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Einleitung

Im Saal herrscht eine angeregte Atmosphire. Geléichter und Geplauder der Frauen mischen
sich mit den Trommelkliangen und der durchdringenden Stimme der Sangerin. Die Frauen, in
glitzernden Gewéndern und gewagten Kleidern der neuesten Mode, sitzen eng gedréngt am
Boden, und einige jiingere Madchen tanzen zu den Rhythmen der Musik. Plétzlich kommt
Hektik in den Saal: Braut und Briutigam sind im geschmiickten Wagen vorgefahren. Die
Frauen raffen ihre schwarzen Umhénge und hiillen sich in ihre Schleier. Der Saal wird nun
vom Schwarz der Schleier beherrscht, doch der erste Schein triigt. Schaut man genauer hin, so
zeigt sich da eine zerzauste Strahne unter dem Schal und leuchtet dort der Armel eines bunten
Kleides. Die meisten Frauen verschleiern sich gar nur nachléssig und werfen ihren Schal
achtlos iiber Kopf und Schultern: Sie sind viele, der Briutigam aber wird den Frauen im Saal
ganz allein gegeniiberstehen. Mit Trommeln und Freudentrillern wird das Brautpaar, Arm in
Arm - sie im strahlend weissen Brautkleid, er im dunklen Anzug - von den Gisten und den
Musikerinnen begriisst und zu den beiden mit Blumen geschmiickten Sesseln auf dem Podest
begleitet. Leila und Ahmed nehmen ihre Plitze ein, plaudern und scherzen miteinander und
schauen dem lebhaften Treiben im Saal zu. Sie posieren fiir die Hochzeitsfotos und lassen
sich bereitwillig filmen, um die aufregenden Momente fiir das Erinnerungsvideo festzuhalten.
Der sechsstockige Hochzeitskuchen wird aufgetragen und das Brautpaar, Hand in Hand,
schneidet ihn an. Gegen Mitternacht verabschiedet sich der Brautigam von der Brautmutter.
Begleitet von den lauten Freudentrillern der Frauen verlassen Leila und Ahmed das Fest. Die
letzte Einstellung im Video zeigt das Brautpaar im Schlafzimmer der neuen Wohnung vor
dem grossen Ehebett.

Forschungsfrage und theoretischer Rahmen

Bevor Hochzeit gefeiert werden kann, muss eine Heirat erfolgreich angebahnt werden. Nicht
die Hochzeit, sondern die Frage, wie es zur Hochzeit gekommen ist, steht im Zentrum dieser
Arbeit. 'Nahe Heiraten', im speziellen die Heirat mit der patrilateralen Parallelcousine, galten
in der ethnologischen Forschung lange Zeit als charakteristisches Merkmal der Heirat in
arabischen Gesellschaften. Demgegeniiber machte Bourdieu in seinem Artikel 'Sozialer
Nutzen der Verwandtschaft' (1987) deutlich, dass eine Heirat nicht aufgrund von Normen und
genealogischen Regeln allein verstanden werden konne!. Die Heiratsanbahnung, so Bourdieu,
ist vielmehr eine soziale Strategie, die auf eine Maximierung des politischen, Skonomischen
und symbolischen Kapitals von Familien abzielt. Eine Heirat ist deshalb eine Transaktion
zwischen Familien, wobei die einzelnen Familienmitglieder durchaus unterschiedliche

1 Der Artikel "Sozialer Nutzen der Verwandtschaft" untersucht das Heiratsverhalten in der
kabylischen Gesellschaft und ist eine Neubearbeitung des Kapitels "Verwandtschaft als Vorstellung
und Wille" aus Entwurf einer Theorie der Praxis (1976).
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Interessen verfolgen konnen. Die innerfamilidzren Macht- und Besitzverhiltnisse fiihren
allerdings dazu, dass die Moglichkeiten der Einflussnahme sehr ungleich sind. Bourdieus
Analyse der kabylischen Heiratsstrategien inspirierte mich fir mein eigenes Forschungs-
vorhaben und bildet den theoretischen Rahmen dafiir.

Das Ziel meiner Studie besteht darin, Heiratsstrategien von Frauen mit héherer Bildung in
Sana‘a zu untersuchen. Die Heirat im Jemen wird allgemein als Angelegenheit zwischen
Familien beschrieben, als arrangierte Heirat, bei der die Brautleute jung verheiratet werden
und insbesondere die Braut kaum Moglichkeiten der Mitbestimmung hat. Inwiefern dies nun
fiir gebildete Frauen im urbanen Kontext zutrifft, soll in dieser Arbeit untersucht werden. Es
muss dabei nach den weiblichen Handlungsspielrdumen und den individuellen Handlungs-
strategien von Frauen gefragt werden: Wie heiraten gebildete Frauen und welche Rolle
spielen sie dabei? Wieviel Einfluss haben sie auf die Wahl und Entscheidung ihrer Heirat?
Welche Strategien und Interessen verfolgen sie? Wie beeinflusst Bildung das Heiratsverhalten
der Frauen? Trifft es zu, dass ein hoher Bildungsstand die Méglichkeiten der Mitsprache
verbessert und dass gebildete Frauen ihre Partner vermehrt selber wihlen? Die Klirung dieser
Fragen erlaubt schliesslich, verschiedene Heiratsformen in der stidtischen Gesellschaft zu
beschreiben, eine differenziertere Sichtweise der weiblichen Handlungsspielrdume zu
erlangen und Frauen als selbstbestimmende Akteurinnen zu begreifen. Das Ergebnis diirfte
auch das im Westen vorherrschende Bild iiber die Unterdriickung und Rechtlosigkeit
arabisch-muslimischer Frauen relativieren.

Forschungskontext: Neuere politische Entwicklungen im Jemen

Als ich Ende September 1994 nach Sana‘a kam, stand das Land noch ganz im Zeichen der
‘nochmaligen Vereinigung' nach dem Ende des sogenannten 'Biirgerkrieges'? zwischen dem
ehemaligen Nord- und Siidjemen vom Mai bis Ende Juli 1994. Sana‘a war nur kurz
Schauplatz des Krieges gewesen, die Situation nach Kriegsende normalisierte sich rasch. Fiir
mein Forschungsvorhaben boten sich deshalb entgegen meinen Befiirchtungen keine
Hindemnisse.

Die jiingsten Ereignisse miissen vor dem Hintergrund der neueren politischen Entwicklungen
im Jemen gesehen werden: Bis 1962 regierten im Nordjemen zayditische Imame als weltliche
und geistige Herrscher, die das Land von allen westlichen bzw. modemen Einfliissen

abschirmten. Beeinflusst vom arabischen Nationalismus Nassers stiirzte eine Gruppe freier

2 Das in den Medien gebrduchliche Wort 'Biirgerkrieg' fiir die Ereignisse im Sommer 1994
scheint mir eine falsche Vorstellung zu vermitteln. Es handelte sich nicht um einen Krieg, der von
verschiedenen Bevolkerungsgruppen ausgetragen wurde, sondern um eine kriegerische
Auseinandersetzung zwischen den Armeen der beiden ehemaligen jemenitischen Staaten. Vgl. dazu
Glosemeyer (1995:12) und Carapico (1996).



Offiziere den Imam wihrend der Revolution von 1962 und rief die Arabische Republik Jemen
aus. In einem mehrjahrigen Biirgerkrieg kampften Anhédnger des Imams als sogenannte
Royalisten mit der Unterstiitzung Saudi Arabiens gegen die republikanischen Krifte, die von
Agypten unterstiitzt wurden und sich schliesslich durchsetzen konnten. Sie etablierten ein
modernes Staatswesen nach dgyptischem Vorbild und bemiihten sich, mit massiver
auslandischer Hilfe, die Modernisierung von Wirtschaft und Gesellschaft voranzutreiben. Die
Siidjemeniten hingegen fochten einen erfolgreichen Befreiungskrieg gegen die Briten aus,
welche seit 1839 Aden zum britischen Protektorat erklart hatten, und verkiindeten 1967 die
Demokratische  Volksrepublik ~ Siidjemen. Wihrend im Siiden eine sozialistische
Radikalisierung unter dem Einfluss der Ex-UdSSR stattfand, stand die nordjemenitische
Politik im Zeichen eines bis heute andauernden Machtkampfes zwischen der Zentralregierung
und den machtigen Stammeskonfoderationen im Norden des Landes.

Wenig beachtet von der Weltoffentlichkeit und noch vor der spektakuliren Wieder-
vereinigung Deuschlands vereinigten sich der Nord-und Siidjemen im Mai 1990 zur
Jemenitischen Republik. Der rasche Einigungsprozess der beiden Staaten, deren Beziehung
vormalig dusserst konfliktiv war, muss zum einen im Zusammenhang mit den verénderten
globalen Rahmenbedingungen nach dem Zerfall der ehemaligen Sowjetunion gesehen
werden. Zum anderen spielten Olfunde im Grenzgebiet der beiden Staaten, deren Nutzung
eine kooperative Strategie verlangte, eine zentrale Rolle. Im Friihling 1993 wurden die ersten
freien Wahlen als hoffnungsvoller Beginn eines Demokratisierungsprozesses gefeiert. Die
drei fihrenden politischen Krifte des Landes, der Allgemeine Volkskongress (AVK) des
Prisidenten Ali Abdallah Saleh, die islamistische Islah Partei von Scheich Abdallah ibn
Hussein al-Ahmar, Scheich der michtigsten Stammeskonfoderation (Hashed) und
Parlamentssprecher, und die sozialistische Partei (SPJ) der ehemaligen Demokratischen
Volksrepublik Siidjemen unter der Fithrung von Ali Salem al-Beidh, dem friiheren
Prisidenten des Siidjemen, konnten ihre Legitimitét an der Urne bestitigen lassen. Neuerliche
Spannungen zwischen den ehemaligen Machthabern des Nordens und des Siidens eskalierten
schliesslich zu den kriegerischen Auseinandersetzungen im Sommer 1994, aus dem der
Norden und damit der vormalige und jetzige Prisident Ali Abdallah Saleh als Sieger
hervorging und dabei die sozialistische Partei zur politischen Bedeutungslosigkeit
degradierte. Politische Beobachter (vgl. Glosemeyer) sind der Ansicht, dass mit dieser
jiingsten Konfrontation der durch die Wahlen initiierte Demokratisierungsprozess vorlaufig
zum Stillstand gebracht worden ist. Nach dem Krieg hat sich eine Koalitionsregierung unter
Fiihrung des Volkskongresses (AVK) von Saleh mit der Islah-Partei etabliert.




Fiir eine ausfihrlichere Darstellung der neueren Geschichte und den politischen
Entwicklungen des Jemens verweise ich auf die Literatur3.

Methodische Anmerkungen

Meine Studie beruht in erster Linie auf Gespriachen, die ich im Rahmen von
semistrukturierten Interviews gefiihrt habe, sowie auf weiteren Daten, die mit teilnehmender
Beobachtung erhoben wurden. Der Forschungsprozess kann grob in drei Phasen unterteilt
werden: Die ersten zwei Monate nach meiner Ankunft besuchte ich einen Sprachkurs, um
meine Arabischkenntnisse zu verbessern. Ich nutzte diese Zeitspanne, um erste und
unverbindliche Kontakte zu Frauen zu kniipfen und ein soziales Netz aufzubauen: Ich nahm
an nachmittdglichen Zusammenkiinften von Frauen teil, wo ich Miitter, Schwestern und
Freundinnen, seltener auch Briider und Viter kennenlernte. Manche Frauen besuchte ich an
ihrem Arbeitsplatz, in Schulen und Ministerien, oder begleitete sie an die Universitit und in
Sprachinstitute, um einen Einblick in ihre alltigliche Lebensbedingungen zu erhalten. Diese
ersten Begegnungen boten eine ideale Moglichkeit, das Thema 'Heirat' in seinen
verschiedenen Aspekten auf informelle Weise zur Sprache zu bringen. Auf der Basis dieses
ersten 'Wissens', gemeinsam mit meinem vorbestehenden Konzept, erarbeitete ich schliesslich
einen semistrukturierten Fragekatalog (vgl. Anhang I), um in der zweiten Forschungsphase
gezielt Informationen zu sammeln und die geplanten Interviews durchfiihren zu kénnen. Im
letzten und dritten Abschnitt meines Aufenthaltes versuchte ich, mir einen Uberblick iiber das
gesammelte Datenmaterial zu verschaffen und eine erste Analyse zu erarbeiten, solange noch
die Gelegenheit bestand, fehlende Informationen, Unklarheiten und neue Fragen bei den

InformantInnen nachzufragen.

Mein urspriingliches Vorhaben, in einer Familie zu wohnen, erwies sich angesichts der eher
engen stidtischen Wohnverhiltnisse als schwierig. Ich hétte keinerlei Privatsphére
beanspruchen kénnen. Diese erachtete ich jedoch sowohl fiir meine Arbeit als auch fiir mein
psychisches Befinden als unabdingbar. Zudem hitte mich die Bindung an eine Familie in
meiner Freiheit  eingeschrinkt, verschiedene Bezichungen zu pflegen und meine
InformantInnen selbst auszuwihlen. Ich entschloss mich deshalb, alleine zu wohnen und
bezog ein kleines Haus in der Altstadt von Sana‘a. Dies hatte zudem den Vorteil, dass ich
selber in der Lage war, Besucherinnen zu empfangen und die grossziigig erfahrene
Gastfreundschaft zu erwidern.

3 Burrowes (1987 und 1991), Dresch (1989), Wenner (1991), Carapico (1991;1993;1996), Detalle
(1993), Dunbar (1992), Braun (1992), Glosemeyer (1995) u.a.
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Die Wahl der Untersuchungsgruppe, gebildete Frauen, ergibt sich aus meiner Fragestellung.
Ich mochte dennoch einige Anmerkungen hinzufiigen und die Umschreibung 'gebildete
Frauen' prazisieren. Mein urspriingliches Vorhaben bestand darin, Heiratsstrategien von
Frauen der gebildeten Mittelschicht zu untersuchen. Ich realisierte bald, dass ich dabei
zwischen zwei Gruppen von Frauen zu unterscheiden habe: Die eine Gruppe besteht aus
ungebildeten oder wenig gebildeten Frauen, die mit gebildeten Méannern verheiratet sind. Ich
lernte sie durch ihre Ehemiénner kennen, die mich zu sich nach Hause einluden; sie sind
Miitter und Hausfrauen. Die andere Gruppe von Frauen konnte ich hingegen selber treffen
und kennenlernen, da sie sich in der (mir zuginglichen) Offentlichkeit aufhielten: Es sind
Studentinnen an der Universitit und an Sprachinstituten, Lehrerinnen in Schulen, Angestellte
in den Biiros der offentlichen Verwaltung oder in Bibliotheken. Ich habe mich schliesslich
entschlossen, mich auf diese zweite Gruppe von Frauen zu konzentrieren. Dies aus zwei
Griinden: Erstens sind gebildete und arbeitende Frauen eine neue Erscheinung in der
jemenitischen Gesellschaft und stellen diese vor grosse Herausforderungen. Sie sind ein
sichtbares Zeichen eines sozialen Wandels und ein wichtiges Element in der neuen
stadtischen Gesellschaft. Mein Interesse wuchs, welche Rolle diese oft sehr ehrgeizigen und
selbstbewussten Frauen bei ihrer Heirat spielen. Der zweite Grund fiir die Wahl meiner
Untersuchungsgruppe ist mehr praktischer Natur. Da gebildete Frauen sich regelmassig ausser
Hause aufhalten, war es leicht, sie zu treffen und kennenzulernen. Arbeit und Studium boten
eine gemeinsame Basis fiir die gegenseitige Kommunikation; die Frauen waren mindestens so
neugierig, etwas iiber mich zu erfahren wie umgekehrt. 'Forschen' und 'Informationen
sammeln' war deshalb oft ein gegenseitiger Austausch.

Spreche ich in der Folge von 'gebildeten Frauen', so beziehe ich mich deshalb ausschliesslich
auf Frauen mit hoherer Bildung, die an der Universitit studieren oder das Studium schon ab-

solviert haben und nun einer Erwerbstatigkeit nachgehen.

Zur Datenerhebung: Das Ziel der Interviews bestand darin, Daten zu verschiedenen Phasen
und Bereichen einer Heirat zu erfassen. Ich war deshalb bestrebt, sowohl verheiratete als auch
ledige InformantInnen zu befragen. Den Schwerpunkt meiner Untersuchung bildete die Welt
der Frauen. Mein Interesse galt aber auch den Interessensunterschieden innerhalb von
Familien, zwischen den Generationen und den Geschlechtern. Ich bemiihte mich deshalb,
allfillige Gelegenheiten wahrzunehmen, auch mit Miittern und Vitern, Eheménnem und
anderen Minnern ins Gesprich zu kommen und deren Ansichten und Geschichten in
Erfahrung zu bringen. Innerhalb der stark segregierten Gesellschaft waren Kontakte zu
Minnern zwar nur begrenzt méglich, als Auslinderin nahm ich jedoch eine Art
'Zwitterposition' ein und verfiigte iiber einen gewissen Freiraum, der mir auch Zugang zu
Minnern ermdglichte. Meistens handelte es sich dabei um informelle Gespréche, mit einigen

Minnern konnte ich aber auch ein Interview durchfiihren.
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Die konkrete Wahl der Informantlnnen habe ich nach dem Schneeballprinzip vorgenommen
und basierte auf den unverbindlichen Kontakten mit Frauen, die ich in der ersten Phase
meiner Forschung kennengelernt habe. Ich habe mit insgesamt 25 Informantlnnen Interviews
durchgefuhrt, davon waren 20 Frauen und 5 Minner. Meine wichtigsten Informantinnen
waren 17 Frauen im Alter zwischen 18 und 33 Jahren. Sie waren Studentinnen, Lehrerinnen,
Angestellte in der 6ffentlichen Verwaltung und eine Frau ist Krankenschwester. Drei Frauen
absolvieren ein Nachdiplomstudium (Diplom, Magister). Von diesen Frauen waren 10
unverheiratet, 5 verheiratet (2 davon zum zweitenmal) und 2 geschieden. Zusitzlich fiihrte ich
mit 3 Miittern, 1 Ehemann und 1 Vater dieser Frauen - allerdings kiirzere - Interviews durch.
Von den 5 Mannemn waren 3 verheiratet, 1 verlobt und 1 polygam verheiratet. Mit den
meisten Informantinnen pflegte ich wihrend der ganzen Dauer meines Aufenthaltes eine mehr
oder weniger enge Beziehung und wurde zum Teil auch in deren Familien herzlich
aufgenommen. Bei einigen anderen beschrinkte sich der Kontakt vorwiegend auf das
Interview.

Alle Informantinnen kommen aus den neuen Stadtvierteln von Sana‘a. Die unverheirateten
Frauen leben mit ihren Familien, d.h. mit Eltern und Geschwistern und manchmal der Frau
und den Kindern eines Bruders. Zwei Frauen wohnen im Studentinnenheim, da ihre Familien
in Taiz und Hodeida ansissig sind. Die verheirateten Frauen wohnen alle mit dem Ehemann
und den Kindern und fiihren einen eigenen Haushalt. Alle Informantinnen der jungen
Generation sind in der Stadt aufgewachsen, ihre Familien leben also seit mindestens einer
Generation in der Stadt. In der Regel haben sie aber Verwandte in ihrem Herkunftsdorf auf
dem Lande, mit denen unterschiedlich intensive Beziehungen gepflegt werden. Die meisten
Viter dieser Frauen sind Beamte oder Kaufleute, die im Zuge der wirtschaftlichen
Modemisierung des Landes nach der Revolution von den neuen Bildungs-und
Berufsméglichkeiten profitiert haben. Die Familien kénnen deshalb insgesamt dem neuen,
aufstrebenden Mittelstand zugerechnet werden®.

Pro Interview bendétigte ich zwischen 1-4 Sitzungen. Von 6 Informantinnen hatte ich die
Erlaubnis, die Gespriche auf Band aufzunehmen. Die meisten InformantInnen wiinschten je-
doch, dass ich wahrend des Interviews nur schriftliche Notizen mache. Die Themenbereiche
der Befragung habe ich je nach Alter bzw. Generation, Geschlecht und Zivilstand modifiziert.
Die Gespriche wurden auf arabisch gefiihrt. Dies hatte zur Folge, dass wegen meiner zwar
brauchbaren, aber dennoch begrenzten Arabischkenntnisse hiufige Verstindnisfragen der
Kldrung bedurften, was den Fluss der Gespriche beeintrichtigte. Die Interviews fanden je

nach Situation und zeitlicher Verfiigbarkeit der InformantInnen bei ihnen oder mir zu Hause,

4 Zu denjenigen InformantInnen, auf die im Rahmen von Fallgeschichten wihrend der Arbeit
eingegangen wird, werden im Anhang I ndhere Angaben gemacht.
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an ihrem Arbeitsplatz oder an der Universitdt statt. Da Frauen, die studieren und arbeiten,
durch Stundenpline und Arbeitszeiten zeitlich oft stark beansprucht sind, war es nicht immer
ganz einfach, freie Zeit und Termine fir die Interviews zu finden. Dasselbe galt auch fiir
informelle Besuche. Fast jede Begegnung musste telefonisch vereinbart werden, sodass
Abmachungen treffen und Kontakte pflegen organisatorisch und energiemassig oft sehr
anspruchsvoll war. Fiir meine Arbeit sehr willkommen war deshalb die Zeit des Fastenmonats
Ramadan, da in den langen Nichten sehr geruhsame 'Sitzungen', frei von der alltiglichen
Hektik, moglich waren.

Zum Aufbau der Arbeit

Die Arbeit ist in zwei Teile gegliedert. Der erste Teil befasst sich mit
Hintergrundinformationen zum Setting und einigen theoretischen Aspekten zum Thema,
wihrend im zweiten Teil der Arbeit die soziale Praxis, basierend auf dem empirischen
Material aus meiner Feldforschung, im Vordergrund steht.

Im ersten Kapitel sollen charakteristische Merkmale der stadtischen Gesellschaft und der fiir
gebildete Frauen relevante soziale Kontext beschrieben werden, da dieser fiir das Verstédndnis
der Heiratspraxis gebildeter Frauen zentral ist. Im zweiten Kapitel geht es um eine
theoretische Anniherung zum Thema 'Heiratsstrategien'. Ausgehend von der Heirat mit der
patrilateralen Parallelcousine, dem Klassiker der ethnologischen Forschung iiber arabische
Verwandtschaftssysteme, sollen drei neuere Ansitze vorgestellt werden, die je verschiedene
Aspekte der Heirat in arabischen Gesellschaften hervorheben und gemeinsam einen
sinnvollen Rahmen fiir eine Analyse bilden. Es werden dabei unterschiedliche Formen von
nahen und fernen Heiraten beschrieben, die Bedeutung von Status bei der Heiratswahl
diskutiert und die Frage der Verantwortlichkeit und Kontrolle von Mannern iiber Frauen im
Zusammenhang mit agnatischen Ehrvorstellungen bei der Heirat erértert. Eine Heirat ist eine
soziale Strategie, bei der Frauen und Manner in der Regel ungleiche Moglichkeiten der
Einflussnahme haben. Im letzten Kapitel des ersten Teils soll deshalb der weibliche
Handlungsspielraum bei der Heirat in Bezug auf den jemenitischen Kontext definiert werden.
Anhand der ethnographischen Literatur zum Jemen wird die Rolle von Frauen bei der Heirat
diskutiert und die Frage nach Moglichkeiten individueller Mitbestimmung von Frauen im

Rahmen von arrangierten Heiraten gestellt.

Im Zweiten Teil der Arbeit ist die soziale Praxis, das tatsichliche Vorgehen von Frauen also
und ihre Erfahrungen bei ihrer Heirat von Interesse. Bei jeder Heirat kdnnen grundsitzlich
zwei Phasen unterschieden werden, die Heiratsanbahnung und die offizielle Phase der Heirat,
die die Verlobung und Eheschliessung einschliesst. Die verschiedenen Heiratsphasen werden
im vierten Kapitel einfiihrend kurz beschrieben. Ein besonderes Augenmerk wird auf die

verschiedenen Wege der Heiratsanbahnung gelegt. Diese stellen verschiedene Heiratsformen
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dar, welche sich im Hinblick auf die Mitbestimmungsméglichkeiten der Braut grundsitzlich
unterscheiden. Im  folgenden, lingeren Kapite] werden deshalb Heiratsgeschichten
geschildert, die iiber mégliche Handlungsstrategien von gebildeten Frauen bei ihrer Heirat
Aufschluss geben und zentrale Fragen zur Rolle der Frauen bei ihrer Heirat thematisieren. Im
fiinften Kapitel werden die materiellen Bedingungen einer Heirat behandelt, da diese in den
Heiratsgeschichten nur am Rande erwihnt sind. Die rituellen Aspekte der Heirat hingegen,
die Hochzeitszeremonien, werden in dieser Arbeit nicht zur Sprache kommen. Im sechsten
Kapitel werden ausgewihlte Aspekte der Partnerwahl diskutiert, die im Zusammenhang mit
gebildeten Frauen von besonderem Interesse sind. Von Bedeutung sind dabei die Kriterien der
Partnerwahl, die Frage von vorehelichen Bekanntschaften zwischen Minnern und Frauen in
einer geschlechtersegregierten Gesellschaft sowie das Dilemma gebildeter Frauen, die hohe
Anspriiche an eine Heiratswahl stellen, deren Heiratschancen jedoch mit zunehmendem. Alter
und Bildung sinken.

In den Schlussfolgerungen soll schliesslich gezeigt werden, inwiefern sich die strukturellen
Bedingungen der Heirat in arabischen Gesellschaften, die im theoretischen Teil diskutiert
worden sind, und die individuellen Handlungsstrategien gebildeter Frauen bei ihrer Heirat
gegenseitig beeinflussen.




I. Traditionelle Sozialstruktur, Urbanitiit und Bildung

Als bei einem Ausflug mit Frauen und Lehrerinnen des AlphabetisierungskursesS in die
Umgebung von Sana‘a oberhalb des Rastplatzes junge Ménner vom naheliegenden Dorf
auftauchen und gebannt auf die Schar junger Frauen starren, die, mehr oder weniger
ordentlich in ihre schwarzen sarsaf gehiillt, die Gesichtsschleier zuriickgeschlagen und
vergniigt lachend und scherzend das mitgebrachte Mahl geniessen, da kommentiert Nabila nur
verdchtlich: gabili! und zieht ihren Umhang etwas fester iiber die Schultern, ldsst sich aber
keinesfalls beim Essen storen. gabili; in wortlicher Ubersetzung 'Stammesangehériger', hat in
der Umgangssprache der Stidterinnen eine abschitzige Bedeutung: gabili steht fiir einen
ungebildeten und riickstédndigen Bauerntolpel vom Lande. Fiir Nabila, eine sarifz (vgl. unten),
ist zudem ein gabili nach traditionellem Verstdndnis ein 'nicht-heiratbarer' Mann, sich zu
verschleiern daher miissig.

Der verichtliche Ausruf gabili beinhaltet eine klare Abgrenzung gleich auf drei Ebenen: Ein
qabilf ist erstens vom Lande, zweitens ungebildet und drittens (dies im speziellen Falle einer
sarifa) in der sozialen Hierarchie tiefer gestellt. Der Gegensatz stidtisch/lindlich wird dabei
fast synonym zu gebildet/ungebildet und iibergeordnet/untergeordnet verwendet. Sozialer
Status, Urbanitét und Bildung erachte ich daher als zentrale Elemente eines gesellschaftlichen
Selbstversténdnisses gebildeter Frauen, das in vielen Wertungen und Handlungen zum
Ausdruck kommt und gerade im Zusammenhang mit Heirat und Partnerwahl vorrangige
Bedeutung erlangt. Um das zu verstehen, sollen in diesem Kapitel einige Hintergrund-
informationen zum stiddtischen Kontext erldutert werden. Dabei gehe ich auf die traditionelle
Sozialstruktur im Jemen, den stidtischen Lebensstil im Zusammenhang mit der neueren
Stadtentwicklung von Sana‘a und die Bildungssituation der Frauen ein und weise schliesslich
auf die Besonderheiten im Alltag gebildeter Frauen hin.

1. Traditionelle Sozialstruktur®

Die traditionelle jemenitische Sozialstruktur griindet auf einer hierarchisch gegliederten
Ordnung, die auf eng verflochtenen Merkmalen wie Abstammung, berufliche Tatigkeiten und
Moral beruht. Abstammung und Beruf waren also gleichermassen Wertekategorien, die ver-
schiedene 'Qualititen' von Abstammung und Beruf implizierten (vom Bruck 1993:4).

5 Alphabetisierungszentren bieten dreijahrige Kurse fiir erwachsene Frauen an, die das Pensum
der Grundschule (6 Jahre) beinhalten.

6 Die traditionelle jemenitische Sozialstruktur wurde in der Literatur ausfiihrlich diskutiert. Vgl.
Chelhod (1970); Gerholm (1977); Stevenson (1985); Dresch (1989); Vom Bruck (1989, 1992/3, 1993,
1996); Gingrich (1996) u.a.




Gingrich (1996:8) bezeichnet die traditionelle soziale Ordnung dementsprechend als
hierarchische Arbeitsteilung zwischen der stddtisch religiosen Oberschicht der sada und
qudat, den autonomen Stammesgruppen auf dem Lande (gaba’il) und untergeordneten
Spezialisten verschiedenster Berufssparten (bani al-hums, mazaina). Die soziale
Differenzierung  wurde durch strenge Heiratsregeln  aufrechterhalten,  welche
Heiratsbeziehungen nur zwischen Angehdrigen der gleichen sozialen Schicht erlaubten, eine
Regel, die auch heute noch gewisse Giiltigkeit besitzt.

Die traditionelle Statusordnung wird gewdhnlich mit der imamitischen Herrschaft
identifiziert, welche von zayditischen s2da im 9.Jh (AD) im nérdlichen Jemen etabliert wurde.
Der imamitische Staat konnte sich bis ins 20. Jh. an der Macht halten. Erst mit der Revolution
von 1962 wurde der Imam gestiirzt und die soziale und politische Vormachtstellung der sada
beendet. Trager des revolutiondren Umsturzes und der neuen politischen Elite sind die
gaba’il, die sadahaben im neuen Staate jedoch nach wie vor Schliisselstellungen inne.

sada und gudat. Ménner der Religion

Die sada (sg.sayyid, weibliche Form: sarifa) verstehen sich als Nachfahren des Propheten
Mohammed iiber seine Tochter Fatima und dessen Schwiegersohn Ali bin Talib. sida oder
asrafund Haschemiten, wie sie anderswo genannt werden, sind in der ganzen muslimischen
Welt prisent. Im Jemen sind die sada Anhénger der zayditischen oder schafiitischen Lehre
des Islam®. Das Oberhaupt des im 9. Jh. gegriindeten imamitischen Staates, der Imam,
rekrutierte sich aus der Schicht der sada und war geistlicher und weltlicher Herrscher. Die
sada galten als Spezialisten fiir islamisches Recht und Wissen. Sie reprisentierten die Ideale
der Gelehrtheit, der Frommigkeit und der reinen Herkunft und hatten Funktionen im
Staatsdienst inne oder waren als Rechtsgelehrte und Lehrer tétig, manche waren aber auch nur
Bauern. Aus den unterschiedlichen beruflichen und politischen Positionen resultierten interne
Rangdifferenzierungen unter den sida. Die Frauen der sada lebten in strenger Seklusion und
verschleierten sich. Damit wurde soziale Distanz und ein vornehmer, geschiitzter Lebenstil
markiert. Verschleierung war deshalb ein Symbol fir die Zugehorigkeit zu einer
privilegierten, religiésen Oberschicht in der Stadt (Gingrich 1996:8f; Dresch 1989:143; Vom
Bruck 1989:272; Mundy 1983:534f).

7 Vgl. dazu Kapitel II. 2. 2. 'Status und Hierarchie' und Kapitel VI. 1.'Partnerwahlkriterien’
8 Abgesehen von wenigen Juden und Ismailiten ldsst sich die jemenitische Bevélkerung zwei

islamischen Glaubensrichtungen zuordnen. Im nordlichen Hochland dominiert die Zaydia, der ca. 35%
der jemenitischen Bevélkerung angehort. Die Zaydia ist ein Zweig der Schia, der aber wenig
Gemeinsamkeit mit den iibrigen schiitischen Glaubensrichtungen hat. In den siidlichen Teilen des
Landes leben vorwiegend Schafiiten (Sunniten) (Vom Bruck 1989:272). Die legalen Differenzen
zwischen den beiden Glaubensrichtungen sind allerdings gering, die Abgrenzung #ussert sich
allenfalls hinsichtlich der regionalen Identitat.
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Die qudat (sg.qadi) sind Rechtsgelehrte, wie die siada. Sie fiihren ihre Herkunft auf den
Stamm des Propheten (al-qurai§) oder auf sich religioser Gelehrtheit riihmende Familien
innerhalb des Jemens zuriick. Die qudat unterschieden sich von den gaba’i/ nicht durch ihre
Abstammung, sondern durch Gelehrtheit und ihre Kenntnisse des islamischen Gesetzes.
Theoretisch konnte jeder gabili durch Studium ein gadr werden, praktisch war der Status je-
doch auch erblich, denn gewisse gadi Familien haben seit Jahrhunderten zentrale Positionen
in der staatlichen Verwaltung eingenommen. Die sada und die qudat wurden gemeinsam als
Leute (Manner) der Religion bezeichnet (Dresch 1989:138f). Sie stellten eine stddtische Elite
dar, deren Lebenstil ein religiéses Ideal verkérperte und so auch fir andere
Bevolkerungsgruppen Bedeutung erlangte (Gingrich 1996:33). sada und qudat lebten in ge-
schiitzten Enklaven, meistens Stadte, innerhalb der Stammesgebiete, sogenannte Aigrat. Das
Konzept der higra beruht auf einer Schutzverpflichtung der Stimme fiir alle nichttribalen
Gruppen innerhalb ihres Territoriums. Dies waren einerseits die Manner der Religion, sada
und qudat, und andererseits die du‘afa’, die ,Schwachen’ (vgl. unten). Auch Stidte und
Markte standen unter tribalem Schutz’.

gaba’il (sg. gabilr ): Manner des Schwertes und des Pflugs

Die Stimme verstehen sich als patrilineare Gemeinschaften, die ihre Abstammung auf
gemeinsame Vorfahren zuriickfithren. Die Mehrheit der Stammesbevélkerung siedelte im
nordlichen Hochland und bestand aus sesshaften Bauern. Stammesleute, die in der Stadt
lebten, wurden demgegeniiber ‘arab genannt und waren Handwerker oder Kaufleute. Die
tribale Ehre der Stammesleute griindet neben der Vorstellung einer reinen Abstammung auf
politischer Autonomie und einer kriegerischen Tradition. Letztere sicherte ihnen grossen
politischen Einfluss, stellten sie ihre militarische Stirke doch in den Dienst der imamitischen
Herrscher und boten diesen militdrischen Schutz. Das Tragen von Waffen war denn auch das
dussere Symbol der tribalen Zugehorigkeit (Dresch 1989:10f, 38ff).

Die Beziehung zwischen den religiosen Herrschern und den Stimmen war durch eine
gegenseitige Abhéngigkeit gekennzeichnet. Die gaba 1/ anerkannten das religiése Schrifttum
der sida und qudat und bendtigten deren Dienste in religiésen und rechtlichen
Angelegenheiten. Die ,Ménner der Religion’ ihrerseits waren auf den militirischen Schutz der
gaba’il angewiesen (vgl. higra). Die ambivalente Beziehung dusserte sich in konkurrierendem
Anspruch auf einen noblen Status: Die ,Manner der Religion’ begriindeten ihre Superioritat
mit ihrem privilegierten Zugang zum islamischen Schrifttum, wahrend die Stimme die tribale
Ehre betonten (Mundy 1983:531).

9 Fiir eine ausfiihrliche Darstellung des Aigra Konzeptes, vgl. Dresch (1989:145-150)
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bani al-hums und mazaina '°: Manner des Marktes und des Dienstes

Zur dritten Kategorie sind all jene zu zihlen, die weder den ,Minnern der Religion’ noch den
,Minnern des Pflugs und des Schwertes’ angehoren. Es sind die Manner des Marktes und des
Dienstes. Sie iibten untergeordnete und als unrein klassifizierte Berufe aus und standen, wie
die ,Ménner der Religion’, unter tribalem Schutz. Man bezeichnete sie als Leute mit
,unvollstandiger Abstammung’ ( ‘as/ nagis) oder als ,Minner ohne Abstammung’ (bi-13 ’asl).
Sie hatten demzufolge auch keine Ehre (‘ard = Ehre, aber auch Verwundbarkeit), trugen keine
Waffen und wurden darum auch du‘afi’— ,Schwache’- genannt (Dresch 1989:118)!1.

Die du‘afa’ bildeten keine homogene Kategorie. Der ideale Typ der ,Schwachen’, die
mazaina, waren Bedienstete, die wahrend ritueller Anlisse assistierten, Barbiere und
Beschneider. Weitere berufliche Spezialisten wurden den mazaina rangmdssig gleichgestellt:
Musikanten, Weber, Gerber, Firber, Schmiede, Qat-Verkaufer, Kaffehausbesitzer,
Gemiisehdndler, Ausrufer, Badewirter. Auch Metzger (gazzarin) gehorten dieser Kategorie
an, deren Status war aber etwas hoher, da manche von ihnen wohlhabend waren. Ebenfalls zu
den ,Schwachen’ gehorten die Juden, denen zwar eine authentische Genealogie nachgesagt
wurde, die aber als Nicht-Muslime in der sozialen Hierarchie dem unteren Drittel zugeteilt
waren (Vom Bruck 1993:7ff:1996:158).

2. Stadtentwicklung und Urbanisierung!2

Zur Zeit des zayditischen Staates war Sana‘a als Herrschaftssitz oft umstritten und wurde erst
im 20. Jahrhundert permanenter Sitz der politischen Macht. Umrahmt von festungsahnlichen
Stadtmauern lag die Stadt am Schneidepunkt von sieben Stammesterritorien und stand unter
dem Schutz der angrenzenden Stimme (vgl. Aigra). Die sana‘anische Gesellschaft

konstituierte sich als autonome sozio-politische Einheit mit einer exklusiv stidtischen

10 Je nach Region existierten unterschiedliche Bezeichnungen fiir die dritte Gruppe, die mazaina
gelten oft als Idealtyp. Weitere Bezeichnungen fiir niedrigrangige Berufsstinde sind: ah/ al-tult,
masakin, nuqqas, dawwasin, manchmal auch aulid as-silg oder ahl al-madina (Gingrich 1996; Mundy
1995:214; Vom Bruck 1993:7; Stevenson 1985:93f). Die ahdam hingegen werden als eigene Gruppe
wahrgenommen. Es sind Leute, denen schwarzafrikanische Herkunft nachgesagt wird. Eine
ausfiihrliche Darstellung zur Frage der Identitit der ahdam bietet die Studie von Dolores Walther
(1987).

11 Nach Vom Bruck (1993:3-13;1996:146f) wurden die du‘afi’ durch angeborene Schwiche
definiert und wie die Frauen als schutzbediirftig erachtet. Die du‘afd’ wurden so symbolisch der
weiblichen Geschlechtskategorie zugeordnet.

12 Einblick in verschiedenste Aspekte des traditionellen Sana‘a (Sana‘a intra muros) gibt das Buch
"Sana‘a. An Arabian [slamic City", hg. von Serjeant/Lewcock (1983). Zur traditionellen stidtischen
Gesellschaft, vgl. Mermier (1989) "De l'usage d'un concept: la citadinité & Sana'a". Darstellungen zur
neueren Stadtgeographie, vgl. Kopp/Wirth (1990) und zur modernen Stadtentwicklung, vgl.
Grandguillaume/Mermier/Troin (1995) "Sana‘a hors les murs",

12




Identitdt gegeniiber dem tribalen landlichen Umfeld (Mermier 1989:31). Die wirtschaftlichen
Beziehungen zwischen der Stadt und dem tribalen Umfeld spiegelten nach Kopp/Wirth
(1990:38f) eine nach innen gewandte stadtische Lebensweise wider und waren Ausdruck der
'typisch jemenitischen Antinomie zwischen Stadt und Land'!3.

Sana‘a extra muros

Die Revolution von 1962 bewirkte tiefgreifende politische, okonomische und soziale
Verdnderungen und hatte in allen Bereichen ein Aufbrechen traditioneller Strukturen und
Wertesysteme zur Folge. Mit der Proklamation der Republik und dem Ende des
Biirgerkrieges setzte ab 1970 eine rasche Modernisierung der Wirtschaft und der Aufbau
moderner Verwaltungsstrukturen ein. Sana‘a etablierte sich als politisches und 6konomisches
Zentrum des neuen Staates und behauptete seine Stellung als Hauptstadt auch nach der
Vereinigung des Nord- und Siidjemens im Jahre 1990.

Die Zuwanderung vom Lande fiihrte zu einem enormen Bevolkerungszuwachs: 1968, nach
dem Ende des Biirgerkriegs, lebten in Sana‘a 56'000 Einwohner, 1986 waren es 420'000,
heute sind es anndhernd eine Million!4. Dabei sind, laut einer kiirzlich erhobenen
Bestandesaufnahme 81% der Bevolkerung ruraler Herkunft; 42,1% davon wohnen seit 10-24
Jahren in Sana‘a und nur 22,1% leben seit mehr als 25 Jahren in der Hauptstadt (Al-Khameeri
1992:105). Neben der Migration vom Lande wies Sana‘a auch eine erhebliche intraurbane
Mobilitit auf. Oberschichtsfamilien verliessen in zunehmendem Masse ihre Turmhéuser in
der Altstadt und siedelten in flachigen Neubau-Villen in den neuen Vorstadtgebieten.
Altstadtquartiere wurden als schmutzig und riickstandig empfunden: Altstadthduser eignen
sich wenig fiir modernen Wohnkomfort (Mébel, Kiihlschranke, Schlafzimmer etc. ) und die
Hiuser in den engen Gassen der Altstadt sind mit dem Auto nicht erreichbar. Nach Al-
Khameeri (1992:229), der Siedlungspriferenzen innerhalb des Stadtgebietes untersuchte,
gehort die  Altstadt zum unbeliebtesten Wohngebiet iiberhaupt. Die leerstehenden
Altstadthiuser werden teilweise an Zuwanderer vom Lande vermietet (Kopp/Wirth
1990:55)15. Getragen von der stidtischen Oberschicht und einer breiten Mittelschicht setzte in

13 Die stidtische Gesellschaft war bestrebt, sich weitgehend selbst zu versorgen. So waren 1929
ca. 43% der Fliche des Stadtgebietes (intra muros) Nutzgirten, die die Versorgung der Bevélkerung
mit Frischgemiise, Milch und Obst sicherten. Die aus anderen orientalischen Stadten bekannten
Mirkte vor den Haupttoren fehlten (ebd.).

14 Zensus 1994: 953'000 (Troin 1995:17). Die gesamtjemenitische Bevolkerungszahl betrigt nach
den neuesten Zensusangaben ca. 15 Mio.

15 Die Altstadt wurde 1984 von der UNESCO als 'kulturelles Erbe der Menschheit' deklariert.
Seither haben internationale Organisationen in Zusammenarbeit mit den Jemeniten verschiedene
Projekte lanciert, um die Altstadt vor dem Zerfall zu bewahren und zu sanieren (vgl. dazu das
Schweizer Projekt unter der Leitung von Dr. J. Schneider, das im Frithling1996 abgeschlossen wurde).
Erst das internationale Interesse hat den Jemeniten die Besonderheit und den Wert 'ihrer' Stadt in
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den neuen Wohnvierteln ausserhalb der Stadtmauern eine massive Bautitigkeit ein und flihrte
zu einer unkontrollierten Ausdehnung der Neustadtgebicte. Sowohl Kapital wie auch 'know
how' dafiir wurde aus der Arbeitsmigration in die Golfstaaten mitgebracht. Der Jemen
profitierte indirekt vom Olboom der benachbarten Golfstaaten: Seit den 70er Jahren
migrierten mehrere Hunderttausend Jemeniten als Arbeiter in die Golfstaaten (zeitweise
arbeiteten bis zu einem Drittel der jemenitischen Manner im Ausland (Stevenson 1993:15)
und transferierten ihre Einkiinfte und viele neue Importgiiter in ihre Heimat, sodass das Land
eine Phase relativen Wohlstandes erlebte. Der dadurch ausgeldste Wirtschaftsaufschwung be-
ruhte somit weniger auf der effizienten Entwicklung einer industriellen Okonomie oder einer
landwirtschaftlichen ~ Produktionssteigerung, sondern  kann  insgesamt auf die
Geldiiberweisungen der Arbeitsmigranten sowie internationale Entwicklungshilfe zu-
riickgefiihrt werden (Myntti/Carapico 1985:41)!16.

Stadtischer Lebensstil

Der massive Bevélkerungszustrom vom Lande und die intraurbane Mobilitit von der Altstadt
in die neuen Viertel ausserhalb der Mauern fiihrten zur Desintegration der traditionellen
stadtischen Gesellschaftsstruktur. Die neue stidtische Gesellschaft zeichnet sich durch eine
kulturelle, soziale und regionale Heterogenitit aus, was eine Diversivizierung sozialer
Beziehungen und familidrer Strukturen zur Folge hat. Zugleich bewirkte der Zugang einer
breiten Bevolkerungsschicht zu staatlichen Institutionen wie Schule, 6ffentliche Verwaltung
und Militir eine Homogenisierung zwischen alten und neuen Stidtern verschiedener sozialer
Kategorien und regionaler Herkunft. Insbesondere die junge, in der Stadt aufgewachsene
Generation adaptierte rasch einen modernen Lebensstil: Dazu gehdren materielle Errungen-
schaften wie der grossflichige Baustil der neuen Villas in der Neustadt, Autos, Fernseher und
Videos und andere Konsumgiiter. Einen Wandel hat auch die zeitliche und rdumliche
Organisation des stadtischen Alltags unter dem Einfluss von Lohnarbeit, Stundenplénen und
zunehmender Mobilitit erfahren. Stadtischer Lebensstil ist zum Synonym fiir Modernitit und
Fortschrittlichkeit geworden (Mermier1989:44;1995:38-40; Depaule 1995:145) und

reprasentiert das gesellschaftliche Ideal einer sich neu formierenden Mittelschicht in

Erinnerung gerufen. Einige wohlhabende Familien kehren denn auch in die (nun sanierte!) Altstadt
zuriick.

16 Eine Situation, die sich nach der Golfkrise von 1990 richte: Da die jemenitische Regierung die
amerikanische Intervention im zweiten Golfkrieg abgelehnt hatte, wies Saudi Arabien iiber 800'000
jemenitische Arbeiter aus (vgl. dazu Stevenson (1993) "Yemeni workers come home. Reabsorbing one
million migrants"). Heute wird der Jemen von Wirtschaftsfachleuten als 'hoffnungsloser Fall'
eingestuft: Massive Inflation (nach Angaben des IMF stieg die Inflation von 35% im Jahre 1990 auf
50% 1993 (Wiirth 1995:326), das monatliche Pro Kopf Einkommen sank von 541 US$ im Jahre 1990
auf 217 US$ im Jahre 1995 (Statistical Yearbook 1995), eine grosse Arbeitslosigkeit und nicht zuletzt
der Schock des neuerlichen Krieges im Sommer 1994 verschlechterten die wirtschaftliche Situation
und fiihrten zu einer spiirbaren Senkung des Lebensstandards.
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Abgrenzung zur riickstidndigen landlichen Lebensweise: "fi-r-rif tahalluf (auf dem Lande
herrscht Riicksténdigkeit)" ist ein beliebter Allgemeinplatz. Die abschitzige Bemerkung
qgabili! findet darin ihre Entsprechung!”. Trotz der Modemisierung der urbanen Lebensformen
werden auch gewisse Merkmale und soziale Praktiken der traditionellen stidtischen und
tribalen Kultur beibehalten und in modernisierter Form integriert. So hat zum Beispiel die
Qatsitzung (imaqil)'8, eine traditionelle, institutionalisierte Form der stidtischen 'sociabilité'
ihre zentrale Funktion beibehalten, zeigt sich nun aber in vielféltiger Ausgestaltung, die
Ausdruck neuer Lebensformen und sozialer Beziehungen ist. Ein anderes Beispiel ist die
Zanbiya, der legenddre Krummdolch, Symbol tribaler Ehre, der trotz westlicher Kleidungs-
gewohnheiten seinen Platz behaupten kann (Lambert 1995:127; Depaule 1995:148)19.

Soziale Mobilitat

In der neuen stidtischen Gesellschaft haben traditionelle Status- und Unterscheidungs-
merkmale zumindest im Offentlichen Leben ihre Wirksamkeit verloren. Im Rahmen der
Modemisierung von Staat und Gesellschaft wurden Mdglichkeiten geschaffen, sich durch
modeme Bildung in neuen, nicht-stigmatisierten und prestigereichen Berufen (wie Arzt,
Ingenieur, Lehrer, Funktiondr in der 6ffentlichen Verwaltung etc.) zu etablieren oder in
Politik, Polizei und Militdr wichtige Positionen zu besetzen. Es ist eine Klassenstruktur im
Entstehen, die sich an neuen Kriterien wie Reichtum und Bildung orientiert und die alte
Statusordnung, auf Abstammung und erblich iibertragenem Berufsstand basierend, zu
iiberwinden scheint.

Mit dem Aufkommen neuer Berufsmoglichkeiten und Wertvorstellungen hat sich die
implizite Bindung von sozialem Status durch Abstammung an spezifische politische und
6konomische Institutionen gelost. Die deszendenzbegriindete Hierarchie korreliert nicht mehr

automatisch mit den effektiven Machtverhaltnissen, der Status durch Abstammung hat

17" Der Begriff gabili kann sich in anderem Kontext aber auch auf positive Werte wie Mut und
Ehre, patrilineare Solidaritit und eine reine Genealogie beziehen. Insofern ist gabil/i immer auch ein
ambivalenter Begriff, der die zwiespaltige Beziehung zwischen stadtischer und landlicher Welt zum
Ausdruck bringt (Mermier 1985 und 1989:44).

18 gar (catha edulis) ist ein Strauch, dessen Blitter eine stimulierende Wirkung haben. gar wird
von vielen Jemeniten und, in geringerem Masse, auch von Jemenitinnen an nachmittiglichen
Zusammenkiinften gekaut.

19 Wihrend friiher dusserlich sichtbare Zeichen wie Kleidung oder das Tragen von Waffen
genauen Vorschriften unterlag und deshalb eine eindeutige Statuszuordnung erlaubten, besitzen diese
Merkmale heute nur noch bedingt Giiltigkeit. So durften die du‘afa’ keine Waffen tragen, die gaba’i/
hatten ihren Krummdolch in der Mitte, die qudar und sada einen nur leicht gebogenen Dolch (fiZma)
auf der rechten Seite. Insbesondere jiingere Minner tragen heute jedoch ungeachtet ihrer sozialen
Herkunft eine ganbiya und giirten diese in der Regel in der Mitte. Demgegeniiber halten iltere,
statusbewusste sada weiterhin an der rechtsgegiirteten fama fest (Mundy 1983:38). Zur Bedeutung und
Entwicklung von Kleidungstraditionen und -vorschriften im Zusammenhang mit sozialer
Stratifikation, vgl. Mundy (1983) "Sana‘a Dress, 1920-1975".
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deshalb an Wirksamkeit im 6konomischen und politischen Bereich eingebiisst, allerdings
seine Bedeutung nicht ganz verloren. Ein sayyid hat noch immer gewisses Ansehen als
Nachfahre des Propheten, dies garantiert ihm nun aber keine politische Macht mehr.
Umgekehrt kann der Sohn eines Metzgers einen prestigereichen Beruf, Reichtum oder gar
politische Macht erlangen, seine Inferioritit aufgrund mangelnder Abstammung bleibt jedoch
an ihm haften. Ich spreche daher von einer selektiven Giiltigkert der sozialen Mobilitat, die

insbesondere bei Heiratsbeziehungen zum Ausdruck kommt20.

Das Bildungsideal der urbanen Gesellschaft

Bemithungen von staatlicher Seite um nationale Entwicklung erdffneten breiten
Bevolkerungskreisen Zugang zu formaler Bildung. Zeugnisse und Diplome werden als
Schliissel zu hoherem Status und besseren Lebensumstianden angesehen. Zwar hatte Bildung
im Jemen schon immer zum Prestige von Familien beigetragen und war insofern ein
bedeutendes Statussymbol, Gelehrtheit war jedoch das Privileg der herrschenden Elite (Vom
Bruck 1987:398). Heute haben die Werte dieser Bildungselite - Lernen und Wissen - insbe-
sondere in der stidtischen Gesellschaft allgemeine Giiltigkeit bekommen. Moderne Bildung
ist deshalb zur wichtigsten Tragerin sozialer Mobilitdt geworden?!. Das Bildungsideal, frither
ein Privileg der religiosen Elite, ist zum Ideal der 'gewohnlichen' Leute geworden und hat sich
als gesellschaftliche Norm und integrativer Bestandteil eines aufstrebenden Mittelstandes der

neuen stadtischen Gesellschaft etabliert.

3. Bildungssitation der Frauen?2

Im vorrevolutiondren Staat hatte die grosse Mehrheit der Bevolkerung im nordlichen Jemen
keinen Zugang zu formaler Bildung. Es gab Koranschulen fiir Manner, das Angebot an héhe-
ren Schulen war jedoch sehr limitiert, und Bildungsmoglichkeiten fir Frauen gab es keine.
Tochter von Richtern und hohen Beamten des imamitischen Staates wurden allenfalls in
privatem Rahmen in Koranlehre und arabischer Sprache unterrichtet. Erste Ansitze eines

formalen Bildungswesens fiir Frauen lassen sich allerdings noch wiahrend der

20 vgl. Kapitel IL. 2. 2. 'Status und Hierarchie' und Kapitel VI. 1.'Partnerwahlkriterien'

21 Fiir die ehemalige Elite muss Bildung hingegen auch bzw. vielmehr als ein Bemiihen um
Statuserhalt und Erhalt der Konkurrenzfahigkeit gesehen werden. Formale Bildung ist notwendig, um
den sozialen Abstieg zu verhindern und ist eine Art kompensatorische Spezialisierung, um den
politischen Machtverlust wettzumachen. In der neuen Bildungselite sind denn auch sada und qudat
iiberdurchschnittlich vertreten.

22 Zur allgemeinen Entwicklung des jemenitischen Bildungsystems, vgl. Al-Iriyani (1987). Zur
Bildungssituation von Frauen im Yemen, vgl. Myntti (1985), Ghamess (1985), Al-Basha (1987), Vom
Bruck (1987), Destremau (1990), Women In Development Report (WID) (1991) , Al-Aghbari (1993),
Al- Maytami (1993).
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Imamsherrschaft erkennen: 1950 wurde in Sana‘a die erste Miadchenschule eroffnet, und 1957
wurden zwei Krankenpflegeschulen (in Taiz und Sana‘a) gegriindet.

Nach der Revolution wurde der Kampf gegen den Analphabetismus zum prioritiren Ziel der
neuen Regierung erklart. Ein modernes Bildungssystem nach #gyptischem Modell wurde
aufgebaut. Die Universitat Sana‘a wurde 1970 gegriindet, 1974 traten die ersten 170
Studentinnen ein.

Entwicklungen in der Frauenbildung®

Die Analphabetenrate betrdgt im Landesdurchschnitt bei den Frauen noch immer 76,2%
(stadtische Bevolkerung 48%, Sana‘a 41%) und bei den Minnemn 36,5% (stadtische
Bevolkerung 23%, Sana‘a 19%). Dementsprechend tief ist die durchschnittliche
Einschulungsquote der Frauen: Nur 37,5% der Madchen gegeniiber 70,8% der Knaben besu-
chen eine Schule, obwohl das Gesetz eine Grundausbildung von 9 Jahren (6 Jahre Primar-
und 3 Jahre Sekundarschule) fiir alle Mddchen und Knaben vorsieht.

Tabelle 1: Einschulungsquoten (Schuljahr 1994/5)

Rural Urban Sana’a Total
Minner 67,5% 84% 90% 70,8%
Frauen 27.3% 74,6% 82% 37,5%

Trotz tiefer Einschulungsquoten sind die Zuwachsraten insgesamt spektakulir: Seit 1970 hat
sich die Zahl der Madchen in der Grundschule ca. alle vier Jahre verdoppelt, wobei enorme
Zuwachsraten in den Stddten auffallen. In der stadtischen Bevolkerung geniessen deshalb be-
deutend mehr Madchen eine Schulbildung: In Sana‘a stellen Médchen in der Grundschule
annihernd die Halfte der Schiilerschaft (42%, bei einer Einschulungsquote von 90%). Im
Unterschied dazu ist in lindlichen Regionen der Méadchenanteil in den Schulen nach wie vor
sehr tief (z.B. Sada 14%). Auf dem Lande herrscht wenig Akzeptanz fir Madchenbildung.
Eine grosse Arbeitsbelastung fiir junge Midchen im Haushalt und auf dem Feld,
beschwerliche Schulwege sowie frilhe Heiraten, gefolgt von haufigen Schwangerschaften,
sind oft Griinde fiir einen vorzeitigen Schulabgang. Viele Eltern stellen zudem die
Bedingung, dass Maidchen- und Knabenschulen getrennt sind und dass Médchen von
Lehrerinnen unterrichtet werden - Voraussetzungen, die auf dem Lande nur selten gegeben
sind. In der Stadt ist die Situation diesbeziiglich bessser: Stadtische Haushalte sind weniger

23 Wenn nicht anders vermerkt, sind Zahlen und statistische Angaben dem Statistischen Jahrbuch
1995, dem General Report of the Results of the Population, Housing and Establishments Census,
December 1994 und dem Report Status of Women in Yemen (1996) entnommen und beziehen sich
auf das Schuljahr 1994/5.
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leicht erreichbar und mit Ausnahme der Universitit

arbeitsintensiv, so dass die Arbeitskraft der Méadchen entbehrt werden kann. Schulen sind

sind Schulen auf allen Stufen

geschlechtergetrennt. Es unterrichten zudem mehr Lehrerinnen, da sich diese mehrheitlich aus

der stadtischen Mittelschicht rekrutieren und nach der Ausbildung eine Arbeit in der Stadt su-
chen (WID Report 1991:36,47).

Vorzeitige Schulabginge sind ein generelles Problem, das Knaben und Médchen wihrend der

Primarschule gleicherweise betrifft (iiber 50%). Mit zunehmendem Alter nehmen allerdings

verfrilhte Schulabginge von Maidchen iiberpropertional zu. Beenden die jungen Frauen

hingegen die Sekundarschule und treten in die Mittelschule (3 Jahre) ein, scheint es

wahrscheinlicher, dass sie mit der Ausbildung weiterfahren. Der Frauenanteil in der

Mittelschule liegt im Landesdurchschnitt zwar nur noch bei 19%, bleibt aber relativ stabil. In

Sana‘a sind immerhin 30% (und in Aden gar 50% ) der Mittelschiilernnen Frauen, wobei der

Anteil im letzten Schuljahr wiederum leicht abnimmt.

Tabelle 2: (a) Anzahl Schiilerinnen und Schiiler in der Primar-, Sekundar- und Mittelschule (ganzer Jemen)

(Schuljahr 1994/5)

|

— Primarschule Sekundarschule | Mittelschule \

1.K1L 6.KL 7.K1. ‘94K14 1-9KIL. | 10KL 12.KL 10.-12.KL }
Maidchen 130'960 | 66'470 | 50'S00 : 29'270 716'740 19'900 lw 12'010 45'070 }
\Qaben 256'530 | 189'590 170'480‘ 119'090 1'776'270 82'380 | 48'700 187'430 J

(b) Prozentualer Midchenanteil in der Primar-, Sekundar- und Mittelschule (ganzer Jemen und
Sana‘a) (Schuljahr 1994/5)

s

Primarschule : Sekundarschule Mittelschule

1.KIL 6.KL 7K1 9.KL 1.-9 K1 10.K1. 12.K1. 10.-12.K1.
Jemen 338% | 30% 23% 20% 30% 19,5% 18% 19%
Sana‘a 46,2% | 41% 38% 37,5% 42% 33% 36,5% 30% |

Nach Abschluss der Mittelschule

nimmt die Zahl der Schiilerinnen und Schiiler, die ihre

Ausbildung an der Universitit fortsetzen, erwartungsgeméss ab. Im Studienjahr 1994/5 haben

dennoch beinahe die Hilfte der Mittelschulabgingerinnen ein Studium begonnen (45%
gegeniiber 60% der Ménner). Die Zahl der Studierenden an der Universitdt Sana‘a hat sich
seit 1990 etwa verdreifacht. Frauen stellen knapp 15% der Studierenden, ihr prozentualer

Anteil ist aber leicht riickliufig. Dasselbe gilt fir die Universitit Aden, obwohl der



Frauenanteil insgesamt markant hoher ist als an der Universitit Sana‘a (ca. 35%)%* 25. Die
Zahl studierender Frauen im Vergleich zur gesamten weiblichen Bevolkerung in der
Alterskategorie zwischen 20-21 Jahre entspricht einem prozentualen Anteil von 1,3%
(gegeniiber 4,8% bei den Mannern).

Tabelle 3: Zahl der Studierenden und Anteil der Frauen an den Universititen Sana‘a und Aden26

Maénner Frauen Anteil Frauen
Studienjahr Sana’a Aden Sana’a Aden Sana’a Aden
1989/90 23’500 2265 3970 1575 14,5% 41%
1992/3 53’630 4650 9175 2875 14,6% 38.2%
1994/5 70’170 6610 10’430 3610 13% 35,3%

Frauen und Hochschulbildung

In der stidtischen Bevolkerung ist das Recht auf Bildung fir Madchen und Frauen grundsitz-
lich unbestritten und wird oft mit religidsen Argumenten bekréftigt?’. Anspriiche auf Adhere
Bildung miissen viele Frauen jedoch nachdriicklich geltend machen und gegen Vorurteile
und Widerstinde in Familie und Gesellschaft verteidigen. Das Bildungsideal der stidtischen
Gesellschaft gilt zuerst einmal fir Ménner, Bildungsambitionen gelten den Sohnen. Lesen
und schreiben, das geniige fiir Madchen, zuviel Bildung aber, das sei unniitz fiir Madchen, be-
schreibt eine Medizinstudentin die Haltung ihrer Verwandten: "Zuerst studieren, studieren,

24 [Interessant ist hierzu auch ein Vergleich mit Saudi Arabien. Wie in Sana‘a wurde auch in Saudi
Arabien die Universitit erst 1970 fiir Frauen gedffnet. 1986/7 betrug der Anteil der Studentinnen
jedoch, dhnlich wie in Aden, bereits 43% aller Studierenden (Vagt 1992:84).

25 Ghamess (1985:153) ist der Ansicht, dass vermehrter Druck von religioser Seite eine
Verminderung des prozentualen Frauenanteils in den 6ffentlichen Bildungsinstituten, insbesondere auf
Hochschulniveau bewirkt habe: Auf Druck der ‘w/ama’ (religidse Schriftgelehrte) haben sich wahrend
den 80er Jahren parallel zu den 6ffentlichen Schulen religiése Bildungsinstitute etabliert, in deren
Lehrplanen die islamische Erziehung den Schwerpunkt bildet (vom Bruck 1987:399). Diese Schulen
werden von der Regierung und auslindischen Geldgebern (v.a. Saudi Arabien) finanziert. Nach
Ghamess (ebd.) wiesen in den 80er Jahren religidse Schulen héhere Schiilerinnenzahlen auf als die
offentlichen Schulen.

26 Alle Angaben zu den Zahlen Studierender schliessen Absolventlnnen der Lehrerlnnen-
ausbildung (an die Universitit Sana‘a angegliederte Fakultiten in Sana‘a und anderen Stadten) mit
ein.

Angaben fiir das Studienjahr 1989/90 sind aus Al-Aghbari (1993:205); fuir 1992/3 aus dem Statistical
Yearbook 1993.

27 Im hadit (miindliche Uberlieferung der Prophetenausspriiche) wird das Recht auf Bildung
ausdriicklich auch fiir Frauen genannt: "Nach Bildung zu trachten ist eine religiose Pflicht fur alle
Muslime, Minner und Frauen (talab al-‘ilm farida ‘ala kulli muslim wa muslima)" (Al-Aghbari
1993:197). Zur religiosen Legitimation des Rechts auf Bildung fiir Frauen, vgl. Al-Aghbari
(1993:202); Al-Basha (1987:393); Al-Haziazi (1992:54-60)
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um dann zu Hause zu sitzen?!" Frauen mit Hochschulbildung bleiben daher noch immer eine
kleine Minderheit und gehdren, ungeachtet ihres sozialen Hintergrundes, fast immer der
ersten weiblichen Bildungsgeneration an: Miitter, manchmal auch die alteren Schwestern sind

Analphabetinnen oder haben einige Jahre die Grundschule besucht.

Trotz vieler Hindernisse auf dem Bildungsweg fir Madchen nimmt die Zahl studierender
Frauen kontinuierlich zu, immer mehr Familien haben Bildungsambitionen auch fiir ihre
Téchter: Nach der Vorstellung der Mutter soll die kleine Tochter einmal Arztin oder Lehrerin
werden. Frauen wihlen denn auch typischerweise Studienrichtungen, die auf Berufe im
Erziehungs-oder Gesundheitsbereich ausgerichtet sind. Diese sind nach islamischen
Vorstellungen mit der 'natiirlichen Bestimmung' der Frau vereinbar und finden darum eine re-
lativ grosse gesellschaftliche Akzeptanz (Al-Haziazi 1992:31,58ff). Dass Frauen auf ihrem
Bildungsweg auch von Vitern unterstiitzt werden, soll nicht erstaunen. Mancher Vater erhofft
sich einen sozialen Aufstieg durch die Heirat seiner gebildeten Tochter, oder bemiiht sich, sei-
nen Status angesichts neuer gesellschaftlicher Erfordernisse zu verteidigen?s.

Von vielen Familien wird Bildung jedoch zuerst einmal als sinnvolle Beschaftigung zur
Uberbriickung der Wartezeit bis zu einer Heirat gesehen. Eltern wie Tochter sind der Ansicht,
dass Bildung eine wichtige Voraussetzung ist, um die spateren Aufgaben der Frau als Ehefrau
und in der Kindererziehung gut erfiillen zu koénnen. Die traditionelle Rollenverteilung wird
damit nicht in Frage gestellt, sondern eher noch bestirkt, indem die Rolle der Mutter und
Hausfrau aufgewertet wird. Das Interesse der Familie an einer gebildeten Tochter kann aber
auch von konkreten materiellen Uberlegungen beeinflusst sein. Die Investition in Bildung
wird als mégliche Einkommensquelle in einer unsicheren Zukunft erkannt. Frauen betrachten
Bildung deshalb als 'Waffe der Frau' (si/2h al-bint), die ihnen im Hinblick auf eine mogliche
Arbeitstitigkeit und ein eigenes Einkommen eine gewisse Sicherheit und Unabhéngigkeit
bieten kann. Die aktuelle wirtschaftliche Lage wird realistisch eingeschitzt, viele Frauen sind
sich bewusst, dass ein einziges Einkommen nicht mehr geniigt, um den Lebensunterhalt einer
Familie zu bewiltigen und sind bereit, ihren Anteil dazu beizutragen. Sie sehen dies auch als
eine Art Versicherung fiir den schlimmsten Fall, 'sollte die Ehe in die Briiche gehen, oder der
Vater und der Bruder sterben, dann kénne die Frau arbeiten, sich und ihre Familie versorgen'.
Insbesondere Frauen, die schon etwas ilter sind, unverheiratet oder geschieden, iibernehmen
durchaus Verantwortung fiir den Unterhalt ihrer Familie. Die Moglichkeit, durch Bildung
materielle Unabhingigkeit zu erreichen, ist daher fiir Frauen sehr wichtig und wird gerade im
Zusammenhang von gescheiterten Ehen hervorgehoben.

Neben materiellen Vorteilen sind fiir alle Frauen auch soziale und persénliche Aspekte der
Bildung zentral. Ausbildung und Studium erméglichen mehr Mobilitit und soziale Kontakte

28 vgl. dazu Schlussfolgerungen (1) Bildung vor Verwandtschaft
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im Alltag und eréffnen Frauen ein soziales Netz ausserhalb von Familie und Nachbarschaft,
das sich iiber die ganze Stadt und quer durch verschiedene soziale Schichten erstreckt. Die
traditionelle taffita wird kaum mehr besucht, gebildete Frauen haben keine Zeit und Lust
dazu. Lieber treffen sie sich am Wochenende mit einigen Freundinnen im kleinen Kreise,
schauen eine der beliebten 4gyptischen Serien im Fernsehen, machen einen Ausflug, gehen
zum Einkaufen in den sig oder lernen gemeinsam fiir Priifungen. Sie haben Ambitionen in
Bezug auf Studium und Arbeit, kénnen sich am &ffentlichen Leben aktiv beteiligen und
erlangen dadurch mehr Selbstvertrauen. Bildung bedeutet fiir viele Frauen daher eine Form
der ,Selbstverwirklichung’ und bietet Méglichkeiten einer sowohl sozialen wie materiellen
'Emanzipation' innerhalb eines gesellschaftlich akzeptierten Rahmens.

4. Frauen in der Offentlichkeit

Geschlechtersegregation und Verschleierung®

Die Regeln der Geschlechtersegregation schreiben vor, dass Kontakte zwischen Frauen und
Minnern idealerweise nur innerhalb des familidren Rahmens stattzufinden haben: Zwischen
Ehepartnern oder zwischen einer Frau und einem Mann, der mahram ist, also nach den
Vorschriften des Korans nicht heiratbar?!. Der traditionelle Lebensbereich der Frauen ist der
beschiitzte Raum des Hauses. Die Trennung weiblicher und ménnlicher Lebensraume
innerhalb des Hauses aussert sich in der Architektur der traditionellen Turmhduser in der
Altstadt von Sana‘a, die Frauen- und Mannerrdume auf verschiedenen Stockwerken anordnen.
Durch diese grossziigige Aufteilung besitzen Frauen eine relativ grosse Beweglichkeit
innerhalb des beschiitzten Raumes des Hauses. In den modemen, flachigen Hausern in der

Neustadt wird diese Unterteilung zum Teil beibehalten, indem z.B. der Empfangsraum fiir

29 tafrita ist eine nachmittagliche Frauenzusammenkunft, bei denen sich zahlreiche Frauen
verschiedener Generationen aus Familie, Verwandtschaft und Nachbarschaft eng gedrdngt in einem
Raum versammeln. Es wird Tee oder ¢isr (Kaffeschalenaufguss) getrunken, gat gekaut, Wasserpfeife
geraucht, und viel geschwatzt und getratscht. Ist eine Sangerin dabei, so wird manchmal auch getanzt.
tafritat werden gewohnlich fiir formale Anldsse wie zur Feier einer Geburt oder Heirat organisiert, oft
dienen sie aber auch nur dem geselligen Beisammensein.

30 Die Normen der Geschlechtersegregation und Verschleierung als kulturelle Ideologie basieren
zum einen auf der Schutz- und Kontrollbediirftigkeit agnatischer Ehre, die durch die weibliche
Sexualitit verkorpert wird, zum anderen auf der Gefédhrdung der gesellschaftlichen Ordnung durch die
sexuelle Anziehungskraft des weiblichen Kdrpers, welche unkontrolliert zu fitna (Unordnung, Chaos)
fiihren wiirde und deshalb auch verhiillt werden muss. Zur Frage der Geschlechtersegregation und
Verschleierung in islamischen Gesellschaften existiert eine umfassende Literatur, auf die ich hier nicht
néher eingehen mochte. Vgl. z.B. Makhlouf (1979) "Women's Seperate Sphere" und "The Veil: Social
Reality and Symbolism" (Ch.II +III, pp. 21-38), oder auch Papanek (1973) "Purdah: seperate worlds
and symbolic shelter"; Memissi (1975) Beyond the veil: Male-Female Dynamics in a Modern Muslim
Society (dt.Geschlecht, Ideologie, Islam (1991) ; Wikan (1984) "Shame and Honour, A Contestable
Pair".

31 Koran Sure 4,23
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Maénner (maffag) durch einen separaten Eingang von draussen betreten werden kann. In
engeren Wohnverhdltnissen hingegen (z.B. Mietwohnungen) lassen sich Frauen- und
Minnerrdaume kaum mehr baulich separieren, was eine klare Aufteilung der Raumordnung
zwischen Frauen und Mannern des Haushaltes verhindert und den weiblichen Bewegungs-
radius insgesamt verkleinert. Verlassen Frauen den hiuslichen Bereich und begeben sich in
die Offentlichkeit, so haben sie sich zu verschleiern. Die Verschleierung ist eine Art Weiter-
fiihrung der raumlichen Trennung im 6ffentlichen Raum, der tiblicherweise von den Ménnern
dominiert wird. Strikte Geschlechtersegregation und strenge Verschleierungsgebote fiir
Frauen sind vor allem ein stddtisches Phanomen und gehdren in Sana‘a zum Erscheinungsbild
in der Offentlichkeit.

Unter jungen Frauen in Sana‘a sind zwei Arten von Verschleierung iiblich, der sarsafund der
balra, mit. Der sarsaf ist ein dreiteiliges schwarzes Gewand, bestehend aus einem Rock
(fiita), einem Umhang, der um den Kopf gebunden wird, den Oberkorper bedeckt und bis iiber
die Hiifte reicht ginah = Fliigel) und einem Gesichtsschleier (gina‘a) der nach vorne ge-
schlagen das Gesicht ganz verdeckt, der Frau aber die Sicht durch das feine Gewebe erlaubt.
Unter der gina‘a, die meist iiber den Kopf nach hinten gelegt wird, ist ein schwarzes
Baumwolltuch (/itma) eng anliegend um den Kopf geschlungen, so dass nur die Augen frei
bleiben, der Teil, der die untere Gesichtshalfte verdeckt aber nach Belieben nach unten oder
wieder iiber den Mund und die Nase nach oben gezogen werden kann. Der balfi , ist ein
geradegeschnittenes, mantelartiges Gewand mit langen Armeln, das bis an die Knochel reicht
und entspricht dem modernen dgyptischen Stil. Dazu wird ein weisses oder farbiges Kopftuch
(higab) getragen, das mit einer Sicherheitsnadel unter dem Kinn straff gezogen wird. Die
spitzen Enden werden nach hinten iiber die Schultern geschlagen, wahrend das Gesicht frei
bleibt.

Der dreiteilige schwarze sarsaf war urspriinglich von den tiirkischen Frauen im Jemen getra-
gen worden. Erst nach 1962 begannen Stidterinnen den sarsaf zu iibernehmen (Mundy
1983:539). Heute ist es die iibliche Verschleierung der Mehrheit der Frauen in Sana‘a. bailfi
und A1gab werden demgegeniiber eher von Frauen aus den siidlichen Landesteilen (Aden,
Taiz) getragen. Beide Verschleierungsarten bewirken eine vollstandige Verhiillung des
Korpers, die Frauen tragen darunter beliebige Kleider, auch 'westlichen Stils', Rocke oder
Jeans32.

Zum Alltag gebildeter Frauen: Geschlechtervermischung und Mobilitit

32 Weitere Verschleierungsarten existieren, z.B. die saudische ‘abdya; oder der baltd wird mit
unterschiedlichen Formen von Kopfbedeckungen kombiniert. Altere Fraue beniitzen statt des sarsaf
oder des balti, oft ein grosses farbiges Baumwolltuch (sstira), mit dem sie den Kopf bedecken und
den ganzen Korper umbhiillen.
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Frauen, die studieren oder einer Erwerbstitigkeit nachgehen, sind nun viel unterwegs; sie hal-
ten sich an der Universitdt, am Arbeitsplatz, in Schulen und Sprachinstituten auf, an Orten,
wo die rdumliche Geschlechtersegregation nicht aufrechterhalten werden kann. In Banken
und Ministerien sind die weiblichen Angestellten eine Minderheit, an Schulen ist die
Lehrerschaft meistens gemischt und an der Universitat herrscht Koedukation (mit Ausnahme
der medizinischen Fakultit, die seit ihrer Griindung getrennte Lehrbetriebe anbietet und wo
Frauen beinahe die Hilfte der Studierenden stellen)?3. Die einzigen Orte an der Universitit,
die einen exklusiv weiblichen Raum bilden, sind ein separater Raum in der
Universitatsmoschee und eine kleine Frauenmensa, ein barackenihnlicher Bau, wo Frauen,
von Mainnerblicken ungestort, sich zuriickziehen und essen konnen. Die Geschlechter-
vermischung an der Universitdt und am Arbeitsplatz veranlasst viele Frauen, sich bewusst
islamischen Kleidungsvorschriften zu unterwerfen und sich strenge Verhaltensregeln im
Kontakt mit mannlichen Kollegen aufzuerlegen. Sie versuchen damit, moralischen
Vorbehalten gegen ein Studium oder eine Erwerbstitigkeit fiir Frauen entgegenzuwirken.
Insofern muss der Schleier auch als adaptative Strategie gebildeter und arbeitender Frauen

verstanden werden.

Gebildete Frauen benétigen im Alltag zudem eine betrdchtliche Mobilitdt, um Lohnarbeit,
Stundenplane und Kindererziehung vereinbaren zu konnen: Manche Frauen gehen morgens
einer Arbeit nach, sind am Nachmittag an der Universitit und besuchen abends vielleicht
einen Sprachkurs; einige Frauen arbeiten an verschiedenen Orten morgens und nachmittags,
wieder andere arbeiten oder studieren und haben Kinder, die sie am Nachmittag versorgen
miissen. Um den Tagesablauf reibungslos zu gestalten, miissen die Frauen mobil sein und das
Transportproblem auf effiziente, aber auch akzeptable Weise l6sen. Busse sind zwar billig,
aber oft uberfiillt und deshalb bei vielen Frauen unbeliebt. Einige Frauen werden von
Eheménnern, Briidern, Vitern oder anderen ménnlichen Verwandten herumchauffiert. Andere
handeln ein Arrangement mit einem Taxifahrer aus, der sie dann, gegen monatliche
Bezahlung, regelmissig von zu Hause an die Universitit oder an den Arbeitsplatz und wieder

zuriick fihrt. Diese Losung ist nicht ganz billig und wird oft unter mehreren Frauen

33 Von islamischen Kreisen wird die Koedukation an der Universitdt immer wieder beanstandet,
getrennte Lehrbetriebe fiir Frauen und Manner konnten bis anhin jedoch nicht durchgesetzt werden,
was nicht zuletzt auf fehlende finanzielle Mittel zuriickzufiihren ist.

Interessant ist diesbeziiglich ein Vergleich zu Saudi Arabien: Saudi Arabien némlich kann es sich
leisten, die Geschlechtersegregation auch in offentlichen Bereichen wie Wirtschaft, Arbeit und
Bildung weitgehend weiterzufiihren und gewissermassen zu 'institutionalisieren', indem parallele
Institutionen fir Ménner und Frauen bereitgestellt oder moderne Technologien genutzt werden. So
werden z.B. Vorlesungen von ménnlichen Dozenten an der Universitit per Video in die Klassenrdume
der Frauen iibertragen und iiber eine Gegensprechanlage oder per Telefon Fragen diskutiert. Es gibt
Krankenhiuser und Banken, Bibliotheken und Einkaufszentren speziell fir Frauen. Vgl. dazu Vagt
(1992:43, 89).
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koordiniert. Einige wenige Frauen konnen autofahren und sind unabhingig von Briidern, Bus
und Taxi. Fir Frauen, deren Familien nicht aus Sana‘a sind, stellt sich zudem das
Wohnproblem. Manchmal besteht die Moglichkeit, bei Verwandten zu wohnen. Seit einigen
Jahren gibt es ein Wohnheim fiir auswartige Studentinnen an der Universitit in Sana‘a. Es
herrscht eine strenge Hausordnung, alle Frauen miissen abends spitestens um 18.00 Uhr zu

Hause sein, Besuche, auch von anderen Frauen, sind nicht erlaubt. Damit erhofft man sich,

auswartigen Studentinnen eine vertrauenswiirdige Wohnmoglichkeit anbieten zu kénnen und

Bedenken ihrer Familien entgegenzutreten.

Die Sichtbarkeit von Frauen in der Offentlichkeit und ihre zunehmende Mobilitit erachte ich
als wichtige Merkmale im Alltag gebildeter Frauen, die im Zusammenhang mit Heirat und

Partnerwahl eine zentrale Bedeutung erlangen.




II. Heiratsstrategien: Theoretische Anniherungen
1. Das Problem der FBD Heirat in der ethnologischen Theoriediskussion

Die Heirat eines Mannes mit der Tochter des Bruders seines Vaters, die patrilaterale
Parallelcousinenen Heirat (FBD marriage) galt lange Zeit als Prototyp der Heirat im
arabischen Raum. Die FBD Heirat gehorte zu den ersten und beliebtesten Themen der
ethnologischen Forschung in arabischen Gesellschaften und wurde als Schliisselproblem
arabischer Verwandtschaftssysteme diskutiert. Als typische Merkmale der FBD Heirat galten
eine explizite Priferenz fir die Heirat zwischen Kindern zweier Briider oder anderen
agnatischen Verwandten, die zur selben genealogischen Kategorie gezihlt werden
(klassifikatorische FBD Heirat) und das Heiratsvorrecht eines Mannes auf seine binf al- ‘amm
(Cousine viterlicherseits), das manchmal auch eine Pflicht sein konnte (Holy 1989:6; Tapper
1993:5; Chelhod 1973:57).

Aus strukturalistischer Sicht ist die Praxis der FBD Heirat ein 'legitimer Inzest', da die
Differenz zwischen Deszendenz- und affinaler Gruppe negiert wird und somit eine Ausnahme
zum Exogamieprinzip darstellt: Sie vereint Menschen, die schon vereint sind und ignoriert
damit das Allianzpotential einer Heirat, das auf dem Brauttausch zwischen exogamen
Deszendenzeinheiten basiert (Holy 1989:1; Bourdieu 1987:288f; Gingrich 1995:163).
Funktionalistische Ansitze versuchten, die 'strukturalistisch sinnlose' FBD Heirat aufgrund
pragmatischer Funktionen zu erkliren. Die FBD Heirat ermdgliche, das gemeinsame
Familienerbe zusammenzuhalten und die Aufsplitterung und Entfremdung von Besitz durch
eine exogame Heirat der Tochter oder Schwester zu verhindern (Granquist 1931:78; Holy
1989:112; Bourdieu 1987:291). Einige Autoren argumentierten, dass die FBD Heirat die
Einheit und Geschlossenheit der Patrilinie stirke und so eine politische Funktion habe.
Neuere Kritiken bezweifeln, dass die FBD Heirat fir das Verstindnis arabischer
Verwandtschaftssysteme und der Heirat im arabischen Raum hilfreich ist. Ethnographische
Studien zeigen namlich, dass die soziale Bedeutung der FBD Heirat in verschiedenen
Gesellschaften sehr unterschiedlich sein kann und die statistische Relevanz von FBD Heiraten
im Vergleich zu anderen Heiratsformen eine grosse Varianz aufweist. Eine eindeutige
Priferenz oder gar Regel der FBD Heirat ist kaum zu bestitigen. Die Gemeinsamkeit der
verschiedenen Heiratspraktiken wurde lediglich in einer generellen Priferenz fiir endogame
bzw. 'nahe' Heiraten gesehen (Tapper 1993:8,10; Mundy 1995:169; Holy 1989:6).

Offizielle und praktische Verwandtschaft
In seinem Artikel 'Sozialer Nutzen der Verwandtschaft' (1987) kritisiert Bourdieu, dass der
Begriff der priferentiellen Heirat mit der Parallelcousine nun durch die diffuse Annahme

einer "Endogamie der Linie" ersetzt wird, ohne dass genauer nach den Bedingungen von
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Verwandtschaft und Nihe gefragt werde (ebd. 297ff). Nach Bourdieu ist Verwandtschaft
nicht durch die genealogische Beziehung allein definiert. Verwandtschaftsbeziehungen sind
vielmehr Interessensverhiltnisse, die aufgrund von Funktion und Niitzlichkeit strukturiert
werden. Analytisch unterscheidet Bourdieu zwischen der praktischen und der Vorzeige-
verwandtschaft: Die praktische Verwandtschaftist Teil eines Netzes praktischer Beziehungen,
das rdumliche und soziale Nihe voraussetzt und im Alltag fiir die gewohnlichen
Daseinsbediirfnisse mobilisiert werden kann. Mundy (1995:197) beschreibt Verwandtschaft
sinngemdss als intensive Tauschbeziehungen zwischen Personen: "it is the intense material
and moral exchanges that render particular men and women "close" to one another". qaraba,
der geldufige Begriff fiir Verwandtschaft im Jemen, bedeutet wortlich iibersetzt "Niihe' und
kann agnatische und affinale, aber auch lokale und soziale Nihe beinhalten?4. Die praktische
Verwandtschaft existiert nur durch den tatsichlichen Gebrauch ihrer Beziehungen. Die
Vorzeigeverwandtschaft ist die Selbstdarstellung einer Gruppe durch ihre genealogischen
Bezichungen. Die Vorzeigeverwandtschaft hat primar symbolischen Wert und ist in
offiziellen Situationen von Bedeutung3s. Die unterschiedliche Funktion der offiziellen und
praktischen Verwandtschaft beschreibt Bourdieu ( 1987:300) sehr treffend am Beispiel der
Heiratsanbahnung, in dem er zeigt, dass "Ehen von der praktischen Verwandtschaft
angebahnt, Hochzeiten von der offiziellen Verwandtschaft gefeiert werden".

Die Konformitat mit dem Ideal

Die offizielle (Vorzeige-) und die praktische Verwandtschaft lassen sich in Wirklichkeit nicht
immer eindeutig unterscheiden, da praktische Beziehungsnihe mit genealogischer Nahe
einhergehen kann und letztere durch eine gewisse Beliebigkeit in der genealogischen Lesart
manipulierbar ist. Verwandtschaftliche Beziehungen zwischen Eheleuten werden gewohnlich
liber die véterliche Linie beschrieben, auch wenn die Beziehung iiber die miitterliche Linie
néher und direkter ist. Eine Heirat mit der MBD wird demzufolge als FBD Heirat (wenn auch
zweiten oder mehreren Grades) beschrieben. Die agnatische Lesart wird insbesondere unter
Meénnern und in offiziellen Situationen gepflegt, wihrenddem Frauen im privaten Rahmen die
kognatische Version bevorzugen. Der verwandtschaftlichen Bezichung wird so ein offizieller
Charakter verliehen und die Ubereinstimmung mit dem agnatischen Ideal hergestellt. Die
Konformitdt mit dem agnatischen Ideal darf nun nach Bourdieu keinesfalls mit
regelkonformem Verhalten im strukturalistischen Sinne verwechselt werden. Indem scheinbar

34 Ebenso bezeichnet nasab (Abstammung, Herkunft) sowohl Deszendenz- wie
Affinalbeziehungen, nur durch den Kontext wird ersichtlich, ob die Deszendenzlinie oder der Status
als Angeheirateter gemeint ist (Mundy 1995:236 (Fussnote 50); Vom Bruck 1989:273)

35 Mundy (1995:197) erinnert jedoch daran, dass die Erbfolgeregelung und das Heiratsverbot

genealogisch festgelegt sind, die offizielle genealogische Benennung in der Praxis daher sehr
praktische Bedeutung erlangt.
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Heiratsregeln befolgt werden, wird nimlich die Tatsache verschleiert, dass genealogisch
identische Heiraten sehr verschiedene Bedeutungen und Funktionen haben kénnen. Fragt
man, ungeachtet der genealogischen Bezeichnung, nach den effektiven Beweggriinden, die
hinter einer Heirat stehen, "so stellt man fest", so Bourdieus Schlussfolgerung, "dass zwei
Heiraten zwischen parallelen Vettern und Basen womoglich nichts miteinander gemein
haben" (ebd. 308). Es brauche keine genealogisch definierten Heiratsregeln, so Bourdieu, um
eine Praxis zu erkldren, die das Resultat eines Strebens nach spezifischen materiellen oder
symbolischen Interessen ist.

Bourdieu 16st das 'Problem der FBD Heirat, indem er es als gegenstandslos entlarvt.
Statistische Heiratsmuster und Heiratspraferenzen, sei es das Ideal der FBD Heirat oder eine
generelle Tendenz zu 'nahen Heiraten' sind nicht primér das Resultat kategorischer Zwinge
einer patrilinearen Deszendenzideologie, sondern auf interessengeleitete Strategien zuriick-
zufiihren. Die genealogische Beschreibung einer Heirat sagt deshalb nichts aus iiber die
tatsdchlichen Absichten, die zur Eheschliessung gefiihrt haben.

Bourdieus Ansatz beruht auf der Annahme, dass mit jeder Heirat gewisse Interessen,
materieller oder symbolischer Art, verfolgt werden. Dies darf meines Erachtens nun nicht als
eine grundsitzliche Stellungnahme gegen eine normative Interpretation der Heiratsstrategien
verstanden werden. Bourdieu behauptet vielmehr, und darin stimme ich mit seiner
Argumentation iiberein, dass normatives Handeln nicht frei von je individuellen Interessen
der Akteure im jeweiligen Kontext steht und daher immer auch interessengeleitetes Handeln
ist. Es stellt sich hingegen die Frage, welches die grundlegenden normativen Werte sind, die
das Heiratsverhalten beeinflussen und welche Bedeutung der patrilinearen Deszendenz-

ideologie dabei zukommt. Diese Fragen mochte im folgenden Kapitel zur Diskussion stellen.

2. Die FBD Heirat als Kontext: Nah, gleich und loyal

Die Analyse der FBD Heirat mittels genealogischer Regeln und Muster hat sich als un-
brauchbar erwiesen. Im folgenden sollen drei neuere Ansitze vorgestellt werden, die sich
zwar teilweise {iberschneiden, aber je verschiedene Aspekte der Heirat in arabischen
Gesellschaften hervorheben und gemeinsam einen sinnvollen Rahmen fiir die Analyse bieten.
Die Bedeutung der FBD Heirat in der Praxis steht nicht mehr im Zentrum der Diskussion.
Gemeinsam ist diesen Ansidtzen jedoch, dass die genealogische Struktur der FBD Heirat als
eine 'ideale Heiratsform' angenommen wird, die Hinweise auf strukturelle Eigenschaften und
normative Werte in der arabischen Verwandtschaftskonzeption geben kann. Die FBD Heirat
hat insofern Modellcharakter und dient lediglich als Ausgangspunkt, um die Logik der
Argumentation zu veranschaulichen.
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2.1. Die meisten neueren Arbeiten zur arabischen Heirat unterstiitzen Bourdieus Ansicht, dass
die FBD Heirat nicht als Resultat der Prioritit patrilinearer Deszendenz verstanden werden
kann. Die FBD Heirat wird vielmehr als eine mogliche Form einer 'nahen Heirat' betrachtet,
die notwendigerweise zusammen mit anderen nahen und fernen Heiratsformen existiert, da
Jede Heirat grundsitzlich als Resultat einer 'inward-plus-outward' Allianzstrategie betrachtet
werden kann (Bourdieu 1987; Bonte 1994; Mundy 1995; Holy 1989).

2.2. In seiner Arbeit 'épouser au plus proche' (1994; vgl. Rezension Gingrich 1995) fiigt
Bonte ein weiteres Element an, indem er die FBD Heirat als expliziten Ausdruck eines isoga-
men Ideals versteht, als eine Heirat unter Gleichen innerhalb hierarchischer Strukturen. Die
FBD Heirat entspricht somit der Heirat, die genealogische Nihe und Statusgleichheit in sich
vereint; eine Allianz unter Nahestehenden und Gleichen, die die weibliche Statusvermittlung
ignorieren kann. Bonte ist der Ansicht, dass der hohe normative Wert dieser Heiratsform
insbesondere darauf zuriickzufiihren ist, und die Rolle der patrilinearen Deszendenz bis anhin
lberbewertet wurde. Statusbetrachtungen sollen darum als zentrales Element jeder
Heiratswahl ins Zentrum geriickt werden.

2.3. Tappers (1993) schliesslich weisen darauf hin, dass die Praxis der FBD Heirat nicht nur
in arabischen, sondern auch in anderen islamischen und sogar einigen nicht-muslimischen
Gesellschaften existiert, daher kaum als 'Arab model' bezeichnet werden kann. Sie stellen
dem 'Arab Model' zwei kontrastierende Modelle gegeniiber, die sich in der Frage der minn-
lichen Kontrolle, der Verantwortung und Zustindigkeit fiir Frauen vor und nach ihrer Heirat
unterscheiden. Thr Ausgangspunkt ist die geteilte Loyalitdt einer Tochter, wenn sie einmal
verheiratet ist und Séhne fiir die Familie ihres Mannes aufzieht; ein Problem, das mit der
FBD Heirat gelost werden kann (vgl. auch Tapper 1991:14-18; Holy 1989:120-127; Gingrich
1995:165f; Mundy 1995:170).

Es stellt sich schliesslich die Frage, inwiefern die Aspekte von Nihe und Ferne,
Statusgleichheit und Hierarchie sowie die Frage der Verantwortlichkeit und Kontrolle von
Ménnern iber die Frauen im urbanen Kontext relevant sind und wie sich diese im
Heiratsverhalten gebildeter Frauen dussern.

2.1. Nihe und Ferne

Die Differenzierung zwischen praktischer und offizieller Verwandtschaft zeigt, dass verschie-
dene Dimensionen von Nihe und Femne existicren: Die praktische Nahe, die als praktische
Verwandtschaft bzw. gariba neben verwandtschaftlicher (agnatische und affinale) auch lokale
und soziale Beziehungsnihe einschliesst und die rein genealogisch definierte Nahe, die sich
am patrilinearen Verstdndnis von Abstammung orientiert. Bourdieu (1987:317-331)

unterscheidet nun zwischen gewdhnlichen und aussergewohnlichen Heiraten, eine
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Terminologie, die ich im Zusammenhang mit nahen und fernen Heiraten iibernehmen werde.
Gewohnliche Heiraten werden meistens von den Frauen innerhalb der praktischen
Verwandtschaft vereinbart. Zu den aussergewohnlichen Heiraten zihlt Bourdieu zwei
unterschiedliche Formen, die auf einer Heiratswertskala an zwei gegensatzlichen Polen
angeordnet werden: Die Heirat mit 'Fremden' in die Ferne und die Heirat mit der patrilateralen
Parallelcousine. Gemeinsam ist den aussergewohnlichen Heiraten, dass es mannlich
dominierte Heiraten sind, mit denen Frauen nichts zu tun haben3¢,

Praktische Nihe und gewéhnliche Heiraten

Die gewdhnliche Heirat ist die haufigste Heiratsform. Es sind Heiraten in der praktischen
Verwandtschaft: Mit Verwandten (agnatischen und affinalen), innerhalb der lokalen
Gemeinschaft oder mit Nachbarn. Die gewéhnliche Heirat ist alltdglich, unspektakuldr und
billig. Die Heiratsanbahnung ist eine Doméne der Frauen und basiert auf einem engmaschigen
lokalen Beziehungsnetz, welche das politische, 6konomische und soziale Leben einer
Gemeinschaft widerspiegelt. Die zentrale Funktion gewdhnlicher Heiraten liegt denn auch
darin, bestehende soziale Verhiltnisse zu reproduzieren. Die gewdhnliche Heirat ist beliebt
bei Frauen, da sie in ihrem Einflussbereich stehen und die verheirateten Tochter in der Nihe
ihrer Familie bleiben.

Genealogische Néhe als aussergewShnliche Heirat: haluhu ‘ammubu 7

Die FBD Heirat als nahe agnatische Heirat ist ein 'Sonderfall' einer gewohnlichen Heirat und
ist oft eine von Ménnern gemachte Heirat. Sie besitzt grossen symbolischen Wert und wird
mythisch idealisiert, da die Reinheit des Blutes und der Abstammung hervorgehoben und die
Geschlossenheit der agnatischen Gruppe betont wird: Die Kinder, die daraus hervorgehen,
konnen ihre Abstammung sowohl iiber den Vater wie iiber die Mutter auf die gleiche
Patrilinie zuriickverfolgen. Die bint al-‘amm ist die ;mannlichste’ aller Frauen, da sie von
agnatischen Verwandten abstammt. Die agnatische Beziehung zwischen den Eheleuten steht
im Einklang mit der patrilinearen Ideologie, gemdss derer agnatische Bande héher und
genealogisch 'niher' bewertet werden als affinale. Die FBD Heirat als Heirat mit dem
nichsten Verwandten ausserhalb des Inzestverbotes wird so zur idealen Heirat in einer

36 Granquist (1931:67), die Heiratsbeziehungen in einem palistinensischen Dorf untersuchte, hat
eine dhnliche Unterteilung vorgenommen. Sie beschreibt drei Kreise, aus denen eine Braut gewihlt
werden kann: Aus dem c/an des Brautigams (c/an bzw. hamiile marriage ), wobei die FBD Heirat eine
spezielle Form der clan Heirat darstellt; aus einem anderen clan, aber innerhalb des Dorfes (village
marriage); oder eine Braut wird ausserhalb des Dorfes gesucht (a marriage with a stranger). Die Dorf
und c/an Heirat wiren demzufolge die gewohnlichen Heiraten, die FBD Heirat als besondere clan
Heirat und die Heirat mit Fremden die aussergewdhnlichen Heiraten.

37 Ein arabisches Sprichwort, das dic FBD Heirat genealogisch umschreibt: 'sein Onkel
miitterlicherseits ist sein Onkel viterlicherseits' (Bourdieu 1987:326).
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Gesellschaft, die die agnatische Solidaritat als kulturelles Ideal konstituiert (vgl. dazu Holy
1989:112)%. Bourdieu ist der Ansicht, dass die Idealisierung der FBD Heirat vor dem
Hintergrund einer ambivalenten Bruderbeziehung zu verstehen sei. Die Betonung der
agnatischen Solidaritit verdecke, dass rein 6konomische Interessen zu Konkurrenz um den
gemeinsamen Besitz und Spaltungstendenzen zwischen Briidern fiihren kann. Die FBD Heirat
diene der Neutralisierung dieses der Bruderbeziehung inhérenten Spannungspotentials. Trotz
eines grossen symbolischen Wertes ist eine FBD Heirat wie andere nahe Heiraten
okonomisch sehr vorteilhaft: Unter Nahestehenden werden in der Regel keine hohen
Brautpreise bezahlt und Hochzeitsfeierlichkeiten sind einfach gehalten, da der Aufwand an
Kosten fiir die Heirat dem gemeinsamen Besitz und Erbe abginge. Weil die FBD Heirat ei-
nerseits vornehm und aussergewéhnlich und andererseits nur mit geringen Kosten verbunden
ist, hat diese Heirat die Rolle einer Edelhochzeit fiir die Armen, wobei aus der Not eine

Tugend gemacht werden kann3’.

Feme und aussergewohnliche Heiraten

Die Heirat in die Ferne hat zumeist politische Funktionen, geht es doch darum, prestigereiche
Allianzen zwischen bedeutenden Familien zu bilden. Heiratsanbahnung und Verhandlungen
haben offiziellen Charakter und sind fest in den Hianden der Ménner. Eine Heirat in die Ferne
ist mit hohen Kosten und einigem Risiko verbunden und bedingt deshalb, dass eine Familie
tiber betrachtliches 6konomisches Potential und weitreichende Beziehungen verfiigt, welche
wichtige Informationen liefern und Vermittlerdienste erméglichen. Der Brautpreis ist sehr
hoch und Hochzeitsfeiern aufwendig, da sich die neuen Allianzpartner gegenseitig zu
tibertrumpfen hoffen und die Wertschétzung der neuen Verbindung zum Ausdruck gebracht
werden soll. Die Heirat in die Ferne ist eine ausgesprochen minnliche Angelegenheit. Bei
Frauen ist diese Heirat unbeliebt, da sie kaum Méglichkeiten der Einflussnahme besitzen und
der Mutter der Gedanke widerstrebt, die Tochter in die Ferne zu schicken und der
Schutzlosigkeit in einer fremden Familie auszusetzen.

Jede Heirat, nah oder fern, gewohnlich oder aussergewdhnlich, hat unterschiedliche

Funktionen, dient verschiedenen Interessen und hofft spezifische Ressourcen zu

38 Holy (ebd.) dussert diesbeziiglich Kritik an Bourdieus provokativer Behauptung, 'keine FBD
Heirat sei gleich'. Holy ist namlich der Ansicht, dass unabhéngig von den praktischen Funktionen, die
mit einer FBD Heirat verbunden sein koénnen, eine FBD Heirat immer auch ein Ausdruck dieser
kulturellen Ideologie sei, eine kulturelle Norm, die jeder praktischen Funktion zugrunde liege. Fiir
Bourdieu hingegen ist eine kulturelle Norm keine unabhingig existierende Grosse, sondern ist zu
einem gewissen Grade zweckgebunden.

39 Tucker (1993:201), die das Heiratsverhalten in Nablus im 19.Jh. untersuchte, stellt allerdings
fest, dass in noblen Familien eine FBD Heirat durchaus mit sehr hohen Brautpreisen entgolten
wurden:"(...) such marriage (FBD) was highly valued and the cousin brides received mahrs that were
among the highest of the time."
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akkumulieren. Bourdieu nennt diese Ressourcen Kapitalier®0. Der Wert der gewdhnlichen
Heiraten in der praktischen Verwandtschaft liegt in der Alltiglichkeit, die erlaubt
unmittelbare (und auch individuelle) Interessen 6konomischer, politischer und sozialer Art zu
befriedigen. Die zwei Formen der aussergewohnlichen Heirat stellen auf der Heiratswertskala
zwei Punkte gegensitzlicher Werte dar: Auf der einen Seite symbolisches Kapital durch die
Idealisierung der agnatischen Bande, Sicherheit und Geschlossenheit der kleinsten
agnatischen Einheit, auf der anderen Seite politisches Kapital durch Allianz und Prestige, die
Offnung nach aussen und zu Fremden und damit eine weitere gesellschaftliche Integration.
Die FBD Heirat bekriftigt die Einheit der Gruppe nach aussen, vergeudet aber das
Allianzpotential einer Heirat. Die Heirat in die Ferne bringt neue Schwiegerverwandte, birgt
jedoch ein gewisses Risiko und schwicht die agnatische Solidaritit. Nach Bourdieu muss jede
Heirat (bzw. die Gesamtheit aller Heiraten innerhalb einer Familie) als Minimum-Maximum
Rechnung verstanden werden, die versucht, das Streben nach dem Maximum an Allianz, das
gerade noch mit der Geschlossenheit der agnatischen Gruppe vereinbar ist, zu verwirklichen.

Beispielhaft fir diese Minimum-Maximum Strategie ist die Heiratspraxis von
Scheichfamilien, wie sie Gingrich (1989:78f) im nordlichen und nordéstlichen Jemen
beobachtete. Extratribale Heiraten dienen den politischen Interessen der Minner und haben
zum Ziel, Allianzen mit anderen Stimmen zu bilden oder schon bestehende zu stirken. Es
werden enorme Brautpreise bezahlt, Frauen und Miitter haben kaum Einfluss auf die Planung
und Entscheidung, die Brautleute dienen als Allianzobjekte. Die meisten Heiraten finden
allerdings innerhalb der Abstammungsgruppe der Scheichfamilie statt. Es sind gewohnliche,
unspektakuldre Heiraten oder auch FBD Heiraten mit niedrigen Brautpreisen. Sie dienen dem
Zusammenhalt der Gruppe und lassen mehr Raum fiir indivdiuelle Wiinsche und Interessen
der Frauen. Die Heiratspraxis von Scheichfamilien ist demzufolge durch eine Doppelstrategie
geleitet: Einerseits wird mit gewohnlichen Heiraten Einheit und Besitz der Abstammungs-
gruppe bewahrt, andererseits soll das Allianzpotential einer Heirat politisch vorteilhaft
eingesetzt werden. Eine kombinierte Strategie von nahen und fernen Heiraten erfordert
betrichtliches 6konomisches und politisches Potential und ist deshalb ein Privileg

wohlhabender Familien.

Nicht immer sind ferne Heiraten prestigereich und politisch. Die Logik naher und ferner

Heiraten kann sich je nach soziodkonomischem Kontext anders zeigen. Mundy (1995:171-

40 Bourdieu unterscheidet verschiedene Sorten von Kapitalien: Das 6konomische Kapital, das sich
auf materiellen Reichtum und Giiter bezieht; das politische Kapital, das die politische Macht und das
politische Beziehungsnetz umschreibt; symbolisches Kapital, das seinen Wert aus Prestige und
gesellschaftlicher Anerkennung schopft. Die verschiedenen Kapitalsorten sind ineinander
transformierbar (vgl. dazu Schwengel 1995:80-89)
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198) untersuchte (in den 70er Jahren) das Heiratsverhalten in einer biuerlichen Gemeinschaft
in der Region von Sana‘a. Die wirtschaftliche Basis dieser Lokalgemeinschaft ist die
Bewisserungslandwirtschaft, der Boden ist rar und wertvoll, die lokalen Besitzverhiltnisse
sind daher der entscheidende Faktor zum Verstindnis der lokalen Heiratsmuster. Diese sind
durch ein dichtes Netz von Allianzen charakterisiert, die sich innerhalb der landbesitzenden
Klasse und entlang bestehender Verwandtschaftsbande formieren. In der Schicht der
landlosen Bauern beschrinken sich die nahen Heiraten auf die unmittelbare Verwandtschaft
und Nachbarschaft und gehen mangels Auswahl mit Heiratsbezichungen nach aussen (d.h.
mit anderen Dérfern) einher. Nahe und gewéhnliche Heiraten sind deshalb fiir alle sozialen
Schichten durchaus von Vorteil: Fir die landlose Klasse steht der direkte Tausch von
Arbeitskriften im Vordergrund, es ist darum ecine giinstige Heiratswahl. Fiir die
Wohlhabenden bedeuten nahe Heiratsallianzen, Landbesitz zu erhalten oder zu mehren und
die lokalen Beziehungsnetze zu starken. Eine FBD Heirat muss in diesem Kontext gesehen
werden und hat nach Mundy keinen eigenstindigen symbolischen Wert, kann darum auch
kaum als aussergewohnliche Heirat verstanden werden. Dasselbe gilt fiir eine Heirat in die
Ferne. In dieser bauerlichen Gemeinschaft haben Heiraten mit Fremden von ausserhalb
keinen politischen Wert, sie sind vielmehr Ausdruck fiir eine Zwangslage armer landloser
Bauern, die wenig Auswahlmoglichkeiten im Dorf haben und darum Frauen von aussen
nehmen miissen?!.

Die Heiratspraxis von bedeutenden Scheichfamilien, die mit einer kombinierten Strategie
naher und ferner Heiraten ihre Interessen zu verfolgen suchen und das dichte Netz lokaler
Allianzen in einer bauerlichen Gesellschaft, die allein vom Kapital des Bodens lebt, weisen
darauf hin, dass der effektive Wert von nahen und fernen, gewéhnlichen und ausser-
gewohnlichen Heiraten nur im sozialen, politischen und 6konomischen Kontext einer Familie
bestimmt werden kann. Heiraten in die Ferne sind nicht immer politisch, und gewdhnliche
Heiraten innerhalb der lokalen Gemeinschaft kénnen nicht nur 6konomisch, sondern auch
politisch sehr vorteilhaft sein. Die FBD Heirat repréasentiert im einen Fall symbolisches
Kapital der agnatischen Einheit, ist in anderen Situationen eine naheliegende pragmatische
Strategie, Bodenbesitz zusammenzuhalten. Insofern wird Bourdieus Argumentation, dass

,eine FBD Heirat nicht gleich ist wie eine andere’, bestitigt und kann auch fiir andere

41 Eine ahnliche Situation beschreibt Granquist (1931:86) in Bezug auf Paléstina. Sie sieht den
Hauptgrund fir lokalexogame Heiraten in einem Frauenmangel im Dorf, der die Ménner dazu zwingt,
Frauen von aussen zu holen. Sie beobachtet zudem, dass insbesondere 'fremde' Frauen im Dorf
bemiiht sind, durch weitere exogame Heiraten Verwandte oder andere Frauen aus dem gleichen
Herkunftsdorf zu sich ins 'Exil' zu holen, um ihr Los als Fremde zu verbessern und den neuen
verwandtschaftlichen Banden mehr Gewicht zu verleihen. Die Heirat in die Ferne ist auch hier kaum
politisch und keineswegs eine Mannerangelegenheit.
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Heiratsformen angewendet werden: Die Bedeutung und der Wert jeder Heiratsform, nah oder

fern, gewdhnlich oder aussergewéhnlich, ist im jeweiligen Kontext zu beurteilen.

2.2. Status und Hierarchie

Die FBD Heirat ist nach agnatischem Abstammungsverstindnis die genealogisch nichste
Heirat ausserhalb des Inzestverbotes und die bint al-‘amm die ,mannlichste, aller heiratbaren
Frauen. Aus strukturalistischer Sicht wird mit dieser Heiratsform die Differenz zwischen
Deszendenz und Affinalbeziehung ignoriert. Implizit ist dabei die Weigerung, affinale Bande
anzuerkennen, die iiber Frauen hergestellt werden. Affinale Bande dienen als Status-
indikatoren innerhalb hierarchischer Beziehungsstrukturen, da Frauen-Nehmer in der Logik
der agnatischen Ideologie den Frauen-Gebern liberlegen sind (vgl. unten). Bonte (in Gingrich
1995:154f) vertritt die These, dass der hohe normative Wert der FBD Heirat nicht mit der
agnatischen Nihe zu erkliren ist, sondern auf den isogamen Charakter der FBD Heirat
zuriickzufiihren ist. Die FBD Heirat ist eine Allianz unter nahen Agnaten und darum auch
unter (scheinbar) Gleichen und kann so die weibliche Statusvermittlung durch affinale Bande
ignorieren. Bei allen anderen Heiratsformen, insbesondere aber bei Heiraten mit Fremden und
in die Ferne offenbaren die affinalen Bande hierarchische Beziehungen und ordnen die
jeweiligen Familien in der sozialen Hierarchie ein (ebd. 153; Stevenson 1985:123)42. Bonte
(vgl. Gingrich 1995:155,167) verweist in diesem Zusammenhang auf das rechtliche
islamische Prinzip der kaf3’a, das Ebenbiirtigkeit zwischen Ehepartnern fordert und die
weibliche Hypogamie verbietet (vgl. unten). Nach Bonte ist die Regel der kafa’a die einzige
positive Heiratsregel neben dem Inzestverbot, bestitige damit die Bedeutung isogamer
Allianzen und verleihe der FBD Heirat als Prototyp einer isogamen Allianz einen idealen
Charakter. Diese Interpretation wird von anderen Autorlnnen kritisiert, die darauf hinweisen,
dass die Regel der kafi’a lediglich eine legale Kodifizierung einer ohnehin bestehenden
Praxis darstelle: In der Praxis werde zwar dem Kriterium der Statusgleichheit eine grosse so-
ziale Beachtung geschenkt, diese konne hingegen kaum als regelkonformes Verhalten
aufgrund einer rechtlichen Vorschrift interpretiert werden (Gingrich 1995:155; Mundy
1995:171). Sie bestitigen damit Bourdieus Argumentation, nach der eine Heirat kaum "das
Produkt einer explizit gesetzten und eingehaltenen Norm, (...) sondern das Produkt einer
Bewertung der Stellung der jeweiligen Gruppen zueinander ist" (1987:34). Die zentrale

42 Heirat und Allianz kann aus dieser Perspektive denn auch nicht mit dem strukturalistischen
Begriff des 'Tausches' erklirt werden, da jede Allianz (ausser der FBD Heirat!) auf einer
hierarchischen Beziehung basiert und keine zwingende Reziprozitatsverpflichtung beinhaltet. Heirat
und Allianz muss deshalb weniger als Tauschbeziehung, sondern als 'bewahrende' (retaining) oder
‘akkumulierende' (accumulating) Strategie betrachtet werden: Nahe und ferne Heiraten kénnen dann
als 'bewahrende' und 'akkumulierende' Strategie gelesen werden (Bonte, in Gingrich
1995:154,165,169)

33




Bedeutung von Statusiiberlegungen im Zusammenhang mit Heirat und Allianz ist deshalb
unbestritten. kann aber kaum als Resultat einer Regel verstanden werden. Die Frage von
Status und Hierarchie nimmt gerade im jemenitischen Kontext, vor dem Hintergrund einer
traditionell stark hierarchisierten Gesellschaftsstruktur, einen wichtigen Platz ein.

In diesem Zusammenhang mochte ich jedoch eine kritische Bemerkung zum Beitrag von
Bonte anfiigen: Die FBD Heirat kann nur als isogames Ideal konstruiert werden, wenn die
Kriterien der Gleichheit genealogisch definiert werden. Die Bedeutung der patrilinearen
Deszendenzideologie wird damit nicht geschmilert, sondern lediglich ein anderer Aspekt.der-
selben ins Zentrum geriickt. Es stellt sich deshalb die Frage, ob eine isogame Allianz auch
dann als ideal gilt, wenn sie nicht auf genealogischer Nahe beruht, sondern aufgrund anderer
Kriterien (wie etwa Reichtum oder Bildung) beurteilt wird. Soll die Bedeutung von Status
und Hierarchie fiir die Heiratswahl gewinnbringend untersucht werden, ist es unumgénglich,
nach den relevanten statuskonstituierenden Merkmalen zu fragen. Dies ist das Thema der
folgenden Ausfiihrungen, die sich zuerst mit den generellen Heiratsprinzipien in arabischen
Gesellschaften befassen und dann die Frage nach den Bedingungen von Status und Gleichheit

in einem sich wandelnden soziopolitischen Umfeld thematisieren.

Generelle Heiratsprinzipien: Patrilinearitit und das weibliche Hypogamieverbot

"Der Mann, heisst es, kann die Frau zu sich erheben, aber nicht umgekehrt; man
gibt (eine Tochter) einem Uberlegenen oder Gleichen, man nimmt (ein Médchen)
bei einem Unterlegenen" (Bourdieu 1987:345)

In der jemenitischen Gesellschaft wie in den meisten arabischen Gesellschaften wird eine
Heirat mit ebenbiirtigen Partnern den Vorzug gegeben. Wihrend es aber Mannern moglich ist,
Frauen niedrigen Ranges zu heiraten, wird die Heirat einer Frau mit einem Mann niedrigen
Ranges nur selten akzeptiert. Die Zustimmung der Brautgeber bedeutet demzufolge, dass die
Brautnehmer als gleich-oder hoherrangig akzeptiert werden (Vom Bruck 1989:273).

Das Verbot weiblicher Hypogamie ldsst sich mit dem patrilinearen Verstandnis von
Abstammung erkliren, wenn die Kriterien der Gleichheit genealogisch definiert werden:
Weibliche und mannliche Kinder sind Triger der viterlichen Patrilinie, wéhrend die
Abstammung der Mutter formal keine Rolle spielt. Die Duldung der Hypergamie, also der
Heirat eines hoherrangigen Mannes mit einer niedrigrangigen Frau, ist mit dem Prinzip der
patrilinearen Weitergabe von Status und Deszendenz logisch konsistent: Die niedrigrangige
Abstammung der Frau hat auf den Status ihrer Kinder keinen Einfluss, da diese automatisch
der Patrilinie zugehoren. Hingegen kann das Verbot der weiblichen Hypogamie mit der
patrilinearen Deszendenz allein nur unzureichend erkliart werden. Die strikte Auslegung
patrilinearer Prinzipien hiesse nimlich, dass Frauen fir den Erhalt der Patrilinie nicht relevant
sind, die Heirat einer Tochter oder Schwester von untergeordneter Bedeutung sein kénnte und
deshalb das Hypogamieverbot fiir Frauen keinen Sinn machen wiirde. Ein weiterer Faktor
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muss also hinzukommen. Tapper (1991:52f) weist darauf hin, dass trotz patrilinearer
Weitergabe von Status und Besitz Frauen immer als Agnatinnen ihrer Herkunftsfamilie
betrachtet werden. Sie besitzen den Status ihres Vaters und verkérpern die Ehre ihrer
Patrilinie®. Die 'Gabe der Tochter' an einen Untergeordneten kime einer Herabsetzung des
eigenen Ranges auf den des Brautnehmers gleich. Um den Status der Familie zu wahren,
miissen Frauen darum Gleich- oder Hoherrangige heiraten. Die bleibende agnatische
Zugehorigkeit von Frauen erklart denn auch, warum Frauen-Nehmer den Frauen-Gebern
prinzipiell iberlegen sind: Frauen-Nehmer kénnen die affinalen Bande, die durch die Heirat
hergestellt werden, ignorieren, da die eigene Abstammungslinie durch die eingeheiratete Frau
nicht betroffen wird. Umgekehrt sind die affinalen Bande fiir die Frauen-Geber zentral, denn
sie werden durch die Heirat ihrer Tochter oder Schwester, einer Agnatin, an eine neue
Patrilinie gebunden, namlich die ihrer Kinder, und bleiben ihr auch affektiv verbunden.

Das weibliche Hypogamieverbot basiert auf der Tatsache, dass Frauen wohl Trigerinnen der
viterlichen Patrilinie sind und immer ein Mitglied ihrer agnatischen Gruppe bleiben, sie aber
die véterliche Abstammung nicht weitergeben konnen. Um einen Statusverlust zu vermeiden,

miissen Frauen-Geber darum affinale Beziehungen mit Gleich-oder Hoherrangigen eingehen.

kafa’a

kafa’a bedeutet 'Gleichheit, Angemessenheit, Ebenbiirtigkeit' und bezeichnet im islamischen
Recht (figh) die Forderung nach Ebenbiirtigkeit der Ehepartner in sozialem Status,
Abstammung, Wohlstand und Beruf. Ist diese Gleichheit nicht gegeben, so kann eine Heirat
(auf Antrag) als inaddquat durch einen rechtlichen Entscheid aufgelost werden. Die Regel der
kalfa’a geht auf Traditionen im vorislamischen Arabien zuriick. Die Verbindung mit dem
Gleichheitspostulat des Korans, das alle Muslime ungeachtet ihrer Herkunft und ihres Standes
einschliesst, erwies sich als schwierig. Die verschiedenen Rechtsschulen haben die rechtliche
Reform deshalb auf unterschiedliche Weise interpretiert, indem je andere Kriterien der
Gleichheit als relevant hervorgehoben wurden, sei es die Betonung der Deszendenz, von
Wohlstand und Beruf, oder der Frommigkeit (Encyclopaedia of Islam 1990:404).

Tatséchlich hat die Forderung nach kafz’a nur in eine Richtung Giiltigkeit, indem sie ndmlich
nur Frauen verbietet, unter ihrem Stand zu heiraten. Mangelnde kafz’a ist daher immer eine
'mésalliance' fiir die Frau, stellt insofern eine rechtliche Kodifizierung des weiblichen
Hypogamieverbotes dar, das sich aus den Prinzipien der Patrilinearitit herleiten ldsst.

Die praktische Bedeutung der kafz’a liegt darin, dass die generellen Heiratsprinzipien -
Ebenbiirtigkeit der Partner und Verbot weiblicher Hypogamie - durch die Vorschrift der

kafa’a eine rechtliche Legitimation finden.

43 Vgl. dazu Ausfiihrungen in Kapitel 2.3. 'Heirat, Ehre und Verantwortung'.
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Gleichhert und Hierarchie im Wandel
Der soziale Status einer Person ist durch verschiedene Kriterien definiert, die je nach histori-
schem Kontext und politischen und 6konomischen Bedingungen unterschiedliche Bedeutung
erlangen konnen. Im Jemen haben sich Ebenbirtigkeit und Statusgleichheit primér auf die
traditionellen Statusgruppen bezogen, die aufgrund der Deszendenz und beruflicher
Spezialisierung definiert waren (vgl. Kapitel I.1.'Traditionelle Sozialstruktur'). Vor der
Revolution bildeten die verschiedenen Statusgruppen daher relativ geschlossene endogame
Heiratsgruppen®4. Trotz des sozialen und politischen Wandels nach der Revolution hat die
Priferenz, einen ebenbiirtigen Partner zu heiraten, nicht an Giiltigkeit verloren. Die
Bedingungen der Statusegalitdt sind allerdings umformuliert worden (Vom Bruck 1989:274).
Von Interesse sind demzufolge die sozial giiltigen Kriterien, welche 'Gleichheit' in einem

gegebenen Kontext definieren und letzlich den Kreis moglicher Ehepartner umschreiben.

Die Untersuchungen von Gabriele Vom Bruck zum Heiratsverhalten der sada, der friiheren
politischen und religiésen Elite in der Zeit nach der Revolution, ist hierzu sehr
aufschlussreich. Die Studien zeigen, wie der politische Umbruch die Konzeption von
Gleichheit beeinflusst und ein Wandel im Heiratsverhalten nach sich zieht (vgl. Vom Bruck
1989 und 1992/3).

Die sada heirateten bevorzugt endogam (d.h. mit anderen Nachfahren des Prophetenhauses).
Fir die Frauen der sada war dies gar Vorschrift: Die Heirat einer Sarifa mit einem
Angehorigen einer anderen sozialen Schicht wire in jedem Fall eine hypogame Ehe gewesen
und hitte die Reinheit der Abstammung ( ‘as/, auch nasab) gefahrdet sowie einen Widerspruch
zwischen der hoheren Rangstellung als sarifa und ihrem untergeordneten Status als Ehefrau
dargestellt. Die exklusive Heiratspraxis wurde mit der distinkten Herkunft aus der Linie des
Propheten legitimiert4S. Die rechtliche Basis hierzu bot das islamische Gebot der kafa’a, das
von den meisten Rechtsgelehrten so ausgelegt wurde, dass neben Frommigkeit (din)
insbesondere die Abstammung (nasab) als Kriterium der Ebenbiirtigkeit Giiltigkeit hatted6.

44 Vom Bruck (1989:292) prazisiert, dass dennoch nicht von einem System endogamer Klassen
oder 'Kasten' gesprochen werden konne, da auch aus vorrevolutiondrer Zeit von hypogamen
Heiratsbeziehungen zwischen den einzelnen Gruppen berichtet wird (mit Ausnahme der mazaina).
Diese Durchlédssigkeit kénne mit internen Rangdifferenzierungen innerhalb der verschiedenen
Statusgruppen erklirt werden, die dazu fiihrten, dass Niedrigrangige der hoheren Statusgruppe mit
Hoherrangigen der niederen Statusgruppe geheiratet haben und so de facto homogame Ehen zwischen
verschiedenen Statusgruppen geschlossen wurden.

45 Die strikte Vorgabe der endogamen Praxis bot Frauen oft nur wenige Heiratsméglichkeiten, die
wegen interner Rangdifferenzierungen weiter verringert wurden. Viele sada Frauen blieben deshalb
unverheiratet. Falls hypogame Ehen geschlossen wurden, so handelte es sich um geschiedene Frauen
oder Witwen, deren Uberlegenheit in der Abstammung durch ihren 'verminderten Allianzwert'
aufgrund der verlorenen Jungfraulichkeit kompensiert wurde.

46 Die Prinzipien weiblicher Eheschliessung waren unter den zayiditischen Rechtsgelehrten
allerdings nicht unumstritten. Einige Gelehrte waren der Ansicht, dass Frommigkeit (din) die
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Die endogame Heiratspraxis konfligierte allerdings mit anderweitigen Allianzinteressen.
Dieses Problem wurde mit hypergamen Zweit- oder Mehrehen der Manner gelost, die den
sada erlaubten, zusitzlich zu einer endogamen Erstheirat Heiratsallianzen mit wichtigen
Scheich- und Qadifamilien einzugehen oder auch Frauen gewohnlicher Stammesleute zu
heiraten?’.

Die Kombination von weiblicher Endogamie und Hypergamie betonte die soziale und
politische Vorrangstellung der sada: Indem sie die eigenen Frauen den anderen vorenthielten,
zugleich aber Frauen 'von unten' heirateten, traten sie den tieferrangigen Statusgruppen nur als
Frauen-Nehmer entgegen und akzentuierten damit die Statusunterschiede4s.

Mit den verdnderten politischen Machtverhiltnissen nach der Revolution hat die auf
Abstammung basierende soziale Stratifizierung ihre Legitimation verloren. Die Auslegung
der kafa’a wird entsprechend den neuen politischen Erfordernissen umformuliert. nasab kann
nicht mehr als Kriterium fiir Ungleichheit angefiihrt werden, dafiir beruft man sich auf
Disparitit in der Ausbildung oder der moralischen Gesinnung. In der juristischen Praxis wird
der Bezug auf kafa’a vermieden (Vom Bruck 1989:286).

Unter den verdnderten politischen und ékonomischen Bedingungen sahen sich die sada ge-
zwungen, Allianzen mit den neuen politischen Eliten, vorwiegend gaba’il, zu etablieren und
ihre Frauen auch exogam (d.h. mit Nicht - sada) zu verheiraten, wollten sie eine politische
und gesellschaftliche Marginalisierung verhindern. Umgekehrt zeigten die neuen Machthaber
ein Interesse, diejenigen Frauen zu heiraten, die ihnen vormals vorenthalten wurden; dies
obwohl viele sada Familien verarmt und politisch entmiindigt waren und nur das symbolische
Kapital ihres Namens besassen, ,wir heiraten ihr Geld, sie unseren Namen’ ist dazu der
lakonische Kommentar (ebd. 292). Die Haltung der sada gegeniiber der neuen Situation ist
ambivalent. Einige vertreten nach wie vor die Ansicht, dass eine sarifa ,im Hause’ (d.h.
endogam) heiraten sollte und betrachten eine exogame Heirat als hypogam. Die Mehrzahl der
sada betont allerdings, dass die religiése Gesinnung, personlicher Charakter und berufliche

Qualifikationen die wichtigen Kriterien bei der Partnerwahl sind und verweisen auf die

wichtigste Bedingung fiir kafZ’a sei, und verwiesen auf die Gleichheit aller Muslime (Vom Bruck
1992/3:56f).

47 Hypergame Ehen wurden nur mit Frauen derjenigen Gruppen eingegangen, die sich auf eine
Abstammung (’as/, nasab) berufen konnten (d.h. qudit, gaba’rl). Demgegeniiber wurde die Heirat
eines sayyid mit einer mazaina missbilligt und als unzuldssig erachtet. Diesen wurde wegen der
Ausiibung unreiner Titigkeiten fehlende Abstammung zugeschrieben und moralische Qualititen und
Reinheit abgesprochen. Hier dussert sich zum einen ein impliziter bilateraler Aspekt im jemenitischen
Verwandtschaftssystem, zum anderen eine physiologische Komponente in der Abstammungs-
ideologie, da moralische Qualititen offenbar genetisch vorgegeben und durch Blutsbande iibertragen
werden (Vom Bruck 1992/3:60 und 1996: 147ff).

48 Dieses Heiratsmuster wurde jedoch auch von den Eliten anderer Statusgruppen, wie etwa den
qudatund den Scheichfamilien reproduziert (Vom Bruck 1989:280)
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Gleichheit aller Muslime. Sie bringen damit zum Ausdruck, dass sie auf den Anspruch ihrer
friiheren sozialen und politischen Vormachtstellung verzichten und sich mit der sozialen
Ordnung in der Republik arrangiert haben 4°.

Die friihere Heiratspraxis der sada wurde durch eine Doppelstrategie ersetzt, die auf einer
Kombination von endogamen und exogamen Heiraten basiert. Heute ldsst sich deshalb eine
Verschiebung der Grenzen hinsichtlich der Heiratsbeziehungen zwischen den verschiedenen
sozialen Schichten feststellen: sada, qudat und gaba’il heiraten untereinander in beide
Richtungen (d.h. alle sind Frauen-Geber und Frauen-Nehmer), wenn auch mit unterschiedli-
cher Haufigkeit. Demgegeniiber wird den mazaina sehr wenig soziale Achtung entgegenge-
bracht, da ihnen das Stigma der Inferioritdt noch immer anhaftet (vgl. Fussnote 47). Trotz
Moglichkeiten der Mobilitdt im professionellen Bereich, sind sie deshalb gezwungen,

weiterhin endogam zu heiraten (Vom Bruck 1989:293).

Statuskonstituierende Merkmale sind in der Zeit des sozialen und politischen Wandels, der
Modernisierung von Staat und Gesellschaft nurmehr schwer zu definieren. Da friher
Untergeordnete nun als Gleichrangige gelten, dussern sich in der Beurteilung von Ehepartnern
Statusambivalenzen und die Bedingungen der Statusegalitit miissen neu iiberdacht werden.
Kriterien der Deszendenz und religiése Qualititen iiberschneiden sich nun mit neuen
Kriterien wie etwa der Position im politischen System, der beruflichen Qualifikation und dem
okonomischen Status. Bezeichnend fiir das ausgeprdgte Statusbewusstsein in der
jemenitischen Gesellschaft ist, dass trotz einer.Differenzierung der Statuskriterien von der
grundsitzlichen Forderung nach Ebenbiirtigkeit zwischen Ehepartnern nicht abgelassen wird.
Die Vielfalt der Kriterien, die den sozialen Status einer Person definieren, lassen der
Interpretation von Gleichheit jedoch einigen Freiraum. Eine Heirat zu arrangieren verlangt
manchmal, dass fiir einen hohen Status beziiglich eines Kriteriums ein niedriger Status
hinsichtlich eines anderen in Kauf genommen werden muss (Mundy 1995:171).
Statusunterschiede sind nach Bourdieu (1987:346) Ausdruck unterschiedlicher Kapitalsorten
und kénnen sich deshalb auch gegenseitig erginzen, indem bei einer Heirat verschiedene
Kapitalien getauscht werden. Beispielhaft dazu ist die exogame Heiratspraxis der sada, wobei
das symbolische Kapital des Namens und der noblen Deszendenz gegen konomisches und

politisches Kapital der neuen politischen Elite eingeldst wird.

49 Vom Bruck betont hierzu, dass die sida die neue Heiratspraxis nicht mit dem politischen
Wandel begriinden, sondern religiés zu legitimieren suchen, indem sie auf Interpretationen der kaf2’a
von fritheren Rechtsgelehrten zuriickgreifen, die als wichtigstes Kriterium fiir kafz’a die Frommigkeit
(din) erachtet haben (vgl. Fussnote 46).
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2.3. Heirat, Ehre und Verantwortung

Nancy und Richard Tapper (1993) weisen in ihrem Artikel "marriage, honour and
responsability" daraufhin, dass die Praxis der FBD Heirat nicht nur in arabischen, sondern
auch in anderen islamischen und sogar einigen nicht-muslimischen Gesellschaften existiert
und daher kaum als 'Arab model' bezeichnet werden kann.

Das zentrale Problem fiir jede Familie sehen sie in der geteilten Loyalitdt einer Tochter, wenn
sie erst einmal verheiratet ist und Séhne fiir die Familie ihres Mannes aufzicht. Hier stellen
sich Fragen nach der mainnlichen Kontrolle iiber Frauen: Welche Rechte und
Verantwortlichkeiten haben die agnatischen Verwandten einer Frau gegeniiber und inwiefern
werden diese bei einer Heirat an ihren Ehemann und dessen Familie iibergeben? Tappers
stellen dem 'Arab model' zwei kontrastierende Modelle gegeniiber, die sich in der Frage der
Verantwortlichkeit und Zustindigkeit fiir Frauen vor und nach der Heirat unterscheiden und je
unterschiedliche Auswirkungen auf das Heiratsverhalten haben (vgl. auch Tapper 1991:14-18;
Holy 1989:120-127; Gingrich 1995:166; Mundy 1995:170).

Im Modell A werden dem Ehemann bei der Heirat nur beschrankte Rechte iibertragen, und
die Frau verbleibt in der Verantwortung ihrer mannlichen agnatischen Verwandten, zumindest
bis sie erwachsene SGhne hat. Heiratsbande sind eher instabil, da die Bindung einer Frau an
die agnatische und die affinale Familie vergleichbar stark ist®. Im Falle einer Scheidung
kénnen Frauen das Recht auf Unterhalt durch ihre agnatische Familie beanspruchen.
Scheidungen sind deshalb haufig und gewéhnlich wenig stigmatisiert.

Im Modell B werden die Rechte auf und Verantwortung fiir die Frau fast vollstindig dem
Ehemann und dessen Familie iibergeben. Heiratsbande sind sehr stabil, Scheidungen selten
und eine Schmach fir die Frau. Den Modellen A und B liegen unterschiedliche
Ehrkonzeptionen zugrunde.

Patrilineare Konzeption der Ehre

Model A ist insbesondere in arabischen Gesellschaften vorherrschend und basiert auf einer
patrilinearen Konzeption von Ehre. Die gemeinsame patrilineare Deszendenz schafft
untrennbare Bande der Ehre zwischen Ménnern und Frauen einer Patrigruppe (Dresch
1989:44), oder wie Holy (1989:121) es ausdriickt, die Deszendenz begriindet einen

50 Gingrich (1995:165f), in Anlehnung an Bonte, argumentiert, dass Frauen deshalb nie 'gegeben' ,
und noch weniger 'getauscht!, sondern vielmehr von zwei Familien 'geteilt’ werden. Dies sei ein
weiterer Hinweis, dass im arabischen Verwandtschaftssystem nicht von Tausch oder Reziprozitit
gesprochen werden konne.
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'gemeinsamen Fundus der Ehre'S!. Das Verhalten einer Frau betrifft deshalb direkt die Ehre
der miénnlichen Agnaten und umgekehrt. Ist die Ehre eines Mannes an das sexuelle
Wohlverhalten der weiblichen Agnatinnen gebunden und durch diese Frauen auch verletzbar,
so ist umgekehrt die Ehre der Frauen von der Fihigkeit ihrer agnatischen Minner, sie zu
beschiitzen und zu kontrollieren und damit die gemeinsame Ehre zu bewahren, abhingig. Da
die Ehre von Frauen und Ménnern durch agnatische Filiation definiert ist, kann sie nicht
libertragen oder abgegeben werden (Tapper 1993:11ff). Frauen sind also auch nach einer
Heirat Angehérige ihrer agnatischen Gruppe; sie bleiben Teil der agnatischen Ehre und
verbleiben in der Verantwortung ihrer ménnlichen Agnaten. Lisst sie sich etwas zu Schulden
kommen, so liegt es an ihren agnatischen Verwandten, sie zu bestrafen und die agnatische
Ehre wiederherzustellen. Umgekehrt wird eine Frau mit der Heirat aber auch der
Schutzlosigkeit in einer fremden Familie ausgeliefert. Sie ist darum weiterhin auf die
Unterstiitzung ihrer angestammten Familie angewiesen, denn nur die agnatischen Bande
konnen ihr die ehelichen Rechte und den Schutz im Falle eines Konfliktes garantieren. Eine
Frau, die sich nicht auf den Riickhalt ihrer Familie berufen kann, ist der Willkiir des
Ehemannes und dessen Familie ausgesetzt. Dies ist einer der wichtigsten Griinde, warum
Frauen nahe Heiraten bevorzugen und das Los derjenigen Médchen und Frauen beklagen, die
ins 'Exil' verbannt werden (Abu Lughod 1986:51-59, 159; Meeker 1976:390, zit. in Dresch
1989:45; Dorsky 1986:141-143; Granquist 1931:94f; Holy 1989:122f).

Agnatische Ehre und Herrat

In der agnatischen Ehrkonzeption ist nun die Heirat einer Tochter oder Schwester ein
emnsthaftes Problem. Durch die Heirat einer Agnatin wird die agnatische Ehre exponiert und
damit verletzlich und stellt eine potentielle Gefahr fiir die agnatische Gruppe dar (Dresch
1987:45). Eine Heirat fiihrt zudem zu Loyalititskonflikten der Frau, die einer anderen
agnatischen Gruppe zugehorig ist als ihre eigenen Kinder (Tapper 1993:3). Die
naheliegendste Losung des Problems ist eine Heirat innerhalb der agnatischen Gruppe,
insbesondere die Heirat mit der patrilateralen Parallelcousine: Die Bewahrung der agnatischen
Ehre ist gesichert und die Loyalitit der Frau bleibt ungeteilt. Abu Lughod (1986:56, 145) ist
der Ansicht, dass darin auch der Grund fiir die kulturelle Idealisierung der FBD Heirat liege.
Die bint al-‘amm ist nicht nur die nichste, mannlichste und gleichste aller Frauen, sie ist

auch, oder gerade darum die ehrenhafteste und loyalste aller Briute.

51 Zur Differenzierung verschiedener Ehrbegriffe im Jemen, vgl. Dresch (1987:39f, 54f):saraf’
bezieht sich auf eine noble Abstammung, die Wiirde der Deszendenz; ‘ard wird gewohnlich synonym
zu namis gebraucht und bezieht sich auf die sexuelle Ehre und wird, im Unterschied zu Saraf, mit der
Verletzbarkeit von Ehre assoziert.

40




Modell B ist eher in turkstimmigen, afghanischen und auch christlichen Gesellschaften des
nordlichen Mittelmeeres vorherrschend (Tapper 1993:12ff). Die Ehre einer Frau ist nicht an
ihre agnatische Abstammung gebunden, sondern direkt an ihre Person und Sexualitit. Nach
der Heirat ist das Wohlverhalten der Frau deshalb eine Angelegenheit des Ehemannes. Seine
Ehre hdngt von seiner Fahigkeit ab, alle Frauen in seinem Haushalt beschiitzen und
kontrollieren zu kénnen. Rechte und Verantwortlichkeiten fiir eine Frau werden bei ihrer
Heirat fast vollstindig auf den Ehemann und dessen Familie libertragen. Das
Loyalitatsproblem stellt sich daher fiir die Brautseite nicht, emotionale Bande zwischen der
Frau und ihrer Familie und ein Interesse an ihrem Wobhlergehen bleiben jedoch bestehen.
Nahe Verwandte viterlicher- oder miitterlicherseits sind deshalb gleicherweise beliebte
Heiratspartner wie auch die Frage der Hypogamie gewohnlich eine marginale Rolle spielt, da
der Status der verheirateten Frau ihre agnatische Familie nicht direkt betrifft. Im Unterschied
dazu werden im Modell A Heiraten mit agnatischen Verwandten anderen nahen Heiraten
vorgezogen, da die Ehre der Braut auch nach einer Heirat durch die Agnaten beschiitzt und
die agnatische Loyalitdt der verheirateten Frau bewahrt werden sollen. Dementsprechend ist
auch das Verbot der Hypogamie von zentraler Bedeutung, betrifft der Status der verheirateten
Frau doch unmittelbar den Status der agnatischen Familie.

Modell A, basierend auf einer patrilinearen Ehrkonzeption, gilt als charakteristisch fiir
arabische Gesellschaften und trifft in seinen Grundziigen auch auf den Jemen zu. Dies zeigt
sich etwa darin, dass zwischen einer Frau und ihrer agnatischen Familie auch nach ihrer
Heirat eine rechtliche Bindung besteht: Sie behlt den Namen ihres Vaters und hat Anspruch
auf das viterliche Erbe (die Hilfte dessen, was einem minnlichen Erben zusteht (Mundy
1995:66). Desgleichen hat sie Anrecht auf Unterhalt durch ihre Herkunftsfamilie im Falle
einer Scheidung und verbleibt insofern in der Verantwortlichkeit ihrer agnatischen Familie
(Forstner 1993b:288). In seiner Anwendung muss dieses Modell jedoch modifiziert werden,
insbesondere scheint mir eine Differenzierung aufgrund sozio6konomischer Kriterien nétig.
Mundy (1995:144) schreibt zum Beispiel, dass sich Frauen ihren Anspruch auf Schutz und
Unterhalt durch die agnatische Familie oft dadurch sichern, indem sie ihren Erbteil nicht
einfordern, sondern dem Bruder zur Bewirtschaftung tiberlassen. Es ist zu vermuten, dass
Frauen aus drmeren und besitzlosen Familien nicht vorbehaltslos auf den Riickhalt ihrer
Familien zdhlen konnen. Die 'untrennbaren Bande der Ehre', wie sie im Modell A beschrieben
werden, haben je nach sozialem und 6konomischem Status der Familien sicherlich unter-
schiedliche Wirksamkeit in der Praxis. Dennoch bieten die zwei Modelle Tappers einen
sinnvollen Rahmen fiir die Diskussion der jemenitischen Heirat, spielt doch die Frage nach
Kompetenzen und Verantwortung bei der Anbahnung und Entscheidung wie auch der
Auflosung einer Heirat eine zentrale Rolle. Interessant ist nun die Frage, wie sich
Zustindigkeiten und Verantwortlichkeiten der Mnner iiber die Frauen in verschiedenen
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soziookonomischen Kontexten und im Rahmen einer sich wandelnden Heiratspraxis

verandern.
2.4. Nah, gleich und loyal im urbanen Kontext

Niéhe und Ferne, Statusgleichheit und Hierarchie sowie die Frage der Verantwortlichkeit und
Kontrolle von Mannern iiber Frauen wurden als relevante Aspekte zum Verstindnis der
Heirat in arabischen Gesellschaften definiert. Im Rahmen dieser Ansdtze wurden
verschiedene Heiratsformen diskutiert: Nahe und ferne, gewohnliche und aussergewohnliche,
isogame, hypogame und hypergame Heiraten, die alle je unterschiedliche Werte und
Kapitalien reprasentieren und unterschiedlichen Interessen dienen. Die verschiedenen
Heiratsformen bilden in ihrer Gesamtheit schliesslich je kontextspezifische Heiratsmuster, die
anhand einiger Beispiele (Scheichfamilien, bauerliche Gesellschaft, sada) diskutiert wurden.
Die Heiratspraxis gebildeter Frauen in Sana‘a muss im urbanen Kontext, im Rahmen einer ge-
sellschaftlichen Modemisierung behandelt werden. Im urbanen Kontext der gebildeten
Mittelschicht erlangen Ndhe und Ferne, Statusgleichheit und Hierarchie und die
Verantwortlichkeit von Maénnern fir Frauen eine andere Bedeutung als dies fiir den
mehrheitlich ruralen und tribalen Kontext beschrieben wurde.

Der Wert naher und ferner Heiraten muss im Zusammenhang mit der Bedeutung von
Verwandtschaft (garaba) im stidtischen Lebensalltag untersucht werden. Welches ist der
Kreis der praktischen Verwandtschaft und niitzlicher Beziehungen im Alltag und welche
Rolle spielen Heiratsbeziehungen darin? Wie wichtig sind Heiraten innerhalb der offiziellen
Verwandtschaft und welche Interessen werden dabei verfolgt?

Das Prinzip der sozialen Ebenbiirtigkeit zwischen den Heiratspartnern hat auch im stidtischen
Kontext seine Giiltigkeit nicht verloren. Im Rahmen des sozialen und politischen Wandels
miissen die Bedingungen der Statusegalitit jedoch neu beurteilt werden. Die Vielfalt der
Kriterien, die den sozialen Status einer Person bestimmen, bieten einigen Freiraum fiir die
Interpretation von 'Statusgleichheit'. Welches sind die generellen Prinzipien und sozial
giiltigen Kiriterien, die Ebenbiirtigkeit im urbanen Kontext der gebildeten Mittelschicht
definieren und den Kreis der moglichen Heiratspartner festlegen? Welche Bedeutung kommt
dabei der patrilinearen Deszendenz zu? Werden nahe agnatische Heiraten in jedem Fall als
eine Heirat unter Gleichen beurteilt?

Eine verheiratete Frau bleibt bis zu einem gewissen Grade in der Verantwortlichkeit ihrer
agnatischen Familie: Im Falle eines Konfliktes oder einer Scheidung kann sie bei ihrer
Familie Zuflucht suchen und deren Unterstiitzung beanspruchen. Wie wirken sich der
soziookonomische Kontext und die stidtischen Lebensbedingungen sowie Verinderungen in
der Heiratspraxis gebildeter Frauen auf die Frage der Verantwortlichkeit und Zustindigkeit
fir verheiratete Frauen aus?




3. Heirat als Strategie

Bourdieu argumentiert, dass die Wahl des Heiratspartners kaum aufgrund einer bestimmten
genealogischen Beziehung vorgegeben ist, wie das strukturalistische Modellen von Heirat und
Allianz beschreiben. Eine Heirat ist vielmehr eine soziale Strategie, die auf Maximierung des
politischen, 6konomischen und symbolischen Kapitals ausgerichtet ist. Eine Heiratswahl, die
mit den kulturellen Normen im Einklang steht, ist somit eine der moglichen Strategien, wobei
wiederum verschiedene Beweggriinde dahinterstechen kénnen. Diese soziale Strategie ist
jedoch immer eine kollektive Strategie, die wiederum das Produkt einer Kombination von
Strategien eigenniitzig handelnder Akteure ist: "Es ist namlich bemerkenswert, dass
Heiratsverhandlungen wirklich Sache einer ganzen Gruppe sind, wobei jeder (und jede) zu
seiner Zeit seine Rolle spielt und so zum Erfolg oder zum Fehlschlagen des Heiratsprojektes
beitragen kann." (Bourdieu 1987:331)

Interessensunterschiede in der Familie

Es ist eine Tatsache, dass nicht alle Familienmitglieder ihre Interessen zum gleichen Teil ein-
bringen konnen. Macht-und Besitzverhiltnisse innerhalb der Familie fiihren dazu, dass
erstens die Moglichkeiten der Einflussnahme sehr ungleich sind und zweitens die Interessen
der verschiedenen Familienmitglieder divergieren konnen. Interessenskonflikte kdnnen sich
zwischen den Generationen, insbesondere aber zwischen den Geschlechtern manifestieren.
Manner haben in der Regel eher politische Ziele und ziehen nahe agnatische und andere
prestigereiche Heiraten vor, Frauen wiederum sehen ihre Interessen besser bei nahen und
gewohnlichen Heiraten vertreten. Bei der Verheiratung einer Tochter kénnen die weiblichen
und ménnlichen Interessen am ehesten auseinanderklaffen: Fiir den Vater ist die Tochter ein
Mittel, das seinen politischen Zielen dienen kann. Die Mutter hofft, die Tochter in ihre
Verwandtschaft zu verheiraten und die Beziehungen zur eigenen Familie zu intensivieren. Die
Heirat eines Sohnes wirft fiir die Mutter die Frage iiber die Herrschaft im Hause auf: Eine
Braut aus der viterlichen Verwandtschaft konnte ihre Stellung (ist sie nicht selber eine
Agnatin) untergraben, umgekehrt kann sie ihre Position stirken, kommt die Braut aus ihrer
Familie oder ist eine Fremde (ebd.:347ff).

Individueller ,Heiratswert’ der Brautleute

Die Interessen, die hinter einer Heirat stehen, werden schliesslich durch persénliche
Statusmerkmale der Brautleute beeinflusst. Die Bedeutung einer Heirat ist eine andere, wenn
eine jungfriuliche oder geschiedene oder verwitwete Frau verheiratet wird, desgleichen wenn
ein Mann zum ersten Mal heiratet oder eine Zweitfrau sucht. Im Unterschied zu den Ménnern
verlieren Frauen mit zunehmendem Alter und durch mehrmaliges Heiraten betrdchtlich an
'Heiratswert'. Eine Heirat ist zudem kein isoliertes Ereignis, sondern muss innerhalb der
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Gesamtheit aller Heiraten in der Familie betrachtet werden. Die Heirat des iltesten und eines
Jiingeren Sohnes kann je fiir verschiedene Interessen genutzt werden. Hat ein Midchen viele
Briider, wird ihr 'Allianzwert' steigen, verkérpert sie doch eine starke agnatische Linie. Ist
umgekehrt eine Familie ohne Sohne, sinkt der 'Wert' der Tochter und der Vater muss auf
Antrége interessierter Freier hoffen. Er kann keine aktive Heiratspolitik betreiben, sondern ist

auf Negativstrategien angewiesen, will er eine gute Partie fiir die Tochter lancieren.

Um das Ergebnis eines 'Heiratsspiels', wie Bourdieu es nennt, zu verstehen, muss das mate-
rielle und symbolische Kapital bzw. der Status der beteiligten Familien und die dadurch
gepragten Beziehungen zwischen den Familien sowie die individuellen Statusmerkmale der
Brautleute in Betracht gezogen werden. Die Wahl und Entscheidung einer Heirat ist letztlich
das Resultat einer sozialen Strategie, die aus den individuellen Interessen und Strategien der
beteiligten Familienmitglieder resultiert und durch ihre Position im familidren Machtgefiige
beeinflusst wird (Bourdieu 1987:331).

Bourdieu hebt hervor, dass eine Heirat "wirklich Sache der gesamten Gruppe ist" (ebd.) und
beschreibt Geschlechts- und Generationen bedingte Macht-und Interessensunterschiede. Die
'Rolle der Frauen' und die 'weiblichen Interessen’ werden dabei mit der Rolle von Miittern und
anderer Frauen, die sich bei der Heiratsanbahnung gewdhnlicher Heiraten engagieren, gleich-
gesetzt. Dahinter steht die implizite Annahme, dass eine Heirat von den Familien arrangiert
wird und die Brautleute, insbesondere aber die Braut kaum Moglichkeiten der
Mitbestimmung haben. Dies bendétigt im Zusammenhang mit gebildeten Frauen im urbanen
Kontext eine differenziertere Betrachtung. Die Rolle der Frauen bei ihrer eigenen Heirat und
die Moglichkeiten der Einflussnahme im Rahmen arrangierter Heiraten soll deshalb im
folgenden Kapitel diskutiert werden.

Der weibliche Handlungsspielraum und individuelle Handlungsstrategien von Frauen stehen
in der weiteren Arbeit im Zentrum. Es stellt sich schliesslich die Frage, inwiefern die
individuellen Handlungsstrategien von Frauen durch die hier diskutierten strukturellen

Bedingungen der Heirat (Nihe-Ferne, Gleichheit und Hierarchie, Ehre und Verantwortung)
beeinflusst werden.




III. Die arrangierte Heirat

"Nicht das Méddchen wihlen sie (die Familie des Briutigams), aber mich den Vater, denn sie
suchen meine Néhe, nicht das Médchen". So erklérte mir ein Vater die Logik der Partnerwahl.
Diese selbstbewusste Einschitzung entspricht der generellen Ansicht, dass die Heirat in der
Jemenitischen Gesellschaft eine Angelegenheit zwischen Familien ist, eine arrangierte Heirat,
die individuelle Bediirfnisse der Brautleute den politischen und ékonomischen Interessen der
patrilinearen Familie unterordnet: Die Heirat als Transaktion zwischen Familien, die
Brautleute lediglich als Mittel zum Zweck.

Diese Darstellung wird den komplexen Realititen gebildeter Frauen in der stidtischen
Gesellschaft sicherlich nicht gerecht, eine differenziertere Betrachtung der arrangierten Heirat
und der Rolle der Frauen dabei ist von Néten: Heiratsformen sind vielfiltig; sie variieren je
nach sozialem und 6konomischem Kontext und werden durch individuelle Interessen und
Strategien aller Beteiligten, auch der Frauen, beeinflusst.

Das Ziel dieses Kapitels besteht darin, den Handlungsspielraum von gebildeten Frauen in
Sana‘a bei ihrer Heirat zu beschreiben. In einem ersten Teil soll anhand der ethnographischen
Literatur zum Jemen die Rolle der Frauen bei der Heirat kritisch untersucht werden. In diesem
Zusammenhang stellt sich die Frage, inwiefern sich die Rolle gebildeter Frauen in urbanen
Verhiltnissen verandern wird. Drei Schwerpunkte sind zu erkennen: 1) Die Praxis der friihen
Heirat von Médchen, die eine maximale Kontrolle der Familie iiber Heiratsallianzen erlaubt,
2) die Rolle der Miitter bei der Heiratsplanung ihrer Kinder, was das Thema der informellen
Machtausiibung von Frauen innerhalb der Familie und ihren Einfluss auf das
Verwandtschafts-und Allianznetz einschliesst und schliesslich 3) die Frage nach Maglich-
keiten individueller Mitbestimmung von Frauen bei der eigenen Heirat, mithin die Frage der
individuellen Partnerwahl. Im zweiten Teil werden die Méglichkeiten der Mitbestimmung
von Frauen bei der Partnerwahl im Zusammenhang mit der arrangierten Heirat diskutiert. Ich
werde schliesslich versuchen, zu einer differenzierteren Sichtweise der arrangierten Heirat zu
gelangen und argumentieren, dass auch im Rahmen einer arrangierten Heirat durchaus
weiblicher Handlungsspielraum vorhanden ist.

1. Zur Rolle der Frauen bei der Heirat
Friihe Herrat

Ethnographische Studien iiber Frauen im Jemen befassten sich bis anhin vorwiegend mit
Frauen im ruralen oder kleinstadtischen Kontext52. Fast alle Autoren und Autorinnen betonen,

52 Champault (1985) (nérdliches Hochland); Dorsky (1986) (Amran); Frese-Weghoft (1986)
(Sada), Destremau (1990) (‘Joubayl', fiktiver Name einer Kleinstadt); Mundy (1995) (Wadi Dhar);
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dass friihe Heiraten fir Méadchen (zwischen 9-14 Jahren) sowohl in lindlichen als auch in
stadtischen Familien beliebt waren und von Familien der traditionellen Oberschichten, den
sada, besonders haufig praktiziert wurden3. Nach Claudie Fayein (1990:9), die in den 60er
Jahren als Arztin im Jemen titig war, wurden von 200 befragten Frauen iiber die Hilfte
bereits vor ihrer Menarche zum ersten Mal verheiratet und in den meisten Fillen wurde die
Ehe auch vor der ersten Monatsperiode vollzogen. Die Miadchen wurden kaum je um ihre
Zustimmung gefragt. Chelhod (1985) und Batwil (1992/3) berichten von Heiratstraditionen
im Hadramaut, wo die Braut erst am Tag vor der Hochzeit iiber ihre Heirat aufgeklirt
wurde’4.

Frihe Heiraten werden gewohnlich im Zusammenhang mit der Schutzbediirftigkeit der
agnatischen Ehre diskutiert. Die sexuelle Integritit der weiblichen Familienmitglieder muss
kontrolliert und beschiitzt werden, Frauen werden deshalb in strenger Seklusion gehalten und
frih verheiratet, da dies der sicherste Weg ist, der potentiellen Ehrverletzung durch einen
Verlust der Jungfraulichkeit eines Madchens zuvorzukommen (Tucker 1993:197). Ebenso
bedeutsam ist jedoch die Tatsache, dass das Arrangieren frilher Heiraten fiir Tochter (und
Soéhne) einer Familie erlaubt, maximale Kontrolle iiber Heiratsallianzen auszuiiben, da die
Braut, jung und unerfahren, kaum Maglichkeiten hat, bei der Heirat mitzubestimmen. Damit
wird die Autoritdt der Familie iiber die Individuen wie auch iiber das Paar als Einheit
bekréftigt (Altorki 1986:123,134; Abu Lughod 1986:149). Die konsequenteste Form der
arrangierten und frilhen Heirat sind Heiratsarrangements, die zwischen Vitern und Miittern
vor oder bei der Geburt eines Kindes ausgehandelt werden, wie dies von Granquist
(1931:31ff) aus Paldstina berichtet wird. Granquist sieht zudem eine Parallele zwischen einem
Heiratsversprechen bei Geburt und der Cousinenheirat, da in beiden Fillen die Wahl der
Brautleute seit Geburt besiegelt ist. Fir Tucker (1991:238) wiederum besteht die
Gemeinsamkeit der Kinder-und Cousinenheirat darin, dass in beiden Fillen die Bedeutung
familidrer Interessen an einer Heirat signalisiert wird: Die Kinderheirat garantiere die absolute
Kontrolle der Familie, wihrenddem die Cousinenheirat die Patrilinie stirke und der
Besitzstandswahrung diene.

Gingrich (1996) (Munebbih, Stammesgruppe im Nordosten); Fayein (1955 und 1990) (Sana‘a und
Jemen generell); eine Ausnahme ist die Studie von Makhlouf (1978), die Mittel-und
Oberschichtsfrauen in Sana‘a untersuchte (sowie ein kurze Ubersicht von Vom Bruck (1987), die die
Situation von Frauen in Sana‘a in den 80er Jahren beschreibt).

53 Makhlouf (1978:39f), Chelhod (1973a:76), ders. (1985:233); Dorsky (1986:100ff,134);
Destremau (1990:90-92); Mundy (1995:101f); Gingrich (1996:12f); u.a.

54 Das islamische Gesetz verlangt, dass Frauen um ihre Zustimmung zu einer Heirat gefragt
werden. Diese Regel gilt aber nicht fiir unmiindige Madchen (d.h. im vorpubertiren Alter), diese
miissen durch ihren waliy vertreten werden (Tucker 1993:199).
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Die Praxis der (sehr) friihen Heirat hat in den urbanen Gebieten im Jemen heute kaum mehr
Bedeutung, ist aber in lindlichen Regionen zum Teil noch verbreitet, obwohl das gesetzlich
festgelegte Mindestalter 15 Jahre betrigt. In stadtischen Familien der Mittel-und Oberschicht
hat sich die Einsicht durchgesetzt, dass friihe Heiraten und frithe Schwangerschaften der
Gesundheit eines Méadchens schaden und Kinderehen oft keinen Bestand haben. Das durch-
schnittliche Heiratsalter der Frauen in Sana‘a liegt etwa bei 15-18 Jahren (Vom Bruck
1987:398). Fiir die meisten stidtischen Frauen ist eine (sehr) frilhe Heirat deshalb ein Relikt
der Vergangenheit, eine Realitit allerdings, die noch manche ihrer Miitter selber erfahren
haben, und die nun ihren Tdchtern dieses Los ersparen méchten. Die friihe Heirat ist insofern
kaum mehr ein Instrument familidrer Kontrolle iiber Heiratsallianzen. Wie sich im zweiten
Teil der Arbeit hingegen zeigen wird, stellt sich fiir gebildete Frauen die Frage des
Heiratsalters mit umgekehrten Vorzeichen. Da viele Frauen eine Heirat bis nach Studien-
abschluss hinausschieben, steigt das durchschnittliche Heiratsalter betrichtlich (zwischen 22-
26 Jahren, Schétzung aufgrund meiner eigenen Daten), was sich auf die Heiratschancen auch
negativ auswirken kannss.

Die Rolle der Miitter bei der Heiratsplanung

"Actually the marriages are arranged by the women, though superficially it is the father who
makes the decision." (Fayein 1957:96). Die zentrale Rolle von Frauen bei der Heiratsplanung
ist in der Literatur zum Jemen (und zum Nahen und Mittleren Osten generell) unbestrittenss:
Frauen, insbesondere Miitter, haben bedeutenden Einfluss auf die .Heirat ihrer Kinder und do-
minieren gewohnlich den informellen Bereich der Heiratsanbahnung. Kommt ein junger
Mann ins heiratsfihige Alter, machen sich die Eltern auf die Suche nach einer geeigneten
Braut, und dies ist gewdhnlich die Aufgabe der Mutter oder auch der ilteren Schwester.
Mundy (1995:135) schreibt dazu: "The bride is a gift of a father and a mother to a son, the
groom is consulted but the choice of the bride rests usually with his mother". In einer
geschlechtersegregierten Gesellschaft verfiigen allein Frauen iiber Informationen und Wissen
um Midchen im heiratsfihigen Alter, deren Charakter und Aussehen, und sie sind es, die
schliesslich die Braut fir den Sohn oder Bruder wihlen. Wird ein Madchen als potentielle
Braut ins Auge gefasst, sind es wiederum oft Frauen, die bei der Familie der Auserwéhlten
vorsichtig sondieren und die Erfolgschancen eines Antrages abkliren und damit das Risiko
einer peinlichen Riickweisung vermeiden. Miitter und Frauen der Familie verfiigen deshalb
liber betrachtliche Macht, die Heirat eines Familienmitgliedes nach ihren Interessen zu
beeinflussen (Dorsky 1986:99; Chelhod 1985:234; Makhlouf 1978:44). Frauen kénnen ihre

55 Vgl. dazu Kapitel VI. 3. "Das Dilemma gebildeter Frauen".

56 Granquist (1931:46ff); Chelhod (1985:234); Makhlouf (1978:39ff); Wikan (1982:189ff);
Dorsky (1986:99ff); Altorki (1986:125ff); Abu Lughod (1986:149ff); Bourdieu (1987:319, 343ff);
Mundy (1995:135); Gingrich (1996:12f); u.a.
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Aufgaben bei der Heiratsplanung allerdings nur dann wahrnehmen, wenn eine Heirat
innerhalb ihres Einflussbereichs liegt. Wie im letzten Kapitel gezeigt wurde, gilt dies
insbesondere fiir nahe und gewohnliche Heiraten innerhalb der praktischen Verwandtschaft.
In der Regel werden Miittern denn auch diesbeziigliche Praferenzen nachgesagt. Bei fernen
Heiraten, die allein aufgrund politischer Interessen zustandekommen, oder bei nahen Heiraten
innerhalb der Patrilinie, die vor allem den Interessen der agnatischen Gruppe dienen, haben
Frauen demzufolge wenig Einflussmoglichkeiten. In politisch fiihrenden und wohlhabenden
Familien (z.B. in Scheichfamilien) ist deshalb die Rolle der Miitter bei der Heiratsanbahnung
oft von untergeordneter Bedeutung. Umgekehrt weist Mundy (1995:185f) richtigerweise
darauthin, dass gerade Frauen aus maichtigen und reichen Familien durchaus auch ein
Interesse daran haben, Prestige und Einheit der agnatischen Gruppe und den Wohlstand der
Familie zu erhalten, die Interessen der Ménner also nicht zwingend den Interessen der Frauen
entgegenstehen miissen.

In der Regel spielen Miitter auch im urbanen Kontext eine zentrale Rolle bei der
Heiratsanbahnung gewdohnlicher Heiraten. Die Trennung der Ménner- und Frauenwelten ist
gerade in stddtischen Wohn- und Lebensverhdltnissen sehr ausgeprigt, so dass die
Mittlerfunktionen der Frauen fiir die Brautsuche unentbehrlich sind. In diesem Zusammen-
hang stellt sich allerdings die Frage, inwiefern sich die Rolle von Miittern bei der
Heiratsanbahnung gebildeter Tochter (und Sohne) verdndern wird, da diese in ihrem Alltag
weniger Geschlechtersegregation erfahren als andere Frauen (vgl. Kapitel 1.4.). Diese Frage
werde ich im weiteren Verlauf der Arbeit naher erortern, zunichst aber wende ich mich der
Frage nach Moglichkeiten der Mitbestimmung von Frauen bei ihrer eigenen Heirat zu.

Die Rolle von Frauen bei der eigenen Heirat

In der Literatur wird die Heirat im Jemen gewdhnlich als klassische Version einer
arrangierten Heirat beschrieben, als eine Vereinbarung zwischen Familien, in der die
Brautleute jung verheiratet werden und insbesondere Madchen kaum Moglichkeiten der
Mitbestimmung haben. Makhlouf (1978) schreibt, "girls usually have little say in the planing
of their marriage (p.39), ...often they are victims of social arrangements which violate human
integrity and leave no room for individual choice (p. 89)". Dorsky (1986:101) spricht von
einer 'victimisation of girls": Alle Heiraten wiirden durch die Eltern arrangiert, dabei habe der
Vater mehr Entscheidungsmacht als die Mutter, und Séhne koénnten ihre Heirat besser
beeinflussen als Tochter. Eine junge Frau habe kaum die Wahl zu entscheiden, ob und wen sie
heiraten méchte, sie kénne jedoch einen Mann dazu bringen, sie zu scheiden und so
zumindest eine 'negative' Wahl treffen (Makhlouf 1978:41). Auch Mundy (1995:104) weist
daraufhin, dass eine Scheidung ein méglicher Ausweg aus einer ungewollten Ehe ist. Obwohl
die jungen Leute auf die Wahl der Partner wenig Einfluss hitten, sei die individuelle
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Befindlichkeit der Eheleute den Familien nicht gleichgiiltig. Es werde doch anerkannt, dass
eine Heirat auch eine Angelegenheit zwischen Mann und Frau sei. Bei emotionaler
Inkompatibilitit der Brautleute werde deshalb eine Scheidung einem stidndigen Ehekrieg oft
vorgezogen®’.

Mehr Mitspracherecht wird hingegen geschiedenen Frauen und Witwen bei ihrer zweiten
Heirat eingeraumt, was mit dem bekannten Sprichwort "your first marriage is made by your
familiy, the second by yourself" zum Ausdruck gebracht wird (Makhlouf 1978:49; Dorsky
1986:208). Allenfalls bietet auch ein vaterloser Haushalt mehr Entscheidungsfreiheiten
(Makhlouf 1978:41). Gingrich (1996:21) weist schliesslich daraufhin, dass auch Frauen aus
den unteren sozialen Schichten generell mehr Freiheiten und Méglichkeiten haben, ihre Heirat

zu beeinflussen3s.

Mit Ausnahme von geschiedenen und verwitweten Frauen sowie Angehdrigen der
Unterschicht haben Frauen, so das Fazit aus der Literatur, keine Maoglichkeiten der
Mitbestimmung bei ihrer Heirat: Frauen wiéhlen die Braut fiir den Sohn oder Bruder, nicht
aber den eigenen Brautigam. Auf die Situation gebildeter Frauen in Sana‘a trifft diese
Einschétzung nur bedingt zu. Gebildete Frauen haben vermehrt den Anspruch, auf ihre Heirat
Einfluss zu nehmen. Sie erfahren in ihrem Alltag weniger Geschlechtersegregation und haben
Gelegenheit, potentielle Partner kennenzulernen. Inwiefern deshalb aber von ‘'freier
Partnerwahl' gesprochen werden kann, werde ich in den folgenden Ausfiihrungen diskutieren.

57  Gewisse Freiheiten haben offenbar aber junge Frauen in einigen tribalen und beduinischen
Gesellschaftsgruppen: Bei den Munebbih, einer Stammesgruppe im Nordosten des Jemen konne, so
Gingrich (1996:29), auch das Médchen sein Veto gegen eine geplante Heirat einlegen und den Antrag
ablehnen. Liebe gelte als anerkannter Heiratsgrund und eine Heiratsentscheidung sei eine
Angelegenheit genausosehr des Madchens wie des jungen Mannes. Ahnliches beschreibt Chelhod
(1985:234) von den Beduinen aus dem Jawf (Region im Gstlichen Jemen): Médchen hitten grossen
Freiraum und konnten Minner kennenlernen. Es werde erwartet, dass ein Mann zuerst dem Médchen
seine Heiratsabsichten unterbreite und nur mit ihrem Einverstindnis einen offiziellen Antrag an ihren
Vater stelle.

58  Die zentrale Bedeutung der sozialen Differenzierung im Zusammenhang mit der Rolle von
Frauen bei ihrer Heirat wird von Judith Tucker (1988;1991;1993) in ihren historischen Studien iiber
das Heiratsverhalten in Nablus und Kairo im 18. und 19. Jh. bestitigt. Sie kommt zum Schluss, dass
Frauen je nach sozialem Hintergrund sehr unterschiedliche Heiratserfahrungen machten und der
weibliche Handlungsspielraum betrichtlich varieren konnte: Oberschichtsfamilien zeigten eine
stirkere Tendenz, ihre Téchter friih und auch endogam zu verheiraten und Frauen (Tdchter wie
Miitter) hatten kaum Mitspracheméglichkeiten, da eine Heirat im Kontext weiterer politischer und
okonomischer Interessen stand. Ehen wurden deshalb auch seltener geschieden, dafiir waren polygame
Ehen hiufiger, d.h. dass Frauen eine Nebenfrau dulden mussten. Demgegeniiber spielte die Heirat in
Unterschichtsfamilien nur eine geringe 6konomische und politische Rolle fiir die Familien und
erlaubte Frauen, mehr Einfluss auf ihre Heirat auszuiiben. Eine Ehe bot jedoch weniger Sicherheit und
wurde haufiger geschieden, dafiir heirateten Frauen mehrere Male in ihrem Leben (serial marriage).
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2. Die arrangierte Heirat und die Frage der individuellen Partnerwahl

Gesellschafiliche Modernisierung und Liebesheirat

Die Frage nach Moglichkeiten individueller Mitbestimmung bei der Partnerwahl wurde in
anderen Teilen der arabischen Welt, insbesondere in Agypten, im Zusammenhang mit der
gesellschaftlichen Modernisierung diskutiert. Baron (1991) zeigt in ihrem Artikel 'The
Making and Breaking of Marital Bonds in Modern Egypt, dass sich das Ideal einer Heirat aus
Liebe und einer partnerschaftlichen Ehe in Agypten schon zu Beginn des 20. Jh. in den
stadtischen Mittel-und Oberschichten verbreitet hat. Hopkins (1985:38) vertritt die Ansicht,
dass im Zuge der Urbanisierung und der Formierung einer neuen Mittelschicht die
Nuklearfamilie an Bedeutung gewonnen hat und damit eine neue Sicht der Heirat einherging:
Die Heirat als strikt individuelle Angelegenheit zwischen einem Mann und einer Frau, eine
Heirat also, die auf freier Wahl basiert und Liebe als notwendiges Kriterium voraussetzt. Das
Ideal der Liebesheirat und einer partnerschaftlichen Ehe wird als Folge gradueller Aufwertung
des Individuums innerhalb von Gesellschaft und Familie in der urbanen Mittel-und
Oberschicht verstanden. In der Regel werden diese Entwicklungen deshalb als ein Wandel
von der 'traditionellen' zur 'modernen’' Familie beschrieben. Dieser wird durch die
Schwichung verwandtschaftlicher Bande und einer stirkeren emotionalen Bindung zwischen
den Ehepartnern charakterisiert (Baron 1991:276). Der Konsens zwischen den Ehepartnern
gilt dabei als typisches Merkmal der modemen (westlichen) Familie im Unterschied zur
arrangierten Heirat, die das Produkt einer Verhandlung zwischen den Familien ist (Goody
1986:36).

Arrangierte Heirat versus frei gewéhlte Heirat: Fine Kritik
Diese Polarisierung wird von verschiedenen Autorinnen und Autoren zu Recht in Frage
gestellt. Springborg (1982:29f), der eine Studie iiber die politische Funktion der Grossfamilie
im modemen Agypten verfasste, warnte vor einer Dichotomisierung zwischen arrangierter
und frei gewahlter Heirat: "Egyptian marriages should be seen on a continuum, ranging from
those entirely arranged by the parents and family elders, in which the partners have no input
in the decisionmaking and may in fact never have seen one another, to those very few
marriages that are totally the product of the partners' instigation". Die Modernisierung habe
wohl eine Modifikation im Heiratsprozess bewirkt, so Springborg (ebd.), diese erlaube jedoch
den Familienélteren nach wie vor, geniigend Einfluss auf die Heiraten in der Familie
auszuiiben, um den Erhalt von Status und Macht zu garantieren.




Beispielhaft fiir eine differenziertere Betrachtung der 'arrangierten Heirat' im Kontext
modernisierter urbaner Gesellschaften ist die Studie von Altorki (1986) iiber Frauen der
stadtischen Oberschicht in Jeddah (Saudi Arabien). Sie schildert darin sehr anschaulich, wie
individuelle Bediirfnisse und Autorititsanspriiche der Familie in Heiratsangelegenheiten in
einer geschlechtersegregierten Gesellschaft zusammenspielen und in gewissem Masse auch
versohnt werden koénnen. Die Geschlechtersegregation in der saudischen Gesellschaft wird
auch im Rahmen einer gewissen Modernisierung der Gesellschaft weiterhin sehr rigide
eingehalten. Alle Heiraten sind grundsitzlich durch die Familien arrangiert, jungen Frauen
wird aber vermehrt die Moglichkeit gegeben, bei Heiratsentscheidungen mitzudiskutieren. Sie
konnen ihre Vorstellungen, Wiinsche und Vorbehalte fiir einen Partner einbringen und
manchmal sogar einen Bewerber im Kreise der Familie treffen. Die Entscheidung der Tochter
beeinflusst zu einem grossen Teil eine Annahme oder Absage des Heiratsantrages (p.135).
Die Mitbestimmung der Frau bei der Heirat wird von Tochtern wie Eltern jedoch im Bereich
von Zusagen oder Ablehnen gesehen und nicht in der Wahl des Partners. Eine individuelle
Partnerwahl setzt voraus, dass sich die Brautleute unabhangig von den Familien kennenlernen
konnen oder eine geheime Liebesbeziehung pflegen. Dies kénnte dem Ruf einer Frau schaden
und wiirde die Autoritit der Familie herausfordern und ist deshalb fiir eine Familie
unakzeptabel. Die Pflicht der Familie, die Zustimmung der Tochter zu einer Heirat einzuholen
und ihr Recht, eine Partie abzulehnen, bieten einer Frau dennoch eine betrdchtliche Kontrolle

iiber ihre Heirat auch innerhalb eines familidren Rahmens (p.146).

Mit der differenzierten Betrachtung weiblicher Einflussnahme auf die Heiratswahl vermeidet
Altorki, die arrangierte Heirat als eine Heirat darzustellen, in der Frauen nur Opfer familidrer
Machenschaften sind. Ebensowenig sicht sie Handlungsmdglichkeiten von Frauen nur im
Rahmen einer frei gewihlten Liebesheirat. Sie fokusiert demgegeniiber den Handlungsspiel-
raum von Frauen innerhalb der arrangierten Heirat und untersucht die Anpassungsfahigkeit
der ,Institution’ der arrangierten Heirat angesichts neuer gesellschaftlicher Anspriiche und

Bedingungen.

Altorkis Ansatz scheint mir sehr geeignet, das Heiratsverhalten gebildeter Frauen im jemeniti-
schen Kontext zu untersuchen. Eine freie Heiratswahl ist nicht nur eine Frage der
Geschlechtervermischung an der Universitit und am Arbeitsplatz und somit neuer
Maoglichkeiten des Kennenlemens, sondern auch eine Frage der realen Handlungs- und
Entscheidungskompetenzen. Soll der Handlungsspielraum von Frauen bei ihrer Heirat
bestimmt werden, miissen deshalb die Abhangigkeitsverhéltnisse, in die Frauen eingebunden

sind, miteinbezogen werden.

Zum Handlungsspielraum von Frauen bei ihrer Heirat: Versuch einer Definition
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Die arrangierte Heirat ist nach klassischer Lesart eine Heirat, die eine individuelle Wahl der
Brautleute ausschliesst. Sie wird daher in der Regel der frei gewihlten Liebesheirat
gegeniibergestellt. Wie von Altorki am Beispiel von Jeddah gezeigt wurde, ist diese
Gegeniiberstellung nicht unbedingt hilfreich, vielmehr sollte nach dem Handlungsspielraum
von Frauen innnerhalb der arrangierten Heirat gefragt werden. Die Dichotomisierung
zwischen frei gewahlter und arrangierter Heirat erscheint auch im jemenitischen Kontext
wenig sinnvoll. Nach jemenitischem Familienrecht ist eine Frau nicht ermichtigt, einen
Heiratsvertrag selber zu schliessen, sie ist dazu auf ihren wa/iy (=Ehevormund) angewiesen,
muss also fiir eine Heirat sein Einverstédndnis einholen%®. Muss ein waliy seine Einwilligung
geben, so bedeutet das primdr, dass er die Macht besitzt, einen Bewerber abzulehnen und eine
Heirat zu verhindern. Eine freic Partnerwahl kann es darum nicht geben. Eine arrangierte
Heirat wiederum darf nicht automatisch gleichgesetzt werden mit einer Heirat gegen den
Willen der Frau, denn auch eine Frau muss laut islamischem (und jemenitischem) Recht ihre
Zustimmung zu einer vom Vater erwiinschten Heirat geben (Forstner 1993a:251)60. Die
Rahmenbedingungen jeder Heirat bestehen demnach darin, dass der waliy einerseits die
Macht besitzt, einen Bewerber abzulehnen und eine Heirat zu verhindern, andererseits aber
kaum eine Heirat gegen den Willen der Frau erzwingen kann. Die arrangierte Heirat ist
deshalb als breites Spektrum von Heiratsformen zu verstehen, wobei Mitbestimmung und
Einflussméglichkeiten der Brautleute betrichtlich varieren kénnen.

Im Unterschied zu Altorki bin ich der Ansicht, dass die so definierte 'arrangierte Heirat' auch
eine individuelle Partnerwahl nicht zwingend ausschliesst. Die Autoritit der Familie muss
nicht unbedingt in der Partnerwahl représentiert sein, sondern zeigt sich vielmehr in der
Kontrolle iber die endgiiltige Entscheidung. Daraus kénnen einige begriffliche Klirungen
abgeleitet werden: Ich spreche von Mitbestimmung, Einfluss nehmen, Mitspracherecht,
Mitentscheiden wenn Frauen bei der Entscheidungsfindung innerhalb der Familie mehr oder
weniger aktiv mitbeteiligt sind. Wenn ich von individueller Partnerwahl spreche, so meine ich
Frauen, die ihren Partner unabhingig von der Familie kennenlernen und eine Heirdt
gemeinsam mit dem Partner beschliessen. Entscheidungskompetenzen verstehe ich hingegen
als Machtbefugnis des waljy, der eine Heirat der Tochter verhindern kann und letztlich die
Kontrolle iiber jede endgiiltige Entscheidung besitzt. Damit einher geht auch die
Verantwortung eines Vaters fiir die Heirat seiner Tochter, unabhingig davon, wer den Partner

59 Ehevormund ist der néchste ménnliche Verwandte der Frau, gewohnlich ihr Vater und nach
seinem Tode der ilteste Bruder. Die Bestimmung, dass die Eheschliessung durch den waliy
vorgenommen werden muss, geht auf die im Jemen vorherrschenden schafiitischen und hanbalitischen
Lehren zuriick. Die massgebliche Uberlieferung lautet: /7 nikah bi-/3 waliy (es gibt keine Heirat ohne
waliy) (Forstner 1993a:251). Hat eine Frau keine ménnlichen Verwandten, kann die Eheschliessung
auch durch einen gadr vorgenommen werden.

60  Inwiefern dies in der Praxis tatsichlich zutrifft, ist eine andere Frage, die im zweiten Teil der

Arbeit zur Sprache kommen wird.
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wihlt. Dies bedeutet namlich, dass sich eine Frau nach ihrer Heirat auf die Verantwortlichkeit
ihrer Familie, d.h. ihres Vaters oder ihrer Briider berufen kann, was ihr den Schutz wihrend
der Ehe und im Falle einer Scheidung garantiert, wie dies auch von Tapper (1993)
beschrieben wurde (vgl. Kapitel II. 2.3. 'Heirat, Ehre und Verantwortung', Modell A).

Die Rahmenbedingungen der arrangierten Heirat stellen die dusseren Koordinaten dar, die den
weiblichen Handlungsspielraum eréffnen und begrenzen. Was mich nun interessiert, sind die
verschiedenen Heiratsformen und individuellen Handlungsstrategien von gebildeten Frauen
innerhalb dieses Koordinatensystems, die soziale Praxis.

Wie heiraten gebildete Frauen? Welche Rollen spielen sie bei ihrer Heirat, welche Interessen
verfolgen sie und welche Moglichkeiten haben sie, diese einzubringen? Um den Antworten
auf diese Fragen nachzuspiiren, sollen im zweiten Teil meiner Arbeit einige Frauen selber zu
Wort kommen und ihre Geschichten aus ihrer Perspektive ins Zentrum geriickt werden.
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IV. Heirat als soziale Praxis

Die Heirat von Ali und Fatima: Das klassische Beispiel

Alis Vater mochte, dass sein Sohn heiratet. Er bespricht die Angelegenheit mit der dlteren Schwester
von Ali und diese informiert ihren Bruder iiber Vaters Absichten. Ali (23) ist einverstanden, wird er
doch sein Studium nachstes Jahr abschliessen und hat vor einiger Zeit auch eine Arbeit als Lehrer
gefunden, die ihm ein eigenes Einkommen gewahrt. Die Schwester begibt sich gemeinsam mit ihrer
Schwigerin auf Brautschau. Sie schauen sich an den nachmittéglichen Zusammenkiinften der Frauen
(tafrita) um, erkundigen sich bei Cousinen und Freundinnen iiber mégliche Kandidatinnen und fassen
schliesslich Fatima (20), ein Madchen aus dem Viertel, als mégliche Braut ins Auge. Die Schwester
berichtet Ali, dass sie ein schones Madchen sei, einen guten Charakter habe und an der Universitit
studiere. Ali ist mit dem Vorschlag einverstanden. Der Vater schickt einen angesehenen Mann ($afs
kabir) des Viertels als Vermittler zur Familie des Madchens, diese erbitten sich zwei Wochen
Bedenkzeit, um sich iiber den Brautigam und dessen Familie zu erkundigen. Fatimas Vater zeigt sich
mit dem Gehoérten zufrieden und fragt darauf seine Tochter nach ihrer Meinung, auch sie ist mit dem
Vorschlag einverstanden. Der Vermittler iiberbringt Alis Familie die ersehnte Antwort, ein Termin fiir
die Verlobung und die Verhandlungen wird vereinbart. Am vereinbarten Tage, gewéhnlich ein Freitag,
begibt sich Ali mit seinem Vater und seinen Briidern, dem Grossvater und dem Onkel viterlicher- und
miitterlicherseits und weiteren méannlichen Verwandten und dem Vermittler zum Hause Fatimas. Sie
bringen reichlich gaf!, von bester Qualitit, und Verlobungsgeschenke fiir die Braut mit: Eine Uhr,
eine Halskette, einen Armreif, ein Kleid fiir die Braut und die Brautmutter und einen Verlobungsring.
Die Giste werden in den grossen mafrag den Empfangsraum, gefiihrt, wo die Ménner des Hauses
versammelt sind, der magil/ (Qatsitzung) beginnt. Nach einer Weile hoflicher Unterhaltung erdffnet
Alis Vater das Thema und stellt einen offiziellen Heiratsantrag an den Vater der Braut: "Wir sind
gekommen, um die Hand Eurer lieben Tochter Fatima fiir unseren Sohn Ali zu bitten (nahnu gi-na /i-
natlub yad bint-kum al-‘aziza Fatima li-ibn-na ‘Ali )', worauf der Gastgeber sie willkommen heisst
"’ahldn wa sahlan”. Dann werden die genauen Modalititen der Hochzeit, etwa die Hohe der
Brautgaben und anderer finanzieller Verpflichtungen sowie der genaue Zeitpunkt der Hochzeit
verhandelt, bis die beiden Parteien sich iiber alles einig sind. Ali und seine Braut begegnen sich am
Tag der Verlobung zum ersten Mal. Die Heirat soll nach dem Studienabschluss der Brautleute
stattfinden.

Fragt man Jemenitinnen und Jemeniten nach dem Hergang einer Heirat, so beschreiben die
meisten diesen ungefihr nach dem Beispiel der Heirat von Ali und Fatima. Es kann hier von
einem klassischen Arrangement durch die Familien gesprochen werden: Der Vater ergreift die
Initiative, die altere Schwester (anstelle der Mutter, die verstorben ist) ibernimmt die
Brautsuche, alle weiteren Schritte des Antragsprozederes werden von Alis Vater kontrolliert,
dieser iibernimmt auch die Finanzierung der Heirat. Ali und Fatima werden zwar um ihre
Meinung gefragt und geben ihre Zustimmung, sind aber in keiner Phase aktiv in den
Entscheidungsprozess eingebunden. Insofern unterscheiden sich die Rollen von Ali und
Fatima kaum. Die Heirat von Ali und Fatima demonstriert die ungebrochene Autoritit der

Familie in Heiratsangelegenheiten der S6hne und Téchter.

61 Die Tradition besagt, dass fir jeden ernstgemeinten Heiratsantrag dem Brautvater reichlich gar
fir den gemeinsamen magqil (Qatsitzung) zu offerieren ist.
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1. Heiratsanbahnung, Heiratsverhandlungen und Eheschliessung

Nicht alle jungen Frauen und Minner heiraten auf dieselbe Weise wie Ali und Fatima. Um
verschiedene Heiratsformen im Rahmen der arrangierten Heirat zu untersuchen, miissen
grundsitzlich zwei Phasen einer Heirat unterschieden werden:

1) Die Phase der Herratsanbahnung, die mit den Heiratsabsichten auf der Brautigamseite
eroffnet wird und die Brautsuche, die erste Kontaktnahme sowie alle weiteren Kontakte
zwischen zwei Parteien einschliesst und schliesslich zu einem formalen Heiratsantrag der
Brautigamseite an den wal/iy der Frau fiihrt, oder aber mit einer Ablehnung von der Brautseite
endet.

2) Die offiziellen Phasen der Heirat, die mit dem offiziellen Heiratsantrag und den
Heiratsverhandlungen eingeleitet werden, die vertragliche Eheschliessung beinhalten und
schliesslich mit dem zeremoniellen Teil, der Hochzeit, enden.

Verschiedene Wege der Heiratsanbahnung

Die Heiratsanbahnung weist mehr informellen Charakter auf, es ist die Phase der
'Heiratsmischlerei'. Wahrend der Heiratsanbahnung findet die effektive Entscheidungsfindung
statt, es ist daher auch die Phase, in der der Einfluss und die Rolle von Frauen entscheidend
sind. Heiratsformen und die Rolle der Frauen bei der Heirat unterscheiden sich denn auch pri-

mar hinsichtlich der Heiratsanbahnung:

" Ich gab meiner Familie einen Hinweis (fikra), ich sagte, es werden Leute kommen und um die
Verlobung bitten und sie (die Eltern) stellten mir einige Fragen, wer er sei (mmin bait min) und so... In
der jemenitischen Gesellschaft ist das sehr ungewdhnlich, denn normalerweise geht ein Heiratsantrag
so vor sich, dass sich der Mann an den Vater wendet und dieser iiber die Heiratsabsichten informiert
wird, bevor seine Tochter etwas erfahrt. Das Madchen ist immer die letzte, die davon hort... ".

Dies ist die Schilderung einer jungen Frau, die mir erzdhlte, wie es zum Heiratsantrag ihres
friiheren Kollegen und jetzigen Ehemannes bei ihrer Familie gekommen ist.

Ein Heiratsantrag ist die formale Ankiindigung von Heiratsabsichten an den waliy einer Frau
und oft ist es die erste direkte Kontaktnahme eines Brautigams mit der Brautseite, wie dies in
Alis Heirat geschehen ist. Es kann nun auch umgekehrt sein, wie die vorherige Schilderung
zeigt, und der Vater der Braut ist der letzte, der iiber die Heiratsabsichten und die Wahl seiner
Tochter unterrichtet wird. Der Heiratsantrag an den waliy ist nur der letzte Schritt in einer
Heirat, welche von den Brautleuten bereits beschlossen wurde und lediglich noch der
offiziellen Zustimmung des waliy bedarf, "die Familie ist nur symbolisch (a/-ah/ ka-al-ramz)",

wie mir ein junger Mann versicherte.

Entscheidend ist also, ob zuerst der Vater oder die Tochter von den Heiratsabsichten weiss.
Die Heiratsanbahnung kann denn auch zwei Wege nehmen, den 'Weg der Familie' (farig al-
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‘usra) oder den 'Weg des Madchens' (farig al-bint), oft auch als 'Weg des Kennenlernens'
(tariq al-ta‘arruf) oder 'Weg der Arbeit' (fariq al-‘amal) umschrieben. Die beiden 'Wege' der
Heiratsanbahnung sind eine Unterscheidung aus der Perspektive der Frau, die sich im
Hinblick auf Mitbestimmungs-und Einflussméglichkeiten der Braut grundsitzlich
unterscheiden: .

fariq al-’usra: Bei einer Heirat nach farig al-’usra wird die Heiratsanbahnung iiber die
Familie organisiert und entspricht der klassischen Version einer arrangierten Heirat wie sie
eingangs von Ali und Fatima geschildert wurde.

fariq al-bint. Bei einer Heirat nach fariq al-bint hingegen finden erste Kontakte zwischen den
Brautleuten selber statt (direkt oder iiber VermittlerInnen) und der Mann macht der Frau einen
informellen Heiratsantrag. Ein offizieller Heiratsantrag des Brautigams an den waliy der Frau
ist dann nur ein letzter Schritt in der Heiratsanbahnung und findet mit der Zustimmung der
Braut statt. Eine Frau iibernimmt so eine wichtige Rolle bei ihrer Heirat und ist an der Wahl
des Bréautigams aktiv beteiligté2.

Die verschiedenen Wege der Heiratsanbahnung, farig al-’usra und fariq al-bint, sind als ideal-
typische Beschreibung zu verstehen, die grundsitzliche Handlungsméglichkeiten von Frauen
bei ihrer Heirat charakterisieren und das Spektrum moglicher Heiratsformen im Rahmen

arrangierter Heiraten aufzeigen soll.

Oftizielle Phasen der Heirat : Verlobung und Eheschlissung

Die offiziellen Phasen der Heirat - Heiratsantrag, Heiratsverhandlungen und Heiratsvertrag -
sind eine Angelegenheit ausschliesslich der Manner zweier Familien. Sie reprasentieren die
formale Kontrolle eines Vaters (bzw. waliy) bei der Heirat seiner Tochter und die Autoritat

der Familie in Heiratsangelegenheiten der Sohne und Tochter.

Verlobung und Verhandlung (4utbaund ‘sttifig = Ubereinkunft)
"Wir sind gekommen, um die Hand Eurer lieben Tochter fiir unseren Sohn zu bitten". Wir er-
innem uns an die Worte von Alis Vater, der um eine Braut fiir seinen Sohn bitteté3.

Unabhingig davon, wie die Heiratsanbahnung erfolgt, muss ein offizieller Heiratsantrag des

62 Ich unterscheide den Begriff offizieller (oder auch formaler) Heiratsantrag fiir einen Antrag an
den waliy der Frau und informeller Heiratsantrag fir einen Antrag an die Frau selber. Diese
Unterscheidung soll jedoch nicht die Vorstellung vermitteln, dass der formale Antrag a priori das
entscheidungsrelevante Geschehen ist.

63 Ein Briutigam soll, so wurde mir immer wieder beteuert, den offiziellen Heiratsantrag an den
Brautvater nicht selber aussprechen, sondern seinen Vater oder Onkel in seinem Namen sprechen
lassen. Die 'wir-Formulierung verleiht dem Heiratsantrag einen offiziellen Charakter, der
unterstreicht, dass eine Heirat idealerweise keine Angelegenheit zwischen Individuen, sondern
zwischen Familien ist.
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Werbenden an den waliy der Frau gestellt werden. Das grundsitzliche Einverstindnis des
wally wird dabei vorausgesetzt, eine Absage zu diesem Zeitpunkt wire eine grobe
Beleidigung der Giste. Der waliy der Braut bestitigt seine Zusage, indem er die Giste
willkommen heisst und damit das offizielle Heiratsversprechen zwischen den beiden Parteien
und die Verlobung der Brautleute besiegelt. Die Verlobung stellt zugleich den formalen
Rahmen fiir die Heiratsverhandlungen dar. Dabei wird die Hohe der Brautgabe (mahr, sarf)
und weitere finanzielle Verpflichtungen®* ausgehandelt sowie der vorgesehene Zeitpunkt der
Hochzeit besprochen und allféllige personliche Bedingungen der Braut eingebracht. Weder
die Braut noch ihre Mutter sind bei den Verhandlungen anwesend. Die Verlobung ist eine
miindliche Vereinbarung, beide Seiten konnen ohne rechtliche Konsequenzen davon
zuriicktreten. Sollte eine Verlobung von Seiten der Frau aufgelost werden, miissen jedoch alle

Geschenke, oder schon bezahlte Anteile des mahr (Brautgeld) zuriickgegeben werden®’.

Eheschliessung und Hochzeit

Eine Heirat ist nach islamischem Recht ein Vertrag ( ‘agd), der vom Brautigam und dem waliy
der Braut unterzeichnet wird. Damit die Eheschliessung rechtskriftig wird, miissen beide
Seiten ihre Zustimmung geben, Zeugen anwesend sein und ein Brautgeld (mahr) benannt
werden, das in der Regel im Heiratsvertrag festgehalten wird. Der Ehevertrag regelt
grundsitzliche Rechte und Pflichten der Eheleute: Der Mann hat Anrecht, mit seiner Frau
sexuell zu verkehren und muss fiir ihren Unterhalt (Haus, Essen, Kleidung, medizinische
Versorgung) sorgen, sie muss den Haushalt fiihren und schuldet ihm Gehorsam (Forstner
19932a:255 und 1993b:287, Wiirth 1993:35). Die Unterzeichnung des Ehevertrages erfolgt
gewdhnlich einige Tage vor der Hochzeit, dabei wird die a/-fatiha, die erste Sure des Korans,
rezitiert (Chelhod 1973b:10). Die Zustimmung sollte von der Frau direkt erfragt werden. Ihre
Antwort muss horbar sein, wenn sie eine 'deflorierte' Frau (fayyib) ist, also im Falle einer
zweiten Heirat, ist sie noch Jungfrau (&ikr), geniigt ein Schweigen (Forster 1993:251)%. Die
vertragliche Eheschliessung ist rechtsgiiltig und kann nur durch eine Scheidung aufgelost
werden. Die endgiiltige Besiegelung des Ehebundes geschieht durch den Ehevollzug, die

64 vgl. Kapitel V. 'Materielle Bedingungen der Heirat'

65 Der offiziellen Verlobung kann eine frithere Heiratsvereinbarung vorangehen, kalam (Worte)
genannt: kal/dm ist eine miindliche Vereinbarung zwischen zwei Parteien ohne Klarung weiterer
Details, die eine Art Heiratsvorrecht festlegt. Besteht von seiten der Brautfamilie ein neuer
Heiratswunsch, so muss der erste Brautigam um die Freigabe der Frau gebeten werden. Beharrt dieser
auf der fritheren Vereinbarung, so konnen nur schwerwiegende Griinde einen Wortbruch moralisch
rechtfertigen.

66 In der Praxis werden diese Bestimmungen allerdings flexibel gehandhabt, oft herrscht auch
Uneinigkeit iiber die rechtlichen Vorgaben. Viele Frauen sind der Ansicht, dass sie auch bei ihrer
ersten Heirat eine laute Antwort zu geben haben; jemand meinte, dass die Braut, sollte sie schweigen,
gefragt werden konne, wer ihr waliy sei, gebe sie dann zur Antwort 'mein Vater', so sei das eine
giiltige Zustimmung. Manchmal ist die Braut bei der Vertragsschliessung auch gar nicht anwesend.
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korperliche Vereinigung (dupl/a =Eintreten, Eindringen), die mit dem Hochzeitsfest
angekiindigt und zelebriert und in der Hochzeitsnacht (/ar/at-ad-duhla) vollzogen wird.

Die verschiedenen Heiratsphasen und unterschiedlichen Wege der Heiratsanbahnung konnen
schematisch vereinfacht folgendermassen dargestellt werden:

Heiratsanbahnung offizielle Heiratsphasen

tariq al-’usra jttifaq/hutba ‘aqd zifaf, ‘urs

tariq al-bint

Heiratsantrag, Eheschliessung Hochzeit
Verhandlungen,
Verlobung

Wihrend die offiziellen Phasen der Heirat von den Ménnern dominiert werden und den
formalen Rahmen einer Heirat darstellen, ist die Rolle der Frauen vor allem in der Phase der
Heiratsanbahnung entscheidend. Der Schwerpunkt der nun folgenden Heiratsgeschichten liegt
deshalb auf der Phase der Heiratsanbahnung. Das Wissen um die formalen Rahmen-
bedingungen einer Heirat ist aber wichtig, da diese den Handlungsspielraum von Frauen
begrenzen und daher fiir das Verstdndnis weiblicher Handlungsstrategien von Bedeutung
sind.
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2. Heiratsgeschichten

Im folgenden Teil werden Heiratsgeschichten erzahlt: Eine Heiratsgeschichte schildert, wie
die Heiratsanbahnung vor sich geht, wer mitwirkt und welche Rolle die Frauen dabei spielen.
Die folgenden Erzahlungen sind 'erfolgreiche Heiratsgeschichten', oder préziser, es sind
Geschichten erfolgreicher Heiratsanbahnungen, die zu einer Heirat gefiihrt haben (denn einige
dieser Ehen sind spater wieder geschieden worden), mit Ausnahme einer Erzdhlung , die eine
gescheiterte Verlobung beschreibt. Insgesamt werde ich neun Geschichten erzihlen: Zwei
davon sind Beispiele einer Heirat nach farig al-’usra, sechs weitere Geschichten schildern
unterschiedliche Formen einer Heirat nach farig a/-bint und das letzte Beispiel erzihlt die
Heiratsanbahnung aus der Perspektive eines Mannes und erinnert daran, dass auch ein
Brautigam bei seiner Heirat sehr unterschiedliche Rollen einnehmen kann.

Die folgenden Darstellungen der verschiedenen Heiratsgeschichten sind Nacherzihlungen auf
der Basis meines Interviewmaterials (Zitate der InformantInnen sind mit Anfithrungszeichen
markiert) und werden von mir nach Rollen und Handlungsstrategien der Frauen analysiert und
kommentiert. Ich werde zudem weitere Uberlegungen im Zusammenhang mit dem
theoretischen Teil einzubeziehen versuchen, wie etwa Aspekte von Néhe und Ferne, Kriterien
der Statusgleichheit und die Frage von Ehre und Verantwortung. Ich erlaube mir, auch
Interpretationen und Vermutungen zu &dussern, die zwar einer gesicherten Datenbasis

entbehren, fiir das Verstandnis aber dennoch hilfreich sein konnen¢7.
2.1. Heiratsanbahnung nach fariq al-’usra

Bei einer Heirat nach farig al-’usra wird die Heiratsanbahnung iber die Familie organisiert,
zwischen Vitern oder Miittern, oder zwischen Vater und Brautigam. Die Braut ist an der
Wahl des Brautigams nicht beteiligt, ihre Rolle beschrankt sich primér auf das Recht, einen
Antrag abzulehnen. Dass die personliche Meinung der Frauen von den Vitern nicht immer
sehr ernsthaft gepriift wird, illustrieren die folgenden Geschichten von Sumaja und Nabila.
Thre Erfahrungen zeigen zugleich, wie Frauen eine Heirat, die ohne ihre Mitsprache oder gar
gegen ihren Willen arrangiert wurde, auch nach einer Einigung der Manner in ihrem Sinne
beeinflussen konnen, sei es, dass sie eine Scheidung der Ehe oder die Auflgsung der

Verlobung veranlassen.

67  Aus Griinden der Darstellung mache ich im Text nur wenige Angaben zum sozialen und
familidren Kontext sowie zu den persénlichen Daten der einzelnen Personen. Alle Informantlnnen, die
im Text erwdhnt sind, werden aber im Anhang II vorgestellt.

Auf die folgenden Heiratsgeschichten werde ich mich auch im weiteren Verlauf der Arbeit immer
wieder beziehen, sei es zur beispielhaften Erlduterung eines Sachverhaltes, sei es, dass andere Aspekte
der Heiratsgeschichte, die in diesem Kapitel nicht zur Sprache kommen, zur Diskussion stehen. Die
Heiratsgeschichten sind deshalb nummeriert und werden im Verweis z.B. als (Hg 3 Leila) abgekiirzt.

60




1) Sumaja: "Es war ein Beschluss, keine Frage, ich war aber einverstanden'

Nach Studienabschluss erhilt Sumaja (22) einen Antrag vom Sohn der Cousine viterlicherseits (1bn
bint al-‘amm) ihres Vaters. Ihr Onkel, der Bruder des Vaters, bringt das Anliegen ihrem Vater vor,
worauf dieser Sumaja mitteilt, dass es einen Bewerber fiir sie gebe, er werde priifen, ob er passend
(munasib) sei. Er erkundigt sich iiber den Bréutigam und dessen Familie und befindet ihn fiir gut. Die
beiden Parteien einigen sich auf alle Bedingungen der Heirat und schliesslich ldsst der Vater Sumaja
wissen, dass der Mann mundsib sei und dass sie ihn heiraten werde, er sei ein gebildeter Mann. "Es
war ein Beschluss (garar), keine Frage, ich war aber einverstanden", erzihit Sumaja, "alle Frauen
wollen heiraten und eine Familie griinden, und Méglichkeiten, die Liebe kennenzulernen, gibt es nicht.
Ich glaubte, dass er munasib sei und zudem war er aus der Familie. Also willigte ich ein".

Das Paar wohnt nach der Hochzeit bei der Familie von Sumajas Ehemann in einem Dorf wenig
ausserhalb von Sana‘a. Auf Sumajas Wunsch wird die Ehe nach 6 Monaten wieder geschieden: "Der
Mann hatte wohl einen Studienabschluss, aber er kam vom Lande, das war das Problem, wir hatten
unterschiedliche Erziehung, ein anderes Denken, wir verstanden uns nicht. Es war einfach keine Liebe,
und er wollte mir nicht erlauben zu arbeiten, obwohl dies vor der Heirat so vereinbart wurde." Als
Sumaja einen Abort hat, kehrt sie zur Familie zuriick und erzwingt gegen anfinglichen Widerstand
ihres Mannes und mit der Unterstiitzung ihres Vaters die Scheidung, seither lebt sie wieder bei ihrer
Familie. Sumaja ist heute 30 Jahre alt und hat bis anhin nicht wieder geheiratet.

Die Heiratsanbahnung von Sumajas Heirat liegt ausschliesslich in den Hinden der Ménner:
Ein Vermittler aus der Familie (wasit al-‘a’jla) kontaktiert den Vater in der Angelegenheit,
dieser priift und entscheidet. Weder Sumaja noch ihre Mutter werden in die
Entscheidungsfindung miteinbezogen: Sumaja wird zwar mitgeteilt, dass ein entfernter
Verwandter um ihre Hand anhilt, um ihre Meinung dazu wird sie aber nicht gefragt. Sie ist
ginzlich auf die Informationen ihres Vaters angewiesen, und Méglichkeiten der Mitsprache
bei der Entscheidung gibt es kaum, denn "es war ein Beschluss, keine Frage", wie sie selber
erldutert. Sumaja hat allerdings keine Einwinde gegen die eigenmichtige Entscheidung des
Vaters: Sie vertraut seinem Urteil, zudem ist eine Heirat grundsétzlich in ihrem Sinne, méchte
sie doch gerne eine Familie griinden. Nicht zuletzt scheint ihr eine Heirat innerhalb der
vaterlichen Verwandtschaft eine sichere Alternative zu sein, ein pragmatischer Entscheid

insgesamt.

Verwandtschafiliche Nihe und Stadt/Land-Differenzen

Sumajas Heirat ist eine nahe Heirat mit einem (klassifikatorischen) 7bn al-‘amm. Wie viele
andere Frauen erachtet Sumaja eine Heirat innerhalb der Familie als eine Moglichkeit unter
anderen. Eine Heirat mit einem Verwandten hat zudem den Vorteil, dass eine gewisse
Vertrautheit zwischen den Familien herrscht. Wichtiger ist aber fiir eine gebildete Frau, so
auch fiir Sumaja, dass eine bildungsmissige Ebenbiirtigkeit zum Partner besteht. Sumaja sieht
denn auch keinen Grund, am Urteil des Vaters, 'der Mann sei mundsib, zu zweifeln. Offenbar
konnten jedoch weder die verwandtschaftliche Nihe noch der gemeinsame
Bildungshintergrund die Stadt-Land Kluft und die daraus resultierenden personlichen
Differenzen zwischen den Brautleuten iiberbriicken. Es ist denn auch zu vermuten, dass die
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Familienbande nicht sehr eng waren, da die Ehe sonst kaum zu diesem frithen Zeitpunkt
aufgelost worden wire. Vielleicht war die Heirat gar ein Versuch, vernachlissigte
Beziehungen zwischen Teilen der Familien in der Stadt und auf dem Land zu stirken. Dessen
ungeachtet beweist Sumajas Vater bemerkenswerte Loyalitit mit seiner Tochter und
ermoglicht ihr ohne viel Widerspruch die Scheidungé8. Die Haltung des Vaters deutet dar-
aufhin, dass Familieninteressen nicht immer auf Kosten individueller Befindlichkeit der
Tochter durchgesetzt werden und dass letztlich auch bei einer Heirat nach farig al-’usra die
Beziehung zwischen den Eheleuten fiir den Erfolg einer Ehe ausschlaggebend ist.

2) Nabilas Verlobung: Eine Gefalligkeit unter Freunden?

7 Monate lang war Nabila (22) mit Abdallah verlobt, dann wurde die Verlobung von ihrer Seite her
aufgeldst. Die Geschichte hatte sich folgendermassen zugetragen:

Nabilas Vater wird von einem Freund, ein alterer und angesehener Richter, um die Hand von Nabila,
der altesten seiner unverheirateten Tochter, fir einen jungen Mann aus der Region Ibb, Abdallah,
gebeten. Der Vater heisst den Freund und Vermittler willkommen, obwohl er weder Abdallah noch
dessen Familie kennt. Einige Tage spiter wird Nabila von ihrem Vater gefragt, " im Spass und ganz
allgemein", wie sie betont, was sie von einer Hochzeit halten wiirde, fa//s ein passender Briutigam
kidme. Sie erwidert, dass sie keine Einwinde habe, allerdings wolle sie das Studium beenden kénnen
und ein Haus miisse bereit sein. Der Vater betrachtet dieses unverbindliche Gesprich als Einwilligung.
Bald darauf kommen der Brautigam, dessen Bruder und der Vermittler zu Nabilas Vater zu Besuch,
um die Verlobung zu feiern. Sie bringen Geschenke mit und eine erste Anzahlung an den mahr wird
geleistet. Nabila sowie ihre Mutter und ihre Schwestern werden erst jetzt konkret iiber die
Angelegenheit informiert und fiihlen sich vor den Kopf gestossen. Nabila protestiert, aber der Vater
beschwichtigt sie, sie solle erst einmal abwarten; sie erwidert, sie miisse ihn doch zumindest einmal
sehen kénnen, worauf ihr der Vater versichert, dass dies nicht wichtig sei, er sei ein Mann wie jeder
andere (huwa ragul)... Die Verlobung ist ein Ereignis unter Ménnern, Nabila besucht an diesem Tag
eine Freundin. Abdallah ist nun 6fters beim Vater zu Besuch. Nabila sieht ihn jeweils durchs Fenster;
er gefdllt ihr nicht, hasslich sei er und Pickel habe er im Gesicht. Einmal kommt Abdallah in
Begleitung einiger Familienmitglieder aus Ibb, sie bleiben fiir eine Woche bei Nabilas Familie zu
Gast. Nabilas Eltern und die jiingere Schwester Djamila besuchen darauf Abdallahs Familie in Ibb.
Mutter und Schwester sind von den zukiinftigen Verwandten nicht begeistert, ihrer Ansicht nach ist
die Familie mis munasib (unpassend): Bauern seien sie, gaba’i/ vom Lande, ohne Stil, und der

68  Nach jemenitischem Familienrecht, eine Kodifizierung der sari‘a, die auf Regelungen
verschiedener islamischer Rechtsschulen (v.a. schafiitische, hanbalitische und hanafitische)
zuriickgreift, kann ein Mann seine Frau ohne weitere Formalititen verstossen (fa/2g). Umgekehrt kann
eine Frau die Auflosung der Ehe (fash) nur mit einer gerichtlichen Verfligung anstrengen, dazu muss
sie schwerwiegende Griinde glaubhaft machen, wie etwa Alkoholismus, psychische
Unzurechnungsfahigkeit, fehlende Unterhaltsleistungen des Mannes, oder auch eine uniiberwindliche
Abneigung der Ehefrau ihrem Manne gegeniiber (kardhiyya) (Forstner 1993:282f; Wiirth 1995:324f).
Der Gang zum Gericht ist fiir die meisten Frauen ein grosses Hindernis und steht fiir viele Frauen
ausser Frage, da damit Ehr- und Schutzlosigkeit verbunden wird. Méchte eine Frau sich scheiden
lassen, versucht sie gewohnlich, mit Unterstitzung ihrer ménnlichen Verwandten eine
aussergerichtliche Losung (4ul‘#= Freigabe) zu finden (Wiirth 1993:36f; 1995:330-333). Konkret be-
deutet das, dass auf den unwilligen Ehemann solange Druck ausgeiibt wird, bis er einer Scheidung
zustimmt und die Verstossung von seiner Seite ausspricht. In der Regel muss dann der mahr
zuriickbezahlt werden, und oft wird noch eine betrichtliche Summe dazugelegt, um dem unfreiwillig
Geschiedenen eine neue Heirat zu erméglichen. Dies geschah denn auch so in Sumajas Fall.
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Brautigam habe schlechte Manieren und keine Personlichkeit. Abdallahs Vater hitten sie bis anhin
auch nicht kennengelernt, das sci suspekt. Mutter und Schwestern sind definitiv gegen diese Heirat
und Nabila méchte die Verlobung auflésen, doch der Vater hélt hartnickig an seiner Vereinbarung
fest. Dieser Zustand zieht sich iiber einige Monate hin und fiihrt zu Spannungen und heftigen
Diskussionen in der Familie: Die Frauen argumentieren, dass Abdallah nicht einmal die Bedingungen
erfiillen kénne, er habe keine Arbeit und kein Haus. Der Vater erwidert, sie sollen noch etwas Geduld
haben, Abdallah werde sich bessern. Als schliesslich der Brautigam ungeduldig wird und wissen will,
wann nun die Hochzeit stattfinden konne, antwortet ihm Nabilas Vater, dass er noch keine der
Bedingungen erfiillt habe und dass seine Tochter die Heirat nicht wolle. mahrund Geschenke werden
zuriickgegeben und die Verlobung wird aufgeldst.

Die Ereignisse um Nabilas Verlobung haben die Familie stark beansprucht und werden von
den Schwestern und der Mutter mit grosser Empérung diskutiert. Nabilas Verlobung ist
beispielhaft fiir eine Heiratsanbahnung nach farig al-’usra, bei der primér die Interessen des
Vaters bestimmend sind%®. Weder Mutter noch Tochter haben die Méglichkeit, auf die
Entscheidung Einfluss zu nehmen. Sie werden iiber die Verlobung in Kenntnis gesetzt, als
diese schon beschlossen ist. Nabilas Meinung ist fiir den Vater zweitrangig: Nabila mochte
den Bewerber zumindest einmal sehen kénnen, um eine Ahnung zu haben, um wen es sich
handelt. Fiir sie ist eine Heirat eine personliche Angelegenheit zwischen ihr und ihrem
zukiinftigen Ehemann. Die Beziehung zwischen Nabila und Abdallah ist fir den Vater jedoch
von untergeordneter Bedeutung. Fiir ihn ist eine Heirat primédr ein Arrangement zwischen
Familien, "der Brautigam ist ein Mann wie jeder andere auch", - so seine lakonische Antwort
auf Nabilas Einwinde™. Insofern demonstriert Nabilas Verlobung die reale Macht eines
wally, iiber die Heirat seiner Tochter zu bestimmen und ihre Meinung zu ignorieren.

Das selbstherrliche Vorgehen des Vaters wird nun nicht kritiklos hingenommen: Die Mutter
beklagt, dass der Vater sich nicht mit ihr beraten hat. Nabila wirft ihm vor, ihr keine
Mitspracheméglichkeit gewihrt und sie in eine ungewollte Verlobung gedringt zu haben. In
Djamilas Ausserungen ist das Missfallen iiber einen Vater herauszuhoren, der die Interessen
der Tochter nicht respektiert. Mutter wie Schwestern sind sich einig darin, dass weder der
Brautigam noch dessen Familie etwas taugt, sie wollen deshalb die Heirat verhindern. Die
tatsichliche Entscheidungsfindung setzt in Nabilas Geschichte denn auch erst nach der
Verlobung ein. Die Auflosung der Verlobung ist ein Entscheid der Frauen, dem sich der Vater

69 Ich konnte leider die Sicht von Nabilas Vater zu dieser Verlobung nicht erfragen. Ich hatte zwar
einmal die Gelegenheit, ein Interview mit ihm durchzufiihren, dieses fand aber in Anwesenheit der
Mutter und von Djamila statt und hatte sehr formalen Charakter. Ich beschrénkte meine Fragen guf
normative Aspekte und generelle 'Verfahrensfragen' beim Heiraten: Das heikle Thema von Nabllas
Verlobung und die umstrittene Rolle des Vaters dabei aufzuwerfen, wire in dieser Situation zweifellos
sehr unhéflich gewesen. Ich werde mir dennoch erlauben, aufgrund der Angaben von Mutter und
Schwestern einige Vermutungen iiber die Rolle des Vaters in dieser Geschichte zu dussern.

70 Das Zitat zu Beginn von Kapitel III. ("Nicht das Madchen wihlen sie (die Familie des
Briutigams), aber mich den Vater, denn meine Néhe suchen sie, nicht das Madchen") stammt denn
auch von Nabilas Vater.
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schliesslich beugen muss, sieht er sich doch alleine einer geschlossenen Allianz seiner Frauen

- Ehefrau und vier unverheiratete Tochter - gegeniiber’!.

Fir den ungliicklichen Verlauf von Nabilas Verlobung kann nun kaum die autoritare Haltung
des Vaters alleine verantwortlich gemacht werden, weitere Faktoren miissen miteinbezogen
werden: Zum einen handelt es sich um eine 'ferne Heirat' und den damit verbundenen
Interessenskonflikten zwischen Frauen und Ménnern sowie dem Problem der Information.
Zum anderen hat die Person des Vermittlers in Nabilas Geschichte eine zentrale Rolle und

kann vielleicht das Verhalten des Vaters verstandlicher machen.

Eine hypogame Heirat in die Ferne

Anders als bei Sumaja handelt es sich bei Nabilas Verlobung um eine Heirat in die Ferne:
Abdallah und Nabila verbinden keine verwandtschaftlichen Bande; er ist kein Stadter und
stammt aus einer anderen Region. Heiraten in die Ferne sind nach Bourdieu eine typische
Mainnerangelegenheit, die im Zusammenhang mit politisch prestigereichen Allianzen stehen.
Fiir die Verlobung von Nabila ist dies kaum zutreffend. Die Distanz zwischen den zwei
Familien birgt namlich kaum Prestige, im Gegenteil, die Ebenbiirtigkeit des Brautigams und
dessen Familie wird zumindest von den Frauen stark bezweifelt. IThrer Ansicht nach ist die
Familie von Abdallah nicht standesgemiss: Sie sind Bauern, vom Lande, und auch keine sada
wie die Familie von Nabila’2. Der Interessenskonflikt zwischen Vater und Mutter und
To6chtern ist also nicht zuletzt auf das Missfallen der Frauen an einer faktisch hypogamen
Heirat zuriickzufiihren. Die Frauen instrumentalisieren dabei traditionelle Kategorien in neuen
Kontexten, um ihren persénlichen Interessen Ausdruck zu verleihen. Tatsache ist, dass der
Vater in dieser Frage eine liberalere Haltung einnimmt, lastet auf ihm doch die
Verantwortung, fiir seine vier ledigen Tochter, alle im heiratsfahigen Alter, einen Brautigam
zu finden. Zudem ist es fiir einen sayyid heute politisch nicht ratsam (politisch unkorrekt!),
seine Tochter einem gabili allein aus Statusgriinden zu verweigern. Ohne Zweifel verfolgt der

Vater schliesslich auch gewisse finanzielle Interessen mit dieser Heirat. Aus seiner Sicht

71 Eine Situation, die das innerfamilidre Krifteverhiltnis sicherlich positiv zugunsten der Frauen
beeinflusst. Welche Seite ein Bruder in dieser Auseinandersetzung eingenommen hitte, lasst sich nur
spekulieren.

72 Die Angaben zur Statuszugehérigkeit des Briutigams sind kontrovers, Nabila behauptet, er sei
zwar ein sayyid, aber vom Lande, wihrend die Mutter erkldrt, dass er ein gabili aus einer
Scheichfamilie ist. Alle Tochter dusserten in anderem Zusammenhang eine Priferenz fir eine
statuskonforme Heirat, was in ihrem Falle bedeutet, einen sayyid zu heiraten. Vgl. dazu Kapitel VI. 1.
'Partnerwahlkriterien'.
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handelt es sich daher um eine pragmatische Wahl, die wenig mit dem (politischen) Prestige
einer aussergewohnlichen Heirat zu tun hat?3.

Die pragmatischen Beweggriinde des Vaters erkliren dennoch nur ungeniigend, weshalb sich
der Vater auf einen aus weiblicher Sicht so unvorteilhaften 'Handel' einlisst. Neben
Interessenskonflikten zwischen Ménnern und Frauen birgt eine Heirat in die Ferne auch einige
praktische Probleme bei der Heiratsanbahnung. Dabei ist insbesondere die Frage der
Informationsbeschaffung eine heikle Angelegenheit, was am Beispiel von Nabilas Geschichte
sehr anschaulich erlautert werden kann. Die tublichen Informationskanile zwischen den
Frauen zweier Familien existieren iiber grosse Distanzen kaum und auch der Vater hat wenig
Moglichkeiten, eigene Nachforschungen zu machen. Nabilas Vater erklirte mir in einem
anderen Zusammenhang, dass der Vater eines Madchens unbedingt Erkundigungen tiber den
Brautigam und dessen Familie einholen muss, bevor er einen Beschluss fasst (er selber nimmt
die Rolle des Brautigams ein):

"Er (der Vater des Madchens) muss 'fragen gehen', er fragt Nachbarn, Freunde und Arbeitskollegen
von mir, er fragt eine grosse Zahl von Leuten, nicht nur eine Person, und er fragt Leute, die mich
lieben und andere die mich hassen, und solche, die mir neutral gegeniiber stehen. Danach hat er ein
Bild von mir und kann sich eine Meinung bilden. Wichtig ist aber, dass er viele Leute fragt..."

Diese Situation war bei der Verlobung von Nabila sicherlich nicht gegeben. Der Vermittler
war die einzige, dem Vater bekannte Verbindungsperson und der Vater hat seinen Angaben
vertraut. Die Mutter dussert sich dazu emport: "Er (der Vermittler) hat mit ihm (dem Vater)
gesprochen und hat ihm gesagt, dass das eine gute Familie sei und ein guter Mann, und wir
hatten alles geglaubt!" Erst nach der Verlobung besuchen sich die Familien gegenseitig, um
die neuen Verwandten kennenzulernen. Nabilas Mutter und Schwestern sind nicht begeistert.
Ihre negative Beurteilung bestdtigt Nabila in ihrer ablehnenden Haltung und verstérkt den
Druck auf den Vater, die Verlobung aufzulosen. Mangelnde Informationen iiber den
Briutigam und dessen Familie wird von Mutter wie Schwestern denn auch als Hauptgrund fiir

den ungliicklichen Verlauf dieser Geschichte genannt.

Die Person des Vermittlers
Das Informationsproblem, mit dem sich Nabilas Familie konfrontiert sieht, weist auf die zen-
trale Rolle des Vermittlers in dieser Geschichte hin, denn dieser besitzt de facto das

73 Nach Bourdieu (1987:350f; vgl. auch Kapitel IL. 3. Heirat als Strategie) hat eine Familie, die nur
Midchen hat, einen tiefen Allianzwert und ist bei der Heiratsplanung auf Negativstrategien
angewiesen: Da ein Vater selber keine aktiven Schritte unternehmen kann, um eine gute Partie fur
seine Tochter zu arrangieren, muss er auf giinstige Angebote warten. Dass ein Vater, der zwar mehrere
Tochter im heiratsfahigen Alter aber keinen Sohn hat, bereit ist, auch ein suboptimales Angebot in
Betracht zu ziehen, ist deshalb durchaus plausibel und verniinftig.
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Informationsmonopol. Eine nihere Betrachtung seiner Person kann die autoritare Haltung des
Vaters seiner Familie gegeniiber denn auch besser verstindlich machen: Der Vermittler ist
swar ein Freund des Vaters, aber zugleich auch ein angesehener Mann, eine dltere
Respektsperson und ein Gast des Hauses. Der Vater als jiingerer Freund steht in einem
gewissen Autoritdtsverhdltnis zu diesem Mann, dem gegeniiber er sich als Gastgeber
verpflichtet fiihlt. Eine unabhangige Entscheidung zu treffen, ist fiir den Vater nicht ganz
einfach, da er sich scheut, dem Freund eine Bitte abzuschlagen. Die friihe Anzahlung an den
mahr besiegelt schliesslich einen Handel, der nicht wirklich ausgehandelt wurde’. Die
ambivalente Beziehung zwischen den zwei Ménnern scheint durch die unklare Position des
Freundes und Vermittlers beziiglich seiner Vermittlungstitigkeit noch verstirkt zu werden:
Da der Vater des Briutigams nie auftaucht und der Brautigam selber kaum eine eigen-
verantwortliche Rolle iibernimmt, hat der Vermittler bei dieser Verlobung nicht nur eine
vermittelnde Aufgabe, sondern iibernimmt auch die Rolle des Briutigamvaters und tritt als
Biirge fiir Abdallah auf. Er ist also gleichzeitig Vermittlungs- und Verhandlungsinstanz.
Damit wird aber die Pufferfunktion eines Heiratsvermittlers, die gewdhnlich eine
Riickweisung ohne Gesichtsverlust erlaubt, neutralisiert’s. Fir den Vater ist deshalb die
Ablehnung des Briutigams oder spiter die Auflosung der Verlobung eine delikate
Angelegenheit, kommt diese doch einem Affront an den Freund und Gast gleich. Die
Verlobung Nabilas hat aus dieser Perspektive betrachtet den Charakter einer Gefilligkeit
unter (ungleichen) Freunden und bringt den Vater in Konflikt mit seiner Familie (bzw. seinen
Frauen): Die Autoritit des Vermittlers iiber den Vater schrankt den Einfluss der Frauen auf
ihren Vater und Ehemann ein. Sie beklagen, dass sie nicht in die Entscheidung miteinbezogen

worden sind und leisten Widerstand.

74 Gewdhnlich werden bei der Verlobung nur Geschenke iiberreicht und die Héhe des mahr erst
ausgehandelt. Die Zahlung des makhrerfolgt bei der offiziellen Eheschliessung (‘agd).

75  Cohen (1965:72) zum Beispiel beschreibt die Heiratsvermittlung als ein institutionalisiertes
Prozedere,"serving as a face saving device", das beiden Parteien im Falle einer Ablehnung die
Peinlichkeit der direkten Konfrontation erspart. Darin wird die Rolle eines Heiratsvermittlers
ersichtlich: Er stellt Kontakte zwischen zwei Parteien her und hat eine Pufferfunktion im Falle einer
Ablehnung. Wenn ein Antrag von der Brautseite positiv aufgenommen wird, kann der Brautigam oder
dessen Vater selber 'auftreten' und der Vermittler zieht sich zuriick. Er hat allenfalls noch begleitende
Aufgaben bei den weiteren Verhandlungen. Die Rolle des Vermittler in Nabilas Geschichte erinnert
hingegen vielmehr an einen Garanten oder Biirgen (daman). Die Funktion eines Garanten wird von
Dresch (1989:59ff) als Schutzverpflichtung im Zusammenhang mit der tribalen Ehre beschrieben.
Gibt ein Mann 'sein Gesicht' (wagh, d.h. sein Wort) fiir einen anderen, so nimmt er ihn unter Schutz.
Der daman trigt deshalb die Verantwortung fiir seinen Schiitzling und vertritt ihn gegeniiber
Aussenstehenden, hat insofern keine neutrale Position. Die Schutzverpflichtung unter Stammesleuten
gilt fiir einen spezifischen, zeitlich begrenzten Kontext (z. B. als Gast des Hauses, als Reisebegleiter
oder in einem Streitfall), hat aber dauerhaften Charakter, wenn es sich um nicht-tribale Gruppen im
Stammesgebiet handelt (vgl. Aigra, Kapitel I. 1. 'traditionelle Sozialstruktur')
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Die verpflichtende Beziehung zwischen dem Vater und dem Vermittler ist kaum von der
Hand zu weisen und wird in einer anderen Begebenheit schliesslich offensichtlich. Djamila,
Nabilas jiingere Schwester, erzihlt:

"Einmal hatte ein alter Mann um meine Hand angehalten, er war 78 Jahre alt und schon drei Mal
verheiratet! Er war Gast bei uns und fragte meinen Vater, ob er mich heiraten kénne, und das in
Anwesenheit anderer Giste! Mein Vater getraute sich nicht, abzulehnen, denn er war ja ein Gast bei
uns, ein Gast muss respektvoll behandelt werden. Da holte mich mein Vater herein, damit ich ihm
selber antworten konne, da habe ich ihm gesagt: "Du bist fiir mich wie ein Vater ("a‘atabarak ka-abi)'.
Der Mann war nie mehr zu Gast bei uns!"

Das interessante Detail und der Zusammenhang zu obiger Geschichte liegen darin, dass der
Vermittler fiir Nabilas Heirat derselbe Mann ist, der seinem Gastgeber, auf unhofliche Weise
sein Gastrecht missbrauchend, einen Heiratsantrag fiir seine jiingste Tochter macht’6. Diese
Begebenheit fand vor der Auflosung der Verlobung von Nabila statt. Die Vermutung liegt
nahe, dass dieser Vorfall auch die Entscheidung des Vaters, die Verlobung aufzulosen direkt
beeinflusst hat und wird gestiitzt durch Djamilas Ausruf: Der Mann war nie mehr zu Gast bei
uns! 77

Zusammenfassung: Nahe, ferne und gewohnliche Heiraten

Die Heirat von Sumaja und die Verlobung von Nabila sind Beispiele einer Heiratsanbahnung
nach farig al-’usra, die ausschliesslich unter Mannern ausgehandelt werden. Es handelt sich
denn auch um typische Mannerheiraten: Zum einen die 'mahe Heirat' innerhalb der
agnatischen Verwandtschaft von Sumaja. Sie wird ohne ihre Mitsprache, aber mit ihrer
Zustimmung arrangiert. Dabei kann jedoch die Nahe durch verwandtschaftliche Bande und
ein gleicher Bildungsstand die Distanz zwischen stadtischer und lindlicher Herkunft und
Lebensweise nicht kompensieren. Zum anderen die 'ferne Heirat' von Nabila, die der Familie
aber kaum zu Prestige gereicht hitte, sondern den Eindruck einer hypogamen Heirat
vermittelt, die allenfalls durch finanzielle Vorteile (fir den Vater) aufgewogen worden wire
und nicht zuletzt an eine Gefilligkeit unter Freunden erinnert. Moglichkeiten der
Einflussnahme bestehen fiir Sumaja und Nabila erst nach der Heirat bzw. Verlobung. Sowohl
die Scheidung von Sumajas Ehe als auch die Auflésung von Nabilas Verlobung sind auf ihren
Widerstand zuriickzufilhren. Es ist sicherlich nicht zwingend, dass unter Minnern

ausgehandelte Heiraten bzw. Verlobungen scheitern miissen. Die Beispiele von Sumaja und

76 Djamila ist die Lieblingstochter des Vaters. Er behandelt sie, als wire sie sein Sohn.
Heiratsantrage fiir Djamila lehnt er gewdhnlich sofort und ohne Erkldrungen ab. Kiirzlich hat er ihr
einen Verlobungsring geschenkt, den solle sie tragen, damit sie nicht so oft Antrage erhalte.

77 Ein direkter Zusammenhang diesbeziiglich wollte mir jedoch niemand bestitigen. Beide
Geschichten sind mir unabhingig voneinander erzahlt worden. Der Zusammenhang in der Person
dieses Mannes als Vermittler fiir Nabila und Freier fir Djamila habe ich wiederum zu einem anderen
Zeitpunkt nur zufillig erfahren.
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Nabila sind aber ein Hinweis dafiir, dass fehlender Konsens in der Familie die Erfolgschancen
eines Arrangements verringern konnen. Eine gewohnliche Heirat, bei der die Frauen der
Familie bei der Heiratsanbahnung miteinbezogen werden, scheint demgegeniiber bessere
Aussichten zu haben. Beispielhaft dazu ist die Heirat von Ali und Fatima (das klassische
Beispiel). Thre Heirat wird gemeinsam mit den Frauen der Familien innerhalb des Viertels
arrangiert und erlaubt den Brautleuten eine begrenzte Mitsprache, bevor die endgiiltige
Entscheidung getroffen wird. Das gemeinschaftliche Vorgehen und die lokale Nihe zwischen
den Familien erlaubt, das Informationsproblem auf befriedigende Weise I6sen, indem namlich
Minner wie Frauen 'fragen gehen', und zwar, wie dies von Nabilas Vater sehr schon
geschildert wurde: "Leute, die mich lieben und andere, die mich hassen und solche, die mir

neutral gegeniiber stehen,(...) wichtig ist aber, dass man viele Leute fragt...".

Manche Frauen begniigen sich nun nicht damit, dass jemand fiir sie 'fragen geht' und mochten
ihren Brautigam selber kennenlernen, bevor sie sich fiir ihn entscheiden: "Wie willst Du sie
heiraten, wo Du sie doch gar nicht kennst?", dies die empérte Frage von Leila an ihren
Studienkollegen Ahmed. Er hat bei ihr um Rat gesucht, sein Vater lege ihm nahe, seine bint
al-hala, eine Cousine miitterlicherseits, zu heiraten, er habe dieses Midchen aber nie gesehen
und wisse nun nicht, was er tun solle... Wenden wir uns nun den Heiratsformen zu, bei denen
nicht Viter oder Miitter die Heirat ihrer Kinder arrangieren, sondern die Brautleute selber bei

der Heiratsanbahnung aktiv mitbeteiligt sind, der Heirat nach tarig a/-bint.

2.2. Heiratsanbahnung nach tariq al-bint

Bei einer Heirat nach farig al-bint finden erste Kontakte zwischen den Brautleuten direkt
(oder iiber Vermittlerlnnen) statt. Die Frau weiss von den Heiratsabsichten eines ihr
bekannten Mannes Bescheid, bevor ihr waliy dariiber informiert wird. Sie hat damit einen
Informationsvorsprung, der ihr erlaubt, in ihrem Sinne Einfluss zu nehmen, sei es, dass sie
einen Bewerber ermuntert beim Vater vorzusprechen, oder aber ihm auf diplomatische Art
und Weise zu verstehen gibt, dass weitere Bemiithungen zwecklos sind. Bei einer Heirat nach
farig al-bint ist eine Frau darum in der Lage, ihren Partner selber zu wihlen. Die
Heiratsgeschichten von Leila, Ilham und Arwa zeigen, dass Frauen dabei in

unterschiedlichem Grade aktiv sind.

3) Leila : ""Wie willst Du sie heiraten, wo Du sie doch gar nicht kennst?"'

Leila (26) hat ihren Mann Ahmed (24) durch Freunde an der Universitit kennengelernt. Anfangs
treffen sie sich gemeinsam mit ihren Kollegen, spater gehen sie alleine aus, zum Essen, oder machen
einen Ausflug, denn Ahmed hat ein Auto. Ahmeds Familie lebt in Saudi Arabien. Er ist nach Sana‘a
zuriickgekehrt, um zu studieren und wohnt gemeinsam mit Freunden. Eines Tages sucht er Rat bei
Leila: Sein Vater lege ihm nahe, seine bint al-hala zu heiraten, er habe dieses Madchen aber nie
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gesehen und wisse nun nicht, was er tun solle. " Wie willst Du sie heiraten, wo Du sie doch gar nicht
kennst?! ", emporte sich Leila, "bist Du kein Mann und wihlst selber, lasst Du deinen Vater fiir Dich
wihlen, denk doch nach!", entriistete sie sich, worauf Ahmed zaghaft erwidert, wie sollte er wihlen, er
kenne keine Frauen, er kenne nur sie, Leila, und fragt sie schliesslich, ob sie ihn denn heiraten wiirde.
Leila ldsst sich Zeit mit der Antwort, sie denkt mehrere Monate dariiber nach: Sie hat viele Freunde
und Freundinnen und liebt ihre Freiheit. Sie will Ahmed testen und schauen, ob er ihre Freiheit
akzeptieren kénne, denn er sei in Saudi Arabien aufgewachsen und sehr konservativ erzogen worden,
erklért sie. Als Ahmeds Vater eine Antwort von seinem Sohn wegen der Heirat mit der it al-hala
verlangt, dringt Ahmed seine Freundin, sie solle sich jetzt entscheiden, sein Vater komme aus Saudi
Arabien, er wolle ihm eine Antwort geben konnen. Leila gibt ihm ihre Zusage und informiert darauf
ihren dltesten Bruder, dass am Freitag jemand kommen werde und mit ihm sprechen wolle.
Gemeinsam mit einem Freund begibt sich Ahmed zum Hause Leilas, um beim Bruder um ihre Hand
anzuhalten. Nach dem Besuch fragt der Bruder Leila lediglich: "Ist er gut, willst Du ihn?", sie bejaht.
Ahmed telefoniert darauf mit seinem Vater in Saudi Arabien, worauf dieser Leilas Bruder anruft und
einen formalen Heiratsantrag im Namen seines Sohnes macht. Dieser gibt seine offizielle
Zustimmung. Alle weiteren Formalititen regelt Ahmed alleine mit Leilas Bruder. Die beiden Familien
treffen sich bei der Hochzeit zum erstenmal. Ahmed und Leila zichen nach der Heirat in eine neue
Wohnung in einem Mehrfamilienhaus etwas ausserhalb des Stadtzentrums. Leila wird bald ihr erstes
Kind bekommen.

Leila und Ahmed verbindet eine lange Freundschaft, gemeinsam entscheiden sie sich zu
heiraten. Die Brautleute bestimmen ihre Heirat weitgehend selber, die Familien haben nur
eine reprasentative Rolle: Ahmeds Vater und Leilas Bruder, ihr wally, werden zu einem
spdten Zeitpunkt in die Heiratsplane eingeweiht. Ihre Aufgabe besteht lediglich darin, den for-

malen Rahmen zu gewihren.

Eigenverantwortliche Entscheidung der Brautleute

Leila ibernimmt eine sehr aktive Rolle bei der Heiratsanbahnung. Selbstbewusst provoziert
sie den Freund durch ihr engagiertes Votum, sich nicht viterlichen Wiinschen zu beugen,
sondern sein Leben selber in die Hand zu nehmen. Leila ihrerseits scheut das Engagement fiir
die eigene Heirat nicht: Sie will sich nicht auf eine Wahl der Familie verlassen, sie mochte
den Mann kennen, den sie heiraten wird. Ihre Zustimmung ist das Resultat reiflicher
Uberlegungen. Ahmed sei ein guter Mensch, er kenne und liebe sie, er werde sie gut
behandeln, begriindet Leila ihre Entscheidung. Ahmed ist sicherlich eine statusgemésse Wahl:
Er ist zwar kein sayyid (wie es Leila als sarifa zustehen wiirde), aber er ist ein gebildeter
Mann und kommt aus einer wohlhabenden Familie; er wird ihr ein komfortables Leben bieten
konnen. Leila hat kaum Widerstand von ihrem Bruder zu befiirchten. Dieser fragt seine
Schwester lediglich, "ist er gut, willst Du ihn?" und gibt seine Zustimmung ohne aufwendige
Erkundigungen iiber Ahmeds Familie einzuziehen. Die Beziehung zwischen den beiden
Familien ist denn auch marginal. Ein Telefongesprich zwischen dem Vater des Brautigams
und dem Bruder der Braut ist der einzige Kontakt, sie werden sich erstmals an der Hochzeit

treffen.
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Bezeichnend fiir den relativen Freiraum der Brautleute ist sicherlich der familidre Kontext:
Leilas Vater ist seit lingerem gestorben, Ahmeds Vater ist zumindest weit weg. Leila kommt
aus einer kinderreichen Familie und lebte gemeinsam mit der Mutter, den unverheirateten
Schwestern und den jiingeren Briidern. Zwei ihrer Schwestern waren iiber ihre Freundschaft
mit Ahmed im Bilde, die Mutter habe eine 'vage Ahnung' gehabt, so Leila. Sie findet die
Heirat aber mundsib (passend), es sei Zeit fir eine Heirat, erklart sie und scherzt, die Téchter
sollen nun gehen, sie wolle dann die Enkelkinder im Hause... Der dlteste Bruder kann seine
Schwestern kaum kontrollieren. Er wohnt mit seiner Familie in einem anderen Stadtviertel
und ist froh, wenn diese ihre Heirat selber in die Hand nehmen. "Ehrlich gesagt, ich weiss
nicht genau, was sie studiert und wo sie arbeitet", erklart mir ihr Bruder treuherzig, "aber

Leila ist alt genug und weiss was sie will, sie kann selber wihlen"’s.

'Nahe' und Verwandschaft

"Wie willst Du sie heiraten, wo du sie doch gar nicht kennst?!" Leilas provokative Worte an
ihren Freund zeigen, dass fiir sie eine Heiratswahl nur auf einer naheren Bekanntschaft
zwischen zwei Menschen beruhen kann und eine personliche Entscheidung der Brautleute
sein muss. Weder die Nihe verwandtschaftlicher Bande noch der viterliche Wunsch sind fir
sie ein Heiratsgrund. Eine Blutsverwandte, die man nie gesehen hat, ist nicht nah, nah ist nur
jemand, den man personlich kennt. Ahmed und seine unbekannte bint al-fala sind denn auch
ein Beispiel dafiir, dass verwandtschaftliche Bande weder gleich noch nah sein miissen, wenn
sie durch Migration getrennt werden und nicht auf praktischer Beziehungsnéhe basieren. Eine
Erfahrung, die auch Sumaja (Hg 1) bei ihrer Heirat mit dem 7bn bint al-‘amm des Vaters

machen musste.

Wie Leila hat auch Ilham ihren Briutigam selber gewihlt und spielt eine bestimmende Rolle
bei ihrer Heiratsanbanhnung. Ihre Bekanntschaft mit Abdou ist aber nicht auf eine
unverbindliche Freundschaft, sondern auf den konkreten Heiratswunsch von Abdou
zuriickzufiihren. Es ist ein Kennenlernen mit Absichten, die Liebe kommt erst nach der Wahl

des Brautigams: Eine geplante Liebesgeschichte...?

4) Ilham: Die 'geplante’ Liebesgeschichte

Tlham (25) ist Krankenschwester, ihr Mann Abdou (31) ist medizinischer Laborant. Beide arbeiten im
Spital, wo sie sich auch kennengelernt haben. Das hat sich folgendermassen zugetragen: Abdou
arbeitet auf der gleichen Abteilung wie eine Cousine (bint al-‘amma) von Ilham. Ilham und Abdou
kennen sich vom Sehen, denn Ilham verbringt Sfters die Pause mit ihrer Cousine. Eines Tages er-

78  Nicht alle Geschwister von Leila haben solche Freiheiten bei ihrer Heirat genossen. Der élteste
Bruder selbst hat auf den Wunsch des Vaters eine Cousine aus dem Dorf geheiratet. Eine jiingere
Schwester von Leila heiratete einen 7bn al-‘amm, dabei handelte es sich um eine von den Vitern
arrangierte Heirat (nach tarig al-usra).
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kundigt sich Abdou bei seiner Arbeitskollegin iiber [lham und méchte wissen, ob sie schon verlobt sei.
Die Cousine verneint und spricht darauf mit [lham, was sie davon halte, Abdou interessiere sich fiir
sie. [lham fragt ihre Cousine, wie er denn sei und will von ihr wissen, ob er bete und nicht trinke, denn
das sei fiir sie das Wichtigste. Die Cousine versichert ihr, dass er ein frommer Muslim ist und keinen
Alkohol trinkt. ITham verlangt 3 Tage Bedenkzeit und bittet dann um ein Gespriich mit Abdou. Sie
treffen sich am Arbeitsplatz und unterhalten sich, gemeinsam mit der Cousine. Am nichsten Tag
begleitet Abdou Ilham von der Arbeit nach Hause. Sie versichert sich nochmals, ob er tatsachlich nicht
trinke und auch bete, was er bestdtigt. Was er studiert habe und wieviel er verdiene, will sie von ihm
wissen und ob er einverstanden sei, dass sie nach der Heirat weiterarbeite? Abdou verspricht es. Sie
fragt ihn schliesslich nach seiner Familie, wo sie leben, was sie tun und ob sie nach einer Heirat mit ih-
nen wohnen miisste oder eine eigene Wohnung haben konnte? Abdou gibt ihr bereitwillig iiber alles
Auskunft. [lham erzahlt darauf ihrer Mutter, dass es einen Mann gebe, der sie heiraten méchte. Die
Mutter rit ihr, nochmals gut nachzudenken, sie werde dem Vater vorliufig noch nichts sagen. Ilham
denkt nach, eine Woche lang, gibt dann Abdou ihre Zustimmung und unterrichtet die Mutter iiber
ihren Entscheid. Die Mutter unterbreitet darauf die ganze Angelegenheit dem Vater und dieser will
wissen, ob sie, Ilham, denn iiberzeugt sei, worauf die Mutter dies bestitigt und der Vater meint, so
konne der Brautigam kommen, jederzeit. Ein Termin wird vereinbart und Abdou kommt in Begleitung
eines Freundes und eines entfernten Onkels (Abdou hat keine nahe Familie mehr). Im Gesprich stellt
sich heraus, dass Abdou und der Vater von Ilham gemeinsame Bekannte in Aden haben?®.
Schliesslich bitten die Besucher offiziell um die Hand von Ilham fiir Abdou, und der Vater heisst sie
herzlich willkommen, méchte aber eine Woche Bedenkzeit, damit er sich auch mit der Mutter
besprechen konne und die Tochter um ihre Zustimmung frage. "Der Vater wusste natiirlich, dass ich ja
sage, ich habe den Mann ja gewahlt", meint Ilham, "trotzdem hat er mich personlich gefragt: 'was
meinst Du? und ich antwortete ihm: ja, ich will". Die beiden Parteien handeln die weiteren
Bedingungen aus und die Verlobung wird gefeiert. [lham und Abdou sind ein Jahr lang verlobt. In
dieser Zeit begleitet Abdou seine Verlobte jeden Tag von der Arbeit nach Hause, eine gute halbe
Stunde zu Fuss. Sie befiirchtet, dass die Leute reden kénnten, doch Abdou erwidert, er lasse sie nicht
alleine nach Hause gehen, er wolle auf sie aufpassen. "Wir haben uns in dieser Zeit sehr gut ken-
nengelernt”, erzdhlt [lham, "und schliesslich kam bei mir auch die Liebe". Nach ihrer Hochzeit
beziehen Ilham und Abdou eine Wohnung in der Nihe von Ilhams Familie. [lham hat inzwischen
einen Sohn geboren.

Kennenlernen mit Absichten

Im Unterschied zur Heiratsanbahnung von Leila und Ahmed kennen sich Abdou und Ilham
nur vom Sehen, als Abdou mit konkreten Heiratsabsichten an Ilham herantritt. Die ersten
Kontakte laufen deshalb iiber eine Vermittlerin, die Cousine von Ilham und Arbeitskollegin
von Abdou. Sie hat eine ideale Mittlerposition inne, da sie fiir beide Seiten eine
Vertrauensperson ist. Sie legt ein gutes Wort fiir Abdou ein, arrangiert eine erste Begegnung
zwischen den beiden, zieht sich dann aber zuriick: Von nun an miissen Abdou und Ilham die
Angelegenheit selber in die Hand nehmen. Die Bekanntschaft von Ilham und Abdou ist von
Anfang an auf eine Heirat ausgerichtet. Die ersten Begegnungen dienen deshalb nur dazu,
Ilham eine Grundlage fiir ihre personliche Entscheidung zu bieten, denn Abdou wird ohne
ihre Zustimmung keine weiteren Schritte unternehmen®. Ein naheres Kennenlernen findet

79 Es handelt sich dabei um den fritheren Pflegevater von Abdou. Er ist ein alter Freund von
Ilhams Vater aus der Zeit, als er noch in Aden lebte.

80 Jlham kann denn auch den genauen Verlauf der Heiratsanbahnung, jedes Zusammentreffen und
jedes Gesprich mit Abdou, das vor ihrer Entscheidung stattgefunden hat, exakt rekonstruieren.
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erst nach der Verlobung statt, Ilham und Abdou niitzten dafiir die einjahrige Verlobungszeit:
Die tiglichen Fussmirsche erlauben ihnen, sich in allen Ehren ndher zu kommen und

schliesslich kommt, rechtzeitig zur Hochzeit, auch die Liebe...3!.

Die Tochter wahlt, die Mutter vermuttelt, der Vater tiberpriift

Der Entscheid von Ilham, Abdou zu heiraten, ist gut bedacht, Liebe ist zu diesem Zeitpunkt
kaum ein Kriterium: Sie berit sich mit der Cousine und der Mutter und unterzieht Abdou
einer genauen Priifung. Nach pragmatischem Abwigen entscheidet sie sich, dem Antrag
zuzustimmen. Erst nachdem sie ihre Wahl getroffen hat, wird der Vater von der Mutter iiber
die Heiratspline der Tochter unterrichtet, er ist schliesslich der letzte, der informiert wird. Der
Vater hat diesbeziiglich aber keine Einwénde, im Gegenteil, er argumentiert: "Und wenn ich
nun fir sie wihle und es gibt Probleme danach? Dann bin ich alleine schuld!" Wihlen miisse
sie selber, seine Funktion sei es, so erkldrt er mir, den Bewerber und dessen Familie zu
iiberpriifen. Die Tatsache, dass der frithere Pflegevater von Abdou ein alter Freund von
Ilhams Vater ist, hat ihm die Zustimmung zur Heiratswahl seiner Tochter sicherlich
erleichtert, hat die unverhoffte Bekanntschaft doch eine Vertrauensbasis geschaffen.

Wenn ein Vater seiner Tochter zugesteht, ihren Partner selber zu wihlen, gibt er zugleich
auch einen Teil der Verantwortung fir die Heirat ab. Die Funktion der Familie und des waliy
darf dennoch nicht unterschitzt werden. Zum einen hat eine Frau wenig Zugang zu
Informationen iiber die Familie eines Bewerbers, eine 'Arbeitsteilung' zwischen Vater und
Tochter bei der Beurteilung eines Briutigams und dessen Familie erscheint deshalb sinnvoll.
Zum anderen beansprucht der Vater noch immer die Kontrolle iiber den endgiiltigen
Entscheid. Er behilt deshalb seinen Teil der Verantwortung und verbleibt in der Pflicht, der

Tochter zumindest im Falle von Schwierigkeiten die Unterstiitzung der Familie zu gewéhren.

Wihrend sich die Heirat von Leila und Ilham durch eine grosse Eigenverantwortlichkeit der
Brautleute auszeichnen, erzihlt die Heiratsgeschichte von Arwa und Abdel Malek von einer
'Heirat aus Liebe', bei der kaum von einer aktiven Mitbestimmung der Braut bei der
Partnerwahl gesprochen werden kann. Arwas Heirat illustriert hingegen, wie eine Frau auch

mit einer passiven Haltung eine gezielte Strategie verfolgen kann.

5) Arwa: Bekanntschaft im Computerkurs

"Arwa und mein Bruder, die wollten heiraten, das war eine Liebesheirat", erkldrt mir die Schwester
von Abdel Malek bedeutungsvoll, "sie kannten sich vom m ‘ahad (Computerinstitut)". Arwa ist erst 16

81 zur Bedeutung der zeitlichen Planung von Verlobung und Heirat (“agd) fiir das gegenseitige
Kennenlernen der Brautleute, wie auch zur Frage, wann welche Kontakte zwischen einem Mann und
einer Frau als legitim erachtet werden, vgl. Kapitel VI. 2. 'Individuelle Partnewahl und die Frage der
Ehre'.
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Jahre alt, und besucht mit ihrer alteren Schwester einen Computerkurs. Abdel Malek (18) kennt Arwas
Schwester von einem Englischkurs, nun taucht er von Zeit zu Zeit im Institut auf. "Wir haben nur
Belangloses miteinander gesprochen, wie es geht und so, und immer das gleiche", erzahlt mir Arwa
"und tiberhaupt war ich so schiichtern damals, ich mochte gar nicht mit Ménnern reden, ich habe kaum
etwas gesagt". Nach etwa 2 Monaten kiindigt Abdel Malek unvermittelt an: "Ich werde um Deine
Hand bitten!" (agT ubtubis (Dialekt). Arwa gibt keine Antwort. Das gehére sich nicht, dass sie sich
dazu dussere, erkldrt sie mir. Sie erzihlt ihrem Vater, dass jemand sie heiraten wolle. Der Vater
mdchte wissen, wer er sei, aus welchem Haus er komme (min bait min) und wie seine Familie heisse,
aber Arwa weiss nur seinen Vornamen, Abdel Malek, da musste der Vater lachen. Doch Abdel Maleks
Absichten sind ernsthaft. Im Hause von Arwas Vater finden regelmissig offene Qatrunden statt. Abdel
Malek mochte Arwas Vater kennenlernen und besucht gemeinsam mit einem Freund eine Qatsitzung,
gibt sich Arwas Vater aber nicht zu erkennen. Der Vater von Abdel Malek ist von den Heiratsplinen
seines Sohnes nicht begeistert, er hat nicht einmal die Schule abgeschlossen und sein ilterer Bruder ist
auch noch nicht verheiratet. Abdel Malek ist hartnickig und kann schliesslich seinen Vater iiberreden.
Ein Vermittler, ein Freund und Nachbar von Arwas Vater, wird in der Angelegenheit zu ihm
geschickt. Dieser erbittet sich Bedenkzeit. Gemeinsam mit seiner Frau zieht er Erkundigungen bei
Nachbarn tiber die Familie Abdel Maleks ein und berichtet darauf seiner Tochter, was er erfahren hat.
Sie sei nun frei zu entscheiden, erklart er ihr, doch sie habe die Verantwortung fiir diese Heirat zu
tragen. Arwa erinnert sich, "die Idee zu heiraten gefiel mir, und ich mochte die Art von Abdel Malek,
aber ich hatte damals noch keine Ahnung, was das bedeutet, Heirat, Familie und Kinder haben, also
war ich einverstanden". Zwei Monate spiter heiraten Arwa und Abdel Malek. Sie wohnen anfangs bei
Abdel Maleks Familie, ziehen spiter in eine kleine Wohnung, die Abdel Maleks Vater gehort. Arwa
ist heute 24 Jahre alt und hat drei Kinder.

Arwas Bekanntschaft mit Abdel Malek reduziert sich auf unverbindliche und belanglose
Worte, von einer gemeinsamen Heiratsplanung kann keine Rede sein. Abdel Malek teilt Arwa
lediglich mit, dass er beabsichtige, sie zu heiraten, ohne sie wirklich um ihre Meinung zu
fragen. Sie selber libernimmt keine bestimmende Rolle in der Entscheidungsfindung und
liberlasst das weitere Prozedere und die Beurteilung des Brautigams ihrem Vater. Die
Abgrenzung zu einer Heirat nach farig al-’usra besteht nur darin, dass Arwa anfinglich iiber

einen 'Wissensvorsprung' dem Vater gegeniiber verfligt.

Passive Rolle und aktive Strategie

Betrachten wir nun Arwas Rolle bei ihrer Heirat etwas genauer. Abdel Malek fragt Arwa
nicht um ihre Meinung, er teilt seine Absichten nur mit, Arwa antwortet nicht, sie schweigt.
Dieses Verhalten wirkt wohl sehr zuriickhaltend, kann aber auch anders interpretiert werden:
Abdel Malek fragt Arwa nicht, wohlwissend, dass sie keine direkte Antwort geben wird.
'Mitteilen' erscheint Abdel Malek als eine moralisch zumutbare Form, das Thema einer Heirat
aufzugreifen. Schweigen ist Arwas moralisch vertretbare Form einer Antwort, die zumindest
ein Einverstindnis nicht ausschliesst. Hitte Arwa diesen Antrag nicht gewollt, so wire auf
informellem Wege eine Nachricht an Abdel Malek zu erwarten gewesen, die ihn wissen
liesse, dass sie 'schon verlobt' und weitere Bemiihungen daher zwecklos seien. Dass Arwa den
Antrag Abdel Maleks an den Vater nicht verhindert, ist ohne Zweifel als ermutigendes
Zeichen ihrerseits zu verstehen. Eine klare Haltung hat Arwa schliesslich auch, als sie das

73




Einverstindnis zur Heirat gibt: Der Vater hegt gewisse Vorbehalte, mag die Heirat aber nicht
verhindern und iiberlisst die Entscheidung seiner Tochter, unter der Bedingung, dass sie die
Verantwortung fiir diese Heirat zu tragen habe. Implizit anerkennt er damit, dass diese Heirat
eine personliche Wahl von Arwa ist. Arwa ihrerseits kennt Abdel Malek kaum, sie weiss
seinen Namen, hat von ihrem Vater einige Informationen iiber seine Familie und kennt nicht
zuletzt sein Aussehen, gibt aber ihr Einverstidndnis$2. Wiederum ist die Zustimmung aber nur
ein Schweigen, Arwa prizisiert: " Der Vater hat mich gefragt und ich habe geschwiegen, das
wird verstanden, das ist eine klare Antwort"s3. Insofern betrifft Arwas passive Haltung bei
der Entscheidungsfindung vielleicht die verbalen Ausserungen, nicht aber ihre effektive
Haltung.

Abdel Malek seinerseits zeigt wohl viel Initiative bei der Wahl seiner Braut, fur die
Durchfiihrung der Heirat ist er aber auf die 'logistische' wie finanzielle Unterstiitzung seines
Vaters angewiesen: Er ist ein iibermiitiger, junger Mann, der gegen alle Vernunft (er geht
noch zur Schule und hat keine Arbeit) dieses Midchen heiraten mochte. Frech schleicht er
sich bei seinem insgeheim auserwihlten Schwiegervater in die Qatrunde ein, ohne seine
Absichten aufzudecken. Nachdem sein Vater trotz anfénglichem Widerstand seine Unter-
stiitzung zusagt, hat Abdel Malek allerdings keinc bestimmende Rolle mehr. Das weitere
Prozedere, Antrag und Verhandlungen, wird von seinem Vater in die Wege geleitet, zudem ist
er auf finanzielle Unterstiitzung angewiesen, sowohl fiir die direkten Kosten der Heirat als
auch fiir den Lebensunterhalt nach der Hochzeit. Die Rolle Abdel Maleks bei seiner Heirat ist

insofern bezeichnend fiir die Abhingigkeitsverhiltnisse zwischen Vitern und S6hnen.

Auch wenn Arwa und Abdel Malek ihre Heirat nicht gemeinsam geplant und eigenstindig
durchgefiihrt haben, handelt es sich zweifellos um eine Heirat, die von beiden erwiinscht war,
und darin liegt aus subjektiver Sicht der Brautleute der bedeutsame Unterschied zu einer
Heirat nach farig al-’usra. Der Einfluss der Brautleute auf ihre Heirat zeigt sich deshalb
weniger durch eine aktive Mitbestimmung bei der Heiratsanbahnung, sondern im Bemiihen,

die gewiinschte Heirat durch die Familien arrangieren zu lassen.

Unabhingig davon, wie eigenstindig eine Frau ihre Heiratswahl bestimmt, bedingt ihre
rechtliche Unmiindigkeit, dass sie das Einverstindnis des waliy einholen muss. Dabei

verfolgen Frauen wiederum unterschiedliche Strategien. Leila hat ihren Bruder direkt

82  Hier miisste natiirlich auch der Wert von bestimmten Informationen fiir bestimmte Personen
und Rollen differenziert werden: Fiir Arwa als junges Méadchen war sicher sein Aussehen und 'seine
Art' eine zentrale Information, wihrend fiir den Vater Familie, Ausbildung und Beruf relevant waren.
Arwa selber sagt, alles was sie heute als wichtig erachten wiirde (eine Arbeit, ein Haus, seine Familie)
habe sie damals noch nicht interessiert. Vgl. dazu auch Kapitel VI. 1. 'Partnerwahlkriterien'.

83 An dieser Stelle muss daran erinnert werden, dass nach islamischem Recht das Schweigen einer
(jungfraulichen) Frau als Zustimmung verstanden wird.
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informiert und ihm gesagt, dass am Freitag 'jemand' zu Besuch komme. Ilham hat ihre Mutter
als Mittlerin zwischen sich und dem Vater gewihlt und Arwa erzihlt dem Vater
unverbindlich, dass ein junger Mann namens Abdel Malek behauptet, dass er sie heiraten
mochte. Alle drei haben jedoch den Brautigam beim waliy angekiindigt, haben also eine
offene Strategie gewahlt. Fiir den Bautigam hat das den Vorteil, dass er beim Heiratsantrag an
den waliy die Referenz bzw. das Einverstindnis der Tochter vorweisen kann, was seine
Position eindeutig verbessert. Weder Ahmed noch Abdou oder Abdel Malek mussten
befiirchten, dass der waliy sie mit der Antwort, 'das Méadchen will nicht', oder der Ausrede,
'sie sei schon verlobt', zurlickweist. Frauen, die eine offene Vorgehensweise wihlen, gehen
davon aus, dass ihre Familien eine Bekanntschaft vor der Heirat und eine eigene Wahl
grundsitzlich tolerieren, was Leilas Bruder und Ilhams Vater denn auch explizit
hervorheben84.

Andere Frauen hingegen scheuen sich, dem waliy einen personlichen Heiratswunsch kundzu-
tun und kiindigen deshalb den heimlich auserwihlten Brautigam nicht an. Dieser bittet beim
waliy um die Hand der Frau, ohne dass er sich auf ihr Einverstdndis beziehen konnte. Der
wally seinerseits wird im Glauben gelassen, dass er von der Brautigamseite in dieser
Angelegenheit 'in erster Instanz' angesprochen wird. Es ist insofern eine Strategie mit subver-
sivem Charakter, bei der eine Bekanntschaft und individuelle Wahl verheimlicht werden soll,
indem eine Heirat nach farig al-’usra vorgetiuscht wird. Eine 'subversive Strategie' haben
Saida und Munira gewihlt, deren Geschichten nun zur Sprache kommen sollen.

6) Saida: Die heimliche Liebesheirat

Saida (18) lernte ihren Mann Mohammed (20) am Telefon kennen. Er ist der Bruder einer Freundin.
Wenn sie ihre Freundin anrief, ergab es sich, dass er manchmal am Apparat war. Sie plauderten
miteinander und haben sich so kennengelernt. Sie beginnen sich heimlich zu treffen, jeweils
nachmittags, in der Lobby eines Hotels, im Familienraum eines Cafes3%, im Park, oder sie machen eine
Spazierfahrt mit dem Auto. Nur Saidas Schwester weiss von ihrer Romanze. Nach etwa zwei Monaten
beschliessen sie, dass sie heiraten mochten. Mohammed, gemeinsam mit seinem Vater und Onkel,
stellt einen Antrag an Saidas Vater, dieser lehnt sofort ab, sie sei verlobt. Saida ist iber die
Unaufrichtigkeit des Vaters empért und ermutigt Mohammed, es noch einmal zu versuchen. Er und
seine Familie bitten ein zweites Mal um die Hand Saidas, der Vater lehnt wieder ab. Mohammed und
Saida wollen nicht aufgeben. Mohammeds Familie nimmt Kontakt mit einem Scheich auf, einem
Freund von Saidas Vater, und bittet ihn, fiir ihren Sohn zu vermitteln. Dieser legt ein gutes Wort fiir
Mohammed ein und dringt Saidas Vater, der Heirat zuzustimmen. Der Vater willigt schliesslich ein,
Saida um ihre Meinung zu fragen, sie stimmt zu. Zwei Wochen spiter findet die Hochzeit statt.

84 Was nicht bedeutet, dass ein waliy iiber die Beziehungen, die Frauen pflegen, in jedem Fall
aufgeklirt wird. Im Gegenteil, den Vitern oder Briidern werden solche Bekanntschaften meistens
verschwiegen, manchmal sind aber die Miitter, insbesondere aber die Schwestern im Bilde, wie dies
denn auch fiir Leila, [lham und Arwa zutrifft.

85  Neuere Restaurants und Cafes in der Neustadt haben jeweils Familienrdume abgetrennt, die fiir
Frauen, Paare und Familien gedacht sind.
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Nach vier Jahren kommt es zu einer Scheidung. Mohammed will Saida das Studium verbieten, sie
wehrt sich und verlangt die Scheidung, die sie mit Unterstiitzung des Vaters durchsetzen kann®®. Fiinf
Monate spiter vershnt sie sich mit ihrem Ex-Mann, sie einigen sich gemeinsam auf eine
Wiederheirat. Das sei eben echte Liebe, erkliren mir ihre Freundinnen. Mohammed stellt wiederum
einen Heiratsantrag an Saidas Vater und auf Wunsch von Saida willigt dieser ein.

Saidas Heirat ist eine heimliche Liebesheirat. Sie agiert aus dem Hintergrund, es st ein
Geheimnis, dass sie diesen Mann kennt und heiraten will. Sie kiindigt den Bréutigam beim
Vater nicht an, denn sie ist {iberzeugt, dass er ihre Bekanntschaft und eine eigene Heiratswahl
nicht tolerieren kénnte. Das sei nicht moglich in ihrer Familie, erklért sie vage. Saida will die
Heirat deshalb unauffallig als farig al- usra Heirat arrangieren lassen. Im weiteren Geschehen
ist sie nur noch hinter den Kulissen und ohne Wissen des Vaters aktiv. Mohammed muss auf
der offiziellen Ebene alleine handeln und kann sich nicht auf die Initiative und Bereitschaft
von Saida berufen. Zweimal werden er und seine Familie zuriickgewiesen, erst durch die

Intervention einer Drittperson lisst sich der Vater, wohl eher widerwillig, umstimmen®’.

Eine hypogame Heirat?

Saida hat den Widerstand des Vaters erwartet. Denn es geht hier nicht nur um eine verbotene
Liebesgeschichte, sondern auch um eine Ehe mit einem nicht standesgeméssen Partner, dies
zumindest aus der Sicht ihres Vaters. Saida kommt aus einer reichen Scheichfamilie, wihrend
ihr Mann der Sohn eines 'gewohnlichen gabilf ' ist. "Seine Familie ist nicht wie unsere
Familie", so erklirte mir Saida die Ablehnung des Vaters, "sein Vater ist ein normaler
Angestellter und mein Vater ist ein hoher Scheich, ich meine, bei uns gibt es eben fabagat
(Schichten): Wir heiraten mit gleichen Familien oder mit besseren, aber mit niedrigeren
Familien, nein"88. Insofern ist nicht nur Saidas Vorgehen, sondern auch ihre Wahl subversiv.
Die Tatsache, dass ein angesehener Mann, ein Scheich und Freund des Vaters, fiir den abge-
wiesenen Briutigam Partei ergreift, ist deshalb von grosser Bedeutung, gewdhrt der Scheich
doch damit Saidas Vater seine moralische Unterstiitzung fiir eine wenig prestigereiche
Entscheidung. Die Biirgschaft des Scheichs fiir Mohammed erlaubt dem Vater auch, seinen

Widerstand ohne grossen Gesichtsverlust aufzugeben®.

86 Der Vater zahlte den ganzen mahr zuriick und legte noch einen stattlichen Betrag dazu. Die
Scheidungsformalitdten fanden in ihrem Elternhause statt, der gadi war ihr ibn al-‘amm.

87  Esist zu vermuten, dass das Insistieren des Bréutigams fiir den Vater ein Hinweis war, dass sich
Saida und Mohammed kennen. Saida besteht darauf, dass er nichts davon wusste.

88  Andere Griinde spielten bei der Ablehnung sicher mit, denn Mohammed hatte die Schule noch
nicht beendet und hatte auch keine Arbeit.

89  Der Vermittler in Saidas Geschichte ist denn auch ein gutes Beispiel dafiir (vgl. auch Hg 2
Nabila), dass Vermittler oft mehr die Funktion eines Biirgen fiir den Brdutigam denn eines neutralen
Heiratsvermittlers innehaben. Der Scheich hat ndmlich nicht die Aufgabe, die Erfolgsaussichten eines
Heiratsantrages zu priifen, sondern er soll auf Wunsch der Brautleute den Brautvater bitten, seine
negative Entscheidung nochmals zu iiberdenken, indem er ein gutes Wort fiir Mohammed einlegt.
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Der hypogame Charakter dieser Heirat wird durch den ungleichen Bildungsstand von Saida
und Mohammed verstirkt. Mohammed hat nach der frithen Heirat die Schule abgebrochen,
um zu arbeiten und Geld zu verdienen. Saida hingegen beginnt, nach einer Unterbrechung
wegen der Geburt ihres Sohnes, zu studieren. Dies fiihrt zu Konflikten und schliesslich zur
Scheidung. Es ist nun kaum anzunehmen, dass die Unterstitzung des Vaters fur die
Scheidung von Saida und Mohammed im Zusammenhang mit seinen Vorbehalten fiir die
sogenannt hypogame Heirat seiner Tochter steht. Saidas Scheidung muss eher als weiterer
Hinweis dafiir gesehen werden (vgl. auch Sumaja, Hg 1), dass die meisten Frauen im Falle
einer ernsthaften Ehekrise auf den finanziellen wie moralischen Riickhalt ihrer Familie zahlen
kénnen (und miissen), unabhingig davon, wer fiir die Heiratswahl verantwortlich war.

Saidas Wiederheirat ist hingegen eine rein individuelle Angelegenheit zwischen ihr und ihrem
geschiedenen Mann. Subversive Strategien sind nicht mehr nétig, da es von allen als gut und
richtig erachtet wird, den Vater ihres Sohnes zu heiraten®. Als geschiedene Frau kann sie zu-
dem mehr Entscheidungsfreiheiten beanspruchen. Der Vater hat deshalb keine Einwénde und
stimmt auf Wunsch seiner Tochter dem Heiratsantrag seines ehemaligen Schwiegersohnes ein
weiteres Mal zu. Ob sie im Falle neuer Schwierigkeiten wieder auf seine Unterstiitzung zéhlen
kann, bleibt dahingestellt.

Das geheime Vorgehen von Saida bei der Planung ihrer ersten Heirat ist vielleicht mit dem
Respekt einer jungen Frau vor der viterlichen Autoritét zu erkldren. Saida wagt es nicht, die
Autoritit des Vaters durch eine eigene, zudem nicht-standesgemisse Heiratswahl zu provozie-
ren. Demgegeniiber scheint Munira aus anderen Griinden bemiiht, ihre tatsdchliche Rolle bei
der Heirat vor dem Bruder geheimzuhalten. Ihr Anliegen ist es, den Anschein formaler
Korrektheit bei der Heiratsanbahnung aufrecht zu erhalten. Sie wihlt dazu eine parallele

Strategie, bei der formale und informelle Kontakte gleichzeitig stattfinden.

7) Munira: Die noble Form

Hesham méchte eine zweite Frau. Sein Bruder erzihlt ihm von Munira, einer Arbeitskollegin. Munira
ist 30 Jahre alt, unverheiratet und hat eine leitende Stellung bei der Arbeit. Sie wird von Heshams
Bruder unverbindlich auf das Thema angesprochen. Munira reagiert nicht. Einige Zeit spiter erhalt sie
zu Hause einen Anruf von einem Vermittler, einer hohen und angesehenen Personlichkeit. Er fragt sie
um ihre Meinung iiber eine Heirat mit Hesham. Munira bittet um zwei Wochen Bedenkzeit und gibt
ihm dann die Zustimmung, ihren Bruder in dieser Angelegenheit zu kontaktieren. Zugleich verlangt

90 Nach jemenitischem Familienrecht besitzt die Mutter das Pflegerecht fiir Knaben bis zum 9.
Lebensjahr und fiir Mddchen bis zum 12. Lebensjahr, danach konnen die Kinder wihlen, ob sie beim
Vater oder der Mutter leben mochten (Forstner 1993:291). Sollte die Mutter aber eine neue Ehe
eingehen, hat der Vater das Recht, seine Kinder zu sich zu nechmen. Fiir geschiedene Frauen mit
Kindern kann deshalb eine zweite Heirat problematisch werden, da sie allenfalls den Verzicht auf die
eigenen Kinder bedeutet. Dieses Dilemma stellt sich bei einer Wiederheirat mit dem Vater der Kinder
logischerweise nicht.
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sie jedoch, Hesham treffen zu konnen. Der Vermittler kontaktiert darauf den Bruder in offizieller
Mission und bringt das Anliegen von Hesham vor. Hesham seinerseits besucht Munira in ihrem Biiro,
insgesamt dreimal. Hesham ist gebildet, reich, und er ist ein sayyzd, der aus einer bekannten Familie
kommt; er gefillt ihr. Hesham fragt nun Munira personlich, ob sie ihn heiraten mochte, und Munira
dussert ihre Bedingungen zu einer allfilligen Heirat. Muniras Bruder, iiber diese Treffen nicht
informiert, erzihlt ihr, dass jemand um ihre Hand bitte und fragt sie seinerseits um ihre Meinung, sie
gibt ihm ihre Zustimmung. Hesham, in Begleitung zahlreicher Familienmitglieder, bittet beim Bruder
schliesslich offiziell um die Hand von Munira. Die Verlobung wird gefeiert und die Ménner einigen
sich auf alles weitere. Eine Woche spater wird der Heiratsvertrag unterzeichnet. Die Hochzeit
verzogert sich aber, da sich die Familien nicht iiber die Hochzeitsfeierlichkeiten einigen konnen.
Spéter tauchen Probleme mit Heshams erster Frau auf: Er hat sie nicht iiber seine zweite Heirat
informiert und nun versucht sie, die Ehe zu verhindern. Als nach einem Jahr die Hochzeit noch immer
nicht stattgefunden hat, verlangt Munira die Scheidung, die Scheidung einer Ehe, die nie vollzogen
wurde.

Munira ist eine sarifa und stammt aus einer bekannten sada -Familie aus Sana‘a. Sie ist eine
reife, berufstitige Frau, ihr Vater ist seit langem gestorben. Fiir Hesham besteht deshalb kein
Zweifel, dass letztlich die Zustimmung Muniras fiir den weiteren Verlauf ausschlaggebend ist.
Zuerst wird darum sie personlich von einem Vermittler in der Angelegenheit kontaktiert.
Munira ihrerseits verlangt, dhnlich wie Ilham, den Mann zu sehen, um sich eine personliche
Meinung bilden zu koénnen. Munira ist jedoch bestrebt, ihr Vorgehen vor dem Bruder
geheimzuhalten. Sie mochte seine formale Autoritdt in den Heiratsangelegenheiten seiner
Schwester nicht antasten: Der subversive Charakter dieser Heiratsanbahnung liegt darin, dass
der Bruder iber die direkten Kontakte zwischen Munira, Hesham und dem Vermittler nicht
aufgeklart wird. Auch die Tatsache, dass der offizielle Vermittler, eine angesehene
Personlichkeit und zudem ein Mann, sich zuerst auf informelle Weise, mit einem Telefon-
anruf, an die Frau selber wendet, ist sehr ungewéhnlich. Es stellt ohne Zweifel eine Unter-

grabung der briiderlichen Autoritét dar und wird diesem wohlwissend verschwiegen?!.

Die noble Form

Wihrend der Vermittler einen offiziellen Antrag an den Bruder stellt, bittet der Brautigam die
Braut gleich personlich um ihre Hand. Die parallele Strategie von Munira erlaubt, die traditio-
nelle Form der Heiratsanbahnung (d.h. nach farig al-’usra) einzuhalten und gleichzeitig den

individuellen Bediirfnissen der Braut Rechnung zu tragen. Dass Munira Hesham bei ihrem

91 Ein Vermittler in offizieller Mission nimmt in der Regel Kontakt zum waliy direkt auf. Soll die
Meinung der Frau selber ausgehorcht werden, wire vielmehr die Vermittlung unter Frauen, oder
zumindest einer weniger offiziellen Person, wie z.B. der Bruder von Hesham, zu erwarten gewesen.
Dass keine Kontakte zwischen Frauen stattfinden, liegt wahrscheinlich daran, dass es sich hier um die
zweite Heirat von Hesham handelte. Zweitheiraten sind fast immer reine Ménnerangelegenheiten: Der
Brautigam kann kaum auf die Unterstiitzung der Frauen seiner Familie zihlen, da diese sich in den
meisten Fallen mit der Erstfrau, bei deren Wahl sie vielleicht mitbeteiligt waren, solidarisieren.
Gewohnlich versuchen deshalb die Frauen der Familie des Brautigams eine polygame Ehe ihres
Sohnes oder Bruders zu verhindern, was ihnen im Falle von Munira und Hesham denn auch gelungen
ist.
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Bruder nicht als Brautigam ankiinden will, kann in ihrem Falle kaum mit der Furcht vor der
briiderlichen Autoritit erklart werden. Munira geht es um eine noble Form. Eine Heirat von
der Familie arrangieren zu lassen, ist fiir Munira ein Zeichen von Status und Wiirde: Sie hat
eine Familie, einen Bruder, Minner, die um sie besorgt sind und sie beschiitzen. Behiitet zu
sein ist fiir sie keine Unterdriickung, sondern ein Privileg der Vornehmen und Ausdruck von
symbolischem Kapital. Die Rolle der Frau besteht nicht darin, ihr Interesse an einem Mann
offen kundzutun, sondern vornehme Zuriickhaltung zu iiben. Muniras Vorgehen ist insofern
eine geschickte Strategie, ihren noblen Status als sarifa und behiitete Schwester einer
bedeutenden Familie zu markieren und dennoch ihre persénlichen Interessen einzubringen.
Die Bedeutung, die der dusseren Form zugemessen wird, kommt nicht zuletzt auch in den
offiziellen Phasen der Heirat, beim Heiratsantrag und der Eheschliessung zum Ausdruck, wo
beide Seiten mit zahlreichen Ménnern der Familie vertreten sind®2.

Muniras Heirat beinhaltet ein weiteres Thema: Frauen, die mit 30 Jahren noch nicht
verheiratet sind, stehen zunehmend unter Druck, auch 'suboptimale' Angebote in Betracht zu
ziehen, da ihre Heiratschancen mit zunehmendem Alter geringer werden. Hesham ist zwar ein
standesgemadsser Partner, ein sayyid, und verfligt als Mann iiber alle wiinschenswerten
Qualitdten; er ist aber ein verheirateter Mann. Das Scheitern der Ehe ist exemplarisch fiir
Konflikte, die bei polygamen Ehen auftauchen konnen. Es zeigt sich in diesem Fall, dass die

Erstfrau in der Lage ist, betrachtlichen Druck auszuiiben, um ihre Interessen zu wahren?3.

Die letzte Heiratsgeschichte nach farig al-bint erzéhlt von einer sehr aussergewohnlichen
Heirat: Es handelt sich um eine Heirat mit einem Auslidnder, einen Araber christlicher
Herkunft, eine Heirat also mit einem Aussenstehenden und Fremden. Nicht das Vorgehen von
Asma, aber ihre Heiratswahl ist, aus der Sicht ihres Vaters (und der meisten Jemeniten)

zumindest, eine aussergewohnliche und auch subversive Wahl.

92 Nach Bourdieu (1987:301, 335, 351) ist die Zahl der Minner einer Familie und der Grad der
Offizialitat bei formalen Anldssen ein Hinweis auf die Grosse, Stirke und Einheit der offiziellen
Verwandtschaft, insofern ein Ausdruck des symbolischen Kapitals einer Familie. Munira dusserte
ofters Bedauern, dass die Werte und Normen von friiher (min zaman = vorrevolutionir) nichts mehr
zdhlen wiirden. Sie hegt eine gewisse Nostalgie fir die alte Gesellschaftsordnung, in der die sada
Anschen und Macht besassen und einer sarifa Respekt und Wiirde entgegengebracht wurde, sie
erzahlt: "Nach der Revolution wurden wir von ganz oben nach unten gestossen, und alles verinderte
sich, aber in der Seele (nafs), da sind wir edel ( ‘a/iy) geblieben". Das Bemiihen um die Form kann
dahingehend verstanden werden, dass der Entwertung des symbolischen Kapitals ihrer Familie, das
durch den Tod des Vaters noch beschleunigt wurde, entgegengewirkt werden soll.

93 Das Thema der Heiratschancen gebildeter (und alterer) Frauen wird im Kapitel VI. 3.' Das
Dilemma gebildeter Frauen' naher erortert.
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8) Asma: Eine aussergewohnliche Heirat

Mit 14 Jahren wird Asma von ihrer Familie zu einer Heirat mit einem Mann gedréingt, der seit threm 8.
Lebensjahr immer wieder um ihre Hand gebeten hatte. Nach einem Monat kehrt sie zu ihrer Familie
zuriick, kurz darauf folgt die Scheidung. Sie konzentriert sich nun auf die Schule und beginnt zu
arbeiten. Heiraten will sie nicht mehr. Spéter studiert sie Psychologie, arbeitet als Journalistin beim
Radio und fiir verschiedene Zeitungen und beginnt Gedichte zu schreiben. Mit 18 Jahren lernt sie
Samir kennen, einen Libanesen christlicher Herkunft, der seit vielen Jahren im Jemen lebt und vor
einiger Zeit zum Islam ubergetreten ist. Sie pflegen eine intensive Freundschaft und gestehen sich
schliesslich ein, dass zwischen thnen mehr als nur Freundschaft ist, und wollen heiraten.

Asma informiert darauf ihren Vater, dass jemand kommen und um ihre Hand anhalten werde. Samir
ist in Begleitung einiger Freunde, Landsleute von ihm. Der Vater lehnt ab. Er lehnt immer wieder ab
oder gibt nur unverbindliche Antworten, dies liber Monate hinweg. Der Vater hat Bedenken, denn
Samir ist Ausldnder und 'nur' ein konvertierter Muslim. Er stellt Nachforschungen an und priift nach,
ob er eine giiltige Aufenthaltsbewilligung hat, was er arbeitet und warum er iiberhaupt im Jemen ist,
mit wem er verkehrt und ob er tatsdchlich ein guter Muslim geworden ist. Als sich einflussreiche
Mitglieder von Asmas Familie einschalten und dem Vater versichern, dass er keine Bedenken haben
miisse, denn Samir sei ein guter Mann, gibt der Vater schliesslich nach, ein Jahr nach dem ersten
Heiratsantrag von Samir. Seine einzige Bedingung ist, dass Asma und Samir im Jemen leben und nicht
ins Ausland ziehen werden.

Die Heirat von Asma und Samir ist eine 'klassische Liebesheirat', wie sie auch von Leila und
Ahmed beschrieben wird: Eine langjahrige Freundschaft, dann der gemeinsame Entschluss zu
heiraten. Asma, wie Leila (und [lham), spielt mit offenen Karten. Sie teilt ihrem Vater mit,
dass jemand kommen und um ihre Hand bitten werde®®. Doch diesmal leistet der Vater
Widerstand und mochte die Heirat verhindern. Asmas Geschichte demonstriert einmal mehr
die Macht eines waliy, die Heirat der Tochter zu verhindern, auch wenn es sich dabei um die
zweite Heirat einer geschiedenen Frau handelt. Thr Beispiel zeigt aber ebenso, wie mit
Hartnackigkeit und Geschick dennoch das Ziel erreicht werden kann und die absolute Macht

des waliy schliesslich eine relative ist.

'Heirat in die Fremde'

Die Heirat von Asma und Samir ist aus anderen Griinden eine aussergewdhnliche Geschichte:
Samir ist nicht nur Ausldnder, sondern auch noch christlicher Herkunft. Ist es fiir Asma eine
Heirat mit einer vertrauten Person, so ist die Wahl der Tochter aus der Sicht des Vaters eine
Heirat in die Fremde, eine ferne Heirat. Wie am Beispiel von Nabila (Hg 2) schon diskutiert
wurde, sind ferne Heiraten eine typische Méannerangelegenheit, die bei Frauen gewohnlich auf
wenig Sympathie stosst. Asmas Heirat ist nun eine aussergewohnliche Heirat mit einem
'Fremden', die von der Tochter selber gewiinscht wird und fiir einmal den Vater in Konflikte
bringt. Die Bedenken des Vaters sind zweierlei: Zum einen ist Samir ein konvertierter

94 Asma kommentiert dieses Vorgehen als 'nicht traditionell', da normalerweise zuerst der Vater
informiert und das Madchen die letzte sei, die davon in Kenntnis gesetzt werde. Das Zitat im Kapitel
'Verschiedene Wege der Heiratsanbahnung' stammt denn auch von Asma.
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Muslim, der seine Frommigkeit zuerst noch unter Beweis stellen muss®, zum andern stellt
sich, wie bei jeder Heirat in die Ferne, das Problem der Information (vgl. Hg 2 Nabila):
Asmas Vater steht vor der Schwierigkeit, Erkundigungen iiber einen Mann einzuholen, dessen
Familie im Ausland lebt, der faktisch also keine Familie hat. Neben den personlichen
Qualititen eines Mannes ist fir jeden Vater Herkunft und Reputation der Familie ein
wichtiger Bestandteil fir die Meinungsbildung. In diesem Fall nun muss der Vater seine
Beurteilung allein auf die Person Samirs stiitzen und auch dazu fehlt ihm wohl das Netz an
Informanten, auf das ein Vater gewdhnlich zuriickgreifen kann. Er sieht sich daher

ausserstande, eine verantwortungsbewusste Entscheidung treffen zu kénnen.

Kontrolle und Schutz, Autoritit und Verantwortung

Asma selber erklart, dass der Widerstand und das zogerliche Verhalten des Vaters nicht etwa
auf eine autoritire Haltung, sondern auf seine Sorge um sie und ihre Zukunft zuriickzufiihren
sei. Er habe einfach Angst vor Neuem und Unbekanntem gehabt, erklirt Asma, denn erst als
ihm einflussreiche Leute der Familie versichert hitten, dass mit diesem Mann alles in
Ordnung sei, da sei er beruhigt (murtah) gewesen und habe schliesslich eingelenkt. Die
Familienmitglieder, die sich vermittelnd fiir das Paar einsetzen, haben also dhnlich wie bei der
Heirat von Saida (Hg 6) nicht zuletzt die Funktion gehabt, dem Vater den notigen moralischen
Riickhalt zu bieten fiir die Zustimmung zu einer Heirat, die er alleine nicht verantworten
wollte. Dahingehend muss denn auch die Bedingung des Vaters, dass das Paar im Jemen
bleiben miisse, verstanden werden. Eine Tochter im Exil ist der Schutzlosigkeit eines fremden
Mannes ausgeliefert und stellt eine potentielle Gefahr fir die Ehre der Familie dar. Die
'untrennbaren Bande der Ehre' zwischen Frauen und ihren agnatischen Verwandten (vgl.
Kapite] 11.2.3. 'Heirat, Ehre und Verantwortung') verlangen deshalb von einem Vater, dass er
seine Tochter (und indirekt seine Ehre) jederzeit beschiitzen konnte. Bei jeder Heirat
ausserhalb der agnatischen Verwandtschaft kann ein Vater seiner Schutzverpflichtung nur
bedingt nachkommen, er ist aber zumindest in der Lage, ihr den Schutz seines Hauses
anbieten zu konnen, sollte sie in Schwierigkeiten sein. Zieht eine Tochter mit ihrem Ehemann
hingegen ins Ausland, begibt sie sich ausserhalb des viterlichen Einflussbereichs, er kann
deshalb seine Verantwortung kaum mehr wahrnehmen. Der Konflikt von Asmas Vater bei der
Entscheidungsfindung bringt sehr klar zum Ausdruck, dass Kontrolle und Schutz, Autoritit
und Verantwortung sich immer sehr nahe stehen und die Bande agnatischer Ehre ihre
Wirksamkeit nicht verloren haben.

95 Diese Skepsis ist verstandlicher, wenn daran erinnert wird, dass nach islamischem Recht einer
Muslimin nicht gestattet ist, einen Nicht-Muslim zu heiraten, wihrend fiir den umgekehrten Fall kein
Verbot besteht.
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Ein Mann ohne Familie
Aussergewdhnlich ist nicht nur, dass Asma einen Auslédnder heiratet, bemerkenswert ist auch
ihre Motivation fiir diese Heirat: Sie habe Samir nicht zuletzt deshalb gewahlt, erzihlt sie,
weil er ausserhalb der jemenitischen Gesellschaft stehe und ein Mann ohne Familie sei.
Familien seien dominant und wiirden ihre Manner beherrschen. Sie mochte aber einen Mann,
der ihr Freiheiten gibt und zwar mehr Freiheiten, als sie glaubt, von einem jemenitischen
Mann erwarten zu konnen. "Mein Ehrgeiz ist bescheiden und einfach: Ich mochte Gedichte
schreiben. Ist das denn verboten (haram)?" Kaum ein Jemenite wiirde aber seiner Frau
erlauben, Gedichte, insbesondere aber Liebesgedichte zu schreiben und zu veréffentlichen,
erklarte sie mir, und selbst wenn er ein liberaler Mann sei, so gebe es garantiert Probleme mit
seiner Familie. Ihre Wahl ist deshalb, so Asma, eine Wahl mit dem Herzen und dem Verstand.
Stellt das Fehlen des familidren Umfeldes von Samir den Vater vor ein Dilemma, so sieht
Asma genau darin die Chance, ihre personlichen Interessen verwirklichen zu kénnen: Sie
umgeht das Los, Schwiegertochter zu sein und kann mehr personliche Freiheit auch in der

Ehe beanspruchen?.

Zusammenfassung: Strategien individueller Partnerwahl

Die Heiratsgeschichten nach farig al-bint haben gezeigt, dass Frauen im Rahmen einer arran-
gierten Heirat iiber einen grossen Handlungsspielraum verfiigen konnen, der auch eine indivi-
duelle Partnerwahl zuldsst. Frauen sind dabei in unterschiedlichen Masse an der Wahl ihres
Brautigams beteiligt: Leila (Hg 3), Saida (Hg 6) und Asma (Hg 8) pflegen eine (langjéhrige)
Freundschaft und entscheiden sich dann gemeinsam mit dem Partner fiir eine Heirat. Die
Bekanntschaften von Ilham und Abdou (HG 4) und Munira und Hesham (Hg 7) sind hingegen
auf ein 'Kennenlernen mit Absichten' zuriickzufithren, wobei die Manner mit konkreten
Heiratswiinschen an die begehrten Frauen herangetreten sind und ein niheres Kennenlernen
erst nach der Verlobung bzw. Heirat stattfindet. Arwa (Hg 5) wiederum kennt Abdel Malek
nur vom Sehen und einigen unverbindlichen Gesprachen, 'ihre Wahl' besteht darin, Abdel
Maleks Initiative nicht zu verhindern und der Heirat schliesslich zuzustimmen. Unabhéngig
vom effektiven Engagement bei der Wahl des Brautigams stellt sich die Frage, auf welche
Weise eine Frau den Vater oder Bruder iiber ihre Heiratsplane informiert und den
Auserwihlten in der Familie einfiihrt. Manche Frauen wie Leila, [lham, Arwa und Asma (Hg
3-5, 8) kiindigen den Brautigam beim waljy an. Sie verfolgen eine offene Strategie und gehen
davon aus, dass ihre Familien eine eigene Wahl grundsitzlich tolerieren. Saida und Munira
(Hg 6+7) hingegen wihlen ein subversives Vorgehen, indem sie eine Heirat nach tarig al-bint
als Heirat nach farig al-’usra inszenieren und damit eine persénliche Wahl verheimlichen. An

96 Asma hat tatsichlich einen sehr autonomen Lebensstil: Sie hat ein eigenes Auto, geht aus, wann
und wo immer sie wiinscht und hat durch ihren Ehemann kaum Einschrankungen zu befiirchten.
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dieser Stelle muss der Begriff der Subversivitit prizisiert werden. Subversiv ist das Vorgehen
von Saida und Munira nur insofern, als dass sie im Geheimen und ohne Wissen des Vaters
und Bruders agieren. Das Bemiihen um die 'korrekte Form' bei der Heiratsanbahnung zeigt
Jjedoch sehr deutlich, dass dabei bestehende Strukturen nicht in Frage gestellt werden sollen.
Normen werden respektiert und bestatigt, auch wenn, oder gerade weil sie unterlaufen
werden. Eine 'subversive Strategie' muss daher eher als ein Aushandeln zwischen
individuellen Bediirfnissen und bestehenden Normen und Grenzen verstanden werden: Fiir
viele Frauen ist ein Kennenlernen vor der Heirat ein moralisches Problem, da sie fiirchten,
dass Eigeninitiative bei der Partnerwahl Ehre und Ruf einer Frau schaden kénnte. Sowohl die
passive Haltung von Arwa (Hg 5) als auch das geheime Vorgehen von Saida und Munira kann
deshalb als Zugestindnis an gesellschaftliche Normen gesehen werden. Es ist eine
Moglichkeit, dem Dilemma zwischen dem Wunsch nach Mitbestimmung bei der Partnerwahl
einerseits und dem Bemiihen um korrektes und ehrbares Verhalten andererseits zu begegnen
(vgl. dazu Kapitel V1.2. 'Indivdiuelle Partnerwahl und die Frage der Ehre')?7.

2. 3. Heiratsanbahnung aus der Sicht des Briutigams

Manner sind bei ihrer Heirat formal unabhéngig und konnen, im Unterschied zu den Frauen,
ohne Einwilligung ihrer Familie heiraten. Ob ein Mann eine Heirat tatsichlich ohne
Unterstiitzung seiner Familie durchzufiihren vermag, ist eine andere Frage. Auch Manner ste-
hen oft unter dem Druck, den Wiinschen der Familie entsprechend zu heiraten und gerade die
enormen finanziellen Aufwendungen einer Heirat erlauben vielen jungen Méannern nicht, eine
eigene Wahl unabhangig der Familie zu treffen. Die letzte Geschichte erzahlt eine Heirat aus
der Perspektive des Mannes und erinnert daran, dass auch ein Brautigam iiber sehr
unterschiedliche Rollen und Handlungskompetenzen verfiigen kann. Anders als Ali (‘Das

klassische Beispiel'), der die Wahl der Braut der Schwester und die Planung und Finanzierung

97 In diesem Zusammenhang muss auf die inhdrente Beziehung zwischen dem 'Offiziellen' und
dem 'Informellen' verwiesen werden, die sich in geschlechtersegregierten Gesellschaften besonders
ausgepragt manifestiert: Die offizielle Ideologie von mannlicher Kontrolle und Dominanz kann nur
aufrechterhalten werden, wenn sie einen informellen Bereich zulisst, der Frauen 'inoffiziell' einen
gewissen Grad an Handlungsautonomie zugesteht. Dies deshalb, weil Frauen Teil der Familienehre
sind, die Ménner also durch die Handlungen der Frauen verletzlich sind (vgl. dazu Tapper 1991:20-
23). Im Zusammenhang mit dem geheimen Agieren von Frauen bei der Heiratsanbahnung spielt es
deshalb keine Rolle, ob ein waliy tatsichlich nichts von den Kontakten zwischen den Brautleuten
weiss oder ahnt. Relevant ist, dass einige Frauen der Ansicht sind, dass der wal/iy nichts wissen diirfe
und der waljy sich so verhilt, als wisse er nichts. Solange namlich ein waliy offiziell nichts weiss,
solange sind bestehende Normen nicht in Frage gestellt. Er sieht sich denn auch nicht veranlasst, aus
Griinden der Ehre Massnahmen zu ergreifen und seine Autoritdt unter Beweis zu stellen. Ein
'subversives' Vorgehen von Frauen bei der Heiratsanbahnung kann insofern als stillschweigende
Ubereinkunft zwischen Vater bzw. walfy und Tochter verstanden werden.
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der Heirat dem Vater iiberlisst, zeichnet sich Khaled durch sein eigenwilliges Vorgehen bei

der Heiratsanbahnung aus.

9) Heirat gegen den Willen des Vaters: Khaled, der Individualist

Khaleds Familie lebt im Dorf, er wohnt mit seinem jiingsten Bruder in der Stadt und studiert an der
Universitit. Khaled (20) hat seine Braut Samia (15) selber gewihlt. Khaled ist Besitzer eines
Zeitungskioskes, damit verdient er sich sein Studium. Samia geht téglich auf dem Schulweg an seinem
Kiosk vorbei. Manchmal kauft sie cine Zeitung und sie wechseln einige Worte. Sie habe ihn
beeindruckt, erzihlt Khaled, weil sie auf der Strasse immer ganz zielbewusst ihren Weg gehe, er habe
sich gedacht, dass sie ein gutes Médchen sein miisse. Zufallig findet sein jlingerer Bruder heraus, dass
Samia die Schwester eines Freundes ist. Khaled erfihrt, wo sie wohnt, aus welcher Familie sie kommt
und auch, dass sie noch nicht verlobt ist. Er schliesst Freundschaft mit Samias dlterem Bruder und
beschliesst, dass er Samia heiraten mochte. Um seiner Sache ganz sicher zu sein, will er aber ihren
Charakter testen: Er hat einen kleinen, schonen, roten Wagen. Als Samia wieder einmal unterwegs zur
Schule ist, fahrt er mit seinem roten Auto langsam an ihr vorbei und gibt ihr ein Zeichen, sie solle
einsteigen, er fahre sie zur Schule. Samia reagiert nicht, ja sie wendet nicht einmal den Kopf und geht
unbeeindruckt ihres Weges. Sie hat den Test bestanden, Khaled ist nun von ihrem tadellosen Charakter
iiberzeugt. Er kiindigt Samias Bruder einen Besuch bei seiner Familie an und erzéhlt es auch Samia,
als sie am Kiosk vorbeikommt. Sie erwidert ihm “ah/an wa sahlan” (willkommen), was er als
Ermunterung auffasst. Ganz alleine begibt er sich am Freitag zu Samias Vater und bittet um die Hand
seiner Tochter. "Ich war natiirlich nervos", erinnert sich Khaled an diesen Besuch, "denn ich hatte
keine Ahnung, wie man einen Heiratsantrag macht, worauf es ankommt und was man zu sagen hat, ich
habe sogar Jeans getragen, das ist mir damals auch nicht aufgefallen." Er habe schliesslich ehrlich von
sich erzahlt, wer er sei, was er studiere und arbeite, aber auch, dass sein Vater mit dieser Heirat nicht
einverstanden sein werde. Samias Vater erbittet sich Bedenkzeit. Khaled besteht darauf, dass zuerst
Samia um ihre Meinung gefragt werde, denn falls sie nicht zustimme, so Khaled, seien alle weiteren
Bemiihungen sowieso unndtig. Samia ist einverstanden und nach vier Tagen gibt auch ihr Vater seine
Zustimmung. Khaled schreibt darauf seinem Vater ins Dorf und lddt ihn zur Verlobung ein. Er
bekommt keine Antwort. Sein Vater wiinscht seit langem, dass er seine bint al-hala vom Dorf heirate,
Khaled hat jedoch immer abgelehnt, mit der Begriindung, dass die Zeit fiir eine Heirat noch nicht reif
sei. Khaled verhandelt alleine mit dem Brautvater iiber die Bedingungen der Heirat und finanziert sie
selber. Mit Ausnahme seines jiingsten Bruders ist niemand von seiner Familie an der Hochzeit an-
wesend. Das Hochzeitsfest wird deshalb im Hause seines Schwiegervaters gefeiert. Erst nach zwei
Jahren nimmt Khaleds Vater, kurz vor seinem Tode, wieder Kontakt mit seinem Sohn auf, bittet ihn
um Verzeihung und gibt ihm den viterlichen Segen fiir seine Heirat.

Khaleds Heirat ist die ungewdhnliche Geschichte eines Individualisten: Er trifft ein Méddchen,
entscheidet sich, sie zu heiraten, arrangiert und finanziert die Heirat alleine und gegen den
Willen des Vaters und der Familie. Sein Vorgehen ist unkonventionell, formale Korrektheit
interessiert ihn nicht: Alleine, ohne Begleitung eines Freundes oder vorherige Kontaktnahme
durch einen Vermittler begibt er sich zum Vater der Braut und bittet in seinem eigenen
Namen um die Hand Samias. Er weigert sich, ¢af mitzubringen, da er den Qatkonsum
prinzipiell ablehnt und iiberreicht dafir Geschenke fiir die Braut und die Mutter. Vom
Brautvater verlangt er, die Meinung von Samia einzuholen, bevor weitere Schritte
unternommen werden. Es lohne sich nicht, so Khaled, weiteren Aufwand zu betreiben
angesichts eines ungewissen Ausgangs. Er postuliert damit, dass letztlich ihre Zustimmung
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fur die Entscheidung ausschlaggebend sein wird. Ganz alleine kauft er auch das Brautkleid fiir
seine Braut%. Da er ohne Hilfe seiner Familie kein Hochzeitsfest organisieren kann, findet das
Fest kurzerhand im Hause des Schwiegervaters statt, was sehr uniiblich ist und der Hochzeit
insgesamt einen matrilokalen Charakter verleiht®.

Erstaunlich ist ausserdem das Verhalten des Brautvaters bei dieser Heirat. Dieser akzeptiert
einen Brautigam, ohne dessen Familie zu kennen und im Wissen, dass dessen Vater die Heirat
ablehnt. Dies allein wire fiir viele andere Familien ein Grund, einen Bewerber abzulehnen!%0.
Offenbar sind fur ihn Khaleds personliche Qualitdten entscheidender, indirekt unterstiitzt der

Brautvater damit aber den Ungehorsam eines Sohnes seinem Vater gegeniiber.

Vater gegen Sohn

Khaleds Heirat demonstriert somit, dass ein Mann eine Heirat gegen den Willen seiner
Familie durchsetzen kann, ohne auf formale Hindernisse zu stossen. Sein eigenmichtiges
Vorgehen stellt jedoch eine Herausforderung der viterlichen Autoritdt dar, wie Khaled selber
erldutert: Die Heirat zwischen ihm und seiner binf al-hala sei ein altes Versprechen zwischen
den Vitern, das nun durch ihn, den ungehorsamen Sohn, gebrochen werde. Seine Heirat in der
Stadt werde zudem als eine generelle Absage an sein Dorf und seine lidndliche Herkunft
interpretiert. Khaleds Geschichte ist (ahnlich wie Ahmed (Hg 3 Leila) ein Beispiel dafiir, dass
mit der Heirat eines Sohnes unterschiedliche Interessen verbunden sein kénnen und oft auch
Sohne unter betrichtlichem Druck stehen, den Wiinschen ihrer Familie entsprechend zu
heiraten: Der Vater hofft, dass mit der Heirat Khaleds, des &ltesten Sohnes, nahe familidre
Bande im Dorf gestirkt werden kénnen, wihrend Khaled eine eigene Wahl in seiner 'Nahe',
im stiddtischen Umfeld bevorzugt. Khaled kann seine individuelle Wahl schliesslich nur
durchsetzen, weil er ausserordentliche Handlungsautonomie bei der praktischen
Durchfiihrung und Finanzierung seiner Heirat beweist und auf den finanziellen und
moralischen Riickhalt seiner Familie verzichtet.

98 Er habe das Kleid der Familie gebracht und ausgerichtet, dass sie es zuriickgeben sollen, falls es
nicht passen sollte, erzahlt Khaled, als er nichts mehr davon horte, habe er angenommen, dass es
passe. Das Brautkleid ist eine der finanziellen Verpflichtungen der Brautigamseite, gewohnlich
nehmen aber die Mutter oder die Schwester des Briutigams den Kauf des Kleides in die Hand. Vgl.
Kapitel V. 'Materielle Bedingungen der Heirat'.

99 Wie unglaublich dies Jemeniten tatsichlich erscheint, zeigt folgende Begebenheit: Khaled lud
seine Freunde zur Hochzeit ein und sagte ihnen, "am nichsten Donnerstag, im Hause meines
Schwiegervaters". Sie dachten, dass dies ein Scherz sei und so kam keiner seiner Freunde an seine
Hochzeit. Sie fragten ihn spiter jedoch, wann nun endlich das Fest stattfinde, er lud sie darauf zu Tee
und Kuchen zu sich nach Hause ein und erklérte ihnen: "So, nun habt ihr Euer Hochzeitsfest!"

100 So wurde z.B. von Nabilas Familie (Hg 2) immer wieder beanstandet, dass man nicht einmal
den Vater des Brautigams kenne, was als dusserst schlechte Referenz fiir einen Bréautigam angesehen
wird.

85




Interessant ist, dass nach der spiten Versohnung zwischen Vater und Sohn sich sehr enge
Beziehungen zwischen den beiden Familien entwickeln. Seine Mutter, so Khaled, liebe ihre
Schwiegertochter sehr, 'mehr als ihre eigenen Tochter' und die Frauen der anderen Briider.
Einige Jahre spiter heiratet schliesslich ein Bruder Khaleds die jiingere Schwester von Samia.
Die neuen Verwandtschaftsbande, die durch Khaleds 'subversive' Heirat gekniipft worden

sind, werden somit durch eine weitere Heirat bestitigt und bestarkt!0!.

Zusammenfassung: Zur Handlungsautonomie des Briutigams

Minner kénnen, im Unterschied zu den Frauen, ohne Einwilligung ihrer Familie heiraten. Die

verschiedenen Heiratsgeschichten zeigen hingegen, dass die effektive Handlungsautonmie

eines Briutigams bei seiner Heirat sehr unterschiedlich sein kann. Differenzen zeigen sich

einerseits in der Frage der Heiratsinitiative und der Wahl der Braut, andererseits bei den

Verhandlungen und der Finanzierung. Ali zum Beispiel ('das klassische Beispiel') hat keine

bestimmende Rolle bei seiner Heirat, die Heiratsinitiative kommt vom Vater, die Schwester

wihlt die Braut, die Verhandlung und Finanzierung der Heirat wird wiederum vom Vater
{ibernommen. Abdel Malek (Hg 5 Arwa) wie auch Mohammed (Hg 6 Saida) zeigen wohl viel

Initiative bei der Wahl ihrer Braut, fiir die Durchfiihrung und Finanzierung der Heirat sind
aber auch sie auf die Unterstiitzung ihrer Familien angewiesen. Khaleds Rolle (Hg 9)
unterscheidet sich massgeblich. Seine ausserordentliche Handlungsautonomie zeigt sich darin,
dass er als junger Mann seine Heirat auch gegen den Willen seines Vater durchsetzen kann
und auf dessen finanziellen wie moralischen Riickhalt verzichtet. Ahnlich eigenstindig gehen
auch Ahmed (Hg 3 Leila), Abdou (Hg 4 Ilham), Hesham (Hg 7 Munira) und Samir (Hg 8
Asma) vor. Nicht zufillig handelt es sich dabei eher um altere Manner (Hesham, Samir,
Abdou), die vielleicht zum zweiten Mal heiraten (Hesham, Abdou) und wenig in familidre
Strukturen eingebunden sind, sei es dass sie keine Familie mehr haben (Abdou), oder die
Familie im Ausland ist (Samir, Ahmed). Die Handlungsautonomie eines Brautigams steht
gewohnlich auch im Zusammenhang mit der Residenz des Brautpaares nach der Hochzeit.
Minner, die ihre Heirat eigenstindig durchfiihren konnen, beziehen in der Regel mit ihrer
Frau nach der Heirat eine eigene Wohnung. Lebt die Familie des Mannes nicht in Sana‘a, ist
der Wohnort des neuen Ehepaares zudem oft in der Nahe der Familie der Frau und hat
insofern einen matrilokalen Charakter (Ahmed und Leila Hg 3, Abdou und Ilham Hg 4, Samir
und Asma Hg 8, Khaled und Samia Hg 9). Ménner hingegen, die fiir die Heirat auf die
Unterstiitzung der Familie angewiesen sind, wohnen zumindest am Anfang patrilokal (Ali und

101 Hier muss allerdings angemerkt werden, dass diese Heirat nicht auf die Initiative Khaleds
zuriickzufiihren ist. Im Gegenteil, sein Bruder hat ihn in der Angelegenheit nicht konsultiert und
Khaled hat seinem Schwiegervater sogar abgeraten, dieser Heirat zuzustimmen, da er seinem Bruder
gegeniiber gewisse Vorbehalte hegt. Inwiefern sich hinter dieser Heirat auch der Wunsch der Mutter
verbirgt, kann ich leider nicht beantworten, da mir Informationen diesbeziiglich fehlen.
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Fatima; 7bn bint al-‘amm des Vaters und Sumaja Hg 1; Abdel Malek und Arwa Hg 5;
Mohammed und Saida Hg 6).

2.4. Heiratsgeschichten: Soziale Praxis im Wandel

Die Unterscheidung zwischen einer Heirat nach farig al-’usra und (farig al-bint ist eine
Unterscheidung aus der Perspektive der Frau. Entscheidend ist dabei, ob zuerst der Vater
(bzw. waliy) oder die Tochter von den Heiratsabsichten eines Brautigams weiss. Wie die
verschiedenen Heiratsgeschichten gezeigt  haben, unterscheiden  sich die
Einflussmoglichkeiten der Braut je nach ,Weg’ der Heiratsanbahnung. Bei einer Heirat nach
tariq al-’usra ist eine Frau an der Wahl des Partners nicht beteiligt. Moglichkeiten der
Mitbestimmung bestehen fiir eine Frau darin, einem Angebot zuzustimmen oder einen Antrag
abzulehnen. Je nach Interessen, die hinter einer Heirat stehen, Zeitpunkt sowie Art und Weise
wie ein waliy die Zustimmung der Tochter einholt, kann ihre Mitsprache bei der Entscheidung
jedoch betrichtlich varieren. Wird eine Frau zu einer Heirat oder Verlobung gedrangt, kann
sie ihren Einfluss oft erst nach der Ubereinkunft zwischen den Vitern oder dem Vater und
dem Briutigam geltend machen, indem sie die Heirat bzw. Verlobung zum Scheitern bringt
und so eine 'negative Wahl' trifft. Bei einer Heirat nach tarig al-bint ist die Frau an der
Heiratsanbahnung selber beteiligt und ist in der Lage, ihren Partner selber zu wahlen. Frauen
sind dabei in unterschiedlichem Grade aktiv und verfolgen verschiedene Strategien. Hinter
jeder Heirat nach farig al-bint steht jedoch der grundsétzliche Wunsch nach einer Heiratswahl,
die auf einer niheren Bekanntschaft zwischen den Partnern und einem personlichen Entscheid
der Brautleute beruht. Bezeichnend dafiir ist die emporte Frage Leilas an ihren Freund

Ahmed: "Wie willst Du sie heiraten, wo du sie doch gar nicht kennst?"

Dass Frauen bei der Partnerwahl vermehrt mitbestimmen, bewirkt insgesamt einige
strukturelle Verdnderungen bei der Heiratsanbahnung. Dies betrifft zum einen die Rolle der
Miitter und die Bedeutung von Vermittlungsstrategien bei der Heiratsanbahnung und zum
anderen die Frage der Verantwortung fiir eine Heirat. In der Regel wird Miittern eine zentrale
Rolle bei der Heirat ihrer Kinder zugeschrieben (vgl. Kapitel IIL.1. 'Zur Rolle der Frauen bei
der Heirat). In den Heiratsgeschichten (1-9) sind Miitter nun erstaunlich wenig in die
Heiratsplanung ihrer Sohne und Téchter miteinbezogen: Mit Ausnahme der Heirat von Ali
und Fatima ('das klassische Beispiel’), wo die Schwester (anstelle der Mutter, die verstorben
ist) die Brautwahl fir den Bruder ibemimmt, haben Miitter in keinem Fall einen
bestimmenden Einfluss auf die Heiratswahl. Frauen lernen ihre Partner selber kennen, sei es
direkt oder iiber Vermittlerlnnen und treffen ihre Entscheidungen mehr oder weniger
eigenstindig. Umgekehrt wird eine Vermittlung iiber die Mutter von einem interessierten
Mann kaum mehr in Anspruch genommen, da die Mglichkeit besteht, die Frau personlich zu
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kontaktieren und primar auch ihre Meinung von Interesse ist. Die vermehrte Mitbestimmung
der jungen Leute (Manner wie Frauen) bei der Partnerwahl scheint deshalb hauptsachlich auf
Kosten der Miitter zu erfolgen, wihrend die endgiiltige Entscheidungsmacht weiterhin bei den
Vitern liegt. Eine wichtige Rolle nehmen dafiir oft Briider und Schwestern, welche innerhalb
der 'peer group' Zugang zum anderen Geschlecht ermdglichen (z.B. Saida Hg 6; Munira Hg
7). Die Freundin als Frau fir den Bruder, oder der Bruder als Ehemann fiir die Freundin ist
eine beliebte Heiratswahl. Die Rolle der Miitter bleibt aber wichtig; sie beraten die Tochter
bei deren Heiratsplinen, mahnen zur Vorsicht und geben Ratschlige oder sie vermitteln
zwischen Vater und Tochter, soll ein Brautigam wohlwollend eingefiihrt werden (Ilham Hg
4).

Im Rahmen von farfg al-bint Heiraten sind nun auch neue Vermittlungsstrategien gefragt. Die
Aufgabe von Heiratsvermittlerinnen, es sind gewchnlich Freundinnen, Cousinen und
Arbeitskolleginnen, bei einer Heirat nach tarfg al-bint besteht darin, Bekanntschaften direkt
zwischen potentiellen Brautleuten herzustellen und die Meinung der begehrten Frau selber,
und nicht etwa die ihrer Mutter oder ihres walfy, einzuholen. Vermittlung wird nun von
jungen Leuten schliesslich auch ganz gezielt eingesetzt, um ihre individuellen Heiratswiinsche
durchsetzen zu kénnen. So wird bei einer Ablehnung durch den walfy die Vemittlung durch
eine angesehene Person erbeten. Dieser hat die Aufgabe, den wally zu veranlassen, seine
Absage nochmals zu iiberdenken und ein gutes Wort fiir den Werbenden einzulegen. Diese
Vermittler sind ausschliesslich Ménner und treten als Biirge fiir den Brautigam auf, weshalb
ihre Vermittlung eine verpflichtende Wirkung hat.

Im Zusammenhang mit vermehrter Mitbestimmung der Frauen bei der Partnerwahl im
Rahmen von farig al-bint Heiraten erlangt schliesslich die Frage der Verantwortlichkeit eine
vorrangige Bedeutung. Wenn eine Frau namlich ihren Partner selber wihlt, libernimmt sie
auch mehr Verantwortung fiir ihre Heirat und verzichtet auf einen starken familidren Riickhalt
fiir ihre Ehe. Dies bedeutet zugleich, dass sie mehr auf ihren Ehemann angewiesen ist.
Umgekehrt darf die Funktion eines walfy auch bei einer selbstgewihlten Heirat nicht
unterschitzt werden. Wie Ilhams Vater (Hg 4) klar zum Ausdruck gebracht hat, soll zwar die
Tochter ihren Partner selber wihlen, die Aufgabe des Vaters sei es aber, den Bewerber und
dessen Familie zu iiberpriifen. Vater und Tochter miissen letztlich gemeinsam aushandeln,
wieviel Mitbestimmung bei der Heirat gegen wieviel Verantwortung fir die Heirat
eingetauscht wird. Tatsache ist, dass ein walfy nach wie vor die Kontrolle iiber die endgiiltige
Entscheidung besitzt, weshalb er zumindest einen Teil der Verantwortung iibernehmen muss
und die Pflicht hat, der Tochter im Falle von Schwierigkeiten seinen Schutz zu bieten. Die
Viter (bzw. Briider) von Sumaja (Hg 1), Saida (HG 6), Munira (Hg 7) und auch Asma (Hg 8)
haben ihren Téchtern (bzw. Schwestern) denn auch ihre Unterstiitzung gewihrt, als diese die
Scheidung wiinschten, unabhéngig davon, wer fiir die Partnerwahl verantwortlich war. Die
bleibende Verbindlichkeit der Familie ihrer Tochter oder Schwester gegeniiber ist zuerst
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einmal ein Hinweis dafiir, dass nur die Herkunftsfamilie Frauen einen verldsslichen Schutz in
der Gesellschaft bieten kann. Die Bande agnatischer Ehre, die Ménner und Frauen derselben
Patrilinie miteinander verbinden, haben insofern reale Konsequenzen im Leben der Frauen

und haben auch angesichts neuer Heiratsformen ihre Wirksamkeit nicht vollstindig verloren.

Die hier geschilderten Heiratsgeschichten geben Auskunft iiber verschiedene Heiratsformen
und mégliche Handlungsstrategien, iiber die gebildete Frauen bei ihrer Heirat verfiigen. Es
dringt sich nun die Frage auf, ob sich gewisse Regelmassigkeiten bei der Strategiewahl
erkennen lassen. Die kleine Zahl meiner Informantlnnen erlaubt sicherlich keine prézisen
Schlussfolgerungen, gewisse Tendenzen konnen aber dennoch vermutet werden.

Als relevante Faktoren erachte ich erstens den familidren Hintergrund und die regionale
Herkunft, da damit oft auch eine gewisse Werthaltung einhergeht. So heiraten Frauen aus
traditionsbewussten sada -und Scheichfamilien hdufiger nach tarig al-’usra (Sumaja Hg 1;
Nabila Hg 2), oder aber Tochter aus diesen Familien bemiihen sich, bei einer Heirat nach farig
al-bint eine geheime Strategie zu verfolgen (Saida Hg 6 ; Munira Hg 7), oder sie zeigen
zumindest ein sehr passives Verhalten (Arwa Hg 5). Diese Familien zeigen offenbar die
Tendenz, die Autoritit iiber die Heirat ihrer Tochter wahren zu wollen wie auch die Tochter
selber um die Einhaltung der korrekten Form und der gesellschaftlichen Normen besonders
bemiiht sind. Frauen, die nach tarfg al-bint heiraten und dies dem waliy offen mitteilen sind
hingegen oft aus Familien, die sich selber als 'liberal' und 'sozialistischen Ideen' nahestehend
bezeichnen (Leila Hg 3; Ilham Hg 4), unabhingig der sozialen Herkunft. Sie stammen nicht
selten aus den siidlichen Landesteilen, der Region Taiz und Hugariyya (z.B. Ilham Hg 4;
auch Khaled und Samia (Hg 9). Diese Familien tolerieren eine individuelle Partnerwahl der
Tochter, solange sie die Kontrolle iiber die definitive Entscheidung ausiiben.

Zweitens sind sicherlich Alter und Heiratsstatus der Frau sowie die personliche und familiére
Situation von Bedeutung: Frauen, die etwas alter sind, eine berufliche Stellung und ein
Einkommen haben wie auch Frauen, die geschieden und/oder ohne Vater sind, iibernehmen
gewohnlich mehr Initiative und Eigenverantwortung bei ihrer Heirat. Familien mit vielen
Kindern iiben in der Regel weniger Kontrolle auf die Heirat der einzelnen aus. All diese
Frauen heiraten deshalb eher nach farfg al-bint (Leila Hg 3; Ilham Hg 4; Munira Hg 7; Asma
Hg 8).

In den Heiratsgeschichten habe ich die materiellen Bedingungen einer Heirat nur am Rande

erwihnt. Auf die finanziellen Aspekte beim Heiraten werde ich deshalb im néchsten Kapitel

eingehen.
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V. Materielle Bedingungen der Heirat

"Ich denke, dass mein Grossvater einen mahr von etwa 100'000-150'000 YR verlangen wiirde. Aber
mahr und $art und alles andere, das miissen die Manner ausmachen. Wenn ich heirate, mochte ich
einen schénen Goldschmuck haben. Schon wenig Gold kostet heute sehr viel Geld, das ist ein
Problem. Eine Wohnung muss bereit sein. Ich wiinsche mir auch Flitterwochen (sahr al- ‘asal= 'Honig-
Monat') und selbstverstindlich eine Aussteuer (kiswa) und alles was sonst noch dazugehort,
Geschenke, und dann méchte ich ein grosses Hochzeitsfest, denn ich bin die ilteste Tochter, das muss
eine grosse Hochzeit sein." Nuria (25), Lehrerin.

Der mahr, das Brautgeld, ist Bestandteil des islamischen Ehevertrages und muss vom
Bréutigam oder dessen Familie an die Braut bzw. deren Familie iiberreicht werden. Der mahr
ist laut islamischem Gesetz Eigentum der Frau, iiber das sie idealerweise frei verfiigen kann.
Aus rechtlicher Sicht ist der mahr kein Kaufpreis fiir die Braut, sondern kann als Aquivalent
fiir das ,Nutzungsrecht’ am Kérper der Frau betrachtet werden!02, Die geliufige Ubersetzung
von mahr als ,Brautpreis’ (bridewealth) ist deshalb unprézise. Goody (1973) bezeichnete den
mahr als ,indirekte Mitgift’ (indirect dowry), um damit hervorzuheben, dass die Braut, und
nicht ihr Vater oder ihre Familie, Empfingerin des Brautgeldes ist. Moors (1994:301)
hingegen kritisiert, dass dabei vernachlissigt werde, dass die soziale Praxis von den legalen
Bestimmungen oft abweiche und Frauen den ihnen zustehenden Anteil nicht immer erhalten.
Ob der mahr nun als ,Brautpreis’ oder als ,indirekte Mitgift’ zu verstehen ist, kann
demzufolge nur dann bestimmt werden, wenn gefragt wird, inwiefern Frauen tatsichlich iiber
ihren mahr verfiigen konnen. Neuere ethnologische Studien heben in diesem Zusammenhang
die soziale Bedeutung des mahr als weiblichen Besitz hervor (Moors 1994; Tucker 1988 und
1993; vgl. auch Destremau 1991:261-266). Diese ist fiir Frauen aus reichen Familien jedoch
eine andere als fiir Frauen mit einem okonomisch schwachen Hintergrund: Wahrend fiir
letztere der mahr oft der einzige Weg ist, um Besitz zu erlangen, da sie vielleicht weder ein

eigenes Einkommen haben noch ein Erbe erwarten konnen, werden die personlichen

102 {Jber die genaue rechtliche Natur des mahr besteht unter den Rechtsgelehrten Uneinigkeit. Dies
sussert sich in der Praxis darin, dass es unterschiedliche Vorschriften gibt, zu welchem Zeitpunkt
genau der /mahr bezahlt werden sollte (z.B. vor oder nach Vollzug der Ehe) und ob und wieviel im
Falle einer Scheidung zuriickzubezahlen ist (diesen Hinweis verdanke ich A. Wiirth). In der Regel gilt,
dass der vereinbarte Betrag bei der Eheschliessung bezahlt wird (mahr mugaddam ). Seltener wird ein
Teil des mahr schon bei der Verlobung iiberreicht (vgl. Nabila Hg 2). Manchmal wird ein vertraglich
festgelegter Teil des mahr zuriickbehalten, der nur im Falle einer Scheidung an die Frau
auszubezahlen ist (mahr mu’ahhar) (Forstner 1993:254; Chelhod 1973:8). Im Falle einer Verstossung
durch den Mann (fa/4g) muss die Frau den mahr nicht zuriickgeben. Bei einer von der Frau initiierten
gerichtlichen Auflosung der Ehe (fash) wird die Riickzahlungspflicht fiir den mahr je nach
Scheidungsgrund unterschiedlich beurteilt. Erzielen die Eheleute eine aussergerichtliche Einigung
(bul‘a), wird die Riickerstattung des mahr ausgehandelt. Der Betrag sollte der Hohe des mahr ent-
sprechen, kann aber auch hoher sein (Forstner 1993b:282f). Zur gerichtlichen Praxis im Jemen, vgl.
Wiirth (1993, 1995, 2000).
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Besitzverhiltnisse von gutsituierten Frauen durch den mahr nur unbedeutend beeinflusst
(ebd.).

Von Interesse ist deshalb, ob gebildete Frauen in Sana‘a frei iiber ihren mahr verfiigen konnen
und welche Bedeutung dem mahr fir die personlichen Besitzverhiltnisse dieser Frauen zu-
kommt. Dabei stellt sich grundsitzlich die Frage, wie sich die finanziellen Bedingungen der
Heirat im urbanen Kontext und angesichts neuer Heiratsformen darstellen. Um darauf eine
Antwort zu erhalten, sollen in diesem Kapitel die verschiedenen materiellen Tansaktionen
einer Heirat beschrieben, auf die Frage der Finanzierung eingegangen sowie auf neuere
Entwicklungen und Tendenzen im Zusammenhang mit der vermehrten Mitsprache von Frauen

bei der Heirat verwiesen werden.
1. mahr, sartund andere materielle Transaktionen bei der Heirat

Im Jemen hat die Brautgabe zwei Teile: Der Anteil fir die Braut, der (tatsiachliche) ma#hr, und
der Anteil an den Vater bzw. waliy der Braut, sarf genannt. Insofern handelt es sich sowohl
um einen 'Brautpreis' als auch um eine 'indirekte Mitgift'. Ich verwende im folgenden aber den
neutraleren Begriff 'Brautgabe' oder gebrauche die spezifischen arabischen Ausdriicke mahr
und sart.

Wie Nurias (materielle) Hoffnungen und Wiinsche an eine Heirat zeigen, sind mahrund sart
jedoch nur Teile eines umfassenden Systems finanzieller Verpflichtungen, die bei einer Heirat
geleistet werden und miissen im Kontext aller materiellen Transaktionen bei einer Heirat be-

trachtet werden.

Das folgende Schema stellt die materiellen Transaktionen bei einer Heirat dar. Insgesamt kon-
nen vier Arten von Zahlungen und Kosten unterschieden werden, deren Bedeutung je nach so-
zialer und regionaler Herkunft varieren kann: (1) Gaben an die Braut wie mabhr, die Aussteuer
(kiswa) und weitere Geschenke, (2) Gaben an den Brautvater (und andere
Familienmitglieder), (3) die Kosten der Hochzeit sowie (4) Investitionen in den neuen
Haushalt.
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A
Hochzeitsfest sar kiswa Geschenk
<
. o S 4
A mahr, kiswa, sabahiya o Hochzeitsfest

Brautigam  Brautkleid Braut \
Verlobungsgeschenke
Geschenke

Geschenke Geld

Geld Haus/Haushalt Schema adaptiert aus
Mundy (1995: 132)

(1) Gaben an die Braut: mahr, kiswa, sabahiya und andere Geschenke

Die Hohe des mahr ist zum Teil von den personlichen Qualitdten der Braut abhangig: Der
mahr fiir eine Jungfrau (bikr) ist normalerweise doppelt so hoch wie fiir eine geschiedene Frau
oder Witwe (fayyrb)'%3. Hingegen gibt es kaum Hinweise, dass sich ein hoher Bildungsstand
der Frau oder ausserordentliche Schonheit direkt in einer hohen Brautgabe niederschlagen.
Viele Frauen erachten vielmehr den mahr der Schwester des Brautigams oder der Frau des
Bruders des Briutigams als Mass fir ihren eigenen mahr. Wichtiger als die personlichen
Attribute der Frau sind denn auch der soziale und 6konomische Status der beteiligten
Familien, ihre Beziehungen untereinander und die jeweiligen Interessen und Hoffnungen, die
hinter einer Heirat stehen sowie das allgemeine Preisniveau. Nicht zuletzt konnen auch die
finanziellen Moglichkeiten des Brautigams bei der Festlegung von mahr (und sarf)
massgeblich sein: Mancher gebildete junge Mann, der nicht viel zu zahlen vermag, kann auf
einen verstindnisvollen Brautvater hoffen, dem das Prestige der Bildung wichtiger ist als eine
hohe Brautgabe fiir die Tochter.

Die durchschnittliche Hohe des mahrin Sana‘a betrigt zur Zeit etwa 100'000 YR!04. Familien,
die aus den siidlichen Landesteilen stammen (Taiz) verlangen gewdhnlich deutlich weniger

103 Dies misst sich allerdings am aktuellen 'Preisniveau’ der Brautgaben. Sumaja (Hg 1) z. B.
erklirt, dass sie bei der ersten Heirat vor 10 Jahren einen mahrvon 40'000 Yemen Riyal (YR) erhielt.
Wiirde sie heute wieder heiraten, so scheine ihr ein mahr von 100'000 YR angemessen, die Halfte
dessen, was sie als mahr fiir ihre jiingere, unverheiratete Schwester erwarten wiirde.

104  Dijese Mittelswerte sind nicht reprisentativ. Sie beziehen sich auf die Daten meiner
Informantlnnen, die kiirzlich geheiratet haben und werden durch Angaben aus informellen Gesprachen
im Umfeld meiner Informantlnnen in etwa bestitigt. In Familien aus weniger bemittelten Schichten
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als Familien aus Sana‘a und dem nérdlichen Hochland (50'000-60'000 YR gegen 100'000-
160'000 YR, Angaben ohne Anteil sarf). Diese Zahlen entsprechen in etwa auch den
Erwartungen unverheirateter Frauen an ihren ma#hr (zwischen 50'000- bis max. 200'000 YR, je
nach Familie und Herkunftsregion).

Der mahr wird gewdhnlich in Gold angelegt. Der Brautigam oder dessen Vater iibergibt die
vereinbarte Summe dem Vater der Braut in bar. Die Braut kann dann den Goldschmuck selber
auswihlen, gemeinsam mit der Mutter, den Schwestern und Freundinnen, manchmal aber
auch mit dem Ehemann. Zu einem vollstindigen Goldschmuck (badla dahab) gehéren ein
Giirtel, Armreife, eine Halskette, Ohrschmuck und Ringe. Sollte der mahr nicht ausreichen,
erginzt oft der Vater der Braut die fehlende Summe aus dem Sart. Manche Frauen behalten
einen Teil des mahr, um Kleider zu kaufen, andere helfen bei der Finanzierung ihres
Hochzeitsfestes mit, da sie sich ein grosses Fest wiinschen und dies vielleicht die finanziellen
Moglichkeiten des Vaters oder der Familie iibersteigen wiirde!%5. Hingegen sind sich die
meisten Frauen darin einig, dass der mahr nicht fir die Einrichtung des gemeinsamen
Haushaltes gebraucht werden sollte: Sie verstehen den mahr als personlichen Besitz und
mochten ihn deshalb nur fiir ihre personlichen Ausgaben verwenden!%. Insofern scheinen die
Frauen durchaus die Kontrolle iiber den ma#r, das ihnen rechtlich zustehende Brautgeld, zu
besitzen.

Zusitzlich zum mahr hat die Frau Anrecht auf eine Aussteuer (Kleider), k7swa genannt. Deren
Wert und Umfang wird bei den Heiratsverhandlungen festgelegt. Nach Mundy (1995:132f) ist
die Aussteuer legaler Besitz des Brautigams und muss von der Frau zuriickgelassen werden,
sollte sie zu ihrer Familie zuriickkehren. Traditionellerweise wird die Aussteuer von den
Frauen der Familie des Briutigams vorbereitet und vor der Hochzeit ins Haus der Braut

geschickt, wo die Braut und ihre Familie die Kleidungsstiicke inspizieren konnen. Heute wird

kann der durchschnittliche mahr allerdings betrachtlich tiefer sein und in sehr reichen Familien um
einiges hoher. 100'000 YR entsprechen in etwa 830 USS$ (1 US$ = ca. 120 YR nach dem Wechselkurs
des (legalen) Parallelmarktes im Frihling 1995). Als Vergleich dazu: Ein durchschnittlicher
Monatslohn eines Lehrers/einer Lehrerin oder eines einfachen Angestellten im offentlichen Dienst
betrdgt ca. 7500-8000 YR/Mt. (ca. 65 US$). Allein der mahr entspricht zur Zeit also mehr als einem
durchschnittlichen Jahresgehalt!

Eine Aufstellung der muhir (pl. von mahr) meiner Informantlnnen, Angaben zum jeweiligen
Gegenwert in US Dollar und eine Auflistung der gesamten Heiratskosten von Leila (Hg 3), [lham (Hg
5), und Ali und Fatima befinden sich im Anhang III.

105 1 ajla (HG 3) z.B. brachte ihren gesamten mahr (150'000 YR) auf die Bank, um damit das
Hochzeitsfest zu bezahlen. Sie musste allerdings nicht auf den Goldschmuck verzichten, den schenkte
ihr Ahmed 'unabhingig' vom mahr. Auch Munira (Hg 7) hat einen Teil ihres mahr fiir das Fest bei der
Eheschliessung ausgegeben. Saida (Hg 6) hat mit einem Anteil des mahrKleider gekauft.

106  Ein Privileg, das sich Frauen aus drmeren Familien sicherlich kaum leisten konnen. Fiir diese ist
der mahr oft das einzige Kapital und dient in einer Notlage auch dem Unterhalt der Familie: Muss ein
Arztbesuch oder Krankenhausaufenthalt finanziert werden, sind es darum oft die Frauen, die Teile
ihres Goldes verkaufen, um die erforderliche Geldsumme aufzubringen.
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oft nur das Geld iibergeben und die Aussteuer wird von der Braut und ihrer Mutter selber
zusammengestellt. Im Falle einer Trennung werden die Kleider kaum mehr zuriickgegeben.
Von der Brautfamilie wird erwartet, dass auch sie ihrer Tochter eine, wenn auch weniger
umfangreiche, Aussteuer iiberreichen, die zum Teil aus dem sarf finanziert wird.

In der Hochzeitsnacht erhélt die Braut vom Brautigam zudem ein Geldgeschenk (sabahiya
oder fatasa). Dieses wird je nach Interpretation als Geschenk fiir das Aufdecken des Schleiers
oder fiir die korperliche Vereinigung verstanden. In wohlhabenden, tribalen Familien auf dem
Lande konnen dies betriachtliche Summen sein!?7, in stidtischen Familien wird die Praxis dis-
kreter gehandhabt. Anstelle von Geld wird oft ein Geschenk im gleichen Gegenwert
iiberreicht; darin driickt sich das Unbehagen modernisierter Stddter aus, die Hochzeitsnacht
mit Geld zu entgelten. Laila (Hg 3) erzahlt, dass ihrem Vater die Bezahlung einer sabahiya
missfallen habe, da dies den Anschein erwecke, als ob sich die Braut verkaufen wiirde. Lailas
Briider haben ihren Frauen deshalb keine sabahiya bezahlt. Hingegen hat Lailas Schwester,
die mit ihrem 7sbn al-‘amm verheiratet ist, von ihrem Cousin und Ehemann in der
Hochzeitsnacht eine sabahiya von 5000 YR erhalten, worauf der Vater von der Schwester
verlangte, das Geld zuriickzugeben. Offenbar bestehen innerhalb von Familie und
Verwandtschaft unterschiedliche Auffassungen iiber den Charakter von Geldgeschenken: Der
Cousin aus dem Dorf ging davon aus, dass seine Braut Anrecht auf dieses Geldgeschenk hat,
wihrenddem die Braut bzw. ihr Vater, der Stidter, es als Beleidigung und Entwertung
auffasste. Dies ist ein treffendes Beispiel dafiir, wie sich Stadt-Land Differenzen innerhalb

von Verwandtschaft und Familie manifestieren konnen.

Zusitzlich zu den Verlobungsgeschenken (Schmuck, eine Uhr, ein Kleid u.a.) darf die Braut
(wie auch der Briutigam) schliesslich auf Hochzeitsgeschenke von Verwandten, Nachbarn
und Freundinnen hoffen: Geld oder andere Geschenke wie Kleider, Schmuck, Parfums oder
auch ein Geschenk fir den Haushalt'®. Diese Gaben sind Teil eines langfristigen
Tauschsystemes innerhalb der offiziellen Verwandtschaft und des unmittelbaren sozialen
Netzes. Jeder Geldbetrag, jedes Geschenk wird fein sduberlich notiert, damit der Spenderin
bei einer anderen Gelegenheit ein gleichwertiges Geschenk erwidert werden kann.

Auf dem Lande und teilweise auch in stidtischen Familien mit starken Bindungen an ihr
Herkunftsdorf werden an der Hochzeit Geldgaben (rifd) an die Braut oder den Brautigam in
einem zeremoniellen Akt iibergeben. Dabei wird der Betrag und der/die Spendern laut
aufgerufen, oft auch iiber ein Mikrophon. Die ganze Zeremonie wird auf Band aufgenommen

107 Eine junge Frau (20 J.), sie ist die dritte von vier Ehefrauen eines reichen qabili, erzihlte mir,
dass sie eine sabahiya von 50'000 YR erhalten habe. Davon habe sie sich Goldschmuck gekauft.

108  [lham (Hg 4) hat z.B. von Asma (Hg 8), eine Freundin ihrer Schwester, eine Moulinex
Kiichenmaschine zur Hochzeit erhalten.
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oder von jemandem protokolliert, damit der Spender und der Wert der Gabe nicht vergessen
gehen (vgl. dazu Chelhod 1973 und Mermier 1989). Mermier (1989) sieht die Praxis des rifd-
Rituals als ein wichtiges kulturelles Element tribaler Identitat und erachtet die 'Nicht-Praxis'
dieser Zeremonie dementsprechend als ein Hinweis auf modernisierte urbane Lebensformen.
Hochzeitsgeschenke, sei es Geld oder eine Moulinex Kiichenmaschine, konnten insofern als

modernisierte Form der traditionellen tribalen Praxis der rifd-Zeremonie interpretiert werden.

(2) Gaben an den Brautvater und andere Familienmitglieder:

sart, haqq al-hal, haqq al-"umm

Der sart wird von der Brautigamseite an den Vater der Braut bezahlt. Das Verhiltnis von
mahr zu sart variert je nach Region und Familie, betrdgt im Durchschnitt aber etwa 1:2199.
Einen hohen sart zu verlangen, gilt in gewissen, v.a. tribalen Familien auf dem Lande als
Statussymbol. Entgegen dem Vorurteil, dass sich Viter so an der Verheiratung ihrer Téchter
bereichern, betonen viele stddtische Familien, dass ein Vater mit dem sarf das Hochzeitsfest
seiner Tochter finanziere und oft noch eine stattliche Summe dazulege, um ihr zusitzliches
Gold oder andere Geschenke zu kaufen und ihren mahr aufzubessern. Ein gut bemittelter
Vater wird den sart also kaum fiir sich gebrauchen, sondern in die Tochter investieren und
damit demonstrieren, dass er das Geld nicht wirklich benétigt und seine Tochter nicht etwa
verkauft!'0. Umgekehrt verlangen andere Familien nur einen geringen (dem mahr
gleichwertigen oder kleineren) oder auch keinen sart. Dies mit der Begriindung, dass der
Briutigam entlastet und das Geld besser in ein Haus und zum zukiinftigen Wohle der Tochter
investiert werden solle. Viter (bzw. Briider), die wenig oder keinen Sarf verlangen, halten der
Tochter indirekt einen héheren Anteil mahr zu. Allerdings werden dabei auch gewisse
finanzielle Verpflichtungen, die gewohnlich vom Vater mit dem sarf bestritten werden, der
Frau abgeben: Die Frauen iibernehmen Teile der Kosten fiir das Hochzeitfest, oder kaufen
sich aus ihrem mahrKleider und finanzieren so den Anteil der Brautfamilie an der Aussteuer

109 Der sartkann in den lindlichen und tribalen Gebieten des nérdlichen Hochlandes aber auch ein
Mehrfaches des mahr betragen. Als Beispiel dazu einige Angaben aus Amran, einer Kleinstadt
nordlich von Sana‘a: Nach Stevenson (1985:143f) betrugen die durchschnittlichen 'Brautpreise' Ende
der 70er Jahre 50'000-60'000 YR. Diese Summe bezieht sich aber nur auf den sarf; als mahr werde der
Braut lediglich ein 'kleines Geldgeschenk', gemeinsam mit anderen Geschenken, iiberreicht, dessen
Wert er nicht benennt. Dorsky (1986:107), die gemeinsam mit Stevenson in Amran forschte, berichtet
von 1000-2000 YR, die die Tochter vom Vater als mahr'zugeteilt' bekommt. Das Verhaltnis von mahr
zu sart betrigt demzufolge zwischen 1:25 bis 1:60! Frauen in Sana‘a ereifern sich deshalb oft iiber die
masslose Arroganz geldgieriger gabili-Viter auf dem Lande.

110 Dies steht der Logik, die Brautgabe bzw. den sart fiir die Tochter rasch in eine Braut fiir den
Sohne zu konvertieren, entgegen. Diese Strategie wird von armeren Familien und in ldndlichen
Gebieten als Massnahme gegen die massive Teuerung von mahr und sart verfolgt (Stevenson
1985:143).
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mit!!!. Die Leistungen von Seiten des Brdutigams bleiben sich insgesamt gleich, die
Verpflichtungen des Vaters bzw. des waliy werden jedoch in dem Masse abgebaut wie die
Verantwortlichkeit der Braut zunimmt. Diese Tendenz zeigt sich insbesondere dann, wenn
nicht der Vater, sondern ein Bruder die Rolle des waliy innehat (Leila Hg 3, Munira Hg 7),
wie auch in Familien aus der Region Taiz (Ilham Hg 4), die generell tiefere Brautpreise (mahr

wie sarf) verlangen und den Brautleuten mehr Mitverantwortung fiir ihre Heirat iibergeben.

Neben dem $art wird in Familien mit tribalem Hintergrund dem 44/ (Onkel miitterlicherseits)
ein Geldbetrag von einigen Tausend Riyal iiberreicht (haqq al-hal), womit dieser in der Regel
ein Geschenk fiir die Braut kauft. Am Morgen nach der Hochzeitsnacht stattet der Brautigam
einen Besuch bei der Brautmutter ab und iiberreicht ihr ebenfalls ein kleines Geldgeschenk
(haqq al-’umm). Die Brautmutter wiederum revanchiert sich mit einem Geschenk fir den
Briutigam!!2. Je nach Familie kann sich die Liste der Gabenempfénger auch erweitern, was
von Asma (Hg 8) mit folgender Ausserung lakonisch kommentiert wird: "Mein mahr war
70'000 YR, und dann kamen natiirlich haqq al, haqq, haqq al, etc. dazu... (hagg= Besitz,
Anrecht)".

(3) Die Kosten der Hochzeit

Neben den verschiedenen finanziellen Verpflichtungen an die Braut und die Brautfamilie ma-

chen vor allem die Ausgaben fiir das Hochzeitfest einen grossen Teil der Heiratskosten aus.
Die Hochzeitsfeste der Ménner und Frauen finden getrennt statt und sind zwei eigenstindige
Anlésse, die je von der Braut- und der Bréutigamseite finanziert werden. Der finanzielle
Aufwand ist oft betrichtlich und kann durchaus den Betrag von mahr und sart iibersteigen:
Die meisten Frauen wiinschen sich ein grosses Hochzeitsfest, das schon aus Platzgriinden

nicht zu Hause gefeiert werden kann. Fiir die Dauer des Festes, zwei bis drei Tage, wird ein

111 Beispiele dazu sind Leila (Hg 3), Munira (Hg 7) und Saida (Hg 6), deren Viter bzw. Briider
keinen sart verlangten, sowie Ilham (Hg 4), deren Vater sich nur einen geringen sarf (dem mahr
gleichwertig) erbat: All diese Frauen haben die Kosten des Hochzeitsfestes zum grossten Teil selber
{ibernommen (Leila, Munira, [lham) oder die Aussteuer mitfinanziert (Saida). Im Falle von Leila, die
einen mahr von 150'000 YR (exklusive Gold!) erhielt und damit ihr Hochzeitsfest (mit)finanzierte,
kann diese Summe durchaus als Kompensation fiir den sarf verstanden werden (vgl. auch Fussnote
105).

In diesem Zusammenhang muss erwihnt werden, dass die Angaben der Frauen zum sarf und den
weiteren finanziellen Verpflichtungen neben dem mahr nicht immer ganz prézise sind, da sie
manchmal iiber die genauen Vereinbarungen unter den Méinnern nicht detailliert Bescheid wissen.
Viele Frauen sind zudem darum bemiiht, nicht den Eindruck entstehen zu lassen, ihr Vater bereichere
sich an ihrer Heirat, und negieren darum, dass ein sarf bezahlt wurde.

112 Der Besuch am Morgen nach der Hochzeit dient dem Uberbringen des Jungfraulichkeits-
nachweises der Braut bzw. dem Potenzbeweis des Briutigames, dem blutbefleckten Laken. Heute
wird das Laken manchmal unterschlagen und der Briutigam iiberbringt der Brautmutter lediglich die
,gute Nachricht’, dass ,alles in Ordnung’ sei.
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Festsaal in einem Hotel oder ein gasr al-afrah ('Festschloss') gemietet!!3. Die Braut braucht
mehrere Kleider, fir jeden Festtag ein Neues, und auch Mutter und Schwestern der Braut
miissen fiir den Anlass neu eingekleidet werden. Essen, Getranke und Gebick fur die Gaste,
oft einige Hundert, wird bereitgestellt und Singerinnen werden engagiert, die zudem mit
reichlich garund Zigaretten zu bedienen sind.

Das weisse Brautkleid wiederum ist vom Brautigam zu bezahlen. Traditionellerweise wird die
Wahl des Kleides der Mutter und den Schwestern des Brautigams iiberlassen!!¢. Heute darf
die Braut ihr Kleid aber oft selber kaufen oder anhand eines Kataloges ihr Traumkleid
auswihlen wie Leila (Hg 3). Manchmal wird das Brautkleid auch gemietet (Ilham hg 4), oder
von der dlteren Schwester libernommen (Saida Hg 6). Ungewdhnlich ist, dass der Brautigam
selber das Brautkleid kauft, wie im Falle von Khaled (Hg 9). Zum Brautkleid gehéren auch
die Ausgaben fiir den Coiffeur (traditionell die muzaina, oder die $ar‘a), die Frau, die die
Braut vor der Hochzeit schminkt, schmiickt und frisiert und ihre Hiande, Arme und Beine mit

naqsverziert!!s.

(4) Haus und Haushalt

Mit dem Anspruch vieler junger Paare auf einen eigenen Haushalt kommt fiir einen
Brautigam ein neuer Kostenfaktor dazu: Ein Haus oder eine Wohnung mit vollstiandig
ausgestattetem Haushalt, insbesondere aber das Schlafzimmer ist fiir viele junge Frauen eine
notwendige Voraussetzung fiir eine Heirat und oft wichtiger als ein hoher mahr. Ilham und
Abdou (Hg 4) zum Beispiel haben sich das Schlafzimmer unmittelbar nach der Verlobung, ein
Jahr vor der Hochzeit, gekauft. Dahinter stand finanzielles Kalkiil, hitte doch dasselbe
Schlafzimmer zum Zeitpunkt ihrer Hochzeit wegen der Teuerung schon doppelt so viel

113 qasr al-afrah sind Festsile, mit der notigen Infrastruktur versehen, die exklusiv fiir Hochzeiten
gemietet werden konnen. In Sana‘a sind in den letzten Jahren mehrere solcher Sile, unterschiedlicher
Grosse und Preisklasse entstanden, die sich in der (noch) zahlungskraftigen Mittel- und Oberschicht
grosser Beliebtheit erfreuen.

114 Dies kann zuweilen auch Konflikte hervorrufen: Eine Frau erzihlte, dass sie und ihre Schwester
fir die Braut ihres Bruders ein Brautkleid in Agypten gekauft hatten. Eine Woche vor der Hochzeit
wurde es zur Braut geschickt, doch diese wies das Kleid zuriick, es gefalle ihr nicht, sie wiinsche sich
ein anderes Kleid. Die Schwestern und die ganze Familie waren iiber diese Dreistigkeit so emport,
dass sie beschlossen, die Verlobung aufzulésen und die Hochzeit platzen zu lassen. Sie waren sich alle
einig darin, dass diese Frau einen schlechten Charakter haben miisse. Die verschmihte Braut durfte
die Verlobungsgeschenke und den schon bezahlten Teil des mahr behalten; die Kleider der Aussteuer,
alle auf ihre Grosse zugeschnitten, wurden jedoch zuriickbehalten und fiir die Schwestern selber
abgeindert. In Kiirze fanden sie auch eine neue Braut fiir den Bruder, eine Freundin von ihnen, so dass
die Hochzeit dennoch, wenn auch mit etwas Verzogerung und einigem finanziellem Verlust,
stattfinden konnte. Die andere Braut sitze noch immer zu Hause und warte auf einen Briutigam,
erzihlen die Schwestern, mit unverkennbarer Schadenfreude.

115 Hinde, Arme, Beine und manchmal auch das Décolleté der Braut werden mit einer
schwarzbraunen Fliissigkeit auf der Basis von Audab (Magnesiumkarbonat) mit Ornamenten bemalt.
Frauen schmiicken sich ihre Hénde mit nags'auch fiir andere festliche Anlésse und Feiertage.
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gekostet. Die Finanzierung von Wohnung und Haushalt obliegt dem Brautigam, die Frau kann
je nach Ermessen und Moglichkeiten einen Teil dazu beitragen!!¢. Ist die Ausstattung des
Haushaltes wie Kiicheneinrichtung, ein komfortabler Diwan, Fernseher und Video etc. zum
Zeitpunkt der Hochzeit noch nicht bereit, wird dies im Laufe der Zeit angeschafft. Die
Ausgaben fiir Wohnung und Haushalt machen einen steigenden Anteil an den Heiratskosten
aus und miissen im Zusammenhang mit der vermehrten Mitbestimmung der Brautleute bei
ihrer Heirat und neuen Anspriichen an eine partnerschaftliche Ehe gesehen werden. Hingegen
bleibt Nurias Wunsch, mit ihrem zukiinftigen Brautigam Flitterwochen zu verbringen, wohl
ein Traum, wie filir die meisten jungen Leute; ein Traum, den sich nur eine privilegierte
Oberschicht leisten kann.

2. Zur Finanzierung der Heirat

Die zahlreichen finanziellen Verpflichtungen und Kosten, die mit einer Heirat verbunden
sind, stellen die Brautleute und ihre Familien vor grosse finanzielle Herausforderungen. Es
stellt sich daher die Frage nach den Formen und der Zustindigkeit der Finanzierung einer
Heirat. Diese weist wiederum auf die Abhéngigkeitsverhaltnisse zwischen Sohnen und ihren
Familien in Heiratsangelegenheiten hin, eine Abhédngigkeit, die insbesondere von jungen
Mainnern der gebildeten Mittelschichten oft schmerzlich erfahren wird.

Steigende Heiratskosten: Allgemeine Teuerung und neue Anspriiche

Tatsache ist, dass heiraten heute fiir alle sehr teuer ist. Die (nominalen) Kosten fiir eine Heirat
haben eine enorme Steigerung erfahren. Bezeichnend dafiir ist die Entwicklung der
Brautgaben in den letzten 20 Jahren: Anfang der 70er Jahre betrug der mahr und Sarf noch
wenige Tausend Riyal (Chelhod 1985; eigene Daten), vom Bruck (1987:398) schitzt die
durchschnittlichen Brautgaben in den 80er Jahren in Sana‘a auf 20'000-60'000 YR. Zu Beginn
dieses Jahrzehnts sind Summen zwischen 100'000-200'000 YR und in gewissen Region (z.B.
Marib) bis 300'000 YR keine Seltenheit mehr (vgl. Destremau 1991:263). Aus diesen
Angaben wird allerdings nicht ersichtlich, welches die Anteile von mahr und Sarf sind. Sie
sind zudem nur bedingt aussagekriftig, da sie keine Aussage iiber schichtspezifisch und
regional bedingte Differenzen erlauben. Wird die massive Entwertung des Riyals, insbe-
sondere seit Beginn der 90er Jahre, mitberiicksichtigt, so zeigt sich, dass zwar der reale Wert
der Heiratskosten betrichtlich gesunken ist, zugleich aber auch die Realléhne und der
allgemeine Lebensstandard, so dass fir die grosse Mehrheit der Bevolkerung eine Heirat
heute insgesamt dennoch teurer geworden ist (vgl. dazu Anhang III). Die meisten

116  Das Haus und die Wohungseinrichtung sind dementsprechend Eigentum des Mannes, worauf
die Frau im Falle einer Scheidung kein Anrecht besitzt. Sie kann lediglich ihren personlichen Besitz
an Gold (mahn) und Kleider, sowie allfllige eigene Anschaffungen mitnehmen.
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Jemenitinnen und Jemeniten sehen den Hauptgrund fiir die hohen Heiratskosten deshalb in
der allgemeinen Teuerung: Um sich einen anstdndigen Goldschmuck, Kleider und ein grosses
Fest leisten zu kénnen, miissen heute viel grossere Summen (in Riyal) aufgewendet werden,
wihrenddem die Einkommen (in Riyal) stagnieren!!’. Die Hohe der Brautgaben und der
tibrigen Heiratskosten sind aus dieser Perspektive direkt vom allgemeinen Preisniveau
abhingig. Als weitere Ursache fiir die Preisspirale werden die iibertriebenen Forderungen von
geldgierigen Vitern genannt, die ihre Téchter dem Meistbietenden 'verkaufen', eine Tendenz,
die Frauen wie Mainner einmiitig als unislamisch und Aaram (verboten) verurteilen. Als
beispielhaftes Vorbild dient der Prophet, der seine junge Frau Aisha nur mit einem
symbolischen mahr, namlich einem Eisenring, geheiratet hatte. Trotz des 16blichen Vorbildes
des Propheten wiirde sich kaum eine Frau mit einem Eisenring als mahr begniigen. Im
Gegentelil, alle Frauen sind der Ansicht, dass sie ein Anrecht auf einen statusgemissen mahr
haben und méchten auf ihren Anteil an Gold, Kleidern und Geschenken nicht verzichten. Und
wenn manche Frauen erkldren, dass sie sich auch mit einem bescheidenen mahr zufrieden
geben, so bedeutet das nicht, dass die Anspriiche insgesamt gesunken wiren: Anstelle eines
hohen mahrerwartet eine Frau eine komfortabel eingerichtete Wohnung und einen gesicherten
Lebensstandard im Rahmen der Kleinfamilie oder wiinscht sich gar Flitterwochen. Nicht
zuletzt sind deshalb auch die steigenden Anspriiche gebildeter (und weniger gebildeter)
Stadterinnen fiir die hohen Heiratskosten mitverantwortlich.

Massnahmen gegen hohe Heiratskosten

Die traditionellen Strategien, um hohe Heiratskosten zu vermeiden, sind nahe Heiraten und
die Tauschheirat (badal)'!8. Letztere war in ruralen Gebieten sehr verbreitet, ist heute im
stadtischen Kontext aber kaum mehr relevant, da sie bei allen Beteiligten dusserst unbeliebt
ist, stehen doch die beiden Ehen in einem gegenseitigen Abhingigkeitsverhiltnis. Nahe
Heiraten, sei es eine FBD Heirat oder eine Heirat mit einem anderen nahen Verwandten
viterlicher- oder miitterlicherseits, sind in der Regel sicher giinstiger, gerade deshalb aber bei
manchen Frauen unbeliebt und haben im Zusammenhang mit farig al-bint Heiraten generell an
Bedeutung verloren. Zudem konnen sich auch nahe Heiraten der allgemeinen Entwicklung
(Teuerung und neue Anspriiche an eine Heirat) nicht entziehen.

117 Als Beispiel hierzu die Entwicklung des Goldpreises: Das Gramm Gold kostete 1985 etwa

200YR; 1990 500 YR; vor dem Biirgerkrieg (Friihling 1994) 900 YR; nach dem Biirgerkrieg (Sommer

1994) 1200 YR und Anfang 1995 1300 YR (Angaben ohne Gewihr, persénliche Kommunikation mit

einem Goldhéndler). Fiir einen gleichwertigen Goldschmuck muss heute also mehr als der 6-fache
Betrag in Riyal bezahlt werden als noch vor 10 Jahren.

118 Bei dieser Heiratsform tauschen zwei Minner Schwestern (oder Tochter). In den

Heiratsvertragen werden zwei gleichwertige mahrbenannt, so dass sich die Auszahlung eriibrigt. Wird

kein mahr benannt, ist die Ehe nicht rechtsgiiltig. Im Falle einer Riickkehr oder Verstossung der einen

Ehefrau, wire ihr Bruder (bzw. Vater) gezwungen, den mahr fiir seine Frau auszuzahlen oder diese

7 —-ebenfalls zu verstossen.
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Hohe Heiratskosten werden zunehmend als gesamtgesellschaftliches Problem angesehen, das
einer iibergeordneten, staatlichen Regelung bedarf!1%. 1976 wurde erstmals ein Gesetz zur
Limitierung des mahr verabschiedet, das in der Praxis aber kaum Auswirkungen zeigte.
Anfang der 90er Jahre wurden neue Beschliisse diesbeziiglich gefasst, bis anhin aber ohne
umfassende Wirkung!?. Erfolgreicher sind offenbar lokale Massnahmen. In Bir al-‘Azab,
einem (historischen) Stadtviertel ausserhalb der Altstadt, wurde die obere Grenze des mahr
vom Scheich des Viertels (“aqi/ al-hara) auf 70'000 YR festgelegt (z.B. die Heirat von Ali und
Fatima). Solche Massnahmen, auf dem Konsens der Bewohner beruhend, erlauben Vitern,
ohne Gesichtsverlust Brautgaben in verniinftiger Héhe zu verlangen bzw. zu bieten und unter-
brechen den Teufelskreis des gegenseitigen Uberbietens. Dies setzt allerdings voraus, dass in-
nerhalb des Viertels geheiratet wird, zudem unterliegt der Aufwand fiir Hochzeitsfeste und
Geschenke weiterhin dem Prestigedenken der Familien. Eine subtile Strategie verfolgt die
islamische Reformpartei (Islah), die ein Projekt zur 'Erleichterung der Heirat' startete: Mit
Hilfe von angesehenen Personlichkeiten der islamischen Geistlichkeit wird bei den
Brautvitern fiir junge Manner ein giinstiger mahr ausgehandelt, dies indem sich die Vermittler
auf die religiése Verantwortung der Viter berufen, eine Argumentation, der sich ein
Brautvater nur schwer entziechen kann. Die Islah organisiert und spendiert zudem
gemeinschaftliche Hochzeiten, um den jungen Leuten und ihren Familien die Kosten des
Hochzeitsfestes ersparen zu koénnen!2!. Staatliche und andere Massnahmen gegen hohe
Heiratskosten bleiben insgesamt aber lediglich Versuche, die allenfalls punktuelle Wirkungen
zeigen, das Problem aber kaum zu l6sen vermégen.

119 Die Diskussion um die enormen Kosten einer Heirat wird in der Offentlichkeit und in den
Medien mit viel Polemik gefiihrt. In einem Zeitungsartikel mit der Uberschrift "Der Dollar, nicht der
Riyal, bestimmt das Mass des mahr” dussern sich junge Mainner verzweifelt iiber ihre
Zukunftsaussichten. Sie werfen den geldgierigen Vitern von Tochtern Verantwortungslosigkeit vor
und beschworen grosse Gefahren fiir die gesellschaftliche Ordnung herauf: Die hohen Heiratskosten
wiirden die jungen Leuten hindern, zu heiraten und eine Familie zu griinden, so dass Manner und
Frauen ihrer religiosen Bestimmung nicht nachkommen konnten. Verzogerte Heiraten hitten
schliesslich Ehebruch und den moralischen Zerfall der Gesellschaft zur Folge. Die Madchen ihrerseits
miissten in der 'Bliite ihrer Jahre' zu Hause sitzen, wiirden alt werden und schliesslich keinen Ehemann
mehr finden (As-$ira, 2.4.1995).

120 Fatima Hodeidi "Die Teuerung der muhir" (magalat-al-muhiir), in As-Sahwa (Dez. 1994)

121 Pers. Kommunikation von R. Detalle, vgl. dazu auch Artikel von Fatima Hodeidi in As-Sahwa
(Dez. 1994). Die Projekte der Islah Partei im sozialen Bereich werden von der Wohltitigkeits-
organisation der Islah (gam’iya al-hairiya) geplant und organisiert. Dabei darf die politische
Dimension dieser Aktivititen nicht unterschatzt werden. Das soziale Engagement fir die
Minderbemittelten wird mit dem drohenden Zerfall der moralischen Ordnung in der Gesellschaft be-
griindet und zielt letztlich auf eine schleichende Islamisierung 'von unten' ab.
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Abhéngigkeitsverhaltnisse zwischen Sohnen und thren Familien: Wer zahlt, bestimmt.
Diese Situation wird von jungen, ambitionierten Méannern der Mittelschicht, die sich durch
Bildung einen sozialen Aufstieg erhoffen, besonders schmerzlich erfahren: Sie sind mit immer
neuen Anspriichen konfrontiert, die Moglichkeiten der Realisierung schwinden jedoch mit
jeder 'Preisrunde’, reicht doch ein Monatsgehalt als offentlicher Angestellter oder Lehrer
kaum fiir den Lebensunterhalt und vielleicht wird schliesslich ein alterer, dafiir wohlhabender
Mann vom Brautvater bevorzugt. Die jungen Manner sehen sich deshalb, kaum eigenstindig
geworden, bei der Heirat einmal mehr auf ihre Familien angewiesen. Dies wirkt sich
erwartungsgemadss auf den Handlungsspielraum bei der Wahl und Planung einer Heirat aus:
Mancher junge Mann beugt sich dem Heiratswunsch seiner Familie, da er keine Moglichkeit
sieht, ohne deren finanzielle Hilfe zu heiraten!22. Umgekehrt sind immer 6fters auch Familien
mit den hohen Heiratskosten fiir ihre S6hne tiberfordert, so dass sich eine gemeinschaftliche
Finanzierung als addquate Losung aufdrangt. Da das Heiratsalter gebildeter junger Manner im
Vergleich zu friiher gestiegen ist 23 und sie zudem iiber eigene - wenn auch begrenzte -
Erwerbsmoglichkeiten unabhangig von ihren Familien verfiigen, wird die finanzielle
Mitverantwortung eines Brautigams fiir seine Heirat vermehrt auch als eine Selbstver-
standlichkeit erachtet, was ihnen wiederum auch mehr Mitbestimmung bei der Wahl ihrer
Heirat erlaubt.

Finanzierungsformen

Manche Minner schliesslich konnen nicht auf die finanzielle Unterstiitzung der Familie
zahlen, sei es, dass sie keine nahe Familie mehr haben (Abdou Hg 5), sei es, dass die Familie
nicht anwesend ist (Samir Hg 8), oder dass sie eine Heirat gegen den Willen der Familie
planen und deshalb auf deren Unterstiitzung verzichten miissen (Khaled Hg 9). War in den
70er und 80er Jahren die Arbeitsmigration nach Saudi Arabien und in die Golfstaaten eine
lukrative Einkommensquelle, so ist diese seit der erzwungenen Riickkehr der jemenitischen
Gastarbeiter wahrend der Golfkrise 1990/1 fast vollstindig versiegt. Neben einem (oder
mehreren) reguldren Einkommen ist zum Beispiel der Verkauf eines Stiick Landes aus einem
Erbteil eine mdgliche Formen der Kapitalbeschaffung (Abdou Hg 4). Khaled (Hg 9) hat auf
seinen Zeitungskiosk einen Kredit aufgenommen. Oft wird auch Geld bei Verwandten und
Freunden geborgt, oder es wird Geld aus einer gam‘lya bezogen, einer 'informellen
Sparkasse', die von einer Gruppe von Leuten organisiert wird: Jedes Mitglied zahlt monatlich

122 Ahmeds Heirat mit Leila (Hg 3) hingegen ist ein Beispiel dafiir, dass die finanzielle
Abhingigkeit eines Mannes von seiner Familie einer eigenstindigen Heiratswahl nicht zwingend
entgegensteht: Er widersetzte sich dem anfinglichen Heiratswunsch des Vaters (mit der bint al-hala),
konnte fiir die Finanzierung seiner Heirat mit Leila aber dennoch auf seine Familie zihlen.

123 15-20 Jahre (Chelhod 1970:60) gegeniiber 20-30 Jahre (cigene Schatzungen). Diese Angaben
beziehen sich auf die erste Heirat eines Mannes. Zur Differenz des Heiratsalters zwischen Minnern
und Frauen, vgl. Demographic and Maternal and Child Health Survey 1991/2(1994:56).
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einen vereinbarten Betrag ein und kann sich einmal im Jahr oder 6fter, je nach Abmachung
und Anzahl der Mitglieder, die gesparte Summe auszahlen lassen!?¢. Kann ein junger Mann
nicht auf die Unterstiitzung seiner Familie zahlen, erfordert die Kapitalbeschaffung oft
langjdhriges Sparen, was sich auf die zeitliche Planung der Heirat auswirkt: Manche Paare
bleiben jahrelang verlobt, oder sind gar schon fiir lingere Zeit 'vertragsmassig' verheiratet
(‘agd), bevor alle finanziellen Bedingungen erfiillt sind, Wohnung und Haushalt bereitstehen
und die Hochzeit stattfinden kann. Demgegeniiber wird bei einer zwischen Vitern
ausgehandelten und von den Familien finanzierten Heirat generell sehr bald nach der
Verlobung Hochzeit gefeiert!25.

3. Tendenzen und Entwicklungen im urbanen Kontext

Fiir gebildete und insbesondere erwerbstatige Frauen der stiadtischen Mittelschicht ist der mahr
lediglich eine von mehreren Einkommensquellen. Der mahr ist zwar fiir alle Frauen nach wie
vor eine bedeutende Summe, hat aber als Zugang zu Vermogen und Besitz keine
ausserordentliche Bedeutung. Die materiellen Anspriiche, die mit einer Heirat verbunden sind,
verlagern sich zunehmend darauf, einen Haushalt zu griinden und eine Familie unterhalten zu
konnen. Der relative Bedeutungsverlust des ma#r lasst sich an verschiedenen Tendenzen und
Entwicklungen der finanziellen Aspekte einer Heirat illustrieren:

In der Verwendung des mahr scheint eine gewisse Flexibilisierung stattzufinden: Ist die
Konvertierung des mahr in Gold nach wie vor die Regel, beginnen manche Frauen Teile ihres
mahrin die eigene Hochzeit zu investieren, um den Vater und die Familie zu entlasten. Die fi-
nanzielle Mitverantwortung der Frauen geht oft mit dem Verzicht des wal/iy auf einen (hohen)
Sart einher. Dies bedeutet, dass der wal/iy der Frau nicht nur finanzielle Rechte, sondern auch
Verpflichtungen abgibt. Diese Tendenz zeigt sich ausschliesslich bei Frauen, die nach tarig a/-
bint heiraten und ist insofern ein Hinweis dafiir, dass Frauen mehr Mitsprache bei der Heirat

124 Eine gam‘iya wird von Freunden oder Arbeitskollegen, innerhalb von Verwandtschaft und
Familie oder im Quartier gegriindet und ist insbesondere unter Frauen eine weit verbreitete Institution.
Je nach Kapitalstirke der gam‘lya - Mitglieder werden unterschiedlich hohe Beitrige einbezahit.
Nichterwerbstitige Frauen formieren sich zum Beispiel innerhalb der Nachbarschaft und zahlen
monatlich vielleicht einige hundert Riyal ein, um sich dann einmal im Jahr etwas leisten zu konnen,
ein Schmuckstiick oder ein schones Kleid. Erwerbstitige Frauen haben hohere Einlagen. Aziza,
Lehrerin und Magisterstudentin, hat zur Zeit zwei Arbeitsstellen und zahlt in eine gam‘%ya von
Freundinnen monatlich 5000 YR ein, was ihr jihrlich ein stattliches Kapital einbringt. Einige Familien
griinden eine gam‘Tya innerhalb der Verwandtschaft, um fiir die Heirat von Familienmitgliedern,
dringende Anschaffungen, oder im Falle von Krankheit und Unfall einen Fonds zur Verfiigung zu
haben, aus dem auch Geld geliehen oder auf Vorschuss bezogen werden kann.

125 Die zeitliche Planung einer Heirat (Zeitspanne von Anbeginn der Heiratsanbahnung bis zur
Hochzeit) kann durch eine Reihe weiterer Faktoren beeinflusst sein (z.B. Ausbildung) und erlangt fiir
das gegenseitige Kennenlernen der Brautleute eine zentrale Bedeutung. Vgl. dazu Kapitel VI. 2.
‘Individuelle Partnerwahl und die Frage der Ehre'.
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mit finanziellem Engagement entgelten. Die finanzielle Mitverantwortung fiir die Hochzeit
bedeutet allerdings kaum je den Verzicht einer Frau auf ihren Anteil an Gold.

Neben dem mahr machen Hochzeitsgeschenke, sei es zusétzliches Gold, Geld oder Geschenke
an den neuen Haushalt, einen wichtigen Anteil der Brautgaben aus. Die Hohe des mahr ist fiir
viele Frauen deshalb oft weniger wichtig als andere materielle und nicht-materielle Anspriiche
an eine Heirat. Dazu gehoren etwa eine grosse Hochzeit und Flitterwochen oder eine
partnerschaftliche Ehe mit einem Partner, der ein Haus einrichten und den gewohnten
Lebensstandard bieten kann. Dementsprechend machen die Ausgaben fiir das Hochzeitsfest
sowie das Haus und den Haushalt einen zunehmend grésseren Anteil der Heiratskosten aus!26.
Ein symbolischer mahr andernorts in modernisierten stiadtischen Eliten ein Statussymbol, ist in
Sana‘a jedoch nicht iblich. Alle Frauen erachten einen statusgemassen mahr als
unverausserliches Recht!27.

Auch wenn der Anspruch einer Frau auf einen statusgemassen /mahr insgesamt nicht in Frage
gestellt wird, zeigen modernisierte Stidter zunehmend ein Unbehagen, soziale Beziehungen
mit Geld zu bekriftigen. Gewisse Gaben, wie zum Beispiel die sabahiya, werden nicht mehr
als Geldbetrag, sondern als Geschenk oder gar nicht iiberreicht, um nicht den Eindruck zu
erwekken, dass eine Braut verkauft bzw. gekauft werde. Das Bemiihen, die finanziellen
Angelegenheiten bei einer Heirat diskreter zu handhaben, ldsst sich auch am Charakter und
Inhalt der Vereinbarungen zwischen den Familien erkennen. Wird bei traditionellen
Heiratsverhandlungen zwischen zwei Familien nichts dem Zufall iiberlassen und jede
Geldgabe und der Wert jedes einzelnen Geschenkes diskutiert und genau festgelegt (z.B. Ali
und Fatima, vgl. auch Chelhod 1985:237), so werden die finanziellen Angelegenheiten heute
in manchen ,aufgeschlossenen’ Familien nicht mehr im Detail erortert: Oft begniigt sich der
wally, nur den mahr oder den sart auszuhandeln und iiberldsst den Umfang und Wert der
weiteren Ausgaben dem Ermessen des Briutigams (z.B. Ahmed Hg 3 und Abdou Hg 4)!28.
Dass diese Art der Vereinbarung nicht unbedingt geringere Heiratskosten zur Folge hat, ist
nicht erstaunlich, hat doch ein Brautigam aus Prestigegriinden den statusgemassen (hohen)

126 Moors (1994:328) weist daraufhin, dass damit auch die Rolle des Ehemannes als
Alleinunterhalter der Familie gegeniiber seiner Funktion als 'Zahler' des mahraufgewertet wird.

127 Moors (1994:317, 328) berichtet, dass in der modernisierten Elite in Nablus der mahrvon vielen
erwerbstitigen Frauen als Relikt der Vergangenheit und einer modernen Frau unwiirdig erachtet wird
und deshalb oft nur ein symbolischer mahr bezahlt wird. Die Brautgabe wird durch Geschenke ersetzt.
Moors weist richtigerweise daraufhin, dass auf die Geschenke, im Unterschied zum mahr, der ein
legales Recht darstellt, kein Anrecht besteht. Der Aufwand fiir Brautgeschenke liegt somit im
Ermessen des Brautigams, was letzlich ein Verlust iiber die Kontrolle des mahr bedeutet.

128 Eine diskrete, informelle Verhandlungsweise ist auch fiir Heiraten innerhalb der Familie
charakteristisch, wo idealerweise nicht der 6konomische Aspekt der Heirat, sondern gemeinsame
Interessen, Nihe und Vertrautheit im Vordergrund zu stehen haben.

104




Anspriichen seiner Braut und deren Familie gerade auch auf der Basis der Freiwilligkeit
Geniige zu leisten!29.

Neue Anspriiche an eine Heirat und die allgemeine Teuerung der Lebenskosten haben hohe
Heiratskosten zur Folge. Ein Brautigam, der eigene Erwerbsmoglichkeiten besitzt, wird von
seiner Familie zunehmend in die Finanzierung seiner Heirat eingebunden. Manchmal muss er
diese gar ohne Unterstiitzung der Familie bewiltigen, was ihm dementsprechend mehr
Mitspracherecht bei der Wahl seiner Heirat erlaubt. Zugleich bewirkt jedoch die enorme
Kostensteigerung bei gleichbleibenden oder auch steigenden Anspriichen, dass junge Manner
immer weniger Moglichkeiten sehen, eine Heirat zu realisieren und wiederum auf ihre
Familien angewiesen sind; eine Situation, die gerade unter ambitionierten Mannern der
gebildeten Mittelschicht besonders schmerzlich erfahren wird und grosse Frustration in der
jungen mannlichen Bevélkerung hervorruft.

129 Leila hat von Ahmed (Hg 3), der aus einer reichen Familie kommt, insgesamt ein Mehrfaches
dessen erhalten, was ihr Bruder forderte (ndmlich 'nur' den mahr 150'000 YR). Ob Ahmed, ein gabilr
bzw. ‘arabi, damit auch die faktisch hypogame Heirat mit Laila, einer Sarifa, kompensierte, und dabei,
in Bourdieus Terminologie, konomisches gegen symbolisches Kapital getauscht wurde, bleibt eine
Spekulation meinerseits.
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VI. Aspekte der Partnerwahl gebildeter Frauen

Die Heiratsgeschichten (Kapitel IV) haben verschiedene Wege der Heiratsanbahnung aufge-
zeigt, die Frauen je unterschiedliche Moglichkeiten der Mitbestimmung erlauben. Im Kapitel
V habe ich die materiellen Bedingungen einer Heirat dargelegt und darauf hingewiesen, dass
im modernisierten, urbanen Kontext der /mahr insgesamt eine soziale Entwertung zugunsten
von anderen materiellen und nicht-materiellen Anspriichen an eine partnerschaftliche Ehe
erfahrt. Im letzten Kapitel diskutiere ich nun einige Aspekte der Partnerwahl, die im
Zusammenhang mit gebildeten Frauen von besonderem Interesse sind. Von Bedeutung
scheinen mir dabei (1) die Kriterien der Partnerwahl, (2) die Frage von vorehelicher
Bekanntschaft zwischen Ménnern und Frauen als Voraussetzung fiir eine indivdiuelle
Partnerwahl in einer Gesellschaft, die nach den Normen der Geschlechtersegregation
organisiert ist und (3) das Dilemma gebildeter Frauen, deren Heiratschancen mit
zunehmendem Alter und Bildung sinken. Diese Themen sind in den Heiratsgeschichten schon
zur Sprache gekommen, einige davon ausfiihrlicher, andere nur beildufig. Sie sollen nun
nochmals aufgegriffen und naher ausgefiihrt werden, dabei méchte ich auch Erfahrungen und

Stimmen von unverheirateten Frauen miteinbeziehen.
1. Kriterien der Partnerwahl

Frauen kénnen ihre Zustimmung zu einer Heirat geben oder einen Heiratsantrag ablehnen: Sie
priifen das 'Angebot’, beurteilen den potentiellen Briutigam und fillen schliesslich eine
Entscheidung. Bei einer farig al-bint Heirat tun sie dies aufgrund ihrer eigenen Eindriicke und
Beurteilungen. Geht es um eine Heirat nach farig al-’usra, entscheiden sie sich aufgrund der
Informationen ihres Vaters und ihrer Familie. Welches sind nun aber die relevanten Kriterien
bei der Partnerwahl, und welche Bedingungen stellen gebildete Frauen (wie auch deren
Familien) an eine Heirat? In diesem Kapitel sollen Praferenzen und Ideale gebildeter Frauen
bei der Partner- und Heiratswahl aufgezeigt und der Kreis méglicher Heiratspartner
beschrieben werden.

Zuerst die Person, dann die Familie'

"Zwei Dinge sind wichtig", erklart Aziza (26), "die Person und die Familie; zuerst die Person,
dann die Familie." Die Beurteilung eines potentiellen Brautigams beruht zum einen auf den
individuellen Qualititen seiner Person, zum anderen auf der kollektiven Zugehérigkeit zu

seiner Familie. Das grundsitzliche Prinzip ist dabei die Ebenbiirtigkeit zwischen den




Ehepartnern, das Frauen verbietet 'unter ihrem Stand' zu heiraten!30. Wihrend fiir einen Vater
Status und Reputation der Familie in der Regel zentrale Kriterien sind, die zu beurteilen
zudem in seiner Kompetenz liegt (vgl. [lham Hg 4), legen die Frauen selber mehr Gewicht auf
die personlichen Qualititen eines Mannes. Leila (Hg 3) ist gar der Ansicht, dass die
Beurteilung der Familie irrelevant ist. Sie meint dazu: "Vielleicht ist der Vater gut und die
Mutter gut, die ganze Familie gut, aber der Sohn ist schlecht. Die Familie ist keine Garantie."
Da nun jede Heiratsentscheidung der Zusage von Tochter und Vater bedarf, sind bei der
Entscheidung letztlich individuelle und kollektive Attribute eines Bewerbers gleichermassen
von Bedeutung.

1.1. Personliche Qualititen des Briutigams und Heiratsbedingungen

Gebildet muss er sein, ...

Ein hoher Bildungsstand des Mannes ist fiir alle Frauen absolute Prioritit bei der Partnerwahl:
Ein Mann soll mindestens einen gleichen, lieber aber einen héheren Bildungsstand als die
Frau haben. Bildungsmassig 'nach unten' zu heiraten ist fiir eine gebildete Frau unakzeptabel,
darin stimmen auch Viter und Miitter iiberein!3!. Anspriiche an das Bildungskapital sind
insofern eine Statusfrage. Bildungsanforderungen stehen aber auch im Zusammenhang mit
dem Anspruch auf materielle Sicherheiten. Bildung ist eine Voraussetzung, um eine gute
Arbeit zu haben, ein Haus und eine Familic unterhalten zu konnen. Die meisten Frauen
messen Reichtum und Geld keinen eigentlichen Wert zu, erwarten aber einen dem
vorehelichen vergleichbaren Lebensstandard nach einer Heirat und gewisse materielle Sicher-
heiten, um 'in Ruhe' leben zu konnen. Bildung beinhaltet schliesslich die Vorstellung eines
modernen stadtischen Lebensstils. Ein Mann soll kultiviert (imutaggaf) und fortschrittlich
(mutatawwar) und nicht etwa riickstandig (mmutahallif) oder 'von gestem' (min haqq al-zaman)

sein!32,

...aber verwandt?

In der Regel ziehen Frauen eine Heirat ausserhalb der Familie vor. Eheprobleme kénnten zu
Konflikten in der Familie fiihren, argumentieren einige. Andere meinen, es sei besser, neues
Blut in die Familie zu bringen und die Familie zu 'vergrossern', und eine Frau ist der Ansicht,

130 Das weibliche Hypogamieverbot ldsst sich aus den Prinzipien der Patrilinearitdt und der
agnatischen Ehrkonzeption herleiten und findet in der Vorschrift der kafz’a auch eine rechtliche
Legitimation (vgl. Generelle Heiratsprinzipien in Kapitel II. 2.2. 'Status und Hierarchie')

131 Auf das Dilemma, das sich logischerweise fiir Frauen mit Universitétsbildung ergibt, komme
ich im Kapitel: 'Das Dilemma gebildeter Frauen' zu sprechen.

132 Sumaja (Hg 1) analysierte jedoch sehr scharfsinnig, dass Bildung und stddtischer Lebenstil
manchmal eben nur vermeintlich einhergehen und dass der Stadt-Land Unterschied nicht in jedem Fall
durch einen gemeinsamen Bildungshintergrund ausgeglichen werden kann.
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dass eine nahe Heirat in der Familie 'zu billig' und zu gewohnlich sei, da sich die Familie des
Brautigams nur wenig um die Braut bemiihen wiirde, wenn sie eine Verwandte ist. Nahe
Heiraten werden aber nicht grundsitzlich abgelehnt. Die meisten Frauen argumentieren
pragmatisch: Sie betrachten eine nahe Heirat in der Familie als eine Moglichkeit unter
anderen, die den Vorteil haben kann, dass eine gewisse Vertrautheit zwischen den Familien
herrscht (vgl. Sumaja Hg 1). Allerdings, so ihr Argument, gebe es in ihrer Familie eben
keinen 'passenden Brautigam'. Viele Frauen berichten von Heiratsantragen ihrer Cousins,
ndhere oder entferntere, viterlicher- oder miitterlicherseits, die sie abweisen, weil die
Bewerber den Anforderungen nicht geniigen. Offenbar sind verwandtschaftliche Bande nur
bedingt relevant: Das 'Heiratsvorrecht' eines Mannes auf eine nahe Verwandte ist hinfillig,
kann ein Mann deren Anspriiche an den Bildungsstand nicht erfiillen. Dass diese Haltung von
seiten der verwandten Manner nicht immer akzeptiert werden will, zeigt die Erzihlung von
Fathia, der Schwester von Ilham (Hg 4): "Seit Jahren bedriangt mich mein 7bn al-‘amm, es ist
sehr dramatisch. Er besucht mich im Biiro und an der Universitit und sagt mir, dass er mich
liebe und nur mich heiraten wolle. Sollte ich aber einen anderen Mann heiraten, so droht er
mir, werde er mich und den Brautigam umbringen. Ich kann meinen Cousin aber nicht
heiraten, er hat nicht einmal die Schule abgeschlossen." Der 7bn al- ‘amm geht offenbar davon
aus, dass er ein Recht hat, seine Cousine zu heiraten, da er ihr genealogisch nahe steht. Fathia
jedoch erachtet den Bildungsunterschied als ein Hindernis, das durch die verwandtschaftliche
Nahe nicht zu kompensieren ist!33.

Charakter und Personlichkert

Neben der Bildung werden vor allem Charakter und Persénlichkeit eines Mannes als wichtige
Kriterien genannt. Ein Mann muss angesehen, ehrbar und gut sein (/nuhtaram, tayyib), einen
guten Charakter (“ah/aq ‘aliya) und eine starke Personlichkeit (saksiya gawwiya) haben. Von
grosser Bedeutung fiir alle Frauen ist zudem, dass ein Mann fromm und aufrichtig ist, betet
und nicht trinkt, eine Bedingung, von der Ilham (Hg 4) ihre Zustimmung zur Heirat mit
Abdou abhidngig gemacht hatte: Halt sich ein Mann namlich an die religiosen Gebote, ist das
ein Zeichen seiner moralischen Integritit und er wird, so die Uberlegung vieler Frauen, auch
ein gutes Benehmen (su/iik) zeigen und seine Ehefrau gut behandeln.

133 Im Rahmen der Demographic and Maternal and Child Health Survey 1991/2 (1994:58f)
wurden auch Erhebungen beziiglich der Haufigkeit von Verwandtenheiraten gemacht. Dabei zeigte
sich, dass etwa ein Drittel der befragten Frauen mit einem Cousin ersten Grades verheiratet ist (22.4%
viaterlicherseits und 8.6% miitterlicherseits) und ca. 5% mit anderen Verwandten. Heiraten unter
Verwandten sind dabei haufiger auf dem Lande (32%) als in der Stadt (25%) wie auch Frauen, deren
Bildungstand iiber das Primarschulniveau hinausgeht, weniger innerhalb der Familie heiraten als
ungebildete bzw. wenig gebildete Frauen (35% gegeniiber 24%). Es ist deshalb zu vermuten, dass die
tendenziell ablehnende Haltung meiner Informantinnen in Bezug auf eine Heirat innerhalb der Familie
im Zusammenhang mit dem stddtischen Hintergrund und ihrem iiberdurchschnittlichen Bildungs-
niveau steht (vgl. dazu Schlussfolgerungen (1) Bildung vor Verwandtschaft).
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Partnerschaft und Liebe

Fast alle Frauen dussern die Hoffnung auf eine partnerschaftliche Beziehung in der Ehe, die
auf gegenseitigem Verstindnis (fafzhum) und auf Achtung und Respekt der Ehepartner
voreinander beruht, und erachten dies oft wichtiger als Liebe. Die Frage der Liebe ist fiir die
meisten Frauen ein kontroverses Thema, und oft werden die Erfolgschancen einer Liebes-
heirat gegeniiber einer traditionellen Heirat (d.h. nach farig al-’usra) mit viel Skepsis dis-
kutiert. Liebe wird von vielen Frauen als unsichere Basis fiir eine Heirat angesehen, denn
Liebe sei leichtlebig und unberechenbar!34. Die Mutter von Nabila und Djamila (vgl. Hg 2)
belehrt mich energisch, dass Liebe kein Heiratsgrund sein konne, denn die Liebe komme erst
nach der Hochzeit. Sie weiss, wovon sie spricht: Sie selber hat ihren Mann in der
Hochzeitsnacht zum erstenmal gesehen, und sie liebt ihn heute noch, nach tiber 30 Jahren. Fiir
andere Frauen wiederum ist eine Heirat aus Liebe zwar keineswegs eine grundsitzliche
Bedingung, aber durchaus eine Mdglichkeit, der bestmégliche Fall sozusagen. Wenn manche
Frauen dennoch die Hoffnung auf eine Heirat aus Liebe hegen, so sprechen sie von
‘ehrenhafter Liebe' (a/-hubb as-sarif) oder von 'Liebe mit Verstand' (hubb al-‘agl/) und nicht
etwa von einer al-hubb al-rimansi, einer romantischen Liebe. Liebe wird dabei
entsexualisiert, denn die wahre Liebe ist keusch, rational und bleibt unausgesprochen!3s. Der
Wunsch nach Liebe muss deshalb im Zusammenhang mit der Aufwertung der
Partnerbeziehung fiir Heirat und Ehe gesehen werden.

Das Bediirfnis nach einer partnerschaftlichen Ehe, sei es auf der Basis von Liebe oder gegen-
seitigem Verstindnis, dussert sich auch im Wunsch nach neolokalen Wohnverhéltnissen. Alle
Frauen wiinschen sich einen eigenen Haushalt mit ihrem Ehemann, was dem Briutigam eine
weitere finanzielle Last fiir die Heirat aufbiirdet (vgl. Kapitel V). Einige Frauen sind allenfalls
bereit, anfangs mit der Familie des Mannes zu leben, sollte die Situation es erfordern,
mochten dies aber nur als Ubergangslosung akzeptieren. Der Trend zum Nuklearhaushalt
wird durch die urbanen Wohnverhiltnisse, die einen Grossfamilienhaushalt oft allein aus
Platzgriinden nicht erlauben, begiinstigt. In vielen Fillen schliesslich stellt sich die Frage der
Haushaltsform auch gar nicht, da die Familien durch die Migration der jungen Generation
getrennt werden (vgl. Leila Hg 3, Ilham Hg 4, Asma Hg 8, Khaled Hg 9).

Viele Frauen sind der Ansicht, dass eine partnerschaftliche Beziehung sie zudem vor einer po-
lygynen Ehe bewahren kdnne, da sich die Mehrehe nur schwer mit einer engen Paarbeziehung

134 Rugh (1984:133) beschreibt eine ahnliche Einstellung von Frauen aus der &gyptischen
Mittelklasse. Das irrationale Wesen der Liebe, so ihre Interpretation, widerspreche der rationalen Idee
der Familie, dem eigentlichen Zweck einer Heirat, die auf Stabilitit und Kooperation zu beruhen hat.
135 Zur Diskussion von Liebe und Sexualitit im Zusammenhang mit der Heirat ist eine Betrachtung
der mut‘a -Heirat, der temporéren Heirat im shiitischen Islam (12er Shia), interessant. Die temporare
Heirat bietet einen legitimen Rahmen fiir zeitlich befristete sexuelle Beziehungen (mut‘a bedeutet
Vergniigen, Genuss), die nicht auf die Griindung einer Familie ausgerichtet sind. Vgl. dazu Haeri
(1989 und 1992).
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vereinbaren lasst. Alle Frauen weisen die Moglichkeit, Zweitfrau zu werden oder als Erstfrau
den Ehemann mit einer weiteren Ehefrau teilen zu miissen, vehement von sich. Allerdings
wird diese konsequente Haltung mit zunehmendem Alter relativiert (vgl. dazu Kapitel VI.3.
"Das Dilemma gebildeter Frauen')!%. Eine partnerschaftliche Ehe wird schliesslich auch als
Schutz vor Unterdriickung und schlechter Behandlung in der Ehe gesehen. Die Frauen sind
sich bewusst, dass sie bei der Heirat formal von der Abhéngigkeit vom Vater oder Bruder in

die Abhingigkeit vom Ehemann wechseln und diesem zu Gehorsam verpflicht sind.

Studium und Arbert

Dahingehend muss denn auch die Bedingung verstanden werden, von der viele Frauen
konkret ihre Zustimmung zu einer Heirat abhingig machen: Die Erlaubnis, studieren und
arbeiten zu diirfen. Fir die meisten Frauen geht es primar um die Fortfihrung eines
Lebensstils, den Studium und Arbeit eréffnet haben und der eine gewisse soziale und
finanzielle Unabhingigkeit ermdglicht. Dabei muss zwischen Studium und erwerbsmaissiger
Arbeit differenziert werden. Wihrend Bildung fiir Frauen aus moralischer Sicht kein Problem
darstellt, spielt bei der weiblichen Erwerbstitigkeit der 6konomische Aspekt mit. Arbeiten
Frauen aus okonomischer Notwendigkeit, bedeutet das implizit, dass der Ehemann seine
Pflicht, die Familie zu unterhalten, nicht zu erfiillen vermag. Die meisten Frauen méchten ihre
Erwerbstitigkeit deshalb eher als Privileg verstanden wissen, das die positive
Nebenerscheinung eines Verdienstes mit sich bringt'3?. Da die Frau dem Ehemann Gehorsam
schuldet, hitte er jedoch das Recht, ihr zu verbieten, das Haus zu verlassen, um zur Arbeit, an
die Schule oder Universitit zu gehen. Die meisten Frauen verlangen deshalb, dass ihnen das
Recht zu arbeiten und zu studieren im Rahmen der Heiratsverhandlungen zugesichert wird.
Allerdings handelt es sich dabei oft um eine miindliche Abmachung, die nicht im
Heiratsvertrag festgehalten wird. Halt der Mann sein Versprechen nicht und versucht, seine
Frau vom Studium oder einer ausserhduslichen Erwerbstitigkeit abzuhalten, kann dies zu
Konflikten fithren und ist nicht selten ein Scheidungsgrund (vgl. Sumaja Hg 1 und Saida Hg
6). Wie zentral diese Frage fir die Frauen tatsichlich ist, beweist die Studie von Al-Haziazi

(1992): Die Erlaubnis des walfy bzw. des Ehemannes wurde von den Befragten noch vor dem

136 Laut einer Studie, die im Rahmen der Demographic and Maternal and Child Health Survey
1991/2 (1994:58ff) durchgefiihrt wurde, leben ca. 6% der verheirateten Frauen in einer polygynen
Ehe. Dabei zeigen sich kaum Unterschiede zwischen Stadt und Land, hingegen sind polygyne Ehen in
den siidlichen und &stlichen Provinzen seltener als im nordlichen und westlichen Hochland (2.6%
gegeniiber 6.5%) wie auch gebildete Frauen weniger hdufig Nebenfrauen haben als ungebildete
Frauen.

137 Djese Haltung wiederum wirft die Frage nach der Rolle der Frau in der Familie auf und ist Teil
eines normativen Diskurses iiber die 'natiirliche Bestimmung der islamischen Frau' (vgl. dazu: Al-
Haziazi (1992) "Attitudes of Government Employees towards Women's employment in Yemen";
Myntti (1985) "Women, work, population and development in the Yemen Arab Republic").
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(generell tiefen) Bildungsstand der Frauen als wichtigstes Hindernis fiir die weibliche

Partizipation im Arbeitsmarkt erachtet.

1.2. Herkunft und sozialer Status der Familie

Die Beurteilung der Familie eines potentiellen Brautigams orientiert sich an der traditionellen
Statuszugehorigkeit, die auf unterschiedlich vornehmer Abstammung (’as/) beruht (vgl.
Kapitel I.1.'Traditionelle Sozialstruktur') und der regionalen Herkunft. Es bestehen gewisse
Priferenzen fir Heiratsbeziehungen zwischen Familien, die aus der gleichen Region
stammen. Am deutlichsten ist dabei die Abgrenzung zwischen den siidlichen Landesteilen
und dem nordlichen Hochland, da diese regionale Differenzierung auch mit religidsen,
politischen und kulturellen Unterschieden einhergeht. Die regionale Herkuntft ist jedoch kein
explizites Kriterium bei der Partnerwahl und kaum ein Grund, eine Heirat zu verhindern, die
von den Brautleuten (im Falle einer Heirat nach tarig al-binr) erwiinscht ist!38.

Die Bedeutung der reinen Genealogie

Wichtiger als die regionale Herkunft ist die soziale Herkunft einer Familie und die Frage der
Abstammung (’as/). Wihrend fiir die altere Generation ’as/ nach wie vor ein zentrales
Kriterium bei der Partnerwahl ist, messen die meisten Frauen normativ der traditionellen
Statusordnung kaum mehr Giiltigkeit zu. Sie verweisen auf den Gleichheitsanspruch aller
Muslime und das neue politische Umfeld seit der Revolution: Dieses werte Bildung und
dkonomisches Potential hoher und unabhingig von der Abstammung, Heiratsbeziehungen
seien heute deshalb zwischen allen sozialen Schichten moglich.

Diese egalitire Haltung entspricht dem tatsichlichen Verhalten in der Praxis aber nur bedingt
und bedarf einiger Prazisierungen. Stellt man Frauen die hypothetische Frage nach einer
allfilligen Heirat mit dem Sohn eines Metzgers (gazzar), Angehériger der Unterschicht, die
'keine' bzw. 'unvollstindige' Abstammung haben), wire er ein gebildeter und wohlhabender
Mann, so sehen sich die Befragten oft zur Erklarung veranlasst: "Schau, es gibt bei uns eben
tabagat (Schichten)..."13. Insbesondere sada-Frauen weisen die Mdglichkeit einer Heirat mit
einem Mann 'ohne Abstammung' empért von sich. Andere Frauen antworten, dass es fiir sie
personlich kein Hindernis wire, der Vater einer solchen Verbindung aber keinesfalls
zustimmen wiirde, da fiir ihn ’‘as/ ein notwendiges Kriterium sei. Eine Heirat mit einem

138 S0 stellt auch die Zugehérigkeit zu verschiedenen islamischen Rechtsschulen (zayiditische und
schafiitische) aus rechtlicher Sicht kein Ehehindernis dar.

139 Nur ein Informant, Khaled (Hg 9), erwiderte auf meine Frage zur Bedeutung von ’‘as/ bei der
Heirat empért: "Was ist das, ’asP?! Jeder hat ‘as/, jeder hat von irgendwoher seinen 'Ursprung'! Das ist
eine iiberholte Idee!" Wahrscheinlich spielt Khaled dabei auf die regionale Herkunft im Unterschied
zur genealogischen Herkunft an.
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gebildeten Sohn eines Metzgers bleibt daher immer nur eine hypothetische Spielerei.

Hypothetisch bleibt die Moglichkeit einer solchen Heirat jedoch auch insofern, als dass
Angehorige dieser sozialen Gruppen nur marginal in der Bildungselite vertreten sind und
Minner mit hohem Bildungsstand in der Regel den sozialen Schichten angehoren, denen ai/
zugeschrieben wird!40,

Heiratsbeziehungen zwischen den sada, qudatund gaba’il sind hingegen verbreitet. Zwar exi-
stiert weiterhin ein Bewusstsein fiir Rangdifferenzierungen zwischen den verschiedenen
sozialen Schichten , doch diese haben allenfalls fiir die Viter, kaum aber fiir die Frauen selber
eine Bedeutung!4!. Aus ihrer Sicht wird der hypogame Charakter mit den personlichen
Qualititen eines Mannes, sei es seine Bildung, sein Wohlstand oder einfach die gegenseitige
Liebe, geniigend aufgewogen. Einige sada-Frauen wiederum, es sind dies insbesondere
Frauen aus grossen und traditionsbewussten Hausern (wie etwa Nabila und ihre Schwestern
Hg 2, oder Munira Hg 7), bevorzugen nach wie vor eine Heirat mit einem sayyid. Sie
begriinden dies mit dem gemeinsamen kulturellen Hintergrund, der die soziale Angemessen-
heit garantiere und Grundlage fiir eine erfolgreiche Ehe sei. Munira (Hg 7) erklirt dazu: "Vor
Gott und dem Gesetz sind zwar alle gleich, trotzdem machte ich lieber einen sayyid, denn die
Kultur und die Erziehung sind eben unterschiedlich. Es ist fiir mich deshalb wichtig, einen
Mann zu haben, der aus der gleichen Schicht kommt."!42, Auch eine statusbewusste sarifa
zeigt letzlich einen pragmatischen Umgang mit der Realitit. Diese besteht namlich darin, dass
gelegentlich auch ein Nicht-sayyid um die Hand einer $arifa anhilt und dass es durchaus gute

140 Eg gibt allerdings einige beriihmte Ausnahmen, die jeweils als Beweis fiir den egalitiren
Charakter der neuen Sozialordnung angefiihrt werden. So z.B. der Biirgermeister von Sana‘a, Sohn
eines Badehauswirters (hammami), der eine steile militarische Karriere durchlief und zum Kreise des
Prisidenten gehort. Er heiratete die Tochter eines grossen sayyid. Dabei sind sich aber alle einig, dass
nur viel Geld und politisches Prestige diese Heirat ermoglichen konnte: Ein klassisches Beispiel, wie
6konomisches und politisches Kapital gegen das symbolische Kapital der noblen Abstammung
getauscht wird. Umgekehrt gibt es zahlreiche Geschichten, die das Gegenteil erzahlen, wie etwa die
Krankenschwester, die sich mit einem Arzt verlobte, die Verlobung aber auflésen musste, als ihre
Familie herausfand, dass der Grossvater dieses Arztes ein fal/ig (Barbier), also ein Mann 'ohne' ’as/
war. Vom Bruck (1996:147-149, 157-159, vgl. auch Fussnote 47 in diesem Text) argumentiert in die-
sem Zusammenhang, dass soziale Mobilitit fiir Nachkommen dieser Berufsgruppen letztlich dennoch
moglich sein sollte: Unreinheit und moralische Minderwertigkeit derjenigen 'ohne Abstammung' sind
eine Folge der unreinen Titigkeiten und Berufe, die ihre Vorfahren traditionellerweise ausgeiibt
haben. Diese negative Zuschreibung findet keine Berechtigung mehr, wenn die Nachkommen von
Leuten 'ohne Abstammung' iiber Generationen hinweg 'reine' Berufe ausiiben werden. Méglicherweise
wird dann dieses Stigma seine Wirksamkeit verlieren. Es scheint allerdings, dass dieser Prozess
mehrere Generationen benétigen wird.

141 vgl. 2z B. Saida Hg 6, sie ist die Tochter eines Scheichs, ihr Mann ein gewohnlicher gabili; oder
Leila und Ahmed (Hg 3), sie ist eine sarifaund er ein ‘arab,

142 Andere sada -Frauen wie etwa Leila (Hg 3), teilen diese Ansicht nicht und finden es
unerheblich, ob ihr Mann sayyidist oder nicht. Vielleicht nicht ganz zufillig handelt es sich dabei eher
um Frauen, deren Miitter selber keine sada sind und in deren Familien es auch friiher oft hypergame
Heiraten (d.h. dass sada -Ménner mit Nicht-sida Frauen heirateten) gab.
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Griinde geben kann, einen solchen Antrag auch anzunehmen. Die ambivalente Haltung dieser
Frauen erinnert daran, dass die neue soziale Mobilitit fiir shda-Frauen eine grundsitzlich
andere Bedeutung hat als fiir andere Frauen: Eine $arifa kann nun Heiratsantrige 'von unten’
erhalten, wihrend sich fiir eine Frau mit 'gewdhnlicher Abstammung' faktisch nichts

verdndert hat, muss sie doch kaum befiirchten, ein Heiratsangebot eines gazzar zu bekommen.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass Heiratsbeziehungen zwischen denjenigen
sozialen Schichten, die 'Abstammung haben' (sada, qudat, gaba’ilbzw. ‘arab) und denjenigen,
die 'keine Abstammung haben' (gazzar, mazaina u. a.) nach wie vor kaum existieren, wahrend
sada, qudat und gaba’il untereinander heiraten, wenn auch mit unterschiedlicher Haufigkeit
und Akzeptanz. Interne Rangdifferenzierungen werden allenfalls durch den Tausch von
okonomischem, politischem oder auch Bildungskapital gegen das symbolische Kapital einer
vornehmen Abstammung ausgeglichen. Fehlende Abstammung lésst sich hingegen kaum mit
anderen Qualititen aufwerten. Die Grenzen mdglicher Heiratsbeziehungen zwischen den
verschiedenen sozialen Schichten sind demzufolge nicht aufgehoben worden, sondern haben
sich lediglich 'nach unten' verschoben, was insofern die Beobachtungen von Vom Bruck
(1989, 1993 und 1996; vgl. auch Kapitel I1.2.2. 'Status und Hierarchie') bestatigt.

Zusammenfassung:

Der Anspruch auf Ebenbiirtigkeit zwischen den Heiratspartnern hat auch im modernen stadti-
schen Kontext seine Giiltigkeit nicht verloren. Im Gegenteil, gebildete Frauen sind sehr
statusbewusst, und die Wahl eines Partners ist immer auch dessen Anerkennung als
ebenbiirtig. Frauen legen in der Regel mehr Wert auf die personlichen Qualititen eines
Mannes als auf seine Abstammung und soziale Herkunft. Das entscheidende Kriterium dabei
ist der Bildungsstand eines Mannes, der zugleich ein gewisses 6konomisches Potential fiir die
Zukunft verspricht. Der Kreis moglicher Heiratspartner beschrinkt sich allerdings auf
diejenigen sozialen Schichten, denen nach der traditionellen Statusordnung eine reine
Abstammung (’as/) zugeschrieben wird. Angehorige dieser sozialen Gruppen stellen zudem
die grosse Mehrheit in der Bildungselite. Bildung ist fiir gebildete Frauen eine Statusfrage.
Eine bildungsmissig hypogame Heirat ist unakzeptabel. Nahe im Bildungsstand ist daher
wichtiger als verwandtschaftliche Nihe. Blutsbande, seien sie miitterlicher-oder viterlicher-
seits, sind keine Garantie fir Statusgleichheit und vermdgen einen allfilligen Bildungs-
unterschied nicht zu kompensieren. Verwandtschaftliche Nahe ist insofern nur ein Kriterium
unter anderen. Neben dem Anspruch an einen ebenbiirtigen Bildungsstand hegen alle Frauen
die Hoffnung auf eine partnerschaftliche Beziehung in der Ehe, sei es auf der Basis von
gegenseitigem Verstdndnis und Respekt oder Liebe. Damit einher geht oft der Wunsch, den
zukiinftigen Ehemann vor der Heirat kennenzulernen und bei der Heiratswahl mitbestimmen
zu konnen, also nach farig al-bint zu heiraten. Dies steht allerdings im Widerspruch zu den
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moralischen Normen in einer geschlechtersegregierten Gesellschaft, die Kontakte zwischen
Minnern und Frauen ausserhalb der Familie nicht vorsehen und der Frau idealerweise eine
passive Rolle bei der Heiratswahl zuschreiben. Wie Frauen mit diesem Dilemma umgehen,

soll im nachsten Kapitel diskutiert werden.

2. Individuelle Partnerwahl und die Frage der Ehre

"Mit einem fremden Mann zu sprechen, das ist ‘asb (schandlich, schamlos)", erkldrt mir eine junge
Frau bestimmt, "und einen Briutigam selber zu wihlen, das ist ‘aib kabir (sehr schandlich, eine 'grosse
Schande'), das ist, als ob die Frau einen Heiratsantrag stellen wiirde. Da wiirden die Leute sagen 'die
rennt hinter den Ménnern her, die will heiraten!"'143

Das Ideal der ehrbaren Frau

In den Ausserungen dieser jungen Frau lassen sich leicht Befiirchtungen um Ehre und Ruf er-
kennen. Mannerbekanntschaften, individuelle Partnerwahl oder gar eine Heirat aus Liebe
stehen im Widerspruch zum Ideal einer ehrbaren Frau. Dieses verherrlicht Keuschheit, Scham
und affektive Zuriickhaltung als moralische Tugenden fiir Frauen (Abu Lughod 1986:208f¥).
Keuschheitsideal und moralischer Ehrenkodex koénnen als ideologische Korrektur zur
Vorstellung einer unwiderstehlichen sexuellen Anziehungskraft des weiblichen Korpers und
der 'naturgemissen' Emotionalitit von Frauen interpretiert werden, welche die
gesellschaftliche Ordnung bedrohen und zu fitna (Unordnung, Chaos) fiihren wiirde. Diese
Bedrohung legitimiert schliesslich eine rigide Kontrolle der Frauen (Seklusion, Verschleier-
ung, rechtliche Diskriminierung) (Abu Lughod ebd.; vgl. dazu auch Memissi 1991).

Nach diesen moralischen Normen hat eine Braut (wie auch ihre Familie) keinerlei Interesse
an einer Heirat zu zeigen und schon gar nicht die Initiative fir eine Heirat zu ergreifen!44.
Von einer Frau wird auch nicht erwartet, dass sie die Zustimmung zu ihrer Heirat mit Freude

oder Begeisterung zum Ausdruck bringt: Sie bittet sich gewdhnlich eine Bedenkzeit aus,

143 Was sich nicht gehort und den gesellschaftlichen Normen zuwiderlauft, wird gewdhnlich mit
‘aibkommentiert. ayb ist ein im Alltag oft gehorter Ausdruck und wird etwa auch zur Zurechtweisung
von Kindern beniitzt. asb ist weniger stark als param (verboten), ein Begriff, der eine religiose
Kategorie darstellt, im Alltag jedoch in vergleichbaren Situationen gebraucht wird. haram bedeutet
Heiligkeit, Respekt, alles was verletzlich ist und beschiitzt werden muss. farim heisst im
jemenitischen Dialekt auch 'Frauen' und symbolisiert damit die Verletzlichkeit und Schutz-
bediirftigkeit von Frauen (Vom Bruck 1987:396; Gingrich 1996:40).

144 Die nach aussen demonstrierte Interesselosigkeit auf Seiten der Frau steht den tatsichlichen
Heiratshoffnungen entgegen. Von der Brautseite (Braut oder Familie) sind deshalb Strategien nétig,
um die Seite des Mannes zu veranlassen, die Heiratsinitiative fiir die erwiinschte Heirat zu ergreifen.
Altorki (1986:135, 139) z. B. schreibt, dass frither in Jeddah unverheiratete Tochter in strenger
Seklusion gehalten wurden, um nicht den Eindruck zu erwecken, die Tochter anbieten zu wollen.
Heute seien Eltern aber aktiver diesbeziiglich, und ledige Tochter werden von den Miittern gerne an
grossen Frauenfesten présentiert, oder ein Vater veranlasse einen Freund, seine Tochter unaufféllig
einem begehrten Brautigam zu empfehlen.
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selbst wenn sie die Heirat selber wiinscht und ihre Antwort schon kennt, um nicht den
Eindruck zu vermitteln, sie sei zu heiratswillig. Wird sie um ihre Zustimmung gefragt, so
geniigt gar ein Schweigen (vgl. Arwa Hg 5)!45. Desgleichen ist es fiir manche Frauen nicht
selbstverstindlich, dem Vater einen personlichen Heiratswunsch zu offenbaren; eine Frau
meint dazu entsetzt: "Dass ich zu meinem Vater gehe und ihm sage, schau es gibt einen
Mann, der méchte mich heiraten, was meinst du dazu? Das ist unmoéglich!". Geheime
Strategien bei der Heiratsanbahnung (vgl. Saida Hg 6 und Munira Hg 7) stehen deshalb
immer auch im Zusammenhang mit einer Ehrkonzeption, die der Frau eine passive Rolle
zuschreibt. Angesichts dieser moralischen Vorgaben erstaunt es nicht, dass auch Liebe,
insbesondere aber offene Liebesbezeugungen fiir eine Frau eine dusserst ungebiihrliche, ja

schandliche Sache sind.

Wie die Heiratsgeschichten nach fariq al-bint gezeigt haben, haben gebildete Frauen vermehrt
den Anspruch, bei der Heiratswahl mitbestimmen zu kénnen und hegen die Hoffnung auf eine
partnerschaftliche Beziehung. Wie verhalten sich nun aber Frauen, die den Mann kennen
mochten, den sie einmal heiraten werden, aber dennoch bestrebt sind, kulturelle Werte und
moralische Normen zu respektieren? In diesem Kapitel soll gezeigt werden, wie Frauen mit
der Aufhebung der raumlichen Geschlechtersegregation umgehen, welche Probleme sich fiir
Liebesbeziehungen stellen und inwiefern der Rahmen einer Verlobung und der Heiratsvertrag

Méglichkeiten bieten, um eine nihere Beziehung zum zukiinftigen Ehepartner aufzubauen.
2.1. Aufhebung der riumlichen Geschlechtersegregation

Ein Student bemerkte einmal: "fi kulliyat al-adab al-gaw hellwa! (In der philosophischen
Fakultit, da ist die Atmosphire sehr nett!)". Er spielt dabei auf die sichtbare Prasenz von
Frauen in dieser Abteilung an. Universitit und Arbeitsplatz werden generell als einzige Orte
angesehen, wo sich (nicht-verwandte) Manner und Frauen legitimerweise begegnen diirfen'46.
Die Aufhebung der raumlichen Geschlechtersegregation in Gffentlichen Institutionen stellt
Frauen wie Minner vor eine nach den gesellschaftlichen Normen unvorhergesehene Situation.
Neben der konsequenten und oft strikteren Einhaltung von Verschleierungsvorschriften sind

145 Batwil (1992/3) berichtet gar von fritheren Heiratstraditionen im Hadramaut, wo es sich fir ein
ehrbares Madchen gehérte, bei der Ankiindigung ihrer Heirat in Verzweiflung auszubrechen, zu
weinen und sich zu wehren. Abu Lughod (1986:215; 221) weist diesbeziiglich auf den inhdrenten
Widerspruch zwischen dem Anspruch an ein Médchen keusch zu sein und dem Gehorsam der Familie
gegeniiber hin: Als folgsames Madchen sollte sie sich einer vom Vater arrangierten Heirat nicht
widersetzen, als ehrbares Madchen hingegen auch keine Freude oder zu offensichtliche Zustimmung
zeigen.

146 Eine Frau erzihlt mir, halb neidisch, halb emport von ihrer Freundin: "Hana hat ihren Mann auf
der Strasse kennengelernt! Aber das war in Aden, hier in Sana‘a ist das unméglich!"
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auch neue Verhaltensregeln erforderlich. Diirfen Manner und Frauen miteinander sprechen,
und wenn ja, wo, wie lange und woriiber? Najat (25), eine Psycholgiestudentin, setzt mir 'ihre’

Regeln des Kennenlernens auseinander:

" Bei der Arbeit und an der Universitit Leute zu treffen, das ist offiziell, normal. Ich sollte jedoch
keine langen Gespriche mit Minnern fiihren. Einen Mann niher kennenzulernen, wie das etwa in
Europa méglich ist, das ist hier sehr schwierig wegen unserer Sitten. Wenn ich zum Beispiel einen
Mann und eine Frau sehe, die etwas abseits und alleine in ein langes Gesprich vertieft sind, oder sich
gar an einen dunklen, entfernten Ort zuriickziehen, so missfallt mir das. Gesprache sind erlaubt, es
sollten aber andere Leute anwesend sein. (...) Und wenn ich mich mit einem Mann unterhalte, so nur
iiber die Arbeit oder das Studium. Uber eine Heirat hingegen méchte ich mit einem Mann nicht
sprechen, oder hochstens dann, wenn er das Thema anschneidet, ich ziehe es aber vor, nicht dariiber
zu reden."

Es versteht sich von selbst, dass die 'Verhaltensregeln' so zahlreich sind wie die Frauen selber:

Wihrend etwa Leila (Hg 3) und Saida (Hg 6) mit ihren damaligen Freunden ausgegangen sind

und Ausfliige mit dem Auto unternommen haben, missfdllt Najat jeglicher private Charakter

einer Begegnung zwischen Minnern und Frauen ausserhalb des familidren Rahmens.

Gespriche mit Mannern sollten nur in Anwesenheit anderer Studierender stattfinden und sich

auf Studium oder Arbeit beschrinken. Najats strenge Haltung entspricht dem Empfinden
vieler Frauen, dass sich Frauen Mannermn gegeniiber abweisend verhalten sollen und dass
allfdllige Kontakte zwischen Mannern und Frauen unverbindlich und sichtbar sein miissen,
damit sie der sozialen Kontrolle der Offentlichkeit unterstehen!4’. Mit dieser Art von
Selbstkontrolle im Umgang mit dem anderen Geschlecht will eine Frau zu erkennen geben,
dass durch die Aufhebung der rdumlichen Trennung ihre moralische Integritét nicht gefahrdet
ist und sie nach wie vor eine ehrbare muslimische Frau ist. Die Zuriickhaltung der Frauen
muss denn auch von den Minnern in Betracht gezogen werden, mochten sie einer Frau ihr
Interesse bekunden. So lassen manche Ménner einer Frau vielleicht einen Brief zukommen
oder schicken eine Vermittlerin, um sie nicht zu briiskieren. Allenfalls konnen kurze und
'zufillige' Begegnungen unter freiem Himmel auf dem Campus arrangiert werden, um einige
unbelauschte Momente zu stehlen. Sollte sich dennoch eine nahere Beziehung zwischen
einem Mann und einer Frau anbahnen, so geniigt es, gegenseitige Sympathie oder gar Liebe
zu erahnen und durch nonverbale Zeichen anzudeuten. Sie habe 'eine Erfahrung' gemacht (7
hibra), erzihlt Najat, ein Student der technischen Fakultit habe sich wihrend Jahren um sie

bemiiht:

147 7u lange Gespriche zu zweit konnten tatsichlich 6ffentliches Missfallen erregen. Manchmal
sorgen namlich 'selbsternannte Aufpasser' (Mitglieder der Islah, der islamischen Reformpartei) dafiir,
dass Studenten und Studentinnen sich nicht ungebiihrlich lange unterhalten, sonst werden sie verhort
und man erteilt ihnen einen Verweis. Eine Notiz in der Yemen Times erwahnte einen Vorfall, bei dem
ein Mann und eine Frau geriigt worden sind, obwohl sie verheiratet waren!
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"Er sagte, dass er mich besser kennenlernen maéchte, doch ich erwiderte ihm, 'ich kann nicht'. Wir
haben weiter Kontakt gehabt, auch ohne Worte. Er sass oft unten im Hof auf einem der Parkbéanke und
ich oben auf der Veranda. Ich beobachtete ihn und manchmal schrieb er etwas auf die Bank. Spiter,
als er weg war, ging ich nach unten und schaute, was er geschrieben hat. Es war immer etwas
Schones, ein Gedicht oder ein Lied."

Najats Geschichte hat keine Fortsetzung, eines Tages ist der Mann nicht mehr aufgetaucht:
"Ich hitte mir gewiinscht", meint Najat mit Bedauern, "dass er bei meinem Vater um meine
Hand anhalten wiirde, aber vielleicht hat er meine Antwort ja auch als Ablehnung
verstanden...". Wie die Heiratsgeschichten nach farig al-bint (Hg 3-8) zeigen, sind nicht alle
Frauen so zuriickhaltend wie Najat. Manche Frauen lernen einen Mann kennen und pflegen
eine mehr oder weniger intensive Beziehung, gewohnlich mit dem Ziel einer Heirat. Wie
verstindigt sich nun ein Paar iiber seine heimlichen Gefiihle und Heiratswiinsche angesichts
einer strikten sowohl sozialen wie auch selbstauferlegten Kontrolle? Im folgenden Kapitel
wird die Geschichte von Fathia, der Schwester Ilhams (Hg 4) erzédhlt. Es ist die Erfahrung
einer Frau, die einen Mann kennt und liebt und die Hoffnung hat, ihn zu heiraten. Noch ist der
Ausgang ihrer Liebesbeziehung aber offen. Ihre Geschichte zeigt, welche Hoffnungen, aber
auch Schwierigkeiten mit einer vorehelichen Beziehung verbunden sind.

2.2. Zur (Un)Vereinbarkeit von Liebe und Ehre

Fathia: "Ich bin verliebt (dalhin fi hubb)'

"Ich bin verliebt", erzihlt Fathia (24) unvermittelt. "Er ist ein Kollege von der Arbeit hier und studiert
auch an der Universitit.(...) Ich kannte ihn vom sehen, aber nun ist es Liebe. Wir haben uns néher
kennengelernt, als er hier am Computer arbeitete!43. (...)Uber Liebe haben wir nie gesprochen, aber
ich weiss, es ist Liebe, ich spiire das. Er kommt jeden Morgen in mein Biiro und wiinscht mir einen
guten Tag und falls er nicht kommt, gehe ich zu ihm. (...)Einmal, da fragte er mich, ob Leute aus
unserer Familie auch mit Leuten aus Sana‘a heiraten. Ich antwortete ihm, ja, das ist moglich!4%. Ich
bin sicher, dass diese Worte mir personlich gegolten haben. Dann fiigte er hinzu, dass es fiir einen
jungen Mann sehr schwierig sei, vor dem Studienabschluss zu heiraten. Er wollte mir damit mitteilen,
dass er zur Zeit nicht in der Lage ist, bei meinem Vater um meine Hand anzuhalten. (...) Meine Mutter
hat es erraten, denn sie sah, dass ich so gliicklich bin und mich immer sehr sorgféltig zurecht mache,
und so fragte sie mich und ich erzihlte ihr, ja, ich bin verliebt. (...) Sie hat keine Einwénde, aber sie
hat Angst um mich, und sagte mir: 'Denk nicht zu fest daran, denn pltzlich heiratet er eine andere!'.
Und mein Vater mahnte, ich solle nicht zu oft mit ihm sprechen und zu viel von mir erzéhlen, oder
gar offen iiber die Liebe reden und auf keinen Fall mit ihm ausgehen. (...) Meine Eltern haben eben
noch iiberholte Ideen, sie meinen, dass der Respekt verloren gehe, und man nachher nicht heiraten
konne. Ich personlich ziehe aber eine klare Situation vor (a/-kalam maftaah)."

Einige Wochen spiter kiindigt der junge Mann Fathia an, dass er nach den Semesterpriifungen
dringend mit ihr sprechen miisste. Fathia ist ungeduldig, sie m6chte wissen, woran sie ist. Sie wiinscht
sich eine Verlobung zum jetzigen Zeitpunkt, und dann die Heirat nach dem Studienabschluss. Doch
dann, ganz impulsiv, meint sic : "Am licbsten wiirde ich grad sofort heiraten, ohne Verlobung, denn

148 Das Gesprich fand in Fathias Biiro statt. Gewohnlich arbeitet sie da alleine, es hat aber einen
zweiten Arbeitsplatz mit Computer, der nach Bedarf von anderen MitarbeiterInnen benutzt wird.

149 Fathias Familie stammt aus Taiz, die Familie dieses jungen Mannes hingegen ist aus Sana‘a.
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wer weiss, was wihrend einer langen Verlobungszeit alles passieren kann." Das Gesprich bringt
Fathia mehr Klarheit, allerdings nicht ganz so wie sie es sich erhofft hatte. Es sei Liebe, erzihlt sie,
eine Heirat sei aber erst nach seinem Studienabschluss moglich, noch drei lange Jahre. Fathia ist
enttduscht und sie ist ungeduldig. "Wenigstens eine Verlobung", klagt sie, "damit ich eine Sicherheit
habe, so weiss ich nie, ob plotzlich eine bint al-hala kommt, und alles ist anders. Wenn ich verlobt
wire, dann konnte ich in Ruhe warten." Fathia wartet nun, ungeduldig.

Fathias Geschichte erzdhlt von einer Liebesbeziehung zwischen einem Mann und einer
Frau!%0. Das gemeinsame Ziel ist eine Heirat, der Zeitpunkt dafiir liegt allerdings in weiter
Ferne und eine Verlobung zur Uberbriickung der Wartezeit scheint nicht méglich zu sein.

Die Anndherung von Fathia und ihrem Arbeitskollegen ist vorsichtig und zuriickhaltend, die
Maéglichkeit einer Heirat wird vorerst nur indirekt angesprochen: Der junge Mann fragt Fathia
ganz allgemein, ob in ihrer Familie eine Heirat mit Leuten aus Sana‘a méglich sei. Mit dieser
indirekten Kommunikation konnen beide Seiten vermeiden, sich unnéotig zu exponieren, was
insofern an die Pufferfunktion einer Mittelsperson erinnert. Fathia zieht schliesslich ihre
Eltern ins Vertrauen, da die Mutter ihre geheime Liebe errat. Die Mitteilung an ihre Eltern
verleiht ihrer Beziehung eine gewisse Legitimitat: Thre Familie ist im Bilde, sie tut nichts
Verbotenes. Mutter und Vater sind jedoch besorgt um ihre Tochter und erteilen Ratschlige
und Mahnungen.

Dass eine Frau ihren Vater ins Vertrauen zieht, ist ungewdhnlich und sicherlich ein Hinweis
fur die liberale Haltung des Vaters (vgl. auch bei Ilham Hg 4). Die meisten Frauen vermeiden
es, den Vater bzw. den waljy offiziell iiber geheime Beziehungen aufzukliren, solange keine
konkreten Heiratsplane diskutiert werden (vgl. Leila Hg 3, Ilham Hg 4, Asma Hg 8). Andere
Frauen, wie etwa Saida und Munira (Hg 6+7), verschweigen gar, dass sie mit dem
potentiellen Brautigam eine personliche Vereinbarung getroffen haben. Durch eine 'offizielle
Mitteilung' konnte ein Vater unter Handlungsdruck geraten und sich zu allfélligen
Massnahmen veranlasst sehen, um seine und die Ehre der Tochter zu schiitzen!S!. Die
Ermahnungen von Fathias Vater kénnen insofern als eine 'kompensatorische Massnahme' in
diesem Sinne interpretiert werden.

Frauen in der Warteposition

Nach den anfanglichen, vorsichtigen Anndherungen werden allerdings 'klare Worte' zwischen
Fathia und ihrem Kollegen ausgesprochen, die bestitigen, dass die Liebe gegenseitig ist.
Diese Gewissheit begliickt Fathia aber nur zum Teil, sieht sie sich doch nun in einer

150 Spreche ich von 'Liebesbeziehung', so meine ich eine Beziehung zwischen einem Mann und
einer Frau, die sich gegenseitig ihre Liebe zu erkennen gegeben haben. Voreheliche sexuelle Kontakte
stehen hier nicht zur Diskussion. Die weibliche Jungfraulichkeit ist zu wichtig, als dass sich eine Frau
vor der Ehe auf Geschlechtsverkehr einlassen wiirde. Ein anderes Thema sind aussercheliche
Beziehungen. Diese soll es geben, zumindest kursieren Geschichten und Geriichte dariiber, deren
Wahrheitsgehalt ist aber oft nur schwer einzuschatzen.

151 Zur Unterscheidung von 'offiziellem' und 'inoffiziellem Wissen', vgl. Fussnote 97 in diesem
Text.
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unbefriedigenden und verletzlichen Warteposition. Den néachsten Schritt zu unternehmen,
namlich bei threm Vater vorzusprechen, liegt an ihm. Sollten in der Zwischenzeit in seiner
Familie andere Interessen in den Vordergrund riicken, so hat Fathia das Nachsehen, vermag
sich der junge Mann nicht gegen einen allfdlligen Heiratswunsch seiner Familie
durchzusetzen. Dahingehend kann denn auch die Ungeduld Fathias wie auch die Sorge ihrer
Eltern verstanden werden. Fathia hat ihre Liebe und ein personliches Heiratsversprechen
gegeben, sie ist bereit, auf diesen Mann zu warten. Es bestehen aber keinerlei Verbind-
lichkeiten, die das personliche Versprechen zwischen einer Frau und einem Mann schiitzen
wiirde, 'denn plétzlich kommt eine bint al-hala und alles ist anders''52, Sie hat sich, und ihre
Ehre exponiert, und kann nun nur noch warten und hoffen. Selbstverstindlich gibt es aber
Moglichkeiten und Strategien von Seiten der Frau, in ihrem Sinne auf einen Mann
einzuwirken und ihn zu veranlassen, einen offiziellen Heiratsantrag zu stellen. Eine Lehrerin
erzihlt, dass ihr frilherer Kollege und jetziger Ehemann ihr zu Beginn ihrer Bekanntschaft
immer deutlich zu verstehen gab, dass er momentan aus finanziellen Griinden an eine Heirat
nicht denken kénne. Sie habe jeweils erwidert, dass das doch kein Grund sein kénne, Frauen
wiirden heute auch arbeiten und zum Unterhalt beitragen, auch miisse das Haus nicht von
Anfang an bereit sein, ein Paar konne das doch gemeinsam erarbeiten. Er hatte den Wink
schliesslich verstanden, ihr einen Heiratsantrag gestellt und bei ihrer Familie vorgesprochen.
Es ist deshalb nicht auszuschliessen, dass auch Fathia ihren Arbeitskollegen so beeinflussen

kann, dass er zumindest eine Verlobung vor seinem Studienabschluss in Erwédgung zieht.

Die 'liberholten Ideen', wie Fathia die Bedenken ihres Vaters nennt, bringen die Ambivalenz
einer Liebesbeziehung zwischen einem Mann und einer Frau sehr deutlich zum Ausdruck und
haben ihre Giiltigkeit denn auch nicht wirklich verloren: Manner wie Frauen wiinschen sich
zwar nihere Bekanntschaften mit dem anderen Geschlecht, die Frauen befiirchten jedoch,
dass der Mann seine Achtung vor ihr verlieren konnte, sollte sie sich bzw. ihre Gefiihle
preisgeben. Die Minner ihrerseits misstrauen Frauen, die zu leichtfertig Beziehungen
eingehen oder zu heiratswillig erscheinen und zweifeln an deren moralischer Integritét. Zu
viel Interesse an einer Heirat zu zeigen oder gar einem Mann die Liebe einzugestehen, kann
die Ehre der Frau verletzten, ihrem Ruf schaden und sich letztlich negativ auf ihre
Heiratschancen auswirken. Haben sich eine Frau und ein Mann die Heirat versprochen, so

wiinschen sich deshalb die meisten Frauen wie Fathia moglichst bald eine Verlobung, um

152 Chelhod (1965) berichtet, dass bint al-pala in Nordsyrien umgangssprachlich 'Hure' bedeutet.
Die Tochter der Mutterschwester gilt als weiblichste aller Frauen, die das Gefahrliche im Weiblichen,
nimlich die natiirliche Sexualitit, verkorpert (Nippa 1991:84). Aus dieser Perspektive konnte Fathias
Ausspruch 'denn plotzlich kommt eine bint al-hala auch als eine Anspielung auf die Gefahr durch eine
andere, 'leichte Frau' interpretiert werden.
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zumindest die Verbindlichkeit einer offiziellen Vereinbarung zu haben, bei der auch die

Familien miteinbezogen sind!%3.
2.3. Beziehungsformen wihrend der offiziellen Heiratsphasen

Verlobung

Das Heiratsversprechen ist nach islamischem Recht keine Vorschrift. Die Verlobung als
eigenstidndiges Ereignis ist eine neuere Innovation, deren Praxis auf den Einfluss dgyptischer
und westlicher Heiratstraditionen zuriickgefiihrt werden kann und vor allem in stidtischen
Kreisen weitverbreitet ist!54. Die Verlobungszeit wird von den meisten Frauen als eine 'Zeit
des Kennenlernens' angesehen. Allerdings bestehen unterschiedliche Ansichten, welche
Kontakte im Rahmen einer Verlobung 'erlaubt' sind und was der Ehre der Frau wiederum
abtrdglich sein konnte. Insbesondere Frauen aus traditionsbewussten sada -Familien sind der
Ansicht, dass sich eine Braut bis zur Hochzeit vor dem Briutigam méglichst fern zu halten

hat, ganz wie das Sprichwort besagt: " sada -Madchen, scheuet Euch (banat al-sada takiinu
hagalin (scheu, schamhaft)!"155. Die Verlobung sei dazu da, so diese Frauen, um die beiden
Familien gegenseitig bekanntzumachen. Die Braut kénne die Schwestern des Briutigams und
der Brautigam die Briider der Braut kennenlernen. Die meisten anderen Frauen, wie auch
deren Familien, sehen aber durchaus Moglichkeiten fiir ein 'dosiertes' Kennenlernen der
Brautleute wihrend der Verlobungszeit. Es kann sich dabei um offizielle Besuche eines
Bréutigams bei seiner Braut im Kreise ihrer Familie handeln. Ein Vater erzihlt schmunzelnd,
dass seine Tochter mit ihrem Verlobten stundenlang telefoniere, dagegen sei nichts
einzuwenden. Eine Frau sinniert, dass es ideal wire, wenn der Verlobte am gleichen Ort
arbeiten wiirde oder man gemeinsam studiere, dann koénne man sich jederzeit sehen und
sprechen, das sei nicht faram (verboten). An dieser Stelle méchte ich an Ilham und Abdou
(Hg 4) erinnern. Abdou hat seine Verlobte wiahrend ihrer einjihrigen Verlobungszeit
tagtaglich von der Arbeit nach Hause begleitet, zu Fuss eine gute halbe Stunde Weg. Auf den

153 Schaefer Davis (1993:218) beobachtet dasselbe Dilemma auch bei jungen Leuten in Marokko:
"Feelings about interactions with the opposite sex are deeply ambivalent: Both sexes want to get
together, and have romantic ideals about potential relationships. Once in relationship, however, males
distrust any girl who would let herself be dishonored by participating, and females fear young men
will love them and leave them", (...)." Ebenso Al-Khayyat (1991:72) in ihrer Studie iiber irakische
Frauen: "Frauen glauben, dass sie durch derartige Affairen nicht nur ihren guten Ruf, sondern auch
noch den Mann selbst verlieren, der ihrer Meinung nach lieber ein Madchen heiratet, das noch nie
einen Mann geliebt hat. (...)Es ist nicht selten, dass ein Mann die chrzeugung vertritt, ein Madchen,
dass ihn liebe, konne nicht ehrbar sein und sei wohl auch in der Lage, einen anderen zu lieben."

154 Diesen Hinweis verdanke ich A. Wiirth.

155 Eine Frau, so erzéhlt mir ihre Cousine, habe sich mit ihrem 7bn ‘amm verlobt, den sie seit ihrer

Kindheit kenne. Nach der Verlobung habe sie jedoch alle Kontakte mit ihm abgebrochen. Sie glaube,
dass ihr Cousin ihr spter in der Ehe mehr Wertschétzung und Respekt entgegenbringen werde, wenn
sie sich vor der Heirat zuriickziehe.
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Einwand Ilhams, das sei nicht nétig, die Leute kénnten reden, erwiderte er, er lasse sie nicht
alleine gehen, er miisse doch auf sie aufpassen. [lham weist hingegen die Méglichkeit, mit
Abdou alleine auszugehen, in ein Restaurant zum Beispiel, oder in den sidg, weit von sich,
unmoglich (mustahil) wire das. Auf meine Frage, worin denn der Unterschied liege, meint
sie: "Schau, nach Hause gehen muss ich sowieso, Abdou hitte irgendein Arbeitskollege sein
konnen, der zufillig den gleichen Arbeitsweg hat". [lhams Ausserungen zeigen einmal mehr,
wie fein die Unterschiede sein konnen, die das Ehrbare vom Unehrenhaften trennen und wie
Regeln und Grenzen des Erlaubten in der Praxis individuell gestaltet und den jeweiligen
Situationen angepasst werden: Abdou rechtfertigt seine potentiell unehrenhafte Begleitung
mit dem dusserst ehrbaren Ansinnen, [lham beschiitzen zu wollen. Fiir [lham wiederum ist die
tigliche Begleitung von Abdou auf ihrem Weg von der Arbeit nach Hause eine gerade noch
akzeptable Form der Zweisamkeit, die dadurch legitimiert wird, dass es sich ja nur um den
Arbeitsweg handelt. Das Alleinsein mit dem Verlobten ist demzufolge nicht per se, sondern
erst in einem gewissen Kontext (etwa 'zusammen ausgehen') eine Ubertretung der

moralischen Normen.

Wenn auch die Ansichten weit auseinandergehen, welche Art von Kontakten zwischen
Brautleuten wahrend der Verlobungszeit erlaubt sind, so sind sich die meisten Frauen doch ei-
nig darin, dass eine Verlobung einen offiziellen Rahmen darstellt, innerhalb dessen
Méglichkeiten bestehen, den Brautigam in allen Ehren etwas naher kennenzulernen. Im
Unterschied zu einer unverbindlichen Liebesbeziehung ist die Bekanntschaft zwischen den
Brautleuten zudem mit weniger Stress und Unsicherheiten verbunden. Eine Verlobung ist
deshalb fiir viele Frauen eine ideale Losung, um Wartezeiten, gewohnlich bedingt durch die
Studienplanung der Brautleute oder die finanzielle Situation des Brautigams (vgl. Kapitel V.
2. 'Zur Finanzierung der Heirat'), zu iiberbriicken, ohne dass die zeitliche Verzogerung von

den Frauen als grosser Nachteil empfunden wiirde.

'Heirat ohne Hochzeit': Die Bedeutung des Heiratsvertrages fiir die Paarbeziehung

Einen legitimen und moralisch unproblematischen Rahmen, um eine vertrauliche Beziehung
zum zukiinftigen Ehepartner aufzubauen, bietet aber erst der Heiratsvertrag, der ‘agd al-
zawag:

"Die schonste Zeit aber, das war die Zeit nach dem ‘agd (aber noch vor der Hochzeit): Wihrend eines
ganzen Monats sind wir zusammen ausgegangen, tagtaglich, zwischen vier und sechs (Uhr
nachmittags), ins Restaurant, in den siZg, ins Kino, zum Spazieren im Park und auf den Strassen,
tiberallhin, jeden Tag! Es war die schonste Zeit, schoner noch als die Verlobung. Vorher, da war er

(Abdou) korrekt, brav, héflich, nachher, da war er ein Teufel...da erst habe ich mich so richtig
verliebt!" (Ilham Hg 4)
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Diese lebhafte Schilderung mag erahnen lassen, wie aufregend es ist, wenn der Kontakt zum
zukiinftigen Ehemann plotzlich keinen Einschrinkungen mehr unterworfen ist. Der
Heiratsvertrag besiegelt die Eheschliessung, von nun an dirfen Braut und Brautigam als
Mann und Frau zusammen sein!¢. Noch unbelastet von neuen Rollen und Erwartungen in der
Ehe, wird die Zeit nach der offiziellen Eheschliessung von vielen Frauen als schone und
unbeschwerte Zeit erfahren: Das Brautpaar kann alleine ausgehen und hat so zum Beispiel
auch die Moglichkeit, die Wohnung gemeinsam einzurichten, was dem Bediirfnis vieler
jungen Leute entgegenkommt. Junge Paare versuchen deshalb vermehrt, sich die Moglichkeit
einer 'Heirat ohne Hochzeit' zu Nutze zu machen: Findet die Unterzeichnung des Heirats-
vertrages iblicherweise am Tag der Hochzeit oder wenige Tage davor statt, wird der
Heiratsvertrag nun des ofteren eine gewisse Zeit vor der Hochzeit oder gar moglichst bald
nach der Verlobung unterzeichnet, mit der Hochzeit aber noch zugewartet. Die eilige 'Heirat
ohne Hochzeit' wird denn auch damit begriindet, dass nach dem ‘gd die Kontakt-
moglichkeiten fiir die jungen Leute besser und weniger 'kompliziert' seien. Interessanterweise
ist dieses Vorgehen gerade auch in traditionsbewussten, aber aufgeschlossenen sada -Familien
zu beobachten, die nahere Kontakte zwischen den Brautleuten wiahrend der Verlobungszeit
nur ungern sehen, den jungen Leuten aber eine voreheliche Bekanntschaft nicht verbieten
wollen. Die 'Heirat ohne Hochzeit' ist allerdings keine neue Praxis, sondern ein altes
Instrument der traditionellen Gesellschaft, die der Uberbriickung von Wartezeiten etwa bei
Kinderheiraten diente!5’. Eine Wartezeit nicht nur als verlobtes, sondern als verheiratetes Paar
zu iberbriicken, ist insofern eine Neubelebung einer alten Institution, die den Bediirfnissen
der jungen Generation entgegenkommt, ohne dass die moralischen Werte und Normen in

Frage gestellt wiirden!58.

156  Erste sexuelle Kontakte sollten nach dem gesellschaftlichen Empfinden erst in der
Hochzeitsnacht stattfinden, damit der Ehevollzug durch ein Fest angekiindigt wird. Es sei aber nicht
haram, so wurde mir erklart, wenn ein Paar nach dem ‘agd und vor der Hochzeit miteinander schlift,
da sie aus rechtlicher Sicht verheiratet sind.

157 So erlaubte das friihere Familienrecht die Verheiratung von Minderjihrigen, nicht aber der
Vollzug der Ehe mit einem minderjahrigen Maidchen (minderjahrig bezieht sich in diesem
Zusammenhang auf die Geschlechtsreife). Bei sehr frithen Heiraten war deshalb eine 'Heirat ohne
Hochzeit' eine gingige Praxis. Diesen Hinweis verdanke ich A. Wiirth.

158 Tendenziell zeigen denn auch Heiraten nach farig al-bint lingere Heiratsphasen (Verlobung und
‘aqd) als Heiraten nach fariq al-'usra. Leila und Ahmed (Hg 3) zum Beispiel waren je ein Jahr lang
verlobt und verheiratet, bevor sie ihre Hochzeit feierten. Umgekehrt findet eine Heirat nach farig al-
‘usra oft sehr schnell statt: Bei Saida (Hg 2) gab es keine Verlobung, da bei der Vereinbarung
zwischen den Familien sofort der Heiratsvertrag unterzeichnet wurde und eine Woche spiter schon die
Hochzeit stattfand. Zeit fiir Kontakte zwischen den Brautleuten ist da kaum vorgesehen, eine Heirat,
ist sie einmal beschlossen, soll moglichst bald ihren Zweck erfiillen. Wahrend nun lange
Verlobungszeiten in der Regel mit der Studienplanung der Brautleute oder der Finanzierung der Heirat
begriindet werden und bessere Beziehungsmoglichkeiten eher eine zwar willkommene, aber
unbeabsichtigte Nebenerscheinung sind, sind diese bei einer vorgezogenen Eheschliessung ( ‘agd) die
erklarte Absicht der Brautleute und deren Familien.
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Zusammenfassung:

Der Wunsch vieler Frauen, den zukiinftigen Ehemann vor der Heirat kennenzulernen, steht im
Widerspruch zu den moralischen Normen in einer geschlechtersegregierten Gesellschaft.
Dieses Kapitel befasste sich mit der Frage, wie Frauen mit diesem Dilemma umgehen. Stehen
die dusseren Rahmenbedingungen nicht im Einklang mit den kulturellen Normen, miissen
adaptive Strategien und individuelle Verhaltensmassnahmen gefunden werden, um den
moralischen Anspriichen gerecht zu werden. So versuchen Frauen etwa mit einer bewussten
Zuriickhaltung und Selbstkontrolle im Umgang mit dem anderen Geschlecht zu erkennen zu
geben, dass die Aufhebung der raumlichen Geschlechtersegregation im Studium und am
Arbeitsplatz ihre moralische Integritit nicht gefdhrden kann. Lésst sich eine Frau hingegen
auf eine Beziehung mit einem Mann ein, mit der Hoffnung, ihn spéter heiraten zu kénnen, so
gerdt sie oft in eine unbefriedigende und verletzliche Position als Wartende: Gibt sie ihr
Interesse an einer Heirat zu erkennen und vielleicht auch ihre Gefiihle preis, riskiert sie, ihre
Ehre und den Respekt und die Achtung des Mannes ihr gegeniiber zu verlieren. Fiir viele
Frauen ist daher auch eine ehrbare Liebesbeziehung nur schwer mit den moralischen Normen
vereinbar. Diesem Dilemma kann mit einer Verlobung, noch besser aber mit einer 'Heirat
ohne Hochzeit', begegnet werden. Der verbindliche(re) Charakter einer offiziellen
Vereinbarung erlaubt den Brautleuten, allfdllige Wartezeiten bis zur Hochzeit fiir ein
vorsichtiges Kennenlernen zu niitzen und eine vertrauliche Beziehung schon vor der Hochzeit
aufzubauen. Im Zusammenhang mit vorehelichen Beziehungsmoglichkeiten kommt der
zeitlichen Planung einer Heirat deshalb eine wichtige Bedeutung zu und kann insgesamt als

adaptive Strategie an neue Bediirfnisse der jungen Generation verstanden werden.

3. Das Dilemma gebildeter Frauen

"Wihrend der Studienzeit, da war das normal, einen Antrag abzulehnen, wegen dem Studium. Wenn
ich nun, da ich am Magister arbeite, einen Antrag ablehne, dann fragen alle, 'warum? Du hast doch
fertig studiert'. Der Magister ist nur eine Zugabe und gilt nicht mehr als Ablehnungsgrund. (...) Bittet
jemand bei meinem Vater um meine Hand, und er ist der Ansicht, dass das ein guter Mann ist, so ist es
schwierig abzulehnen.../2zim az-zawag (eine Heirat muss eben sein)." Aziza (26).

3.1. Ablehnungen: Warum Frauen Heiratsantrage zuriickwersen...

Gebildete Frauen ziehen es in der Regel vor, erst nach Abschluss der Ausbildung zu heiraten,
da sie befiirchten, durch baldige Schwangerschaften nach einer Heirat vom Studieren abgehal-
ten zu werden. Sie weisen deshalb Heiratsantrdge vor Studienabschluss generell zuriick.
Handelt es sich um ein attraktives Angebot oder gar eine eigene Wahl, wird allenfalls mit
einer Verlobung (oder einer 'Heirat ohne Hochzeit')) die Wartezeit bis zum Studienende
iiberbriickt, wie das im vorhergehenden Kapitel beschrieben wurde. Das durchschnittliche
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Heiratsalter gebildeter Frauen liegt dementsprechend hoher als bei ungebildeten bzw. weniger
gebildeten Frauen (ca. 22-26 Jahre gegeniiber 15-18 Jahre)!%9. Gebildete Frauen haben zudem
hohe Anspriiche an einen potentiellen Brautigam und lehnen manchen Heiratsantrag ab, weil
der Bewerber unpassend ist, also den Anforderungen nicht geniigt, sei es, dass er zuwenig
gebildet oder verheiratet ist, oder dass er nicht auf die Bedingungen der Frau eingehen will
oder kann. Manche Frauen schliesslich warten wie Fathia auf eine heimliche Liebe und

schlagen Heiratsangebote von anderen Bewerbern prinzipiell aus.

... oder einen Antrag 'verhindern’

In einer dhnlichen Situation befindet sich Aziza, eine 26jihrige Magisterstudentin. Sie wartet
auf einen Mann, der zur Zeit noch im Ausland studiert. Aus familidaren Griinden ist er
momentan nicht in der Lage, ihr eine Garantie fiir eine spatere Heirat geben zu konnen und
hat ihr deshalb erklart, es stehe ihr frei, auf ihn zu warten oder nicht!¢0, Aziza hat sich
entschieden, das Risiko auf sich zu nehmen und auf diesen Mann zu warten. Ihre Familie, mit
Ausnahme eines jiingeren Bruders, hat sie iiber ihre heimlichen Pldne aber nicht informiert.
Wie Aziza selber erklart (vgl. oben), gibt es nach dem Studienabschluss keinen legitimen
Grund mehr, einen 'passenden’ Bewerber abzulehnen, da der Druck zu heiraten zunimmt.
Aziza sieht sich deshalb gezwungen, Wege zu finden, unliebsame Antrige an sie zu
verhindern, um nicht in Erklarungsnot fiir ihre Ablehnungsgriinde zu geraten, sie erzihlt:

"Ich 'klemme sie (die Heiratsantrdge) von aussen ab' (“agt‘ahum min barra). (...) Wenn moglich,
besuche ich keine Hochzeitsfeste in der Familie, denn da begucken die Miitter alle Madchen, sie
suchen Bréute fiir ihre S6hne. Manchmal muss ich aber mit meiner Mutter und meinen Schwestern
mitgehen, sonst werfen sie mir vor, dass ich arrogant sei. Ich ziehe dann etwas modernes an, ein Kleid
aus der Stadt, einen kurzen Rock zum Beispiel und lege etwas Rouge auf, obwohl sich das fur
unverheiratete Frauen nicht gehort. Das Haar frisiere ich kurz und stecke es hoch, etwas frech und
mache Gel ins Haar, denn lange Haare werden bevorzugt. Ich weiss genau, wie meine Familie denkt,
die mochten die Madchen artig lachelnd und brav, nicht zu laut. Meine Mutter mahnt mich immer,
'lach nicht zu laut, sitz schon brav'. Ich benehme mich aber so, wie ich es von der Stadt und mit
meinen Freundinnen gewohnt bin, unbeschwert und lebhaft. Die Miitter mégen das nicht, die denken,
'oh, die geht an die Uni, benimmt sich so frei, die ist nichts fiir meinen Sohn', denn die Miitter wollen
eine artige Frau fiir den Sohn. (...) Einmal, da ist mir zu Ohren gekommen, dass mein Cousin (7bn al-
‘amma), der in Rumaénien studiert, die Absicht hat, um meine Hand zu bitten. Ich habe aber von einer
Arbeitskollegin, deren Bruder ebenfalls in Ruménien studiert, erfahren, dass mein Cousin einen
schlechten Charakter habe, er trinke und gehe mit Frauen aus. Seine Familie weiss nichts davon. Ich
wollte diesen Heiratsantrag unbedingt verhindern, konnte meiner Familie aber nicht die Wahrheit iiber
meinen Cousin sagen, denn das hatte Probleme gegeben. Ich habe mich mit meiner Schwester beraten

159 Dass ein enger Zusammenhang zwischen hoherem Bildungsstand und steigendem Heiratsalter
besteht, wurde durch verschiedene Studien bestatigt. Vgl. insbesondere Demographic and Maternal
and Child Health Survey 1991/1992, pp. 53-57.

160 Nach den Wiinschen seines ‘amm (Onkels vaterlicherseits, sein Vater ist tot) sollte er seine bint
al-‘amm heiraten. Der Onkel macht die Zuteilung des ihm zustehenden Landbesitzes aus dem Erbe des
Vaters von dieser Heirat abhangig. Azizas Freund mochte zwar das Land, nicht aber die bint al-‘amm,
konnte sich bis anhin aber nicht gegen seine Familie durchsetzen.
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und ging schliesslich zu meiner Tante ( ‘amma) zu Besuch. Ich habe mich extra zurechtgemacht, einen
kurzen Rock getragen, geschminkt, Gel im Haar... , denn ich weiss, dass die Frauen in der Familie das
nicht mégen. Ich erzihlte ihr dann von mir, von meinem Studium, dass ich nun den Magister mache
und spiter vielleicht an der Universitdt unterrichten werde. Mein Cousin hat noch nicht einmal das
Studium abgeschlossen. Genau deshalb habe ich der Tante all dies erzahlt, denn es ist nicht moglich,
dass die Frau weiter ist als der Mann. Mein Cousin hat mir denn auch nie einen Heiratsantrag
gestellt!"

Die Schilderung von Aziza zeigt zuerst einmal die raffinierte Strategie einer Frau, die
angesichts zunehmender Legitimationsschwierigkeiten fiir eine Ablehnung versucht,
unerwiinschte Heiratsantrige zu verhindern, um auf den Mann warten zu koénnen, den sie
liebt: Mogliche Bewerber im Umkreis ihrer Familie sollen abgehalten werden, indem sie sich
bemiiht, durch ihr dusseres Auftreten subtil zu provozieren und den Miittern als 'Frau fiir den
Sohn' ungeeignet zu erscheinen. Sie niitzt dazu geschickt die Diskrepanz der Lebensstile und
Verhaltensnormen zwischen dem landlich geprigten Milieu ihrer Familie und ihrem sozialen
Umfeld in der Stadt. Thre beste Waffe ist allerdings ihr iiberdurchschnittlich hoher
Bildungsstand und ihre beruflichen Ambitionen. Diese setzt sie gezielt gegen unerwiinschte
Bewerber ein und nimmt damit méglichen Heiratsabsichten den Wind aus den Segeln, bevor

konkrete Schritte unternommen worden sind.

Azizas geschickte Verhinderungsstrategie erlaubt ihr, weiterhin auf einen Mann zu warten,
obwohl ihr dieser keine Garantie fiir eine spdtere Heirat geben kann. Eine Frau in der
Warteposition setzt nun nicht nur ihre Ehre aufs Spiel, wie das am Beispiel von Fathia disku-
tiert worden ist, sondern verbaut sich oft auch anderweitige Heiratschancen. Sollte nidmlich
fir Aziza (wie auch fiir Fathia) das Warten erfolglos sein und die erhoffte Heirat nicht
stattfinden, so wird es nicht ganz einfach sein, einen anderen, passenden Heiratspartner zu
finden. Die Situation von Aziza ist beispielhaft fiir das Dilemma vieler gebildeten Frauen: Fiir
eine Frau mit einem hohem Bildungsniveau ist der Kreis moglicher Bewerber relativ klein, da
eine bildungsmissig hypogame Heirat nicht in Betracht gezogen wird. Frauen mit einem
Studienabschluss, oder Frauen wie Aziza, die weiterfiihrende Studien betreiben, sind gewohn-
lich auch schon etwas ilter, was die Heiratschancen weiter beeintrachtigt. Mit zunehmendem
Alter und Bildung erhalten Frauen deshalb immer weniger Heiratsangebote. Fiir Aziza, die
geduldig wartet und hofft, ist dies ein Vorteil, fiir viele andere Frauen jedoch ein Problem.

3.2. Bildung und Alter: Die Schwierigkert, einen passenden Ehemann zu finden

"Vor dem Studium, da bekam ich oft Heiratsantrage, jetzt kaum mehr. Fiir Frauen, die studieren, ist es
schwierig einen Ehemann zu finden. Die meisten Ménner wollen eine Frau, die lesen und schreiben
kann, jalas (das geniigt) (...) Eine Arztin will niemand heiraten. Die Studienkollegen wollen keine
Frau von ihrem Fach, sie behaupten, Arztinnen seien hochnisig, tatsichlich aber haben sie Angst vor
uns, weil wir im Studium erfolgreich sind..." Nawal (24), Medizinstudentin.
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Arztin ist zwar ein angesehener Beruf und gerade in einer geschlechtersegregierten
Gesellschaft ist es wichtig, dass auch Frauen diesen Beruf ausiiben. Eine Arztin als Ehefrau
wiinschen sich aber die wenigsten Manner. Ménner haben oft generelle Vorbehalte gegentiber
Frauen mit hohem Bildungsstand. Gebildete Frauen seien schwierig, arrogant und
anspruchsvoll, sowohl in materieller wie nicht-materieller Hinsicht, ist von Ménnern immer
wieder zu horen!6!. Gebildete Frauen sind tatsdchlich sehr anspruchsvoll (vgl. Kapitel
VI.1.1.'Personliche Qualitdten des Brdutigams'). Viele, auch gebildete Manner, bevorzugen
deshalb eine jiingere, nur durchschnittlich gebildete und anspruchslose Frau, die sich
vollumfénglich den Pflichten im Haushalt und der Erziehung der Kinder widmet. Fiir Ménner
mit Hochschulbildung scheint eine Frau mit Mittelschulbildung (fanawiya) ein idealer
Kompromiss zu sein: Eine Frau ist dann noch relativ jung (ca. 18 Jahre), besitzt eine gute
Allgemeinbildung, die ihr erlaubt, ihre Rolle als Mutter und Ehefrau verantwortungsbewusst
wahrzunehmen, sie hat hingegen kaum Ambitionen auf eine berufliche Tatigkeit. Nicht
zuletzt ist auch der erwiinschte Bildungsunterschied zum Mann gegeben. Frauen mit
Mittelschulbildung haben insofern den hochsten 'Heiratswert'!2. Es scheint, dass sich die
Anspriiche der Frauen an Ehe und Partnerschaft mit zunehmendem Bildungsstand verdndern
und sich immer weniger mit der Erwartungshaltung von Mannern decken. Offenbar konnen

oder wollen Minner das neue Rollenverstidndnis der Frauen (noch) nicht akzeptieren.

"Will ich lieber alleine bleiben oder Zweitfrau werden?"

(Zu) Hohe Erwartungen an einen Partner und ein ausgeprégtes Statusbewusstsein der Frauen
in Bezug auf die Bildung haben deshalb zur Folge, dass gebildete Frauen tatsichlich
Schwierigkeiten haben konnen, einen passenden Mann zu finden. Mit zunehmendem Alter
und Bildungsstand sehen sie sich mit der Situation konfrontiert, dass sie entweder kaum mehr
Heiratsantrige erhalten, oder aber nur Angebote von verheirateten, geschiedenen und auch
ilteren, vielleicht aber reicheren Mannern. So erzéhlen einige Frauen, dass sie Heiratsantriage
von Universitdtsdoktoren erhalten, fiir eine gebildete Frau durchaus ein attraktives Angebot,
handelt es sich doch um einen Bewerber, der iiber ein hohes Bidlungsprestige verfligt.
Allerdings sind diese Manner gewdhnlich schon verheiratet, was die Frauen zu zynischen

Kommentaren veranlasst: "Die erste Heirat machen sie fiir die Mutter, eine Ungebildete aus

161 Diese Angaben basieren zum einen auf informellen Gesprachen mit verschiedenen (gebildeten)
Minnern, entsprechen zum anderen auch der weitverbreiteten Meinung von Frauen iiber die Haltung
der Ménner.

162 Diese Tendenz wird von einer saudischen Studie bestitigt: Auf die Frage nach dem erwiinschten
Bildungsstand der Ehefrau, antworteten 61% der befragten Miénner, dass sie eine gebildete Frau, aber
ohne Hochschulabschluss bevorzugten (Vagt 1992:98). Selbstverstandlich handelt es sich hier um
Generalisierungen, ein Gegenbeispiel dazu ist Khaled (Hg 9). Er hat seine damals noch sehr junge
Frau dazu gedringt, nach der Heirat die Schule nicht aufzugeben. Inzwischen hat sie, mit vier
Kindern, ihr Studium in Soziologie und Psychologie abgeschlossen, worauf Khaled sehr stolz ist.
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dem Dorf, dann suchen sie sich eine zweite Frau, eine Studierte, fiir sich, zum Reden und
Diskutieren". Die meisten Frauen lehnen solche Antrige grundsitzlich ab, auf keinen Fall
mochten sie Zweitfrau (fabina) sein oder einen Ehemann haben, der ihr Vater sein konnte.
Frauen hingegen, die einige Jahre nach dem Studium noch nicht verheiratet sind, oder auch
geschiedene Frauen, werden vielleicht auch weniger attraktive Angebote in Betracht ziehen.

Als Beispiel dazu die Uberlegungen von Sumaja (Hg 1) und Munira (Hg 7):

"Eine geschiedene Frau zu sein ist im Jemen nicht ungewohnlich und kein Nachteil, problematisch ist
hingegen mein Alter. Nur verheiratete Manner machen Heiratsantrage und ich will nicht Zweitfrau
sein. (...) Manchmal fiihle ich mich aber verunsichert und vielleicht werde ich eines Tages zusagen,
denn eigentlich stellt sich die Frage: Will ich lieber alleine bleiben oder Zweitfrau werden? Ich weiss
es nicht. Ich habe hier meine Familie und fiihle mich wohl (murtaha), die Kinder meines Bruders sind
wie meine eigenen, ich weiss es nicht..." Sumaja (30), geschieden.

"Sei langerer Zeit bemiiht sich ein Mann um mich und bestiirmt meinen Bruder, aber ich mag mich
nicht recht entscheiden. Er ist verheiratet, hat zwei Kinder und er ist kein sayyid, aber er ist sehr reich.
Er gehort zum Kreis des Prasidenten, was ich nicht sehr schitze, aber manchmal denke ich auch, dass
es schon wire, ein gehobenes Leben zu haben." Munira (33), geschieden.

Die Kommentare von Sumaja und Munira zeigen, dass sich Frauen bewusst sind, dass ihre
Heiratschancen mit zunehmendem Alter sinken. Sie sind deshalb auch bereit, ihre
Entscheidungskriterien den effektiven Heiratschancen anzupassen und auch ein suboptimales
Angebot zumindest in Betracht zu ziehen: Munira iiberlegt sich, ob sie fiir einen gehobenen
Lebensstil in Kauf nehmen soll, dass der Mann erstens verheiratet ist und Kinder hat und
zweitens auch kein sayyid ist, obwohl sie dies generell als wichtige Voraussetzung fiir eine
Ehe erachtet (vgl. Kapitel VI.1.2.'Herkunft und sozialer Status der Familie'). Sumaja meint
resigniert, dass sie eigentlich nur die Wahl habe, weiterhin unverheiratet zu bleiben oder
Zweitfrau zu werden. Wohlhabende, verheiratete Méanner scheinen oft bewusst mit der
aussichtslosen Situation dieser Frauen zu spekulieren. Ein Heiratsantrag kann dann durchaus
einen wenig respektvollen Charakter haben. Sumaja erzdhlt vom Antrag eines fritheren
Studien- und jetzigen Arbeitskollegen. Er hatte friiher, wihrend der gemeinsamen Studienzeit,
um sie geworben, doch sie zeigte damals kein Interesse, nun ist er verheiratet und hat Kinder.
Kiirzlich habe er sie gefragt: "Nun, was denkst Du heute zum 'Thema' von frither? (ass' ra’tk

1il mawdil‘a as-sabig?)'. Sumaja hat emp0rt abgelehnt.

Wenn Frauen um die dreissig, ledig oder geschieden, auch suboptimale Heiratsangebote in
Erwigung ziehen, ist das gewdhnlich ihre personliche Entscheidung und kaum auf ein
Dringen von Seiten ihrer Familie zuriickzufithren. Anders als ungebildete Frauen oder Frauen
aus drmeren Familien sind sie keine Belastung fiir den elterlichen Haushalt und miissen nicht
damit rechnen, bald wieder verheiratet zu werden, wie das oft als Los geschiedener Frauen
beschrieben wird (vgl. Dorsky 1986:151f). Im Gegenteil, Frauen, die berufstitig sind und ein
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eigenes Einkommen haben, sind oft eine wichtige sowohl moralische wie finanzielle Stiitze
fur ihre Familien. Wie Sumaja fithlen sich die meisten Frauen sehr wohl in ihrer Familie und
haben grosse personliche Freiheiten, mehr als sie als Ehefrau je erwarten konnten, so
zumindest die Uberzeugung dieser Frauen. Dass sich trotzdem viele 'dltere' Frauen eine
(Wieder) Heirat wiinschen und dafiir auch bereit wiren, gewisse Nachteile bei der
Heiratswahl in Kauf zu nehmen, kann vielleicht damit erklart werden, dass es in der
jemenitischen Gesellschaft auch fiir gebildete und berufstatige Frauen nach wie vor kaum
alternative Rollenbilder zur 'Frau als Ehefrau und Mutter' gibt: "Fiir die Jemeniten ist eine
unverheiratete Frau eine unvollstindige Frau (zmra’a nagisa)', wurde mir erklart und deshalb

muss, wie Aziza sagte, eine Heirat eben sein, "/azim az-zawag...".

Zusammenfassung:
Mehr Mitsprachemaglichkeiten bei der Partnerwahl, Bildungsambitionen der Frauen (und
ihrer Familien) wie auch hohe Anspriiche an einen Partner fiihren dazu, dass Frauen sehr
wabhlerisch sind und Heiratsantrage oft ablehnen. Umgekehrt wird es fiir eine Frau mit
zunehmendem Alter und Bildung immer schwieriger, einen passenden Ehemann zu finden:
Da Frauen in Bezug auf Bildung sehr statusbewusst sind, beschréankt sich der Kreis moglicher
Bewerber auf Ménner mit gleicher oder hoherer Bildung. Mit zunehmendem Bildungsniveau
der Frauen divergieren zudem Anspriiche und Erwartungen von Frauen und Ménnern an eine
Heirat. Viele junge, auch gebildete Méanner bevorzugen daher eine jiingere, durchschnittlich
gebildete und anspruchslose Frau. Je dlter Frauen sind, desto eher bekommen sie demzufolge
Heiratsantrage von verheirateten, geschiedenen und alteren (vielleicht aber reicheren)
Minnern. Diese Angebote lehnen die meisten Frauen grundsitzlich ab. Ledige oder
geschiedene Frauen hingegen, die einige Jahre nach Studienabschluss noch nicht (wieder)
verheiratet sind, ziehen oftmals auch suboptimale Angebote in Betracht, da sie sich vor die
Wahl gestellt sehen, unverheiratet zu bleiben oder Zweitfrau zu werden. Das Dilemma
gebildeter Frauen liegt also darin, dass sich ein hoher Bildungsstand letztlich auch nachteilig
auf die effektiven Heiratschancen auswirken kann.




VII. Schlussfolgerungen

Diese Studie untersucht Heiratsstrategien gebildeter Frauen in Sana‘a. Entgegen der weitver-
breiteten Annahme (vgl. Kapitel III.1.'Zur Rolle der Frauen bei der Heirat') konnte gezeigt
werden, dass Frauen durchaus Moglichkeiten haben, auf ihre Heirat Einfluss zu nehmen.
Dabei miissen verschiedene 'Wege' der Heiratsanbahnung, farig al-’usra und tarig al-bint,
unterschieden werden, die je andere Moglichkeiten weiblicher Mitbestimmung erlauben. Aus
rechtlichen Griinden kann eine Frau einen Heiratsvertrag jedoch nicht selber abschliessen,
sondern muss durch ihren waljy vertreten werden. Sie ist deshalb auch im Falle einer
individuellen Partnerwahl auf die Zustimmung ihres Vaters oder Bruders angewiesen. Ein
walEy besitzt letztlich die Macht, die Heirat einer Frau zu verhindern, gleichzeitig sollte er
aber eine von ihm erwiinschte Heirat nicht ohne Zustimmung der Frau vereinbaren. Die
endgiiltige Entscheidungskompetenz des waliy stellt insofern eine formale Begrenzung des
weiblichen Handlungsspielraumes dar. Im Zentrum der Arbeit stand deshalb die Frage, auf
welche Weise nun gebildete Frauen den ihnen offenstehenden Handlungsspielraum niitzen.

Um die individuellen Strategien von Frauen bei der Heiratswahl besser zu verstehen, wurden
im theoretischen Teil, ausgehend von der FBD Heirat, verschiedene Aspekte der Heirat in
arabischen Gesellschaften diskutiert. Dabei wurde die Bedeutung von Nahe und Status bei der
Heiratswahl und die Frage der Verantwortlichkeit von Mannern fiir Frauen als relevante
strukturelle Merkmale definiert, diec ein normatives Wertesystem begriinden und fiir die
Analyse von Heiratsstrategien im stiadtischen Kontext hilfreich sind.

Die zentrale Bedeutung, die Statusiiberlegungen bei der Heirat einnehmen, beruht auf der
Logik der agnatischen Ideologie, nach welcher Frauen wohl Trigerinnen der viterlichen
Patrilinie sind und immer ein Mitglied der agnatischen Gruppe bleiben, sie aber die viterliche
Abstammung nicht an ihre Kinder weitergeben kénnen. Um einen Statusverlust der Familie
zu vermeiden, ist Frauen deshalb nur eine Heirat mit einem gleich- oder hdoherrangigen
Partner erlaubt. Im Zusammenhang mit nahen und fernen Heiraten wurde argumentiert (vgl.
Kapitel II. 2.1. und 2.2.), dass die Priferenz fiir (genealogisch) nahe Heiraten, die generell als
charakteristisches Merkmal arabischer Verwandtschaftssysteme beschrieben wird, weniger
mit der Prioritidt patrilinearer Deszendenz zu erkldren ist, sondern als Ausdruck eines
isogamen Ideals verstanden werden kann. Diese von Bonte (1994) vertretene Position basiert
auf der Annahme, dass genealogische Nahe immer auch Statusgleichheit mit einschliesst.
Dies setzt allerdings voraus, dass die Kriterien der Gleichheit genealogisch definiert sind.

In Bezug auf die Frage der Verantwortlichkeit von Ménnern fiir Frauen ist das Versténdnis
agnatischer Ehrvorstellungen von Bedeutung. Nach der patrilinearen Konzeption von Ehre
sind Frauen und Ménner einer Patrigruppe durch untrennbare Bande der Ehre verbunden (vgl.
Kapitel II. 2.3. Modell A). Frauen sind demzufolge auch nach ihrer Heirat Angehérige ihrer
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agnatischen Gruppe und Teil der agnatischen Ehre und verbleiben bis zu einem gewissen
Grade in der Verantwortlichkeit ihrer agnatischen Verwandten. Die Heirat einer Tochter oder
Schwester ist fiir die agnatischen Verwandten deshalb problematisch, da die Frau und damit
die Ehre der agnatischen Gruppe der Schutzlosigkeit in einer fremden Familie ausgeliefert
wird. Als mogliche Losung dieses Problems bietet sich eine Heirat innerhalb der agnatischen
Gruppe an, da die Bewahrung der Ehre gesichert bleibt.Verschiedene Autorlnnen (z.B.
Tapper 1993, Abu Lughod 1986) sehen darin die kulturelle Idealisierung fiir genealogisch
nahe Heiraten begriindet.

Ausgehend von diesen theoretischen Betrachtungen und den Erkenntnissen aus meiner Studie
stellte sich im Laufe der Arbeit eine Frage immer wieder neu: Inwiefern wird die
Heiratspraxis gebildeter Frauen durch die eben genannten strukturellen Merkmale
beeinflusst? In den folgenden Ausfiihrungen versuche ich deshalb aufzuzeigen, wie sich (1)
die Bedeutung von Nihe und Status und (2) die Frage der Verantwortlichkeit von Méinnem
fiir Frauen in der Heiratspraxis gebildeter Frauen dussern.

(1) Bildung vor Verwandtschafi: Statusinkonsistenzen und die Frage von Nihe und Gleichhert
Die Untersuchung hat gezeigt, dass gebildete Frauen bei ihrer Heiratswahl tatsichlich sehr
statusbewusst sind und das Kriterium der Ebenbiirtigkeit zwischen Heiratspartnern auch im
stadtischen Kontext seine Giiltigkeit nicht verloren hat. Die Wahl eines Partners ist daher
immer dessen Anerkennung als Ebenbiirtiger. Die Bedeutung von 'Nihe' und die
Bedingungen der Statusegalitit haben jedoch im Zusammenhang mit der Heirat von
gebildeten Frauen eine Verschiebung erfahren: Das fiir gebildete Frauen entscheidende
Kriterium bei der Partnerwahl ist ein gleichwertiger oder hoherer Bildungsstand des Mannes,
womit zugleich der Kreis moglicher Heiratspartner definiert ist. Bildung ist insofern eine
Statusfrage: Eine bildungsmassig hypogame Heirat ist fiir alle Frauen unakzeptabel. Nihe im
Bildungsstand ist deshalb auch wichtiger als verwandtschaftliche Nihe.

Die Prioritit von Bildung gegeniiber Verwandtschaft als Kriterium fiir Statusgleichheit ist je-
doch nur dann von Bedeutung, wenn innerhalb von Familien bzw. Verwandtschaftsgruppen
Bildungsunterschiede bestehen. Im Unterschied etwa zu Familien der stidtischen Unter- und
Oberschichten, bei denen ein generell tiefer bzw. hoher Bildungsstand zu erwarten ist, kommt
in Familien des stidtischen Mittelstandes ein solches Bildungsgefille relativ haufig vor.
Dieses kann in der Regel mit Migrationsbewegungen vom Land in die Stadt und der daraus
resultierenden Fragmentierung von Familien erklirt werden. Verwandtschaftliche Nihe geht
dann nur noch bedingt mit lokaler Nahe einher. Die praktische Verwandtschaft im stidtischen
Alltag erstreckt sich auf genealogisch nicht verwandte Kreise und schliesst Freundschafts-
und Nachbarschaftsbeziehungen, Studien-und Arbeitskollegnnen mit ein, welche in der
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Praxis oft 'ndher' sind als Blutsverwandte. Der Lebensstil stidtischer Familien entfernt sich
zusehends von der Lebensweise der landlichen Verwandten, dabei sind die Bildungsambi-
tionen urbanisierter Familien fiir Frauen und Téchter vielleicht der auffilligste Unterschied.
Die Tatsache, dass nun auch Frauen - Tochter, Schwestern und Cousinen - studieren und ein
hohes Bildungsniveau erreichen, kann zu Statusinkonsistenzen innerhalb von Familie und
Verwandtschaft fiihren. Nur ein gebildeter Cousin mit stadtischem Hintergrund ist ein mégli-
cher Heiratspartner fiir seine gebildete Cousine. Verwandtschaftliche Néhe ist insofern ein se-
kundéres Kriterium bei der Partnerwahl, das fehlende Bildung und/oder einen lindlich-riick-
stindigen Lebensstil nicht zu kompensieren vermag und das auch im Zusammenhang mit der
Hoffnung gebildeter Frauen auf eine partnerschaftliche Beziehung bedeutungslos ist.
Genealogische Nihe, sei sie viterlicher- oder miitterlicherseits, ist fir gebildete Frauen
demzufolge keine Garantie fiir Gleichheit und Nahe zwischen Heirats-partnern. In Bezug auf
die 'ideale Heirat', die Heirat mit der patrilateralen Parallelcousine, oder eine andere Heirat
mit einem nahen agnatischen Verwandten bedeutet dies, dass aus der Perspektive einer
gebildeten Frau ein weniger gebildeter 7bn a/- ‘amm weder der nichste noch der gleichste aller
Brautigame ist, dass im Gegenteil eine solche Verbindung von der Frau als hypogame Heirat
betrachtet werden wiirde und kaum einen eigenstédndigen symbolischen Wert besitzt.

Dass Statusambivalenzen dieser Art Ausdruck eines allgemeinen Werteverlustes verwandt-
schaftlicher Bande sind, wire hingegen eine voreilige Schlussfolgerung. Wie eine Studie im
Rahmen der Demographic and Health Surveys gezeigt hat, sind gut ein Drittel der befragten
Frauen mit einem Blutsverwandten verheiratet, wobei Verwandte viterlicherseits gegeniiber
anderen Verwandten deutlich bevorzugt sind, wie auch auf dem Lande und unter ungebildeten
Frauen Heiraten innerhalb der Familie hdufiger sind als bei anderen Frauen!¢3. Die oben
diskutierten Heiratspraferenzen sind deshalb weniger eine generelle Tendenz, sondern ein
spezifisches Merkmal gebildeter Frauen und miissen in den Kontext sdmtlicher Heirats-
allianzen in der Familie gestellt werden. So weist Bourdieu (1987:349) daraufhin, dass eine
Familie mit der Heirat verschiedener Familienmitglieder durchaus unterschiedliche Interessen
verfolgen kann. Auch wenn gebildete Frauen bei bildungsbedingten Statusinkonsistenzen
tendenziell wenig Priferenz fiir eine Heirat mit nahen Verwandten zeigen, so bedeutet das
nicht, dass Heiratsbeziehungen innerhalb von Familie und Verwandtschaft im stidtischen
Kontext generell an Bedeutung verlieren. Die meisten meiner Informantlnnen haben
Geschwister, die mit Verwandten, viterlicher- oder miitterlicherseits, verheiratet sind'%4. Da
das Kriterium der Status- bzw. Bildungsgleichheit de facto nur in eine Richtung Giiltigkeit

163 Demographic and Maternal and Child Health Survey 1991/2 (1994:58f), vgl. dazu Fussnote 133
in diesem Text.

164 Eine deutliche Priferenz fiir Verwandte viterlicherseits ldsst sich aus meinen Daten hingegen
nicht ableiten.
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besitzt, indem sie nimlich nur Frauen verbietet 'nach unten' zu heiraten, stellt sich umgekehrt
fir gebildete Schne (wie auch fir ungebildete Téchter) das Problem kaum. Dass ein
gebildeter Mann aus der Stadt eine ungebildete Cousine vom Land heiratet ist nichts
aussergewohnliches und kommt relativ haufig vor. Die Heirat von gebildeten Séhnen und
Tochtern kann deshalb fiir je unterschiedliche Ziele strategisch eingesetzt und damit das
'familidre Gesamtkapital' optimiert werden: Die Heirat einer gebildeten Tochter ist mit der
Hoffnung auf einen sozialen Aufstieg in die neue Bildungselite verbunden, wihrend es an den
Briidern (oder ungebildeten Schwestern) liegt, bestehende verwandtschaftliche Bande durch
genealogisch nahe Heiraten aufrechtzuerhalten!®S. Ein Hinweis dafiir sind etwa die zynischen
Kommentare mancher Frauen, die beklagen, dass gebildete Manner bei ihrer ersten Heirat
mehrheitlich den Wiinschen der Familie (bzw. Mutter) entsprechend, 'eine Ungebildete aus
dem Dorf, heiraten. Dahingehend kénnen auch die Angste von Frauen verstanden werden, die
einem Mann ein Heiratsversprechen geben, ohne offizielle Verlobung jedoch befiirchten,
wegen einer bint al-hala sitzengelassen zu werden. Umgekehrt koénnen gebildete Frauen
Heiratsantrige von nahen Verwandten, gewohnlich im Einvernehmen mit ihren Eltern,
bedenkenlos ablehnen, verfiigt der Bewerber nicht iiber den erforderlichen Bildungsstand.
Inwiefern die Hoffnung auf eine (bildungsmassig) prestigereiche Heirat der gebildeten
Tochter tatsichlich in Erfiilllung geht, ist hingegen eine andere Frage: Da viele gebildete
Minner eine jiingere, nur wenig bis durchschnittlich gebildete und anspruchslose Frau be-
vorzugen, kann sich ein iiberdurchschnittlich hoher Bildungsstand von Frauen auch nachteilig
auf die Heiratschancen auswirken. Es konnte dennoch die These formuliert werden, dass in
Verwandtschaftsgruppen, in denen bildungsbedingte Statusinkonsistenzen zwischen den
Geschlechtern bestehen, (v.a. iltere) Briider und ungebildete Schwestern haufiger innerhalb
der offiziellen Verwandtschaft heiraten als gebildete Schwestern. Heiratsstrategien dieser Art
konnten insgesamt als adaptive Strategie an ein neues gesellschaftliches Umfeld interpretiert
werden, in dem neue soziale Netze erforderlich sind, der familidre Zusammenhalt jedoch
zunehmend verloren geht. Diese Vermutungen wiren in einer weiterflihrenden Untersuchung

jedoch zu konkretisieren und zu priifen.

(2) Wer soll wéihlen, Vater oder Tochter? Die Frage von Ehre und Verantwortung ber der
Herratswahl

Die verschiedenen Heiratsgeschichten haben gezeigt, dass gebildete Frauen iiber einen
beachtlichen Handlungsspielraum bei ihrer Heirat verfiigen, der im Falle einer farig al-bint
Heirat auch eine individuelle Partnerwahl zulésst. farig al-bint Heiraten kénnen insgesamt als

Privileg gebildeter Frauen betrachtet werden: Gebildete Frauen verfligen iber eine

165 Voraussetzung dafiir ist allerdings, dass eine Familie Schne und Téchter hat. Ist eine Familie
ohne Séhne, so konnen allfillige Bildungsunterschiede der Tochter strategisch genutzt werden.
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betrdchtliche Mobilitat im Alltag, die die strenge Geschlechtersegregation durchbricht, was
ndhere Bekanntschaften zwischen nicht-verwandten jungen Leuten iiberhaupt erst ermdglicht.
Da gebildete Frauen zudem meist etwas élter sind und durch Studium und Arbeit eine gewisse
soziale und finanzielle Eigenstandigkeit erlangen, besitzen sie auch bessere Voraussetzungen,
ihre individuellen Anspriiche und Bediirfnisse im Rahmen einer tarig al-bint Heirat zu
realisieren. Insofern kann von einer 'modernisierenden Wirkung' der Bildung in Bezug auf die
Heirats-und Partnerwahl gesprochen werden. Die naheliegende Vermutung, dass Frauen mit
zunehmender Bildung ihren Partner selber wihlen mochten und ihre Heirat vermehrt
eigenstandig durchfiihren, trifft allerdings nur bedingt zu oder bedarf zumindest einer
differenzierteren Betrachtung. Viele Frauen begegnen dem 'Privileg' einer selbstgewdéhlten
Heirat oder gar dem Anspruch auf eine Heirat aus Liebe mit gemischten Gefiihlen. Dahinter
stehen moralische Bedenken und die Befiirchtung, dass Eigeninitiative bei der Partnerwahl
dem Ruf der Frau schaden, ihre Ehre verletzen und damit die Achtung des Mannes der Frau
gegeﬁﬁber verloren gehen konnte. Manche Frauen verschweigen aus diesem Grund dem waliy
ihre personlichen Heiratswiinsche und tauschen eine Heirat nach tarig al-bint als tariq al-"usra
Heirat vor. Sie vermeiden dadurch, kulturelle Wertvorstellungen und bestehende Autoritats-
strukturen in Frage zu stellen. Viele Frauen schliesslich scheuen eine eigene Partnerwahl, da
sie die Verantwortung dafiir nicht tragen mochten. Sie fiirchten, den Riickhalt ihrer Familien
zu verlieren, was zugleich bedeuten wiirde, dass sie mehr auf ihren Ehemann angewiesen
wiren. Die Kehrseite vermehrter Mitbestimmung und individueller Partnerwahl ist demnach
eine grossere Abhingigkeit vom Ehemann. In diesem Zusammenhang erlangt die Funktion
des waliy eine zentrale Bedeutung. Der waliy besitzt das Recht der endgiiltigen Entscheidung.
Damit iibernimmt er aber auch die Verantwortung fiir die Heirat der Tochter oder Schwester,
unabhingig davon, wer fiir die Heiratswahl verantwortlich war. Die formale Autoritit eines
waliy hat in der Praxis zwei wichtige Konsequenzen: Zum einen erlaubt es einem Vater, der
Tochter eine gewisse Freiheit bei der Partnerwahl einzurdumen, da er die Gewissheit hat, dass
die endgiiltige Entscheidung weiterhin bei ihm liegt. Zum anderen ermdglicht es den Frauen,
sich im Falle von Schwierigkeiten in der Ehe oder einer Scheidung auf die Verantwortlichkeit
ihrer Familie, d.h. ihres Vaters oder Bruders zu berufen und seine Unterstiitzung zu
beanspruchen. Den Frauen ist deshalb sehr daran gelegen, sich der Zustimmung und dem

'Segen' der Familie fiir eine eigene Heiratswahl zu versichern.

Die Verantwortlichkeit des waliy nach der Heirat zeigt auf eindriickliche Weise, wie
Kontrolle und Schutzbediirftigkeit von Frauen eng miteinander verkniipft sind und die
‘untrennbaren Bande der Ehre' fiir die Frauen durchaus reale Konsequenzen haben kénnen.
Die Fihigkeit, Frauen und damit die agnatische Ehre kontrollieren und beschiitzen zu konnen,
ist jedoch von der Grosse und Stirke der agnatischen Gruppe abhéngig. Diese wiederum sind
Ausdruck des symbolischen Kapitals einer Familie und ein Hinweis auf deren sozialen Status.
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Kontrolliert und behiitet zu werden - und dazu gehort auch die weibliche Seklusion und die
Verschleierung - ist fiir eine Frau deshalb ein Zeichen von Status und Wiirde. Die inharente
Beziehung von Ehre (und damit Kontrolle und Schutz) und Status ist fiir das Verstindnis der
Heiratspraxis gebildeter Frauen zentral. Sie erinnert erstens daran, dass die Verbindlichkeit
agnatischer Ehre eine Frage des sozialen und okonomischen Status der Familie und in
Wirklichkeit oft ein Privileg der Vornehmen und Reichen ist. Gebildete Frauen aus der
stadtischen Mittelschicht sind diesbeziiglich sicherlich in einer privilegierten Situation. In der
Regel konnen sie auf die Hilfe ihrer Familie zdhlen, méchten sie sich scheiden lassen und in
den elterlichen Haushalt zuriickkehren. Den aus ihrer Sicht entwiirdigenden Gang zum
Gericht konnen sie damit umgehen. Demgegeniiber kénnen Frauen aus weniger bemittelten
Schichten im Falle einer Scheidung oft nicht auf ihre Familie zuriickgreifen und sind deshalb
gezwungen, eheliche Konflikte vor Gericht auszutragen. Wie die Untersuchung von Wiirth
(1995) iiber die gerichtliche Praxis in Sana‘a zeigt, kommen Kldgerinnen in Scheidungs-und
anderen Familienrechtsangelegenheiten denn auch vorwiegend aus sozial und 6konomisch
benachteiligten Schichten. Da gebildete Frauen zudem iber eigene Erwerbsmoglichkeiten
verfiigen, sind sie kaum eine Belastung fir den elterlichen Haushalt und miissen nicht
befiirchten, sofort in eine neue Ehe gedringt zu werden. Die Verkniipfung von Ehre und
Status kann zweitens vielleicht auch erkldren, weshalb Frauen in Bezug auf ein individuelles
Engagement bei der Partnerwahl, trotz neuer Moglichkeiten und Anspriiche, ein sehr
ambivalentes Verhiltnis haben. Wie verschiedene Studien bestitigen (z.B. Tucker 1988,
1993; vgl. auch Kapitel III.1.'Zur Rolle der Frauen bei der Heirat') hatten und haben primar
Frauen aus unterprivilegierten sozialen Schichten mehr Méglichkeiten, iiber ihre Heirat zu
bestimmen. Dasselbe gilt fiir geschiedene Frauen und Witwen oder Frauen ohne Viter oder
Familien (Waisen). Aus der Perspektive agnatischer Ehrvorstellungen sind demzufolge mehr
Freiheiten bei der Heiratswahl lediglich eine Konsequenz eines niedrigen bzw. 'mangelhaften’
Status und mit Schutz - und Ehrlosigkeit verbunden. Im Rahmen der gesellschaftlichen
Modemisierung etabliert sich nun mehr Mitspracherecht bei der Heirat oder gar eine
individuelle Partnerwahl als erstrebenswertes Privileg junger Frauen in der Mittel-und
Oberschicht. Angesichts der kontroversen Wertvorstellungen, die mit einer freien Partnerwahl
assoziert werden, erstaunt es deshalb kaum, dass viele, auch gebildete Frauen eine Heirat nach
tariq al-’usra einer Heirat nach farig al-bint vorziehen, oder im Falle einer Heirat nach farig
al-bint das Mitspracherecht der Familie begriissen. Die Kontrolle und Bevormundung durch
den waliy bei der Heirat wird denn auch kaum als Einschrénkung der personlichen Freiheit
oder als Unterdriickung empfunden, sondern als Sicherheit und Bestatigung eines ehrenhaften
und angesehenen Status betrachtet.

Angesichts der (relativen) Rechtlosigkeit von Frauen in der Gesellschaft, ist der Riickhalt der
Herkunftsfamilie fiir Heirat und Ehe fiir alle Frauen sehr wichtig. Dies gilt nicht zuletzt auch
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deshalb, weil sich erst zeigen muss, ob sich die vermehrte Mitbestimmung von gebildeten
Frauen bei der Partnerwahl positiv auf ihre Stellung in der Ehe auswirken wird und inwiefern
sich die Hoffnungen und Wiinsche nach einer partnerschaftlichen Beziehung erfiillen werden.
Diese Fragen sind in dieser Arbeit nicht beriicksichtigt worden, konnten aber fiir eine weiter-
fiihrende Studie richtungsweisend sein. Im Zusammenhang mit der Frage nach Méglichkeiten
individueller Mitbestimmung von Frauen wire es zudem sehr aufschlussreich, die Heirats-
praxis von Frauen aus anderen sozialen Schichten der stidtischen Gesellschaft zu
untersuchen. Ein Vergleich der schichtspezifischen Entwicklungen wiirde vielleicht
verbindlichere Aus-sagen erlauben, wie sich der Bildungsstand einerseits und der
soziodkonomische Hintergrund andererseits auf die Handlungs- und
Entscheidungskompetenzen von Frauen auswirken.

Ich méchte abschliessend einige Bemerkungen zur Kontroverse iiber die Bedeutung
normativer Verhaltensweisen gegeniiber interessengeleiteter Handlungsstrategien anfiigen.
Dieser Streitpunkt kam im Kapitel II im Zusammenhang mit Bourdieus kapitalmaximie-
rendem Handlungsansatz zur Sprache. Bourdieu hat das 'Problem der FBD Heirat' gelost,
indem er darauf hinwies, dass Heiratsstrategien nicht mit genealogischen Kategorien allein
erfasst werden konnen. Hinter jeder Heirat, ungeachtet der genealogischen Beziehung
zwischen den Partnern, stehen gewisse Absichten und Interessen, seien sie materieller oder
symbolischer Art, so dass zwei FBD Heiraten ganz unterschiedliche Motivationen zugrunde-
liegen konnen. Damit wird meines Erachtens die Bedeutung normativer Konzepte und
kultureller Ideologien nicht in Frage gestellt, doch kann der symbolische Wert kultureller
Ideale (wie z.B. eine FBD Heirat) nicht unabhingig vom jeweiligen Kontext angenommen
werden. Wie im Zusammenhang mit der Statusfrage gezeigt werden konnte, ist fiir gebildete
Frauen die agnatische Nahe im Vergleich zum Bildungsstand von untergeordneter Bedeutung.
Ich habe deshalb der FBD Heirat als kulturelles Ideal in diesem spezifischen Kontext keinen
eigenstindigen symbolischen Wert beigemessen. Wichtiger diesbeziiglich scheint mir die
Ebenbiirtigkeit im sozialen Status, welche sich insbesondere am Bildungsstand und der
Zugehorigkeit zu einer Familie mit anerkannter Deszendenz, nicht aber an der agnatischen
Nihe zwischen den Heiratspartnern definiert. Genéélogische Nihe stellt insofern keinen
normativen Wert dar, der die Heiratsstrategien gebildeter Frauen massgeblich beeinflussen
wiirde. Die Ideologie der patrilinearen Deszendenz als kulturelles Ideal hat jedoch nicht
grundsitzlich an Bedeutung verloren, wie sich das im Zusammenhang mit agnatischen
Ehrvorstellungen und der Frage der Kontrolle und Verantwortung von Mannern iiber Frauen
zeigen lasst.

Die Bedeutung kultureller Idealvorstellungen muss differenziert erfasst werden, soll der
Einfluss kollektiver Normen- und Wertesysteme auf die Handlungsstrategien Einzelner unter-
sucht werden. Fragen wir namlich, welchen Wert kulturelle Ideale fiir wen und in welcher
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Situantion besitzen, so zeigt sich, dass normative Konzeptionen keine unabhingig
existierende Grosse sein konnen. Im Gegenteil, geltende Normen und Werte werden von den
Akteuren immer wieder neu ausgehandelt. Normatives Handeln ist daher immer auch an

gewisse individuelle Interessen gebunden, ohne dass sich darin ein zwingender Widerspruch

ergeben miisste.




Anhang I: Interview

Im Rahmen der semistrukturierten Interviews wurden Daten zu folgenden Themenbereichen

erfragt:

1)_Angaben zur Person und Familie

Personliche Daten:

Zivilstand (ledig, verlobt, verheiratet, geschieden)?

Alter, Ausbildung, Beruf, Einkommen?

Hast Du Geschwister, wenn ja , wie viele? Altere, jiingere, Briider, Schwestern?
Anzahl Personen im Haushalt, Haushaltsform?

Falls verheiratet:
Heiratsalter, Kinder, Nebenfrau (fabina)?
Ist Dein Ehemann mit Dir verwandt? Falls ja, wie?

Zur Familie

Familienname?

Herkunftsort (Region, Dorf)? Verwandte, Besitz dort?

Wohnort in Sana‘a, wo und seit wann?

Arbeit/ Beruf/ Einkommen des Vaters? Politische Affiliation? Stellung im Militar?
Bildungsstand anderer Familienmitglieder?

Erzahl von Deiner Familie: Der Heirat der Geschwister, Eltern, Grosseltern? Beruf des

Grossvaters? etc.

2) Priferenzen und Ideale

Zum Ehepartner
Wer und wie wire Dein Traummann (faris ‘ahlamik)?
Wie soll sein Aussehen, sein Charakter und seine Personlichkeit sein?

Welchen Beruf soll er idealerweise haben? Soll er reich sein?
Welcher Mann kdme als Heiratspartner nie in Frage?
Was denkst Du iiber die Heirat mit Verwandten? Uber die Polygamie?

Welches ist Deiner Ansicht nach das ideale Heiratsalter fiir Frauen/Manner?

Zur Ehe
Generelle Erwartungen/Hoffnungen an die Ehe?
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Wohnort bzw. Wohnform nach der Heirat (patri-/neolokal)?

Kinderwunsch?
Maochtest Du nach der Heirat mit dem Studium bzw. der Arbeit weiterfahren?

Zur Heiratsanbahnung

Was bevorzugst Du, eine durch die Familie arrangierte Heirat oder eine selbstgewahlte
Heirat?

Wie sollte Deiner Ansicht nach ein Mann vorgehen, wenn er um Deine Hand bitten méchte
(welchen 'Weg!, tarig al-"usra oder tarig al-bint, soll er wihlen)?

Méchtest Du den Mann, den Du einmal heiraten wirst vor der Heirat kennenlernen?

Falls ja: Wie gut mochtest Du ihn kennen, was méchtest Du von ihm/iiber ihn wissen? Wo
konntest Du ihn kennenlernen/treffen und wie?

Falls nein: Warum nicht? Wann und wie sollen sich (zukiinftige) Ehepartner begegnen und

kennenlernen?

3) Heiratsgeschichten: Erzahl mir von Deiner Heirat ...

Kennenlernen

Hast Du Deinen Mann vor Deiner Heirat kennengelernt?

Falls ja: Wie und wo hast du ihn kennengelernt?

Falls nein: Was wusstest Du von Deinem zukiinftigen Ehemann, was wolltest Du iiber ihn
wissen?

Wann hat Dich Dein Mann zum erstenmal ohne Schleier/ Kopftuch gesehen?

Heiratsanbahnung/ Verhandlung/Verlobung

Wie hat Dein Mann um Deine Hand gebeten?

(tariq al-bint / tariq al-’usra? Wann hast Du von wem von seinen Heiratsabsichten gehort?
Vermittlerlnnen? Wer hat Dich informiert, um Deine Meinung gefragt? etc. )

Wie haben sich die Familien bzw. der Brautigam und Deine Familie geeinigt? Erzéhl von der
Verlobung und was Du von den Heiratsverhandlungen weisst.

(Wer war anwesend, in welchem Rahmen fanden Verhandlung und Verlobung statt? Welches
waren die finanziellen Vereinbarungen und andere Bedingungen?)

Wie war die zeitliche Planung der Heirat? (Wie lange verlobt, wann wurde der Heiratsvertrag

(‘agd) unterzeichnet, wann fand die Hochzeit statt?)

mahr und weitere materielle Bedingungen
Wie hoch war Dein mahr? Bist Du zufrieden damit? Was denkst Du iiber die allgemeine

Teuerung der Brautpreise?




Wie hoch war der sar? Aussteuer (kiswa)? Wurden weitere Zahlungen vereinbart(haqq al-hal,
haqq al-’umm, sabahiya, etc.)?

Wie teuer war Dein Hochzeitskleid und wer hat es gewahlt/gekauft?

Wie hoch waren die Kosten des Hochzeitsfestes?

Was waren die Ausgaben fiir Haus und Wohnungseinrichtung? Andere Ausgaben?

Wer hat die Heirat finanziert? Wann, wie und an wen wurde der mahr bezahlt? Wofiir hast Du
den mahr ausgegeben? Gold, Kleider, anderes? Hast Du weitere Hochzeitsgeschenke
erhalten?

4)_ Ablehnungen und Scheidungen
Hast Du (oder Dein Vater) schon Heiratsantridge abgelehnt? Wie oft, wen und warum hast Du
bzw. Dein Vater abgelehnt? Erzahl.

Wer wollte die Scheidung und was waren die Griinde fiir die Scheidung? Erzéhl.

Wie und zu welchen Bedingungen hat Dich Dein Mann geschieden?
Wurde der mahr zuriickbezahlt?
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Anhang II: Personenregister

Ali (Das klassische Beispiel)

Ali ist 23 Jahre alt, verlobt (Heirat im Sommer 1995 vorgesehen). Er studiert Islam-Studien
(dirasat isldmiya) und arbeitet als Arabischlehrer an einer Sprachschule. Seine Familie
stammt aus Hamdan, lebt aber seit mehreren Generationen in Sana‘a (gaba’il bzw. ‘arab). Der
Vater war Schneider und ist heute Besitzer von zwei grosseren Schneiderwerkstitten. Al ist
der dritte von drei Briidern und zwei Schwestern (ein Bruder und eine Schwester sind
verheiratet). Die Mutter ist gestorben.

Sumaja (Hgl)

Sumaja ist 30 Jahre alt, geschieden und kommt aus einer Scheichfamilie aus Hamdan. Sie ist
die zweite von sechs Kindern und alteste Tochter. Sie lebt gemeinsam mit der Mutter, zwei
jlingeren, unverheirateten Gewistern, einem verheirateten Bruder und dessen Frau und Kind
und dem altesten Bruder, der geschieden ist und vier Kinder hat. Der Vater war
Sicherheitsoffizier und ist vor einigen Jahren gestorben. Sumaja hatte Wirtschaft,
Management und Publizistik studiert. Sie arbeitet bei der Zentralbank, wo sie eine leitende
Stellung innehat und arbeitet nebenbei als Journalistin fiir eine Frauenzeitung. Sumaja
bestreitet einen grossen Teil des Lebensunterhaltes fiir ihre Familie und betreut die Kinder des

altesten Bruders.

Nabila (Hg 2)

Nabila ist 22 Jahre alt, ledig, studiert Psychologie. Ihre Familie gehort einem bekannten sada-
Haus (patronyme Gruppe) an und lebte bis 1982 mit ihrer Familie in Dhamar, seither in
Sana‘a. Der Vater ist Beamter in einem Ministerium. Nabila ist die vierte von sieben T6chtern
und die alteste der unverheirateten Schwestern, die Familie hat keinen Sohn. Die drei alteren
Schwestern haben alle nur wenige Jahre die Grundschule besucht und sind friih verheiratet
worden. Von den jiingeren Schwestern arbeiten zwei als Lehrerinnen in einem Alphabeti-
sierungszentrum fiir erwachsene Frauen und werden im nichsten Jahr ein Studium beginnen.
Eine der Schwestern ist einem (entfernten) sbn al- ‘amm versprochen. Die jlingste Schwester,
Djamila, ist 18 Jahre alt und studiert Medizin. Djamila hat eine aussergewo6hnliche Stellung in
der Familie. Sie nimmt in vielem die Funktion eines Sohnes fiir den Vater ein: Sie hat mehr
Freiheiten als ihre Schwestern, muss aber auch mehr Verpflichtungen in der Familie iiber-
nehmen und vermittelt oft zwischen dem Vater und der Mutter und den Schwestern.

Vor sieben Jahren hat sich der Vater eine zweite Frau genommen, die etwa im Alter von
Nabila ist. Die fabina(Zweitfrau) lebte bis vor kurzem im gemeinsamen Haushalt der Familie,
hat nun aber eine eigene Wohnung, an den Hof des Hauses angrenzend. Sie hat dem Vater
drei weitere Tochter geboren. Der Vater hat nun zehn Téchter, aber keinen Sohn.
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Leila (Hg 3)
Leila ist 26 Jahre alt, verheiratet und hat ein Kind. Sie kommt aus einer sada -Familie. Leila
ist die fiinfte von elf Kindern (sechs Tochter, zwei davon verheiratet, und fiinf Briider, drei
davon verheiratet). Sie hat Archdologie studiert und arbeitet in der Antikenverwaltung. Thr
Vater war Kaufmann und ist viel gereist und hegte Sympathien fiir die Sozialisten. Er ist vor
einigen Jahren gestorben. Die ganze Familie hat ldngere Zeit in Athiopien gelebt, wo Leilas
Mutter, selber keine sarif3, als Tochter jemenitischer Kaufleute aufgewachsen ist.

Ahmeds Familie (gaba’il bzw. ‘arab), sind wohlhabende Kaufleute, die aus dem Hadramaut
(Stidjemen) stammen und seit lingerem in Saudi Arabien leben, wo auch Ahmed
aufgewachsen ist. Er hat in Sana‘a Medizinlaborant studiert und hat nun sein eigenes Labor.

Ilham (Hg 4)

Ilham ist 25 Jahre alt, verheiratet und hat einen Sohn. Ilham ist Krankenschwester. Sie ist die
Alteste von sieben Kindern (fiinf Madchen und zwei Knaben), ihre Geschwister sind alle noch
ledig. Ihre Familie (gaba’i) stammt aus der Hujariya, einer Region bei Taiz; einige
Verwandte leben in Aden. Der Vater hat die Polizeischule besucht, ist Offizier und
Angestellter im Innenministerium und steht ideologisch den Sozialisten nahe.

Abdou, 31 Jahre alt, hat seine Eltern in den Biirgerkriegswirren in den 60er Jahren verloren
und ist in Aden bei einem entfernten Onkel aufgewachsen. Er studierte in Ungamn
Pharmazeutik und Krankenpflege. Er war in erster Ehe mit einer Ungarin verheiratet, hatte

aber keine Kinder mit ihr.

Arwa (Hg 5)

Arwa ist heute 24 Jahre alt und hat gerade ihr drittes Kind geboren. Sie hat die Schule nach
der Heirat beendet und ein Studium in Islam-Studien (dirdsat islamiya) absolviert. Nun
arbeitet sie als Lehrerin und unterhélt die Familie mit ihrem Lohn. Abdel Malek (25) studiert
Geographie im letzten Semester und hat ein sporadisches Einkommen als Taxifahrer.

Arwa ist die vierte von fiinf Madchen und drei Knaben (davon eine Schwester und zwei
Briider verheiratet). Sie kommt aus einer angesehenen Familie aus Alt-Sana‘a. Thr Vater ist
Kaufmann und Scheich (sazh al-rub‘a) in der Altstadt von Sana‘a. Abdel Maleks Familie sind

gaba’il aus Mahwit, einer gebirgigen Region im nordlichen Hochland.

Saida (Hg 6)

Saida ist heute 22 Jahre alt und hat einen 3jihrigen Sohn. Sie studiert islamisches Recht und
arbeitet als Buchhalterin in einer Schule. Sie ist die drittjiingste von insgesamt 13 Tdchtern
und fiinf Sohnen. Sie kommt aus einer Scheichfamilie in Taiz, ihr Vater ist Direktor im

Finanzministerium und hat drei Ehefrauen.




Mohammed ist der Sohn eines einfachen Angestellten und gabi/f. Er hat die Schulausbildung
nach der Heirat abgebrochen und arbeitet seither in einer Fabrik.

Munira (Hg 7)

Munira, 33 Jahre alt, geschieden, kommt aus einer bekannten sada -Familie aus Sana‘a. Thr
Vater war Richter und ist seit langerem gestorben. Munira ist die zweite von vier Kindern und
die einzige Tochter. Sie lebt mit ihrer Mutter und den zwei unverheirateten Briidern. Sie hat
schon als junges Miadchen neben der Schule zu arbeiten begonnen, studierte dann Recht und
Wirtschaft, war in Frauenorganisationen titig und arbeitet seit lingerem im Ministerium fiir
Tourismus. Letztes Jahr hat sie ein Nachdiplomstudium (social and women's studies) an der
soziologischen Fakultit begonnen.

Asma (Hg 8)

Asma, in zweiter Ehe mit Samir verheiratet, ist heute 30 Jahre alt und hat eine 8jihrige
Tochter. Sie studierte Psychologie, arbeitete als Journalistin beim Radio. Heute hat sie eine
Stelle als Lehrerin und schreibt Gedichte. Sie ist die jiingste von drei Schwestern (alle
verheiratet). Asmas Familie, gaba’i/, stammt aus Hajjara, einem Dorf im nérdlichen
Hochland. Thr Vater ist Besitzer eines Supermarktes in Sana‘a. Asmas Mutter wurde
geschieden, als der Vater zum zweiten Mal heiratete.

Samir (35) ist Libanese christlicher Herkunft. Er ist Ingenieur und lebt seit lingerem im

Jemen. Er hat sich einige Jahre vor seiner Heirat mit Asma zum Islam bekehrt.

Khaled (Hg 9)

Khaled ist heute 32 Jahre alt. Er hat Politik und Wirtschaft studiert und arbeitet nun als Lehrer
und Buchhalter an einer privaten Schule (Sprachschule fiir Ausldnder). Er ist noch immer
Besitzer des Zeitungskiosks, der nun von seinem kleinen Bruder gefiihrt wird. Khaled ist der
ilteste von vier S6hnen und drei T6échtern. Seine Familie, gaba 7], stammt aus einem Dorf in
der Hujariya bei Taiz, sein Vater hatte einen kleinen Supermarkt. Seine Frau Samia, heute 27
Jahre alt, ist in Sana‘a aufgewachsen, ihre Familie stammt aber ebenfalls aus der Region Taiz.
Sie hat letztes Jahr ihr Studium in Soziologie abgeschlossen. Samia und Khaled haben vier
Kinder.

Najat (Kapitel 'Individuelle Partnerwahl und die Frage der Ehre)

Najat ist 25 Jahre alt, unverheiratet. Sie hat Psychologie studiert und hat nun eine Stelle als
Tutorin/Assistentin an der Universitéit und arbeitet am Magister in Psychologie. Sie plant, ihre
Studien in Tunis zu beenden. Najat ist die siebte von zehn Kindern (fiinf Tchter und fiinf
Séhne, davon eine Schwester und vier Briider verheiratet) und kommt aus einer reichen
Scheichfamilie aus Taiz, die aber seit bald 30 Jahren in Sana‘a leben. Der Vater ist Kaufmann.
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Fathia (Kapitel 'Indivdiuelle Partnerwahl und die Frage der Ehre')
Fathia ist 24 Jahre alt, unverheiratet. Sie ist die jiingere Schwester von Ilham (vgl. oben Hg 4).
Fathia arbeitet halbtags im Finanzministerium und studiert politische Wissenschaften (im

zweiten Studienjahr).

Aziza (Kapitel 'Das Dilemma gebildeter Frauen')
Aziza ist 26 Jahre alt, unverheiratet. Sie studierte Psychologie und arbeitet jetzt am Magister.
Sie hat eine Stelle als sozialpsychologische Beraterin an einer Madchenschule und als
Arabischlehrerin in einer Sprachschule. Aziza ist die zweitilteste von sieben Kindern (vier
Séhne und drei Tochter, davon sind zwei Briider verlobt) und die alteste Tochter. Ihre
Familie, gaba’il, stammt aus der Hujariya. Ihr Vater ist Kaufmann. Die Familie lebt seit
langem in Taiz, wo Aziza aufgewachsen ist. Seit ihrem Studienbeginn in Sana‘a wohnt sie im
Wohnheim fiir Studentinnen an der Universitdt Sana‘a.




Anhang III: Materielle Bedingngen der Heirat

InformantInnen

Ali und Fatima

Heirat 1995

mahr

70'000 (580 USS$)

SarfBemerkungen!66

30'000-35'000
mahr durch Scheich des
Viertels generell festgelegt

Hg 1 Sumaja Heirat 1985 40'000 (5000 USS) 10'000

Hg 2 Nabila Verlob. 1994 150'000 (1750 US$) 200'000 vorgesehen
(Verlobung wurde aufgelost)

Hg 3 Leila Heirat 1995 150'000 (1250 USS) kein Sart

Hg 4 Ilham Heirat 1994 60'000 (700 US$) 50'000

Hg 5 Arwa Heirat 1989 15'000 (1250 USS$) 50'000

Hg 6 Saida 1. Heirat 1990  50'000 (4150 US$) kein Sart

2. Heirat 1995  30'000 (250 US$) kein $art, Wiederheirat mit

dem geschiedenen Mann

Hg 7 Munira Heirat 1992 160'000 (4000 USS$) kein Sart

Hg 8 Asma 2. Heirat 1987  70'000 (7000 USS$) keine Angabe zu Sart

Hg 9 Khaled Heirat 1983 100’000 (25'000 USS) alles inkl. (mahr, Sart, etc.)

Latifa Heirat 1972 1000 (250 USS (?) 1000

(Mutter einer Informantin)

166 Angaben in YR (Yemen Rial). Zum Gegenwert in US$: Der Dollarkurs stand bis zu Beginn der
80er Jahre bei etwa 4 YR fiir 1USS. 1984-5 sank er auf 8 YR, 1986-8 auf 10 YR, 1989/90 auf 12 YR
und fiel 1991 dann auf 25 YR, 1992 auf 40 YR, 1993 auf 54 YR, 1994 war er bei 85 YR und stand im
Friihling 1995 auf 120 YR fiir 1 US$. Diese Angaben stiitzen sich auf die Wechselkurse des
Parallelmarktes, die von den legalen Wechselstuben bezahlt werden (Hinweise von A. Wiirth und
eigene Daten).

Ein durchschnittlicher Monatslohn eines einfachen offentlichen Angestellten oder einer Lehrerin
(7500-8000 YR) entsprach 1985 ca. 1000 USS$. Der gleiche Lohn ist 1995 ca. 65 US$ wert. Wird der
Wertverlust des durchschnittlichen Einkommens mitberiicksichtigt, so zeigt sich, dass die zum Teil
sehr hohen Brautgaben (in US$) aus den 80er Jahren im Vergleich dennoch etwas giinstiger waren als
heute.
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Heiratskosten (Beispiele)

mahr

sart

kiswa

haqq al-’umm

haqq al-hal

sabahiya

Brautkleid
Verlobungsgeschenke
Hochzeitsfest(Frauen)
Hochzeitsgeschenke an Ilham

Hochzeitsgeschenke an Abdou
Haus/Hauseinrichtung:

mahr

sart

kiswa

Lailas Familie
haqq al-’umm
haqq al-hal
sabahiya
Brautkleid

Hochzeitsfest (Frauen)

Verlobungsgeschenke
Hochzeitsgeschenke

Haus/Hauseinrichtung

Laila und Ahmed (Hg 3, Heirat Friihling 1995):

Ilham und Abdou (Hg 4, Heirat Herbst 1994)

60'000 YR (in Gold)

50'000 YR

20'000 YR

kleines Geldgeschenk, Betrag nicht bekannt

9
7000 YR (Miete, inkl. Coiffeur)
5000 YR (Gesamtwert) ‘
150'000 YR :
20'000 YR in bar, eine Moulinex Kiichenmaschine, Kleider, |
Parfum, etc.

30'000 YR in bar

Wohnungsmiete 4000 YR/Mt.

Schlafzimmer 25'000 YR (kurz nach der Verlobung gekauft)
restliche Einrichtungen wie Kiihlschrank, Kochherd, Diwan,
Fernseher, etc. nach und nach angeschafft

150'000 YR in bar, Gold zusatzlich (Wert?)

zwei grosse Koffer mit Kleidern von Ahmed, 1 Koffer von

kleines Geldgeschenk, Betrag nicht bekannt

ca. 150'000 YR (5000 Saudi Riyal), Coiffeur 5000 YR, nags
1200YR

ca. 80'000YR (34'000 YR Saalmiete 2 Tg.; Singerin 2Tg.
21'000 YR, gat 2000 YR, Zigaretten 1000 YR; Getréinke und
Kuchen, Gebick ca. 20'000 YR); zusitzlich: Essen fiir
Verwandte (Giste aus dem Dorf) wahrend 7 Tagen; Kleider
fiir alle Geschwister und Mutter

Schmuck (Wert ?)

67'000 YR in bar und Geschenke fiir den Haushalt, Kleider,
Schuhe, u.a.

Wohnungsmiete 6000 YRMt.; Schlafzimmer 70'000 YR;
Ausstattung Diwan 35'000 YR; Femseher, Video etc.
Kiicheneinrichtung und iibrige Anschaffungen nach und nach




Ali und Fatima (Heirat Sommer 1995)

mahr

durch den

Sart

kiswa

haqq al-pal

haqq al-’umm

sabahiya

Brautkleid
Hochzeitsfest (Manner)

70'000 YR, in Gold, 'Einheitspreis' im Viertel, festgelegt
Scheich des Viertels

30'000-35'000 YR

15-20 Kleider (ein grosser Koffer mit Kleidern)

zusammen ca. 20'000 YR

?

?

20'000-30'000 YR

insgesamt ca. 185'000 YR (150'000 YR Essen fiir ca. 500
Personen; Singer und Musiker je ca. 7000 YR; al-nasid
(religidser Sanger) 5000-7000 YR; gat fiir ca. 10'000YR, etc.
keine Ausgaben fiir Haus/Wohnungseinrichtung, da Wohnort
patrilokal
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