated themselves more openly and actively to the issue of women'’s
rights.

The most important elements of the reform

Due to the fact that the Moroccan society had high expectations, the most
suitable place was carefully chosen and was no lesser place than the Parliament.
It was in the Parliament that the reforms of the family law were proclaimed. In a
historic speech, His Majesty the King read out the content of the law in the form
of a catalogue of argumentation which gave consideration to all three reference
systems: social reality, the objectives of the sharia and the philosophy of the
human rights.

This social project revolves around three axes:

1. Including the principle of equality between husband and wife in public law
2. Safeguarding the balance in the family through an authorised judiciary

3. Protecting children’s rights

1. Including the principle of equality between husband and wife:

e Equality of husband and wife with respect to marriageable age: both partners
need to have completed their 18" birthday.

e Equality of husband and wife with respect to their responsibility in the family:
the married couple has joint responsibility for their family in the future.

e Equality with respect to the rights and obligations of husband and wife: the text
discontinues the obligation of the wife’s obedience in exchange for the obli-
gation to support the family which used to be the sole responsibility of the
husband.
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e Abolishing guardianship for all women of age: polygamy will be subject to
stringent requirement in order to make it impossible to practice.

e Repudiation as well as divorce are ways to dissolve the marriage bond that
husband and wife can choose on the basis of a court ruling. Amicable divorce,
divorce in exchange for compensation payments and divorce in cases when
cohabitation is impossible (chiga’q) are subject to strict controls by the judge.

e The age from which children can decide which parent they want to live with is
set to 15 years for sons and for daughters.

e The statutory share of the inheritance is given to the children of the daughter
and the children of the son.

e The assets that have been acquired during the marriage will be divided between
husband and wife upon their separation.

2. Safeguarding the balance in the family:

e The State Ministry becomes active on its own accord in any measure related to
the implementation of family law provisions.

e Family courts will be established of which twelve have already started their work
across the country. (Royal communication of 12 October addressed to the Justice
Minister: “The implementation of the moudawana has confirmed that the loop-
holes and shortcomings that have been revealed can be traced back not only to
provisions of the law itself, but to the lack of family courts authorised to ...
guarantee the swiftness that is required in processing the files and enforcing the
rulings.”)

e Strengthening reconciliation possibilities through mediation in the families

e Establishing an insurance for providing family benefits

e Recognition of marriages that have been entered into by Moroccans abroad in
accordance with the regulations of the host country

3. Protecting children’s rights:

e In the interest of the child, the case of a mother remarrying or relocating away
from the place of residence of the father is no longer considered an infringe-
ment of the custody rights.

¢ In the interest of the child, the judge can change the hierarchy of the persons
that will be granted custody: mother, father, maternal grandmother ...

e The social status of the child is taken into consideration when the parents
separate, i.e. decent accommodation and a living standard that is comparable
to the standard the child enjoyed before the separation.

e Recognition of fatherhood if the child was conceived during the engagement
period before the marriage became legal

The first question that arises with regard to the new law on equal rights is: Why
did the new law not break with some institutions such as polygamy, repudiation,
divorce in exchange of compensation payments or the highly sensitive issue of
inheritance that was left out?



Which analysis should be given priority? The legal one, the political one or some
other analysis?

The royal decision that illustrates the 30-year fight of the women’s movement is
part of an approach that aims at destroying existing social relations. Article 1 is a
case in point because it explicitly says: Marriage is a legal contract that binds hus-
band and wife to live together. The aim of the marriage is a life in faithfulness and
purity and the establishment of a stable family under the leadership of both part-
ners and in accordance with the provisions of this law.

This approach raises several questions about the equality of men and women before

the law in matters of the family:

e the question about the meaning: What are the basic values the family law is
based on and in correlation to it the principles of equality it wants to establish?
Isithuman dignity or the Qur’anicrules or the intentions of the sharia (maqasid)?
Is it the universality of human rights? Is it democracy? Or is it based on all these
values as they are entwined with each other?

e the question on instrumentalisation: Which reference system does the law refer
to in its attempt to abolish guardianship of women, in order to establish the
logic of the citizenship of women? Is it ijtihad, maqasid, sharia, the philosophy
of human rights or social rights?

¢ the question on how to shape equality: How can real equality be shaped since
men and women have unequal social relations that consist of historical and
social elements and have been updated by family law?

It is important to recognise in this context that the content of the first article,
which establishes equal rights for husbands and wives for the first time, allows for
two different readings:

e a legal reading which is based on the principle of the right to equality and
establishes a link between equal rights and the civil status. Men and women are
entitled to enjoy and exercise their rights as human beings irrespective of their
gender. The modified family law is the first to break with the logic of women's
subordination for establishing the logic of citizenship for Moroccan women.
The family law of 1957 and its amended version in 1993 were characterised by
the idea of subordination. Citizenship is indispensable for shaping equal social
relations between men and women within the context of the family which is
the cultural context par excellence.

e a political reading referring to the implementation of the rule of law. To put it
differently: Can a democracy accept that women do not have equal rights in
their private spheres?

Morocco is in the process of democratisation. This experiment cannot succeed if
the country does not fundamentally revise its legal system. Family law and the
space it governs are the first test and the first challenges of this democratic archi-
tecture. Democratisation of the private sphere is a necessary and obligatory
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precondition for the democratisation of the public sphere. At this level, the
newly modified family law seems to follow the logic and seems to accept democ-
racy as a basic principle for the right to equality. It is therefore an important
milestone on the path to implement true democracy.

The private sphere as the place for socialisation and a democratic learning process
is the mandatory starting point for a legal guarantee of “the recognition of the
inherent dignity, equality and inalienability of the rights of all members of human
society”, in order to establish democratic relations within the family in which
husband and wife have the same rights, obligations and tasks.

The democracy in Morocco needs to be given authentic preconditions for enabling
all legal persons to exercise their political, economic, social, civil and cultural
rights as universal, inalienable and independent rights.

This philosophy that all civilisations adhere to and have been actively involved
with can reach its goals only on the basis of a democratic political system which
allows all its citizens to exercise their fundamental rights irrespective of their
gender. If half of the population (women) were left out in the name of cultural
characteristics, the actual message of human dignity that the philosophy is based
on would be ignored.

The substantial value of democracy as a political system lies in the power that the
citizens can participate in. Only a legal system of equal rights for women and men
can implement this, in the private sphere as well as in the public sphere.

We notice that the Moroccan legal system is opening up towards this philosophy
more and more which was initiated through Islamic legal traditions. Has Islam not
taken gender relations into consideration right from the start, in order to improve
the legal status of women? Do the habits of the Prophet not constitute a real
strategy for change, for destroying the inequality in the social relations when
women were only understood and seen in their role as mothers and wives? Un-
fortunately this strategy became useless for achieving these goals due to numerous
restrictive readings.

In this respect, the new family law proposes an updated reading of Islamic tra-
ditions, in order to prevent a predominance of a restrictive understanding of the
holy text resulting in a narrow-minded reading of women’s rights. The most
important objective is to enable society to join the course of history and incor-
porate universal values.

Equal rights for women in all fields of life are an indispensable precondition for
their dignity, for the establishment of a constitutional state and true democracy.
Islam has contributed to a great extent and it is altogether an achievement that
should not be questioned on the basis of any type of cultural particularity. Ijtihad,



which is the basis of the new legal provisions, illustrates the capacity of Islam to
accommodate the profound changes in society and proves that it is valid always
and everywhere.

In the light of the changes in society and daily reality that shows how threatened
the family as the heart of society is and in order to enable Moroccan Muslim
families to fulfil their tasks, it is necessary to put them on a sound basis by strength-
ening the stability of marriage in particular. This is the purpose of the family
law and its fundamental amendments as presented by His Majesty the King on
10 October.

The new family law is aware of the essential significance of the family and the
threats to it and tries to remedy the situation by introducing substantial reforms
that were presented in the King’s speech of 10 October. The amendments of 1993
were considered insufficient as they focussed more on form than content. How-
ever, it was due to them that the family law of 1957 lost its religious character. In
a record time of only ten years later — compared to the Obligations Act (DOC) and
the Civil Status Act (DCC) of 1913 - the proposals of October 2003 pursue an
approach of abolishing inequality in social relations on the basis of the first
article of the law: raising the marriage age for both genders, abolishing marital
guardianship, recognition of legal representatives for women, subjecting the
dissolution of marriage to judicial control, modifications of the reasons for
withdrawal of custody rights in the interest of the child, recognition of civil mar-
riage contracts of Moroccans living abroad, obligatory share for the children of
the daughter in case of her death before her father’s, children conceived during
the engagement phase will be legally recognised at the time of marriage, ... These
are all examples illustrating this approach.

The synthesis of this major reform can be expressed like this:

At national level:
The new text is considered to constitute a breakthrough and an important mile-
stone for the following reasons:

1. The selected approach is based on a consensus. All groups of Moroccan society
were represented in the royal commission independent of their ideology. It is
a result of a nation-wide consensus.

2. The family law is a historic step towards social choice and the option for de-
mocracy. It established a new culture of human rights and the equal rights for
men and women by implementing a new approach in the relations between
men and women and it is based on the consensus reached by all social groups
in its substantiation. It adheres to the principle of equal rights for men and
women in its first article and thus breaks the logic of guardianship and the
subordination of women. This philosophy is trying to permeate all provisions
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of the law: marriage age, guardianship, legal representation, custody, obliga-
tory inheritance rights, ... By doing so, it draws up a new vision of the relations
within a marriage based on the joint responsibility that the married couple has
for the family. It follows the approach to connect the private sphere to the
public sphere and the principle that democratisation in one field has to go hand
in hand with democratisation in the other as well. The law thus provides for
legal and procedural certainty for the individual. These are safeguards to imple-
ment the rule of law and strengthen the democratic process.

. It is based on the magqasid, the sharia, the ijtihad, the philosophy of human

rights, and social reality, to make the Moroccan family arrive at the present
time. It wants to fulfil the expectations of men and women who have com-
mitted themselves to the dignity of women and men in Morocco.

. The decision to integrate the representatives of the Moroccan people and thus

common will aims to implement the rule of law, independence of the legis-
lative branch, a pillar of democratisation, and to take family law out of a religious
context and discuss it in Parliament and vote on it before it is promulgated.
This procedure proves that the law is not protected against further amenments.

. It includes family courts and the Ministry and provides for a tool kit (safeguard

funds for custody payments), in order to grant the family its place in the legal
system and to enable it to fulfil its various functions.

. It addresses all parts of the Moroccan society and makes them accountable for

compliance with the legal provisions: information, raising awareness, edu-
cation, ...

. It is the first of its kind to provide for sanctions in case of an infringement of

the provisions (injustice, forgery, ...).

. Itis the first time that it includes special provisions for Moroccans living abroad

and by doing so wants to prove its capability for tolerance and opening up to
other legal systems.

All these provisions are undoubtedly a progress in the establishment of equal rights
for men and women and the implementation of a true societal project.

At international level:
It can be said that the family law is a true message that is addressed to:
e the Muslim world, in order to show them and prove to them that Islam has

sources for establishing equal rights within a family which consists of a new
reading of Jewish-Islamic tradition on the basis of the magqasid ash-shar’iah.

38 Ronald F Inglehart, Pippa Norris, Le véritable choc des civilisations (French translation of the English

original: Camille Noél), in: Foreign Policy, No. 135, March/April 2003, p. 79 ss.



e the West that seems to think of Islam as a religion that cannot deal with de-
mocracy, nor with citizens’ rights, modern times, equal rights for men and

women ...

It is clear that on the basis of a progressive reading of the religious reference system
that favours maqasid ash-shari’ah and takes social reality and Morocco’s inter-
national obligations into consideration, the legislator understood that the text
dating from 1957 and its modest reform in 1993 has long been outdated and
attacks the dignity of women. It is a factor for inequality in the family and an
impediment of the democratic construction of the country. This architecture can
only show positive results if it is applied in the private sphere, among family
members.

In order to flesh out this project and to put the institution of the family on a
solid basis and to guarantee stability and balance among the family members, the
mechanisms that prevent the family from disintegration need to be strengthened.
This is a task for the judiciary. The judiciary is called upon to monitor that the
provisions are applied and respected, in order to integrate Moroccan family law
into its time and help abolish the inequality in social relations within the
family.

Conclusions

Generally speaking and in view of the analysis of the evolution of the religious
reference system which has characterised the family law since 1957, the question
arises whether the confusion that is deliberately kept alive between the concepts
of sharia and figh has to do with the structures of legitimising men’s power in the
family and maintaining the status of subordination of women. Does that not mean
that inequality in the family will be maintained whose irrevocability is threatened
by historical and social developments that started in the 20" century and have

been continued until today?

An analysis of the legal texts written by Muslim lawyers on marital relations and
family law in a broader sense shows very clearly the immense interpretation work
and rationalisation work that needed to be done by the first Muslim lawyers,*
who were indeed interested in overcoming the gulf and even antagonisms

between the standards and the reality that determined them.

If the differences between the defenders of the sharia and those of the figh are
levelled out as it is unusually done at present, the danger arises that the figh
become wrongfully sacralised, i.e. the danger of abandoning to change legal so-
lutions that are connected with outdated social realities.

39 Baudouin Dupret, La charia est la source de la législation: interprétation jurisprudentielle et théories juri-
diques, in: L’Etat de droit dans le monde arabe, edited by A. Mahiou, CNRS, 1997.
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Did the fougahas not codify forms of resistance acknowledging social changes
which were approved or implied by some Qur’anic rules? Are these not mechanisms
that have always been in place in the Muslim society?

Is it correct to wonder if a simplified interpretation of the legal impacts of the
Qur’anic message that has been disseminated by Muslim reformism since the
debates of the 20" century is in favour of a conservative process of institutions
and positions that hold on to old social structures?

Muslim law in the version that was handed down to us is a work done by humans
under the influence of circumstance and not God’s work. A look at the methods
of modernisers of Islamic thought, who tried for more than one century to enable
a new reading of the holy text (ijtihad), shows that they convincingly proved time
and again that the imbalanced solution of Muslim law is more human than it is
godly.

The relationship between the content of the legal corpora on the one hand, in-
cluded in the different schools of figh and also the Maliki school and the message
of the Qur’an, and the imperative of social life on the other hand is complex. It is
getting more and more complex under the influence of social changes triggered
by school education for women and their participation in the labour market and
due to the women's efforts led by women'’s associations to gain more citizenship
rights.

Women enjoy equal political, social and economic rights but at the same time
they were bound by the moudawana to a minority status in their private sphere.

Several historical and sociological factors have contributed to broadening the range
of family types and family bonds that the Moroccan society consists of, whereas
the Civil Status Act of 1957 and its amendment in 1993 refer to a quasi unique
paradigm, i.e. the patriarchic and agnatically extended family. The new family law
that was adopted in 2004 corresponds better to the concept of marital rela-
tions.*°

This is another proof for the fact that a resistance against equal rights for men and
women is largely motivated by the wish to maintain the patriarchic society and
male privileges to be guaranteed by loyalty to the religion.

If there is resistance against change in the law, this is likely due to the fact that
the roots of male dominance are not of an institutional or legal nature, but built
on historic and cultural perceptions. The gender approach is therefore in favour

40 Alain Roussillon, Réforme de la Moudawana: statut et citoyenneté des Marocaines, in:
Revue Maghreb-Machrek, No. 179, Spring 2004.



of abolishing this structure and aims to reconstruct the system on the basis of
equal rights for women and young people.

As a consequence the law is not unalterable. Quite to the contrary, it must be a
contextualised system that provides for rules and regulations and their imple-
mentation that are appropriate for the values and human relations in the society.
There is no ontological character and equal rights in the Civil Status Act are a
mandatory result, meaning that there is a responsibility to act for the authorities,
MPs representing the common will. The legislative branch needs to take the
responsibility and act in the interest of the citizens without consideration of
gender, age and social position.

This is why the citizenship of women in Morocco goes via the reform of the
family law that was adopted by the legislator on the initiative of the King and
substantiates the fight of the women’s movement. This citizenship will remain
incomplete as long as polygamy and divorce in exchange for compensation
payments have not been abolished and as long as the Citizenship Act does not
entitle the mother to grant citizenship to her children from a mixed marriage and
as long as the constitution, the supreme law, does not recognise equal rights to
women in family rights and does not recognise the priority of international prin-

ciples over internal provisions.

WOMEN IN ISLAM



WOMEN IN ISLAM

Zainab Al-Suwaij

Education for
Muslim Women

PAGE 42

In any society education is the major vehicle for the transmission of ideas, atti-

tudes, beliefs. In some countries this means that the control over education con-
tents and access to schools comes from substantial support for Muslim women.
They lack these privileges. In many Muslim countries education is of vital import-
ance. And if we talk about the era in early Islam we can see how much attention
has been paid to women'’s education. A symbol of that time was to learn how to
read the Qur’an and simple things like that. After all, people at that time did not
have internet and schoolbooks.

When we talk about education for women, we have to make the following dif-
ference: the education in general, teaching women how to read and write
(modernisation) and go to college. And we also have to talk about the religious
aspect of education. We have had to live with these two aspects for many years,
especially when we come to think of some countries and we see the low level of
education and the disadvantages concerning women. So in the past — in some
cases only a few decades ago — some countries showed a great change as regards
the level of education between men and women. And at some levels women are
really determined to be educated; they want to have a higher position, they want
to go to college. On the other hand, we see some of these countries which used to
be on the peak of women’s education, and women really reached very high posi-
tions. This number has been declining for several reasons. Some of them are
political reasons, some are economic reasons and in some cases there is just a
struggle or challenge that they have been confronted with within their own com-
munities.

In some communities of the Muslim world — I am not saying in the whole of the
Muslim world, I am saying in specific cases in the Muslim world — people are fac-
ing certain challenges because a few countries are really on a very high educa-
tional level. And you can see also a number of women being better educated
than men because they always want to prove themselves. They want to be able to
reach PhD or postgraduation. And this is not the case with men who are satisfied
with just being a man. And not even the lowest level of education is really that



important for them. I will take Iraq as an example: in the 1950s, 1960s, 1970s and
even in the 1980s the number of educated Iraqi women was very high — up unto
the mid 1980s when this number started to decline. And in 1979/1980 the level
of education among women was over 75 %, which was the case also because free
education was made possible by the government, which forced every woman at
the age of 40 or at the age of 50 to go and learn. So they started a massive cam-
paign to bring women to classes. If some husbands did not allow their wives or
their daughters to go to school, they were subjected to interrogation by the
government and sometimes to punishment. So that is how women in a very
positive way increased their level of education.

We see that after 1980 the number of those getting education, especially among
women, has started to decline. Of course, there were reasons for this. Part of it was
the war, and many other obstacles decreased this number. Families could not
afford to send their sons and daughters to school. So the easiest way was to send
the son and keep the daughter in the house. Anyway, she is going to get married
and education is not really important. This is their way of thinking. In other
countries the level of education had highly increased. Why? Because first of all the
international NGOs pushed for it, local governments pushed for it. They needed
a number of educated women to fill in parts of the working places, government
places, universities and so on. And instead of getting people from other countries,
they focussed on the people in their own countries. Many people grew up in the
Muslim world and went through schooling, at least the elementary, middle school
and high school.

At this time the focus lay on the level of education and the amount of education
that women could get. For example, there were certain teachers who only taught
boys, not girls. The idea was that a girl has a certain role in life which is within
her family, around her house. And that was conveyed through these classes and
this kind of lessons. On the other hand, the type of materials and textbooks varied
between one place and another and it depended on the area and on how con-
servative the people were who lived there. So the terms and the level of education
differ, especially as regards women. Authorities in the various countries play an
important role as regards education. Textbooks and school materials take into ac-
count the circumstances which a country is going through. This is not a new
phenomenon, and if you look at the traditional teaching or the religious teaching
in the madrasas in the Arab world or in Asia you will find many religious schools.
And to a certain extent the interpretation of a religious text very much depends
on the situation in a country and on the rulers of the country. Some rules and
regulations have also been implemented in accordance with certain laws and
needs of the people at a certain time.

Women often have been victims — I dislike using this word — because in many
countries men are dominating so that women’s development in society is re-
stricted, also with respect of jobs and of the job level. Very often women are at a
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disadvantage compared with men when looking for work or higher positions. And

the domain of religious teaching is dominated by men. In Islam the imams and
the muftis make the rules and regulations, although in many cases women have
a better religious education than men. In most countries women are not yet al-
lowed to take over the position of an imam, whereas in the past there were
women who founded universities or universities were named by famous women.
This seems to have been forgotten in our days. In many countries women nowadays
donot have the same chances as men. Often women are considered as second-class
citizen. When I speak to people they tell me: We send our son to school, but our
daughter stays at home. After all, she is going to get married. My answer is: Well,
an educated mother after all is better than a mother who has no education. But
people are lacking awareness in this respect.

A few years ago we opened a school for accelerated learning in Iraq for young
girls. A 20 year old woman came to me and asked me whether she could attend
that class. I told her that this class was intended for children. She said to me: “I
dreamt of learning how to read and write all my life. And I want to do so now.”
So she attended this class. Six months later I saw her again when I visited that
school. She stood up and said: “I have learned how to read and write. I was blind
before, and I just saw the light.” When I asked her why she had not gone to school
when she was a child she explained to me: “My brothers all went to school, but
not the girls. At the age when I wanted to go to school my family became very
religious and they thought it was part of religion not to educate women.” This is

of course a grave misconception and misunderstanding.

But there are also other obstacles. Sometimes the government lacks financial means
to educate men and women. So they minimise the number of men to be educated
by making the boys join the army, and they reduce the number of women to be
educated by giving them lower jobs. Other obstacles are the traditional way of
thinking as well as tribal rules and poverty. These things play a role not only in
Muslim families. Many kids work at home or on the farms. Many do not attend a
school regularly because they have to earn money for the family.



A particularly curious or rather grotesque story I was told is this: “An imam told
us Islam says that women should learn how to read but not how to write. He
could not explain why.”

What can be done to change such attitudes? A lot of things will have to happen
to overcome the obstacles for women’s education. Multiple efforts are needed:
women in NGOs who do grass-roots work as well as initiatives coming from
international organisations. And we have to overcome the appalling tendencies
followed up by Islamist radicals and extremists like the Taliban in Afghanistan
who stopped women to participate in basic education. A move forward to help
women in various societies is also to appeal to women who have the privilege of
being educated to get aware of their responsibility for other women so as to arouse
the necessary awareness for the need of educating women. I believe that most
changes come from within the society. We have to develop concepts how to
make progress in this respect.
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Lale Akgln

What is Islam’s, what is the Qur’an’s position on the issue of equal rights for men

and women? This is the core question we are dealing with today. To be more pre-
cise, these are in fact two questions which can be answered in a clear approach to
the Qur’an as I'm going to explain later on.

You may have recently read my commentary that was published in the newspaper
“Kolner Stadtanzeiger” and focussed on the question: How do some Islamic insti-
tutions deal with women'’s rights? The article was triggered by the guidelines that
were posted by the Turkish religious authority DIYANET on their website. It was
a guideline for “good Muslim women as role models”.

This strictly conservative text leaves little scope for individuality, freedom and
pluralism. Adultery and prostitution are defined as criminal offences and harmless
day-to-day activities are stigmatised as practices leading to adultery or prostitution
such as perfume shops for example or flirting. But the prudery doesn’t stop there:
the authors categorically claim that non-married men and women may not be
together in a closed room. They claim that this would already constitute promis-
cuity — which they expressed in a slightly more flowery language: “If a man and
a woman are alone in one room, the third person amidst them is the devil.”

The list of misogynistic provisions does not stop there either: women should not
go to work and not travel alone, and when speaking to strangers they should
behave in a “sincere and respectable” manner, in order to avoid stimulating the
men's libido. And they say that there is “adultery of the eyes or tongue”.

Those reading the lines above will of course wonder whether this is just the crude
individual opinion of some Islamic religious scholars or whether it shows a more
fundamental problem Islam has with gender equality. How do we read the Qur’an
and what do we do with the passages of the Qur’an which do not seem to fit into
the world of our modern ideas, to our ideas of gender equality?
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There are several attempts at approaching these questions. Some female Muslims
who see themselves as feminists try a linguistic modernisation by translating
the Qur'an in a less misogynistic way. This applies to passages such as Sura 4
(Verse 34) which reads as follows in its current version: “If you experience rebel-
lion from the women, you shall first talk to them, then desert them in bed, then
you may beat them.” They translate the word daraba not as “to beat” but as “to
stay away”, in order to show that there is no passage in the Qur’an that legitimizes
violence against women.

But I wonder whether a discussion about the correct translation aims at the core
of the problem. Wouldn’t it be better to focus on the question of how to come up
with a contemporary interpretation of the Qur’an in total?

The core question must therefore be: How is the Qur’an to be understood today?
Is it to be understood as instructions for daily life or is the message of the Qur’an
to be understood in its historical context?

Several contemporary theologians of Islam of the University of Ankara, male and
female, have developed some fundamental thoughts in this regard, among them
Prof. Omer Ozsoy who currently teaches in Frankfurt, Germany. Their core thesis
is the following: The Qur’an is not a book or a text, but God’s words to a certain
group of people at a certain time in a certain region. Only those who know the
circumstances of its revelation — namely the events surrounding the prophet
Muhammad on the Arabian Peninsula about 1,400 years ago — can discern what
God wanted to convey to mankind.

Prof. Ozsoy too sees the Qur’an as the Word of God. He, however, thinks that it
is the theologians’ task to interpret the Word of God again and again in its his-
torical context, today differently from the past, in Germany differently from
Turkey. He even goes further than this and says: Only 10% of what the Qur’an
means can be found in the text without ambiguity. He says that everything else

needs to be interpreted in the light of the respective time period.
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In our interpretation of the Qur’an we need to bear in mind that the Qur’an as

the Word of God is sacred; it must be respected and honoured. But it is a message
from God to humans in the language of humans. This perspective is not new at
all. Ali b. Abi Talib, the fourth caliph, cousin and son-in-law to the Prophet, was
quoted to have said something similar. When his opponents requested the
Qur’an to be used as a referee, he is said to have replied: “The Qur’an is silent. It
is brought to speak by humans.”

If we are to respect and honour the Qur’an’s message, the precondition is that
we as humans can understand the message. And this is only possible if we analyse
the text itself and the circumstances of its revelation. To put it differently: the
Qur’an’s message can only be understood by those who use their brain.

According to Nasr Abu Zaid, the Qur’anic text becomes human by the fact that it
is interpreted and understood through human mechanisms. But if the Qur’an can
only be interpreted by the human mind, the next question arises: Are the con-
clusions from the verses of the Qur’an changeable with time and place? If the
answer is yes: Does that apply to all verses or only to some of them?

Mohsen Kadivar, a Shiite cleric, philosopher and university lecturer from Iran,
offers a plausible answer. In his opinion, the teachings of Islam need to be divided
into four parts. The first three parts deal with the faith in God and the Prophet,
ethics and morals and prayer. These elements are inviolable, unalterable and
designed for eternity.

There is, however, another part that refers to the way people live together, i.e.
social relations. Family life, trade, penal law and of course gender equality are
covered by that. As I explained earlier, these are the rules that according to the
Qur’an were proclaimed in the context of a specific time and a specific place —about
1,400 years ago on the Arabian Peninsula. All these rules need to be therefore
interpreted according to the respective requirements of the time.



Where Mohsen Kadivar divides the Qur’an in four parts, we can simply and
clearly divide the Qur’anic text in two parts. There are verses dealing with faith
and ritual obligations (ibadat) and there are other verses dealing with relationships
between people (mu-amlat).

The verses on faith and ritual actions cannot be challenged, because the reason
or the aim for some ritual action cannot be understood. They are not accessible
with a rational mind. It is a question of believing in their purpose or not believing
in it.

The mu-amlat verses on the other hand regulate the way in which people live to-
gether. The reason or the purpose of this type of regulation needs to be looked at
and not the text at the surface. This leads to the conclusion that the way people
regulate their coexistence and design politics, education and training, punish
crimes and offences is ruled by reason, mind, experience and science, and all this
is based on the real conditions which are continuously changing.

There are some simple cases in point such as brushing teeth. I sometimes hear that
young Muslims in particular who consider themselves very conservative use a
misvak tooth stick instead of a toothbrush for cleaning their teeth. They say the
reason why they do it is that the Prophet did so and doing the same would be
“Islamically correct”. I have nothing against misvak. These tooth sticks were a
blessing on the Arabian Peninsula 1,400 years ago. The plant that was used for
making tooth sticks helped people with their dental hygiene and against bad
breath. In this context, the meaning of such hadith passages and also other
Qur’an passages is clear. It requires Muslims to take care of body and dental
hygiene. But those who draw the conclusion that Muslims today must only use
tooth sticks for their dental hygiene misinterpret the Qur’an in my opinion. And
to be honest, I do not know of any internationally renowned Islamic scholar who
would ban toothbrushes. That would even be absurd because it would imply that
Muslims must not use anything that didn’t exist during the time of the Prophet
such as cars, computers, modern medicine or microphones.

Slavery is another example of mu-amlat verses of the Qur’an for which a time-
referenced interpretation is taken for granted. The Qur’an mentions slavery sev-
eral times. It becomes clear that it is undesirable and that setting slaves free will
be rewarded. Slavery is, however, not condemned altogether. And no one would
deduct from that that we need to re-establish slavery today, in order to live like
the people in the 7 century. Presently, the reform intended by the Qur’an with
respect to slavery has long been implemented and the right to freedom has been
further developed. And no one would claim that this is against the Qur’an.

Thus the following question arises: If there is consensus in the interpretation of
the mu-amlat part of the Qur’an, i.e. provisions concerning social relations, why
can’t we manage such an interpretation with respect to gender issues? In current
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discussions, long-established interpretations are still put forward. But if we use our

rational mind in the analysis — and that’s what we should be doing - the conclu-
sions must be different.

Let me give you another little example, i.e. the question of inheritance. The Qur’an
says in Sura 4, Verse 11: “God decrees a will for the benefit of your children: the
male gets twice the share of the female.” This passage is interpreted by conserva-
tives to mean that God prefers men over women. Some countries that claim that
their state system is based on Islamic law have transposed this verse literally into
their civil law. If we look at the Qur’anic verse in its historical context, however,
we arrive at a different conclusion. The verse only means that God orders an im-
provement of the rights of women. Up until then women did not inherit anything
and the male heirs got everything. And this also shows: in a time-referenced in-
terpretation of the Qur’an it becomes clear that this is an attempt to improve the
situation and needs to be further developed in our present time.

The feminist Riffat Hassan, who was born in Pakistan, is of the opinion that there
is equality in the Qur’an, but inequality in society. In other words: the ibadat
verses do not know any difference between the genders, but the mu-amlat verses
do. But this social inequality cannot be blamed on the Qur’an because it has its
origin in the circumstances that prevailed at the time in this place, meaning the
conditions of the society in which the Qur’an was proclaimed. The interpretation
of the Qur’an depends on the respective historical circumstances and on the re-
spective society. But also the culture and the sources that are available to the re-
spective interpreter have a considerable influence on the interpretation of the
Qur’an. Every reading of the Qur’an is based on a preliminary understanding, some
type of social bias. This may also be the reason why the gender issue in particular
is hardly interpreted in an up-to-date manner.

Allow me a brief digression into the history of Islam. The procedure to interpret
the Qur’an is nothing new in Islam. It existed in the early years of Islam and was
referred to as ta‘wil. Apart from the ta‘wil method, there was also the tafsir method.



While the tafsir method tries to interpret the text at a purely linguistic level, the
ta’wil method goes far beyond that. Ta’wil deals with the linguistic dimension of
the text, but also the origins and the historical context. The Qur’an itself provides
a definition of the ta’wil method, because the term appears 17 times in the Qur’an,
where tafsir only appears once.

In the history of Islam, however, ta’wil was being replaced more and more by tafsir.
And on top of that, the ta’wil method was even considered negative as it was
alleged to falsify and distort the text. Tafsir and ta’wil were no longer seen as
complementary methods, but as the foundation for opposing mindsets. In the
10" century at the latest, the strictly conservative (Salafite) interpretation prevailed
with al-Mutawakkil and its successors. Ta’'wil as an interpretation method sank
into oblivion — and with it the key to a time- and place-based interpretation of the
Qur’anic texts. If there is no willingness to take time and place into consideration
while interpreting the Qur’an, any attempt at an interpretation will be set in the
framework of the society in pre-Islamic times when a woman was regarded a man’s

property.

The results of such interpretations can be clearly illustrated by using the example
of Sura 4, Verse 5. It says: “Do not give immature orphans the properties that God
has entrusted with you as guardians. You shall provide for them therefrom, and
clothe them, and treat them kindly.” Many famous interpreters of the Qur’an
understood the word sufaha (i.e. “immature/unwise”) to mean women and chil-
dren. This shows one thing for sure: the interpretation of the Qur’an was a male-
dominated domain. And unfortunately this has not been changed much up to the
present.

Not only the tafsir method — which interpreted the Qur’an literally and in the
context of a patriarchic society — was responsible for a development of Islam in
which gender equality did not play any role. Islamic law has also been responsible
for this development - or rather the influence of Islamic legal scholars and law-
yers.

Abu Zaid compares marriage as depicted in the Qur’an with the meaning of mar-
riage in Islamic law and finds that the legal provisions have strayed far away from
the ideal described in the Qur’an. When Sura 30 talks of the creation of two gen-
ders, it is about soul, affection, love, charity and reciprocity. Islamic lawyers,
however, did not allow for feelings to be present in their legal doctrines, but saw
marriage as a mere contract on material goods. And legal doctrine was an all-male
field of study.

How can we solve the dilemma of literal Qur’an interpretations from being based
on social traditions of past centuries? How can we reconcile Islam and women'’s
rights, Qur’an and gender equality in the context of our current, modern soci-

ety?
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I am convinced that this will only be possible if we revive traditions such as the
ta’wil method and support a historic-critical approach. This can only be successful
if we are consistent in our willingness to interpret the mu-amlat verses of the
Qur’an which deal with social relations in the context of our time and our social
framework conditions. The right to different interpretations should be respected. Only
if no one claims absoluteness for their interpretation, can different ways to read the
Qur’an be discussed and compared.

This would take the burden away from Islamic feminists to find alternative trans-
lations for certain passages in the Qur’an. It would then be possible to turn to the
question of how the rules and provisions of the Qur’an are to be interpreted under
current conditions of gender equality and what they mean for us today.

Muslims must not neglect discussions on issues of human rights due to claims
that these had their roots “with the others”. This would have nothing to do with
defending one’s own identity, but would mean resisting development. It would
not make sense to join those who advocate stagnation and a stand-still in the
name of defending one’s religion and identity — particularly not for us women.
This would rather play into the hands of authors writing articles such as the
DIYANET text I mentioned at the beginning of my speech. Ultimately, they are
not interested in maintaining religion, but maintaining patriarchic structures
dating back to pre-Islamic times.

When I express my wish for a revival of old and new methods for a better under-
standing of the Qur’an, I not only mean the Qur’an itself but also the Sunna. The
Sunna also requires a comprehensive analysis. It needs its own interpretation in
analogy to the Qur’an. The written records by the Prophet need to be looked at in
the context of their temporal and spatial backgrounds. And in addition to this,
they need to be analysed as to how true or false they are and sorted accordingly.

The decision on which method to employ certainly requires a lot of commitment
and thought. Unfortunately, Muslim academics have long missed out on addres-
sing their religion. Conservative interpretations prevailed and there was no scien-
tific counterbalance. I therefore hope that Muslim intellectuals will deal with their
religion more and more intensely, embrace it and approach the texts and the
existing interpretations with constructive criticism. This is by the way the only
possibility of enabling a dialogue “at eye level” with Christian and Jewish theo-
logians.

And finally the most important point: only women'’s power can see to it that new
forces will emerge from inside Islam to reconcile religious studies with modern
times and to bring about gender equality.



Throughout history, the Qur’an used to be interpreted by men only and this is
still the case today to a large extent, but certainly needs to change. But if we want
it to change, then we as women have to do it ourselves. And this is why I am
repeating what I said at the conference “Women in Islam” a year ago: we women,
regardless of our faith and origin, have to walk the path ourselves.

We cannot wait for men to give us their approval for emancipation.

We cannot wait for them to give us their approval for interpreting the Qur’an.
We cannot wait for them to give us their approval to understand the Qur’an.
Female Muslims need the international women’s movement and the international
women’s movement needs female Muslims.

And religious studies of Islam need female Muslims — very urgently so.
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Prof. Irshad Manji

The Trouble
with Islam -
What

can Muslim

Women Do?

I am here in Cologne in a spirit of optimism. This optimism that I share with you
today comes from my recent tour of Indonesia, a tour sponsored by one of the
largest women’s coalitions in the world’s largest Muslim country. And it was an
eye-opening experience for this Canadian Muslim feminist. I knew I was no
longer in Toronto or even in my current home of New York, when at my book
launch in Jakarta Islamists on the one hand and Muslim transsexuals on the
other showed up to the same event. They spoke their minds, they disagreed
loudly, other debates got going and in between these debates music was played,
poems were read, dancers kicked up their heels and everybody laughed safely. My
optimism for a pluralistic Islam only increased when I received an invitation to
present my ideas about Muslim reform in an Islamic boarding school. You know
what the students wanted to talk about? Not whether Islam and human rights are
compatible, but how to communicate that Islam and human rights are compatible
and how to communicate this message to the wider Muslim world, the umma.

Despite having far fewer resources than many of us, these young Indonesians
believe in their capacity and their responsibility to make a difference. We owe it
to them to believe in our capacity to do the same. So you will forgive me if I am
sounding a little too hopeful about what can be done. In order to ensure an
honest conversation about what can be done, I believe we first need to ask un-
comfortable questions. For instance: Just because human beings are born equal,
does this mean cultures are equal too? In our vibrantly multicultural era do we
have a right to reform certain aspects of cultures? And who is “we” anyway?
Who is allowed to participate in public discourse about a particular religion? To
help you appreciate why I believe in the power of asking questions out loud, let
me share a little bit of my own spiritual journey with you. And please understand,
my intention in sharing my personal experience is not to elevate my personal
experience to the status of universal truth, not at all. My intention is to humanise
these issues a little bit more.

As some of you know, my family and I are refugees from Uganda in East Africa.
We were expelled like thousands of other Muslim families in the early 1970s by



General Idi Amin. And as refugees my family and I settled in Vancouver, Canada.
And this is where as a little girl I attended two types of schools, the regular secular
public school of most North American children, and then on top of that, every
Saturday for several hours at once, the Islamic religious school, the madrasa. And
this is where the students and I were regularly told that women are inferior and
therefore cannot lead prayer. But I remember asking myself at the age of eight: Is
that true, are women really inferior? I asked this because I watched my own
mother, raising three daughters to be well fed and decently housed and more than
adequately clothed, all on the salary of a cleaning lady. Surely my mother was not
inferior to any of the men around her. So I was able to see at a very young age that
what I had been given by this particular teacher was not faith, it was dogma.

Faith is secure enough to handle questions, but dogma of any kind - feminist
dogma, religious dogma, atheist dogma, nationalist dogma, multicultural dogma —
is always threatened by questions because dogma by definition is rigid and it
breaks under the spotlight of enquiry.

So as I asked more questions, I got into more trouble with my madrasa teacher — so
much trouble that at the age of 14 [ was expelled from my madrasa. And it was at
this point that another question came to my mind, and it probably is the most
important question that I have ever asked myself in my entire life. It is a question
that has probably been responsible for my decision to become a journalist as well.
Namely, what if I was not being educated at this particular school, what if I was
being indoctrinated? Faith versus dogma is an important distinction, but here is
another one: education versus indoctrination. Education, when it is properly done,
gives us the permission to use our minds critically. Indoctrination crushes the
permission to use our minds critically. And so, when I got kicked out of my
madrasa, I did not think that I needed to leave Islam. The madrasa is not Islam,
I said to myself: Maybe my madrasa teacher is just a lousy educator, maybe he does
not know how to teach. And so, in order to discover Islam, I need to study it on
my own. And I did that at the public library, a secular public institution. And I
studied Islam for the next 20 years, in between my schooling and volleyball games
and all the things that regular teenagers do. And it was at the library that I dis-
covered some enlightened and enlightening aspects of Islam.

I learned that during the prophet Muhammad’s time there may in fact have been
a female prayer leader and that he encouraged her. We students just never talked
about her. Much like in Bible studies and in yeshivas or Jewish schools, they are
often also not taught about the early leadership roles taken by women in their
respect of religions. I learned how basic this is; that the Prophet’s beloved first wife
Khadija was a wealthy self-made business woman for whom the Prophet worked
for many years. She was his boss. So that according to traditional Islamic history —
not some feminist version of it, but traditional Islamic history — she is the one who
proposed marriage to him. And she was 15 years older than he was.
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I discovered another strong female role model called Rabia, who according to

traditional Islamic law was given her choice of four men from whom she could
marry one, and she decided to interview the smartest of these men and concluded
after the interview, he still was not smart enough for her. So she did make a
choice — she chose to remain single as the Qur’an gives all women the option to
do. And I also learned that during the Prophet’s farewell sermon to Muslims he
declared women to be the partners, not the property of men. And most intriguing
for me at the time: I learned that the first European feminist may have been a
Muslim man. As we all know a thousand years ago the country we now call Spain
was ruled by Muslims. And during this time the Islamic philosopher Ibn Rushd
told the religious fanatics of his days (at that time they were Christians) that the
reason why women'’s ability was not yet fully known was that they were reduced
to the business of procreating, breastfeeding and child wearing. Not that there was
anything wrong with those things; as mothers we need to do those things. But Ibn
Rushd was pointing out that women are capable of so much more when given the
opportunity. And he went on to say: one of the reasons why great civilisations
collapse into poverty is that they treat women as if they were a burden on men.
A lesson, many Muslim majority, Catholic majority and Hindu majority countries
today should possibly relearn.

Now, what I found fascinating about this entire period of self-study is that I would
never have been introduced to these positive aspects of Islam, had I remained in
this particular Islamic school. What a waste of religion! Thank God for freedom
of information! Because far from corrupting my faith, which is what my madrasa
teacher feared would happen, freedom of information in fact saved my faith in
Islam. But just when you think that life is comforting you, you can expect an-
other challenge. And so the big challenge in my later years came from freedom of
information. And it came just eight months before 11 September 2001. I was the
host and senior producer of a major television show in Toronto, my city at the
time. And it was in December. Now, anybody who does television for a living must
know, December is a very cruel month. You have got to work so much harder to
get all of your shows finished and ready to air, so you can take the Christmas break.



And I wanted to pay tribute to Christians by taking Jesus’ birthday off. I did. So I
was working very, very hard in order to get this break. And one December afternoon
I was so exhausted that I needed a distraction, just a few minutes. I just needed to
take my mind off work. Well, I got that distraction. It was sitting in an envelope
on my working-desk. And that envelope had my boss” handwriting on it. And my
boss did not give Christmas bonuses. So, am I fired? Why is he writing to me right
now? [ opened the envelope and I pulled out a newspaper clipping. And this par-
ticular clipping, this newspaper story told about a 17 year old Muslim girl in
Northern Nigeria. She stood accused of having premarital sex, a crime worthy of
a civil whipping under her government'’s strict interpretation of Islamic law, even
though she had actually proved that in fact she had been raped. And in bright red
ink on the side of the newspaper clipping my boss wrote a question: “Irshad, one
of these days will you tell me how you bring together, how you harmonise this
kind of insanity with your Muslim faith?”

Now imagine, in a multicultural society you are being asked a question like this
about your religion! And imagine also being sleep-deprived on top of all of that.
Because, you know, I was working very hard to meet my deadlines. And when I
am really tired, I do not need the mother of all moral burdens put on my shoulders.
So I became very defensive and I folded up the clipping and I pushed it back into
the envelope and I pushed the envelope away. And then [ said under my breath —
[ am sorry, but this is true, I did say it: Go to hell! I did not say it to him, I did not
have the guts. But I said it to him to myself. I said to myself: Who is he to question
my religion? This answer “Go to hell” was no answer at all. It was what we say in
American English and I do not know if you translate it well, we say it was a cop-out
which means an excuse for passivity and denial and ignorance. And by that [ mean
my ignorance, my passivity and my denial. Hours later, still working very hard,
my conscience was telling me: Irshad, this was the right question to ask. And I was
feeling the stress of not wanting to confront this question. Here is why I did not
want to confront it.

You noticed by now, I like to make distinctions — faith versus dogma, education
versus indoctrination. I will now make a distinction between integrity and iden-
tity. The reason I did not want to come to terms with this uncomfortable question
is that my identity was telling me to get defensive. But identity is not all that I am.
It is only some of what I am. My integrity is all of what I am. It is my complexity,
it is my paradoxes, it is my contradictions, it is my set of values as a human being.
And my integrity was telling me: This is right what he did because it woke you up.
It was right for your conscience to be shaken. We are talking about a 17 year old
girl. Her dignity already violated by the fact that she had been raped. And by the
way, this girl took the trouble of gathering not one, not even four but seven male
witnesses to the crime against her in a tribal society. And still she was condemned
to one hundred whippings. Is that justice? It was not to me. It was not to me as a
person of faith and it was not justice to me as a person of conscience.
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And from this crisis of conscience - it was a crisis of my conscience for staying
silent — I knew that [ had to write something to send a message, to break the silence
about what is happening within Islam today. My commitment was the belief
that human rights are universal and that every creature on God’s earth is entitled
to a basic set of dignities, whatever religion she is born into. And with that in my
heart I began to write a book which stated that while Islam began as a religion of
justice, it has become corrupted into an ideology of fear. And we can blame
America and Israel, all we want, but the truth is that we Muslims are doing much
of the corrupting. It was not America and Israel who forced these Nigerian gov-
ernment officials to interpret the Qur’an in such a cruel way against a 17 year old
girl. It is we Muslims who are doing much of the corrupting and therefore we
Muslims must lead the effort to fix the problem that we have created for ourselves.
And by the way, I may be naive, I may not be as well educated as many, but I am
not stupid. I knew that in expressing a message like this I would be labelled
“un-Islamic”. That is why [ emphasised in my book that the Qur’an itself contains
many beautiful passages, like Verse 135, Chapter 4. This is a call to speak truth to
power, no matter who is offended — which frankly, I believe, encourages us all to
ask the politically uncomfortable questions.

And I know, since yesterday you have been exploring some uncomfortable ques-
tions, questions like this: Is there something inherent within Islam that opposes
women'’s equality? My own answer is: No. There is nothing inherent within Islam
that opposes women'’s equality. The Qur’an contains progressive and regressive
passages so that any interpretation is exactly that — an interpretation. And I am
sure you have discussed that room exists for female-friendly interpretations. So
now I am going to ask one more question. Since there is room for female-friendly
interpretations of Islam, why do we overwhelmingly see interpretations that treat
women as second-class citizens? Well, despite my feminism I do not believe that
merely referencing patriarchy is enough. Sure, patriarchy is global, but within
institutional Christianity and Judaism men still make most of the decisions and
you see injustices as a result. But you do not see harshness like the lashing of
women, not today. Nor is Western colonisation an adequate answer to the ques-
tion of why so many women are treated as second-class citizens within Islam.

Saudi Arabia for example. One of the biggest abusers of women has never been
colonised by the West, never. Now, I am not saying that European or American
intervention is irrelevant to Muslim development, it is relevant. I am saying that
Western imperialism is not the only answer. When analysing why Muslims so
often interpret the Qur’an in ways that subjugate women, I believe, the most
overlooked factor is the tribal culture that comes out of pre-Islamic Arabia. I speak
as a faithful Muslim whose grandmother came from Egypt. She is the one who
woke me up to another crucial distinction. And I hinted at it at the beginning of
my talk — that just because human beings are born equal does not mean cultures
are equal too. Cultures are not born, cultures are constructed. They are human-
made — more often than not — man-made. Which means there is nothing sacred
about cultures and therefore nothing sacrilegious or blasphemous about reforming



the most malignant or oppressive aspects of cultures, such as honour. The tribal

pre-Islamic tradition of honour continues to infect Islamic interpretations at the
cost of women's dignity.

Here in Germany the idea or the tradition of honour is well-known because many
times honour killings and honour crimes make the news. Let me explain to you
what [ mean by the tradition of honour. Honour requires women to give up their
individuality in order to protect the reputation of the men in their lives. This, in
fact, turns women into property of the community so that their lives do not ac-
tually belong to them as individuals. Their lives belong to a wider group of
people — their families, their tribes, sometimes even their nations. Which means:
when a Muslim woman, who lives under the code of honour, is accused of dis-
honouring, of shaming or breaking moral codes, the punishment against her can
be so much bigger than even the supposed crime that she has committed merits.
Why? Because her life does not belong to her under this cultural code of honour.
It belongs to a much wider group, so that any punishment against her must be
large enough to compensate the wider group. This is not Islam. This is culture.

And just to explain to you how far this code of honour can travel, I must tell you
that my mother is the star of my documentary Faith without Fear. She and I
went to many cities in America to promote the film. And one of the cities we went
to is Detroit/Michigan, which has the highest proportion of Arab Americans in
the United States. And after the film screening, during the question and answer
period, I was heavily condemned and denounced by all kinds of people who
showed up. I get it all the time, so I am used to it; but my mother was not used to
it. But during the reception afterwards, my mother noticed, out of the corner of
her eye, a group of young Muslims gathering in the corner. And they waited until
all of the TV cameras were gone and all of the radio microphones had left. And
then they walked over and they said to my mother: Thank you for supporting your
daughter. And she said: “Wait, why didn’t you say this when the cameras and
the microphones were here? Not because Irshad needs it, | know my daughter, she
has got a very fixed skin and a big mouth. So she does not need the validation. I
am asking you, why did you wait for the cameras to go? Don’t you think other
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reform-minded Muslims need to know that they are not alone?” And this is the
answer that came back from almost every single one of the girls in that group.
They said: “Ms Manji, you have the luxury of being able to walk away from this
theatre two hours from now, of being able to walk away from this city four hours
from now — we don’t. We cannot afford to be accused by our families of dishon-
ouring them for supporting Irshad’s perspective.” Here is my question. What are
second and third-generation Muslim Americans doing, worrying about this tra-
dition of honour? This is how much the culture continues to impose itself upon
the faith that we practice.

Now, I want to emphasise again, honour can be separated from Islam. But in real-
ity, let’s face it, the way mainstream Islam has been promoted and practised for
hundreds of years is such that honour has become imbedded in the practice of
religion in so many parts of the world. And by the way, many Muslim women in
the diaspora already know this. Consider, when asked about the proposal to ban
the hidschab (headscarf) in state schools before it became law, a majority of Muslim
women in a survey conducted in France said that they support the ban on the
hidschab in state schools. They said: Not because we oppose dressing modestly
but because we oppose the intimidation and violence to which we will be treated
at the hands of many men in our communities, if we don’t wear the hidschab.
Now, what is the source of that intimidation? Not Islam, not at all. Islam asks men
to lower their gates. The source of that violence is the cultural, tribal tradition of
honour. And let me just say this: [ want to pay tribute to the Canadian Council
of Muslim Women. They know about this tradition of honour. They lead the
protests against any introduction of sharia code and sharia arbitration courts in
Canada. They emphasised that they are believing women and that they are
speaking from within the faith of Islam. So they were not demonstrating against
Islam nor against the Qur’an. What they opposed is the cultural filter of honour
through which the Qur’an would be interpreted and applied if we had the sharia
arbitration courts. In countries like France, Canada, Germany many of us have
choices and many of us have voices. Exactly because human beings are born equal
but cultures are not because they are constructed, we should use our voices to give
other Muslim women the incentive to question their honour-bound existence and
do so in a way that respects Islam itself. In other words, challenge Muslims to live
up to the best spirit of Islam!

How? One idea is to lobby the foreign policy makers in our own governments to
engage the entrepreneurial talents of women in the Islamic world. Offer women
microcredit loans with which they can launch their community business. Now
why is this a religiously respectful approach? Because in Islam there is consensus
that when a woman earns her own assets, she can keep 100 % and do with those
assets as she desires. So what could female entrepreneurs do to begin? They could
become literate, learn to read the Qur’an for themselves and see all the options it
gives women for dignity and respect. And if anybody thinks, “Oh that is a nice
fantasy, but it could never work, especially in war-torn areas like Afghanistan and
Iraq”, let me tell you something. About a year and a half ago, a friend of mine, a



photojournalist in Kabul, wrote to me to say: “Do you remember those progressive
passages in the Qur’an that you identified in your book?” I said: “Of course, how
can I forget those passages.” He said: “Fine, I am just checking. The reason why
I am bringing this up is that today I met a Muslim woman here in Kabul who
accepted a microcredit loan from a non-governmental organisation. With this
loan she started her own candle making business. She earned her own money and
then she hired somebody to teach her the Qur’an. And she came across those
progressive passages that you were referring to. Now, here is the beauty of the
story. This woman went back to her husband who had been beating her ever since
they got married, and she recited those passages about dignity and respect for
women. When he learned that these passages exist in God’s book, not in some
secular declaration of human rights (when he learned about this which he could
not have done on his own because he was still illiterate), he stopped beating her.”

This is the power not just of the Qur’an but of course of literacy. Women with
their own money could also be starting their own schools. And again, in the most
secure parts of Kabul you see this happening right now. They are starting schools
for girls and boys together. And in some of these schools you can read signs that
say: “Educate a boy and you educate only that boy, but educate a girl and you
educate her entire family.” So the multiplier effect of investing in Muslim women
cannot be underestimated. It can turn the cultural tradition of honour upside
down. Transforming the woman from being a burden on everybody else — which
is what she is under the code of honour — to becoming a role model for everybody
else.

And since we are talking about human rights, we cannot leave and should not
leave men out of the picture. How can they be convinced in many of these so-
cieties to allow women to accept these loans? Well, this is what I propose: You
remember, earlier I mentioned that the Prophet’s beloved wife Khadija was a
wealthy merchant. Well, Muslim women in Southeast Asia have been reminding
their husbands of this inconvenient fact. They have used the argument that pious
Muslim men are supposed to emulate the Prophet. And since the Prophet had a
business woman as a wife, you, my dear husband, should not just grow a beard as

the Prophet did, you should let me work for myself too.
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Now this is not changing Islam, this is changing Muslims to live up to the best
spirit of Islam. And sure you know, these women still get resistance, but their
husbands can no longer legitimately use religion as an excuse. And some of the
people who work at a bank in Bangladesh have told me, this is why the micro-
credit movement has a 30 years’ track record of success in Southeast Asia. The
question is, can this approach be scaled up? Can it be made broader, can it be made
applicable? I believe it can. Imagine an alliance of rich countries around the world
from our country of Canada to members of the European Union to China and
Japan, Malaysia, Indonesia, Turkey, Kuwait, the United Arab Emirates — in other
words, an alliance of the interdependent, each of whom would take just a sliver
of their national security budgets and pull them into a coherent programme of
microcredit loans for women in the Muslim world. Now since I am in Germany I
have to say, some Europeans on the left will dismiss this idea out of hand, equat-
ing capitalism with imperialism, as if the West owned free enterprise! I have to tell
these people that this is only an assumption. And I am going to contest it vigor-
ously. We already know that the most tolerant streams of Islam have historically
been spread through merge and trade. Indonesia is a classic example. And in fact,
the relationship between Islam and entrepreneurship is so tied that there is an
instructive Arabic saying which I will give to you in English. It always makes me
smile when I think about it. It goes like this: “May your pilgrimage be accepted,
your sins be forgiven and your merchandise never remain unsold.” This is about
priorities, isn’t it?

One final thought about this alliance. While Western nations are to participate in
it a Muslim country could and should lead this alliance. Now in Germany it may
be tempting to think about Turkey as such a leader. After all, Turkey, to its credit,
is currently mediating very fragile peace talks between Israel and Syria. And God
knows, there is nothing tougher than that. But maybe we should go a little bit
further and approach a Muslim country that up to a point represents the plural-
istic promise of Islam — Indonesia. Here is a young electoral democracy with a
secular constitution, struggling to emerge from authoritarian habits after decades
of dictatorship and Dutch colonisation. This is a country of 17,000 islands, more
than 300 ethnicities, scores of languages and a history of coexistence among
Muslims, Hindus, Christians and Buddhists. But this is a history which is cur-
rently being threatened by the rising influence of Wahhabism. And yet, Indonesia
also has the most vibrant civil society that I have ever seen. So the world’s re-
cognition of their leadership could ensure that pluralistic Islam and its advocates
remain robust.

And by the way, equally important in this context is that conservative Muslim
critics cannot dismiss Indonesia the way they can dismiss Turkey as pandering to
the West because they want to be part of the European Union. An alliance of the
interdependent, with Indonesia, would offer microcredit to women in the Muslim
world. And in doing so, would recognise that Muslim women entrepreneurs can
save even more of the world. Why? They can create spaces of commerce for their
own children who are desperate for hope and dignity.



I have said a great deal today about asking the politically incorrect questions. And
in wrapping up I want to go back to something that happened in Canada when
we were having this debate about sharia arbitration courts. With regard to all I
have said the final question that needs at least to be thought about is: What is the
role of non-Muslim progressive women? Can they contribute to public discourse
about the possibility of reforming Muslim practices? My answer is: Yes, if they are
coming from the perspective of human rights. And I want to tell you the story of
how this happened in Canada during this debate about sharia arbitration courts.
The Canadian Council of Muslim Women, along with some other groups, had
been holding press conferences and appearing before commissions of enquiry and
sending out media advisories and writing books and not just pamphlets, doing
everything that excellent lobby groups are supposed to do. And it was not looking
very good for those of us on the side of the Canadian Council of Muslim Women
for a very long time. It was not looking like we were being listened to. And then
one Saturday, a group of non-Muslim women wrote a commentary in Canada’s
largest newspaper. And in that commentary they asked the government of On-
tario, Canada’s biggest province, to think about what they are really doing if
they introduce sharia arbitration courts. They basically said in this commentary:
“You are undermining secularism. Not atheism, that is not what secularism means.
You are undermining a system of organising society that allows everybody the
right to practise his or her faith, powerfully, personally and profoundly. But that
does not allow anybody to impose his or her interpretation of faith on anybody
else, including on other members of the same religion. You cannot allow secular-
ism to be undermined.” And what was so fascinating is that this happened on a
Saturday. The very next day, Sunday, the Lord’s day, when no government makes
any major policy announcement, the government announced that the sharia
proposal was now no longer being considered. The Canadian Council of Muslim
Women, from what [ was told by one of the key members very recently, knew how
important it was, down the road, to have progressive non-Muslim women’s
voices involved. Because what those women can do is to expand the relevance of
the debate, take it out of just one Muslim community and show that ultimately
this is about the common interest and about the public good. And this is exactly
how the Ontario government needed to hear about this issue in order to realise
that this is not about some Muslims bickering with other Muslims, but it is about
all of us and the interdependence of our society.

Many non-Muslim women fear getting involved in this kind of debates because
often we Muslim women don’t give them the permission to do so. We give them
the impression that we will call them racists and imperialists and neocolonialists
if they get involved in somebody else’s business. But if human rights are universal,
there is no such thing as “somebody else’s business”, it is our business. And I will
finish up by quoting my friend from the Canadian Council of Muslim Women,
Alia Hogben. She said: “This ‘doctrine’ that we cannot get involved in each other’s
issues, as if those issues belong only to small groups of people, she said, it makes
people bend backward to accommodate. But you can bend so far backward in your
desire to accommodate that you end up hitting the floor.” Let us think about
what this means!
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Dr. Alia Hogben

Things are possibly a little bit easier for us Muslims in Canada as compared to

other countries, because the country itself is made up of immigrants. And the im-
migrants from Britain and France always claim that it is their country, forgetting
that before that it was the country of Aboriginal people. They were still immigrants.
They may have come 200 years ago and we have come within the last hundred
years. And the other thing we fortunately have is that people get citizenship. And
if you have citizenship, you have all the rights of a democratic civil society which,
I am sorry to say, I hear, in Germany Muslims have only recently come to this.
We have not had that problem. Once you are in Canada, you have the same rights
as your neighbour. So, that is very important. The other thing in Canada is that
we have an important document: the Charter of Rights and Freedoms. It states
very clearly all the rights that every Canadian has. And it speaks about where you
come from and that you can take pride in that and in who you are.

It is against the American model of civilisation: when you arrive on the doorsteps
of America, they bid you into a bath and you should come out as an American;
you were not supposed to have another identity. Canada decided that this was not
a good way to go. So we have another policy, called Multiculturalism Act. The
Multiculturalism Act allows everybody to accept his/her multiple identity. Unfor-
tunately the word “multiculturalism” is getting a rather bad image.

However, in general the issues facing Muslims in Canada are probably very similar
to the issues anyone of you faces in Europe, also in Germany. That includes issues
that have to do with racism and discrimination. And you get it everywhere; even
schools and children are facing it. Unfortunately we are next door to America, the
States, and 9/11 has affected Muslims a lot. So for a long time even I did not want
to cross the border to the States. We heard too many stories going on, e.g. of
children whose name is Muhammad being pulled away and being examined and
so forth. That is sometimes also happening in Canada. However, I feel quite
sympathetic as to what is happening in Canada. We do not call it “the Muslim
world” because we do not believe there is such a thing, and there is not a term



“Muslim woman”, I do not really know what that means. But anyway, in countries
with a great number of Muslims I think we have to understand that we have had

colonialism and we have new imperialism now.

The American way of dealing with that is very much an imperialistic way: We will
just go and attack you, if you feel like attacking us; if we do not like somebody’s
face we will do something about it. And now Iran is on our mind. So I think there
is a great lack of democracy and there are totalitarian governments amongst the
Muslim countries, so that I am sure the population becomes totally helpless and
resentful and frustrated. I went through this when I was a child and I can still
remember how powerful it was, when India became independent from the British,
and I remember the kind of feelings of excitement and optimism in that era. But
that did not become reality. So that is where we are in Canada.

There is not a single country in the world that has not got immigrants. The major-
ity of people who came to Canada settled in the larger urban areas. In Canada all
Muslim countries are represented. That creates many problems. People try to adapt
themselves and integrate in the society and participate. They do not know what
to keep and what to sort out.

Many things are going on at the same time as regards the problems of adaptation.
And - this will probably not surprise you — tragically we are getting a lot of Saudi
money, Iranian money and Libyan money. And as it is in the United States most
of the Muslim organisations in Canada are also funded by Saudi Arabia. Sadly
enough — whether we like it or not — there is a message coming from Saudi Arabia
with the money, very conservative and with an extremely literal Islam inter-
pretation. And what the member of the German parliament (Lale Akgiin) spoke
about in the beginning of this conference — the DIYANET book about women —
Muslims in Canada get that all the time, in any Islamic centre you go to! You
know, all that sort of thing, how we should behave and so on.

But what we as an organisation are very concerned about is: there is also a ten-
dency among Muslims to self-segregation. And it is their own choice! We tell them
that this is a very dangerous development. We tell them: If Muslims come to
Canada they become Canadian and you have to accept that we belong to the West.
People constantly want to define themselves as not Western, but we are Western.
And we need to adapt the good things from the West and we should not go on
permanently criticising the West. But that’s what is happening in Canada. And
we say: If everything in the West is so bad, why are you here? You take advantage
of Western liberties, and if you wish to do so you are free to criticise things. Of
course not everything in the West is ideal, and we Muslims have a lot to teach the
West. For instance about family life — as regards love and respect in the family.
But, so we say, we as Muslims cannot live in Canada or in the West just for our-
selves and segregate ourselves.

WOMEN IN ISLAM
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Here are a few examples for this self-segregation: “My child cannot go to this
children’s home because they are not Muslims.” Or: “I do not want my children
to play with so and so.” Or: “You cannot celebrate Christmas.” And the two words
Muslims in Canada use most often are haram and bid’a. Haram is everything sin-
ful or wrong; bid’a is everything that is new, an innovation. So they will not
celebrate the Prophet’s birthday because Saudi Arabia does not like it and says it
is bid’a. This kind of thinking is becoming very powerful amongst Muslims.

And everybody is thinking about how do identify himself or herself as a Muslim,
as a man or as a woman. And I suppose that Muslims in Germany are also talking
about this, so I am not telling you anything new. And when fighting for Muslim
women we do not use the word “sharia”. We say that we do not want anybody’s
religious laws. And our basis is gender equality. This is how we won. We say people
got rid of Jewish law and of Christian law, so we have to get rid of Muslim family
laws. This is how we worked.

But at present there is a lot of tension among Muslim communities as regards
the conflict between laws and rights. There is a big fight just now in Quebec, but
also in Ontario with respect to religious rights. In Quebec we have decided to say
that Muslims are asking for rights which are against gender equality. So there is a
tremendous discussion going on there. Of course we are facing discrimination, but
talking about this people get paranoid. Recently a magazine published a very anti-
Islamic article. But instead of discussing about it some Muslims — not all of us — got
very angry. In consequence freedom of opinion, freedom of expression is at stake.
Claiming religious rights they are taking away the freedom of expression. So there
isalot of controversy in Canada amongst Muslims. “Religious rights” become such
an enormously important issue that everything becomes a religious right. If you
do not want to shake a man’s hand it is a religious right. If a woman demands a
female gynaecologist in hospital it is a religious right. If a taxi driver wants to wear
that little white hat in the Pakistani way it is a religious right. As an organisation



we say: Slow down! We should not keep fighting for things that do not matter a
damn. If a doctor insists on wearing special gloves when operating we say: Just a
second! This is an extreme, a very extreme understanding of Muslim behaviour.
And when a husband insists on being present when a man-doctor operates his
wife we say: This is rubbish. A doctor is a doctor.

So this is what is happening in Canada. I hope it will also be understood in your
countries because you may be sharing many of these things with us.

WOMEN IN ISLAM
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Epilogue

In Europe Islam does not exactly enjoy the reputation of being a woman-friendly
religion. In fact, there is hardly another subject as controversial as “women in
Islam”. The discussions during the 2008 conference in Cologne reflected this
controversy. The positive examples of women's activities are very encouraging —
from the grass-roots level up to education and academic research.

As during the first conference on “Women in Islam” in 2007 priority was again
given to an up-to-date Qur’an interpretation and, as Amina Wadud said, there is
no question that women should take part in it, for “an archaic and suppressive
interpretation is something we should fight against. Suppression takes Islam as a
hostage.” “Justice” and “secularity” are keywords, but, so Amina Wadud, this does
not mean that the relation between man and God is to be questioned, rather is it
a question of social relations when women'’s rights are claimed. Saida Keller-
Messahli, a Tunisian by birth, now a Swiss citizen, considered it a “very limited
view” to say that a woman is “equal before God”. “I want to be equal before the
law”, she said.

The women insisted that the beating of “disobedient” wives, as mentioned in
the Qur’an, has to be rejected, since it is absolutely unjust; there are no ifs and
buts about it. And after all, the sharia, the Islamic law, can be changed. Just as
slavery has been abolished, other things which are antiquated nowadays must be
abolished as well. It is particularly the penal laws that need a reform, so Amina
Wadud, for “they have a historical context which nowadays is considered as

barbarism”.

Irshad Manji from Canada urged the participants of the conference to stand up
optimistically for their rights. “Cultures are created by humans, mostly by men,
so they can be questioned”, she said, especially when they are antiquated, as e.g.
“the tribal culture of honour”, according to which a woman’s life belongs to the
men, the tribes. And as Irshad Manji added, “In mainstream Islam this notion of
honour has unfortunately been embedded into faith.” Women who stand to-
gether can be successful, as they have proved in Canada. A group of women (the
Canadian Council of Muslim Women) have vigorously protested against the pro-
posed sharia courts, and they did it as faithful women in Islam. “Sharia courts
undermine secularity. This cannot be admitted!” With their engagement for this
claim they succeeded in stopping the proposed sharia courts in Canada. Irshad
Manji added, “If human rights are indisputable, this is everybody’s business,
Muslims and non-Muslims.”

When speaking of “gender jihad” the women do not mean a “holy war of genders”,
but rather a fight for women’s rights. And in spite of great diversities among
them the Muslim participants of this conference, coming from all over the world,
shared this conviction: “By empowering women, Islam will be empowered.”



Vorwort

FRAUEN IM ISLAM

Die Sicht der Muslime auf die Stellung der Frau im Islam ist sehr unterschiedlich,

zumal es eine einheitliche ,islamische Weltsicht” ohnehin nicht gibt. Das tra-
ditionelle Bild der Frau im arabischen Raum, und damit im Mainstream-Islam,
ist aber vor allem durch ein grundsdtzlich anderes Verstindnis geprdgt als im
Abendland. Man spricht von , Gleichwertigkeit” von Mann und Frau vor Gott. Das
ist jedoch nicht gleichzusetzen mit der in westlichen Landern im Sinne der all-
gemeinen Menschenrechte geforderten Gleichberechtigung auf Erden, also in der
Gesellschaft. Das traditionelle, zumeist patriarchalisch geprdgte Frauenbild setzt
vielmehr eine von Gott gewollte und angeblich im Koran begriindete grundsatz-
liche Ungleichheit der Geschlechter voraus. Diese Ungleichheit soll durch gegen-
seitige ,Ergdnzung” ausgeglichen werden.

Dieses (sehr kurz skizzierte) traditionelle ,Bild der Frau” im Islam wird heutzutage
langst nicht mehr von allen Muslimen und Musliminnen akzeptiert. Vielmehr gibt
es weltweit Muslime, insbesondere Frauen, die eine neue, zeitgeméifie Sichtweise
anstreben und propagieren. Sie tun dies auf unterschiedliche Weise — die einen
mithilfe frauenfreundlicher Ubersetzungsvorschlige fiir die entsprechenden
Koranverse, die anderen mit dem Versuch, diese Koranverse in den historischen
Kontext einzuordnen und fiir unsere Zeit neu zu interpretieren. Von muslimischen
Minnern - insbesondere von sogenannten Islamgelehrten und Imamen — werden
diese Frauen zumeist ignoriert und sich selbst tiberlassen. Vielen muslimischen
Minnern sind die Emanzipationsbestrebungen der Frauen als nicht sehr geschétz-
te ,Selbstverwirklichung” suspekt. Hinzu kommt: Zwischen den einzelnen
Musliminnen und ihren oft kleinen Gruppierungen gibt es noch immer keine
Vernetzung, die es ihnen erlauben wiirde, ,mit vereinten Kriften“ wirksamer
vorzugehen - also sich mit ihrer ,women’s power” durchzusetzen, um in der
Weltotfentlichkeit mehr Gewicht zu erhalten.

Um Musliminnen mit ganz unterschiedlichen sozialen und politischen Hinter-
grinden ein Forum anzubieten und ihr individuelles und offentliches Selbst-
bewusstsein zu stdrken, hatte die Friedrich-Ebert-Stiftung schon im Jahr 2007
erstmalig eine Fachkonferenz unter dem Titel ,Women in Islam“ ausgerichtet. Im
Juni 2008 ermoglichte eine zweite Konferenz eine Vertiefung des Themas, dies-
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mal mit dem Schwerpunkt , Feministische Orientierungen und Strategien fiir das
21. Jahrhundert”. Auch diesmal ibernahm Lale Akgiin, SPD-Bundestagsabgeord-
nete und Islambeauftragte ihrer Partei, die Schirmherrschaft. Die Aktivistinnen
aus aller Welt begriilen diese Konferenz als ein willkommenes Forum fiir ein ge-
genseitiges Kennenlernen, zum Erfahrungsaustausch und zum Kniipfen von
Netzwerken, damit sie mit ihrer Arbeit fiir mehr Geschlechtergerechtigkeit voran-
schreiten, aber auch, um sich gegenseitig Mut zu machen in ihrem Kampf fiir
Frauenrechte. Prominente Fachfrauen waren eingeladen, um {iber ihre Arbeit zu
sprechen. Thre Vortrage (teilweise gekiirzt) werden in diesem Heft dokumentiert.



Die Arbeit, die mich seit mittlerweile drei Jahrzehnten beschiftigt, beruht auf

zwei Grundsdtzen, die mir beide gleich wichtig sind. Der eine ist mein Glaube an
Allah, und der andere ist der Glaube, dass Frauen und Méanner vor Allah gleich
sind.

Am Anfang des Korans steht ein einzelner Imperativ: ,Igra!” - ,Lies!” oder ,Re-

'II

zitiere!” Mit dieser Aussage begann eine der grofiten Transformationen der Ge-
schichte der Menschheit: Sie ist Ursprung und Inbegriff des Islam. Der Islam ist
als historische Bewegung eine Bewegung in der Zeit. Im Laufe seiner Entwicklung
iiber die Jahrhunderte haben menschliche Angst und Schwéche viele der Kern-
elemente der urspriinglichen Botschaft verzerrt. Eine dieser Schwichen ist das
Patriarchat. Die patriarchalischen Traditionen haben schon vor dem Ende des
Kolonialismus vielen wohlmeinenden muslimischen Frauen und Ménnern die
Luft zum Atmen genommen. Es waren die Hinde der weiflen Mdnner, die sich um
den Hals der muslimischen Gemeinden weltweit gelegt hatten. Als ihre Macht
schwand, wurden auch eine Stimme, ein Lied und eine Botschaft befreit, die von
der Halfte der Umma, der muslimischen Gemeinschaft, kam: den Frauen. Den

muslimischen Frauen wurde eine Stimme gegeben.

Zwei mit einander verbundene Quellen verleihen dieser Stimme Authentizitit: der
Koran selbst mit Kernaussage und Inhalt sowie die menschliche Erfahrung, die einer
Strafle gleicht, die sich endlos vor uns erstreckt.

Warum sind die Stimmen und Erfahrungen muslimischer Frauen im Islam, in der
islamischen Reform und im globalen Pluralismus so wichtig? Hier geht es nicht
nur um die Beachtung von Menschen- und Frauenrechten, sondern auch darum,
was unsere Menschlichkeit ausmacht und wie eine beide Geschlechter einbe-
ziechende Hermeneutik die weibliche Stimme innerhalb des Korans enthiillt und
eine weibliche Interpretation des Korans authentisch sichtbar macht — eine
Stimme, die in den letzten 1.400 Jahren fast vollig abwesend war.

Jede Beschiéftigung mit dem Islam lenkt unsere Aufmerksamkeit zentral auf den
Koran als das Wort Allahs, wie es sich seinem Propheten Mohammed offenbart

FRAUEN IM ISLAM
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hat. Seine normative Praxis, die Sunna, baut auf dem Koran auf und bildet mit
ihm die beiden primédren Quellen des islamischen Denkens und Handelns. Aus
diesem Grund mochte ich mit diesen Quellen beginnen, insbesondere mit dem
Koran. Eingangs mochte ich einige wichtige Zitate vorstellen und sie kommen-
tieren, um zu verdeutlichen, warum der Koran als Quelle so unabdingbar fiir eine
Reformierung muslimischer Gesetze und offentlicher Politiken ist. Bedenkenswert
ist dabei, dass man ohne diese beiden Quellen, den Koran und die Sunna, das
islamische Recht (Scharia) und die Entwicklung der islamischen Rechtssprechung
(figh) nicht verstehen kann. Muslimische Rechtsgelehrte haben das figh als
umfassendes Studiengebiet entwickelt, um die muslimischen Gesellschaften ge-
rechter und gleicher zu machen. Angesichts unserer neuen Erfahrungen und ge-
genwartigen Realitdten sollten wir uns auch weiterhin fiir die Férderung gerechter
und gleichberechtigter Gesellschaften einsetzen. Dazu miissen auch neue Ideen
zu Gerechtigkeit und Werten einbezogen werden, einschliefflich der wertvollen
Rolle, die die Frauen als Individuen, Familienmitglieder, als Aktive in den musli-
mischen Zivilgesellschaften und globale Biirgerinnen spielen. Ich gehe von der
Primisse und dem Glauben aus, dass der Islam eine gerechte Lebensweise ist. Meine
Kommentare werden Theorie und Praxis verbinden und einen Beitrag zum Ver-
stdndnis der Natur des Gottlichen im Islam leisten.

Nach dem Kkoranischen Verstindnis von Offenbarung gibt es drei wesentliche
Phasen in der menschlichen Entwicklung: die Schipfung, das Jenseits (al-achira)
und das gesamte Leben zwischen diesen beiden Polen. Wenn wir tiber Reformen dis-
kutieren, geht es uns natiirlich hauptsachlich um das Dazwischen. Dennoch ist es
wichtig, die beiden anderen Phasen in die Entwicklung des Lebensrahmens mit
einzubeziehen. Das ist schon deshalb notwendig, weil der Koran die Verbindungen
zwischen jenen Phasen betont. Das bedeutet, dass alles, was von den Menschen
im Diesseits erwartet wird, in einer Beziehung zu dem steht, was wir vom Wesen
Allahs und seiner Schépfung annehmen und was wir als ultimatives Ergebnis
unseres diesseitigen Handelns im al-achira erwarten.

Der Koran sagt: ,O ihr Menschen, fiirchtet euren Herrn, der euch aus einem einzigen
Wesen erschuf, aus ihm seine Gattin erschuf und aus ihnen beiden viele Mdnner und
Frauen entstehen und sich ausbreiten lief3”. (Sure 4,1).4!

Ausgehend von einer einzigen Seele und deren Partnerseele kommen wir also zur
gesamten Menschheit, zahllosen Mdnnern und Frauen. Das bedeutet, dass Plura-
lismus Teil der Welt des Korans oder der gottlichen Ordnung ist. Der Begriff des
Pluralismus ist in diesem Zeitalter der menschlichen Geschichte relevanter denn
je, denn die Welt ist durch Technologie und Wissenschaften eindeutig eng mit-
einander vernetzt. Das, was ein einzelner Mensch in seinem Leben tut, hat wohl

41 Die von Amina Wadud und Irshad Manji im englischen Vortragstext zitierten Suren werden hier nach der
deutschen Ubersetzung von Adel Theodor Khoury wiedergegeben (Der Koran. Arabisch-Deutsch. Giitersloh,
2004).



oder iibel Auswirkungen auf alle anderen Menschen. Aus diesem Grund miissen
wir so denken und handeln, dass es unser Bewusstsein fiir diese Vernetztheit
der gesamten Menschheit und der Schopfung untereinander reflektiert.

All unsere Handlungen, beispielsweise in Fragen von Atomwaffen oder Arsenalen,
unseres Verstindnisses von Familie, des menschlichen Lebens oder menschlicher
Leistung, betreffen direkt andere Menschen auf der Erde — Mdnner wie Frauen,
Muslime wie Nichtmuslime. Die Idee des Pluralismus ist bereits Teil der Weltsicht
des Korans. Die Moglichkeit, an muslimischen Gesellschaften teilzuhaben und
diese Gesellschaften sowie ihre Gesetze und Kulturen in einer immer komplexer
werdenden Welt zu verdndern, ist in dem Text daher bereits enthalten: ,O ihr
Menschen, Wir haben euch von einem mdnnlichen und einem weiblichen Wesen erschaf-
fen, und Wir haben euch zu Verbinden und Stimmen gemacht, damit ihr einander
kennenlernt. Der Angesehenste von euch bei Gott, das ist der Gottesfiirchtigste von euch.”
(Sure 49,13). Wie aber schafft man es nun in einer so vernetzten Welt, charakter-
liche Exzellenz anzustreben, anstatt zum Geringsten der Geringen zu werden?
Tagwa (Gottesfurcht) ist im Koran der Schliisselbegriff fiir moralische Integritit,
wie sie in diesem Vers beschrieben ist. Der oben zitierte Vers nennt explizit sowohl
das Ménnliche als auch das Weibliche als Teil der Schépfungsordnung. So hat
Allah uns geschaffen. Und aus allem haben wir das Paar gemacht, das Madnnliche
und das Weibliche. Daher miissen auch beide bei der Formulierung von Gesetzen
und Politiken berticksichtigt werden und Vorteile von der Rechtsprechung unter
diesen Gesetzen und Politiken haben. Zu guter Letzt wird der Begriff des Pluralis-
mus wiederholt, diesmal in der Form der (Verbdande) Nationen und Stamme. Diese
Nationen und Stimme werden angehalten, sich gegenseitig kennenzulernen. Auf
die Gegenseitigkeit kommt es hier an — es gibt eine Reziprozitdt zwischen dem
Selbst und dem Anderen.

Das ultimative Kriterium fiir die Beurteilung menschlichen Handelns ist die
Tagwa. Taqwa ist eine Art moralische Integritdt bei erwachsenen Menschen. Als
erwachsene und verantwortungsbewusste Menschen miissen wir uns der Tatsache
bewusst sein, dass wir zwischen gut und bose, gerecht und unterdriickerisch
unterscheiden konnen. Dies ist integraler Bestandteil des freien menschlichen
Willens. Diesen freien Willen konnen wir so ausiiben, wie wir wollen. Obwohl wir
jedoch diese Freiheit haben, steht das Urteil tiber unsere Entscheidungen auf der

Grundlage dieses freien Willens nicht uns zu, sondern Allah. Allah ist der héchste
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Richter. Allah sieht und weif3 alles, sei es im 6ffentlichen oder privaten Raum wie
beispielsweise zu Hause. Fiir diese beiden Sphédren der menschlichen Interaktion
soll es also keine unterschiedlichen Verhaltensmuster geben. Gutes und gerechtes
Verhalten im offentlichen Raum ist daher nicht wichtiger oder weniger wichtig
als gutes und gerechtes Verhalten im eigenen Zuhause. Beide Rdume verlangen
von uns moralische Integritdt oder Tagwa.

An dieser Stelle sei eine Anmerkung zum Koran und zur Erschaffung der Mensch-
heit gestattet. Wenn der Koran sagt: ,Ich werde auf der Erde schaffen”, dann wissen
wir, dass die Menschheit ihr Schicksal hier auf der Erde auszuleben hat. Unser
Schicksal erftillen wir durch hilafa. Hilafa ist die moralische Instanz. Menschen
wurden erschaffen, um moralische Wesen zu sein. Es gibt unter diesem gottlichen
Mandat keinen Unterschied zwischen ménnlich und weiblich. Wir alle sind ver-
antwortlich dafiir, was wir mit unserem Leben machen. Das ist umso bedeutender,
da wir Allahs Bevollméachtigte sind und uns obliegt, Allahs Willen auf Erden zu
erfiillen. Die Entscheidung, Gutes zu tun und die Gerechtigkeit zu fordern, ist
deswegen Teil unseres hilafas. Am besten erreicht man dies durch tagwa oder das
Bewusstsein, dass wir zwar frei sind in der Entscheidung, wie wir uns verhalten,
aber trotzdem dazu neigen werden, Allahs Willen zu erfiillen, da das die beste Wahl
ist. Esist diese Wahl, die esdem Menschen ermdoglicht, sein Schicksal als moralischer
Akteur zu erfillen.

Zum Jenseits zitiere ich hier nur diese beiden Verse, da der Koran sehr konsequent
sowohl das Médnnliche als auch das Weibliche als moralisch verantwortliche Ak-
teure anfiihrt. Und beiden, Mann und Frau, wird auf der Grundlage ihres Glaubens
oder ihrer Taten eine Belohnung oder eine Strafe in Aussicht gestellt — seien das
Taten, die nur einen selbst betreffen, Taten in der Familie, in der Gemeinde oder
in der gesamten Weltgemeinschaft. Was zdhlt, sind die Absichten des Akteurs. Ein
Beispiel: ,Diejenigen, die etwas von den guten Werken tun, ob Mann oder Weib, und
dabei glidubig sind, werden ins Paradies einziehen ...” (Sure 4,124; 40,40). ,Und keine
lasttragende Seele trigt die Last einer anderen” (Sure 6,164; 17,15; 35,18). Es wird der
Tag kommen, an dem keine menschliche Seele auch nur im Mindesten einer
anderen Seele helfen kann oder fiir sie bitten kann, an dem niemand sich selbst
oder einen anderen freikaufen kann und niemandem geholfen werden soll. In
diesen Versen betont der Koran erneut die eindeutige Vorstellung, dass moralische
Verantwortung und die Aussicht auf Strafe und Belohnung sowohl fiir Mdnner als
auch fiir Frauen gelten, da keine menschliche Seele durch die Taten einer anderen
Seele Vor- oder Nachteile haben kann. Das gottliche Urteil griindet sich allein auf
den Glauben des Einzelnen und die Handlungen, die sich daraus in der Beziehung
zu den Mitmenschen und der gesamten Menschheit ergeben.

Nun zum Patriarchat. In seinem Buch Das Lebensnetz. Ein neues Verstindnis der
lebendigen Welt beschreibt Frithjof Capra einen wichtigen Paradigmenwechsel,
der vor fast 100 Jahren begonnen hat. Dieser Paradigmenwechsel habe eine ganze
Reihe bis dahin nie hinterfragter Vorstellungen und Werte betroffen, darunter den



Glauben, dass eine Gesellschaft, in der das Weibliche tiberall nur als Unterkatego-
rie des Mannlichen vorkommt, lediglich den Grundgesetzen der Natur folge. Als
Reaktion auf das alte, patriarchalische Paradigma gibt es nun eine neue Weltsicht,
in der die Partnerschaft an die Stelle der Beherrschung getreten ist. Eine solche
Partnerschaft hat es im Patriarchat des Westens nie gegeben — sei es unter Musli-
men oder Nichtmuslimen.

Wir sind also nicht die Einzigen, die sich von der Quantitdt hin zur Qualitdt zu
bewegen versuchen. Das Patriarchat ist dlter als die Geschichte des Islams und die
Frau des Propheten Mohammed, und so behandelte der Islam wie alle anderen
Religionen die bestehenden patriarchalischen Normen innerhalb des Kontexts,
in dem der Koran offenbart wurde — ndmlich dem des Arabien des 7. Jahrhunderts.
Obwohl es scheint, dass diese patriarchalischen Normen als gegeben hingenom-
men wurden, bietet der Koran dem Leser eine Bewegung und eine Richtung, in
die der Gldubige als Mensch und Mitglied einer gerechten gesellschaftlichen
Ordnung jenseits des Patriarchats streben kann. Die Fragen, die sich stellen, sind
diese: Wie weit haben sich die muslimischen Denker und die Mitglieder der mus-
limischen Gesellschaften in geschichtlicher, intellektueller, gemeinschaftlicher
und gesellschaftlicher Hinsicht nach der Offenbarung gegeniiber dem Propheten
entwickelt? Haben wir es beispielsweise geschafft, Geschlechtergerechtigkeit in
dem Mafle zu erreichen, wie der Koran es uns aufzeigt? Die Antworten auf diese
und andere Fragen konnen nur innerhalb jedes sich entwickelnden Kontexts
gegeben werden. Es reicht nicht aus zu sagen, dass mit dem Ende der Offenbarung
die gesamte Absicht des Korans vollstandig dargelegt und bereit zur Umsetzung
sei, ohne dass die zukiinftigen Generationen noch etwas zu lernen oder zu tun
hitten — aufder das zu wiederholen, was damals an jenem Ort vor tiber 1.400 Jahren
getan wurde.

Heute sehen wir uns einem doppelten Mandat gegeniiber. Innerhalb unseres
Glaubens haben wir das Problem, dass Frauen unter muslimischen Gesetzen, in
muslimischen Kulturen, Landern und Gemeinden stets einen unterlegenen Status
innehaben. Wir sehen uns ferner einer Herausforderung gegeniiber, die von auf3en
an die muslimischen Kulturen herangetragen wird. Es wird unterstellt, dass der
Islam nicht fahig sei, am globalen Pluralismus und Universalismus mitzuarbeiten
und den Anforderungen an Demokratie und Menschenrechte gerecht zu werden.
Wir haben diese Fahigkeit aber sehr wohl, und wir begegnen den Fragen, wie wir
das Patriarchat tiberwinden und zu egalitireren Konzepten und Praktiken in den
muslimischen Zivilgesellschaften kommen kénnen, innerhalb eines islamischen
Rahmens, sei es in Nationen, in denen Muslime die Mehrheit stellen, oder dort,
wo Muslime in der Minderheit sind, in der Diasporasituation Nordamerikas und
Europas. Das Patriarchat rithmt sich, eine Vormachtstellung im privaten und
offentlichen Raum zu genieflen. Beim Patriarchat geht es jedoch nicht nur um
Mainner. Es zielt darauf ab, eine bestimmte Art des Seins und des Wissens zu
privilegieren. Diese Art des Wissens entstammt festgelegten Auffassungen tber
die Funktionsweise des offentlichen Raums. Und diesem Raum kommt groflere
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Bedeutung zu als dem privaten. Nach meinen oben angestellten Uberlegungen
gibt es jedoch keinen Unterschied in den Anforderungen an die tagwa des Glau-
bigen, ob er sich im 6ffentlichen oder privaten Raum befindet. Der 6ffentliche
Raum ist seit jeher hauptsdchlich so gestaltet worden, wie es die Mdnner durch
ihr Verhalten als Norm festgelegt haben. Das schafft fiir Frauen einen unerreich-
baren Standard, denn sie miissen in diesem Raum entweder genau so agieren wie
die Médnner, um als gleich anerkannt zu sein, oder sich aber auf den privaten Raum
beschrdnken, in dem sie dann einer niedrigeren Bewertungsnorm unterliegen. So
werden Frauen von der Teilhabe in 6ffentlichen Rdaumen ausgeschlossen, genau
so wie Médnner von der gleichberechtigten Teilhabe im privaten Raum ausge-
schlossen werden. Die Antwort auf das Patriarchat besteht nicht in dem Bestreben
der Frauen nach Herrschaft iber die Manner und auch nicht darin, dass Frauen
nun genau das tun miissen, was Mdnner schon immer getan haben. Stattdessen
bewegen wir uns von der Unterdriickung und Privilegierung hin zur Zusammen-
arbeit und Partnerschaft. Im Begriff der Gegenseitigkeit finden wir die beste Antwort
auf das Patriarchat. Hierzu gehoren zwei Komponenten: die jeweilige Kenntnis des
anderen und die gegenseitige Unterstiitzung fiireinander als Individuen, in der
Familie und in der gesamten Gesellschaft.

Hier miissen wir beachten, dass sich der Begriff der Gesellschaft nicht mehr allein
auf die lokalen Gemeinden beschrédnkt. Es geht sowohl um die muslimische umma
als auch um die gesamte Weltgemeinschaft. Wir sind heute verantwortlich fiir die
Auswirkungen unserer Taten auf Muslime wie auf Nichtmuslime. Rechtlich ge-
sprochen geht es um gesellschaftliche Handlungen oder Handlungen, die soziale
Gerechtigkeit widerspiegeln. Ein anderer Begriff fiir dies leitet sich aus dem Sufis-
mus ab: muhasaba. Das bedeutet Selbsteinsicht, beschriankt sich aber nicht auf
die rein personliche Ebene, sondern schlieft auch die Auswirkungen der Taten
eines Menschen auf alle anderen mit ein. Der Grund dafiir ist, dass das Patriarchat
eine Art shirk (,Beigesellung”, Anm. d. Redaktion) ist. Hier mochte ich Ihnen
von der Geschichte der Erschaffung der Menschheit erzdhlen, wie wir sie im
Koran finden. In der 7. Sure, ,Die Hohen”, finden wir die Geschichte der Schop-
fung, in der Iblis sich weigert, sich gemeinsam mit den Engeln Adam, der ersten
menschlichen Seele oder Person, zu unterwerfen. ,Er sagte: Ich bin besser als er. Du
hast mich aus Feuer erschaffen, ihn aber hast du aus Ton erschaffen” (Sure 7, 12). Hier
finden wir die Vorstellung, man selbst sei besser als der andere, anstatt zu akzep-
tieren, dass man gemdfl dem Willen Allahs anerkennen soll, dass alle Menschen
miteinander verbunden sind. Eine solche Haltung fiihrt zu allen moglichen
Praktiken und Systemen der Unterdriickung. Das Patriarchat ist eine historische
Weltsicht, die von der Idee ausgeht, dass alles, was Mdnner tun, besser ist als alles,
was Frauen tun - egal, was es ist. Es bedeutet auch, dass Madnner in bestimmten
Angelegenheiten immer besser sind als Frauen — und umgekehrt. Zwischen dem,
was Médnner besser konnen, und dem, was Frauen besser konnen, besteht jedoch
keinerlei Beziehung — es sind getrennte Welten. Daher fiihrt jede Idee, nach der
Miénner tberlegen seien, zu Handlungen, die Frauen zu untergeordneten Ak-
teurinnen machen. Minner und Frauen sind so sozialisiert, dass sie diese falsche
Vorstellung minnlicher Uberlegenheit akzeptieren und ihre Gleichheit gering



schitzen, anstatt sie als wesentliche Voraussetzung fiir ihre Aussichten auf das
Jenseits, al-achira, und das Leben davor zu betrachten.

Seit langem messen viele unsere muslimischen Praktiken mit zweierlei Maf3. Ein
Maf gilt fiir Mdnner - fiir das, was sie tun, und die Art, wie sie es tun. Das andere
Maf ist ein untergeordnetes. Es gilt fiir die Frauen und das, was sie tun und wie
sie es tun. Diese Einstellungen und Strukturen der Ungleichheit hinter uns zu
lassen, verlangt uns Reformen ab, die die gleiche Bedeutung der Frauen, ihrer
Denk- und Lebensweisen und ihrer gleichen Verantwortung reflektieren. Wir
brauchen ein System der sozialen Gerechtigkeit, dass Beziehungen auf Gegen-
seitigkeit und Gleichheit zwischen Mdnnern und Frauen aufbaut. Dieses System
wiirde sowohl Médnner als auch Frauen als kompetente Akteure im privaten und
im offentlichen Raum behandeln. Ein solches System wiirde Frauen wie Madnner
dazu ermutigen, das, was sie tun, gut zu tun. Es wiirde jedoch weder Frauen noch
Minner davon abhalten, das Gute in der einen oder in der anderen Sphére zu tun.
Diese Gegenseitigkeit ist von wesentlicher Bedeutung, wenn wir die Werte von
Menschen bewerten wollen, die glauben und Gutes tun, ohne sie in ihren Taten
je nach Geschlecht einzuschrdnken oder das Geschlecht des Handelnden hoher
zu bewerten als die Tat selbst. So kommen die vielfdltigen Fihigkeiten dessen zum
Tragen, der Gutes tut, und werden als wichtiger erachtet als die Frage, welches
Geschlecht der Handelnde hat. Die Grundlage dieser Gegenseitigkeit findet sich
im Islam unter der Rubrik tawhid. Wir sprechen daher vom , tawhidischen Reform-
paradigma“.

In den heutigen Betrachtungen zum muslimischen Recht und zur muslimischen
Politik besteht der Unterschied in den Beziehungen zwischen Midnnern und
Frauen als Akteuren. Das gilt fiir die Auslegung ebenso wie fiir die Rechtsprechung

(figh).

Der Koran unterstreicht die Berechtigung von Frauen, als Akteurinnen und
Agentinnen aufzutreten. Wie aber konnen Frauen und Manner aktiv als Partner
an allen juristischen oder politischen Reformen im Namen des Islam und der
Gerechtigkeit zusammenarbeiten? Die grofite Inspiration fiir die Umsetzung einer
solchen Kooperation entstammt der Idee des tawhid und der Frage, wie man das

tawhid praktisch in der Gesellschaft und in menschlichen Beziehungen leben
kann. Tawhid bedeutet vor allem, dass Gott bzw. Allah eine Einheit ist. Allah ist
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der Eine; Allah ist einzigartig. Da aber tawhid sich von der zweiten Form des
Verbs wahhada ableitet, ist es ein dynamischer Begriff. Er beinhaltet die Macht,
Dinge miteinander zu vereinen oder Harmonie zwischen ihnen herzustellen.
Diese Harmonie meine ich, wenn ich von Gegenseitigkeit, Zusammenarbeit und
Interdependenz spreche.

Eine grundlegende Idee des Islam ist, dass Allah der Grof3te ist. Dariiber hinaus
sagt der Koran, dass Allah immer der Dritte ist, wo zwei Menschen zusammentref-
fen, der Fiinfte, wo vier Menschen zusammentreffen, und so weiter. Allah ist also
immer prasent. Das fiihrt zu einer horizontalen Gegenseitigkeit, die folgendermafien
aussieht: Es gibt das ,Ich“ und den ,Anderen”, und dazu kommt Allah in seiner
Position als der Eine und Einzigartige. Wenn alle diese drei Elemente, das Ich, der
Andere und Allah, in einer Beziehung miteinander stehen, so kann das Ich nie
vertikal iber dem Anderen stehen. Das ist jedoch die Bedeutung des Patriarchats,
in dem sich die Mdnner oben und die Frauen unten befinden. Das Problem ist die
Unumkehrbarkeit dieser Beziehung. Kehrte man sie ndmlich um, befanden sich
die Frauen iiber den Médnnern. Und das kann natiirlich keinem Mann recht sein.
Warum sollte er dem also zustimmen? Nach dem tawhidischen Paradigma ist es
jedoch so: Weil Allah immer prasent ist, hat der Mensch einen neuen Horizont,
und seine Beziehungen mit anderen Menschen kdnnen immer nur gegenseitig
sein. Die Rollen sind austauschbar. Wenn man glaubt, dass es einen Platz fiir Man-
ner und einen fiir Frauen gibt, konnen weder Frauen noch Ménner aus ihren
gesellschaftlich zugeteilten Rollen ausbrechen. Gegenseitigkeit auf einer horizon-
talen Ebene ermoglicht hingegen einen Austausch, bei dem niemand an Macht
verliert, denn alle Macht gehort Allah. Allah ist ultimativ in uns. Wenn man aber
die Realitdt des Geheiligten nicht versteht, dann neigt man dazu, die Natur der
Beziehungen, in denen wir als Menschen miteinander stehen, zu ignorieren und
so zu tun, als konne einer dem anderen iiberlegen sein. Wir sind aber nicht grofier
als andere; wir sind voneinander abhédngig. Deswegen ist es auch moglich, dass
wir unsere Rollen tauschen. Demgemdf} haben sich auch unsere Gesetze entwickelt.
Wenn diese Gesetze nicht der Tatsache Rechnung tragen, dass Mdnner und
Frauen vollwertige Akteure sind, miissen sie reformiert werden. Wie das genau zu
tun ist, mochte ich den Juristinnen und Juristen unter uns iiberlassen. Das Mandat
aber, auf dessen Grundlage wir diese Reformen anstreben konnen, ist das einzige
Prinzip, ohne das der Islam nicht denkbar ist: tawhid.

Noch eine Bemerkung zu Gebeten fiir Mdnner und Frauen, die von Frauen geleitet
werden,* da diese Frage anscheinend viele interessiert: Die Grundlage fiir mich ist
auch hier tawhid. Tawhid besagt, dass Rollen austauschbar sind. Daher kann man
nicht sagen, dass nur Médnner fithren dirfen und Frauen nur folgen miissen.
Frauen und Médnner kénnen Frauen und Méanner fithren und dabei im Sinne des
Dienstes an Allah handeln.

42 Amina Wadud leitete im Friihjahr 2005 in New York vor Frauen und Minnern ein Freitagsgebet. Dies
musste, da drei Moscheen sie abgelehnt hatten, in der Kathedrale Saint John the Divine in Manhattan
stattfinden. Im Anschluss daran kam es zu heftigen Reaktionen aus Kreisen konservativer und islamis-
tischer Theologen (allen voran Yussuf Al-Qaradawi), die Wadud emport verurteilten: Eine Frau diirfe das
Gebet grundsatzlich nicht anleiten (Anm. d. Red.).
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Einleitung Dr. Asna Husin

Aceh, die westlichste Provinz Indonesiens, bekannt als ,Sondergebiet”, ist fiir seine

reiche Geschichte, politische Unabhdngigkeit und seinen heftigen Widerstand Frauen und
gegen jegliche Vorherrschaft von aufen, einschlieflich der niederlindischen  dje Scharia:
K“olonlalmacht, be'kannt. Aceh fiihrt seine bedeutsafne C:}eschlchte auf d..le Ein- Erf ahrun g en
fihrung des Islam im 12. Jahrhundert und auch auf die Zeit nach 1500 zurtick, als
Acehs politische Herrscher in Stidostasien sehr mdchtig waren. In jener Zeit trugen aus Aceh
die ulama, Dichter und Gelehrten wesentlich zur Entwicklung der indonesisch-

malaysischen Sprache und der islamischen Religionswissenschaft bei, die kulturell

die gesamte Region vereinte. Eines der bedeutendsten Merkmale der Geschichte

Acehs zeigt sich in der Partnerschaft der ulama (islamischen Gelehrten und Au-

toritdten) und der umara (politischen Fiihrung). Ein weiteres Merkmal besteht in

dem Rekord, der in der Dauer weiblicher Herrschaft erzielt wurde. Dazu zdhlen

vier aufeinander folgende Sultanate,* so dass Aceh ununterbrochen 59 Jahre lang,

von 1641 bis 1699,* von Frauen mit der Unterstiitzung der ulama regiert wurde.

Wir miissen an dieser Stelle auch die bertthmte Generalin Laksamana Keumala-

hayati nennen, die um 1600 fiir die Sicherheit der Meere des Sultanats zustandig

war und Taktiken entwickelte, um feindliche Ubergriffe auf See abzuwehren.*

43 Viele ulama stiitzten die Autoritdt dieser weiblichen Herrscherinnen, aber einige stellten die Rechtsgtiltig-
keit einer solchen Herrschaft in einem muslimischen Gebiet infrage. Die Tatsache, dass die Herrschaft
der Sultaninnen lidnger als ein halbes Jahrhundert andauerte, ist eine wichtige Errungenschaft in der Ge-
schichte des Islam. Die Zweifel der Kritiker gewannen immer mehr Gewicht und fiithrten schliellich dazu,
dass die Sultanin Kamalat Al-Din 1699 abgesetzt wurde, nachdem sie nur neun Jahre auf dem Thron
gesessen hatte. Dies geschah aufgrund der fatwa des Gromuftis von Mekka; siehe Azyumardi Azra, The
Origin of Islamic Reformism in Southeast Asia: Networks of Malay-Indonesian and Middle Eastern Ulama in the
Seventeenth and Eighteenth Centuries (Honolulu 2004), S. 79. Trotz dieses Ereignisses scheinen die meisten
acehnischen Médnner und Frauen die Tatsache zu ignorieren, dass ihre letzte Sultanin aufgrund eines isla-
mischen Rechtsgutachtens gestiirzt wurde, und vermitteln weiterhin das positive Bild von Aceh als einem
Ort, der von einer ganzen Reihe sehr kompetenter Frauen regiert wurde.

44 Auch zu anderen Zeiten gab es Herrscherinnen: in dem islamischen Konigreich Tamiang in Aceh die
Konigin Lindung Bulan (regierte 1333-1398) und im Konigreich Samudra Pasai die Konigin Nahrasiyah
Rawangsa Khadiyu (regierte 1400-1428). Mehr Informationen finden sich bei A. Hasjmy, 59 Tahun Aceh
Merdeka di bawah Pemerintahan Ratu (Jakarta 1977), S. 24.

45 Die beriihmte Admiralin Laksamana Keumalahayati sicherte Acehs Souverénitit und schiitzte den Seehan-
del ihres Landes mithilfe militdrischer Gewalt und Diplomatie. Ihre diplomatischen Fahigkeiten und ihr
militarisches Geschick beeindruckten viele Auslidnder, die zu der Zeit nach Aceh kamen. Sie trugen ihren
Ruf bis nach Europa. Nachdem sie bewaffnete Frauen in Regimenter (pasukan inong bale) eingeteilt hatte,
fiihrte sie die pasukan und die mannlichen Divisionen in den Kampf gegen die Portugiesen und Nieder-
ldnder und siegte iiber die Flotten von Cornelis und Frederick de Houtman im Jahre 1599, wobei Ersterer
getotet wurde. Sie siegte 1601 auch tiber Paulus van Caerdens Flotte. Aufgrund dieses Erfolgs wurde Keu-
malahayati die Aulenpolitik Acehs anvertraut. Sie war seitdem verantwortlich fiir das Protokoll im Palast
und gleichzeitig Befehlshaberin der Seestreitkrafte.
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Frauen spielten in Aceh bis ins 19. und 20. Jahrhundert eine bedeutende Rolle im
politischen und militdrischen Leben. Bertthmte Frauen, teilweise sogar aus den
Kreisen der ulama selbst, kimpften Seite an Seite mit ihren médnnlichen Kollegen
wihrend des langen und blutigen Widerstands gegen die niederlindische Kolo-
nialherrschaft.

Fir die meisten Bewohner von Aceh sind das islamische Recht und die Scharia
ein wichtiger Teil ihrer Identitdt geblieben und wurden nie als Hindernis fir die
aktive Teilhabe der Frauen an der Gesellschaft gesehen. Das soll nicht heifien, dass
es keine acehnischen Religionsgelehrten gab, die konservative patriarchalische
Ansichten vertraten, sondern vielmehr, dass in der Geschichte Acehs meistens
islamischer Verstand {iber konservative Religionsvorstellungen gesiegt hat. Die
Situation stellt sich heute anders dar, was teilweise auf die Art und Weise zu-
riickzufiihren ist, in der Aceh wihrend der Entstehung des modernen indonesi-
schen Staates*® behandelt wurde, und auf die ,Suhartorisierung” Acehs* und
auch teilweise bedingt ist durch die Art, wie die Scharia zurzeit umgesetzt wird.

Aceh®® wurde im 13. Jahrhundert unserer Zeitrechnung gegriindet. Die Scharia als
Rechtsform der Schafiiten war schon ein integraler Bestandteil des religidsen und
kulturellen Brauchtums. Ibn Battuta, ein muslimischer Reisender aus Marokko, der
1345/46 auf seiner Reise nach China durch Pasai kam, sah, dass der Herrscher gerne
mit Gelehrten diskutierte und dass er sich hdufig mit Dichtern und gebildeten
Menschen* am Hof umgab. Er erwdhnte auch, dass der Herrscher von Samudra
Pasai und seine Untergebenen Anhénger der schafiitischen Rechtslehre (madhhab)

46 Aceh hat betrachtlich zur Entstehung des modernen Staates Indonesien beigetragen. Als die Niederlander
das Land kurz nach der Ausrufung der Unabhingigkeit am 17. August 1945 bombardierten, um wieder
die Kontrolle tiber die junge Republik zu erlangen, hat sich Aceh fiir Indonesien eingesetzt und um finan-
zielle Mittel geworben und genug Gelder eingetrieben, um die ersten zwei DC-3-Flugzeuge Indonesiens
zu kaufen. Dadurch ist es gelungen, die niederlandischen Angriffe abzuwehren. Diese beiden Flugzeuge
wurden auch fiir Patrouillenfliige tiber dem Luftraum des unabhidngigen neuen Staates eingesetzt. Sie bil-
deten spater den Kern von Indonesiens Luftwaffe und der nationalen Fluggesellschaft Garuda Indonesia.
Als Aceh sich der Republik anschloss, hoffte die Region, dass ihre Autonomie mit ihren politischen und
religiosen Sonderrechten von der Zentralregierung in Jakarta respektiert werden wiirde. Aber statt den
besonderen Status von Aceh anzuerkennen, hat Jakarta alle Versprechen gebrochen. Aceh verlor den Sta-
tus einer Provinz und wurde mit Nordsumatra vereinigt. Das fithrte schliellich zur Vernachladssigung des
gesellschaftlichen Lebens in Aceh.

47 Suharto regierte Indonesien 30 Jahre lang und schuf in dieser Zeit ein zentralistisches System. Er versuchte,
die kulturellen Praktiken der zahlreichen Regionen zu vereinen, und missbrauchte das soziale Erbe ver-
schiedener Gemeinschaften. Die ,Golkarnisierung” der ulama Acehs, das heit deren Ubernahme in die
Einheitspartei der Golkar, der einzigen Regierungspartei zu Suhartos Zeiten, hatte erhebliche Auswirkun-
gen auf die ulama. Ihre lange Tradition der Sensibilitat und Flexibilitét in religiosen Ansichten verlor sich
dadurch.

48 Das Grabmal des Sultans Malik us-Salih, des ersten muslimischen Herrschers von Samudra Pasai, gibt 1297
unserer Zeitrechnung als Datum an. Der verstorbene Sultan hatte nach seiner Konvertierung zum Islam
die Prinzessin von Peureulak geheiratet und hatte zwei S6hne mit ihr: Malik zu-Zahir und Malik ul-Masur.
Laut Ibn Battuta, der das Konigreich 1345/46 auf dem Weg nach China besuchte, iibernahm Malik al-Zahir
(Regierungszeit 1298-1346) als Nachfolger seines Vaters Malik as-Salih die Herrschaft nach dessen Tod.

49 H. A. R Gibb, Ibn Battuta: Travels in Asia and Africa (London 1929), S. 274, 302; Raden Abdulkadir Wid-
jojoatmodjo, Islam in the Netherlands East Indies, in: The Far Eastern Quarterly, 2/1 (1942), S. 48-57. Siehe
auch Ross E. Dunn, The Adventures of Ibn Battuta: A Muslim Traveler of the 14" Century (Los Angeles 1986),
S. 251, 257.



waren. Das gilt als das erste deutliche Anzeichen dafiir, dass es islamisches Recht
in Aceh gab, obwohl schwer einzuschitzen ist, in welchem Umfang es angenom-

men und umgesetzt wurde.

Ab dem 17. Jahrhundert lag die Justiz offiziell bei den gadi (Richtern oder Magis-
traten), die vom Sultan oder anderen lokalen Herrschern niedrigeren Ranges er-
nannt wurden. Auf der staatlichen Ebene wurde der oberste gadi als shaykh al-islam
des Sultanats ernannt und war ein enger Vertrauter des Sultans und gleichzeitig
eine rechtliche und religidse Autoritdt in der gesamten Gesellschaft. Shams ud-Din
as-Sumatrani von Pasai (verst. 1629) tibernahm diese wichtige Funktion und
beriet den Sultan in religidsen, politischen und kulturellen Fragen und handelte
in seinem Auftrag in diplomatischen und internationalen Angelegenheiten.>
Weitere wichtige shaykh al-islam im 7. Jahrhundert in Aceh, die unsere Aufmerk-
samkeit erfordern, sind Nur ud-Din ar-Raniry (verst. 1658) und Abd ur-Rauf
as-Singkili (verst. 1693).5! Die Stellung des shaykh al-islam war in der Tat die
zweithochste Position im Konigreich Aceh - sie kam beziiglich Macht und Einfluss
gleich nach der Position des Sultans selbst.

Aktuelle Scharia-Debatte

Die Verabschiedung des islamischen Rechts durch einen parlamentarischen
Gesetzesantrag zu Acehs Sonderstatus, die 1999 erfolgte, markiert den Beginn der
aktuellen Debatte tiber die Umsetzung der Scharia. Als Aceh Indonesien beitrat,
bat die politische Fithrung nicht nur um politische und wirtschaftliche Autono-
mie fiir Aceh, sondern auch um Unabhédngigkeit in den Bereichen Bildung und
Religion. Beziiglich der Religion bat sie um die Erlaubnis, die Scharia anzuwenden.
Die Scharia-Autonomie wurde urspriinglich zusammen mit weiteren Zugestand-
nissen von Jakarta versprochen, aber bis zur Verabschiedung des Gesetzes im Jahre
19992 nie gewdhrt.

Dieser neue Weg kann aus drei unterschiedlichen Perspektiven betrachtet werden.
Erstens galt die Scharia als Ausweg fiir eine politische Losung des Aceh-Konflikts.

50 Siehe The Hikayat Aceh, hrsg. von T. Iskandar, in: Syed Muhammad Naquib al-Attas, A Commentary on
the Hujjat al-Siddiq of Nur al-Din al-Raniry (Kuala Lumpur 1986), S. 6. In dieser Studie erfahren wir keine
Einzelheiten zu dem Leben, dem Werdegang und den Lehren dieser herausragenden Gelehrten, die enge
Verbindungen nach Arabien, Indien und wahrscheinlich auch Iran pflegten und viel dazu beitrugen, dass
die Grundelemente des islamischen Gedankens in Siidostasien Fuf fassten.

51 As-Singkili, bekannt als Syiah Kuala (,Scheich der Flussmiindung”, mit Bezug auf sein Grab nahe der
Miindung des Flusses oder kuala, vor den Toren von Banda Aceh), war der exaltierteste der ulama und
qadi Acehs. Er studierte zwischen 1642 und 1661 in Mekka und war ein Schiiler des fithrenden medi-
nischen Kommentators zu Ibn Arabi Ibrahim al-Kurani (verst. 1690). Nach seiner Riickkehr nach Aceh
forderte er den mystischen Orden Shattariyah, der von Ahmad al-Qushashi gegriindet wurde, und diente
der Herrscherin von Aceh als ihr shaykh al-islam. Er war ein {iberaus produktiver Autor und schrieb sowohl
in arabischer Sprache als auch in Jawi (Altmalaiisch in arabischer Schrift), und er war der Erste, der den
Koran in die malaiische Sprache iibersetzte.

52 Ungerechtigkeit fiihrte zu einem anhaltenden Konflikt zwischen der Freiheitsbewegung Aceh (Gerakan
Aceh Merdeka: GAM) und der indonesischen militdrischen Besatzung und verursachte viel Blutvergiefien
und schwere Vergehen gegen die Menschenrechte, die das Leiden der Acehner endlos fortsetzten.
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Jakarta gewdhrte Aceh die islamische Gesetzgebung in der Hoffnung, dass Aceh
aufhoren wiirde, Unabhdngigkeit zu fordern. Dabei wurden allerdings die tiefer
liegenden Griinde fiir den Konflikt wie politische Manipulation, Missachtung der
Menschenrechte bzw. wirtschaftliche Ausbeutung tbersehen. Zweitens hoffte
man, dass die Umsetzung der Scharia soziale Ubel beseitigen wiirde, da sich Aceh
aufgrund des andauernden Konflikts zum Schauplatz von Erpressung, Prostitution
(besonders als Folge der Dauerprdasenz von 10.000 Soldaten der indonesischen
Armee) und Drogenmissbrauch entwickelt hatte. Diese Hoffnung auf ein moralisches
Allheilmittel wurde dadurch verstarkt, dass die Acehner im nationalen Rechts-
system Indonesiens selten Gerechtigkeit erfuhren.s* Schliefflich wurde die Uber-
nahme der Scharia-Gesetzgebung von der acehnischen Bevolkerung mehrheitlich
als ein echtes religidses Ziel wahrgenommen.>*

Diejenigen unter den Acehnern, die eine positive Haltung zur Umsetzung der
Scharia haben, argumentieren, dass aufgrund der Tatsache, dass die Einhaltung
der islamischen Grundsdtze und Regeln fiir alle Muslime verpflichtend ist, eine
Kodifizierung dieser Werte in Form eines Rechtssystems und die Beteiligung des
Staates an dessen Umsetzung nur eine logische Schlussfolgerung des Lebens in
einer muslimischen Gesellschaft seien. Im Hinblick auf die drei oben genannten
Argumente sind die Acehner, die diese dritte Sichtweise befiirworten und die
Umsetzung der Scharia fiir ein religidses Ziel halten, der Meinung, dass die
Scharia so etwas wie ein verlorenes geliebtes Kind oder ein verschwundenes ver-
ehrtes Elternteil ist, das schliefdlich nach langer Suche und langem Kampf endlich
wiedergefunden wurde. Diejenigen, die mit der ersten Einschdtzung (Einfiihrung
der Scharia aus politischen Griinden) tibereinstimmen, sehen die Scharia als ein
unerwiinschtes Geschenk und sind aufgebracht dariiber, dass sie jetzt mit der
Scharia und ihren aufdringlichen Forderungen leben miissen. Die Vertreter der
zweiten Ansicht (Scharia als moralische Orientierung zur Beseitigung der mo-
ralischen Ubel) betrachten die Scharia als ein lang ersehntes Heilmittel, das aller-
dings einer ordnungsgemadflen Interpretation und einer klugen Umsetzung
bediirfe, um Missbrauch zu verhindern. Dartiber hinaus gibt es Acehner, die allen
drei Standpunkten auf unterschiedliche Art und Weise zustimmen. Die folgenden
Berichte verschiedener Frauen reprasentieren diese unterschiedlichen Meinungen
und machen deutlich, wie komplex sich die soziale Realitdt im aktuellen Experi-
ment der Umsetzung des islamischen Rechts in Aceh darstellt.

Ein umfassendes Verstindnis von Recht, kombiniert mit der Erfiillung der
magqasid ash-shari’ah (des hochsten gesellschaftlichen Ziels des islamischen Rechts),
hitte eine zu einer positiven und aufgeklédrten Sicht auf die Scharia in der heuti-
gen Welt ermutigen kdonnen. Die klassische Theorie im muslimischen Recht zu
maqasid ash-shari’ah ist tiefgreifend und komplex, aber eine vereinfachte Erkla-

53 ICG-Bericht, Islamic Law, S. 1.
54 Das Argument, dass die Mehrheit der acehnischen Bevolkerung die Umsetzung der Scharia unterstiitzte,
muss griindlich untersucht werden und ich kenne keine Studie, in der das bereits getan worden wire.



rung konnte wie folgt formuliert werden: ,Gerechtigkeit fordern und gleichzeitig
die Rechte der Schwachen schiitzen, um Gottes Gunst zu erhalten (rida Allah)“.
Dies soll durch Sensibilitit fiir sich verdandernde soziale Bediirfnisse und mensch-
liche Realitdten erreicht werden.* Eines der Grundprinzipien, die dieser Absicht
zugrunde liegen, ist die Gesetzesmaxime des Propheten Mohammed: ,Keine
Ungerechtigkeit soll auferlegt werden oder entstehen, wenn es darum geht, eine
andere Ungerechtigkeit zu beseitigen.” Statt allerdings sich auf dieses hohere
dynamische Ziel zu konzentrieren, wird die Scharia derzeit so ausgelegt, dass
Vorschriften erlassen werden, die konkretes Verhalten in der externen Gesellschaft
unter Strafe stellt, wie zum Beispiel Félle, in denen Madnner und Frauen die vor-
geschriebene Kleidung nicht tragen oder Médnner das Freitagsgebet nicht ausiiben
wie in ganun Nr. 11/2002°¢ und qanun Nr. 12 und 13 beschrieben. Qanun
Nr. 14/2005 reguliert khamar (Verkauf und Genuss von alkoholischen Getrinken),
maisir (Gliicksspiele) and khalwat (Beisammensein von unverheirateten Mannern
und Frauen in geschlossenen Riaumen). Es gibt jedoch auch ganun Nr. 7/2004
iber die Verteilung von zakat (Almosen) und zur Errichtung des bayt ul-mal
(6ffentlichen Fiskus), der sich unmittelbar um Belange der sozialen Gerechtigkeit
und Gleichheit kiimmert und sich der Notleidenden und deren Bediirfnissen
annimmt. Die ersten vier ganun bilden jedoch den Schwerpunkt der internen und
externen Debatte. Die folgenden Berichte von fiinf acehnischen Frauen konzen-
trieren sich daher auf diese vier Vorschriften.>’

Frauen Uber die Scharia

1) Eine dieser Frauen ist Pocut (Pseudonym),’® deren Ehemann 2005% wegen
maisir® zu sieben Offentlichen Hieben mit dem Stock verurteilt wurde. Pocut
lebt mit ihrem Mann und den gemeinsamen fiinf Kindern in Aceh Tamiang. Er
arbeitet als Gepdcktrdger im Busbahnhof und sie hat mehrere Jobs, um zum
Unterhalt der Familie beizutragen. Dazu gehoren das Tellerwaschen in den Res-
taurants der Stadt und der Verkauf von Siifligkeiten an besonderen Feiertagen. Ihr
gemeinsames Einkommen vor seiner Verhaftung betrug 50.000 Rp. (ca. fiinf US-
Dollar), aber mehr als die Hélfte seiner tdglichen Einnahmen von 30.000 Rp. gab
der Ehemann fiir Trinken und Gliicksspiele aus. Laut Pocut war seine Spielsucht
schwerwiegender als sein Alkoholkonsum. Sie stritten sich hdaufig wegen Geld und
seiner Spiel- und Trunksucht, aber er horte nicht auf, ,pekerjaan terkutuk itu [diese
verdammten Handlungen] zu begehen”. Hier ist Pocuts Bericht: ,Mein Mann war

55 Vgl. zum Beispiel Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories (Cambridge 1997), Index, s.v. magqasid
al-shari’ah.

56 Dieses qanun zur Umsetzung des islamischen Rechts in den Bereichen Glaube, Gebet und Verbreitung der
islamischen Lehren ist das ganun, das zurzeit herangezogen wird, um muslimische Frauen zu bestrafen, die
ihr Kopftuch nicht vorschriftsgemaf} tragen.

57 Drei dieser fiinf Frauen sind in der acehnischen Gesellschaft aktiv und setzen sich mit den ulama und den
Staatsbeamten auseinander, um sicherzustellen, dass die Scharia angemessen und weise angewandt wird.

58 Auf ihren eigenen Wunsch bleiben vier der fiinf Frauen anonym.

59 Siehe Liste des Scharia-Gerichts Aceh vom Februar 2006 fiir eine umfassende Liste der Vergehen gegen
die Scharia und deren Bestrafungen im Jahre 2005, Aceh Mahkamah Syariyah (Dokument befindet sich in
unserem Besitz).

60 Telefon-Interview mit Pocut, 7. Mai 2008.
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ein guter Mensch, aber seine schlechten Angewohnheiten haben ihn zu einem
zornigen Mann gemacht, der sich nicht um seine Familie kiimmerte. Aus Liebe zu
ihm und unseren kleinen Kindern habe ich immer gehofft, dass er sich bessert.
Aber nichts hielt ihn davon ab, weiter zu trinken und zu spielen.” Dieses Verhalten
hatsieentmutigt und sie hat einige Male dartiber nachgedacht, ihn mitden Kindern
zu verlassen. Aber da sie nicht wusste, wohin sie gehen und was sie tun sollte, ist
sie bei ihm geblieben und hat gemeinsam mit ihren Kindern unter ihm gelitten.

Pocut sagt, dass ihre zehnjdhrige Tochter ihr Kraft geschenkt und ihr immer dazu
geraten habe, mit ,ayah [Papa]” Geduld zu haben. Ihre Mitschiiler und Freunde
waren sehr mitfiihlend wegen all dem, was sie aufgrund des Verhaltens ihres Va-
ters erdulden musste. Das Mddchen erlangte durch die Umstdnde eine frithe Reife
und ihr Verhalten wurde der Hauptgrund dafiir, dass ihre Freunde auch nach der
Bestrafung des Vaters sich ihr und ihren jlingeren Geschwistern gegentiber positiv
verhielten. Der Vater liebte seine Kinder, aber seine Abhdngigkeit von Gliicksspiel
und Alkohol hatte ihn seinen Kindern entfremdet. Er wurde beim Gliicksspiel mit
Freunden erwischt und von einem Scharia-Gericht schuldig gesprochen und
kurz darauf bestraft. Seine Frau und seine Kinder waren bei der offentlichen
Zichtigung anwesend.

»Zu der Zeit fanden meine Kinder diese Strafe angemessen, aber meiner Meinung
nach war sie zu mild. Mein Mann selbst sagte, dass die Schmerzen nicht sehr stark
waren. Aber die Peinlichkeit der Situation, auf einer Biihne zu stehen und von
Hunderten von Menschen gesehen zu werden, auch von den eigenen Kindern, hat
ihn dazu gebracht, mit dem Trinken und Rauchen aufzuhoren! Mein Mann benar-
benar bertaubat setelah itu [hat sich dann wirklich gebessert].”

Fiir Pocut und ihre Familie ist die Bestrafung auf der Grundlage der Scharia positiv,
obwohl ihr klar ist, dass nicht jeder seine schlechten Angewohnheiten nach einer
Bestrafung ablegt. ,Ich kenne jemanden, der nach der Verurteilung weiterhin
zum Gliicksspiel ging. Nyan hana lee ubat [es gibt keine Rettung mehr fiir ihn].”
Dass die Erfahrung insgesamt positiv war, hat auch damit zu tun, dass die Kinder
durch die 6ffentliche Bestrafung ihres Vaters nicht traumatisiert wurden und dass
ihre Freunde in der Schule weiterhin Sympathie fiir sie empfanden und sich auch
uber das Familiengliick freuten, als sie davon erfuhren, dass ,ayah kami benar-benar
malu dan bertaubat setelah itu [unser Vater sich wirklich schamte und spiter alles
bereut hat]“.%!

61 Obwohl Pocut nicht erwdhnt hat, dass andere Kinder durch die 6ffentliche Bestrafung ihrer Eltern trauma-
tisiert wurden, horen wir durchaus von solchen Fillen, insbesondere dann, wenn die Kinder von Gleichaltri-
gen als Kinder von Trinkern und Spielsiichtigen beschimpft werden. Allerdings wurde noch keine ernst zu
nehmende Studie zur Untersuchung des Auswirkungen der Bestrafungen durch die Scharia auf Téater und
deren Familien durchgefiihrt.



2) Die Bestrafung nach den Geboten der Scharia hat jedoch nicht immer positive
Folgen. Yeni (Pseudonym), eine junge Frau aus Aceh Tengah, wurde schuldig
gesprochen, weil sie khalwat mit einem mannlichen Freund begangen hatte. Sie
sieht die Umsetzung der Scharia und die Sittenpolizei, die von den Ortsansdssigen
polisi syariat (Scharia-Polizei) genannt wird, kritisch.®? Sie hat zwei Jahre auf
dem College studiert und arbeitet in der Privatwirtschaft. Yeni wurde von der
Gemeinde in einem Haus alleine mit einem Freund angetroffen. Darauthin
wurde die WH® verstandigt. Die Sittenpolizei und einige Gemeindemitglieder
verschafften sich gewaltsam Zutritt zu dem Haus und sahen, wie das Paar ge-
meinsam auf einem Sofa im Wohnzimmer saf3. Sie waren vollstindig angezogen
und taten nichts Anstofiges. Sie wurden sowohl von den Gemeindeoberhduptern
als auch von Polizisten der Scharia verhort.

»,Es war erniedrigend, vor so vielen Leuten verhort zu werden, als wédren wir
Verbrecher. Meiner Meinung nach habe ich nichts getan, was eine solche Be-
handlung gerechtfertigt hatte.” Als ich sie an die Scharia-Vorschrift, die khalwat
verbietet, erinnere, erhebt sie ihre Stimme: ,Die Scharia richtet sich nur gegen
Frauen und Schwache wie mich. Haben sie jemals pejabat [hochrangige Beamte]
bei Bestechungen auf frischer Tat ertappt, wenn oOffentliche Gelder gestohlen
wurden, oder Polizisten verhaftet, die unsere Ehre verletzten?“ Sie berichtet, dass
die WH unfreundlich und furchteinfléflend war. ,Sie zwingen dich, Dinge zu
gestehen, die du gar nicht getan hast, und diese WH bringt uns dazu, die Scharia
abzulehnen.” Yeni fiigt schnell hinzu: , Verstehen Sie mich nicht falsch. Ich bin
eine Muslimin, aber ich mag nicht, wie sie [WH und die Wachter der Scharia] sich
in unser Privatleben einmischen. Ich habe nur ein begrenztes Wissen tiber den
Islam, aber ich weif}, dass der Prophet, Friede sei mit ihm, vier Zeugen fiir Ehe-
bruch forderte. Er hat auch Umar [ibn al-Khattab] dafiir kritisiert, dass er in das
Haus eines Freundes gespaht hat [mengintip], um dessen Vergehen zu bezeugen.
Aber hier in Aceh wird iiber einen Verstof3 gegen islamisches Recht hdufig auf der
Grundlage aufdringlichen Spionierens und reiner Vermutungen entschieden.”

Yeni verweist hier auf die Ironie der Umsetzung der Scharia in Aceh und darauf,
wie entfernt sie vom Beispiel des Propheten ist. Als ich sage: ,Aber Yeni, Sie waren
mit ihrem Bekannten allein in dem Haus und das ist khalwat und somit ein Ver-
stofd gegen die Scharia-Vorschrift”, antwortet sie: ,Ja! Aber hat nicht dieser Freund
des Propheten in seinem eigenen Haus getrunken und vermutlich Frauen unter-
halten, als der Prophet Umar dafiir riigte, sich in die privaten Angelegenheiten des
Mannes eingemischt und ihn ausgespaht zu haben?“%

62 Die WH (Wilayatul Hisbah) wurde durch perda (heute ganun) Nt. 5/2000 als ein Organ zur Uberwachung
und Starkung der Scharia zur Umsetzung islamischen Rechts eingerichtet.

63 Das Telefon-Interview mit Yeni wurde am 6. Mai 2008 gefiihrt. Leider war es nicht moglich, den Bericht
Yenis mit einem Bericht der WH abzugleichen. Die Darstellung der Ereignisse beruht daher lediglich auf
ihren Eindriicken.

64 Thr Argument beeindruckte mich und ich fragte sie, ob sie vor ihrem Fall die Geschichte von Umar schon
gekannt habe. Yeni gab zu, dass sie erst nach ihrer Strafe mehr iiber den Islam erfahren und diese Ge-
schichte gehort habe.
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Yenis Fall kam vor das Scharia-Gericht und sie und ihr méannlicher Bekannter
wurden schuldig gesprochen und wegen khalwat zu Stockhieben verurteilt, finf
fiir sie und sieben fiir ihren Bekannten.® Die Strafe wurde nie ausgetibt, aber laut
Yeni , ist die soziale Bestrafung schrecklicher als die Ausiibung der Strafe durch das
Gericht”. Sie fihlte sich lange nach der Gerichtsverhandlung von anderen ein-
geschiichtert und fiigt hinzu, dass ,sie es am schwierigsten fand, als Frau gesehen
zu werden, die billig und leicht zu haben ist“.

3) Yenis unangenehme Erfahrung mit der Scharia-Polizei wird auch von anderen
Frauen, die uns ihre Lage schilderten, bestdtigt. Aber wir werden jetzt die Sicht-
weise der Scharia-Richterin Cutbyak (Pseudonym)® wiedergeben. Seit 29 Jahren
arbeitet Cutnyak auf unterschiedlichen Ebenen des Scharia-Gerichts, die letzten
19 Jahre als Scharia-Richterin. Sie ist eine Anhédngerin des islamischen Rechts und
vertritt die Ansicht, dass in dessen aktueller Umsetzung das maqasid, Gerechtigkeit
walten zu lassen, nicht erreicht werde. Sie nennt einige Griinde, warum es zu
diesem Scheitern kam. Erstens seien im Vorfeld keine Untersuchungen und Dis-
kussionen dartiber gefithrt worden, wie die Scharia umzusetzen sei, was sie bein-
halte und welche der vielen traditionellen und zeitgenossischen Betrachtungs-
weisen gdlten. Das zweite Problem bestehe darin, dass die Bevolkerung keine
Sozialisierung mit den Scharia-Regeln durchlebt habe. Cutnyak ist der Meinung,
dass die meisten Gemeinschaften die Vorschriften nicht ausreichend kennen. Sie
konnten ihnen daher nicht einfach auferlegt werden: Ausbildung sei daher der
Schlissel fiir die Bemithungen der Scharia, denn dadurch kénne Bewusstsein ge-
schaffen werden und Aufkldarung erfolgen, damit die islamischen Gesetze frei
umgesetzt wiirden, ohne dass Druck von aufien notwendig wére.

Cutnyaks dritte Sorge gilt der WH, der Kontroll- und Vollzugsinstitution der
Scharia. Sie weist darauf hin, dass deren Mitglieder nicht ordnungsgeméif; rekru-
tiert und ausgebildet werden. Sie hétten auch keinen klaren Auftrag oder Anwei-
sungen und dadurch wiirden sie von ihrem eigenen Einschédtzungsvermdogen und
den eigenen Priferenzen geleitet. Das fithre hdufig dazu, dass sie tiberreagieren,
wenn sie sich mit einem Vergehen gegen die Scharia konfrontiert sehen. Auch
einige konservative ulama stellen Cutnyak zufolge eine ernste Herausforderung
fiir die Umsetzung der Scharia dar: ,Sie miissen die Realitdt unserer heutigen Welt
anerkennen und den Leuten zuhoren. Dann konnen die ulama auf die Heraus-
forderungen der Scharia angemessen reagieren. Als die Hiiter unserer Tradition

65 Yeni kann sich nicht erkldaren, warum ihr Bekannter zu mehr Stockhieben verurteilt wurde als sie. Ohne
auf den speziellen Fall Bezug zu nehmen, hat ein Richter des Scharia-Gerichts der Provinz zwei mogliche
Griinde dafiir genannt, die entweder einzeln oder in Kombination ausschlaggebend gewesen sein konn-
ten. Zum einen spielt das Geschlecht eine Rolle: Da er ein Mann ist, bekommt er mehr Schlédge als die Frau.
Andererseits kann er als der aktivere Part bei dieser Straftat gesehen werden, falls er die Frau besucht hat
und nicht sie ihn.

66 Das Interview mit Cutnyak wurde am 7. Mai 2008 gefiihrt und noch einmal am Telefon am 2. Juni 2008.



miissen die ulama sich auch selbst modernisieren und andere kitab [islamische
Biicher] lesen, um ihren Horizont zu erweitern und ihre Rolle als Wachter unse-
rer Werte zu starken.”

Als sie nach den Starken der Scharia-Umsetzung gefragt wird, nennt Cutnyak ein
wichtiges Argument: Eltern sind sich sehr stark bewusst geworden, dass sie sich
um ihre Kinder kiimmern und ihnen ihre Aufmerksamkeit schenken miissen,
damit sie sich nicht so verhalten, dass sich die Familie in den Augen der Gemein-
schaft schimen musste.

4) Der ndchste Bericht kommt von einer Lehrerin in einer 6ffentlichen Sekundar-
schule in Banda Aceh. Wir nennen sie Sinyak (Pseudonym).¢” Wie auch die Rich-
terin ist die Lehrerin eine tiberzeugte Verfechterin der Scharia und sieht dhnliche
Herausforderungen beziiglich deren Umsetzung. Sie schildert das Problem, indem
sie die Umsetzung der wunderbaren Absicht Gottes mit einem reinen, unschuldi-
gen Kind vergleicht, das hédssliche und schébige Kleidung tragt: ,Wir lieben die
Scharia, wie wir unser eigenes Kind lieben; und wenn wir die héssliche Kleidung
des Kindes sehen, geben wir nicht das Kind auf, sondern werfen die Kleidung weg.
Genauso kennen wir die derzeitigen Probleme bei der Umsetzung des islamischen
Rechts, die beseitigt werden miissen, aber halten an den Bestimmungen der
Scharia fest.”

Laut Sinyak besteht eines der Hauptprobleme darin, dass die derzeitige Umsetzung
der Scharia sich auf Bestrafung und cambuk (Stockhiebe) konzentriert. Dadurch
entsteht der Eindruck, dass die Scharia eine Regel ist, die gewaltsam umgesetzt
wird. Thre zweite Sorge bezieht sich darauf, dass der Schwerpunkt der Umsetzung
zu sehr auf der Kleiderordnung liegt, wodurch viele Frauen kriminalisiert werden
und der Eindruck entsteht, dass sich die Scharia hauptsdchlich gegen Frauen rich-
tet.

Eine neue Praxis der Trennung von Jungen und Madchen in bestimmten Schulen,
wie auch in ihrer, sieht sie als problematisch.®® Dariiber hinaus spricht sie ein
weiteres Thema an, die Polygamie. Sie hat den Eindruck, dass Polygamie immer
mehr praktiziert wird. Sie glaubt, dass einige Acehner die Polygamie fiir einen
notwendigen Bestandteil der Scharia hielten® und dass einige sogar der Ansicht
seien, dass ,Polygamie selbst oder die Erlaubnis fiir den eigenen Ehemann, po-

67 Die Interviews mit Sinyak wurden am 2. Mai 2008 und per Telefon am 2. Juni 2008 gefiihrt.

68 Banda Aceh ist einer der Bezirke, die angeblich aufgrund der Scharia-Prinzipien begonnen haben, Jungen
und Middchen getrennt zu unterrichten, obwohl kein dahingehendes Urteil erlassen wurde. Eine solche
Praxis beruht meistens lediglich auf einer Anweisung der lokalen Schulbehorde.

69 Im klassischen islamischen Recht ist Polygamie zwar erlaubt, aber sie wird nie als ein Akt der Frommigkeit
behandelt, ganz anders als die Vermeidung von khamar oder maisir. Sie wird vielmehr als ein Zugestandnis
(rukhsah) gesehen.
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lygam zu leben, der Schliissel ins Paradies” sei. Sinyak erldautert gleichzeitig, dass
Polygamie fiir die Gemeinschaft kontraproduktiv sei,”® da dadurch die Gewalt in
den Familien und Kindesmissbrauch zundhmen und Scheidungen ermutigt wiirden.
»,Dieses Problem muss beseitigt werden, damit die Scharia erfolgreich sein kann,
so wie die schédbige Kleidung unseres unschuldigen hiibschen Kindes weggeworfen
wird.”

5) Wir kommen jetzt zum letzten Bericht, dem von Fatimah, die eine nichtstaat-
liche Organisation leitet, die Frauen, die mit dem Gesetz in Konflikt geraten sind,”*
Rechtshilfe anbietet, auch bei Verstofien gegen die Scharia. Ich kenne Fatimah als
eine leidenschaftliche Kritikerin des islamischen Rechts wegen ihrer Ndhe und der
engen Kontakte zu vielen Frauen, die beschuldigt werden, die Regeln der Scharia
verletzt zu haben. Ich habe das Interview mit der provokativen Frage begonnen,
ob sie fiir oder gegen islamisches Recht sei.”? Ihre Anwort ist unmissverstdndlich:
»Ich bin fiir die Scharia, solange sie die Botschaft des Korans fiir rahmatan lil alamin
[Barmherzigkeit fiir die gesamte Welt] erfiillt.“ Sie fahrt fort: ,Es ist eine Tatsache,
dass das islamische Recht nicht nur Frauen, Arme und Schwache diskrimiert,
sondern die gesamte acehnische Bevolkerung.” Sie verweist darauf, dass es nie
ein Scharia-Urteil gegen Zugereiste, gegen Polizisten oder Angehorige des Militars
gab. IThrer Meinung nach besteht das Problem mit dem islamischen Recht in Aceh
nicht nur im Hinblick auf dessen Umsetzung, sondern auch im Hinblick auf den
Kontext und die Substanz des Rechts. Sie nennt eine Reihe von Schwachstellen im
grundlegenden Recht. Darunter fallen auch Unstimmigkeiten, da es als positives
Recht kodifiziert und behandelt wird. Sie nennt das Fehlen von Bestimmungen,
die es Angeklagten erlauben wiirden, sich selbst zu verteidigen, das Fehlen jegli-
cher Mechanismen zur Kontrolle der Strafverfolgung in der Ausiibung des Rechts
und das Fehlen von Richtlinien fiir die Rechte der Beschuldigten. Zusétzlich zu
dem Problem der Substanz des materiellen Gesetzes sieht sie das Problem einer
fehlenden angemessenen Rechtshandhabung und fehlender Rechtsmechanismen,
die man Verfahrensrecht nennt (hukum acara) und die festlegen, wie bestehende
Urteile am besten umzusetzen sind. Aus diesem Grund ist ein Richter bei der
Urteilsfindung gezwungen, sich auf die hukum acara zu verlassen, die von den
nationalen und sdkularen Gesetzen Indonesiens abgeleitet sind.

70 Polygamie als einen Akt der Frommigkeit zu sehen ist neu in Aceh und die bestehenden Scharia-Urteile
haben eine solche Sichtweise nie unterstiitzt. Die Umsetzung der Scharia scheint jedoch einen Anlass zu
bieten fiir konservative ulama und religiose Aktivisten, die aus anderen Teilen Indonesiens nach Aceh ge-
kommen sind, um vor den Folgen des Tsunamis zu fliehen, diese Sichtweise zu verbreiten. Ich kenne keine
seriose Studie, die sich mit dieser Frage befasst.

71 Fatimah ist Exekutivdirektorin der Lembaga Bantuan Hukum Asosiasi Perempuan Indonesia untuk Keadilan
oder LBH Apik, die in Lhokseumawe im Norden Acehs angesiedelt ist.

72 Telefon-Interview mit Fatimah vom 3. Juni 2008.



Nach Fatimahs Einschédtzung ist auch die Umsetzung des islamischen Rechts selbst
sehr problematisch. Statt der Unschuldsvermutung, die besagt, dass der Angeklagte
so lange unschuldig ist, bis er aufgrund der Beweislage schuldig gesprochen wird,
herrscht bei denjenigen, die die Scharia umsetzen, die Vermutung der Schuldigkeit.
Dartiber hinaus sind Einschiichterung und Missbrauch der beschuldigten Frauen
durch die Polizei ein schwerwiegendes Problem.” Politische Interessen, die mit
sozialem Druck verbunden werden, sind ein weiterer besorgniserregender Pro-
blembereich.

Uber die Strafe durch das Scharia-Gericht hinaus werden Frauen und Minner
haufig aufgrund ihres Fehlverhaltens von ihrer Gemeinschaft sozial bestraft. Sie
werden zum Beispiel aus ihren Dorfern vertrieben oder verlieren ihren Arbeitsplatz.
Laut Fatimah geschieht dies, weil die islamischen Urteile keine Rehabilitierung
vorsehen. Schlief}lich nennt Fatimah die schwachen und unzuverldssigen Mecha-
nismen der Beweisfiihrung in khalwat-Féllen. Sie sagt, dass ,ironischerweise viele
wegen solch schwacher Verfahren schuldig gesprochen werden”. Angesichts all
der genannten Probleme glaubt Fatimah, dass ,die Situation sich nur verbessern
wird, wenn wir von vorne anfangen und zunidchst eine Studie durchfiihren, um
herauszufinden, wie die Scharia am besten umzusetzen ist. Ein akademisches Do-
kument sollte idealerweise erstellt werden, das die Bediirfnisse der Scharia analysi-
ert und neue ganun schafft, statt die bestehenden zu verbessern“. Nur dadurch
kann laut Fatimah Gerechtigkeit auf der Grundlage der Scharia entstehen. (Ich
mochte hinzufiigen, dass auch laut meiner eigenen Einschédtzung ihre Argumente
gut fundiert sind: Eine Diskussion auf der Grundlage genauer Informationen ist
entscheidend fiir einen oOffentlich Konsens, der geschaffen werden muss, bevor
Gesetze entworfen werden. Diese wichtigen Schritte wurden vor der Schaffung der
bestehenden ganun nicht durchgefiihrt.)

In den Berichten der fiinf Frauen finden sich Lektionen, die zum besseren Ver-
stindnis der Umsetzung der Scharia beitragen, wie sie zurzeit in Aceh praktiziert
wird. Thre unterschiedlichen Perspektiven spiegeln ihre Zugehorigkeit zu unter-
schiedlichen sozialen Schichten der Gesellschaft wider. Sie ergdnzen und unter-
stiitzen sich gegenseitig auf unterschiedliche Art und Weise, zeigen aber gleichzeitig
kontrastreiche Meinungen und Ansétze im Hinblick auf die moglichen Vorteile
und die echten Sachzwinge bei dem Versuch, islamisches Recht in der heutigen
Gesellschaft in Aceh wiederzubeleben.

73 Die nationale Polizei und nicht die WH ist mit den Untersuchungen und Befragungen im Fall eines Ver-
stofles beauftragt, bevor der Fall an das Scharia-Gericht weitergeleitet wird. Die Polizei kann allerdings die
WH um Unterstiitzung bei den Ermittlungen bitten.
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Zusitzliches Informationsmaterial zur Scharia:

Dinas Syariat Islam Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam, Himpunan Undang-Undang,
Keputusan Presiden, Peraturan Daerah/Qanun, Instruksi Gubernur dan Edaran Gubernur
berkaitan Pelaksanaan Syariat Islam, 4. Ausgabe (Banda Aceh 2005).
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Ich bin Arztin und komme aus der Tiirkei. Jetzt gerade komme ich allerdings aus Dr. Ayse GUzin

Wien. Ich habe in Wien an zwei PhD-Forschungsprogrammen teilgenommen — ibavik
eines auf dem Gebiet der Psychiatrie und das andere im Bereich Politikwissenschaft. Basi uyu
Beide haben etwas mit dem Themenkomplex Migration zu tun. Vor einem Monat
hielt ein Professor der Universitdt Harvard in Wien einen Vortrag, in dem er eine
seiner Theorien vorstellte. Er sagte, im heutigen Zeitalter der Globalisierung wiirden
sowohl einzelne Menschen als auch ganze Gesellschaften mit einer Vielzahl von
Ambivalenzen konfrontiert, die alles bisher Dagewesene in den Schatten stell-

ten.

Er sagte nicht, dass das schlecht sei, sondern sprach vielmehr von einer Heraus-
forderung, bei der es darum gehe, einen Ausweg zu finden. Wenn Menschen
zahlreiche Ambivalenzen erfiihren, versuchten sie, neue Konzepte zu entwickeln,
um damit umzugehen. Er sagte: Wir wissen heute, welche Linder mit zahlreichen
Gegensdtzen und Hindernissen zurechtkommen miissen. Indem wir diese Am-
bivalenzen durchleben, entwickeln wir ein starkeres Bewusstsein fiir die Reflexion.
Ambivalenz enthélt ein hohes Potential, Verdnderungen herbeizuftihren.

Beim Zuhoren dachte ich automatisch an die Frauen im Islam, denn es schien mir
ein geeignetes Konzept fiir die Diskussion tiber muslimische Frauen zu sein, aber
auch im Zusammenhang mit der Kopftuchdebatte in verschiedenen Gemein-
schaften. Ich mochte ein wenig ndher auf die Kopftuchfrage und auf die musli-
mischen Frauen eingehen, die mit diesen Gegensdtzen konfrontiert werden und
versuchen, die Probleme zu 16sen. Herr Kandel sagte heute, dass diese Konferenz
den Frauen eine Stimme geben will, die bisher keine hatten. Ich glaube, auch die
Studierenden in der Tiirkei gehoren zu denen, die von dieser Debatte ausgeschlos-
sen wurden. Es wire angemessen, auch ihnen eine Stimme zu geben. Denken Sie
nur an die Kopftuchdebatte in der Tiirkei, die zurzeit eine grofe Relevanz hat.

Wir haben {ber patriarchalische Strukturen bei der Interpretation des Islam und
in den muslimischen Kulturen gesprochen. Auch wenn es sich etwas drastisch
anhort, mochte ich tber patriarchalische Erziehungsmethoden bzw. patriarcha-
lische Erziehung oder auch Verwestlichung in der Moderne am Beispiel der Tiirkei
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sprechen. In Europa hat man sich auf unterschiedliche Weise der Moderne gena-
hert, aber in der Tiirkei wurde den Menschen die Moderne von oben aufgezwun-
gen. Um die Schwierigkeiten wahrend des Modernisierungsprozesses zu verstehen,
sollten wir einen Blick auf die Kopftuchdebatte in der Tiirkei werfen.

Zundchst miissen wir das Problem genau definieren, weil davon die Losung abhangt.
Im Normalfall verbinden wir die Debatte tiber das Kopftuch mit dem politischen
Islam und dem Fundamentalismus, und wir sagen, das Kopftuch sei nichts ande-
res als die Uniform der Fundamentalisten und des politischen Islam. Daraus
schlussfolgern wir dann: Wir miissen das Kopftuch verbieten, weil es schlecht ist.
Wenn wir so argumentieren, dann ist das unsere Losung. Betrachten wir das
Thema aber aus einer anderen Perspektive.

Die Revolution Atatiirks zu Beginn des 20. Jahrhunderts hatte unterschiedliche
juristische, rechtsstaatliche, zivilgesellschaftliche und politische Auswirkungen.
Neben anderen Errungenschaften sind wir stolz darauf, das aktive Wahlrecht fiir
Frauen vor vielen anderen europdischen Lindern eingefiihrt zu haben. Das war
wirklich ein Meilenstein fiir die Rechte der Frauen. Zur gleichen Zeit verschwand
auch das islamische Kopftuch aus dem gesellschaftlichen Leben, obwohl Atatiirk
esnichtverboten hatte und auch kein entsprechendes Gesetz dazu erlassen worden
war. Es gab jedoch ein Gesetz, das den Madnnern das Tragen eines Huts vorschrieb.
Atatiirks Frau und seine Mutter trugen ebenfalls Kopftiicher. Das passt nicht zu
dem Argument, Kopftiicher verstieflen gegen die Grundsdtze des Kemalismus. Ich
kann das so nicht gelten lassen.

Betrachten wir einmal den Modernisierungsprozess in der Tiirkei. Am Anfang
verschwand das Kopftuch aus dem gesellschaftlichen Leben. Mit der Demokra-
tisierung der Tiirkei und dem multikulturellen Leben gab es aber auch mehr
Freiheiten. Dabei ist wichtig zu wissen, dass viele Menschen aus den Dorfern in
die Stidte und Grofistidte zogen. So stieg dort der Anteil der Konservativen
und Religiosen. Mit dieser Binnenmigration in den Sechziger-, Siebziger- und be-
sonders Achtzigerjahren des letzten Jahrhunderts tauchten die Kopftiicher und
islamischen Symbole wieder verstirkt in der Offentlichkeit auf. Das war ein
schleichender Prozess, und seit den Achtzigerjahren gibt es in den Universititen
Frauen, die Kopftiicher tragen, auch wenn man das in sdkularen Kreisen kaum
zugeben will, weil man der Meinung ist, es sei gegen die Modernisierung der Tiir-
kei gerichtet. Aber das ist es nicht.

Das Kopftuch wurde bereits im Offentlichen Leben und auch im Parlament getra-
gen — allerdings nur von den Reinigungsfrauen. Das Kopftuch der Reinigungs-
frauen war nie ein Problem. Als deren Tochter aber zu studieren begannen und
hohere Qualifikationen erlangten, fingen die Probleme an. Hiermit wédren wir
bei der Ambivalenz angekommen. Viele muslimische Familien sagen, dass man



durch das Kopftuchverbot der Emanzipation den Weg versperrt — was fiir sich
genommen auch wieder ein ambivalentes Argument darstellt.

Es gibt viele Projekte, um Méddchen eine Ausbildung zu erméglichen. Dazu gehodren
auch UN-Projekte. Eltern werden ermutigt, ihre Tochter zur Schule zu schicken,
vor allem im Osten der Tiirkei. Wenn die Mddchen dann zur Schule oder auf die
Universitdt gehen, sagt man ihnen: Nicht mit Kopftuch! Damit bleibt ihnen der
Zugang zur Bildung verschlossen. Auflerdem werden in vielen Familien die
Midchen diskriminiert. Thnen wird eine Ausbildung vorenthalten, die ihnen
helfen wiirde, gegen ihre Diskriminierung anzukdmpfen. Ich halte das fiir im
hochsten Mafie ambivalent.

Aber nicht einmal die tiirkische Gesellschaft ist frei von Gegensétzen, auch wenn
wir mit dem Kopftuchverbot viele davon absorbieren konnten. Es gab beispiels-
weise auf der einen Seite praktizierende Muslime, die sagten: Das Kopftuch ist eine
gute Sache. Im Koran steht, dass Frauen zu Hause bleiben sollten. Die radikalen
Muslime waren damit recht zufrieden. Auf der anderen Seite gab es Frauen, die
nicht ohne Kopftuch an einem o6ffentlichen Ort arbeiten oder studieren wollten,
die versuchten, im 6ffentlichen Bereich oder in der Privatwirtschaft einen Job zu
finden. Sie fanden in erster Linie Arbeit in muslimischen Institutionen - aller-
dings war die Arbeit dort fiir sie besonders anstrengend, und zudem wurden sie
diskriminiert. Die Diskriminierten diskriminierten andere, und so entstand eine
wahre Kette von Diskriminierungen. Frauen, die in der Tiirkei ein Kopftuch tragen
und arbeiten oder studieren, sind Grenzgidngerinnen. Das Problem wurde dicho-
tomisiert — in eine Frage von Ost und West, Europa und Islam, Moderne und
Religion. Sie versuchten, beide Konzepte zu kombinieren. Das wiederum schuf
neue Ambivalenzen innerhalb der muslimischen Gemeinschaft.

Ich moéchte Thnen ein sehr gutes Buch empfehlen: Verschleierte Wirklichkeit von
Christina von Braun und Bettina Mathes. Es beschiftigt sich mit der Ambivalenz
der Konzepte Moderne und Islam. Studieren und Kopftuch — das geht fiir viele
nicht zusammen. Auch ich habe damit ein Problem. Auf der einen Seite gibt es die
Frauen, die aus religiosen Griinden ein Kopftuch tragen und gleichzeitig modern
sein wollen. Warum ldsst man sie nicht? Auf der anderen Seite stehen die Europaéer,
die mit dem Kopftuch Unterdriickung und Riickstdndigkeit assoziieren und im
Tragen des Kopftuchs einen Verstofd gegen die Prinzipien der Aufkldrung sehen.

Das Kopftuch entfacht viele Emotionen auf beiden Seiten. Wir miissen einen
genaueren Einblick in diese Ambivalenzen gewinnen, um das Problem besser ver-
stehen zu konnen. Frauen, die mit diesem Problem befasst sind, versuchen, neue
Konzepte zu entwickeln, um die Situation analysieren und die Ambivalenzen
miteinander in Einklang bringen zu kénnen.

FRAUEN IM ISLAM



FRAUEN IM ISLAM

Als Kopftuchtrdgerin hatte ich in meinem Leben mit vielen Ambivalenzen zu
tun. Weil ich unbedingt verstehen wollte, studierte ich Politikwissenschaften.
Jetzt kann ich vieles besser verstehen und versuchen, die Probleme rational an-
zugehen. In der Tirkei miissen wir uns der Konfrontation von beiden Seiten
stellen, und diese Konfrontation ist nicht frei von Emotionen.

Aber gerade wegen dieser Konfrontation brauchen wir auch emotionale Sicherheit.
Ein Professor in Hannover - er ist Sozialpsychologe — hat fiir diese Emotionen im
Zusammenhang mit Migration ein Konzept vorgestellt. Dieses Konzept gilt fiir
die Migration genauso wie fiir den Islam. Am Anfang gibt es immer fiinf grund-
legende Emotionen. Als Erstes kommt das Interesse, dann folgt die Beziehung
(man kommt zusammen). Nach dem Interesse kommt Angst, die man sehr in-
tensiv erlebt. Darauf folgt die Zeit der Konfrontation mit Aggressionen und
Schmerzen. Danach eine tiefe Trauer. Am Ende steht das Gliick, das Ziel jeder
Beziehung. Dieses Konzept hat mir sehr geholfen. Wir gehen also voran, zwi-
schen Angst, Aggression und Trauer. Um damit umzugehen, brauchen wir ein
paar Strategien. Wir miissen uns selbst entwickeln und diirfen dabei das Ziel
nicht aus den Augen verlieren: die Chance, am Ende zusammenzukommen.
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Das Thema erfahrt in Marokko noch mehr Brisanz durch die koniglichen Befug-

nisse in diesem Bereich. Ich mdéchte einige Aspekte der Analyse des religiosen
Bezugssystems in der Debatte tiber die Reform der moudawana (Frauen- und
Familiengesetz) in Marokko anreif3en.

Es geht im Grunde um die Analyse der gesellschaftlichen Entscheidung, die sich
heute in Begriffen wie Modernitdt oder kulturelle Identitdt ausdriickt, und die
verschiedenen Positionen, die zu diesem Thema existieren, um Nuancen und
Besonderheiten herauszuarbeiten.

Der Antagonismus, der sich im Laufe dieses Jahrzehnts zwischen der konserva-
tiven und der modernen Richtung zeigt, verdeutlicht letztlich die soziokulturelle
Zerrissenheit der Gesellschaft sowie die Dualitdt und Ambivalenz, die das marok-
kanische politische System sowie das Rechtssystem charakterisieren. Symptoma-
tisch fiir diese zerrissene Gesellschaft, die auf der Suche nach sich selbst ist, ist die
Rede von Identitdt durch eine , Riickkehr zu den Quellen” im Gegensatz zu einer
modernistischen Stromung, die die Annahme der universellen Werte predigt.
Hauptbiihne fiir diese Konfrontation sind die den Frauen im Privatbereich zuer-
kannten Rechte, die sich auf das religiose Leitbild stiitzen.

Aus diesem Grund stehen die den Frauen in der arabisch-muslimischen Welt zu-
erkannten Familienrechte im Mittelpunkt des intellektuellen wie auch des poli-
tischen Disputs.

Das Bezugssystem im Zentrum der Debatte zwischen
zwei Komponenten der marokkanischen Gesellschaft:
Konservatismus und Modernismus

Vier Ansdtze beherrschen die Frage nach einer Neufassung der moudawana: Die
laizistische Vision plddiert fiir eine Historizitat des Rechts und fiir eine Trennung
von figh, Scharia und Recht. Anhdnger des Modernismus meinen, man solle
nicht engstirnig das figh als alleinigen Rahmen fiir Diskussion und Auslegung

Prof. Dr.
Malika Benradi

Die Bedeutung
des religidsen
Bezugssystems in
der Debatte Uber
die Reform des
Familiengesetzes
in Marokko
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ansehen. Reformer favorisieren eine Neufassung des malikitischen Ritus, um dem
gesellschaftlichen Wandel Rechnung zu tragen. Die Traditionalisten bekdmpfen
die Gleichberechtigung als westliches Produkt, das die kulturelle Identitédt ver-
letze.

Zu Beginn waren in der marokkanischen Gesellschaft vier deutlich unterscheidbare
Stromungen auszumachen, doch Allianzbildung und der Druck der Umstdnde
haben zur Herausbildung zweier Hauptstromungen gefiihrt.

So stehen sich seit langer Zeit in allen muslimischen Landern zwei Hauptposi-
tionen gegentber: auf der einen Seite die reformistische Strémung, die fiir eine
stdndige Neuinterpretation des Islam im Lichte des jeweiligen Kontextes eintritt,
um so dem befreienden Geist, dessen Ubermittler der Koran ist, Rechnung zu
tragen, und auf der anderen Seite die Traditionalisten, die an einer duferst stren-
gen Auslegung festhalten.

Die beiden gegensitzlichen Konzepte stellen sich folgendermafien dar: Die Mo-
dernisten werfen den Traditionalisten vor, eine riickstandige Vision der Welt zu
zeichnen und die geschichtlichen Entwicklungen aufler Acht zu lassen; die Tra-
ditionalisten, von den strengsten bis zu den gemaifligsten Vertretern, sprechen
von einem ,heilsamen Kampf“ fiir die nationale Identitdt, die zu verwdssern
drohe.

Diese Divergenzen treten in der Diskussion klar hervor. Hier geht es neben poli-
tischen Interessen um die Problematik der Identitit, die eng mit den Frauen ver-
bunden ist. Einmal mehr steht die Thematik des Universellen und des Besonderen
im Zentrum sozialer Spannungen. Es sind nicht so sehr die vorgeschlagenen recht-
lichen Vorschriften selber, die heftige Reaktionen bei den Muslimen und Tradi-
tionalisten ausldsen, sondern vielmehr die Geisteshaltung dahinter, die den Islam
in einer seiner letzten Grundfesten erschiittern will, der Familie, der Keimzelle der
Gesellschaft, um so die Laizisierung des marokkanischen Staates zu vollenden.

Bei der Konfrontation zwischen modernistischer und konservativer Strémung
im Zusammenhang mit dem Projekt des nationalen Forderplans (PANIFD = Na-
tionaler Forderplan zur Integration der Frauen in die Entwicklung) darf man
nicht iibersehen, dass es auch Punkte der Ubereinstimmung unter den Anhéin-
gern beider Lager gibt sowie eine Anzahl von Widerspriichen, die innerhalb jedes
Lagers aufgedeckt wurden, sei es, was die Bedeutung und die Rolle des islamischen
Bezugssystems betrifft oder das fiir eine Reform des Familiengesetzes anzuwen-
dende Verfahren. Dennoch wird die Notwendigkeit, das Familiengesetz zu re-
formieren, von niemandem innerhalb der beiden Lager bestritten. Die Geister
scheiden sich am Bezugssystem, von dem sich die Reform leiten lassen soll.



Die konservative Bewegung: Ubereinstimmung in den Positionen

Die einhellige Ablehnung des Reformprojektes innerhalb der islamischen Stro-
mung bedeutet nicht unbedingt, dass sie jede Reform der moudawana ablehnt. Im
Gegenteil: Die Bewegung in all ihren Teilen erkennt die Notwendigkeit und Le-
gitimitdt an, diesen grundlegenden Text zur familidren Gleichstellung zu tiber-
arbeiten. Der Rickgriff auf den ijtihad wird nicht nur als Recht angesehen, sondern
auch als eine Verpflichtung fiir diejenigen, die tiber die notigen Kompetenzen
dafiir verfiigen. Jedoch miissen hierfiir die methodologischen Regeln beachtet
werden, die von der Wissenschaft der Rechtsgrundlagen festgelegt und von
muslimischen Juristen einhellig anerkannt worden sind.”

In einem ersten Schritt werden die Vorschriften zum Heiratsalter, zur Abschatfung
der Vormundschaft, der Verstofiung, der Polygamie und der Trennung der Giiter,
die wihrend der Ehe erworben wurden, scharf verurteilt, weil sie nach Ansicht
der Konservativen die koranischen Vorschriften verletzen.

Der Wissenschaftsausschuss des Ministeriums fiir Islamische Angelegenheiten
unter Federfithrung des Ministers Abdelkbir Alaoui M'Daghri ist die erste Instanz,
die sich negativ zu den vorgeschlagenen Reformen der moudawana dufiert. Er
richtet einen 40-seitigen detaillierten Bericht an das Staatssekretariat fiir Fami-
lienangelegenheiten, versehen mit einem Brief, der vom Minister selbst unter-
zeichnet ist, und stellt klar, dass die Frage nicht in den Zustdndigkeitsbereich des
Staatssekretariats fiir Familienfragen falle.”

Das Ministerium fiir Islamische Angelegenheiten setzt nun alle Mittel ein, um die
Ablehnung des Forderplanvorhabens zu mediatisieren: verschiedene Institutionen
der ulama, Moscheen, Unterschriftenaktionen und Petitionen, Verteilung von
Traktaten, zu diesem Zweck angefertigte Kassetten, Veroffentlichung von Schrif-
ten und Artikeln, die die Gefahren des Gender-Ansatzes hervorheben. Diese Mo-
bilisierung reicht bis in den europdischen Raum; in belgischen Moscheen unter-
stiitzen Prediger die Position der ulama.

Die Einrichtung der , Organisation zum Schutz der Familie”, die sich selbst als
Vereinigung zur Verteidigung der Familie sieht, die ,,durch unheilvolle Einfliisse
abzudriften droht”, geht in dieselbe Richtung und bedient sich derselben Argu-
mente wie der Minister fiir Islamische Angelegenheiten. Die Griindungsmitglie-
der dieser Organisation haben die Schaffung ihrer Struktur mit der Notwendigkeit
begriindet, gegen die ,neoimperialistische, kulturelle und wirtschaftliche Inva-
sion, die Marokko erlebt”, mobilzumachen. Sie beteiligt sich aktivam Marsch von
Casablanca, einer Antwort auf den Marsch nach Rabat am 12. Mérz, organisiert
von der Frauenbewegung im Rahmen des weltweiten Marsches gegen Armut und
Gewalt gegen Frauen.

74 Mohammed Attaouil, Lijtihad, in: Al Mahajja, Nr. 130, 17. Mai 2000.
75 Bericht des Wissenschaftlichen Ausschusses des Ministeriums fiir Islamische Angelegenheiten, 1999.
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Die Frage nach der Position der Frau wird selbstverstindlich innerhalb des fa-
milidren Umfeldes gestellt, so wie es die Tradition vorschreibt. Die Familie nimmt
daher eine Aufteilung in klar abgegrenzte Rollen vor, die den Begriff der Gleich-
berechtigung nicht kennt, denn islamisches Denken geht davon aus, dass Gott
Mann und Frau als grundlegend verschiedene Wesen geschaffen hat, die einander
erginzen. Daraus folgt die Uberzeugung, dass absolute Gleichberechtigung keinen
Sinn hat. Gleichzeitig fiihrt die in der Natur griindende Komplementaritédt der
Geschlechter zur Fixierung der sozialen Rollen und garantiert ein solides Funda-
ment aus gottlicher Essenz fiir die Trennung zwischen o6ffentlichem Umfeld und
héduslicher Sphére. Hier zeigt sich deutlich das Interesse an einer Instrumentali-
sierung des religiosen Bezugssystems.

Folglich konzentriert sich die gesamte muslimische Rhetorik auf die Stigmatisierung
des fremden westlichen Einflusses, der der Logik internationaler Organisationen
verhaftet sei. Die Initiative der Weltbank, die die Ausarbeitung des Forderplans
finanziell unterstiitzt hat, wird als Einmischung gesehen, die Teil der Strategie
kultureller Zerstorung sei und damit einen internationalen Komplott gegen den
Islam darstelle.

Die Ablehnung der gesamten Vorschldge zur Neufassung des Familiengesetzes
konzentriert sich also auf die westlichen Inspirationsquellen des Vorhabens und
ignoriert vollig das einzige fiir Marokko geltende Bezugssystem, das aus dem
Koran kommt, namlich die Sunna und die islamische Doktrin.

Mehr noch: Der Bezug auf den Gender-Ansatz, der auf dem Gleichstellungskon-
zept ruht, wird als inakzeptel dargestellt und vollstindig abgelehnt, weil er die
»Gleichheit der Geschlechter” anstrebe. Der Gender-Ansatz, auf dem die Analyse
der Situation der Frauen in Marokko basiert und der die im Forderplan vorge-
schlagenen Mafinahmen erkldrt, ist Grund fiir die islamische Bewegung, in einem
zweiten Schritt den Plan in seiner Gesamtheit abzulehnen (er erschiittere die
Grundfesten des patriarchalischen Systems). Mit dem Finger wird also auf die
maximale Perversion gezeigt, die dem marokkanischen politischen System drohe,
namlich die Laizitdt, eine ,fiir ein mulimisches Land intolerable” Folge.

Nadia Yassine erkldrte im Namen der Bewegung Al Adl Wa Al Ihssane, dass der
,Plan im Geheimen vom Staatssekretariat fiir Sozialschutz, Familie und Kinder in
Abstimmung mit linken Verbdnden ohne Absprache mit den anderen Teilen der
Gesellschaft ausgearbeitet wurde”. Angesichts der Tatsache, dass die islamischen
Verbdnde von den Diskussionen ausgeschlossen wurden und - schlimmer noch -
dass der Plan nicht in Absprache mit den ulama ausgearbeitet wurde, die hochste
Autoritdt in Rechtsfragen des Islam genieflen, kénnen die Muslime ihn nicht
akzeptieren.

So machen Muslime ihre Bewertung des gesamten Forderplans an einer sensiblen
Frage fest, namlich der nach dem Bezugssystem: Ihrer Meinung nach ist es un-
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rechtmiflig, dem universalistischen Bezugssystem einen privilegierten Platz

einzurdumen, da das islamische Bezugssystem das einzig giiltige sei und somit
Grundlage jeder Diskussion tiber Frauen- und Familienangelegenheiten sein
miisse. Nadia Yassine greift das Zitat von Almicar Cabral’® auf, die auf die Frage,
woflr sie eintrete, antwortete: ,Die Fremden haben uns in ihre Geschichte ein-
gebettet. Ich kdmpfe dafiir, aus der Geschichte der anderen herauszutreten. (...)
Wir haben an dem Marsch teilgenommen, um aus der Geschichte des anderen
herauszutreten, der sich als entwickelter Primas betrachtet. (...) Nattirlich ist der
Plan Ausdruck eines Willens der totalen Machtausiibung. (...) Die vorgeschlagene
Losung liegt in der Versbhnung des Marokkaners mit seinem Glauben. Der isla-
mische Pakt, den wir nicht miide werden vorzuschlagen und der das gesamte
kreative Potential der Nation durch die aufrichtige Annahme dieses gemeinsamen
Nenners befreien will, darin liegt die Losung. Wir haben keinen Zauberstab, aber
die Erneuerung unseres Glaubens kann die Rolle eines starken Katalysators
spielen.”

Diese Positionen der konservativen Stromung fithren dazu, dass die von einigen
Frauen und Médnnern geforderte Moderne ein der marokkanischen Kultur fremder
Wert bleibt, unniitz und in der muslimischen Gesellschaft unwirksam, und dass
die Riickkehr zu den Quellen und zu den authentischen Werten als heilsbringend
erachtet wird.

Die feministische Bewegung in Marokko sieht den Grund fiir ihre Aktion in der
mangelnden Kenntnis der Moderne tiber die Grundregeln des Islam. Die Muslime
werfen der feministischen Bewegung in Marokko vor, nicht mit den kognitiven
Instrumenten des heiligen Textes umgehen zu kénnen und folglich in Schieflage
zur marokkanischen Realitdt zu geraten.””

76 Vgl. L'Opinion, 3. April 2000.
77 El Hakkaoui Bassima, Femme et développement entre authenticité et occidentalisation, in: Travaux de la
journée d’étude sur le projet du plan d’action national, organisée par le PJD, le 31 juillet 1999.
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Der Mimetismus des Westens wird nicht nur fiir den Verlust der weiblichen Iden-
titdt verantwortlich gemacht, sondern auch fiir die Aufldsung der marokkanischen
Familie. Die Muslime sind tatsdchlich der Auffassung, dassim Westen die Auflosung
der Familie als sozialer Keimzelle groflenteils eine Folge des Rufs nach Gleichbe-
rechtigung und insbesondere des Eindringens der Frauen in den offentlichen Sek-
tor ist — zulasten ihrer prioritdren Verantwortung fiir die Familie.

Ausgehend von diesem Textverstdndnis wird die Wahrung der kulturellen Iden-
titdt dargestellt als der einzig mogliche Weg fiir die marokkanischen Frauen und
die Mobilisierung gegen das Vorhaben als eine Form des jihad, dem sich jeder
Muslim anschlieffen muss, um dem drohenden Angriff auf seine Identitdt zu
begegnen.

Da die Sozialordnung, auf der die Rollenverteilung und die hierarchische soziale
Gliederung fuflen, in der Familie ihre Wurzeln hat und von dort aus weitergetra-
gen wird, ist die Haltung der Muslime, die auf der Achtung der unumstéfllichen
Regeln griindet, bezeichnend fiir ihr Verhéltnis zum sozialen Wandel. Sie bestehen
darauf, die Werte ihrer Vorfahren zu bewahren, und sprechen sich damit fiir
die Beibehaltung der den Midnnern zuerkannten Rechte und der traditionellen
Geschlechterbeziehungen aus.

Die Unsicherheiten der Modernisten zu diesen Fragen machen eine Erfassung des
Problems nicht einfacher.

Die modernistische Bewegung: Unschliissigkeit, Unsicherheit und
gegensatzliche Positionen

Verschiedene Tendenzen bestimmen die modernistische Bewegung: Die erste
Tendenz kann man als radikalen Modernismus bezeichnen. Er hat nur geringen
Einfluss auf die Gesellschaft und manifestiert sich nur sporadisch. Thm zufolge
kann die Religion keine Losungen fiir die Frauenfrage bieten, denn die heiligen
Texte verankern die untergeordnete Stellung der Frau. Daher kann eine Losung
nur aus der modernistischen Bewegung kommen, einem Modernismus, der auf
Rationalitdt griinden und sich vom religiosen Denken l6sen muss, indem er auf
ein vom heiligen Charakter befreites soziales Gewissen setzt. Diese Tendenz will
also das Familienrecht vom religiosen Einfluss befreien und alle internen Rechts-
normen abschaffen, die nicht mit der Philosophie der Menschenrechte, die als
universelles Erbe angesehen wird, vereinbar sind.”

Dennoch ndhert sich die Stromung nicht in allen ihren Komponenten dem
islamischen Text mit demselben Verstindnis. Verschiedene Ansdtze, bisweilen
sogar widerspriichliche Positionen sind hier hervorzuheben. Lahbib Forkani,

78 Mohamed Moqit, Kann der Ijtihad die muslimische Frau befreien?, in: Actes du colloque de Jossour, S. 66.



Mitglied des geschéftsfiihrenden Vorstands der USFP, hat den Plan folgenderma-
fen charakterisiert: ,uneheliches, zionistisches Kind, das in den Raumen der
Weltbank und der internationalen Institutionen geboren wurde”. Er fiigte hinzu,
dass der Plan das Ergebnis der GroRmachte sei, die die Laizitdt durchsetzen wollten.
Die Anhédnger des Plans bezeichnete er als ,Stimmen der Zionisten und Ameri-
kaner”.

Heute wird von den Anhidngern — zumindest offentlich — nicht mehr bestritten,
dass eine Verbesserung der rechtlichen Situation der Frau im familidren Umfeld
aus mehreren Griinden nur von religioser Seite und unter Verweis auf den ijtihad
ausgehen kann.

Hierfiir wird vorgeschlagen, die heiligen Texte der Scharia neu zu lesen und dabei
die Geisteswirkung auf den Buchstaben und die Auslegung (ijtihad) als maf3geblich
anzusehen. Der Riickgriff auf den ijtihad ist Garant fiir eine Lebendigkeit und
gleichbleibende Giite des Islam.”

Die fehlende Kohdrenz und die Widerspriichlichkeit in den Positionen gegeniiber
dem islamischen Bezugssystem, die unter den Modernisten jedweder Couleur
auszumachen sind, konnen dem Vorhaben des Plans nur schaden und ihn in
der offentlichen Meinung, die stark von der islamischen Religion gepragt ist, in
Verruf bringen.

Bezugsgrofle fiir alle Modernisten, stehen sie nun links oder rechts, bleiben
grundsdtzlich die Demokratie und die Einbindung in die moderne Welt. Im Ge-
gensatz zu den Muslimen und muslimischen Traditionalisten, die ein Bezugssystem
nutzen, das unbestritten in der Kultur wurzelt, entwickelt die Mehrheit der Mo-
dernisten zu Fragen des Gleichstellungsanspruchs der Frau in den verschiedenen
Bereichen Meinungen, denen es an Kohdrenz mangelt und die dariiber hinaus auf
Werten ruhen, die die Gesellschaft noch nicht ausreichend verinnerlicht hat.

Muslime unterscheiden zwischen Privatsphdre und o6ffentlichem Leben sowie
zwischen den Rechten, die jedem der beiden Bereiche zuzuordnen sind. Daher gibt
es ihrer Meinung nach keinen Zusammenhang zwischen dem Einfluss des Per-
sonenstandsgesetzes (code de statut personnel) und der Staatsangehorigkeit der
Frauen. Die Modernisten wiederum tun sich mit einer Selbstbestimmung in dieser
Frage schwer, nicht nur, weil es sich um eine heikle Frage handelt, sondern weil
sie im Widerspruch zur demokratischen Option steht, die ihrer Ideologie zugrun-
de liegt und der sie sich bis zu einem gewissen Grad verpflichtet fiihlen.

Allgemein verstecken sich die Modernisten in ihren Positionen zum Personen-
standsgesetz hinter dem Fehlen von Vorrechten, um keine klare Antwort geben

79 N.N., Die Frauenfrage und der Ijtihad im Islam, in: Actes du colloque de Jossour.
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zu miussen. Also wird die Verantwortung auf andere abgewdlzt, um diesen Miss-
stand zu kaschieren, und die Entscheidung des Premierministers vom 13. Januar
2000 tber die Schaffung einer Kommission zu dieser Frage erleichtert gutgeheif3en.
Die beste Losung besteht darin, dem Koénig die Entscheidung zu tibertragen: Die
religiosen Vorrechte des Konigs entheben sie jeglicher Verantwortung.

Die Standpunkte der Modernisten zeugen davon, dass sie sich mit der Weigerung,
die Grundfesten der verankerten Ordnung infrage zu stellen, um ihrem Zeitgeist
gerecht zu werden, schwertun. Letztlich schliefen sie sich den Muslimen an, wenn
sie die Rolle der Frau in der Familie betonen, der Keimzelle, in der die soziale
Ordnung ihren Ursprung hat und weitergetragen wird, eine Ordnung, die Rollen
und Status im hierarchisch gegliederten Sozialgefiige festschreibt. Es ist richtig,
dass diese Fortfiihrung der Rollenverteilung in der Familie die Interessen derer
wahrt, die die Macht innehaben.

Dieses Einvernehmen zwischen Modernisten und Muslimen macht eine echte
Demokratisierung unmoglich. Dennoch ist es der Kontroverse um diesen Forder-
plan zur Integration der Frauen in die Entwicklung zu verdanken, trotz ihres
konjunkturellen Charakters eine neue Dynamik der Problematik ausgelost zu
haben.

Die Diskussion Uber das Verfahren

Die Diskussion tiber das Verfahren wahrt schon lange. Sie begann Anfang 1992,
als die UAF sich ans Parlament gewandt hat mit der Bitte, tiber die vorgeschlage-
nen Maflnahmen zur Reform des Personenstandsgesetzes abzustimmen.

Bei beiden Versuchen, das Personenstandsgesetz zu reformieren, 1993 durch die
Frauenbewegung und 1999 durch die Regierung des Wandels (alternance), wurde
auf den Gesetzgeber zuriickgegriffen. Nach den heftigen Reaktionen aus dem kon-
servativen Lager wurde diese Option allerdings schnell fallengelassen und unter
dem Einfluss auch anderer politischer Faktoren ein einvernehmlicherer Weg ge-
wdhlt. In beiden Fillen handelt es sich um ein konigliches Dekret in Verbindung
mit der Bestellung einer Ad-hoc-Kommission.

Diese Losung hatte zur Folge, dass die Reformfrage wieder in ihre soziale und re-
ligiose Dimension eingebettet wurde und gleichzeitig die Forderungen der Frauen
fragmentiert wurden, entweder indem sie herausgenommen oder aus ihrem poli-

tischen Kontext ausgegliedert wurden.

Indem sie um eine konigliche Entscheidung bitten, setzen die Muslime 1999 auf
die Gewissheit, dass der neue Konig dem Beispiel seines Vaters folgen muss, der
1993 die ulama mit der Neufassung des Personenstandsgesetzes beauftragt hatte.
Sie schlagen vor, zu einigen Punkten bestimmte Experten zu Rate zu ziehen.



Die Modernisten hingegen hoffen bei der koniglichen Entscheidung auf seine
Tendenz zur Modernisierung, die beim jungen Herrscher in seinen Reden deutlich
wird. Das ldsst auf eine Entscheidung im Einklang mit ihren Positionen hoffen.
Diese Entscheidung wiirde dann die Rettung des Planvorhabens ermoglichen. So
wie im Jahr 1992 nimmt sich der Kénig der Angelegenheit an; in seiner Rede vom
27. April 2001 setzt er einen Beratenden Ausschuss ein, der sich um die Reform
des Personenstandsgesetzes kiimmern soll. Dieser setzt sich aus 16 ulama und
Juristen zusammen, unter ihnen drei Frauen (eine Juristin, eine Soziologin und
eine Medizinprofessorin). Er hat den Auftrag, Vorschlidge aus allen Teilen der
marokkanischen Gesellschaft zusammenzutragen.

So wie die Erfahrung von 1992 gezeigt hat, verweist die Konfrontation zwischen
Modernisten und Traditionalisten das Familienrecht wieder in den religiosen
Bereich und zwingt die Urheber der Reformvorschlédge, die Grundlagen mit reli-
giosen Argumenten zu legitimieren.

Als Folge daraus ist das parlamentarische Verfahren aus dem politischen Diskurs
verschwunden. Die islamische Bewegung spricht dem Parlament das Recht ab,
iiber Gesetze gottlichen Ursprungs zu befinden. Und dazu gehoren auch Gesetze
tber die muslimische Familie. Nur Personen, die alle Bedingungen des ijtihad er-
tillen, haben dafiir die Berechtigung. Die Parlamentsmitglieder besitzen hierfiir
aber nicht die notige Qualifikation.

Der Riickgriff auf eine konigliche Entscheidung kam bereits in beiden Strémungen
zum Tragen. Er gehort zum politischen Spiel in Marokko. Es stellt fiir die Politiker
ein Mittel dar, mit dem sie sich aus heiklen Situationen befreien konnen, und
erlaubt bisweilen, Zwédngen aus dem Weg zu gehen, die ihnen die rechtsstaatliche
Verfassung auferlegt.

Im September 2003 wurde dem Konig die erste Fassung eines geplanten Familien-
gesetzes vorgelegt. Er thematisierte es in seiner Rede vom 10. Oktober 2003, die er
anldsslich der Er6ffnung der Herbsttagung des Parlaments hielt, und damit war
dieser Text erstmalig in der Geschichte Marokkos Gegenstand im Parlament.

Die Diskussion iiber den Forderplan zur Integration der Frauen in die Entwicklung
stellt eine da gewesene historische Erfahrung dar. Sie bildet den Abschluss einer
Debatte, die die offentliche Meinung vier Jahre lang mobilisiert hat. Das neue
Gesetz bedeutet unbestritten einen Fortschritt, vor allem auf nationaler Ebene. Es
stellt zweifellos einen Durchbruch dar und ist eine wichtige Etappe zur schritt-
weisen Verankerung des Gleichstellungsrechtes. Es hat auch die ulama aus dem
Schatten treten lassen, die sich offener und engagierter fiir die Sache der Frauen
eingesetzt haben.
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Die wichtigsten Inhalte der Reform

Da die marokkanische Gesellschaft hohe Erwartungen hatte, war der mit Bedacht

gewdhlte Ort fiir die Verkiindung der Reformen des Familiengesetzes kein gerin-

gerer als das Parlament. Vor den Vertreterinnen und Vertretern des Volkes verlas

Seine Majestdt, der Konig, in einer historischen Rede den Inhalt in Form eines

Argumentationskatalogs, der einem dreifachen Bezugssystem gerecht wird: der

sozialen Wirklichkeit, den Zielen der Scharia und der Philosophie der Men-

schenrechte.

Dieses gesellschaftliche Vorhaben rankt sich um drei grofie Achsen:

1.

Gesetzliche Verankerung des Grundsatzes der Gleichstellung beider Ehe-
partner

. Garantie des familidren Gleichgewichts durch die Bevollméachtigung des Rich-

terstands

. Schutz der Kinderrechte

. Gesetzliche Verankerung des Grundsatzes der Gleichstellung beider Ehe-

partner

Gleichstellung der Ehepartner in Bezug auf das heiratsfihige Alter: Es wird
fiir beide auf das vollendete 18. Lebensjahr festgesetzt.

Gleichstellung der Ehepartner im Bereich der familidren Verantwortung: Beide
Ehepartner tragen in Zukunft gemeinsam fiir die Familie Verantwortung.
Gleichstellung in Bezug auf Rechte und Pflichten der Ehepartner: Der Text
bricht mit der Gehorsamspflicht der Ehefrau ihrem Ehemann gegeniiber als
Gegenleistung fiir die Unterhaltspflicht, die allein auf ihm lastet.

Abschaffung der ehelichen Vormundschaft fiir alle volljahrigen Frauen

Die Polygamie wird strengen Bedingungen unterworfen mit der Absicht, sie
unmoglich zu machen.

Verstoflung wie auch Scheidung stellen zwei Wege der Auflésung des Ehe-
bunds dar, die von beiden Ehepartnern auf richterlichen Beschluss hin gewédhlt
werden konnen. Die einvernehmliche Scheidung, die Scheidung gegen Aus-
gleichszahlung und die Scheidung im Falle, dass ein Zusammenleben unmdglich
ist (chiga’q), sind einer strengen Kontrolle durch den Richter unterworfen.

Das Alter, ab dem das Kind entscheiden kann, mit welchem Elternteil es leben
mochte, wird fiir Mddchen und fiir Jungen auf 15 Jahre festgelegt.

Der Pflichtteil des Erbes geht auf die Kinder der Tochter wie auch auf die Kinder
des Sohnes tiber.

Die Giter, die wihrend der Ehe erworben wurden, werden nach der Trennung
der Ehepartner aufgeteilt.

. Garantie des familidren Gleichgewichts durch die Bevollméachtigung des Rich-

terstands
Das staatliche Ministerium schaltet sich von Amts wegen bei jeder Mafinahme

zur Anwendung der Bestimmungen des Familiengesetzes ein.
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e Es werden Familiengerichte eingesetzt, von denen zwolf {iber das gesamte Ge-
biet verteilt ihre Arbeit bereits aufgenommen haben. (Konigliches Schreiben
vom 12. Oktober an den Justizminister: ,,Die Anwendung der moudawana hat
bestdtigt, dass die Liicken und Miangel, die aufgedeckt wurden, nicht nur auf
einige Bestimmungen des Gesetzes zuriickzufiihren sind, sondern vor allem auf
eine fehlende Familiengerichtsbarkeit, die befdhigt ist [...], die Ziigigkeit zu
garantieren, die die Bearbeitung der Akten und die Urteilsausfithrung erfor-
dert.”)

e Verstirkung der Aussohnungsmoglichkeiten durch Vermittlung in den Fami-
lien

e Schaffung einer Familienbeihilfekasse

e Anerkennung der von Marokkanerinnen und Marokkanern im Ausland ge-
schlossenen Ehen nach Verfahren, die im Gastland Anwendung finden

3. Schutz der Kinderrechte

e Im Interesse des Kindes stellen die Wiederheirat der Mutter wie die Verlegung
ihres Wohnsitzes in grofere Entfernung zum Wohnsitz des Vaters keinen Ver-
stofy mehr gegen das Sorgerecht dar.

e Im Interesse des Kindes kann der Richter die Reihenfolge der Personen, denen
das Sorgerecht zugesprochen wird, andern: Mutter, Vater, GroBmutter miitter-
licherseits ...

e Der soziale Status des Kindes wird bei Trennung der Eltern berticksichtigt:
menschenwiirdige Wohnung, ein Lebensstandard, der vergleichbar ist mit dem,
den das Kind vor der Trennung hatte.

e Anerkennung der Vaterschaft, wenn das Kind in der Verlobungszeit gezeugt
wurde, bevor die Heirat rechtskréftig wurde

Die erste Frage, die man sich angesichts des Rechtes auf Gleichbehandlung stellen
kann, ist die, warum dieses neue Gesetz nicht vollig mit einigen traditionellen
Normen bricht, wie mit der Polygamie, dem Verstof3, der Scheidung durch Aus-
gleichszahlung (talak khol), oder die hochsensible Frage nach dem Erbe ausklam-

mert.
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Welcher Analyse kann man den Vorrang geben? Der juristischen, der politischen
oder einer anderen?

Die konigliche Entscheidung, die den 30 Jahre wahrenden Kampf der Frauen-
bewegung veranschaulicht, ist Teil des Ansatzes, der eine Destruktion der sozialen
Beziehungen verfolgt. Artikel 1 des Gesetzes macht das anschaulich, denn es heif3t
hier ausdriicklich: ,Die Heirat ist ein gesetzlicher Vertrag, durch den ein Mann
und eine Frau eine Verbindung eingehen, um dauerhaft in einer Ehe zusam-
menzuleben. Die Ziele sind ein Leben in Treue und Reinheit und die Griindung
einer stabilen Familie unter der Fiihrung beider Ehepartner gemaf3 den Bestim-
mungen dieses Gesetzes.”

Dieser Ansatz wirft verschiedene Fragen nach der rechtlichen Gleichstellung von

Frauen und Ménnern im familidren Bereich auf:

e Frage nach der Bedeutung: Das heifdt, auf welchen grundsitzlichen Werten
ruhen das Familiengesetz und in Korrelation dazu das Recht auf Gleichstellung,
das es begriinden will? Auf der Menschenwiirde, den koranischen Vorschriften
und den Intentionen der Scharia (maqasid)? Auf der Allgemeingiiltigkeit der
Menschenrechte? Der demokratischen Verankerung? Oder auf allen diesen
Werten, da sie miteinander verflochten sind?

e Frage nach der Instrumentalisierung: Das heiflt, mit Verweis auf welches Be-
zugssystem hat das Gesetz versucht, mit der Logik der Vormundschaft zu brechen,
die gegentiiber den Frauen ausgeiibt wird, um die Logik der Staatsbiirgerschaft
der Frauen zu verankern? Ijtihad, maqasid, Scharia, Philosophie der Menschen-
rechte oder soziale Wirklichkeit?

e Frage nach der Gestaltung der Gleichstellung: Das heif3t, wie kann man die
wirkliche Gleichstellung von Mann und Frau gestalten, die doch in ungleichen
Beziehungen stehen, die sich aus historischen und sozialen Elementen zusam-
mensetzen und vom Familienrecht weitergefiihrt werden?

In diesem Sinn ist es wichtig anzuerkennen, dass der Inhalt des ersten Artikels, der
erstmalig die Gleichstellung der Ehepartner verankert, mindestens zwei Lesarten
erlaubt:

e eine juristische Lesart, die das Recht auf Gleichstellung als Grundsatz folgern
lasst, der die Gleichstellung in Bezug auf den Personenstand verankert: Genuss
und Ausiibung der Rechte werden Mann und Frau in ihrer Eigenschaft als
menschliche Person, unabhingig von ihrem Geschlecht, zuerkannt. Das neue
Familiengesetz versucht zum ersten Mal mit der Logik der Unterordnung der
Frauen zu brechen, einer Logik, die das Familiengesetz von 1957 und die Neu-
fassung von 1993 bestimmte, um die Logik der Staatsbiirgerschaft der marokka-
nischen Frauen zu verankern. Diese Logik ist unabdingbar fiir die Gestaltung
gleichberechtigter sozialer Beziehungen zwischen Mdnnern und Frauen inner-
halb des familidren Umfeldes, das das kulturelle Umfeld par excellence ist.



e eine politische Lesart, die auf die Verankerung des Rechtsstaats verweist. Mit
anderen Worten, kann Demokratie sich damit abfinden, dass Frauen im pri-
vaten Bereich nicht gleichberechtigt sind?

Marokko befindet sich in einem Demokratisierungsprozess. Dem Land kann dieses
Experiment nicht gelingen, wenn es seine Rechtsordnung nicht grundlegend
iiberholt. Das Familiengesetz und der Raum, iiber den es befindet, stellen die erste
Priifung und die erste Herausforderung dieses demokratischen Aufbauwerkes dar.
Die Demokratisierung des Privatbereichs stellt die notwendige und zwingende
Voraussetzung fiir die Demokratisierung des privaten Bereichs dar. Auf dieser Ebene
scheint das neue Familiengesetz dieser Logik zu gehorchen und die Demokratie
als grundlegenden Wert des Rechtes auf Gleichstellung anzuerkennen. Es stellt so
eine wichtige Etappe bei der Verankerung der wirklichen Demokratie dar.

Um also rechtlich ,die Anerkennung der allen Mitgliedern der menschlichen
Gesellschaft innewohnenden Wiirde und die Gleichheit und Unverdufierlichkeit
ihrer Rechte” zu garantieren und einen demokratischen, gesellschaftlichen Prozess
auszuldsen, ist es notig, im privaten Bereich zu beginnen, der der Ort der Sozia-
lisierung und des demokratischen Lernprozesses ist, um demokratische Bezie-
hungen innerhalb der Familie aufzubauen, in denen die Ehepartner gleiche
Rechte, gleiche Pflichten und gleiche Aufgaben haben.

Die Demokratie in Marokko braucht die Vorgabe echter Voraussetzungen, die es
allen Rechtspersonlichkeiten ermoglichen, ihre politischen, wirtschaftlichen,
sozialen, biirgerlichen und kulturellen Rechte als universelle, unverduflerliche
und interdependente Rechte auszuiiben.

Diese Philosophie, an der alle Zivilisationen beteiligt sind und sich beteiligt haben,
kann ihre Ziele nur auf der Grundlage eines demokratischen Politiksystems er-
reichen, das allen Biirgern unabhédngig von ihrem Geschlecht die Ausiibung der
Grundrechte zubilligt. Wenn man die Hélfte der Bevolkerung — die Frauen — davon
im Namen der kulturellen Besonderheit ausschlie8t, heif3t das, die eigentliche
Botschaft dieser Philosophie zu tiberhoren, die auf der Menschenwiirde griindet.

Der substantielle Wert der Demokratie als politischer Ordnung besteht darin, dass
die Biirgerinnen und Biirger an der Macht teilhaben sollen. Nur eine gleichstellende
Rechtsordnung kann dies realisieren, im privaten Umfeld wie im o6ffentlichen
Bereich.

Wir stellen fest, dass die marokkanische Rechtsordnung sich dieser Philosophie,
deren Grundsteinlegung durch die islamisch-juristische Tradition erfolgte, immer
mehr Offnet. Hat der Islam nicht von Beginn an die Gender-Beziehungen be-
riicksichtigt, um die Rechtsstellung der Frau zu verbessern? Stellen die Gepflogen-
heiten des Propheten nicht eine echte Strategie fiir einen Wandel dar, fiir die
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Destruktion der ungleichen sozialen Beziehungen, in denen die Frauen nur ver-
standen und betrachtet werden in Bezug auf ihre Rolle als Mutter und Ehefrau?
Leider wurde diese Strategie durch zahlreiche restriktive Lesarten und Interpre-
tationen unbrauchbar fiir das Erreichen dieser Ziele.

In dieser Perspektive schlidgt das neue Familiengesetz eine aktualisierte Lesart der
islamischen Tradition vor, um zu verhindern, dass eine restriktive Lesart des
heiligen Textes vorherrscht und damit eine engstirnige Lesart der Frauenrechte,
aber auch und vor allem damit die Gesellschaft sich in ihrer Gesamtheit dem Gang
der Geschichte anschlieffen und dabei die universellen Werte einbeziehen kann.

Das Gleichstellungsrecht der Frauen in allen Lebensbereichen ist unabdingbare
Voraussetzung fiir ihre Wiirde, fiir die Einsetzung des Rechtsstaats und echter
Demokratie und eine Errungenschaft, zu der der Islam in groflem Maf3e beigetra-
gen hat und die aufgrund eines wie auch immer gearteten kulturellen Partikula-
rismus nicht infrage gestellt werden darf. Der ijtihad, auf dessen Grundlage die
neuen Gesetzesvorschriften ruhen, illustriert die Fahigkeit des Islam, dem tief-
greifenden gesellschaftlichen Wandel Rechnung zu tragen, und beweist, dass er
immer und tiberall Giiltigkeit hat.

Angesichts des gesellschaftlichen Wandels und der tédglichen Realitdt, die zeigt,
wie sehr die Familie als Keimzelle bedroht ist, und um es der marokkanischen
muslimischen Familie zu ermdglichen, ihre Aufgaben zu erfiillen, ist es wichtig,
sie auf eine gesunde Grundlage zu stellen, indem man insbesondere die Ehe fes-
tigt. Hierin besteht der Sinn des Familiengesetzes, dessen grundlegende Neue-
rungen von Seiner Majestdt, dem Konig, am 10. Oktober 2003 vorgestellt wur-
den.

Das neue Familiengesetz erkennt an, dass die Familie, eine Institution von grund-
legender Bedeutung, bedroht ist, und versucht daher, die Situation zu retten, in-
dem es substantielle Reformen einfiihrt, deren Inhalt die konigliche Rede vom
10. Oktober darlegte. Die letzten Neuerungen aus dem Jahr 1993 wurden als
unzureichend erachtet. Sie zielten mehr auf die Form als auf den Inhalt ab; den-
noch ist es ihnen zu verdanken, dass das Familiengesetz von 1957 seinen sakralen
Charakter verlor. Zehn Jahre danach — eine Rekordzeit, wenn man das Familien-
gesetz mit dem Obligationenrecht (DOC) und dem Personenstandsrecht (DCC)
von 1913 vergleicht — verfolgen die Vorschlidge vom Oktober 2003 einen Ansatz
der Destruktion der ungleichen sozialen Beziehungen ausgehend vom ersten Arti-
kel: Anhebung des Heiratsalters auf 18 Jahre fiir beide Geschlechter; Abschaffung
der ehelichen Vormundschaft; Anerkennung der gesetzlichen Vertretung fiir
Frauen; die Auflosung einer Ehe untersteht gesetzlicher Kontrolle; Neufassung der
Griinde fiir die Aberkennung des Sorgerechts zugunsten des Kindeswohles; An-
erkennung der standesamtlichen Ehe fiir die im Ausland lebenden Marokkaner;
im Erbfall Pflichtteil fiir die Kinder der Tochter, die vor ihrem Vater verstorben ist;



Kinder, die wahrend der Verlobungszeit gezeugt wurden, werden bei Eheschlie-
Bung als gemeinsame Kinder anerkannt — einige Beispiele, die diesen Ansatz il-
lustrieren.

Die Synthese dieser grof3en Reform konnte man folgendermafien formulieren:

Auf nationaler Ebene:
Der neue Text stellt einen gewissen Durchbruch und eine wichtige Etappe dar, und
zwar aus folgenden Griinden:

1. Der gewdhlte Ansatz basiert auf Konsensbildung. Alle Teile der marokkanischen
Gesellschaft wurden unabhédngig von ihren Befindlichkeiten in die konigliche
Kommission aufgenommen.

2. Das Familiengesetz bedeutet trotz der Aufrechterhaltung gewisser traditionel-
ler Normen (Polygamie, Verstofien, Scheidung gegen Ausgleichszahlung) einen
historischen Schritt in Richtung Demokratie. Es richtet eine neue Kultur der
Menschenrechte und des Gleichstellungsrechtes ein, indem es einen neuen
Ansatz in den Beziehungen zwischen Mann und Frau verankert, dessen Kon-
kretisierung auf allen Teilen der Gesellschaft ruht. Es hélt den Gleichstel-
lungsgrundsatz im ersten Artikel fest und bricht somit mit der Logik der
Vormundschaft, der Unterordnung der Frauen unter die Mdnner. Diese Philo-
sophie versucht alle Vorschriften des Gesetzes zu durchdringen: Heiratsalter,
Vormundschaft, gesetzliche Vertretung, Sorgerecht, Pflichterbe ... Somit zeich-
net es eine neue Vision der ehelichen Beziehungen, die auf der gemeinsamen
Verantwortung beider Partner fuf3t, und folgt dem Ansatz, der darin besteht,
Privatsphére und o6ffentlichen Bereich so zu verbinden, dass die Demokrati-
sierung des einen mit der Demokratisierung des anderen einhergehen muss. In
diesem Sinn bietet das Gesetz Rechts- und Verfahrenssicherheit, Sicherheiten,
die den Rechtsstaat verankern und den demokratischen Prozess stdrken.

3. Das neue Familienrecht stiitzt sich auf die magqasid ash-shari’ah, auf den ijtihad,
auf die Philosophie der Menschenrechte und auf die soziale Wirklichkeit, um
die marokkanische Familie in ihre Zeit zu stellen. Es mochte die Erwartungen
der Médnner und Frauen erfiillen, die seit langem fiir die Wiirde der Frauen und
Minner in Marokko eintreten.

4. Die politische Entscheidung, die Vertreterinnen und Vertreter des marokka-
nischen Volkes und damit den Gemeinwillen mit einzubeziehen, zielt auf die
Verankerung des Rechtsstaats, die Eigenverantwortung der Legislative, eines
Pfeilers der Demokratie. Das Familienrecht wurde entsakralisiert, indem es ins
Parlament zur Debatte eingebracht und vor der Verkiindung tiber es abgestimmt
wurde. Dieses Vorgehen belegt, dass das Gesetz nicht vor weiteren Neufas-
sungen sicher ist.
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5. Die neue moudawana richtet Familiengerichte ein, bezieht das staatliche Mi-
nisterium mit ein und stellt Hilfsinstrumente zur Verfiigung (Garantiefonds fiir
Unterhaltszahlungen), um der Familie ihren Platz im Rechtssystem zu garan-
tieren und es ihr zu ermdoglichen, ihre verschiedenen Rollen zu spielen.

6. Die neue moudawana richtet sich an alle Teile der marokkanischen Gesell-
schaft und nimmt sie in die Verantwortung, um zur Achtung der Gesetzes-
vorschriften beizutragen: Information, Sensibilisierung, Ausbildung ...

7. Zum ersten Mal sieht das Familienrecht Sanktionen im Falle der Verletzung
einiger Vorschriften vor (Unrecht, Filschungen).

8. In Bezug auf die im Ausland lebenden Marokkaner schreibt das Familienrecht
zum ersten Mal besondere Regeln vor und will so seine Fahigkeit zur Toleranz
und zur Offnung fiir andere Rechtssysteme unter Beweis stellen.

Alle diese Vorschriften stellen unbestritten einen Fortschritt bei der Verwirkli-
chung der Gleichstellung dar und verankern ein echtes Gesellschaftsprojekt.

Auf internationaler Ebene:
Man kann sagen, dass das Familiengesetz eine wirkliche Botschaft ist, und zwar
an zwei Adressen:

1. Es richtet sich an die muslimische Welt, um ihr zu zeigen und zu beweisen,
dass der Islam Quellen besitzt, um die Gleichbehandlung innerhalb der Fami-
lie herzustellen. Es handelt sich um eine neue Lesart der jiidisch-islamischen
Tradition auf der Grundlage der magqasid ash-shari’ah.

2. Das Gesetz richtet ebenfalls eine deutliche Botschaft an den Westen, der den
Islam fiir eine Religion zu halten scheint, die nicht mit der Demokratie, nicht
mit Personenrechten, der Moderne, der Gleichstellung von Mann und Frau
umgehen kann.®

Es ist klar, dass der Gesetzgeber bei einer progressiven Lesart des religiosen Be-
zugssystems, die die magqasid ash-shari’ah bevorzugt und die soziale Realitdt und
die internationalen Verpflichtungen Marokkos beriicksichtigt, erkannt hat, dass
die Logik, auf der der Text von 1957 und seine zaghafte Reform von 1993 fufiten,
heute lange tiberholt ist und dass sie einen Angriff auf die Wiirde der Frauen
darstellt, was ein Faktor fiir familidres Ungleichgewicht ist und ein Hindernis fiir
das demokratische Aufbauwerk des Landes. Dieses Aufbauwerk kann nur positive
Ergebnisse zeitigen, wenn es zunachst im privaten Bereich, innerhalb der Familie,
greift.

80 Ronald F Inglehart, Pippa Norris, Le véritable choc des civilisations (aus dem Englischen von Camille
Noél), in: Foreign Policy, Nr. 135, Mérz/April 2003, S. 79 ff.



Um dieses Gesellschaftsprojekt mit Leben zu erfiillen und die Institution Familie
auf eine solide Grundlage zu stellen, die Stabilitdt und Gleichgewicht zwischen
den Familienmitgliedern garantiert, miissen die Mechanismen verstirkt werden,
die sie vor ihrer Auflésung bewahren. Diese Aufgabe kommt der Judikative zu. Sie
ist aufgerufen, tiber die Einhaltung der Vorschriften zu wachen, um das marok-
kanische Familienrecht in seine Zeit zu integrieren und die Destruktion der un-
gleichen Sozialbeziehungen innerhalb der Familie zu ermoglichen.

Schlussfolgerung

Allgemein gesprochen und in Bezug auf die Analyse der Evolution des religitsen
Bezugssystems, das das Familiengesetz seit 1957 bis heute prdgt, kann man sich
zu Recht fragen, ob die Verwirrung, die bewusst zwischen den Konzepten der
Scharia und des figh wachgehalten wird, nicht objektiv mit den Strukturen der
Legitimation der Machtposition des Mannes in der Familie und der Beibehaltung
des Untergeordnetenstatus der Frau zusammenhdngt. Heif3t das nicht, dass an-
gestrebt wird, eine unausgewogene familidre Situation beizubehalten, deren Un-
umstofilichkeit von den geschichtlichen und sozialen Entwicklungen bedroht
sein konnte, die im 20. Jahrhundert begonnen haben und bis heute fortdauern?

Eine Analyse der Rechtstexte, verfasst von muslimischen Juristen zu ehelichen
Beziehungen und im weiteren Sinne zum Familienrecht, zeigt sehr gut, welch
immense Interpretationsarbeit und ,Rationalisierungs“-Arbeit von den ersten
muslimischen Juristen®' bewiéltigt werden musste, denen durchaus daran gelegen
war, Distanzen oder sogar Gegensatze zwischen den Normen und der sie bestim-
menden Wirklichkeit zu iberwinden.

Wenn man, so wie es heute oft tiblich ist, den Unterschied zwischen den Anhéan-
gern der Scharia und jenen des figh nivelliert, dann setzt man sich bisweilen dem
Risiko aus, das figh ungerechtfertigt zu sakralisieren, das heifdt juristische Losun-
gen, die an liberholte soziale Realititen gebunden sind, jedwedem Wandel zu
entziehen.

Haben die fouqahas in einigen Punkten nicht Widerstandsformen kodifiziert, die
die sozialen Verdnderungen durchaus erkannt haben, welche von einigen kora-
nischen Vorschriften bejaht wurden? Sind Mechanismen dieser Art in der musli-
mischen Gesellschaft nicht immer am Werk?

Kann man sich zu Recht fragen, ob eine vereinfachte Interpretation der juristischen
Implikationen der koranischen Botschaft, die der muslimische Reformismus seit
den Debatten des 20. Jahrhunderts verbreitet hat, diesen konservativen Prozess
der Institutionen und Positionen, die an alten sozialen Strukturen hédngen,
nicht favorisiert hat?

81 Baudouin Dupret, La charia est la source de la législation: interprétation jurisprudentielle et théories juri-
diques, in: L’Etat de droit dans le monde arabe, hrsg. von A. Mahiou, CNRS, 1997.
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Das muslimische Recht, so wie es uns erhalten ist, war mehr ein Werk des Men-
schen, beeinflusst durch die Umstiande, als das Werk Gottes. Um sich davon zu
iiberzeugen, braucht man sich nur einmal mit der Methode der Erneuerer
islamischen Gedankenguts zu befassen, die seit mehr als einem Jahrhundert ver-
sucht haben, mit modernen Methoden eine neue Lesart der heiligen Texte (ijtihad)
zu ermoglichen, und sie zeigen jedes Mal, dass die Unausgewogenheit des musli-
mischen Rechtes mehr menschlich als gottlich ist.

Die Komplexitdt der Beziehungen zwischen einerseits dem Inhalt der juristischen
Corpora, die die verschiedenen Schulen des figh und insbesondere der malikitischen
Schule beheimaten, und andererseits der koranischen Botschaft und auch der
Imperative des sozialen Lebens verdichtet sich zunehmend unter dem Einfluss der
sozialen Verdnderungen, hervorgerufen durch die Schulbildung der Frauen und
ihre wachsende Teilhabe am Arbeitsmarkt und auch aufgrund der Kimpfe von
Frauenverbdnden um mehr staatsbiirgerliche Rechte fiir Frauen.

So geniefen die Frauen gleichberechtigt mit den Médnnern politische, soziale und
wirtschaftliche Rechte, gleichzeitig zwidngte sie die moudawana in den privaten
Bereich, die Familie.

Mehrere geschichtliche und soziologische Faktoren haben zu einer breiteren
Facherung der Familientypen und der Arten familidrer Bindungen beigetragen, aus
denen die marokkanische Gesellschaft zusammengesetzt ist, wohingegen das Per-
sonenstandsrecht von 1957 und die Neufassung von 1993 sich auf ein quasi ein-
maliges Paradigma beziehen, ndmlich das der patriarchalischen, agnatisch erwei-
terten Familie. Das neue Familiengesetz, das 2004 verabschiedet wurde, entspricht
mehr dem neuen Konzept der ehelichen Beziehungen.®?

Hier haben wir den Beweis dafiir, dass der Widerstand gegen die Entwicklung
einer Gleichstellung der Geschlechter im Grunde vielmehr motiviert ist durch die
Bindung an die patriarchalische Gesellschaft und an die midnnlichen Vorrechte,
die sie durch die Treue zur Religion garantiert.

Wenn das Recht sich dem Wandel widersetzt, dann wahrscheinlich, weil die Wur-
zeln der mannlichen Herrschaft nicht nur institutioneller und rechtlicher Natur
sind, sondern geschichtliche und kulturelle Konstrukte sind, und aus diesem Grund
will der Gender-Ansatz eine Destruktion dieses sozialen Gebildes. Das Recht stellt
das erste Gebdude dar, namlich das der Destruktion und des Wiederaufbaus auf
der Grundlage des Gleichstellungsrechtes der Frau und der jungen Menschen.

82 Alain Roussillon, Réforme de la Moudawana: statut et citoyenneté des Marocaines, in:
Revue Maghreb-Machrek, Nr. 179, Frithjahr 2004.



Das Recht ist folglich nicht unabédnderlich. Im Gegenteil, es ist notwendigerweise
ein kontextualisiertes Gebilde, das Vorschriften aufstellen und zur Anwendung
bringen will, die den Werten und menschlichen Beziehungen in der Gesellschaft
angemessen sind. Aus diesem Grund hat es keinen ontologischen Charakter, und
die Gleichstellung im Personenstandsrecht ist zwingendes Ergebnis, das heif3t, sie
besteht aus einer Handlungsverpflichtung fiir die Verantwortlichen, die Abgeord-
neten, die den Gemeinwillen vertreten und die die Legislative im Interesse aller
Biirger ohne Ansicht von Geschlecht, Alter oder sozialer Stellung ausiiben.

Deshalb geht die Erweiterung der staatsbiirgerlichen Rechte der Frauen in Marok-
ko zunidchst tiber die Reform des Familiengesetzes, die vom Gesetzgeber auf
koniglichen Vorschlag hin verabschiedet wurde und den Kampf der Frauenbewe-
gung konkretisiert. Die staatsbiirgerlichen Rechte der Frauen bleiben unvollkom-
men, solange Polygamie und die Trennung gegen Ausgleichszahlung nicht ab-
geschafft werden und Kindern aus binationalen Ehen nicht automatisch die
marokkanische Staatsbiirgerschaft zuerkannt wird, wenn die Mutter (und nicht
der Vater) diese besitzt, und solange die Verfassung den Frauen die Gleichstellung
in Familienrechten nicht zugesteht und den Vorrang internationaler Grundsétze
vor nationalen Gesetzen nicht anerkennt.
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AL-SUWAL

TORCU-BRESTEICH

In jeder Gesellschaft werden Ideen, Einstellungen und Glaubensgrundsétze haupt-
sdchlich durch das Bildungssystem weitergegeben. In manchen Liandern bedeutet
dies, dass die Kontrolle tiber Bildungsinhalte und Zugang zu Schulen grof3e
Auswirkungen auf die Entwicklung der muslimischen Frauen hat. Frauen sind im
Bildungssystem unterprivilegiert. In vielen muslimischen Lindern ist Bildung von
wesentlicher Bedeutung. Wenn wir die Anfangszeit des Islam betrachten, sehen
wir, welch grof3e Bedeutung der Bildung von Frauen in jener Epoche beigemessen
wurde. Beispielsweise wurden Frauen dazu angehalten, den Koran lesen zu lernen.
Zugegeben waren es recht einfache Dinge, aber man muss bedenken, dass die
Menschen damals weder Internet noch Schulbiicher kannten.

Bei der Bildung fiir Frauen miissen wir zwischen folgenden Aspekten unterschei-
den: Bildung im Allgemeinen, Unterricht im Lesen und Schreiben (Modernisierung)
und universitdre Bildung einerseits, der religiose Aspekt der Bildung andererseits.
Mit diesen beiden Aspekten mussten wir jahrelang leben — insbesondere in einigen
Landern, wo wir einen sehr niedrigen Bildungsstand beobachten und Frauen stark
benachteiligt sind. In der Vergangenheit — in einigen Fillen handelt es sich gerade
einmal um ein paar Jahrzehnte — haben sich viele Lander jedoch in der Frage des
Bildungsunterschieds zwischen Mdnnern und Frauen stark bewegt. In einigen
Gebieten sind die Frauen fest entschlossen, ein hoheres Bildungsniveau zu erlan-
gen. Sie wollen bessere Arbeitspldtze; sie wollen an die Universitdten. Andererseits
gibt es auch einige Lander, die bei der Bildung ihrer Frauen einmal fiihrend waren
und in denen die Frauen in der Tat sehr hohe Positionen bekleiden konnten. Die
Zahl dieser Lander hat sich aus verschiedenen Griinden stark verringert. Manchmal
sind es politische Griinde, manchmal wirtschaftliche, und manchmal geht es
einfach um einen Kampf oder eine Herausforderung innerhalb der Gemein-
schaft.

In einigen Gemeinschaften der muslimischen Welt — und ich beziehe mich hier
explizit nur auf bestimmte Félle, nicht die gesamte muslimische Welt — gibt es
einige Herausforderungen, da in ein paar Lindern tatsdchlich ein sehr hohes Bil-
dungsniveau herrscht. Dort sind einige Frauen auch besser ausgebildet als Mdnner,



weil sie sich stindig beweisen wollen. Sie wollen ihren Doktor oder einen post-
doktoralen Abschluss machen. Bei Mdnnern ist es anders: Ihnen reicht es oftmals,
einfach ein Mann zu sein. Nicht einmal der geringste Bildungsabschluss ist vor
diesem Hintergrund so furchtbar wichtig. In einigen dieser Lander, beispielsweise
im Irak, war die Zahl der gebildeten Frauen in den Fiinfziger-, Sechziger-, Siebziger-
und selbst Achtzigerjahren sehr hoch, bis sie dann Mitte der Achtzigerjahre anfing
zurtickzugehen. 1979/80 lag der Prozentsatz von Frauen mit einer Ausbildung bei
iber 75 % — auch aufgrund der Tatsache, dass der Staat einen kostenlosen Schul-
besuch ermoéglichte. Jede Frau wurde selbst noch mit 40 oder 50 Jahren dazu
verpflichtet, etwas zu lernen. Eine massive Bildungskampagne fiir Frauen wurde
gestartet. Wenn einige Ehemdénner ihren Frauen oder Tochtern den Schulbesuch
nichterlauben wollten, wurden sie behordlich vernommen und manchmal bestraft.
So konnte das Bildungsniveau der Frauen auf sehr positive Weise angehoben wer-
den.

Ab Mitte der Achtzigerjahre begann die Zahl insbesondere der Frauen in Bildung
und Ausbildung zurtickzugehen. Ein Grund war der Krieg, aber dazu kamen noch
zahlreiche weitere Hindernisse. Die Familien konnten es sich nicht mehr leisten,
ihre S6hne und Tochter zur Schule zu schicken. Das Einfachste war also, den Sohn
zur Schule gehen zu lassen und die Tochter im Haus zu behalten. Sie wiirde ja
sowieso heiraten, und da ware Bildung nicht ganz so wichtig. So dachte man. In
anderen Lindern hingegen hat sich das Bildungsniveau erhoht. Warum? Weil vor
allem die internationalen Nichtregierungsorganisationen und die kommunalen
Regierungen sich dafiir einsetzten. Sie brauchten gebildete Frauen, um einen Teil
der Arbeitspldtze, Regierungsposten, Universitdtsstellen usw. zu besetzen. Anstatt
Einwanderer anzuwerben, schauten sieauf die Menschen inihren eigenen Liandern.
Viele Menschen in der muslimischen Welt haben mindestens Grundschule, Mit-
telschule und Oberschule besucht.

Zu jener Zeit war die wichtigste Frage, welche Abschliisse und wie viel Bildung
Frauen erwerben konnten. Beispielsweise gab es einige Lehrer, die ausschliefllich
Jungen unterrichteten. Sie waren der Meinung, dass ein Mddchen eine bestimmte
Rolle im Leben zu erfiillen habe, die sich auf Haushalt und Familie beschranke.
Das schlug sich im Schulunterricht nieder. Auflerdem gab es an unterschiedlichen
Orten unterschiedliche Unterrichtsmaterialien und Schulbiicher. Was angeboten
wurde, hing davon ab, wo man sich befand und wie konservativ die Menschen
dort waren. Die Bedingungen und Bildungsniveaus unterschieden sich, insbeson-
dere in Bezug auf die Bildung von Frauen. Behorden in den verschiedenen Lindern
spielten dabei eine wichtige Rolle. Schulbiicher und Unterrichtsmaterialien re-
flektieren die Situation, in der sich ein Land befindet. Dieses Phdnomen ist
nicht neu, und wenn man sich die traditionellen oder religiésen Lehren in den
Medressen in der arabischen Welt oder in Asien anschaut, wird man sehen, dass
viel Bildung in religiésen Schulen stattfindet. In gewisser Weise hdngt die Ausle-
gung eines religiosen Textes auch immer stark von der Situation eines Landes und
den jeweiligen Herrschern ab. Manche Regeln und Verordnungen wurden in
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Ubereinstimmung mit den Gesetzen und Bediirfnissen der Menschen zu einem

bestimmten Zeitpunkt in der Geschichte erlassen.

Ich benutze dieses Wort zwar nicht gern, aber Frauen sind in der Geschichte oft
Opfer gewesen, da die Médnner in vielen Liandern so dominant sind, dass die Ent-
wicklung der Frauen in der Gesellschaft und in der Arbeitswelt dadurch stark
eingeschrankt ist. Frauen sind Médnnern gegeniiber oft benachteiligt, wenn sie
Arbeit suchen oder nach hoheren Positionen streben. Und der gesamte Bereich
der religiosen Lehre wird von Médnnern beherrscht. Im Islam machen die Imame
und Mutftis die Regeln, obwohl Frauen hdufig eine bessere religiose Bildung haben
als Mianner. In den meisten Lindern diirfen Frauen noch nicht Imam werden,
wohingegen in der Vergangenheit zahlreiche Universititen von Frauen gegriindet
oder nach bertthmten Frauen benannt wurden. Heute scheinen wir dies vergessen
zu haben. In vielen Landern haben Frauen nicht mehr die gleichen Chancen wie
Minner. Frauen gelten oft als Staatsbiirger zweiter Klasse. Viele Menschen sagen
mir: ,Unseren Sohn schicken wir zur Schule, aber unsere Tochter bleibt zu Hause.
Sie wird sowieso heiraten.” Ich sage dann immer: ,Eine gebildete Mutter ist doch
besser als eine Mutter ohne Bildung.” Die Menschen haben hierfiir aber kein
Bewusstsein.

Vor ein paar Jahren eroffneten wir im Irak eine Mddchenschule fiir beschleu-
nigtes Lernen. Da kam eine 20-jdhrige Frau auf mich zu und fragte, ob sie diese
Schule besuchen konne. Ich sagte ihr, dass die Schule fiir Kinder gedacht sei. Sie
antwortete: ,Mein ganzes Leben habe ich davon getrdumt, lesen und schreiben
zu lernen. Und das will ich jetzt.” Sie besuchte also die Schule. Nach einem halben
Jahr sah ich sie bei einem meiner Besuche wieder. Sie stand auf und sagte: ,Ich
kann jetzt lesen und schreiben. Ich war blind und habe jetzt das Licht gesehen.”
Als ich sie fragte, warum sie als Kind nicht in die Schule gegangen sei, erkldrte sie
mir: ,Meine Briider sind alle zur Schule gegangen, aber wir Madchen nicht. Als
ich zur Schule wollte, waren meine Eltern gerade sehr fromm geworden, und sie
dachten, dass Bildung fiir Mddchen nicht mit der Religion vereinbar sei.” Das ist
natiirlich ein grofies und folgenschweres Missverstindnis.



Es gibt aber noch andere Hindernisse. Manchmal hat der Staat nicht die Mittel,
Miénnern und Frauen Bildung anzubieten. Die Regierung senkt also die Zahl der
Minner im Bildungssystem, indem sie die Jungen zur Armee schickt, und die der
Frauen, indem sie ihnen Arbeitsplédtze gibt, die keine oder nur eine geringe Qua-
lifikation erfordern. Die Hindernisse bestehen in der traditionellen Denkweise
ebenso wie in Stammesregeln und Armut. Diese Dinge spielen nicht nur in
muslimischen Familien eine Rolle. Viele Kinder arbeiten im Haushalt oder in
landwirtschaftlichen Betrieben. Sie gehen nicht regelmafig zur Schule, weil sie
zum Lebensunterhalt der Familie beitragen miissen.

Eine besonders kuriose — oder eher groteske — Geschichte, die mir zu Ohren gekom-
men ist, ist diese: Ein Imam soll gesagt haben, dass der Islam besagt, Frauen sollten
lesen, aber nicht schreiben lernen. Warum, konnte er nicht erkladren.

Was kann man tun, um solche Einstellungen zu verdndern? Viel wird passieren
miissen, um die Hindernisse fiir die Bildung von Frauen zu iiberwinden. Hierzu
brauchen wir mehrere Anstrengungen: Frauen in Nichtregierungsorganisationen,
die die Arbeit an der Basis leisten, sowie Initiativen internationaler Organisatio-
nen. Und wir missen die schrecklichen Tendenzen der islamistischen Radikalen
und Extremisten wie der Taliban in Afghanistan bekdmpfen, die Frauen selb