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Mittlerweile werden in den westeuropiischen Lindern Jahr fiir Jahr mehrere tausend
religionsverschiedene Ehen eingegangen. Eine zweite und dritte Generation von Musli-
minnen und Muslimen ist herangewachsen, die Christen bzw. Christinnen heiraten. Die
meisten dieser Ehen werden nur standesamtlich geschlossen, einige zudem kirchlich,
wenn auch nicht nach dem katholischen Sakramentsverstindnis. Fiir ihre Giiltigkeit ist
eine Dispens vom Ehehindernis der Religionsverschiedenheit erforderlich. Scheitert die
Ehe, kann sie durch ein Dispensverfahren zugunsten des Glaubens (in favorem fidei) an-
nulliert werden. In jedem Fall begegnen sich hier zwei Religionen und zwei Kulturen,
was spezifische Chancen und Schwierigkeiten mit sich bringt. Frau Dr. Barbara Huber-
Rudolf, Leiterin der Christlich-Islamischen Begegnungs- und Dokumentationsstelle
(CIBEDO) in Frankfurt, erortert die einschléigigen Fragen.

Kiirzlich wurde in einer Unterhaltung von Didzesanbeauftragten fir den Dialog mit
Muslimen der Mit-Organisator von Ehevorbereitungsseminaren fiir religionsverschiedene
Paare gefragt, wie er denn an die Adressaten »herankime«. Der Erfahrene wusste, dass in
der Umgebung einer jungen Frau, eines jungen Mannes, die oder der sich mit dem Ge-
danken trigt, eine religionsverschiedene Ehe mit einem muslimischen Partner einzuge-
hen, Eltern oder GrofBleltern, Geschwister und Freundinnen nach Unterstiitzung suchen,
der- oder demjenigen »die Augen zu 6ffnen«. Warum soll gerade die Kirche den Liebes-
blinden zum Sehen verhelfen? Weil die Kirche dem Islam gegeniiber kritisch eingestellt
ist? Das stimmt seit Nostra aetate Art. 3 nicht mehr in dieser allgemeinen Formulierung,
Weil die Kirche die Werte von Ehe und Familie verteidigt? Dasselbe Klientel kiimmert
sich in anderen damit zusammenhingenden Wertefragen auch nicht um die Meinung der
Kirche! Aus Beratungsgesprichen wird deutlich, dass viele die Entscheidung zur Ehe so
ernst nehmen, dass sie diese auch vor Gott treffen und dessen Segen erbitten mdchten.
Und die Kirche, das ist m. E. das entscheidende Argument, bezieht mit dem gebotenen
Wenn und Aber zur Segnung eindeutig Stellung. Dabei bleibt sie aber nicht stehen. Es
besteht innerhalb der Kirche aufgrund der Einsicht in die Notwendigkeit der dialogischen
Haltung gegeniiber Muslimen auch die Bereitschaft, religionsverschiedene Paare in ihrer
Lebensgestaltung vor Gott zu unterstiitzen. Die Hilfestellung kann allerdings nicht nur
einseitig von der katholischen Kirche ausgehen, sondem sie muss mit den muslimischen
Gesprichs- und Verhandlungspartnern gemeinsam gefunden werden. Dass dieser schwie-
rige Prozess den Betroffenen zu lange dauert, liegt in der Natur der Sache.
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1. Bestandsaufnahme

Im Folgenden werden die Stellungnahmen und Hilfen der Kirche, vor ab der romisch-
katholischen, in kirchenrechtlicher und liturgischer Theorie resiimiert. Zu Beginn mag ein
Blick auf die Einstellung der Kirchen in den Herkunftsldndern der in Deutschland leben-
den muslimischen Partner hilfreich sein (vgl. dazu die Haltung weiterer Bischofskonfe-
renzen nach der Literaturliste).

1.1 Zur Haltung der orientalischen Kirchen

Die religionsverschiedenen Ehen zwischen Katholiken und Muslimen hiufen sich in
Europa erst seit der intensiven Kontakte zu den sogenannten islamischen Lindem im
Ausklang der Kolonialzeit und dem Beginn der Arbeitsmigration. In den Landern mit ii-
berwiegend islamischer Bevolkerung und einer christlichen Minderheit muss die Thema-
tik in der Organisation des Zusammenlebens der Religionen seit der Ausbreitung des Is-
lam erortert worden sein.

Tatsichlich verneinen die orientalischen Kirchen die Mdéglichkeit religionsverschiede-
ner Ehen mit Muslimen kategorisch (vgl. CIBEDO-Dok. 1.7.2.1). Sie gewihren keine
Befreiung vom Ehehindernis der Religionsverschiedenheit. Die einzige Méglichkeit einer
christlichen EheschlieBung besteht in der Konversion des islamischen Partners zur jewei-
ligen christlichen Denomination. Sollte das Paar auf die kirchliche EheschlieBung ver-
zichten, wird in der syrisch-orthodoxen Kirche trotz des bestehenden Konkubinats auf
den Ausschluss von den Sakramenten verzichtet. Aus verschiedenen Gesprichen lassen
sich schlieBlich Griinde fir das Verbot zusammeniragen. Da es sich bei den orientali-
schen Kirchen um regional begrenzte, mitgliederschwache Kirchen handelt, die sich ge-
gen die Mehrheit der Muslime abgrenzen und ihre Existenz bewahren miissen, wachen
sie stirker iiber den Zusammenhalt und die Gefahren des Mitgliederschwundes. Uber
Einzelfallentscheidungen, in denen mit seelsorgerlichem Wohlwollen gegeniiber dem or-
thodoxen Mitglied gehandelt wurde, wird, um nicht zur Nachahmung anzuregen, besser
nichts verlautet.

Aufmerksamkeit verdient die Haltung der russisch-orthodoxen Kirche, die zur frith-
christlichen Praxis der Duldung der religionsverschiedenen Ehe nach 1 Kor 7,12-16 zu-
riickgekehrt ist (CCEE/KEK 1997, 4)

1.2 Kirchenrechtliche Richtlinien (Codex iuris canonici 1983)

Im Gegensatz zur islamischen Ehevorstellung betont die Kirche (vgl. Aldeeb 1996) seit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil neben dem Begriff »contractus« (Vertrag) den Beg-
riff »foedus« (Bund) (Kaiser 1983, 730-746). Damit soll die Institution der
Schoépfungsordnung und die personale Wirklichkeit neben dem Rechtsverhiltnis in der
Ehe unterstrichen werden. Soweit das Kirchenrecht dem Vertragsverstiindnis verhaftet
geblieben ist, schrinkt es jedoch die Vertragsauflosungsfreiheit wund die
VertragsschlieBungsfreiheit insofern ein, als die Ehe unaufléslich ist und nur mit einem
Partner geschlossen werden kann. Im Rahmen der Schépfungsordnung bindet Gott die
Partner zu einer personalen Lebenseinheit zusammen, die durch die Selbstiibereignung
des je einen auf das Wohl des je anderen Partners und das Wohl der Lebenseinheit
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je anderen Partners und das Wohl der Lebenseinheit ausgerichtet ist. Diese Lebenseinheit
hat nun nicht das Ziel, wie im islamischen Recht, sondern die natiirliche Eigenart, auf die
Zeugung und Erziehung von Kindern hingeordnet zu sein. Und aus diesem Grund hat die
geschlechtliche Vereinigung der Partner ihren Ort in der Ehe als Zeichen und Frucht der
personalen Ganzhingabe. Das islamische Recht dagegen gewihrt erlaubten Geschlechts-
verkehr ausschlieBllich in der Ehe. Hier ldsst sich ein weiteres Element des Unterschieds
zwischen Ehevertrag und Ehebund ausmachen. Auf der Basis des Verstindnisses von der
Ehe als personaler Lebenseinheit sind die Wesenseigenschaften der Ehe, die Unauflés-
lichkeit und die Einheit, d.h. Einpaarigkeit, zu definieren. Gerade die Betonung des Bun-
descharakters der Ehe untermauert die Unaufléslichkeit, da eine Lebenseinheit der Verfii-
gungsgewalt der Rechtsmacht nicht unterliegt. Der Ehebund von Getauften wird als Sak-
rament bezeichnet.

Aus der Identitéit von Ehebund unter Christen und Sakrament ergibt sich, dass die giil-
tige Ehe nur dann Sakrament ist, wenn beide Partner getauft sind. Somit erkennt das Kir-
chenrecht der romisch-katholischen Kirche in der Religionsverschiedenheit der Partner
ein Ehehindernis; »Ungiiltig ist eine Ehe zwischen zwei Personen, von denen eine in der
katholischen Kirche getauft oder in sie aufgenommen wurde und nicht durch einen for-
malen Akt von ihr abgefallen ist, die andere aber ungetauft ist« (c. 1086). Ehen zwischen
Katholiken und Muslimen fallen unter diesen Kanon. Allerdings kann vom Hindernis der
Religionsverschiedenheit dispensiert werden. Dafiir muss ein Dispensgrund vorliegen,
der hinreichend zumeist im geistlichen Wohl des katholischen Partners zu finden ist (Pra-
der 1993, 98). An die Erteilung des Dispenses sind folgende Bedingungen gekniipft. Der
katholische Partner hat sich bereit zu erkliren, die Gefahr des Glaubensabfalls abzuwen-
den, und er hat das Versprechen abzugeben, seine Kinder, so es ihm mdéglich ist, katho-
lisch zu taufen und zu erziehen. Der muslimische Partner muss vom Versprechen des ka-
tholischen Partners Kenntnis erhalten und auch tiber die Wesenseigenschaften der Ehe,
wie sie die Kirche erkannt hat, informiert werden. Unter diesen Voraussetzungen kann
die Befreiung vom Ehehindernis der Religionsverschiedenheit erteilt werden. Da auch die
religionsverschiedene Ehe der kanonischen Formpflicht unterliegt, schligt das Rituale ei-
nen Wortgottesdienst unter den Nummern 55 bis 66 vor. Kann der muslimische Partner
diesem Vorschlag nicht zustimmen, muss Dispens von der kanonischen Eheschliefungs-
form eingeholt werden. Diese kann vom Ortsordinarius unter dem Vorbehalt gegeben
werden, dass eine andere 6ffentliche EheschlieBung, z.B. vor dem Imam, erfolgt. Zwei
EheschlieBungen offentlichen Charakters gestattet die Kirche nicht, d.h. zum Beispiel ka-
tholisch nach erfolgter islamischer Form oder umgekehrt.

Es versteht sich von selbst, dass die katholische Kirche keine Vorkehrungen fiir den
Fall einer Scheidung getroffen hat. Unterhalt regelt das Familienrecht des jeweiligen
Landes ebenso wie das Sorgerecht fiir die Kinder. Deutsche Frauen, die die Verbindlich-
keit der kirchlichen EheschlieBung scheuen und in einen islamischen Ehevertrag (ohne
Dispens beim Bischof einzuholen,) einwilligen, sind oft nicht dariiber informiert, dass sie
als Ehefrau angesichts des Mangels islamischer Gerichtsbarkeit keine Moglichkeit haben,
den Ehevertrag zu lgsen.
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1.3 Liturgische Vorgaben

Die Vorgaben des Rituale zur Trauung eines Katholiken mit einem nichtgetauften Part-
ner, der an Gott glaubt (Die Feier der Trauung *1998, 79-96), orientieren sich am Wort-
gottesdienstmodell. Die Gebete, wie das Eréffnungsgebet, die Segnung der Ringe und das
Schlussgebet erfolgen »durch Christus, unsern Herm«. Unter den Lesungen ist wenig-
stens eine aus der Bibel auszuwihlen, die Homilie soll die christliche Botschaft tiber die
Ehe verkiinden. Fiir die Beriicksichtigung der islamischen Tradition ist ausschlieBllich die
zweite Lesung, die nicht aus der Bibel enthommen werden muss, méglich. Die Beteili-
gung eines islamischen Vorbeters ist nicht vorgesehen. Mit diesen Vorgaben ist eine ge-
meinschafiliche Feier nur bedingt zu gestalten. Es ist keinesfalls eine interreligiose Feier
zugelassen, die beide Partnerreligionen als Veranstalter und Verantwortliche respektiert,
noch ist hier eine Feier nach dem Modell des multireligiosen Gebetes, wie es der Papst in
Assisi mit der Bitte um den Weltfrieden vorgestellt hat, anvisiert. Das Rituale reduziert
den katholischen Traugottesdienst um die Eucharistiefeier und modifiziert einige Text-
passagen. Es wird die Paare wie die Seelsorger unbefriedigt lassen. Hier liegt ein Defizit
vor, das den betroffenen Paaren bei aufgeschlossenen Zelebranten viel kreative Freiheit
gibt, das bei anderen Unsicherheit hinterldsst, schlieBlich aber unterstreicht, wie stark der
Gedanke vom Ehehindernis in der Liturgie erhalten geblieben ist. Eine weitere Schwie-
rigkeit, Muslime in die liturgische Feier einzubeziehen, liegt in der Weigerung vieler
muslimischer Funktionire, die Ehe zwischen einem Christen/Katholiken und einer Mus-
lima zuzulassen, woraus sich die Weigerung an der Mitwirkung der religiésen Feier von
selbst ergibt.

1.4 Pastorale Hinweise

Die Erfahrung lehrt, dass die seelsorgerliche Beratung und Begleitung im Allgemeinen
in finf Phasen abliduft (CCEE/KEK 1997, 14 ff). Die erste Phase ist die der Kontaktauf-
nahme, die nicht nur von den Betroffenen selbst gesucht wird, sondern, wie oben er-
wihnt, hiufig von Verwandten oder Bekannten. In die Kontaktaufnahme gehort fiir nahe-
zu alle Beteiligten die Sammlung von Informationen. Mit Ausnahme des Pfarrers, der
Parteinahme mdoglichst vermeiden sollte, verfolgen die Beteiligten Eigeninteressen. Da-
her sollte der Berater, wenn er auch die Trauung vorbereiten und vollziehen soll, die bei-
den Betroffenen selbst kennen lemen. Jeder andere Berater ist darauf angewiesen, die
Einmischung zu akzeptieren, die ihm gewihrt wird. In dieser Situation Informationen
einzuspeisen, bedarf des Feingefiithls und des Verantwortungsbewusstseins. Die eigenen
Vorurteile und Einstellungen des Seelsorgers miissen bedacht werden, ebenso wie die in-
tellektuelien, sozialen und Skonomischen Voraussetzungen der Ehewilligen. Die Bedeu-
tung des jeweiligen personlichen Glaubens und die Intensitiit, mit der er gelebt wird,
muss angesprochen und fiir den Einzelnen eruiert werden. Am Ende der Kontaktaufnah-
me und Information steht die Entscheidung fiir oder gegen die Ehe.

Es ist hilfreich, dem Christen/der Christin die Frage zu stellen, ob er/sie den Zuspruch
Gottes und der Kirche in der Ehe mit dem muslimischen Partner annehmen mdéchte.
Wenn das Paar das Angebot des Seelsorgers akzeptiert und sich zur Ehe entschlieBt, stellt
sich die Frage nach der Form der EheschlieBung. Der Wunsch des katholischen Partners
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die Formpflicht zu wahren, kann viele Griinde haben. Abgesehen von der traditionellen
Verhaftung kann er darauf hinweisen, dass der Katholik demonstrieren will, wie ernst es
thm mit dem Parter ist, wie wichtig ihm sein Glaube geblieben ist und wie gering die
Chancen sind, ihn trotz der Beziehung zum muslimischen Partner zum Ubertritt zum Is-
lam zu bewegen. Kann sich der muslimische Partner im Blick auf die eigene religitse
Einstellung und der Verwandtschaft nicht auf diese Form einlassen, ist die Trauung mit
Dispens von der Formpflicht zu besprechen.

Mit der Trauung sollte die seelsorgerliche Begleitung keinesfalls abgeschlossen sein.
Der katholische Partner braucht die Unterstiitzung seiner Gemeinschaft fiirr die Entwick-
lung seines Glaubens im Dialog mit dem muslimischen Partner. Er sollte darin bestarkt
werden, bestehende dogmatische und rituelle Unterschiede nicht als Problem sondern als
anregende Gegebenheiten zu akzeptieren. In der Begegnung mit dem Glauben des Part-
ners sollte es dem Katholiken gelingen, den Kern des eigenen Glaubens herauszuschilen
und Akzidentielles, Beiwerk, Verzichtbares und Schidliches kritisch zu priifen und even-
tuell abzulegen. Die duBerliche Glaubenspraxis nimmt oft zu, wenn Verantwortung fiir
eigene Kinder zu iibenehmen ist. Dann setzen sich die Partner gegenseitig unter Druck,
die Erwartungen der Verwandtschaft werden deutlich. Familienkreise, Frauenseelsorge,
vielleicht sogar ein Gesprichskreis religionsverschiedener Ehepaare kann hier Unterstiit-
zung leisten, ebenso wie bei Schicksalsschligen, etwa dem Tod des Partners, und vor al-
lem dann, wenn die Ehe scheitern sollte.

1.5 Literaturschau zu einschligigen Fragestellungen

Der Blick in die Literatur zu den Themenkreisen der religionsverschiedenen Ehe zwi-
schen Muslimen und Christen zeigt die Breite der Informationsmoglichkeiten
(www cibedo.de). Schwerpunkt des Interesses bildet die Rolle der Frau im islamischen
Kulturkreis. Da sich bislang iiberwiegend katholische Frauen zur Ehe mit einem Muslim,
nur zégerlich katholische Manner zur Ehe mit einer Muslima entschieden haben, liegt es
nahe, diesen Frauen Einblick in die Herkunfiskultur des kiinftigen Ehemannes zu geben.
Die Qualitéit der angebotenen Literatur reicht von trivialen Romanen (Amrouche 1984;
Gray 1984) bis hin zu wissenschaftlichen Studien (Sellach 1985; Pinn/Wehner 1995;
Breuer 1998). Thre Tendenz schwankt zwischen wiitender Rechtfertigung (Akashe-
Bohme 1997), neugierigem Mitleid und Betroffenheit durch das eigene Leid (Sasson
1992) bis zur euphorischen Bewunderung und voyeuristischem Neid (Alliata 1984).

Unter gewissen Voraussetzungen ist es hilfreich, die verborgene Motivation und die
Disposition in der personlichen Geschichte zu kennen, die zur Wahl eines Partners aus
dem fremden Kulturkreis und der anderen Religion fithrte. Es liegen Untersuchun-
gen/Berichte dazu vor, was christliche Frauen, Européerinnen in der Lebensgemeinschaft
mit Ausldndern bewusst oder unbewusst suchen (Hecht-El Minshawi 1988; Leiner 1986,
15-16).

Das Stichwort ist gefallen: Viele religionsverschiedene Ehen werden (immer noch)
zwischen Inlindern und Auslidndern geschlossen. Daher bewiltigen Partner nicht nur den
Briickenschlag zwischen den Religionen, sondern auch den Kulturen und Nationen. Die
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verwaltungsjuristischen Fragen der binationalen Ehe sind vielfiltig bearbeitet und doku-
mentiert.

2. Defizite

Die Bestandsaufhahme erméoglicht die Nennung gewisser Defizite zur Bewiltigung der
Schwierigkeiten in der Beratungssituation und der seelsorgerlichen Begleitung. Immer
wieder wird darauf verwiesen, dass die kirchliche Statistik die Kategorie »Nichtchrist«
nicht weiter aufschliisselt und daher die empirische Erfassung der religionsverschiedenen
Ehe zwischen Muslimen und Christen erschwert. Zahlen iiber Beratungsgespriche, Un-
tersuchungen iiber die Entscheidung fiir oder gegen die religionsverschiedene Ehe, Statis-
tiken iiber die Inanspruchnahme der Befreiung vom Hindemis der Religionsverschieden-
heit im Verhiltnis zu den tatséchlich geschlossenen aber daher unerlaubten Ehen zwi-
schen Katholiken und Muslimen, Statistiken iiber Taufen von Kindern aus religionsver-
schiedenen Ehen und deren Werdegang und Scheidungsraten sind nicht bekannt. Eine
Zahl, die die Bischofskonferenz kennt, bestitigt die Beobachtungen zur Verteilung der
Geschlechter. 1992 wurden 8.300 religionsverschiedene EheschlieBungen durch Dispens-
erteilung erfasst. Davon wurden 6.100 Ehen von Katholikinnen mit Méinnern einer ande-
ren Religionszugehdérigkeit geschlossen, nur 2.200 von Katholiken mit Frauen einer ande-
ren Religion (vgl. Fragebogen der Kommission XI der DBK 1994).

Ein schwerwiegendes Manko ist der fehlende Austausch und die Beratung mit Imamen
oder Funktiondren der islamischen Organisationen iiber die Situation der religionsver-
schiedenen Paare. Gerade auf dem Hintergrund der Minderheitensituation der Muslime in
Deutschland legen viele muslimische Eltern und religidse Autorititspersonen Wert auf
die Zugehorigkeit zum Islam, selbst wenn es sich beim Partner des Muslims um einen
Angehérigen der sogenannten Buchreligionen handelt, mit denen der herkémmliche
Scharia-Islam die religionsverschiedene Ehe (im islamischen Ursprungsland) gestattet.
Viele Muslime wissen um die tiefe Bedeutung, die der Ehe im katholischen Verstindnis
zukommt, nicht, weil sie sich durch die oberflichliche Beobachtung der sukzessiven Po-
lygamie in der westlichen Gesellschaft ablenken lassen. Vielen ist aufgrund der islami-
schen Akzentsetzung auf das Gemeinwohl vorrangig vor dem Wohl des Einzelnen der
Blick auf das Wohl der jungen Menschen der zweiten und dritten Generation in Europa
verstellt. Unter diesen Voraussetzungen trifft die muslimischen Frauen das strenge Ver-
bot, einen Nichtmuslim zu ehelichen, am hértesten (vgl. Ajineh 1997, 37-48). Sie miissen
damit rechnen, des Konkubinats bezichtigt zu werden und fiir die Verletzung der Famili-
enehre zu biilen. Hier besteht akuter Gesprichs- und Handlungsbedarf, verschérft dann,
wenn es sich bei den betroffenen christlichen Partnern um ehren- oder gar hauptamtliche
Mitarbeiter der Kirche handelt, die mit dem Austritt aus der Kirche jede Basis ihres Le-
bensentwurfes verlieren. Dagegen lassen sich auch Beispiele nennen, wo Pfarrer und I-
mam punktuell kooperierten und fiir die Gestaltung einer Trauung eines religionsver-
schiedenen Paares Verantwortung trugen. Auf das Defizit liturgischer Hilfen fiir die Ges-
taltung einer multireligiosen Feier mit Muslimen wurde bereits oben hingewiesen.
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Eine Realitit wird gerne iibersehen, die jedoch fiir die Planung der Beratung und der
seelsorgerlichen Betreuung wesentlich ist. Weit mehr Ehen werden standesamtlich mit
anschlieBender islamischer Ehezeremonie geschlossen als religionsverschiedene Ehen
kirchlich gesegnet werden. Uber die Griinde lisst sich nur spekulieren. Muslime beharren
oft mit gréflerer Selbstverstindlichkeit auf den traditionellen Riten und Festen als Chris-
ten, die diese als iiberholt und verzichtbar ablegen. Dazu kommt, dass eine islamische
EheschlieBung weniger formale Schwierigkeiten provoziert als die katholische. Wenn der
muslimische Mann um die Segnung durch einen Religionsdiener bittet, wird dieser auf
die Formalititen des Ehevertrags achten und die Zeugen fordem, jedoch keine weiteren
Bedingungen stellen. Schliellich ist die Verbindlichkeit eines islamischen Eheverspre-
chens im nichtislamischen Staat ohne islamische Gerichtsbarkeit fiir den Mann noch ge-
ringer als jene der standesamtlichen Trauung, da der Ehevertrag wie er geschlossen wur-
de von ihm auch wieder gekiindigt werden kann.

Zum Problem der Trennung katholischer Partnerinnen von ihren muslimischen Ehe-
ménnern wurde bislang nur der kirchenrechtliche Tatbestand festgehalten, dass es sich
bei der religionsverschiedenen EheschlieBung zwar um kein Sakrament handelt, aber
auch dieser Ehebund eine Lebenseinheit darstellt, die von Gott zusammengefiigt wurde,
so dass eine Scheidung nicht méglich ist. Es kann im fiir die trennungswilligen Eheleute
giinstigsten Fall entweder festgestellt werden, dass der Ehebund nicht zustande gekom-
men war und die Ehe annulliert werden. Uber pastorale Fragen speziell der von Musli-
men Geschiedenen ist nach meinen Kenntnissen nicht gearbeitet worden.

Mit der Vereinigung von Ost- und Westdeutschland und der zunehmenden Zahl Unge-
taufter aus unentschlossenen Elternhiusern wird die Pastoral auch mit dem Problem kon-
frontiert, dass Heiratswillige iiberwiegend weiblichen Geschlechts mit Muslimen beson-
ders im islamischen Herkunfisland nicht getraut werden, wenn sie nicht zumindest einer
der sogenannten Buchreligionen angehéren. Ungetaufte Frauen, die sich scheuen, sich in
die Situation der muslimischen Frau zu begeben, fragen daher bei den Kirchen an, sie
aufzunehmen, um die Voraussetzungen fiir die Heirat zu schaffen. Fiir eine langwierige
Katechese, wie sie meist zur Taufe in die katholische Kirche nétig ist, fehlt den Heirats-
willigen subjektiv die Zeit (Werner 1992).

3. Konversionen des Partners

Die Religionsfreiheit der muslimischen Frau unterliegt nach den Vorschriften des isla-
mischen Rechts Einschrénkungen, zu denen auch das Verbot der religionsverschiedenen
Ehe gehért. Grundsitzlich gilt die Annahme, dass die Religion der Kinder, die aus der
Ehe hervorgehen, mit der Religion des Vaters iibereinstimmt. In dieser Logik ginge die
islamische Gemeinschaft der Kinder der muslimischen Frau verlustig, deren Ehemann
und Vater ihrer Kinder nicht ebenfalls dem Islam angehorte. Des Weiteren unterstellt
patriarchal strukturierte Mentalitiit, also auch die islamisch-orientalische, den Frauen, sie
konnten ihre Religion und Religiositit in einer mehrheitlich andersgldubigen Umgebung
verlieren, da sie leichter beeinflussbar seien als Minner. Sollte sich in der Theorie die
Frau doch entschlieBen, ihre Sohne in der islamisch religitsen Tradition erziehen, kénnte
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sie die Einfilhrung ihrer S6hne in die Miannergesellschaft nach der Beschneidung nicht
ibernehmen. Diese Griinde rechtfertigen es nach islamischer Denkart, die Freiheit der
Partnerwahl der muslimischen Frau zu begrenzen.

Gegen jede Annahme treten jedoch wesentlich weniger Minner aus Griinden der ur-
spriinglich religionsverschiedenen Parmerschaft mit einer Muslima zum Islam iiber, als
sich christlich sozialisierte Frauen zum Ubertritt zum Islam entscheiden. Auch hier kann
tiber die Griinde nur spekuliert werden. Offensichtlich verhalten sich traditionell isla-
misch denkende Frauen auch in der Partmerwahl traditionell und gehen Ehen mit Musli-
men cin. Musliminnen, die eine Partnerwahl mit einem christlich sozialisierten Mann er-
wiigen, konnten sich auch in anderer Hinsicht von ihrer Herkunfiskultur und -religion
entfernt haben. So fillt es ihnen leichter, sich iiber deren Einschrinkungen hinwegzuset-
zen.

Mit dem Risiko der Verallgemeinerung kann behauptet werden, dass die Hilfte der
christlich sozialisierten Frauen in der religionsverschiedenen Ehe mit einem Muslim zum
Islam iibertritt (Hofmann 1995, 124). Die Unterstellung, die Frauen wiirden durch Druck
oder Zwang zum Ubertritt bewegt, ist falsch, aber der Einfluss des Ehemannes auf die
Ubertrittsentscheidung ist nicht zu unterschitzen. Die Eheminner leben den Islam vor,
informieren bei Nachfrage und gewinnen ihre Frauen fiir ihre Religion auch dadurch,
dass die Emotionen fiir den Vertreter des Islam auf die Religion des Islam iibertragen
werden. Die ehemalige Christin lebt als verunsicherte Européderin dieser Zeit zudem eher
in der Befindlichkeit des Suchens, als der Muslim, der in der Minderheitensituation am
stabilisierenden Faktor Religion festhilt.

Unterstiitzend fir den Ubertritt zum Islam wirkt die islamische Familienstruktur. Sie
setzt der Unverbindlichkeit der Beziehungen in den europdischen Familien sowie »der
Entfremdung von Frauen von ihren vermeintlichen Geschlechtseigenschaften« (Hofmann
1995, 174) den Ordnungsfaktor Familie gegeniiber. Das Familienkonzept des Islam regelt
die Geschlechterbeziehungen, das Generationenverhiltnis, die Aufgabenverteilung und
die finanzielle Verantwortung. Aufgrund dieser definitiv autoritiren Vorgaben fithien
sich die Frauen geborgen und sicher und was der Europierin zuerst negativ an der Rol-
lenverteilung erscheint, wird positiv umgedeutet.

‘ Folgende Umdeutungen von Einschitzungen AuBenstehender durch eine Muslima stammen aus einem Quali-
fikationsseminar fiir Flugbegleiterinnen der Lufthansa zum Frauenbild des Islam (Frankfurt, 20.9.2000): Ver-
hiillung bedeutet Aufgabe der Persdnlichkeit: Respekt vor der Frau eines anderen Mannes; Ausgehverbot und
Geschlechtertrennung: Wert der Treue; unselbstindig: verwohnt; im Haus gefangen: in der Familie geborgen;
keine Rechte: mein Eigentum gehért mir; keine freie Wahl des Ehemannes: der Ehemann lebt, um die Frau
gliicklich zu machen.
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4. Die Komponenten des interreligiosen Dialogs

Die religionsverschiedene Ehe eines muslimischen mit einem christlichen Partner wird
unter dhnlichen Bedingungen gefiihrt, unter denen auch der interreligiése Dialog zwi-
schen Muslimen und Christen leidet oder gedeiht. In der seelsorglichen Begleitung soll-
ten die Beteiligten auf diese Zusammenhinge aufmerksam gemacht werden, die Berater
selbst sie kennen.

Da viele religionsverschiedene Ehen zudem binational gefiihrt werden, greifen die Be-
stimmungen des Auslénderrechts auf die Ehe tiber. Nahezu jede binationale Partnerschaft
hat sich zumindest mittelbar mit der Frage des Aufenthaltsrechtes und dem Verdacht der
Schein- oder Zweckehe auseinander zu setzen. Die auslindischen Partmer miissen einen
Ledigkeitsnachweis, ein Ehefdhigkeitszeugnis, eine Traubereitschafiserklirung erbringen.
Auslénder, selbst wenn sie mit einem deutschen Partner verheiratet sind, haben Schwie-
rigkeiten, eine Wohnung zu finden und sie sind die ersten, die bei Arbeitskrifteiiber-
schuss entlassen werden (Fisch 1979). Nicht zu unterschitzen ist die Isolation, in die sich
ein Paar begibt, wenn die Bekannten eines Partners die Sprache des anderen nicht spre-
chen und die kulturellen Eigenheiten nicht akzeptieren (IAF-Infos 1995, 10). Die Aspek-
te der Auslédnderpolitik spielen auch in das institutionalisierte Verhiltmis der Religionen
zueinander im christlich-islamischen Dialog eine Rolle, in dem die Muslime oft unter
dem Gesichtspunkt des karitativ zu betreuenden Auslinders behandelt statt als Partner im
gleichen Staat geachtet werden.

Okonomische Bedingungen erschweren das Zusammenleben, wenn, wie erwihnt, den
ausléndischen Partner die Arbeitslosigkeit trifit. Wegen der Geschlechterrollen innerhalb
der islamischen Familie ist es w.U. dem muslimischen Ehemann unméglich zuzulassen,
dass die Ehefrau erwerbstiitig ist und zum Unterhalt der Familie beitriigt. Ist sie aber au-
Berhiuslich berufstitig, hat die Familie die Betreuung der Kinder oft mit groBerem orga-
nisatorischen Aufwand und finanziellem Einsatz zu gewihrleisten, als jene Familien, die
ohne die Briiche der Migrationsgeschichte auf Verwandte zuriickgreifen kénnen. Die im
Herkunfisland verbliebene Grofifamilie des Auswanderers bedarf nicht selten der
finanziellen Unterstitzung, die seine junge Familie belastet (vgl. Videofilm
John/Neureuther 1994). Im Kontext des christlich-islamischen Dialogs sehen sich isla-
mische Organisationen den GroBkirchen gegeniiber benachteiligt, die mit den
staatskirchenrechtlich erworbenen Positionen entsprechende Privilegien genieflen. In der
Nutzung dieser Privilegien erﬁil]fn sie wiederum soziale Aufgaben, die islamische
Organisationen nicht wahrnehmen.

’ Ein Beispiel sei genannt: Die Kirchen kdnnen sich konfessionelle Kindergirten leisten, die die islamischen
Organisationen selbst mit den Mitteln der éffentlichen Hand fiir die Jugendhilfe weder finanziell noch personell
unterhalten kénnen. Das Projekt eines christlich-islamischen Kindergartens einer Initiative religionsverschiede-
ner Ehepaare in der Christlich-islamischen Gesellschaft Pforzheim kann seit Jahren aus iiberwiegend finanziel-
len Griinden nicht verwirklicht werden.
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Die Begegnung zwischen Christen und Muslimen stellt noch eine Reihe Anfragen an
die theologischen Disziplinen. Es sind Anfragen, die in den religionsverschiedenen Ehen
langst thematisiert wurden, woriiber sie gescheitert sind, oder die sie in ihrer guten Be-
ziehung bewiltigt haben. Als Beispiele seien die Wertediskussion (Panday 1993) ge-
nannt, der sich die Moraltheologie widmen miisste, das Verhiltnis von Dialog und Missi-
on (vgl. Engin 1996), das in die Fundamentaltheologie gehort, das Problem der religions-
verschiedenen Ehe von kirchlichen Mitarbeitern in der Verkiindigung, das vom Kirchen-
recht zu behandeln ist (vgl. Paulus 1994, 17f) und das Problem das der eine Gott, die eine
Schipfungsordnung, die eine Lebenseinheit Ehe aufgeben, die in den Religionen dogma-
tische und rituelle Unterschiede und Eigenheiten auszuhalten haben. Hierin liegt die Her-
ausforderung fiir die Entwicklung einer Spiritualitéit des Dialogs in der Ehe und den Reli-
gionsgemeinschaften.
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