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1. EINLEITUNG

Wenn man sich auf den Stralen Khartums umsieht, so gewinnt man den Eindruck, dass
die Bewohnerlnnen sehr gldubig sind. Fast alle Frauen tragen eine Art von
Verschleierung — ob es nun eine islamische Bekleidung (Hijab) sei oder lediglich ein
Toob, das traditionelle sudanesische Gewand fiir Frauen. Doch dieser erste Blick triigt,
da die Verschleierung von Frauen im Sudan zwar auf dem Islam basiert, aber viel mehr
mit der Politik zu tun hat. Die Republik Sudan, die in dieser Arbeit kiinftig nur noch
Sudan genannt wird, ist ein Staat mit patriarchalen Gesellschaftsnormen und einer
islamistischen politischen Fiihrung. Daher ist die Lebensrealitit von Frauen keineswegs
unabhidngig von den politischen und wirtschaftlichen Geschehnissen. Gerade das
erwartete Erscheinungsbild und das Verhalten sudanesischer Frauen sind politisch
iberformt. Um dies genau zu untersuchen, wird in der folgenden Arbeit das
Spannungsfeld zwischen dem hegemonialen Frauenideal und der gesellschaftlichen
Realitdt begutachtet.

Im Zentrum meiner Analyse stehen die grundlegenden Verschrankungen von Gender,
Religion und Politik im Sudan, die sich in den staatlichen Geschlechter- und
Identitétspolitiken ausdriicken. Die Arbeit konzentriert sich nicht auf den Islam, sondern
analysiert eher die sdkularen Prozesse, die als Resultat des Ausdrucks des Staates als
religiose Ideologie in Bewegung gesetzt wurden. Dabei liegt der Fokus auf dem
hegemonialen Frauenideal und den damit verbundenen sozialen, kulturellen, politischen
und 6konomischen Folgen in der sudanesischen Gesellschaft.

Erstens ist das Spannungsfeld zwischen dem Frauenideal und den Folgen bei einer
Abweichung vom Ideal von Interesse. Zweitens wird das Paradoxon der 6konomischen
Notwendigkeit fiir Frauen einer bezahlten Arbeit nachzugehen und die gesellschaftliche
Positionierung der muslimischen Frauen im Haushalt untersucht. Demnach ist zu
ermitteln, welche geschichtlichen, politischen und wirtschaftlichen Hintergriinde zu
diesem Frauenideal gefiihrt haben und was dieses hegemoniale Bild der ,idealen
muslimischen Frau’” ausmacht.

Folglich interessiert, wie sich die Realitit der Frauen gestaltet und es wird festgestellt,
inwiefern die Frauen sich mit diesem Idealbild arrangieren. Dabei wird der Einfluss

dieses Idealbildes auf das Leben sudanesischer Frauen, vor allem in stddtischen



Gebieten, sowie die sozialen und rechtlichen Folgen einer Abweichung davon
untersucht. Um diese Fragenbereiche zu beantworten, ist ein zeitgeschichtlicher
Uberblick notwendig. Zudem wird nach der Verbindung zwischen Gender und dem
sudanesischen Nationalismus geforscht, um schlie8lich den Einfluss dieser Verbindung

auf die Konstruktion des Bildes der ,idealen Frau’ im Sudan herauszufinden.

Festzuhalten ist, dass bei der Debatte tiber Geschlechterverhiltnisse in islamischen
Gesellschaften der Islam nicht iiberméBig in den Vordergrund zu stellen ist. Aulerdem
ist zu beachten, dass die Religion nicht essentialisiert und ahistorisiert wird. Ferner ist
bei der Analyse des Verhiltnisses von Gender und Religion zu vermeiden, den Islam als
einen superstrukturellen Monolithen, der unverdnderlich, einzigartig und undifferenziert
ist, zu verstehen. Des Weiteren sollte man verhindern den ,Einfluss des Islam auf
Frauen’ zu tibersimplifizieren, als ob Frauen eine passive, homogene Masse und nicht
handlungsfédhige Akteurinnen seien. Somit wiirden die Prozesse des Widerstandes, der
Anpassung oder die Anpassungsstrategien iibersehen werden, die Frauen iiberall in
repressiven Situationen oder Unterdriickung anwenden. Ein weiterer niitzlicher Ansatz
wire analytisch zwischen patriarchalen Geschlechterverhiltnisse innerhalb der Familie

und den religids-sanktionierten patriarchalen Codes zu unterscheiden (Hale 1992: 27f).

Zudem ist festzuhalten, dass ,Frauen’ keinesfalls als eine einheitliche Gruppe mit
denselben Interessen und Problemen angesehen werden diirfen. Auch innerhalb dieser
Gruppe bestehen zahlreiche Differenzen und verschiedene Standpunkte. Gerade das
hegemoniale Frauenideal im Sudan hat eine starke Wirkung auf die Frauen
unterschiedlichen Alters. Aufgrund meiner Forschungsmoglichkeiten habe ich mich
dazu entschlossen, mich auf die stddtischen Frauen, vor allem im Raum Khartum und
Omdurman, zu konzentrieren. Des Weiteren wird angestrebt keine dichotome Sicht auf
die soziale Welt zu (re-)produzieren und die heterosexuellen Normvorstellungen der
sudanesischen Gesellschaft nicht als selbstverstidndlich zu betrachten. Aus diesem
Grund habe ich die Thematik aus der Genderperspektive betrachtet und fiir diese
Forschungsarbeit bestimmte Theorien herangezogen, die sich mit der Beziehung
zwischen Nationalismus und Gender beschéiftigen. In diesem Zusammenhang ist meine
Arbeit in der wissenschaftlichen Debatte {iber gerade dieses Verhéltnis sowie iiber die
hegemonialen Frauenideale in islamischen Gesellschaften des postkolonialen

Nordafrikas positioniert.



Meine Hypothese ist nun, dass durch die Konstruktion des Bildes der ,idealen
muslimischen Frau’ sowie der kulturellen Positionierung der Frauen als Trigerinnen der
Kultur und islamischen Moral, Frauen zunehmend in die private Sphére gedringt und
thre Korper kontrolliert werden. Somit wird auch ihre Autonomie fortwéhrend
eingeschrinkt. Die islamistische Regierung versucht zudem, durch die Politisierung des
Islam ihre Macht =zu legitimieren, was letztendlich geschlechtsspezifische
Ungleichheiten zuungunsten von Frauen festigt. Bei einer Abweichung von diesem
hegemonialen Frauenideal werden Sudanesinnen nicht nur sozialer Achtung ausgesetzt,
sondern sehen sich teilweise auch mit rechtlichen Folgen konfrontiert. Allerdings
erdffnen sich den Sudanesinnen durch die steigende Bildung, Erwerbsarbeit und neue

soziale Medien neue Rdume, die eine gewisse Handlungsmacht schaffen.

Der Sudan ist einer der drmsten Staaten der Welt, der von zahlreichen inneren
Konflikten gezeichnet ist und in einer tiefen 6konomischen Krise steckt. Gegen Ende
des 19. Jahrhunderts legte die Mahdi-Bewegung durch ihren Kampf gegen die
osmanisch-dgyptische Herrschaft, die Grundsteine des sudanesischen Nationalismus
und schaffte eine feste Verbindung zwischen dem Islam und der Politik. Dies hatte

einen nachhaltigen Einfluss auf die Gegenwart (Warburg 2003: 30).

Nach einer kurzen Phase der demokratischen Regierung kam es 1989 zu einem
Militarputsch durch den Offizier und gegenwirtigen Prisidenten Omar al-Baschir,
wobei die Islamisten (erneut) die Herrschaft {liber den Staat erlangten. Zur
Legitimierung ihrer instabilen Macht heben Islamistinnen den Islam nicht nur als
Staatsreligion, sondern auch als Staatsideologie hervor, um auf dessen Grundlage die
muslimische Bevolkerung auf ihre Seite zu ziehen. Diese Verbindung wird besonders in
der Identititspolitik des Staates deutlich, die Teil eines Islamisierungs- bzw.
Modernisierungsprozesses ist, der eine kulturelle Homogenisierung der sudanesischen
Gesellschaft vorsieht (Schultz 2010: 242). Die ,islamische Frau’ steht dabei im Zentrum
der Konstruktion dieser Gesellschaft (ebd.: 237).

Aufgrund dieser Islamisierungs- bzw. Modernisierungspolitik unterliegen die
Lebensfiihrung und die sozialen Interaktionen der sudanesischen Frauen somit der
staatlichen Kontrolle (ebd.: 242). Beispielsweise wird die Sexualitit der SudanesInnen
durch Ubernahme der Scharia als Rechtsgrundlage durch den Staat kontrolliert.
Sexuelle Aktivititen auBerhalb der Ehe gelten als Straftat (,Zina’) und werden mit der



Todesstrafe geahndet. Daher konnen vergewaltigte Frauen ebenfalls fiir Zina belangt
werden, wenn sie nicht mehrere ménnliche Zeugen der Tat vorweisen kdnnen (Social

Institution & Gender Index 0.].).

Was die Lage der Frauen im Sudan anbelangt, so sind sie diejenigen, die von besonders
prekéren soziookonomischen Lebensbedingungen betroffen sind. Ein Beispiel dafiir ist
die Bildung der Frauen. Im Jahr 2009 lag die Alphabetisierungsrate fiir Méanner bei 73
%, bei Frauen jedoch bei nur 52 % (UNDP 2009). Dies zeigt, dass Frauen im Sudan
sehr viel ofter von Analphabetismus betroffen sind (Rehiman 2001: 104). Bei der
Bildung gibt es allgemein betrdchtliche geschlechtsspezifische Unterschiede. Es gibt
weitaus weniger Bildungsmoglichkeiten fiir Mddchen, da die Entfernungen zu Schulen,
besonders in ldndlichen Gebieten, sehr gro sind. Zudem ist die Finanzierung der
Bildung angesichts der steigenden Armut fiir viele Familien duBerst schwierig, was zur
Bevorzugung von Jungen beim Schulbesuch fiihrt. AuBerdem trigt die sozial
konstruierte und geschlechtsspezifische Arbeitsteilung ebenfalls zur Ausscheidung von
Midchen aus der Schule bei. Gemil3 der gesellschaftlichen Erwartungen, sollten sie
beispielsweise ihren Miittern im Haushalt helfen, friih heiraten und Kinder bekommen
um letztlich die Bedeutung der traditionellen, reproduktiven Rolle aufrechtzuerhalten
(ebd.: 108). Ferner gibt es im Sudan hohe Erkrankungs- und Sterblichkeitsraten von
Frauen, was sich durch den schlechten Zugang zur Schwangerschaftsfiirsorge sowie
einer hohen Verbreitung von Infektionskrankheiten begriinden lisst (ebd.: 104).

Die Ideologie der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung manifestierte sich sowohl im
Prozess der Sékularisierung, der sich im Zeitraum des Nationalismus nach der
Unabhéngigkeit abspielte, sowie im momentan vorherrschenden Islamismus (Hale
1997b: 120). Die regierende Nationale Kongresspartei (NCP) propagiert beispielsweise,
dass Frauen nur erwerbstitig werden sollten, wenn sie keine Kinder haben und selbst
dann nur, wenn die Familie dieses Einkommen unbedingt benétigt. Des Weiteren
sollten Frauen, wenn iiberhaupt, lediglich einer Arbeit nachgehen, die fiir Frauen als
,angemessen’ angesehen wird und eine Ausweitung ihrer hduslichen Rolle darstellt
(Hale 1992: 33). Dieses Idealbild ist allerdings nicht mit der Realitdt vereinbar, da der
Staat in einer wirtschaftlichen Krise steckt und die meisten Sudanesinnen keine andere

Wahl haben als einer Erwerbsarbeit nachzugehen.



Ferner skizziert das politisch konstruierte Frauenideal eine gebildete Frau', die ihren
Aufgaben als Ehefrau und Mutter gerecht wird und ihre Arbeit auerhalb ménnlich
konnotierter Offentlichkeit ausiibt (Schultz 2010: 248). Gleichzeitig sollte sie ,,von der
traditionellen Unterordnung unter den Mann und von der modernen Abhéingigkeit von
materiellen Bediirfnissen und sexuellen Wiinschen befreit werden (ebd.: 241). Dieses
Bild der ,idealen muslimischen Frau’ vereint Bildung, Moral und Tugend und
reprisentiert nicht nur die Frau selbst, sondern auch ihre Familie und schlieBlich die
gesamte Nation. Demnach ist der sudanesische Nationalismus sehr eng mit dem
sozialen Geschlecht der Frau verwoben. Folglich gilt es zu untersuchen, inwiefern die
paradoxen Entwicklungen im postkolonialen Sudan einerseits eine scheinbare
Sédkularisierung von gesellschaftlichen Institutionen und gleichzeitig einen Anstieg im
rechtlichen Status und sozialen Positionen von Frauen bewirken, andererseits aber eine
Stiarkung des Islamismus produzieren. Der subversive Islamismus ist das Produkt einer
Klasse, die versucht den Bedarf des internationalen Kapitals mit einer liberalen
Schaufensterdekoration zu decken, ohne kulturell imperialisiert zu werden und der
fortlaufenden Krise der sudanesischen Wirtschaft entgegenzuwirken. Dabei werden
Frauen und die Familie als Verbindungsglieder dieser Prozesse betrachtet. Diese
Prozesse bendtigen des Weiteren die Reproduktions- und Erwerbsarbeit sowie die
politische Partizipation von Frauen (Hale 1994: 146f).

Somit wird in der vorliegenden Arbeit nicht nur das Verhéltnis von Gender und
Nationalismus erldutert, sondern auch die sozialen und 6konomischen Auswirkungen
sowie die kulturellen und politischen Implikationen des Genderkonstrukts des

hegemonialen Frauenideals analysiert.

Im wissenschaftlichen Diskurs {iiber die soziale Positionierung von Frauen in
islamischen  Gesellschaften haben sich drei  unterschiedliche  Ansichten
herauskristallisiert. Die erste bestreitet, dass Musliminnen unterdriickter seien als nicht-
muslimische Frauen, oder meinen sogar, dass Musliminnen in den Hauptaspekten sogar
weniger unterdriickt wurden und werden. Die zweite Ansicht sieht die Unterdriickung
als real an, aber positioniert sie aulerhalb des Islam. Wenn die wahre Absicht des

Korans befolgt werden wiirde, dann gébe es eine Geschlechtergleichheit, doch diese

' Das Wort ,gebildet’ bezieht sich auf schulische und universitdre Bildung, wobei von sudanesische Frauen ebenso
erwartet wird hdusliche Tétigkeiten, wie die Essenszubereitung, zu beherrschen.



Absicht wurde durch arabische patriarchale Praktiken und durch Importe von
umliegenden, nicht egalitdren Zivilisationen untergraben. Der dritte und gegenteilige
Trend ist, den Islam als unwiderruflich geschlechterungleich zu sehen und postuliert
ferner, dass die Geschlechtergleichheit nicht erlangt werden kann bis der Islam
untergraben oder radikal verdndert wird. AuBerdem gibt es auch dazwischen liegende
Positionen, sowie einen  starken Trend unter  Historikerlnnen  und
SozialwissenschaftlerInnen, Kontroversen zu vermeiden, indem sie sich auf
monographische oder begrenzte Studien beziehen, die nicht mit den beschriebenen
Problemen konfrontiert werden. Allerdings gibt es WissenschaftlerInnen, die behaupten,
dass besonders verglichen mit den wirtschaftlichen und sozialen Einfliissen zu viel
Augenmerk auf den Islam gelegt wurde (Keddie 1990: 77f).

Somit haben sich bereits zahlreiche Forscherlnnen wissenschaftlich mit der Position
von Frauen in der arabischen Welt auseinandergesetzt. Jedoch gibt es nur sehr wenig
Literatur im englischsprachigen Raum, welche die sudanesischen Frauen in den Fokus
riickt. Sondra Hale ist eine dieser wenigen Forscherinnen, die sich vor allem in den
1980er und 1990er Jahren mit dem Sudan und der Konstruktion des Frauenideals
befasste. Allerdings sind die Theorien zum Verhéltnis von Gender und Nationalismus
bisher noch nicht mit dem Frauenideal im Sudan verkniipft worden. Somit trdgt die
vorliegende Arbeit dazu bei, diese wichtige Verbindung wissenschaftlich stdrker in den

Vordergrund zu riicken.

An dieser Stelle mochte ich meine eigene Position in diesem Kontext erkldren, da ich
mir der Situiertheit meines Wissens durchaus bewusst bin. Als Tochter sudanesischer
Eltern in Osterreich genoss ich eine Erziehung, die von Norm- und Wertvorstellungen
beeinflusst war, die teilweise nicht mit jenen meiner Umgebung tibereinstimmten. Ich
konnte mich weder mit den geschlechtsspezifischen Ungleichheiten noch mit dem
erwarteten Verhalten und Erscheinungsbild junger Méddchen und Frauen aus dem Sudan
identifizieren, was zu zahlreichen familiiren Auseinandersetzungen fiihrte. Wenn man
als junge Frau nicht den familidren Erwartungen entspricht, beziechungsweise, wenn
man sich absichtlich nicht an die gesellschaftlich definierten Regeln hilt, dann drohen
gesellschaftliche Konsequenzen — auch wenn man in einem weit entfernten Land wie
Osterreich lebt. Dabei lduft man nicht nur Gefahr, von der eigenen Familie sozial

gedchtet zu werden, sondern auch die Ehre der Familie zu ,beschmutzen’ und somit



einen dunklen Schatten auf das Ansehen der gesamten Familie zu werfen. Daher ist es
sehr schwer einen Kompromiss zwischen den eigenen Vorstellungen und den &ufBeren
Erwartungen zu finden. Demnach fiihlte ich mich — und fiihle mich teilweise immer
noch — unter starken sozialen Druck gesetzt, der von einer mir nur wenig bekannten
Gesellschaft ausgeht. Durch die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem
hegemonialen Frauenideal des Sudan, indem ich dessen erwartetes Frauenbild
dekonstruiere, gelang es mir, nicht nur Klarheit fiir mich selbst zu schaffen, sondern

auch eine gewisse Handlungsmacht zu erlangen.

Fiir die Ausarbeitung der Fragestellungen wurden feministische Theorien angewandt,
die zur Untersuchung der Genderverhéltnisse durch eine intersektionale Analyse und zu
der Dekonstruktion dieser vermeintlich festen Geschlechterzuschreibungen beitragen.
Durch einen feministischen Zugang habe ich ferner die geschlechtsspezifische
Arbeitsteilung im Sudan auf dessen Genderkonstruktionen untersucht.

Um die Verbindungen zwischen Gender und Nationalismus zu ermitteln, stellten die
Forschungen von Nira Yuval-Davis und Anne McClintock ein theoretisches
Grundgeriist dar. Yuval-Davis identifiziert in threm Werk ,,Gender and Nation* (1997)
unterschiedliche Rollen, die Frauen im Nationalismus spielen und wie ihre
Représentationen konstruiert werden. Beispielsweise werden Frauen oft als ,Miitter der
Nation’ bezeichnet, die als biologische Reproduzentinnen dienen. Als solche wird ihnen
die Rolle des Gebérens der Teilnehmerlnnen der Nation als wichtigste Aufgabe
zugeschrieben. Des Weiteren stellen sie Grenzen zwischen nationalen Gruppen wieder
her und gelten als Trigerinnen und Hiiterinnen der nationalen Kultur sowie als aktive
Teilnehmerinnen in nationalen Kdmpfen (vgl. ebd.: 26ff). Gerade die symbolische Rolle
von Frauen in Nationalismen trifft auch auf den Sudan wund dessen
Modernisierungsprozess zu, der versucht eine islamische Nation — vor allem durch
Symbole — zu konstruieren. Anne McClintock (1995) beschiftigte sich ebenfalls mit
den geschlechtlichen Implikationen des Nationalismus und dessen Fetischobjekten.

Ferner setzt sie diese auch in Beziehung mit der postkolonialen Staatlichkeit.

Um das Konstrukt des Bildes der ,idealen muslimischen Frau’ im Sudan zu analysieren,
wird das Konzept der ,Hegemonialen Weiblichkeit (Hegemonic femininity) der
Soziologin Mimi Schippers (2007) herangezogen. Schippers baut auf dem Modell der
,2Hegemonialen Mannlichkeit” (Hegemonic masculinitiy) von R.-W. Connell (1995) auf



und erweitert dieses. Darin werden die zugeschriebenen Eigenschaften der Ménnlichkeit
und Weiblichkeit genau untersucht, die letztlich eine bestimmte gesellschaftliche und
geschlechtsspezifische Hierarchie legitimieren. Schippers argumentiert, dass die
,hegemoniale Weiblichkeit’ aus den Charakteristika besteht, die als weiblich gelten.
Diese legitimieren und stellen wiederum eine hierarchische und erginzende Beziehung
zur hegemonialen Méannlichkeit her. Dadurch wird eine dominante Position der Ménner
und eine Unterordnung der Frauen garantiert (Schippers 2007: 94). Im Kontext dieser
Arbeit wird das Konzept der ,hegemonialen Weiblichkeit’ auf die sudanesische
Gesellschaft angewandt, um die gesellschaftlichen Zuschreibungen und erwarteten

Eigenschaften sudanesischer Frauen zu untersuchen.

Somit setze ich mich einerseits methodisch mit einer Dekonstruktion des hegemonialen
Frauenideals und dessen Zuschreibungen auseinander und untersuche andererseits die

politischen Hintergriinde des Nationalismus in Verbindung mit der Genderkonstruktion.

Neben einer Diskursanalyse des hegemonialen Frauenideals wandte ich fiir meine
Forschung  qualitative =~ Methoden an.  Dafiir  wurden  halbstrukturierte
Experteninneninterviews mit drei Personen im Rahmen einer einmonatigen
Forschungsreise durchgefiihrt. Im Sudan habe ich den Kontakt zu Dr. Balghis Yousif
Badri, Dr. Ikhlas Nouh Osman und Hadia Hasaballa hergestellt, da sie als Lehrende der
Women'’s, Gender and Development Studies zu den erfahrensten Expertinnen der Ahfad

University for Women (AUW) zéhlen.

Zur Auswertung der Interviews wurden die Aussagen der Expertinnen einer
Inhaltsanalyse nach Mayring (1997) unterzogen. Diese Analyse erfolgte anhand von
sechs aufeinander aufbauenden Schritten: Zuerst wurden die audiographischen
Aufzeichnungen wortwdrtlich transkribiert (siche Anhang). Nachdem die Aussagen der
Interviews verschriftlicht wurden, konnte ich zum néchsten Schritt tibergehen, der das
Paraphrasieren der Aussagen vorsah. Im dritten Schritt wurde das Material durch
thematische Ordnung der paraphrasierten Aussagen kodiert. Folglich wurden diese
kodierten Textpassagen im vierten Schritt thematisch miteinander verglichen und
einander dhnliche Ausschnitte gebiindelt (Meuser/Nagel 2009: 476). Nachdem dies
erfolgte, wurden im fiinften Schritt der ,,soziologischen Konzeptualisierung* (ebd.: 477)
Kategorien gebildet. Dabei werden die Gemeinsamkeiten und Unterschiede begrifflich

gestaltet und folglich empirisch verallgemeinert. Im letzten Schritt erfolgte schlielich



die theoretische Ordnung der Kategorien in ihrem internen Zusammenhang. So kénnen
die Sinnzusammenhinge zu den grundlegenden Theorien der Arbeit verkniipft
werden (ebd).

Bevor ich zum Kapiteliiberblick komme, mochte ich zunéchst einige Begriffe erkliren,
die flir das Verstindnis der Arbeit essentiell sind. Zuallererst gilt es den Begriff
Womanhood, der bereits im Titel dieser Arbeit steckt zu erldutern. Womanhood fasst
einerseits Frauen als eine Gruppe zusammen, andererseits beschreibt es das Frausein an
sich. Ich beziehe mich eher auf die zweite Bedeutung, da die Gruppe der ,Frauen’ als
sehr heterogen verstanden werden muss. Das Frausein im Sudan und die damit
verkniipften Erwartungen und Lebensrealititen werden einer genauen Untersuchung
unterzogen.

Die zentralste Begrifflichkeit meiner Arbeit ist jene des hegemonialen Frauenideals.
Zum einen verwende ich den gramscianischen Hegemoniebegriff® um einerseits die
gesellschaftliche Verinnerlichung des Frauenbildes auszudriicken, zum anderen aber
gleichzeitig die Vielfalt der Frauenideale im Sudan hervorzuheben.

Um dies zu untersuchen habe ich einen intersektionalen Zugang gewéhlt. Mit der
Intersektionalitit wird ausgedriickt, dass bei der Analyse eines Gegenstandes mehrere
Diskriminierungsformen, die zur gleichen Zeit wirken, in den Blick genommen werden,
um eine mdglichst umfassenden Uberblick zu erhalten. Dies driickt sich beispielsweise
darin aus, dass nicht nur nach dem sozialen Geschlecht unterschieden wird, sondern
unter anderem die Unterschiede des Alters, der Ethnie, der Religion und der Sexualitit
einer Person mitberiicksichtigt werden.

Und schlieBlich wird noch der bedeutende Sammelbegriff des Islamismus erkléart.
Dabei handelt es sich um eine Bezeichnung, die alle politischen Auffassungen und
Aktionen umfasst, die ,,im Namen des Islam die Errichtung einer allein religios
legitimierten Gesellschafts- und Staatsordnung anstreben* (Bundeszentrale fiir
politische Bildung 2011). Dadurch wird der Islam nicht nur institutionell verankert,
sondern auch als das leitende Prinzip fiir das gesellschaftliche Leben postuliert (ebd).
Néheres zum Islamismus und dessen Aufstieg in den 1970er Jahren wird im
nachfolgenden Kapitel erliutert, der einen zeitgeschichtlichen Uberblick vom Ende des

19. Jahrhundert bis in die Gegenwart liefert. In diesem Zusammenhang werden

2 Der Begriff ,Hegemonie’ bedeutet nach Antonio Gramsci eine Herrschaft durch Konsens (anstatt durch Zwang).



besonders die politischen und wirtschaftlichen Entwicklungen des Staates untersucht,
wobei auch die jlingsten frauenpolitischen Verdnderungen dargelegt werden.

Danach wird im zweiten Kapitel die theoretische Grundlage der Arbeit geschildert.
Dabei habe ich mich sowohl mit dem Verhéltnis von Gender und Nationalismus, als
auch mit dem Konzept der ,hegemonialen Weiblichkeit” auseinandergesetzt.

Im darauffolgenden Kapitel geht es um die Konstruktion des hegemonialen
Frauenideals im Sudan und dessen politische und geschichtliche Hintergriinde. In
diesem Zusammenhang wird vordergriindig der staatliche Modernisierungsprozess
sowie die damit verbundene Geschlechterpolitik untersucht. Des Weiteren werden auch
die Erwartungen an die weibliche Lebensfiihrung erdrtert.

Das vorletzte Kapitel setzt sich mit der tatsdchlich gelebten Realitét auseinander und
legt die Auswirkungen und Widerspriiche des Frauenideals dar. Hier liegt der Fokus vor
allem auf der Reproduktions- und Erwerbsarbeit der Sudanesinnen. Somit wird
erkennbar, wie sich sudanesische Frauen mit dem Idealbild arrangieren und welche
Konsequenzen zu befiirchten sind, wenn diesem Bild nicht entsprochen wird.

Im fiinften und letzten Kapitel wird die Handlungsmacht der Frauen behandelt und nicht
nur deren Rolle bei der Konstruktion des weiblichen Idealbildes ermittelt, sondern
werden auch die subversiven Handlungen und Aushandlungen des sozialen Raums
geschildert. Folglich werden in einem zusammenfassenden detaillierten Resiimee die
Zusammenhinge veranschaulicht und ein Ausblick auf weitere

Forschungsmoglichkeiten gegeben.
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2. GESCHICHTLICHER ABRISS

Im ersten Kapitel wird ein zeitgeschichtlicher Uberblick geliefert, der nicht nur die
politischen und 6konomischen Entwicklungen seit dem Ende der 19. Jahrhundert
ausfiihrt, sondern auch die gegenwirtigen Diskurse und Modernisierungsprozesse des
sudanesischen Staates erkldart. Mit der Kenntnis {iber die politischen und
wirtschaftlichen Geschehnisse der Zeitgeschichte ist es anschlieBend moglich den
Diskurs um das hegemoniale Frauenideal im Sudan zu verstechen und die
Zusammenhinge zu erkennen.
Um das Aufleben des Islamismus seit 1971 — besonders fiir die Untersuchung seiner
Genderdimension — zu analysieren, sind eine Reihe von sozialgeschichtlichen Prozessen
und Zustidnden relevant. Daher ist es hilfreich, zunéchst die auffélligsten Charakteristika
der sudanesischen Gesellschaft aufzuzihlen (Hale 1994: 147):
1. Heterogenitiit: Es handelt sich um eine muslimische Gesellschaft, die auch in
anderen indigenen und oftmals gegensitzlichen Traditionen eingebettet ist (ebd).
Was die Ethnizitit der Bevolkerung anbelangt, so ist der Sudan arabisch,
nubisch und afrikanisch, weshalb sich die islamisch-patriarchalischen Normen
mit den jeweiligen ménnlich-autoritdren Sitten und Brduchen iiberschneiden

(Hale 1992: 28f).

2. Frauenbewegungen und Frauenrechte: Im Sudan ist eine starke und
dynamische Frauenkultur vorhanden, die den Islam und alle Regimearten
iiberstanden hat (ebd). Vor allem in den 1960er Jahren haben sich die Rechte der
Frauen ziemlich stark entwickelt. Obwohl Frauen aktiv an den nationalistischen
Unabhéngigkeitsbewegungen teilnahmen, beschridnken sich ihre Erfolge auf die
1950er und 1960er Jahre, den Goldenen Jahren der ,Sudanese Women’s Union’.
In diesen beiden Jahrzehnten entstand eine sehr starke Frauenbewegung aus
einer damalig gut entwickelten politischen Linken und aus einer sozialistischen
Tradition heraus, die zu den stiarksten im Nahen Osten und Afrika zdhlte (Hale
1994: 147). Zu den wichtigsten Erfolgen der Frauenbewegung zdhlt das 1965
erhaltene Wahlrecht fiir Frauen. Dariliber hinaus wurden den sudanesischen
Frauen 1973 auch eine Reihe von Biirgerrechten und Freiheiten konstitutionell

zugesprochen, sowie geschlechtsspezifische Schutzmafinahmen eingefiihrt (Hale
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1997b: 120). Dementsprechend brachte dieselbe Verfassung von 1973, die auch
den Weg fiir den islamisierten Islam ebnete, auch eine Gleichstellung von
Frauen in zahlreichen Bereichen. Im Artikel 38 der Verfassung werden demnach
fir alle Sudaneslnnen die gleichen Rechte und Pflichten vorgesehen,
unabhingig von Herkunft, Ethnie, Geschlecht, Sprache oder Religion. Ferner
werden Frauen in Artikel 56 die Rechte auf die Ausiibung offentlicher Amter,
die Vereinigungs-, Meinungs-, sowie die Bewegungsfreiheit zugesichert (Hale
1994: 152). Zwei Jahre spiter wurde den Frauen nicht nur das gleiche Gehalt bei
gleicher Leistung, sondern auch das Pensionsrecht zugesprochen. Auch der

bezahlte Mutterschutz konnte in diesen Jahren durchgesetzt werden.

. Pluralistisches Recht: Der Staat besitzt ein pluralistisches Rechtssystem, in

dem die Scharia — das islamische Recht — das Zivil-, sowie auch das
Gewohnheitsrecht nebeneinander existieren (ebd.: 147). Obwohl die Scharia als
Rechtsgrundlage eingefithrt wurde, wird noch immer oftmals das lokale
Gewohnheitsrecht angewendet, das sich in vielen Féllen zugunsten des Mannes

auswirkt (Safwat 1999: 53f).

. Diskriminierungen im Rechtssystem: Trotz der zahlreichen rechtlichen

Errungenschaften der sudanesischen Frauenbewegung werden im Zivil- und
Strafrecht beim Verfahren und der Beweisfilhrung Frauen weiterhin
diskriminiert. ~Auch andere Staatsorgane ignorieren einige  dieser
Verfassungsrechte. Daher gelten die erkdmpften Rechte fiir Frauen zwar auf
dem Papier, aber oftmals nicht in der Praxis (Hale 1992: 28). Beispielsweise
besitzt das islamische Personenstandsrecht und das Strafgesetzbuch eine
essenziell diskriminierende Natur, wenn sie auf Frauen angewandt werden
(Kazemi 2000: 453). So diskriminiert das islamische Personenstandsrecht
Frauen in den Bereichen der Erbschaft, Scheidung, Ehe und dem Sorgerecht.
Das Erbe einer Frau von ihren Eltern betrigt lediglich die Hélfte des Erbes ihres
Bruders. Und trotz einigen Einschrinkungen ist es Ménnern moglich, sich
relativ einfach von ihren Ehefrauen scheiden zu lassen, wihrend das Recht der
Frauen, dies zu tun weitaus restriktiver ist. Dariiber hinaus ist das Sorgerecht der
Mutter fiir Kinder im Falle einer Scheidung lediglich auf zwei Jahren nach der

Geburt des Kindes beschrinkt. Das zentrale Problem mit der Reform der



Personenstandsrechte hat viel mit der engen Verbindung dieser Rechte, mit den
Urspriingen im Koran sowie den Traditionen oder der Gesetzgebung, die aus
thnen stammt, zu tun (ebd.: 457). Aufgrund der Kombination aus den
patriarchalen Einstellungen und den gesetzlichen Auflagen werden Frauen im
Sudan in eine hdchst benachteiligte Position in der sozialen Ordnung platziert
(ebd.: 453).

Des Weiteren wurden mit der Verabschiedung des ,,Evidence Act* konservative
Gesetze beziiglich der Beweisfithrung auf Frauen und nicht-MuslimInnen
angewandt, womit Zeugenaussagen von Frauen bei Kapitalverbrechen fiir
ungiiltig erkldrt wurden sowie zwei Zeuginnen bendtigt werden, um die
Zeugenaussage eines Mannes auszugleichen (Hale 1994: 149).

. Identititspolitik: Die konfessionelle und ethnische Identitétspolitik des Sudan
baut geschichtlich auf die duflerst komplexe Interaktion zwischen den Sufisten
und Sunniten auf und bleibt weiterhin aktiv (ebd.: 147). Im vierten Kapitel wird
ndher auf die staatliche Identitits- und Geschlechterpolitik eingegangen.

. Klassenstrukturen: Neben den komplexen béuerlichen Klassenformationen
haben die ethnischen und regionalen Neuordnungen der Macht die
Klassenstruktur der sudanesischen Gesellschaft gewaltig verdndert (ebd). Die
scharfen demographischen Verschiebungen waren fiir eine Verdnderung der
geschlechtlichen Aufteilung der Arbeitskrifte, besonders in der Mittelklasse,
verantwortlich (Hale 1992: 29).

. Regierungsformen: Der Sudan durchlief unterschiedliche Formen
demokratischer und autoritidrer Regierungen (UNDP 2009). Neben kolonialen
Regimes (z. B. das Osmanisch-Agyptische und das Anglo-Agyptische Regime),
wurde der Sudan auch als islamischer Staat erklart (z. B. das Funj-Reich,
Mahdia). Seitdem am 1. Jdnner 1956 die Unabhingigkeit des Staates ausgerufen
wurde herrschten sporadische parlamentarische Demokratien (1956-58, 1964-
69, 1985-89) sowie diverse Militdrregimes (1958-1989). Das gegenwirtige
Regime, das seit dem Ende der 1980er Jahre unter der Fiihrung von Omar Al-
Baschir durch einen Militidrputsch an die Macht erlangte, kann als erste

Theokratie im Sudan seit der Mahdia betrachtet werden (Hale 1992: 28).
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8.

10.

Unabhiingigkeitskrieg: Die Konfliktperiode des Sezessionskrieges (1955-72
und 1983-2005) gehort zu den lidngsten Konflikten in  Afrikas
Unabhingigkeitsgeschichte. Dieser Zeitraum der fast unauthorlichen
Kriegsfiihrung wurde nur kurz zwischen 1972 und 1983 aufgrund des Addis
Abeba  Friedensabkommens unterbrochen.  Diese  kontinuierlichen
Auseinandersetzungen zwischen der Regierung und den oppositionellen Kréften
in unterschiedlichen Regionen des Staates (Siidsudan, Darfur, Ostsudan)
spiegelten oftmals die gravierenden soziopolitischen Kluften im ganzen Land
wider, die sich durch den Streit um Naturschitze und soziodkonomischer

Entrechtung von lokalen Gemeinden weiter verschirften (UNDP: 2009).

Externe Einfliisse: Seit Anfang der 1970er Jahre intervenieren multinationale
Unternehmen, Nichtregierungsorganisationen sowie ausldndische (arabische,
europdische, amerikanische) Entwicklungszusammenarbeitsprojekte in den
politischen Prozess des Sudan. Diese Einfliisse dominierten nicht nur die
Wirtschaft des Staates, sondern veridnderten auch dessen Klassenstruktur und
forderten die Geschlechternormen und Kultur vieler SudanesInnen heraus. Die
Authebung des Einflusses dieser Interventionen war einer der Griinde, weshalb

sich das bestehende islamistische Regime konstruierte (Hale 2001b: 90).

Wirtschaftskrise: Der sudanesische Staat erlebte in den 80er Jahren bis zum
Ende der 90er Jahre eine wirtschaftliche Krise von enormem Ausmall (Hale
1992: 29). Seit dem Beginn des Olexports im Jahre 1999 konnte der Olsektor
das Bruttoinlandsprodukt enorm steigern. Fast iiber ein Jahrzehnt hinweg erlebte
die Wirtschaft einen Aufschwung aufgrund der Steigerungen in der
Olproduktion, der hohen Olpreisen und dem signifikanten Zustrom
ausliandischer Direktinvestitionen. Doch nach der Sezession des Siidsudan, im
Juli 2011, kdmpft der Sudan darum, seine 6konomische Stabilitét beizubehalten,
da diese Region fiir 75 % der gesamten Olproduktion verantwortlich war.
Seither wird versucht, neue Einnahmequellen zu schaffen, wie beispielsweise
durch die Forderung des Goldabbaus. Wéhrenddessen wird ein Sparprogramm
durchgefiihrt, um die Staatsausgaben zu verringern. Dennoch steht der Sudan
einer steigenden Inflation gegeniiber. Im November 2012 erreichte die jahrliche

Teuerungsrate 47 Prozent (CIA World Factbook 2013).



2.1 MAHDIA ALS URSPRUNG DES SUDANESISCHEN NATIONALISMUS

Zur Analyse des hegemonialen Frauenideals und dessen Verbindung zur politischen
Agenda muss zundchst die Unabhingigkeitsbewegung des Mahdismus erldutert werden,
da es sich um die Geburtsstunde des sudanesischen Nationalismus handelt. Auf dessen
Grundlage konnte gegen Ende des 20. Jahrhunderts schlieBlich die islamistische
Bewegung im Sudan aufleben.

Die Mahdia-Bewegung des 19. Jahrhunderts zdhlt als Ursprung des sudanesischen
Nationalismus und prégte die gegenwirtigen Machtstrukturen und Ideologien im Sudan.
Der Mahdismus wird nicht nur als ,zweite Welle der Islamisierung’ bezeichnet, sondern
wird vorrangig als Zivilisierungs- und Modernisierungsprojekt und erst in zweiter Linie
als antikolonialer Widerstand verstanden (Schultz 2010: 239). Demnach ist es von
Bedeutung, die Urspriinge der Bewegung, die Griinde fiir den Aufstand und das kurze
Bestehen des sudanesischen Mahdi-Staates zu kennen, um den Kontext der Gegenwart
besser verstehen zu konnen.

Als sich gegen Ende des 18. Jahrhunderts die Macht des Funj-Reichs zu schmélern
begann wurde es zu einer einfachen Beute fiir die Armee von Mohamed Ali, dem
damaligen Herrscher Agyptens (Beshir 1977: 9). 1821 wurde der Sudan erobert
woraufhin er erste Erfahrungen mit einer systematischen und zentralisierten Regierung
machte. Damit legte die osmanisch-dgyptische Herrschaft die Grundsteine fiir einen
sudanesischen Staat. Des Weiteren kam es zu einer Ausweitung des Steuersystems und
der Einfilhrung moderner Methoden des Handels und der Landwirtschaft (Warburg
2003: 13).

Was die Geschlechterverhdltnisse im Sudan betrifft, so spielte die osmanisch-tiirkische
Invasion historisch eine fundamentale Rolle bei der Festigung der Patriarchie im Sudan.
Sie brachte die Ideologie der Héuslichkeit, den ,Harem’ sowie die Sklaverei in den
Sudan und sorgte somit fiir die Isolierung und Exklusion der Frauen vom o6ffentlichen
Leben (Elbattahani 2001: 231).

Aufgrund der =ziigig vorangetriebenen Steuererhebungen verbreitete sich eine
Unzufriedenheit innerhalb der Bevolkerung. Wéhrenddessen waren lediglich die
Sklavenhéndler, die fiir europédische Kaufleute arbeiteten, mit dem Regime zufrieden
(Beshir 1997: 10). Im Zuge der Unterlassung der Bezahlung der Soldaten kam es Mitte

des 19. Jahrhunderts innerhalb der Armee vermehrt zu Unruhen, worauthin die
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Regierung die Unterstiitzung und Zustimmung der kdmpfenden Minner verlor. Zu
diesem Zeitpunkt hat sich die Unterstiitzung der breiten Bevolkerungsmasse bereits
verfliichtigt (ebd.: 12ff). Da sich der Status des Regimes nach und nach verringert hatte,
breitete sich auch unter den Anfiihrern religioser Bruderschaften und traditioneller
religiose Fiihrern der sudanesischen Gesellschaft eine starke Unzufriedenheit aus.
Demnach waren es vor allem soziale und wirtschaftliche Faktoren, die zu dem Aufstieg
des Mahdi und folglich zu dem Aufstand gegen das osmanisch-dgyptische Regime im
August 1881 beitrugen (ebd.: 14).

Im August 1881 wurde der Griinder der islamischen messianischen Bewegung
Muhammad Ahmad b. ,Abdallah als Mahdi verkiindet (Searcy 2011: 149). Im
sunnitischen Islam wird der Mahdi (,,der von Gott Geleitete*) als Wiederhersteller des
Glaubens betrachtet und soll, wenn er am Ende der Zeiten in Erscheinung tritt,
Gerechtigkeit auf die Erde zuriickbringen und einen universellen Islam durchsetzen
(Encyclopadia Britannica Online 2012). Muhammad Ahmad gelang es, eine enorme
Anhéngerschaft anzuziehen, indem er das Wiederaufleben des Islam predigte und er
zum heiligen Krieg (Jihad) gegen die osmanisch-dgyptische Regierung und deren
Steuereintreibern aufrief, um die Herrschaft des ’wahren’ Islam wiederherzustellen
(Beshir 1977: 14). Trotz des islamischen Charakters der Mahdia wurde die Bewegung
auch von der nicht-muslimischen Bevdlkerung unterstiitzt (Ruay 1994: 159). Am 26.
Janner 1885 gelang es den Mahdisten schlieBlich die 60 Jahre andauernde osmanisch-

dgyptische Fremdherrschaft zu beenden (Beshir 1977: 16).

Folglich wurde ein mahdistischer Staat gegriindet, der die Fortsetzung einer Tradition
sudanesischer Nationalstaaten darstellte, die seit der Zeit der Meroe (ca. 400 v. Chr. -
300 n. Chr.) im Sudan existierten und nur durch die 60 Jahre wéhrend der osmanisch-
dgyptischen Herrschaft zerrissen wurde (ebd.: 15). Der Mahdi verfolgte das Ideal der
Wiederherstellung einer islamischen Gemeinschaft (Umma), die mit dem Koran und der
Sunna iibereinstimmende Gesetze festlegt, sowie alle notwendigen Rechtsprechungen

iibernimmt, die der Scharia entsprechen (Warburg 2003: 55).

Lediglich sechs Monate nach der erfolgreichen Riickeroberung Khartums starb der
Mahdi im Jahr 1885 (Ruay 1994: 161). So begann die zweite Phase der Bewegung
(1885-1891) mit dem Machterhalt von Abdullahi Ibn Mohamed, als Nachfolger des

Mahdis. Diese Phase ist von der Transformation der Mahdia von einem militanten
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Kampf zu einer staatlichen Organisation gekennzeichnet (Searcy 2011: 149). Abdullahi
Ibn Mohamed wurde als Khalifa, ,der Nachfolger’, bezeichnet (Ruay 1994: 161). Der
Erfolg des Mahdismus demonstrierte die Macht der religiosen Bruderschaften — die
Sufisten, die Ulama und die Fakis — um Ansichten und Armeen zu mobilisieren und
sogar einen Staat zu griinden (Beshir 1977: 15). Zwar rief der Mahdismus zu einer
sozialen Reform auf, jedoch wurde die Position der Frauen zu jener Zeit nicht

verbessert (Elbattahani 2001: 231).

Dadurch, dass der Revolutionskrieg das Land verwiistet und die Wirtschaft ruiniert
hatte, gelangte der anfingliche Antrieb der Mahdia langsam zu ihrem Ende (Beshir
1977: 16). Die letzte Phase (1891-1898) war von internen und externen
Herausforderungen an die Macht des Khalifa Abdullahi geprdgt und endet mit der
Riickeroberung des Sudan durch die anglo- dgyptischen Streitkrifte (Searcy 2011: 149).
Das Schicksal des Mahdi-Staates war entschieden, als die europdischen Imperien die
Aufteilung Afrikas unter sich beschlossen (Warburg 2003: 51). Mit der Eroberung legte
die britische Kolonialherrschaft die wirtschaftlichen und politischen Grundsteine des

modernen Sudans (Elbattahani 2001: 231).

Doch selbst unter der kolonialen Herrschaft von 1899 bis 1955 bliihte der Mahdismus
weiterhin auf, trotz der Tatsache, dass die britischen Herrscher dies mit Argwohn
beobachteten und Sayyid Ali Al-Mirghani, den Anfiihrer des fiigsameren Khatmiyya
Sufi-Ordens, bevorzugten (Warburg 1995: 219).

Trotz der kurzzeitigen Herrschaft der Mahdia hatte sie nachhaltige Auswirkungen auf
die Politik im Sudan. Erstens wirkte die Bewegung wie ein Schmelztiegel fiir die
sudanesische Gesellschaft, wodurch die Grundsteine fiir den sudanesischen
Nationalismus gelegt wurden. Zweitens war die mahdistische Botschaft von
Schlichtheit und Klarheit geprigt, sodass sich die Sufis dazu gezwungen sahen, ihre
Tendenz, die eigenen Grenzen zu iiberschreiten, zu tiberwinden und sich der héchsten
muslimischen Autoritdt zu unterwerfen. Drittens wurde der Islam als die offizielle
Staatsreligion festgelegt. Dies ermdglichte den MuslimInnen ihre Religion zu studieren
und ihr Lernen nicht mehr auf die Ulama (religiose Gelehrte) oder Fugaha (Experten
des islamischen Gesetzes) zu beschrianken. Der letzte und wahrscheinlich bedeutendste
Einfluss der Mahdia war die Schaffung einer festen Verbindung zwischen Islam und

Politik im Sudan, die bis zur Gegenwart prasent bleibt (Warburg 2003: 30).
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2.2 DER AUFSTIEG DES ISLAMISMUS

Im Sudan war die Grenze zwischen Politik und Religion schon immer recht
verschwommen, was liberwiegend die Grundlage fiir die konfessionelle Politik des 20.
Jahrhunderts bildete (Hale 1994: 148). Die fiihrenden Sufi-Orden bewarben den Islam
und passten vorislamische Praktiken an, sodass eine Verschmelzung des traditionellen
afrikanischen religiosen Glaubens mit muslimischen Ritualen mdglich wurde (Deng
2006: 156). Im 20. Jahrhundert dominierten besonders zwei durch den Sufismus’
inspirierte Parteien: Zum einen gab es die ,,Umma‘“-Partei, der den politischen Fliigel
der Ansar darstellt. Sie bestand aus Anhingern des Mahdis, die den Sufismus mit dem
Sunni-Fundamentalismus kombinierte. Zum anderen war auch die ,People’s
Democratic Party* (PDP) — ab 1968 als ,,Democratic Unionist Party* (DUP) genannt —
die den politischen Fliigel der Khatmiyya-Sekte darstellte, aktiv. In den spiten 80er
Jahren trat ein ganz anderes islamistisches politisches System in Form des ,Neuen
islamischen Trends’ zu Tage — der ersten zivilen Regierung, die von der ,National
Salvation Revolution’ (Inghaz) der Militarregierung gefolgt wurde (Hale 1994: 148).
Doch zuvor werden die Regierungen nach der Unabhdngigkeit in chronologischer

Reihenfolge beschrieben.
2.2.1 DAS NUMAIRI-REGIME (1969-1985)

Wihrend bereits 1955 der Sezessionskrieg des Siidsudan begann, war der sudanesische
Staat in den Folgejahren der Unabhingigkeit von der anglo-dgyptischen
Kolonialherrschaft von politischer Instabilitit und Machtkdmpfen geprigt (ebd.: 149).
Diese Ara begann zwar mit einer parlamentarischen Demokratie, jedoch wurde das
Militér durch die zivile Regierung 1958 an die Macht gebracht, bis eine Zivilregierung
sechs Jahre spéter die Militdrregierung wieder entmachtete. Durch die Machtkdmpfe
zwischen den Parteien wurde die neue Demokratie jedoch in eine Pattsituation gebracht
(Hale 1997a: 87).

Mit der Mai-Revolution 1969 gelang es General Dschafar Muhammad an-Numairi |,
durch einen Militdrputsch die zivile Regierung zu stiirzen und zunidchst als
Ministerprasident und spédter als Staatsprasident bis 1985 zu fungieren. Zu Beginn

seiner Flihrungszeit warb er fiir die Verstaatlichung von Banken und Industrien sowie

? Der Sufismus ist eine asketisch-mystische Stromung im Islam.
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fiir Landreformen. Spéter machte er einen dramatischen Wechsel zum Islamismus und
fiihrte die Scharia als Rechtsgrundlage ein. Damit versuchte Prasident Numairi im Jahr
1983 eine Reihe von Mechanismen in Bewegung zu setzten um einen ,,Islamischen
Staat™ zu entwickeln. AuBerdem lud er Islamisten zu seiner Regierung ein, wie Hassan

al-Turabi, der Fithrer der Muslimbruderschaft (I/khwan) (Hale 1997b: 120).

Obwohl der Militdrputsch von 1969 damals als sozialistisch gewertet wurde, ist es nun
klar, dass der iiberwiegende Teil der Revolution durch den kulturellen Nationalismus
beeinflusst war. Somit war auch wéhrend Numairis ,linker’ Periode eine steigende
Tendenz zur Islamisierung, besonders im Rechtssystem, zu erkennen (Hale 1996: 186).
Der Grund fiir Numairis Hinwendung zum Islamismus war letztlich eher ein
Okonomischer, die hohe Staatsverschuldung des Sudan (Hale 1994: 149). Die
katastrophale wirtschaftliche Situation des Landes, verbunden mit Numairis politischer
Verwundbarkeit, machte die Hilfe von Saudi-Arabien fiir das Numairi- Regime duf3erst
wichtig. Uber die 1980er Jahre hinweg nahm der politische Diskurs im Sudan
zunchmend einen fundamentalistisch-islamistischen  Charakter an, als die
Oppositionsgruppen die Regierung ebenfalls aus einem fundamentalistischen
Standpunkt heraus kritisierten. Seither haben sich auch die nachfolgenden
sudanesischen Regimes, nicht nur die islamische, sondern auch die arabische Identitét
des Sudan hervorgehoben, um die Unterstiitzung Slreicher arabischer Staaten zu sichern

(Bernal 1994: 49).

Aus der wirtschaftlichen Not heraus folgte, dass die Weltbank und der Internationale
Wihrungsfonds einen enormen Druck ausiibten, dass staatliche Dienstleistungen
gekiirzt und Lebensmittelpreise erhoht werden. Diese immensen wirtschaftlichen
Einschnitte fiir die Bevolkerung losten 1979 und 1982 sogar Unruhen im Land aus.
AufBlerdem stand Numairi stetig erfolgreicheren Aufstinden im Sudan sowie der
wachsenden politischen Opposition der ,Nationalen Islamischen Front’ (NIF)
gegeniiber. Somit verschwanden nach und nach die Unterstiitzer Numairis. Dessen
,opportunistische Islamisierung” war wie bereits erwédhnt teilweise von Sudans
Abhidngigkeit von Olreichen arabischen Staaten (vorwiegend Saudi-Arabien)
herabgeleitet. Aulerdem war es ihm mdglich, manche islamische Themen der NIF zu

vereinnahmen. Doch somit wurde der NIF auch der Weg geebnet, die schlielich
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gleichzeitig mit dem Aufstieg der neuen Mittelklasse die Macht erlangten (Hale 1994:
149).

Am 8. September 1983 wurden die ,September-Gesetze’ verabschiedet, die den Sudan
als eine islamische Republik verkiindete und eine strikte Einhaltung der Scharia
durchfiihrte (ebd). Allerdings wurde die Scharia letztlich nur selektiv implementiert und
dessen Verhdngung durch méichtige symbolische Handlungen reprisentiert wird.
Beispielsweise wurde das Alkoholverbot und die Ausschiittung der alkoholischen
Getranke in den Nil groB inszeniert. Doch bis heute wurde die Scharia nicht vollstdndig
durch den sudanesischen Staat implementiert, was wihrend des Sezessionskrieges einer
der zentralen Streitpunkte war. Uberdies trug Numairi bei seinen 6ffentlichen Auftritten
in den frithen 80er Jahren meist eine islamische Kleidung, die sich fiir Ménner aus
einem Jellabia (weille Robe) und einem Aimma (eine Art Turban) zusammensetzt. Dies
trug er auch auf offiziellen Prisidentenportraits, die auch auf die neue sudanesische
Wiéhrung gedruckt wurden. Diese Handlungen machen die muslimische und arabische
Identitdt des Islam geltend, wéhrend der Islam gleichzeitig mit Macht und
Nationalismus assoziiert wurde (Bernal 1994: 48f).

Was die zivilen Freiheiten anbelangt, so sah die sudanesische Bevdlkerung den Islam
relativ locker an, was eine gewisse Toleranz fiir Diversitit bewies. Noch vor 1983 war
das Gewohnheitsrecht dominant, obwohl die Scharia ein Teil des Rechtssystems wurde
(Hale 1994: 148). Bereits nachdem die Briten 1899 die Kontrolle iiber den Sudan
iibernahmen, wurde ein pluralistisches Rechtssystem eingefiihrt. Einerseits gab es
sdkulare Gerichte, die sich mit allen zivilrechtlichen und personlichen Angelegenheiten
von Nicht-MuslimInnen und (einverstandenen) MuslimInnen * beschiftigten.
Andererseits gab es auch Scharia-Gerichte, die sich mit den personlichen Belangen von
MuslimInnen und (einverstandenen) Nicht-MuslimInnen befassten. Allerdings waren
Scharia- Gerichtshofe zu jenem Zeitpunkt den sdkularen Gerichten untergeordnet, was
sich erst mit der Unabhéngigkeit und der steigenden Islamisierung des Rechtssystems
dnderte (Hale 1997a: 137).

Im Jahr 1983 wurde auch das Friedensabkommen, das dem Siiden des Landes eine

regionale Autonomie zusicherte, durch die Numairi-Regierung einseitig aufler Kraft

4 Mit ,,Einverstanden® wird ausgedriickt, dass zum Beispiel MuslimInnen nur mit ihrem Einverstindnis vor einem
sdkularen Gericht standen. Dies galt umgekehrt auch fiir nicht Nicht-MuslimInnen.
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gesetzt. Dies markierte schlieBlich den Beginn des zweiten Sezessionskrieges zwischen
dem Norden und dem Siiden des Sudan (Deng 2006: 157).

Neben der strikten Umsetzung der Scharia, war die wirtschaftliche Situation des Sudan
durch den Zustrom internationaler Unternehmen und Agenturen, die dazu dienten die
Unterentwicklung und Abhéngigkeit aufrecht zu erhalten, negativ beeinflusst (Hale
1994: 148). Zwischen 1983 und 1989 gab es einen sich intensivierenden Kampf
zwischen sdkularen und kulturell nationalistischen religiosen Maichten, die den
,authentischen Islam als die einzige Verteidigung und Rettung gegen den
eindringenden Westen und die einzige Antwort fiir Sudans trostlose 6konomische
Situation ansahen (Hale 1997b: 120). SchlieBlich wurde die Herrschaft des
Militdrdiktators Numairi 1985 durch eine zivile Koalitionsregierung gestiirzt und ein

Jahr spéter demokratische Wahlen ausgetragen (Hale 1994: 148).
2.2.2 DEMOKRATISCHE REGIERUNG (1985-89)

Nachdem die zivile Koalition von professionellen Gewerkschaften, Studierenden,
StidsudanesInnen, HandelsgewerkschafterInnen und Intellektuelle das Numairi-Regime
1985 in der Intifada (Aufstand) gestiirzt hatte, wurde eine neue Regierung gewdhlt.
Obwohl diese zunichst von der Ansar-Sekte dominiert wurde, kam es zur Entwicklung
der NIF, die sich durch Elemente der Muslimbruderschaft auszeichnete (Hale 1997a:
87). Der Aufstand von 1985, der Numairi stiirzte, lieB das Islamisierungsprojekt
unvollstindig (Hale 1994: 150). Allerdings wurde die Politisierung des Islam
fortgefiihrt, als Sadiq al-Mahdi, ein Vorsitzender der Umma-Partei und Fiihrer der
Ansar, ins Amt des Premierministers gewéhlt wurde. Die Mahdisten reprisentierten die
landbesitzende und kommerzielle herrschende Klasse, die ihre Klasseninteressen
verteidigte indem sie an der Macht blieben. Und diese Macht lag in jener Ara der
sudanesischen Politik klar in der Hand der Islamisten (Hale 1997a: 194).

Wihrend der kurzen demokratischen Ara wurde eine Atmosphire einer intellektuellen
und politischen Aufregung erzeugt und eine hitzige Offentliche Debatte iiber die
zukiinftige rechtliche und gesellschaftliche Rolle der Scharia eingeleitet. In diesen
Debatten wurden bedeutsame Themen angesprochen, wie zum Beispiel die Beziehung
zwischen Scharia und Gewohnheitsrecht. AuBlerdem wurde iiber die problematische
Anwendung der Scharia auf Nicht-MuslimInnen, vor allem in Teilen des Landes wo sie

zahlenmiBig iiberlegen sind, diskutiert (ebd.: 194). Die Atmosphére der intellektuellen
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und politischen Aufregung &dnderte sich jedoch abrupt mit dem Untergang des
demokratischen Prozesses im Jahr 1989, mit der Etablierung der rechtsstehenden

islamischen Militarregierung (Hale 1992: 27).
2.2.3 DAS INGHAZ- REGIME SEIT 1989

Am 30. Juni 1989 wurde die demokratisch gewdhlte, zivile Regierung von Sadiq al-
Mahdi mittels eines Militirputsches gestlirzt und durch die fundamentalistische
Militardiktatur von Omar al-Baschir ersetzt. Dieser hielt an die radikale islamische
Ideologie der NIF fest, die unter der Fithrung von Hasan al-Turabi stand (Warburg
1995: 219). Der Fundamentalismus der NIF hatte ein modernes Aussehen: Dessen
moderne Islamisierung befasste sich mit ,sdkularen’ Angelegenheiten, wie dem
islamischen Bankwesen, islamischen Versicherungsunternehmen, Aufrufe an eine
potentielle Wéhlerschaft durch die Medien, Verwendung des Fernsehens fiir die
Bekehrung, sowie das Einstellen von Hijab-tragenden Frauen fiir das politische
Organisieren (Hale 1994: 150). Doch in Wirklichkeit wurden extrem repressive
MaBnahmen eingeleitet. Die rechte islamistische Militarregierung 16ste nach der
Machtiibernahme unverziiglich das Parlament auf, setzte die stindige Verfassung auller
Kraft und verhiingte ein Verbot aller politischen Parteien, Gewerkschaften und
Berufsverbidnde. Aulerdem wurden die Rechte auf ein ordnungsgeméfBes Verfahren
aufgehoben oder ignoriert. Hunderte litten iiber viele Jahre im Gefdngnis.
Hinrichtungen, Folter und das Verschwinden von Menschen waren ebenfalls tiblich und
wurde von Amnesty International und anderen Watch Groups gemeldet. Auch
mittelstindische Beamte, unter ihnen auch eine Vielzahl der Mitglieder von
Universititsfakultiten, wurden entlassen. Generell wurden alle oppositionellen
Elemente im Land entfernt (Hale 1997a: 88f).

Die Bewegungsfreiheit und Vereine von Frauen wurden ebenfalls stark beschnitten und
die Agenda fiir Frauen von der islamistischen Revolution kooptiert. Im November 1991
ordnete die islamistische Militarregierung eine Kleiderverordnung fiir Frauen an. Alle
Sudanesinnen miissen seither lange Kleidung tragen, die zu ihren Knocheln reicht,
sowie ihre Kopfe und Gesichter mit einer schwarzen Verschleierung bedecken.
Diejenigen, die sich dagegen wehren, sollten unmittelbar durch Auspeitschen bestraft

werden (ebd.: 89).
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Die Scharia wurde ebenfalls in Kraft gesetzt und wurde sogar fiir Nicht-Muslime, die
fast ein drittel des Landes ausmachen, giiltig (ebd.: 88f). Die Implementierung der
Scharia wird als etwas angesehen, das einen Staat als islamisch definiert. Allerdings
sieht es in der Praxis so aus, dass es darauf hinaus lief, lediglich etwas mehr als die
Kleiderordnung fiir Frauen aufzuerlegen und ein tiberholtes patriarchales Modell der
sozialen Beziehungen durch Gerichte anzuwenden, die sich mit Strafverfahren und
Familienstreitigkeiten beschiftigen (Mir-Hosseini 2006: 634). Inwiefern das Inghaz-
Regime das ideale Frauenbild verdnderte und welche gesellschaftlichen Folgen das
propagierte Bild hatte, wird in Kapitel 4 und 5 der vorliegenden Arbeit im Detail

analysiert.
2.3 JUNGSTE FRAUENPOLITISCHE ENTWICKLUNGEN

Im Jahr 2005 unterzeichnete die Nationale Kongresspartei (NCP) und die ,,Sudanese
People’s Liberation Army/Movement (SPLA/M) das ,,Comprehensive Peace
Agreement (CPA). Mit diesem Friedensvertrag wurde die zweite Phase des
Sezessionskrieges zwischen dem Norden und dem Siiden formell beendet. Das
Abkommen wurde innerhalb eines Rahmens der Inter-Governmental Authority for
Development (IGAD) beschlossen und von regionalen Gruppierungen ostafrikanischer
Staaten und der Troika der Lander USA, Vereintes Konigreich und Norwegen
unterstiitzt (UNDP 2009).

In Ubereinstimmung mit den Vereinbarungen des CPA, wurden im April 2010
landesweite Wahlen abgehalten, die nationale Présidentschafts- und Parlamentswahlen
beinhalteten. Am 26. April wurde schliefflich Omar Al-Baschir der Nationalen
Kongresspartei (NCP) offiziell als Prisident ausgerufen, nachdem er die Wahlen mit
einer breiten Mehrheit gewann. Des Weiteren fand zwischen 9. und 15. Janner 2011 im
Stiden des Sudan ein Referendum iiber die Unabhingigkeit des Gebiets statt. Folglich
wurde der Siidsudan am 9. Juli 2011 fiir offiziell fiir unabhéngig erklirt. Nach der
Abspaltung des Siidsudan wurde die zweite Republik ausgerufen und eine neue
Regierung und Verfassung versprochen (ebd).

Seit der Unterzeichnung des Comprehensive Peace Agreement (CPA) 6ffneten sich die
Réume fiir Frauen ein wenig. Die Geberkonferenz in Norwegen 2005 war die erste

Konferenz in der die Geber ein Interesse daran hatten, den Status der Frauen im Sudan
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zu verbessern und aus diesem Grund auch bestimmte Konditionen verhdngten. Somit
{ibten sie einen gewaltigen Druck auf die sudanesische Regierung aus.’

Seither verdnderte sich sowohl die Situation der Frauen, sowie das Frauenbild im
Sudan, da die Regierung durch die internationale Gemeinschaft dazu gedringt wurde,
Frauen in die politischen Prozesse zu integrieren (ebd). Dies wurde 2008 tatséchlich
realisiert indem eine Frauenquote im sudanesischen Parlament eingefiihrt wurde, die
mindestens 25 Prozent der Sitze fiir Frauen reserviert. Zwei Jahre spéter wurden sogar
28 Prozent der Sitze im neu gewdhlten Parlament von Frauen besetzt (UNDP 2009).
Somit wurde die Probleme von Frauen und deren Status erst durch die internationale
Gemeinschaft und UN Agenturen seit 2005 thematisiert und der sudanesischen
Regierung auferlegt. © So kam es zur leichten Verinderung des konservativen
Frauenbildes, da die Regierung begann, Regierungsposten mit Frauen zu besetzen (ebd).
Allerdings wird der Einfluss der eingefiihrten Frauenquoten, die 25 Prozent der Sitze im
Parlament fiir Frauen reserviert, von Expertlnnen als sehr gering eingeschétzt. Der
Grund dafiir ist, dass die Frauen im Parlament meist regierungsnah sind und sich nicht
fiir frauenpolitische Themen einsetzen. Demnach wiirden alle Gesetze, auch wenn sie
fiir Frauen nachteilig sind, einfach zugestimmt.”

Zwar hat sich das Frauenbild seit 2005 verdndert, indem Frauen in die politischen
Prozesse eingebunden werden und Ministerinnen wurden, doch das islamische Gewand
ist und bleibt essenziell.® Generell konnte man sagen, dass in muslimischen
Gesellschaften der Kern des patriarchalen Systems trotz der grofBeren Teilnahme der

Frauen in der Gesellschaft intakt bleibt (Timmerman 2000: 17).

Aus dem kurzen zeitgeschichtlichen Uberblick lisst sich zusammenfassen, dass sich die
sudanesischen Regierungen seit 1971 vornehmlich aus Griinden der wirtschaftlichen
Krise und der daraus folgenden Legitimierungsnot dem Islamismus hinwandten. Dabei
stellt lediglich die kurze demokratische Zeitspanne zwischen 1985 und 1989 eine klare
Ausnahme dar, in der offene Diskussionen um Reformen sowie iiber die Vor- und
Nachteile eines islamischen Staates auf Grundlage der Scharia zugelassen wurden. Der

Islamismus wird im Fall des Sudan auch mit dem kulturellen Nationalismus kombiniert

* Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 115.
¢ Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 116.
7 Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 134.

¥ Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 116.
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und so eine vermeintliche Einheit der Nation propagiert. Dabei wird an die Mahdia-
Bewegung des 19. Jahrhunderts angekniipft, die den sudanesischen Nationalismus
hervorbrachte. Infolge dessen wurde sowohl unter Numairi als auch unter der Fithrung
von Baschir die Scharia als Rechtsgrundlage (wenn auch nur teilweise) eingefiihrt. Dies
war einer der grundlegenden Problematiken in den beiden Sezessionskriegen.
SchlieBlich wurde im Jahr 2005 der zweite Krieg mit dem Siiden mit der
Unterzeichnung des Comprehensive Peace Agreements formell beendet. Doch selbst
mit der Abspaltung des Siidsudan im Jahr 2011 konnte der Streit um die genauen
Grenzlinien und den damit verbundenen Konflikt um das Ol nicht beigelegt werden.

Inwiefern die Verschrinkungen von Gender, Nationalismus und der postkolonialen

Staatlichkeit wirken, wird im folgenden Theorieteil genau dargelegt.
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3. GENDER, NATIONALISMUS UND DER POSTKOLONIALE STAAT

., All nationalisms are gendered, all are invented, and all are dangerous “— Anne McClintock (1993: 61)

Im folgenden Kapitel werde ich mich mit der Theorie des Verhéltnisses zwischen
Gender und Nationalismus auseinandersetzen und sie im Zusammenhang mit dem
Islamismus als die grundlegende Ideologie des sudanesischen Nationalismus
analysieren. Des Weiteren werde ich das Konzept der ,hegemonialen Weiblichkeit’
erldutern, das sich mit den Zuschreibungen von mdnnlich und weiblich beschiftigt.
Diese theoretischen Grundlagen werden schlieSlich bei der Analyse des hegemonialen
Frauenideals und dessen Auswirkungen behilflich sein. So wird sich zeigen, dass Anne
McClintock zurecht alle Nationalismen als geféhrlich und erfunden beschreibt und

dessen geschlechtsspezifische Konstruktionen erkennt.
3.1 ZuM VERHALTNIS VON GENDER UND NATIONALISMUS

Die soziale Kategorie des Geschlechts spielt in nationalistischen Bewegungen eine
bedeutende Rolle. Doch vorher muss klargestellt werden, dass im Gegensatz zum
biologischen Geschlecht (sex), Gender als das soziales Geschlecht verstanden wird, das
soziokulturell konstruiert wird. Die sozialen Kategorien Gender, Ethnie und die soziale
Schicht greifen ineinander und driicken sich gegenseitig in konkreten sozialen
Beziehungen aus. Sie konnen nicht als additiv gesehen werden und keine Kategorie
kann abstrakt priorisiert werden (Yuval-Davis 1997: 7).

Floya Anthias und Nira Yuval-Davis argumentieren, dass die Unterdriickung von
Frauen endemisch und integral fiir soziale Beziehungen und folglich der Verteilung von
Macht und materiellen Ressourcen in der Gesellschaft ist. Ferner muss aufgezeigt
werden, dass Frauen einerseits keine passiven Empféangerinnen und Nicht-Mitwirkende
in der Bestimmung von Genderverhéltnissen sind. Selbst innerhalb einer Gesellschaft
werden nicht alle Frauen auf dieselbe Weise und im selben Ausmal} unterdriickt oder
unterworfen (ebd).

Festzuhalten ist, dass das soziale Geschlecht — Gender — dem biologischen Geschlecht
vorausgeht. Darliber hinaus werden mit der kulturellen Konstruktion der
geschlechtsspezifischen  Arbeitsteilung und dessen Bedeutung die sexuellen

Unterschiede als natiirlich und vor-sozial konstruiert und angewendet. Daher sollte
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Gender nicht als eine ,reale’ soziale Unterscheidung zwischen Ménnern und Frauen
verstanden werden, sondern als einen Diskurs. Dieser Diskurs definiert die soziale Rolle
von Gruppen von Subjekten, deren soziale Rollen durch ihre biologischen Unterschiede
zugeordnet werden und setzt sie zueinander in Beziehung. Ferner sollten auch die
sexuellen Unterschiede als einen Diskurs verstanden werden, der Gruppen sozialer
Subjekte so definiert, als hitten sie unterschiedliche sexuelle/biologische Strukturen. In
anderen Worten kdnnen sowohl das soziale als auch das biologische Geschlecht als

Diskursarten analysiert werden, die allerdings verschiedene Ziele verfolgen (ebd.: 8f).

Was den Nationalismus betrifft, so gibt keine einzigartige Erzédhlung der Nation, da der
Nationalismus erfunden, auf verschiedene Art und Weisen durchgefiihrt und konsumiert
wird, die keinem wuniversellen Entwurf folgen (McClintock 1993: 67). Die
Vorstellungen von Gender und Nationalismus konstruieren sich gegenseitig und sind
daher von entscheidender Bedeutung zum Verstindnis nationalistischer Bewegungen.
Nira Yuval-Davis wies darauf hin, dass die meisten hegemonialen Theorien des
,Nationalismus’ die Geschlechterverhiltnisse komplett ignorierten, weil diese als
irrelevant angesehen wurden. Und das, obwohl die groite Schule der
Nationalismusforschung ,Nationen’ als ein natiirliches und universales Phdnomen
begreifen, das eine ,automatische’ Verldngerung der Verwandtschaftsbeziehungen
darstelle. Dennoch erstreckt sich die Literatur {iber Nationalismus bei der Diskussion
iiber Themen, wie die nationale ,Verteidigung’ oder ,Reproduktion’, nicht auf Frauen.
Stattdessen befasst sie sich mit dem Staatsbeamtentum und Intellektuellen (Yuval-Davis

1997: 1f).

Dennoch sind es Frauen, welche die Nationen — nicht nur biologisch, sondern auch
kulturell und symbolisch — reproduzieren. Ferner teilen diese Theorien die biirgerlichen
Gesellschaften in zwei dichotome Sphéren. Sie unterscheiden zwischen der privaten
Doméne, wo Frauen (und die Familie) in der Regel verortet werden, sowie die
offentliche Sphére, in der sich Ménner bewegen (ebd.: 2). Daraus folgt, dass der Staat
oft als mdnnlich und die Nation als weiblich begriffen werden (Pettman 1996: 49). Dies
liegt darin zugrunde, dass patriarchale Geschlechterstrukturen Frauen als passiv,
sentimental und demnach auch als irrationale Subjekte ansehen, wéhrend lediglich
Minner dazu fahig seien verniinftige und rationale Entscheidungen zu treffen. Und da

die private Sphére als politisch irrelevant gilt, wurden Frauen auch aus nationalistischen
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Diskursen ausgeschlossen, die als Teil der offentlichen Sphire ausgehandelt wurden

(Yuval-Davis 1997: 2).

In ihrem gemeinsamen Werk ,,Woman — Nation — State“identifizieren Nira Yuval-Davis
und Floya Anthias (1989) fiinf wesentliche Arten, in welchen Frauen in den
Nationalismus verwickelt werden (ebd.: 9):
1. Als biologische Reproduzentinnen der Teilnehmerlnnen des nationalen
Kollektivs
2. Als Reproduzentinnen der Grenzen der nationalen Gruppen, durch Restriktionen
auf sexuelle oder eheliche Beziehungen
3. Als aktive Uberlieferinnen und Produzentinnen der nationalen Kultur
4. Als symbolische Kennzeichen des nationalen Unterschiedes

5. Als aktive Teilnehmerinnen des nationalen Kampfes

In nationalistischen Bewegungen wird hdufig das Bild der Familie herangezogen. Die
bildliche Verwendung der Familie hat zweierlei Bedeutung: Einerseits bietet die
Familie eine unentbehrliche Gestalt fiir die Sanktionierung der sozialen Hierarchie
innerhalb einer vermeintlich organischen Interessenseinheit. Ferner dient sie dazu, die
Hierarchie innerhalb einer Einheit als ein organisches Element des historischen
Prozesses abzubilden. Somit wurde es unverzichtbar flir die Legitimierung der
Exklusion und der Hierarchie innerhalb einer nicht-familidren sozialen Formation wie
dem Nationalismus, liberalen Individualismus und Imperialismus. Und da die
Unterordnung von Frauen unter Méinnern und Kindern unter Erwachsenen als eine
natiirliche Tatsache erachtet wird, konnten andere Formen der sozialen Hierarchie auf
eine dhnliche Weise abgebildet werden, um eine soziale Differenz als eine Kategorie
der Natur darzustellen. Die soziale Unterordnung von Frauen und Kindern innerhalb der
hiuslichen Sphire wurde somit naturalisiert (McClintock 1993: 64). Uberdies wird die
Familie oft als ein Mikrokosmos der idealen moralischen Ordnung angesehen. Als
solche kann sie einen wichtigen symbolischen Wert fiir eine Nation tragen. Ferner bietet
die Familie eine perfekte Umgebung fiir Méinner und Frauen um ihre vermeintlich
natiirlichen Rollen zu erfiillen, wobei Frauen als ,Miitter der Nation’ gesehen werden.
Im gleichen Kontext fallt auf, dass die traditionelle hdusliche und familidre Rolle der
Frauen zu ehren, oftmals mit der Beibehaltung der eigenen authentischen ethnischen

Identitét gleichgesetzt wird (Timmerman 2000: 17f).
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Zudem bot die Familie eine unerldssliche bildliche Darstellung der haufig gewalttitigen
historischen Verdnderungen als eine vermeintlich natiirliche, organische Zeit. Wie
Kinder in einer natiirlichen Entwicklung zu Erwachsenen heranwachsen, so wird das
Familienbild auch auf nationale und imperiale ,,Entwicklungen® projiziert. Damit
wurden oftmals morderische sowie gewalttitige Verdnderungen legitimiert und als
fortschrittliche Entfaltung der Natur dargestellt. Nationale oder imperiale Interventionen
konnten als organische, nicht-revolutiondre Entwicklungen ausgelegt werden, die
,natiirlicherweise’ eine Hierarchie innerhalb der Einheit beinhalteten (McClintock 1993:
64). Ferner darf man nicht auller Acht lassen, dass die Familie und besonders die Rolle
der Mutter im muslimischen Weltbild als ein Ideal fiir die soziale Solidaritét angesehen

wird (Timmerman 2000: 16).

Anne McClintock zufolge sind alle Nationen von einer méichtigen
Geschlechterkonstruktion abhingig. Trotz des ideologischen Fokus auf der Idee der
Einheit haben Nationen historisch gesehen zu einer sanktionierten Institutionalisierung
der Geschlechterdifferenzen gefiihrt (McClintock 1993: 61). Auch Cynthia Enloe merkt
an, dass Nationalismen typischerweise aus einer ,,masculinized memory, masculinized
humiliation and masculinized hope* (Enloe 1989 zit. nach McClintock 1993: 62)
entsprungen sind. Bei einem geschichtlichen Vergleich der Nationalismen weltweit — ob
in Europa oder in der sogenannten Dritten Welt — fallt auf, dass sie haufig die
Versprechen an Frauen verfehlten (Gluck 1997: 101). Sobald die Unabhingigkeit erzielt
wurde, stoBen ménnliche Politiker, die bewusst Frauen fiir den nationalistischen Kampf
mobilisierten, diese in ihren ,gewohnten Platz’ in der Gesellschaft zuriick. Aus diesem
Grund ist die Teilnahme am nationalistischen Kampf an der Seite von Ménnern mit dem
Ziel die Unabhingigkeit zu erreichen keine Garantie dafiir, dass ihnen die gleichen

Rechte nach der Unabhéngigkeit zugesprochen werden (Wilford 1998: 3).
3.1.1 DIE ,VORGESTELLTEN GEMEINSCHAFTEN’ UND DESSEN FETISCHE

Der Nationalismus prisentiert sich selbst einerseits als ein modernes Projekt, das mit
der traditionellen Verbundenheit verschmilz und sie zugunsten neuer Identitdten
transformiert. Andererseits ist der Nationalismus eine Spiegelung der authentischen
kulturellen Werte, die aus den Tiefen einer vermuteten gemeinsamen Vergangenheit

ausgesucht wurden. Dabei entsteht innerhalb des Nationalismus eine zeitliche Anomalie
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durch das Drehen zwischen der Nostalgie fiir die Vergangenheit und die ungeduldige,
progressive Auswaschung der Vergangenheit. Diese wird typischerweise durch die
Darstellung des Widerspruchs als eine ,natiirliche’ Teilung der Geschlechter beigelegt.
Dabei werden Frauen als primitive und authentische ,K&rper’ der nationalen Tradition
(reglos, zuriickblickend, natiirlich) représentiert und verkdrpern somit das konservative
Prinzip der Kontinuitit des Nationalismus. Im Gegensatz dazu reprasentieren Ménner
die fortschrittlichen Vertreter der nationalen Modernitit (vorwirtsdrangend, méchtig
und geschichtlich bedeutend) und verkérpern demnach das progressive oder
revolutiondre Prinzip der Unstetigkeit des Nationalismus. Die ungewdhnliche
Beziehung des Nationalismus zu der Zeit wird demnach als eine ,natiirliche’ Beziehung

zum Gender gehandhabt (McClintock 1993: 65f).

Ernest Gellner zufolge erfindet der Nationalismus dort die Nationen, wo es vorher keine
gab (ebd.: 61). Benedict Anderson geht weiter und sagt, dass Nationen vielmehr
vorgestellt (imagined) und kreiert als lediglich erfunden werden. Anderson sieht
Nationen daher als ,imagined communities’, also vorgestellte Gemeinschaften, da sie
Systeme der kulturellen Représentationen sind, wodurch Menschen beginnen sich eine
geteilte Erfahrung der Identifikation mit einer erweiterten Gemeinschaft vorzustellen.
Als solche sind Nationen nicht einfach irgendwelche Hirngespinste, sondern historische
und institutionelle Praktiken, durch die soziale Unterschiede erfunden und demonstriert
werden. Der Nationalismus wird somit durch soziale Kdmpfe, die hiufig gewalttitig
und geschlechtsspezifisch sind, zu einer radikalen Grundlage der Identitdt der Menschen
(ebd). Benedict Anderson unterstreicht die Bedeutung der Tatsache, dass Menschen
deren Zugehdrigkeit zu einer Nation nicht als ausgewéhlt, sondern als natiirlich
empfinden. Und genau, weil diese Verbindungen zur Nation als nicht ausgesucht
empfunden werden, haben sie ,,a halo of disinterestedness® (Anderson 1991 zit. nach
Yuval-Davis 1997: 15) — sozusagen eine scheinbare Uneigenniitzigkeit oder
Selbstlosigkeit — an sich. Aufgrund dessen kann, laut Anderson, eine Nation — wie eine
Familie — auch Opfer verlangen, inklusive dem ultimativen Opfer des Totens und
getotet werdens (Yuval-Davis 1997: 15).

Dariiber hinaus nehmen Nationalismen oftmals durch die sichtbare, rituelle
Organisation von Fetischobjekten, wie Flaggen, Uniformen, Landkarten, Hymnen,

nationale Blumen, nationale Speisen und Baukunst eine Gestalt an. Ferner werden sie
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durch die Organisierung eines kollektiven ,Fetisch-Spektakels’, wie beispielsweise
Mannschaftssport, militdrische Darstellungen, Massenveranstaltungen oder unzédhlige
Formen der Popkultur sichtbar. Weit entfernt von reinen sexuellen Symbolen
verkorpern Fetische die Krisen in sozialen Werten, die auf leidenschaftliche Objekte
projiziert und verkorpert werden (McClintock 1993: 71). Anne McClintock stiitzt sich
dabei auf den Begriff des ,Warenfetischismus’ von Karl Marx. In seiner klassischen
Bedeutung wird die mystische Form einer Ware als Ersatz erachtet, da sich die sozialen
Beziehungen der Arbeit in eine Warenform verschoben haben. Der Warenfetischismus
verdeckt demnach die sozialen Beziehungen der Arbeit und stattet Waren mit einem
Eigenleben aus. Der Prozess des Fetischisierens schliet nicht nur die Verschiebung
sozialer Beziehungen auf Objekte ein, sondern auch die Transformation von Fantasien

auf Figuren (Ahmed 2000: 4f).
3.1.2 FRAUEN ALS KULTURELLE KENNZEICHNERINNEN

SchlieBlich wurde den Frauen die Rolle der Représentation gegeben und sie wurden als
kulturelle Kennzeichnungen der nationalen Identitdt und Ehre konstruiert (Wilford
1998: 6). Demnach symbolisieren sie die Nation und werden auch dazu verpflichtet, die
kulturellen Traditionen wie Briduche und Kochkunst an die nachfolgende Generation
weiterzugeben (Yuval-Davis 1998: 28). Neben der Zuschreibung als Tragerinnen der
nationalen Identitit sind Frauen auch die biologischen Produzentinnen der
Nachkommen des Staates. Daher werden oftmals pronatalistische Politiken verfolgt, um
die Kontrolle iiber den ,nationalen Bestand’ zu erhalten (ebd.: 31). Ferner gelten Frauen
als die Trigerinnen der Tugend und Moral und sie werden aufgrund dessen auch als die
wichtigsten Akteurinnen fiir die Sozialisierung der Kinder gesehen (Kazemi 2000: 458).
Da Maénner als aktiv und als Hauptvertreter des Staates représentiert werden, wihrend
Frauen gemeinhin als symbolische Form der Nation konstruiert werden, tendieren
Mainner dazu die hauptsidchlichen NutznieBer nationaler Befreiungsbewegungen zu sein
(Wilford 1998: 1).

Die mystische Einheit der nationalen ,vorgestellten Gemeinschaften’, welche die Welt
zwischen dem ,Wir’ und den ,Anderen’ trennt, wird durch ein ganzes System von
sogenannten ,Grenzschiitzern’ (,,border guards®) erhalten und ideologisch reproduziert.
Diese Grenzschiitzer konnen Menschen als ,Mitglieder’ oder ,Nicht-Mitglieder’ einer

spezifischen Gemeinschaft identifizieren. Ferner sind sie eng mit spezifischen
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kulturellen Codes wie zum Beispiel der Kleidungsstil, das Verhalten, sowie auch
Brauche, Religion, literarische und kiinstlerische Produktionsweisen und Sprache
verbunden. Dabei spielen die geschlechtsspezifischen Symbole eine besonders
signifikante Rolle, da sie die Konstruktionen von Miannlichkeit und Weiblichkeit, sowie
Sexualitdt und geschlechtsspezifische Machtverhidltnisse beeinflussen. So werden
Frauen als kulturelle Grenzschiitzerinnen sowie als Verkorperung der Gemeinschaft
gesehen, wihrend sie gleichzeitig dessen kulturelle Reproduzentinnen sind. Diese
Dimension der Leben von Frauen ist entscheidend um die Subjektivititen sowie deren
Beziehungen zueinander, zu Kindern und zu Ménnern zu verstehen (Yuval-Davis 1997:
23). So werden allzu oft die geschlechtsspezifischen Unterschiede zwischen Ménnern
und Frauen in médnnlichen Nationalismen dazu genutzt, symbolisch die Grenzen der
nationalen Unterschiede und Macht zwischen Mdnnern zu definieren. Somit werden
Frauen in nationale Kdorperpolitiken als seine Trennlinie und metaphorischen Grenzen
symbolisch zusammengefasst. Frauen werden typisch als symbolische Trégerinnen der
Nation konstruiert, wéhrend ihnen jegliche direkte Beziehung zur nationalen

Handlungsmacht verwehrt wird (McClintock 1993: 62).

Ferner klafft der Stellenwert als Kennzeichnerln der ethnischen Gruppe zwischen den
Geschlechtern voneinander ab. Im Allgemeinen konnen Méinner ihre Authentizitdt
verindern und dennoch bewahren, wihrend die Biirde der Kontinuitit den Frauen
angelastet wird. Die Uberpriifung ihres Verhaltens ist selten proportional zu dem Grad
der Integration und Teilnahme, die sie in der Gesellschaft genieen. Somit sind es zwar
die Frauen, welche die Nation symbolisieren, aber letztlich Minner die sie
reprisentieren. Es liegt an den Frauen die Ehre der Familie intakt zu halten, besonders
was ihre ,sexuelle Ehre’ betrifft. Manchmal wird die weibliche Sexualitit sogar zu
einem Thema von nationaler Wichtigkeit, womit die Reinheit der nationalen Frauen mit
der Reinheit der Nation selbst gleichgesetzt wird. Somit kann eine klare Verbindung
zwischen Gender und Nationalismus erkannt werden. Aufgrund der symbolischen
Assoziation zwischen Frauen und der Nation sind es demnach Frauen, welche die

eigentliche Grundlage fiir die nationale Identitdt bilden (Timmerman 2000: 17f).
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3.1.3 ISLAMISMUS ALS IDEOLOGISCHE GRUNDLAGE DES SUDANESISCHEN NATIONALISMUS

Der Erfolg des Islamismus ist im Kontext eines intensiven Prozesses der Globalisierung
in der wirtschaftlichen und kulturellen Doméne zu sehen. Wenn der sdkulare
Nationalstaat seine Autoritdt verliert, beginnt der Islamismus das politische Vakuum zu
filllen. Diese globale Tendenz kreiert ein Paradoxon: Einerseits erwartet die
Bevolkerung, aufgrund der gréferen soziodkonomischen Unsicherheiten mehr, vom
Nationalstaat, wéihrend dieser andererseits seine Kapazititen zur Erfiillung deren
Bediirfnisse verliert (ebd.: 20).

Der Islamismus dient iiberdies zur Verbesserung der Lebensqualitit in stddtischen
Gebieten. Der Ideologie zufolge kann eine bessere Lebensqualitit nur mittels der
Reinigung des Islam von den ,nicht-islamischen’ Elementen hergestellt werden (ebd).
Im Fall des Sudan wurden im Zuge des staatlichen Modernisierungsprojekts zahlreiche
Praktiken und Briuche, die als unislamisch angesehen werden, zunehmend verdréngt,
wie im folgenden Kapitel genauer beschrieben wird.

Uberdies sind islamistische Bewegungen leidenschaftliche Forderer patriarchaler
Grundsitze. Folglich erhidlt die Moschee eine neue Bedeutung fiir muslimische Méanner
auf der Suche nach einer erneuten Legitimierung der médnnlichen Autoritdt. So wird ein
islamischer Bezugsrahmen geliefert, welcher deren dominante soziale Position erneut
bestitigt. Dennoch ist der Islamismus nicht ablehnend gegeniiber Frauen eingestellt, die
aktiv an der o6ffentlichen Doméne teilnehmen, solange ihre Rolle in der Familie nicht
beeintrachtigt wird. Der Islamismus schreibt auch die Bedeutung der Bildung von
Frauen zu, damit sie ihrer Rolle als Ehefrauen und Miitter effizienter nachgehen
konnen. Als Miitter spielen sie eine Schliisselrolle in der Weitergabe islamischer
Traditionen. Ferner sind Frauen laut der islamistischen Ideologie auch geeigneter fiir die
Verkorperung der Wiirde und der islamischen Authentizitdt. Dies ist mit einer gro3en
Verantwortung verbunden, da jedes unmoralische oder anstoige Verhalten seitens der
Frauen als das Werfen eines schlechten Bildes auf die Gesellschaft betrachtet wird
(ebd.: 21f).

In den jlingsten islamistischen Bewegungen wird die Verschleierung als ein Symbol der
Wiirde und der Aussagekraft der islamischen Werte und Traditionen verwendet. Dabei
ist die Interpretation des Verses 35 der Sura 33 (eine Offenbarung beziiglich des

Hijabs), welche das Tragen eines Schleiers legitimiert, keinesfalls eindeutig. Im
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Allgemeinen wurden Frauen und der Familienbegriff zu einer Quelle der muslimischen
Identitit und zu dem Terrain schlechthin fiir den kulturellen Widerstand (ebd.: 23).

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts nahmen die Einstellungen im Sudan beziiglich der
,Emanzipation’ von Frauen zwei Formen an, wobei jede mit einer bestimmten sozialen
Schicht und mit einer bestimmten nationalistischen Ideologie assoziiert wird. Auf der
einen Seite sahen liberale und gemifBigte Nationalisten der Ober- und Mittelschicht
soziale Reformen entlang der liberalen, westlichen Linien als Grundvoraussetzungen flir
die Unabhéngigkeit an. Die ,Emanzipation’ von Frauen, etwa in Form einer Reform der
Hochzeits- und Familienstruktur und Erméglichung eines gleichen Zugangs zu Bildung
und Arbeit, wurde hierfiir als essentiell gesehen. Auf der anderen Seite forderten die
,radikaleren’ Nationalisten der unteren Mittelschichten ein Ende der britischen
Herrschaft. Dabei tendierten sie, als Teil des nationalistischen Kampfes, zu einer
Romanisierung der ,einheimischen’ Werte und forderten somit den kulturellen
Nationalismus (Hale 1997b: 122). Demnach kann der Islamismus als Instrument fiir die
,einfachen Leute’ gesehen werden, um ihre Distanzierung von westlichen Eliten mit
politischer Macht auszudriicken (Timmerman 2000: 20). Des Weiteren sind die
kulturellen Nationalisten generell gegen eine Emanzipation von Frauen im westlichen
Sinne, da sie sie als eine Nachahmung des Westens ansehen und eine Schwichung der
grundlegenden islamischen Einheit der Nation — der Familie — befiirchten. Folglich wird
ebenfalls die Rolle der Frauen in der hiuslichen Sphire romantisiert (Hale 1997b: 122).

Dies wird im nachfolgenden Kapitel noch genauer erlautert.

3.2 DAS KONZEPT DER HEGEMONIALEN WEIBLICHKEIT

In nationalistischen Bewegungen spielen die Zuschreibungen, die je nach Gender
unterschiedlich sind, eine zentrale Rolle. Daher muss genau untersucht werden, was als
mdnnlich oder weiblich angesehen wird und welche sozialen und 6konomischen Folgen
diese Zuschreibungen nach sich ziehen. Dies wird vor allem bei der spéteren
Untersuchung des hegemonialen Frauenideals im Sudan von Bedeutung sein.

Die wegweisende Erlduterung von multiplen Ménnlichkeiten und dem Konzept der
,hegemonialen Mainnlichkeit® von R.W. Connell (1995) wurden als zentrale
Konstruktionen in die Soziologie des Geschlechts tibernommen. Allerdings wurde noch

keine addquate Konzeptualisierung einer hegemonialen Weiblichkeit und den multiplen
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Weiblichkeiten entwickelt. Zur Abhilfe priasentiert Mimi Schippers (2007) einen
theoretischen Rahmen, der auf den Konzepten von Connell aufbaut und eine Definition
der hegemonialen Ménnlichkeit und hegemonialen Weiblichkeit bietet. Ferner erlautert
Schippers, inwiefern die hegemoniale Ménnlichkeit und die hegemoniale Weiblichkeit
verstrickt sind und sich mit anderen Systemen der Ungleichheit, wie der sozialen
Schicht oder der Ethnizitit, iiberschneiden (ebd.: 85).

Ferner liefert Schippers einen alternativen konzeptuellen Rahmen um herauszufinden,
wie die Geschlechterhegemonie durch Maskulinititen und Femininitdten operiert und
welches die méinnliche Dominanz {iber Frauen in das Zentrum platziert (ebd). Dabei
spielt die hierarchische Beziehung eine bedeutende Rolle: ,,It is through social practice
that the hierarchical relationship between masculinity and femininity organizes material

relations of social life” (ebd.: 92), so Schippers.
3.2.1 CONNELLS MODELL DER HEGEMONIALEN MANNLICHKEIT

Als ein zentrales Merkmal der Geschlechterverhiltnisse definiert Connell die
Minnlichkeit als ,,simultaneously a place in gender relations, the practices through
which men and women engage that place in gender, and the effects of these practices on
bodily experience, personality and culture® (Connell 1995: 71). Aus dieser Definition
heraus fasst Schippers die drei Bestandteile der Ménnlichkeit zusammen: Erstens ist es
eine soziale Position, die Individuen gleich welchen Genders durch die Praxis
einnehmen koénnen. Zweitens umfasst es eine Reihe von Praktiken und Charakteristika,
die als ,,maskulin“ verstanden werden koénnen. Und drittens, wenn diese Praktiken
verkorpert werden — besonders durch Ménner, aber auch durch Frauen — dann haben sie
weitreichende kulturelle und soziale Auswirkungen. So kann die Méinnlichkeit laut
Connell nicht auf den individuellen Ausdruck oder die Erfahrung reduziert werden.
Statt die Ménnlichkeit zu haben oder zu besitzen, bewegen sich Individuen durch und
produzieren Ménnlichkeit, indem sie sich mit der maskulinen Praxis beschiftigen. Auf
diese Weise ist die Minnlichkeit eine identifizierbare Reihe von Praktiken, die {iber
Raum und Zeit vorkommen und kollektiv von Gruppen, Gemeinschaften und
Gesellschaften itibernommen und verordnet wurden. Durch die wiederkehrende
Verordnung iiber Zeit und Raum strukturieren diese Praktiken die Produktion und
Verteilung von Ressourcen, sowie die Verteilung von Macht in Form von Autoritit und

Objektbesetzung. Zusammengefasst ist Maskulinitit eine soziale Position, eine Reihe
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von Praktiken und die Auswirkung einer kollektiven Verkorperung dieser Praktiken auf
Individuen, Beziehungen, institutionelle Strukturen und globalen

Herrschaftsbeziehungen (Schippers 2007: 86f).

Der Hauptbeitrag von Connell ist, dass die sogenannte ,Geschlechterhegemonie’ nicht
nur durch die Unterdriickung der Weiblichkeit unter der hegemonialen Ménnlichkeit,
sondern auch durch die Unterdriickung und Marginalisierung anderer Ménnlichkeiten
operiert. So definiert Connell die hegemoniale Méannlichkeit als ,,the configuration of
gender practice which embodies the currently accepted answer to the problem of
legitimacy of patriarchy, which guarantees (or is taken to guarantee) the dominant
position of men and the subordination of women* (Connell 1995: 77). Die hegemoniale
Mainnlichkeit legitimiert die ménnliche Dominanz iiber Frauen als eine Gruppe, selbst
wenn sie nur durch manche Ménner iiber Zeit und Raum verkorpert wurde. Allerdings
gibt es Connell zufolge keine Weiblichkeiten, die hegemonial sind. Er sieht alle Formen
der Weiblichkeit in der Gesellschaft als in einer allgemeinen Unterdriickung von Frauen
unter Ménnern an. Aus diesem Grund konne es keine Weiblichkeit geben, die unter den
Frauen die Position behélt, wie die hegemoniale Ménnlichkeit unter den Minnern.
Stattdessen weist Connell auf eine ,,emphasized feminininity®, also auf eine betonte

Weiblichkeit hin (Schippers 2007: 87).

»One form [of femininity] is defined around compliance with this
subordination and is oriented to accommodating the interests and
desires of men. I will call this ,emphasized femininity’. Others are
defined centrally by strategies of resistance or forms of non-compliance.
Others again are defined by complex strategic combinations of
compliance, resistance and co-operation (Connell 1987 zit. nach

Schippers 2007: 87).

Hierbei schldgt Connell zwar vor, dass es multiple Weiblichkeiten gibt, wobei der
Fokus trotzdem mehr auf den Beziechungen zwischen den Maskulinitédten liegt. Obwohl
die betonte Weiblichkeit zentral fiir die mdnnliche Dominanz tiber Frauen ist, so ist es
mehr als nur der Mechanismus zur Sicherstellung dieser Dominanz. Fiir Connell ist die
Vormachtstellung der hegemonialen Mannlichkeit tiber die anderen untergeordneten
und marginalisierten Ménnlichkeiten gleich wichtig fiir die Geschlechterhegemonie

(Schippers 2007: 87).
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Ferner wird in Connells Theorie die Unterordnung als ein Mechanismus fiir die
Vormachtstellung der hegemonialen Maskulinitdt gesehen. Doch es ist nicht der
einzige, da es auch marginalisierte Mainnlichkeiten gibt. Wahrend Hegemonie,
Unterordnung und Mittéterschaft zu den Aspekten der Geschlechterordnung zdhlen, so
sicht Connell die Marginalisierung als grundlegend fiir die Charakterisierung der
Beziehungen unter Ménnern an. Dies ist das Resultat der sozialen Kategorien der Klasse
und Ethnie, die sich mit dem Gender iiberschneiden. Somit sind marginalisierte
Mainnlichkeiten jene der untergeordneten Klassen oder ethnischen Gruppen. So fillt die
minnliche Dominanz durch die konzeptuellen Spalten, wenn Gruppen beriicksichtigt
werden, die nicht weil sind oder der Mittelklasse angehoren, weil die
Geschlechterhegemonie mit heterosexuellen, Mittelklasse und dem Status des Weil3-

Seins verwickelt ist (ebd.: 88).

Beispielsweise identifizieren Pyke und Johnson eine Beziehung zwischen der
Unterdriickung und Dominanz, zwischen weiler Weiblichkeit und asiatischer
Weiblichkeit, indem Bilder asiatischer Frauen sowie auch im Sprechen {iber asiatisch-
amerikanischen Frauen untersucht wurden. Sie schlagen vor, dass es bei dieser
Beziehung hilfreich wire die Charakteristika, die weilen Frauen zugeschrieben werden,
als hegemoniale Weiblichkeit und jene, welchen asiatischen Frauen zugeschrieben
werden, als eine untergeordnete Weiblichkeit zu betrachten. Dabei ist allerdings nicht
gemeint, dass die hegemoniale Weiblichkeit und Ménnlichkeit dquivalente Strukturen
seien. Wihrend die hegemoniale Ménnlichkeit der Oberbau der Herrschaft ist, so ist die
hegemoniale Weiblichkeit auf die Machtbeziehungen unter Frauen begrenzt. Dennoch
stehen die beiden Strukturen in einer Wechselbeziehung, wobei die hegemoniale
Weiblichkeit dazu geschaffen wurde um der hegemonialen Ménnlichkeit zu dienen, von

der es die Legitimation erhélt (ebd).

Mimi Schippers versucht diese Theorie der Ménnlichkeiten und der Weiblichkeiten
dahingehend neu zu bearbeiten, indem sie erstens eine Konzeptualisierung, welche die
Mainnlichkeiten nicht auf das Verhalten von Jungen und Ménnern oder Weiblichkeiten
auf das Verhalten von Méadchen und Frauen reduziert. Zweitens liefert sie eine
Definition der Weiblichkeit, die gemeinsam mit der Maskulinitit in der
Geschlechterhegemonie situiert wird und mehrfache Konfigurationen zuldsst. Und

drittens ist diese Definition empirisch hilfreich, um zu identifizieren wie Ménnlichkeit
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und Weiblichkeit die ménnliche Herrschaft {iber Frauen als eine Gruppe lokal, regional
und global sichern, sowie wie sie ethnische klassizistische und sexuelle Ungleichheit

legitimieren und aufrechterhalten (ebd.: 89).
3.2.2 DAS ALTERNATIVE MODELL

Fiir das alternative theoretische Model der Maskulinitit und Femininitét liefert Judith
Butler den theoretischen Rahmen der ,,heterosexuellen Matrix“. Butler zufolge ist das
Geschlecht eine sozial konstruierte Binaritdt, die ,,Méanner und ,,Frauen® als zwei
unterschiedliche Klassen von Menschen definiert. Die diskursive Konstruktion des
Genders nimmt an, dass es Dbestimmte Korper, Verhaltensweisen,
Personlichkeitseigenschaften und Verlangen gibt, die genau der einen oder der anderen
Kategorie entspricht. Connell und Butler sind sich einig, dass die Kategorien ,,Mann*
und ,Frau“ eine ganze Reihe von symbolischen Bedeutungen enthalten. Diese
symbolischen Bedeutungen der Genderdifferenz begriinden die Urspriinge (z.B.
Biologie, gottlicher Wille, Sozialisierung), den Stellenwert (z.B. definiert Subjektivitit,
ist die Grundlage der Gesellschaft), sowie die Beschaffenheitsmerkmale der jeweiligen
Kategorie (z.B. Ménner sind physisch stirker und herrisch/Frauen sind physisch
verletzlich und nachgiebig) (ebd.: 89f). Ferner wird das heterosexuelle Verlangen nicht
nur als die Grundlage der Minnlichkeit definiert, sondern ist auch die Basis der

Differenz und Komplementaritit von Weiblichkeit und Ménnlichkeit (ebd.: 90).

Im Grunde sind die Charakteristika und Praktiken, die als feminin oder maskulin
idealisiert werden, eine empirische Frage und unterscheiden sich je nach Kontext,
Gruppe und Gesellschaft. Die ménnliche Vorherrschaft tiber Frauen als eine Gruppe ist
unterschiedlich abhéngig vom Kontext aufgrund kultureller, wirtschaftlicher, politischer
und sozialer Abweichungen in Gruppen und Gesellschaften, die spezifische

Eigenschaften von Maskulinitit und Femininitit sichern (ebd.: 98).

Mit diesem neuen Model muss jede empirische Untersuchung von Minnlichkeit und
Weiblichkeit, sowie deren Rolle in der Genderhegemonie auf die Beziehung zueinander

fokussiert sein. So konnen folgende Fragen gestellt werden:

1. Welche Charakteristika oder Praktiken werden in dem Kontext als mdnnlich

verstinden?

2. Welche Eigenschaften oder Praktiken sind weiblich?
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3. Welche dieser Eigenschaften und Praktika situieren die Weiblichkeit als

komplementir und unterlegen zur Méannlichkeit?

Bei der Beantwortung dieser Fragen wird die hegemoniale Mainnlichkeit und
Weiblichkeit empirisch bestimmt. Dabei ist es entscheidend auch die Eigenschaften der
Mainnlichkeit und Weiblichkeit, die nicht hegemonial sind, zu beachten (ebd.: 100).

Die echten MaBle der Genderungleichheit sind die Konsequenzen der Verkdrperung
dieser Ideale und diese in die soziale Praxis umzusetzen hinsichtlich der
Machtverteilung, Ressourcen und Werte. Mainnlichkeit und Weiblichkeit sind
Bedeutungsstrukturen und keine Praxis, doch nur durch die Identifizierung der Art, wie
diese Ideale in die Praxis umgesetzt werden und in ungleiche Machtbezichungen der
Ressourcenverteilung resultieren, kann herausgefunden werden, ob sie tatsdchlich eine
hegemoniale Weiblichkeit oder Ménnlichkeit darstellen. Somit ist das Ziel nicht die
Beschreibung des Verhaltens von Frauen und Ménnern, sondern die Machtbeziehungen
und die Verteilung von Ressourcen unter Frauen, Madnnern und anderen und wie
Mainnlichkeit und Weiblichkeit als Bedeutungsnetzwerke diese Struktur legitimieren
und gewéhrleisten (ebd.: 100f).

Das hegemoniale Frauenideal im Sudan ist ein Beispiel fiir eine hegemoniale
Weiblichkeit, die im Rahmen der islamistischen und kultur-nationalistischen Bewegung
der médnnlichen Dominanz dient. Dabei werden andere Formen der Weiblichkeit entlang
der sozialen Kategorien Klasse, Ethnie, Alter, sexuelle Orientierung und Religion
bewusst marginalisiert. Dies muss bei der Begutachtung der Art und Weise, wie dieses

Frauenideal konstruiert und angewendet wird, im Hinterkopf behalten werden.
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4. ZUR KONSTRUKTION DES HEGEMONIALEN FRAUENIDEALS IM

SUDAN

Nachdem nun ein zeitgeschichtlicher Uberblick geliefert und die grundlegende Theorie
dargelegt wurde, wird im folgenden Kapitel das Konstrukt der ,idealen muslimischen
Frau’ untersucht. Dabei werden zunichst die politischen Hintergriinde zur Stirkung
einer — vermeintlich authentischen — sudanesischen Identitdt und folglich die Schaffung
einer islamischen Gemeinschaft (Umma’) beleuchtet. Um dies zu erreichen versucht der
Staat durch das Modernisierungsprojekt eine kulturelle Homogenitdt herzustellen,
obwohl die sudanesische Bevdlkerung von einer starken Heterogenitédt geprégt ist. Bei
diesem Vorhaben handelt der Staat repressiv gegen Minderheiten sowie alle Praktiken
und Brauchen, die mit dem erstrebten Ziel nicht vereinbar sind.

Nachdem die Identitétspolitik des sudanesischen Staates erldutert wurde, wird auf die
Geschlechterpolitik als Teil des Modernisierungsprojektes eingegangen. Dabei ist das
hegemoniale Frauenideal von groem Interesse, da Frauen die Nation verkdrpern und
somit auch das Riickgrat des islamistisch-nationalistischen Projekts darstellen. Daher
wird im dritten Unterkapitel auf die Erwartungen an die weibliche Lebensfithrung

eingegangen.
4.1 AUF DER SUCHE NACH AUTHENTIZITAT

4.1.1 DIE HYBRIDE MODERNE

Bereits gegen Ende des 19. Jahrhunderts begann die Verbindung der islamischen
Erneuerung mit der Modernisierung im Sudan, woran in den 1970er Jahren mit dem
Aufkommen des politischen Islam angekniipft wurde (Schultz 2010: 239). Schon
damals stand die ,islamische Frau’ in der Mahdia-Bewegung im Mittelpunkt der
Konstruktion einer neuen, modernen Gesellschaft. Dabei sollte diese Gesellschaft nicht
nur vom Kolonialismus und den westlichen Einfliissen abgegrenzt werden, sondern sich
ebenfalls von lokalen Briduchen und Praktiken distanzieren, um schliefSlich einem
,modernen’ Verstindnis des Islam zu entsprechen (ebd.: 237). Demnach kam es zu
einer (Re-)Konstruktion der Tradition ,,[i]m Sinne einer Indigenisierung der Moderne*

(ebd.: 238). Insofern hatte die islamische Erneuerungsbewegung nicht nur einen

® Umma ist eine Gemeinschaft von MuslimInnen bzw. eine islamische Nation.
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bedeutenden Einfluss auf die Konstruktion nationaler Identitdten, sondern auch auf die
Verortung nationaler Eliten (ebd). Der islamische Mahdi-Staat blieb zwar nicht lange
erhalten, jedoch setzte er den ideologischen Grundstein fiir den Islamisierungs- bzw.

Modernisierungsprozess, der seit 1989 im Gange ist.

Allerdings hat sich das gegenwirtige Modernisierungsprojekt verdndert. Das neue
Element der kulturellen Homogenisierung ist die starke Bezugnahme auf den globalen
Islam, der den Islam, wie er im Sudan praktiziert wird, in Frage stellt. Demnach kann
dieser Prozess ebenfalls als Globalisierungsprozess verstanden werden. Dieser wird von
den Machthabern allerdings auch mit einem Fortschrittsglauben verbunden, der den
wohlhabenden Golfstaaten (besonders Saudi-Arabien) eine moderne islamische
Identitit zuschreibt (ebd.: 240f). Fiir den Sudan und fiir viele MuslimInnen aus der
sogenannten Dritten Welt gilt Saudi-Arabien als eine Quelle des ideologischen und

kulturellen Einflusses sowie auch als Zentrum wirtschaftlicher und politischer Macht

(Bernal 1994: 41).

In diesem Kontext ist das ,islamische Revival’ weder nur eine Riickkehr zur Tradition,
noch lediglich eine Ablehnung des Westens. Zwar kann es sein, dass der islamische
Fundamentalismus einen Widerstand gegen die westliche Vorherrschaft ausdriickt, doch
ist er viel mehr als nur eine Reaktion. Der islamische Fundamentalismus hegt eine
positive Identitdt und eine Vision des Wohlstands und der Zivilisierung, die mit ihren
eigenen Identitdten und Kulturen vereinbar ist. Somit ist der Aufstieg des islamischen
Fundamentalismus keine Reaktion gegen die Verdnderung, sondern ist selbst die
Verdnderung. Im Sudan transformiert der Fundamentalismus die traditionelle politische
Ordnung eher als sie zu stirken. Das liegt daran, dass das dezentralisierte
soziopolitische System der islamischen Scheichs und der politischen Parteien durch die

Bildung eines zentralisierten islamischen Staates herausgefordert werden (ebd.: 40ff).

Zwar werden die Ideen einer islamischen Moderne und der westlichen Moderne als
gegensitzlich gegeniibergestellt, doch im Alltag der Sudaneslnnen vermischen sich
diese Konzepte zu einem ,hybriden Modernisierungsmix [...], der gewissermallen
islamische und westliche Moderne miteinander versohnt™ (Schultz 2010: 238). Diese
,hybride Moderne’ bezieht sich hdufig auf iibergeordnete Identititen (z.B. nationale
sudanesische /’arabische’ Identitdt), wihrend die Traditionen eher im Alltaglichen und

Lokalen rekonstruiert werden (ebd). Damit richtet sich das islamische
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Modernisierungskonzept nicht nur gegen die Verwestlichung, sondern vor allem auch
gegen die lokalen Kulturen und Religionen (ebd.: 241). Auf diese Weise entstehen
spezifische lokale Nationalismen, die sich durch eine Vermischung von lokalen

Traditionen und Moderne kennzeichnen (ebd.: 238).
4.1.2 ISLAMISIERUNGS- UND MODERNISIERUNGSPROJEKT

Anfang der 1980er Jahre begann ein Islamisierungsprozess im Sudan, der neue
kulturelle Kréfte markierte und soziokulturelle Verdnderungen mit sich brachte. Die
Islamisierung kann als Prozess gesehen werden, der die Griindung einer islamischen
Umma anstrebt (Nageeb 2004: 2). Die Bildung einer Umma ist als eine
Meistererzdhlung und eine méchtige Vorstellung eines ,mdglichen Lebens’ zu verstehen
(Nageeb 2007: 9).

Seit dem Militdrputsch 1989 intensivierte sich dieser Gedanke der sudanesischen
Regierung eine islamische Ordnung herzustellen, die alle Lebensbereiche einschlieBen
soll. Dieses Modernisierungsprojekt soll dabei offentliche, soziale, politische sowie
staatliche Institutionen ,islamisieren’. Es geht dabei weniger um eine Riickbesinnung
auf alte Traditionen, sondern eher um eine Erfindung und Transformation islamischer
Traditionen (Schultz 2010: 239). Die National Islamic Front verwendet das Schlagwort
,Islamisierung’ mit dem Ziel allen Lebensbereichen eine bestimmte Ansicht des Islam
aufzuerlegen. Dies schlieBt einen Prozess der kulturellen Homogenisierung mit ein, der
durch die Idee einer islamischen Gesellschaft und dessen Lebensart geleitet wird
(Nageeb 2007: 9). Der wichtigste Aspekt dabei ist, dass dieser Prozess neue Modi der
sozialen Abgrenzung kennzeichnet (Nageeb 2004: 2.). Die Islamisten behauptet einen
authentischen Islam einzufiihren, der neben dem korrekten Islam des tdglichen Lebens
der Muslimlnnen im Sudan gelebt wird. Somit ist es nicht nur ein Prozess der
Kulturanpassung, sondern auch einer der sozialen Restrukturierung, der sich von
Traditionen distanziert, da sie als nicht ausreichend islamisch angesehen werden
(Nageeb 2007: 9).

Der kulturelle Homogenisierungsprozess hat auch genderspezifische Auswirkungen.
Diese manifestieren sich in der steigenden staatlichen Kontrolle iiber Frauen, damit sie
in den ideologisch und sozial definierten Raum der islamischen Nation passen.
Gleichzeitig wird diese Kontrolle von Frauen als eine verstirkte Einschrankung fiir ihr

zunehmend entterritorialisiertes Weltbild empfunden. Salma Nageeb argumentiert, dass
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dieser Prozess die Instrumentalisierung von Frauen stirkt, um den islamischen
Berechtigungsnachweis des Staates und der sozialen Autorititen vorweisen zu kdnnen
(Nageeb 2004: 5). Insofern wird durch die vermeintliche ,Authentifizierung’ der Kultur
versucht den islamisch Staat zu legitimieren. Sondra Hale versuchte in einer Studie zu
ermitteln, ob es die Frauen selbst sind, die sich als Akteurinnen ihrer eigenen
Geschichte eine eigene Identitdt schaffen und erfinden. Somit wiirden sie sich von der
arabischen Kultur distanzieren, die von ihnen als patriarchal und unterdriickend
empfunden wird. Ferner versuchte Hale herauszufinden, zu welchem Grad Frauen bei
ihrer Platzierung durch Ménner als Verbiindete wirken und durch ihre Verkorperung der
Kultur kollaborieren (Hale 1996: 176f). Der Erfolg des Modernisierungsprojektes héngt
von der Beteiligung der Frauen ab, da die kontinuierlichen Fragen nach der Position und
Lebensfiihrung von Frauen gegenwirtig eines der relevantesten Themen ist — nicht nur
als Diskurs sondern auch im alltdglichen Leben im Sudan (Seesemann 2005 zit. nach

Nageeb 2007: 9).

Im Rahmen dieser Prozesse werden politische Strategien angewendet um eine kulturelle
Hegemonie durch die Manipulation der Identitdts- wie auch Geschlechterpolitiken zu
bewirken. Dies beinhaltet auch die Erfindung der ,neuen muslimischen Frau’ und die
Neuerfindung dessen, was als ,muslimisch’ gilt und sich von ,arabisch’ abgrenzt. Diese
beiden Kategorien waren historisch miteinander verbunden und werden nun als
voneinander unabhingig betrachtet (Hale 1996: 176). Zur Analyse der Mechanismen
des Staates oder der Partei, wird ein marxistisches Konzept des Staates und dessen
hegemonischer Charakter herangezogen um die Manipulation der Kultur
voranzubringen. Dabei werden die Mechanismen untersucht, welche verwendet werden
um sowohl eine politische als auch eine kulturelle Hegemonie zu erlangen. Uberdies
miissen auch die Mechanismen von Ménnern an der Macht diskutiert werden, welche
die Hegemonie beispielsweise damit kreieren und erhalten, dass sie Frauen dahingehend
positionieren, dass sie als Tragerinnen der Moral und Kultur dienen. Im Falle des Sudan
bedeutet dies die Positionierung der Frauen um eine ,authentische’ sudanesische Kultur,
basierend auf dem vermeintlich ,originalen’ Islam, zu entwickeln. Dieser Islam sei zwar

getrennt, aber trotzdem auch verbunden mit der ,arabischen’ Kultur (ebd.: 177).
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Somit zéhlen folgende Punkte zu den Zielen und Strategien der Islamistlnnen im Sudan
(Hale 2001b: 93):
1. Die Manipulation der religiosen Ideologie hin zu einer ,authentischeren’ Kultur
2. Das Reprisentieren, Wiederholen oder Verstirken der zentralen Rolle der
Frauen innerhalb dieser ,authentischen’ Kultur
3. Die Schaffung eines neuen Trends in der geschlechtsspezifischen
Arbeitsteilung oder die Verdnderungen der jlingeren Vergangenheit innerhalb
des Arbeitssystems aufzuhalten
4. Das Sdubern der nicht-islamischen Briuche, welches die ,Moral der Frauen

schwicht’ (ebd)
4.1.3 EINSCHRANKUNG ,UNISLAMISCHER’ PRAKTIKEN

Da die neuen Herrschaftsanspriiche auf sozialen, religidsen sowie ethnischen
Unterschieden basieren, geht das Modernisierungsprojekt nicht nur gegen westliche
Einfliisse vor, es entwertet aulerdem lokale Rdume und Traditionen (Schultz 2007: 10).
Das schlieit die Abwertung lokaler Praktiken mit ein und richtet sich somit auch gezielt
gegen stidtische Arme, bestimmte ethnische Gemeinschaften sowie landliche Gruppen,
die infolgedessen immer mehr an Bedeutung verlieren (Schultz 2010: 240). Die
Vergangenheit wird demnach im Licht der aufkommenden Orthodoxie neu definiert und
als auBerhalb des Islam positioniert. Auf diese Weise werden Praktiken als abartig und
unterlegen verurteilt und symbolisch von der gelebten Geschichte und von Erlebnissen
entfernt (Bernal 1994: 43).

Auf unterschiedliche Arten wird das neue Verstindnis des Islam durch die
Neudefinition des angemessenen weiblichen Verhaltens zum Ausdruck gebracht. Ein
Beispiel hierfiir sind die verdnderten Brauche im Rahmen der Hochzeitsfeierlichkeiten.
In den frithen 80er Jahren war ein Offentlicher Tanz der Braut in einem freiziigigen
Kleid und ohne 7oob vor einem gemischten Publikum ein unverzichtbares Merkmal der
Hochzeiten. Dieser Tanz der Braut war nicht lediglich ein Teil der Hochzeitsfeier,
sondern ein wesentlicher Bestandteil des Abschlusses der Hochzeit an sich. Das Bild
der Braut in einem speziellen Kleid und Verzierungen fiir diesen Tanz symbolisierten
Schonheit, Wohlstand und Vitalitit, worauf die SudanesInnen damals sehr stolz waren.
Allerdings verschwand in den spiten 80er Jahren dieser Stolz, da Frauen wie Méanner

dieses Ritual als Haram, also verboten und siindhaft angesehen haben (ebd.: 46f).
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Ein weiteres Beispiel fiir die Abschaffung nicht-islamischer Praktiken ist der
Alkoholkonsum. Noch in den 1950er Jahren wurden alkoholische Getrinke in Dorfern
produziert und konsumiert. Sie spielten vor allem in zeremoniellen Aktivititen wie
Hochzeiten eine wichtige Rolle, was im gegenwirtigen Sudan undenkbar wire (ebd.:
48).

Doch bei der Zuriickdrangung lokaler Brauche stehen insbesondere die von Frauen
durchgefiihrten Rituale, die als unislamisch abgewertet werden, im Zentrum des
Diskurses um die vermeintlich richtige islamische Praxis. Eines davon ist das
Wehklagen bei Beerdigungen, Bika genannt, das sich durch lautes Beklagen der
Schmerzen auszeichnet. Es ist ein bedeutendes soziales Ereignis, an dem alle nahen
Verwandten teilnehmen. Das Trauerklagen symbolisiert die Bedeutung sozialer
Beziehungen sowie die gemeinschaftliche Einbettung (Schultz 2007: 12).

Jedoch nimmt die offentliche Kritik am Bika stetig zu. Das laute Klagen wird als
unislamisch betrachtet ,,da der Wille Gottes, der sich im Tod zeigt, nicht akzeptiert wird
und es zudem zu ungebiihrlichen Exzessen und ,,unweiblichen* Verhalten von Seiten
der klagenden Frauen kommt* (ebd). In der Ideologie des Modernisierungsprojekts wird
die Tugend der MiBigung sowie die Wiirde und Zuriickhaltung betont, die nicht mit
dem Bika libereinstimmen (ebd).

Des Weiteren wurden durch den sogenannten Islamisierungsprozess bestimmte soziale
Riume von Frauen, wie beispiclsweise der Zar-Kult'®, zuriickgedringt, die als
unislamisch und heidnisch gebrandmarkt wurden. Besonders seit der Machtiibernahme
der NIF geriet der Zar-Kult schwer unter Beschuss. In weiterer Folge wurde der Kult
1992 durch das ,,Public Order*“-Gesetz fiir illegal erkldrt und somit dessen Praktizierung
verboten. So kam es in den Folgejahren oftmals zu Stérungen der Zar-Sitzungen und
zur Inhaftierung der Beteiligten (ebd.: 11f).

Dieser Kult ist eine fast ausschlieBlich weibliche Aktivitdt (Bernal 1994: 53). Er gilt als
eines der bedeutendsten Frauenrituale im Sudan, in dem einerseits soziale Netzwerke
gespannt werden konnen und andererseits die Moglichkeit besteht als Sheikha eine
wichtige rituelle Rolle zu iibernehmen und folglich Ansehen und Macht zu erlangen.
Durch die mystischen Féhigkeiten die ihnen zugeschrieben werden, genielen Sheikhas

Autoritdt und Respekt ihrer Nachbarschaften. Demnach ist es Frauen als Teil des Zar-

10 Ein Kult der Besessenheit durch Geister.
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Kultes moglich eine Position einzunehmen, die ihnen sonst verwehrt bleiben wiirde
(Schultz 2007: 11). Da der Kult meist von Frauen praktiziert wird, werden sie demnach
als weniger in Ubereinstimmung mit dem gesehen, was nun als der wahre Islam
definiert ist. Allerdings haben Frauen auch weniger Zugang zu Wissen iiber den

orthodoxen Islam als Ménner (Bernal 1994: 53).
4.1.4 ISLAMISTISCHE IDENTITATSPOLITIK

Identitétspolitiken konnen auf unterschiedliche Arten reflektiert werden. Einerseits
konnen sie in sozialen Bewegungen, andererseits auch in einer neuen Rolle des Staates
widergespiegelt werden. Bei letzterem wird versucht bestimmte Lebensweisen und
identitdre Standpunkte verstirkt durchzusetzen, wobei das Familienrecht und das
Geschlechterarrangement oftmals im Mittelpunkt steht (Schultz 2007: 9).

Des Weiteren gab es in den 80er und 90er Jahren zwei gegensitzliche Prozesse:
Einerseits gab es ,sdkulare’ Krifte, die fiir gewdhnlich mit der nationalistischen Ara
oder der linken Bewegung assoziiert wurden. Andererseits waren islamische Kréfte zu
finden, die dltere historische Wurzeln haben. Dementsprechend, waren auch zwei
gegensdtzliche Frauenbewegungen vorzufinden, die Sudanese Women’s Union
reprisentierte die sdkulare Linke und die National Islamic Front stand fiir die
kulturellen Nationalisten. Beide Bewegungen behaupteten die Position und den Status
von Frauen zu erhdhen, erstere durch das Platzieren der ,Frauenfrage* und die
Emanzipation von Frauen an die Spitze des politischen Kampfes, und letztere durch die
Platzierung der Frauen und der Familie ins Zentrum der Kultur (Hale 1994: 146). Bei
genauerer Betrachtung scheint es allerdings so, als wiren die Ansichten der Frauen der
NIF nicht ohne Widerspriiche. Zum einen hatten sie die internalisierte Ansicht, dass
Frauen schwach, emotional und sentimental seien und dass deren Hauptaufgaben in der
hduslichen Sphére ligen. Zum anderen waren diese Frauen aufsdssig und bei der
Verfolgung einer Statusverdnderung von Frauen im Meer der ménnlichen Feindseligkeit
duBerst aktiv. Allerdings darf man nicht aus den Augen verlieren, dass diese Frauen
letztlich auch ihre Klasseninteressen verfolgten (Hale 1992: 38).

Sowohl die sidkulare, als auch die kulturell islamistische Perspektive sind von
klasseninteressierten Politiken der ,Authentizitidt’ gepréigt. Diese Identitdtspolitik, die
aus der Suche nach Authentizitit resultiert, ist proaktiv, indem Sudaneslnnen von

ménnlich-kontrollierten, religids-politischen und sdkular-politischen Institutionen
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ideologisch aufgefordert werden, sich in bestimmten kulturellen Praktiken oder
wirtschaftlichen Titigkeiten zu engagieren oder sich von ihnen fernzuhalten. Dies
geschieht im Namen der essentialisierten Kategorie der ,idealen Frau’ (Hale 1994: 146).
Ferner erwartete die sudanesische Regierung mit der Ubernahme einer Art
,islamischen’ Ideologie als Staatsideologie, dass die Nation auch &uferlich islamisch
aussechen miisse. Darunter verstehen sie, dass Frauen verschleiert sein sollten, Alkohol
weder verkauft noch konsumiert wird, und Ménner und Frauen so weit wie moglich
getrennt sein sollten."'

Die beiden Hauptdiskurse der ehemaligen National Islamic Front waren ijtihad, die
Neuinterpretation islamischer Texte, und famkeen, die Bevollméichtigung. Ersteres kann
grundsétzlich als Versuch ein Gleichgewicht zwischen der steigenden Anwesenheit von
Sudanesinnen auBlerhalb der hduslichen Doméne und Voraussetzungen fiir ihre Version
der Scharia-Gesetzgebung und dem Islamisierungsprojekt charakterisiert werden. Daher
sind die Frauenrechte in den Bereichen Bildung, Arbeit und &ffentlicher Teilnahme
abhingig von bestimmten MaBBnahmen der Religiositét, die sich durch die islamische
Bekleidung und der Gehorsamkeit gegeniiber den Codes der o6ffentlichen
geschlechtlichen Interaktion ausdriicken (Nageeb 2007: 9f). Es ist allerdings
klarzustellen, dass es sich bei dem geltenden Recht nicht um die Scharia per se handelt.
Der politisierte Islam wird von der Regierung verwendet um ihre Legitimitit und den
Zuspruch der Bevolkerung aufrechtzuerhalten um letztlich ihrer eigenen Agenda zu
folgen.'?

Wichtig ist, dass ijihad als ein Diskurs, als eine Strategie, sowie als eine Praxis der NIF
den Weg fiir viele andere Akteure ebnete um unterschiedliche Themen neu zu
adressieren, die vor der Implementierung des Islamisierungsprojekts von einer
,2traditionellen’ islamischen Perspektive gesehen wurden. Dies schlie3t beispielsweise
die Praxis der Teilnahme von Frauen in der Moschee mit ein (Nageeb 2007: 10).

Die zweite Mobilisierungsstrategie der NIF war der beliebte Diskurs um famkeen. Er
stellte ein politisches Schlagwort dar, das von politischen Aktivistinnen der NIF
verwendet wurde, um ihre Ansicht auf politische, soziale und O6konomische
Transformationen zu enthiillen. Unter anderem brachte famkeen das Aneignen und

Stiarken eines Gefiihls einer islamischen Identitdt mit sich, um imstande zu sein

'!'vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 143.
12 ygl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siehe Anhang, 124.
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wirtschaftlichen, kulturellen und politischen Formen der Unabhingigkeit ins Auge zu
blicken und sie zu iiberstehen. Dabei wird islamisches Wissen und religidses
Empowerment als zentral flir die Verbesserung des sozialen Status von Frauen
angesehen. Doch noch wichtiger ist, dass tamkeen durch das religiose Wissen eine

Popularisierung der Politik des Islamismus im Sudan bedeutet (Nageeb 2007: 11.).

4.2 ZUR SUDANESISCHEN GESCHLECHTERPOLITIK

Die Geschlechterpolitik wird ebenfalls seit Ende des 19. Jahrhunderts als Teil der
sudanesischen Modernisierungspolitik verstanden. Ferner ist sie in die globalen
Diskurse um den Islam und die westliche Moderne eingebettet. Somit stand bereits zur
Zeit des antikolonialen Kampfes der Mahdia-Bewegung die neue islamische
Geschlechterordnung im Mittelpunkt. Dariiber hinaus basiert die sudanesische
Geschlechterpolitik auf einer langen Tradition ethnischer sowie klassenspezifischer
Differenzierungen. Seither werden familidre Geschlechterordnungen gesellschaftlich als
Symbol des familidren Status angesehen. Dabei symbolisieren Frauen durch ihre
Kleidung die Zugehorigkeit zu einer bestimmten ethnischen Gruppe (Schultz 2007: 10).
In der Auseinandersetzung um die nationale und kulturelle Identitét ist vor allem die
Geschlechterpolitik von zentraler Bedeutung, die sich laut Ulrike Schultz ,,besonders in
einer Konfrontation westlicher Modernisierungsvorstellungen mit islamischen
Konzepten einer Gegenmoderne widerspiegelt™ (ebd.: 2).

Obwohl sich das staatliche Modernisierungsprojekt auf den Islam bezieht, darf jedoch
die Tatsache nicht iibersehen werden, dass der Islam seit vierzehn Jahrhunderten den
Frauen eine Vielzahl von Privilegien und Rechten einrdumt. Diese wurden jedoch im
Laufe der Jahrhunderte teilweise von ménnlichen Theologen, Juristen und politischen
Entscheidungstrigern umgangen und somit verschiittet (Safwat 1999: 35). Daher ist
eine eingehende Auseinandersetzung mit der Geschichte notwendig, um die

gesellschaftlichen Normen, Werte und Idealbilder kontextualisieren zu kdnnen.
4.2.1 EINFLUSS DER KOLONIALHERRSCHAFTEN

Der gegenwirtige Diskurs um die Identitéts- und Geschlechterpolitik im Sudan ist durch
die koloniale Vergangenheit geprigt und stark mit den anti-kolonialen
Unabhéngigkeitsbewegungen verwoben. Ulrike Schultz argumentiert, dass die

geltenden Geschlechternormen und besonders die gesellschaftliche ,Stellung der Frau’
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oftmals als Indikator fiir den Entwicklungsstand einer Gesellschaft angesehen wird. So
geschah es, dass ,die untergeordnete Stellung der Frau in kolonialisierten
Gesellschaften proklamiert und dies als Rechtfertigung fiir ihre Kolonisierung durch die
europdischen Michte herangezogen [wurde]* (Schultz 2007: 2). Daraufhin zogen die
nationalen Widerstandsbewegungen ebenfalls ,ihre’ Frauen heran, um sie als Symbol
fiir die Uberlegenheit, Authentizitit sowie die Integritit ihrer Gesellschaften zu nutzen.
Daher wurden insbesondere Frauen als Kennzeichnerinnen kultureller und nationaler

Differenz auf beiden Seiten der kolonialen Grenzziehung instrumentalisiert (ebd).

Des Weiteren wurde die Geschlechterpolitik als Teil der Kolonialpolitik herangezogen,
um den eigenen Herrschaftsanspruch zum Ausdruck zu bringen. Die britische
Kolonialverwaltung engagierte sich beispielsweise nicht nur bei der Bekdmpfung der
Polygamie, sondern auch gegen die Genitalverstimmelung von Frauen und gegen
Brautpreise. Allerdings wurden die Unterordnung der Frauen unter dem Mann sowie
das viktorianische Frauenbild in den kolonialen Médchenschulen gelehrt. Dariiber

hinaus wurden Frauen gesetzlich aus Machtpositionen verbannt (ebd.: 8).

Historisch gesehen, war die generelle Ansicht im Sudan gegeniiber der Bildung von
Frauen negativ eingestellt. Dies galt nicht nur vor und widhrend der osmanisch-
dgyptischen Herrschaft, sondern auch wihrend der Mahdia-Periode zwischen 1881 und
1898, als politische, religiose und militérische Aktivitidten hervorgehoben wurden. Auch
in den darauffolgenden Jahren der anglo-dgyptischen Kolonialzeit waren diesbeziiglich
kaum Verdnderungen zu verzeichnen (House 1988: 280f). Stattdessen richtete die
koloniale Politik die Bildung danach aus, qualifizierte Technokraten auszubilden um
das britische Verwaltungssystem zu steuern und nicht danach den verbreiteten
Analphabetismus zu bekdmpfen. Demnach stand Bildung fiir Frauen nicht zur Debatte.
Erst als der ehemalige mahdistische Soldat Babiker Badri die erste Schule fiir Médchen
griindete, verbesserte sich die Situation. Bis zu den 1930er Jahren gab es eine grofle
Nachfrage nach Méadchenbildung. Trotzdem blieb sie aufgrund der sozialen Ansichten
weiterhin nur wenig verbreitet, was die Mobilitdit von Méddchen sowie ihren Rollen in
der Gesellschaft einschriankte (Taha/Ayoub 2001: 181). Erst 1946 wurde es der ersten
Frau moglich das Gordon Memorial College, die heutige Universitit von Khartum, zu

besuchen (House 1988: 281).
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Ferner priagten die kolonialen Politiken die sudanesischen Klassenformationen,
religioses Verhalten und Institutionen, die Staatsstruktur, politische Dynamiken sowie
das Geschlechterarrangement (Hale 2001b: 91f). Dabei iibertrugen die Briten ihre
geschlechtsspezifischen Vorstellungen auf die sudanesische Gesellschaft. Dies galt

besonders fiir den Siiden des Landes, wo sie direkter regierten:

“The British did not interfere in those areas in which women’s position
was low. However, they regarded those areas where relations between
the sexes were relatively egalitarian as ‘uncivilized’. Thus, women’s
position varied widely by region and class, and more specifically with

the degree of Islamization” (El-Bakri et al. zit. nach Hale 2001b: 92).
4.2.2 DAS IDEAL DER ,,NEUEN MUSLIMISCHEN FRAU*

In den Jahren nach der Unabhéngigkeit wurde die staatliche Geschlechterideologie
iiblicherweise so ausgedriickt, dass der ,,sich entwickelnde* Sudan emanzipierte Frauen
brauchte. In jener Zeit wurde der Begriff ,emanzipiert’ allerdings als synonym fiir
,ArbeitnehmerIn’ verwendet, da das Bediirfnis nach dem Aufbau stddtischer

Arbeitskréfte grofl war (Hale 1994: 150).

Zu jener Zeit stellten die Medienbilder die ,neue sudanesische Frau’ als gebildete
Konsumentin oder anstindige Staatsbeamtinnen dar (frither als Krankenpflegerinnen
oder Lehrerinnen, spiter manchmal auch als Arztinnen). Bis zu den frithen 1960er
Jahren haben kapitalintensive Wirtschaftskonzepte, das Auftauchen multinationaler
Unternehmen und Agenturen, ethnische Machtverschiebungen und Entwicklungen im
Kulturimperialismus zu einer soziopolitischen und 6konomischen Krise gefiihrt. Die
Arbeitslosenrate stieg und die Gehélter konnten nicht mit der Inflation mithalten. Eines
der Ergebnisse war, das enorme Ansteigen der Arbeitsmigration von Ménnern. Dies hat
auch das Geschlechterarrangement im Sudan malgeblich beeinflusst. Nachdem nicht
nur Méanner der Arbeiterklasse oder Beamte im oOffentlichen Dienst, sondern auch
Intellektuelle und Mittel- und Oberklassenpersonal das Land verlieBen, kam es zu
einem sogenannten ,Brain Drain’. Diese Entwicklungen iiberschnitten sich mit dem
Druck der Weltbank und des IWFs auf die sudanesische Regierung den iiberlasteten
offentlichen Dienst zu kiirzen. Gleichzeitig begannen Frauen wirtschaftlich bessere

Positionen einzunehmen, die ecinst den Ménnern vorbehalten waren. Somit wuchs die
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Sichtbarkeit der Frauen als Arbeitskrifte im Kontext der ménnlichen Arbeitsmigration

ins Ausland (Hale 1994: 149fY).

Auch im Modernisierungsprojekt der gegenwirtigen sudanesischen Regierung steht das
Idealbild der ,,neuen islamischen Frau® im Mittelpunkt. Dies war gleich nach der
Machtiibernahme Omar al-Baschirs nach dem Militarputsch 1989 zu erkennen, da die
Rechte von Frauen ins Zentrum der staatlichen Mallnahmen positioniert wurden
(Schultz 2007: 11). Uberdies versuchten die Islamisten einen neuen Trend der
geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung zu schaffen, in der Frauen zwar in der
Erwerbsarbeit titig sind, aber nur unter staatlichen Bedingungen. In diesen Prozessen
waren auch islamistische Frauen, zumindest die Aktivistinnen, maBgeblich beteiligt

(Hale 1994: 162).

Trotz der wirtschaftlichen Entwicklungen setzten sich Islamistlnnen oftmals fiir ein
atavistisches und essentialistisches Frauenbild ein, wobei die Familie das moralische
Gefiige der Gesellschaft aufrechterhdlt. Im Kontext der hohen Arbeitslosigkeit wird die
Reproduktionsarbeit romantisiert, damit Frauen als Arbeitskrifte ausfallen oder um

diese in fiir sie ,angemessene’ Berufe zu lenken (ebd.: 151).

Dennoch présentiert der Fall des Sudan einige unerwartete Anomalien, da die NIF auch
die ,gleiche Partizipation’ von Frauen fordert (ebd.: 152). Organisationen wie die
National Women’s Front (NWF), die den Frauenfliigel der Muslimbruderschaft und der
NIF reprisentieren, thematisierten die Unterstiitzung erwerbstétiger Frauen, den Kampf
gegen geschlechtsspezifische Diskriminierung am Arbeitsmarkt, die Verlangerung des
Mutterschutzes, freie Verkehrsmittel fiir Arbeiterinnen und die Organisierung von
Frauen im informellen Sektor. Nichtsdestotrotz blieb deren hauptsichliches Ziel die
Konstruktion des Bildes der ,idealen muslimischen Frau’, indem sie die Bildung von

Frauen durch den Islam erzielten (ebd.: 154).

Des Weiteren ist die Bildung und Erwerbstétigkeit von Frauen im formellen Sektor
(besonders Arztinnen, Lehrerinnen und Regierungsangestellte) durchaus mit dem
Islamisierungs- bzw. Modernisierungsprojekt vereinbar. Als Teil dieses Projektes ist
etwa die seit 20 Jahren bestehende Bildungsoffensive fiir Frauen zu betrachten, die zu
einem groBeren Zugang zu Beschiftigung im formellen Sektor fiihrte (Schultz 2007:
11). Allerdings gilt trotzdem die Devise, dass die auBerhdusliche Erwerbsarbeit die

Verantwortung als Mutter und Ehefrau nicht beeintrachtigt (Hale 1994: 151). Dass so
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ein Leben nur fiir jene moglich ist, die sich Hausangestellte leisten konnen, wird
allerdings fast nie erwéhnt (Hale 1996: 197).

Die Versuche die sudanesischen Frauen zu verdndern, damit sie einem Idealbild der
muslimischen Frau entsprechen, wurden jedoch von der Gesellschaft nicht vollstindig
akzeptiert. Vor allem von Seiten der gldubigen Frauen der Arbeiterklasse gab es 1988

mehrere Aufschreie (Hale 1994: 155).
4.2.3 DIE ROLLE DER MEDIEN

Massenmedien sind ein wichtiger Teil des tdglichen Lebens, da sie nicht nur
unterhalten, sondern auch informieren. Des Weiteren spiegeln die Medieninhalte die
Verhaltensweisen, Beziehungen, Werte und Normen wider, die in einer Gesellschaft
vorherrschend sind. Dies trifft auch auf Genderkonstruktionen zu, womit Medien
Auswirkungen auf die geschlechtsspezifische Sozialisierung haben (Badri 2001a: 186f).
In den Nachrichten der Printmedien im Sudan werden frauenzentrierte Aktivitdten und
Veranstaltungen sowie die Berichterstattung iiber besondere Frauen fiir gewohnlich
lediglich als ,soft news’ angesehen und in den zweitrangigen, hinteren Bereich der
Zeitung verbannt, wo auch ,non-news’ zu finden sind. Dies sendet implizit die
Nachricht, dass Frauen weder Meinungsmacherlnnen sind, noch deren Nachrichten von
allgemeinem Interesse sind (ebd.: 188f).

Der Grund fiir die Marginalisierung ist nicht nur die ménnliche Dominanz der
Zeitungsangestellten, da auch Frauen in einer hohen redaktionellen Position keine
Garantie gegen Sexismus in den Zeitungen sind. Gerade Frauenmagazine betonen die
duBlere Erscheinung sowie die reproduktive Rolle der Frauen. Ferner unterstreichen sie
wie Frauen den Ménnern gefallen konnen und konzentrieren sich eher auf Themen wie
die Forderung der eigenen Zufriedenheit, das Eheleben und physische Attraktivitét als
auf andere Themengebiete (ebd.: 189f). Dabei werden die Lebensrealititen landlicher
Frauen, die 70 Prozent der weiblichen sudanesischen Bevolkerung ausmachen, komplett
ignoriert (ebd.: 194).

Dies gilt nicht nur fiir Printmedien, sondern auch fiir das Radio und Fernsehen. Die
sudanesischen Fernsehsendungen beschiftigen sich groftenteils mit Frauen und der
Reproduktion und senden somit Nachrichten an Miitter und Ehefrauen ihr Leben ihren
Familien zu widmen. Thnen wird geraten am besten durch Unterwerfung und Toleranz

ihre Rolle als gute Kochinnen und Haushélterinnen auszuiiben (ebd.: 194f).
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Wie Studien herausgefunden haben, konnen die genderspezifischen Darstellungen in
Fernsehwerbungen als Vorschriften fiir weibliche Zuseherinnen verstanden werden und
konnten somit einen kumulativen Einfluss auf ihre Zukunftsvorstellungen wie etwa
Berufswiinsche haben. Dies gilt vor allem fiir Kinder (ebd.: 196).

Ferner trug die Presse dazu bei, die Propaganda beziiglich der Kleiderordnung von
Frauen zu verbreiten. Presseartikel gaben beispielsweise Moderatschldge, wie etwa dass
Frauen sich ,nicht wie Ménner’ kleiden und keine ,europiische’ Kleidung tragen sollten
(Gruenbaum 1992: 30). Durch die gesellschaftlichen Erwartungen geprégt, portrétieren
auch die Medien Frauen lediglich als Schonheiten und nicht als aktiv handelnde

Menschen.?

4.3 ERWARTETE WEIBLICHE LEBENSFUHRUNG

4.3.1 OFFENTLICHE VS. PRIVATE SPHARE

Wie bereits erwidhnt, verbreitete sich in den Jahren nach der Unabhdngigkeit die
staatliche Geschlechterideologie, die der Ansicht war, der ,sich entwickelnde’ Sudan
benétige dringend ,emanzipierte’ Frauen. Die Medienbilder préisentierten die ,neue
sudanesische Frau’ als anspruchsvolle Verbraucherinnen und angesehene
Staatsbeamtinnen. In den 1960er Jahren konnte der Staat stolz die erste Arztin
vorweisen (Hale 1997b: 121). Aufgrund des Modernisierungsprozesses sind jedoch die
Anforderungen an eine gute (weibliche) Lebensfithrung zunehmend komplexer und
widerspriichlicher geworden. Den erwerbstitigen Frauen werden unterschiedliche
Fahigkeiten abverlangt, was zu Problemen der Vereinbarkeit von Arbeit und Familie
fiihrt. Daher entsteht oftmals ein unlosbar scheinendes Spannungsfeld zwischen den
geltenden Geschlechternormen und den 6konomischen Anforderungen (Schultz 2010:
254).

Diese Ideologie der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung manifestierte sich sowohl im
Prozess der Sikularisierung nach der Unabhéngigkeit, als auch im momentan
vorherrschenden Islamismus innerhalb der Familie (Hale 1997b: 120). So kam es, dass
das hegemoniale Frauenbild im Sudan die sudanesischen Frauen ins Zentrum der
Familie positionierte (Badri 2001b: 116). Innerhalb der Familie haben sie 6konomische,

reproduktive, soziale und bildende Funktionen. Frauen wurden 6konomisch von ihren

13 vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 134.
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Eheminnern beziehungsweise von ihren minnlichen Verwandten abhingig, da die
Hausarbeit als unproduktiv sowie als eine natlirliche Ausweitung ihrer biologischen
Fahigkeit Kinder zu gebédren angesehen wurde. Somit wurden sie zu Hausfrauen,
wihrend die Eheménner fiir sie zu sorgen haben. Dies fiihrte schlielich zu einer
ménnlichen Vormachtstellung, die Ménnern die Kontrolle {iber die Familienressourcen
und -aktivitidten zuschrieb. Dies gilt nicht nur in der Familie, sondern schlieBlich auch

im Staat und in der Politik (ebd.: 119f).

Was Frauen im Offentlichen Raum angeht, so nimmt die Regierung zwei
unterschiedliche Stellungen ein. Wéhrend sie einerseits die Bedeutung der Frauen im
Offentlichen Leben hervorhebt, werden Frauen andererseits durch restriktive
MaBnahmen wie die Kleiderordnung oder Gesetze zur offentlichen Moral aus dem
offentlichen Raum verdréngt. Aullerdem sollen sie einen Beitrag zur Entwicklung des

Landes sowie zum Wohl ihrer Familie leisten (Schultz 2007: 11).

Ferner hat die Regierung neben der Einflihrung der islamischen Kleiderordnung auch
eine Neuordnung des Offentlichen Raumes ins Auge gefasst. Demnach wiirden Frauen
aus bestimmten, Offentlichen Orten wie Mirkten, Restaurants und Hotels verbannt
werden, beziehungsweise diese Orte lediglich in Begleitung eines miénnlichen
Verwandten betreten diirfen. Frauen werden mit Bezugnahme auf den Koran gehindert,
am Offentlichen Leben teilzunehmen. Beispiele dafiir sind eine Reihe von Gesetzen und
Verordnungen, die darauf abzielen, die Marktfrauen von der Ausilibung ihrer Geschéfte
abzuhalten. Eines dieser Gesetze ist das sogenannte ,,Pretty Trader Law®, welches das
Verhalten von Imbissbesitzerinnen reguliert und es ihnen nur erlaubt von 6 - 17 Uhr zu
arbeiten. Zudem diirfen sie ihre mannlichen Kunden zwar bedienen, aber nicht mit
ihnen sprechen und nur in aller Offentlichkeit ihrem Geschéft nachgehen. Somit werden
einerseits der Kontakt mit Médnnern sowie der Aufenthalt von Marktfrauen in der
Offentlichkeit gesetzlich geregelt, wihrend andererseits die politische Teilnahme von
Frauen innerhalb der islamistischen Bewegung sehr wohl begriiit wird. Ein Paradoxon
wird erkennbar, wenn beruflich erfolgreiche Frauen aus der Mittelschicht zum
Aushéngeschild der Modernitidt der Islamisierung werden, wobei gleichzeitig den
sudanesischen Frauen von der Regierung nahegelegt wird, nur dann zu arbeiten, wenn

das Einkommen von der Familie bendtigt wird (ebd.: 11f).
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Die soziale Positionierung der Frauen in die private Sphére beginnt bereits sehr friih.
Dies wird an Praktiken erkennbar, die durch Symbolik Neugeborene in die jeweiligen
Lebensbereiche einordnen. Beispielsweise gibt es Praktiken, bei denen der
Mutterkuchen nach der Geburt eines Kindes an bestimmte Orte gebracht wird. Im Osten
des Sudan wird der Mutterkuchen bei der Geburt eines ménnlichen Babys in der Erde
vergraben, wihrend es bei der Geburt eines Méddchens innerhalb des Hauses platziert
wird. Auch in Omdurman wird die Plazenta je nach Geschlecht des neugeborenen
Kindes unterschiedlich platziert. Einerseits wird die Geburt eines Jungens mit einem
groflen Fest zelebriert und der Mutterkuchen gemeinsam mit kleinen Geschenken wie
StiBigkeiten oder Pflanzensamen in den Nil geworfen. Dies soll die Wiinsche und
Hoffnungen fiir das zukiinftige Leben des Jungen symbolisieren. Andererseits gibt es
bei der Geburt eines Médchens kein Fest, sondern eine Platzierung des Mutterkuchens
in einem dunklen Raum, wo Kisra, eine sudanesische Speise, zubereitet wird. Diese
Praxis symbolisiert daher die Zuschreibung der Médchen und Jungen zu einem
bestimmten sozialen Raum. Somit erhalten Kinder bereits kurz nach der Geburt ihre
soziale Positionierung, die fiir Maddchen den héduslichen und fiir Burschen den
6ffentlichen Raum vorsieht.'

Dass es auf den islamischen Glauben zuriickzufiihren sei, dass Frauen sich aus dem
offentlichen Raum zuriickzuhalten haben und in die private Sphdre gehoren, ist
tatsichlich keineswegs der Fall. In den Uberlieferungen und Geschichtsschreibung aus
der Frithzeit des Islam wird berichtet, dass sich die ersten Musliminnen sehr wohl in der
Offentlichkeit frei bewegten. Sie besuchten nicht nur die Mirkte und die Moscheen,
sondern zogen sogar Seite an Seite mit den Méannern in die Schlacht um mitzukdmpfen,
fiir Verpflegung zu sorgen sowie die Verwundeten zu pflegen. Ferner wird berichtet,
dass sie nicht nur in der Landwirtschaft titig waren, sondern im Handel arbeiteten, die

Herden hiiteten, reisten und auch Géste empfingen (Safwat 1999: 49).

' ygl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 132.
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4.3.2 KLEIDUNGSVORSCHRIFTEN

Was das Erscheinungsbild des hegemonialen Frauenideals betrifft, so wird im
Allgemeinen eine Verschleierung im islamischen Stil erwartet. Das bedeutet, dass
neben dem Hijab"’ — ein Kopftuch, das die Haare vollstindig bedeckt — auch die Abaya
— ein dunkelfiarbiges, weites Ganzkorpergewand, das bis zu den Hianden und Knécheln
reicht — von sudanesischen Frauen getragen werden sollen. Eine Verschleierung von
Frauen im oOffentlichen Raum, sowie auch in Gesellschaft von Ménnern, gilt als
unabdingbar.'® Allerdings diirfen keine (engen) Hosen, sondern weite Rocke oder
Kleider getragen werden (ebd.: 144). Doch das Tragen des Toob bleibt im Sudan
weiterhin weit verbreitet. Es ist eine Oberbekleidung, die aus leichten Stoffen wie Seide
besteht und iiber den Kopf getragen wird, die Arme und Beine bedeckt und bis zu den
Kndcheln lang ist. Der Toob wird auBBerhalb des Zuhauses getragen und auch innerhalb,

wenn Giste — besonders Ménner — anwesend sind (Cloudsley 1983: 44).
4.3.3 VERHALTEN DER FRAUEN

Neben bestimmten Erwartungen an das Erscheinungsbild von Frauen stehen auch deren
Verhalten und charakterliche Eigenschaften unter genauer Beobachtung. Bei dem
Versuch der Etablierung eines universellen islamischen Lebensstils wird nicht nur die
Aufgaben der Frau betont, sondern auch ihre Rolle als Trigerinnen der islamischen
Moral postuliert (Schultz 2010: 242). Sie tragen ferner die Verantwortung, zu jeder Zeit
respektabel und ehrbar zu sein und sollten deshalb angemessenen Berufe ausiiben, wenn
das zusédtzliche Einkommen von der Familie gebraucht wird (Hale 1992: 37). Aus den
Expertinneninterviews ging heraus, dass Frauen an hohen Moralvorstellungen gemessen
werden und sich idealerweise gehorsam und ihrem Ehemann untergeordnet verhalten
sollten. Ferner wird es nicht gern gesehen, wenn Frauen mit Ménnern konkurrieren.
Dem Idealbild entsprechend sollten sie sich eher zuriickhalten und ihre ménnlichen
Familienmitglieder bei ihren Unternehmungen und Zielen unterstiitzen. Des Weiteren

wird von ihnen erwartet sich nicht offen und direkt zu duflern und allgemein eher leise

'3 Unter Hijab kann sowohl das islamische Kopftuch als auch die Verscheierung des ganzen Kérpers verstanden
werden.

'® Vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 143f.
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zu sprechen.'” Wenn man sich als Frau in der Offentlichkeit laut unterhilt kann es
vorkommen, dass man von einer fremden Person dafiir geriigt wird.'®

Dieses Konzept von Ehre ist nicht nur in der sudanesischen Gesellschaft, sondern auch
in anderen arabischen Gesellschaften duBerst verzerrt. Die Ehre der Familie wird
beispielsweise auch durch die Jungfriulichkeit der weiblichen Nachkommen bestimmt.
Somit wird besonders auf das Verhalten der jungen Frauen geachtet um die Ehre der
Familie zu bewahren (El Saadawi: 1980: 31). Aus diesem Grund sollten sich Frauen
und Minner generell nicht vermischen und sozialisieren.'” Ferner hat die weibliche
Rolle als Mutter und Ehefrau einen besonders hohen Stellenwert in der sudanesischen
Gesellschaft. Beispielsweise steht ein frisch verheiratetes Paar unter dem hohen sozialen
Druck der Familie bald Nachwuchs zu zeugen. Eine kinderlose Frau wird als Versagerin
angesehen. Dies kann zur Folge haben, dass im Falle einer unzulédssigen Verspatung der
Empfingnis Verdacht {iber die Fruchtbarkeit der Frau geschopft wird. Dies kann den
Ehemann dazu bewegen sich scheiden zu lassen und/oder sich erneut zu verméihlen
(House 1988: 278).

Auf der anderen Seite glauben moderne, liberale islamische Denkerlnnen, dass der
Islam einen Rahmen fiir Gleichberechtigung zwischen Ménnern und Frauen liefert. Im
Sudan haben beispielsweise Mahmoud Mohamed Taha, Sadiq al-Mahdi sowie Hassan
El-Turabi gleichermaBlen die Teilnahme von Frauen im o6ffentlichen und politischen
Leben angeregt. Jedoch miissen sie dabei eine Verschleierung tragen (Elbattahani 2001:

225).

Generell gibt es im Sudan bestimmte soziale Normen, die von den meisten
SudanesInnen befolgt werden. Eines dieser Normen ist das absolute Verbot nicht- oder
auBlerehelicher sexueller Beziechungen und die Heirat mit einer Person, die nicht von der
Familie akzeptiert wurde. Lediglich sexuelle Beziehungen auflerhalb der Ehe werden
von der Gesellschaft nicht akzeptiert. Allerdings ist es mittlerweile so, dass die Liebe
zwischen jungen Mannern und Frauen weitgehend akzeptiert wird.*” Das Thema Sex ist

in den Stidten und der Mittelklasse ein groferes Tabu als in ldndlichen Gebieten oder

7 vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siehe Anhang, 115.

'8 ygl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 133.

¥ Vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 143f.

» ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 140.
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niedrigeren sozialen Schichten (ebd.: 153). Die Jungfraulichkeit ist eine strikte
moralische Regel, die scheinbar allein fiir Méddchen gilt (EI Saadawi 1980: 27).

Doch moralische Werte sind Nawal El Saadawi zufolge ein Produkt sozialer Systeme
oder genauer gesagt eines sozialen Systems, das von der herrschenden Klasse
vorgegeben wird. Sie dienen bestimmten wirtschaftlichen und politischen Interessen
sowie der Sicherstellung, dass die Situation, von der diese soziale Schicht ihren Nutzen
und ihre Macht bezieht, erhalten bleibt (ebd). Um die Moral der sudanesischen
Bevolkerung zu kontrollieren wurde sogar das Gesetz des Nizam al-Am eingefiihrt. Der
Paragraph 153 des Strafgesetzbuches beschreibt den Versto3 gegen soziale Normen und
Verletzung der 6ffentlichen Moral. Das Gesetz ist allerdings sehr vage formuliert und
obliegt demnach der personlichen Ansicht des oder der jeweiligen Polizeibeamten oder

-beamtinnen.”’ Die Problematik dahinter wird schlieBlich in Kapitel 5.1.3 untersucht.

Daraus  ergibt sich, dass der sudanesische Nationalismus und das
Modernisierungsprojekt, die das Erbe der Mahdia-Bewegung fiir die Gegenwart
darstellen, das Frauenideal im Sudan pragen. Aufgrund der post-kolonialen Suche nach
Identitdt und Authentizitét strebt die islamistische Regierung nicht nur nach einem
islamischen Staat, sondern auch nach einer islamischen Nation. Dabei spielt die
Konstruktion des islamischen Frauenideals eine =zentrale Rolle, da Frauen
beispielsweise nach auBlen hin durch das Tragen eines Hijabs die islamische Nation
symbolisieren. Um trotz der Heterogenitéit der Bevolkerung eine Einheit der Nation zu
inszenieren sowie die Herrschaft der Islamisten zu legitimieren, wurde schlieBlich das
Bild der ,idealen sudanesischen Frau’ politisch konstruiert und auch durch die Medien
propagiert. Somit bestdtigt sich die Theorie, dass Gender eine entscheidende Rolle im
Nationalismus spielt und Frauen die kulturelle Grenze zu anderen Gesellschaften
verkorpern.

Allerdings ist es wichtig zu betonen, dass die Identitétspolitiken im Sudan nicht nur die
Handlungsspielrdume von Frauen beschneiden, sondern auch gleichermallen welche
eroffnen konnen. Tatsdchlich werden neue kollektive Identititen wie das Bild der
,idealen muslimischen Frau’ konstruiert, die ,,neue Zuschreibungen und Konstruktionen
des Andersseins (Schultz 2007: 2) beinhalten. Allerdings darf man die

Handlungsmacht der Sudanesinnen nicht {ibersehen, da ihnen auch neue

2! vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 122.
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Handlungsspielrdume eréffnet werden (ebd). Dies wird in einem spéteren Kapitel (Siehe

Kapitel 6. Agency und die Konstruktion des sozialen Raums) genauer erldutert.
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5. GESELLSCHAFTLICHE REALITAT

Wenn wir gedanklich wieder zum Straflenbild von Khartum zuriickkehren, scheint es
so, als befolgten die sudanesischen Frauen tatsichlich die vorgegebene
Kleiderverordnung. Es erfordert jedoch eine intensivere Betrachtung der realen
Zustinde um wirklich zu verstehen, wo sich die Verdnderungen, Unterschiede,
Anpassungsprozesse und Subversionen innerhalb der sudanesischen Gesellschaft
verbergen. Dabei spielte die Propaganda des hegemonialen Frauenideals eine
signifikante Rolle, da sie einen weitreichenden FEinfluss auf die wirtschaftlichen
Aktivitdten der Frauen sowie auf die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung hatte.

Nachdem im vorhergehenden Kapitel die Identitétspolitik und die Bedeutung des
sozialen Geschlechts fiir den islamistisch-nationalistischen Modernisierungsprozess
dargelegt wurden, werden im folgenden Kapitel zwei Aspekte der gesellschaftlichen
Realitit sudanesischer Frauen untersucht. Zuerst werden das erwartete Erscheinungsbild
und das tatsdchliche Verhalten der sudanesischen Frauen in der privaten wie in der
offentlichen Sphire beschrieben und gegeniibergestellt. In diesem Zusammenhang wird,
erstens auf die rechtlichen und sozialen Konsequenzen bei der Verletzung der Moral
und Norm durch die Abweichung vom hegemonialen Frauenbild eingegangen. Zweitens
wird der Einfluss der Identitdtspolitik auf die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung und

auf die Frauen in der Haus- und Erwerbsarbeit analysiert.**
5.1 VERHALTEN UND AUFTRETEN

Die politische Praxis der sudanesischen Regierung ist auch nach dem
Friedensabkommen (CPA) aus dem Jahr 2005 von der Fokussierung auf das Geschlecht
und besonders auf das Erscheinungsbild der islamischen Frau geprédgt (Schultz 2010:
242). Wie im vorigen Kapitel ausgefiihrt, wurde eine Kleiderordnung durch den
sudanesischen Staat etabliert, die einen islamischen Kleidungsstil mit Hijab und Abaya
vorsieht. Dabei soll der weibliche Kdrper bis zu den Kndcheln, mit der Ausnahme des
Gesichtes und der Hinde, komplett bedeckt sein. In diesem Zusammenhang ist es

wichtig, zwischen der freiwilligen Verschleierung und der Verschleierung aufgrund der

2 Es ist anzumerken, dass das folgende Kapitel aufgrund der begrenzten Forschungsrahmen in erster Linie von den
Lebensrealitdten stddtischer Frauen im Sudan handelt. Die Umsténde aufgrund innerterritorialer Konflikte und
Kriegszustinde miissten in einer weiteren Forschungsarbeit tiefgehender analysiert werden.
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Anordnung des Staates zu unterscheiden. Die islamische Verschleierung ist nicht
automatisch mit Zwang in Verbindung zu setzen. Beispielsweise wurde die freiwillige
Verschleierung ebenfalls als symbolischer Akt des Protests von Frauen gegen autoritdre
Regime und ihre Politik verwendet, wie etwa im Iran (1936/1980). Auch in der Tiirkei
trugen Frauen am Universititscampus ein Kopftuch um gegen dessen Verbot zu
protestieren und zugleich ihre islamische Identitit auszudriicken. Demnach soll eine
Verschleierung nicht leichtfertig als Zeichen der Unterdriickung von Frauen gewertet
werden, wie es in westlichen Diskursen und Medien oftmals félschlich dargestellt wird.
Die grof3e Problematik ist die direkte Rolle des Staates, der die Frauen dazu zwingt sich
zu verschleiern oder aber eine Verschleierung verbietet (Kazemi 2000: 462). Auch im
Sudan gibt es zahlreiche Familien deren Tochter, die eine staatlich angeordnete
Verschleierung nicht akzeptieren und dagegen rebellieren. >

Dariiber hinaus ist das staatlich propagierte Bild der ,idealen sudanesischen Frau’
atavistisch und positioniert Frauen in die private Sphére, in der diese ihren
zugeschriebenen Hauptaufgaben als Ehefrau und Mutter nachgehen sollen. Dieses
Idealbild ist allerdings nicht statisch, sondern hat in den vergangenen Jahrzehnten
Verdnderungen durchlaufen. Stets hatte es dabei jedoch einen wahrnehmbaren Einfluss

auf das Verhalten und auf das Erscheinungsbild der Sudanesinnen.
5.1.1 VERANDERTES ERSCHEINUNGSBILD

Zu den ersten auffilligen Verdnderungen des Erscheinungsbildes zdhlt die neue
Tragweise des Toobs, die Verdringung des Rahad sowie die Einfilhrung der
islamischen Kleiderordnung fiir Frauen. Diese geschahen teilweise aufgrund der
Politisierung des Islam seit den 1980er Jahren (Hale 1994: 148).

Mit der zunehmenden Verbreitung der Middchen- und Frauenbildung im Sudan in den
50er Jahren wurde erstmals iliber die Rechte der Frauen diskutiert und die ersten
Frauenorganisationen gegriindet. Zeitgleich wurde auch das Tragen des Toobs immer
populirer.”* Dieser ist ein langes Tuch, das wie eine Art Sari”> gebunden wird, wobei

auch der Kopf bedeckt wird. *® Damals war er noch aus einem schweren,

B vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 138.

# Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siehe Anhang, 133.

% Traditionelle indische Tracht fiir Frauen.

% ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 137.
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undurchsichtigen Material bis er mit der Zeit immer diinner und leichter wurde und
schlieBlich auch aus Seide hergestellt wurde.*” Bis 1983 trugen Frauen im Norden und
der Mitte des Landes den Toob, der zwar den ganzen Korper bedeckt, jedoch eher eine
Art nationale Bekleidung als eine ,,Verschleierung* darstellt (Hale 1994: 148).
Zwischen 1982 und 1988, also bereits vor der Machtergreifung des Ighaz-Regimes,
mussten Frauen in ldndlichen Gebieten, wie beispielsweise im Dorf Wad al Abbas,
bedeutende Verdnderungen ihres Kleidungsstils vornehmen. Anstatt des damals
gewohnlichen kurzen, drmellosen Kittels (Showal) unter ihren Toobs, begannen diese
Frauen knochellange Roben zu tragen, die den Grofiteil des Korpers bedecken — dies
sogar unter dem 7o0ob. Eine junge Frau beschrieb die Verdnderung wie folgt: ,,People
became Muslims. They used to go with short dresses, and the top [was] naked
[underneath their towbs], but now they have learned better” (Bernal 1994: 46).

Noch bis in die 50er Jahre trugen junge, unverheiratete Madchen und Frauen in Dorfern
wie Wad al Abbas lediglich den Rahad, eine Art Rock aus Lederfransen, der den Rest
des Korpers komplett unbedeckt lieB (ebd). Dieser Rahad wurde bei der Hochzeit im
Rahmen einer Zeremonie abgelegt und mit einem Messer durch den Brautigam
zerschnitten. Dies symbolisierte den Wendepunkt von der Kindheit zum
Erwachsenenalter sowie das Ende der Jungfraulichkeit (Herzog 1956: 8). Das
Verschwinden dieses Brauches hatte unterschiedliche Griinde: zwar hatte der Islam und
dessen Verbot der Entbl6Bung des Korpers zu einem bestimmten Grad einen Einfluss
darauf, allerdings wurde die Religion bis Mitte des 19. Jahrhunderts nicht mit einer
groflen Striktheit befolgt. Der nackte Frauenkdrper wurde so auch iiber Jahrhunderte
hinweg von sudanesischen MuslimInnen nicht als anst6Big empfunden. Erst mit der
verstirkten Verbreitung fremder Einfliisse verdnderte sich diese Einstellung um dem
Vorwurf der Primitivitdt und kulturellen Riickstdndigkeit durch die kolonialen
Verwaltungsbeamten und Kaufleute entgegenzutreten (ebd.: 9f). Zwar wurden der
Rahad und das Selbstverstandnis der Nacktheit verdringt, jedoch blieben sie bis in die
1950er Jahre in wenigen ldndlichen Gebieten des Sudan bis zur Unabhingigkeit
erhalten (Bernal 1994: 46).

Selbst in den 1990ern trugen éltere Frauen lediglich weite Kurzhosen (Sirwal) unter

thren Toobs, wobei der Oberkorper unter dem Toob frei und unbedeckt blieb (ebd).

77 Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siehe Anhang, 133.
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Auch zu Hochzeiten wurde bis dahin lediglich ein kurzes, drmelloses Kleid getragen -
beides wire heute undenkbar.”® Die neuen Formen der weiblichen ,Zuriickgezogenheit’
und ,Bescheidenheit’ sind Teil eines langen Verdnderungsprozesses, der sich in den
Dekaden nach 1990 schrittweise entfaltete (Bernal 1994: 46).

Dieser Prozess wurde und wird durch die Beeinflussung und Verwendung
unterschiedlicher Medien vorangetrieben. Sie spielen bei der Verbreitung und
Propaganda des neuen Frauenideals eine bedeutende Rolle. Ein entscheidender Faktor
dabei ist, dass man sich der Propaganda kaum entziehen kann, da sie in den Straflen, im
Radio, in oOffentlichen politischen Reden, in der Zeitung und in der Werbung
allgegenwirtig ist.”’ Die sudanesische Soziologin Ikhlas Nouh Osman ist der Ansicht,
dass man von einem bestimmten Idealbild umgeben ist, was dazu fiihren kann, dass
gerade junge Frauen unterbewusst von diesem Bild beeinflusst werden. Fiir die jungen
Frauen gilt dies besonders in der Phase, in der sie sich noch nicht iiber ihr Leben
bewusst sind. Wie stark das Idealbild seit den 1990ern zunehmende Verbreitung fand
zeigt eine Anekdote aus Osmans Leben. Noch zu ihrer Studienzeit bis 1988 an der
,Ahfad Universitit fiir Frauen’ — somit noch vor dem Putsch des Militdrregimes —
waren lediglich sie und noch eine andere Studentin in einer Klasse von 70 Studentinnen
verschleiert gewesen. Heute, iiber 25 Jahre spiter, ist die Situation genau umgekehrt.
Wer sich in der Ahfad Universitit umsieht wird sehr wenige junge Frauen finden, die
sich nicht an die islamische Kleiderordnung halten (ebd.: 123).

Bei der Einhaltung der Kleidervorschrift sind anhand des Alters, der sozialen Schicht
sowie des Wohnorts Unterschiede zu erkennen (ebd). Die ldndliche Bevolkerung lebt
groBtenteils auBerhalb des Kontrollbereichs der Regierung. Demnach leben sie nach den
sozialen Normen, die unabhéngig von politischen Umwélzungen und bereits vor dem
Aufstieg der gegenwirtigen Regierung bestanden haben.’’ In einer dhnlichen Weise
verhélt es sich mit den Kleidungsgewohnheiten: es sind Unterschiede zwischen Stadt
und Land zu erkennen. Beispielsweise wird von der Mehrheit der weiblichen
Bevolkerung auf dem Land, unabhédngig von deren Alter, der Toob getragen. Dieser
wird allerdings fiir die landwirtschaftliche Arbeit abgelegt, damit sie leichter zu
verrichten ist (ebd.: 144).

% Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 118.

¥ Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 116f.

¥ ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 145.
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In den stddtischen Gebieten des Sudan unterscheidet sich die Einhaltung der
Kleiderordnung besonders nach dem Alter. Die Mehrheit der unter 40-jdhrigen
Sudanesinnen praktizieren eine Doppelmoral was ihre Bekleidung angeht. Wenn sie
sich im Offentlichen Raum bewegen und beispielsweise zur Arbeit, Universitit oder
zum Markt gehen, dann tragen sie lange Kleider mit langen Armeln und eine Art
Kopfbedeckung (ebd.: 143). Dem Koran zufolge sollten Musliminnen unter anderem
,schlicht’ und nicht ,verfiihrerisch’ gekleidet sein. Der neue Kleidungsstil junger
stadtischer Musliminnen ist allerdings eine Mischung zwischen westlicher Kleidung
und der traditionellen, ldndlichen islamischen Bekleidung. Thre Art der ,islamischen
Kleidung’ kann als eine Art Uniform angesehen werden (Timmerman 2000: 23).
Dennoch ist das Tragen der Verschleierung unter den jungen Frauen sehr
situationsabhéngig. Wenn Frauen , die tagsiiber verschleiert sind, Abendveranstaltungen
besuchen, dann tragen sie oftmals kurzédrmlige Kleidung und kurze Rocke. Vor allem
bei Hochzeiten kann ein anderes Bild der sudanesischen Frauen beobachtet werden: in
diesem feierlichen Rahmen scheint es so, als wiirde die islamische Kleiderordnung
ausnahmsweise auBer Kraft gesetzt werden.”' Demnach ist es schwer zu beurteilen, wer
sich nun tatséchlich der islamischen Bekleidung durchgehend annimmt und wer nicht.*
Des Weiteren gibt es eine Minderheit, die trotz der Kleiderverordnung Hosen und
generell kein Kopftuch tragen, unabhingig davon wo sie hingehen.”
Im Gegensatz hierzu steht eine Minderheit der Frauen unter 40 Jahren, die sich selbst
als Anhéngerinnen der sunnitisch-fundamentalistischen Islamistlnnen betrachtet. Diese
Frauen tragen (deshalb) einen schwarzen Schleier, der den ganzen Korper bedeckt und
lediglich den Augenbereich frei ldsst, sowie Handschuhe und Socken (ebd).
In weiten Teilen des Sudan tragen Frauen iiber 40 den traditionellen 7oob. Demnach
kann man in der gelebten Realitét vier unterschiedliche Reprasentationen finden:

1. Die Verschleierten

2. Jene, die den Toob tragen

3. Jene, die keinerlei Verschleierung tragen

3 vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 137.

32 Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 117.

3 vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 137.
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4. Diejenigen (meist junge Frauen), die dazwischen liegen und sich je nach
Situation unterschiedlich kleiden (ebd)

Fir das Tragen der islamischen Kleidung gibt es unterschiedliche Griinde. Die
Verschleierung ist dabei immer situationsabhingig und wird somit an den Ort
(physischer Raum) und die soziale Umgebung (sozialer Raum) angepasst (Timmerman
2000: 23). Zum Beispiel kann die Verschleierung gelegentlich auch als Sonnenschutz
dienen, weshalb zusitzlich Handschuhe und Socken getragen werden.”* Obwohl diese
islamische Kleidung von den regionalen Modestilen abhédngig ist, setzt sie stets die
Bedeckung des Kopfes voraus. Ein weiterer Grund ist, dass die Verschleierung jungen
Frauen einen groferen Grad an sozialer Freiheit bietet. Somit wird eine Interaktion mit
Mainnern ermdoglicht, ohne dabei als ,unmoralische’ Person gebrandmarkt zu werden.
Durch diese Art der Kleidung sind sie in der Lage, ihren eignen legitimen Platz in der
Gesellschaft auBerhalb der Grenzen der Familie zu beanspruchen. Ferner verwenden
Frauen das Kopftuch auch als Mittel zum Eintritt in die Offentliche Domine
(Timmerman 2000: 23f).
Des Weiteren ist im Sudan ein Trend zu verzeichnen, der in den Medien ,,die
gescheiterte Scharia® genannt wird und der das subversive Verhalten junger Frauen
bezeichnet. Sie tragen zunehmend &uflerst enge Rocke und wehren sich hiermit gegen
die staatlich erlassene Kleidungsvorschrift.”” Hadia Hasaballahs Einschitzung zufolge
schaffte es das staatliche Modernisierungsprojekt nicht, die Bevolkerung in ihrem
Glauben zu stirken, sondern fiihrte stattdessen eher zu subversivem Verhalten der
Frauen. Zwar wird man fast ausschlieBlich verschleierte Frauen auf der Strafle und in
offentlichen Verkehrsmitteln antreffen, jedoch tragen diese meist keinen echten Hijab.
Oftmals wird der Kopf durch ein leichtes Tuch bedeckt, um das Minimum der
gesellschaftlichen Erwartungen zu erfiillen und um keine soziale Achtung oder sogar
rechtliche Konsequenzen ertragen zu miissen (ebd.: 136).
Das nachfolgende Kapitel iiber die Handlungsmacht der sudanesischen Frauen
beschéftigt sich eingehender mit der Bedeutung der Verschleierung und den damit
verbundenen  Strategien zur Erweiterung des sozialen Raums und der

Handlungsméglichkeiten von Frauen.

¥ Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 117.
¥ Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 128.
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5.1.2 GESCHLECHTERTRENNUNG

Eine weitere bedeutende gesellschaftliche Verdnderung wurde durch die staatlich
angeordnete Geschlechtertrennung bewirkt. Ab den 50er Jahren stieg der Bildungsstand
von Frauen stark an, womit folglich mehr Frauen Zugang zum Arbeitsmarkt erlangten.
Die Gesellschaft war auch aufgrund dieser Tatsache bis in die 80er Jahre kaum von
geschlechtsspezifischen Trennungen geprédgt (ebd.: 135). Doch seit dem Beginn der
1990er forciert die Regierung die Geschlechtertrennung im 6ffentlichen Raum zu einem
hohen Grad (Nageeb 2004: 21). Ob an Flughifen, Universititen oder o6ffentlichen
Amtern — iiberall muss die staatlich auferlegte Trennung der Geschlechter zur

Schaffung einer islamischen Nation durchgesetzt werden.
5.1.3 KONSEQUENZEN BEI DER ABWEICHUNG VOM IDEALBILD

Die Geschlechtertrennung wurde sogar im Gesetz verankert. Eine Ubertretung der
moralischen Grenzen und gesellschaftlichen Normen konnen unterschiedliche
Konsequenzen zur Folge haben. Diese konnen rechtlicher und/oder sozialer Natur sein.
Nachdem Numairi 1983 die ,,September-Gesetze verabschiedet hatte, begannen selbst
ernannte Moralhiiter die Frauen auf den Stralen aufgrund ihres Verhaltens oder ihrer
Kleidung zu beldstigen und zu schikanieren. Obwohl zum groften Teil arme Frauen,
wie Prostituierte und Verkéduferinnen selbstgebrauten Alkohols am meisten von den
Schikanen der Moralhiiter betroffen waren, waren die Jahre nach 1983 ein unheilvoller
Hinweis auf die Zukunft, die auf Frauen der Mittel- und Oberschicht mit den aktuellen
Machthabern zukommen sollte (Hale 1994: 149).

Im Interview schilderte Ikhlas Nouh Osman die gestiegene Belédstigung von Frauen
durch die Polizei nach der Machtiibernahme Baschirs. So duf3erte sie, dass das Leben
der Frauen besonders in der Zeit zwischen 1989 und 2004 sehr schwierig war. Sie
wurden von der Polizei und den dazugehérigen ,,Offentlichen Ordnungshiitern, den
Nizam al-’Am, belastigt, verfolgt und ihre Handlungen und Auftreten kontrolliert.*®
Seither hat man bei einer Ubertretung der Verhaltens- oder Kleidungsvorschriften zu
befiirchten, durch die offentliche Ordnungspolizei verfolgt und verhaftet zu werden
(ebd). Die Ordnungspolizei kontrolliert die StraBen nach unverschleierten Frauen, die

ihre Haare offen tragen (ebd.: 128). Selbst bei der Nutzung von O&ffentlichen

3 Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 115.
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Verkehrsmitteln kann es sein, dass Frauen ihre Kleidung und/oder ihr Verhalten
vorgeschrieben wird, sonst droht der Rausschmiss aus dem Verkehrsmittel. Aufgrund
des Vergehens des Tragens unangemessener oder entbloender Kleidung droht ihnen
sogar die Auspeitschung.’’ Frauen, die in ihrem eigenen Auto fahren, werden allerdings
weitaus seltener von der Ordnungspolizei aufgegriffen. Auch Gebdude oder Orte, deren
Eingénge nicht iberwacht werden, sind fiir Frauen ohne Verschleierung problemlos zu
besuchen (ebd.: 136).

Die Grundlage fiir die Festlegung der Kleidungs- und Verhaltensvorschriften liefern
eigens verabschiedete Gesetze. Im Dezember 1991 wurde der Hijab per Présidialdekret
zur offiziellen Kleidungsvorschrift fiir Frauen erkldrt. Seit den friilhen Zeiten des
Regimes wurden zudem besonders in stddtischen Gebieten die Gerichtshofe der
offentlichen Ordnung und die Ordnungspolizei gegriindet. Diese vollstrecken das
Gesetz, das als ,Public Order Act of 1991’ bekannt ist. Dieses Gesetz zur 6ffentlichen
Ordnung (Nizam al-’Am) definiert den islamischen Sittenkodex auf einer 6ffentlichen
Ebene und bezieht sich auch auf das Erscheinungsbild — besonders jenes von Frauen —
sowie Offentliche Interaktionen. Es wurde zum Schutz gegen die ,Unsittlichkeit’
eingefiihrt. Abgesehen davon bestraft es den Alkoholkonsum, organisiert die
Marktpldtze und erzwingt eine Geschlechtertrennung. Fiir Méanner wurden allerdings
keinerlei Kleidervorschriften festgelegt (Nageeb 2004: 19). Jedoch ist dieses Gesetz nur
vage formuliert, weshalb die Beurteilung des jeweiligen Erscheinungsbildes oder
Verhaltens als unmoralisch der personlichen Ansicht des oder der jeweiligen
Polizeibeamten oder —beamtin obliegt.”® So wurde es mit dem Gesetz des Nizam al-’Am
mdglich, Madchen und Frauen aufgrund ihres Erscheinungsbildes zu bestrafen.’” Hadia
Hasaballa, Lektorin der AUW, ist der Ansicht, dass das Gesetz des Nizam al-’Am
absichtlich nur sehr vage formuliert wurde, um Frauen besser kontrollieren zu konnen.
Beispielsweise wiirde es im Falle einer Demonstration von Frauen herangezogen
werden, um diese niederzuschlagen. Mit diesem Gesetz als Grundlage konne die
Exekutive argumentieren, dass die Demonstrantinnen nach ihrem Ermessen
unmoralisch oder unsittlich handeln und sie demnach ohne weiteres festnehmen (ebd.:

140f1). Die Praxis, Gesetze recht vage zu formulieren, trifft iiberdies auch auf andere zu.

7 Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 127.
¥ Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 122.
¥ Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 133.
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Beispielsweise regelt das Gesetz der ,Shuru’a fi al-Zinna’, was Tlbersetzt ,die
beginnende Unzucht* bedeutet, dass allein die gedankliche Vorstellung oder Absicht
Unzucht zu treiben strafbar ist (ebd.: 136).

Nachdem die Politik der Islamisierung des Sittenkodex’ lanciert wurde, kam es durch
ein 1996 eingefiihrtes Gesetz auch zu dessen Institutionalisierung. Demzufolge setzten
die Islamistlnnen die Geschlechterordnung auf der offentlichen Ebene durch. Das
Gesetz von 1996 organisiert unter anderem die Verwendung Offentlicher
Verkehrsmittel. Die Sitze fiir Manner und Frauen sind entsprechend zu trennen und zu
kennzeichnen. Uberdies miissen auch bei Festen und offentlichen Feierlichkeiten
geschlechtergetrennte Sitzmdglichkeiten und Tanzflichen zur Verfligung gestellt
werden. Auch in allen Institutionen des Offentlichen Dienstes miissen separate
Schlangen zum Anstehen fiir Ménner und Frauen gewihrleistet werden. Richtlinien wie
diese werden auf der offentlichen Ebene genau iiberwacht und kontrolliert (Nageeb
2004: 21).

Die befragten Expertinnen sind sich einig, dass es bei der Kontrolle des 6ffentlichen
Raumes, beispielsweise durch die Verschleierung von Frauen, letztlich darum geht,
nach auflen hin einen islamischen Staat zu reprisentieren und dies auch sichtbar zu
machen.*’ Dabei wird der politische Islam meist als ,unechter Islam’ bezeichnet, der
sich lediglich mit Symbolen und Einzelheiten wie dem Erscheinungsbild von Frauen
beschiftigt (ebd.: 139).

Allerdings sind nicht alle Frauen diesen Gesetzen, wie beispielsweise der
Kleiderordnung, im selben Ausmal} ausgesetzt (Nageeb 2004: 21). Beispielsweise gibt
es im Sudan klare Klassenunterschiede bei der (tatsdchlichen) Durchsetzung des
Gesetzes. Frauen, die einer hohen sozialen Schicht angehdren und womdglich sogar
gute Beziehungen zur Polizei pflegen, haben so — im Gegensatz zu drmeren Frauen — in
der Regel keine rechtlichen Konsequenzen infolge der Missachtung des Gesetzes zu
befiirchten.”’ Auch ist es fiir Frauen, die ein privates Verkehrsmittel verwenden (d.h.
auch hier spielt der Reichtum eine Rolle), sehr viel einfacher, sich der Hijab-
Verordnung zu entziehen. Diesen Entzugsmdglichkeiten ungeachtet stellt das Gesetz

zur Offentlichen Ordnung ein Bespiel fiir die Unzahl an Regelungen und rechtlichen

' ygl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 130.
4l ygl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Sieche Anhang, 135.
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Reformen dar, die darauf abzielen, das Verhéltnis der Geschlechter zueinander im
offentlichen Raum zu kontrollieren (Nageeb 2004: 21).

Unter das Gesetz der 6ffentlichen Ordnung fdllt auch das Tragen von Hosen, das bei
Frauen seit dem Beginn des Militdrregimes von Omar al-Baschir als unsittliches
Verhalten gilt. Diese Ansicht findet sich auch in Paragraph 153 des sudanesischen
Strafgesetzbuchs wieder, in dem das Tragen von Hosen nicht nur als ,,obszones
Benehmen (Gehlen 2009 zit. nach Schultz 2010: 244), sondern auch als ,,Verstof3
gegen soziale Normen und Verletzung der 6ffentlichen Moral* (ebd) beschrieben wird.
Bei einer Gesetzesiibertretung droht eine Geldstrafe oder eine Auspeitschung von bis zu
40 Hieben — oder auch beides (Schultz 2010: 244).

Allerdings muss angemerkt werden, dass hosentragende Frauen in Khartum zum
alltdglichen Erscheinungsbild gehdren, wobei meist ein Rock dariiber getragen wird. In
der Regel kommt es eher selten zu Sanktionen, solange man nicht die 6ffentlichen
Verkehrsmittel verwendet. Ein Fall, dem auch internationale Aufmerksamkeit zuteil
wurde, war die Verhaftung von Lubna Hussein im Jahr 2009. Sie und einige weitere
Frauen wurden verhaftet, nachdem sie in der Offentlichkeit Hosen getragen hatten.
Hussain verweigerte das Zahlen einer Geldstrafe und entschied sich dafiir, sich dem
Gerichtsverfahren und der moglichen Auspeitschung zu stellen. Dabei war sie zu jenem
Zeitpunkt Journalistin und UN-Mitarbeiterin und hitte durch ihre Immunitéit dieser
Bestrafung entgehen konnen. In der folgenden oOffentlichen Debatte um diesen Fall
positionierte sich Hussein deutlich als muslimische Frau. Sie bezog sich dabei immer
wieder auf den Islam und verteidigte sich mit der Aussage, dass ihr offentliches
Auftreten sehr wohl mit dem islamischen Recht — der Scharia — in Einklang stiinde. Des
Weiteren prangerte Hussein den rassistischen sowie klassenspezifischen Charakter der
Gesetzgebung an (ebd). Folglich war der Fall von Lubna Hussein der Ausloser einer
grofen Kampagne fiir Frauenrechte im Sudan.*

Ulrike Schulz zufolge macht das Vorgehen gegen Lubna Hussein deutlich, dass
politische Hintergriinde bei der Gesetzesdurchsetzung eine wichtige Rolle spielen. So
greifen ,,bestimmte Fraktionen innerhalb des Regimes von Zeit zu Zeit auf die ,,Moral
der islamischen Frau® [zuriick], um damit politisch unliebsame Gegner an den Pranger

zu stellen und den eigenen Herrschaftsanspruch zu untermauern® (Schultz 2010: 244).

2 ygl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 128.
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Demzufolge ziehe die derzeitige Regierung bestimmte Diskurse beliebig heran, um
lediglich ihre Herrschaft zu legitimieren (ebd.: 245). Ikhlas Nouh Osman schlieft aus
dem Vorgehen zudem, dass es bei den Kleidungs- und Verhaltensvorschriften eher
darum geht, die Bevdlkerung von anderen, ernsthaften Problemen und Hindernissen des

Staates abzulenken.*

Die  Beschiftigung  der  Islamistinnen @ mit dem  Geschlecht, den
Geschlechterinteraktionen und dem sozialen und 6ffentlichen Verhalten von Frauen ist
zentral fir das Modernisierungsprojekt der Regierung (Nageeb 2004: 21). Die
islamistische Regierung kontrolliert zunehmend den Raum mit dem Ziel, eine
homogene ,islamische Nation’ zu schaffen. Riume werden kontrolliert und sozialisiert,
weil sie soziale und politische Handlungen verkoérpern, welche die diskursive und nicht-
diskursive Reprisentation und Reproduktion der Umma beeinflussen. Die Verletzung
der ,islamischen Moral’ im 6ffentlichen Raum wiirde eine Schwéchung oder Bedrohung
des Projekts zum Autbaus einer islamischen Nation bedeuten. Daher beinhaltet die
Kontrolle und Uberwachung des Raums auch die Bildung von sozialen und physischen
Grenzen der sozialen Segregation und Differenzierung, die fiir den Aufbau der Umma
wesentlich sind. Ménner und Frauen konnen somit nicht auferhalb des von
Islamistlnnen vorgegebenen Rahmens der sozialen Interaktion agieren (Nageeb 2004:
32).

Allerdings sind nicht notwendigerweise rechtliche Konsequenzen aus Versto3en gegen
das Gesetz zu befiirchten. Auch soziale Achtung oder Bestrafungen anderer Art kénnen
die Folge sein. Beispielsweise kann das offene Tragen der Haare — ohne Kopftuch und
ohne Zopf — fiir Frauen darin resultieren, dass sie bei einem Bewerbungsgesprich aus
diesem Grund nicht eingestellt wird. Ohne das Tragen einer angemessenen Kleidung
wird auch der Zugang zu einem behdrdlichen Gebdude verweigert. Dies gilt
beispielsweise auch fiir Universitéten, deren Zutritt ohne Verschleierung nicht moglich
ist.*

Eine Festnahme und Bestrafung durch die Ordnungspolizei hat auch soziale Achtung
zur Folge, da dies dem Ansehen und Ruf der gesamten Familie schadet. Dieses soziale

Stigma wiirde eine Hochzeit mit der betroffenen Frau auer Frage stellen (ebd.: 128f).

“ ygl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Sieche Anhang, 115.
“ vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 123.
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So scheint es demnach schwerwiegende Auswirkungen auf das Leben der Maddchen und
deren Familien zu haben. Dies geht so weit, dass es in zahlreichen Féllen zur Festnahme
junger Frauen kommt, die die Avancen von Polizeibeamten nicht erwiderten.
Infolgedessen kommt es oftmals zu Vergewaltigungen und sexuellem Missbrauch in der
Polizeistation, die jedoch aufgrund der o6ffentlichen Scham und des sozialen Drucks
nicht angezeigt werden. Somit versuchen junge Méddchen und Frauen mit allen Mitten
den sozialen Konsequenzen nach einer Festnahme zu entgehen.*

Somit werden jene, die sich nicht an die sozialen Normen halten, missbilligt und
gesellschaftlich gedchtet.*® Dabei treffen die sozialen Konsequenzen lindliche Frauen
sehr viel héarter als stddtische Frauen, da hier das soziale Netz traditionell enger
verkniipft ist und Informationen schnell Verbreitung finden. In stddtischen Gebieten
gibt es hingegen mehr Moglichkeiten und  Plattformen  (Zeitungen,

Frauenorganisationen, etc.), wo die eigene Geschichte erzihlt werden kann.*’

5.2 FRAUEN IN DER HAUS- UND ERWERBSARBEIT IM STADTISCHEN SUDAN

Es gibt mehrere Faktoren, die auf die Beteiligung von Frauen am Wirtschaftsleben
Einfluss nehmen. Abhéngig vom Kontext kdnnen diese verstirkend oder hemmend
wirken. Allgemein wird unterschieden zwischen wirtschaftlichen, rechtlichen,
soziokulturellen, politischen, umweltbedingten oder demographischen Faktoren, welche
die wirtschaftliche Aktivitit von Frauen beeinflussen (Elnager 2001: 208).

Im Jahr 2009 lag die Beschéftigungsquote von Frauen bei 19,7 %, wihrend sie bei
Minnern bei 53 % lag. Eine weitere Liicke findet sich bei der Betrachtung der
Unternehmensfiihrung. Der Anteil der Frauen, die ein Unternehmen leiten, betrug im
selben Jahr 5,2 %, wobei der Anteil der Ménner bei 36,3 % lag. Diese Diskrepanz kann
auf die genderspezifischen Hiirden zuriickgefiihrt werden, wie unter anderem dem
beschrinkten Zugang zu Informationen, Krediten und Markten (African Development

Bank 2012).

Wie im geschichtlichen Abschnitt bereits erldutert wurde, konnten in den 50er und 60er
Jahren auf der politischen Ebene zahlreiche Frauenrechte errungen werden. So kam es

beispielsweise zur Durchsetzung des Rechts auf gleiche Bezahlung bei gleicher

* yagl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 135.
“ ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 140.
47 Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Sieche Anhang, 123.
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Leistung. Dessen ungeachtet finden im Sudan alltdglich Diskriminierungen in den
Bereichen der Beschéftigung statt. Dies betrifft vor allem die Arbeitsplatzvergabe, die
Ausbildung und die Beforderung von Frauen (Elnager 2001: 210).

Dariiber hinaus ist die wirtschaftliche Aktivitdit von Frauen auch stark von der
politischen  Situation des Landes abhingig. Aufgrund der kriegerischen
Auseinandersetzungen in einigen Gebieten des Sudan stehen zahlreiche Frauen groBlen
Schwierigkeiten gegeniiber (ebd.: 214).

Neben diesen politischen und rechtlichen Faktoren spielen vor allem wirtschaftliche,
demographische und soziokulturelle Faktoren bei der (Erwerbs-)Arbeit von Frauen eine

entscheidende Rolle.
5.2.1 WIRTSCHAFTLICHE FAKTOREN

Die Wirtschaftspolitik hat den groften Einfluss auf die Erwerbstétigkeit von Frauen.
Vor allem die Mechanisierung der Landwirtschaft brachte in der Vergangenheit fiir
viele Frauen auf dem Land negative Verdnderungen mit sich, da diese Politiken nicht
genderneutral waren und die Einfithrung in neue Technologien den Frauen verwehrt
blieb. Diese verfehlte sudanesische Wirtschaftspolitik ordnete sich damit in eine Reihe
von Strukturanpassungsprogrammen vieler Linder des globalen Siidens in den 1980er
Jahren ein, die benachteiligende Auswirkungen zuungunsten von Frauen mit sich
brachten (Ebd.: 208f).

Allerdings gab es auch wirtschaftliche Politiken, die den Anstieg der
Bildungsmoglichkeiten fiir Frauen gefordert haben und letztlich einen Beitrag zur
Steigerung ihrer Beschiftigungsrate leisteten. Der Erfolg vieler gebildeter Frauen sorgte
zudem dafiir, dass sich die Offentliche Einstellung gegeniiber der Bildung und
Beschiftigung von Frauen zum Positiven wandelte.

Jedoch haben die wirtschaftlichen Verhiltnisse, in denen die Familie lebt, einen
entscheidenden Einfluss auf die Bildungsmdoglichkeiten der Kinder — vor allem der
Frauen. Vielen Familien im Sudan fillt es aus finanziellen Griinden duf3erst schwer,
ihren Tochtern gute Bildungsmoglichkeiten zu er6ffnen. Teilweise ermdglicht erst der
Verkauf des Eigentums den Eltern, ihren Tochtern ein Medizin-, Management- oder
Technikstudium finanzieren zu konnen. Um den Lebensunterhalt ihrer Familien zu
sichern sind Frauen aus drmeren Familien oft berufstitig. Hingegen ist es nicht so, dass

wohlhabende Familien ihre Tochter geradewegs zur Uni schicken, damit sich diese die

75



notwendige Qualifikation fiir eine wirtschaftliche Laufbahn aneignen. Gerade die
wirtschaftlich gesicherteren Familien sind oft jene, die sich gegen die Erwerbsarbeit von
Frauen strduben oder ihnen sogar verbieten einer Lohnarbeit nachzugehen. Demnach
hat die wirtschaftliche Situation der jeweiligen Familie eine mafigebliche Auswirkung
auf die 6konomischen Aktivitdten von Frauen (ebd.: 209f).

Neben diesem Faktor der wirtschaftlichen Situation der Familie ist die Stirkung der
okonomischen Position von Frauen ein struktureller Schliisselfaktor zur moglichen
Forderung der Gendergerechtigkeit. Erst wenn Frauen wirtschaftliche Unabhéngigkeit
oder wenigstens einen gewissen Grad an wirtschaftlicher Autonomie erreichen, wird der
Kampf fiir die Geschlechtergerechtigkeit realisierbar sein. Der Staat kann beim
Ermichtigen von Frauen einen bedeutenden Beitrag leisten, indem er ihnen den Zugang
zum Arbeitsmarkt erleichtert. Einen wichtigen Beitrag hierzu wiirde eine Verbesserung
der Bildung und Alphabetisierung leisten (Kazemi 2000: 463). Allerdings bleibt es
fraglich, ob die meist informelle Erwerbsarbeit von Frauen im 6ffentlichen Raum, im
Kontext der sogenannten Dritten Welt, tatsdchlich Gendergerechtigkeit fordert (Bernal
1994: 619).

5.2.2 DEMOGRAPHISCHE FAKTOREN

Die Geburtenrate ist eine der wichtigsten demographischen Faktoren, welche die
Erwerbsarbeit von Frauen beeinflusst (Elnager 2001: 215). Im Jahr 2012 lag die
Fertilititsrate bei 4,17 Kindern pro Frau, wihrend die Geburtenrate bei 31,7 lag
(Anzahl der Geburten/1000 EinwohnerInnen) (Index Mundi 2013b). Insgesamt ist bei
der Geburtenentwicklung seit 1960 ein stetiger Riickgang zu verzeichnen (Index Mundi
2013a).

Da die Kinderbetreuung traditionell im Verantwortungsbereich der Frauen liegt, haben
die Héufigkeit von Schwangerschaften sowie die Anzahl der Kinder einer Frau
bedeutende Auswirkungen auf ihre Jobchancen und Arbeitsleistung. Ferner meiden es
viele formelle und informelle Arbeitgeberlnnen in der Privatwirtschaft Frauen
iiberhaupt einzustellen, um den Kosten wéhrend einer Schwangerschaft und nach der
Geburt des Kindes zu entgehen (Elnager 2001: 215). Rechtlich diirfen weibliche
Angestellte einen bezahlten Schwangerschaftsurlaub von zwei Monaten in Anspruch
nehmen (African Development Bank 2012). Aufgrund der hohen Fertilitdtsrate in vielen

Landern der sogenannten Dritten Welt wird die Berufswahl auf Beschiftigung im
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informellen Sektor begrenzt. In diesem Bereich ist es wahrscheinlicher eine
Arbeitsstelle zu finden, die sich besser mit ihren hduslichen Verantwortungen

vereinbaren ldsst (Elnager 2001: 215).
5.2.3 SOZIOKULTURELLE FAKTOREN

Die kulturellen Normen und Werte einer Gesellschaft sind allgemein zentrale
Determinanten der Rolle und des Status von Frauen. Folglich haben diese Faktoren auch
Auswirkungen auf deren wirtschaftliche Tatigkeiten (ebd.: 211). Der kulturellen
Positionierung entsprechend werden Frauen beispielsweise als Inbegriff der Kultur
gesehen, an welche die Erwartung gerichtet wird, der Gesellschaft durch bestimme
Formen der Arbeit zu dienen. Aus diesem Grund sind Frauen und Familieneinheiten
fester Bestandteil staatlicher Ansdtze zur Bewiltigung der wirtschaftlichen Krise im

Sudan (Hale 1997b: 121).

Traditionell ist eine der Hauptaufgaben von Frauen innerhalb der Familie die
Reproduktionsarbeit sowie die Fiirsorge und Sozialisierung der Nachkommen (Badri
2001b: 121). Jedoch wird die Reproduktionsarbeit von Frauen durch deren
Naturalisierung entwertet und marginalisiert (ebd.: 124). Obwohl sich Frauen diese
Rolle mit den Minnern teilen, sind erstere in der Regel fiir diese Aufgaben
hauptverantwortlich. Die Kindererziechung und Hausarbeit werden als deren
Hauptaufgaben gesehen, welche hochste Prioritdt haben. Dies hat eine asymmetrische
geschlechtsspezifische Arbeitsteilung und eine Uberlastung der Frauen zur Folge.
Solche Erwartungen und klar definierten Geschlechterrollen tragen dariiber hinaus zu
der Reproduktion der strukturellen Geschlechterungleichheit und Unterordnung von

Frauen bei (ebd.: 121f).

Obwohl die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung oftmals als traditionell bezeichnet
wird, muss hinterfragt werden, wie gefestigt diese tatsdchlich ist. Schulz (2010: 249)
zufolge wird die sogenannte 7radition nicht anhand dessen konstruiert, was fiir die
Generationen der Miitter oder GroBmiitter {iblich war, sondern anhand eines
sudanesischen Diskurses, der allerdings nur die Lebensweise bestimmter sozialer und
ethnischer Gruppen reflektiert. Dies konnte durch Interviews bestétigt werden und
erwies die Konstruktion einer vermeintlichen Tradition, die sich letztlich auf die Rolle

der Frauen auswirkt (ebd).
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Die Arbeitsteilung hat in der jlingsten Vergangenheit jedoch kleinere Verdnderungen
erfahren, wie beispielsweise die Verschiebung der Verantwortung iiber die oder der
Lebensmittelbeschaffung. Wihrend dies eigentlich im Aufgabenbereich der Ménner
liegt, sind es heutzutage oft die jungen Ehefrauen, die mit dem Auto unterwegs sind um
diesen Aufgaben nachzugehen. Dies erweitert die Freiheit der Frauen und erhoht
zugleich die von ihnen iibernommene Verantwortung.*® Auch bei der Hausarbeit helfen
junge Ehemédnner ofter mit, jedoch nur im Falle, dass sich die Familie keine
Haushaltshilfe leisten kann. Hiermit werden klassenspezifische Unterschiede bei der
Arbeitsteilung deutlich, da zwar die traditionelle Rollenverteilung beibehalten wird,
aber die Arbeit selbst an Angestellte delegiert wird. Wéhrend es nach wie vor die
Aufgabe der Ménner ist, die Lebensmittel zu besorgen, bleibt die Verantwortung der
Essenszubereitung bei der Frau, egal ob sie es selbst macht oder eineN AngestellteN
damit beauftragt. Somit kann selbst bei der jlingeren Generation nicht unbedingt von
einem verdnderten Frauenbild gesprochen werden. Interessanterweise sind es meist
Mainner, welche in Haushalten als Koche angestellt werden, wihrend Haushélterinnen,
die das Haus putzen und die Tiir aufmachen meist Migrantinnen aus Athiopien und
Eritrea sind. Diese Arbeitsplitze haben vor der Abspaltung des Landes noch

vorwiegend Siidsudanesinnen eingenommen (ebd.: 147ff).

Aufgrund der Zuschreibung von Frauen in die héusliche Domédne kann es zu einer
Einschrinkung der Bildungs- und Arbeitsmoglichkeiten fiir Frauen kommen. Besonders
die familidre Verantwortung wird fiir berufstitige Frauen als doppelte Belastung erlebt
(Elnager 2001: 211). Demnach stehen erwerbstdtige Frauen im Sudan einem Konflikt
zwischen den geltenden Geschlechternormen einerseits und der wirtschaftlichen
Notwendigkeit ihrer Arbeitstitigkeit andererseits, gegeniiber. Zu seiner Bewiltigung
entwickelten die Sudanesinnen je nach sozialer, religioser und ethnischer Zugehorigkeit
unterschiedliche Strategien. Frauen aus der sozialen Unterschicht gehen beispielsweise
Erwerbstétigkeiten nach, die sich besser mit ihrer hiuslichen Aufgaben verbinden lassen
(z.B. Heimarbeiterinnen, Niherinnen etc.) Hingegen meiden Mittelschichtsfrauen
bestimmte 6ffentliche Rdume wie den Markt und arbeiten deshalb beispielsweise eher
in Biiros oder Schulen um dem sudanesischen Frauenideal zu entsprechen (Schultz

2010: 254).

* vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 139.
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Mittlerweile sehen sich viele Frauen aufgrund duflerer Faktoren wie Krieg, Armut und
der Wirtschaftspolitik dazu gezwungen, einer Erwerbsarbeit im oOffentlichen Raum
nachzugehen. Trotz der groBBen Anzahl erwerbstitiger Frauen wird dies kulturell nicht

vollstindig akzeptiert.*’

Dariiber hinaus ist die Vorstellung verbreitet, dass Ménner die ,Brotverdiener’ der
Familie und Frauen die ,Abhdngigen’ seien (Elnager 2001: 212). Dieses
'Brotverdiener/Hausfrauen’-Modell verbreitete sich bereits Anfang des 20. Jahrhunderts
in der sudanesischen Mittelschicht aufgrund der islamischen und kolonialen
Bildungsinstitutionen. Doch wéhrend sich die Kolonialregierung Ende des 19.
Jahrhunderts in Agypten eher auf die westlichen Werte dieses Modells bezog, wurde im
Sudan auf den Islam zuriickgegriffen. Dieser neue und ,moderne’ Lebensstil, in dem
eine gewisse Geschlechterordnung im Zentrum steht, wird nicht nur als westlich und
islamisch gesehen, sondern wird auch in Abgrenzung zu den traditionellen,
sudanesischen Praktiken betrachtet (Schultz 2007: 10f).

Vor diesem Hintergrund wird die Frauenerwerbsarbeit als Notwendigkeit aufgrund
wirtschaftlicher Instabilitdt der Ménner angesehen. Dies ist ein Grund dafiir, dass sogar
teilweise innerhalb armer Familien Frauen aus Scham keiner aufBerhduslichen
Erwerbsarbeit nachgehen wollen (Elnager 2001: 212). Dadurch, dass die
Erwerbstétigkeit von Frauen einerseits als gegen die Tradition gerichtet, andererseits als
Zeichen von Armut gesehen wird, verschiebt sich deren Arbeit in den hiuslichen und
reproduktiven Bereich. Allerdings wird gleichzeitig die Maddchenbildung gefordert und
genieft einen hohen Stellenwert in der Gesellschaft. Die (Aus-)Bildung von Midchen
soll sie nicht nur auf ihre zukiinftige Aufgabe als Ehefrau und Mutter vorbereiten,
sondern wird auch mit einem moglichen sozialen Aufstieg und einem hoheren sozialen
Status fiir sie und die Familie verbunden. So gesehen fordert das Idealbild der modernen
islamischen Frau den Zugang zu hoherer Bildung fiir junge Midchen. Gleichzeitig
bleibt dies den jungen Méannern aufgrund ihrer Rolle als Versorger der Familie verwehrt

(Schultz 2010: 253).

# vagl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 129.
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5.2.4 DIE ,,ANGEMESSENE FRAUENERWERBSARBEIT

Wie bereits erwahnt, nahm die Anzahl der Frauen als formelle Arbeitskrafte nach der
Unabhingigkeit des sudanesischen Staates stark zu. Diese Entwicklung steht im
Zusammenhang mit der Verbreitung der liberalen Ideologie des Kapitalismus innerhalb
der stddtischen Bevolkerung in den 1970er Jahren. Im Zuge dessen wurden
erwerbstdtige Frauen als ein wichtiger Bestandteil der Gesellschaft angesehen. Auch der
Verfassungsapparat schien diese Ansicht zu teilen. Dass viele Frauen solch einer
Lohnarbeit auflerhalb des Hauses nachgehen mussten wird allerdings nur selten
anerkannt (Hale 1994: 152).

Generell wird in der sudanesischen Gesellschaft sowie in den Verlautbarungen der
Regierung und der islamischen Verbidnde zwischen guter, und somit angemessener
Arbeit, sowie schlechter, nicht respektierter Arbeit, unterschieden. Die Arbeit im
offentlichen Raum, wie zum Beispiel am Markt oder Tétigkeiten, die schwere
korperliche Anstrengungen erfordern, werden als unangemessen betrachtet und
gesellschaftlich missbilligt. Diese vermeintlich unangemessene Arbeit wird
gesellschaftlich nur dann akzeptiert, wenn sich Frauen durch die Umstinde dazu
gezwungen sehen dieser nachzugehen. Dennoch werden vermeintlich religiose Griinde
herangezogen um diese Art der Arbeit nicht nur als schlecht, sondern auch als
unislamisch zu verurteilen (Schultz 2010: 254f).

Aus dieser Verurteilung ergibt sich ein Dilemma fiir erwerbstitige Frauen. Zum einen
versuchen einige Sudanesinnen, ihren O6konomischen Erfolg zu verbergen, um ihre
Legitimation fiir die Verrichtung der vermeintlich schlechten Arbeit zu behalten. Zum
anderen mochten sie innerhalb des Haushalts ihren Beitrag zum Familieneinkommen
leisten und zeigen. Als Ausweg aus diesem Dilemma investieren viele Frauen in die
Bildung ihrer Kinder oder in die Expansion ihres Geschifts, welches sie dazu befzhigt,
die Arbeit weiter zu delegieren (ebd.: 255).

Uberdies ist zu betonen, dass die Bewertung der Arbeit als angemessen oder nicht von
schichtspezifischen Normen abhingt. Besonders Familien aus der Mittelschicht
wiinschen sich fiir ihre weiblichen Mitglieder ,ehrenwerte’ Berufe im formellen Sektor,
anstatt Tatigkeiten im informellen Sektor, die oftmals lukrativer wiren. Dabei sehen
sich viele Mittelschichtsfrauen einem weiteren Dilemma ausgesetzt. Zum einen ist die

Familie auf den Beitrag aller Mitglieder zum Familieneinkommen angewiesen um ihren
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Lebensstandard halten zu konnen. Zum anderen miissen sie aufgrund
schichtspezifischer Geschlechternormen Arbeiten nachgehen, die nur ein geringes
Einkommen erbringen. Somit ist die Abgrenzung von bestimmten Tétigkeiten nicht nur
mit den geschlechtsspezifischen Normen, sondern auch mit dem sozialen Status zu

erkldren (Schultz 2010: 256f).

Welchen Stellenwert die Unterscheidung zwischen ehrenwerten und nicht ehrenwerten
Berufen hat, zeigt sich beispielsweise in einer nationalen Debatte, die in den 1980er
Jahren stattfand. Zu jener Zeit entfachte eine Diskussion tiber die zu hohe Zahl der
zugelassenen Frauen zum Medizinstudium. Im Zentrum der Debatte stand die
Angemessenheit des Arztberufes fiir Frauen, obwohl es ein massives Problem der
Abwanderung der ménnlichen Medizinabsolventen (iiber 80 Prozent) gab, die
lukrativere Arbeitspldtze im Ausland annahmen. Die Konservativen nahmen die
Position ein, dass Frauen als Arztinnen zwar benédtigt werden, jedoch nur in den fiir sie
angemessenen Bereichen der Medizin titig sein sollten. Dabei wurden vor allem die
Chirurgie und die Geburtshilfe als unangebracht angesehen, da beide Felder mit zu
hohen physischen Anstrengungen verbunden wurden. Besonders fiir Frauen mit
Familien seien diese Bereiche nicht angebracht, da sie zu jeder Tages- und Nachtzeit
von ihren Aufgaben in der Familie weggerufen werden konnten. In jener Zeit begannen
Frauen in genau diese Bereiche, die zu den lukrativsten Medizinbereichen im Sudan
zdhlen, einzudringen (Hale 1994: 152f). Ferner hatte das Gesundheitsministerium sogar
versucht, Frauen in Mutter- und Kinderkliniken zu lenken, sowie in Positionen im
Gesundheitswesen und ins Feld der Allgemeinmedizin, da dies Bereiche darstellen, die
als Erweiterung ihrer héduslichen Arbeitsaufgaben angesehen werden. Somit wurden
Arztinnen aktiv in  genderspezifische Bereiche der Medizin  gedriingt

(Hale,1997b: 118).

Doch auch sdkulare und oder nicht-islamistische Frauen waren in diesen Debatten iiber
die ,angemessene Arbeit’ und die Rolle der Frauen sehr aktiv. Sie schrieben
Zeitungsartikel, hielten offentliche Reden und erhoben ihre Stimmen. Auch die
Mitglieder der ,Sudanese Women’s Union’ setzten sich gegen die patriarchalen
Einstellungen iiber die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung ein. Allerdings erschienen
diese Diskussionen zwischen 1984 und 1989 als eher harmlos, da secitens der

oppositionellen Frauen nur wenig unternommen wurde. Unterdessen prisentierten sich
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islamistische Arztinnen selbst als aktive und erfolgreiche Frauen, die keinerlei Nachteile

aufgrund der Bildung des islamischen Staates erlitten hétten (Hale 1996: 186f).

Die Debatte um angemessene und unangemessene Frauenerwerbsarbeit muss in einem
historischen und politischen Kontext betrachtet werden. Die Einstellung, das Frauen nur
arbeiten sollten, wenn sie kinderlos sind oder ihr Einkommen von der Familie gebraucht
wird, ist der moderne Zugang der NIF. Dies bedeutet, dass die Arbeit der Frauen in der
sogenannten Arbeiterklasse zwar Toleranz erfahrt, diese jedoch Grenzen hat. Die
Arbeitsplitze von Frauen sollten dabei vor allem nicht die Machtstrukturen bedrohen
und fiir sie ,angemessen’ sein (Hale 1994: 153). Frauen aus niedrigeren sozialen
Schichten, die informellen Erwerbstitigkeiten wie dem Verkaufen von selbstgebrautem
Bier, Prostitution, oder der Unterhaltungskunst nachgehen, standen allerdings unter
schwerem Beschuss, da sie mit ihren Tatigkeiten den Islam beleidigen wiirden. Einige
dieser Frauen mussten 6ffentliche Auspeitschungen ertragen, wurden von Gruppen von
Mainnern geschlagen und inhaftiert. Sogar arbeitende Frauen in ,anstindigen’ Berufen
wurden am Arbeitsplatz unter Druck gesetzt. Damals war vor allem die Beldstigung und
Schikane durch selbsternannte ,islamische Moralhiiter’ weit verbreitet. Durch die
Einfiihrung des Gesetzes zur Offentlichen Moral wurden diese Sittenwichter

mittlerweile ein offizieller Teil der Polizei (vgl. Hale 1997b).

Auch in Anbetracht der wirtschaftlichen Entwicklungen im Sudan ist ein
Zusammenhang mit der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung und dessen
Zuschreibungen iiber die Angemessenheit flir Frauen zu erkennen. Victoria Bernal
zufolge koexistierten die schnellen sozialen Verdnderungen und wirtschaftliche
Integration in kapitalistische Produktions- und Handelsbeziehungen mit den Frauen
betreffenden konservativen Ideologien und Praktiken. Diese beiden Prozesse sind sogar
miteinander verbunden. Des Weiteren waren die Intensivierung der sozialen
Einschrinkungen fiir Frauen und das Aufkommen neuer sdkularer und religioser
Vorstellungen von Geschlechterdifferenzen direkte Folgen der wachsenden Integration
der Gemeinde in die Weltwirtschaft. Demnach sind die Realitdten und Ideale, welche
die Geschlechterrollen und -beziehungen bestimmen, empféinglich fiir die dynamischen
wirtschaftlichen, politischen und ideologischen Bedingungen im Weltsystem (Bernal

1994: 61). Die geschlechtsspezifischen Zuschreibungen, die folglich in der
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Rollenverteilung der Arbeit resultieren, sind somit nicht von den wirtschaftlichen

Entwicklungen des Staates zu trennen.

Somit ergibt sich aus der staatlich auferlegten Ideologie der Hiuslichkeit und der
wirtschaftlichen Notwendigkeit eine Diskrepanz (Hale 1994: 153). Im Falle des Sudan
ist zu erkennen, dass die Arbeitskriafte staatlich kontrolliert werden, indem die
Geschlechterideologie wiederhergestellt wird. Somit werden die Wirtschaftskrise und
ihre Losungen mit religiosen Begriffen artikuliert und Frauen dahingehend positioniert,
dass sie auch angemessen darauf reagieren. Die préskriptive Natur des Islam (und der
meisten Religionen) beziiglich der Sexualitit, Reproduktion, geschlechtsspezifischer
Arbeitsteilung und der Familie ist letztlich fiir den Schutz der Klasseninteressen von

Nutzen (Hale 1997b: 137).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die allmdhliche Verbreitung des
Frauenidealbildes zahlreiche Verdnderungen zur Folge hatte. Beispielsweise hatte sich
der Kleidungsstil verdndert. Zwar wird der sudanesische 7oob immer noch von der
Mehrheit der Sudanesinnen getragen, jedoch hat sich unter den jungen Frauen das
vorgeschriebene islamische Gewand durchgesetzt. Dabei ist jedoch zu beachten, dass
das Tragen der Verschleierung situationsabhingig ist, da junge Frauen zum Beispiel in
der Universitét die islamische Kleidung tragen, wahrend sie sich am Abend zu sozialen
Zusammenkiinften wie Hochzeitsfeierlichkeiten freiziigiger zeigen. Insgesamt scheinen
viele Regeln des sozialen Zusammenlebens bei Hochzeitsfeiern nicht zu gelten, da dies
auch die Mdglichkeit darstellt, auf potentielle Ehepartnerlnnen zu stoen. Ferner ist das
Tragen des islamischen Gewandes nicht schlichtweg als Zwang anzusehen. Wie wir im
folgenden Kapitel sehen werden erdffnet diese Kleidung ebenso den Zugang zu Raumen
und Handlungsmoglichkeiten.

Hervorzuheben ist, dass die gesetzliche Durchsetzung des Idealbildes durch das vage
Gesetz zur 6ffentlichen Moral einen grolen Beurteilungsspielraum lésst. Dies hat meist
dokumentierte wie auch verschwiegene Folgen, wie die Ausnutzung dieses Gesetzes
zum sexuellen Missbrauch junger Frauen auf der Polizeistation. Uberdies sind der
gesellschaftliche Druck und die soziale Achtung bei einer Abweichung vom Ideal ein

nicht zu unterschitzender Faktor filir dessen Befolgung.

AuBerdem konnte gezeigt werden, dass es eine Diskrepanz zwischen dem Frauenideal

und der gesellschaftlichen Realitdit im Rahmen der Erwerbstitigkeit gibt. Die
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wirtschaftliche Krise, in der sich der Staat befindet, sowie die sich daraus ergebende
finanzielle Not der sudanesischen Bevdlkerung macht die Erwerbstétigkeit von Frauen
schlichtweg iiberlebensnotwendig. Daher besteht ein Paradoxon zwischen der
propagierten Rolle als hdusliche Mutter- und Ehefrau, die sich nur in der privaten
Sphére aufhdlt und der Armut, die fiir weite Teile der Bevdlkerung eine Realitdt
darstellt. Daher ist, zumindest gegenwirtig, eine Notwendigkeit der Erwerbsarbeit von
Frauen im Sudan zu erkennen. Als Kompromiss versuchten die Islamistlnnen die
Frauenerwerbsarbeit zu tolerieren, wenn diese erstens nur in einer finanziellen Not dem
Familieneinkommen beisteuert, zweitens sich die Erwerbsarbeit mit den hauslichen
Aufgaben und der Verantwortung vereinbaren lisst und drittens fiir Frauen angemessen

ist. Dabei bleibt das hegemoniale Frauenideal nach wie vor fast unangetastet.
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6. AGENCY UND DIE KONSTRUKTION SOZIALEN RAUMS

In den vorhergehenden Abschnitten wurden ein zeitgeschichtlicher Uberblick iiber die
wirtschaftlichen und politischen Entwicklungen des Sudan, die daraus entstandenen
Identitdts- und Geschlechterpolitiken, sowie das Konstrukt des hegemonialen
Idealbildes und dessen reale Auswirkungen auf die sudanesische Gesellschaft dargelegt.
Nachdem die Diskrepanz zwischen dem Frauenideal und der sozialen Praxis ersichtlich
geworden ist, kann nun zum ndchsten Schritt libergegangen werden, der sich mit den
Handlungsmoglichkeiten und den sozialen Rdumen der Sudanesinnen befasst. Dabei
wird nicht nur untersucht wie seitens der Frauen mit dem weiblichen Idealbild
umgegangen wird, sondern auch, wie Frauen dieses Idealbild prdgen und sich sogar
neue soziale Rdume schaffen. Im Zentrum der Betrachtung stehen dabei die weiblichen
Moscheegruppen, die sich in Grof3stddten des Sudan verbreiten. Doch vorher muss die

Handlungsmacht der Sudanesinnen wie folgt untersucht werden.

Die Handlungsmoglichkeiten und Handlungsmacht der sudanesischen Frauen sind
essentielle Faktoren bei der Analyse der Geschlechterverhiltnisse in islamischen
Gesellschaften. Die Agency, also die Handlungsmacht, wird als eine Kapazitit zu
Handeln angesehen, die innerhalb einer spezifischen Beziehung der Unterordnung
kreiert wird (Nageeb 2007: 7). Dabei ist zu betonen, dass sudanesische Frauen soziale
Akteurinnen und nicht nur passive Empfiangerinnen der staatlichen oder parteilichen
Handlungen sind (Hale 2001b: 88).Im Gegenteil — sie spielen eine ebenso bedeutende
Rolle bei der Schaffung des Bildes der ,idealen muslimischen Frau’.

Trotz der Unterdriickung von Frauen durch die Regierung haben sich die sozialen
Réume fiir Frauen sehr erweitert. Innerhalb der letzten 20 Jahre engagieren sich Frauen
zunehmend in NGOs, zivilgesellschaftlichen Aktivititen und internationalen
Netzwerken.”” Beispielsweise bezogen sich Teile der sudanesischen Frauenbewegungen
sowohl auf den Islam, als auch auf die Islamisierung der Gesellschaft. Zur
Verbesserung ihrer eigenen Situation griffen sie auf den Koran zuriick um darauf
aufbauend fiir eine Gleichstellung der Frau in bestimmten Bereichen zu argumentieren.
SchlieBlich gelang es den sudanesischen Frauen auch ihre Bewegungsfreiheit zu

vergrofern (Schultz 2007: 13). Des Weiteren haben sich fiir Frauen im Sudan auch neue

%0 Vgl. Interview vom 13.02.2013 mit Frau Ikhlas Nouh Osman, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 123.
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soziale Rdume gedffnet: wihrend es bis in die 80er Jahre fiir unverheiratete Frauen
uniiblich und ungern gesehen war, dass sie im Offentlichen Raum arbeiteten, so gehort
es heute zum alltdglichen Bild, sie in Flughéfen, Biiros, auf der Strae oder auf Mérkten

arbeiten zu sehen.”!

Die sudanesische Soziologin Salma Ahmed Nageeb (2004) untersuchte in ihrer Studie
die Einfliisse der Islamisierung auf das Leben sudanesischer Frauen, indem sie die Art
und Weise wie Frauen den sozialen Raum konstruieren in Augenschein nahm. Die
Konstruktion neuer sozialer Rdume von Frauen geschieht Nageeb zufolge dadurch, dass
sie sich auf das hegemoniale, islamische Frauenideal stiitzen. Dieses Ideal wurde
wiederum durch den sudanesischen Staat in seiner Kampagne zur Bildung einer
islamischen Nation beworben und gefordert. Dabei zeigt Nageeb, wie die Prozesse der
sozialen Rekonstruktion, in welchen sich Frauen engagieren, gleichzeitig dieses
staatliche Islamisierungsprojekt beeinflussen (Pemberton 2005: 547). Auch die
iranische Anthropologin Ziba Mir-Hosseini stellt fest, dass ,,eine hdufig vernachléssigte
und paradoxe Folge des Aufstieges des politischen Islams in der zweiten Halfte des 20.
Jahrhunderts ein Beitrag zur Schaffung eines Raumes ist, innerhalb dessen muslimische
Frauen ihren Glauben mit ihrem neuem FrauenbewuBtsein [sic!] vereinbaren konnen‘
(Schultz 2007: 9f).

Nageeb macht die Trennlinien zwischen Individuen, sozialen Gruppen und dem Staat
einerseits sowie zwischen dem Islam und der Tradition andererseits sichtbar. Die
Autorin stiitzt sich dabei auf Pierre Bourdieus Hermeneutik des ,symbolischen Kapitals’
um zu argumentieren, dass das Gefiihl der religiosen Identitdt, das durch den Staat
gefordert wird, sowohl eine Umgebung als auch eine Handlungsmacht fiir Frauen zur
Konstruktion ihres sozialen Raumes liefert. Dabei demonstriert sie, wie Frauen
diskursive und nicht-diskursive Mittel anwenden um den Staat zu kritisieren. Um
gleichzeitig mehrere Ziele zu erreichen, (re-)positionieren sie sich selbst innerhalb der
Zwischenrdume ihrer eigenen Familiendynamiken. Dazu zdhlen unter anderem die
Erlangung finanzieller Ressourcen, eines hoheren sozialen Status’, von Sachgiitern
sowie einer groBeren Freiheit mit Ménnern und anderen Frauen zu verkehren

(Pemberton 2005: 547).

' ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 139.
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6.1 RELIGIOSITAT ALS MODUS ZUR KONSTRUKTION DES SOZIALEN RAUMS

Wie in einem vorhergehenden Kapitel bereits erldutert (siche Kapitel 4.2.3) waren
einige parteiliche Aktivititen und Projekte darauf abgezielt, das Verhalten, das Leben
und sogar die Gedanken von Frauen zu verdndern. Dabei wurde soziales wie rituelles
Wissen von Frauen als unislamisch abgewertet. Als Reaktion darauf reagierten die
Sudanesinnen indem sie Antworten formulierten, sich anpassten, die Politiken
ignorierten oder den Staat sogar untergruben (Hale 2001b: 88). Doch durch den Prozess
der Homogenisierung des Raums zur Schaffung der islamischen Nation (Umma) wird
die Unterwerfung der Frauen auf unterschiedlichen Ebenen sichtbar: Auf der Ebene des
Korpers, des Verhaltens, sowie der rdumlichen Ebene durch Eingrenzung des
physischen und sozialen Raums. Die Art und Weise wie die Sudanesinnen diese
Verdnderungen in ihrem téglichen Leben verarbeiten geht iiber die Bildung einer
,islamischen Identitit’ hinaus. Wéhrend diese Verdnderungen fiir die Griindung einer
islamischen Nation forderlich sind, so sind sie jedoch als symbolisches und materielles
Kapital operationalisiert. Dies ermoglicht Frauen ihre geschlechtsbasierten sozialen
Positionen und R&ume auszuhandeln. Obwohl die Sudanesinnen auf einen
homogenisierten Raum beschriankt werden, so ist die religidse Identitdt, die durch die
Bildung einer Umma gefordert wird, nicht nur die gesellschaftliche und politische
Umwelt fiir Handlungen von Frauen zur Konstruktion von Raum. Sie ist gleichzeitig ein
grundlegender Teil der Handlungsmacht (4gency) von Frauen, dessen Konstruktion des
sozialen Raums in Ubereinstimmung mit dem akkumulierten Kapital Unterschiede zu
vorher existierenden Bedingungen markiert (Nageeb 2004: 36).

Die Religiositit kann als eine Form von Kapital gesehen werden, das auf der Ebene der
Sozialisierung des Korpers und dem sozialen Verhalten und als ein Modus zur
Konstruktion des sozialen Raums reflektiert wird. Zweifellos ist sie nicht
notwendigerweise auf bestimmte soziale Schichten beschrinkt und ist unter den Frauen
verschieden. Wiéhrend fiir manche die Einhaltung der Religiositét ein ideologischer und
politischer Standpunkt und eine Lebensweise ist, so kann es flir andere eine erzwungene
Praxis sein. Fiir jene, die es sich nicht leisten konnen ,anders’ zu sein, kann die
Religiositdt aber auch die Anpassung an eine dominante Richtung darstellen.
Demzufolge ist die auch Intensitdt, mit der die Religiositit als ein Modus zur

Konstruktion sozialer Rdume eingesetzt wird, von Frau zu Frau unterschiedlich (ebd).
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Salma Nageeb unterscheidet drei unterschiedliche Stufen dieser Intensitét, die wie folgt

erldautert werden.
6.1.1 STRATEGISCHE RELIGIOSITAT

Die Autorin verwendet den Begriff der ,,Strategic Religiosity, um das Phdnomen der
Mobilisierung der Religiositdt als eine bewusste Strategie zur Konstruktion von sozialen
Réumen durch die staatliche Kontrolle zu beschreiben. Diese strategische Religiositét
tritt auf, wenn es sich Frauen nicht leisten konnen, aus dem Kontext des homogenen
Raums der Umma zu treten. Dennoch konnen Frauen durch das Tragen des Hijabs ihre
Distanz zu diesem Raum verbergen. Somit nehmen Frauen mit dem Tragen des
schlechten, inkorrekten Hijab eine Art Verschleierung an, nur um einen Ausflug
aullerhalb der physischen Grenzen des Heims ohne Offentliche Schikane und
Beldstigung zu erreichen. Beispielsweise werden Tiicher verwendet, die zwar den Kopf
bedecken, aber aufgrund ihres durchsichtigen Materials dennoch die Haare und die
Frisur zeigen. Ferner wird das Kopftuch ohne eine Fixierung durch einen Knoten
einfach lose iiber den Kopf gelegt. Auch dadurch kann immer wieder die Frisur zum
Vorschein. Demnach wird das religiose Auftreten strategisch von vielen jungen
Sudanesinnen — besonders von Studierenden — angewendet, um die Kontrolle zu lockern

sowie ihre physische und soziale Mobilitdt zu erhohen (ebd.: 36f).

Neben der Negierung der staatlichen Kontrolle wird die strategische Religiositit durch
den Diskurs um Bit al-Nas — wortwortlich iibersetzt das ,,Maddchen der Leute* —
markiert. Dieser Diskurs bezieht sich auf junge Frauen, die aus guten
Familienverhéltnissen stammen und entsprechend gut sozialisiert sind. Im Fall von
sudanesischen Frauen adressiert dieser Diskurs die Zuriickhaltung der korperlichen
Sozialisierung und die Bewegung sozialen Verhaltens nicht nur als eine religidse
Anforderung, sondern auch als kulturelles Kapital, welches den sozialen Status von
Frauen und ihrer Familie zu erkennen gibt. Im Kontext verstirkter minnlicher
Vormundschaft und der intensiven Instrumentalisierung von Frauen ist das sozial
konstruierte Kriterium des Bit al-Nas gegeniiber dem Projekt der Nationsbildung
duBerst empfindlich. Daraus ergibt sich, dass sich sowohl staatliche als auch soziale
Kréfte bei der Bestimmung, zu welchem Grad der Korper ent- oder verhiillt sein soll,

aufeinandertreffen (ebd.: 37).
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Um einen Handlungsspielraum zu schaffen sowie die soziale und staatliche Kontrolle zu
schwéchen, wenden Frauen die strategische Religiositit an. Der Grad, zu dem die
Religiositét als eine bewusste Strategie der Verneinung der Kontrolle involviert ist, ist
an zwei Punkten zu erkennen: die strategische Annahme des Hijabs einerseits und
andererseits die Art, wie Frauen die Einhaltung der Grenzen der
Geschlechterinteraktion, die durch den Staat bestimmt werden, widerspiegeln (ebd).
Einen weiteren zentralen Aspekt der strategischen Religiositit stellt die soziale
Vernetzung dar. Sie stirkt das Gefithl des Schutzes und erweitert die effektive
Entwicklung der Strategie. Dies wird von Frauen bendtigt um aus dem homogenisierten
Raum herauszutreten (ebd). Insgesamt pflegen die sudanesischen Frauen untereinander
ein sehr enges soziales Netzwerk, indem sie sich gegenseitig in der Nachbarschaft, zu
Beerdigungen und Trauerfeiern oder im Spital besuchen.”® Zur Erhaltung und Schaffung
sozialer Netzwerke wird auf diese traditionellen und privaten Frauenrdume
zurlickgegriffen. Dort werden sie hinsichtlich des Ausdrucks ihrer Bediirfnisse,
Ansichten und Pldne weniger eingeschrinkt. Wihrend sie sich vom homogenisierten
Raum der Umma entfernen, konnen die jungen Frauen, welche die strategische
Religiositét ausiiben, den ,traditionellen’ oder privaten Raum von Frauen erhalten
(Nageeb 2004: 37).

Diese strategische Nutzung der Religiositit reflektiert die geschlechtsspezifische
Ungleichheit in der sudanesischen Gesellschaft. Dennoch bringt es auch Frauen als
Akteurinnen hervor, die dazu féhig sind in den Kurs der sozialen Verdnderung
einzugreifen und ihre Ziele zu verfolgen. Das geht so lange bis die Verbreiter dieser
islamischen Identitdt und Umma irritiert werden (ebd.: 37f).

Die strategische Religiositdt nach Nageeb erkldrt auch die Bereitschaft einiger Frauen,
die neuen Formen der islamischen Kleidung anzunehmen. Sie gelten als Quellen des
Prestiges und sind besonders fiir junge Frauen wichtig, da deren Ehre, Bescheidenheit,
Ruf, deren Status und Identitdt sich noch nicht klar entwickelt haben. Ferner ist die
Selbstprasentation (wie beispielsweise durch die Kleidung) fiir die jungen Sudanesinnen
von enormer Bedeutung. Erst im Erwachsenenalter erlangen Frauen einen hdheren
Status und einen hdheren Grad personlicher Autonomie. Insofern werden sie erst dann

weniger Subjekte der sozialen Uberwachung und des Misstrauens. AuBerdem wird die

2 ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 140.
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neue islamische Bekleidung mit einer modischen Art der Eleganz assoziiert. Aus diesen
Griinden sind es hauptsdchlich junge Frauen, welche die islamische Kleidung
angenommen haben, wéhrend die dlteren Generationen indes das Tragen des Toobs

beibehalten (Bernal 1994: 55).
6.1.2 REAGIERENDE RELIGIOSITAT

Die zweite Intensititsstufe der Religiositit wird mir dem Begriff der ,,Responsive
Religiosity™ beschrieben. Er driickt die erfolgreiche korperliche Sozialisierung, das
soziale Verhalten und die diskursive Reprdsentation aus, die mit dem homogenisierten
Raum der Umma tlibereinstimmen. Die ,reagierende Religiositit’ ist durch die Fahigkeit
von Frauen charakterisiert, sich zwischen dem homogenen Raum der Umma und den
anderen ,traditionellen’ Rdumen zu bewegen. Auf dieser Ebene wird die Religiositét als
ein Modus der korperlichen Sozialisierung ausgeiibt. Die Annahme des Hijab lehnt den
Toob nicht ab, sondern fiihrte zu einer Transformation der ,traditionellen’
sudanesischen Tracht. Der Toob wird mit Langarmblusen und langen Kleidern sowie
einem engen Kopftuch kombiniert, das auch den Hals bedeckt. Neben dem verénderten
Kleidungsstil wird das Tragen iibertriebenen Korperschmucks unterlassen. Dieser neue
Stil wird als eine Aufwertung des ,traditionellen’ 7Toob und des eigenen religidsen
Status’ gesehen. Demnach zeigt dieser Kleidungsstil auch die soziale Position der ihn
annechmenden Frauen. Obwohl die Zugehorigkeit zur Umma durch den Hijab
symbolisch markiert wird, behalten die Frauen dennoch eine gewisse Loyalitdt
gegeniiber den traditionellen Rdumen und der sudanesischen Identitdt. Diese Loyalitét
reprisentieren sie durch die Beibehaltung des 7Toob und das Balancieren zwischen der
Umma und den traditionellen Rdumen (Nageeb 2004: 38).

Wihrend mit der strategischen Religiositét folglich Verdnderungen zu erreichen sind,
bringt die reagierende Religiositit das Homogenisierungsprojekt weiter voran.
Nichtsdestoweniger legitimiert die responsive religiosity — Aufwertung der eigenen
sozialen Position und des Wissens — andere Handlungen, welche die Homogenitét des
nationalen Raums bedroht. Beispielsweise sind Frauen in der Lage auch jene
Handlungen zu legitimieren, die gemidB3 der Geschlechterordnung nicht immer
akzeptabel sind. Sie vergroflern ihre soziale und physische Mobilitdt, verhandeln die
Genderverhiltnisse aus, treffen Entscheidungen und handeln nach diesen. Demnach

erleichtert die reagierende Religiositéit den Frauen den Umgang mit der Tatsache, dass
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sie zwischen den ,modernen’ und ,traditionellen’ Gesellschaftsordnung eingezwéngt

sind (ebd.: 39f).
6.1.3 VERFESTIGTE RELIGIOSITAT

Mit der ,,Rigidified Religiosity* beschreibt Nageeb die soziale Disposition ,,marking the
inclusion of one’s cultural disposition in the umma’s homogenized space by exclusion
of other spaces based on traditions* (Nageeb 2004: 40). Es handelt sich demnach um
eine intensive Mobilisierung der islamischen Identitét, die sich durch die Verfestigung
der korperlichen, sozialen und physischen Grenzen der Geschlechtertrennung
charakterisieren lisst. Diese Disposition ist fiir die Abgrenzung der Hingabe zur Umma
durch den Koérper und der Kdrperpraxis zentral. Das Tragen des Nigab, das zusitzlich
zum Hijab zur Verhiillung des Gesichts getragen wird, kennzeichnet die Ablehnung des
,traditionellen’ und ,modernen’ Kleidungsstils, da sie unislamisch seien. Dort, wo die
islamische Legitimitit der Interaktion auf dem Unsichtbar-Machen des weiblichen
Korpers basiert, setzt sein Tragen zudem neue Grenzen fiir die geschlechtliche
Interaktion. Wahrend das Nigab, kombiniert mit dem Hijab, den gesamten Korper bis
auf die Augen bedeckt, wird die vermeintlich ,echte’ islamische Identitdt enthiillt. Zwar
werden der Korper und die ethnische Identifizierung versteckt, jedoch hebt das Nigab
auch die geschlechterbasierte Position in der Umma hervor, die durch ein ,echtes’
islamisches Wissen sowie Hingabe und Einsatz fiir die islamische Nation gepréigt ist.
Zwar symbolisiert es die Identitit dieser Frauen, doch zur selben Zeit ist es eine
Methode zur Kontrolle, ob man von anderen identifiziert werden kann. Denn schlief3lich
kann eine Frau ihr Gesicht abhdngig von ihrem Standort zeigen oder verhiillen.
Demnach kennzeichnen die anwesenden Menschen die Bedeutung, welche die Nigab-
Trégerinnen dem Raum zuschreiben (ebd).

Zentral flir die verfestigte Religiositdt ist zudem der Aspekt der religidsen Autoritét
angesichts anderer Formen der Autoritdt (ebd.: 41). Folglich gewinnen gerade junge
Frauen, da gerade diese in der Regel noch iiber wenig Autoritét verfiigen, durch das
Tragen der islamischen Kleidung und des Praktizierens eines fundamentalistischen
orthodoxen Islams an Ansehen, woraufhin sich deren Handlungsspielraum ebenfalls
erweitert (Schultz 2007: 11). Dadurch wird die eigene Autoritdt von Frauen gestérkt.
Dariiber hinaus tritt die verfestigte Religiositidt zunehmend im sozialen Bereich als eine

umstrukturierende Kraft auf, wo sie durch die steigende Prisenz dieser sozialen

91



Disposition die Geschlechterordnung und die geschlechterbasierte Autoritét beeinflusst.
Daher ist es nicht verwunderlich, dass Frauen diese Disposition annehmen, da diese
zwar raumliche Grenzen verfestigt, ihnen jedoch auch einen mobilen Raum schafft, der
wiederum ihren religiosen Status stirkt. Mit der Entwicklung des religiosen Wissens,
der Autoritit und der Identitdit wird es jungen Frauen moglich, diese Position
einzunechmen und andere Autorititen zu ersetzen sowie ihre Ehe, ihr Leben, ihre
Karrierevisionen und Mdglichkeiten sich von den sozialen Grenzen zu losen (Nageeb

2004: 41).
6.2 ANEIGNUNG DER MOSCHEE

Vor dem Hintergrund der oben dargelegten Untersuchungen ist nicht eindeutig zu
bestimmen, ob die Verschleierung von Frauen ihre sozialen Rdume einschrinkt oder —
im Gegenteil — ihnen sogar erweiterte Freiheiten ermdglicht. Das Tragen der
islamischen Bekleidung kann/konnte demnach durchaus auch als eine Strategie zur
Er6ffnung von Freiheiten und von sozialen Rdumen angesehen werden.”

Fiir Frauen eroffnet der Riickgriff auf den vermeintlich neuen, modernen Islam auch die
Moglichkeit, globalisierte Identitdtsmuster zu konstruieren und hieriiber womdoglich
neue Handlungsspielrdume zu erschlieBen. Ferner konnen ebenfalls die geschlechtlichen
Machtbeziehungen hinterfragt werden. Ein Beispiel hierfiir wire die zunehmende
Teilnahme von Frauen an Gebetsgruppen in grofstddtischen Moscheen (Schultz 2007:
11). Besonders seit der Machtiibernahme der National Islamic Front 1989 war in
Khartum eine betrdchtliche Verbreitung von Frauengruppen in Moscheen zu
beobachten. Diese Entwicklungen zeigen, wie die weiblichen Moscheegruppen einen
sozialen Raum gestalten konnen und wie dies zu einer Aneignung und Umwandlung
eines Offentlich-religiosen und stark maskulin geprdgten Raums, wie der Moschee,
fiihren kann (Nageeb 2007: 5).

Nageeb (ebd) bestreitet die undifferenzierte Sichtweise, dass Frauen in islamischen
Gesellschaften notwendigerweise unterdriickt werden und dass der einzige Ausweg eine
Distanzierung von der Religion ist. Stattdessen gelang es ihr aufzuzeigen, dass Frauen,

die in Moscheegruppen aktiv sind sogar (mehr) Macht beanspruchen, indem sie

3 vgl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 138.
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religids(er) werden. Durch diese Macht konnen sie einen Raum fiir sich erzeugen,
offentliche und religiose Réume transformieren und ihre geschlechtsspezifischen
Positionen (neu) aushandeln. Sudanesinnen finden so/auf diese Weise eine ,neue’
geschlechtsspezifische Art, sich selbst zu (re-)situieren, ihre Religiositdt auszudriicken,
Handlungsmacht zu erzeugen und die soziale Ordnung innerhalb des Kontexts der

Islamisierung im Sudan zu verhandeln (ebd).

Die folgenden zwei Aspekte verdienen bei diesem Thema eine besondere Beachtung:
Erstens sind die Moscheegruppen selbstorganisiert und wurden ohne direkte
Unterstiitzung staatlicher Institutionen oder islamistischer NGOs gebildet. Zweitens
bestehen die aktiven Frauen in diesen Gruppen auf einen entpolitisierten Rahmen der
Selbst-Reprédsentation. Somit pridsentieren sie sich selbst sowie ihre Praktiken als
hauptséchlich religios und ohne politischen Anspruch. Dieses entpolitisierte Selbstbild
der Moscheegruppen zeigt auf, wie die Handlungsmacht dieser Frauen in die
islamisierte soziale und politische Umwelt eingebettet ist. Gleichzeitig arbeitet diese
Agency jenseits der Produktion von Ubereinstimmungen oder der Stabilisierung der
sehr islamisierten Umwelt, in der sie eingebettet ist. Ferner fordert die Agency der
Moscheegruppen gerade die Teilung zwischen privaten und oOffentlichen Rdumen

heraus, auf der sie basieren (Nageeb 2007: 12f).

Obwohl die weiblichen Moscheegruppen als neues Phdnomen identifiziert werden, ist
die Anwesenheit von Frauen in Moscheen eine traditionelle Praxis. Seit der Griindung
des Funj-Sultanats (ca. 1505) stellten Moscheen und Koranschulen (Khalwas) wichtige
soziokulturelle und religiése Institutionen dar. Den damaligen geschlechtsspezifischen
sozialen Normen entsprechend hatten Jungen eine grofere Chance als Médchen, eine
Koranschule zu besuchen. Dennoch schafften es einige Frauen nicht nur eine religidse
Bildung zu genieflen, sondern auch Leiterinnen von Koranschulen zu werden. Diese
Form der religidsen Bildung spielte eine bedeutende Rolle in den Prozessen der sozialen
Transformation. Demnach ist die Beziechung von Frauen zur Institution der Moschee
keineswegs neu, sondern reflektiert auf vielfdltige Weise die Dynamiken der
Sozialstruktur sowie die Prozesse der sozialen Transformationen innerhalb eines

spezifischen sozialen Kontextes (ebd.: 6).

Wie bereits erwéhnt ist ,tamkeen’ eine oft angewandte Strategie und ein Diskurs der

NIF, um das Gefiihl einer islamischen Identitéit zu stirken. Infolgedessen kombinieren
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viele islamische NGOs, die im Bereich des ,,Women and Development® arbeiten, ihre
Aktivitdten mit einigen predigenden Komponenten. Das systematische und intensive
religiose Programm und die Orientierung dieser NGOs spielten eine erhebliche Rolle
bei der Verdnderung der traditionellen, geschlechtsspezifischen sozialen Normen und
der Position der Frauen im Sudan. Besonders die Missionsaktivitéten konzentrieren sich
explizit auf die Schaffung eines Bewusstseins der Frauen iiber ihre Rechte und Pflichten
basierend auf dem Koran. Damit konnten islamische NGOs Frauen einen kulturell
legitimierten Rahmen schaffen, um deren geschlechtsspezifische soziale Position zu
hinterfragen. Dennoch belasten die NGOs Frauen mit den historischen
Verantwortungen, die islamische Nation und die Familienehre zu reprdsentieren sowie
die Gesellschaft vor ,westlichen Einfliissen und kulturellen Invasionen’ zu schiitzen

(Nageeb 2007: 11).

Die Themen, denen am meisten Aufmerksamkeit geschenkt wird und die in den
Gruppen hitzig diskutiert werden, sind die Frauenrechte im Islam, die
Genderverhiltnisse in den Institutionen der Ehe und der Familie sowie die Interaktionen
mit dem anderen Geschlecht in 6ffentlichen Rdumen. Diese neugewonnenen religidosen
Einblicke liefern den Frauen eine Art Entlastung. Insofern liefern die weiblichen
Moscheegruppen einen Raum, in dem Frauen die Genderverhéltnisse hinterfragen
konnen, ohne dabei Gefahr zu laufen, gesellschaftlich gedchtet zu werden. In diesem
Sinne fungieren die Moscheegruppen als Beratungsforum, wo die Sudanesinnen ihre
eigenen sozialen und psychologischen Bediirfnisse diskutieren und nach gegenseitiger
Unterstiitzung suchen. Die religiosen Praktiken der Moscheegruppen statten die Frauen
mit einem Gefiihl der Solidaritdt und einem Gruppengefiihl aus. Dies ermoglicht ihnen,
ihre tdglichen Sorgen im Kollektiv zu adressieren und diesen ins Auge zu blicken.
Offene Konflikte zwischen Gruppenangehorigen werden dabei bewusst vermieden und
bereits in einer sehr frilhen Phase geldst, indem die islamische Solidaritdtsethik und
Diskurse eingesetzt und aktiviert werden. Trotzdem konnen unterschiedliche Interessen

zwischen Mitgliedern der Gruppen beobachtet werden (ebd.: 14£Y).

Somit sorgen die Moscheegruppen fiir eine soziale und politisch legitime Grundlage um
traditionelle soziale und religiése Autoritidten herauszufordern und zu hinterfragen. Sie

reprasentieren zudem einen Raum, wo die authentischen islamischen Normen, Praktiken
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und soziale Interaktionsarten sich entgegen dem traditionellen Islam und nicht-
islamischen Praktiken stellen (ebd.: 12f).

Vor diesem Hintergrund wird die Moschee in den GroBstidten wie Khartum
schrittweise in einen gemischtgeschlechtlichen Raum verwandelt — wenn nicht sogar in
einen sozialen Raum fiir Frauen (ebd.: 17). Nicht nur der physische Raum der Moschee
wird dahingehend transformiert, einen Raum fiir Frauen miteinzubeziehen, sondern
auch der soziale Raum erfdhrt dabei Verdnderungen. Beispielsweise haben Frauen es
geschafft, den Gebetsaal der Ménner in der Moschee zu einem kurzzeitigen Kinderhort
zu verwandeln, indem sie ihre Kinder wihrend der Treffen der Moscheegruppe in der
Obhut des Imams lassen. Dieses Beispiel des Kinderhorts in der Moschee ist eines der
Auswirkungen der ,Verhduslichung’ und Transformierung der Moschee zu einem
Raum, der sich an die Bediirfnisse der Frauen anpasst (ebd.: 18f).

Das religiose Wissen und der Status, die in diesen religiosen Gruppen aktiven Frauen
fahig sind sich anzueignen, kann als eine soziale und kulturelle Macht gesehen werden.
Diese Macht verdndert nicht nur den Raum der Moschee, z.B. durch die
,Verhduslichung’. Zugleich umfasst der Prozess des (Re-)Platzierens und der sozialen
(Re-)Positionierung der religiosen Frauen eine breitere Form der sozialen
Transformation, ndmlich die Transformation der ,Traditionen’ und der ,traditionellen’
Réume (ebd.: 21). Ferner konnten sie das theoretische Wissen in soziale Fahigkeiten des
Verhandelns der Genderverhiltnisse in deren individuellen Lebensumstéinden einsetzen

(ebd.: 15).

Der Fall der weiblichen Moscheegruppen widerlegt die Ansicht, dass Frauen in
islamisch und speziell in islamisierten Gesellschaften (unbedingt) unterdriickt und
viktimisiert werden und dass der einzige Ausweg aus den ungleichen
Genderverhéltnissen und Machtstrukturen der Riickzug von der Religion ist. Im
Gegenteil zeigt das Beispiel der weiblichen Moscheegruppen wie (einige) Frauen, im
Kontext einer islamisierten Gesellschaft, (mehr) Macht beanspruchen, in dem sie
religids(er) werden. Durch diese Macht schafften sie einen neuen sozialen Raum,
transformieren den Offentlichen und religiosen Raum und verhandeln ihre
geschlechtsspezifische Position gegeniiber den sozialen und religidsen Autorititen und

Institutionen. Die weiblichen Moscheegruppen im Sudan reflektieren ferner wie
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Islamisierungspolitiken und -ideologien in die Gesellschaft eindringen und sie neu

strukturieren (ebd.: 24).
6.3 AUSBLICK: NEUE MEDIEN ALS MOGLICHE HANDLUNGSMACHT?

Neben der 6konomischen Situation besitzt auch die steigende Bildung der Bevolkerung
einen grofer werdenden Einfluss auf die Genderverhéltnisse. Ihr kommt im Vergleich
zur Politik eine wichtigere Rolle im Zusammenhang mit den Genderverhéltnissen zu, da
die Regierung versucht, ihre Vorstellungen von oben herab durchzusetzen.”* Nicht nur
die Erwerbsarbeit und Bildung von Frauen kreieren dabei eine gewisse
Handlungsmacht, sondern auch die neuen Rédume, die durch soziale Medien geschaffen
werden.”

Neben dem Fernsehen haben die neuen Kommunikationstechnologien wie das Internet
auch im Sudan gewaltige Veridnderungen hervorgebracht. Die Freiheit des Internets und
die damit verbundenen Vernetzungsmoglichkeiten bringt vor allem fiir jlingere
Generationen eine neue Handlungsmacht mit sich (ebd). Ferner erschwert es die
verbreitete Verwendung von Mobiltelefonen den Eltern zusehends, eine umfassende
Kontrolle oder Uberwachung ihrer Kinder zu behalten (ebd.: 140).

Die neuen Formen der Kommunikation erschweren es, an einem einzigen Leitbild
festzuhalten. Wahrend die dltere Generation ihre ,traditionellen’ Normen hat, haben die
jungen SudanesInnen ihre eigenen Normen geschaffen (ebd.: 140f). Die Verbreitung der
Kommunikationstechnologien liegt im Sudan jedoch noch in den Kinderschuhen und
kann deshalb noch nicht auf einer gesamtgesellschaftlichen Ebene analysiert werden.
Doch in Stddten wie der Hauptstadt Khartum, wo bereits der GrofBteil der Bevdlkerung
ein Mobiltelefon mit Internetzugang besitzt, wird es spannend zu beobachten sein, ob
und wie sich die Sozialstrukturen hierdurch in Zukunft verandern werden. Dabei bleibt
abzuwarten, inwiefern der neue Raum  des  Internets und  der
Kommunikationstechnologien als Handlungsmoglichkeit genutzt wird und wie lange
dieser unzensiert bleibt. Dahingehend konnte sich ein Generationskonflikt in naher
Zukunft noch stirker abzeichnen, weshalb dieses Thema Gegenstand zukiinftiger

Untersuchungen sein sollte.

 Vgl. Interview vom 16.02.2013 mit Frau Hadia Hasaballa, Ahfad University for Women. Siche Anhang, 129.
% ygl. Interview vom 20.02.2013 mit Frau Balghis Youssif Badri, Ahfad University for Women. Siche
Anhang, 146.
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Nachdem sich die vorliegende Arbeit zunidchst mit dem Konstrukt des Frauenideals
(Kapitel 4) und anschlieBend mit der gesellschaftlichen Realitit (Kapitel 5)
auseinandergesetzt hat, standen in diesem Kapitel die Handlungsmdglichkeiten, vor
allem durch die Schaffung neuer sozialer Rdume, im Zentrum der Analyse. Es stellte
sich dabei heraus, dass das politisch konstruierte und schlieBlich von oben herab
eingefiihrte Frauenideal durch die gesetzliche Verankerung zwar einerseits die
Lebensumstinde von Frauen einschrinkt, jedoch andererseits ihre gesellschaftliche
Position indirekt auch stirkt. Die sudanesischen Frauen befolgen unterschiedliche
Strategien, die ihnen letztlich im Arrangement mit dem &ufleren Druck auch mehr
Handlungsmacht und einen groBeren Handlungsspielraum ermoglicht. Dies kann nicht
nur an den unterschiedlichen Modi der Religiositdt, die mittels der korperlichen
Sozialisierung sichtbar werden, sondern auch durch die vermehrte Teilnahme von
Frauen an Moscheegruppen in Stidten wie Khartum und Omdurman. Selbstverstdndlich
trifft dies nicht auf alle Frauen im Sudan zu, da auch die sozialen Kategorien wie
Herkunft, Ethnizitét und Religion mitberiicksichtigt werden miissten.

Zusammengefasst zeigte dieses letzte Kapitel den Umgang mit dem Druck, der durch
die Bildung einer islamischen Nation und dessen Vorstellungen des sozialen Verhaltens,
den Frauen auferlegt wird. Sie arrangieren sich nicht nur mit diesem Bild, sondern
finden auch Wege, wie beispielsweise durch das Erlangen religiosen Wissens oder der
Verhiillung des Korpers, um schlieBlich einen groBeren Grad an Autonomie zu

erreichen.
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7. FAZIT

In Anbetracht der vorhergehenden Analyse mochte ich an dieser Stelle zur
Forschungsfrage zuriickkehren. Die vorliegende Arbeit verfolgt das Ziel, dem ,,Idealbild
der muslimischen Frau®“ im Sudan auf den Grund zu gehen und dariiber hinaus zu
untersuchen, in welchem Verhéltnis es zur gesellschaftlichen Realitdt der Sudanesinnen
steht. Zu diesem Zweck wurden die zeitgeschichtlichen Entwicklungen sowie die
Identitétspolitiken des Staates betrachtet. Als Grundlage der Analyse dienten hierbei die

Theorien um Gender und Nationalismus.

Obwohl sich nationalistische Bewegungen prinzipiell immer unterscheiden, kénnen
innerhalb dieser dennoch bestimmte Gemeinsamkeiten beziiglich der Rolle von Frauen
identifiziert werden. Erstens wird Frauen dabei in der Regel die Rolle der biologischen
Reproduzentinnen des nationalen Kollektivs zugeschrieben. Aus diesem Grund werden
oftmals pronatalistische Familienpolitiken verfolgt um die Kontrolle iiber den
,nationalen Bestand’ zu behalten. Zweitens wird in diesem Zusammenhang Frauen im
Nationalismus die Verantwortung fiir die Weitergabe der nationalen Kultur an die
nachkommenden Generationen auferlegt. Drittens wird ihnen die Position als
Grenzschiitzerinnen der ,nationalen Gruppe’ zugeschrieben. Dies hat zu bedeuten, dass
mittels Restriktionen und Uberwachung der sexuellen und ehelichen Beziehungen auf
die ,Reinheit’ der Nation geachtet und die Vermischung mit anderen Gruppen
vermieden wird. Viertens kennzeichnen sie symbolisch den nationalen Unterschied,
beispielsweise mittels der Einfiihrung einer Kleidervorschrift. Dariiber hinaus werden
sie fiinftens als aktive Teilnehmerin des nationalen Kampfs herangezogen (Yuval-
Davis/Anthias 1989: 9). Wie die Analyse zeigt, treffen all diese Aspekte auf den Sudan
und dessen Konstruktion des hegemonialen Frauenideals zu. Die hegemoniale
Weiblichkeit in Form des Frauenideals soll dabei der Sicherstellung der ménnlichen
Dominanz dienen und Frauen in der hduslichen Domine verorten, obwohl dies den

wirtschaftlichen Anforderungen und der gelebten Realitit keinesfalls entspricht.

Im zeitgeschichtlichen Uberblick konnte gezeigt werden, dass die gegenwirtige
wirtschaftliche Krise des Sudan die Hinwendung der politischen Fiihrung zum
Islamismus nach sich zog. Dabei handelt es sich um eine Mischung aus Islamismus und

kulturellem Nationalismus, die weitreichende genderspezifische Auswirkungen mit sich

99



gebracht hat. Die politische Fiihrung bendtigte vor dem Hintergrund der
wirtschaftlichen Krise eine Legitimierung und fand diese in der Politisierung des Islam,
da der GroBteil der sudanesischen Bevolkerung aus gliubigen MuslimInnen besteht. In
der Absicht einen islamischen Staat zu etablieren, versuchte die Regierung in erster
Linie durch die Verbreitung von Symbolen nach auflen das Bild eines islamischen
Staates darzustellen. Dies geschah nicht nur {iber die Ausrufung des Islam als
Staatsreligion, sondern auch durch Einfithrung eines Gesetzes, welches die Moral der
Biirger, vor allem aber der Biirgerinnen, sicherstellen sollte. So wurden insbesondere
das Verhalten und das Erscheinungsbild von Frauen fortan unter strenge Beobachtung

gestellt.

Aus der Analyse kann geschlossen werden, dass sich der post-koloniale sudanesische
Staat seit seiner Unabhéngigkeit seiner Identitdt unsicher war. Mit dem Ziel eine
gewisse Stabilitdt zuriickzuerlangen wurde versucht, eine neue, vermeintlich
authentische Identitdt und eine islamische Nation zu konstruieren. Allerdings geschah
dies nicht nur im Hinblick auf das Fehlen einer Einheit der heterogenen Bevdlkerung,
sondern vordergriindig infolge der wirtschaftlichen Krise, des Drucks der Weltbank und
des IWF sowie der wirtschaftlichen Abhéngigkeit von Saudi-Arabien. Um sich gerade
Saudi-Arabien und den anderen wohlhabenden Golfstaaten politisch anzundhern,
gewannen die islamistischen Kréfte zunehmend an Einfluss. Doch erst mit der
Machterlangung von Omar al-Baschir im Jahr 1989 wurde ein sogenanntes

Modernisierungsprojekt ins Leben gerufen, das auf der Mahdia-Bewegung basiert.

Mit dem Vorhaben, eine islamische Umma zu griinden, musste zunédchst eine nationale
Identitdt konstruiert werden, die sich an die der Golfstaaten anlehnt. Allerdings
entsprach die stark heterogene sudanesische Gesellschaft nicht dieser Identitit, weshalb
ein vermeintlich echter Islam eingefiihrt wurde. Infolgedessen wurde damit begonnen,
die Gesellschaft von allen unislamischen Praktiken und Brduchen zu ,sdubern’. Dabei
wurden und werden vor allem Praktiken und RAume von Frauen beschnitten und
zuriickgedrangt. Um die Gesellschaft auf das neue Ideal der islamischen Nation
zuzuschneiden, wird aullerdem versucht, bestimmte islamische Idealbilder, besonders
fiir Frauen, zu propagieren und Moralvorstellungen mit Hilfe der Gesetze, wie des

Nizam al-Am, von oben herab durchzusetzen.
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Die durch diesen radikalen Kurswechsel bedingten Verdnderungen betrafen dabei
iiberwiegend die Sudanesinnen. So wird seit den 1990er Jahren das Bild der ,idealen
sudanesischen Frau’ propagiert. Dieses Bild ist allgegenwértig, da es in den
unterschiedlichen Medien sowie durch die Politik Verbreitung findet. Dabei ist zu
bedenken, dass vor allem junge, unverheiratete Frauen versuchen, sich diesem Bild
anzundhern, da gerade sie es sind, die an diesem Ideal gemessen werden. Das Tragen
eines Hijabs — der islamischen Kleidung fiir Frauen, die fast den gesamten Korper
bedeckt — ist das Mindeste, das Frauen erfiillen miissen um sich in den 6ffentlichen

Raum zu begeben.

Somit wird die Theorie um das Verhiltnis von Gender und Nationalismus bestatigt, da
Frauen im Sudan das Riickgrat fiir das nationalistische Vorhaben der Entwicklung einer
islamischen Nation darstellen. Sie repréisentieren die islamische Nation nach auf3en hin,
indem sie sich beispielsweise entsprechend der festgelegten Kleiderordnung verhiillen.
Ferner stellt der Staat durch konstante Kontrolle und Beobachtung des Verhaltens der
sudanesischen Frauen sicher, dass nicht nur die Ehre der Familie, sondern auch und vor

allem die Ehre der ganzen Nation erhalten bleibt.

Bei der Analyse der gesellschaftlichen Realitit des stidtischen Sudans stand im
Vordergrund inwiefern das politisch installierte Frauenideal einen Einfluss auf die
Sudanesinnen hat. Besonders aufschlussreich waren hierbei Interviews, die in und um
Omdurman im Februar 2013 gefiihrt wurden. Wéhrend der sudanesische Toob weiterhin
von dem Grofteil der iiber 40-jdhrigen Frauen getragen wird, hat die islamische
Kleiderordnung unter den jungen Frauen Akzeptanz gefunden. Insgesamt féllt auf, dass
die unterschiedlichen Gesetze und Verordnungen, wie zum Beispiel das Gesetz um die
offentliche Moral (Nizam al-’Am), gerade an die jiingeren Generationen gerichtet ist
und besonders das Verhalten junger Frauen im Fokus steht. Demnach stehen junge
Sudanesinnen unter groBerer Beobachtung, ob diese nun von der eigenen Familie, der
Nachbarschaft oder gar vom Staat und dessen Apparaten ausgeht. Gerade sie sind es
auch, die rechtliche und soziale Konsequenzen zu erwarten haben, die schlielich den

Handlungsspielraum junger Frauen immens einschrianken.

Ferner konnte ermittelt werden, dass das Frauenideal einer guten muslimischen Ehefrau
und Mutter, die einerseits gebildet und klug, andererseits aber auch zuriickhaltend sein

soll, schlichtweg nicht zur Lebensrealitit vieler Sudanesinnen in Zeiten der
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wirtschaftlichen Krise passt. Viele Frauen der Mittel- und Unterschicht, die sich keine
Haushaltshilfen leisten konnen, miissen mit der doppelten Arbeitsbelastung aus
Reproduktionsarbeit und Erwerbsarbeit leben. Wihrend sich der sudanesische Staat mit
einer wirtschaftlichen Instabilitdt und Krise konfrontiert sicht, werden Frauen durch die
Propaganda um das islamische Frauenideal aus der Erwerbsarbeit gedringt und in
bestimmte Berufsgruppen gelenkt. Diese Situation scheint paradox, ist jedoch mit Hilfe
der Theorie um Gender und Nationalismus zu erkldren. Denn aus der Perspektive der
Regierenden wird die Schaffung einer vereinten islamischen Nation in erster Linie zur
Machtlegitimierung angestrebt. Um diesem Ziel ndher zu kommen miissen die
Représentantinnen der Nation — die sudanesischen Frauen — nicht nur die Nation nach
auflen hin verkorpern, sondern diese auch in threm Verhalten widerspiegeln. Dass das
propagierte Frauenideal mit der Realitit der Armut, ethnischer wie auch religioser
Heterogenitit und innerterritorialer Konflikte nicht zu vereinbaren ist, wird in der
Ideologie der Regierung kaum beriicksichtigt.

Zuletzt stellte sich heraus, dass die Frage, ob und inwiefern sich das hegemoniale
Frauenideal mit der gelebten Realitdt der Sudanesinnen vereinbaren ldsst, eine
differenzierte Antwort verlangt. Tatsdchlich wird das Leben vieler — insbesondere der
jungen — Frauen im Sudan durch das hegemoniale Frauenideal und die damit
verbundenen gesetzlichen Regelungen und dem entstehenden sozialen Druck
eingeschrinkt. Allerdings schaffen sie es zugleich, unter Anwendung unterschiedlicher
Strategien, ihre Handlungsmacht zu stirken. Einen exemplarischen Fall stellen hierbei
die weiblichen Moscheegruppen im Sudan dar. Zwar bleibt aufgrund des Strebens nach
einer islamischen Nation der Druck hoch, dem hegemonialen Frauenideal zu
entsprechen, jedoch konnte gezeigt werden, dass sich der Grad an Autonomie von

stadtischen Frauen hierdurch (zum Teil) auch erhoht.

Da die Bevolkerung des Sudan heterogen ist, die auf unterschiedliche Art und Weise
von Krieg und Verfolgung betroffen ist, miisste eine tiefgreifende Forschungsarbeit
diese Aspekte ebenfalls beriicksichtigen. Um eine umfassendere Analyse der
sudanesischen Gesellschaft durchzufiihren fehlen allerdings noch die Methoden. Dabei
waére interessant zu ermitteln, wie sich die Frauenbilder in Krisensituationen dndern und
welche Rollen tatsidchlich eingenommen werden. Weitere kiinftige Forschungsarbeiten

konnten sich ferner verstirkt mit den Unterschieden der Frauenideale innerhalb des
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Staates auseinandersetzen, sowie die Rolle von Auslidnderinnen, ethnischen
Minderheiten und Homosexualitdt untersuchen. Besonders letzteres wére ein durchaus
interessantes, aber komplexes Forschungsgebiet. Zwar wird Homosexualitdt
strafrechtlich verfolgt, jedoch ist der gesellschaftliche Umgang mit Homosexuellen
duBerst spannend. Beispielsweise werden homosexuelle Méanner stillschweigend in
Frauenrdumen akzeptiert, obwohl eine strikte Geschlechtertrennung {iblich ist.
Angesichts der Tatsache, dass es iiber dieses Thema bisher keinerlei Forschungen gibt,
wiirde eine queere Analyse der nicht-hegemonialen Méannlichkeiten und Weiblichkeiten

im Sudan neue Erkenntnisse hervorbringen.

AbschlieBend bleibt festzuhalten, dass bei dem Vergleich des Idealbildes einerseits und
der gelebten Realitdt sudanesischer Frauen andererseits eine starke Diskrepanz zutage
tritt. Fiir die Schaffung einer nationalen Einheit und einer islamischen Umma wurde das
Bild der Frau politisch iiberformt. Fakt ist, dass Sudanesinnen einer immensen
Doppelbelastung ausgesetzt sind: Von ihnen wird nicht nur erwartet, die
Reproduktionsarbeit zu iibernehmen, sondern auch geniigend zum Familieneinkommen
beizusteuern. Allerdings gibt es groBe Unterschiede zwischen den Lebensrealititen
abhéngig von der Herkunft, der Ethnizitdt und besonders der sozialen Schicht und dem
Alter. Dennoch bleibt das hegemoniale Frauenideal im Sudan weiterhin fast
unangetastet und unhinterfragt. AufBer Acht gelassen werden darf in diesem
Zusammenhang jedoch auch nicht, dass sich sudanesische Frauen ihre eigene
Handlungsmacht sowie neue soziale Rdume schaffen. Insofern geschieht ein stiller, gar
schleichender Protest gegen das gegenwirtige Regime. In Anbetracht dieser stetigen
Auflehnung gegen allzu eingeschrinkte soziale Rdume wird es insofern auch spannend
sein zu verfolgen, wie sich das hegemoniale Frauenideal verandern wird. Dabei werden
die steigende Bildung, die zunehmende Verbreitung des Internets und der sozialen
Medien sowie die sich stetig vergroflernde Handlungsmacht von Frauen in den néchsten

Jahren und Jahrzehnten eine bedeutende Rolle spielen.

103



104



LITERATURVERZEICHNIS

African Development Bank (2012): African Economic Outlook 2012 — Sudan.
http://www.afdb.org/fileadmin/uploads/afdb/Documents/Publications/Sudan%20Fu
11%20PDF%20Country%20Note.pdf. [Zugriff: 22.07.2013].

Ahmed, Sara (2000): ,,Stranger fetishism and post-coloniality*. Strange Encounters.
Embodied Others in Post-Coloniality. London/New York: Routledge.

Badri, Balghis (2001a). Women and Media. In: Badri, Balghis (Hg.): The Gender and
Women’s Studies Textbook. Imdurman: Ahfad University for Women, 186-201.

Badri, Lamya (2001b): Women and Family. In: Badri, Balghis (Hg.): The Gender and
Women’s Studies Textbook. Imdurman: Ahfad University for Women, 116-127.

Beshir, Mohamed O. (1977): Revolution and nationalism in the Sudan. London:
Collings.

Bernal, Victoria (1994): Gender, Culture, and Capitalism: Women and the Remaking of
Islamic "Tradition" in a Sudanese Village. In: Comparative Studies in Society and
History, Vol. 36, No. 1, 36-67.

Bundeszentrale fiir politische Bildung (09.09.2011): Islamismus — Was ist das
Uberhaupt? http://www.bpb.de/politik/extremismus/islamismus/36339/islamismus-
was-ist-das-ueberhaupt?p=all. [Zugriff: 07.06.2013].

CIA World Factbook (2013): Sudan. https://www.cia.gov/library/publications/the-
world-factbook/geos/su.html [Zugriff: 31.05.2013].

Cloudsley, Anne (1983): Women of Omdurman. Life, Love and the Cult of Virginity.
London: Ethnographica.

Connell, R. W. (1995). Masculinities. Berkeley: University of California Press.

Deng, Francis M. (2006): Sudan: A Nation in Turbulent Search of Itself. In: Annals of
the American Academy of Political and Social Science, Vol. 603, Law, Society,
and Democracy: Comparative Perspectives, 155-162.

Elbattahani, Atta (2001): Women and Politics. In: Badri, Balghis (Hg.): The Gender and
Women'’s Studies Textbook. Imdurman: Ahfad University for Women, 221-237.

Elnager, Samya (2001): Women and Work. In: Badri, Balghis (Hg.): The Gender and
Women’s Studies Textbook. Imdurman: Ahfad University for Women, 202-220.

El Saadawi, Nawal (1980): The Hidden Face of Eve. Women in the Arab World.
London: Zed Press.

Encyclopadia Britannica Online (2012): "Mahdi".
http://www.britannica.com/EBchecked/topic/358096/mahdi. [Zugriff: 06.01.2012].

Gluck, Sherna Berger (1997): Shifting Sands: The Feminist-Nationalist Connection in
the Palestinian Movement. In: West, L.A. (Hg.): Feminist nationalism. New York:
Routledge, 101-129.

Gruenbaum, Ellen (1992): The Islamist State and Sudanese Women. In: Middle East
Report, No. 179, Islam, The State and Democracy, 29-32.

105



Hale, Sondra (1992): The Rise of Islam and Women of the National Islamic Front in
Sudan. In: Review of African Political Economy, No. 54, Surviving Democracy?,
27-41.

Hale, Sondra (1994): Gender, Religious Identity, and Political Mobilization in Sudan.
In: Moghadam, Valentine M. (Hg.): Identity Politics and Women. Cultural
Reassertions and Feminism in International Perspective. Boulder: Westview Press,
145-166.

Hale, Sondra (1996): ,,The New Muslim Woman‘: Sudan’s National Islamic Front and
the Invention of Identity. In: The Muslim World, Vol. 86 (2), 176-199.

Hale, Sondra (1997a): Gender Politics in Sudan. Islamism, Socialism, and the State.
Boulder: Westview Press.

Hale, Sondra (1997b): Ideology and Identity: Islamism, Gender, and the State in Sudan.
In: Brink, Judy/Mencher Joan (Hg.): Mixed Blessings. Gender and religious
fundamentalism cross culturally. New York: Routledge, 117-142.

Hale, Sondra (2001b): Testimonies in Exile: Sudanese Gender Politics. In: Northeast
African Studies, Volume 8, Number 2, 83-128.

Herzog, Rolf (1956): Der Rahat, eine fast verschwundene Médchentracht im Ostsudan.
In: Baessler-Archiv, Neue Folge, Band 4, 1-12.

House, William J. (1988): The Status of Women in Sudan. In: The Journal of Modern
African Studies, Vol. 26, No. 2, 277-302.

Index Mundi (2013a): Demographics: Birth rate — Sudan.
http://www.indexmundi.com/g/g.aspx?v=25&c=su&l=en. [Zugriff: 22.07.2013].
Index Mundi (2013b): Demographics: Totel Fertility Rate —  Sudan.

http://www.indexmundi.com/g/g.aspx?v=31&c=su&l=en. [Zugriff: 22.07.2013].

Kazemi, Farhad (2000): Gender, Islam, and Politics. In: Social Research, Vol. 67, No.
2, Iran: Since the Revolution, 453-474.

Keddie, Nikki R. (1990): The Past and Present of Women in the Muslim World. In:
Journal of World History, Vol. 1, No. 1, 77-108.

Mayring, Philipp (1997): Qualitative Inhaltsanalyse. Grundlagen und Techniken. 6.
Aufl. Weinheim: Deutscher Studien Verlag.

McClintock, Anne (1993): Family Feuds: Gender, Nationalism and the Family. In:
Feminist Review, No. 44, 61-80.

McClintock, Anne (1995): Imperial Leather. Race, Gender and Sexuality in the
Colonial Contest. New York/London: Routledge.

Meuser, Michael/Nagel, Ulrike (2009): Das Experteninterview — konzeptionelle
Grundlagen und methodische Anlage. In: Dies. (Hg.): Methoden der
vergleichenden Politik- und Sozialwissenschaft, Wiesbaden: VS Verlag fiir
Sozialwissenschaften, 465-479.

Mir-Hosseini, Ziba (2006): Muslim Women's Quest for Equality: Between Islamic Law
and Feminism. In: Critical Inquiry, Vol. 32, No. 4, 629-645.

106



Nageeb, Salma A. (2004): New Spaces and Old Frontiers: Women, Social Space, and
Islamization in Sudan. Oxford: Lexington Books.

Nageeb, Salma A. (2007): Appropriating the mosque: Women’s religious groups in
Khartoum. In: Afrika Spectrum 42/1, 5-27.

Pemberton, Kelly (2005): Book review. Salma Ahmed Nageeb, New spaces and old
frontiers: Women, social space, and Islamization in Sudan. In: Women’s Studies
International Forum 28, 547-548.

Pettman, J.J. (1996): Worlding Women: A Feminist International Politics. London:
Routledge.

Rehiman, Afaf Ali (2001): Sudanese Women Profile. In: Badri, Balghis (Hg.): The
Gender and Women'’s Studies Textbook. Imdurman: Ahfad University for Women,
103-115.

Ruay, Deng D. Akol (1994): The Politics of Two Sudans. The South and the North,
1821-1969. Uppsala: Scandinavian Institute of African Studies.

Safwat, Iris (1999): Die Stellung der Frau im Islam. In: Vauti, Angelika [et al.] (Hg.):
Frauen in islamischen Welten: eine Debatte zur Rolle der Frau in Gesellschaft,
Politik und Religion. Frankfurt a. M.: Brandes + Apsel, 35-56.

Schippers, Mimi (2007): Recovering the feminine other: masculinity, femininity, and
gender hegemony. In: Theory and Society. Volume 36, Number 1, 85-102.

Schultz, Ulrike  (2007):  Feminismus  zwischen  Identitétspolitiken  und
Geschlechterkonstruktionen: Gibt es einen Raum fiir internationale feministische
Solidaritét? In: gender...politik...online. http://www.fu-
berlin.de/sites/gpo/tagungen/tagungfeministperspectives/ulrike schultz.pdf?136154
0682. [Zugriff: 14.10.2012].

Schultz, Ulrike (2010): ,,Dies ist keine Arbeit fiir eine Frau wie mich* — Der Diskurs um
Frauen(erwerbs)arbeit im Sudan. In: Peripherie. Zeitschrift fiir Politik und
Okonomie in der Dritten Welt, Geschlechterpolitiken, Nr. 118/119, 237-263.

Searcy, Kim (2011): The formation of the Sudanese Mahdist state. Ceremony and
Symbols of Authority: 1882-1989. Leiden/Boston: Brill.

Social Institution & Gender Index [SIGI] (0.J.): Sudan.
http://www.genderindex.org/country/sudan. [Zugrift: 23.06.2012].

Taha, Isam/Ayoub Sara (2001): Women and Family. In: Badri, Balghis (Hg.): The
Gender and Women'’s Studies Textbook. Imdurman: Ahfad University for Women,
178-185.

Timmerman, Christiane (2000): Muslim Women and Nationalism: The Power of the
Image. In: Current Sociology, Vol. 48, No. 4, 15-27.

UNDP (2009): Sudan Overview. http://www.sd.undp.org/sudan%?20overview.htm.
[Zugriff: 03.04.2013].

Warburg, Gabriel (1995): Mahdism and Islamism in Sudan. In: International Journal of
Middle East Studies, Vol. 27, No. 2, 219-236.

107



Warburg, Gabriel (2003): Islam, Sectarianism and Politics in Sudan since the
Mahdiyya. London: Hurst.

Wilford, Rick (1998): Women, ethnicity and nationalism: surveying the ground. In:
Miller, Robert E./Wilford Rick (Hg.): The politics of transition. London/New
York: Routledge, 1-22.

Yuval-Davis, Nira (1997): Gender and nation. London: Sage Publications.

Yuval-Davis, Nira (1998): Gender and nation. In: Miller, Robert E./Wilford Rick (Hg.):
The politics of transition. London/New York: Routledge, 23-35.

Yuval-Davis, Nira/Anthias, Floya (1989): Woman-Nation-State. London: Macmillan.

WEITERFUHRENDE LITERATUR

Anderson, Benedict ([1983] 1988): Die Erfindung der Nation. Zur Karriere eines
erfolgreichen Konzepts. 4. Auflage, Frankfurt/New York: Campus Verlag.

Baden, Sally (1992): The position of women in Islamic countries: possibilities,
constraints and strategies for change. In: BRIDGE (development — gender).
Brighton: University of Sussex.

Badri, Balghis (2006): Feminist Perspectives in the Sudan. An analytical overview.
http://www.cmi.no/file/balghis_badri.pdf. [Zugriff: 10.10.2012].

Barlow, Rebecca/Akbarzadeh, Shahram (2006): Women's Rights in the Muslim World:
Reform or Reconstruction? In: Third World Quarterly, Vol. 27, No. 8, 1481-1494.

Chenoy, Anuradha M. (2010): Identity Politics and Feminist Praxis. In: Peace Prints:
South Asian Journal of Peacebuilding, No. 3, Vol. 2. www.wiscomp.org/pp-v3-
n2/formatted/anu.pdf. [Zugriff: 14.10.2012].

Connell, R. W./Messerschmidt, James W. (2005): Hegemonic Masculinity. Rethinking
the Concept. In: Gender & Society, Vol. 19, No. 6, 829-859.

El-Wathig, Kamier/El-Bakri, Zeinab/Salim, Idris/El-Ngar, Samiya (1983): The State of
Women's Studies in the Sudan. In: Review of African Political Economy, No.
27/28, Women, Oppression and Liberation, 130-137.

Fargues, Philippe (2005): Women in Arab Countries: Challenging the Patriarchal
System? In: Reproductive Health Matters, Vol. 13, No. 25, Implementing ICPD:
What's Happening in Countries: Maternal Health and Family Planning, 43-48.

Hale, Sondra (1986): Sudanese Women and Revolutionary Parties: The Wing of the
Patriarch. In: MERIP Middle East Report, No. 138, Women and Politics in the
Middle East, 25-30.

Hale, Sondra (2001a): Alienation and Belonging — Women’s Citizenship and
Emancipation: Visions for Sudan’s Post-Islamist Future. In: New Political Science,
Volume 23, Number 1, 25-43.

Hussein, Jeylan Wolyie (2009): A Discursive Representation of Women in Sample
Proverbs from Ethiopia, Sudan, and Kenya. In: Research in African Literatures,
Vol. 40, No. 3, 96-108.

108



Kevane, Michael/Gray, Leslie (1995): Local Politics in the Time of Turabi's
Revolution: Gender, Class and Ethnicity in Western Sudan. In: Africa: Journal of
the International African Institute, Vol. 65, No. 2 (1995), 271-296.

McClintock, Anne (Hg., 1997): “No Longer in a Future Heaven”: Gender, Race and
Nationalism. In: Dies. (Hg.): Dangerous Liaisons: Gender, Nation, and
Postcolonial Perspectives. Minneapolis: University of Minnesota Press, §9-112.

Moghadam, Valentine M. (1993): Rhetorics and Rights of Identity in Islamist
Movements. In: Journal of World History, Vol. 4, No. 2, 243-264.

Nageeb, Salma A. (2008a): Women’s Organisations and Their Agendas in Sudan:
Interfaces in Different Arenas. In: Lachenmann, Gudrun/Dannecker, Petra (Hg.,
2008): Negotiating Development in Muslim Societies. Gendered Spaces and
Translocal Connections. Lanham: Lexington Books, 93-121.

Nageeb, Salma A. (2008b): Negotiating Peace and Rights in Sudan: Networking for the
Agenda of “Violence Against Women”. In: Lachenmann, Gudrun/Dannecker, Petra
(Hg., 2008): Negotiating Development in Muslim Societies. Gendered Spaces and
Translocal Connections. Lanham: Lexington Books, 193-219.

Nageeb, Salma A. (2008c): Diversified Development: Women’s Agency and the
Constitution of Translocal Spaces. In: Lachenmann, Gudrun/Dannecker, Petra
(Hg., 2008): Negotiating Development in Muslim Societies. Gendered Spaces and
Translocal Connections. Lanham: Lexington Books, 223-246.

Nasir, Jamal J. Ahmad (2009): The Status of Women under Islamic Law and Modern
Islamic Legislation. 3rd edition. Leiden/Boston: Brill.

Nashat, Guity/Tucker, Judith E. (1999): Women in the Middle East and North Africa.
Restoring Women to History. Bloomington: Indiana University Press.

Nayel, Amina Alraheed (2006): Sudanese Women in Exile: Islam, Politics and the
State. In: Respect. Sudanese Journal for Human Rights’ Culture and Issues of
Cultural Diversity, No. 4, 1-23.

Niblock, Tim (1987). The Dynamics of Sudanese Politics 1898-1985: Class & Power in
Sudan. New York: State University of New York Press.

Sami, Seteney (1990): Women in Arab society: Work Patterns and Gender Relations in
Egypt, Jordan and Sudan. Providence [u.a.]: Berg.

Welchman, Lynn (2007): Women and Muslim Family Laws in Arab States. A
comparative Overview of Textual Development and Advocacy. Amersterdam:
Amesterdam University Press.

Willemse, Karin (2007): One foot in Heaven: narratives on gender and Islam in Darfur,
West-Sudan. Leiden [u.a.]: Brill.

109



110



ANHANG

INTERVIEWLEITFADEN

Das Gesprich hat pro Person etwas mehr als eine Stunde in Anspruch genommen und
wurde mit einem Aufnahmegerdt festgehalten. Es wurde ein halb-strukturiertes
Interview durchgefiihrt, da zwar die Fragen bereits in eine bestimmte Richtung gingen,

aber noch genug Raum zum ausfiihrlichen Antworten gegeben wurde.

1. GESPRACHSEINSTIEG
1.1. Vorstellung der Interviewerin
1.2. Rahmenbedingungen erkldren
1.3. Zeit bestimmen
1.4. Thema festlegen
1.5. Nachfragemdglichkeit anbieten
2. HAUPTTEIL
2.1. Genauere Informationen iiber Interviewpartnerin einholen
2.2. Um welche Themenkreise soll es im Interview gehen?
2.2.1. Das hegemoniale Frauenideal im Sudan:
2.2.1.1. How would you describe the hegemonic image of the ‘ideal Islamic
woman’? (e.g. characteristics, clothing, appearance, behavior)
2.2.1.2. To what extent does this hegemonic image influence Sudanese
women’s lives (by taking differences in
class/’race ’Jage/status/location into consideration)?
2.2.1.3. How did this ideal historically develop (in the past century)?
2.2.1.4. What were/are the main influences for shaping of the image of the
‘ideal Islamic woman’?
2.2.1.5. Inwhich way is this ideal politically encouraged?
2.2.1.6. Which (social/legal) consequences are Sudanese women facing
when violating the social and moral norms? And are men facing
the same or different consequences?
2.2.1.7. To what extend do these consequences differ regarding the social
categories (e.g. class, ’‘race’, age) as well as the location

(rural/urban areas)?
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2.2.2. Die Scharia-Gesetzgebung

2.2.2.1. In what way have Sudanese women experienced religiously
motivated disadvantages before the implementation of the Islamic
law?

2.2.2.2. How has the life situation of (Muslim and non-Muslim) women
change since the implementation of the Shari’a in Sudan?

2.2.3. Soziale Riume und Handlungsmacht
2.2.3.1.  Which spaces are socially reserved for women and which ones for
men? And how have these spaces changed since the rise of the NIF?
2.2.3.2. Since Sudanese women are not passive but active agents, how

would you describe their agency (e.g. construction of this ideal

image, creating social spaces)?

3. GESPRACHSABSCHLUSS

4. NACHBESPRECHUNG UND VERABSCHIEDUNG
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TRANSKRIPTION DER EXPERTINNENINTERVIEWS

1. Interview

Name: Ikhlas Nouh Osman

Institution: Ahfad University for Women in Omdurman, Sudan.

Tétigkeitsbereich: Lektorin, Forscherin und Trainerin am regionalen Institut fiir
“Gender, Diversity, Peace and Rights”.

Datum und Art der Auskunftserteilung: Personlich, am 13. Februar 2013.

Dauer: 1h 9min.

#00:00:00-7# Interviewerin: So, how would you describe the hegemonic ‘ideal Islamic
woman’? (e.g. characteristics, clothing, appearance, behavior)

#00:00:19-5# Befragte: The hegemonic ‘Islamic woman’ in Sudan? So I (...) first of all,
the ‘hegemonic’ word itself was a problem for me. In what context do you (...) so (...) in
what sense do you use the word ‘hegemonic’? Is it hegemonic in the sense that from my
personal (...) for my personal understanding, but what I understood from you now it is
like the combination of the social heritage, of the political heritage? Hm?

#00:00:41-5# Interviewerin: It’s like the political and social common sense (...)
#00:00:44-5# Befragte: Because the political is different from the social common sense.
#00:00:50-3# Interviewerin: Yeah yeah, I know.

#00:00:51-2# Befragte: There are overlappings sometimes but if you if you if you
would like to characterize the ‘ideal Islamic woman’ from political perspective, this is
completely different from my personal perspective on describing the ‘Ideal Islamic
woman’ in Sudan. So which one do you need?

#00:01:16-1# Interviewerin: The political one.

#00:01:17-6# Befragte: The political one.

#00:01:19-1# Interviewerin. Yeah.

#00:01:21-2# Befragte: So this is (...) this is going to represent my own understanding
to the overall political and social context in Sudan and how the political context are
visualizing the ‘Ideal Islamic woman’.

#00:01:38-4# Interviewerin: Exactly (...) because I am going from this ideal, which is
politically constructed and which is not real (...) I'm going from there to the reality
and how it actually is and how its also conflicting with the social reality and how it’s
also contested. So this is why I ask — what is the political (...)

#00:01:55-2# Befragte: You have an operational definition for this? Because I think
from my own understanding for researches and all this stuff you have to have an like an
operational definition for the word ‘hegemonic ideal Islamic woman’ (...) for
‘hegemonic’ — what do you mean exactly? Just to make it clear for the people because
(...) I mean (...) (rduspern) maybe it is commonly used in Europe (...) it is well
understood (...) but if you want your research also to be read by others’ context it would
be better just to have a sort of what we call in the academia a sort of a operational
definition for the word itself. So now, you want me to describe the ‘ideal Islamic
woman’ from our political context?

#00:02:45-6# Interviewerin: Exactly.

#00:02:46-4# Befragte: That’s not going to be my personal definition for the ‘ideal
Islamic woman’.

#00:02:52-8# Interviewerin: Of course not. Yes (...)

#00:02:53-1# Befragte: Those are different completely (...)
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#00:02:54-7# Interviewerin. Yeah.

#00:02:56-2# Befragte: (...) because this is two different standpoint of view. Okay (...)
If we talk about the hegemonic ‘ideal Islamic woman’ in Sudan, so Sudan has run
through different political regimes. Which regime are you talking about? Or which
regime do you want us to describe the ‘ideal Islamic woman’ in it? This is the present
regime?

#00:03:19-6# Interviewerin: Exactly, the governing, present regime.

#00:03:22-6# Befragte: The present regime. So this means that (...)

#00:03:26-6# Interviewerin: I will come to the historical development in question nr. 3,
so you can tell me about the different changes later on.

#00:03:33-9# Befragte: Okay. So this means that (...) If [ am going to describe you the
hegemonic ‘ideal Islamic woman’ in Sudan it’s going to (...) the description is going to
be for this present government. For this present regime. That means from 1989 ‘til now.
#00:03:53-2# Interviewerin: Exactly.

#00:03:54-0# Befragte: Okay. Obwohl..auf Deutsch (Lachen) or despite auf English (...)
that in 2010 there was a national election in Sudan and after that this is a legitimate
government by now (...) supposedly to be. This is theoretical it should be in practice
something else but in theoretical way we had a national election and all the people they
vote and the result of the voting that the present government — the Inghaz-Regime — it
came over in a new shape or what so ever but the same people of al-muhtamir al
watani. Do you understand what I’'m saying? The national congress people. Okay. For
them, or for how they visualizing women (...) The ‘ideal Islamic woman’ should be
veiled, first of all. So to deal with any woman the ideal woman should be veiled. She
shouldn’t be outspoken. Okay? Ahm (...) They should be an obedient women. That
means (...)

#00:05:18-1# Interviewerin: Obedient to whom?

#00:05:20-1# Befragte: Women (...) to whom? To men. Yeah. We are talking about
men and women — men and women the are obedient to men, the are subordinate to
men, they are inferior to men, and all this stuff. And they legitimatize that from the
wrong interpretations of religious because we are Muslim and we know the
interpretations which gives women and men the same rights, the same status and so on.
But they, they have their own interpretations. Ok. So the ideal women should be not
talkative, should be quiet, should be veiled, should be (...) and by veiling I don’t mean
niquab. By veiling I mean the only normal Aijab, ok? And long sleeves and long skirts
and that sort of stuff, okay? Hm (kurze Denkpause) (...) they should, the women
shouldn’t compete with men. Hm? So they should always let men in the front lines.
They don’t have to compete with them. They always have to support them and to help
them on achieving different aspects in social life or in political life or in the public life
whatsoever (...) but they shouldn’t compete (...) they shouldn’t be in the front line, they
should always come at a second line or ahm ahm in the second (...) they don’t have to
be in the first place. Good. And for me, the politicians of this /nghaz since 1989 ‘til
2010, which I consider this is the Ighaz regime — the congress party regime — it was all
the party was governing the country (...) I consider this time (...) (kurze Pause) (...) for
women was very hard time. Hard in one sense: Hard in the sense that the politicians and
the legislative and the actually they ahm legislative and executive bodies of the
government, they are not convinced with women as being ahm economically
productive, educated, competent ahm, they could share in the responsibility of the
whole political issues, social issues, educational issues, whatsoever (...) and they could
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but they all only perceive women at the corner of domestic activities and the family
issues. Okay? For me the this was very tough for women since the beginning of the
regime because women have been traced (...) so women have been (...) hm (kurze
Denkpause) (...) they have been watched as if a/ Sudan problems all was solved,
everything was quiet and we only had with the women problem. How they wear, how
they wear tiny clothes, they’re wearing long sleeves, are they wearing short sleeves, are
they wearing long skirts or are they wearing short skirts (...) it’s ‘adm al-sheitan —
betarifi ‘adm al-sheitan [Kennst du den “Knochen des Teufels]?

#00:09:06-9%# Interviewerin: I don’t know.

#00:09:07-8# Befragte: ‘Adm al-sheitan bet’a al kurag al tihit theia betarifiu? [Den
Knochen des Teufels vom Ful} unten, kennst du ihn?]

#00:09:10-2# Interviewerin: La (...) [Nein]

#00:09:11-0# Befragte: ‘Adm al-sheitan thal hita hina (...) [Der Knochen des Teufels,
das ist die Stelle hier] (zeigt auf ihren Knochel) sorry to say this (...) they have always
tracing (...) and even ‘adm al-sheitan is like this (...) if your dress is like this (zeigt auf
die Mitte ihrer Wade) and ‘adm al-sheitan here is open it means that you are not well
dressed. You will (...) you are not well dressed. You will be traced by the security
people, and Nizam al- ‘Am (...) this public order whatsoever committees or police (...) so
if your dress is like this (zeigt auf eine Stelle unter dem Knochel), then that's alright.
And if (...) and I used to say (...) I have always say that if this ‘adm al-sheitan was the
problem of the whole Sudan. Hm the women a/ 'adm al-sheitan betaha [ihr Knochen
des Teufels] is it open or closed? And that was not the issue actually because Sudan was
suffering huge problems at that time (...) hmm (...) the Southern part of Sudan there was
a big fight between North and southern part of Sudan. We hadn't yet had the peace
agreement, okay, so I am talking about the period between 1989 to 2004. So, that time
was very hard and tough for women, okay? Women have been harassed, have been
ahm..(kurze Denkpause) mistreated by different forces of the police, either we call them
as security people as we call them public police, whatsoever, nas al-Nizam al-'Am. So
the whole issue in the country was surrounding the issues of the women. Are they
veiled, are they not veiled, they long sleeves or not long sleeves (...) as if we have
solved all the country's problems and then we have been focusing only on the women as
the main issue. And for my own interpretations I was just interpreting that (kurze
Denkpause) as a way of let people focus on some other issues that is not related to the
hard problems and hard ahm obstacles that the country faces and so on, you see? As if
they would like to drive the attention of the public from the main issue to another very
narrow issue. And yeah I mean at that time women, they suffered a lot and after the
peace agreement ahm the space for women was a bit open. Because in the peace
agreement the women, they fought so much to ahm get themselves involved on the
peace process. And we had a lot of (...) women's groups who were part and parcel of the
whole negotiations, either on the official or unofficial level. Ok? And ahm (...) I think
also you have to meet Sumeia Khalifa. She's one of our staff here at Ahfad University
and she was one of those activists who was the spirit on the peace process. Balghis as
well and Amraham they participated on the peace process. And they were part and
parcel of the negotiations in 2005 to proceed the (kurze Denkpause) CPA. Ok? (...)
After the convention of the signature of the CPA, the situation started to change and
after the ahm signature of the CPA, there was a donors conference that was in Norway
in 2005, and then 2008 was the consortium. So the 2005 was a donors' conference and
donors conference in 2005 (...) there was the first one in which many donors showed
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their interest and their donation and they put conditions on improving the women's
status in Sudan. And putting a lot of pressure on the government to just (...) not make
women (...) always harassed and being punished and so on and so forth for different
reasons. And ahm by that time many donors they showed their ahm donation
contribution and they founded the Multi-Donor-Trust-Fund and it tried to distribute to
the different agencies of the government; the civil society was also part of that. And the
situation of the women, even of the 'ideal Islamic women' in Sudan, was changed since
that time, because the government has been pushed by the international community to
integrate women on different processes of the government legislative and executive
bodies. And they have to ahm in each single activities they have to consider the women
and the gender issues. So it was the issue of the women and the status of the women
have been imposed by the international community and UN Agencies since 2005. After
that, the image also has been a little bit changed — this is my own understanding. So the
image of the very much conservative women who are not talking, who always come in
the second lines was a bit changed and then the government started to use their own
women, who are a bit enlightened, who are a bit educated and they are trying to put
them in positions. This is a political game towards the end but it is also good for the
whole context of the women and gender issues, because you find some a bit liberal
women they are well educated, they are put in key positions. So (...) since that time the
government started to get women involved in different activities and they started to
concern about the women issues, they signed the child rights convention, and they made
a new law for the child, to protect the child, a special court for the child and mother, for
all the child abuses stuff (...) and they found it also a mechanism of establishing a unit
for combatting violence against women in Darfur. So that was all acknowledgement of
that there is a problem concerning women and gender issues. So I am saying that the
image itself is not something static, it is dynamic, you see? So it changes from time to
time. (...) (kurze Denkpause) So the characteristics of the let us say the second part of
the regime, or the second half of the regime since 2005, it is that women are very
brilliant, they are contributing to the ongoing processes of the different stuff, there are
ministers (...) but still they keep the Islamic dress - the veil - it is very essential. And
still this appearance stuff is also considered, but it is not the highly number one
considered one, like in the previous period since 1989 to 2004. Okay?

#00:17:54-6# Interviewerin: So we can go to the next question now, how this image has
influenced women's lives (...) also in different social categories, because I am trying to
have an intersectional analysis, because certainly rural women and urban women are
differently affected by this image and this pressure.

#00:18:23-6# The problem is that (...) in mostly I think that the (...) (unverstindlich)
countries and developing countries (...) you find there is a woman who are applying
things very (unverstindlich) whatsoever because they are convinced with it and I am a
veiled woman. But I am convinced from it and not because they ask me to put it. I put it
myself. And I put it after [ took a long time of wearing trousers (...) of wearing (...) I
wore whatsoever I wanted to wear and I was born in a liberal family, nobody asked me.
(...) Either to dress or undress (...) anything. This is a private matter of your own choice.
But I decided myself when I am convinced personally. Okay? (...) But for those people
or for those women (...) ahm (...) the whole political image of women it is always
composed in the official media. It's always translated in the streets. It is always
translated in the radio. In different speeches, in the newspaper, in the advertisements. So
you find yourself always like as if you are surrounded with a specific image. So towards
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the end, if you are not very conscious and if you don't have your own (...) hm (...)
roadmap for yourself and what you want to do and what you don't want to do, you could
easily could be influenced by this overall image. And this is what happened in Sudan.
(kurze Denkpause) Because the girls who were putting veils, they were not very many.
And when I was a student at this university, I graduated in 1988. Before even the Inghaz
(...) And I was veiled. I was (...) we were two in a class of 70 students. You see? But
now if you go to a class nowadays you will find like two who are not veiled and the rest
are veiled. You see?

#00:20:46-6# Interviewerin: I actually noticed this yesterday.

#00:20:46-6# Exactly! So you were astonished, is that right?

#00:20:49-4# Interviewerin: Yes.

#00:20:49-4# Befragte: And some of them they put on the veil here. But when they go
to the party they wear mini-skirts.

#00:20:56-7# Interviewerin: Really?

#00:20:56-7# Befragte: Really! And they put the hair out and everything is like this. So
you can't exactly say who is veiled and who is not veiled. But if you look at the whole
street you will find that almost all women are veiled. So this is a trend. (kurze
Denkpause) And then the trend was always ahm propagated by the media, by the
officials, by the Imams, whatsoever. Since they politicized (...) of course the imams in
the mosques have been instructed by the ministry to talk about so and so, veiling
women, controlling women's sexuality, women who going to the streets or who are
going to Shareg al-Nil ["NilstraBBe" in Khartoum] to celebrate ahm the New Year's eve
(...) Whatsoever. So a lot of things have been discussed in the mosques, which were not
before (...) these issues were not before discussed, you see? So the whole atmosphere, it
influenced especially the young girls that don't have a clear ahm (...) map in their mind
for their own life. So, they get themselves influenced and I think especially people in
the rural areas are more influenced than in the urban areas. Because the rural areas by
nature, people are very conservative you see? When the Sheikh of the Umda, of the area
says that "It is better that all the women are veiled" then all the women will be veiled.
So (...) classes. If you come to the issue of the classes so (...) you will find the poor class
more veiled than the higher class people. I observe only. The age, all the women in the
different ages (...) now you could find the women of 60 years old wearing socks in her
feed, ok? And putting a complete veil. And this was not the trend before. If you go to
the market now and then you observe, then you will find a lot of women who are veiling
and additionally they are putting socks. Socks on your feet, it is an additional veil. So
the correct veil in Islam, if you would like to do the correct veil, then you show only
your face and your hands, and you have to close your feet, you have to cover them (...)
By wearing socks, by whatsoever. Okay? So this is also a new trend of wearing socks, if
you look at the women to their feet, most of them they are wearing socks. So and some
of these girls they feel that wearing an ahm (...) veiling themselves, putting also gloves
on their hands, you have observed that? Especially in the university and putting socks is
not of the veiling! It is part of keeping their color light. It is very hard to see the whole
(...) if you look the whole view will show you that there is a huge veiling. But you can't
say exactly who is veiled and who is unveiled. Who is protecting herself from the sun?
Who is controlled by her family since she has to put this veil and then when she comes
to the (...) she wears Abaya [lange, schwarze Korperbedeckung] from the house and
when she comes to the university, especially here at the Ahfad, they remove the Yibaya
and then they are wearing trousers, normal trousers, and their hair is open and so on. So
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you can hardly say (...) if you look at the public, you will find that like more than 90
percent are veiled now. (kurze Denkpause) Okay (...) if you look at the age, the different
age doesn't matter. Status, educated and not educated, they are all (...) education I thing
(...) education especially those who are post-graduate, they have some post-graduate
studies they can have a choice maybe to decide what to do and (...) how the image
would be like. But yes (...) it depends and now they have said that if you look to the
public you'll find mostly all people are veiled but which one is the real veil and which
one is ahm (...) a trick or a either a protection from the sun. You can't say. You can't
differentiate between them because the appearance is the same. (...) Unless you go and
interview each single lady if she's veiled really or (...) and if you go even to that extent
they wouldn't say that "We are not veiled." because they feel ashamed. Mhm (...) (kurze
Denkpause) But if you would like to know, you come to the party here at the Ahfad and
then you will find the veiled who are not really veiled. If you would like to observe
what I have just said this is the songs (...) Is that right? They are going to make an
international song on Saturday and they have been doing their rehearsal yesterday. So
look at those girls who are participating. When they go in to the dance they will be
dancing without any scarves. Without any long sleeves (...) normally with the trousers.
#00:27:32-5# Interviewerin: But why? Because there are only girls on the campus or
(.)?

#00:27:32-5# Befragte: Not really because those are not really veiled. If you come after
a while for the same group you will find all of them or most of them they put the long
skirts over the trousers or they put the Yibaya. And you will find all of them they are
veiled. You get what I mean?

#00:27:51-0# Interviewerin: Yes.

#00:27:51-0# Befragte: So if you can look to those girls and then you observe the
general atmosphere here at the Ahfad university and then you'll see if there are 90
percent of them they couldn't fit only on the 10 percent, right? Mhm.

#00:28:10-7# Interviewerin: So you have already said that this has changed since you
were studying. So do you know something about the history of this development in the
past century because there has been a lot of change regarding the picture of women.
#00:28:26-2# Befragte: Women (...) you see, if I look back, very back to the history
(kurze Denkpause) my aunts, I found the photos of the weddings. They were wearing
mini-dresses. Mini! So if you look at your grandmother in her for instance wedding
photo you will find her wearing mini-dresses with less or no sleeves actually. Even not
short sleeves. And they make their hair in a very nice ahm (...) hair dressing. The things
are changing. Why? Because (...) previously in the history of the Sudan the women
were not wearing clothing at all. They were naked. They go naked. They put some
Rahat here, you know the Rahat of the Sudan?

#00:29:26-4# Interviewerin: No.

#00:29:26-4# Befragte: The Rahat is something that you tied it in your vest and its
going to block this area, you see? [zeigt auf den Hiift und Intimbereich] It is the organ,
the vagina and all these places and the buttocks will be covered by this Rahat. And it
something which is when you go (...) if you walk it goes like this and like this (...) so it
moves.

#00:29:55-1# Interviewerin: Of which period of time are we talking about?
#00:29:55-1# Befragte: It is like even if you keep bring this paper and you cut it with a
(unverstdndlich) okay? Towards the end you have the same paper but if you move it its
going to be like this and like this [noch kiirzer, weil der Rahat immer zerknitterter
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wurde] and then you could go and see behind a bit. That was the beginning. Early
Sudan, very early. And then at the top they don't cover their breast. They were going
naked, almost naked. And this is what part and part of the culture of the people. The
Islam was there but the people were not covering because this is the culture of the
tradition of the different ethnic groups and I have been told this just two days ago by
Professor Malik Badri. He's a psychologist, international one. That the women during
the ahm (...) the colonial period, they were cultivating the (...) cotton in
(unverstindlich). And the women who were cultivating the cotton, they were putting
Rahat and without ahm their breasts uncovered. And then the inspectors of the British
they came because they would like to look around. And then they buy from them the
product when they cultivate. The cultivation (...) I don't remember if it was cotton or
something else. So they come and buy from them directly. Not because they would like
to buy their product but because they would like to see them! And then the local
instructor who was a Sudanese then I think Sheikh Babikr Badri was telling him that he
doesn't have to allow (...) the colonial people to come (...) the inspectors to come inside
the gardens and buy directly from women because they see them, they see their breast
and they have image in their mind. So as if they are just entertaining themselves. And
then he instructed the person not to allow them to come and since that time the
instructor was collecting all the products and he was in charge of selling that product to
the ahm (...) colonial inspectors. So I have just heard this (...) ahm story two days ago
from Professor Malik Badri. But the (...) lesson from the story is that those people they
were not dressing, they were undressed. Almost undressed. They would put Rahat only.
And their breast was uncovered. So that was the Sudan before (...) very early. Since the
(...) before the colony, during the colony, after the independence things have started to
change and people are trying to dress and they brought some different (...) I think also it
would be good for you to just go to the Documentation Unit here at the Ahfad
University. There is a Documentation Unit for Women's Studies, they have a museum.
#00:33:10-9# Interviewerin: I was there yesterday.

#00:33:10-9# Befragte: You were there. Have you seen the dresses or the development
of the Sudanese women's tobe?

#00:33:18-8# Interviewerin: No, I only saw the tobe of the groom for the wedding but [
didn't see more.

#00:33:30-2# Befragte: If you could just go again and ask them about the development
of the Sudanese tobe, they will tell you that the Sudanese women they were wearing
Rahat and after that they put like firka. Firka is something which you cover tight here
and you cover it like this but your arms are undressed.

#00:33:52-2# Interviewerin: Like the Indian Sari?

#00:33:52-2# Befragte: Its like the Indian Sari, something like it. But the Indian they
were something with short sleeves. But here you just cover this. The breast and you tie
it here and that’s it. Here is uncovered and also the arms are not covered completely.
The Sudanese tobe was not from the beginning like this. It was Rahat, and after that
there was this firka and after that there was something in between until we reach the
tobe and even the tobe now it is (...) tied tobe like this and a complete tobe. "Tobe
kamil" and "tobe rabit". Okay? So they are different. The very early (...) history in
Sudan, the body of the women was not an issue at all (...) Women they were undressed,
their breast was not covered, they went outside, they talked with men, they
communicate with people, they work in the agricultural farm, they cultivate their
products — that was normal!
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#00:35:33-3# Interviewerin: Even during the Mahdism?

#00:35:40-3# Befragte: No with the Mahdism these things started to change. The
Mahdism it came with a revolution against the colony, then things started to change at
that time. And I can't recall exactly when, but ahm as Professor Malik was saying at that
time (...) the breast of the women have been perceived as a baby bottle. And that was it.
#00:36.:06-5# Interviewerin: And not as something sexual?

#00:36:06-5# Befragte: No no no (...) not connected to any sexual attitude or behavior
or idea or images. You see? So (...) It has been perceived mainly as a baby bottle and
not more than that. That's why it was not attracting people they just look at women and
then they go. So (...) ahm (...) our grandmothers or mothers (...) we have seen their
wedding pictures in mini-dresses with no sleeves at all, with hair open, so the cover or
not cover wasn't the issue in Sudan at all! This issue has come to Sudan recently. The
awareness of the people who are really aware with the Islamic issue, they started to
increase the awareness of the people with the Islam and veiling, importance and so on.
And the women they have to cover their body but recently this issue has been
politicized very much. The issue of veiling and covering and the issue of the women,
women's bodies, the image of the women as a sex object was only traced when this is
highly connected with politics (...) You see? This is very essential issue.

#00:37:39-2# Interviewerin: Would you say after the independence or rather in the past
25 years?

#00:37:47-1# Befragte: It is not after the independence immediately. Not at all. I was
born ahm 1965. And I have gone throughout my life in Sudan I was riding bicycles, I
was running in the street with my sons, I was climbing the walls, so I did all the stuff
(...) as a girl equal to boys. Nobody was protecting me, or nobody was preventing me
from doing something. But the issue of the women's body, dressed/undressed women,
veiled/unveiled women, tracing women's bodies, looking at them if they are veiled of
not veiled, if this is an Islamic dress of not Islamic dress, this was closely connected to
late Nimeiri, Shari'a law, as well as the Inghaz, which was not far from the Inghaz. So it
has been started by Nimeiri by the implementation of Shari'a law, okay? And that, later
on (...) it was adopted by the Inghaz-Regime ahm (...) by the congress party and then it
went on. And it was heavily in this period. So I perceived that (...) all the issues that
women have been perceived as sex objects. Not more than that. That why they would
like her to cover, they would like women to cover their hands, cover their feet, cover
their faces (...) ahm dressing in wide clothes that wouldn't show her body, so the body
of the women became a problem. But only connected to this regime heavily. But it was
started since the Nimeiri regime. But even Nimeiri, when he started to do the Shari'a
law and all this stuff (...) Most of the cases, he either closed the houses were the people
sold alcoholic drinks, and he closed the bars (...) And he criminalized all the women
who were preparing the traditional alcohol. But no woman was traced on her dress. You
get what [ mean?

#00:40:22-1# Interviewerin: Not yet.

#00:40:22-1# Befragte: That means that during the Nimeiri regime and even during the
Shari'a law implementation, people were feared their hands were cut. People who were
for instance (...) (kurze Denkpause) getting some bribes or whatsoever in the
government then their hands were cut off or they have been sent to jail or they have
been sent to death. Most importantly, the criminality of the Shari'a law during the
Nimeiri regime was not (...) connected closely with veiling of women. It wasn't. It was
more like hudud, do you know hudud?
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#00:41:06-0# Interviewerin: No.

#00:41:08-0# Befragte: Ikhamat al-Hudud in Islam you say that when somebody ahm
(...) steals something (...) then his or her hand has do be cut. Okay? When somebody's
(...) cutting the finger of somebody, then this somebody's finger has to be cut. When
somebody has killed someone purposely then he has to be killed by shooting. So this is
what we call the hudud. (...) So during the Nimeiri, it was the implementation of the
hudud like this you know (...) But it wasn't closely connected to the issue of women.
Women who have been traced during the Nimeiri regime, only the group of women who
were ahm (...) trading on the traditional alcohol. Just these women suffered or the
women who were prostituting. But the average normal woman, they have not been
touched very much with the Shari'a law during the Nimeiri regime. So the Shari'a law
was not tracing women at the street either they put veil or not putting veil, you get what
I mean? But during the Inghaz-Regime the women have been traced in the streets
whether they put the veil or not and they have been punished and penalized because
they were not putting veil. (kurze Denkpause) But this has not happened in the Nimeiri
regime. You got the difference, right?

#00:42:42-9# Interviewerin: Definitely. Could you also tell me something about the
colonial times and how the British might have influenced (...)

#00:43:05-4# I don't know anything specific to be frankly. (...) (kurze Denkpause)
#00:45:54-7# Interviewerin: You have also mentioned that this issue is definitely
political, but in which ways is this ideal politically encouraged?

#00:46:23-5# Befragte: No, they call it the Khitab al-'Am. That is something the
government strategize for it. Let us say the government would like to encourage all
young people to difag al-shabi. So you know it? Let us say that the government would
like for all the people to get marry without any expenses. To facilitate the marriage in
Sudan.

#00:47:01-7# Interviewerin: So they get married without expenses?

#00:47:01-7# Befragte: To get married with very less or minimal expenses, to facilitate
marriage in Sudan, because marriage is getting very expensive at the moment. So they
want the people to get married at low cost.

#00:47:16-6# Interviewerin: Why would they want that? Isn't it good that the people
pay a lot so the economy (...) I mean (...)

#00:47:22-7# Befragte: (Lachen) No they don't perceive it this way. But they perceive it
that if getting married is very expensive then the boys don't get married and if they don't
get married, they will play around. And this would result in a lot of misbehavior and
harassment and rapes and illegal kids.

#00:47:46-9# Interviewerin: Ah so that is their thought.

#00:47:48-3# Befragte: This is the thinking of the official government, okay? So they
would like to facilitate the marriage for the young people. And then let us assume that,
and then I would like to explain what I mean with the Khitab al-'Am, and then they say:
"Okay let us propagate and lobby for that on all our windows to the public." So they use
the media. They use (...) the imam in the mosque, they use the Sheikh and the Umtaz,
they use the school teachers, so they use every single aspect, it is the public speech. If
you watch the TV you will find something about to facilitate marriage for young
people. If you listen to the radio you will find something about facilitating the marriage.
If you look to the poster, big poster in the street, then you will find the same. So like
(...) They compile you with this issue. This is what you call the Khitab al-'Am, it means
that let us direct all our open windows to the public to tackle the issue, okay? So by
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making this the public speech and official speech of the government, then you'll find it
everywhere. The posters (...) even the advertisement of the HIV/AIDS it is now
stopped, it was on the TV (...) It was advertised with women who are just stimulating a
man, she was not veiled but she was not naked and she was not undressed. She was
wearing the normal dress of Sudanese women. And this means that this is a bad image
and the veiling is a good image, you see? So there is a lot of advertisement in such a
way.

#00:50:04-4# Interviewerin: So this advertisement says (...) or displays the picture that
unveiled women are seducing men and then they get HIV/AIDS. This is what they
argue?

#00:50:12-9# Befragte: Exactly. And men become HIV, while women actually get
infected by their own husbands while the husbands have extra-marital relations. But
they don't perceive it this way. So there are different channels and different ways
through which the government will impose this image.

#00:50:40-9# Interviewerin: So which legal or social consequences are Sudanese
women facing when violating these boundaries? Because economically you have
already said that back in the day only women who brew alcohol were arrested, so I
don't know if there still are economic consequences for women.

#00:51:07-8# Befragte: There is a lot of sufferance for women. Now if you let your hair
open and then you put your scarf here and you put your sleeve here and you walk on the
streets here you would be captured by them. So women are influenced actually. The
Nizam al-'Am means the public order and is a real part of the police. So they look at the
street and they watch if there are unveiled women and if women have their hairs open. It
makes a difference. It also depends on those people of the public order. How do they
perceive things? So someone could see the tight skirt is okay. But even if you were
trousers, which is very big and not very skinny jeans, still this is a problem. Somebody
sees that tight skirt as stimulating. If depends on the perception of the person who is
capturing you on the street. So there is not something identified, everything is loose.
You can be captured on the street, they catch you, they take you to their own courts with
their own judges, they take you there and they get you penalized and then you will be
hit by 40 slashes or you could be sent to prison after the slashes. It depends how they
criminalize you, okay? (kurze Denkpause)

#00:54.12-1# Interviewerin: So these would be the legal consequences.

#00:54:13-4# Befragte: Yeah, legal consequences and then you will be stigmatized!
#00:54. 18-1# Interviewerin: Socially?

#00:54:19-7# Befragte: Exactly. You will be stigmatized differently. If you have been
captured by this public order you will be penalized by your family, you will be
penalized by your community, you'd be stigmatized, you bring the stigma to your
family, because those girls who are sent there are only those impolite girls, only girls
that are playing around, only those girls who are making prostitution, so there is no
good image of these public ordinance courts and police stations.

#00:54:57-2# Interviewerin: So this is the complete opposite of the ideal image.
#00:54:57-2# Befragte: Mhm (Zustimmend). Yeah. (...)

#00:55:06-7# Interviewerin: Then the social consequences are definitely the
marginalization and stigmatization of women.

#00:55:14-5# Befragte: The girl would not get married, nobody would plead her hand,
ahm, and economically, if you just put your hair free and you want to compete for a job
you might not get it. So (...) I mean if you put your hair free and then you go like just to

122



get inside into governmental buildings, like I was now at the national radio, if you
would like to get in you might face a problem on getting in. Even you might face a
problem if you are a student at the university to get into the university without veil. Veil
is a condition to enter the university. (...) There are a lot of consequences. It depends of
the guards understanding and their interpretation and their own judgment of the specific
situation. So there is nothing like a rule, one, two, three, four, no. It depends on then an
this is what makes the problem, because the feel like they have free hand on girls and
sometimes there is something like ahm (...) if a girl refuses a man and he is in this
public ordnance or he knows somebody there (...)

#00:57:22-4# Interviewerin: Refused in what sense?

#00:57:22-4# Befragte: In the sense like he wants to engage her and she refuses, or he
wants to have an affair with her and she refuses, whatsoever. He will send her
somebody to harass her. It could also be used in such a way because there is no
something solid you depend on and which is very clear for you as a person who has
been penalized and for the people who are implementing the law. And there is no law.
There is a public ordnance law which is also illegal. The whole law is illegal.

#00:58:09-5# Interviewerin: And to what extent are these consequences different
regarding the social categories (for example class/'race'/age) as well as the location
(rural or urban areas)?

#00:58:20-5# Befragte: Of course the consequences for the people in the rural areas is
much higher than in the urban areas because the rural areas is very tied and every single
aspect will be widespread unlike the urban areas. The urban area is a bit crowded, things
will not appear easily and so on and so forth. So in such way that in rural area people
are getting very much influenced but in the urban area this influence is not very much.
They are influenced, of course, but not as much as those of the rural areas. And the
second point is that in the urban areas you have always different platforms, where you
go and tell your story. Adar is one of the newspapers where you could go and just get in
and say "I have been harassed, I have been traced, I have been slashed" whatsoever. If
you are willing to do that. You could go to the group who are supporting women (_..)

#00:00:16-5# Interviewerin: And what about the spaces? Which spaces are socially
reserved for women and which ones for men for men?

#00:00:16-5# Befragte: The women are creating their own spaces even when (...) I
consider the political atmosphere as a bit open. Or there is a space for women but before
it wasn't the case. Even when it is before, women were always finding their own spaces,
you see? We perceive the space not as women go to the public and to talk to the public
and so on but we perceive the space when women gather together and sit for the coffee
settings or coffee session, then they sit together and discuss their issues and they
exchange their own ideas and this is a women's space. So wherever you find women
grooming themselves, this is still a women's space. So even when the government was
pressing women so much also there was women's space and nowadays the women's
spaces have been enlarged and women are getting much more involved in NGOs, civil
society activities, international networks (...) so there are a lot of spaces for women at
the moment. Spaces, forums, women unions, women coalition, so I remember the
women's peace and security initiative. There is a group of women are called women and
peace. Coalition for women and peace. Ahm I remember women initiative groups. So
there are different spaces for women now, spaces are bit enlarged for women.
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#00:02:11-6# Interviewerin: This is also connected to the next question of the agency:
Since women are not passive but active agents, how would you describe their agency?
But also how to they influence the construction of their image?

#00:02:19-5# Befragte: The women of the National Islamic front for instance, they
always talk about equity, they don't talk about equality. And the people here in the
official governments they have problems with the word 'equality' always. They feel that
it threatens men and threaten the gender construction. And it's going to lower the status
of men compared to women. And because of that they are not accepting it. They have
very sensitivity towards the word gender. They perceive it as something which is
coming from the Western societies. And going to be imposed here and going to destroy
the families. So even the official women of the Sudanese Women's Union, the SUW
somehow belongs to the government, definitely. So even their speech about women,
they talk about equity, they don't talk about equality, they talk about ahm image of the
women, the priority of the women to keep the family in tact and then to participate. So
still they mention some of these issues (...) you get what I mean? Mhm. So it is
something which is (...) it is still on the official image of the Sudanese women, they still
talk about it, they still describe it as something that we should keep, despite the fact that
they would like women to go ahead and go out and participate in the public, participate
in the parliament and so on and so forth. But on the other hand they want to keep
women to come second after men. Women they should be veiled. Women they
shouldn't be outstanding and speaking and so on and so forth. So they would like to
combine between the change, which is expected from the international agencies, UN
agencies and local women's groups and ahm their (...) ideal women's image, you see?
They would like to combine between the two. (...)

#00:05:20-9# Interviewerin: Could you describe the changes of the law towards the
Shari'a and the influence on women's lives?

#00:05:26-3# Befragte: What kind of Shari'a do you mean here? The Shari'a has been
implemented during the Nimeiri regime for a short period but now we don't have what
we call 'Shari'a law' per se. Because if there is somebody who has stolen something, his
or her hand will not be cut off, they would be sent to the ahm prison, they would be
penalized and so on and so forth. But there is actually no Shari'a. But what these people
are doing, they are politicizing Islam. The politicization of Islam is used the Islamic
perspective as (...) a door, which for them will be accepted by the public people. So a
politicization of Islam is every time when they sit, they talk about "We are using Islam,
we are implementing Islam, we are implementing Shari'a", they propagate this! But
actually there is no real Islam and they have their own interpretation of the Quran. So
they use the Islam for just their continuation and their implementation of their own
agenda under the name of the Islam. So if they ask soldiers, because of the Islam you
have to be a Mujahedeen and you have to go and fight people in Darfur or in southern
part of Sudan, all the people will go. So this will be like a political win for them. So it is
a politicization of Islam it is not the real Islam, which we know. There is no real Shari'a.
We know the Shari'a, we are Muslims and we have been living in this country since out
childhood. There is no Shari'a. There is no real Shari'a implemented, neither my Nimeiri
nor by the Inghaz nor the recent regime, which is supposedly a democratic regime.
Mhm.

#00:07:54-4# Interviewerin: This was actually my last question but I forgot to ask you
for your full name, your occupation and your position here at the Ahfad University and
50 on.
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#00:08:05-9# Befragte: My name is Ikhlas Nouh Osman and I'm working as a lecturer,
researcher and trainer at the regional institute for Gender, Diversity Peace and Rights.
So I'm a lecturer researcher and trainer by profession and I teach the undergraduate
students on the ahm Gender Studies. So I'm a gender specialist and I'm doing my Ph.D.
on the Youth political participation in Sudan.

#00:09:21-9# Interviewerin: Another side-question because you were talking about the
political participation. There is a women's parliament or something like that or seats
reserved for women in parliament.

#00:09:27-1# Befragte: Yeah, we have what we call the quota system. The quota system
is reserving specific seats or a limited number of seats for women in the parliament.
#00:09:38-1# Interviewerin: Since 2008, right?

#00:09:38-1# Befragte: Ahm (...) Since 2010, by election. 25 percent of the seats. By
election these women's seats. It is a quota, the implementation of the quota.
#00:09:53-9# Interviewerin: And would you say this quota has had any positive effects
so far?

#00:09:59-3# Befragte: I wouldn't talk much about the quota, because Balghis will tell
you more, she's a specialist of the quota but ahm (...) the quota system is different
because (...) which type of women you are going to nominate to fit in these seats. So if
you talk about the number, this is something else. But if you talk about the quality of
the women who could sit in the parliament and argue for women's issues and defend the
women's rights, this must be specific women who could go and stand for election and
being elected by people. So this is by the quality (...) to lead people of the party to
decide on number of women (...), which number of women, and which women (...) This
is a bit tricky. But towards the end we could say that it also (...) gives women (...)
reserves the women seats. It is an introduction for a coming more participation of
women. Not on quantity but on quality.

#00:11:18-0# Interviewerin: Thank you very much.

#00:11:27-2# Befragte: Thank you too. (Lachen)
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2. Interview

Name: Hadia Hasaballa

Institution: Ahfad University for Women in Omdurman, Sudan.

Tétigkeitsbereich: Journalistin, Mitglied der “Documentation Unit for Women’s
Studies* an der Ahfad Universitdt und Kontrolleurin einer Studierendenzeitschrift.
Datum und Art der Auskunftserteilung: Personlich, am 16. Februar 2013.

Dauer: 1h 14min.

#00:01:48-6# Interviewerin: So I will jump to the very first block of questions: These
questions are all about this hegemonic image of the women's ideal versus the social
reality in Sudan. So how would you say is this ideal Islamic woman in Sudan or what is
this image. It's not your personal image but how this image is constructed. For
instance: What are the characteristics, how should women be dressed, how should they
behave, like this (...) the image of the women.

#00:02:20-9# Befragte: It's complicated. (Lachen) (kurze Denkpause) Of course we
should when we are defining Islam it must to be very careful because there is a lot of
versions of practical Islam. For example if you are say the Sunna-dress it is totally
different another groups in Islam. I mean for example it is very important to say about
which Islam we want to speak. About the Wahhabi-Islam? Or the Sunni-Islam? Because
there are many different groups in Islam. And each group looks at the image of the
women very differently. The one main commonality of all of them is that they think that
the veil is something basic in the image of women. Which is not true! So the history
writes the one who always wins. That means that women in Islam - we are not the
winners (...). So when we talk about the women's image in Islam.

#00:04:51-6# Interviewerin: No not asking about the image in Islam but how it is in
Sudan generally.

#00:04:51-6# Befragte: So in Sudan the religion it is very mixed with the culture. And
because of that often there are many things that are not said by the Islam but said by the
culture. And that's why it is the one that is applied and followed by people. Before the
rise of the Inghaz-Regime [Inghaz = Rettung] in the past years in Sudan, because it is
the politicized Islam of our current government, it changed the image of women. The
image before that was only wearing the Sudanese tobe. And under it they wear an
ordinary dress regardless of the length since they didn't care about it a lot. The only
thing they cared about is wearing the tobe. This tobe was worn by the people in the
middle and North of Sudan. So in the East and West they did not wear it. The way
women dressed in the recent years was forced upon against they will to change their
past image. Me, I will talk about myself personally (...) I was trying for a long time not
to wear the hijab and until now I am not wearing the hijab. We casually used to wear
trousers and so on and we were of course many who did that. We were born in the
1980s, or actually in the late 70s, and then we are living in the 80s where the country
was normal, there were no restrictions that are going on nowadays. And because of that
our style in clothing was normal without a hijab. So the people of the government
forced the hijab in a way you can't imagine. So you can take the public transportation
and you could find some man that could easily stop you and tell you what you should
do and should be wearing or even force you to get out of the bus and spend the whole
day in (...) and if you are lucky, the problem ends only at the police station. If you have
bad luck on that day, you could get punished for it by flogging under the charge of
inappropriate or exposing dress. The whole point of imposing the veil is not the hijab
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itself but to visually transform the country into an Islamic one. Because actually, they
are selling the Islam to convince people that we are Muslims and our daughters wear the
hijab. And because of that there is no law forcing the hijab, because the judge is no
tailor. What is happening now, is that girls are wearing very tight and open skirts and
funnily enough this they fight the hijab. Even there are names for things like this for
instance blouses that are very short and if one girl does something like this you can see
everything here. So when this trend came along it was called "Al Shari'a fashalat" [Die
gescheiterte Scharia]. After that there was a number of (...) I was part of a big campaign
if you remember the case of Lubna Ahmed Hussein?

#00:10:31-6# Interviewerin: Yes, I do.

#00:10:31-6# Befragte: So I was part of this campaign and we gathered all the women's
activists and all the people fighting for women's rights and made a big campaign and we
went to the streets, sat there and the police was hitting us and arresting us and so on. So
I (...) the police arrested me a lot of times, I cannot count (...) yeah. so (...) We started to
think that is law (...) we should work against it. And the campaign actually was against
the women's situation in this law. And we worked hard on this issue and now it was
stopped because the problem is that it depends on the personal opinion. That means that
the soldier on the street decides whether Nura is wearing appropriate clothes or not
because there are no details regarding this law. So it could be for example try to hit on
Nura. So if Nura doesn't agree, he might take her with him - there are a lot of cases like
this! Did you watch the French documentary about Lubna?

#00:11:54-0# Interviewerin: No, I didn't.

#00:11:54-0# Befragte: You didn't see it? Because there are many women telling their
experiences in this documentary. They even have evidence that they have been raped
and (...) sexually abused even in the police station! Inside the office! Mhm (...) So the
law of the Nizam al-Am [Offentliche Ordnungshiiter] is basically directed to control
women. Because this law itself should care about other issues along with this one but is
not given the same degree of attention. So the main obsession is the women's image and
that they look like a Muslim. Why? Because we make this picture and because we make
this picture they mainly care about our image. Of course this is linked basically to
women's image in the Sudanese communities. The woman (...) I tell this story to all my
students (...) so if we want to talk about the story of women's lives in Sudan, we find
that since she is born there are complications that make her think of herself as weak, and
she's worthless and so on. The way of upbringing of girls at home and in the community
(...) so the whole culture sends which message to the women to make them feel (...) that
if they can trust themselves or not. One of the major things (...) we since the children
are at a young age or since their birth we tell them stories. The night story (...) the
famous one in Sudan is "Fatima al-Samha wa Hassan al-Shatir" [Fatima, die Schone
und Hassan, der Kluge], you know it?

#00:13:57-9# Interviewerin: No.

#00:13:57-9# Befragte: Yeah it is interesting! I like it! (Lachen) And then it is a good
example for the violence against women. The Samha is, so to say, the pretty and
beautiful woman. The Shatir, he is the fighter and the intelligence (...) So from the
beginning we show girls that they are pretty. Beautiful girls. They should care about
their looks and this is their job and this is their mission in life. And the boys are smart
and fighters and brave and so on (...) The story is about Fatima, who has very long hair
and one of her hair fell and her brother found it. Her brother is the most courageous
person in their tribe. So he decided that he will marry the girl who the hair belongs to.
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So instead of telling him: "No, you are my brother and this is not right to marry me!" so
she runs away. We have here in Sudan the most common way of women facing
domestic violence is by even if they don't run away physically they flee
psychologically. So you find them always caring about henna, or duhan [Rauch], or her
looks, not thinking about the violence she is facing at home. She flees from it. How she
learned this thing, this technique, any person and the way she or he faces life, is the way
that is learned in their childhood. Somehow it was given to him or her by the culture. So
in the past when she was young they showed her that Fatima, the beautiful, is supposed
to run from Hassan, the Smart. She is not supposed to face him, not supposed to fight
with him because he is her brother. So Hassan, the Smart, became the every man in the
life of every girl. So in the future, he would represent every man in her life. So (...) The
story of Fatima, the beautiful, ends happily as usual that she will be found by a person
while she was fleeing, she hides in the shape of a man. So this is also one of the things
that women face generally in public that women can't go out to the public sphere except
to think in a manly way. So (...) their attitude is like a male. If you observe if we are
going for example to the family doctor, if she's a woman [the doctor] she is really tough
and she dislikes to talk a lot to the people and you would find the opposite thing in the
male doctor. A lot of ladies in Sudan the prefer to go to male doctor not female because
the women thinking when I am outside it is not a normal thing. It must be in my house.
If I am outside I must be very strong that means it is very tough. And (...) so (...) there
are a lot of jobs (...) we find a lot of ladies outside because you know, the war and the
poverty and the economic policy in Sudan they push us to go outside but unfortunately
the minds of this culture it is not make a big change to accept the women outside.
#00:18:44-5# Interviewerin: So just to summarize: Women should be veiled and ahm
should rather be inside the house and not in the public sphere and how should they
behave? How is the interaction with men?

#00:19:05-1# Befragte: Normally in Sudan in the past (...)

#00:19:15-9# Interviewerin: When exactly?

#00:19:15-9# Befragte: Before the Inghaz coming (...)

#00:19:21-3# Interviewerin. In the 80s?

#00:19:21-3# Befragte: Yes. (...) Women and men were mixed in everything, that
means the men and women normally socialize together, study together, everything. One
of the most important things that the Inghaz did was the image that I have told you
about because nowadays the most corruption happening in Sudan. The most corruption
is happening during the years of this Inghaz-Regime. It is really corruption, corruption
even in our morality, the morality of the people in Sudan has been changed (...) it is
really shameful but this is the truth. This is the fact, we cannot avoid it. There has been
a lot of change and the main cause for it is the economic crisis that was brought about
by the Inghaz-Regime and its politics. (...) This is all because they tried to change the
Sudanese culture in a strict and strong way. They think that the Sudanese citizens can
become like Iran, and to erase all the African and (...) we are a mixed culture in Sudan
(...) so the Sudanese culture is not a simple culture so that you can easily change the
people's ways, and the way they live. The mixture was part of the way they are living,
we are people originally we mixed in weddings, funerals, women and men are mixed
together. It is true, there are places for men, and for women, like for instance there is
divan [Wohnzimmer], which is a separate place just for men and there are places for
women. But that doesn't mean that women and men don't mix. They sit, even in the 40s,
women sat in weddings and they sat against the wall. The party was behind them. They
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were veiled, even their face was veiled like a mask so to say. So after that, when the
time of the dancing began they unmask their faces, and dance. Because this is the only
time they could find someone to get married to. You see someone and marry him. And
that's why they mix eventually. After the 40s, and the beginning of the 50s, the women's
education increased and women started to work, and until the 70s and 80s the Sudanese
live was open, the people sat together in the clubs, in the event houses, in the weddings,
everywhere. And because of that there was no talk about separation. People went to the
universities, the boys and girls sat next to each other, without any problem. Nowadays,
with a strict law of higher education you must - as a teacher - when you come to the
class, if you find a girl with a boy you must separate them. By the law (...). There must
be areas only for women and only for men. The entrance to the university itself, if you
find a girl and a boy in a place suspicious they could be taken to the station under the
law of Nizam-al-Am. There is a very strange law: It's called the "Shuru'a fi al-Zinna"
[Beginnende Unzucht]. What is this? That means you are not caught of adultery, no.
They think that YOU are thinking of doing adultery. There is no law judging the inner
thoughts, even if you are thinking about doing it, but you were not caught in the act, and
so what is the meaning of being judged? But no, even if you think about it and it is still
inside your mind the law will punish you for it. This is not something logic. So, most
importantly, because of this, there is a problem in mixing men and women in Sudan. So
actually men and women are not mixed like before, and this is problematic. This makes
very big problems. One of them is the huge deviances like child abuse, a lot of problems
because the people are not mixed with each other.

#00:24:55-1# Interviewerin: To what extent does this image influence women's lives
and also regarding the difference of class, race', age, status and location?

#00:25:31-7# Befragte: Of course, because the Inghaz came with a politicized Islam.
And this politicized Islam, one of the major problems is that it is not aiming towards
Islam, it aims at the power. It wants to gain the power and the ability that it becomes the
government. And because of that, it thinks always of the things by the way it looks and
things that makes the shape of this project. In Sudan, the people of the Inghaz, the
Islamists of the Inghaz  call  their project "Al  Mashru'a al-
Hadari" [Modernisierungsprojekt]. Okay? This modernization project, one of its major
things was that it (...) they were dreaming of making a new generation loving the Islam
and show it by their looks, men going to the mosque and veiled women, and so on.
They failed in this project, it turned into the extreme opposite. Instead of veiled women,
in reality you will find in the street, the people of the lower class that take the public
transportation, the ones that have to walk on the street, you will find them veiled. And
it's not even an actual veil. If you have noticed it is so modern. Maybe one might be
wearing very tight clothes and a very small scarf like you and me (Lachen). And
because of that it is not a hijab but most importantly they are trying in order not to get in
trouble like to be brought to a police station and so on. A women who's driving a car
could be for instance less affected by this. If you don't go to places which guarded
entrances, it is much easier. So for instance if you are a housewife going to buy
something and return to you home, you don't need to worry about anyone, you don't feel
like there is any problem. But, what is the problem? The problem is as long as this law
exists you can (...) even if you are in your car, or even inside your house, they [gemeint
sind die Ordnungshiiter] could come. This is their right, even to search through your
house. So if they think your attitude is not okay and they find someone visiting you, and
so on. For any reason, they have the right to do anything. So because of this, as long as
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this law exists and the police man applies it, after that the different classes of people and
so on does not make a big difference, because there are many cases - even here at the
Ahfad [Ahfad Universitit fiir Frauen in Omdurman/Sudan] - once the girls'
transportation (...) the bus (...) brought the girls and because they knew that this is the
Ahfad, they stopped the bus and took them out of it and they didn't even see what they
were wearing. They didn't, but only because they supposed that the girls of the Ahfad
are wearing trousers! They took them to the Nizam al-'Am. Dr. Gazim [ein Professor
der Universiét] came and got them out of there. A friend of mine, she was driving here
car and stopped at a red light (...) a man next to her looked at her and asked her why she
is wearing this way. She said: This is none of your business! But as soon as they left the
traffic lights he blocked her way and forced her out of the car. Her car was left open on
the street and he took her against her will to the Nizam al-'Am. This is the right of any
police man to do so. This is a law that exists that can be applied. The police man doesn't
need to be part of the Nizam al-Am but any policeman can do so.

#00:30:26-8# Interviewerin: And what happens there?

#00:30:28-8# Befragte: It depends, sometimes, if you are lucky you find a good person,
you only have to pay a fee and you can leave but of course the punishment is flogging.
40 lashes. (...) So if you don't find a good person you can't pay a fine or anything, but
you will be lashed. But you will not be lashed immediately of course, but you have to
wait for days in order to be convicted, you stay in jail and then you are shifted to (...)
until you are convicted. This might take four, five days.

#00:31:23-5# Interviewerin: Okay. And could you describe again the history of the
hegemonic image of this 'ideal Islamic woman'? How was it back then and how is it in
the present? The development of this image...

#00:31:33-3# Befragte: Okay. As I have hold you before, history is always written from
a male perspective, and this is why we at the Documentation Unit, we are running after
our history as women. Because we know we are absent. (...) you cannot find anything
(...) it is a real problem. Because, as I said, the males they write the history and the write
it as they are interested. They don't put the real facts and (...) yeah. And because of that,
in the 30s in Sudan the women were dancing (...) do you know the dance of the bride?
#00:32:26-6# Interviewerin: Yes.

#00:32:35-6# Befragte: I will show you a picture on my computer, were you see a bride
dancing almost naked with a small wrap around their waist. At this time, the women
were dressed like that at the wedding. Back then it was important to see what is the
shape of your body, so they make sure you are still a girl, still a virgin. At all times the
image of the women in the Sudanese community was really bad. At all times. We (...)
we have a history of suffering and agony (...) At that time, they (...) tried to control
women, they started to control their bodies. So the women, when they were exposing
they bodies, they did so in order to valued and to get evaluated. And then, they practiced
the shuluh [Gesichtsnarben] (...)

#00:34.:28-8# Interviewerin: But not on every woman. Didn't it depend on the tribe?
#00:34:28-8# Befragte: Yes, depending on the tribe, put in the tribe it was applied to
every woman. To every woman. You could have been living inside the city (...) the
capital city (...) for instance, Omdurman (...) you could have been someone from
Omdurman and still you could have been scarred in the face. So it was not necessary to
live in a village to practice this scarring. Okay? And then, they tattooed their lips at the
marriage. [ have a picture that I can show you. It is green (...) dark green (...) and it is
very painful. I held an interview with some lady from Omdurman, she told me before

131



(...) I did this interview three years ago and she told me: "When I am talking about my
feelings I feel the pain right now." This was in the 40s.

#00:36.:00-3# Interviewerin: Until when was this practiced? Until the 80's or only until
the 50s?

#00:36:00-3# Befragte: I don't know. In some places (...) for instance here [in
Omdurman] until the end of the 50s. My grandmothers weren't affected by that, they
have no shuluh. I think maybe until the 1960s. After that, the image of the women was
like this. And then came the FGM, and then also the way they handle the placenta. In
different cultures they have different attitudes with it. For example, in East Sudan they
are taking it and go they outside, they burry it in the ground (...) They do this if the born
child is male. But if she's female they put it inside the house. Do you know the meaning
behind this practice? This is like hopes or it is like wishes (...) the same thing here in
Omdurman. Omdurman is of course the (...) national of Sudan (...) there is a mixed
culture in Omdurman. There are a lot of people from a lot of areas here and (...) the only
(...) the first modern city in Sudan and because of that we can see it as a good example,
because in Sudan in the cities how they handle the placenta. Here in Omdurman, they
have a big festival if the baby is male, big festival, and they go to the river and they put
this placenta with a lot of things like sugar, something sweet, something (...) salty (...)
they wish the baby life to be like this sweet and rich (...) they put seeds of plants also
into the bottle with the sweets and so on. They take it all and sing and are happily
walking to the river and they throw the placenta into the river. So for the girls, they
don't do anything, nobody comes, (...) in a secretive way they put the placenta in a place
where they make the kisra [traditionelle sudanesische Speise]. They make the kisra in a
dark room, it is really dark, because they do all the cooking with wood, so because of
that even the ceiling is very black from the smoke. So in this place they but the placenta.
Why? So later on, the most important job would be the cooking, and making the kisra
and so on. (kurze Denkpause) So (...) When girl grows up (...) she thinks within these
limits. And because of that her image in the community whenever she goes out, her
picture and her major role is being in the kitchen and the household. The image of the
women has not been radically changed from the past to the present. It passed through
different levels but still through all this time she worries about what the government
thinks about her, and the community thinks about her, what the people want from her,
so her image is always a reflection. The image of the women is always a reflection of
the culture or community. If the community wants her to stay at home (...) like right
now, recently women work. But until now there is a double-work. The workload has
increased. There are now women that think they are working because they need to.
There are many women that say: "If we could find an opportunity not to work, we
would not work." Why? Because they are tired! Exhausted (...) I am also so tired. I
could understand what they say, because (...) the community wants them to work and
become more productive and to earn more income and everything in the house but at the
same time they don't want them to change their image. The picture of just being a
housewife. So they become a housewife and at the same time working. Because the
Sudanese man doesn't understand that he is supposed to help her and neither the state
helps her. So (...) there are no daycare facilities for the children, places for (...) for
instance (...) food that is semi-cooked so when you come late that you can quickly cook
something at a reasonably price (...) this is all not available. So the women are working
but at the same they are fulfilling the image the community wants. And because of that
as we said in the 30s and the 40s the image was that most of the women were wearing
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the niquab and (...) in while they are sitting alone among each other in their women's
communities they wear the wrap around the waist that I have hold you about. Okay?
There are people that think that even until the 70s and 80s in the Juba mountains and in
South Sudan the women were going out like this. Naked, absolutely naked. Here, in the
30s and 40s everybody was walking around like this and then in the 50s the education
started to spread and women's rights discussions have started, they started to found
women's organizations and at that time, the main clothing became only the tobe. So they
stopped being naked. Only the tobe (...) but also the tobe has changed. So in the past it
was heavy, its material was not see-through. Then it became little by little lighter and
lighter until it was made out of silk.

#00:46:49-9# Interviewerin: And what about the length?

#00:46:49-9# Befragte: It had a similar length and how they wore it has changed a little
bit. Today, young girls don't know how to put on the tobe because of its length, so they
tie it around the waist. But old women bind it around the shoulder. At that time, the
women felt that they are strangers when they are in public. Like a foreigner in the public
sphere, because there is not enough respect for them, for the role of them outside the
house. Yeah (...) Anyhow (...) at the time when the women's movement started, there
were low rights (...) they succeeded to get them. But (...) because the culture and the
mentality of the community hasn't change (...) unfortunately (...) these laws are not
applied. (kurze Denkpause) The influence of the culture is stronger than the law. For
example, if I am married and I want to get a divorce, I would not go to the police.
Because it is very shameful in our community. I will go to my family to discuss with
my husband, my ex-husband, and we would try to make a compromise and usually the
compromise is very low and it is biased by the man. Yeah (...) For that, I (...) the
achievement is not very strong and the influence in women's lives is not really strong
either, because the influence of the culture is stronger than the law. Yeah (...)
#00:02:33-3# Interviewerin: And since this was in the 50s, how has this changed after
that?

#00:02:39-6# Befragte: As I said to you, the image of the women is a reflection or a
mirror of the political system of the country (...) For that, by the time of the May-
Revolution (1969-84), it was the start of an open and democratic system. And they tried
to give the women a lot of space (...) and tried to give her a lot of rights. In this period
of the revolution the government tried to do this. And after that they changed the policy
and they became Muslim also (...) and they are (...) they turned away from these rights
for women. After that we have a short space of democratic government. Just four years.
And the women's movement tried to build something strong but it is a really short time
and the Inghaz was coming. And when the Inghaz came, everything about the women's
rights was turned upside down as I said to you and (...)

#00:05:28-7# Interviewerin: How?

#00:05:28-7# Befragte: They made a lot of laws against women. Because as I said to
you, the political Islam is concerning about the (...) the decoration (...) it is not the real
Islam. They only pay attention to the decoration for instance if women are not veiled
they say that is means this is not a Muslim country. If the women have strong attitudes
and influence in the communities, that means that it is not a Muslim country. For all
these reasons, they made firstly the Nizam al-'Am, the public law I told you about (...)
They punish the girls and women by this law even for how they dress. If you are going
in the street and you are talking in a loud voice maybe you find someone how tells you
to lower your voice. It is a normal thing. And mainly the big problem is the law of the
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Nizam al-'Am. After that, as I said to you, the not mixing of men and women (...) all of
this is in this law. They have made a very clever thing, I think, because they put the
women in the responsible positions. For instance, they have a lot of women in
parliament but as a decoration - as usual. They have no big influence in the parliament
because usually they forward any law even if it is against women. They don't care about
the women's agenda but they care about the constitutional conference agenda. For that,
they don't use the women's movement, never, but they give a bad image about the
women in Sudan. Because a lot of people think that this is the image of the political
women, but this is not true. They are interested in the number of the women in the
parliament, because they are showing it for the people outside and they say that we have
a lot of women but if these women have no rights because a lot of women in parliament
or in the jobs, they have no full authority (...) Until now, we are not in the decisions
making positions. Until now, we work under the male decisions. For that, there is no big
change I think (...) there is no big change in the women's situation in Sudan. Because
until now, we are educated, and we have jobs but we cannot do a lot of things as we
need.

#00:09:55-1# Interviewerin: So this ideal is definitely encouraged politically, but in
which ways? How do politicians encourage this image? And what is the role of the
media?

#00:10:16-4# Befragte: As I said to you, still our image is very weak because (...) the
political system wants that. They don't put a light on women's achievements, they don't
focus on the strengths of women. For example I think we have really good talents,
because we can care about the baby and at the same time we can care about work. It is a
good point for us, but actually they count it as a weakness. They think we are only born
for the caring of the baby and we are born in this world to care about the house work
and something like this. But I think that the situation can change so women can have a
voice. We have no voice. Because the media itself, it presents the woman as a beautiful
lady - Fatima al-Samha - you remember it. Still we are Fatima al-Samha in the media.
Do you see the Blue Nile TV?

#00:12:21-7# Interviewerin: No.

#00:12:25-4# Befragte: Because if you observe the actors and all the female on the
screen you will find them with a lot of make-up and light and shiny dresses and (...)
yeah (...) it is not a good image (...) Because still in the media (...) they put the women
in the same place in the community. Still we are (...) the community is thinking about it
just as Fatima al-Samha and still we only suppose to be beautiful (...) Only few people
think about the women as human being. And because of that there is not going to be a
big change until the culture itself changes. (kurze Denkpause) Because if we depend on
the political system we will not win, because the political system usually uses it. For
that I think the challenge is to change our culture and the image in it. If we do this we
make the way.

#00:14:10-1# Interviewerin: Another question about the image. If you don't follow this
image and violate social boundaries and norms, what are the consequences? Socially
and legally. What happens if you overstep the boundaries?

#00:14:38-1# Befragte: As I told you it is a vague law. Really vague. They try to control
women without them to have something precise because if they have something clear,
clear points in the law, they could not control. So if they tell us precisely to wear the
hijab, we would wear the hijab, this law would not be effective. But they want it to be
this vague because each time they make use of it. For instance, if now the political
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atmosphere, the women would hold demonstrations against high prices, they could
make use of the law. They would pressure that so that the demonstrations would stop.
But not all the time this law would be effective. In some cases it doesn't work. It
depends on the classes. Because if women would or would not dress in the same way,
the idea is that women are a decoration for each period of time. There is a women called
Rawda Al-Haj, do you know her?

#00:16:25-8# Interviewerin: No.

#00:16:26-2# Befragte: She's a writer. (...) Rawda al-Haj is a good example how the
Islamic politics influences the image. She came with a rigid veil and very tough look,
but now she is a very nice lady and she puts the henna and the veil has become more
loose. She is more defined than in the past. I think, the change in Rawda al-Haj's look
shows us that at some point of time they [Politik] think that the revolution at its
beginning and they want to gather a lot of people and so on and this is why was like
that. Today, the government is falling apart and many people who believed in their
project have left. So they try to reach ordinary people. So their look needs to be normal.
And this is why they are not like in the past. You would not feel that their look is
different nowadays. In the past, they had a very different look and they wanted the
people to join them. But they discovered that this was not working. They failed in this.
#00:18:22-2# Interviewerin: What about the social consequences? Also regarding
different social categories such as class, age, 'race’ etc. ?

#00:18:39-8# Befragte: The class is the thing that makes the difference, and not the age.
And this is something that is really shameful. But if there is someone from a higher
class and she has good connections in the police and so on she won't have any problems
and she is not facing the punishment she would usually get when she was poor or from
a low class. All the modernization projects, it is foreign to the Sudanese community. It
is really foreign. For that, until now the community is not thinking (...) in the women's
image as the modernization projects presents it. Not all the people want girls to veil
themselves, no. Not everyone thinks that this is right. But the media and so on works for
this cause but is not working. So if they take you to the Nizam al-'Am station the
situations would not be about not wearing of the hijab but about your attitude. This is
what girls are afraid of and they tried to avoid this. And this is the reason why a lot of
cases of sexual abuses happened to girls because they tried to avoid the social
consequences. They say: “I do what you want if you let me go.” Why? Because there
would definitely be a social stigma.

#00:21:08-5# Interviewerin: If I understood this correctly, you say that there is a lot of
sexual abuse of women and young girls by the Nizam al-'"Am in order to avoid the social
stigma and the story does not get out and nobody knows.

#00:21:30-0# Befragte: Yes. But of course these are not documented anywhere. You
find a lot of verbal stories of cases. (kurze Denkpause)

#00:22:45-0# Interviewerin: And how about the different consequences regarding the
rural and urban areas?

#00:22:45-0# Befragte: Basically the culture is very strict in the rural areas and it is very
different from here [in der Stadt] because they have their own way in their culture that
lets the people mix together and women can have power because the mechanisms are
different. For example, outside of Khartoum in the rural areas there are for instance in
certain tribes, when the girls reach the age of marriage, there are allowed on certain
days of the week to go outside the village to spend some leisure time with boys. It is
acceptable. In the North of Sudan, people go to the river to wash their clothes. They go
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there and girls and boys meet each other, they get to know each other, and so on. The
problem arose here in Khartoum, because the people come from different cultures so
they can normally can get along with each other and women have a normal life, this
needed for the Middle of Sudan to be more modern. The problem is that we are not
modern and also not traditional. We are in-between and we cannot reach it at we cannot
go back. Because we are going to modernity through the economic crisis and not
through the normal development. Normally, any community goes to the modernity
through the change of thinking and the change of ideas and they depend on it, they
make a big change in attitude. But we are going in the opposite way. (...) The economic
crisis makes a different situation for that it is not an option for the male to accept the
women outside in the public sphere. For that, now they are trying to accept this but the
mind is still now traditional.

#00:26. 18-6# Interviewerin: As you have said before, there are spaces that are socially
reserved for women and some are for men. So I wanted to ask which spaces exactly you
mean.

#00:26:37-2# Befragte: Normally, the women and men studied together and they lived
together, but that is in the past. But in the traditional house you will find different,
separate places for women and men and (...) But (...) if they study together and they are
in the weddings together, in parties (...) But now in Sudan, they study together but in
separate places.

#00:27:12-4# Interviewerin: Thank you very much for your time.

#00:27:17-3# Befragte: You’re welcome! And if you need any further information, you
can call me, okay?

#00:27:21-5# Interviewerin: Shukran! [Danke]
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3. Interview

Name: Balghis Yousif Badri

Institution: Ahfad University for Women in Omdurman, Sudan.
Tatigkeitsbereich: Institutsleiterin der ,,Gender and Women’s Studies*
Datum und Art der Auskunftserteilung: Personlich, am 20. Februar 2013.
Dauer: 1h 11min.

#00:00:26-0# Interviewerin: Hello Mrs. Badri. Thank you very much for having this
interview with me. At first [ would want you to tell me a little bit about yourself. Your
name, your occupation, your position at the Ahfad and so on. Just a few words about
yourself.

#00:00:41-0# Befragte: My name is Balghis Yousif Badri. I'm the director of the
regional institute for gender, diversity, peace and rights at Ahfad University for women.
#00:01:09-8# Interviewerin: So, the very first block of questions would be especially
about this woman ideal and the social reality, so I would like to ask you to describe the
hegemonic image of the 'ideal Islamic woman' in Sudan as well as the characteristics,
the appearance, the behavior that is expected from women.

#00:01:34-2# Befragte: Well I'm not the right person to speak about the hegemonic. I
will speak about the reality. Okay? Because I am not sure about (...) it is they who
created this image. Okay? So I don't know what it is that they have created. And I know
what I could see as a reality, but what is in their mind, it is they who would tell about
what is in their mind, okay, for the ideal. And to me, there is no one ideal. I wouldn't
consider that ideal (...) so I will just tell you about the (...) reality of the different
situation. (...) The reality now is that we have got in terms of representations, images,
different representations of women. In the capital here there is a representation of (...)
women (...) who consider themselves belonging to the (...) Sunnist fundamentalist
Islamists and this they represent themselves by veiling all and covering all their body
with a veil in front of the face and gloves and ahm stocks and wearing black and long
dresses. This is one representation, others take out their eyes but still keep the black
thing covering all their body and this I think represents a very minority of the Sudanese
girls especially of a certain age group. Usually those who are below 40 (...) of the
women. And then we have got those others who (...) who have got a double standard
kind of ahm let us say dress code. When they go out in the streets or to work place or to
universities or to the market place they wear long (...) dresses and ahm with long
sleeves and they put some kind of cover on their head. And this represents the majority
of the age group below 40. Ahm (...) those who are above 40, the majority of them wear
the tobe, the Sudanese tobe. And this is a traditional dress ahm (...) where we found that
all Sudanese women, almost in all parts of Sudan, they wear it. And it is a traditional
thing, which like kind of a Sari. But we cover our head, not like the Indians. Those
other girls, some of them they wear this kind of what I described it a bit before, all the
time. Others, when they go to parties they dress adhere to that. They wear without
sleeves, sometimes ahm even short dresses, not long, and (...) so this is the (...) there is a
third representation of those who wear the trousers and they don't put a scarf at all on
their head. And they use this as their general image, whether they go to university or
workplace, or when they go out. So, you could speak about four kinds of images: The
tobe one, the veiled one, the third is in between, and the fourth which were (...) these
girls and their families do not accept the idea of these long dresses and the scarf on the
head. Ahm (...) The government formally has had a representation. And the formal
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request from the government is what they call hijab is to cover the head and to wear
long sleeves and a long dress, whether it is a skirt or a dress or whatsoever, and they
don't like the trousers. This is the ideal for the government, which they call for and they
make quite a lot of propaganda for it. And in certain universities they impose it. The
students cannot enter the universities without it and for government offices, they ask all
their employees to adhere with it and those who wear the tobe they have to have also
some kind of a cover for the head under the tobe or to keep the tobe in tact on their head
so that their hair will not appear. Ahm but so many families and so many girls are not
accepting this and rebellious to this and so they don't do it. So if you go to wedding
places in the evening you will see a different image of Sudanese women and in the
morning you will see another image. So, one cannot speak about what is it that is
accepted. This is the capital and there is a different representation in rural areas, where
the majority still wears the tobe, whether they are young teenagers or young married
girls or old women, all of them wear the tobe and in the fields they don't put sometimes
the tobe on because it is easier for them to do agriculture without the tobe and (...) So it
seems that still the traditional aspect of the tobe is a dominant thing in Sudan and people
should not judge by just capital and the educated in the capital and the elites in the
capital. They have got a different representation from it. At night and as I said day are
different.

#00:09: 18-4# Interviewerin: Mhm. And also what about the behavior that is expected
and also the social spaces that are socially reserved?

#00:09:27-8# Befragte: The social spaces actually are quite open now. So most of the
girls they have actually (...) I think that there are more spaces than in our time. (...) At
our time, going out late in the evening is something not accepted by families and ahm
working in certain careers like journalism and media, all media aspects, and at airports
and things like that are (...) people have got reservations against it. But nowadays you
find the girls at airports working in every place in all types of offices in all types of
jobs, on the streets, on the market, in the past you wouldn't find girls by themselves
unmarried ahm going out to the shopping centers and things like that. And there were
almost very few places for outing, restaurants, or cafés or something like that. Now you
find there are so many cafés, so many restaurants and girls go out. So even with these
types of dresses you will find them. So the dress code does not really reflect that who
will attend to these places. You will find all the veiled girls in all these restaurants and
cafés and things like that. So people are not sure whether they do it so as to limit their
spaces or they do so as to give them more chance for spaces so that their parents will
feel "Well, our daughter sure she is a good girl because she is wearing that" and they
allow her and give her more spaces, so it could be strategic for girls and so (...) these
young girls strategize and they open for themselves different spaces. All women of all
times find for themselves spaces, whether they go out behind their fathers, behind their
husbands, behind (...) they do a lot of visiting and going to the shopping places and so
on and so forth. I think now there is more spaces for them and they manage to do it
because actually there are more universities or are more places for work, families want
their daughters to be educated, to go to secondary schools, to go to universities,
distances are far away so they have to use the public transport and they have to come
late, there are evening classes and (...) the same thing with work. Families needed the
income of their daughters. So all this lead to quite a lot of changes and for girls to travel
and live not in the university hostels but live in houses and all these are changes. But I
not with the thinking that whenever there is an image of ahm or a representation of the
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body that girls are dressing up more covered it means that they have got less spaces. I
'm not for that kind of linking and conclusion. So I think they have got a lot of spaces
and the families are also forced to accept these spaces of girls having their friends, male
friends, female friends coming to the houses and even parents greeting them and
accepting the idea that there is this kind of visiting and husbands allowing their wives to
go to clubs, to go to all these different places to take the children out. All that in the past
used to be not acceptable unless both husband and wife go together. Now the husbands
are relieved from the old responsibilities of shopping, of taking family out and now they
are relying on the young wives, who can drive the cars and who do all these activities. I
think now the girls are taking with more space more responsibilities.

#00:14:20-8# Interviewerin: But there are definitely differences in class, as you have
said before in age, status and location of these women and how this imposed image
influences them. You have said before that the more educated women or {(...)

#00:14:40-7# Befragte: All women, all women of different classes now you find them
moving around. And going around and there is more space for them. So it is not an
issue of class. You will find the tea sellers, you will find the women selling the food (...)
when you go here now in the university you could see that there are about ten women
selling ice creams and different snacks to the students and all of them are from poor
families, they need to raise the income. So actually the hardship (...) made the Sudanese
people to open spaces for women to move within the city. Ahm in rural areas this is a
tradition! Women move and they go out and things like that so the Sudanese by
tradition are not that so much conservative. We don't compare them with countries like
in Saudi Arabia and this. So (...) so I think the issue of spaces is there and ahm of course
for the educated (...) that is the value of education. With those who have got secondary
and university education there is more spaces, many NGOs and things like that. And
with others there are more spaces to basically on the economic side of it, many of them
are looking for rotating credit, for as to have micro finance things and to start a small
business and thousands of them are doing it ahm (...) so this is (...) the social space from
the past it is there. The women are known of having close social networking. They visit
each other in the neighborhood, they go to funerals, mourning houses, they go to
hospitals to visit people, neighbors and relatives and affines and so on. So it is a very
extended kind of family life and neighborhood life relationships. And ahm with the
extension of the town, the movement of the women became more to distant places,
visiting relatives who are living far away, okay, in the town, one in Khartoum North,
one in Omdurman, one in different places in Khartoum and so on. The architecture of
the town, the expansion of the town, all this opened for (...) women ahm a lot of spaces
so we wouldn't say it is specific to the elites or the highly educated or the upper middle
classes. I would say that there is quite a lot of changes and quite a lot of (...) ahm
positive things that happened and I wouldn't say that I would relate things to what type
of government, then consequently what type of spaces are going to be.

#00:18:21-4# Interviewerin: And how would you describe the historical development of
this hegemonic women ideal? And also how the social reality has changed over the
years?

#00:18:34-9# Befragte: I'm not one of those who likes this kind of an ideal, and one
ideal (...) So this concept itself is problematic to me, so I don't like to use it, okay?
There are different, each group has his own ideal, okay? And (...) so there are as I said
different representations to different images and I think basically it (...) the reasons are
related to expansion of education and of economic crisis that led women to ahm (...) to
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seek for more work and families to encourage their daughters and their wives to work.
In the past the salary of the head of the household used to be enough. It is no longer
enough. In the past (...) ten years it is no longer enough and now it is more pressing. So
(...) let us say the issues related to education plus economic expansion of education and
(...) economic (unverstdndlich) led to that. The third thing is the war and conflict and
displacement. Conflict and displacement also (...) led women to move far away from
their home places and to seek refuge in more secure places and accordingly, they have
to find survival. And that led also to more female headed household percentages
increase. So the situation in Sudan is (...) is complicated and also there is the diaspora
people, many people left, migrated outside Sudan and also they came with new ideas,
with new ideals and ahm (...) the social (...) or the internet space also made the girls
communicate and understand about so many things and they started to realize their
strengths and (...) yeah in several universities, and we are one of the leading of them, we
started these issues of women empowerment and women's studies, so there are so many
factors actually that could act as forces for change and history could never be static (...)
you could never compare things in the 60s, or 70s, or 80s, or 2000s, or 2010, regardless
of the political regime. (kurze Denkpause) History cannot go back or be static. Whether
we have got a dictator, or a conservative, it doesn't matter. And I think that the political
regimes wouldn't influence quite a lot what would happen on the ground. And (...) both
ways, if the political regime wanted people (...) not to wear the veil, okay, whenever
they find the chance and they wanted it they will wear it. And you find that in Tunisia.
The same thing here in Sudan, whatever they try to do to make all people wear the veil,
because (...) people who do not want it they do not adhere to it. So it is a matter of (...)
still individual and family choices are the main thing.

#00:22:46-9# Interviewerin: So which consequences would you see if somebody is not
(...) not only the veil but also the behavior, if you don't behave accordingly, would you
say there would be no consequences because the Nizam al-'Am and the laws to dress
accordingly (...)

#00:23:10-2# Befragte: The Nizam al'-Am is no problem. That is why the girls as I said
they have got and morning dresses, because they are afraid of the Nizam al-'Am. So (...)
it will just make people find leeways of doing things that they want but it wouldn't
really prevent them completely from what they want to do. But the things which are — I
would call them general social norms — is that girls should not have premarital sexual
relationships, should not have extra-marital sexual relationships (...) these are still
existing social norms that the girls should not (...) get married without the acceptance
from her family or behind her family. And these are still social norms existing and (...)
that are number of men and women adhere to this. But there are some men and women
that do not adhere to that. And they go against still the social norm. They are
condemned. This is up till now, is the issue of sex is still an issue ahm as in Europe of
rape is not accepted, to us it is not only rape which is not accepted. It is marital, it is
sexual relationships outside the institution of marriage is not accepted. So we are still at
that stage and (...) love is now accepted, okay, for a girl to love a boy and a boy to love
a girl before marriage. It is now to a great extent accepted. If certain families do not
accepted, still the boys and girls are doing it. And finding means and ways now these
mobile phones made it very difficult for parents to have full control and (...) that is why
things might be taking place and parents do not know it. But among their peers it is
accepted and expected even. But I think that this kind of the (...) all kind, new types of
communication actually made it difficult to have one kind of what you call it ideal or
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standard, norms or behaviors or something like that. The young have got their norms
now and the old generation has got their norms. There is a clash maybe in certain areas
between these two norms. But we as the old generation and the parents we know that we
have got, we lost full control, because of these different means. And this
communication is (...) the servants now are having their mobiles. The poor people are
having their mobiles. The public transport, everywhere, there is no way for (...) things
are changing.

#00:27:00-8# Interviewerin: Everywhere or (...)?

#00:27:01-3# Befragte: Everywhere, everywhere, in rural areas anyway there is a space
for love, which is expected and known and you find it in poetry and when you read the
different types of (...) of stories written. It is there. There is more open space in Western
Sudan, Eastern Sudan, all these places. Ahm (...) So there is (...) Love is there and it
could not be stopped, okay? Sex is there and could not be stopped. But people try to
have their kind of standards for that and families differ.

#00:27:50-3# Interviewerin: So it actually depends on the family?

#00:27:53-6# Befragte: In terms of (...) yes to some extent but as I said to you there is a
general norm related to sex which is universal in Sudan at least. But for love it depends
from family to family to the extent of their (...) love, the right for marriage, the choice
of marriage. These differs, yes , differ from families, differ from tribes, issues of
selection of the marital, for both girls and boys. It is not an issue just for girls! Men also
(...) they need to get the consent of their parents and many boys cannot marry girls
because the father or the mother refused. And mothers here are very strong in this. If
she said to her son "I am not going to give you my forgiveness" or "I am not going to go
to your marriage", he wouldn't be able to say no to her. And even the family of the girl
would not except the boy without his mother coming or his father coming and they take
care more of the mother because they are afraid of the future influence of the mother on
her son. And strong relationship between the mother and her son. And that is why
mothers (...) do quite a lot to keep the good relationship between them and between
their sons from child to adolescence to adulthood, serving them and giving them all the
love they need. So there is this kind of control through the emotional bond between the
son and his mother. And between the general ideal that a son should respect his mother
until she dies and should serve her. Ahm (...) So this kind of ideals, the relationship
between the daughter and the son to their parents is still very strong and that is why also
a girl will try not to marry against the will of her family. These are still existing kind of
norms, regardless of education, class or whatsoever. These issues related to marriage
and to sex and (...) to how husband and wife treat each other still are intact. The
husband is still considered to be responsible of the maintenance of the family and to
treat his wife well and not to be violent to her. And (...) if he did this it would be a good
excuse for divorce. And (...) still a divorced girl will return back to her family and her
family accepts her and she will be under their umbrella again. These are all norms
which are still intact. And I think personally, they are good norms. And the respect of
the wife to her husband and to her affines is still intact, it is expected. So these kind of
mutual relationships, good relationships between husband and wife and their affines are
still intact to a great extent.

#00:31:58-4# Interviewerin: And how about the gender division of labor?

#00:32:02-0# Befragte: The gender division of labor, yes I think that there are (...) there
are changes in the young generation. Ahm (...) yes, men are helping inside the house if
they don't have a maid. If they have a maid, then they think that they have actually hired
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somebody to help the wife so the rest of the things the wife should take care of it
herself. They shouldn't help inside the house because there is a maid. He's paying for
that, for the maid. If not, then they help each other because she is working as well, so
there are changes depends on whether the girl or the wife is working or not working,
whether there is a maid in the house or not. And also there is a change in the division of
labor for things outside the household. There is more shopping done by the wives now,
which used in the past to be and still is expected to be the norm that the husband should
take care of the shopping. He's the one who should bring the vegetables, the fruits, the
bread, the meat, all things from the grocery. And ahm (...) and all maintenance of the
house, if there is something broken he is the one who should go and bring those or he
should fix it himself. So that was the previous things. Now there are changes in all these
kind of things. The same, the wife was considered to be only one to take care of the
children and to cook and to clean and do the washing and ironing. And now the husband
can help, either he himself or through the maid. So here class differences make quite a
lot of difference in how far, still with upper classes (...) the idea of that the husband
should do all the things outside is kept, because he will have a driver and he would give
the list of the shopping and everything to the driver and she will have a maid, two
maids, three maids, okay, to take care of everything. So there are a lot of differences.
And then it differs according to the type of work of the wife and the income she's
bringing. If she's working from eight o'clock until five o'clock in a company and she
receives quite a lot of money, then she wouldn't have time for doing things inside the
household and usually there would be (...) two maids, one to take care of the children
and one to take care of the household. So at least in Sudan here it is completely different
from the European context of course, because still we have got this system of (...) those
who are helpers inside the household, okay? And still also mothers are helping their
daughters with taking care of the kids. So (...) I think it depends on each context and
each there are changes. But still the general idea is that (...) the food is the responsibility
of the woman, whether she directly do it, prepares it, or she's the one who will tell the
maid what she what to do, okay?

#00:36.18-2# Interviewerin: And the maid is also female (...)

#00:36:21-6# Befragte: It depends, no not necessarily. There are male cooks, okay? And
in big households the majority are male cooks and (...) this is also one of the changes
now. There are more female maids because of the migration of many Ethiopians to
Sudan and Eritreans to Sudan. But in the past (...) when we were children ourselves, all
the servants were males in our house. The cook and the cleaner and the gardener, okay?
We lived (...)

#00:37:06-1# Interviewerin: Which time period do you mean?
#00:37:08-0# Befragte: I mean from the time of 1950 until the time of 1980.
#00:37:15-0# Interviewerin: Mhm. And what happened then?

#00:37:15-4# Befragte: Gradually, as I said, there are more refugees of (...) maids from
Ethiopia and Eritrea and up 'til now, those the majority are Ethiopians and Eritreans,
few are Sudanese. You would find very few Sudanese female maids. (kurze Denkpause)
In the city here, the capital here, okay? And even in border cities like Gadar, in
Doukasal, Port Sudan, in all these places you find still it is Ethiopians ahm (...) In other
places then it is sometimes Falata, those from Nigeria, Western Sudan (...) Also they
work in (...) but (...) the majority of the (...) it used to be southern females also before
the separation (...) (kurze Denkpause) Ahm (...)
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#00:38:40-2# Interviewerin: So has the separation changed a lot in the Sudanese
society?

#00:38:47-6# Befragte: No, the separation now there are no southern females working
in the houses at all, all left and replaced by the Eritreans, still (...) more of Eritreans now
started to find jobs but not replaced by other (...) Sudanese maids from (...) you wouldn't
find ones originally from Nile State or Northern State or Western States or Eastern
States. You wouldn't find them. The majority are now coming from these (...) There are
some who are not proper maids but now they started to (...) help as part-timers. And
these are secondary school girls who need some kind of income. Or university students
even. They will come on part-time basis to do certain things. And even there are some
men who work (unverstindlich) like this. Boys, who work as part-timers. They come
and do some kind of ironing, cleaning part of the house, just for two hours and they go
and they take their money, something like that. Ahm (...) but these are few, but you find
some they resort to this. The majority resort to restaurants, they work at restaurants.
Most of the (...) they go outside households, people of these kind of states, who are
originally of the northern, central, eastern and western Sudan, they work in different
types of cafés and restaurants, not high class restaurants, I am speaking about just the
traditional type of Sudanese restaurants. So yes, there is a change. The Sudanese used to
work at households shifted from working in households and left it for foreigners. This is
the change.

#00:41:32-1# Interviewerin: Then the economic situation has definitely had an
influence on the gender relations in Sudan, more than the politics.

#00:41:42-7# Befragte: Yes, I think so. Both the economic aspect and the increasing
education have got more influence in the changes than the political context because you
see, the political context will try to enforce things from above. (...) You would say the
political had an indirect role, because of the political context we have the conflict,
because of it we have the economic crisis, so indirectly the political context had the (...)
But on a direct thing like imposing Hijab or trying to have this public order punishment
and these kind of things, they had minimal impact, not major impact. Ahm (...)
#00:42:57-5# Interviewerin: How would you (...) or what would you say are the
motivations for the politics to impose these images?

#00:43:08-3# Befragte: A motivation is (...) they think that if they declare an Islamic
kind of ideology, as a state ideology, then there should be a reflection and a
representation and image of that Islamic state where the women are veiled, where there
is no alcohol sold, where the people do not drink alcohol, where there would be as much
as possible separation between men and women. This is the kind of what they consider
it (...) their representation of an Islamic state. They use women's bodies as a
representation, they use men and women (...) distant relationship, they use men who go
to the mosque and men who have the beard and men who do not drink alcohol as a
representation. So for men, the representation for men as to have an Islamic image is
these three things: Not to drink alcohol, to go for prayers and to pray every time the
prayers are called for in public places, and as much as possible to have a beard.
#00:44:45-6# Interviewerin: A beard?

#00:44:46-0# Befragte: Yes.

#00:44:51-1# Interviewerin: And for women?

#00:44:48-6# Befragte: And for the women, the representation is the veil, as much as
possible, and here they don't mean covering the face. Hijab, long sleeves and the head
scarf and things like that. And ahm (...) and as much as possible to have a distance from
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mixing with men in private closed places, okay? So this is the thing, for best men and
women they think that and they are no in public spaces, there are no alcohol sold
outside, if there are no cinemas that shows different types of films and ahm (...) then
(...) the public space is also reflecting an Islamic image. So these are for them the things
that reflect, but anyhow they failed in all these aspects. Yes, maybe people when they
come to Sudan they see that a lot of girls are wearing Hijab but when they go in the
evening they see the opposite, so people become bewildered what is it. Also they see
that there is no alcohol sold but they see that many people are having alcohol or drunk,
okay? (...) And then they also see that men and women are mixing in different places
and sitting in the different public places. That is why and I think it (...) to some extent
yes it has got an impact on influencing many girls, even if this kind of message is not all
the time said, then many girls would not have worn the Hijab. But if you nag on them
and you tell them that is Haram [Siinde] and you use this language of haram, then
people will think yes it is true, if they wear the hijab, then they are good Muslims, while
they do all other bad things, it is no problem it is just wearing the hijab. Whether they
lie, or whether they deceive others, okay? These are not the values, which are reflected
as the Muslim values, that means that these are not the things that people or the
government speak about it. Honesty, and compassion, and (...) being straightforward
and love for others, these are not the things that are so much publicized and people do
not speak with them as if that Islam is about this kind of symbolic things of
representation and this is a pity. And that is why now the opposite is happening, people
are saying that "well, if there is all that theft, of there is adultery relations services, if, if
if, (...) then what is good about Islam if this is the Islamic government is not giving us
all these kind of jobs or good opportunities and services and things like that. Then it
will just reflect the opposite that Islam is not really the solution for them. Or others will
say that the Islam which this government in particular is doing is not the true Islam and
so people will still continue in this controversial issues discussing about what is the true
Islam and what is the true representation of Islam.

#00:49:38-5# Interviewerin: So how come that the social reality is completely different
than the image that the politics would like you to have and how come the politicians or
the current regime is intact? Why is there no clash?

#00:50:04-7# Befragte: No I don't think that there isn't a political clash. You will find
that there is clash for so many things which is not related (...) the issue of these simple
little things of the image, the behavior, these are not the major issues for the Sudanese
to have a clash upon. The Sudanese are Muslims by nature and also conservative also
by nature, so these are not their worries. These are not their priorities (...) at all! They
don't discuss issues of opening bars or they don't discuss issues of the girls wearing this
or that, no. Many parents and many people, that’s why it is very good. The moral
hishma is good. And the hishma is one of the values of the Sudanese values and up till
now they are accepted. But conflict is there in Sudan. The issues of the Sudanese are not
just the distribution of power, of resources, of services, of development and (...) there is
a conflict all the time. Since this regime came it was never without a conflict. All the
time they are in peace negotiations, okay? One wouldn't say that it is, to be intact by
power is something different than it is not facing conflict. And it is facing conflict. If
you see that kind of agreements and negotiations took place and it has taken quite a lot
of the time of the government and of the Sudanese people. All the time negotiating for
peace, with the North, with the East, with the West, with the South, with the three areas
and up till now with relationships with its neighbors so this is a completely different
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thing from speaking about let us say what I could consider the minor aspects of the
body, the representation, the spaces which are open to people (...) all these are minor
related to the (...) and even people now, they do not negotiate these issues that we would
like to change this regime because we would like to have more open spaces for this or
that or change the representations, they don't speak about this. These are very very
trivial things to the big problematic things in Sudan. They want to have universal
education, they want to have (unverstdndlich) , they want to have health services, all the
basic things of the human existence — these are the issues. And then the other things are
let us say the luxurious aspects and it will influence very very few of the Sudanese
population, two or three percent of the Sudanese population. But the shadow of the
government is not reaching the majority of the population on these issues of
representation or the body. The don't serve them, they don't give them the basic
services, so how could they tell them do this or do that. Just like a father who wouldn't
bring food to his family, he hasn't got authority other them. The same thing, people in
rural areas, in the different places, they are living a life outside the context of what the
government is saying. They are living according to the social norms that they used to
have long long long years before this government came. And if there are changes that
happened, it happened because of some education and things like that in urban areas or
even in rural areas, because of poverty and displacement and things like that. So one can
never speak of the Sudan and norms in Sudan and images in Sudan as if it is one. The
Sudan are different countries. What we have been speaking about is let us say only the
capital Khartoum an the differences. But in other places (...)

#00:55:02-2# Interviewerin: And also only Muslim women (...)

#00:55:03-4# Befragte: No, no, not Muslim or Christian. Even the Christians have got
the same kind of conservative values, okay? They are more conservative than the
majority of the Muslims in the behavior of girls, in the relationship between men and
women, in sexual relationships and things like that. And also they only have one
marriage and so on and so forth. It is the same kind of (...) values, okay, they were never
known to be drunker people, or taking alcohol or things like that. They don't miss it. So
the majority of the Coptic at least, okay? The other Christians, who are living far away
and other Sudanese in general alcohol is (...) something they consider it as a diet.

#00:56:02-3# Interviewerin: As a diet?

#00:56:02-3# Befragte: As a diet. And Marisa is a diet. They differentiate between the
Marisa and the 'Arag. So the word is one to the Europeans, but to the Sudanese, they
have got different words or different values and things like that. Anyhow, I think that
the many Sudan’s, the many images, the many things will be different. That means if
you go and you ask somebody from the government they will give you a different story
from what I gave to you. They will tell you the great changes that happened. If you go
to the displaced women in Darfur they will tell you a completely different story of the
misery they are living in for ten years in displacement, how could you even think of and
even the question of division of labor is irrelevant! People living on charity. Men and
women are living in one room and with their children. There isn't even a house to divide
labor. There isn't even something, work to be done, okay? There isn't food. Everything
is given to them charity, there is no agriculture, there is nothing. So (...) ahm this is a
substantial number of the population. If you go to all the periphery here of Khartoum
you will find something completely different. And I would encourage you to go to the
periphery and see it by yourself how people are living in complete poverty. So these
kind of questions and these kind of feminist work and things like that are relevant in (...)
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context of settled, let us say urban situations, where there are services, there is income,
there is a house or several rooms to clean, there is something, there are clothes to wash,
hm? But (unverstindlich) of having just the dress, the one dress on their body and they
are begging to have a second one when it is already raged. It is very difficult to use
these kinds of concepts in such kinds of lives and I think that we need something
different as sociologists, as feminists, new theories, new concepts, new frameworks to
analyze such situation of poverty and countries torn by conflict for more than 30 years.
#00:59: 16-4# Interviewerin: Mhm (...) but we don't have thesis concept?

#00:59:17-9# Befragte: Yes, it is better for you to try to think of, if you applied this
tools and applied these questions to people in such a context, you will find which kind
of answers. Go and try! (Lachen)

#00:59:46-0# Interviewerin: Only one last question about the agency: How new spaces
can be created or what techniques (...) ?

#01:00:03-6# Befragte: I told you of new spaces, already these are all new spaces. And
the agency is because of it is education and work are forces for creating agency and the
agency the girls created through the what you call it (...) this (...) social media spaces.
#01:00:39-9# Interviewerin: This is very interesting, because this aspect is never
mentioned in any book or article.

#01:00:43-3# Befragte: No, it is now influencing. The TV, the mobile, the Internet (...)
this Google and Facebook, they created quite a lot of changes. So the girls are
themselves creating their own worlds and the boys are creating their own world and
there is a lot of changes and influence by the outside world greatly. So that's what
creates (...) everybody is (...) I think the young generation are tailoring their kind of
agency. And I noticed it not only on my daughters but my servant. When she answers to
the telephone to those who ring her, her lovers, and the ring tone (...) it is usually a song
and every time she changes a song according to the message she wants to tell to him.
Whether now she closes the door in front of his face or now she forgot about him or
whether she loves him very much (Lachen) so every time she's changing the tunes. And
how she talks to them and things like that and (...) So I think they are creating their own
issue of agency and self-agency is both by this kind of networking.

#01:03:05-1# Interviewerin: And this networking and this Facebook and Google is
completely open in Sudan?

#01:03:10-9# Befragte: Completely open in Sudan.

#01:03:14-2# Interviewerin: Without restrictions?

#01:03:14-2# Befragte: Without restrictions and (...) then the TV has so many channels
(...) and so there are quite a lot of things that are created. Yesterday I was listening to
one of the programs saying that Sudan comes third in the Arab countries for those who
open sex pages. And they were asking them on the TV "How come you are saying that?
It is an Muslim ideology and this is the youth is coming third". (Lachen) The person in
the authority is trying to defend this kind of figures don't reflect actually, this is just
Google will give you some kind of statistics (...) the country from where and so on.
#01:04.:23-8# Interviewerin: Third among the Arab countries, right?

#01:04:25-6# Befragte: Yes. And it doesn't mean anything (Lachen), he said, but
anyhow (...)

#01:04:34-4# Interviewerin: I think it does reflect a lot. If there is so much restriction
or when there is a taboo, like the topic of sex is a taboo, and the internet is free, then
this is a reflection of this oppression.
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#01:04:47-1# Befragte: Yes, but anyhow, the issue of sex is usually a kind of a taboo in
cities and the more of the middle class (...) than the rural and working class. So usually
speaking about it in the family and so it is just among peers. While in other (...) if you
read Tayb Saleh ahm (...) novels he speaks about how in rural areas old people speak
openly about issues of sex. So (...) Others do not do it but (...) now they have got the
chance. It is not only books but they have got this (...) So Google and the Facebook has
penetrated the life of all population everywhere. They enter into all households
(Lachen). So that is how agency could be actually created and motivated.

#01:06:09-8# Interviewerin: Do you know some literature on this topic? Also not
everyone has internet now, but still I remember three years ago, when I was last in
Sudan and there was nobody having internet, but the internet cafés. And now, a lot of
people have mobile phones with internet and in the next couple of years its definitely
going to spread even more.

#01:06:34-9# Befragte: Yes because now you have this "Zain" and "MTN" and
"Sudani" [Fithrende Mobilfunk- und Internetanbieter im Sudan] they have got what they
call it external connection to your computer, you put it into your computer, you put it
into your laptop and then you can have it so you don't need to a café any longer and
then you will be supervised by many people around you. And (...) now the laptop
became cheaper and cheaper and computer became cheaper and cheaper so there are
many people. And even a number of friends could use one computer or one laptop,
okay? And (...) so it is still a middle class thing but (...) now all the laborers and drivers
here are having the Internet in their mobiles. And they have got a Facebook page
(Lachen). So it (...) I think that the Americans actually they did it. In the past it was
through the cinema, then the TV and now the Internet. So the world really became a
village.

#01:08:02-5# Interviewerin. Do you know if this topic was scientifically discussed
already, maybe here at the university?

#01:08:12-8# Befragte: I'm not sure but maybe there are students who did their
dissertation on the use of the mobile and things like that, but ahm (...) but in Tunisia
there are some studies done, yes.

#01:08:29-6# Interviewerin: Mhm. In Tunisia and all the other Arab Spring countries
the social media definitely had a huge influence on the political developments.
#01:08:45-1# Befragte: Yes, but we are still a poor country and dispersed and things
like that, we are actually behind them.

#01:08:52-1# Interviewerin: So the poverty is the key reason why the development
hasn't been the same as in Egypt and Tunisia and so on.

#01:09:03-4# Befragte: Not only the poverty but also the conflict, okay?

#01:09:13-1# Interviewerin: Inner conflicts?

#01:09:13-6# Befragte: The inner conflict in Sudan. These countries they didn't have
wars, civil wars but we have got tough civil wars ongoing so people shouldn't expect the
same thing that happened in Tunisia or Yemen or even Syria or (...) These were all
stable countries and so the whole people just had one enemy at a time but now our
government has got several enemies. This has got both (...) it should have weakened the
government but at the same it distracted the attention of the people. So there isn't that
much of solidarity. And even the people here in Khartoum if they rose, then who is
going to stand up with them in the other places have got their own problems that the
revolution in Khartoum might not represent them. At all (...) and could you guarantee
that the people in South Kordofan or Darfur or Blue Nile (...) or even Eastern Sudan are
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going to see that what happens in Khartoum (...) will really help them or save them or
something like that. For that reason, the Sudan is also a very big country and compared
to this distant, and there is no infrastructure plus the poverty (...) And I think that there
are so many obstacles in front of the Sudanese maybe (...)

#01:11:19-6# Interviewerin: Well, thank you very much for your time.

#01:11:20-3# Befragte: You're welcome. Masalama. [Auf Wiedersehen]
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INHALTSANALYSE DER EXPERTINNENINTERVIEWS

TEXTPASSAGE

PARAPHRASIEREN

UNTERKATEGORIE

KATEGORIE

Ikhlas N.
Osman

¢ The ,ideal Islamic woman’ should be veiled,
first of all.

e [If] ’adm al-sheitan here is open it means
that you are not well dressed.*

Das hegemoniale Frauenideal sieht eine
Verschleierung der Frauen vor.

Die Kleidung muss unbedingt knochellang
sein, sonst wird man als anstoBig gekleidet

angesehen.

1.1. Erwartetes
Erscheinungsbild

1. Merkmale des
hegemonialen
Frauenideals

Balghis Y.

Badri

¢ “[T]he formal request from the government is
what they call hijab is to cover the head and
to wear long sleeves and a long dress,
whether it is a skirt or a dress or whatsoever,
and they don't like the trousers. This is the
ideal for the government, which they call for
and they make quite a lot of propaganda for
it.”

“And for the women, the representation is the
veil, as much as possible, and here they don't
mean covering the face. Hijab, long sleeves
and the head scarf and things like that.”

Das Tragen eines Hijabs, also das Bedecken
des Kopfes, der Arme und der Beine wird von
der Regierung verlangt und weitreichend
propagiert. Allerdings diirfen keine Hosen,
sondern Rocke oder Kleider getragen werden.

Fiir Frauen ist eine Verschleierung in Form
eines Hijabs gewiinscht, welches den ganzen
Korper, bis auf das Gesicht, die Hinde und die
FiiBe bedeckt.

Ikhlas N.
Osman

»She shouldn’t be outspoken. [...] She should
be an obedient women [...] So the ideal
women should be not talkative, should be
quiet*

»|TThe women shouldn’t compete with men.
[...] So they should always let men in the
front lines.*

»They always have to support them and to
help on achieving different aspects in social
life or political life or in the public life
whatsoever.*

Frauen sollten nicht direkt oder offen
sprechen; gehorsam sein; sollten nicht
gesprichig sein, sondern ruhig sein.

Sie sollen nicht mit Méinnern konkurrieren,
sondern ihnen den Vorzug geben.

Frauen sollten Ménner in ihren Vorhaben und
Zielen unterstiitzen und helfen.

1.2. Erwartetes Verhalten
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e [Tlhey all only perceive women at the
corner of domestic activities and the family
issues.*

* Die Regierung schreibt Frauen in die private
Sphére des Haushalts und der Familie zu.

Hadia
Hasaballa

* “If you are going in the street and you are
talking in a loud voice maybe you find
someone how tells you to lower your voice. It
is a normal thing.”

“[Alnd then also the way they handle the
placenta. In different cultures they have
different attitudes with it. For example, in
East Sudan they are taking it and go they
outside, they burry it in the ground (...) They
do this if the born child is male. But if she's
female they put it inside the house. Do you
know the meaning behind this practice? This
is like hopes or it is like wishes [...] Here in
Omdurman, they have a big festival if the
baby is male, big festival, and they go to the
river and they put this placenta with a lot of
things like sugar, something sweet, something
(...) salty (...) they wish the baby life to be
like this sweet and rich (...) they put seeds of
plants also into the bottle with the sweets and
so on. They take it all and sing and are
happily walking to the river and they throw
the placenta into the river. So for the girls,
they don't do anything, nobody comes, (...) in
a secretive way they put the placenta in a
place where they make the kisra [traditionelle

* Von Frauen wird erwartet sich in der
Offentlichkeit nicht laut zu unterhalten. Es
passiert sehr oft, dass Frauen geriigt werden,
damit sie leiser sprechen.

* Es gibt eine unterschiedliche Praktiken im
Sudan, bei welchem der Mutterkuchen nach
der Geburt eines Kindes an bestimmten Orten
gebracht wird. Im Osten des Sudan wird der
Mutterkuchen  bei der Geburt eines
ménnlichen Babys drauflen in der Erde
vergraben, wihrend es bei der Geburt eines
Maidchens innerhalb des Hauses platziert wird.
Auch in Omdurman wird die Plazenta je nach
Geschlecht des  neugeborenen  Kindes
unterschiedlich platziert. Einerseits wird die
Geburt eines Jungens mit einem grofen Fest
zelebriert und der Mutterkuchen gemeinsam
mit kleinen Geschenken wie Siifigkeiten oder
Pflanzensamen in den Nil geworfen. Dies soll
die Wiinsche und Hoffnungen fiir das
zukiinftige Leben des Jungen symbolisieren.
Andererseits gibt es bei der Geburt eines
Midchens  kein  Fest, sondern  eine
stillheimliche Platzierung des Mutterkuchens
in einem dunklen Raum, wo Kisra, eine
sudanesische Speise, zubereitet wird. Diese
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sudanesische Speise]. They make the kisra in
a dark room, it is really dark, because they do
all the cooking with wood, so because of that
even the ceiling is very black from the smoke.
So in this place they but the placenta. Why?
So later on, the most important job would be
the cooking, and making the kisra and so on.
[...] Her picture and her major role is being in
the kitchen and the household.”

Praxis symbolisiert daher die Zuschreibung
der Maidchen und Jungen zu einem
bestimmten sozialen Raum und manifestiert.
Somit Kinder erhalten bereits kurz nach der
Geburt ihre soziale Positionierung, welche fiir
Maidchen den héuslichen und fiir Burschen
den 6ffentlichen Raum vorsieht.

Balghis Y.
Badri

“But the things which are — I would call them
general social norms — is that girls should not
have premarital sexual relationships, should
not have extra-marital sexual relationships
(...) these are still existing social norms that
the girls should not (...) get married without
the acceptance from her family or behind her
family. And these are still social norms
existing and (...) that are number of men and
women adhere to this.”

“It is marital, it is sexual relationships outside
the institution of marriage is not accepted. So
we are still at that stage and (...) love is now
accepted, okay, for a girl to love a boy and a
boy to love a girl before marriage. It is now to
a great extent accepted.”

“Men also (...) they need to get the consent of
their parents and many boys cannot marry
girls because the father or the mother refused.
And mothers here are very strong in this. [...]
[The family of the girl] take care more of the
mother because they are afraid of the future
influence of the mother on her son.”

“So for men, the representation for men as to
have an Islamic image is these three things:

Es gibt generelle soziale Normen, welche den
meisten SudanesInnen befolgt werden. Eines
dieser Normen ist das absolute Verbot nicht-
oder auBerehelichen sexueller Beziehungen
und die Heirat mit einer Person, welche nicht
von der Familie akzeptiert wurde.

Lediglich sexuelle Beziehungen auflerhalb der
Ehe werden von der Gesellschaft nicht
akzeptiert. Allerdings ist es mittlerweile so,
dass die Liebe zwischen jungen Ménnern und
Frauen weitgehend akzeptiert wird.

Auch Minner brauchen vor der Heirat die
Zustimmung ihrer Eltern, wobei vor allem die
Miitter eine besonders einflussreiche Rolle
spielen.

Auch fiir sudanesische Ménner gibt es ein
islamisches Idealbild, welches sie befolgen
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Not to drink alcohol, to go for prayers and to
pray every time the prayers are called for in
public places, and as much as possible to
have a beard.”

“And ahm (...) and as much as possible to
have a distance from mixing with men in
private closed places, okay?”

“[T]he issue of sex is usually a kind of a
taboo in cities and the more of the middle
class (...) than the rural and working class.”

sollten. Idealerweise sollte ein Mann sich von
Alkohol fernhalten, zum Beten in die Moschee
gehen oder an 6ffentlichen Orten mitbeten und
einen Bart tragen.

Frauen und Mainner sollten sich nicht
vermischen und sozialisieren.

Das Thema Sex ist in den Stiddten und der
Mittelklasse ein groBeres Tabu als in
landlichen Gebieten oder niedrigeren sozialen
Schichten.

Ikhlas N.
Osman

“[TThe whole political image of women it is
always composed in the official media. It's
always translated in the streets. It is always
translated in the radio. In different speeches,
in the newspaper, in the advertisements.”

“So you find yourself always like as if you
are surrounded with a specific image. So
towards the end, if you are not very conscious
and if you don't have your own (...) hm (...)
roadmap for yourself and what you want to
do and what you don't want to do, you could
easily could be influenced by this overall
image.”

“And when I was a student at this university,
I graduated in 1988. Before even the Inghaz
(...) And I was veiled. I was (...) we were two
in a class of 70 students. [...] But now if you
go to a class nowadays you will find like two
who are not veiled and the rest are veiled.”

Das Frauenideal wird in den offiziellen
Medien verbreitet und propagiert: Auf den
StraBlen, im Radio, in Reden, in der Zeitung
und in Werbungen.

Man ist von einem bestimmten Bild umgeben
was dazu filhren kann, dass man sich
unbewusst von diesem Bild beeinflussen lasst,
wenn man sich iiber sein Leben noch nicht
bewusst ist.

Zu Studienzeiten von Ikhlas Osman bis 1988,
also noch vor dem Putsch des Militdrregimes,
waren nur sie und noch eine andere Studentin
verschleiert in einer Klasse von 70
Studentinnen. Doch heutzutage ist es genau
umgekehrt.

1.3. Einfluss des Ideals auf
die Gesellschaft
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Hadia
Hasaballa

* “Because still in the media (...) they put the
women in the same place in the community.
Still we are (...) the community is thinking
about it just as Fatima al-Samha and still we
only suppose to be beautiful (...) Only few
people think about the women as human
being.”

¢ Durch die gesellschaftlichen Erwartungen

geprigt portraitieren auch die Medien Frauen
lediglich als Schonheiten und nicht als aktiv
handelnde Menschen.

Ikhlas N.
Osman

»You will be traced by the security people,
and Nizam al-’Am (...) this public order
whatsoever committees or police.”

“The Nizam al-'Am means the public order
and is a real part of the police. So they look at
the street and they watch if there are unveiled
women and if women have their hairs open.”
“If depends on the perception of the person
who is capturing you on the street.”

“You can be captured on the street, they catch
you, they take you to their own courts with
their own judges, they take you there and they
get you penalized and then you will be hit by
40 slashes or you could be sent to prison after
the slashes.”

“The Shari'a has been implemented during
the Nimeiri regime for a short period but now
we don't have what we call 'Shari'a law' per
se. [...] But what these people are doing, they
are politicizing Islam. The politicization of

Bei der Ubertretung der Kleidungsvorschriften
wird man von der Polizei bzw. durch die
offentlichen Ordnungshiiter (Nizam al-’Am)
verfolgt und verhaftet.

Die  Ordnungspolizei  (Nizam  al-’Am)
durchsuchen die Strallen nach
unverschleierten Frauen und Frauen die ihre
Haare offen tragen.

Da das Gesetz sehr vage formuliert ist, liegt es
in der Hand des Polizeibeamten was er fiir
anstoBig halt und was nicht.

Man kann auf der Strale festgenommen, zu
den eigenen Gerichten gebracht und mit 40
Peitschenhieben oder Gefingnis bestraft
werden.

Wihrend des Nimeiri Regimes wurde zwar fiir
kurze Zeit die Scharia eingefiihrt, doch das
geltende Recht ist nicht die Scharia per se. Der
politisierte Islam wird von der Regierung
verwendet um ihre Legitimitit und den

2.1. Rechtliche
Konsequenzen

2. Konsequenzen bei
Abweichung vom Ideal
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Islam is used the Islamic perspective as (...) a
door, which for them will be accepted by the
public people. So they use the Islam for just
their continuation and their implementation of
their own agenda under the name of the
Islam.”

Zuspruch der Bevdlkerung aufrechtzuerhalten
um letztlich ihrer eigenen Agenda zu folgen.

Hadia
Hasaballa

“So you can take the public transportation and
you could find some man that could easily
stop you and tell you what you should do and
should be wearing or even force you to get out
of the bus [...] If you have bad luck on that
day, you could get punished for it by flogging
under the charge of inappropriate or exposing
dress.”

“[Tlhe problem [with the law] is that it
depends on the personal opinion. That means
that the soldier on the street decides whether
Nura is wearing appropriate clothes or not
because there are no details regarding this
law.”

“So it could be for example try to hit on Nura.
So if Nura doesn't agree, he might take her
with him - there are a lot of cases like this!
[...] They even have evidence that they have
been raped and (...) sexually abused even in
the police station!”

e Bei der

Nutzung von  Offentlichen
Verkehrsmitteln kann es sein, dass Frauen
gesagt wird wie sie sich zu Kleiden/Verhalten
haben und koénnen sogar gezwungen werden
auszusteigen. Allerdings kann man auch
letztlich aufgrund des Vergehens der
unangemessenen oder entbldfenden Kleidung
ausgepeitscht werden.

Das Gesetz (Paragraph 153 des

Strafgesetzbuch:  Versto gegen soziale
Normen und Verletzung der o6ffentlichen
Moral) ist sehr vage formuliert und obliegt
demnach der personlichen Ansicht des
Polizeibeamten oder -beamtin.

Aufgrund dessen gibt es viele Fille in denen
sich junge Maidchen die Avancen -eines
Polizeibeamten nicht erwiderten und deshalb
festgenommen wurden. Dabei kam es auch oft
zu  Vergewaltigungen und  sexuellem
Missbrauch in der Polizeistation.
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* “There is a very strange law: It's called the
"Shuru'a fi al-Zinna" [Beginnende Unzucht].
What is this? That means you are not caught
of adultery, no. They think that YOU are
thinking of doing adultery. [... ] [E]ven if you
think about it and it is still inside your mind
the law will punish you for it.”

“It depends, sometimes, if you are lucky you
find a good person, you only have to pay a fee
and you can leave but of course the
punishment is flogging. 40 lashes. (...) So if
you don't find a good person you can't pay a
fine or anything, but you will be lashed. But
you will not be lashed immediately of course,
but you have to wait for days in order to be
convicted, you stay in jail and then you are
shifted to (...) until you are convicted. This
might take four, five days.”

“They punish the girls and women by this law
even for how they dress.”

“As I told you it is a vague law. Really
vague. They try to control women without
them to have something precise because if
they have something clear, clear points in the
law, they could not control. [...] But they
want it to be this vague because each time
they make use of it. For instance, if now the
political atmosphere, the women would hold
demonstrations against high prices, they could
make use of the law. They would pressure that
so that the demonstrations would stop. But not
all the time this law would be effective. In
some cases it doesn't work. It depends on the
classes.*

“But if there is someone from a higher class
and she has good connections in the police
and so on she won't have any problems and

¢ Es gibt ein Gesetz, genannt Shuru’a fi al-

Zinna, was ibersetzt so etwa ,beginnende
Unzucht bedeutet. Das heif3t, dass allein die
gedankliche  Vorstellung oder  Absicht
Unzucht zu treiben stratbar geworden ist.

Wenn man von der Ordnungspolizei
festgenommen wird kann man entweder eine
Geldstrafe  und/oder 40  Peitschenhiebe
erwarten. Doch dies geschieht nicht sofort
sondern manchmal erst nach vier oder fiinf
Tagen, welche man im Geféngnis verbringen
muss um auf das Gerichtsverfahren und Urteil
zu warten.

Mit dem Gesetz des Nizam al-’Am wurde es
moglich Médchen und Frauen aufgrund ihrer
Kleidung zu bestrafen.

Hasaballa zufolge wurde das Gesetz des
Nizam al-’Am wurde absichtlich nur sehr vage
formuliert um Frauen kontrollieren zu kdnnen.
Beispielsweise wiirde es im Falle einer
Demonstration von Frauen herangezogen
werden um sie zu unterdriicken. Allerdings ist
dieses Gesetz nicht immer effektiv, da es auch
Klassenunterschiede bei der Anwendung gibt.

Frauen, welche einer hohen sozialen Schicht
angehdren und womoglich sogar gute
Beziehungen zur Polizei pflegen, haben
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she is not facing the punishment she would
usually get when she was poor or from a low
class.”

normalerweise keine rechtlichen
Konsequenzen zu befiirchten wie es fiir
drmere Frauen der Fall wére.

Ikhlas N.
Osman

If you have been captured by this public order
you will be penalized by your family, you will
be penalized by your community, you'd be
stigmatized, you bring the stigma to your
family”

“The girl would not get married, nobody
would plead her hand”

[E]conomically, if you just put your hair free
and you want to compete for a job you might
not get it.”

“So (...) I mean if you put your hair free and
then you go like just to get inside into
governmental buildings [...] Even you might
face a problem if you are a student at the
university to get into the university without
veil.”

“Of course the consequences for the people in
the rural areas is much higher than in the
urban areas because the rural areas is very tied
and every single aspect will be widespread
unlike the urban areas.”

“And the second point is that in the urban
areas you have always different platforms,
where you go and tell your story. Adar is one
of the newspapers where you could go and
just get in and say "I have been harassed, I
have been traced, I have been slashed"
whatsoever. If you are willing to do that. You
could go to the group who are supporting

Eine Festnahme und Bestrafung durch die
Ordnungspolizei hat soziale Achtung zur
Folge, da man einen Schatten auf die Familie
wirft.

Das soziale Stigma wiirde eine Hochzeit auller
Frage stellen.

Aber auch wenn man lediglich seine Haare
offen trdgt, ohne Kopftuch und Zopf, kann es
sein, dass man bei einem
Bewerbungsgesprich deshalb nicht eingestellt
werden wiirde.

Ohne das Tragen einer angemessenen
Kleidung wird man nicht in behdrdliche
Gebdude hineingelassen. Dies gilt
beispielsweise auch fiir Universititen, wo es
nicht moglich ist ohne Verschleierung
hineinzugehen.

Die sozialen Konsequenzen treffen ldndliche
Frauen viel hirter als stddtische Frauen, da das
soziale Netz viel enger verkniipft ist und
Informationen so schneller verbreitet werden.

In stiddtischen Gebieten hat man mehr
Moglichkeiten und Plattformen (Zeitungen,
Frauenorganisationen, etc.), wo man die
eigene Geschichte erzdhlen kann.

2.2. Soziale
Konsequenzen
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women”

Hadia * “And this is the reason why a lot of cases of | ®* Oftmals kommt es zu sexuellem Missbrauch
Hasaballa sexual abuses happened to girls because they auf der Polizeistation, da junge Méidchen
tried to avoid the social consequences. They versuchen den sozialen Konsequenzen zu
say: “I do what you want if you let me go.” entgehen. Das soziale Stigma scheint demnach
Why? Because there would definitely be a sehr verheerende Auswirkungen auf das
social stigma.” Leben der Médchen und deren Familien zu
haben.
Balghis Y. | ¢ “But there are some men and women that do | ® Jene, welche sich nicht an die sozialen
Badri not adhere to that. And they go against still Normen halten werden missbilligt und
the social norm. They are condemned.” gesellschaftlich gedchtet.
Ikhlas N. | [A]fter the peace agreement ahm the space | ® Nach der Unterzeichnung des Comprehensive | 3.1. Rolle und Einfluss der | 3. Veriinderungen seit
Osman for women was a bit open.* Peace Agreement (CPA) o6ffneten sich die | Geberlédnder und - dem CPA 2005

| At the] donors conference in 2005 (...) there
was the first one in which many donors
showed their interest and their donation and
they put conditions on improving the women's
status in Sudan. And putting a lot of pressure
on the government to just (...) not make
women (...) always harassed and being
punished and so on and so forth for different
reasons.*

* “And the situation of the women, even of the

R&ume fiir Frauen ein wenig.

¢ Die Geberkonferenz in Norwegen 2005 war
die erste in welcher die Geber Interesse daran
hatten den Status der Frauen im Sudan zu
verbessen und deshalb bestimmte Konditionen
verhidngten. Somit iibten sie einen gewaltigen
Druck auf die Regierung aus.

e Die Situation der Frauen sowie das

institutionen
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'ideal Islamic women' in Sudan, was changed
since that time, because the government has
been pushed by the international community
to integrate women on different processes of
the government legislative and executive
bodies.”

* “So it was the issue of the women and the
status of the women have been imposed by
the international community and UN
Agencies since 2005.”

Frauenideal verdnderten sich seit 2005, da die
Regierung durch die internationale
Gemeinschaft dazu gedringt wurde, Frauen in
die politischen Prozesse zu integrieren.

Somit wurde die Probleme von Frauen und
deren Status erst durch die internationale
Gemeinschaft und UN Agenturen seit 2005
thematisiert und der sudanesischen Regierung
auferlegt.

Ikhlas N.
Osman

* “After that, the image also has been a little bit
changed — this is my own understanding. So
the image of the very much conservative
women who are not talking, who always come
in the second lines was a bit changed and then
the government started to use their own
women, who are a bit enlightened, who are a
bit educated and they are trying to put them in
positions.”

* “So the characteristics of the let us say the
second part of the regime, or the second half
of the regime since 2005, it is that women are
very brilliant, they are contributing to the
ongoing processes of the different stuff, there
are ministers (...) but still they keep the
Islamic dress - the veil - it is very essential.”

Danach verdnderte sich das konservative
Frauenbild etwas, da die Regierung begann
die Frauen in der Partei in Regierungsposten
Zu setzen.

Seit 2005 hat sich das Frauenbild verdndert
indem Frauen in die politischen Prozesse
eingebunden werden und Ministerinnen
wurden, doch das islamische Gewand ist und
bleibt essenziell.

3.2. Verandertes
Frauenbild

Hadia
Hasaballa

* “They have no big influence in the parliament
because usually they forward any law even if
it is against women. They don't care about the
women's agenda but they care about the
constitutional conference agenda.”

Der Einfluss der eingefithrten Frauenquoten,
welche 25 Prozent der Sitze im Parlament fiir
Frauen reserviert, wird von den Expertinnen
als sehr gering eingeschitzt. Der Grund dafiir
ist, dass die Frauen im Parlament
regierungsnah sind und sich nicht um eine
Frauenagenda kiimmern. Demnach wiirden
alle Gesetze, auch wenn sie fiir Frauen
hinderlich sind, einfach zugestimmt.
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Ikhlas N.
Osman

* “If you come to the issue of the classes so (...)
you will find the poor class more veiled than
the higher class people.”

* “So and some of these girls they feel that

wearing an ahm (...) veiling themselves,

putting also gloves on their hands, you have
observed that? Especially in the university and
putting socks is not of the veiling! It is part of
keeping their color light.”

“So if you look at your grandmother in her for
instance wedding photo you will find her
wearing mini-dresses with less or no sleeves
actually. Even not short sleeves.”
“[P]reviously in the history of the Sudan the
women were not wearing clothing at all. They
were naked. [...] They put some Rahat here.”

“Since the (...) before the colony, during the
colony, after the independence things have
started to change and people are trying to dress
and they brought some different.

“And some of them they put on the veil here.
But when they go to the party they wear mini-
skirts. [...] So you can't exactly say who is
veiled and who is not veiled. But if you look at
the whole street you will find that almost all
women are veiled.”

e Armere

e Frither

e Doch manche

Frauen sind oOfter verschleiert;
Unterschiede zwischen sozialen Schichten

¢ Griinde fiir Verschleierung unterschiedlich:

Kann auch als Sonnenschutz dienen, wie zum
Beispiel wenn Handschuhe und Socken
zusitzlich getragen werden.

¢ Friiher waren die Kleidungsvorschriften nicht

so streng, da man damals zur Hochzeit
lediglich ein kurzes, drmelloses Kleid trug.

wurden auller dem Rahat, ein
Lederfransenrock, nichts getragen, was
bedeutet, dass Frauen fast komplett nackt
waren.

¢ Nach der Unabhéngigkeit begann sich dies zu

dndern.

Studentinnen tragen die
Verschleierung in der Universitdt und tragen
Minirocke wenn sie auf eine Party gehen.
Demnach kann man nicht sagen, wer sich
verschleiert und wer nicht. Aber auf der
Strale sicht man, dass fast alle Frauen eine
Verschleierung tragen.

4.1. Verhalten und
Auftreten

4. Gesellschaftliche
Realitit

Hadia
Hasaballa

* “So this is also one of the things that women
face generally in public that women can't go
out to the public sphere except to think in a
manly way. So (...) their attitude is like a
male. [...] If I am outside I must be very
strong that means it is very tough.”

* “A women who's driving a car could be for

Das Verhalten der Frauen im o6ffentlichen
Raum ist dominiert von der Weltanschauung
der Manner. Das bedeutet, dass Frauen auf in
der Offentlichkeit eine ,ménnliche’ Sicht
annehmen und beispielsweise im Berufsleben
ibermdBig stark und streng riiberkommen
mochten.

* Frauen, welche mit dem Auto fahren sind
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instance less affected by this. If you don't go
to places which guarded entrances, it is much
easier.”

“I will show you a picture on my computer,
were you see a bride dancing almost naked
with a small wrap around their waist. At this
time, the women were dressed like that at the
wedding.”

“And then, they practiced the shuluh
[Gesichtsnarben] [...] depending on the tribe,
put in the tribe it was applied to every
woman. [...]And then, they tattooed their lips
at the marriage. | have a picture that I can
show you. It is green (...) dark green (...) and
it is very painful. This was in the 40s.”

“[In the 50s the education started to spread
and women's rights discussions have started,
they started to found women's organizations
and at that time, the main clothing became
only the tobe. So they stopped being naked.
Only the tobe (...) but also the tobe has
changed. So in the past it was heavy, its
material was not see-through. Then it became
little by little lighter and lighter until it was
made out of silk.”

“For example, outside of Khartoum in the
rural areas there are for instance in certain
tribes, when the girls reach the age of
marriage, there are allowed on certain days
of the week to go outside the village to spend
some leisure time with boys. It is
acceptable.”

werden seltener von der Ordnungspolizei
aufgegriffen. Und wenn man Orte besucht die
beim Eingang nicht iiberwacht werden sind fiir
Frauen ohne Verschleierung ebenfalls viel
einfacher zu besuchen.

Friiher tanzten Bréute auf ihrer Hochzeit fast
nackt, lediglich mit einem Rahat gekleidet.

In den 40er Jahren gab es &uBerst
schmerzhafte Praktiken, welche in bestimmten
Volksgruppen angewendet wurden. Zum einen
gab es Shuluh, welche vorsah Narben im
Gesicht aller Frauen einer bestimmten
Volksgruppe zuzufiigen. Eine weitere Praxis
war das Tatowieren der Lippen.

In den S50er Jahren verbreitete sich die
Frauenbildung, man begann iiber Rechte der
Frauen zu diskutieren und die ersten
Frauenorganisationen wurden gegriindet. In
dieser Zeit wurde auch der Toob immer
populdrer. Damals war er noch aus einem
schweren, undurchsichtigen Material bis er
mit der Zeit immer diinner, leichter wurde und
schlieBlich auch aus Seite hergestellt wurde.

Es gibt groBe kulturelle Unterschiede
zwischen Stadt und Land, da es in manchen
Volksgruppen iiblich, dass sich Médchen im
heiratsfahigen Alter an bestimmten Tagen in
der Woche sich auBlerhalb des Dorfes mit
Burschen treffen.

Balghis Y.
Badri

* “In the capital here there is a representation
of (...) women (...) who consider themselves
belonging to the (...) Sunnist fundamentalist

Eine Minderheit der Frauen unter 40 Jahren
betrachten sich selbst als Anhéngerinnen der
sunnitischen fundamentalistischen Islamisten
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Islamists and this they represent themselves
by veiling all and covering all their body
with a veil in front of the face and gloves and
ahm stocks and wearing black and long
dresses. [...] [T]his I think represents a very
minority of the Sudanese girls especially of a
certain age group. Usually those who are
below 40 (...) of the women.”

“And then we have got those others who (...)
who have got a double standard kind of ahm
let us say dress code. When they go out in the
streets or to work place or to universities or
to the market place they wear long (...
dresses and ahm with long sleeves and they
put some kind of cover on their head. And
this represents the majority of the age group
below 40.”

“Others, when they go to parties they dress
adhere to that. They wear without sleeves,
sometimes ahm even short dresses, not long”

“[T)here is a third representation of those
who wear the trousers and they don't put a
scarf at all on their head. And they use this as
their general image, whether they go to
university or workplace, or when they go
out.”

“Ahm (...) those who are above 40, the
majority of them wear the tobe, the Sudanese
tobe. And this is a traditional dress ahm (...)
where we found that all Sudanese women,
almost in all parts of Sudan, they wear it.
And it is a traditional thing, which like kind
of a Sari. But we cover our head, not like the
Indians.”

* “So, you could speak about four kinds of
images: The tobe one, the veiled one, the
third is in between, and the fourth which

und tragen deshalb einen schwarzen Schleier,
welcher den ganzen Korper bedeckt und
lediglich die Augen frei ldsst. Dazu tragen sich
zusitzlich auch Handschuhe und Socken.

Die Mehrheit der Frauen unter 40 haben eine
Doppelmoral, was ihre Bekleidung angeht.
Wenn sie sich im 6ffentlichen Raum bewegen
und beispielsweise sich zur Arbeit, Universitét
oder zum Markt gehen, dann tragen sie lange
Kleider, eine Art Kopftuch und lange Armel.

Doch wenn dieselben Frauen
Abendveranstaltungen besuchen, dann tragen
sie oftmals kurziarmlige Kleidung und kurze
Rocke.

Die dritte Représentation umfasst jene, welche
Hosen tragen und generell kein Kopftuch
tragen, unabhéngig davon wo sie hingehen.

Die meisten iiber 40-jahrigen Frauen in allen
Teilen des Sudan tragen den traditionellen
Toob. Es ist ein langes Tuch, welches wie eine
Art Sari gebunden wird, wobei allerdings auch
der Kopf bedeckt wird.

Demnach kann man in der gelebten Realitit
vier unterschiedliche Représentationen finden:
Erstens die Verschleierten; zweitens jene, die
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were (...) these girls and their families do not
accept the idea of these long dresses and the
scarf on the head.”

“Ahm but so many families and so many
girls are not accepting this and rebellious to
this and so they don't do it. So if you go to
wedding places in the evening you will see a
different image of Sudanese women and in
the morning you will see another image.”
“This is the capital and there is a different
representation in rural areas, where the
majority still wears the tobe, whether they
are young teenagers or young married girls or
old women, all of them wear the tobe and in
the fields they don't put sometimes the tobe
on because it is easier for them to do
agriculture without the tobe”

“There are different, each group has his own
ideal, okay? And (...) so there are as I said
different representations to different images
and I think basically it (...) the reasons are
related to expansion of education and of
economic crisis that led women to ahm (...)
to seek for more work and families to
encourage their daughters and their wives to
work. In the past the salary of the head of the
household used to be enough. It is no longer
enough.”

“The third thing is the war and conflict and
displacement. Conflict and displacement [...]
And that led also to more female headed
household percentages increase.”

* “Yes, maybe people when they come to
Sudan they see that a lot of girls are wearing

den Toob tragen; drittens jene, die keinerlei
Verschleierung  tragen; und  viertens
diejenigen, welche dazwischen liegen und sich
situationsabhingig kleiden.

Es gibt zahlreiche Familien und deren Tdchter,
welche eine Verschleierung nicht akzeptieren
und dagegen rebellieren. Vor allem bei
Hochzeiten kann man die unterschiedlichen
Bilder der sudanesischen Frauen beobachten.

Die Unterschiede zwischen Stadt und Land
sind auch anhand der verschiedenen
Kleidungsgewohnheiten zu erkennen.
Beispielsweise wird von der Mehrheit der
weiblichen Bevolkerung am Land, unabhéngig
von deren Alter, der Toob getragen.
Allerdings wird der Toob fir die
langwirtschaftliche Arbeit abgelegt damit
diese leichter zu verrichten ist.

Es gibt nicht nur ein Ideal, welches zu
befolgen  ist, sondern  mehrere  die
nebeneinander existieren. Die Ausweitung der
Bildung sowie die Okonomische Krise des
Landes fiihrte dazu, dass mehr Frauen einer
Erwerbsarbeit nachgehen und Familien ihre
Tochter und Ehefrauen auch ermutigen dies zu
tun, da ein einziges Einkommen nicht mehr
ausreicht.

* Eine weitere Verzerrung des idealen
Frauenbildes wurde durch Krieg, Konflikte
und Vertreibungen. Aus diesem Grund gab es
einen Anstieg der von Frauen geleiteter
Haushalte.

« AuBerlich scheint es so als wiirden alle jungen
Frauen den Hijab tragen, doch abends zeigt
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Hijab but when they go in the evening they
see the opposite, so people become
bewildered what is it. Also they see that there
is no alcohol sold but they see that many
people are having alcohol or drunk, okay?
(...) And then they also see that men and
women are mixing in different places and
sitting in the different public places.

“The same thing, people in rural areas, in the
different places, they are living a life outside
the context of what the government is saying.
They are living according to the social norms
that they used to have long long long years
before this government came.

sich ein anderes Bild. Ferner findet man auf
den ersten Blick keinen Alkohol zum Verkauf,
aber trotzdem betrunkene Menschen. Das gilt
auch fiir Manner und Frauen, welche sich in
der Offentlichkeit treffen, obwohl dies
gesellschaftlich nicht akzeptiert wird.

Die ldndliche Bevolkerung lebt grofBtenteils
auBlerhalb des Kontrollbereichs der Regierung.
Demnach leben sie nach den sozialen Normen,
welche Dbereits vor dem Aufstieg der
gegenwirtigen Regierung.

Ikhlas N.
Osman

“So even when the government was pressing
women so much also there was women's
space and nowadays the women's spaces
have been enlarged and women are getting
much more involved in NGOs, civil society
activities, international networks (...) so there
are a lot of spaces for women at the
moment.”

Trotz der Unterdriickung von Frauen durch die
Regierung haben sich die sozialen Rédume fiir
Frauen sehr erweitert. Frauen engagieren sich
mehr in  NGOs, zivilgesellschaftliche
Aktivitaten und internationalen Netzwerken.

4.2. Soziale Rdume
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Hadia
Hasaballa

* “[In the 80s] Women and men were mixed in
everything, that means the men and women
normally socialize together, study together,
everything.”

* “It is true, there are places for men, and for
women, like for instance there is divan
[Wohnzimmer], which is a separate place just
for men and there are places for women.*

* “After the 40s, and the beginning of the 50s,
the women's education increased and women
started to work, and until the 70s and 80s the
Sudanese live was open, the people sat
together in the clubs, in the event houses, in
the weddings, everywhere. And because of
that there was no talk about separation.”

Noch bis in die 1980er Jahre waren Ménner
und Frauen in den meisten Lebensbereichen
vermischt.

Tatsdchlich gibt es soziale Rdume in welchen
Minner und Frauen meist getrennt sein
sollten, wie zum Beispiel im Wohnzimmer.

Ab den 50er Jahren stieg der Bildungsstand
von Frauen stark an, womit auch mehr Frauen
in den Arbeitsmarkt vertreten waren. Somit
war die Gesellschaft bis in die 80er Jahre von
kaum geschlechtsspezifischen Trennungen

gepragt.

Balghis Y.
Badri

*The social spaces actually are quite open now.
[...] [NJowadays you find the girls at airports
working in every place in all types of offices
in all types of jobs, on the streets, on the
market, in the past you wouldn't find girls by
themselves unmarried ahm going out to the
shopping centers and things like that.”

* “The women are known of having close
social networking. They visit each other in the
neighborhood, they go to funerals, mourning
houses, they go to hospitals to visit people,
neighbors and relatives and affines and so on.
So it is a very extended kind of family life and
neighborhood life relationships.”

Die sozialen Rdume haben sich fiir Frauen
geoffnet. Wahrend es frither fiir unverheiratete
Frauen uniiblich und ungern gesehen war, dass
sie im Offentlichen Raum arbeiten, so gehort
es heute zum alltiglichen Bild sie in
Flughéfen, Biiros, auf der Strale oder auf
Mirkte arbeiten zu sehen.

Im Sudan pflegen Frauen ein sehr enges
soziales Netzwerk indem sie sich gegenseitig
in der Nachbarschaft, zu Beerdigungen, oder
im Spittal besuchen.

Hadia
Hasaballa

¢ “What is happening now, is that girls are
wearing very tight and open skirts and funnily
enough this they fight the hijab [...]So when
this trend came along it was called "Al Shari'a
fashalat" [Die gescheiterte Scharia].”

*“l was part of a big campaign if you
remember the case of Lubna Ahmed Hussein?
[...] So I was part of this campaign and we

Es gibt einen Trend, welcher in den Medien
,Die gescheiterte Scharia® genannt wird,
welche das subversive Verhalten junger
Frauen bezeichnet. Immer Gfter tragen sie sehr
enge und teilweise offene Rocke und wehren
sich gegen den Hijab.

Der Fall von Lubna Hussein war Ausloser
einer grofen Kampagne fiir Frauenrechte im
Sudan.

4.3. Handlungsmacht der
Frauen im Sudan
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gathered all the women's activists and all the
people fighting for women's rights and made a
big campaign”

¢ “They failed in this project, it turned into the
extreme opposite. Instead of veiled women, in
reality you will find in the street, the people of
the lower class that take the public
transportation, the ones that have to walk on
the street, you will find them veiled. And it's
not even an actual veil. If you have noticed it
is so modern. Maybe one might be wearing
very tight clothes and a very small scarf like
you and me (Lachen). And because of that it is
not a hijab but most importantly they are
trying in order not to get in trouble like to be
brought to a police station and so on.”

* Das Modernisierungsprojekt schaffte es
weniger die Bevolkerung glaubiger werden zu
lassen, sondern fiihrte eher zu subversivem
Verhalten der Frauen. Zwar wird man fast
ausschlieBlich verschleierte Frauen auf der
Strale und in oOffentlichen Verkehrsmitteln
antreffen, jedoch tragen diese meist keinen
echten Hijab. Oftmals wird der Kopf durch ein
leichtes Tuch bedeckt um das Minimum der
Erwartungen zu erfiillen und um in keine
Schwierigkeiten zu geraten.

Balghis Y.
Badri

*“So people are not sure whether they do it so
as to limit their spaces or they do so as to give
them more chance for spaces so that their
parents will feel "Well, our daughter sure she
is a good girl because she is wearing that" and
they allow her and give her more spaces, so it
could be strategic for girls and so (...) these
young girls strategize and they open for
themselves different spaces.”

¢ “[T]he internet space also made the girls
communicate and understand about so many
things and they started to realize their
strengths”

* “The same thing here in Sudan, whatever
they try to do to make all people wear the veil,
because (...) people who do not want it they do
not adhere to it. So it is a matter of (...) still
individual and family choices are the main
thing.”

* “And finding means and ways now these
mobile phones made it very difficult for
parents to have full control and (...) that is

e Man kann sich nicht sicher sein, ob die
Verschleierung von Frauen ihre sozialen
Riume einschrinkt oder — im Gegenteil —
ihnen erweiterte Freiheiten ermdoglicht.
Demnach kann die Verschleierung von
Middchen auch als eine Strategie zur
Eroffnung von Freiheiten und sozialen
Réumen angesehen werden.

* Das Internet ermdglichte den jungen Méadchen
untereinander zu kommunizieren, sich zu
informieren und ihre eigenen Stirken zu
erkennen.

* Trotz des Versuchs die Frauen zu zwingen
eine Verschleierung zu tragen wird es immer
Menschen geben, die sich dagegen wehren.
Demnach bleibt es dennoch eine individuelle
oder familidre Entscheidung.

* Die verbreitete Verwendung von

Mobiltelefonen erschwert es den Eltern
zusehends eine volle Kontrolle oder
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why things might be taking place and parents
do not know it. But among their peers it is
accepted and expected even.”

¢ But [ think that this kind of the (...) all kind,
new types of communication actually made it
difficult to have one kind of what you call it
ideal or standard, norms or behaviors or
something like that. The young have got their
norms now and the old generation has got
their norms.”

¢ “Both the economic aspect and the increasing
education have got more influence in the
changes than the political context because you
see, the political context will try to enforce
things from above.”

* “And the agency is because of it is education
and work are forces for creating agency and
the agency the girls created through the what
you call it (...) this (...) social media spaces.”

¢ “The TV, the mobile, the Internet (...) this
Google and Facebook, they created quite a lot
of changes. So the girls [...] and the boys are
creating their own world and there is a lot of
changes and influence by the outside world
greatly. So that's what creates (...) everybody
is (...) I think the young generation are
tailoring their kind of agency.”

Uberwachung ihrer Kinder zu behalten.
Romantische Beziehungen zu haben wird
unter gleichaltrigen nicht nur akzeptiert,
sondern heutzutage sogar erwartet.

Die neuen Formen der Kommunikation
machen es schwer ein einziges Idealbild zu
behalten. Wahrend die &ltere Generation ihre
Normen hat haben die Jungen ihre eigenen
Normen geschaffen.

Neben dem 6konomischen Aspekt hatte auch
die Steigende Bildung der Bevdlkerung einen
groBeren Einfluss auf die Genderverhiltnisse
als die Politik, welche versucht ihre
Vorstellungen von oben herab durchzusetzen.

Nicht nur die Erwerbsarbeit und Bildung von

Frauen kreieren eine gewisse
Handlungsmacht, sondern auch die neuen
Rdume, welche durch soziale Medien

geschaffen werden.

Neben dem Fernsehen haben die neuen
Kommunikationstechnologien sowie
InternetgréBen wie Google und Facebook
auch im Sudan gewaltige Verdnderungen
hervorgebracht. Die Freiheit des Internets
bringt vor allem fiir jiingeren Generation eine
neue Handlungsmacht hervor.

Hadia
Hasaballa

* “And (...) so (...) there are a lot of jobs (...) we
find a lot of ladies outside because you know,
the war and the poverty and the economic
policy in Sudan they push us to go outside but
unfortunately the minds of this culture it is not
make a big change to accept the women
outside.”

Mittlerweile sehen sich viele Frauen aufgrund

duBerer Faktoren wie Krieg, Armut und
Wirtschaftspolitik gezwungen einer
Erwerbsarbeit im  Offentlichen = Raum
nachzugehen. Trotz der grofen Anzahl
erwerbstétiger Frauen wird dies
kulturell/gesellschaftlich ~ trotzdem  nicht

vollstindig akzeptiert.
Frauen sehen sich einer doppelten Belastung

4.4.
Geschlechtsspezifische
Arbeitsteilung/ Frauen in
der (Erwerbs-)Arbeit
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* “But until now there is a double-work. The
workload has increased. [...] [T]he
community wants them to work and become
more productive and to earn more income and
everything in the house but at the same time
they don't want them to change their image.
The picture of just being a housewife. So they
become a housewife and at the same time
working. [...] So the women are working but
at the same they are fulfilling the image the
community wants.”

ausgesetzt. Einerseits miissen sie einer
Erwerbsarbeit nachgehen um das
Familieneinkommen zu erhéhen, andererseits
haben sie ihre hduslichen Pflichten zu erfiillen.
Demnach miissen sie arbeiten und die
Erwartungen der Gesellschaft einhalten Das
Frauenideal bleibt somit fast unangetastet.

Balghis Y.
Badri

“Now the husbands are relieved from the old
responsibilities of shopping, of taking family
out and now they are relying on the young
wives, who can drive the cars and who do all
these activities. I think now the girls are taking
with more space more responsibilities.”

“[T]here are changes in the young generation.
Ahm (...) yes, men are helping inside the
house if they don't have a maid. If they have a
maid, then they think that they have actually
hired somebody to help the wife so the rest of
the things the wife should take care of it
herself.”

“So here class differences make quite a lot of
difference in how far, still with upper classes
(...) the idea of that the husband should do all
the things outside is kept, because he will have
a driver and he would give the list of the
shopping and everything to the driver and she
will have a maid, two maids, three maids,
okay, to take care of everything. [...] But still
the general idea is that (...) the food is the

Die Arbeitsteilung hat kleine Verdnderungen
erfahren, wie beispielsweise die Entlastung
der Eheminner von der Verantwortung fiir das
Einkaufen der Lebensmittel. Heutzutage sind
es die jungen Ehefrauen, welche mit dem Auto
unterwegs sind um diese Aufgaben zu
ibernehmen. Doch mit dieser erweiterten
Freiheit kommen auch mehr Verantwortungen
auf die Frauen zu.

Zwar gibt es innerhalb der jiingeren
Generation Verdnderungen, sodass Ménner im
Haushalt mithelfen, jedoch nur wenn man
keine Haushaltshilfe einstellen kann. Letztlich
bleibt die Verantwortung iiber den Haushalt
bei den Frauen und jede weitere zusétzliche
Hand bleibt lediglich eine ,Hilfe’.

Klassenspezifische Unterschiede werden bei
der Arbeitsteilung deutlich, da zwar die
traditionelle  Rollenverteilung  beibehalten
wird, aber die Arbeit selbst an Angestellte
delegiert wird. Wihrend es nach wie vor die
Aufgabe der Minner ist die Lebensmittel zu
besorgen, so bleibt auch die Verantwortung
der Essenszubereitung bei der Frau, egal ob
sie es selbst macht oder eineN AngestellteN
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responsibility of the woman, whether she
directly do it, prepares it, or she's the one who
will tell the maid what she what to do, okay?”

* “And in big households the majority are male
cooks and [...] [t]here are more female maids
because of the migration of many Ethiopians
to Sudan and Eritreans to Sudan. [...] [Since]
the separation now there are no southern
females working in the houses at all, all left
and replaced by the Eritreans”

mit damit beauftragt.

Interessanterweise sind es meist Miénner,
welche in Haushalten als Kdoche angestellt
werden, wihrend Haushilterinnen, die das
Haus putzen und die Tiir aufmachen meist
Migrantinnen aus Athiopien und Eritrea sind.
Diese Aufgaben haben vor der Abspaltung des
Stidens noch Siidsudanesinnen verrichtet

Hadia
Hasaballa

¢ “Because it is the politicized Islam of our
current government, it changed the image of
women. The image before that was only
wearing the Sudanese tobe. And under it they
wear an ordinary dress regardless of the length
since they didn't care about it a lot. The only
thing they cared about is wearing the tobe.
This tobe was worn by the people in the
middle and North of Sudan. So in the East and
West they did not wear it. The way women
dressed in the recent years was forced upon
against they will to change their past image.”

¢ “The whole point of imposing the veil is not
the hijab itself but to visually transform the
country into an Islamic one.”

*“There has been a lot of change and the main
cause for it is the economic crisis that was
brought about by the Inghaz-Regime and its
politics. (...) This is all because they tried to
change the Sudanese culture in a strict and
strong way. [...] [W]e are a mixed culture in
Sudan (...) so the Sudanese culture is not a
simple culture so that you can easily change
the people's ways, and the way they live.”

* “Of course, because the Inghaz came with a
politicized Islam. And this politicized Islam
[...] is not aiming towards Islam, it aims at the

Aufgrund der Politisierung des Islam durch
die gegenwirtige Regierung verdnderte sich
das Frauenbild. Vorher trugen Frauen im
Norden und in der Mitte des Landes den Tobe.
Doch die Art und Weise wie sich Frauen
heutzutage zu kleiden haben wurde in den
vergangenen Jahren von oben herab forciert.

Der Regierung geht es mit der Verschleierung
von Frauen darum, dass sich das Land sichtbar
in ein islamisches Staat verwandelt.

Der Sudan erlebte enorme Verdnderungen
aufgrund der wirtschaftlichen Krise und der
Politik des Inghaz-Regimes. Die Regierung
versuchte die Kultur auf eine strenge und
radikale Weise zu verdindern. Doch eine
heterogene Kultur wie die des Sudan und die
Denk- und Lebensweisen der BewohnerInnen
sind nicht einfach zu verdndern.

Mit dem Inghaz-Regime kam eine Regierung,
welche sich dem politisierten Islam bedient
und mehr nach Macht als der Anndherung

5.1. Politisierter Islam und
Sudans
Modernisierungsprojekt

5. Gender und
Nationalismus
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power. It wants to gain the power and the
ability that it becomes the government. And
because of that, it thinks always of the things
by the way it looks and things that makes the
shape of this project. In Sudan, the people of
the Inghaz, the Islamists of the Inghaz call
their project "Al Mashru'a al-
Hadari" [Modernisierungsprojekt]. Okay?
This modernization project, one of its major
things was that it (...) they were dreaming of
making a new generation loving the Islam and
show it by their looks, men going to the
mosque and veiled women, and so on.”

¢ “Because as I said to you, the political Islam
is concerning about the (...) the decoration (...)
it is not the real Islam. They only pay attention
to the decoration for instance if women are not
veiled they say that is means this is not a
Muslim country. [...] For all these reasons,
they made firstly the Nizam al-'Am, the public
law I told you about”

¢ “All the modernization projects, it is foreign
to the Sudanese community. It is really
foreign. For that, until now the community is
not thinking (...) in the women's image as the
modernization projects presents it.”

zum Islam strebt. Deshalb versucht die
islamistische Regierung in ihrem sogenannten
Modernisierungsprojekt das Land ,islamisch
aussehend” wirken zu lassen indem
beispielsweise Ménner in die Moschee gehen
und Frauen sich verschleiern sollen.

Der politische Islam wurde in den Interviews
meist als ,,unechter Islam* bezeichnet, da er
sich lediglich mit AuBerlichkeiten wie der
Verschleierung der Frau beschéftigt. Aus
diesem Grund wurde auch das Gesetz des
,»Nizam al-’Am*“ eingefiihrt.

Dieses Modernisierungsprojekt der Regierung
ist der sudanesischen Bevolkerung fremd, da
das Frauenbild, welches propagiert wird, nicht
von allen Teilen der Gesellschaft geteilt wird.
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Balghis Y.
Badri

* “A motivation is (...) they think that if they
declare an Islamic kind of ideology, as a state
ideology, then there should be a reflection and
a representation and image of that Islamic
state where the women are veiled, where there
is no alcohol sold, where the people do not
drink alcohol, where there would be as much
as possible separation between men and
women. This is the kind of what they consider
it (...) their representation of an Islamic state.”

* “And that is why now the opposite is
happening, people are saying [...] “[W]hat is
good about Islam if this is the Islamic
government is not giving us all these kind of
jobs or good opportunities and services and
things like that. Then it will just reflect the
opposite that Islam is not really the solution
for them. Or others will say that the Islam
which this government in particular is doing is
not the true Islam and so people will still
continue in this controversial issues discussing
about what is the true Islam and what is the
true representation of Islam.”

¢ Die sudanesische Regierung erwartet mit der
Verkiindung einer Art ,islamischen’ Ideologie
als Staatsideologie, dass der Staat auch
duBerlich islamisch aussehen miisse. Darunter
verstehen sie, dass Frauen verschleiert sein
sollten, Alkohol weder verkauft noch
konsumiert wird, und Ménner und Frauen so
weit wir moglich getrennt sein sollten.

* Da sich die Regierung lediglich auf die
Symbole und Einzelheiten des Islam bezieht,
kommt es aufgrund der Unzufriedenheit mit
der islamistischen Regierung einerseits zur
Abwendung vom Islam oder zur Erkenntnis,
dass die Regierung nicht den ,wahren Islam’
vertritt und so die Diskussion um dessen Form
weitergefiihrt wird.
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GLOSSAR SUDANESISCH-ARABISCHER BEGRIFFE

Abaya

Bika

Haram

Hijab

Ikhwan

Inghaz

Intifada
Jihad

Jellabija

Mahdi

Niquab

Rahad

Scharia

Toob

Umma

Zina

Ein einfarbiges Kleidungsstiick, welches weit geschnitten ist und den
ganzen Korper, bis auf das Gesicht, Hinde und Fii3e bedeckt.

Wehklagen bei Beerdigungen, die sich durch lautes Klagen der Schmerzen
auszeichnet.

Dieser Begriff bezeichnet alles, was nach der Scharia als verboten und
stindig anzusehen ist.

Ein von muslimischen Frauen getragenes Tuch, welches den Kopf bedeckt.
Weiters versteht man darunter auch ein Kleidungsstiick, welches den ganzen
Korper bedeckt bis auf das Gesicht, die Hinde und die Fii3e.

Dabei handelt es sich um die Bezeichnung fiir die Muslimbruderschaft,
wobei der arabische Begriff iibersetzt ,,Briider bedeutet.

Bedeutet ,,Rettung® oder ,,Erlosung™ und ist die Selbstbezeichnung des
gegenwirtigen Regimes im Sudan.

Bezeichnung fiir einen Aufstand.

Bezeichnet den islamischen Kampf gegen Andersglédubige und wird oft als
,heiliger Krieg’ verstanden.

Weitverbreitete, traditionelle Kleidung von Ménnern, normalerweise in
weiller oder heller Farbe, die bis zu den Fiilen oder zu den unteren Teilen
der Beine reicht.

Im sunnitischen Islam gilt der Mahdi (,,der von Gott Geleitete) als
Wiederhersteller des Glaubens und soll, wenn er am Ende der Zeiten in
Erscheinung tritt, Gerechtigkeit auf die Erde zurlickbringen und einen
universellen Islam durchsetzen.

Ein islamisches Kleidungsstiick fiir Frauen, welches den ganzen Korper
bedeckt, einschlieBlich des Gesichts, der Hinde und der Fiile. Diese
Kleidung ist weit geschnitten und ausschlieBlich in Schwarz, Grau, Braun,
oder dhnlichen dunklen Farben zu tragen.

Ein kurzer Rock aus Lederfransen, der in den meisten Fillen ohne andere
Kleidung getragen wurde.

Islamische Gesetzgebung laut dem Koran.

Ein weitverbreitetes traditionelles Kleidungsstiick fiir Frauen. Das
viereinhalb Meter lange Tuch aus leichtem Material dient zur Bedeckung
des Korpers und des Kopfes und dhnelt in seiner Art des Tragens dem Sari
aus Indien.

Damit wird eine islamische Gemeinschaft und Nation verstanden.

Bezeichnet den Tatbestand des Ehebruchs in der Scharia-Gesetzgebung.
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ZUSAMMENFASSUNG

Der Sudan ist ein Staat mit patriarchalen Gesellschaftsnormen und einer islamistischen
Fiihrung. In den vergangenen drei Jahrzehnten hat sich ein — teilweise gesetzlich
verankertes — Frauenideal herausgebildet, das mit der Lebensrealitéit der Sudanesinnen
nicht in Einklang zu bringen ist. Dieser Diskrepanz wird in der vorliegenden Arbeit
nachgegangen, indem die grundlegenden Verschrinkungen von Gender, Religion und
Politik im Sudan untersucht werden. Als theoretische Grundlage wurden die Theorien
um Gender und Nationalismus ausgewihlt. Ausgehend von der Annahme, dass durch
die Konstruktion des Bildes der ,idealen muslimischen Frau’ sowie der kulturellen
Positionierung der Frauen als Tridgerinnen der Kultur und islamischen Moral, werden
Frauen zunehmend in die private Sphére gedringt und ihre Korper kontrolliert. Somit
wird auch ihre Autonomie fortwdhrend eingeschrénkt. Zeitgleich steckt der Staat in
einer wirtschaftlichen Krise, was die Erwerbsarbeit von Frauen fir die meisten Familien
iiberlebensnotwendig macht. Die islamistische Regierung versucht zudem, durch die
Politisierung des Islams ihre Macht zu legitimieren, was letztendlich
geschlechtsspezifische Ungleichheiten zum Nachteil von Frauen festigt. Bei einer
Abweichung von diesem hegemonialen Frauenideal werden Sudanesinnen nicht nur
sozialer Achtung ausgesetzt, sondern sehen sich teilweise auch mit rechtlichen Folgen
konfrontiert. Dennoch gelingt es den Sudanesinnen, mittels diverser Strategien nicht nur
ihre Handlungsmacht zu erweitern, sondern dariiber hinaus neue soziale Raume fiir sich

zu schaffen.
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ABSTRACT

Sudan is a state with patriarchal social norms and an Islamist leadership. In the past
three decades a women'’s ideal has developed, which hardly corresponds with the social
reality of Sudanese women. The following thesis will evaluate this discrepancy by
examining the fundamental entanglement of gender, religion and politics in Sudan.
Therefore, the theories of the relationship between gender and nationalism were chosen
for this research. The hypothesis is that through the positioning of women as bearers of
culture and Islamic morals, Sudanese women are increasingly forced into the private
sphere while their bodies are controlled by the state. Thereby their autonomy is
constantly restricted. At the same time, the state is suffering an economic crisis, which
makes the employment of women crucial for the survival of most Sudanese families.
Further, the Islamist regime tries to legitimize its claim to power through the
politicization of Islam, which eventually solidifies the gendered inequalities to the
disadvantage of women. In case of deviation from the hegemonic women’s ideal
Sudanese women are mostly confronted with not only ostracism by the society but with
legal consequences as well. Nevertheless, women have found certain strategies to not

only strengthen their agency but also to create new social spaces.
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