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Sprachliche Vorbemerkungen

Ich nutze eine vereinfachte Form der Transliteration arabischer und hebriischer Aus-
driicke, die auf den ISO-Standards 233 und 259 basiert. Bei Personen- und Ortsnamen
orientiere ich mich an etablierten lateinischen Schreibweisen, wie sie beispielsweise auf
libanesischen Stralenschildern verbreitet sind.

Alle in dieser Arbeit genannten Personen-, Kurs- und Zentrumsnamen sind von
mir oder den Forschungspartner:innen gewihlte Pseudonyme. Sie sollen den Schutz
derjenigen Menschen gewihrleisten, die mir diese Forschung ermdglichten, indem sie
intime Details ihres Lebens teilten und Einblick in eine Gedankenwelt gewihrten, die
von einer kritischen Haltung gegentiber etablierten sozialen Werten und religiésen
Gepflogenheiten des Libanon gekennzeichnet war. In Fillen, in denen biografische
Aspekte zur Identifikation einer Person fithren wiirden, habe ich auch diese verindert.

Die in dieser Arbeit zitierten Interviewausschnitte sind editiert. Dies bedeutet, dass
ichleichte sprachliche Anpassungen (z.B. die Korrektur kleiner grammatischer Fehler)
vorgenommen habe, um die Lesbarkeit der Zitate zu gewihrleisten. Einige wenige In-
terviews fanden auf Arabisch statt. Die Ubersetzung wihrend dieser Gespriche sowie
die Transkription und Ubersetzung arabischsprachiger Tonaufnahmen iibernahm
Guitta Njeim.

Insbesondere als Ethnologin fiihle ich mich verpflichtet, auf umsichtige Art
soziale Realititen abzubilden. Hierzu gehdrt fiir mich nicht zuletzt eine macht-
sensible Wissenschaftssprache. Im Kontext dieser Arbeit distanziere ich mich daher
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durch einfache Anfiihrungszeichen von umstrittenen oder im Kontext meiner
Forschung fragwiirdigen Konzepten und Begriffen. Uberdies verwende ich eine Form
der gendersensiblen Sprache, die auf den Doppelpunkt zuriickgreift. Die Mehrheit
der Menschen, die ich wihrend meiner Forschung begleitete und tiber deren Leben
ich schreibe, pflegte mir gegentiber ein Selbstverstindnis als Frau. Wihrend meiner
Forschung interagierte ich mit und interviewte ich jedoch auch Personen, deren ge-
schlechtliche Selbstidentifikation minnlich lautete.! Einige dieser Minner nehmen,
z.B. als spiritueller Lehrer, eine zentrale Rolle in dieser Arbeit ein. Aus diesem Grund
verwende ich im Laufe der Arbeit sowohl die rein weibliche Form der Substantive (z. B.
Forschungspartnerinnen) als auch jene Form, die auf die geschlechtliche Heterogenitit
der in der Aussage beschriebenen Personen hinweist (z. B. Forschungspartner:innen).
Das Alternieren zwischen den Bezeichnungen gibt somit Aufschluss dartiber, auf
welche Gruppe meiner Forschungspartner:innen ich mich in der jeweiligen Aussage
beziehe.

! Im Kontext meiner Forschung kam ich mit einem biniren Gendersystem (Frau/Mann) in
Bertihrung. Ich verweise jedoch ausdriicklich auf die Vielfiltigkeit der Genderidentititen im Libanon
(weiterfithrend siche Mansour 2017; Naber und Zaatari 2014).



1 Einleitung

Because really, from inside, I became stronger. Stronger, more confident, self-
accepting. Actually brave, courageous. I can come up and do whatever I want.
So this is how meditation opened a door to life changing. It changed my life.
(Nabila, Interview 06.12.2017)

Ich lernte Nabila im Dezember 2017 in dem spirituellen Zentrum des Selfmade-
Meditationslehrers Rayhan kennen. Die junge Frau Anfang 20, die bei ihren Eltern
im Beiruter Vorort Dahiye lebte, war seit einigen Monaten regelmifige und tiberzeug-
te Teilnehmerin von Rayhans Meditationskursen. Mit grofer Begeisterung erzihlte
Nabila mir von der transformativen Kraft der Kurse: Sie fuhrte kirzlich getroffene
Entscheidungen, die fundamentale Verinderungen in ihrem Leben nach sich gezogen
hatten, auf ihre neue spirituelle Praxis zuriick. Die Verinderungen, von denen Nabila
mir berichtete, betrafen insbesondere zwei Bereiche ihres Lebens: ihre berufliche
Situation und ihre Glaubenspraxis. Nach ihrem universitiren Abschluss in einem
medizinischen Hilfsberuf war Nabilas Arbeitssuche erfolglos geblieben. So hatte sie
eine Anstellung als Lehrerin angenommen — eine Beschiftigung, die ihr zwar ein ei-
genes Einkommen bescherte, aber die sie vom ersten Tag an gehasst hatte, wie sie mir
unverbliimt erzihlte. Kurz nachdem sie begonnen hatte, Rayhans Meditationskurse zu
besuchen, kiindigte Nabila ihren Job als Lehrerin. Des Weiteren legte sie ihr Kopftuch
ab — eine Entscheidung, fiir die sie Unterstiitzung, aber auch Ablehnung aus ihrem
sozialen Umfeld erfuhr. Nabila erzihlte mir, dass sie seit Lingerem an ihrem Beruf
und ihrer Entscheidung, Kopftuch zu tragen, gezweifelt hatte, aber erst durch die
Meditationspraxis die Stirke gefunden habe, diese zwei Entscheidungen zu korrigieren
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und ,,confront everyone that might stand in my way“ (Nabila, Interview 06.12.2017).
Damit erméglichte die Meditationspraxis Nabila, Widerstinden zum Trotz in fiir sie
wichtigen Lebensbereichen gemifd ihren Zielen und Ansichten zu handeln.

In dieser Arbeit untersuche ich zeitgendssische spirituelle Praktiken in Beirut, d.h.
unterschiedliche Meditations- und Yogapraktiken, spirituelle Lehren und Selbsthilfean-
gebote sowie alternative energicbasierte Heilmethoden. Meine Leitfrage lautet dabei:

¢ Auf welche Art und Weise waren zeitgendssische spirituelle Praktiken ftr Frauen
der gebildeten urbanen Mittelschicht Beiruts bedeutsam?

Nicht nur im Falle von Nabila, sondern auch in anderen meiner Interviews sprachen
Forschungspartnerinnen iiber die lebensverindernde Kraft spiritueller Praktiken,
insbesondere im Hinblick auf die eigene Person und die Ausgestaltung sozialer
Beziehungen sowie den eigenen Glauben. Ich differenziere die Hauptfrage dieser Ar-
beit daher in drei Unterfragen, die jeweils in einem der drei Hauptkapitel (Kapitel 5-7)
im Zentrum stehen:

* Wie beeinflusste das spirituelle Engagement meiner Forschungspartnerinnen ihre
Selbstkonzepte und ihr Verstindnis von ihrer Positionierung in Gemeinschaft*

* Wie beeinflusste das spirituelle Engagement meiner Forschungspartnerinnen ihre
muslimische bzw. christliche Religiositit?

* Wie waren die Auseinandersetzungen meiner Forschungspartnerinnen mit ihren
Selbstkonzepten und ihrer Positionierung in Gemeinschaft sowie ihre Auseinan-
dersetzungen mit ihrer Religiositit in ihrem spirituellen Engagement verbunden?

Diese Fragen beantworte ich auf der Basis von narrativen Interviews und teilneh-
menden Beobachtungen, die ich in den zehn Monaten meiner Forschung zwischen
Mirz 2017 und Dezember 2018 durchgefiihrt habe. Wenngleich ich auch nach dem
Ende meiner Forschungsaufenthalte mit einigen Frauen per E-Mail und tiber soziale
Medien in Verbindung geblieben bin, fokussiert meine Analyse die Lebenssituationen
meiner Forschungspartner:innen und die gesellschaftliche und politische Situation des
Libanon in den Jahren 2017 und 2018. Da meine Forschung zum tiberwiegenden Teil
in Beirut stattgefunden hat, treffe ich in dieser Arbeit Aussagen tiber zeitgendssische

* Der im Kontext dieser Arbeit genutzte Begriff ,,Gemeinschaft® ist inspiriert durch Tonnies’ konzep-
tuelle Arbeit zum Begriffspaar ,Gemeinschaft” und ,Gesellschaft®, die er idealtypisch ,als reales und
organisches Leben (Gemeinschaft) bzw. ,,als ideelle und mechanische Bildung® (Gesellschaft) versteht
(Tonnies 1922: 3, siche auch 2012). Ich verwende den Begriff ,,Gemeinschaft® sowohl bestimmt (,,die
Gemeinschaft®), um beispielsweise die spirituelle Gemeinschaft einer spezifischen spirituellen Ver-
anstaltung oder die sozial-familidre Gemeinschaft einer Forschungspartnerin zu beschreiben, als auch
unbestimmt (,,die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft®), um ein gemeinschaftliches Moment zu be-
schreiben, das mit der Einbettung in soziale Beziehungen, mit geteilten Normen und mit gegenseitigen
Erwartungen und Verpflichtungen einhergeht.



Einleitung 17

spirituelle Praktiken in der Hauptstadt des Landes. Meinen punktuellen Einblicken
nach lisst sich die wachsende Popularitit spiritueller Kurse aber auch in den ruralen
Gegenden sowie in den Stidten im Norden und Stiden des Landes beobachten (vgl.
Turner 2015: 2).

Meine Forschung war von einem Themenwechsel gekennzeichnet (siche aus-
fihrlich Kithn 2020: 31-34). Urspriinglich beabsichtigte ich, die Verflechtungen
zwischen Formen privater Religiositit und Minnlichkeitskonstruktionen in der
urbanen Mittelschicht Beiruts zu untersuchen. Da es sich jedoch schwierig gestaltete,
mit meinen Interaktionspartner:innen in ein Gesprich iiber ihr personliches Erleben
von Religion und Gender zu kommen, fiihrte ich stattdessen zunichst biografisch
orientierte Interviews, in denen ich thematisch offen die Lebenssituationen der Ge-
sprachspartner:innen in den Blick nahm. Im Verlauf dieser Gespriche erregte eine fiir
mich unerwartete Beobachtung meine Aufmerksamkeit: Yoga, Meditation, Kabbala
sowie unterschiedliche energiebasierte Heilmethoden waren fester und bedeutsamer
Bestandteil der Lebenswirklichkeiten und Alltagsroutinen vieler Interaktionspart-
nerinnen. Die Frauen erzihlten gerne und ausfiihrlich Gber diesen Teil ihres Lebens.
Mehr noch: Im Erzihlen tiber zeitgendssische spirituelle Praktiken wurden vormals
schwierig zu eruierende Themen — wie individuelle Religiositit, Glaube und gender-
spezifische gesellschaftliche Dynamiken — zu einem selbstverstindlich diskutierten Teil
des Gesprichs. In Anbetracht eindringlicher Erzihlungen tiber die lebensverindernde
Wirkung der Praktiken entschloss ich mich, den Geschichten der Frauen zu folgen und
ihr spirituelles Engagement zum Gegenstand meiner Forschung zu machen.

Bevor ich nun einen Uberblick iiber mein Vorgehen bei der Bearbeitung und Be-
antwortung der genannten Forschungsfragen gebe, stelle ich zunichst meinen For-
schungskontext vor.

1.1 Kontext Libanon

Um die Bedeutung zeitgendssischer spiritueller Praktiken fiir die Lebensgestaltung der
Forschungspartnerinnen verstehen zu kénnen, gilt es, sich zu vergegenwirtigen, was der
soziale, politische, wirtschaftliche und nicht zuletzt auch religiése Hintergrund ist, vor
dem sich diese Praktiken in der libanesischen Mittelschicht verbreiteten.

Der Libanon st ein religios diverses Land: Der Staaterkennt 18 unterschiedliche kon-
fessionelle Gruppen an, zu denen verschiedene christliche Denominationen, schiitische
sowie sunnitische Gruppierungen sowie der drusische Glaube und das Judentum ge-
horen. Seit der Griindung des Landes im Jahr 1920 als Ergebnis kolonialer Gebiets-
aufteilungen wirkt sich die religiose Zugehorigkeit in Form des Konfessionalismus weit
tiber religise Belange hinaus auf das Leben von Libanes:innen und die Geschicke des
Landes aus.

Religitse Autorititen im Libanon besitzen weltliche Macht: Statt eines zivilen Per-
sonenstandrechts tibertrigt der Staat z.B. Fragen der Eheschlieffung, Scheidung oder
der Erbfolge an die Vertreter der jeweiligen konfessionellen Gruppen. Des Weiteren
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konstituiert das Proporzsystem — die Reprisentation christlicher und muslimischer
konfessioneller Gruppen in staatlichen Amtern entsprechend eines festgelegten Ver-
hiltnisses — Politik entlang konfessioneller Grenzen. Trauriger Hohepunkt dieser
Mobilisierung von Konfession als Dreh- und Angelpunkt der Politik stellt der fiinf-
zehnjihrige Biirgerkrieg von 1975 bis 1990 dar, in dem religiose Zugehorigkeit als
Achse der Differenzierung diente. Auch wenn das Proporzsystem nach dem Ende des
Krieges tiberarbeitet wurde und gesellschaftliche Stimmen fir eine Abschaffung des
Konfessionalismus gerade unter jungen Libanes:innen in jiingster Zeit lauter werden
(AbiYaghi, Catusse und Younes 2017; Geha 2018; Khalil 2017; Kraidy 2016; Sen-
gebusch 2014, 2019), ist die Differenzierung der Bevélkerung nach Konfession prigend
fiir die politische Arena des Libanon. Diese Politisierung von religioser Zugehorig-
keit erstreckt sich ebenfalls auf die Wirtschaft des Libanon: Auch wirtschaftliche Ver-
bindungen verlaufen oftmals entlang konfessioneller Grenzen. Zusammen mit der
konfessionellen Strukturierung staatlich-biirokratischer Strukturen fihrt dies zu aus-
gedehnten, von Patronage und Korruption geprigten Netzwerken, denen eine kleine,
wirtschaftlich-politisch-sozial potente Elite vorsteht (Baumann 2019; Kriener 2019;
Nucho 2016; Salloukh et al. 2015).

Ein Ergebnis dieser Verflechtung von Religion und Politik im Konfessionalismus
sind wiederkehrende Phasen politischer Instabilitit und wirtschaftlicher Verwerfungen.
Zum Zeitpunkt meiner Forschung waren die Anfinge einer politisch-wirtschaftlichen
Krise spiirbar, die — in Kombination mit der Covid-19-Pandemie und der verhee-
renden Explosion illegal gelagerten Ammoniums im Hafen Beiruts — den Libanon seit
2019 an den Rand der gesellschaftlichen, politischen und wirtschaftlichen Funktions-
fihigkeit gebracht hat (Baumann 2019; Chikhani 2020; weiterfithrend siehe Younes
2021). In den Jahren 2017 und 2018 stellten die Anfinge dieser beispiellosen gesell-
schaftlichen Krise fiir meine Forschungspartnerinnen (noch) keine Bedrohung ihrer
Existenzgrundlage dar. Aber die gesellschaftlichen Verwerfungen waren fiir sie durch
um sich greifende Arbeitslosigkeit und eingeschrinkte Zukunftsoptionen in ihrem All-
tag spiirbar — ein Umstand, der die Frustration, Wut und Resignation der Frauen tiber
die konfessionell strukturierte politisch-wirtschaftliche Elite des Landes steigerte und
ihre Suche nach sinnstiftenden Antworten und pragmatischen Handlungsoptionen
intensivierte.

1.2 Zeitgendssische spirituelle Praktiken und Praktizierende
in Beirut

Zeitgenossische spirituelle Praktiken bildeten den Ausgangspunkt meiner Forschung —
nicht zuletzt, weil sie eine, zuweilen auch die Antwort auf die Suche meiner For-
schungspartnerinnen nach Umgangsformen und Handlungsméglichkeiten in Zeiten
darstellten, die individuell wie gesellschaftlich krisenhaft waren.

Wihrend meiner Forschung besuchte ich unterschiedliche spirituelle Kurse und
Angebote. Ich nahm an 6ffentlichen wie privaten Yogastunden und Meditationsange-
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boten teil. Ich besuchte jeweils einen mehrtigigen Workshop tiber eine energiebasierte
Heilmethode und eine Meditationspraxis. Ich war Teilnehmerin eines privaten spiri-
tuellen Lesekreises und eines auf Kabbala-Lehre spezialisierten spirituellen Unterrichts.

Die spirituellen Kurse, die ich besuchte, fanden ein bis dreimal wochentlich an
Abenden der Werktage statt, d.h. im Zeitraum von Montag bis Freitag. Sie waren bis
auf wenige Ausnahmen zahlungspflichtig und kosteten rund zwdélf bis 18 US-Dollar?
pro Kurseinheit, die zwischen einer und drei Stunden dauerte. Workshops fanden
tblicherweise an Wochenenden, d.h. samstags und sonntags, statt und besaf8en Fest-
preise im niedrigen dreistelligen Bereich. Sprachlich bestanden alle von mir besuchten
spirituellen Angebote aus einem Mix aus Englisch und Arabisch sowie gelegentlich
Franzosisch. Mit Ausnahme einiger Yogastudios sowie einzelne:r individuell agierende:r
spirituelle:r Lehrer:innen und alternativer Therapeutinnen, die bereits seit mehr als 20
Jahren ihre Dienste in Beirut anboten, bestanden viele der von mir besuchten Kurse
und Zentren seit Anfang der 2010er Jahre (vgl. Turner 2015: 2). Ein Grof3teil hatte
sich in den ein bis drei Jahren vor meiner Forschung professionalisiert, d.h. raumlich,
personell und beziiglich der Breite ihres Kursangebots vergrofSert. Zeitgendssische
spirituelle Praktiken in Beirut prisentierten sich mir somit als ein relativ junges, aber
an Popularitit zunechmendes soziales* Phinomen.

Fir meine Forschung waren zwei spirituelle Lehrer:innen bzw. Zentren zentral:
der Meditationslehrer Rayhan mit den beiden Niederlassungen Curative Centre und
Prosperity Centre und die Kabbala-Lehrerin Sarah mit ihrem Space of Knowledge.
Diese Zentren, die dortige Lehre sowie die daran beteiligten Lehrer:innen und Kurs-
teilnehmer:innen stehen daher auch im Fokus diese Arbeit. Dieser Fokus ist nicht
nur das organische Ergebnis der Forschungsdynamik. Die von Sarah und Rayhan
geleiteten Praktiken stehen auch fiir die unterschiedlichen Facetten des jungen, aber
blihenden Feldes spiritueller Praktiken in Beirut. Rayhans und Sarahs spirituelle
Unternehmungen verdeutlichen die unterschiedlichen Dimensionen, entlang derer
sich Praktiken differenzieren und als zeitgendssische spirituelle Praktiken identifizieren
lassen. Sarahs Kursangebot basierte auf einer kodifizierten, global in einer festen Form
verbreiteten Praxis, hinter der eine unterschiedlich stark ausgeprigte, hierarchische und
institutionelle Struktur von Lehrer:innen und Zentren steht. Rayhans Kurse waren
hingegen die selbstkreierte Assemblage aus diversen, global zirkulierenden spirituellen
Ideen und Praktiken, die von einem Lehrer zusammengestellt wurden, der lokal agierte
und in keine internationalen Netzwerke eingebunden war.

Ein weiterer Unterschied zwischen Sarahs und Rayhans spirituellem Angebot
war die Form ihrer Kurse. Wihrend Sarah vorwiegend auf eine semiotische Praxis

* Im Libanon werden sowohl US-Dollar als auch das libanesische Pfund (LBP) im Alltag genutzt. Zum
Zeitpunkt meiner Forschung besaf8en sie einen festen Wechselkurs von einem US-Dollar zu 1500 LBP.
* Im Hinblick auf zeitgendssische spirituelle Praktiken spreche ich gezielt von einem ,,sozialen und
nicht von einem ,religiésen” oder ,spirituellen Phinomen. Wie ich im Laufe der Arbeit zeigen werde,
handelt es sich bei zeitgendssischen spirituellen Praktiken um ein Sammelsurium von Methoden, die
sich mit den Lebensrealititen der Teilnehmer:innen befassen, zu denen ebenso weltliche Probleme wie
existenzielle Fragen des Seins gehdren.
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fokussierte, verband Rayhan semiotische wie kérperlich-sinnliche Elemente in seinen
Kursen. Und schlieSlich offenbart der Blick auf die beiden Lehrenden selbst die sozio-
okonomische Bandbreite derjenigen, die im Feld der zeitgendssischen spirituellen
Praktiken involviert waren: Wihrend Sarah die international agierende, mehrsprachige
und verheiratete spirituelle Lehrerin mit europiischem Hochschulabschluss war, lebte
Rayhan ein Leben als alleinstchender Mann mit einer wechselvollen professionellen
Biografie im In- und Ausland. Unbenommen dieser Differenzen verdeutlichen Sarahs
und Rayhans Angebote, dass die Zielsetzung der Teilnehmer:innen aller spiritueller
Praktiken, mit denen ich wihrend der Forschung in Beriihrung gekommen bin, iiber-
einstimmte: Besucher:innen beider Zentren wurden nicht miide zu betonen, dass der
Ausgangspunket ihres spirituellen Engagements die Suche nach einem Umgang mit als
problematisch empfundenen Lebensfacetten war sowie der Wunsch, das eigene Leben
verbessernd gestalten zu kénnen.

In den unterschiedlichen spirituellen Veranstaltungen lernte ich die 47 spirituellen
Praktiker:innen kennen, mit denen ich zum Teil mehrmalige, narrative Interviews fithr-
te. Diese Gruppe von Forschungspartner:innen im Alter von Anfang 20 bis Anfang 60
lasst sich als vorwiegend weiblich, als Teil der gebildeten urbanen Mittelschicht und als
religios divers beschreiben. Die Gender’-Ratio der Kurse war eindeutig: Zeitgendssische
spirituelle Praktiken in Beirut wurden mit deutlicher Mehrheit von Frauen besucht
und oftmals, wenn auch nicht so dominant wie bei der Teilnehmer:innenschaft, auch
von Frauen unterrichtet. Meine Forschungspartnerinnen teilten jedoch nicht nur
ihre Genderidentitit, sondern auch ihre sozioSkonomische Verortung: Sie lebten zu-
sammen mit ihrer Herkunftsfamilie oder der eigenen Kernfamilie in Wohnungen im
Kern Beiruts oder in Beiruter Vororten, besafien einen Universititsabschluss und waren
mit wenigen Ausnahmen als Angestellte oder Selbststindige erwerbstitig. Die Frauen
vereinte ebenso, dass sie sich einer Religion verbunden fiihlten, und zwar entweder
Islam oder Christentum sowie vereinzelt dem drusischen Glauben. Diese Religiositit
war jedoch spezifisch: Ein Grofiteil der Gesprichspartnerinnen erzihlte von ihrem
Glauben an die christliche bzw. muslimische Botschaft aus Bibel und Koran. Gleich-
zeitig machten sie ihre Distanz oder offene Ablehnung zu im Libanon etablierten
und institutionalisierten Formen von Islam und Christentum sowie deren Lehrmei-
nungen und in Teilen deren Praktiken deutlich. Diese kritische Haltung gegentiber
etablierten religiésen Institutionen muss nicht zuletzt auch vor dem Hintergrund der
Politisierung religioser Zugehérigkeit und dem konfessionellen System im Libanon
verstanden werden.

> Gender verstehe ich als soziokulturell spezifische, normativ-disziplinierende Vorstellungen von Weib-
lichkeit und Minnlichkeit sowie die dazugehdrigen verkdrperten Ausdrucksformen (Moore 1999: 155;
Pauli 2008: 172).
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1.3 Weibliche Lebensgestaltung durch zeitgendssische
spirituelle Praktiken

Um die Fragen nach der Bedeutung dieses soeben skizzierten Feldes ,zeitgendssische
spirituelle Praktiken® fiir meine Forschungspartnerinnen zu beantworten, habe ich
einen praxistheoretischen Ansatz gewihlt. Mittels des von mir entwickelten Konzeptes
des Gestaltens — eine Zusammenfiihrung von agency-Theorie (Ortner 1999, 2006), Dis-
kurstheorie und dem Konzept der Heterotopie (Foucault 1991, 1992, 1995, 2014), die
ich ausfiihrlich in Kapitel 2 darstelle — analysiere ich Form und Inhalt zeitgendssischer
spiritueller Praktiken sowie die Erzihlungen der Forschungspartnerinnen tiber ihr
Erleben der Praktiken.

Ich zeige, dass meine Forschungspartnerinnen sich in einem Suchprozess nach
sinnstiftenden Antworten befanden, der insbesondere die zwei Bereiche ,soziale
Bezichungen® sowie ,Religion” fokussierte. Zum einen waren die Frauen auf der
Suche nach neuen Interpretationen etablierter sozialer Bezichungen und Positionen,
die sowohl ihren eigenen Lebenszielen als auch den Erwartungen der sozialen Umwelt
gerecht werden sollten. Zum anderen befanden sich die Frauen auf der Suche nach
individuell passenden Ausdrucksformen ihres Glaubens, die das Ergebnis der Ver-
bindung der Frauen zu Islam bzw. Christentum bei gleichzeitiger, kritischer Distanz zu
institutionalisierten Formen und Interpretationsweisen eben jener Religionen waren.
Ich argumentiere, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken es meinen Forschungspart-
nerinnen ermdglichten, sich in einem geschiitzten Raum genau diesen Lebensfragen
nach der Form von sozialen Bezichungen und individueller Religiositit zu widmen.

Ich stelle die These auf, dass meine Forschungspartnerinnen im Kontext von
spirituellen Praktiken neue Verstindnisse ihres Selbst und ihrer Positionierung in
Gemeinschaft sowie alternative Perspektiven auf Islam bzw. Christentum kultivierten.
Diese Neuinterpretationen soziokultureller Bedeutungskonstruktionen iiber Religion
sowie tiber das Selbst in der Gemeinschaft mit Anderen nenne ich Prozesse des Ge-
staltens. Anhand meines empirischen Materials zeige ich, dass die Frauen in den spiri-
tuellen Kursen durch kérperlich-sinnliche und diskursive Praktiken ein neues Selbst-
konzept gestalteten und erlebten. Dieses ,,individuelle Selbst beinhaltet das Verstindnis
der eigenen Person als abgetrennte, sich aus sich selbst heraus konstituierende Entitit,
die selbstbestimmt individuelle Ziele verfolgt und soziale Beziehungen formt. Des
Weiteren zeige ich, dass die Forschungspartnerinnen durch spirituelle Praktiken neue
Zuginge zu Islam und Christentum gestalteten und erlebten. Im Lichte spiritueller
Lehren reinterpretierten die Frauen religiose Schriften und Praktiken und entwickelten
neue Erklirungen fiir religiése Gebote und Praktiken. Diese neuen, von spirituellen
Praktiken beeinflussten Zuginge zur Religion resultierten in individuellen musli-
mischen bzw. christlichen Religiosititen der Frauen, in denen das kérperlich-sinnliche
Erleben der einzelnen Gliubigen zentrale Leitlinie fiir religiose Entscheidungen war.

In meiner Analyse zeige ich, dass sich dieser Gestaltungsprozess des Selbst in
Gemeinschaft und dieser Gestaltungsprozess individueller Religiosititen nicht per
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se gegen etablierte Normen wandten. Statt eines absoluten Bruchs mit der etablierten
Gesellschaftsordnung boten die spirituellen Praktiken den Frauen neue Perspektiven
auf das Selbst sowie Interpretationsweisen von religiésen Geboten und Praktiken, die
an bestehende gesellschaftliche Wahrheiten (Foucault 1991: 10; Ruoft 2018: 262)
ankniipften. So wurden der Wert und die Wichtigkeit etablierter sozialer Positionen
wie Ehefrau und Mutter betont, aber die Ansicht vertreten, dass jede Person selbst
entscheiden solle, wie die Ausgestaltung dieser gesellschaftlichen Normen fiir sie aus-
sehen sollte. Gleiches galt fiir die muslimische bzw. christliche Religion: Deren Wert
und Wichtigkeit war unbestritten, aber die Sichtweisen religioser Autorititen und
Institutionen wurden zu einer Stimme unter vielen gleichwertigen Stimmen, entlang
derer die Forschungspartnerinnen ihre individuelle Religiositit entwickelten. Spiri-
tuelle Praktiken halfen den Forschungspartnerinnen somit, eine harmonische Balance
zwischen dem Selbst als Einzelperson und dem Selbst als Teil einer Gemeinschaft
sowie eine harmonische Balance zwischen dem Glauben der jeweiligen Frau und der
etablierten muslimischen bzw. christlichen Religion, der sie sich verbunden fiihlte,
herzustellen.

Ich argumentiere daher, dass sich die Gestaltungsprozesse innerhalb spiritueller
Praktiken zu einer schicht- und genderspezifischen Heterotopie im Foucault’schen
Sinne (1992, 2014) verdichteten. Spirituelle Praktiken waren ,realisierte Utopien
(Foucault 1992: 39), die rdumlich von der Gesellschaft abgeschlossen, in ihrem Inhalt
und ihrer Form aber auf widerstindige Art mit deren Diskursen verbunden waren
(Foucault 1992: 39, 2014: 19-20). Diese Heterotopie bot der Suche der Forschungs-
partnerinnen nach der Form und dem Weg zu einer erfiillten weiblichen Lebenswirk-
lichkeit einen Platz. Die schicht- und genderspezifische Heterotopie lieferte erleb-
bare und subjektiv ,wirksame® (Foucault 1992: 39) Antworten auf das Streben der
Frauen, insbesondere in sozialen und religiésen Belangen ihre Bediirfnisse und Ziele
umzusetzen, ohne dabei die soziale Ordnung oder deren Fundament grundsitzlich in
Frage zu stellen.

Zusammenfassend stelle ich daher die Kernthese auf, dass zeitgendssische spirituelle
Praktiken fiir meine Forschungspartnerinnen der gebildeten urbanen Mittelschicht
bedeutsam waren, da sie fiir die Frauen subjektiv handlungsermichtigend wirkten. Die
Prozesse des Gestaltens ermdglichten es den Frauen, sich in ihrer bestehenden Lebens-
situation mehr Méglichkeiten fur die individuelle Formung ihrer Lebenswirklich-
keit zu erschlieflen. Alternative Sichtweisen auf sich selbst und das Leben erweiterten
die subjektiv empfundene, individuelle zgency der Forschungspartnerinnen, d.h. ihre
Fihigkeiten, ihren Lebenssituationen formend begegnen zu kénnen. Durch die Ge-
staltung des Selbst und die Gestaltung individueller muslimischer bzw. christlicher Re-
ligiositit erlebten die Forschungspartnerinnen erweiterte Méglichkeiten, ihre Lebens-
wirklichkeiten insbesondere in sozialen und religicsen Belangen entsprechend ihrer
Vorstellungen zu verindern.
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1.4 Forschungsstand

Mit den soeben skizzierten analytischen Schwerpunkten und inhaltlichen Erkennt-
nissen kniipft meine Forschung an unterschiedliche sozialwissenschaftliche bzw.
ethnologische Debatten an. Im Folgenden stelle ich die fiir die vorliegende Arbeit
relevante Literatur vor, die zu den drei thematischen Dimensionen meiner Forschung
spricht: zeitgendssische spirituelle Praktiken, weibliche Lebenswirklichkeiten und in-
dividuelle Religiosititen.

1.4.1 Studien tber zeitgendssische spirituelle Praktiken

Mit der Analyse des sozialen Phinomens ,zeitgendssische spirituelle Praktiken® in
Beirut schliefit meine Arbeit erstens an die wissenschaftliche Debatte iiber eben jene
Praktiken an. Unter den Bezeichnungen ,New Age® und ,,(New Age) Spiritualities*
sowie gelegentlich ,New Religious Movements“ oder ,Esotericism® (Fedele und
Knibbe 2013a: 7; Gilhus 2014: 21; Sutcliffe und Gilhus 2014: 2)° beschiftigen sich
die Sozial- und Religionswissenschaften ausfiihrlich seit den 1980er Jahren (Fedele und
Knibbe 2013a: 7; Sutcliffe und Gilhus 2014: 6) mit diesem Phinomen.

Der Korpus dieser stetig wachsenden Literatur zeichnet sich dadurch aus, dass der
GrofSteil der Untersuchungen Praktiken und Praktizierende in Europa und Nord-
amerika — und hier insbesondere der USA, Grofibritannien und Kanada (Fedele
und Knibbe 2013a: 2) - in den Blick nimmt. Dieser Bias wird zwar sukzessive durch
Publikationen mit anderem geografischen Fokus — wie z.B. Taiwan (Chen 2008,
2014) oder Festland-China (Zhang 2015, 2018) — aufgeldst (siehe auch Fedele und
Knibbe 2013a: 19; Sutcliffe und Gilhus 2014: 7), sozialwissenschaftliche Studien tiber
zeitgendssische spirituelle Praktiken in Gesellschaften des Nahen Ostens sind jedoch rar:
Neben Untersuchungen tiber zeitgendssische spirituelle Praktiken und Praktiker:innen
in Israel (z.B. Kaplan und Werczberger 2017; Ruah-Midbar 2012; Werczberger und
Huss 2001) beschiftigen sich lediglich die Studie von Alireza Doostdar (2018) The
Iranian Metaphysicals, die spirituelle Praktiken im Kontext des schiitischen Islams in
Iran untersucht, die jingst erschienene Ethnografie von Maike Neufend (2022) Das
Soziale im Selbstbezug, die Prozesse der Selbstformung unter Praktiker:innen eines
stranslokale[n] und transkonfessionellen[n] Sufismus® (2022: 19) in Beirut analysiert,
sowie eine Masterarbeit tiber Yogapraktizierende in Beirut (Turner 2015) mit aus-
gewihlten, iiberwiegend religions- bzw. islamnahen Aspekten dieses Themenkom-
plexes. Die vorliegende Arbeit soll daher als Versuch verstanden werden, der Liicke, die
hinsichtlich der Analyse von zeitgendssischen spirituellen Praktiken in Gesellschaften
des Nahen Osten klaftt, durch einen ausfiihrlichen Einblick in Facetten spiritueller
Kurse in Beirut beizukommen.

¢ In Kapitel 2.1 erldutere ich, warum ich im Kontext dieser Arbeit den Begriff ,,zeitgendssische spirituelle
Praktiken” nutze.
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Wissenschaftliche Studien tiber zeitgendssische spirituelle Praktiken untersuchen
zum einen Inhalt und Form der vielfiltigen Praktiken sowie ihre Verbreitung. Unter-
suchungen widmen sich insbesondere der Analyse von spezifischen Praktiken (Sutclifte
und Gilhus 2014: 6-7), wie Yoga und Meditation (z.B. Eitler 2011, 2013; Hauser 2013;
Pagis 2013, 2019) sowie alternativen energiebasierten Heilmethoden (z. B. Macpherson
2008; Voss 2013). Forschungen widmen sich dartiber hinaus Neuinterpretationen
mystischer Lehren wie Kabbala oder ausgewihlter religioser Aspekte wie Marien-
verehrung oder Engel (z.B. Bauer 2018; Fedele 2013; Huss 2015, 2019; Myers 2008;
Utriainen 2014, 2016) sowie (neo-)paganistischen Praktiken, die sich auf historische
oder indigene Glaubensvorstellungen berufen (z.B. Fonneland 2013; Fonneland und
Kraft 2014; Hegner 2013; Luhrmann 2010; Roussou 2013; Teisenhofer 2013).

Zum anderen beschiftigen sich Studien mit den generellen Dynamiken
zeitgendssischer spiritueller Praktiken. Besonders die frithe Literatur (z. B. Hanegraaft
1996; Heelas 1996) befasst sich mit der Beschreibung der multiplen Ausdrucks-
formen und gemeinsamen Inhalte der unterschiedlichen Praktiken und versucht so,
die Topographie und den Kontext dieser gesellschaftlichen Neuerung konzeptuell
zu erfassen (Sutclifte und Gilhus 2014: 6). Im Zentrum ilterer wie jiingerer Studien
stehen dabei die gesellschaftlichen Dynamiken, vor denen zeitgendssische spirituelle
Praktiken Popularitit erlangen. Zahlreiche Autor:innen bringen zeitgendssische spiri-
tuelle Praktiken mit umfassenden sozialen und wirtschaftlichen Transformationen
in Verbindung, im Zuge derer insbesondere gebildete Frauen der Mittelschicht nach
Antworten auf neue, herausfordernde Lebensrealititen suchen (Fedele und Knibbe
2013a: 7-9; Heelas 1996: 137; Redden 2002; Sutcliffe und Gilhus 2014: S—7; Utriainen
2014: 243; Zhang 2015, 2018). Paul Heelas (1996: 3) restimiert, dass die Attraktivitit
des ,New Age Movement® darin bestehe, dass es einerseits eine Antwort auf die Un-
sicherheiten gegenwirtiger Lebenswirklichkeiten biete, und zwar insbesondere auf
den Verlust individueller Identititen, und andererseits mit den Ergebnissen dieser
,Modernitit® und ihren ,widespread cultural assumptions“ kompatibel sei. Beim Blick
auf ;moderne, d.h. nicht zuletzt von neoliberalen Formen des Wirtschaftens geprigte
gesellschaftliche Zustinde befassen sich Autor:innen zudem mit dem Einfluss von
okonomischen Marktprinzipien auf das spirituelle Feld. Sie zeigen die Bedeutung
der Konsumkultur und des Marktsystems fir die Strukturierung der spirituellen
»Szene® auf, insbesondere die Facette der freien, unbegrenzten Auswahlmaéglichkeiten
(z.B. Mikaelsson 2014; Redden 2005; Rindfleish 2005). Dabei kritisieren sie — mit
unterschiedlicher Dringlichkeit — die Kommerzialisierung urspriinglich unverdufler-
barer Praktiken und Lehren (z.B. Lau 2000; York 2001). Andere Wissenschaftler:innen
untersuchen die Popularisierung spiritueller Sichtweisen und Konzepte und weisen
nach, dass es zu einem langsamen, aber nachhaltigen Verschmelzen der vormals gesell-
schaftlich randstindigen Perspektiven mit Mainstream-Diskursen kommt (z.B. Aupers
und Houtman 2006; Ruah-Midbar und Zaidman 2013).

Fiir den Kontext der vorliegenden Arbeit sind zwei Gruppen von Studien von
besonderem Interesse: Zum einen Forschungen, die sich mit Genderdynamiken in
spirituellen Praktiken beschiftigen (z. B. Fedele 2013; Fedele und Knibbe 2016; Knibbe
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2013; Luhrmann 2001; Macpherson 2008; Sointu und Woodhead 2008; Voss 2013),
und zum anderen Forschungen, die das Verhiltnis von zeitgendssischen spirituellen
Praktiken und etablierten Religionen bzw. den Wandel von Religiosititen durch
zeitgendssische spirituelle Praktiken untersuchen (z. B. Eitler 2010, 2012; Gilhus 2014;
Hanegraaft 1996; Hero 2010; Knoblauch 2009; Roussou 2013; Sutcliffe und Gilhus
2014).

1.4.2 Studien tiber weibliche Lebenswirklichkeiten —
Selbst, Gemeinschaft und agency

Meine Beschiftigung mit zeitgendssischen spirituellen Praktiken in Beirut ist zweitens
ein Zugang zur Analyse weiblicher Lebenswirklichkeiten in der libanesischen Mittel-
schicht. Die Frage nach den Lebenssituationen von Frauen in Gesellschaften des Nahen
Ostens bzw. in muslimisch geprigten Gemeinschaften ist ein vielfach und kontrovers
diskutiertes Thema in der Ethnologie (z.B. Abu-Lughod 1990; Deeb und Winegar
2012: 542-544; Moghadam 1993; Nelson 1991; Sehlikoglu 2018).” Sertag Sehlikoglu
(2018: 87) fordert daher — bei der Analyse weiblicher Lebenswirklichkeiten und ins-
besondere der Frage nach dem Handlungsvermégen von Frauen in muslimischen
Mehrheitsgesellschaften — das Augenmerk auf die vielgestaltigen Formen der Selbst-
konstruktion zu legen. In ihrer eigenen Studie tiber Frauen der urbanen unteren Mittel-
schicht in Istanbul zeigt Sehlikoglu (2021), dass ihre Forschungspartnerinnen durch
das gemeinschaftliche genderexklusive Betreiben von Sport ein Konzept ihrer selbst
konstruieren, bei dem die Verbalisierung individueller Wiinsche und deren Verfolgung
bzw. Umsetzung ein legitimer Teil ist.

Auch die Untersuchungen zu Frauen, die spirituellen Praktiken nachgehen, ver-
weisen auf die Bedeutung von Neuinterpretationen genderspezifischer Normen und
Selbstkonzepte. Felde und Knibbe warnen in der Einleitung zu ihrem Sammelband
Gender and Power in Contemporary Spivituality — Ethnographic Accounts zwar davor,
die emische Sichtweise auf spirituelle Praktiken als frei von Genderungleichheiten
und Hierarchien unkritisch zu tibernehmen (2013a: 3), zugleich betonen sie aber
das Potenzial spiritueller Praktiken, fiir Teilnehmerinnen ermichtigend zu wirken
(2013a: S). In ihren jeweiligen Studien in Frankreich (Fedele 2013) bzw. den Nieder-
landen (Knibbe 2013) zeigen die Autorinnen, wie die Reinterpretation weiblicher
religioser Figuren — wie die der Maria (Mutter Jesu) — oder ein neues Selbst-Verstind-
nis, das etablierte genderspezifische Normen und gesellschaftliche Positionierungen
konterkariert, Teilnehmerinnen Trost, Heilung und neue Handlungsmaglichkeiten
eréffnen kénnen. In ihrer Ethnografie tiber Reiki®-Praktikerinnen in Schottland zeigt

7 Fiir Studien iiber minnliche Lebenswirklichkeiten und Maskulinititskonstruktionen in Gesellschaften
des Nahen Ostens siehe z. B. die Publikationen von Mai Ghoussoub und Emma Sinclair-Webb (2006),
Lahoucine Ouzgane (2006) oder Marcia C. Inhorn (2012).

§ Reiki ist eine energiebasierte alternative Heilmethode, die das Ausbalancieren von Energiestrémen

im Korper fokussiert. Sie basiert auf der Idee, ,,dass per Handauflegen kosmische Energie (Rei) der per-
sonlichen (Ki) zugefithrt und mit dieser in Einklang gebracht werden kénne. Denn sobald der Ki-Fluss
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Judith Macpherson (2008), dass ihre Forschungspartnerinnen durch die Neudefinition
des weiblichen Kérpers und Selbst im Zuge der Heilspraktik mit einer ,,politics of rec-
lamation (2008: 221) in den minnlich dominierten Bereichen Religion, Spiritualitit
und Medizin befasst sind. Zugleich verdeutlicht die ebenfalls in dem Sammelband
von Fedele und Knibbe enthaltene Studie von Inés Lourengo (2013) tiber Frauen in
hinduistischen Gemeinschaften in Lissabon, dass die Ermichtigung von Frauen im
Rahmen spiritueller Praktiken auch erfolgen kann, indem etablierte ;weibliche soziale
Positionen, wie jene der Mutter, aufgewertet und in das spirituelle Narrativ integriert
werden. Auf Basis ihrer Forschung in Grof$britannien restimieren Eeva Sointu und
Linda Woodhead (2008) wiederum, dass in spirituellen Kursen etablierte ,weibliche
Aufgaben, wie insbesondere die Sorge um Andere, aufgegriffen, gleichzeitig jedoch
auch eine Verlagerung von ,selfless to expressive selthood (Sointu und Woodhead
2008: 259) propagiert wird. Laut diesen Autorinnen wenden sich spirituelle Praktiken
auf diese Weise spezifisch weiblichen ,,Dilemmas of Modern Selthood® zu (Sointu und
Woodhead 2008: 271).

Fir den Kontext Libanon bildet die jahrzehntelange Forschungsarbeit von Suad
Joseph (1993, 1994a, 1994b, 1997, 2000a, 2000b) tiber Gender, Selbst und Familie im
Libanon eine Grundlage, um das Verhiltnis von spirituellen und etablierten gender-
spezifischen Selbstkonstruktionen und Normen analysieren zu kénnen. Joseph (1993)
zeigt, wie die Lebenswirklichkeiten von Frauen durch den Nexus von patriarchalen
Familienstrukturen, religiose Zugehorigkeit und ein auf soziale Beziehungen
basierendes Konzept des Selbst geformt sind, der das gesellschaftliche Miteinander und
die politisch-rechtliche Struktur des Libanon prigt. Obgleich sich Joseph (1993: 461,
1999: 11) in ihren Studien ausfiihrlich mit genderspezifischen (und altersspezifischen)
Ungleichheiten auseinandersetzt, unterstreicht sie die Moglichkeiten und Fihigkeit der
Frauen, schopferisch zu handeln und Einfluss zu nehmen.

1.4.3 Studien tber (individuelle) Religiosititen

Das Streben meiner Forschungspartnerinnen nach mehr Handlungsmdéglichkeiten
betraf aber nicht nur ihre Stellung im sozialen Netz. Es beriihrte ebenso Fragen der
Religion. Damit widmet sich meine Arbeit drittens auch der Frage nach Formen in-
dividueller Religiositit.

Meine Forschung war Teil des vom European Research Council geférderten und
von Roman Loimeier geleiteten Projektes ,,Private Pieties, Mundane Islam and New
Forms of Muslim Religiosity: Impact on Contemporary Social and Political Dynamics*
(Follmer et al. 2022b; Loimeier 2021a, 2022; Sieveking 2020a). Das Ziel dieses fiinf-
jihrigen Forschungsunterfangens war es, Formen muslimischer Religionspraxis zu
untersuchen — besonders jenen Entwicklungen, die der Ansicht Ausdruck verleihen,
dass Glaube eine Privatsache ist und die Entscheidung, ob und wie Glaube gelebt wird,

gestort ist — so die Annahme —, treten Disharmonien und Krankheiten auf™ (Karstein und Benthaus-
Apel 2012: 325).
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in den Hinden der einzelnen Person liegt (Loimeier 2022: 12). Im Fokus standen so-
mit alltidgliche Ausdrucksformen individueller Religiositit und Nicht-Religiositit in
urbanen Mittelschichten, die als eine Folge gesellschaftlichen Wandels, d.h. konkret
sozialer und religioser Individualisierungsprozesse, verstanden werden kénnen (Follmer
etal. 2022a: 8; Loimeier 2022: 66).

Verinderungen in der religisen Landschaft muslimisch geprigter Gesellschaften
sind Gegenstand wissenschaftlicher Debatten (z.B. Deeb 2015; Fadil und Fernando
2015; Schielke 2010; Schielke und Debevec 2012a) und zahlreicher ethnografischer
Studien (z.B. Debevec 2012; Liebelt 2019; Loimeier 2016, 2021a; Mustonen 2021;
Rinaldo 2008; Sieveking 2020b; Tong und Turner 2008). Hierbei steht neben der Ab-
wendung von bzw. der Hinwendung zu der Religion, der Aushandlung von religioser
Gefolgschaft bzw. individueller religiéser Autonomie auch die Neuinterpretation
von muslimischer religioser Praxis im Fokus der Betrachtungen. Mit Blick auf den
thematischen und regionalen Fokus meiner Forschung sind die Untersuchungen von
Saba Mahmood (2005) und Lara Deeb (2006) zu nennen, da sie sich mit der Gestaltung
weiblicher muslimischer Religiositit im urbanen Raum beschiftigen. Mahmood zeigt,
wie weibliche Mitglieder einer muslimischen Reformgemeinschaft in Kairo Frommig-
keit iiber die Gestaltung des Selbst erreichen. Deeb analysiert, wie Musliminnen (und
Muslime) in Beiruts schiitisch geprigtem Vorort Dahiye Versionen muslimischer
,Modernitit‘ entwickeln und verkorpern, in denen Frauen und die 6ffentliche Sichtbar-
keit ihrer Frommigkeit eine zentrale Rolle einnehmen. Eine weitere fiir die vorliegende
Arbeit relevante Untersuchung ist die Studie tiber islamkonforme Freizeitpraktiken
schiitischer Muslim:innen im Beiruter Vorort Dahiye von Lara Deeb und Mona Harb
(2013). Die Autorinnen zeigen, wie in Dahiye die Verflechtung von konfessioneller Zu-
gehorigkeit, religioser Verortung und Vorstellungen von Mittelklasse zur Entstehung
einer lebhaften Szene moralisch integrer Cafés fur die schiitische Mittelschicht gefithrt
hat. Insbesondere die Studie von Deeb und Harb zeigt, dass die Formen, Glauben in-
dividuell wie kollektiv zu leben, mit weiteren Dynamiken — wie religioser Verortung,
Gender und Gesellschaftsschicht sowie dem Einfluss politischer Verinderungen —
verbunden ist (vgl. Loimeier 2021b: 9-10). Die Frage nach individuellen Ausdrucks-
formen des Glaubens fordert somit Antworten tiber komplexe menschliche Lebens-
wirklichkeiten zu Tage. Nicht selten spielen hierbei Aushandlungen tber religicse
Deutungshoheit und Autoritit eine Rolle (vgl. Loimeier 2022: 20-21).

Die Literatur, die sich mit dem Einfluss von zeitgendssischen spirituellen Praktiken
auf die religiosen Ausdrucksformen ihrer Teilnehmerinnen beschiftigt (z. B. Eitler
2010, 2012; Gilhus 2014; Hanegraaft 1996; Hero 2010; Knoblauch 2009; Roussou
2013; Sutcliffe und Gilhus 2014), tangiert ebenfalls die Frage der Autoritit. Studien
portritieren die religionskritische Haltung spiritueller Praktiker:innen: Sie ist
gekennzeichnet von einem grofSen Unwillen gegentiber etablierten Religionen, die
als patriarchal, misogyn und hierarchisch wahrgenommenen werden, und der Ab-
lehnung einer vermittelnden Autoritit zwischen Gliubigen und Gott (z.B. Fedele
und Knibbe 2013a: 2; Huss 2014). Demgegentiber werden zeitgendssische spirituelle
Praktiken — dhnlich wie bei Fragen der genderspezifischen sozialen Positionierung — als
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,authentische® Ausdrucksweisen des Glaubens wahrgenommen (z.B. Fedele und
Knibbe 2013a: 2; Huss 2014). Ein genauerer Blick enthllt jedoch, dass die Dichotomie
von Spiritualitit versus Religion bzw. Spiritualitit statt Religion keineswegs eindeutig
ist. Beispielsweise zeigt Eugenia Roussou (2013) in ihrer Fallstudie in Griechenland,
dass zeitgendssische spirituelle Praktiken besondere Popularitit unter Frauen geniefien,
da die Verbindung von griechisch-orthodoxem Christentum und Spiritualitit es den
Frauen erméglicht, in der patriarchal geprigten Gesellschaft und religiésen Sphire
ihre soziale sowie religiose (Handlungs-)Macht zu erweitern. Auch Fedeles (2013)
Studie tiber alternative Marienverehrung auf Pilgerfahrten in Frankreich zeigt, dass
spirituelles Engagement zumindest Bertthrungspunkte und Gemeinsamkeiten mit
etablierten Religionen besitzt. So lisst sich also restimieren, dass spirituelle Praktiken
eine Auseinandersetzung mit etablierten Religionen beinhalten und verinderliche, in-
dividualisierte und nicht-institutionalisierte Formen der Religiositit nach sich ziehen.
Ob dieser Prozess jedoch immer die ginzliche Ablehnung und Distanzierung von eta-
blierten Religionen — oder Sikularisierungsprozessen (Huss 2018) — und die Schaffung
einer ,neuen’ Religion bedeuten muss, sollte meiner Ansicht nach von Kontext zu
Kontext kritisch tiberpriift werden.

1.5 Aufbau der Arbeit

Die Auseinandersetzung mit der soeben dargestellten Literatur und die sukzessive Ent-
wicklung meiner Hauptthese, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken bedeutsam fur
die Frauen in Beirut waren, da sie zu einer subjektiven Ermichtigung fithrten, die ihre
Basis in Gestaltungsprozessen tiber Religionen und das Selbst in Gemeinschaft hatte,
vollziehen sich im folgenden Aufbau der Arbeit.

Kapitel 2 ,Theoretischer Ansatz® stellt die theoretische Perspektive dieser Arbeit
dar. Zunichst bestimme ich den fiir meine Arbeit zentralen Begriff der zeitgendssischen
spirituellen Praktiken und grenze ihn von anderen, in den Sozialwissenschaften ge-
briuchlichen Bezeichnungen ab. Dann entwickle ich aus der Auseinandersetzung
mit dem agency-Konzept von Sherry B. Ortner (1999, 2006) sowie Michel Foucaults
(1991,1992, 1995, 2014) Verstindnis von Diskurs und Heterotopie einen fiir meinen
Forschungskontext passenden Analyserahmen: das Konzept des Gestaltens. Ich ar-
gumentiere, dass Prozesse des Gestaltens die widerstindige und bestitigende Aus-
einandersetzung mit soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen sind, mit dem Ziel,
individuelles Handlungsverméogen zu erweitern.

In Kapitel 3 ,Methoden® stelle ich den Prozess der Datenerhebung und Aus-
wertung vor und widme mich dann zwei forschungstechnischen Besonderheiten: dem
Einfluss meiner Genderidentitit ,weiblich auf meine Forschungsmdéglichkeiten und
-herausforderungen sowie den methodisch-analytischen Umgang mit der Tatsache,
dass meine Arbeit nicht nur auf der Analyse des gesprochenen Wortes, sondern auch
von verkérperten Sinneserfahrungen basiert.
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Kapitel 4 ,,Historischer Kontext und gegenwirtige Lebenswirklichkeiten in Beiruts
Mittelschicht® gibt zum einen historische wie gegenwirtige Informationen zum For-
schungskontext Libanon und Beirut. Zum anderen beschreibe ich in diesem Kapitel
die Lebenswirklichkeiten meiner Forschungspartnerinnen und argumentiere, dass sie
Teil der gebildeten urbanen libanesischen Mittelschicht waren. Ich zeige, dass sich nicht
nur wesentliche Aspekte des (Alltags-)Lebens der Frauen glichen, sondern, dass die For-
schungspartnerinnen ebenso in der Suche nach individuellen Handlungsméglichkeiten
insbesondere in den beiden Lebensbereichen ,soziale Bezichungen und ,Religion®
vereint waren.

In Kapitel 5 ,Die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft® widme ich mich der
ersten Dimension dieses Suchprozesses nach individuellen Handlungsmdéglichkeiten.
Ich zeige, wie spirituelle Praktiken in Beirut sowohl die Idee des Selbst als Einzelperson
als auch die Idee des Selbst als Teil der Gemeinschaft kultivierten und propagierten. Ich
argumentiere, dass die Praktiken bei der Suche nach individuellen Handlungsmaoglich-
keiten in Fragen der sozialen Interaktion deshalb bedeutsam fiir meine Forschungspart-
nerinnen waren, da sie zur Harmonisierung des Konfliktes Selbst versus Gemeinschaft
beitrugen. In den Kursen lernten die Frauen Méglichkeiten, soziale Erwartungen,
Positionen und Normen einerseits und individuelle Bediirfnisse und Ziele anderer-
seits zu verbinden. Auf diese Weise harmonisierten die Frauen die unterschiedlichen
Facetten ihres Selbst, die das Selbst einmal als ,individuelles Selbst“ und einmal als Teil
der Gemeinschaft konstruierten.

Kapitel 6 ,,Die Gestaltung individueller Religiosititen widmet sich der zweiten
Dimension des Suchprozesses der Forschungspartnerinnen nach individuellen Hand-
lungsméglichkeiten. Ich zeige, dass spirituelle Praktiken sich zwar kompatibel mit,
aber dennoch im Unterschied zur etablierten muslimischen bzw. christlichen Religion
postulierten. Auf diese Weise boten die spirituellen Kurse den Forschungspartnerinnen
vielfiltige Ankniipfungspunkte fiir eine verséhnliche Auseinandersetzung mit der bio-
grafisch als negativ erlebten muslimischen bzw. christlichen Religion. Ich argumentiere,
dass spirituelle Praktiken es den Frauen erméglichten, ihre individuelle Form der Re-
ligiositit zu entwickeln, die sowohl ihren Glaubensiiberzeugungen, weltlichen An-
sichten und Lebenswirklichkeiten als auch grundsitzlichen Elementen des Islams bzw.
Christentums gerecht wurde.

In Kapitel 7 ,,Die Gestaltung weiblicher Lebenswirklichkeiten verkniipfe ich die
empirischen Erkenntnisse aus Kapitel 5 und 6. Ich zeige, dass meine Forschungspart-
nerinnen im Rahmen von zeitgendssischen spirituellen Praktiken nicht nur thematische
Anliegen aus der sozialen und religiosen Sphire bearbeiteten, sondern ganz grund-
sitzlich individuelle Entwiirfe weiblicher Lebenswirklichkeiten entwickelten, in denen
die Frauen die Macht zur selbstbestimmten Formung ihrer Lebenssituation besaflen.
Ich argumentiere, dass sich die Gestaltungsprozesse im Rahmen spiritueller Praktiken
damit zu einer schicht- und genderspezifischen Heterotopie verdichteten, in der sich die
Frauen als handlungsmichtiges Zentrum ihres Lebens kultivierten und erlebten. Diese
Heterotopie war nicht nur individuell ermichtigend, sondern ebenso gesellschaftlich



30 Johanna Kithn: Suchen und Gestalten

wirkmichtig: Sie diente der Reproduktion und Versicherung der Mittelschichtsiden-
titdt der Forschungspartnerinnen und trug zu einem Bedeutungs- und Machtverlust
etablierter sozialer und religioser Autorititen und Institutionen bei.

Das Kapitel 8 ,,Schluss® fasst die Erkenntnisse der Arbeit zusammen und macht
deutlich, welchen Beitrag meine Arbeit zur sozialwissenschaftlichen Forschung tiber
Religiosititen, zur ethnologischen Forschung tiber Selbstkonstruktionen und zur
ethnologischen Genderforschung leistet.



2 ‘Theoretischer Ansatz

In diesem Kapitel erldutere ich die theoretische Basis dieser Arbeit. Die Verbindung
praxistheoretischer und diskurstheoretischer Ansitze ermdglicht es mir, herauszuar-
beiten, auf welche Weise spirituelle Praktiken eine lebensgestaltende Bedeutung fiir
meine Forschungspartnerinnen einnahmen.

Zunichst klire ich den fiir diese Arbeit zentralen Begrift der zeitgendssischen spiri-
tuellen Praktiken (Kapitel 2.1). Dann stelle ich theoretische und methodologische
Ansitze dar, auf deren Basis ich das Konzept des Gestaltens entwickelt habe (Kapitel
2.2). Den Ausgangspunkt, um die handlungserméoglichende Wirkungsweise der spiri-
tuellen Praktiken auf das Leben der Forschungspartnerinnen analytisch greifbar zu
machen, bildet das Konzept der agency, das ich als Handlungsvermégen bzw. Hand-
lungsfihigkeit ins Deutsche tibersetze. Hier stiitze ich mich insbesondere auf Sherry
B. Ortners (1999, 2006) praxistheoretischen Ansatz (Kapitel 2.2.1). Davon ausgehend
und unter Riickgrift auf Michel Foucaults (1991, 1992, 1995, 2014) Diskurstheorie
und sein Konzept der Heterotopie entwickle ich mein Konzept des Gestaltens (Kapitel
2.2.2). Ich definiere das Konzept des Gestaltens als Prozess, in dem sich Akteur:innen
in bestimmten Riumen, den zeitgendssischen spirituellen Praktiken, mit soziokul-
turellen Bedeutungskonstruktionen auseinandersetzen. Diese Rdume bezeichne ich als
heterotopisch, weil sie gleichzeitig in der Gesellschaft und von ihr losgelGst existieren.
Auf diese Weise ermdglichen sie es den Akteur:innen, sich auf bestitigende wie wider-
stindige Art und Weise mit etablierten gesellschaftlichen Normen und Werten aus-
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einanderzusetzen und im Ergebnis individuelle Handlungstihigkeiten fiir die eigene
Lebenswirklichkeit zu erweitern. Die Erfahrung subjektiv erweiterter agency bezieht
sich im Kontext meiner Forschung einerseits auf die Positionierung der Forschungs-
partnerinnen in ihrer sozialen Umwelt und andererseits ihre Positionierung in Bezug
auf Religion. Daher spezifiziere ich abschliefSend das Konzept des Gestaltens anhand
der zwei Dimensionen ,,Selbst“ und ,,Religiositit“ (Kapitel 2.2.3).

2.1 Zeitgenossische spirituelle Praktiken

Die Inhalte der von mir untersuchten Kurse, Workshops und privaten Zusammen-
kiinfte bezeichne ich als ,zeitgendssische spirituelle Praktiken (Fedele und Knibbe
2013a: 2, 8, vgl. auch 2016: 195-196; Dox 2016: xvii; Macpherson 2008: 1).” Ich
verwende den Begriff heuristisch als terminologische Verortung einer spezifischen,
Riume schaffenden sozialen Praxis, die in einem spezifischen sozio-historischen Kon-
text situiert ist, und nicht als eine umfassende Definition des von mir untersuchten
sozialen Phinomens.

Ich habe mich aus den folgenden Griinden fiir den Begriff ,zeitgendssische
spirituelle Praktiken entschieden: Erstens unterstreiche ich mit der Bezeichnung
»Praktiken die empirische Tatsache, dass das von mir untersuchte Phinomen kérper-
lich wie verbal vermittelte Titigkeiten umfasste, die physische wie psychische Facetten
der Teilnehmer:innen ansprechen (vgl. Dox 2016: 3; Fedele und Knibbe 2013a:
8). Die Verwendung des Plurals zeigt an, dass eine Vielzahl von unterschiedlichen
Praktiken existierte. Des Weiteren driickt die Bezeichnung als Praktiken bzw. Praxis
die prinzipielle Wandelbarkeit der untersuchten Angebote aus. Ich verstehe die Yoga-
stunden, Meditationstreften, Kabbala-Kurse und Workshops tiber alternative Heil-
methoden in Beirut als Aktivititen im Kontext globalisierter Praktiken. Die von mir
untersuchten Kurse sind damit als lokale Interpretationen globaler Trends zu verstehen,
die einem stetigen (Bedeutungs-)Wandel unterliegen. SchliefSlich ist die Bezeichnung
als Praktiken ein Widerhall der praxistheoretischen Grundausrichtung dieser Arbeit:
Ich beabsichtige, das von mir untersuchte Phinomen in seiner semiotischen und ver-
kérperten Form der Bedeutungsproduktion zu verstehen, statt es lediglich als ver-
mittelndes Symbol, als ,representations of something® (Kurz 2017: 202) zu betrachten.

Zweitens nehme ich mit der Bezeichnung ,,zeitgendssisch® eine zeitliche Situierung
hinsichtlich der Entstehung der Praktiken vor. Hierbei handelt es sich um eine rela-
tionale Kategorie. Im Kontext Libanon ist beispielsweise der Sufismus eine etablierte
spirituelle Praxis, die Verinderungen der Form unterliegen mag, in ihren Grund-

? Die Autorinnen verwenden in ihren Publikationen Bezeichnungen wie ,,contemporary spiritual
practices” (Fedele und Knibbe 2013a: 2) bzw. ,,contemporary spiritual practice” (Macpherson 2008: 1),
scontemporary spiritual practitioners” (Fedele und Knibbe 2016: 195), ,,contemporary spirituality (Dox
2016: xvii) oder ,,contemporary forms of spirituality” (Fedele und Knibbe 2016: 196), gehen jedoch nur
teilweise in eine explizite definitorische Auseinandersetzung mit diesen Begrifflichkeiten (Fedele und
Knibbe 2013a: 8).
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ziigen jedoch seit Jahrhunderten praktiziert wird und eine lange Geschichte (lokaler
Rezeption) aufweist. Demgegeniiber ist der Besuch des Yogastudios oder die heimische
Meditation eine Erscheinung der jiingsten Vergangenheit. Mit dieser zeitlichen Ver-
ortung spreche ich den von mir untersuchten Praktiken keineswegs eine Historie ab.
Vielmehr verweise ich auf ihre relativ kurze gegenwirtige Verbreitungsgeschichte im
Libanon. Mit der Verwendung des Begriffs ,,zeitgendssisch® beabsichtige ich somit, die
Spezifitit der Geschichtlichkeit der von mir untersuchten Praktiken zum Ausdruck zu
bringen, ohne dabei normativ aufgeladene Begriffe wie ,traditionell und ,modern‘ zu
bemiihen.

Drittens nutze ich das Attribut ,spirituell, um die Ausrichtung der Praktiken zu
beschreiben. Hier greife ich auf emisches Vokabular zuriick (vgl. Fedele und Knibbe
2013a: 8). Forschungspartner:innen bezeichneten die von ihnen besuchten Kurse als
Teil von Spiritualitit (,spirituality®). ,,Spiritualitit bzw. ,spirituell prisentierten sich
mir dabei als gleichsam omniprisente wie schwer fassbare Begriffe: Sei es als Bezeichnung
fir Mitmenschen oder Orte, als Kategorie fiir eine Vielzahl von unterschiedlichen
(Korper-)Praktiken oder als Ziel sui generis — das ,buzzword® (Yvette, Interview
04.12.2018) meines Forschungskontexts fungierte als erklirende Beschreibung in di-
versen Zusammenhingen. Die Verwendung der Bezeichnung ,,Spiritualitit bzw. ,,spiri-
tuell ist keineswegs ein Alleinstellungsmerkmal meines Forschungskontexts. Vielmehr
wird hier eine Facette des globalisierten Praxisfelds erkennbar: Auch in anderen sozio-
kulturellen Kontexten ist ,,spirituell bzw. ,,Spiritualitit® eine weit verbreitete (Selbst-)
Bezeichnung der Akteur:innen, wie unter anderem Anna Fedele (2013: 96), Anna
Fedele und Kim E. Knibbe (2013a: 8, 2016: 196), Anna Fedele und Ruy Llera Blanes
(2011: xix—xx), Eugenia Roussou (2013: 47), Steven J. Sutcliffe und Ingvild Selid
Gilhus (2014: 5) oder Terhi Utriainen (2014: 243, 2016: 178) zeigen.

Boaz Huss (2014, 2018) bietet eine Konzeptualisierung dieses facettenreichen und
wandelbaren Begriffs. Er beschreibt Spiritualitit als Bandbreite diverser (Ko6rper-)
Praktiken, bei denen ,inner awareness and personal integration, [...] the search for the
inner and authentic self, [...] the pursuit of personal growth and development, and [...]
asense of wholeness and harmony with nature® im Zentrum stehe (Huss 2018: 12-13;
siehe auch Dox 2016: xii; Fedele und Knibbe 2013a: 2, 2016: 195-196; Sutcliffe und
Gilhus 2014: 3-5). Mit dieser Konnotation breche das heutige Verstindnis von Spi-
ritualitit laut Huss mit den Begriffsbedeutungen, die bis ins 19. Jahrhundert giiltig
waren. Weder die Gegensitzlichkeit zur Materialitit und physischen Korperlichkeit,
wie es z.B. mittelalterliche Formen von Spiritualitit betonten (Huss 2014: 51, 2018:
10), noch die enge Verkniipfung von Spiritualitit mit Kirche und Religion seien in der
gegenwirtig dominanten Auffassung von Spiritualitit enthalten (Huss 2014: 50-51,
2018: 10, 20). Des Weiteren betont Huss, dass Spiritualitit heute oftmals kontrir
zur Religion verstanden werde (2014: 50-51), wie es unter anderem die populire
Selbstbezeichnung ,,spiritual, but not religious® (2014: 47) erkennen lasse.”” , [I]nstead,

1 Die Konstruktion von Spiritualitit als Gegenentwurf zur Religion verweise laut Huss auf grundlegen-
de gesellschaftliche Verdnderungen: ,, The practical perception of spirituality today as primarily a way of
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Spirituality is associated with universal human experience, search for meaning, alive-
ness, and interconnectedness” (Huss 2018: 14). Huss (2014: 52) restimiert daher, dass
Spiritualitit ein ,new discursive construct® und eine ,novel cultural category® sei.

Huss’ Spiritualititskonzept beschreibt wichtige Merkmale von Spiritualitit, die ich
auch in meinem Forschungskontext beobachten konnte. Aspekte wie die individuelle
Sinnsuche im sozialen und transzendentalen Kontext, die Kombination von diversen
(Korper-)Praktiken sowie die kritische Haltung gegentiber etablierten Religionen lassen
sich auch in meiner Forschung tiber zeitgendssische spirituelle Praktiken in Beirut
wiederfinden. Dennoch erscheint Huss’ eigene Warnung, Spiritualitit nicht als eine
fixe analytische Kategorie zu verwenden, angebracht: ,Instead of using spirituality
as an analytic ,etic’ term which refers to and explains universal realities, I propose to
study spirituality as an ,emic‘ notion whose genealogy, applications, and significance
should be investigated and analyzed (Huss 2014: 52). Konkret erscheint seine Kon-
zeptualisierung von Spiritualitit aus der Perspektive meiner Forschung an zwei Stellen
erweiterungsbediirftig. Ahnlich wie auch andere Autor:innen (z.B. Eitler 2012, 2013;
Eitler und Scheer 2009; Heelas 1996) thematisiert Huss das Streben nach einer Form
der Zusammengehorigkeit und der damit in den Praktiken durchaus prisenten Idee
einer Gemeinschaft nur am Rande. Wie ich jedoch zeigen werde, ist Gemeinschaft
sowohl als spirituelle Idee als auch als organisatorischer Fakt der Praktiken von ana-
lytischer Wichtigkeit (vgl. Pagis 2013, 2019). Auch das von Huss hervorgehobene
Merkmal der nachdricklichen Ablehnung etablierter Religionen entpuppt sich im
Kontext meiner Forschung als deutlich vielschichtiger und weit weniger eindeutig als
Huss’ Konzept es nahelegt (vgl. Fedele und Knibbe 2013: 3—4; Knoblauch 2009: 122).
Vor diesem Hintergrund méchte ich ,,spirituell bzw. ,,Spiritualitidt im Rahmen dieser
Arbeit als heuristische Bezeichnung fiir diverse (Korper-)Praktiken verstanden wissen,
die im oben erlduterten Huss’schen Sinne ein ,way of improving one’s life“ (Huss
2018: 20; siehe auch Knoblauch 2009: 109) darstellen. Im Laufe der Arbeit werde ich
sukzessive anhand meines empirischen Materials zeigen, welche soziokulturelle und
historisch spezifische Form Spiritualitit im Kontext Beiruts zur Zeit meiner Forschung
annahm, d.h. auf welche Weise und mit welchem Fokus spirituelle Praktiken zur Ver-
besserung des Lebens der Teilnehmerinnen beitrugen.

Mit der Bezeichnung ,zeitgendssische spirituelle Praktiken wende ich mich
schliefllich auch gegen eine Reihe alternativer Bezeichnungen fiir das von mir unter-
suchte Phinomen sowie deren analytische Implikationen (vgl. Fedele und Knibbe
2013a: 7-8; Gilhus 2014: 35). Von dem weit verbreiteten Begrift ,New Age“ nchme
ich im Kontext dieser Arbeit Abstand, da er von meinen Forschungspartner:innen in
der Regel mit einer negativ konnotierten Bewertung verwendet wurde: Als ,New Age®
galten dysfunktionale bzw. inkohirente Praktiken sowie Angebote von Lehrer:innen,
die primir aus finanziellen Griinden und nicht aus einer spirituellen Haltung heraus

improving one’s life, with its emphasis on practices, such as meditation and healing[,] can be seen as part
of the contemporary decline of belief in grand narratives and the practical and pragmatic perception of
knowledge typifying the late modern, or postmodern condition” (Huss 2018: 20).
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titig waren — so der Tenor der Situationen, in denen mir diese Begrifflichkeit begegnete
(Forschungsnotizen 14.12.2017, vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 8; Huss 2014: 58;
Utriainen 2014: 243).

Empirisch begriindetist ebenfalls, dass ich das von mir untersuchte Phinomen nicht
als ,religis” oder ,,Religion® bezeichne. ,,[W]e believe that spirituality® or ,religion‘ can
be understood only within the social and cultural configurations and historical trajec-
tories in which such self-identifications occur®, halten Fedele und Knibbe (2013a: 6)
fest. Auch fiir den Kontext meiner Forschung besitzt ihre Aussage Giiltigkeit und kann
von mir dahingehend erginzt werden, dass die Kategorien in ihrer Unterschiedlichkeit
aufeinander angewiesen sind. Wie ich im Laufe der Arbeit zeigen werde, ist das Verhilt-
nis von spirituellen Praktiken und im Libanon etablierten Religionen ein ambivalentes,
individuell spezifisches und wandelbares: Einerseits differenzierten Forschungspart-
nerinnen spirituelle Praktiken sprachlich klar von jeglichem Religiésen (Kiithn 2020:
34-35). Sie bezeichneten mit dem Begriff ,,Religion” vorrangig den aus ihrer Sicht weit
verbreiteten, aber kritikwiirdigen Werte- und Praktikenkanon einflussreicher religiser
muslimischer wie christlicher Institutionen und Autorititen des Libanon (Kapitel 4.4,
vgl. Roussou 2013: 46-47). Andererseits verwischten Forschungspartner:innen die
Trennlinie zwischen Religion und spirituellen Praktiken in vielen Gesprichen und in
ihren Praktiken jedoch wieder, indem sie partielle Ubereinstimmungen in inhaltlicher
Hinsicht postulierten (vgl. Fedele 2013: 105, 110; Fedele und Knibbe 2013: 4-7; Gil-
hus 2014: 37; Lourengo 2013: 160-161). Religionen definiere ich daher im Kontext
dieser Arbeit heuristisch als sinnstiftende Systeme von Uberzeugungen und kérper-
lich-sinnlichen wie sprachlichen Praktiken (Riipke 2015: 348; Sieveking 2022: 205),
die auf religiosen Schriften, wie Bibel und Koran, basieren und die von Autorititen und
Institutionen gedeutet, interpretiert, reglementiert und kanonisiert werden (Loimeier
2022:28-29). Um besonders den letztgenannten Aspekt meiner Definition zu betonen,
d.h. den Einfluss von religitsen Institutionen als politisch-gesellschaftliche Macht-
akteure, spreche ich auch von ,etablierten Religionen® (Fedele und Knibbe 2013a: 2).

Vor dem Hintergrund dieser emischen Verstindnisse und Begriffsverwendungen
von Spiritualitit und Religion wire es meiner Ansicht nach eine schematische Ver-
einfachung der komplexen individuellen wie kollektiven Bedeutungsaushandlungen,
wenn ich zeitgendssische spirituelle Praktiken als ,,Religion® oder ,religics“ kategorisie-
ren wiirde. Auch leicht abgewandelte Bezeichnungen der Praktiken als neue religiose
Bewegung oder alternative bzw. populire Religionen (z.B. Chen 2008; Eitler 2010;
Knoblauch 2009) erscheinen mir irrefithrend und die spezifische Dynamik meines
Forschungskontexts missachtend. Etablierte muslimische und christliche religiose
Praktiken waren nicht ,,das Andere®, von dem sich die Forschungspartnerinnen gleich
einer Zeitenwende der religiosen Ausdrucksformen nachhaltig und umfinglich ab-
wandten, wie es meiner Lesart nach insbesondere die Zusitze ,neu® und ,alternativ®
suggerieren. Eine Verwendung dieser Bezeichnung wiirde die vielschichtigen Verhilt-
nisse meiner Forschungspartnerinnen zu etablierten Religionen und religiésen Auto-
ritdten missachten. Gesprichspartnerinnen betonten ausdriicklich, dass es nicht um das
Schaften einer neuen und die Ablehnung ihrer alten Religion gehe. Vielmehr beschit-
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tigte sie die Suche nach 7hrem Verhiltnis zu ihrer Religion mittels Spiritualitit (siche
Kapitel 4.4 und Kapitel 6), d.h. die Suche nach einer fiir sie passenden Form, ihren
Glauben auszudriicken — kurz: individuelle Religiositit. Den analytischen Begrift ,,in-
dividuelle Religiositit® verstehe ich im Kontext dieser Arbeit heuristisch als Ausdruck
des Glaubens und damit als prozesshaftes, in Praxis gegossenes Verhiltnis einer Person
zu religisen Schriften und Geboten sowie den Umgang mit etablierten muslimischen
und christlichen religiosen Praktiken und Werten (vgl. Loimeier 2022: 46).

2.2 Agency revisited: das Konzept des Gestaltens

Das Konzept des Gestaltens ist die zentrale methodologisch-theoretische Perspektive
der vorliegenden Arbeit. Es ist Ergebnis einer datengeleiteten Auseinandersetzung
mit der Konzeptualisierung von agency durch Ortner (1999, 2006) und mit Foucaults
(1991, 1992, 1995, 2014) Konzepten zu Diskurs und Heterotopien. Mittels der Ver-
bindung dieser drei Ansitze habe ich das Konzept der agency fiir die Erfordernisse
meiner Forschung spezifiziert: Mein Konzept des Gestaltens macht Handlungsver-
mogen sowohl fiir die Analyse der Positionierung meiner Forschungspartnerinnen in-
nerhalb des sozialen Geftiges als auch fiir die Analyse individueller Religiositit brauch-
bar. Das Konzept des Gestaltens ist zugleich theoretisches Werkzeug fur die Analyse
des empirischen Materials und das Ergebnis des Dialogs zwischen meinen empirischen
Daten und der theoriegebenden Literatur.

2.2.1 Agency

Ausgangspunkt fir die Entwicklung meines Konzepts des Gestaltens sind theo-
retische Ansitze zur agency in der Ethnologie. Agency dient als Analysewerkzeug fiir
verschiedene soziale Situationen, wie z. B. Migration (Brettel 2003; Hermann 2004;
Mansour-Ille und Hendow 2018), (Re-)Konstruktion von Genderidentititen (High
2010; Mahler und Pessar 2001), politischen Protest (Kithn 2016; Thorpe und Ahmad
2015) sowie religiose und spirituelle Praktiken (Deeb 2006; Mahmood 2005; Miyazaki
2000; Ramey 2007; Utriainen 2014; Utriainen, Hovi und Mans 2012)."
Unterschiedliche Definitionen von agency eint, dass Handlungsvermégen als die
Fihigkeit von Akteur:innen verstanden wird, in von Machtdynamiken strukturierten
sozialen Situationen intentional fiir ihr Leben bestimmende Aktionen durchzufiihren.
So bezeichnet Laura M. Ahearn (2001: 112) agency als ,the socioculturally mediated
capacity to act”. Nigel Rapport and Joanna Overing (2000: 1) fokussieren weniger

" Vor dem Hintergrund der vielfachen Anwendung kritisiert Ahearn (2001: 109), dass ,,[t]he term
agency, variously defined, has become ubiquitous within anthropology and other disciplines®. Jean und
John Comaroft (1997: 37) bezeichnen agency gar als ,,abstraction greatly underspecified, often misused,
much fetishized these days by social scientists“. Diese Kritik verweist auf die Notwendigkeit, Hand-
lungsvermdgen prizise fiir den jeweiligen Forschungskontext zu konzeptualisieren.
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soziokulturelle Kontexte, sondern betonen individuelle Handlungsfihigkeiten, indem
sie agency als ,the capability, the power, to be the source and originator of acts“ de-
finieren. Saba Mahmood wiederum hebt auf asymmetrische Machtverhiltnisse und
Widerstand ab und versteht agency ,not simply as a synonym for resistance to relations
of domination, but as a capacity for action that specific relations of subordination create
and enable® (2005: 17, Hervorhebung im Original). Und Ortner (2006: 136) hilt fest,
dass alle Menschen Handlungsvermagen besitzen, ,,but the specific forms it takes will
vary in different times and places“. Aus diesem grundsitzlichen Verstindnis von Hand-
lungsvermdgen ergeben sich nun drei weiterfithrende Uberlegungen, die fiir meinen
Forschungskontext relevant sind.

Erstens unterstreicht der theoretische Ansatz von agency die soziale Eingebun-
denheit von Akteur:innen und die soziale Konstruiertheit der Ziele, die sie mit ihren
Handlungen verfolgen. Methodologisch fokussiert das Konzept von agency daher das
Vermdgen von (Menschen als)'> Akteur:innen, in Interaktion mit ihrer sozialen Umwelt
zu handeln. Ortner (2006: 152) hilt fest, dass Akteur:innen ,,[a]s truly and inescapably
social beings, they can only work within the many webs of relations that make up their
social worlds®. Dies bedeutet, dass die von Machtasymmetrien durchzogene soziale
Umwelt nicht nur ,,Bithne“ fiir die Aktionen der Akteur:innen ist, sondern auch sinn-
stiftender Bezugspunkt von Handlungen und Handlungszielen. Ortner (1999: 137,
2006: 136) betont, dass jene Ziele, die Akteur:innen mit ihren Handlungen umzusetzen
versuchen, als soziokulturell konstruiert verstanden werden miissen. Individuelle Ziele,
die Akteur:innen zu realisieren versuchen, sind laut Ortner an gesellschaftlich geteilte
meaning im Geertz’schen Sinne (Geertz 1973) gebunden: Sie sind Teil eines ,set of
culturally constructed and historically specific guides, frames or models of and for
human feelings, intention, and action. Meaning is what both defines life and gives it its
purpose® (Ortner 1999: 137). Ortners Interpretation nach ist das Geertz’sche Konzept
von meaning — was ich im Deutschen als soziokulturelle Bedeutungskonstruktionen
tibersetze —stark von der Anwendung im Kontext von Religion gefirbt: ,,[I]tis a set of
broad conceptions — about what the world is like, how it is put together, how human
social beings should conduct themselves within it — and a complex of practices (,rituals‘)
whose effect is to imbue those conceptions with authority and truth® (Ortner 1999:
146). Die bedeutsamen Ziele, fiir die agency mobilisiert wird, schlielen demnach an die
im soziokulturellen Kontext der Akteur:innen geschaffenen und geteilten Werte und
Normen an. Oder wie Erin Augis es mit Verweis auf Mahmoods (2005) Studie tiber
sunnitische Reformistinnen in Kairo festhilt: ,Mahmood reminds us that desires, and
the forms of subjectivity and agency they breed, are human constructs tied to specific
sociohistorical contexts“ (Augis 2013: 82).

Zweitens betreffen die soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen die handeln-
den Akteur:innen selbst. Die ,politics of agency® ist ,,the cultural work involved in

2" Andere Autor:innen wenden agency auch auf nicht-menschliche Akteur:innen an (z. B. Gell 1998;
Knappett und Malafouris 2008; Splettstéfer 2019). Im Kontext meiner Arbeit fokussiere ich jedoch
ausschliefSlich menschliches Handlungsverméogen.
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constructing and distributing agency as part of the process of creating appropriately
gendered, and thus among other things differentially empowered, persons®, fithrt
Ortner (2006: 139) am Beispiel der Identititsdimension Gender aus. Lost man den
Gedanken der Autorin aus dem unmittelbaren thematischen Zusammenhang von
Gender, dann wird meiner Interpretation nach deutlich: Der Kreislauf von soziokul-
turellen Bedeutungskonstruktionen, die Handlungsziele und -méglichkeiten kon-
stituieren und die durch Handlungen der Akteur:innen wiederum reproduziert, ver-
andert oder in Frage gestellt werden, gilt auch fur , Triger:innen von agency, d.h.
Akteur:innen und ihr Selbst. Handlungsvermégen ist unauflgsbar mit der Selbst- und
Fremdkonstruktion der Akteur:innen verflochten. Soziokulturelle Bedeutungskon-
struktionen konstituieren also nicht nur agency, indem sie zzelstiftend sind, sondern
auch, indem sie se/bststiftend wirken.

Und drittens konnen mit diesem Verstindnis von agency, welches meaning und
Machtverbindet (Ortner 1999: 146-147), sowohl individuelle Handlungsziele von Ak-
teur:innen als auch ihre konkreten Versuche, die eigene Lebenswirklichkeit gemif$ eben
jener Ziele zu verindern, in Verbindung mit hegemonialen gesellschaftlichen Werten,
wie z.B. genderspezifischen oder religiosen Normen, analysiert werden. Relevanter
Punkt dieser Uberlegungen ist fiir meine Analyse die Tatsache, dass Rekonstruktionen
und Neuinterpretationen sozialer Situationen und Machtgeftige interdependent mit
bestehenden Normen und Werten geschehen. Handlungen und Verstindnisse der
Akteur:innen werden durch diese Normen und Werte nicht determiniert, aber sie
stehen in Bezug zu diesen, sowohl widerstindig als auch verbindend. Sowohl Religion
als auch gesellschaftlich erwartete genderspezifische Positionen kénnen als solche
sinnstiftenden soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen aufgefasst werden. Diese
soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen definieren einerseits individuelle Hand-
lungsziele und transportieren Ideen vom korrekten Handeln und stellen andererseits
potenzielle Ressourcen fur agency dar (vgl. Utriainen 2014: 242-243). Sie sind da-
mit Gegenstand von machtvollen Aushandlungen und Neuinterpretationen, deren
Ergebnisse die Handlungsfihigkeit von Akteur:innen erweiternd oder beschrinkend
gestalten. Diesen Aspekt der handlungsinduzierten Verinderung von sinngebenden
Strukturen unterstreicht auch William H. Sewell (1992) in seinem Verstindnis von
agency. Er definiert Handlungsvermaégen als die Fihigkeit von Akteur:innen ,,to reinter-
pret or mobilize an array of resources in terms of schemas other than those that con-
stituted the array® (Sewell 1992: 20). Damit ist ein wesentlicher Aspekt von agency ,,the
attempt at making change by reinterpreting cultural structures®, wie Terhi Utriainen,
Tujia Hovi und Broo Mins (2012: 203) die Analyse von Sewell (1992) resiimieren.
Damit erscheinen Akteur:innen zwar als unentrinnbar soziale Wesen, die in ihren
Handlungen der sozialen, von Machtasymmetrien durchzogenen Umwelt samt ihrer
soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen entspringen, die eben jenes Netz von
Bedeutungskonstruktionen gleichzeitig aber auch durch ihre Handlungen rekon-
struieren und es somit ebenso wie ihre individuellen Handlungsfihigkeiten verindern
kénnen (Ortner 1994: 394-398,403, 2006: 129; Rapport und Overing 2000: 5).
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2.2.2 Gestalten

Das Moment, in dem soziokulturelle Bedeutungskonstruktionen von Akteur:innen
durch Handlungen neu interpretiert und rekonstruiert werden, nenne ich ,,gestalten®.®
Gestalten ist damit der Prozess, mit dem Akteur:innen befasst sind, um in einer von
Machtasymmetrien geprigten Lebenswirklichkeit handeln zu kénnen. Es sind die
Handlungen, mit denen Akteur:innen aus ihrer Sicht wirkmichtige Werkzeuge fiir
die Verinderung ihrer Lebenswirklichkeit schaffen, indem sie Bestehendes hinter-
fragen, reproduzieren oder Neues schaffen. Gestalten umfasst Produktionsprozesse
potenzieller wie realisierter Handlungsmdglichkeiten und -fihigkeiten. Es geht also
nicht nur um die tatsichlichen Fihigkeiten zu handeln sowie deren tatsichlich ver-
indernden Auswirkungen auf die eigene Lebensrealitit, sondern insbesondere um
die Prozesse, die Akteur:innen anstreben, um Handlungspotenziale zu erweitern. Das
bedeutet auch: Meine Forschungspartnerinnen berichteten tiber subjektive Erfahrung
von Ermichtigung; meine Forschung triftt damit Aussagen tiber ein subjektives Evleben
von erweiterter agency. Es geht nicht darum, inwieweit es zu mehr ,faktischer Machtin
tatsichlichen sozialen Interaktionen kam — dies konnte im Rahmen meiner Forschung
nicht untersucht werden. Aber ich kann zeigen, dass sich fiir die Forschungspart-
nerinnen die Méglichkeiten, verindernd auf das eigene Leben einzuwirken und eigene
Ziele umzusetzen, durch die Teilnahme an spirituellen Kursen subjektiv erweiterten.

Insbesondere fiir den Kontext meiner Forschung gilt es zu beachten, dass Ge-
staltungsprozesse soziokulturelle Bedeutungskonstruktionen einerseits reproduzieren
und andererseits in Frage stellen, wobei sie alternative Bedeutungskonstruktionen
propagieren konnen. Gestaltungsprozesse, die zum Gefthl subjektiver Ermichtigung
fithrten, konnten somit bereits eine neue Perspektive auf etablierte Normen und Werte
im Sinne einer Neuinterpretation existierender Regeln und Praktiken oder ein neuer
Blickwinkel auf die eigene Person und ihre Lebensverhiltnisse sein (vgl. Utriainen
2014: 243). Damit umfasst mein Konzept des Gestaltens all jene Handlungen — wider-
stindige wie bestitigende — innerhalb von asymmetrischen Machtmatrizes, die auf
soziokulturelle Bedeutungskonstruktionen ausgerichtet sind und die Méglichkeiten
der Akteur:innen fiir den Umgang mit der eigenen Lebensrealitit erweitern (vgl.
Ahearn 2001: 115-116; Abu-Lughod 1990).

3 Ich grenze mein ethnologisches Analysekonzept des Gestaltens sowohl inhaltlich als auch begrifflich
von der Gestaltpsychologie ab, die sich Anfang des 20. Jahrhunderts als Gegenentwurf zur damaligen
ystreng naturwissenschaftlich-mechanistisch gefassten Psychologie® (Fitzek 2014: 1) entwickelte. Die
Gestaltpsychologie widmet sich — die Ganzheitlichkeit menschlicher Erfahrungen betonend - ,,den
dringenden Fragen nach den Grundlagen des Erlebens und Verhaltens® (Fitzek 2014: VII) von Men-
schen. Der Gestaltbegriff bezeichnet hier ,ein Ganzes, das zu seinen Teilen in best. Relationen steht” und
das durch Ubersummativitit (eine Gestalt ist mehr als die Summe ihrer Elemente) und Transponierbar-
keit gekennzeichnet ist (Dorsch Lexikon der Psychologie, 06.10.2022: ,,Gestalt®, https://dorsch.hogrefe.
com/stichwort/gestalt). ,Der Gestaltpsychologie zufolge funktioniert seelisches Geschehen durchgingig
und prinzipiell nach Mafigabe von,Gestaltgesetzen wie Prignanz, Erginzung, SchlieSung, gleichartigem
Verlauf, Aufgehen ohne Reste® (Fitzek 2014: VIIL, Hervorhebung im Original).
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Um verstehen zu konnen, wie die Auseinandersetzung mit normativen soziokulturellen
Bedeutungskonstruktionen mit dem Ziel erweiterter agency konkret vonstattengeht,
verbinde ich in meinem Konzept des Gestaltens agency-Theorien mit Foucaults Dis-
kurskonzept (vgl. Kithn 2016: 16-17). Ich beabsichtige, damit zu prizisieren, wie
sich die ermichtigende Auseinandersetzung mit soziokulturellen Bedeutungskon-
struktionen im Kontext meiner Forschung vollzog. Diskurse, verstanden als sprachliche
wie korperliche ,,Praktiken [...], die systematisch die Gegenstinde bilden, von denen
sie sprechen” (Foucault 2022: 74), produzieren Wissen, das das Verstindnis der Ak-
teur:innen von der Welt konstituiert (Foucault 2005a: 968). Auch Akteur:innen, deren
Handeln wir sozialwissenschaftlich untersuchen, werden in und durch die Diskurse
geschaffen, in denen die dort produzierten Wahrheiten (Foucault 1991: 10; Ruoft2018:
262) zu den Leitlinien ihrer individuellen Handlungen werden (Hall 2001: 79-80).

Erweitere ich meine bisherigen Ausfithrungen zum Prozess des Gestaltens im
Lichte von Machtbeziehungen nun mit den Erkenntnissen des Diskurskonzepts,
dann lésst sich festhalten: Die Auseinandersetzung mit etablierten soziokulturellen
Bedeutungen, d.h. deren Verinderung oder Neuinterpretation, erfolgt durch Hand-
lungen der Akteur:innen. Thre Sprach- oder K6rperakte fithren zu Verstindnissen,
Perspektiven und Wissen, die der Schliissel fiir die Akteur:innen sind, sich individuelle
Handlungsméglichkeiten in Machtverhiltnissen zu schaffen, indem Realitit anders
verstanden oder gedeutet wird. Akteur:innen konstruieren sich ihre eigenen Wahr-
heiten im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) und schreiben
sich selbst bzw. ihrer Gemeinschaft die Deutungshoheit dariiber zu. Wie Foucault es
ausdrickt: Der Diskurs ,ist dasjenige, worum und womit man kimpft; er ist die Macht,
deren man sich zu bemichtigen sucht“ (Foucault 1991: 11).

Die Verflechtung von diskursiven Praktiken produziert ebenso neue Wahrheiten
(Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262), neues Wissen und neue Verstindnisse von etwas,
wie sie bestehende soziokulturelle Bedeutungskonstruktionen und die sich daraus
ergebenden Fihigkeiten der Akteur:innen, in ihrer Lebenswirklichkeit zu handeln, er-
weitert. Dies zeigt sich noch einmal in der Definition von Macht, die sowohl Foucaults
Diskurskonzept als auch Ortners (1999: 147) agency-Konzept zugrunde liegt. Macht er-
scheint hier in Foucault’scher Lesart als fluider, situativ ausgehandelter Aspekt sozialer
Interaktion:

Macht existiert nur als Handlung, auch wenn sie natiirlich innerhalb eines
weiten Moglichkeitsfeldes liegt, das sich auf dauerhafte Strukturen stiitzt. [...] In
Wirklichkeit sind Machtbeziehungen definiert durch eine Form von Handeln,
die nicht direkt und unmittelbar auf andere, sondern auf deren Handeln ein-
wirkt. Eine handelnde Einwirkung auf Handeln, auf mégliches oder tatsich-
liches, zukiinftiges oder gegenwirtiges Handeln. (Foucault 2005b: 255)

Prozesse des Gestaltens, d.h. die handlungsermichtigende Auseinandersetzung mit
soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen auf widerstindige wie bestitigende Art
und Weise, bestehen damit in Handlungen, die Wissen, Verstindnisse und Perspektiven
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auf die Welt schaffen und die auf Formen der Machtausiibung, d.h. der ,handelnde[n]
Einwirkung auf Handeln (Foucault 2005b: 255) abzielen.

Foucault (z.B. 1977, 2005a, 2022) zeigt in seinen Arbeiten tiber die europiische
Geistes- und Kulturgeschichte eine Reihe von gesellschaftsweit geteilten, macht-
voll miteinander verflochtenen, kohirenten Praktiken auf. Fiir den Kontext meiner
Forschung verkleinere ich diese Perspektive. Im Falle meiner Forschung benannten die
Forschungspartnerinnen die spirituellen Kurse als ,,Produktionsorte® von agency. Die
Kurse legten die Grundlagen, die den Frauen mehr positives Einwirken auf ihr Leben,
insbesondere in den Bereichen soziale Beziehungen und Religion erméglichten. Es gilt
daher nachzuzeichnen, auf welche Weise Forschungspartnerinnen global zirkulierende
spirituelle Ideen und Praktiken aufnahmen und diese widerstindig wie bestitigend mit
sozioreligiosen Normen ihres urbanen Beiruter Lebens verflochten, sodass sie sich im
Umgang mit bestehenden Lebensrealititen subjektiv mehr ermichtigt fithlten. Anders
ausgedriicke: Ich stelle die Frage, wie welche Wahrheiten — im Foucault’schen diskur-
siven Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) - iiber das Selbst in Gemeinschaft
und wie welche Wahrheiten tiber Religion im Rahmen von spirituellen Praktiken in
Beirut zur Zeit meiner Forschung konstruiert wurden.

Wo geschehen nun diese Gestaltungsprozesse, die im gesellschaftlichen Spiel um
Macht und Zieldurchsetzung den Ausgangspunkt individueller agency darstellen?
Was zeichnet diese Rdume aus, in denen gleichsam bestitigende und widerstindige
Handlungen erfolgen?

Bezuglich dieser Fragen bieten erneut Foucaults Arbeiten Antworten. In einem
Radiovortrag aus dem Jahr 1966 widmet er sich der Konzeption gesellschaftlicher
Riume. Foucault unterscheidet zwischen zwei ,Riume[n], die mit allen anderen
in Verbindung stehen und dennoch allen anderen Platzierungen widersprechen®
(Foucault 1992: 38): ,Utopien® und ,,Heterotopien®. Utopien sind laut Foucault nicht
realisierte (Gegen-)Entwiirfe einer Gesellschaft und damit rdumlich nicht-realisierte
Orte (Foucault 1992: 38—39). Diesen nicht-realisierten Versionen der Gesellschaft stellt
er Heterotopien entgegen:

Es gibt gleichfalls — und das wohl in jeder Kultur, in jeder Zivilisation — wirkliche
Orte, wirksame Orte, die in die Einrichtung der Gesellschaft hineingezeichnet
sind, sozusagen Gegenplatzierungen oder Widerlager, tatsichlich realisierte
Utopien, in denen die wirklichen Plitze innerhalb der Kultur gleichzeitig re-
prisentiert, bestritten und gewendet sind, gewissermaflen Orte auf3erhalb aller
Orte, wiewohl sie tatsichlich geortet werden kénnen. (Foucault 1992: 39)

Foucault zihlt unterschiedliche Merkmale und Dimensionen auf, entlang derer sich
Heterotopien konzeptualisieren und voneinander differenzieren lassen. Er konstatiert,
dass alle Gesellschaften Heterotopien besitzen (Foucault 1992: 40), die sich im Laufe
der Zeit in Gestalt und Funktion verindern (Foucault 1992: 42) oder ginzlich ver-
schwinden und durch neue Heterotopien ersetzt werden kénnen (Foucault 2014: 13).
Diesbeztiglich identifiziert er einen grundsitzlichen Wandel: ,Krisenheterotopien®
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(Foucault 1992: 40, 2014: 12), in denen Akteur:innen fiir eine gewisse Zeit verortet
werden, wenn sie sich in einer Transformations- oder Krisenphase befinden (wie z.B.
das Wochenbett oder Menstruationshiitten), wiirden gegenwirtig abgelst werden von
»Abweichungsheterotopien (Foucault 1992: 40, 2014: 12), die jenen Akteur:innen
vorbehalten sind, die von Normen der Gesellschaft abweichen, wie es bei Gefing-
nissen, Altersheimen oder Psychiatrien der Fall ist (Foucault 1992: 40, 2014: 12-13).
Foucault verweist ebenfalls auf 6rtliche und zeitliche Merkmale von Heterotopien. Sie
verbinden seiner Ansicht nach disparate Orte in einem Raum, wie z.B. ein Garten,
der diverse Vegetationsriume der Erde beinhaltet (Foucault 1992: 42—43). Ebenso
sind Heterotopien nach Meinung Foucaults (1992: 43) zeitlich briichige Riume. Hier
unterscheidet er zwischen Heterotopien, die Zeit verindern, d.h. ausdehnen oder zum
Stillstand bringen, wie Bibliotheken oder Friedhofe, Heterotopien, die nur fir eine
bestimmte Zeitspanne in Erscheinung treten, wie z.B. Feriendorfer oder Theater,
und Heterotopien, die mit dem Wandel befasst sind, wie Schulen und Gefingnisse
(Foucault 2014: 16-17). Des Weiteren konstatiert er, dass Heterotopien sich durch ihre
Trennung von der sie umgebenden Welt auszeichnen und unterschiedliche Formen der
Oftenheit und SchliefSung besitzen. Dies bedeutet, dass das Betreten heterotopischer
Riume durch Zwang oder nach bestandenem Aufnahmeritual erfolgt oder gewissen
Menschen nur zeitweilig oder gar nicht moglich ist (Foucault 2014: 18-19).

Letztes Merkmal und Gemeinsambkeit all dieser unterschiedlichen Heterotopien ist
ihre Funktion, die sich in ihrem Verhiltnis zur realen Gesellschaft ausdriickt:

Sie [Heterotopien, J.K.] stellen alle anderen Riume in Frage, und zwar auf
zweierlei Weise: entweder [...] indem sie eine Illusion schaften, welche die ge-
samte Realitit als Illusion entlarvt, oder indem sie ganz real einen anderen realen
Raum erschaffen, der im Gegensatz zur wirren Unordnung unseres Raumes eine
vollkommene Ordnung aufweist. (Foucault 2014: 19-20)

Heterotopien sind damit ,mythische][...] oder reale[...] Negationen des Raumes, in
dem wir leben (Foucault 2014: 11). Sie sind in einer Art an die sie umgebende Gesell-
schaft gebunden, die ich als kritisch bzw. widerstindig beschreibe. Fiir den Kontext
meiner Forschung ist besonders Foucaults Erliuterung zum zweiten widerstindigen
Typus von Interesse. Er beschreibt ihn als ,,Raum, der so vollkommen, so sorgfiltig, so
wohlgeordnet ist wie der unsrige ungeordnet miffraten und wirr ist“ (Foucault 1992:
45). Diese ,,Kompensationsheterotopie[n] stellen einen positiven Gegenentwurf zur
bestehenden Realitit dar, so Foucault (1992: 45).

Verbinde ich nun meine bisherigen Ausfithrungen zum Konzept des Ge-
staltens mit Elementen von Foucaults Heterotopiekonzept, dann lisst sich fest-
halten: Die Auseinandersetzung mit gesellschaftlich wirkmichtigen, sinnstiftenden
Bedeutungskonstruktionen vollzieht sich in ,,vollkommen anderen Rdumen (Foucault
2014: 11), die gleichsam Teil der Gesellschaft und von ihr abgeschlossen sind. Des
Weiteren schlussfolgere ich, dass sich Gestaltungsprozesse in diesen heterotopischen
Riumen zu widerstindigen Gegenentwiirfen des Bestehenden verdichten. Mit dem
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Ziel von mehr agency verbinden sich hier die thematisch fokussierten Neuinter-
pretationen soziokultureller Bedeutungskonstruktionen der Akteur:innen zu um-
fassenden Neuinterpretationen der gesellschaftlichen Realitit, zu ,realisierte[n] Uto-
pien” (Foucault 1992: 39), die den Moment des Widerstands und — so mochte ich iiber
Foucault hinausgehend und mit Blick auf meine Forschung erginzen — den Moment
des gesellschaftlichen Wandels beinhalten, der an Bestehendes ankniipft.

2.2.3 Gestaltung des Selbst und individueller Religiosititen

Handlungsvermdégen, d.h. die Fihigkeit gestaltend auf die eigene Lebenswirklichkeit
einwirken zu konnen, ist das Ergebnis komplexer Prozesse. Mein Konzept besagt,
dass ein entscheidender Faktor fiir die Erweiterung von Handlungsfihigkeiten die
Auseinandersetzung mit machtvollen soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen in
heterotopischen Rdumen ist. Ein Prozess, den ich ,gestalten nenne. Die Erfahrung
der Forschungspartnerinnen von mehr Handlungsfihigkeit durch spirituelle Praktiken
bezog sich insbesondere auf zwei Bereiche: soziale Bezichungen und Religion. Die
Frauen erlebten mehr Handlungsvermégen beziiglich der Frage, wie sie ihr Selbst
und ihr Verhiltnis zur sozialen Umwelt formen und ihren Glauben leben kénnen. Im
Folgenden prizisiere ich daher den Prozess des Gestaltens beziiglich der Themen soziale
Beziehungen und Religiositit.

Mit Blick auf die Historie feministischer Studien zur 4gency von Musliminnen im
Nahen Osten plidiert Sertag Sehlikoglu (2018: 87) dafiir, grofSeres Augenmerk auf die
»multiplicity of women’s subjectification” zu legen. Ihrer Meinung nach eréftne der
Blick auf die unterschiedlichen Aspekte von ,selfhood® jenseits von groleren Struk-
turen, wie z.B. Familie, Religion oder Staat, eine Analyse weiblicher muslimischer
agency, die der Vielfiltigkeit emischer Perspektiven und Wertesysteme Rechnung
trigt (Sehlikoglu 2018: 73). Laut Sehlikoglu sollten fiir die Analyse der vielfiltigen
weiblichen Selbstkonstruktionen als Weg fiir die Analyse weiblicher agency nicht nur a
priori religiose Praktiken und Kontexte (z. B. Augis 2013; Deeb 2006; Mahmood 2005;
Tong und Turner 2008), sondern auch Lebensbereiche jenseits der religiésen Sphire
(z.B. Deeb und Harb 2013; Schielke und Debevec 2012b) fokussiert werden. Nur so
konnten die ,imaginations, aspirations, desires, yearnings, and longings® verstanden
werden, die die agency von Akteurinnen informieren (Sehlikoglu 2018: 73, 82). Vor
dem Hintergrund von Sehlikoglus Aufruf und meiner eigenen empirischen Erkennt-
nisse folgere ich daher: Soll die handlungsermichtigende Wirkung von spirituellen
Praktiken fiir das Navigieren im sozialen Netz untersucht werden, miissen Formen der
Selbstkonstruktion, d.h. Gestaltungsprozesse hinsichtlich des Selbst, analysiert werden.

Der Blick in die ethnologische Literatur zeigt, dass schon das Konzept des Selbst
(self) alles andere als kohdrentist (Csordas 1994a: 331-333; Harris 1989: 599). Jeannette
Marie Mageo nutzt den Begriff Selbst als ,,a domain term for all dimensions of being a
person® (2002: 339). Mit dieser Definition unterstreicht die Autorin die Vielgestaltig-
keit des Selbst. Diese Idee explizieren Toon van Meijl und Henk Driessen (2003).
Auf Basis ihrer Auseinandersetzung mit Identititen in Zeiten der Globalisierung ar-
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gumentieren die Autoren, dass sich das Selbst aus diversen Facetten zusammensetzt,
dass das Selbst statt einer einzigen Identitit also eine Vielzahl von Identifikationen
besitzt, die sich weder kohirent noch konfliktfrei zueinander verhalten (van Meijl
und Driessen 2003: 17): ,,[T]he self is currently understood as pluralist, fragmented,
emergent, dialogical, relational, inconsistent and culturally determined (van Meijl und
Driessen 2003: 21; vgl. Battaglia 1995: 1-2; Hermann 2003). Van Meijl and Driessen
greifen in ihrer Definition des Selbst die Idee von Brian Morris auf, der das Selbst nicht
als fixe Entitit, sondern als Prozess versteht, der die unterschiedlichen Erfahrungen der
Akteur:innen umfasst, sortiert und so das Verstindnis der Akteur:innen von sich selbst
und ihren Plitzen in der sozialen Welt produziert (Morris 1994: 12-13; van Meijl und
Driessen 2003: 20).

Das Selbst als Summe der Erfahrungen (vgl. Harris 1989: 601) umfasst nicht zu-
letzt auch verkorperte Erfahrungen. Auf Basis seiner phinomenologischen Studie tiber
charismatische christliche Gruppen in den USA folgert Thomas J. Csordas (1994b: 5),
dass Akteur:innen tiber ihre kérperliche Verfasstheit mit der Welt in Verbindung treten
und sich selbstreflexiv in ihr positionieren. Korperlich-sinnliche Erfahrungen sind laut
Csordas damit die Form, mittels der Akteur:innen sich zum Objekt ihrer selbst, d.h.
zum Selbst, machen (Csordas 1990: 5, 1994b: S, 1994c). In Csordas’ Uberlegungen
deutet sich bereits an, dass die Facetten des Selbst auch gleichzeitig die Dimensionen
seiner Konstruktion darstellen. Das Selbst ist nicht nur vielgestaltig, ambivalent
und verkdrpert, es wird auch in vielgestaltigen, ambivalenten sowohl sprachlichen
(Herma 2019) als auch kérperlichen Praktiken hbergestellt. Am Beispiel der Vipassana-
Meditation in den USA, Mexiko und Israel zeigt Michal Pagis, dass die Konstitution
des Selbst — konkret des religiosen Selbst — nicht nur die Internalisierung religidser
Normen, sondern auch reflexive, sinnlich-kérperliche (Selbst-)Erfahrungen umfasst
(Pagis 2013: 92, 95, 97, 110). Mit der Beschreibung des (religiosen) Selbst als ,,an
embodied process contextualized in ongoing social relations® (Pagis 2013: 92) verweist
die Autorin auf die verk6rperten Dimensionen des Prozesses der religiosen Selbstkon-
struktion, der unaufléslich mit gemeinschaftlichen Erfahrungen verbunden ist.

Im Kontext Libanon ist Gemeinschaft zentral fiir die Konstitution des Selbst. In
umfangreichen Studien iiber Gender und familiire Verbindungen hat Suad Joseph
(1993, 1994a, 1994b, 1997, 1999) gezeigt, dass im Libanon ,connective selfhood
(Joseph 1993: 453) schicht- und konfessionstibergreifend das dominante Konzept
des Selbst ist."* Unter ,connectivity versteht Joseph (2000b: 24) eine ,notion of the
self*, bei dem die Grenzen einer Person fluide sind: Die Person begreife sich als Teil der
»significant others® (2000b: 24, siche auch 1993: 452). Konstitutiv fiir ein ,,connective
self* (1997: 86) sind damit vorrangig soziale bzw. familidre Verbindungen und nicht
Autonomie und Getrenntsein (Joseph 2000b: 24): Je nach Situation und Beziehung
verstehe das Selbst sich als Erweiterung der Anderen oder betrachte Andere als die

1 Joseph (1996: 9, 1997: 86, 1999: 2, 9) hebt zum einen hervor, dass ,,connective selfhood” das domi-
nante, aber nicht das einzige Konzept vom Selbst im Libanon ist, und verweist zum anderen darauf, dass
relationale Verstindnisse des Selbst auch in anderen (arabischen) Gesellschaften bestehen.
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Erweiterung des eigenen Selbst (Joseph 1993: 461). Die Reife einer Person wiederum
bemisst sich laut Joseph (1999: 12) anhand ihrer Fihigkeit, eine Vielzahl von sozialen
Verbindungen zu etablieren und erfolgreich zu fithren. Joseph betont, dass Kon-
nektivitit weder individualistisch noch kollektivistisch zu verstehen ist (1993: 478,
1999: 11), sondern sich durch den Aspekt der Relationalitit auszeichnet (1999: 2).
Das Selbst sei ,embedded in relational matrices that shape their sense of self but do
not deny them their distinctive initiative and agency® (1999: 11). Joseph hebt ebenso
hervor, dass ,,connective relationships® (1993: 452) zunichst einmal weder hierarchisch
noch genderspezifisch sind (1993: 453). In der libanesischen Gesellschaft fithre erst
die Verbindung von Konnektivitit und Patriarchat, die ,patriarchal connectivity“
(1993: 453)", zu gender- und altersspezifischen Hierarchien (1993: 453, 460-462).
Laut Joseph (1993: 461) folgert hieraus zum einen, dass Minner (und Altere) mehr
soziale Beziehungen haben, in denen sie die andere Person als Erweiterung ihrer selbst
statt sich selbst als Erweiterung der anderen Person verstehen. Zum anderen besitzen
Minner (und Altere) gemif Joseph das Privileg ,to enter the boundary of the self of
others, shape its contours, and direct its relationships® (1993: 461).' Ich schlussfolgere
daher, dass sich das System der ,,patriarchal connectivity“ auf spezifische Weise auf die
Konstruktion des wezblichen Selbst auswirkt.

Schlieflich zeigt Foucault, dass sich im Laufe der europiischen Geschichte ein
bestimmtes Konzept von Individuum herausgebildet hat und dass unterschiedliche
Praktiken existierten, mittels derer ,,das Individuum aufsich selbst einwirkt“ (Foucault
2005a: 969). Laut Foucault erlauben es diese ,,Technologien des Selbst (Foucault
2005a: 969) einem Menschen

[...] aus eigener Kraft oder mit Hilfe anderer eine Reihe von Operationen an
seinem Korper oder seiner Seele, seinem Denken, seinem Verhalten und seiner
Existenzweise vorzunehmen, mit dem Ziel, sich so zu verindern, dass er einen
gewissen Zustand des Gliicks, der Reinheit, der Weisheit, der Vollkommenheit
oder der Unsterblichkeit erlangt. (Foucault 2005a: 968)

Diese Arbeit am eigenen Selbst finde im Rahmen von gréferen normativen Koor-
dinatensystemen, wie z.B. Religionen, statt, wobei ,,[i]n der Moderne [...] die Selbst-
erkenntnis das fundamentale Prinzip® (Foucault 2005a: 973) darstelle. Religidse
(Korper-)Praktiken sind laut Foucault ein Praxisfeld fiir die Formung des Selbst, in
denen tiber spezifische Techniken zur Wissensakkumulation tiber die Anderen und
sich selbst formend Einfluss auf das Selbst genommen und es den gesellschaftlichen
Machtstrukturen unterworfen wird (vgl. Illouz 2008: 2-3).

15 Joseph (1993: 453) definiert ,,patriarchal connectivity® als ,the production of selves with fluid boun-
daries organized for gendered and aged domination in a culture valorizing kin structures, morality, and
idioms®. Ich gehe niher auf dieses Konzept in Kapitel 4.3.3 ein.

' Ebenso bendtigen Minner laut Joseph (1993: 460) andere Personen fiir ein Gefiihl der Vollstindigkeit.
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Im Kontext meiner Forschung in Beirut spiegelt sich dieses Bild des Selbst als Puzzle
heterogener und multipler Facetten wider, welches Gegenstand von Gestaltungs-
bemithungen ist. Das Selbst zeigte sich als eine vielgestaltige, mitunter widerspriichliche
und mehrfach verortete prozesshafte Konstruktion, fiir die gemeinschaftliche diskur-
sive wie sinnlich-kérperliche Praktiken konstituierend waren. Ich werde zeigen, dass
sich die handlungsermichtigende Wirkung spiritueller Praktiken in der Schaffung
von neuen Verstindnissen {iber das Selbst und seinem Verhiltnis zur Gemeinschaft
vollzog. Ich werde darlegen, dass in spirituellen Praktiken die Widerspriichlichkeiten
des Selbst aufgelost wurden und das Selbst als ein in eine ideale Ordnung gebrachter
Teil von Gemeinschaft konstruiert und erlebt wurde. Fiir diesen Prozess der Gestaltung
des Selbst und seiner Verbindungen zur Gemeinschaft spielten kérperlich-sinnliche
Erfahrungen und spirituelle Verstindnisse tiber das Selbst eine zentrale Rolle. Beide
Formen fithrten die multiplen Verortungen des Selbst zwischen Einzelperson und Teil
der Gemeinschaft zusammen und setzten sich mit Normen und Werten zur gender-
spezifischen Positionierung der Forschungspartnerinnen in der Gemeinschaft mit dem
Ziel auseinander, das Handlungsvermdgen der Frauen in ihrem Leben zu erhéhen.
Zeitgendssische spirituelle Praktiken waren aber nicht nur ermichtigend fiir meine
Forschungspartnerinnen, weil sie Antworten auf ihre Suche nach der Ausgestaltung
sozialer Bezichungen lieferten. Die Meditationskurse, Heilmethoden und Kabbala-Un-
terrichtsstunden waren auch deshalb fiir die Teilnehmerinnen ermichtigend, weil sie
ihnen Antworten in ihrer Suche nach einer individuell passenden Ausdrucksform ihres
Glaubens gaben. Fiir diesen Gestaltungsprozess individueller Religiosititen im Rahmen
von spirituellen Praktiken sind dabei viele Aspekte giiltig, die ich bereits fir den Ge-
staltungsprozess des Selbst festgehalten habe. Zunichst einmal war die Gestaltung
individueller Religiositit ein vielgestaltiger, mitunter widerspriichlicher und mehr-
fach verorteter Prozess, fur die gemeinschaftliche diskursive wie sinnlich-korperliche
spirituelle Praktiken konstituierend und etablierte gesellschaftliche Normen leitend
waren. Des Weiteren beinhaltete auch die Gestaltung individueller Religiosititen
die Zusammenfithrung von als konfliktiv oder widerspriichlich wahrgenommenen
Aspekten. Ich werde zeigen, dass auch in puncto Religiositit zeitgendssische spirituelle
Praktiken eine verbindende wie harmonisierende Rolle spielten, indem sie neue Ver-
stindnisse von Islam und Christentum anboten, die es den Forschungspartnerinnen
ermdglichten, eine positiv konnotierte Verbindung zu ihrer Religion aufzubauen.
Wie bereits zu Beginn dieses Kapitels ausgefithrt, war die Haltung der Forschungs-
partnerinnen zu Religionen ambivalent und geprigt von Abwehr und Misstrauen
gegeniiber deren Institutionen, aber auch von Gefthlen der Verbindung gegeniiber
den religiosen Kernbotschaften (Kapitel 4.4). Ich werde ausfiihren, dass in dem hetero-
topischen Raum ,,zeitgendssische spirituelle Praktiken® durch spirituelles Wissen, d.h.
korperlich-sinnliche Erfahrungen und Neuinterpretationen von muslimischen und
christlichen Schriften und Praktiken, Islam und Christentum als etablierte soziokul-
turelle Bedeutungskonstruktionen widerstindig wie bestitigend bearbeitet wurden.
Die Vorbehalte der Forschungspartnerinnen gegentiber etablierten Religionen, d.h.
den gesellschaftlich und politisch einflussreichen muslimischen und christlichen In-
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stitutionen und Autorititen sowie die von diesen propagierten Praktiken, wurden
auf diese Weise angesprochen. Durch Neuinterpretation derselben Praktiken und
neue Verstindnisse konnten die Forschungspartnerinnen ihre Abwehrhaltung tiber-
winden und ihre Suche nach einer individuell passenden Form, ihren Glauben aus-
zudriicken, produktiv nachgehen, ohne sich ginzlich von Religion abwenden oder ihre
individuellen Ansichten und Uberzeugungen verleugnen zu missen.

SchliefSlich verbanden sich die Gestaltungsprozesse, die Arbeit an soziokulturellen
Bedeutungskonstruktionen tiber das Selbst und Religion, aber auch in inhaltlicher
Hinsicht: Selbstkonstruktionen und Ausdrucksformen des Glaubens sind aufeinander
bezogen und miteinander verwoben, wie unterschiedliche Autor:innen darlegen. Be-
reits in Foucaults (2005a: 973) Ausfihrungen zur Technologie des Selbst wird deutlich,
dass religiose Praktiken — bzw. im Fall meiner Forschung — spirituelle Praktiken ein
typischer Kontext fiir Selbstformungen ist. Ebenso zeigt Mahmood (2005) in ihrer
Studie iiber sunnitische Reformistinnen in Kairo, dass verkorperte religiose Praktiken
ein Weg sind, wie Frauen aus ihrer Sicht erstrebenswerte Formen des Selbst kreieren
(Schielke und Debevec 2012a: 6). Auch weitere Identititsdimensionen, wie Alter (z. B.
Debevec 2012), Schichtzugehérigkeit (z. B. Deeb und Harb 2013; Rinaldo 2008) und
Genderidentitit (z. B. Deeb 2006; Liebelt 2019; Tong und Turner 2008), haben Aus-
wirkung darauf, wze individueller (Nicht-)Glaube beschaffen ist und wie er im All-
tag (nicht) gelebt bzw. ausgedriickt wird. So hilt Roman Loimeier in Hinblick auf
Formen von (Nicht-)Religiositit in muslimisch geprigten Mittelschichtsgruppen fest,
dass Akteur:innen der Mittelschicht ,sich auf der Suche nach einer aus ihrer Sicht
,rationaleren® und adiquateren (und auch Jkostengiinstigeren‘) Interpretation der
Religion® (2022: 19) befinden.

Diese Verbindung von Selbstkonstruktion bzw. Selbst-Verstindnis und Religiositit
zeigt sich auch in meinem Forschungskontext: Die Gestaltung des Selbst und die Ge-
staltung individueller Religiositit mit dem Ziel, mehr Handlungsvermégen beziiglich
der Formung des eigenen Lebens zu erhalten, waren miteinander verflochtene und auf-
einander angewiesene Gestaltungsprozesse, die sich mit weiteren Komponenten, wie
insbesondere Genderidentitit und Schichtzugehérigkeit, verwoben. Ich werde zeigen,
dass Islam und Christentum durch spirituelle Praktiken bzw. alternative spirituelle
Interpretationen religioser Inhalte (wieder) zu etwas wurden, mit dem sich die Frauen
verbunden fiithlten, weil es 7brer Lebenswirklichkeit als weiblicher Teil der Beiruter
Mittelschicht entsprach und 7hr Verstindnis von der Welt und sich Selbst reflektierte
(vgl. Loimeier 2022: 19). Aus dem wandelbaren Spannungsfeld von Religion und
spirituellen Praktiken entwickelten die Forschungspartnerinnen Ausdrucksformen fiir
ihren individuellen Glauben (,,faith“ oder i74n) samt Praxis. Den zentralen emischen
Begrift ,,Glaube® verstehe ich hier als ,innere Disposition (Jan-Peter Hartung, zitiert
nach Loimeier 2022: 28) bzw. ,innere Einstellung“ (Loimeier 2022: 29), ,die nicht
durch eine externe Autoritit definiert oder kontrolliert wird“ (Jan-Peter Hartung,
zitiert nach Loimeier 2022: 28). Glaube verleiht sich dabei in einer spezifischen Praxis
Ausdruck, dieich als individuelle Religiositit bezeichne. Der emische Diskurs tiber die
Suche nach individuell passenden Ausdrucksformen des Glaubens im Rahmen von
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spirituellen Praktiken liefert damit Antworten auf die analytische Frage nach (neuen)
Formen individueller Religiositit, wie sie das ER C-Projekt ,,Private Pieties, Mundane
Islam and New Forms of Muslim Religiosity: Impact on Contemporary Social and Po-
litical Dynamics“ aufgeworfen hat (Loimeier 2022: 12-15, 65-66), in dessen Rahmen
die vorliegende Arbeit entstanden ist.

Abschlielend fasse ich zusammen: Das Konzept des Gestaltens ist die theo-
retisch-methodologische Basis fiir die Analyse meines empirischen Materials. Diese
Formulierung stellt insofern einen sich wiederholenden zirkuliren Prozess als lineare
Abfolge dar, als dass die Entwicklung des Konzepts des Gestaltens bereits eine Aus-
einandersetzung mit methodologisch-theoretischen Konzepten vor dem Hinter-
grund meiner empirischen Daten ist. Daher sollte das Konzept des Gestaltens als for-
schungs- und kontextspezifische Verbindung von agency-Theorie der Ortner’schen
Prigung mit Foucaults Diskurs- und Heterotopiekonzepten verstanden werden.
Gestaltungsprozesse vollziehen sich in Form von konkreten semiotischen und ver-
korperten Praktiken, die in bestimmten gesellschaftlichen Riumen — sogenannten
heterotopischen Riumen - stattfinden und die sich bestitigend wie widerstindig mit
soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen, wie z. B. genderspezifischen Konzepten
iber das Selbst oder religiésen Vorstellungen, auseinandersetzen und in denen das
Moment zum individuellen wie gesellschaftlichen Wandel enthalten ist.



3 Methoden

In diesem Kapitel lege ich mein methodisches Vorgehen dar. Zum einen gebe ich einen
Uberblick {iber meine empirischen Daten: Ich stelle ihren Umfang, die Form ihrer Er-
hebung sowie meine Auswertungsstrategien dar (Kapitel 3.1). Zum anderen diskutiere
ich forschungsbezogene Herausforderungen, methodische Besonderheiten und meine
eigene Positionalitit'” (Kapitel 3.2).

3.1 Datenerhebung und -auswertung

Die Grounded Theory (Glaser und Strauss 2005) diente mir als methodische In-
spirationsquelle im Forschungs- und Schreibprozess. Ziel der Grounded Theory ist es,

17 Unter Positionalitit verstehe ich die soziale Situierung einer Person in Relation zu ihren Interaktions-
partner:innen. Dimensionen von Positionalitit koénnen z.B. Gender, race, soziokonomischer Status,
politische Ansichten oder Bildung sein (Bourke 2014: 2; Lichterman 2017: 36). Die Offenlegung
meiner Positionalitit als Forscherin hat nicht nur zum Ziel, Machtdynamiken und -strukturen der
Forschung offenzulegen, sie soll ebenso die eigenen ,,blinden Flecken sichtbar machen. Auf diese Weise
zollt die Auseinandersetzung mit der eigenen Positionalitit als Forscher:in der Tatsache Respekt, dass
die Produktion von Wissen — besonders in ethnografischen Forschungszusammenhingen — nicht in
einem luftleeren Raum, sondern durch spezifisch positionierte Akteur:innen erfolgt und damit eine
partielle und keine universelle Perspektive darstellt (Bourke 2014: 2—3; Lichterman 2017: 36).
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sukzessive theoretische Erkenntnisse aus empirischen Daten zu entwickeln (Charmaz
und Mitchell 2001: 160). Ethnografische Kernmethoden, wie narrative Interviews und
teilnehmende Beobachtung, werden so zu Vehikeln der strukturierten Themenfindung
und Datenerhebung und schlussendlich der Generierung umfassender theoretischer
Erkenntnisse. Ein flexibles, aber ergebnisorientiertes Procedere ,,[to] direct, manage,
and streamline your data collection and, moreover, construct an original analysis of
your data” (Charmaz 2014: 3) war besonders schon an einem frithen Punkt meines
Forschungsprozesses von Bedeutung: in der Phase der Thementransformation. Ich
begann meine Forschung mit dem Ziel, den Wandel von Religiosititen und Minnlich-
keitskonstruktionen in der muslimischen Mittelschicht Beiruts zu untersuchen. In den
(informellen) Gesprichen, die ich in den ersten Monaten meiner Forschung fiihrte, traf
ich jedoch auf generische Antworten beziiglich individueller Religiosititen und auf
systematisches Schweigen hinsichtlich Genderkonstruktionen (Kithn 2020: 31-34). In
dieser Phase war das methodische Repertoire und Vorgehen der Grounded Theory von
grof8er Hilfe: Ich arbeitete systematisch meine Forschungsnotizen durch und verfasste
knappe Gedankensammlungen, gleich einem rudimentiren Memo (Charmaz 2014:
162-163), zu einem Gesprichsthema, einer Beobachtung oder einem Begrift, der mir
in Gesprichen begegnet war und zentral erschien. Mit diesen Erkenntnissen bestritt
ich dann das folgende Gesprich bzw. Interview, aus dem ich wiederum neue Einblicke
und Themen in die darauffolgende Interaktion mitnahm. Dem Forschungskontext
auf diese Weise methodisch strukturiert, aber thematisch offen zu begegnen, brachte
mich schrittweise zu meinem endgiiltigen Forschungsthema ,,zeitgendssische spiri-
tuelle Praktiken®. Auch nach der thematischen Neuausrichtung restimierte ich in regel-
mifligen Abstinden den Status quo meiner Forschung, indem ich Forschungsfrage(n),
erste Erkenntnisse sowie einflussreiche Kontextinformationen und Verbindungen zu
weiteren wissenschaftlichen Debatten festhielt. Diese Momente der analytischen Re-
flexion halfen mir, in der mitunter tiberwiltigenden Forschungsdynamik den Uber-
blick zu behalten und statt ,[m]ountains of unconnected data” (Charmaz und Mit-
chell 2001: 161) zielgerichtet unterschiedliches empirisches Material zu erheben und
miteinander in eine theoretische Verbindung zu bringen.

Erster zentraler Bestandteil meiner Forschung war die teilnehmende Beobachtung
(DeWalt und DeWalt 2011: 2) von spirituellen Praktiken. In den knapp zehn Monaten
Forschungszeit im Libanon nahm ich beobachtend an rund 70 6ftentlichen wie
privaten Veranstaltungen teil, die spirituelle Themen oder Praktiken zum Inhalt hatten.
Hierunter fielen Meditationskurse, Yogastunden, Workshops tiber alternative Heil-
methoden, Kabbala-Unterricht sowie ein spiritueller Lesekreis. Auf diese Weise er-
lernte ich jene Praktiken, die so wesentlich fiir meine Forschungspartner:innen waren,
und fand gleichzeitig Zugang zu den Netzwerken der spirituellen Szene Beiruts. Die
von mir besuchten Veranstaltungen fand ich entweder durch die gezielte Suche in
sozialen Medien, auf einer Website, die einen Uberblick tiber aktuelle Veranstaltungen
in Beirut bzw. im Libanon gab, oder durch Gesprichspartner:innen, die mich auf
einen bestimmten Kurs aufmerksam machten. Ein Grof3teil dieser Veranstaltungen
fand in den Abendstunden oder in Form eines Workshops an Wochenendtagen statt.
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Alle Veranstaltungen, die ich besuchte, fanden im Grofiraum Beirut statt. Die Ver-
anstaltungen dokumentierte ich in Form von Gedichtnisprotokollen, die auch die
Reflexionen meiner eigenen korperlich-sinnlichen Empfindungen wihrend der Praxis
enthielten, in meinen Forschungsnotizen. Von einigen der besuchten Kurse fertigte
ich zudem Tonmitschnitte an.

Neben der teilnehmenden Beobachtung waren narrative Interviews'® die zweite
wichtige Siule meiner Forschung. Insgesamt fithrte ich 73 Interviews mit 70 Personen
(48 Frauen und 22 Minner), wobei ich mit einigen Forschungspartner:innen mehr-
fach oder in Gruppen von bis zu drei Personen sprach. Ich teile die Interviews in drei
Gruppen ein, die den thematischen Phasen meiner Forschung entsprechen. Die erste
Gruppe von Interviews besteht aus 16 Interviews mit 20 Personen (elf Frauen und neun
Minner), die ich vorwiegend in der Anfangsphase meiner Forschung fithrte und die
von meinem urspriinglichen Forschungsthema geleitet waren. Diese Interviews trugen
zum allgemeinen Verstindnis der libanesischen Gesellschaft bei. Die zweite Gruppe
von Interviews besteht aus drei Interviews mit vier Personen (zwei Frauen und zwei
Minner), die ich wihrend des Themenwechsels fiihrte. Diese Interviews konstituierten
ebenfalls mein Kontextwissen iiber den Libanon, tangierten in groflen Teilen aber
bereits zeitgendssische spirituelle Praktiken und waren daher entscheidende Impulse
fir meine thematische Neuorientierung. Die dritte Gruppe von Interviews besteht
aus 54 Interviews mit 46 spirituellen Akteur:innen (35 Frauen und elf Minner). Im
Zentrum meiner Analyse steht diese dritte Gruppe von Interviews.

Die meisten Interviewpartner:innen lernte ich in 6ffentlichen oder privaten spiri-
tuellen Veranstaltungen kennen. Die tibrigen Gesprichspartner:innen waren Ver-
wandte oder Freund:innen von Personen, die ich bereits interviewt hatte und die mich
an diese Personen weiterverwiesen. Zwei Interviews fanden in Tripoli statt. Mit den
tbrigen Gesprichspartner:innen traf ich mich in Beirut — entweder an 6ffentlichen
Orten, wie in Cafés und Restaurants, in den spirituellen Zentren oder in ihren Privat-
wohnungen. Genauso wie ich die Interviewpartner:innen den Treffpunkt bestimmen
lief3, lag auch die Wahl der Sprache in ihren Hinden. Ein Grof3teil der Interviewten
wihlte Englisch, welches sie mit arabischen oder franzésischen Einwiirfen bzw. Er-
zihlabschnitten mischten. Drei Interviews fanden mit Hilfe der Ubersetzerin Guitta
Njeim komplett auf Arabisch statt. Drei weitere Interviews mit jeweils zwei Personen
alternierten zwischen Arabisch und Englisch, wobei eine der Interviewten bei Bedarf

'8 Obwohl Gespriche unterschiedlicher Linge Teil meiner teilnehmenden Beobachtungen waren,
unterscheide ich zwischen dieser Art des verbalen Austausches und narrativen Interviews. Ich beab-
sichtige nicht, die konstruierte Dichotomie zwischen Sprache und Handlung zu bekriftigen, die unter
anderem Paul Atkinson und Amanda Coffey (2001) hinsichtlich teilnehmender Beobachtung und
Interviews kritisch beleuchten. Vielmehr méchte ich die Aufmerksamkeit auf den unterschiedlichen
Produktionskontext dieser Gesprichsdaten lenken. Wihrend Konversationen beispielsweise im Rah-
men meines Besuchs einer Yogastunde aus der jeweiligen Situation heraus entstanden, waren Interviews
durch einen strukturierteren Ansatz gekennzeichnet. Die jeweilige Person und ich trafen uns — mit
wenigen Ausnahmen — extra fiir das Interview, was beidseitige Erwartungen an den Inhalt und den
Ablauf der Konversation mit sich brachte.
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zwischen Arabisch und Englisch ibersetzte. Abgesehen von einigen wenigen sehr
kurzen (30 Minuten) bezichungsweise sehr langen (4 Stunden) Gesprichen, erstreckten
sich die 54 Interviews, die den Kern der Analyse bilden, tiber zwei bis drei Stunden.
Mit Ausnahme von zwei Interviews, bei der die Gesprichspartnerin eine Aufzeichnung
ablehnte beziehungsweise mir das technische Equipment in der Situation fehlte, liegen
von den 51 iibrigen Interviews Tonaufnahmen vor. Die Transkription der Interviews
fand nach den jeweiligen Forschungsreisen oder nach Abschluss aller Aufenthalte, teil-
weise mit Unterstiitzung der Ubersetzerin Guitta Njeim, statt.

Kathy Charmaz (2004: 679) hilt fest, dass ,,[g]rounded theory researchers use in-
depth interviewing to explore, not to interrogate”. Diese — genuin ethnologische — Per-
spektive schlug sich in der Form meiner Interviewfiihrung nieder. Nachdem Fragen
beziiglich meiner Forschung und des Interviewablaufs geklirt waren, eréffnete ich die
Konversation mit der Frage, wann und in welcher Form die Person das erste Mal mit
spirituellen Praktiken in Bertihrung gekommen war. In den meisten Fillen [6ste diese
Frage eine lingere, hiufig biografisch strukturierte Erzihlung aus. Hieran schloss sich
eine dialogische Form des Austausches zwischen mir und der interviewten Person an.
Ich stellte Nachfragen zu der Erzihlung und Forschungspartner:innen erkundigten
sich nach meinen Erfahrungen im Bereich der spirituellen Praktiken, ersten For-
schungserkenntnissen oder Aspekten meines (Privat-)Lebens. Zusammen diskutierten
wir sich hieraus entwickelnde, neue Themen. Die narrativen Interviews lassen sich
somit als dynamisch und reziproke Konzeptualisierung von zeitgendssischen spiri-
tuellen Praktiken zwischen meinen Forschungspartner:innen und mir verstehen — als
eine ,unfolding story [that] arises as interviewer and participant together explore the
topic and imprint a human face upon it” (Charmaz 2004: 690). Entsprechend dieser
gemeinsamen Konstruktion des Forschungsgegenstands fertigte ich sukzessive eine
Sammlung von Gesprichsthemen an, die sich in Konversationen (und Beobachtungen)
als zentral fiir meine Forschung herauskristallisierten. Dieses Papier diente mir nicht
nur als Leitlinie fiir den zweiten Teil der Interviews, in denen ich vertiefende und er-
ginzende Fragen stellte, sondern half mir auch, zurtickhaltende Interviewpartner:innen
zum Sprechen zu animieren. Im Laufe des Forschungsprozesses entwickelte sich diese
Themensammlung — ganz im Geiste der Grounded Theory — von einer Hilfe in kon-
kreten Interviewsituationen zu einer Zusammenstellung erster Forschungserkennt-
nisse.

Als Erginzung zu den primiren Daten in Form von teilnehmender Beobachtung
und Interviews umfasste mein Methodenrepertoire die punktuelle Arbeit mit sozialen
Medien und spiritueller Selbsthilfeliteratur. Konkret verfolgte ich Websites, Blogs oder
Facebook-Auftritte meiner Gesprichspartner:innen und der von mir besuchten Zen-
tren. Ich dokumentierte mein passives Folgen dieser Seiten — sogenanntes ,,Lurken*
(Koch 2014: 376) — in Form von Screenshots. Diese Daten komplementierten nicht
nur individuelle Narrative und Biografien von Forschungspartner:innen. Sie halfen mir
ebenfalls, kollektiv geteilte Narrative innerhalb der Sphire der spirituellen Praktiken zu
erkennen. Der Blick in die Online-Welt schirfte tiberdies meinen Blick fiir die Trans-
lokalitit der Praktiken: Beiruter Forschungspartner:innen standen im Dialog mit Teil-
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nehmer:innen spiritueller Praktiken aus vielen Lindern, besonders aber aus Europa
und Nordamerika. Sie waren damit Teil von etwas, was ich als online- und praxis-
vermittelte globale spirituelle Szene beschreibe. Hier wurden Ideen, Gedanken und
Erfahrungen geteilt, diskutiert und im lokalen Kontext (reinterpretierend) angewandt.
Ahnlich wie der Austausch online war auch populire Literatur iiber zeitgendssische
spirituelle Praktiken ein wichtiger Bezugspunkt fir meine Interaktionspartner:innen.
Seien es einschligige Werke der Belletristik, wie zum Beispiel The Forty Rules of Love
von Elif Shafak (2015), oder Selbsthilfeliteratur a la The Power of Now von Eckhart
Tolle (1997) - bestimmte Biicher galten als Klassiker, die Bestandteil eines jeden spiri-
tuellen Werdegangs zu sein schienen. Ich verschaffte mir einen Uberblick iiber diese
forschungsrelevanten Publikationen in Beiruter Buchliden und den Biicherecken spiri-
tueller Zentren. Dieses Datenmaterial war jedoch nicht dezidierter Bestandteil meiner
Analyse am heimischen Schreibtisch, sondern diente vor allem meiner Orientierung in
der Sphire spiritueller Praktiken wihrend meiner Aufenthalte im Libanon."”

Durch die Verbindung der Primirdaten aus teilnehmender Beobachtung und Inter-
views sowie dem punktuellen Heranziehen der Sekundirdaten aus der On- und Oft-
line-Welt beabsichtige ich, die ,diskursiven und stummen Wissen- und Praxisformen®
(Breidenstein etal. 2013: 7) der Forschungspartner:innen zu erfassen. Zunichst unterzog
ich das verschriftlichte Interviewmaterial nach der Beendigung meiner Forschungsauf-
enthalte mehreren Phasen des Codings.”® Charmaz unterscheidet zwischen dem ,,initial
coding® (2014: 109) und dem ,,focused coding® (2014: 138), wobei codieren ganz all-
gemein das ,naming of segments of data with a label that simultaneously categorizes,
summarizes and accounts for each piece of data” (2014: 111) bezeichnet. ,,[I]nitial
coding® ist der erste Zugang zu den Daten, bei dem kleinere Dateneinheiten mittels
eines Wortes zusammengefasst werden (Charmaz 2014: 109). Wihrend meiner Phase
des ,initial coding® codierte ich in zentralen Interviews kurze Abschnitte, manchmal
einige Sitze, um mir schrittweise einen Uberblick iiber die Themen der Interviews
sowie Gemeinsamkeiten und Unterschiede innerhalb des Materials zu verschaffen.
In einem zweiten Schritt, welcher an den Schritt des ,,focused coding® angelehnt war,

" Aus Griinden der Transparenz méchte ich auch auf Liicken innerhalb meines Materials hinweisen:
dem Fehlen von Stimmen religioser Autorititen zu zeitgendssischen spirituellen Praktiken. Alle Ver-
suche, muslimische oder christliche religidse Autorititen oder Vertreter entsprechender Institutionen
zu meinem Forschungsthema zu interviewen, scheiterten. Auch die Angebote einiger Interaktions-
partner:innen, mich mit dem Scheich beziehungsweise Priester ihres Vertrauens in Kontakt zu bringen,
blieben ergebnislos. Meine Suche nach schriftlichen Stellungnahmen religidser Institutionen war
ebenfalls erfolglos: Weder ich selbst noch libanesische Freund:innen oder die Ubersetzerin Guitta
Njema konnten entsprechender Dokumente habhaft werden. Ich leite daraus nicht ab, dass diese
Dokumente nicht existieren oder Religionsvertreter keine Position zu den populiren Praktiken bezogen
(siche Kapitel 7.3). Vielmehr scheint es mir, dass mir einerseits meine Positionalitit — junge nicht-
muslimische, nicht-libanesische Forscherin mit begrenzten Arabischkenntnissen — den Zugang zu
bestimmten Personen, Institutionen und Dokumenten verschlossen hat. Anderseits lisst sich die Frage
aufwerfen, ob religidse Autorititen nicht {iber das sprechen wollten, was méglicherweise das Potenzial
besaf3, ihre machtvolle, gesellschaftliche und religidse Position in Frage zu stellen (siche Kapitel 7.3).

* Diese Arbeiten fiihrte ich mit dem Auswertungsprogramm MAXQDA durch.
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erweiterte ich den Fokus, indem ich weiteres Interviewmaterial sowie die Tagebuch-
aufzeichnungen hinzuzog (Charmaz 2014: 140-141). Gleichzeitig differenzierte ich
Codes weiter aus, um meine bisherigen Erkenntnisse zu prizisieren, und fasste Codes
zu Themenfeldern zusammen, um die kausalen Zusammenhinge und thematischen
Verbindungen deutlich zu machen, die mein Forschungsfeld strukturierten (Charmaz
2014: 140-141). Bereits wihrend dieser zweiten Phase des Codierens begann ich, die
Analyseerkenntnisse zu verschriftlichen, indem ich durch das Codesystem heraus-
gearbeitete Themen und thematische Verflechtungen anhand von ausgewihltem
empirischem Material erliuterte. Diesbeziiglich war das Verfassen eines Zeitschriften-
artikels (Kithn 2020) und eines Beitrags fiir ein Working-Paper (Kithn 2019) ent-
scheidend: Hier beschiftigte ich mich mit spezifischen Facetten meiner Forschung,
die ,,Keimzellen der umfassenden Argumentation dieser Arbeit darstellen.

Zu einer transparenten Darstellung des methodischen Vorgehens gehért schlief3-
lich auch die Frage, auf welche Weise ich den Schutz meiner Interaktionspartner:innen
sicherte und wie ich einen tiber die unmittelbaren Forschungsaufenthalte hinaus-
gehenden Dialog sicherstellte. Ich machte bei jeglichen von mir besuchten Kursen
von Beginn an klar, dass ich eine Teilnehmerin mit Forschungsinteresse war. Hierbei
verwies ich nicht nur kurz auf die Inhalte meiner Forschung, sondern fragte explizit, ob
alle Teilnehmenden mit meiner Anwesenheit und der anonymisierten Verwendung der
Beobachtungen einverstanden waren. Zu Beginn der Interviews legte ich miindlich*
dar, dass es den Gesprichspartner:innen freistand, das Interview jederzeit zu beenden,
Fragen unbeantwortet zu lassen oder der Verwendung von Teilen des Interviews oder
des gesamten Interviews jederzeit zu widersprechen. Auflerdem botich allen Gesprichs-
partner:innen an, ihnen die von mir verwendeten Zitate vor der Veréftentlichung vorzu-
legen. Einige Interaktionspartner:innen nahmen dieses Angebot an, andere gaben mir
zu verstehen, dass das Vertrauensverhiltnis zwischen uns in ihren Augen ausreichend
und eine weitere Autorisierung der Datennutzung nicht von Néten sei. Damit auch
nach meinen Forschungsaufenthalten derlei Fragen geklirt und ein weiterer Kontake
moglich war, sorgte ich schliefSlich daftr, dass jede:r Gesprichspartner:in mindestens
zwei Méglichkeiten besaf3, mich in Deutschland zu kontaktieren (E-Mail, Mobiltelefon
oder soziale Medien).

! Nach langem Abwigen entschied ich mich gegen eine schriftliche Form des ,informed consent®.
Zum einen rief diese Form des ,,niedergeschriebenen Vertrauens® Irritationen bei den Forschungs-
partner:innen hervor. Fiir sie galt die Verbindlichkeit der tiglichen Interaktion. Zum anderen bereitete
mir die Vorstellung, einen Ordner mit simtlichen Kontaktdaten, Klarnamen und Unterschriften aller
meiner Forschungspartner:innen monatelang durch den Libanon zu tragen, grofles Unbehagen: Welche
Auswirkungen hitte es jetzt oder in Zukunft, wenn diese Dokumente in die Hinde Dritter gelangen
wiirden?



Methoden 55

3.2 Forschungsbezogene Herausforderungen und
Positionalitit

Methodische Transparenz beinhaltet nicht nur die Darstellung der Datenerhebung und
-auswertung, sondern umfasst auch die kritische Reflexion des Forschungsprozesses
und seiner Unwigbarkeiten. Daher beschiftige ich mich im Folgenden mit zwei aus-
gewihlten Aspekten meiner Forschung: den Einfluss von Gender auf meine Arbeit
als Forscherin sowie die methodische Spezifitit, Kérperpraktiken zu untersuchen.
Mit dieser Reflexion beabsichtige ich, Positionalitit und kritische Forschungs- und
Methodenreflexion zu verbinden und, iiber eine oberflichliche ,,Selbstklassifizierung®
hinausgehend (vgl. Gupta und Ferguson 1997: 38), Konsequenzen von Selbst- und
Fremdzuschreibung auf die Forschung zu explizieren, persénliche ,,blinde Flecken® zu
identifizieren und Rezipient:innen dieser wissenschaftlichen Arbeit die Position der
Analysierenden deutlich zu machen.

3.2.1 Der Einfluss der Genderidentitit ,weiblich®

Wie in anderen Momenten sozialer Interaktion stellen auch die Kernelemente
ethnologischer Forschung — Interviews und teilnehmende Beobachtung — soziale
Situationen dar, in denen Forscher:innen und ihre Interaktionspartner:innen ihre
Beziehungen stetig neu aushandeln: Entlang von Dimensionen wie Herkunft, soziale
Position, Alter oder Gender entfalten sich hierbei eine Vielzahl ambivalenter Hie-
rarchien und Abhingigkeiten (Kirsch 2005: 2170). Im Kontext meiner Forschung stell-
te meine weibliche Genderidentitit einen bedeutsamen Einflussfaktor fiir die sozialen
Interaktionen dar. Deren Implikationen und forschungspraktische Konsequenzen gehe
ich an dieser Stelle auf den Grund.

Meine Genderidentitit ,weiblich® erwies sich im spezifischen Umfeld meiner
Forschung hiufig als positiv — entsprach diese Positionierung doch der Gruppe, die
mehrheitlich die Kurse besuchte. Meine Genderidentitit erleichterte insbesondere
die Gespriche iiber die Lebenswirklichkeiten der Forschungspartnerinnen (Kithn
2020: 33). Gesprichspartnerinnen legten detailliert ihre Ansichten tiber minnliche
Dominanz in etablierten Glaubensgemeinschaften dar oder teilten eigene sexualisierte
Gewalterfahrungen mit mir, da der Austausch als ein Gesprich zwischen Personen
mit — zumindest potenziell — vergleichbarem Erfahrungshorizont bzw. dhnlichen
Ansichten verstanden wurde und damit als geschiitzter Raum des Vertrauens galt.
Beziiglich der intensiven Gespriche iiber die Unwigbarkeiten der Partnersuche und
den Herausforderungen amourdser Bezichungen verband sich meine Genderposition
mit meinem Status als unverheiratete junge Frau: Gesprichspartnerinnen erzihlten
mir ihre personlichen Erfahrungen in einer Form, der ihre Erlebnisse als Geschichten
unter ,Leidensgenossinnen® erscheinen liefs. Implizit rekurrierten sie dabei auf geteilte
Erfahrungen und ein imaginiertes automatisches, da auf Genderidentitit basierendes
Verstindnis.
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Auch wenn ich die Wichtigkeit der Dimension Gender als erméglichende Komponente
meiner Forschung unterstreichen mochte, méchte ich die zugespitzte Frage stellen, ob
es nur meine ,,Weiblichkeit war, die mir diese Tiiren 6ffnete, oder ob es eine schicht-
spezifische Weiblichkeit war, die sich ermdglichend auf meine Forschung auswirkte.
Anders formuliert: Ich stelle die These auf, dass der Aufbau einer genderbasierten Ver-
bindung zwischen den Forschungspartnerinnen und mir auch deshalb funktionierte,
da wir in unseren nationalen Zusammenhingen dhnliche soziale Positionen besetzten
und den Habitus einer (aufsteigenden oder im Aufstieg begriffenen) gebildeten Mittel-
schicht verinnerlicht hatten. Lebenswirklichkeiten und entsprechende Erzihlungen
hiertiber drehten sich um jene Werte und Normen, Bildungsbiografien und familiire
Hintergriinde (siche Kapitel 4), die wir teilten — so die mal beidseitige, mal einseitige
Annahme mit realer Wirkmichtigkeit.

Mit dieser Verbindung von Genderidentitit und Klassenzugehorigkeit will ich Di-
vergenzen und globale Hierarchien nicht in Abrede stellen, sondern vielmehr darauf
hinweisen, dass die Komponente weiblich keinen Automatismus der Verbindung dar-
stellt. Im Umkehrschluss bedeutet dies: ,,Frausein® weist eine derartige Bandbreite auf,
dass es die irrige Annahme von einer universalen weiblichen Lebensrealitit ist, die zu
dem Trugschluss fiihrt, dass allein die Genderidentitit eine automatische Verbindung
zwischen der Forscherin und ihren Interaktionspartnerinnen schaftt. Vielmehr er-
scheint mir ,,Weiblichkeit“ der offensichtlichste Ankniipfungspunkt zu sein, in deren
Schatten jedoch weitere Facetten der Identitit, wie Alter oder soziodkonomische
Verortung, kaum weniger einflussreich in den sozialen Interaktionen wirken und zu
einer bestimmten Form der gegenseitig zugeschriebenen weiblichen Lebensrealitit
fithren, die das Fundament der ,,Verbindung unter Frauen® darstellt. Der Einfluss dieser
weiteren, im Lichte der Genderidentitit zuriicktretenden Faktoren wurde wiederum
in den Momenten deutlich, in denen sie zur Quelle von Differenz wurden.

Bei aller Intimitit der geteilten Selbstzuschreibung ,,Frau der Mittelschicht®
enthielten die Gespriche tiber genderspezifische Lebensrealititen, Herausforderungen
und Ungleichheiten zwischen meinen Forschungspartnerinnen und mir auch ein
Moment der Dissonanz. Der Austausch tiber diese Themen geschah mit einer Person,
die nicht in der gleichen Gesellschaft aufgewachsen war und lebte. Vielmehr war das
zuhorende Gegeniiber den Libanesinnen im kulturellen und in einer betrichtlichen
Anzahl der Interviewsituationen auch im religiésen Sinne fremd. Vielmehr noch: Die
Zusammentreften zwischen meinen Forschungspartnerinnen und mir fanden vor dem
Hintergrund eines michtigen globalen stereotypen Narratives iiber ,die arabische Welt,
den‘arabischen Mann und ,die‘ arabische Frau statt, das fiir mehr als einen westlichen
Krieg die Befreiung der Frauen als fadenscheinige Begriindung geliefert hatte (Foster
2003: 34; Klaus und Kassel 2003).

Den Schwierigkeiten, als ,,Arab woman® tiber genderspezifische Ungleichheit zu
sprechen und zu schreiben, hat sich die libanesische Schriftstellerin Lina Mounzer in
ihrem Beitrag Going Beyond the Veil - Against the Regime of ‘aib im Online-Magazin
The Baffler gewidmet.”> Mounzer beschreibt in ihrem Artikel die Form der sozialen

** Lina Mounzer: ,,Going Beyond the Veil. Against the Regime of ‘aib®, The Baffler, 56, 06. Mirz 2021,
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Kontrolle tiber Frauen als ,,the regime of 2:5“: Das Konzept %7b kann tibersetzt werden
als Scham und Schande und umfasst die Idee, dass das Ansehen einer Familie davon
abhingt, wie das Verhalten der Frauen einer Familie von der Offentlichkeit waht-
genommen wird. Damit prigt das Konzept von %7b die Lebensfithrung weiblicher
Familienmitglieder nach Meinung der Autorin nachhaltig. Mounzers literarisch-
essayistische Auseinandersetzung mit ‘76 ist deshalb so aufschlussreich fir meine
Forschung, da die Autorin in diesem Zusammenhang die Frage aufwirft, wer wann in
welcher Sprache tiber genderspezifische Diskriminierungs- und Gewalterfahrungen
sprechen kann. Obgleich Mounzer detailliert tiber ihre eigenen genderspezifischen
Diskriminierungserfahrungen als alleinstehende und alleinlebende Frau in Beirut und
die daraus resultierende Ohnmacht und Wut in diesem englischsprachigen Artikel
schreibt, hilt sie dennoch fest, dass es einen Unterschied zwischen einer arabisch-
sprachigen und englischsprachigen Auseinandersetzung mit diesem Thema gibt:

In Arabic, the sadness and fury are usually allowed to flow unchecked. If they
[women, J.K.] encounter opposition, it is from conservatives or fundamental-
ists who will justify what happened or preach that this is what women get for
stepping out of line. They are always shouted down. In English, one too many
frustrated declarations of ,there is something essentially wrong with us® will inev-
itably run up against long lectures about historical and social context. Again, as
with Leila Ahmed, this reasoning is not wrong. It’s rather that even in moments
of great grief or rage, we must remember how to behave, how to speak and what
to say, because we are always representing our entire communities. And because
there are too many horrors competing for our grief and rage.”

Auch in der Auseinandersetzung um (sexualisierte) Gewalterfahrungen und in der An-
klage der genderspezifischen Doppelmoral der eigenen Gesellschaft greift laut Mounzer
die Logik von %7b — und zwar genau dann, wenn die Diskussion nicht mehr (sprach-
lich) intern auf Arabisch, sondern auf Englisch mit dem und im globalen Norden ge-
schieht. Laut Mounzer stelle sich bei der englischsprachigen Diskussion automatisch
die Frage, in welchem Licht Erzihlungen und Kritik die eigene Gesellschaft erscheinen
lassen. Eine Gesellschaft, deren Minner durch die Zuschreibungen wie ,,arabisch oder
»muslimisch® bereits zur Zielscheibe rassistischer (AufSen-)Politik geworden sind: ,,And
so to betray our men with ill-considered rage, to talk about them as a faceless, ravening
mob in public the way we might in private, feels like we are fueling a fire that will only
burn us in the end“.**

Das Dilemma, das Mounzer anhand von Artikeln und Biichern arabischer Ak-
tivistinnen, Journalistinnen und Wissenschaftlerinnen iber Sexualitit (und Religion)
in muslimischen Mehrheitsgesellschaften des Nahen Ostens und Nordafrikas ausfiihrt,

https://thebaffler.com/salvos/going-beyond-the-veil-mounzer. Ich danke Liina Mustonen, die mich auf
den Artikel von Lina Mounzer aufmerksam machte.

» Mounzer a.a.0., Hervorhebung im Original.

% Mounzer a.2.0.
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war auch in meiner Forschung prisent. Wihrend ich mich als deutsche Ethnologin
eines europiischen Forschungsprojektes mit Interesse am Nahen Osten in Inter-
aktionen vorstellte, sahen zu Beginn meiner Forschung viele Gesprichspartner:innen
nicht (nur) die deutsche Ethnologin, sondern ich wurde zunichst als christliche, wahl-
weise christlich-atheistische Vertreterin ,,des Westens® identifiziert, der Gesprichs-
partner:innen entweder wenig Wissen oder stereotypes Wissen tiber den Libanon
und die islamische Glaubenspraxis zuschrieben. Die mediale Prisenz des ,,Islamischen
Staates im Irak und Syrien (ISIS) und die von anti-muslimischem Rassismus bzw.
Islamfeindlichkeit geprigten Diskussionen um die sogenannte ,Flichtlingskrise® in
Europa schufen zu Beginn des Jahres 2017 ein Klima, in dem geografische Herkunft
und religiése Zugehorigkeit die ohnehin gegebene Brisanz von Themen wie Religion
potenzierte. Zu Beginn unseres Kennenlernens machten besonders muslimische Ge-
sprichspartner:innen deutlich, was ,der Islam® nicht sei: Gewalt, Frauenunterdri-
ckung und eine politische Agenda contra dem globalen Norden. Sie wiesen darauf
hin, dass es nicht nur im Islam, sondern auch in allen anderen Religionen misogyne
Tendenzen gebe. Unabhingig vom jeweiligen religiosen Hintergrund betonten Ge-
sprichspartnerinnen, nicht generell tiber alle Libanes:innen zu sprechen. Sie gaben
zu bedenken, dass es mit der Gleichberechtigung der Frau auf den zweiten Blick auch
in Europa nicht so weit her sei, und sie machten deutlich, dass ihre Geschichten zn-
dividuelle Erfabrungen seien, die nicht als Urteil tiber die gesamte Gesellschaft miss-
verstanden werden diirften. Obwohl mein Fremdsein immer wieder auch Startpunkt
fir Auseinandersetzungen tiber eben jene (religiose und kulturelle) Differenz war und
gerade mit steigender Vertrautheit das Interesse an einem Erkunden von geteilten
und divergierenden Perspektiven, Erfahrungen und Ansichten ein Motor in vielen
Gesprichen war, war das Sprechen tiber weibliche Lebensrealititen nicht frei von
Fallstricken und Dilemmata — genau in jenen Momenten, in denen sich die geteilte
Genderkategorie Frau mit anderen Positionierungen wie Religionszugehorigkeit oder
geografische Herkunft verband. Es bedurfte einer abwigenden, sensiblen und reflexiven
Herangehensweise in allen Phasen meiner Forschung, um einerseits der komplexen
Situation der Forschungspartnerinnen zu begegnen und andererseits als nicht-musli-
mische, weif§e* Wissenschaftlerin aus Europa auf respektvolle und verantwortliche Art
und Weise tiber Gender im Libanon zu arbeiten und zu schreiben. Damit meine ich
insbesondere eine wissenschaftliche Analyse, die nicht das stereotype Narrativ tiber
Jdie‘ muslimische Frau und ,den‘ arabischen Mann befltigelt, sondern kontextualisierte
Geschichten tiber weibliche Lebenswirklichkeiten erzihlt, von denen der Umgang mit
sozialer und institutioneller Geschlechterungleichheit einer von mehreren Aspekten ist.

» Durch die Kursivschreibung mache ich deutlich, dass ich den Begriff,,weiff nicht als eine rassifizierte
Konstruktion zur Beschreibung von Hautfarbe verstehe, sondern als Bezeichnung fiir eine privilegierte
soziale Positionierung und damit ,,als Analysekategorie fiir unterdriickende Machtverhiltnisse® (Kelly
2019: 16).
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3.2.2 Ethnografische Forschung als/und Sinneserfahrung

Zum Abschluss dieses Kapitels diskutiere ich einen Aspekt meiner Forschung, der
weniger Herausforderung denn Besonderheit meiner Forschung war. James P. Spradley
konstatiert, dass ,ethnography means learning from the people” (1979: 3, Hervor-
hebungen im Original). Lernen als aktive Teilhabe am Leben anderer Menschen findet
in der ethnologischen Arbeit nicht nur in Momenten des Zuhérens, sondern besonders
auch in Momenten des Mitmachens statt (DeWalt und DeWalt 2011: 10). Hier ist das
physische Involviert-Sein der forschenden Person von zentraler Bedeutung: Durch
unseren Korper erfahren wir die Realitit, die wir verstehen wollen (Csordas 1994c:
6). Ethnologische Forschung ist somit kérperlich vermittelte Teilnahme und Teilhabe
zum Zwecke des Verstehens (Okely 2007: 76), der Kérper der forschenden Person
ist ihr primires Werkzeug. Durch Mitmachen gewonnenes Wissen beeinflusst unser
Verstindnis des Forschungskontexts und -themas und ,constitutes a foundation for
the production of written texts” (Okely 2007: 65).* Wie aber kann ein bewusster und
strukturierter wissenschaftlicher Zugang und Umgang mit diesem ,embodied nature
of knowledge” (Okely 2007: 65) aussechen? Anders gefragt: Wie kénnen aus meiner
Teilnahme an einer Meditationsstunde, meinen Erfahrungen dieser spirituellen Praxis,
valide Daten fiir eine wissenschaftliche Analyse werden?

Diesbeziiglich stellt Tanya M. Luhrmann (2010) in ihrem Artikel die titelgebende
Frage What Counts as Data?. Thre Forschung tiber Magie in Grofibritannien hatte sie
mit einem Fokus auf Diskurse und kognitive Konzepte ihrer Forschungspartner:innen
begonnen: ,,I was looking for the words people used and the narratives they spun
and the consequences of their interpretations for their choices and actions® (Luhr-
mann 2010: 217). Durch tibernatiirliche Erfahrungen, die sie nach einiger Zeit der
Forschung machte, wurde fiir Luhrmann jedoch deutlich, dass fiir ihre Forschungs-
partner:innen sowohl verbal vermittelte Konzepte als auch korperlich vermittelte Emp-
findungen von Bedeutung fiir ihre magischen Uberzeugungen und Praktiken waren:
»Instead, what the unusual experiences taught me was that people who believe in
magic had difterent bodily feelings (again, broadly constructed) as well as different
ideas” (Luhrmann 2010: 217, Hervorhebungen im Original). Eine initiierende, rou-
tinierte Meditations- und Visualisierungspraxis verhalfen ihr zum Verstindnis der
unterschiedlichen Formen magischen Wissens, welches ihre Interaktionspartner:innen
besaflen (Luhrmann 2010: 214-216): Ideen und Konzepte von Magie sowie kérper-
liche Empfindungen von magischen Kriften. Erst die Aufmerksamkeit fir die eigenen
korperlichen Erfahrungen und Empfindungen wihrend der Forschung erméglichte
Luhrmann diese differenzierte Sichtweise auf die Lebens- und Erfahrungsrealititen

2 Okely (2007: 77) weist daraufhin, dass ,[k]nowing others though the instrument of the field work-
er’s own body involves deconstructing the body as a cultural, biographical construction through a lived
and interactive encounter with others’ cultural construction and bodily experience. This is not merely
verbal, nor merely cerebral, but a kinetic and sensual process both conscious and unconscious which
occurs in unpredictable, uncontrollable ways®.
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der Forschungspartner:innen und ihre magischen Praktiken (2010: 220). In gleicher
Weise betont Michal Pagis (2019: 179) im methodologischen Anhang zu ihrer Studie
tber Vipassana-Meditation in Israel und den USA, dass insbesondere der Status als
Anfingerin von grofler Bedeutung fiir das analytische Verstindnis einer Kérperpraxis
sei, erlaube es doch den Moment der Transition zu einer neuen Form der Verkorperung
nachzuvollzichen. Und auch Judith Macpherson (2008: 169-171) unterstreicht in
ihrer Arbeit tiber die Heilungsbestrebungen schottischer Reiki-Praktikerinnen, dass
ihre eigene Krankheitserfahrung und ihre Position als ,bothsider® (2008: 169), d.h.
Forscherin und initiierte Reiki-Heilerin, ihr ein besseres Verstindnis der Erzihlungen
ihrer Forschungspartnerinnen ermdéglichte.

Ahnlich wie in Luhmanns, Pagis’ und Macphersons Fall, ist auch mein Forschungs-
thema eng mit kérperlichen Praktiken und Empfindungen verbunden. Physische Praxis
stellt einen Teil der von mir untersuchten Kurse und Klassen dar und kérperlich ver-
mittelte Momente der Selbsterkundung und -offenbarung standen im Zentrum vieler
Praktiken. Aus diesem Grund erachte ich den Erwerb von implizitem und explizitem
korperlichen Wissen tiber die Praktiken als notwendig, um den Charakter des sozialen
Phinomens ,zeitgendssische spirituelle Praktiken® in seiner Gesamtheit erfassen zu
konnen. Mein Forschungsansatz basiert damit auf einem Verstindnis von ,learning
and knowing as situated in embodied practice and movement” (Pink und Howes
2010: 332). Konkret bedeutete dies, dass ich aktiv teilnehmende Schiilerin statt nur
stille Beobachterin der spirituellen Kurse war, um (unter den Augen anderer Teil-
nehmer:innen) einen Einblick in die Praxis der Forschungspartner:innen zu erhalten
(vgl. Kanafaniund Sawaf 2017: 8—9; Pink 2015: 103-107). Diese ,emplaced and active
participation” (Pink 2015: 116) hatte zum Ziel, die sinnlich-kérperlichen Dimensionen
der Erzihlungen meiner Forschungspartner:innen und damit auch die sinnlich-kérper-
lichen Dimensionen ihrer spirituellen Praxis holistisch zu verstehen.

Ich méchte damit nicht zum Ausdruck bringen, dass ein simples Machen
derjenigen Dinge, die es zu untersuchen gilt, bereits analytisches Wissen vermitteln
kann oder meine Empfindungen gar ein Spiegelbild der Empfindungen der Inter-
aktionspartner:innen seien. Luhrmann (2010: 220) verweist zu Recht auf die Gefahr,
auf Basis der eigenen Empfindungen und Erlebnisse Riickschlisse auf die Lebens-
wirklichkeiten der Forschungspartner:innen zu ziehen: ,It is a risky business to use
your own bodily experience — your own raw moments — to draw inferences about the
lives of people in other social worlds“ (Luhrmann 2010: 220). Und auch Pagis (2019:
177-180) schreibt sowohl iiber die Wichtigkeit als auch tiber die Herausforderungen,
als aktive Teilnehmerin von Meditationskursen kérperfokussierte Autoethnografie #nd
korperfokussierte Ethnografie zu bewerkstelligen und analytisch zusammenzubringen.

Vielmehr méchte ich die Notwendigkeit unterstreichen, die eigenen kérperlichen
Erlebnisse in den besuchten Kursen zu reflektieren, um zum einen einen umfassenden,
das heiflt kognitiv-verbal sowie sinnlichen-kdrperlichen Eindruck von dem Unter-
suchungsgegenstand zu erhalten und zum anderen auf der Basis dieser verkorperten
Erfahrungen mit den Forschungspartner:innen Gespriche tiber eben jene Kérperpraxis
fithren zu kénnen. Hier folge ich somit Luhmanns Plidoyer, als Forscher:in die ver-
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korperten Routinen und Praktiken der Forschungspartner:innen zu durchlaufen und
zu erlernen, um Wissen {iber korperlich vermittelte Zusammenhinge und Wissens-
formen zu erlangen: ,I think the best account of the ethnographer’s main goal is that
the ethnographer attempts to grasp the task that the field subject must master in order
to be minimally competent in his or her domain® (Luhrmann 2010: 220).

Die Wichtigkeit, aktiv teilzunehmen und die Praktiken spiirend zu erlernen,
wurde mir wihrend meiner Forschung immer wieder vor Augen gefiihrt. Beinahe
jedes Interview, welches ich im Laufe meiner Forschung durchfiihrte, gelangte an
den Punkt, an dem Gesprichspartner:innen begannen, nach meinen Erfahrungen
in der spirituellen Sphire zu fragen. Ein Teil dieser Erkundigungen umfasste den -
manchmal ermutigenden, manchmal fordernden — Aufruf, an diesem oder jenem Kurs
teilzunehmen oder eine spezielle Heilmethode zu erlernen. Nach Meinung meiner
Gesprichspartner:innen war das eigene Erleben notwendig, um die Bedeutung der
Praxis zu er-fihlen, um zu verstehen, worum es im Kern geht. ,How do you want
to write about it, if you don’t know how it feels, Johanna? ©, war eine Aussage, die
ich in unterschiedlicher Form hiufig hérte.”” In der Tat schuf die wissenschaftlich-
systematische Verbindung von teilnehmender Beobachtung — zu der ich ebenfalls
meine eigenen kérperlichen Empfindungen wihrend der Praxis sowie deren Re-
flexion zihle — und narrativem Interview in mehrfacher Hinsicht den Zugang zu den
unterschiedlichen Dimensionen der Praktiken.

Durch gemeinsame Praxis gewachsenes Vertrauen und sprichwortliche Nihe be-
reitete den Boden fiir einen reflexiven Austausch mit Forschungspartner:innen tiber
ihre kérperlichen und nicht-kérperlichen Empfindungen in den Kursen und Work-
shops (Kithn 2020: 35). Das eigene Erleben der Kurse in Form einer Teilnahme statt
einer distanzierten Beobachtung erméglichten mir aber auch ein besseres Verstind-
nis des emischen Vokabulars. Im Lichte meiner eigenen Sinneseindriicke waren mir
die Begrifflichkeiten und Umschreibungen der Teilnehmenden eines bestimmten
Meditationskurses verstindlicher. Nicht, weil ich der irrigen Annahme anhing, dass
meine Empfindungen den ihren glichen, sondern weil ich ein Verstindnis dafiir ent-
wickelt hatte, welche Dimensionen der korperlichen Empfindungen die Anweisungen
und Suggestionen der Lehrer:innen bewirken kénnen. So wurden Beschreibungen
von Forschungspartner:innen wie ,I just went flowing from place to place” (Nabila,
Interview 06.12.2017) durch mein Wissen um die korperlichen Aspekte der Praxis
analysierbar.

»We cannot live other people’s lives“, mahnt Clifford Geertz (1986: 373) beziiglich
ethnologischer Forschung, aber — so betont Nadine Sieveking in Auseinandersetzung
mit Geertz’ Aussage — wir konnen bedeutsame verkorperte Aspekte dieser Lebens-
wirklichkeiten als ,,Korpertechniken erlernen® (Sieveking 2004:80). Diese Erkenntnis
ist auch fir mein Forschungsthema ,,zeitgendssische spirituelle Praktiken® giiltig. Die
Reflexion meiner eigenen sinnlichen Eindriicke und emotionalen Gemiitszustinde

%7 Pagis (2019: 175) beschreibt vergleichbare Reaktionen ihrer Forschungspartner:innen in ihr Studie
tiber Vipassana-Meditation.
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wihrend der spirituellen Praxis er6ffnete mir neue analytische Blickwinkel auf meinen
Forschungskontext. So fiel mir beispielsweise in den Beschreibungen von Yoga- und
Meditationsstunden in meinem Forschungstagebuch die Nachdriicklichkeit auf, mit
der ich Stille und Lautstirke, das Vorhandensein oder das Fehlen von Musik vermerkte.
Der Umstand, dass ich so detailliert die Unterschiede zwischen der Kakophonie Beiruts
und dem strukturiert-leisen Klangmuster der Stunden beschrieb, 6ffnete mir die Augen,
die besuchten Kurse auch beziiglich dieser Perspektive zu betrachten. Welche kérper-
liche Sinneserfahrung beziehungsweise Sinnesentlastung boten diese Kurse den Teil-
nehmenden, wenn diese fiir ein oder zwei Stunden der pulsierenden Stadt entflohen?
Erst der analytische Blick auf meine eigenen Wahrnehmungen und Empfindungen
fithrte mir diese Dimension der Kurse vor Augen und regte mich an, systematisch die
riumliche und klangtechnische Ausgestaltung der Praktiken in meine Analyse mitein-
zubeziehen und diese mit Sitzen, die mir hiufig in der Forschung begegnet sind, wie
die Bezeichnung von Yogakursen als ,,Zeit fiir mich®, zu verbinden.

Die Analyse von koérperlich vermittelten spirituellen Praktiken stellte mich
aber auch vor forschungspraktische Herausforderungen. Dies betraf vor allem die
Dokumentation der Kurse. In den rein verbalen Veranstaltungen war das Verfassen von
Notizen etablierter Teil des Unterrichtes, zumindest jedoch nichts Ungewdhnliches.
Fiir jene spirituellen Angebote, die (teilweise) korperlich vermittelt waren, war das An-
fertigungen von Notizen zwar nicht unméglich, erschien mir jedoch als unpassendes
Verhalten im Angesicht der allgemeinen Kursetikette und der vorherrschenden At-
mosphire. Mit Stift und Notizbuch korperliche Praxis in Wortern festzuhalten, schuf
ein Moment der Distanz zwischen den Teilnehmer:innen und mir und unterbrach die
Vertrautheit dieser Zusammenkunft. Dies galt besonders, da Teilnehmer:innen den
Akt des Mitschreibens zuweilen als externe Evaluierung ihres Tuns missverstanden.
Des Weiteren empfand ich selbst das Verfassen von Notizen als storend. Aufmerksame
und aktive Teilnehmerin zu sein und gleichzeitig als beobachtende Forscherin Notizen
zu machen, erschien mir als Quadratur des Kreises: Hin und her zu wechseln zwischen
dem Zustand des Teilnehmens, Lernens und Sich-Einlassens einerseits und dem dis-
tanzierten Beschreiben und Festhalten der Vorginge andererseits, fithrte dazu, dass ich
keines der beiden Ziele umzusetzen vermochte.

Tonmitschnitte waren ein willkommener Ausweg aus diesem Dilemma. Sie er-
laubten mir eine umfingliche aktive Teilnahme an den Kursen ohne Sorge ob der
Dokumentation oder meiner Fihigkeit, mir die Details der Interaktion korrekt merken
zu kénnen. Zu Beginn meiner Forschung war ich zurtickhaltend mit der Aufzeichnung
von Veranstaltungen, da ich Hemmungen hatte, um Erlaubnis zu fragen, intime Dis-
kussionen oder personliche und/oder sensible Geschichten aufzunehmen zu dirfen.
Schnell lernte ich jedoch, dass Kursteilnehmer:innen und Lehrer:innen weit weniger
Probleme mit der Dokumentation ihrer Stimmen und Geschichten hatten als ich.
Tonaufnahmen waren akzeptiert, wurden im Falle des Kabbala-Frauenkreises sogar von
anderen Teilnehmerinnen per Mobiltelefon erstellt. Lediglich in zwei Fillen wurde mir
eine Tonaufnahme verweigert. In beiden Fillen war der Grund jedoch Urheberrechts-
probleme beziglich der vermittelten Inhalte. Dennoch machte ich es mir zur Regel,
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nur von jenen Stunden Tonaufnahmen anzufertigen, in denen ich eine etablierte, d.h.
dauerhaft teilnehmende, den Lehrer:innen wie den (regelmif3igen) Teilnehmer:innen
bekannte Person war.

In diesem Kapitel habe ich mein methodisches Vorgehen dargelegt und reflektiert.
Ich habe gezeigt, dass diese Arbeit insbesondere auf der Analyse von empirischem
Material bestehend aus teilnehmender Beobachtung und Interviews basiert. Ich zeigte
des Weiteren auf, dass meine Genderidentitit als Frau wichtig fiir meine Beziehungen
zu meinen Forschungspartnerinnen war. Schliefllich habe ich den Umstand diskutiert,
dass meine Forschung korperlich-vermittelte Praktiken in den Blick nimmt, und habe
aufgezeigt, wie ich meine eigene kérperliche-sinnliche Teilnahme an zeitgendssischen
spirituellen Praktiken wissenschaftlich-analytisch fruchtbar machen kann. Damit ist
die Darstellung des theoretisch-methodischen Rahmens dieser Arbeit abgeschlossen.
In den folgenden vier Kapiteln werde ich mein empirisches Material prisentieren und
analysieren. Ich beginne dieses Unterfangen mit der Darstellung der politisch-wirt-
schaftlichen Situation im Libanon zur Zeit meiner Forschung und einem Einblick in
die Lebenswirklichkeiten meiner Forschungspartnerinnen.






4 Historischer Kontext und gegenwirtige
Lebenswirklichkeiten in Beiruts Mittelschicht

In diesem Kapitel stelle ich die Lebenswirklichkeiten meiner Forschungspartnerinnen
dar, konkret jene Facetten des Lebens, welche die Frauen teilten. Die Struktur dieses
Kapitels orientiert sich dabei an den Themen, die von den Gesprichspartnerinnen in
den Interviews angesprochen wurden. Als Auftakt dieses Kapitels prisentiere ich daher
das Interviewnarrativ der Forschungspartnerin Denise. Den Aspekten der Lebens-
wirklichkeiten, die in Denises Narrativ aufscheinen und die auch fiir die Erzihlungen
anderer Frauen prignant sind, gehe in den folgenden Unterkapiteln sukzessive nach.
Diese Ausfithrungen verbinde ich mit grundlegenden geschichtlichen, wirtschaftlichen
und politischen Informationen tiber den Libanon.

Zunichst gebe ich einem Uberblick tiber die jungere Geschichte des Libanon,
konkret die Periode von der Mandatszeit nach dem Ersten Weltkrieg bis zum Ende
des Biirgerkriegs im Jahr 1990 (Kapitel 4.1). Dann widme ich mich den Lebenswirk-
lichkeiten meiner Forschungspartnerinnen in Beirut. Dabei stelle ich Auswirkungen
der gegenwirtigen wirtschaftlichen und politischen Krise des Libanon auf die Lebens-
situation der Forschungspartnerinnen dar (Kapitel 4.2). In diesem Zusammenhang
adressiere ich auch biografische Charakteristika der Forschungspartnerinnen in Form
von Mobilititserfahrungen und dem Streben nach Bildung, die sich als Ergebnis der
soziodkonomischen Situation verstehen lassen. Im Anschluss daran schildere ich das
Ringen der Gesprichspartnerinnen um eine fiir sie passende Form sozialer Kontakte
(Kapitel 4.3). Letzteres betraf sowohl die Themen Partnerschaft und Ehe als auch
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familidre Beziehungen und umfasste zudem die Auseinandersetzung mit persénlichen
und gesellschaftlichen Erwartungen sowie patriarchalen Strukturen im Sozialen und
Rechtlichen. Nachfolgend beschreibe ich die religiésen Selbstpositionierungen meiner
Forschungspartnerinnen, insbesondere deren ambivalent-kritische Haltung gegen-
ber etablierten christlichen wie muslimischen religiésen Institutionen und Auto-
rititen (Kapitel 4.4). Zum Abschluss des Kapitels fithre ich die vorher gewonnenen
Erkenntnisse tiber die Lebenswirklichkeiten der Forschungspartnerinnen zusammen
(Kapitel 4.5): In den Narrativen der Forschungspartnerinnen spiegelt sich ihre Lebens-
wirklichkeit als weiblicher Teil der gebildeten urbanen libanesischen Mittelschicht.
Ich argumentiere, dass die Gesprichspartnerinnen nicht nur durch ihre soziodko-
nomische Positionierung verbunden waren, sondern ihnen vor allem eine Suche nach
individuellen Handlungsméglichkeiten in ihrem Leben gemein war. Es beschiftigten
sie vor allem Fragen nach ihrer eigenen Person, nach Formen ihrer sozialen Kontakte
sowie nach Ausdrucksméglichkeiten ihres Glaubens — kurz gesagt waren sie auf der
Suche nach Moglichkeiten, ihr Leben gemif$ ihren Vorstellungen und Lebenszielen
zu formen.

Denises Geschichte

Ich lernte Denise, eine extrovertierte Frau Anfang 40, in Rayhans spirituellem Zentrum
kennen. Sie pflegte einen herzglichen Umgangston, der zur Kommunikation und zum
gemeinsamen Lachen einlud und der selbst bei kurzer Bekanntheit das Gefiihl von Nibe
und Verbindlichkeit schuf. Anfang Februar 2018 traf ich Denise zu einem ausfiihrlichen
Interview. Den Ort fiir das Treffen wéiblte Denise: Ein gemiitliches Café in der Nihe
der American University Beirut, welches vorwiegend von Universititsangehorigen,
Kiinstler:innen sowie europdischen und nordamerikanischen Arbeitsmigrant:innen
[frequentiert wurde. Bei einem abendlichen Getrink berichtete mir Denise von ihrer Teil-
nahme an Rayhans Meditationsstunden und ihrem Interesse an ,spirituality®.

In Anbetracht ihrer illustren Art zu erziblen, war ich wenig iiberrascht, als Denise
mir Néiberes iiber ihren beruflichen Hintergrund erzéiblte. Denise prisentierte sich mir
als vielseitige Autorin: Nach ihrem Studinm an der American University Beirut hatte
ste als Journalistin und Lektorin gearbeitet und ein Kinderbuch anf Englisch, Arabisch
und Franzosisch verdffentlicht. Zum Zeitpunkt meiner Forschung betrieb sie zusammen
mit ihrem Bruder eine kleine Filmproduktionsfirma. Fiir diesen Karriereschritt hatte
Denise fiir einige Monate ein zusétzliches Screenwriting-Studinm in New York absol-
viert. Internationale Mobilitit war ein integraler Bestandteil ihres Lebens. Denise hatte
bereits ibre Kindbeit zwischen Kuwait, Zypern und dem Libanon verbracht: Zundchst
war die Familie wegen des Biirgerkriegs im Libanon nach Kuwait dibergesiedelt. Im
Jabr 1990 floh die gesamte Familie schliefSlich ein zweites Mal vor kriegerischen Aus-
einandersetzungen — diesmal von Kuwait nach Zypern.

Einige Zeit nach dem Ende des libanesischen Biirgerkriegs kebrten Denise und ibre
Familie endgiiltig nach Beirut zuriick. Dennoch bemerkte sie nachdriicklich: ,,Seriously,
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the war supposedly stopped 30 years ago, but it didn’t! Still, we’re not stable. We don’t

feel the stability. We're living day by day“ (Denise, Interview 05.02.2018). Diese Aus-
sage bezog sie nicht nur auf die politischen Turbulenzen des Libanon seit 1990. Denise
verwies damit auch auf die weiterbin bestebenden konfessionellen Griben innerbalb der
libanesischen Gesellschaft. Aus ibrer Sicht war die angebliche gemeinschaftliche Koexis-
teng der unterschiedlichen Religionsgruppen vor allem eine nette Geschichte: ,,I mean,
also they tell you all the religions live together. No, no, no, I'm sure you noticed it’s not that
straight!“. Denise konstatierte aber noch in einer weiteren Hinsicht eine fortwihbrende
sapres-guerre kind of situation (Denise, Interview 05.02.2018): Sie zeigte sich besorgt
tber die wirtschaftliche Situation des Libanon und dessen Auswirkung auf ibre eigene
Erwerbstétigkeit. Die Produktionsfirma war fiir sie und ibren Bruder eine solide Lebens-
grundlage, die Suche nach Auftrigen und das Bebarren auf adiguater Entlobnung
gestaltete sich jedoch zunebmend schwieriger. ,,I am not appreciated here, sagte sie mit
ungewobnter Traurigkeit in ihrer Stimme (Denise, Interview 05.02.2018).

Obwobl Denise aufgrund der wirtschaftlichen Verwerfungen im Libanon regel-
mdfSig die Option der Emigration in Betracht zog, hatte sie sich bisher gegen ein dauer-
haftes Leben und Arbeiten aufSerbalb des Libanon entschieden. Sie lebte weiterhin
gemeinsam mit ihrem pensionierten, verwitweten Vater in der elterlichen Wobnung in
Beirut. Es wurde deutlich, dass Denise sich threm Land verpflichtet fiiblte. So waren
fiir sie gesellschaftliches Engagement im Sinne einer Hilfe fiir schlechter gestellte Gesell-
schaftsgruppen bedentsam und integraler Bestandteil ihres Lebens. Die Entscheidung,
im Libanon zu bleiben, war aber auch Ergebnis ibrer Befiirchtungen, den sozialen An-
schluss durch eine (zeitlich begrenzte) Auswanderung zu riskieren: ,,I want to have a
future bere, on a social level (Denise, Interview 05.02.2018). Das galt fiir Denise, ob-
wohl viele Freund:innen entweder durch Emigration oder durch Heirat und den damit
einhergehenden familidren Pflichten aus ihrem Alltag verschwunden waren. Nicht nur
in dieser Hinsicht war die Ausgestaltung sozialer Bezichungen ein grofSes Thema im
Interview.

Denise sprach lange iiber ihre Erlebnisse auf der Partnersuche und in ibren Part-
nerschaften. Ihrer Erziblung entnabm ich, dass sie zurzeit einen Partner (,boyfriend )
hatte. Dennoch erzéhlte sie ausfiibrlich iiber ihre frustrierenden Erlebnisse als allein-
stehende Frau. Sie beklagte, dass es gesellschaftliche Erwartungen an Frauen géibe, die sich
einseitig auf die Bereiche Heivat und Reproduktion bezigen: ,,We live in this society where
they make you feel that if you're not married you haven 't accomplished anything. You can
be the CEO of the biggest company in the world, but if you're not married, [the people will
say:, J.K.] ,Ob, you're not married!*“ (Denise, Interview 05.02.2018). Denise hingegen
besafs andere Erwartungen an eine Partnerschaft. Erstens war berufliche Weiterent-
wicklung ein wichtiger Teil ihres Lebens. Und zweitens kamen fiir sie jene Mdénner nicht
in Frage, die noch bei ibrer Mutter wobnten und es gur Bedingung machten, dass ibre
Zukiinftige nach der Heirat Teil besagter Wobn- und Familiensituation wurde. Denise
unterstrich wiederholt, dass sie nicht bereit sei, dieser aus ihrer Sicht etablierten Form
von Beziehung und Ebe zu entsprechen. Die Suche nach einer anderen, ihrem Lebens-
stil und ihren Lebenserwartungen entsprechenden Form amourdsen Zusammenseins,
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welche nichtsdestotrotz auf Monogamie und Verbindlichkeit basierte und die gemein-
same Zukunftsplanung in einer offenen Art und Weise anging, war fiir Denise jedoch
augenscheinlich ein Unterfangen mit Hindernissen.

Das Bediirfnis nach Verbindung im weiten Sinne des Wortes war auch der Grund fiir
Denises Hinwendung zur Meditation. In einer Psychotherapie hatte ihre Therapentin
ithr nabelegt, zu meditieren. Denise erfubr iiber die sozialen Medien von Raybans
Meditationskursen. ,Meditation, subsumierte Denise, ,it’s a very good way of belping
and changing your life“ (Denise, Interview 05.02.2018). Sie fiibrte nicht nur grofSere
Ausgeglichenbeit und korperliche Verbesserungen auf ibre Meditationspraxis zuriick,
sondern vor allem die angestrebte Wabrnebmung ihrer Selbst als Teil eines grofSen
Ganzen. Beim Betreten von Rayhans spirituellem Zentrum ergreife sie jedes Mal das
Gefiihl, nach Hause zu kommen, beschrieb sie dieses Moment der Verbundenbeit. Des
Weiteren erzéblte sie mir begeistert von positiven korperlichen Wahrnebmungen an re-
ligiosen Stéitten unterschiedlicher Couleur. Diese Empfindungen waren ein Novum fiir
Denise, waren religios bedeutsame Orte fiir sie vorber doch gewobhnliche Orte und weit
davon entfernt gewesen, ihr korperliche Empfindungen zu vermitteln und sie in einen
Zustand der Ergriffenbeit zu versetzen.

Denises Begeisterung fiir Meditation und ibr Interesse an ,spirituality waren
Gegenstand kritischer Debatten in ihrem sozialen Umfeld: Ein muslimischer spiri-
tueller Mentor, der Denise zu Meditationen anbielt, die jenseits christlicher Glaubens-
praktiken lagen, war dort Grund zur Beunrubigung gewesen. Denise teilte diese Vor-
bebalte nicht. Der religidse Hintergrund spiritueller Lebrender spielte fiir sie keine
Rolle. Dariiber hinaus beinhalteten fiir Denise sowobl spirituelle Praktiken als auch
die Religion ein und dieselbe Botschaft: ,,Be good! Love each other!” (Denise, Interview
05.02.2018). Denise erzdhlte mir in diesem Zusammenhang, dass ibr Vater zwar ein
glaubiger Christ, aber ein ,,Christian spiritual“ sei. Er glaube an Gott, gebe aber nicht
in die Kirche. Diese Einstellung hatte Denises Art zu glauben geprigt, wie sie mit Blick
auf thren Bruder und sich selbst schilderte: ., We believed in spiritual, I mean it’s us with
God and nothing else. We don’t have to go to church to be good people (Denise, Interview
05.02.2018). Die Art und Weise, wie Denise iiber Religion sprach, liefS erkennen, dass
ste sich etablierten christlichen Praktiken weder verbunden noch libanesischen religidsen
Institutionen und Autorititen verpflichtet fiihlte. Ihr Glaube fand Widerball in ibrer
Meditationspraxis.

Denises Geschichte ist in vielerlei Hinsicht prignant fiir die Gruppe meiner For-
schungspartnerinnen. Thre Erzihlung beinhaltet zum einen biografische Aspekte, wie
z.B. Migrationserfahrung und einen universitiren Bildungsweg, der auch die Lebens-
wege anderer Forschungspartnerinnen kennzeichnete. Zum anderen adressierte Denise
Themen, wie Zukunftssorgen angesichts der wirtschaftlichen Krise, Streben nach
Partnerschaft sowie die Suche nach einer persénlich passenden Form des eigenen
(muslimischen oder christlichen) Glaubens, die mir auch in den Erzihlungen anderer
Forschungspartnerinnen begegneten. Divergierenden religiésen Verortungen und
graduellen 6konomischen Unterschieden zum Trotz glichen sich die Berichte der For-
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schungspartnerinnen auf frappierende Art und Weise: Sie befanden sich auf der Suche
nach Moglichkeiten, ihr Leben nach ihren Wiinschen zu formen.

Bevor ich nun diesen geteilten Facetten der Lebenswirklichkeiten meiner For-
schungspartnerinnen in den folgenden Kapiteln nachgehe, gebe ich zunichst einige
grundlegende historische Informationen tiber den Forschungskontext Libanon bzw.
Beirut.

4.1 Libanon — eine knappe geschichtliche Einfithrung

»In the final analysis, history is not merely a search for knowledge. It is also a search for
understanding®, schreibt der libanesische Historiker Kamal Salibi (1988: 234) im Fazit
von A House of Many Mansions — The History of Lebanon Reconsidered. Salibi verweist
mit dieser Aussage darauf, dass geschichtliche Ereignisse fiir die unterschiedlichen
(konfessionellen) Gesellschaftsgruppen des Libanon divergierend gelesen und erinnert
werden. Eine Darstellung historischer Ereignisse verlangt daher im libanesischen Kon-
text einen differenzierten Betrachtungsfokus.

Salibis Gedanken aufnehmend werde ich im Folgenden jene Ereignisse und Zu-
sammenhinge der jiingeren Geschichte des Libanon diskutieren, die ich fiir ein Ver-
stindnis der Lebenswirklichkeiten meiner Forschungspartnerinnen als relevant erachte.
Relevanz speist sich hierbei zum einen daraus, ob Ereignisse Eingang in die Erzih-
lungen meiner Gesprichspartnerinnen fanden. Zum anderen thematisiere ich jene
Geschehnisse, die aus meiner Sicht fiir ein Verstindnis gegenwirtiger gesellschaftlicher
Dynamiken des Libanon notwendig sind. Die folgende historische Einfiihrung skizziert
daher ausgewihlte Aspekte der libanesischen Geschichte im Zeitraum vom frithen
20. Jahrhundert bis zum Ende des Biirgerkriegs im Jahr 1990 (weiterfithrend siche
Angern 2010; Salibi 1988; Traboulsi 2007). Ereignisse nach 1990 behandle ich im
nachfolgenden Kapitel 4.2, da sie untrennbar mit den Lebenssituationen im Libanon
zur Zeit meiner Forschung verflochten sind.

4.1.1 Mandatszeit und Unabhingigkeit

Der Staat Libanon ist ein ,product of the Franco-British colonial partition of the
Middle East“ (Traboulsi 2007: 75): Nach dem Ende des Ersten Weltkriegs teilten die
Kolonialmichte Frankreich und Grof3britannien das Staatsgebiet des zerfallenen Osma-
nischen Reichs untereinander auf. Als Ergebnis fiel das Gebiet des heutigen Libanon
am 1. September 1920 als ,Etat du Grand Liban“ mit der Hauptstadt Beirut unter
franzésische Verwaltung® (Salibi 1988: 26). Christliche Gruppierungen, besonders

8 Ich setze den in diesem Kontext gebriuchlichen Begriff der Verwaltung in einfache Anfiihrungsstri-
che, um meine Kritik an versachlich-biirokratisierenden und damit euphemistischen Beschreibungen
kolonialer Besatzung auszudriicken.
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die maronitische Gemeinschaft,” hatten ihre engen Kontakte zu franzésischen Ver-
tretern® genutzt, um intensiv fiir ein von Syrien losgeldstes libanesisches Staatsgebiet zu
werben (Salibi 1988: 17; Traboulsi 2007: 75). Diese Vision fiir den Libanon fand jedoch
nicht bei allen betroffenen Gruppen Anklang. Besonders muslimische Gemeinschaften
verstanden das geografische Gebiet am Mittelmeer als Teil eines weiteren arabischen
Raums und nicht als einen von den benachbarten Lindern losgel6sten Nationalstaat
(Salibi 1988: 27-29,169).3 Fawwaz Traboulsi (2007: 75) restimiert daher, dass auch
wenn die Grenzziehung der franzosischen Kolonialmacht scheinbar den politischen
Zielen christlicher Vertreter zu entsprechen schien, ,,the final product — Greater Leba-
non under French mandate — hardly corresponded to the programme of any Lebanese
political party.

Sechs Jahre nach dieser Grenzziechung ,,against the will of the majority of its pop-
ulation® (Traboulsi 2007: 75) wurde der ,Etat du Grand Liban® im Jahr 1926 in
Libanesische Republik umbenannt und erhielt eine Verfassung (Salibi 1988: 17). In
dieser Verfassung wurde erstmals ein konfessionelles Proporzsystem festgeschrieben:
»Article 95 provided for the (temporary) fair distribution of government and admin-
istrative posts (but not of parliamentary seats) among the various sects“ (Traboulsi
2007: 90). Die Aufnahme religiéser Zugehorigkeit als Strukturierungsdimension po-
litischer Vertretung in die Verfassung adressierte einen schwelenden Konflikt: die po-
litische Partizipation christlicher und muslimischer Gemeinschaften gleichermafien.
Des Weiteren legalisierte die Verfassung das franzosische Mandat und die damit ein-
hergehende Kontrolle der libanesischen AufSenpolitik sowie der inneren und dufleren
Sicherheit durch Frankreich (Traboulsi 2007: 90).

Mebhr als zwei Jahrzehnte nach der Griindung des Staates Libanon endete die
franzosische Kontrolle des Landes: Im Oktober 1943, inmitten des Zweiten Welt-
kriegs, wurde der Libanon unabhingig (Salibi 1988: 17). Neben einer Verfassung
komplementierte der sogenannte ,Nationale Pakt®, ,,an unwritten gentlemen’s agree-
ment® (Salibi 1988: 185) zwischen den damaligen christlichen und muslimischen
Fihrungsfiguren, die Ausgestaltung des Staates (Traboulsi 2007: 109). Besonderes
Augenmerk dieser offiziellen und inoffiziellen Ubereinkiinfte iiber den Aufbau der
jungen multireligiosen Republik lag auf der Verteilung politischer Macht zwischen den
unterschiedlichen konfessionellen® Gruppierungen des Landes. Konkret bedeutete

» Maronit:innen sind eine christliche Gruppierung und Teil der syrisch-katholischen Kirche. Sie stellen
eine der 18 offiziell anerkannten Konfessionen des Libanon dar (weiterfithrend siche Angern 2010:
69-81,203-268).

30 Bei bestimmten Beschreibungen des politisch-wirtschaftlichen Felds in Kapitel 4 nutze ich bewusst
nur die maskuline Form, da es keine offizielle weibliche Beteiligung aufwies bzw. bis dato aufweist.

31 Weiterfithrend siche Kamil Salibis (1988) Analyse der libanesischen Geschichte, in der er ein be-
sonderes Augenmerk auf die Konflikte zwischen nationalen und panarabischen Ideen legt.

3 Ich tibersetze die gebriuchlichen englischsprachigen Bezeichnungen ,,sect” und ,sectarianism® im
Deutschen mit dem Begriff ,,konfessionelle Gruppe® bzw. ,,Konfessionalismus®. Als Konfessionalismus
bezeichne ich die Mobilisierung von religioser Zugeharigkeit fiir politische und soziockonomische
Ziele. Dieser Prozess ist ,animated through mechanisms of the state and citizenship that are govern-
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dies, dass politische Schliisselaufgaben, wie Prisidentenamt, Koordination der 6ffent-
lichen Sicherheit und Kommandantur der Armee, in christlicher Hand lagen (Salibi
1988: 186). Das Amt des Premierministers wurde hingegen von einem sunnitischen
Vertreter besetzt (Salibi 1988: 186).%* Die Besetzung von Kabinett, Parlament und Ad-
ministration wurde mit einer Ratio von 6:5 zwischen christlichen und muslimischen
Vertretern festgelegt (Salibi 1988: 186).%

In der Folge dominierten Christen die politische Arena des Landes (Traboulsi
2014: 19; Salibi 1988: 36). Kamil Salibi fahrt dies auf enge Verbindungen christlicher
Gruppierungen mit Frankreich zuriick: Sie seien aufgrund dieser kulturellen
und politischen Kontakte ,far more familiar with the ways of the modern world“
gewesen (Salibi 1988: 35; siche auch Traboulsi 2014: 19). Damalige Rufe nach einer
Sikularisierung der Republik seien laut Salibi (1988: 194-195) daher sowohl von der
Forderung nach einer Abschaffung des Konfessionalismus als auch von der Forderung
nach einer Schmilerung der christlichen politischen Dominanz motiviert gewesen, da
letztere entscheidend durch das konfessionelle Proporzsystem gesichert wurde. Aber
nicht nur in der politischen Sphire zeigten sich im Libanon Ungleichheiten.

Der Unabhingigkeit des Landes folgte ein wirtschaftlicher Aufwirtstrend. Salibi
(1988: 191) fithrt dies insbesondere auf die Tatsache zuriick, dass kein anderes Land
der Region zum damaligen Zeitpunkt eine derartige Infrastruktur wie der Libanon
besaf3. Mit einem Schwerpunkt auf Handel und dem Bankensektor (Traboulsi 2007:
88) sowie im geringen Mafle der Produktion industrieller und landwirtschaftlicher
Produkte fiir den arabischen Absatzmarke (Salibi 1988: 191) griff der Aufbau der
nationalen Wirtschaft auf bereits vorhandene Ressourcen des Landes zuriick. Nicht
zuletzt wegen der wirtschaftlichen Ausrichtung auf den Dienstleistungssektor blieb
der GrofSraum Beirut mit seinen zahlreichen Universititen und seiner umfangreichen

ed by and through the workings of party politics* (Monroe 2016: 146). ,,Sects“ bzw. konfessionelle
Gruppierungen sind im libanesischen Kontext damit ,,true social entities” mit soziodkonomischer

und politischer Wirkmacht, die dem Umstand entspringen, dass ,religious creed or sectarian partisan-
hip* zur dominanten Definitionsdimension einer sozialen Gruppe (Traboulsi 2014: 15) bzw. zur
dominanten Differenzierungsdimension einer Bevolkerung durch den Staat wurde. Ich betone, dass
dieser Gebrauch von Konfessionalismus und konfessioneller Gruppe damit keine essentialisierende
Zwangsliufigkeit zwischen Glaube, religioser Zugeharigkeit, politischer Einstellung und sozialer Po-
sitionierung beschreibt oder suggeriert (Monroe 2016: 145-146).

% Im Jahr 1947 wurde eine Anpassung der konfessionellen Aufteilung politischer Amter vorgenommen
und die Position des Parlamentssprechers einem schiitischen Vertreter zugesprochen (Salibi 1988: 186).
** Diese und alle folgenden Regelungen zum konfessionellen Proporz basieren auf dem Zensus aus

dem Jahr 1932, zu dem es nicht zuletzt aufgrund der politischen Bedeutung der konfessionellen
Zusammensetzung des Landes seither keine Folgeerhebung gab (Rebecca Roberts: ,,Flichtlinge zweiter
Klasse: Palistinenser im Libanon®, Bundeszentrale fiir politische Bildung, 26. Juni 2016, https://www.
bpb.de/gesellschaft/migration/laenderprofile/228365/palaestinenser-im-libanon). Inoffizielle Schit-
zungen fiir das Jahr 2010 beziffern den Anteil von Christ:innen an der Gesamtbevdlkerung auf knapp
39% und den Anteil von Muslim:innen auf knapp 61% (Girde 2012: 294). Damit hat sich die kon-
fessionelle Zusammensetzung seit 1932 zu Ungunsten christlicher Gruppierungen und zu Gunsten von
Muslim:innen, und hier insbesondere der Schiit:innen (Deeb und Harb 2013: 50-55), verindert.
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Presse- und Medienlandschaft unangefochtenes 6konomisches wie kulturelles Zen-
trum des Landes. Doch nicht nur geografisch war die 6konomische Entwicklung
ungleich verteilt. Christliche Bevolkerungsteile profitierten in gréflerem MafSe von
dem wirtschaftlichen Aufschwung als die tibrigen (muslimischen) Gruppierungen des
Libanon (Salibi 1988: 190).

4.1.2 Birgerkrieg

Die politischen und wirtschaftlichen Friktionen intensivierten sich Ende der 1960er
und Anfang der 1970er Jahre. Die Lebenshaltungskosten im Libanon verdoppelten
sich zwischen 1967 und 1975 und Preise fiir importierte Giiter verzeichneten von
1972 bis 1973 einen Anstieg von zehn bis 15 Prozent (Traboulsi 2007: 160). Gleich-
zeitig fithrten Land- und Immobilienspekulationen zu einer drastischen Erhéhung von
Mieten: In Beirut fraflen Wohnkosten 40% der familidren Monatsbudgets, wihrend
neu geschaffener Wohnraum aus Luxusappartements statt des von der Regierung
seit langem versprochenen sozialen Wohnungsbaus bestand (Traboulsi 2007: 160).
In Kombination mit einem politischen System, welches bestimmte konfessionelle
Gruppen — (maronitische) Christ:innen — relativ besser stellte und konfessionell struk-
turierte Patronage-Systeme beforderte, weitete sich die soziale Kluft innerhalb der
libanesischen Gesellschaft seit Mitte der 1960er (Traboulsi 2007: 161). Wirtschaftliche
Disparititen verliefen nicht nur entlang konfessioneller Grenzen (Anfang der 1970er
waren rund drei Viertel der Unternehmen in christlicher Hand, wihrend Muslime,
besonders Schiiten, Dreiviertel der Arbeiter in der Industrie stellten), sondern folgten
auch der Unterteilung in Beirut als urbanes Wirtschaftszentrum und dessen rurale
Peripherie (Traboulsi 2007: 162, 2014: 14).

Die wirtschaftliche Unzufriedenheit grof8er Bevolkerungsteile, besonders der neu
aufgestiegenen Mittelschicht diverser konfessioneller Zugehérigkeit,*> und politische
Auseinandersetzungen um den richtigen Weg aus der nationalen Krise fithrten zu einer
instabilen Gesamtsituation des Landes (Baumann 2019: 62-63).

In the 1970s Lebanese society walked a delicate tightrope, balancing between
the drive to rebuild its unity through structural reforms and its conflict-laden
division by an obsession with ,security‘, which failed to guarantee any security.
If the unity of the bourgeoisie managed to obstruct any reform, the frustrations
and divisions of the middle classes, the petty bourgeoisie and the poorer classes
prepared the slippage to armed conflict. (Traboulsi 2007: 175-176)

% Marwan Iskandar schrieb in der libanesischen Zeitung 4n-Nabar am 23. April 1975: ,The middle
classes, hard-bitten by the high cost of living, are more and more ready to exchange a false liberty — that
they supposedly possess — for any system on condition that that system hits at monopoly and demol-
ishes its ramparts. As far as the middle Lebanese were concerned, any system, inasmuch as it contains a
part of what its name denotes, is better than the prevailing system of arbitrary privileges and complete
blindness“ (Marwan Iskandar, zitiert nach Traboulsi 2007: 164).
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Im April 1975 schlugen die Spannungen in gewaltvolle Zusammenstof8e um, die den
Anfangspunkt des Biirgerkriegs markierten (Traboulsi 2007: 251). Die genauen Vor-
ginge und Dynamiken des 15 Jahre wihrenden Konflikts darzustellen, tibersteigt bei
Weitem den Rahmen dieser Arbeit. Ich werde mich daher auf grundsitzliche Aspekte
beschrinken, die fiir diese Arbeit unmittelbar von Bedeutung sind (weiterfiihrend siche
Fisk 2001; Picard 2002; Traboulsi 2007).

Der Konflikt von 1975 bis 1990 war entgegen der gebriuchlichen Bezeichnung als
Biirgerkrieg de facto eine Gewalteskalation zwischen einer Reihe regionaler Akteure,
zu denen dutzende konfessionell strukturierte libanesische Milizen, die Palistinensische
Befreiungsorganisation (PLO)* und Israel sowie Syrien, Iran, Irak und die USA ge-
hérten (Deeb und Harb 2013: 233).” Nach mehreren Phasen der Gewalt gab es rund
71300 Tote, 97 000 Verwundete und 827 000 displaced persons (Traboulsi 2007: 238).
Schitzungen zur Folge verliefen circa 894 000 Libanes:innen, rund ein Drittel der
damaligen Bevolkerung, das Land (Traboulsi 2007: 238). In gesamtgesellschaftlicher
Hinsicht revitalisierte und manifestierte der Konflikt die Fragmentierung der Gesell-
schaft entlang konfessioneller Linien. Religiose Identitit wurde zum primiren Fak-
tor der Selbst- und Fremdpositionierung und diente als alleinige Dimension der
Mobilisierung von politischer wie paramilitirischer Gefolgschaft. Die Politisierung
religioser Zugehorigkeit tiberging weitere Identitdtsmerkmale, wie z. B. Schichtzuge-
horigkeit, die ebenso starke Differenzen und Gemeinsamkeiten beinhalten konnte.
Auch verdeckte die Fragmentierung der Gesellschaft nach konfessioneller Zugehérig-
keit den Umstand, dass die physische und 6konomische Sicherheit versprechende Zu-
gehorigkeit zur ,eigenen konfessionellen Gruppe massive interne Ungleichheiten und
Ausbeutungsstrukturen mit sich brachte. Denn fiir einen GrofSteil der Libanes:innen
war der Biirgerkrieg auch ein 6konomisches Desaster: Er brachte eine Zerstérung
der Infrastruktur mit sich und lief8 die nationale Wirtschaft zum Erliegen kommen
(Baumann 2019: 64).

Das T2’if-Abkommen im Oktober 1989 liutete das Ende des Biirgerkriegs ein. Mit
dem Papier beabsichtigten die Unterzeichnenden, die friedliche Koexistenz der ver-
schiedenen konfessionellen Gruppen durch eine leicht verinderte institutionalisierte
Form der Machtteilung zu sichern. Seither werden bestimmte politische Amter - gleich
der Verfassung von 1926 — ausschliefSlich an Vertreter:innen bestimmter Konfessionen

3¢ Seit dem Jahr 1948, der Staatsgriindung Israels, gab es verschiedene Migrationsbewegungen von
Palistinenser:innen in den Libanon (Rebecca Roberts: ,,Flichtlinge zweiter Klasse: Palistinenser im Li-
banon®, Bundeszentrale fiir politische Bildung, 26. Juni 2016, https://www.bpb.de/gesellschaft/migra
tion/laenderprofile/228365/palaestinenser-im-libanon). Die Anwesenheit dieser — grofitenteils — sunni-
tischen Muslim:innen verinderte das christlich-muslimische Zahlenverhiltnis im Libanon zum Nachteil
Erstgenannter. Seit dem Jahr 1968 operierte auch die PLO aktiv von libanesischem Gebiet aus (Traboulsi
2007: 251). Dies loste nicht nur feindliche Reaktionen von christlichen Milizen aus, sondern auch mi-
litdrische Reaktionen Israels gegen die PLO auf libanesischem Staatsgebiet (Traboulsi 2007: 251).

%7 Zudem war (und ist) der Libanon Einsatzort verschiedener multinationaler Friedenstruppen der Ver-
einten Nationen und der Arabischen Liga.

3 Biirgerkriegsmilizen betrieben indes zeitweise eine ertragreiche Kriegsskonomie (Baumann 2019: 66).
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vergeben, wobei die Befugnisse des christlichen Prisidenten verringert und jene des
schiitischen Parlamentssprechers erweitert wurden (Traboulsi 2007: 244—245). Die Par-
lamentssitze werden seither parititisch unter gewihlten muslimischen und christlichen
Vertreter:innen aufgeteilt (Traboulsi 2007: 244). Ein konfessioneller Proporz im 6ffent-
lichen Dienst, der Polizei und dem Militir wurde mit Ausnahme von (ministerialen)
Fithrungspositionen abgeschaftt (Traboulsi 2007: 244). Ein weiterer einflussreicher
Aspekt des Abkommens war die Rolle Syriens im Libanon: ,,Postwar Lebanon had been
entrusted to Damascus as a mandatory power by the US and Europe® (Traboulsi 2007:
245). Konkret umfasste dies eine fortwihrende militirische Prisenz Syriens im Libanon
(Traboulsi 2007: 245).” Obwohl das Ta’if-Abkommen nicht nur besagte Neuordnung
des konfessionellen Proporzsystems umfasste, sondern auch einen mehrstufigen Plan
zur Abschaftung des politischen Konfessionalismus enthielt, blieben entsprechende
Schritte in den darauffolgenden Jahrzehnten aus (Traboulsi 2007: 244).

Der Biirgerkrieg erschien in den Erzihlungen meiner Forschungspartnerinnen
als ,Stunde Null“ der libanesischen Gesellschaft — unabhingig davon, ob sie ihn im
Libanon erlebt, aus dem Ausland mitverfolgt oder noch nicht gelebt hatten.* In den
Erzihlungen wurde die von Krisen geprigte Situation des Libanon zur Zeit meiner
Forschung mit dem Bild eines prosperierenden, offenen und von friedlicher Diver-
sitit gekennzeichneten Landes kontrastiert. Der Biirgerkrieg stellte hierbei den Bruch
zwischen diesen beiden Versionen des Libanon dar. Die Nostalgie beztiglich der Vor-
kriegszeit bezog sich hierbei nicht nur auf die interne politische Fragmentierung des
Libanon, sondern auch auf die Position des Landes in der weiteren Region. Nicht nur
Forschungspartner:innen, sondern auch libanesische Bekannte auflerhalb meines For-
schungskontexts betrachteten ihr Land zum Zeitpunkt meiner Forschung als Spielball
regionaler Michte und nicht als eigenstindigen Akteur. Diese Ansicht wurde wihrend
meiner Forschung besonders am 22. November, dem Nationalfeiertag des Libanon,
ersichtlich. Wihrend einige WhatsApp-Statusmeldungen*' patriotische Bilder von
libanesischen Flaggen und (Enkel-)Kindern in Militiruniformen zierten, gratulierten
andere Libanes:innen mit Freizeit-Selfies ironisch zum ,,Dependence Day“ (For-
schungsnotizen 22.11.2018).

Nostalgische Erinnerungen an die Zeit vor dem Biirgerkrieg bezogen sich auch auf
den wirtschaftlichen Zustand des Landes sowie seine soziokulturelle Vorreiterstellung
in der Region. Das Symbol fiir die Spuren des Biirgerkriegs und Synonym fiir den
Verlust einer ,,besseren” Version des Landes war in Gesprichen hiufig die Verinderung
der Hauptstadt Beirut. Die Transformation vom ,Paris des Nahen Ostens®, welches
als Ort der politischen Freiheit und kulturell-kiinstlerisches Zentrum Besucher:innen

3> Als Ergebnis des ersten israelisch-libanesischen Kriegs im Jahr 1982, der sich mit dem libanesischen
Biirgerkrieg verflocht, blieb der Siidlibanon bis ins Jahr 2000 israelisch besetzt.

“ Weiterfiihrend siche die Arbeiten von Sune Haugbolle (2005, 2010) und Lucia Volk (2010) tiber die
Erinnerung an den Krieg in der libanesischen Gesellschaft.

' Unter der Funktion ,,Status” des Messenger-Dienstes WhatsApp kann ein Bild oder ein Video fiir
24 Stunden mit allen Personen geteilt werden, die einen als Kontakt gespeichert haben.
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aus Europa und dem arabischen Raum angezogen hatte,”” zu einem Moloch aus
Stahl, Beton und Verkehrschaos stand sinnbildlich fiir das aus Sicht der Forschungs-
partner:innen durch den Biirgerkrieg nachhaltig zerriittete Land.

4.2 Zwischen politischer und wirtschaftlicher Krise —
Leben in Beirut

Tatsichlich waren an wenigen Orten des Landes die Folgen des 15-jahrigen Krieges
so sichtbar wie in der Hauptstadt Beirut, dem Wohnort meiner Forschungspart-
nerinnen.* Der Biirgerkrieg hinterlief die Kiistenstadt in einem Zustand umfassender
Zerstorung. Beirut zerfiel in ein vorwiegend christliches Ostbeirut und ein tendenziell
muslimisches Westbeirut. Getrennt wurden die beiden Teile durch die sprichwortliche
Griine Linie — ein von Gewichsen iiberwucherter Streifen Urbanitit, der die Front-
linien der Konfliktparteien trennte. Auf meinen Wegen durch die Stadt waren die
neuralgischen Punkte dieser Trennlinie im Stadtbild noch immer sichtbar: gerippe-
artige Bauten aus der franzésischen Mandatszeit, in deren Winde sich die Geschichte
in Form von Einschussléchern eingeschrieben hatten. Wihrend einige wenige dieser
Ruinen als museale Orte erhalten blieben,* sind viele dieser Reminiszenzen des Krieges
im Zuge des Baubooms nach 1990 mehrstockigen Wolkenkratzern aus Beton, Metall
und Glas gewichen.®

Auchin einer anderen Hinsicht setzte sich die Teilung der Stadt bis in die Gegenwart
fort. Gewissen Teilen Beiruts eilte nach wie vor der Ruf voraus, Wohn- und Lebens-
ort fiir Angehorige einer bestimmten konfessionellen Gruppe und Vertreter:innen

# Das Narrativ tiber Beirut als touristischer Sehnsuchtsort spiegelt sich auch in der europiischen und
nordamerikanischen Populirkultur der 1960er Jahre wider, wie z.B. der Film /n Beirut sind die Néchte
lang verdeutlicht (Peter Bezencenet: In Beirut sind die Néichte lang [Originaltitel: Twenty-Four Hours to
Kill], Spielfilm Grofbritannien 1965, 94 Minuten).

“ Die Beschreibung der Stadt sowie der gesellschaftlichen Realititen bezichen sich — wenn nicht anders
angegeben — auf den Zeitpunkt meiner Forschung in den Jahren 2017 und 2018. Um keine Zeitlosig-
keit dieser Darstellung zu suggerieren, verwende ich die Vergangenheitsform.

“ Das an der ehemaligen Griinen Linie gelegene und im Biirgerkrieg stark beschidigte Yellow House/
Barakat Building am Sodeco Square wurde zum teilrenovierten Beit Beirut (wortl. ,,Haus Beirut®), das
unter anderem als Ort fiir kulturelle Veranstaltungen diente (Be:t Beirut: https://www.beitbeirut.org/
english/ [01.04.2021]).

® Ein Beispiel fiir den nicht unproblematischen Nachkriegsbauboom ist der Wiederaufbau des Beirut
Central District (auch ,Downtown® genannt) in Form exklusiver Geschiftsriume und Wohnungen.
Dies geschah durch die Privatfirma Solidere (Société libanaise pour le développement et la reconstruc-
tion du centre-ville de Beyrouth), die durch die libanesische Regierung beauftragt wurde und an der der
damalige Premierminister Rafik al-Hariri als privater Geschiftsmann beteiligt war (Chami und Rizk
2021: 1; weiterfiihrend siche Baumann 2016). Gegen diese Form des Wiederaufbaus des Stadtviertels
gab es gesellschaftliche Proteste, nicht zuletzt auch deshalb, da rund 2 600 Familien zwangsumge-
siedelt wurden und die neuerrichteten Gebiude als ,,island for the rich® (Chami und Rizk 2021: 2) die
(Konsum-)Bediirfnisse der gutsituierten Bevolkerungsschicht und des Finanzsektors statt der gesamten
libanesischen Gesellschaft adressierten (Chami und Rizk 2021: 1-2).
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entsprechender politischer Parteien zu sein. In den Augen mancher Libanes:innen,
die einer anderen konfessionellen Gruppe angehérten, machte dieser Umstand diese
Viertel zu einem Ort, den es lieber nicht zu betreten galt (vgl. Allouche 2019: 163; Deeb
und Harb 2013: 43). Prominentestes Beispiel hierfiir war Dahiye (wortl. ,Vorort®), ein
vor allem von Schiit:innen bewohnter stidlicher Vorort Beiruts, der politisch von der
Hisbollah* dominiert wurde (vgl. Deeb 2006; Deeb und Harb 2013).

4.2.1 Lebensmittelpunkte

Meine Forschungspartnerinnen lebten in unterschiedlichen Teilen Beiruts sowie in
Vororten der Hauptstadt, wie z.B. Sin el-Fil.*” So divers die Wohnorte auch hinsicht-
lich der Lage und der (zugeschriebenen) konfessionellen Prigung waren, so teilten viele
Wohnumgebungen gewisse Charakteristika: Sie bestanden aus mehrstéckigen Wohn-
hiusern mit kleineren Lebensmittelliden, freizeitlichen Angeboten — wie Cafés und
Restaurants — sowie Apotheken und Banken in der niheren Umgebung. Dabei waren
sie weniger urbane Knotenpunkte, wie die Einkaufsstrafle Hamras oder das Ausgeh-
viertel Gemmayze, sondern Wohnviertel bzw. -blocke, in denen die Notwendigkeiten
und die kleinen Annehmlichkeiten des Lebens erledigt werden konnten.

Auch die Wohnungen der Forschungspartnerinnen wiesen Ahnlichkeiten auf.
Gesprichspartnerinnen wohnten in Eigentumswohnungen oder langjihrig gemieteten
Wohnungen. Wenige Forschungspartnerinnen besaflen oder mieteten eine Wohnung
fiir sich allein. Die meisten der Frauen wohnten entweder zusammen mit einem oder
beiden Elternteilen (und gelegentlich noch weiteren unverheirateten, erwachsenen Ge-
schwistern) oder mit dem Ehepartner und den gemeinsamen Kindern. Hierbei variierte
es, ob sie ein Zimmer fiir sich besaflen oder dies mit weiteren Familienmitgliedern
teilten. In den meisten Haushalten gab es eine nicht-libanesische Hausangestellte, die
die Fihrung des Haushalts, dessen Reinigung, die Essenszubereitung sowie die Ginge
zum Supermarkt iibernahm. Sie lebte entweder mit der Familie in der Wohnung oder
kam an bestimmten Tagen der Woche, um besagte Arbeiten zu erledigen. Nicht wenige
Forschungspartnerinnen erzihlten mir von Haustieren, wie Katzen oder Hunden,
denen sie mit viel Hingabe einen Platz in ihrer Wohnung und ihrem Alltag einrdumten.

“ Hisbollah (wortl. ,Partei Gottes®) ist eine Miliz und politische Partei, die sich vor allem aus schiiti-
schen Libanes:innen zusammensetzt. Unter den ehemaligen Bﬁrgerkriegsmilizen nimmt sie eine Son-
derstellung ein, da sie mit Verweis auf den Konflikt mit dem benachbarten Israel nach dem Biirgerkrieg
nicht entwaffnet, sondern vom Iran militirisch aufgeriistet wurde. Sowohl wegen ihrer militirischen
Schlagkraft, aber auch aufgrund ihrer tiefen Verwurzelung in den vom libanesischen Staat lange Zeit
vernachlissigten schiitischen Bevolkerungsteilen, fiir die die Hisbollah viele staatliche Aufgaben er-
fiill, ist die Hisbollah einer der einflussreichsten und machtvollsten politischen Akteure im Libanon,
der auch als Staat im Staat beschrieben wird (weiterfiihrend siche Avon und Khatchadourian 2012;
Kanaaneh 2021; Norton 2009; Ranstorp 2016).

7 Einige Gesprichspartner:innen machten direkt zu Beginn unserer Unterhaltung deutlich, wo sie
wohnten. Andere blieben vage in ihren Aussagen — nicht zuletzt deshalb, da der Wohnort — dhnlich wie
der (Vor-)Name — als Hinweis auf die konfessionelle Zugeharigkeit angesehen werden konnte.
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Fiir einen Teil der Gesprichspartnerinnen war die Wohnung aber nicht nur Wohn- und
Riickzugsort, sondern auch Ort ihrer spirituellen Praxis. Dies umfasste nicht nur eine
zusammengerollte Yogamatte oder ein Meditationskissen, die Prisenz entsprechender
Literatur, dekorativer Kristalle und mit Spriichen versehener Bilder im Wohn- oder
Schlafzimmer. Zusitzlich zu ihrem Dasein als spirituell Lernende in Kursen und Work-
shops, in privaten Treffen mit befreundeten Kursteilnehmerinnen oder alleine fir
sich, bot eine Reihe von Forschungspartnerinnen eigene Kurse an. In der Regel waren
dies Einzelbehandlungen in alternativen energiebasierten Heilmethoden. Gesprichs-
partnerinnen behandelten Freund:innen und Bekannte, manchmal entgeltlich und
manchmal unentgeltlich. Im Fall der Forschungspartnerin Shayma, einer regelmifSigen
Besucherin von Rayhans Meditationskursen, die in Dahiye lebte, diente beispielsweise
das Wohnzimmer als Ort fiir energetische Heilbehandlungen. Mit wenigen Hand-
griffen baute Shayma hierfiir eine Liege auf und gab dem Raum mit Kerzen, Riucher-
utensilien und einigen dekorativen Kristallen eine neue Asthetik und Intention (For-
schungsnotizen 31.01.2018). Auch die selbststindige Yogalehrerin Nour gab in der
von ihr, ihrer kranken Mutter und deren Pflegekraft bewohnten Etagenwohnung
individuelle Heilbehandlungen in einem Raum, der ansonsten der gemeinsamen
familidren Nutzung zufiel (Nour, Interview 13.11.2018).

Neben den Wohnungen, ggf. den Arbeits- und Ausbildungsplitzen, die ebenfalls
in unterschiedlichen Bereichen Beiruts lagen, sowie familidren und sonstigen sozialen
Kontakten, waren spirituelle Praktiken die Bereiche, in denen die Forschungspart-
nerinnen viel Zeit verbrachten. Hinsichtlich der geografischen Verortung von Zentren
und Wohnorten gab es nur eine bedingte Uberschneidung. Die Kurse, die ich wihrend
meiner Forschung besuchte, fanden in Hamra, im neu errichteten Downtown bzw.
Beirut Central District, in Verdun, in der Nihe des Sodeco Square sowie in Achrafich
statt.* Damit verteilten sich die Forschungsorte tiber jene Stadtteile Beiruts, die beliebte
Freizeit- oder Konsumorte besser gestellter Libanes:innen, aber nur in wenigen Aus-
nahmen auch Wohnort von Forschungspartnerinnen waren.

Dies bedeutete, dass die Forschungspartnerinnen oftmals einen ginzlich anderen
Stadtteil fiir den Besuch der spirituellen Kurse aufsuchten. Zum Teil lag dies am
fehlenden Angebot in der unmittelbaren Nachbarschaft. Den Erzihlungen entnahm
ich jedoch, dass weniger die geografische Nihe und damit die gute Erreichbarkeit,
sondern vielmehr die lehrende Person, die spirituelle Praxis sowie die anderen Be-
sucher:innen wichtig waren. Statt Lage und konfessionelle Prigung waren personliches
spirituelles Interesse und das Gefiihl, mit den ,richtigen® — d.h. eine dhnliche Per-
spektive teilenden — Menschen zusammen zu sein, ausschlaggebend dafiir, welches Zen-
trum und/oder welche private Gruppe die Gesprichspartnerinnen besuchten. Dieser
Umstand konterkarierte die Erzihlung, die ich wihrend meiner Forschungsaufenthalte
des Ofteren horte, dass sich nicht nur bei der Wahl des Wohnortes, sondern auch bei

# Ich beziehe mich hier auf alle Orte meiner Forschung, nicht nur jene, die in dieser Arbeit prominent
behandelt werden. Yogastudios bzw. Fitnessstudios mit Yogakursangebot liefen sich in allen Stadtteilen
Beiruts finden.
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Freizeitaktivititen an die ,eigene“ konfessionelle Gruppe und deren Viertel in der Stadt
gehalten werde (vgl. Deeb und Harb 2013). Meine Forschungspartnerinnen bewiesen
im Rahmen ihrer spirituellen Praxis im doppelten Sinne das Gegenteil: Nicht nur
frequentierten sie konfessionell ,,andere® Stadtteile fiir ihre spirituelle Praxis, sondern
die besuchten Zentren und ihre Kurse waren von religiéser Diversitit gekennzeichnet
und wiesen stattdessen eine Homogenitit hinsichtlich der soziokonomischen Lebens-
realitit auf.

Fir ihren Besuch der spirituellen Angebote nahmen Forschungspartnerinnen mit-
unter lange Fahr- und Wartezeiten in der Hauptverkehrszeit Beiruts in Kauf. Der In-
dividualverkehr Beiruts wilzte sich wihrend meiner Forschungsaufenthalte in grofier
Dichte durch die engen Straflen und Gassen der Hauptstadt, um sich in einem Ebbe-
und-Flut-artigem Rhythmus jeweils am Morgen und Abend tiber die Kiistenstraf3e in
den Norden oder in den Stiden des Landes zu ergiefien. Auf meinen Wegen durch die
Stadt erschien es mir, als blockierte sich in Abwesenheit eines 6ffentlichen Personen-
nahverkehrs die stetig in die Hohe wachsende Hauptstadt in der Horizontalen selbst.
Eigentlich kurze Wege in der verhiltnismifig kleinen Stadt (ca. 67 km*)* wurden zu
Verkehrsodysseen fiir die im Jahr 2018 circa 2,385 Millionen*® Einwohner:innen.*!
Personentransportmdglichkeiten in Beirut beliefen sich auf private PK'W, privatisierte
Kleinbuslinien (hdufig Vans in abenteuerlichen Zustinden, deren Fahrern der Ruf
eines legendir-gefihrlichen Fahrstils vorauseilt) sowie Taxen. Mit Ausnahme einiger
wagemutiger Fahrradfahrer:innen spielte sich urbane Mobilitit somit im Dunstkreis
des Automobils ab,** welches besonders fiir die Mittelschicht als Symbol erfolgreicher
sozialer Aufwirtsmobilitit gilt (Traboulsi 2014: 53).> Um die favorisierte spirituelle
Veranstaltung zu erreichen, nutzten einige Forschungspartnerinnen ihren eigenen
PKW oder das gemeinsame Auto der Familie. Andere griffen auf die Fahrdienste von
Verwandten oder auf das Prinzip geteilter Taxen (Service) zuriick.

Die Widrigkeiten des chronischen Verkehrsinfarkts der Stadt waren auch ein
beliebtes Beispiel in den omniprisenten (Alltags-)Konversationen und in Gesprichen
mit Forschungspartner:innen, in denen der dysfunktionale libanesische Staat> beklagt
und die seit Jahrzehnten die Geschicke des Landes lenkende politische Elite ob ihrer
Unfihigkeit und ihres Egoismus gescholten wurden (vgl. Monroe 2016).

# Encyclopedia Britannica (25.11.2022): ,Beirut®, https://www.britannica.com/place/Beirut.

** United Nations, Department of Economic and Social Affairs, Population Division (2018): ,,World
Urbanization Prospects. The 2018 Revision®, https://population.un.org/wup/Download/Files/
WUP2018-F13-Capital_Cities.xls.

5! Laut der Vereinten Nationen lebten im Jahr 2018 circa 5,9 Millionen Menschen im Libanon (United
Nations, Department of Economic and Social Affairs, Population Division (22.12.2022): ,World Pop-
ulation®, https://api.worldbank.org/v2/en/indicator/SP.POP.TOTL?downloadformat=excel).

*2 Bemiihungen, das libanesische Eisenbahnnetz wiederzubeleben, schlugen bislang fehl (Traboulsi
2014: 53).

53 ‘Traboulsi (2014: 55) attestiert dem Libanon einen der hochsten Prozentsitze von SUV.

** Diesbeziiglich siche auch Kristin V. Monroes (2016: 121-139) Analyse des im Libanon weit verbrei-
teten Ausdrucks ,,7a fi dowla (there is no state)“ (2016: 17).
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4.2.2 Politische Instabilitit

Trotz des Friedensabkommens von T2’if erfiillten sich die Hoffnungen vieler (zuriick-
kehrender) Libanes:innen auf eine politisch stabile und wirtschaftlich prosperierende
Heimat nicht. Seit 2004 intensivierten sich innerlibanesische Konflikte, die sich in
einer Reihe von Anschligen auf politische Fihrungspersonen und Personlichkeiten
der Zivilgesellschaft duflerten (Deeb und Harb 2013: 235; Monroe 2016: 2,7). Die
Ermordung von Rafik al-Hariri, dem ehemaligen Premierminister und der Galions-
figur der post-Biirgerkriegsira (weiterfithrend siche Baumann 2016), im Februar
2005 markierte schliefdlich den Wendepunkt in der libanesischen Nachbiirgerkriegs-
geschichte. In den Tagen nach der Ermordung al-Hariris versammelten sich Demons-
trant:innen auf den Straen Beiruts (Wimmen 2014: 19). Sie forderten — letztendlich
erfolgreich — den Riicktritt der pro-syrischen libanesischen Regierung und das sofortige
Ende der syrischen Militirprisenz im Libanon (Hyndman-Rizk 2019: 183; Wimmen
2014: 19), da — neben libanesischen politischen Akteuren — eine syrische Beteiligung
an dem Mordanschlag vermutet wurde. Den anti-syrischen Demonstrant:innen und
dem korrespondierenden Zusammenschluss politischer Parteien — der ,,Allianz des
14. Mirz“>S — standen auf den Straflen wie in der politischen Arena pro-syrische
Libanes:innen bzw. die ,,Allianz des 8. Mirz“ gegentiber (Wimmen 2013: 2, 2014: 20).
Diese Friktion zwischen der ,,Allianz des 14. Mirz* — die enge Verbindungen mit Saudi-
Arabien und ,,dem Westen pflegt und die vom sunnitisch geprigten Future Movement
geftihrt wird, dem Rafik al-Hariris Sohn Saad al-Hariri vorsteht — und der ,,Allianz des
8. Mirz® — die von der Hisbollah gefiihrt wird und die sich zusammen mit dem Iran
und Syrien dem ,Widerstand® gegen die USA und Israel verschrieben hat — (Wimmen
2013: 2, 2014: 20) prigt bis heute die politische Landschaft des Libanon. Auch wenn
Gesprichspartner:innen diese ,,Zedernrevolution® und das Ende der syrischen Prisenz
im Libanon als wichtig far das Land erachteten, so betonten sie, dass sich politische
Konflikte in den nachfolgenden Jahren dennoch fortschrieben.
Forschungspartnerinnen nannten besonders zwei Ereignisse als prigend fiir die
Jahre nach der ,,Zedernrevolution®. So ereignete sich im Sommer 2006 der zweite is-
raelisch-libanesische Krieg, der starke wirtschaftliche Implikationen besafl. Im Zu-
sammenhang mit der israelischen Bombardierung des vorwiegend von Schiit:innen
bewohnten Stidlibanon und der siidlichen Vororte Beiruts entstand ein betricht-
licher Schaden an der Infrastruktur in jenen Teilen des Landes, die ohnehin als wirt-
schaftlich schwach und von Armut bedroht galten. Als noch kritischer als den Krieg
im Sommer 2006 sahen die Gesprichspartnerinnen die Entwicklungen im Mai 2008
an. Aufgrund eines Konflikts auf politischer Ebene besetzten bewaffnete Krifte von

*> Die Namen der politischen Blécke leiten sich von dem Datum der entsprechenden Demonstration
in Beirut ab.

> Die Demonstrant:innen betitelten die Vorginge als ,Intifada (Aufstand) der Unabhingigkeit®, wih-
rend sich im internationale Sprachgebrauch die Bezeichnung ,,Zedernrevolution - in Anlehnung an die
Zeder als Symbol fiir den Libanon, welches auch die Landesflagge ziert — etablierte (Hanf 2009: 497).
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Hisbollah und Amal®”” Westbeirut, welches als urbaner Raum des politischen Gegen-
spielers, dem Future Movement, galt (Deeb und Harb 2013: 44-45, 5S0; Wimmen
2013: 3, 2015: 2). Fast alle Forschungspartnerinnen bezeichneten diese zwei Tage als
Ausdruck fur die strukturelle Instabilitit des Libanon und als einen Moment der per-
sonlichen (Re-) Traumatisierung, da sie sich an Szenen des Biirgerkriegs erinnert fithlten
(Gaga, Interview 22.11.2018). Durch das Einwirken der Arabischen Liga konnte die
Konfliktsituation gelost (Wimmen 2013: 3) und das abgewendet werden, was Ge-
sprichspartnerinnen einmiitig als Anfang eines zweiten Biirgerkriegs bezeichneten.
Die Fragilitit des politischen Systems seit dem Ende des Biirgerkriegs zeigte sich aber
nicht nur in gewaltvollen Konflikten, sondern auch z.B. in einer mehrjihrige Vakanz
des Prisidentenamts und in mehrfach verschobenen Parlamentswahlen (Wimmen
2013: 2-3,2015: 2-3).

Nicht nur nationale Spannungen, sondern auch regionale Konflikte schrieben sich
in die Situation des Libanon ein. Neben periodischen Zusammenst6f3en zwischen Is-
rael und der Hisbollah entlang der siidlichen Grenze des Libanon fiihrte der Ausbruch
des Biirgerkriegs in Syrien im Jahr 2011 auch im Libanon zu Konsequenzen: Nach
anfinglicher Hilfs- und Aufnahmebereitschaft verstanden besonders Libanes:innen in
den ohnehin wirtschaftlich schwicheren Teilen des Landes die syrischen Gefliichteten®®
als Konkurrent:innen um knappe wirtschaftliche und natiirliche Ressourcen (van Vliet
2016: 89, 95-96; Wimmen 2015: 1). Forschungspartner:innen beklagten mir gegen-
tber die Zunahme von Ressentiments gegentiber Syrer:innen im Bekanntenkreis und
offen anti-syrischen Reaktionen in 6ffentlichen Alltagssituationen (vgl. van Vliet 2016:
99). Der Konflikt wirkt sich ebenso negativ auf die beiden fiir den Libanon wichtigen
Wirtschaftszweige Handel und Tourismus aus (Wimmen 2015: 1). Des Weiteren
fithrten die Aktivititen islamistischer Milizen in der nérdlichen syrisch-libanesischen
Grenzregion zu gewaltvollen Zusammenstf8en zwischen jenen Gruppierungen einer-
seits und der libanesischen Armee und der Hisbollah andererseits sowie in der Folge zu
einer strukturell verschlechterten Sicherheitslage in jenen Teilen des Libanon (Wimmen
2015: 3-5). Unabhingig davon schuf die Tatsache, dass libanesische politische Akteure
unterschiedliche Konfliktparteien im syrischen Biirgerkrieg (militirisch) unterstitzten,
zu einer weiteren Spaltungslinie in der libanesischen politischen Landschaft (Wimmen
2013:1-2,2015: 1).

Auf nationaler Ebene brach sich Anfang und Mitte der 2010er Jahre die Frustration
grofSer Bevolkerungsteile tiber die Unfihigkeit und das Versagen der politischen Verant-
wortlichen Bahn. Bereits zwischen 2010 und 2012 hatten antikonfessionelle Proteste
das Land erfasst (weiterfihrend siche Sengebusch 2014, 2019). Die sogenannte ,,Miill-
krise“ in Beirut im Jahr 2015 entfachte diese Kritik am konfessionellen politischen
System erneut. Im Angesicht einer in Miillbergen erstickenden Hauptstadt — ein Zu-

*7 Amal ist eine politische Partei und ehemalige Biirgerkriegsmiliz, die sich vor allem aus schiitischen
Libanes:innen zusammensetzt.

*8 Laut der libanesischen Regierung und der Vereinten Nationen lebten Ende 2018 circa 1,5 Million
syrische Gefliichtete im Libanon (Government of Lebanon und United Nation 2019: 8).
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stand, der Ergebnis politischer Vetternwirtschaft war — versammelten sich konfessions-,
generationen- und gesellschaftsschichteniibergreifend Libanes:innen in den Straflen
der Hauptstadt, um unter dem Slogan ,You stink® gegen das politische Establishment
zu protestieren, welches sie fiir die Stagnation und die vielzihligen ungelésten Probleme
verantwortlich machten (AbiYaghi, Catusse und Younes 2017; Geha 2018; Khalil 2017;
Kraidy 2016).

Kritik am politischen Status quo begegnete mir auch in meinem Forschungskon-
text. Neben Wut tiber die politisch Verantwortlichen und deren Verhaltensweisen —
»Politics is not love. Look what politics did to Lebanon! It’s the reason why there are 16
million [Lebanese, J.K.] people abroad® (Sabira, Interview 09.11.2018) — dominierten
Geftihle der Frustration und der Resignation die Erzihlungen der Forschungspart-
nerinnen. Ich horte viele Geschichten tiber anfinglichen Aktivismus, vor allem zu
Zeiten der Miillkrise, der sich beim Ausbleiben nachhaltiger politischer Verinderungen
in umfassende Resignation gewandelt hatte.

So at that time [of the garbage crisis, ].K.] I felt that T have to go and fight for my
country. And I went. So I would finish my university courses at one and I will go
to the protests [...] until six [...] So I felt so happy. After thatI didn’t feel that any-
thing has changed much. It’s the same. The regime is the same. So I don’t watch
news. It’s good that I know who’s the president. (Amira, Interview 22.01.2018)

Wie Amira ging es auch anderen Forschungspartnerinnen. Die Desillusion in An-
betracht immer neuer Krisen brachten sie dazu, tagesaktuelle Politik in einem der-
artigen Umfang abzulehnen, dass sie die Rezeption jeglicher medialer Berichterstattung
tber dieses Thema verweigerten. Seit sie aufgehort hitten, Nachrichten zu schauen,
gehe es thnen einfach besser und sie seien gliicklicher, begriindeten viele Gesprichs-
partnerinnen ihre Haltung.

Auch wenn dezidierte politisch Einstellungen und Loyalititen unter den Gesprichs-
partnerinnen variierten,” so gab es doch eine geteilte Uberzeugung: die Kritik an der
Politisierung religioser Zugehorigkeit. Politischer Konfessionalismus war in den Augen
der Gesprichspartnerinnen der Grund fiir die Fragmentierung der politischen Land-
schaft und der Gesellschaft, die endemische Korruption und die intra-konfessionellen
Klientel-Netzwerke. Die Weigerung, religiése Zugehorigkeit zur politischen Logik zu
machen, zeigte sich nicht nur in expliziten Statements tiber das politische System und
seine Vertreter:innen, sondern auch in Formen der Selbstprisentation. So verorteten
sich viele Gesprichspartnerinnen in den Interviews erst spit in der religiosen Land-
schaft des Libanon und taten dies mit einer Selbstidentifikation als Muslimin oder
Christin, nicht jedoch als Sunnitin oder Maronitin.®® Hierbei verwiesen viele auf ihre

*> Siehe diesbeziiglich auch Traboulsis (2014: 54—57) Analyse libanesischer Mittelschichtsgruppen
sowohl als Akteurinnen einer demokratieférdernden Zivilgesellschaft als auch als Mitstreiterinnen
populistischer Bewegungen.

% Ohne einen Anspruch auf Reprisentativitit abzuleiten, beobachtete ich, dass explizite konfessionelle
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generelle Weigerung, sich im Alltag konfessionell zu ,outen” und sich in den Augen
der fragenden Mitbiirger:innen damit politisch zu verorten.

Neben dem politisch institutionalisierten Konfessionalismus als dem system-
immanenten Fallstrick des Libanon kritisierten Forschungspartnerinnen auch die
Homogenitit der politisch Verantwortlichen hinsichtlich ihrer soziokonomischen
Zugehorigkeit und ihrer Genderidentitit. Die politische Elite des Libanon war seit
der Griindung des Staates nahezu ausschliellich minnlich. Libanesinnen erhielten
das aktive wie passive Wahlrecht etwa ein Jahrzehnt nach der Unabhingigkeit, im Jahr
1952 (Decker 2016: 2; Joseph 1997: 81).¢! Zwischen 1953 und 2009 wurden insgesamt
zehn Volksvertreterinnen (teilweise mehrmals) in das Parlament gewihlt (Decker 2016:
2). Der Frauenanteil im Parlament betrug in den Jahren 2005 und 2021 4,7 % (Khatib
2008: 438; World Economic Forum 2021: 26).* Ein Grof8teil derjenigen Frauen, die
es ins Parlament schafften, stammt aus den libanesischen Familien, die seit Jahren
die Politik und Wirtschaft des Landes bestimmen (Baumann 2019: 66; Decker 2016:
2-3). Viele tibernahmen die politische Position von ihrem verstorbenen Ehemann oder
Vater und gaben sie nach einiger Zeit an ihre S6hne weiter (Decker 2016: 2-3; Khatib
2008: 438, 443 —444).° Auch auf Regierungsebene wurden bisher ,,nur eine Handvoll
Ministerinnen” (Decker 2016: 2) bestimmt.®* Die Geschicke des Landes wurden also
von Minnern aus den wenigen konomisch wie politisch elitiren Familien bestimmt.
Das Versagen politischer Akteure war damit ein Versagen einer minnlichen Elite, so
der Tenor meiner Gespriche. Nach den Moglichkeiten der politischen Umgestaltung
gefragt, nannten Gesprichspartnerinnen jedoch keine genderspezifischen politischen
Forderungen. Schwerer als die Genderidentitit wog in ihren Augen die Zugehérig-
keit zur Oberschicht der Gesellschaft. Was es nach der Ansicht vieler Forschungspart-
nerinnen brauchte, war eine Diversifikation der politischen Landschaft abseits der
immer gleichen Familien, die bereits die Milizen wihrend des Biirgerkriegs gefiihrt
hatten und nach dem Krieg nahtlos zivile Funktion innerhalb der politischen Arena
iibernommen hatten.

Entsprechend fanden zivilgesellschaftliche Initiativen mit politischen Ambitionen
positiven Anklang bei vielen Forschungspartnerinnen. So zum Beispiel Beirut Madinati
(wortl. ,,Beirut meine Stadt®), eine Vereinigung, die aus den Miillprotesten entstanden

Selbstbeschreibungen hiufig von Schiit:innen erfolgten.

¢! Syrien erhielt das Frauenwahlrecht im Jahr 1953, Agypten im Jahr 1956 und Tunesien im Jahr 1959
(Decker 2016: 2).

¢ Weiterfiihrend siche auch: Hussein, Walid: ,,The ,Female Quota’ in Lebanon: A Temporary Solution
to Chronic Political Problem*, Heinrich Bll Stiftung, Beirut, Middle East, 16. Februar 2017, https://
Ib.boell.org/en/2017/02/17/female-quota-lebanon-temporary-solution-chronic-political-problem.

¢ Suad Joseph (1997: 81) merkt diesbeztiglich an: ,The saying goes that Lebanese women come to
parliament dressed only in black, meaning that they take the seats of their deceased husbands and
fathers. But as one woman member of parliament acerbically noted, Lebanese men come to parliament
in black as well, coming to office through implicit patrilineal succession.”

¢ Weiterfiihrend siche die Publikation von Lina Khatib (2008), in der sie Hindernisse und Maglich-
keiten fiir die politische Partizipation von libanesischen Frauen analysiert.
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war und als Liste unabhingiger Kandidat:innen unter anderem bei den Beiruter Kom-
munalwahlen kandidierte (Schaefter 2017). Ein Engagement in derlei Bewegungen
schien fiir die Forschungspartnerinnen selbst aber ausgeschlossen. Die Resignation ob
des immer gleichen politischen Einerleis war so fundamental, dass viele eine vollige Ab-
kehr von jeglicher politischen Partizipation gewihlt hatten. So lautete das Credo: keine
Beteiligung an etwas, was ihren Erfahrungen nach fiir sie nicht verinderbar war.

Dies galt jedoch nicht fiir alle Personen, mit denen ich wihrend meiner Forschungin
Kontakt kam. Auch wenn explizite politische Themen insbesondere in den Kursen und
Klassen gemieden wurden (zu hoch war das Risiko politisch-ideologischer Konflikte
konfessioneller Firbung und zu ausgeprigt die Frustration tiber eben jene ergebnis-
losen Auseinandersetzungen), gab es besonders unter den spirituellen Lehrer:innen
einige, die sich politisch positionierten. So mied der Meditationslehrer Rayhan zwar
entschieden die Themen Politik und Religion in seinen Klassen, sprach auf seinem
semi-privaten Facebook-Account jedoch einem Politiker abseits der etablierten kon-
tessionell strukturierten Parteien 6ffentlich seine Unterstiitzung aus und rief all jene,
die Wandel anstrebten, zur Wahl dieser Person auf.

Kritik, Resignation und gesellschaftlicher Protest wurde aber nicht nur durch Un-
zufriedenheit mit den politischen Reprisentanten im Allgemeinen genihrt, sondern
resultierte vor allem aus dem Versagen politisch Verantwortlicher auf dem Gebiet der
Wirtschaft.

4.2.3 Wirtschaftliche Abwirtsspirale

Das Fundament des wirtschaftlichen Aufbruchs erwies sich in den Jahrzehnten nach
1990 als rissig. Seit dem Ende des Biirgerkriegs basierte die libanesische Wirtschaft auf
Riickiiberweisungen aus der weltweiten libanesischen Diaspora, dem ausgeprigten,
sehr liberalen Bankensektor und der Immobilienbranche, welche eng mit dem ,,govern-
ment debt management® (Baumann 2019: 66) verflochten war und jenem kleinen
Teil der Gesellschaft lukrative Gewinne versprach, der bereits ausreichende finanzielle
Mittel sowie die notwendigen sozialen Kontakte fiir derartige Investitionen besaf3
(Baumann 2019: 66-68; Farha 2019: 219-222). Die nach der Unabhingigkeit durch
sozialen Aufstieg entstandene Mittelschicht galt nach dem Krieg als stark dezimiert
bzw. nicht existent: Pessimistische Stimmen sprachen ihr im Jahr 1994 lediglich einen
Anteil von 35% an der Bevolkerung zu — im Gegensatz zu 68% vor dem Biirgerkrieg
(Traboulsi 2014: 50). Laut Traboulsi (2014: 50) verlor die Mittelschicht zwischen 2000
und 2003 zudem rund 40% ihrer Mitglieder aufgrund von Arbeitsmigration, auch
wenn diesem Trend der Aufstieg einer neuen schiitischen Mittelschicht gegeniiber-
stand (Deeb und Harb 2013: 50-55).

In der Gesamtheit erwies sich die sektorale Ausrichtung der libanesischen National-
okonomie auf Basis von staatlicher und privater Kreditvergabe® als wenig nachhaltig.

© So bewarben libanesische Banken gezielt Kredite fiir Konsum, wie beispielsweise den Kauf von Autos
oder die Durchfiihrung der immer populireren Schénheitsoperationen (Traboulsi 2014: 53-54). Dieses
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Mit Schulden von mehr als 150% des Bruttoinlandprodukts (Farha 2019: 220-221),
einer dramatisch ansteigenden Inflation (Chami und Rizk 2021: 2), failures in public
services, health, education, and social welfare” (Baumann 2019: 61) und einer Arbeits-
losenquote von tiber 40% (Chikhani 2020) befindet sich der Libanon seit dem Jahr
2019 in einer der schwersten wirtschaftlichen Krisen seiner Geschichte: ,,All imported
goods, [sic] became very expensive, including basic needs, food, and medication. Un-
employment and poverty rapidly surged, erasing what’s left of the middle class, the
backbone of the economy“ (Chami und Rizk 2021: 2).

Neben struktureller Einseitigkeit der Nationalkonomie, Riickgang im Touris-
mus, Bausektor und im Handel, ungleicher Verteilung von Kapital und zusitzlichem
wirtschaftlichen Druck durch die hohe Anzahl syrischer Gefliichteter im Libanon
(Baumann 2019: 66-67; Wimmen 2015: 1) hing die sich seit 2011 stetig intensi-
vierende konomische Abwirtsspirale nicht zuletzt auch mit dem politischen Kon-
fessionalismus des Landes zusammen (Baumann 2019: 65, 72). Die Strukturierung
der politischen Landschaft entlang konfessioneller Grenzen steht bis heute in einer
reziproken Verbindung zu den sozialen und ékonomischen Bezichungen, die hiufig
ebenfalls entlang der konfessionellen Gruppen verlaufen (Kriener 2019; Monroe 2016:
58-59; Nucho 2016; Salloukh et al. 2015). Das Ergebnis sind konfessionell struk-
turierte klientelistische Strukturen, ausufernde Korruption und ,self-serving elites”
(Baumann 2019: 72), die als ,,rentier capitalists® (Baumann 2019: 67) wesentlich zum
desastrésen wirtschaftlichen Zustand des Libanon beigetragen haben (Chikhani 20205
Salloukh et al. 2015: 2).

Der wirtschaftliche Niedergang des Landes war wihrend meiner Forschung 2017
und 2018 immer deutlicher zu spiiren. Eine der sichtbarsten Konsequenzen war die
um sich greifende Arbeitslosigkeit unter meinen Gesprichspartner:innen. Die Suche
nach einem Job, der die Kosten des alltiglichen Lebens deckte, wurde zu einem immer
schwierigeren Unterfangen. Und selbst jene, die einer Beschiftigung nachgingen, be-
gaben sich auf die Suche nach weiteren Verdienstmdéglichkeiten, um steigende Lebens-
haltungskosten zu decken oder arbeitslose Familienmitglieder zu unterstiitzen.

Der Grofiteil der Forschungspartnerinnen befand sich zum Zeitpunkt meiner
Forschung in einem Angestelltenverhiltnis. Abgesehen von den spirituellen Lehre-
rinnen waren einige wenige Gesprichspartnerinnen zudem im Dienstleistungsbereich
selbststindig bzw. selbststindig gewesen. Die anderen Gesprichspartnerinnen ar-
beiteten im Bildungssektor, bei Finanzdienstleistern, in der Medienbranche, im

»lc]onsumerist fever” der Mittelschicht wurde dadurch befeuert, dass Geldinstitute von der libanesi-
schen Zentralbank angehalten wurden, Kredite nicht einzutreiben, um unvorhergesehene Krisen des
Finanzsystems zu vermeiden (Traboulsi 2014: 51). Die Normalitit eines Lebens auf Kredit bzw. der
niedrigschwellige Zugriff auf diesen begegnete mir auch in meiner Forschung: Die Aufnahme eines
Kredits fiir nicht zwingend notwendige Konsumartikel war weit verbreitet und normal. Ein Gesprichs-
partner argumentierte, dass es angesichts der niedrigen Zinsen nur logisch sei, einen Kredit in Anspruch
nehmen, selbst wenn das notwendige Eigenkapital vorhanden sei: Es sei doch besser, das Geld gewinn-
bringend anzulegen und fiir die Konsumwiinsche einen Kredit zu nehmen als Riicklagen zu dezimieren
(Forschungsnotizen 17.11.2018).
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Bau- und Immobiliensektor, in der Tourismusbranche oder im medizinischen Be-
reich. Einige Forschungspartnerinnen befanden sich in der Ausbildung und jobbten
nebenher. Einige der verheirateten oder geschiedenen Forschungspartnerinnen lebten
ginzlich oder in Teilen von Alimenten oder dem Verdienst des Ehepartners.® Und
schlie8lich befand sich ein stetig grofler werdender Teil der Gesprichspartnerinnen
auf Jobsuche.

Fehlende Beschiftigung oder verringerte Einkommen hatten weitreichende Kon-
sequenzen. Fiir die junge Generation wurde die Finanzierung der eigenen Ausbildung
samt Auslandsaufenthalten zunehmend schwieriger. Fiir einige Forschungspart-
nerinnen war bereits der gewohnte Alltag eine Herausforderung, da Freizeitaktivititen
wie das Treften von Freund:innen in Cafés und Restaurants zur finanziellen Belastung
wurden. Altere Gesprichspartnerinnen waren mit dem Bankrott von Familien-
unternehmen oder ausbleibenden Alimenten von einem Ex-Partner konfrontiert. Auf
einer sehr alltiglichen Ebene verknappte die wirtschaftliche Krise die Ressourcen fiir
ein selbstgestaltetes Leben und intensivierte die Abhingigkeit von familidren Netz-
werken, zu denen einige Forschungspartnerinnen respektvolle Distanz suchten.

Auch in den spirituellen Zentren war die wirtschaftliche Lage Gegenstand von Dis-
kussionen — wenn auch selten in den Kursen, sondern eher in den Pausengesprichen.
Hierbei schwankten Teilnehmer:innen zwischen Klagen iiber die Ausweglosigkeit der
Situation und einem unerschiitterlichen Glauben an die Handlungsmacht einzelner
Individuen unabhingig von den politischen Gegebenheiten. Wirtschaftliche Eng-
pisse wurden in den Kursen aber auch dadurch sichtbar, dass es flexible Zahlungs-
modalititen gab. Konnte der Preis fiir einen Workshop oder eine Veranstaltung nicht
zum filligen Termin und in der ausgeschriebenen Hohe bezahlt werden, so wurde nach
individuellen Lésungen gesucht. Fiir die spirituellen Lehrer:innen wiederum bedeutete
die wirtschaftliche Krise, dass sich die Zentren — zeitweise oder ginzlich — als ein Null-
summenspiel erwiesen.®’

Der Frust tiber die politische und wirtschaftliche Krise des Libanon 4dufierte sich
aber nicht nur in Form von verbaler Kritik, sondern hinterlief§ auch Spuren in den
Lebenswegen der Forschungspartnerinnen und ihrer Familien. Eine dieser biogra-
fischen Konsequenzen war es, dem eigenen Land - zumindest fiir eine Zeit lang — den
Riicken zu kehren.

¢ Die geringe Anzahl von Gesprichspartnerinnen, die freiwillig keiner Erwerbsarbeit nachgingen,
unterstreicht die Analyse von Doris Decker (2016: 1) tiber die steigende Anzahl erwerbstitiger Frauen
im Libanon.

¢ Die Lage schien fiir Yogalehrer:innen und Yogastudios etwas besser zu sein als fiir Zentren, die
andere spirituelle Praktiken anboten. Ich kann an dieser Stelle nur vermuten, dass die Popularitit und
die Zielgruppe von Yoga vergleichsweise grofSer waren und entsprechende Kurse deshalb héhere und
bestindigere Verdienstmdglichkeiten boten.
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4.2.4 Mobilitit und Bildungshunger

Emigration verinderte die libanesische Mittelschicht in unterschiedlichen historischen
Momenten (Deeb und Harb 2013: 236; Khater 2001; Traboulsi 2007: 159, 2014: 50).
Auswanderung war vor allem eine Reaktion auf wirtschaftliche und demografische
Entwicklung: ,,Emigration is the process by which Lebanese society hides its high
rates of unemployment and rids itself of the human surplus® (Traboulsi 2007: 159).
Diejenigen Teile der libanesischen Gesellschaft, die vor allem wirtschaftlich, aber auch
sozial und politisch keine Zukunftsmaéglichkeiten im Land sahen, suchten ihr Gliack
im Ausland und wurden so zumindest fiir eine begrenzte Zeit Teil der weltweiten
libanesischen Diaspora und ihrer wirtschaftlich bedeutsamen Riickiiberweisungen
(Baumann 2019: 72; Deeb und Harb 2013: 52, 236). Emigration war hierbei nicht
nur die Abwendung des sozialen Abstiegs, sondern auch dessen Verschleierung: Lohn-
arbeit (statt Selbststindigkeit) oder korperliche Arbeit im Ausland waren weniger
schambehaftet als dieselben Titigkeiten auf libanesischem Boden (Traboulsi 2014:
51). Eindriicklichste Konsequenz ist die sehr grofie libanesische Diaspora: Sie verteilt
sich tiber alle Kontinente der Erde und tibersteigt dabei die Zahl der Einwohner:innen
im Libanon - je nach Schitzung sogar um ein Vielfaches (Pearlman 2014: 37; Skulte-
Quaiss und Tabar 2014: 141).

Im Falle meiner Forschungspartnerinnen gab es unterschiedliche Formen der
Mobilititserfahrungen. Es gab Frauen, die als Kind oder junge Erwachsene mit ihrer
Familie vor dem Biirgerkrieg geflohen waren, und es gab Gesprichspartnerinnen, die
bereits als Teil der Diaspora im Ausland geboren worden waren und an einem Punkt
ihres Lebens in den Libanon zuriickgekehrt waren. Andere Forschungspartnerinnen
waren im Erwachsenenalter allein oder mit ihren Ehepartnern fiir eine Anstellung
ins Ausland gegangen. Auch zeitlich war Migration unterschiedlich strukturiert.
Fiir einige Gesprichspartnerinnen umfasste das Leben auflerhalb des Libanon einen
bestimmten Zeitabschnitt, in dem sie sich beispielsweise beruflich etablierten. Fiir
andere Frauen gab es immer wieder Phasen, in denen sie im Ausland lebten. Und ein
Teil der Forschungspartnerinnen fiihrte dauerhaft ein Leben zwischen dem Libanon
und einigen anderen Lindern. Besonders letztgenannte Gruppe von Frauen besaflen
hiufig neben der libanesischen Staatsbiirgerschaft noch eine weitere. Die Linder, in
denen Gesprichspartnerinnen periodenweise lebten oder gelebt hatten, waren unter
anderem Agypten, Brasilien, Dubai, Frankreich, Ghana, Grofbritannien, Kanada,
Kuwait, Nigeria, Saudi-Arabien und die USA.

Emigration war aber nicht nur faktischer Teil von Biografien, sondern auch eine
viel diskutierte Zukunftsoption. Hierbei ging es nicht nur um eine Lésung von wirt-
schaftlichen Problemen, wie zuallererst Arbeitslosigkeit. Das mehrjihrige Leben im
Ausland wurde auch als Investition in die Zukunft verstanden. Zum einen verband
sich damit die Hoffnung, eine zweite Staatsbiirgerschaft zu erlangen, die als eine Art
Lebensversicherung im Falle neuer Phasen politischer Gewalt angesehen wurde. Zum
anderen verstanden meine Forschungspartnerinnen Auslandserfahrung als Investition
in die berufliche Zukunft — sei es aufgrund von Arbeitserfahrung in internationalen
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Unternehmen oder in Form von Zugang zu prestigetrichtigen Bildungsinstitutionen.
Trotz der Hoffnungen, die mit einer Migration verbunden wurden, waren die Dis-
kussionen um Migration ambivalent. Ebenso wie Hoffnungen auf eine bessere Zukunft
in den Narrativen ersichtlich wurden, so duflerten Gesprichspartnerinnen Trauer
und Unwillen, ihre sozialen Kontakte und ihr gewohntes Umfeld hinter sich lassen zu
missen. Zudem thematisierten einige Forschungspartnerinnen das Gefiihl, das eigene
Land im Stich zu lassen. Wenn alle gingen, die kdnnten, wer bliebe dann tibrig und was
wiirde das fur die langfristige Entwicklung des Libanon bedeuten, sinnierten in der ein
oder anderen Form viele Forschungspartnerinnen.

Mobilitit war aber nicht nur in seiner Ausprigung als dauerhafte oder mehrjihrige
Migration Teil der Lebenswirklichkeiten meiner Forschungspartnerinnen. Sie war
auch relevant als eine Form der Freizeit- und Konsumgestaltung. Shopping-Reisen in
die Ttirkei oder Verwandtenbesuche in den Golfstaaten, Europa oder Nordamerika
waren Ausdrucksformen einer Mobilitit, die selbstverstindlicher Teil des Alltags
und des Lebensstils der Gesprichspartnerinnen war. Dies soll nicht bedeuten, dass
diese Unternehmungen finanziell unbedeutend waren. Es bedurfte einiger Zeit des
Sparens oder gemeinschaftlicher finanzieller Anstrengungen, um Fliige zu finanzieren
und entsprechendes Taschengeld fiir derartige Reisen zu beschaffen. Hierbei war der
Aufenthalt bei Verwandten eine Moglichkeit, Reisekosten so gering wie mdglich zu
halten. Insgesamt wurden touristische Reisen und Familienbesuche jedoch als ein Ziel
angeschen, fir welches es sich auch in wirtschaftlich prekiren Zeiten zu sparen lohnte.
Sich eine Auszeit zu nehmen, die dem personlichen Genuss diente und zugleich half,
die Welt verstehen zu lernen, rechtfertigte die finanziellen Ausgaben, die nicht ohne
Weiteres bestritten werden konnten. Das Verstindnis von Reisen auch als Form der
personlichen Weiterentwicklung durch Wissensgewinn verweist auf einen Aspeket, der
die Lebenswirklichkeiten der Forschungspartnerinnen in groflem MafSe beeinflusste:
das Streben nach Bildung.

»Education is the key to reproducing a middle-class existence and to economic
security”, resiimiert Hannes Baumann (2019: 69) mit Blick auf den Libanon. Dies gilt
sowohl fiir die Vergangenheit als auch fiir die Gegenwart. In den zwei Jahrzehnten nach
der Unabhingigkeit ebnete Bildung vielen Libanes:innen den Aufstieg in die Mittel-
schichten. Offentliche Bildungseinrichtungen stellten dabei einen niedrigschwelligen
Zugang zu jener Ressource dar, die einen soziokonomischen Aufstieg versprach (Zbib
2014).°® Zudem erdffnete der Staatsapparat sowie der wachsende Dienstleistungs-
sektor neue Beschiftigungsoptionen fiir gebildete Libanes:innen (Traboulsi 2007:
162-163). Gute Bildung als Garant fiir den sozialen Aufstieg wurde somit zu einem
Glaubenssatz libanesischer Mittelschichten — selbst, wenn die Realitit weit weniger

% Die Ausgestaltung von 6ffentlicher Bildung, welche wie alle anderen politische Bereiche von kon-
fessionellem Proporz geprigt war, wurde damit zu einem Konfliktherd (Traboulsi 2007: 163). Wer
Zugang zu qualitativ hochwertiger 6ffentlicher Bildung besaf$, dem stand der wirtschaftliche Auf-
stieg (oder dessen Sicherung) offen. ,,Consequently, the education question took on an exaggerated
dimension and led directly to political conflicts™ (Traboulsi 2007: 163).
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gerade Wege schrieb als das Narrativ suggerierte. Nicht fiir alle Absolvent:innen der
neu geschaffenen privaten wie 6ffentlichen Bildungsoptionen hielt die libanesische
Wirtschaft in der Zeit nach der Unabhingigkeit Arbeitsplitze bereit (Traboulsi 2007:
163). Fiir Teile der gebildeten Mittelschicht war Emigration die einzige Moglichkeit,
Bildungsinvestitionen in tatsichliche Berufsoptionen umzuwandeln (Traboulsi 2007:
159, 163).

Den hohen Stellenwert von Bildung als sichere Zukunftsinvestition beobachtete
ich auch im Leben der Forschungspartnerinnen. Mit wenigen Ausnahmen hatten
alle meiner Gesprichspartnerinnen eine héhere Schulbildung genossen und danach
einen Bachelorabschluss und/oder Masterabschluss an einer Universitit oder einer
vergleichbaren Bildungsinstitution absolviert. Zwei Forschungspartnerinnen promo-
vierten bzw. bereiteten eine Promotion zur Zeit meiner Forschung vor. Einige meiner
Forschungspartnerinnen hatten ginzlich oder in Teilen private Bildungsinstitutionen
besucht. Dies bedeutete in Schulen und Universititen im Libanon, dass der Unterricht
auf Englisch oder Franzosisch statt auf Arabisch stattfand. Aus dieser Spezifitit des
Bildungswegs ergaben sich signifikante sprachliche Konsequenzen.

Meine Forschungspartnerinnen waren tiber das Arabische hinaus noch des Eng-
lischen und/oder Franzésischen michtig — wobei nicht selten zwei dieser drei Sprachen
als Muttersprachen galten. Dieser Umstand bedingte sich bei einigen Gesprichspart-
nerinnen nicht nur durch die Ausbildung, sondern auch durch Lebensabschnitte im
Ausland. Diese umfangreichen Sprachkenntnisse vereinfachten die bereits erwihnte
(Arbeits-)Mobilitit entscheidend: Eine Hiirde fiir eine Beschiftigung im englisch- oder
franzosischsprachigen Ausland war damit qua Bildungsweg — inklusive der interna-
tional anerkannten Abschliisse — eliminiert. Aber auch fiir zeitgendssische spirituelle
Praktiken waren diese fremdsprachlichen Fihigkeiten und besonders die Englisch-
kenntnisse eine wichtige Ressource. Biicher und Anleitungen zu bestimmten Praktiken
liefen sich in der Regel nur auf Englisch finden.® Auch die Kurse in Beirut fanden
mindestens in Teilen, hiufig auch ginzlich, auf Englisch oder Franzosisch statt. Des
Weiteren eréffneten sich fiir die Forschungspartnerinnen durch die Sprachkenntnisse
auch die vom Englischen dominierten Online-Diskussionen und -Informationen zu
zeitgendssischen spirituellen Praktiken. Das Konsultieren von Websites, der Konsum
von YouTube-Videos spiritueller Lehrer:innen sowie das Teilen eigener Ansichten
und Erfahrungen in den sozialen Medien waren fiir meine Forschungspartnerinnen
ebenso eine Facette ihres spirituellen Engagements wie der Besuch von Kursen und
Workshops ,,offline®.

Gesprichspartnerinnen verwiesen aber auch auf negative Konsequenzen des
englisch- bzw. franzésischsprachigen Unterrichts in privaten Schulen und Univer-
sititen. Aufgrund der Tatsache, dass Arabisch nur ein Unterrichtsfach unter vielen
war, nicht aber als Kommunikationssprache in anderen Fichern diente, beklagten

¢ Die Materialien der Osho-Bewegung stellen diesbeziiglich eine Ausnahme dar. Zum Beispiel in
Buchliden im Stadtteil Hamra oder im Einkaufszentrum des Beirut Central District fand ich zahlreiche
arabische Ubersetzungen der Osho-Publikationen.
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besonders jiingere Forschungspartnerinnen ihre Schwichen im Arabischen - einer-
seits beziiglich mtindlich gefiihrter Fachdiskussionen, aber insbesondere hinsichtlich
ihres schriftlichen Ausdrucksvermdgens (vgl. Bahous, Bacha und Nabhani 2011).
Viele Gesprichspartnerinnen gaben an, Biicher ausschliellich auf Englisch und/oder
Franzosisch zu lesen, da die Lektiire eines arabischsprachigen Buches weder Genuss
noch Verstindnis fiir sie barg. Sie kime schlicht niemals auf die Idee, ein Buch auf
Arabisch zu lesen, wenn eine englische oder franzésische Alternative zur Verfiigung
stehen wiirde, riumte etwa die selbststindige Reiki-Heilerin Mira ein (Mira, Interview
17.01.2018). Diese Ambivalenz des polyglotten Alltags der libanesischen Mittel- und
Oberschicht war eine Beobachtung, die ich auch abseits meiner Forschungskontakte
machte.”” Dennoch begegneten mir immer wieder auch Personen, die explizit auf Ara-
bisch lasen und Wert darauf legten, sich in ihrer Erstsprache umfassend ausdriicken
zu kénnen. Soweit ich es eruieren konnte, bewirkte sowohl familidrer Hintergrund
(ein Elternteil war der arabischen Sprache im besonderen Maf3e verbunden), religi6ses
Interesse oder auch persénliche Neigung die besondere Pflege der arabischen Erst-
sprache. Aber nicht nur in sprachlicher Hinsicht offenbarten sich Ambivalenzen des
privaten Bildungswegs.

Libanesische Mittelschichtsfamilien favorisieren fiir ihre Kinder private statt
offentliche Bildungsinstitutionen (Traboulsi 2014: 52), da 6ffentliche Schulen und
Universititen nach 1990 als nicht mehr so qualitativ hochwertig gelten wie noch in
der Zeit zwischen Unabhingigkeit und Biirgerkrieg (Traboulsi 2014: 50). Zur Zeit
meiner Forschung erhoben private Bildungsinstitutionen Gebiihren zwischen 4 000
und 15 000 US-Dollar pro Semester. Bildung war damit eine signifikante, aber lohnens-
werte Investition — so die weit verbreitete Uberzeugung innerhalb der Mittelschicht.
Die jiingste wirtschaftliche Krise stellte jedoch die zwingende Verbindung zwischen
kostenintensiver, aber qualitativ hochwertiger Bildung und zukiinftiger Beschiftigung
in Frage. In Anbetracht von Gehiltern um 1 000 US-Dollar pro Monat fiir ein:e Hoch-
schulabsolvent:in entpuppte sich die Idee von Bildung als Zukunftsinvestition in der
Realitit als zweischneidiges Schwert (vgl. Sengebusch und Sonay 2014: 8). Mit den
Schulden aus ihrer schulischen und universitiren Ausbildung im Nacken wandelte sich
das Versprechen von Bildung als Garant fiir ein gutes Leben im Zuge von Arbeitslosig-
keit fiir einige Forschungspartnerinnen mehr und mehr zu einer Biirde.

Den finanziellen Realititen zum Trotz blieb fortwihrende Bildung ein Ideal,
welches in den Handlungen und Erzihlungen der Forschungspartnerinnen sichtbar
wurde. Es spiegelte sich nicht nur in der stetigen Suche nach Fortbildungsméglich-
keiten oder zusitzlichen Qualifikationsmafinahmen auch Jahre nach dem Abschluss
an der Universitit, wie es beispielsweise in Denises Kurzstudium in den USA deutlich
wird. Es fand auch Widerhall in der Zentralitit von Erwerbsarbeit. Forschungs-
partnerinnen thematisierten ihre beruflichen Ambitionen und Ziele, driickten Un-

7 Siehe auch: Kaveh Wadell: ,Mapping the Blurred Lines of Beirut’s Language®, Bloomberg, 20. No-
vember 2017, https://www.bloomberg.com/news/articles/2017-11-20/mapping-the-many-languages-
of-beirut.
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zufriedenheit mit bestehenden Jobverhiltnissen aus oder teilten ihre Triume beziglich
ihres beruflichen Lebenswegs mit mir. Hierbei wurde deutlich, dass Erfolg im Beruf
nicht nur wirtschaftlich notwendig, sondern persénlich wichtig war. Im Leben vieler
Forschungspartnerinnen fand eine erfiillende, sinnhafte Erwerbstitigkeit einen gleich-
wertigen Platz neben anderen Lebenszielen.

Und nicht zuletzt wurde auch im Bereich zeitgendssischer spiritueller Praktiken
ein Selbstverstindnis deutlich, welches aus der Bildungsaffinitit und dem Glauben an
(westliche) Schulbildung folgerte: ein von (natur-)wissenschaftlicher Logik geprigter
Blick auf die Praktiken. Obwohl sinnliche, d.h. kérperlich vermittelte Wahrnehmungen
tiir die Evaluation von spirituellen Praktiken von Bedeutung waren (wie ich in den
kommenden Kapiteln zeigen werde), so wurde dies immer auch von der Erklirung
der Praktiken aus (natur-)wissenschaftlicher Sicht flankiert. Forschungspartnerinnen
verlangten und benutzten wissenschaftliche Erklirungen fiir das, was sie in den spiri-
tuellen Zentren taten. So pries beispielsweise Denise ein Buch tiber Meditation an,
welches ,very scientific and mathematical and very straight to the point® sei (Denise,
Interview 05.02.2018). ,Scientific war hierbei die Erklirung der (Wirksamkeit
von) Praktiken anhand von Naturgesetzen und physikalischen Vorgingen und be-
inhaltete eine Ubersetzung von spirituellen sinnlich-kdrperlichen Empfindungen in
ein naturwissenschaftliches Vokabular. Dies wurde z.B. in der Ausdrucksweise des
Meditationslehrers Rayhan deutlich. Seine Sprache war geprigt von einer technischen
Beschreibung spiritueller Vorginge. So mussten ,low energy“- oder ,high energy*-
Uberzeugungen geldscht (,erased) oder heruntergeladen (,downloaded) werden.
Neben der Tatsache, dass diese Ausdrucksweise auf ein maschinenartiges Verstindnis
der Selbsttransformation hinweist, betont solch eine Wortwahl die wissenschaftliche
Fundierung der Methoden. In der spirituellen Praxis ging es fiir die Forschungspart-
nerinnen damit auch um wissenschaftliche Fakten und nachpriifbare Kausalititen
statt einem alleinigen ,,blind belief* (vgl. Voss 2013: 119-120). Ein Ansatz, der — so
mein Argument — die Teilnehmerinnen in ihrem Selbstverstindnis als gebildeter Teil
der libanesischen Gesellschaft abholte.

Nachdem ich die Lebensumstinde meiner Forschungspartnerinnen dargestellt
habe, méchte ich mich nun den ,offenen Fragen® dieser Lebenswirklichkeiten widmen.
Alle Forschungspartnerinnen tangierten in unseren Gesprichen die Themen soziale
Beziehungen und Religion. Und alle Frauen niherten sich diesen zwei Aspekten in
einer fragenden wie suchenden Art und Weise. Um welche Aspekte genau gerungen
wurde, stelle ich in den folgenden zwei Unterkapiteln dar.

4.3 Soziale Bezichungen

Gemeinschaft war eine wichtige Facette im Leben der Forschungspartnerinnen. Dies
wurde nicht nur in den Kursen und Praktiken deutlich, die elementar vom Miteinander
geprigt waren (siche Kapitel 5). Auch soziales Engagement im Sinne eines Dienstes
fir die Gemeinschaft war Bestandteil des Alltags der Gesprichspartnerinnen. Die
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Frauen berichteten besonders von karitativer Arbeit. Die Yogalehrerin Nour gab bei-
spielsweise kostenlosen Yogaunterricht fiir soziodkonomisch prekir lebende Kinder.
Andere Forschungspartnerinnen engagierten sich fiir palistinensische Gefliichtete im
Libanon oder gaben kostenlosen Sprachunterricht fiir Arbeitsmigrant:innen. Ahnlich
wie Denise waren zudem weitere Frauen in Wohltitigkeitsorganisationen involviert.
Auch die spirituellen Zentren beteiligten sich an zivilgesellschaftlichem Engagement.
Dies umfasste das Sammeln von Sachspenden fiir Gefliichtete oder das Ausrichten von
Veranstaltungen zur Stirkung von Biirger:innen-Initiativen.

Das Ansinnen, einen Dienst fiir die Gesellschaft zu tun, wurde dabei nicht nur
von der Uberzeugung getragen, die eigenen Ressourcen und (finanziellen) Mittel fiir
die Gemeinschaft einzusetzen und dadurch an die Gesellschaft zuriickzugeben. Die
Frage, wie es mit dem Libanon weitergehen wiirde und was der eigene Beitrag hierzu
sein sollte, spielte ebenso eine Rolle. Der Resignation gegentiber der politischen Elite
zum Trotz besaflen die Frauen den Willen und die Hoffnung, ihr Land zum Besseren
zu verindern. Dies wurde besonders deutlich am Ende von Interviews. Zum Abschluss
vieler Gespriche blickte ich mit den Forschungspartnerinnen in die Zukunft und fragte
sie, was sie sich selbst und dem Libanon wiinschten.” Es zeigte sich, dass Gesprichs-
partnerinnen in den kurzen Antworten mit viel Leidenschaft tiber Zukunftswiinsche,
-triume und -hoftnungen sprachen.

I think people would be really good, if they just knew better. We’ve been pro-
grammed so well and for so many years that sometimes we think a certain way,
even if we don’t believe in it, just because the programming has worked so well.
If we’re able to reprogramme that with a lot of love, compassion, understand-
ing and practising what we preach. I think people are not bad, are not vicious.
In the end they’re really, except for very few, we really want to live in harmony
together. [...] And it’s a hard work, but we should try, no matter what we do in
life. No matter where your field is. To really try to reprogramme ourselves, better
to connect with the authenticity of this life. Whatever authenticity is to you.

(Sabira, Interview 09.11.2018)

Wie im Fall von Sabira waren die Antworten, die ich erhielt, mit der spirituellen Praxis
verbunden. Ziele wie politische Erneuerungen, wirtschaftliche Verbesserung und gesell-
schaftlicher Zusammenhalt statt konfessioneller Friktionen wurden als Ergebnis in-
dividueller und kollektiver spiritueller Entwicklungsprozesse verstanden. In den Augen
der Interviewpartnerinnen konnte eine bessere Zukunft nicht in der 6ffentlichen po-
litischen Arena entstehen, sondern musste mit der reflexiv-spirituellen Arbeit jeder

7t Nach einigen Monaten der Forschung begann ich, diese Frage am Ende der Interviews zu stellen,
weil ich sie als einen positiv stimmenden Abschluss der intensiven und nicht selten emotionalen mehr-
stiindigen Interviewsituation empfand. In einigen Zusammentreffen ergab sich dieser Blick in die
Zukunft automatisch aus dem Gesprichsverlauf.
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einzelnen Person beginnen. Kollektiven Errungenschaften mussten also individuellen
Bemiihungen vorangehen.

Aber nicht nur in gesamtgesellschaftlicher Hinsicht suchten Forschungspart-
nerinnen nach Formen, Gemeinschaft und soziales Miteinander auf eine Weise zu
leben, die ihren Vorstellungen eines erfiillenden Lebens entsprachen. Diese Suche nach
einem — in Sabiras Worten — ,,authentischem Leben® manifestierte sich besonders in
der Suche nach als passend empfundenen Formen von dauerhaften, nahen sozialen
Kontakten, wie Familie und Partnerschaft.

4.3.1 Familie

Meine Forschungspartnerinnen waren Frauen im Alter von Anfang 20 bis Mitte 60.
Von wenigen Ausnahmen abgesehen hatten sie Geschwister, die entweder im Libanon
oder in der weltweiten libanesischen Diaspora lebten. Die Eltern der Forschungspart-
nerinnen lebten (so nicht verstorben) grofitenteils im Libanon. Zwei Forschungspart-
nerinnen pflegten ein erkranktes Elternteil.

Wihrend Gesprichspartnerinnen familiire Netzwerke, d.h. Eltern, Geschwister
und weitere Verwandte wie Tanten und Onkel, Cousinen und Cousins, als Quelle
emotionaler Unterstiitzung und Nihe sowie als verlisslichen wie sicheren Hafen in
Phasen politischer und wirtschaftlicher Instabilitit erachteten (vgl. Allouche 2019:
158; Joseph 1994a: 58, 1997: 79), verwiesen sie auch auf negative Implikationen dieser
engen Bezichung: Verpflichtungen, Erwartungen und Kontrolle seitens der Verwandt-
schaft. Schwierige Entscheidungen, wie z. B. das Verlassen eines seit Langem verhassten,
aber sicheren Jobs wurden zum Balanceakt, besonders wenn Forschungspartnerinnen
mit den Bedirfnissen (abhingiger) Personen konfrontiert waren oder selbst Gefahr
liefen, die Unterstiitzung ihres familidren Umfelds zu verlieren. Die Forschungspart-
nerin Rafa sagte im Interview (17.11.2018), dass ihre Sichtweise auf das Leben, ihre
Ziele und Bediirfnisse auf ginzliches Unverstindnis in ihrem sozialen Umfeld stoflen
wiirden. Sie bezog sich hier besonders auf ihre Entscheidung, einen gut bezahlten Job
in einem Golfstaat aufzugeben und in den Libanon zuriickzukehren, weil ihr der Beruf
zwar ein hohes Einkommen, aber auch physische wie psychische Erschépfung bescherte
(Rafa, Interview 17.11.2018).

Einige Gesprichspartnerinnen gaben an, an sozialen und moralischen Normen
gemessen zu werden, die sie personlich nicht teilten und die in Kontrast zu dem von
ihnen angestrebten Leben standen. In einem privaten Meditationskreis (Forschungs-
notizen 02.12.2018), zu dem mich die Forschungspartnerin Hadiya einlud, nahm
die Frage nach dem Spannungsfeld individueller Bediirfnisse und Ziele und sozialer
Erwartungen eine gesamte Stunde ein. Nach der gefithrten Meditation leitete der Gast-
geber des Treffens eine Diskussion, in deren Rahmen die Anwesenden auf das Ausmaf3
der Einflussnahme der Gesellschaft auf individuelle Lebensliufe zu sprechen kamen.
Dieser Aspekt wurde emotional diskutiert. Eine Teilnehmerin vertrat die Ansicht, dass
es ihr beinahe unmaglich sei, frei zu entscheiden. Wenn es nicht die Eltern wiren, die
sich einmischen wiirden, dann seien es Cousins, Nachbar:innen oder andere Menschen
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aus dem Heimatdorf. Ihrer Ansicht nach erlaube es erst ein fortgeschrittenes Alter
von rund 50 Jahren, Entscheidungen gemif$ der eigenen Bediirfnisse und Ziele zu
treffen. Aus den Worten der jungen Frau sprach sowohl Wut als auch Frustration und
Ratlosigkeit. Die tibrigen Anwesenden widersprachen ihr nicht. In Interviews mit
Forschungspartnerinnen rangierten Beispiele fiir Konflikte mit dem sozialen Umfeld
von alltdglichen Fragen, wie z.B. dem Umfang und der Form von Freizeitaktivititen
oder der Wohnsituation, bis zu strukturellen Aspekten, wie Karriereentscheidungen
oder Fragen von Heirat und Partnerschaft. In der Tat schien es, als erstrecke sich die
Aushandlung einer selbstbestimmten Lebensfiihrung besonders entlang der Fragen
von Partnerschaft.

4.3.2 Partnerschaft und Ehe

Abgesehen von wenigen Ausnahmen, in denen die Frauen verheiratet waren und
Kinder hatten, war die iiberwiltigende Mehrheit der jiingeren von mir interviewten
Frauen alleinstehend und kinderlos. Die ilteren Forschungspartnerinnen waren
entweder verheiratet oder geschieden und hatten Kinder bzw. bereits Enkelkinder. In
dieser Altersgruppe waren diejenigen Frauen, die ledig waren und keine Kinder hatten,
die Ausnahme.

Der eigene Familienstand war ein wichtiges Thema in den Interviews. Die jiingeren
Forschungspartnerinnen brachten ihre persénliche Sehnsucht und ihr Streben nach
einer liebesbasierten Beziehung mit dem Endziel Ehe zum Ausdruck (vgl. Spronk
2009). Gleichzeitig sprachen sie tiber die als beengend empfundene, gesellschaftliche
bzw. familidre Erwartung, als Frau einen Partner zu finden, zu heiraten und Kinder
groflzuziehen. In den Gesprichen teilten sie zudem Geschichten tiber vergangene,
negative Bezichungserfahrungen. Letzteres galt auch fiir einen Teil der dlteren Frauen.
Sie berichteten von sozialen und emotionalen Konsequenzen einer gescheiterten oder
scheiternden Ehe sowie die Herausforderungen eines Lebens als alleinerziehende Mutter.

Obgleich in unterschiedlichen Lebensphasen und mit divergierenden Beziehungs-
erfahrungen, stellten sich Frauen beider Altersgruppen gleichermaflen die Frage, wie
das gemeinsame Leben mit einem Partner aussehen sollte: Welches MafS an finanzieller
Unabhingigkeit sollte es fiir sie geben? Wie sehr sollte Kindererziehung geteilte Arbeit
sein? Wie gingen familidre Aufgaben mit Karrierewtinschen und -zielen einher? Diese
Fragen an die Ausgestaltung einer Beziehung umfasste ebenso das Kontemplieren der
»Anforderungen an den Partner. Einige Forschungspartnerinnen betonten, dass sie
nur mit jemanden zusammensein kénnten, der ihr spirituelles Engagement dulde,
besser noch teile. Andere Forschungspartnerinnen thematisierten den Aspekt spiri-
tuelles Engagement oder Glaube gar nicht im Zusammenhang mit ihren Wiinschen
nach einer dauerhaften Partnerschaft. Ahnlich wie bei Denise waren viele der Gespriche
zum Thema Ehe und Beziehung jedoch mit Kritik an etablierten Minnlichkeitskon-
struktionen bzw. Genderverhiltnissen verbunden. Die Erwartung an Ehefrauen und
Muiitter, den Haushalt zu fithren, die Kinder groffzuziehen und die Bediirfnisse ihrer
Familie Giber die eigenen zu stellen, welche die Forschungspartnerinnen libanesischen
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Minnern en gros zuschrieben, lehnten viele Gesprichspartnerinnen dezidiert ab (siehe
auch Deeb 2006: 215). Einige Forschungspartnerinnen thematisierten, dass es nicht
nur genderspezifische Erwartungen an Frauen, sondern auch an Minner gab. Beide Par-
teien wiirden unter diesen hohen Erwartungen und dem grofien Konformititsdruck
leiden (Hadiya, Interview 29.01.2018). In Gesprichen mit libanesischen Minnern
horte ich wiederum hiufig Beschwerden tiber die hohen Erwartungen libanesischer
Frauen: Insbesondere in konomischer Hinsicht hitten junge Frauen Erwartungen
an ihr Leben als Ehefrau, die besonders in Anbetracht der wirtschaftlichen Krise von
einem jungen Mann als alleinigem Versorger der Familie nicht zu erfiillen seien (Bari,
Interview 04.10.2017; Forschungsnotizen 25.09.2017; vgl. Allouche 2019: 158).

In den Erzihlungen der Gesprichspartnerinnen wurde deutlich, dass die Suche
nach der Ausgestaltung der eigenen Partnerschaft gleichzeitig auch eine Auseinander-
setzung mit gesellschaftlich etablierten Normen war. Die Frauen loteten aus, in
welchem Ausmaf sie gesellschaftliche Erwartungen und etablierte genderspezifische
Positionierungen zur Richtschnur ihres Lebens machen wollten. Das Lebensziel
einer Ehe mit Kindern stand ftir Gesprichspartnerinnen dabei nicht zur Diskussion.
Vielmehr ging es darum, dass die Frauen beanspruchten, den Weg dorthin selbst zu
bestimmen. Dieses Streben konnte in Teilen kontrir zu den Erwartungen ihres sozialen
Umfelds sein, wobei es nicht als individualistische Idee von liebesbasierter Partnerschaft
missverstanden werden sollte, die sich gegen negativ konnotierte soziale Erwartungen
auflehnt. Vielmehr ging es den Frauen darum, individuelle Wiinsche wie familiire
Erwartungen sinnvoll zu vereinen.

Dem Ringen um persénlich erfiillende und gleichzeitig sozial akzeptierte Formen
von Partnerschaft und Heirat widmet sich auch Sabiha Allouche (2019) in einem Ar-
tikel mit dem bezeichnenden Titel Love, Lebanese Style. Die Autorin zeigt an Beispielen
von jungen Paaren in Beirut und Tripoli auf, dass romantische Liebe nicht nur ein
emotionales Moment zwischen zwei Individuen ist, sondern Gegenstand emotionaler,
sozialer, politischer und wirtschaftlicher Verflechtungen:

[L]ove emerges as a union of the material and the imagined, the real and the vir-
tual, the collective and the individual. My either/and understanding of love fits
my interlocutors’ lived reality, seeing the length of the negotiations that emerge
from the entanglement of their mutual feelings with kin influence, material
conditions, and further societal dictations. (Allouche 2019: 159)

Allouche bildet in ihrer Untersuchung Lebenswirklichkeiten von urbanen Mittel-
schichtslibanes:innen ab, in denen die Suche nach partnerschaftlicher Erfiillung mit
Fragen der sozialen Sicherheit, dem Ziel sozialer Aufwirtsmobilitit sowie konfessionell-
religiésen Loyalititen verbunden ist. Das Kntipfen von Ehen, die Ausdrucksform der
Brautwerbung und die Form der Hochzeit sind damit Ausdruck und Bestitigung
sozialer bzw. familidrer Verbindungen.

Allouches Forschung spiegelt die Narrative meiner Forschungspartnerinnen und
deutet darauf hin, dass die Gestaltungsbestrebungen meiner Gesprichspartnerinnen
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im Bereich amouréser Beziehungen nicht nur Ausdruck individueller Wiinsche und
Vorstellungen von Partnerschaft waren, sondern auch ein Spielfeld darstellten, in denen
sie ihr individuelles Verhiltnis zu ihrem sozialen Umfeld, das Ausmafd ihrer Autonomie
und den Grad ihrer Verbundenheit verhandelten.

Dieses Streben der Frauen nach groflerem, individuellem Handlungsvermégen — im
Einklang oder in partieller Opposition zu dem sozialen Umfeld — muss dabei auch vor
dem gesetzlichen Rahmen und den soziokulturellen Praktiken des Libanon betrachtet
werden, die mafigeblich durch patriarchal-familidre Strukturen und konfessionelle
Logik geprigt sind (Joseph 1997: 74).

4.3.3 Rechtliche und soziale Folgen patriarchal-familiirer und konfessioneller
Strukturen

In ihrer jahrzehntelangen ethnologischen Forschungsarbeit im Libanon (Joseph 1993,
1994a, 1994b, 1996, 1997, 1999, 2000a, 2000b) hat Suad Joseph gezeigt, dass die
libanesische Gesellschaft durch patriarchal-familidre” Strukturen geprigt ist (1997:
74,2000a: 109-110). Unter Patriarchat versteht Joseph im Kontext des Libanon ,,the
privileging of males and seniors (including senior women) and the rationalization of
male and senior privilege in the idioms and moralities of kinship sanctified by religion”
(2000a: 121, siche auch 1993: 453, 1994a: 55). Joseph (1993: 453) argumentiert weiter,
dass sich die umfassenden genderspezifischen (und altersspezifischen) Ungleichheiten
zwischen Frauen und Minnern (sowie Jiingeren und Alteren) aus der Verbindung von
patriarchal-familidren Strukturen mit dem System der Konnektivitit” (1993: 452)
ergeben. ,,[P]atriarchal connectivity® beschreibt ,,the production of selves with fluid
boundaries organized for gendered and aged domination in a culture valorizing kin
structures, morality, and idioms“ (Joseph 1993: 453). Dies bedeutet, dass die erweiterte
Familie samt minnlichem Oberhaupt den Dreh- und Angelpunkt von sozialen Inter-
aktionen bildet: Nach dem ,,,care/control® paradigm® (Joseph 2000a: 110) operierend,
sind Familienstrukturen die Quelle von Identitit und materieller wie immaterieller
Sicherheit (Joseph 1997: 79, 86, 2000a: 116, 120). Das System der ,,patriarchal con-
nectivity“ samt seiner geschlechts- und altersspezifischen Privilegien fiir Manner (und
Altere) und geschlechts- und altersspezifischen Hiirden fiir Frauen (und Jiingere),
prigt nicht nur das soziale Miteinander, sondern hat sich ebenso in die rechtlich-in-
stitutionellen Strukturen des Landes eingeschrieben (Joseph 1994b: 277,1997: 79-80,
83, 86, 88).”

72 Mit ,familiire Strukturen® bzw. ,Familie“ bezeichne ich im Kontext dieser Arbeit die erweiterte Ver-
wandtschaft einer Person.

73 Wie ich in Kapitel 2.2.3 erldutere, beschreibt Konnektivitit ein Konzept vom Selbst, in dem sich das
Selbst durch fluide Grenzen auszeichnet und sich primir durch seine Verbindung zu sozialen Anderen
konstituiert (Joseph 1993, 2000b: 24).

7+ Trotz der machtvollen Stellung von Minnern (und Alteren) betont Joseph (1993: 461), dass sowohl
Minner (und Altere) als auch Frauen (und Jiingere) aktiv das System der ,,patriarchal connectivity*
reproduzieren.
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Im Libanon gibt es kein ziviles Familienrecht. Eheschliefungen liegen in der Hand der
jeweiligen staatlich bestellten religiésen Institutionen und Autorititen, die gemif den
entsprechenden religiésen Schriften entscheiden. Aber nicht nur die Eheschliefung,
sondern auch die Beendigung einer Ehe liegt in religioser Hand. Dies hat insbesondere
fir Frauen weitreichende Konsequenzen. Abgesehen davon, dass in christlich-katho-
lischen Konfessionen Scheidungen nicht vorgesehen sind, erwiesen sich im Libanon
(einseitige) Scheidungswiinsche der Frauen konfessionstibergreifend sozial wie in-
stitutionell als schwer durchsetzbar (Hyndman-Rizk 2019: 192; Joseph 1997: 82).7

Meine Forschungspartnerin Amira, die in den Jahren 2020/2021 einen Scheidungs-
prozess vor muslimischen Religionsvertretern durchlief, zeigte sich entsetzt tiber die
Kompliziertheit des Verfahrens und die Lebenssituationen anderer Frauen, die sie
bei ihren Besuchen bei der zustindigen Institution kennen gelernt hatte. Besonders
wenn ein einseitiger Scheidungswunsch von Seiten der Frau bestehe, ergiben sich
hiufig jahrelange nervenaufreibende Prozedere, berichtete Amira (Forschungsnotizen
24.11.2021). Sie schitzte sich gliicklich, dass ihr ein Anwalt zur Seite stehe, betonte sie.
Als ich sie fragte, ob ihre Genderidentitit als Frau auch ein Grund fiir ihre schlechten
Erfahrungen mit entsprechenden ofhiziellen Stellen sei und Minner ihrer Meinung
nach im Falle einer Scheidung weniger Hiirden zu Gberwinden hitten, hielt Amira
kurz inne und sagte dann: ,In the end, it’s still a patriarchal society here® (Amira,
Forschungsnotizen 24.11.2021). Mit Verweis auf die rechtlichen Regelungen und
dem sozialen Erwartungsdruck an Libanesinnen, den Status einer verheiraten Frau
zu erreichen und zu erhalten, kreisten auch die Erzihlungen anderer Forschungspart-
nerinnen um schwierige oder gescheiterte Scheidungswiinsche befreundeter Frauen.
Wie stark der Konformititsdruck hinsichtlich der Vermeidung einer Scheidung war,
illustrierte erneut Amiras Scheidungserfahrung. Sie betonte, dass ihre Familie sie in
ihrem Ziel, die Ehe zu beenden, unterstiitze. Das zeige, dass sich offensichtlich etwas
in der Gesellschaft verindere (Amira, Forschungsnotizen 24.11.2021).

Des Weiteren warfen interkonfessionelle Ehen, besonders jenseits christlicher oder
muslimischer Sub-Gruppierungen, Probleme auf. Als Lésung hierfiir etablierte sich
das eine Flugstunde entfernte Zypern. Dort werden Ehen vor zypriotischen staatlichen
Reprisentant:innen geschlossen, um dann im Libanon anerkannt zu werden. Im Falle
einer Scheidung greift ebenfalls das zypriotische zivile Recht (Hyndman-Rizk 2019:
180), daim Libanon bei einer Scheidung einer im Ausland geschlossenen Ehe das zivile

7> Siehe auch: Lina Mounzer: ,Going Beyond the Veil. Against the Regime of ‘aib®, The Baffler, 56,

06. Mirz 2021, https://thebaffler.com/salvos/going-beyond-the-veil-mounzer. Ferner existierte zum
Zeitpunkt meiner Forschung kein gesetzlich vorgeschriebenes Mindestalter fiir Ehepartner:innen — ein
Umstand, der sich besonders negativ auf Midchen auswirkte. Internationale zivilgesellschaftliche Ini-
tiativen, die z. B. unter dem Slogan ,,Girls not Brides” fiir ein gesetzlich festgelegtes Mindestheiratsalter
von 18 Jahren eintreten (https://www.gitlsnotbrides.org), konnten bis dato keine gesetzliche Anderung
erwirken. Im Gegenteil: Die durch die Corona-Pandemie intensivierte wirtschaftliche Krise steigerte
die Zahlen von Verheiratungen minderjihriger Midchen im Libanon (Cathrin Schaer: ,Underage
Marriages Increase in Lebanon during Pandemic®, Deutsche Welle, 15. Mai 2021, https://www.dw.com/
en/lebanons-crisis-increase-child-marriages/a-57531628ps).
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Recht des Landes, in dem die Ehe geschlossen wurde, angewendet wird (Joseph 2000b:
20). Gesprichspartnerinnen verwiesen anhand von Beispielen in ihrem Bekanntenkreis
auf diese Moglichkeit der zivilen EheschlieSung hin, aber lediglich eine von mir inter-
viewte Frau hatte selbst von dieser Méglichkeit Gebrauch gemacht.

Auch wenn seit dem Jahr 2013 etwa 50 Paare die zivile Ehe durch einen juristischen
Umweg geschlossen haben, blieben Gesetzesinitiativen zur Einftihrung einer zivilen
Ehe im Libanon bislang erfolglos (Hyndman-Rizk 2019: 189).7 Dies diirfte sich auch
in Zukunft nicht indern, da die Einfithrung einer Zivilehe Signalwirkung fiir das kon-
fessionelle System besifie. Es wiirde die umfassende Macht religiéser Autorititen und
die Logik konfessioneller Zugehorigkeit im Bereich der Familie in Frage stellen, wie
Nelia Hyndman-Rizk analysiert:

(1]t [civil marriage, ].K.] represents the first step toward dismantling the confes-
sional system. Marriage will not be controlled by the religious courts, children
will not automatically belong to a religious sect, and women will no longer
follow the sect of their father or husband. (Hyndman-Rizk 2019: 189)

Daher wird der Regelfall der religiésen EheschliefSung sowie die sich hieraus ergebenden
genderspezifischen Ungleichheiten im Familienrecht bleiben.

Auch in weiteren Fillen birgt die Genderidentitit ,weiblich® institutionell-rechtliche
Diskriminierungen. So liegt auch das Erbrecht in den Hinden religioser Institutionen
(Joseph 1997: 82; Sengebusch 2019: 288), was eine Benachteiligung von weiblichen
Verwandten gegeniiber minnlichen Verwandten zur Folge hat (Joseph 1996: 4). Auch
hinsichtlich der Zuteilung des Sorgerechts favorisieren die zustindigen religiésen Ver-
treter Viter bzw. deren erweiterte Familie — nicht zuletzt vereint die unterschiedlichen
christlichen und muslimischen Konfessionen die Idee der Patrilinearitit (Hyndman-
Rizk 2019: 183-184; Joseph 1996: 4, 1997: 82). Joseph (1997: 82) resiimiert, dass
»[tJough there is great variation among the legal codes of the Muslim and Christian
sects, the general pattern is a patriarchal bias“. Und schliefilich gibt es genderspezifische
Unterschiede bei der Weitergabe der libanesischen Staatsangehérigkeit,” da im Libanon
eine Idee von Staatsbiirgerschaft existiert, die auf patrilinearer Blutsverwandtschaft
oder Verbindung zum Land qua Geburt basiert (Joseph 2000a: 127-128). Wihrend
libanesische Minner die Staatsangehorigkeit an ihre Ehepartnerin tibertragen konnen,
ist die Weitergabe der Staatsbiirgerschaft fiir libanesische Frauen nur in wenigen Aus-
nahmefillen méglich (Joseph 2000a: 128). Gleiches gilt fiir die Weitergabe der Staats-
angehorigkeit an Nachkommen: Wihrend libanesische Viter ihre Staatsbiirgerschaft
ohne Einschrinkungen weitergeben konnen, erhalten Kinder die Staatsangehéorigkeit

76 Die Paare nutzen ein aus der franzosischen Mandatszeit stammendes Gesetz sowie die seit dem Jahr
2007 bestehende Méglichkeit, die konfessionelle Zugehérigkeit aus den Identititsdokumenten zu ent-
fernen, um mit Hilfe eines Notars statt bei einer religiésen Institution die Ehe zu schlieen (Hyndman-
Rizk 2019: 179-180; Loimeier 2022: 48).

77 Maya Mikdashi: ,A Legal Guide to Being a Lebanese Women (Part 1), Jadaliyya Beta, 03. Dezember
2010, https://www.jadaliyya.com/Details/23592/A-Legal-Guide-to-Being-a-Lebanese-Woman-Part-1.
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ihrer libanesischen Mutter nur, wenn der Vater unbekannt ist und sie im Libanon
geboren wurden oder wenn der Vater stirbt und die Kinder minderjihrig sind (Joseph
1997: 81, 2000a: 128).

Viele meiner Interviewpartnerinnen wiesen mich auf diese ,Besonderheit® in der
Weitergabe der Staatsbiirgerschaft hin — sei es, um mir ihre spezifische Position als
Frau in der libanesischen Gesellschaft an einem pointierten Beispiel zu illustrieren
oder um zu verdeutlichen, dass die Ungleichbehandlung von Frauen und Minnern
kein Problem der religiésen Sphire ist, sondern vielmehr eine viele Bereiche der Gesell-
schaft durchdringende Logik darstellt. Gesprichspartnerinnen sahen die Beweggriinde
fiir diese Rechtslage jedoch nicht nur in der patriarchalen Struktur der Gesellschaft
begriindet, sie zogen auch hier die Verbindung zum Konfessionalismus (vgl. Joseph
1997:74). Das anteilige Verhiltnis der konfessionellen Gruppen wiirde sich dramatisch
indern, wenn beispielsweise Frauen, die einen palistinensischen Gefliichteten gehei-
ratet haben, ihre Staatsbiirgerschaft an diesen und die gemeinsamen Kinder weiter-
geben kénnten, sagte eine Forschungspartnerin pointiert im Gesprich mit mir (For-
schungsnotizen 28.01.2017).7®

Traboulsi resiimiert mit Blick auf den libanesischen Staat, dass ,,[...] the Lebanese
system defines the individual’s political, social and educational rights as things he enjoys
as part of a sectarian-confessional community, outside of which he has no effective iden-
tity (Traboulsi 2014: 20; siche auch Joseph 1994b: 281, 1997: 83, 2000a: 109, 2000b:
23). Dies bedeutet laut Joseph (1994b: 277) auch, dass Biirger:innen ihre Rechte als
relational erleben. ,,[R ]elational rights (Joseph 1994b: 273) sind das Ergebnis von ,,spe-
cific relationships of mutual obligation among specific other people®, die Akteur:innen
aktiv herstellen und pflegen (Joseph 1994b: 274). Rechte ergeben sich damit nicht allein
aus der Mitgliedschaft einer Person in einer (konfessionellen) Gemeinschaft (Joseph
1994b: 274), sondern durch die aktive und gezielte Pflege sozialer Beziechungen. Dabei
ergeben sich fiir Frauen andere Realititen als fiir Mdnner. Traboulsis Resiimee tiber
die Logik der konfessionellen Gemeinschaft im rechtlichen System des Libanon muss
daher um die Dimension Gender erweitert werden. Der legale Status libanesischer Biir-
gerinnen ist nicht nur dadurch geprigt, dass ihnen Rechte als Mitglied einer vom Staat
definierten konfessionellen Gruppe zugesprochen werden, sondern diese Rechte sind
durch die Kategorisierung als Frau begrenzt (Joseph 1996: 7, 9-10, 1997: 74, 84-85,
2000a: 109-110, 2000b: 22-25; Khatib 2008: 439).” Wie sehr die Rechte der einzelnen
Biirgerin dabei hinter den Rechten der minnlichen Biirger zuriickfallen, bestimmt
sich wiederum durch konfessionelle Zugehorigkeit. Bei Fragen zu Ehe, Erbe und Sor-
gerecht greift eine der 18 religiésen Rechtsprechungen, die — wie bereits erwihnt — auf

78 In diesem Sinne fordern auch Frauenorganisationen die Abschaffung des konfessionellen Systems, da
es ihrer Ansicht nach einen Faktor fiir die Persistenz geschlechtlicher Ungleichheiten darstellt (Hynd-
man-Rizk 2019; Joseph 1997: 84).

7 Joseph (2000b: 22) spricht daher auch von einer spezifischen ,,masculinization of the legal subject”

in Staaten des Nahen Ostens. Dies bedeutet, dass das méinnliche Rechtssubjekt auf Basis seines Statuts
als Kopf der patriarchalen Familie gegeniiber dem weiblichen Rechtssubjekt privilegiert wird (Joseph
2000b: 22).
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unterschiedliche Art und Weise Minner privilegieren (Joseph 1997: 82; Khatib 2008:
439-441). Obgleich die libanesische Verfassung die Gleichheit aller Staatsbiirger:innen
vor dem Gesetz festschreibt (Joseph 2000a: 125-126), herrschen damit weder fiir alle
libanesischen Biirger:innen noch innerhalb der Gruppe der libanesischen Biirgerinnen
die gleichen Rechte (Khatib 2008: 441).

Neben rechtlichen Ausprigungen existiert auch eine alltigliche und sozial ver-
mittelte Form genderspezifischer Ungleichbehandlung. Diese ,kin-based patriarchal
authority (Hyndman-Rizk 2019: 184) sowie der individuelle Umgang hiermit spiegelt
sich unterschiedlich in den Erzihlungen meiner Forschungspartnerinnen wider. Das
Ringen mit der minnlichen Dominanz in religiosen Institutionen und Interpretationen
war ein wiederkehrendes Thema. So beschwerte sich z.B. eine Forschungspartnerin
dartiber, dass ihre religionsbezogenen Aussagen nicht nur im Alltag, sondern auch in
der spirituellen Szene weniger Gewicht hitten als die eines Mannes. Andere Frauen
sprachen in ihren Erzihlungen hingegen tiber alltigliche Formen genderspezifischer
sozialer Kontrolle. Sie berichteten von gesellschaftlichen und familidren Handlungs-
normen, die fiir sie als Frau in geringeren Handlungsmaglichkeiten in Beruf und Privat-
leben resultieren als es fir gleichaltrige Minner der Fall sei. Diese sozialen Normen
bezogen sich auf die Freizeitgestaltung (wann und bis wann konnte welche Lokalitit
besucht werden und wie war der Heimweg zu gestalten?), betrafen die Ausgestaltung
nichtehelicher Beziehungen und umfassten berufliche Optionen, wie das Studium oder
den Job im Ausland als alleinstehende Frau. Hierbei betonten viele Frauen dezidiert,
dass ihnen Wege nicht vollends verschlossen blieben, dass sie aber groflere Hiirden zu
tberwinden hitten als minnliche Gleichaltrige.

Einige Forschungspartnerinnen sprachen in den Interviews auch tiber (sexualisierte)
Gewalterfahrungen.® Dies geschah beispielsweise in impliziter Form, nimlich als
Bericht tiber einen originir negativen Wendepunkt im Leben, der zentral in biogra-

80 Forschungspartner:innen teilten immer wieder sehr private Informationen mit mir. Diese Gespriche
stellten eine wiederkehrende Herausforderung fiir mich dar. Wenn eine Person von traumatisierenden
Gewalterfahrungen berichtete, linglich tiber die zerriittete Ehe ihrer Eltern sprach oder von ihrem
ambivalenten Verhiltnis zu ihrem verstorbenen Vater erzihlte, fiel es mir schwer, diese intimen Gestind-
nisse als Daten wie jede andere zu betrachten, entsprechend in meine Analyse zu integrieren und in
meinen Publikationen zu verdffentlichen. Insbesondere in Situationen wie jener des Kabbala-Frauen-
kreises fiihlte sich meine Position als Forscherin zeitweilig wie die eines Eindringlings in einer Runde
von Vertrauten an. Umso intensiver stellte ich mir die Frage, welche Informationen ich zu welchem
Zweck benutzen mdchte und aus ethischer Sicht darf. Gesa E. Kirsch (2005: 2168) weist daraufhin, dass
»[w]e may want to remind participants — at regular intervals —of the fine line that separates ,friendship
from friendliness* (Cotterill 1992, 595) and point out that their experiences, told in the comfort of the
moment, will eventually make their way into reports or publications” (Kirsch zitiert hier aus Pamela
Cotterill (1992): ,Interviewing Women: Issues of Friendship, Vulnerability, and Power®, Women's
Studies International Forum, 15(5-6): 593-606). Auch wenn ich diesen stindigen Verweis auf die
Forschungslogik in den Interaktionen mit meinen Forschungspartner:innen und mir selbst gegentiber
beherzigte, entschied ich im Laufe meiner Datenanalyse meinem persénlichen Empfinden zu folgen:
Material mit aus meiner Sicht sezsiblem privaten Inhalt, bei dem meine Forschungspartner:innen einer
anonymisierten Verdffentlichung zwar zugestimmt hatten, verwendete ich dennoch nicht oder nur sehr
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fischen Erzihlepisoden auftauchte, aber nicht detailliert ausgefithrt wurde. Andere
Gesprichspartnerinnen benannten explizit ihre Erfahrungen.® Situationen, von denen
mir berichtet wurde, waren hiufig im familiiren Umfeld angesiedelt und identifizierten
nicht nur minnliche, sondern auch weibliche Verwandte als Titer:innen. Besonders
genderspezifische psychische Gewalt erfuhren Interviewpartnerinnen als Jugendliche
und junge Erwachsene von nahestehenden, ilteren weiblichen Familienmitgliedern.
Im Mittelpunkt standen hierbei verbales Beschimen aufgrund von alltiglichem Ver-
halten — wie Kleidungsstil, Ausgehverhalten oder der Umgang mit Minnern — auf
dessen Basis Riickschliisse auf die Sexualitit der jungen Frauen geschlossen wurde, die
es wiederum zu kontrollieren galt. Forschungspartnerinnen mit Gewalterfahrungen
berichteten auch deshalb davon, da sie explizit die Verbindung zu ihrem spirituellen
Engagement zogen: Die Praktiken waren auch ein Raum, in dem sie beabsichtigten,
diesen Traumata kérperlich wie seelisch zu begegnen und sie zu heilen.

Bei Weitem nicht alle Forschungspartnerinnen hatten genderspezifische physische
oder psychische Gewalt erfahren, aber beinahe jede Frau kam an einem Punkt unserer
Unterhaltungen auf dieses Thema zu sprechen. Manchmal geschah es als Hinweis auf
andere Gesellschaftsteile, in denen weibliche Lebensrealititen im Vergleich zu den ei-
genen Problemen als prekirer wahrgenommen wurden. Diese Erzihlungen fokussierten
hiufig Gewalt in der Ehe und die ausbleibende Unterstiitzung der betroftfenen Frauen
durch ihre eigene Familie. Die Thematisierung von genderspezifischer Gewalt in den
Interviews spiegelte sich auch im gesellschaftlichen Diskurs wider. Fragen der Ge-
schlechtergerechtigkeit und besonders das Thema von Gewalt gegen Frauen bzw. die
Aufklirung iiber entsprechende Priventionsprogramme und Hilfsangebote waren
Gegenstand 6Sftentlicher Debatten und Nachrichten (vgl. Baydoun 2011).% Zur Zeit
meiner Forschung gab es beispielsweise eine Kampagne, die mit grofdflichigen arabisch-
sprachigen Plakaten an den Hauptverkehrsadern Beiruts auf das Problem hiuslicher
Gewalt aufmerksam machte.®

Obwohl strukturelle genderspezifische Diskriminierung und deren Uberwindung
Alltagsthema und -erfahrung fiir viele Forschungspartnerinnen war, so blieb es ein

eingeschrinkt, d.h. stark verkiirzt und ohne personelle Zuordnung (siche auch die folgende Fufinote
dieser Arbeit).

81 Aus forschungsethischen Griinden und fiir den Schutz der Betroffenen gebe ich keine Details zu den
Ubergriffen und nehme keine Zuordnung zu bestimmten Forschungspartnerinnen vor. Grundsitzlich
waren alle diese Geschichten Beispiele fiir geschlechtsspezifische Gewalt gegen Frauen.

82 Siehe auch: Kareem Chehayeb: ,,,Different Causes, Same Struggle‘: Protesters Turn Out for Inter-
national Women’s March®, The Daily Star Lebanon, 11. Mirz 2017, http://www.dailystar.com.Ib/
News/Lebanon-News/2017/Mar-11/397086-d; Youmna Mroue: ,Why Everyone Should March in
Beirut for International Women’s Day“, 4 UB Outlook, 07. Mirz 2017.

83 Es gab auch zivilgesellschaftliche Angebote, die sich dezidiert an Minner richteten und beabsichtig-
ten, Gewalt gegen Frauen zu verringern, indem etablierte Miannlichkeitskonstruktionen und gesell-
schaftliche Erwartungen an Minner kritisch thematisiert und Plattformen fiir den Austausch unter
Minnern geboten wurden (z.B. die Arbeit von ,,abaad — Resource Center for Gender Equality®: https://
www.abaadmena.org/project-category/masculinities/ sowie https://www.abaadmena.org/direct-services/
men-centre [29.11.2021]).
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Aspekt, welchen die Frauen fiir sich selbst und im Privaten mit anderen Frauen er-
orterten (oder mit mir in den Interviews thematisierten). An entsprechenden zivilgesell-
schaftlichen Initiativen, wie z.B. 6ffentlichen Mirschen zum Weltfrauentag, nahmen
die Forschungspartnerinnen nicht teil. So wichtig ihnen weibliche Ermichtigung im
Personlichen war, so zuriickhaltend zeigten sie sich hinsichtlich einer Gemeinmachung
mit all jenen zivilgesellschaftlichen Aktionen und Organisationen, die als feministisch
galten oder gelten konnten. Einige Forschungspartnerinnen betonten mir gegentiber,
dass sie keine Feministinnen seien. Was genau sie hierunter verstanden und wovon sie
sich damit distanzierten, fihrten sie jedoch nichtaus. IThren Erzihlungen entnahm ich,
dass sie damit ihr grundsitzliches Einverstindnis mit Lebenszielen wie Ehe und Kindern
und mit den Grundpfeilern einer geschlechtsspezifischen Gesellschaftsorganisation
ausdriickten, welches sie wiederum feministischen Perspektiven absprachen.

Eine dhnliche ambivalente Haltung, verortet zwischen Kritik und der Ablehnung
als zu radikal wahrgenommener Kritik, vertraten viele Forschungspartnerinnen auch
bei einem weiteren Thema, welches prominent in den Interviews erschien: Religion.

4.4 Religion — zwischen Glaube und Abwehr

Die Auseinandersetzung mit der eigenen Religion war ein weiteres Thema, welches die
Gesprichspartnerinnen intensiv beschiftigte. Religiose Selbstidentifikationen reichten
von Christin und Muslimin bis hin zu Beschreibungen der eigenen Person als aus einer
christlichen oder muslimischen Familie stammend. Einige Forschungspartnerinnen
hatten ein sunnitisches und ein schiitisches Elternteil. Von interreligiosen, d.h. bei-
spielsweise muslimisch-christlichen Ehen in der Generation der Eltern wurde mir indes
nicht berichtet. Einige Forschungspartnerinnen fiihrten jedoch selbst interreligiése
Beziehungen bzw. Ehen oder hatten solche gefiihrt.

Im Zentrum der Auseinandersetzung mit Religion stand die Suche nach der in-
dividuellen Ausdrucksform des eigenen Glaubens. Diese Suche tangierte Fragen der
Glaubenspraxis, wie z.B. Form und Hiufigkeit des Betens, der sonntigliche Besuch
des Gottesdienstes, das Fasten, aber auch die Auslegung religioser Schriften und ihrer
Gebote sowie der Einfluss religioser Moralvorstellungen auf die eigene Lebensfiihrung.
Die Suche nach individuell stimmigen Formen, Glauben zu leben, wurde bei einem
Grofteil der Frauen auch dadurch beeinflusst, dass sie ein schwieriges Verhiltnis zu
oder eine offen ablehnende Haltung gegeniiber religiosen Institutionen und Vertretern
sowie etablierten Formen von Religiositit hegten (vgl. Loimeier 2022: 20-21, 33, 45;
Neufend 2022: 129-132).

»I wasn’t convinced with religion. I was watching like so many things [...] I just
didn’t believe in it. And it didn’t connect with me at all“, restimierte die Yogalehre-
rin Nour (Interview 22.11.2017) in einem unserer Gespriche ihre Haltung als Kind
und junge Erwachsene zur Religion — in ihrem Fall zum Islam. Damit traf Nour eine
Aussage, die ich in vergleichbarer Form auch von anderen Gesprichspartnerinnen
horte. Einmal wurde die Beziechung zu Religionen als ,,awkward“ (Rafa, Interview
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17.11.2018) beschrieben, ein anderes Mal hielt eine Gesprichspartnerin halb im Scherz,
halb im Ernst fest, dass ,,[a]ll of those religions, they’re messed up!“ (Sabira, Interview
09.11.2018).

In ihrer Kritik ging es den Forschungspartnerinnen keineswegs um Islam oder
Christentum an und fiir sich. Unabhingig von den divergierenden religiésen Hin-
tergriilnden war den Forschungspartnerinnen gemein, dass sie glaubten — und zwar
an die Existenz Gottes, an die Notwendigkeit einer Beziehung zu diesem sowie an die
Sinnhaftigkeit gottgegebener Regeln als Leitlinien fiir den Umgang mit sich selbst und
den Mitmenschen. Aus Sicht vieler Forschungspartnerinnen existierten jedoch zwei
Fassungen von Religion: eine, welche die Kernbotschaft der Glaubensgemeinschaft
beinhalte und die positive Entwicklung des Individuums und des Kollektivs befor-
dere, und eine, die mit fragwiirdigen Methoden zweifelhafte Inhalte transportiere,
ungliicklicherweise aber heutzutage von den (meisten) Menschen gelebt werden
wiirde. So machte Nour deutlich: ,When I say religion, I'm referring to not like true,
authentic religion. I'm talking to the one that people are living these days“ (Nour,
Interview 22.11.2017). So wie Nabila, eine Teilnehmerin von Rayhans Meditations-
kursen, schrieben auch andere Forschungspartnerinnen allen Religionen die Botschaft
von Liebe, Frieden und Einigkeit zu und distanzierten sich entschieden von anders-
lautenden Interpretationen: ,What people does against religion, I have nothing to do
with it. How people explain religion as they want and do it to make the religion looks
ugly, this is their problem” (Nabila, Interview 06.12.2017). Diese generelle Aussage spe-
zifizierte Nabila noch mit Blick auf den libanesischen Kontext: ,,The sects that people
did, they did it, not the universe. So the problems, the troubles, the conflicts — people
did it, not the religion, not the spirituality” (Nabila, Interview 06.12.2017). Auch die
Kabbala-Lehrerin Sarah vertrat eine dhnliche Position wie Nabila: Die gesellschaftlich
kritisierten ,,Schattenseiten der Religionen waren aus ihrer Sicht nicht die Fehler der
religiosen Botschaften oder Botschafter, sondern das Versagen von Menschen — in-
dividuell wie kollektiv:

But the concept is that we attack religion, because, oh you know, it messed us
up! The problem is not Judaism, the problem is not Islam, the problem - sorry,
I feel very passionate about this! — the problem is not Christianity, the problem
is me! The problem is not the Muslim-me, the problem is me, when I don’t act
according to Islamic principle. The problem is me, when I don’t act according
to Judaistic principles, whatever those are. It’s me, when I don’t act like a Chris-
tian. I mean Jesus, he did his job. He came, delivered his message up and left.

(Sarah, Interview 07.12.2018)

Aus dieser Erkenntnis folgerte Sarah, dass es die Verantwortung jeder einzelnen Person
sei, religiose Botschaften zu dem zu machen, was sie eigentlich sein sollten: eine helfende
Leitlinie fiir das Leben.

In den Narrativen der Forschungspartnerinnen wurde somit deutlich: Kritik an
Islam und Christentum bezog sich auf die menschliche Interpretation dieser, nicht auf
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die religiésen Botschaften an und fiir sich. Konkret offenbarten die Erzihlungen vieler
Frauen, dass sic zwei Aspekte missbilligten, die sich aus ihren persénlichen Erfahrungen
ergaben: die Art und Weise, wie Religion vermittelt wurde, sowie geschlechtsspezifische
Marginalisierung (vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 2; Knibbe 2013: 179, 182; Roussou
2013: 54).

4.4.1 Furchtals Modus religioser Lehre

Die Form der Vermittlung war fiir Nour ein Grund, warum weder Islam noch
Christentum sie in den im Libanon etablierten Formen iiberzeugte. Ihrer Erfahrung
nach wiirden die Botschaften religiéser Schriften und Figuren dort gar nicht oder un-
zureichend erklirt: ,,A lot of this mainstream organised religion that’s going around is
just being shoved down people’s throat. And it’s not explained properly (Nour, Inter-
view 22.11.2017). Ahnlich wie Nour kritisierten auch andere Gesprichspartnerinnen
diesen Aspekt: Religiése Bildung und Erziehung umfasse das Erlernen von Regeln,
nichtaber das Verstehen dieser und damit letztendlich das Begreifen der Sinnhaftigkeit
religiéser Ge- und Verbote.

Statt die Sinnhaftigkeit adressierende Erklirungen nahm aus Sicht der Gesprichs-
partnerinnen Furcht eine zentrale Funktion bei der Vermittlung religicser Regeln ein.

I'hated how Islam was presented. I hated the whole language of fear around reli-
gion [...] you’re supposed to be in a certain way and if you don’t comply to that
certain way, you will have consequences after your death and so on and so forth.

(Rafa, Interview 17.11.2018)

Furcht wurde in den Erzihlungen der Forschungspartnerinnen als Angst vor gott-
licher Strafe oder den Umtrieben des Teufels beschrieben und bezog sich in der Regel
auf Geschehnisse nach dem Tod. Die Auswirkungen dieser Drohungen waren auch
Jahre und Jahrzehnte spiter noch lebhafte Erinnerungen in den Erzihlungen der For-
schungspartnerinnen:

’Cause I grew up, I wasn’t praying. And I always had this something hurting in
my stomach. Like would God really take me to hell, ‘cause I’'m not praying? 'm
a good person. I love God. I just can’t do it five times a day, you know. And it
was, like, this hurt! It hurt me so much! (Sabira, Interview 09.11.2018)

Sabira berichtete im Interview nicht nur von kérperlich-sinnlichen Missempfindungen
in Anbetracht der Tatsache, dass sie die tiglichen Gebete nicht erftillen konnte. Zu-
gleich beschrieb sie auch das Moment des Nichtverstehens und der emotionalen Dis-
sonanz. Sie habe Gott geliebt und ihr Verhalten habe sie in ihren eigenen Augen zu
einer guten Person gemacht und dennoch sollte sie allein das ausbleibende Gebet in
die Hélle bringen — eine Vorstellung, die fir sie weder als Kind noch als Erwachsene
nachvollziehbar war.
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Eine solche Diskrepanz zwischen den Lehren religioser Autorititen und der in-
dividuellen Perspektive, hiufig beschrieben als kérperlich-sinnliche Empfindungen
wie Schmerz und Unwohlsein oder als Ratlosigkeit und Unverstindnis, driickten
christliche wie muslimische Gesprichspartnerinnen im gleichen Maf3e aus. Sie be-
tonten hierbei die Diskrepanz zwischen dem, wie sich fiir sie ihre religiése Praxis und
ihre Beziehung zu Gott anfthlte — positiv und von Liebe geprigt — und dem, was ihnen
von auf8en angesichts ihrer religiésen Praxis angetragen wurde — Verurteilung, negative
Empfindungen und Furcht angesichts der formalen Nichterftillung von Regeln. Aus
diesen negativen Gefiihlen, dem Nichtverstehen empfunden als innerliche Dissonanz,
war sukzessive das Bediirfnis nach Distanz zu etablierten Glaubenspraktiken und ihren
Vertretern erwachsen.

Die Familie war in vielen Gesprichen der explizite Gegenentwurf zu der kritisierten
Form religioser Wissensvermittlung durch religiose Autorititen und Institutionen.
So betonten Forschungspartnerinnen, dass Eltern oder Grofieltern ihnen eine von
Liebe geprigte individuelle Form des Glaubens vermittelt hitten, die die eigenen Emp-
findungen und die eigene Urteilskraft betont habe: ,Because, unfortunately, Islam in
particular, recently, it is explained in a very weird way. [...] So I was blessed and happy
and glad that my parents raised me to ask myself, to ask my heart (Nabila, Interview
06.12.2017). Bei dieser Differenzierung zwischen den Formen der Religionsvermitt-
lung standen vor allem die Handlungen der (grof3-)elterlichen Vorbilder im Vorder-
grund und weniger deren verbale Lehren Gber Islam oder Christentum. Die Art und
Weise, wie beispielsweise Mutter oder Grofivater mit Mitmenschen oder Konflikten
umgegangen waren, wurde als Beispiel fiir eine alltidgliche Umsetzung religioser Werte
genannt, die als authentisch, gewaltfrei und freiheitlich beschrieben wurde.

4.4.2 Abwesenheit weiblicher Sichtweisen

Neben der Kritik an der Art der Vermittlung religioser Ge- und Verbote thematisierten
Gesprichspartnerinnen auch das Fehlen weiblicher Perspektiven in etablierten Re-
ligionsinstitutionen und -interpretationen (vgl. Roussou 2013: 54-55). Wihrend sich
die Kritik an der Vermittlung von Religion vorwiegend auf Erfahrungen mit religiésen
Autorititen und religiosem Unterricht in der Kindheit und Jugend bezog, stellte die
Kritik am Fehlen weiblicher Perspektiven hiufig eine Erkenntnis dar, zu der die For-
schungspartnerinnen im Erwachsenenalter gelangt waren.

Sabira hob hervor, dass ihr erst mit Eintritt in die spirituelle Welt aufgefallen sei,
dass religiose Autoritit mit wenigen Ausnahmen minnliche Autoritit bedeute. Threr
Ansicht nach spiegele sich dies unter anderem in den Interpretationen religicser Texte,
die die Perspektive von Minnern auf Gesellschaft und auf religiése Zusammenhinge
wiedergeben wiirden. Der Umstand, dass sich dieser Blickwinkel mitunter von den
nicht weniger legitimen Ansichten, Erfahrungen und Verstindnissen von Frauen
unterscheide, ging Sabiras Ansicht nach im Bewusstsein vieler Mitmenschen unter.
Genauso wie Furcht eine treibende Kraft fur die Einhaltung religioser Gebote war,
waren minnliche Autoritit und minnliche Perspektiven auf Glaubenspraxis und
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religiose Schriften nach Meinung Sabiras ein kaum hinterfragter Standard. Dieses
»System® war ein Zustand, den sie nicht linger tolerieren konnte und wollte: ,,Of course
I’'m not here to say everything religious people say is bullshit. Absolutely not! But it’s
that fear factor that they integrate and it’s the male dominated nature of religious inter-
pretations that I cannot tolerate® (Sabira, Interview 09.11.2018).

Andere Gesprichspartnerinnen sahen ihre religise Praxis aufgrund ihrer Identitit
als Frau limitiert. Nour berichtete von ihrem neuentdeckten Interesse am Sufismus und
erzihlte begeistert, wie Sufismus ihr den Islam auf eine Art und Weise niherbringe, die
sie gut verstehe und die ihr helfe, Vorbehalte aufgrund fritherer Erfahrungen zu tiber-
winden. Auf einer Pilgerreise in die Ttirkei wurde sie jedoch erneut mit geschlechts-
spezifischen Erwartungen konfrontiert, die sie als beschrinkend empfand:

[S]till with Sufism as beautiful as it is, I was talking to this Sufi guy, when I was
in Konya®*. We talked for three hours [...] and in the end he is like: ,You wanna
be happy? Get married, pray five times a day and do a meditation, the swirling
dervish, twice a day!* And I'm like: ,Really? Just getting married, that’s your
opinion of happiness?* [...] you see these beautiful mosques and there is a huge
place to pray and the women section is like this [describes a tiny place with her
hands]. So there are still parts, like the dervishes, the guys twirling, it’s only men!
Why isn’t there a woman? Why isn’t there a woman? [raises her hands and lets
them fall on her thighs in frustration] Come on! (Nour, Interview 22.11.2017)

Nour kritisierte nicht nur, dass von ihr als Frau schlussendlich stets die biografischen
Meilensteine Heirat und Familiengriindung erwartet wurden. Ahnlich wie Sabira
brachte sie auch ihre Frustration dartiber zum Ausdruck, dass ihr gewisse Formen
religioser Praxis und des religiosen Austausches als Frau verschlossen blieben. Andere
Forschungspartnerinnen griffen einen dhnlichen Gedanken auf und kritisierten gender-
spezifische religiose Regeln, wie z. B. Aspekte des Ehe-, Scheidungs- oder Erbrechts.
In ihrer Kritik ging es Forschungspartnerinnen jedoch nicht um eine Ablehnung von
religiésen Praktiken und Gebote an sich, sondern um deren alleinige Interpretation
durch etablierte, minnlich geprigte Autorititen und Institutionen.

Damit galt auch: Obwohl die Narrative tiber negative Erlebnisse mit religisen
Autorititen, etablierten Praktiken und libanesischen Institutionen von Islam und
Christentum mit einer uniiberhérbaren Dringlichkeit und zuweilen auch grofier
Wut vorgetragen wurden,* beabsichtigten Forschungspartnerinnen nicht, simtliche
Briicken abzubrechen. Nach Ansicht vieler Frauen waren es einige Menschen bzw.

$ In der tiirkischen Stadt Konya starb im Jahr 1273 der berithmte Sufi-Dichter Rumi. Aufgrund dieser
historischen Bedeutung ist die Stadt touristischer Anlaufpunke fiir spirituelle Reisen und religidse Pil-
gerfahrten von gleichermafien Muslim:innen wie Nicht-Muslim:innen.

% So hielt die Gesprichspartnerin Yvette fest, dass es gerade der religise Unterricht gewesen sei, der

sie in die Phase des Atheismus getrieben habe. Sie habe die Lehre des Priesters einfach nicht mit ihrem
inneren Gefiihl in Ubereinstimmung bringen kdnnen (Yvette, Interview 04.12.2018).
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Organisationen, die dezidiert positive Praktiken und Wertvorstellungen in ihr Gegen-
teil verkehrten, um Macht und Kontrolle ausiiben zu kénnen. Entsprechend waren die
Erzihlungen und die Kritik der Gesprichspartnerinnen auch vielschichtig. So machte
Sabira deutlich, dass ihr die Liebe zu Gott auch in dem konfessionell orientierten Re-
ligionsunterricht, den sie als Kind besucht hatte, beigebracht worden war. Aber der
Zwang, religiose Gebote auf eine bestimmte Art und Weise zu befolgen, habe hierbei
im Vordergrund gestanden und letztendlich ihre Ablehnung ausgel6st:

The teacher was a nice guy, but he was also from the fear-based-system, which
was the only system we knew. [...] they never told us like hate God or like God
is bad. Not at all! But they told us to love God and that God loves us and all
of the above, but [...] it was always that you have to, you have to, you have to.

(Sabira, Interview 09.11.2018)

Vor dem Hintergrund dieser Ambivalenz war Sabiras Kritik an Religion und Religions-
praktiken, dhnlich wie bei anderen Forschungspartnerinnen auch, von einer Traurigkeit
und einem Bedauern gekennzeichnet. Das ,fear-based system® (Sabira 09.11.2018)
oder ,,the mainstream organised religion (Nour, Interview 22.11.2018) drohte nach
Ansicht der Forschungspartnerinnen zu zerstéren, was Christentum und Islam im
Kern waren: wohlmeinende, liebevolle Leitlinien von Gott fiir den Menschen, um ein
erfiilltes Leben zu geniefien.

»1t’s like when you don’t pray you feel guilty and you feel like you wanna be pun-
ished. God doesn’tlook at you this way at all!“, fasste die Gesprichspartnerin Mira (In-
terview 17.01.2018) ihre Erkenntnis zusammen. Fiir sie und einen GrofSteil der anderen
Frauen, die ich wihrend meiner Forschung begleitete, galt es daher, Religion neu zu
entdecken: Glaube und Glaubenspraxis sollten fiir sie ein positiv konnotierter Pfeiler
ihres Lebens werden, der Liebe statt Furcht vermittelt und ihre weibliche Lebensrealitit
ins Zentrum statt in die Peripherie stellt.

4.5 Die Suche gebildeter urbaner Mittelschichtslibanesinnen

In diesem Kapitel habe ich eine knappe Einfithrung in die jingere Geschichte des
Libanon gegeben und vor diesem Hintergrund die Lebenswirklichkeiten meiner For-
schungspartnerinnen dargestellt. Ich habe gezeigt, dass den Frauen wesentliche Aspekte
ihres Alltagslebens gemein waren, die eng mit der soziopolitischen Situation des
Libanon verflochten sind. Auf Basis dieser Einblicke argumentiere ich, dass diejenigen
Libanesinnen, die im Zentrum meiner Forschung standen, eine gemeinsame gesell-
schaftliche Position teilten, die ich als gebildete urbane Mittelschicht bezeichne.
Zum einen situiere ich meine Forschungspartnerinnen in der Mitte der libanesischen
Gesellschaft, da die dargestellten Lebenswirklichkeiten diejenigen Charakteristika auf-
weisen, die z. B. Traboulsi fiir den Libanon als Marker von Mittelschicht identifiziert:



108 Johanna Kithn: Suchen und Gestalten

There are three criteria that must be met to qualify for the middle classes in Le-
banon: owning a motor vehicle and a residential apartment [...], sending one’s
children to private schools and being able to save. To these should be added - as
a bare minimum - ownership of the most basic electric and electronic home
appliances, also computers and mobile phones [...], access to home Internet,
credit cards and domestic servants. (Traboulsi 2014: 52)

Die genannten Merkmale spiegeln wichtige Aspekte der Lebenswirklichkeiten meiner
Forschungspartnerinnen wider. Die Zentralitit von qualitativ hochwertiger Bildung
lasstsich eindrucksvoll in den Biografien und Erzihlungen der Gesprichspartnerinnen
erkennen (vgl. Neubert 2014: 23; Loimeier 2022: 19). Auch ihre unterschiedlichen
Wohnkontexte vom Beiruter Vorort Dahiye iiber das touristisch geprigte Hamra,
das neue Trend-Viertel Badaro bis zu Wohngegenden im Umfeld des Sodeco Square
prisentierten sich als Lebensorte jener Gesellschaftsgruppen, die ein urbanes Leben
mit ihren Kernfamilien fihrten, fiir die die hochpreisigen Wohnungen in zentraler
Lage aber nicht erschwinglich waren (vgl. Mercer 2014). Auch weitere Aspekte, wie
der Besitz mobiler Endgerite und die damit einhergehende Nutzung der Online-Wirk-
lichkeit als Ort beruflicher und freizeitlicher Vernetzung, war Bestandteil des Lebens
meiner Gesprichspartnerinnen.

Zum anderen lassen die Lebenswirklichkeiten der Frauen Facetten erkennen, die
in geografischen Kontexten jenseits des Libanon als Charakteristikum einer mittigen
sozialen Verortung benannt werden. So betonen z.B. Lena Kroeker und Carola Lentz
(2015) Bildung und Erwerbstitigkeit als Vehikel fiir den diskursiv bedeutsamen sozialen
Aufstieg, der als individuelle Leistung verstanden wird. Rachel Spronk (2009, 2012,
2014) unterstreicht in ihrer Arbeit iiber die urbane Mittelklasse Nairobis ebenfalls die
Zentralitit von Bildung und Berufstitigkeit. Fiir sie driickt sich Mittelschichtszuge-
horigkeit iberdies in weiteren Aspekten aus: Konsum- und Freizeitverhalten, ver-
inderte Ideen {iber romantische Liebe, die sich von etablierten Partnerschaftsformen
der vorherigen (ruralen) Generation unterscheiden (vgl. Allouche 2019) sowie indivi-
dualisierte Selbstkonstruktionen und die Pflege sozialer Beziehungen, die nicht auf
Verwandtschaft, sondern geteilter Asthetik und Lebenstithrung basieren (Spronk 2009,
2012, 2014; siche auch Deeb und Harb 2013; Heiman, Liechty und Freeman 2012:
11; Lentz 2015: 30-32; Loimeier 2022: 19). Die genannten Blickpunkte spiegeln sich
ebenfalls in den Narrativen und Alltagsaktivititen meiner Forschungspartnerinnen
wider: Die Bedeutung von Bildung und Erwerbstitigkeit eint die Forschungspart-
nerinnen ebenso wie ihre Suche nach Formen von Partnerschaft und individuellen
Glaubenspraktiken, die ihren Wiinschen und ihrer Lebensrealitit entsprechen.

In den Lebenswirklichkeiten der Gesprichspartnerinnen zeigt sich dariiber hinaus
noch eine weitere, breit diskutierte Facette von Mittelschicht: die Fluiditit dieser gesell-
schaftlichen Position und die daraus resultierende Furcht vor dem sozialen Abstieg
(Kroeker und Lentz 2015; Lentz 2015: 14; Weiss 2019). Mittelschichtzugehdrigkeit
war nicht nur zum Zeitpunkt meiner Forschung eine durchlissige Position in der
libanesischen Gesellschaft — sowohl hinsichtlich der Aufstiegschancen als auch der
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Abstiegsgefahren (Allouche 2019: 163; Deeb und Harb 2013: 55; Traboulsi 2014: 51).
Mittelschicht war besonders in Anbetracht der wirtschaftlichen Krisen des Libanon
oftmals gleichbedeutend mit ,precarious middle class® (Baumann 2019: 61). Die
Lebenswirklichkeiten meiner Forschungspartnerinnen zeugten von dieser Unsicherheit
und dem individuellen Ringen um den Erhalt der soziodkonomischen Position (vgl.
Neufend 2022: 115, 315-316). Die Zerbrechlichkeit der Mittelschichtszugehéorig-
keit ldsst sich nicht zuletzt auch in dem zu verschiedenen Zeiten der libanesischen
Geschichte wiederkehrenden These vom ,, Tod der Mittelklasse“ erkennen (Baumann
2019: 62; Chami und Rizk 2021: 2; Deeb und Harb 2013: 55; Traboulsi 2007: 164,
2014: 50-51).

Der scheinbar mehrfache ,,Tod“ der libanesischen Mittelklasse verweist dariiber
hinaus auf ein libanesisches Spezifikum: Die Mittelschicht dnderte sich nicht nur
hinsichtlich ihres absoluten Anteils an der Bevolkerung, sondern auch in Hinblick
auf ihre konfessionelle Zusammensetzung. Traboulsi (2014: 18-19) betont, dass neben
class“auch ,,sect” ein wesentliches strukturierendes Element in der libanesischen Gesell-
schaftist (siche auch Deeb und Harb 2013: 55). Er versteht die beiden Dimensionen als
»two separate groups, deren Verhiltnis ,not one of mirroring, but rather a distribution
oflabour, a relationship of overlap and mutual influence and effect® sei (Traboulsi 2014:
18-19). Konfession und Klasse bzw. Schicht wiirden manchmal in Ubereinstimmung,
manchmal in Form gegensitzlicher Dynamiken tiber soziale, wirtschaftliche und po-
litische Ressourcen, Aufstiegsmdoglichkeiten und Abstiegsrisiken entscheiden. Lara
Deeb und Mona Harb (2013) haben am Beispiel der neuen schiitischen Mittelschicht
in Beiruts Vorort Dahiye gezeigt, wie sich eine solche Kombination von 6konomischer
Verortung, konfessioneller Zugehérigkeit, politischer Loyalitit und individueller Re-
ligiositit in spezifische Lebens- und Freizeitpraktiken tibersetzt hat.

Der Einflussfaktor konfessionelle Zugehérigkeit ist letztendlich auch ein Grund
dafir, dass ein einendes politisches Selbstverstindnis der mittleren Gesellschafts-
gruppen im Libanon fehlt: ,this ,binary® split in Lebanese social life prevents a frac-
tured social consciousness paving the way for an independent political consciousness®
(Traboulsi 2014: 14). Stattdessen existierte zu unterschiedlichen Zeiten ein mittiger
Teil der libanesischen Gesellschaft, deren ihnliche Lebensrealititen — z.B. in Form
von okonomischen Ressourcen — durch Heterogenitit in anderen, gesellschaftlich
einflussreichen Aspekten — z.B. politische Einstellung oder religidse Praxis — kon-
terkariert wurden. Dasselbe ldsst sich fiir meine Gesprichspartnerinnen sagen. Ich ver-
wende daher fiir die Gruppe meiner Forschungspartnerinnen bewusst die Bezeichnung
,Schicht® statt ,Klasse“, um einerseits zu unterstreichen, dass es sowohl Gemeinsam-
keiten als auch Unterschiedlichkeiten in den Lebenswirklichkeiten gab (vgl. Loimeier
2022: 19; Neubert 2014: 29; Neubert und Stoll 2015: 3)%, und um andererseits zu

8¢ Dieter Neubert (2014), Dieter Neubert und Florian Stoll (2015) oder Roman Loimeier (2022: 19)

sprechen sich zum Beispiel fiir den Begriff bzw. das Konzept ,Milieu“ aus, um die einzelnen Gruppen
des vielfiltigen mittigen Gesellschaftssegments niher zu beschreiben ohne ,eine einzige monolithische
Mittelklasse® oder ,Mittelschicht* (Loimeier 2022: 19) zu behaupten.
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betonen, dass nicht zuletzt auch aufgrund konfessioneller Heterogenitit ein explizites
Selbstverstindnis als politische Gemeinschaft fehlte. Die Verbindung zwischen den
Forschungspartnerinnen war vielmehr alltagsfaktischer Natur, im Sinne spezifischer
geteilter Lebensfacetten, wie z. B. Wohnsituation oder Bildungsniveau, die ohne
weiterfithrende politische Konsequenzen im Sinne einer zielorientierten politisierten
und strukturierten Vergemeinschaftung blieben.

Dem Fehlen dieser ,class consciousness” (Lentz 2015: 18) zum Trotz beschreibe
ich die Gruppe meiner Forschungspartnerinnen dennoch als Gemeinschaft. Die
Gemeinschaftlichkeit zielt hier weniger auf jene politisch-religios-konfessionellen
Aspekte ab, die so einflussreich im Libanon sind. Vielmehr waren die Forschungspart-
nerinnen durch eine spezifische, fragende Perspektive auf ihr Leben verbunden. Der
Blick auf die Narrative und das spirituelle Engagement der Forschungspartnerinnen
zeigt diesen fir meine Analyse relevanten Aspekt von Gemeinschaft: einen auf die
individuelle Verortung im sozialen Netz fokussierten Suchprozess. In den vorherigen
Unterkapiteln machte ich deutlich, dass die Form sozialer Beziehungen, besonders Part-
nerschaft und Ehe, sowie die Frage nach einer den Lebensumstinden und -ansichten
entsprechenden muslimischen bzw. christlichen Glaubenspraxis Themenbereiche
waren, die ein Grof$teil meiner Gesprichspartnerinnen nachdriicklich bewegte. Die
Narrative der Gesprichspartnerinnen waren Zeugnisse dieser Suche nach der fir sie
personlich richtigen Art zu leben. Die Erzihlungen driickten den fortwihrenden Ver-
such aus, die Widrigkeiten des Lebens als gebildete Frau im urbanen Beirut zu meistern
und seine Potenziale zu nutzen. Die Frauen beschiftigten die Fragen, wie sie ihren All-
tag formen wollten und konnten, welche Ziele sie anstrebten und welchen Standpunkt
sie gegentiber gesellschaftlichen Erwartungen und Normen einnahmen. Ziel dieses
Suchprozesses war die eigenstindige Ausgestaltung des Lebens mit der Verwirklichung
der ertriumten Lebensziele (vgl. Sehlikoglu 2021). Ich argumentiere daher, dass den
Lebenswirklichkeiten der Frauen nicht nur bestimmte 6konomische und bildungs-
technische Parameter, sondern vor allem bestimmte Fragen an das eigene Leben und
ein sinnstiftender Suchprozess gemein waren. Die Forschungspartnerinnen bildeten
somit eine Form der Gemeinschaft, die auf geteilten Facetten der Lebenswirklichkeit,
aber vor allem auf geteilten Fragen an das Leben und der Suche nach individuellen
Handlungsmaglichkeiten basierte.

Wie es Denises Geschichte zu Beginn dieses Kapitels erahnen lisst, stellten
zeitgendssische spirituelle Praktiken den Raum fiir diese Form der Gemeinschaftlichkeit
dar, die sich durch dhnliche Lebenswirklichkeiten als gebildete urbane Mittelschichts-
libanesinnen und durch die Suche nach individuellen Handlungsméglichkeiten im
eigenen Leben konstituierte (vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 7, 9, 12; Heelas 1996: 136;
Sutcliffe und Gilhus 2014: S, 8; Utriainen 2014: 243, 2016: 177; Utriainen, Hovi und
Mins 2012: 187; Zhang 2015, 2018). Meditation, Yoga und alternative Heilmethoden
sowie die damit einhergehende Gemeinschaft waren Momente, in denen sich gebildete
Mittelschichtslibanesinnen unterschiedlicher religiéser Couleur Herausforderungen
und Probleme ihrer Lebenswirklichkeiten widmen konnten. Denn obgleich mir For-
schungspartnerinnen von ihrem Ringen mit alltiglichen Herausforderungen erzihlten
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und hierbei Gefiihle der Erschopfung und der Uberforderung zum Ausdruck brachten,
zweifelte keine der Frauen daran, dass es nur einen nachhaltigen Weg aus individuellen
wie kollektiven Krisen gab: das Engagement in der spirituellen Sphire.

Dieser Raum von zeitgendssischen spirituellen Praktiken, der Anregungen fiir
die Gestaltung der Lebenswirklichkeiten gebildeter urbaner Mittelschichtslibane-
sinnen bot, steht im Zentrum der folgenden drei Kapitel. Ich widme mich den zwei
spezifischen Dimensionen, die fiir die Suche der Frauen eine wichtige Rolle spielten:
Die Beschiftigung mit der eigenen Person und die Ausgestaltung sozialer Bezichungen
(Kapitel 5) sowie die Suche nach individuell passenden Ausdrucksformen des Glaubens
(Kapitel 6). Diese zwei Themen dominierten das Streben der Frauen nach Handlungs-
fihigkeit in ihrem Leben (Kapitel 7).






5 Die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft

Spirituelle Praktiken waren fiir die Forschungspartnerinnen bedeutsam, da sie
einen Raum darstellten, in dem die Frauen neue individuelle Handlungspotenziale
erschlossen — so die Hauptthese dieser Arbeit. Die Suche nach mehr Handlungs-
moglichkeiten betraf besonders folgende zwei Bereiche: die eigene Person und soziale
Bezichungen sowie Religion. In diesem Kapitel widme ich mich der ersten dieser beiden
Dimensionen. Ich gehe der Frage nach, wie das spirituelle Engagement meiner For-
schungspartnerinnen ihre Selbstkonzepte und ihr Verstindnis von ihrer Positionierung
in Gemeinschaft beeinflusste.

Im ersten Schritt zeige ich, dass die einzelne Teilnehmerin im Fokus zeitgenssischer
spiritueller Praktiken stand (Kapitel 5.1). Die Kurse erméglichten den Frauen erstens
einen gemeinschaftlichen Austausch tiber personliche Anliegen und Probleme (Kapitel
5.1.1). Dieser Austausch war gender- und schichtspezifisch, da er die Lebenswirklich-
keiten urbaner Mittelschichtsfrauen fokussierte, und geschiitzt, weil er abgegrenzt
vom sonstigen sozialen Umfeld der Teilnehmerinnen stattfand. Zweitens fokussierten
die Teilnehmerinnen in den Kursen die Verbindung zu ihrem Selbst (Kapitel 5.1.2).
Mittels korperlich-sinnlicher und diskursiver Methoden machten sich die Frauen ihrer
Selbst bewusst und kultivierten eine liebevolle Haltung gegentiber der eigenen Person
samt ihrer Lebensziele. Und drittens wurden die Frauen in den Kursen zur Selbst-
transformation ermutigt (Kapitel 5.1.3). Diese Aufrufe propagierten die spirituelle
Uberzeugung, dass die einzelne Akteurin ihr Leben durch die ,Arbeit am Selbst“
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(Eitler 2012: 149; Neufend 2022: 137) verindern konne. Ich argumentiere, dass die
dreigestaltige Beschiftigung mit der eigenen Person in spirituellen Praktiken als Ge-
staltung eines neuen Selbstkonzepts verstanden werden kann (Kapitel 5.1.4): das ,in-
dividuelle Selbst“. Mit dem Ziel, die eigenen Handlungsmaéglichkeiten zu erweitern,
reinterpretierten Forschungspartnerinnen die soziokulturelle Bedeutungskonstruktion
»Selbst und schufen ein Verstindnis von sich als abgetrennte Entitit, die sich aus sich
heraus konstituiert und die den Mittelpunkt und das Handlungszentrum ihres Lebens
bildet.

Im zweiten Schritt zeige ich, dass auch Gemeinschaft zentral fiir die Praktiken war.
Zum einen war die spirituelle Gemeinschaft der Kursteilnehmer:innen ein Medium fiir
die Gestaltung des individuellen Selbst (Kapitel 5.2.1). Verbale wie korperlich-sinnlich
vermittelte Praktiken basierten auf der spezifischen sozialen Beziehung zwischen spiri-
tuellen Praktiker:innen. Diese zeichnete sich dadurch aus, dass sie die gemeinschaftliche
Reflexion tber die eigene Person kultivierte, die wiederum fundamental fiir die Ge-
staltung des individuellen Selbst war. Zum anderen wurde die sozial-familiire Ein-
bindung des Selbst als wertvoller Fakt der Lebenswirklichkeit dargestellt (Kapitel
5.2.2). Etablierte soziale Positionen, wie Ehefrau und Mutter, wurden als wertvolle
und erstrebenswerte Lebensziele in den Kursen und Erzihlungen der Forschungspart-
nerinnen reproduziert. Ich restimiere daher, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken
das Selbst nicht nur als ,individuelles Selbst* verstanden, sondern auch ein Selbstkon-
zept reproduzierte, das das Selbst als Teil der Gemeinschaft verstand (Kapitel 5.2.3).

Im dritten Schritt bringe ich diese Erkenntnisse tiber die Gestaltung des Selbst als
yindividuelles Selbst“ einerseits und als Teil von Gemeinschaft andererseits zusammen
(Kapitel 5.3). Ich zeige, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken den Frauen Ideen
und Handlungsoptionen mit auf den Weg gaben, die sich auf beide Verstindnisse
des Selbst bezogen. Spirituelle Kurse fokussierten sowohl die Suche nach einer Ba-
lance zwischen individuellen Zielen und kollektiven Erwartungen (Kapitel 5.3.1) als
auch die selbstbestimmte Erfiillung etablierter sozialer Positionen (Kapitel 5.3.2). Ich
stelle daher die These auf, dass zeitgenossische spirituelle Praktiken den Frauen halfen,
Harmonie zwischen den verschiedenen Facetten des Selbst als Einzelperson und als
Teil der Gemeinschaft herzustellen (Kapitel 5.3.3). Auf diese Weise entwickelten die
Forschungspartnerinnen eine Haltung zwischen individuellen Zielen und etablierten
gesellschaftlichen Werten und Normen, die ich als ,soziale Selbstzentriertheit be-
schreibe.

Die Frage nach ihrer Form der ,,sozialvertriglichen Selbstzentriertheit® beschiftigte
auch die Forschungspartnerin Amira. In ihrer Erzihlung werden exemplarisch die
Themen dieses fnften Kapitels deutlich.
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Amiras Puzzle

Ich traf Amira, eine alleinstebende Fran Ende 30, die einen Universititsabschluss
in dem Bereich der Geisteswissenschaften besafs, im Herbst 2017 in einer der ersten
Meditationsstunden, die ich in Raybans Zentrum besuchte. Ermutigt durch ihre herz-
liche Art fragte ich sie beim gemeinsamen Verlassen des Zentrums, ob sie mir mebr iiber
thre spirituelle Praxis erziblen moge. Gerne teile sie ibre Perspektive mit einem Neuling
wie mir, antwortete sie mir gut gelaunt, um dann binzuzufiigen, dass es wobl thre Rolle
set, anderen Lenten die Welt der Spiritualitit zu zeigen. Im Laufe unserer Gespriche,
Interviews und schriftlichen Konversationen in den sozialen Medien und per E-Mail
gwischen 2017 und 2022 erbielt ich nicht nur Einblicke in Amiras Ansichten tiber Form
und Wirkung von Meditationen und energiebasierten Heilmethoden, sondern erfubr
auch viel iiber ihre Beweggriinde, spivituellen Praktiken nachzugeben.

In unseren Konversationen kebrte Amira immer wieder zu ihrer personlichen
Lebenssituation zuriick. Bereits in unserem ersten langen Interview bei arabischem
Kaffee und Pfannkuchen mit Sirup in einem Café im Beiruter Stadtteil Hamra be-
antwortete Amira meine Eingangsfrage nach ihrem Weg zur Meditation mit einer
detaillierten Erziblung iiber ibren beruflichen und personlichen Werdegang in den ver-
gangenen Jabren.

Diese vergangene Phase ibres Lebens war geprégt gewesen von dem Ringen um eine
Anstellung als Lebrerin, die ibr ein Einkommen sicherte, ein (Privat-)Leben jenseits der
Arbeit zuliefS und zugleich ibren Vorstellungen von einer zeitgemdfSen und selbstverant-
wortlichen Form des Lebrens und Lernens entsprach. In diesem Zuge hatte sie zundichst
thren gut bezablten, aber nach eigenen Aussagen unertriglichen Job an einer englisch-
sprachigen Schule in einem Golfstaat aufgegeben und war in den Libanon zuriick-
gekebrt. Nach erfolgloser Jobsuche und einer depressiven Erkrankung entschied sie sich,
eine einjibrige Auszeit zu nehmen, in der es vor allem um ihre Bediirfnisse geben sollte:
»One year is for Amira, because I've been working for a long time and I didn’t find
time for me. I was living for others. Even my summer vacations I spent in charity and
social work [...] So I never bad time for me!” (Amira, Interview 22.01.2018). An diesem
Punkt ihres Lebens hatte Amira nach einer Auszeit gediirstet, in der sie sich nur um sich
selbst kiimmern konnte und nicht ihre Familie, Freund:innen oder die ihr anvertrauten
Schulkinder unterstiitzen musste. Sie habe nicht linger nur fiir Andere leben wollen,
hielt sie pointiert fest.

Zugleich betonte Amira, dass dieser Zeitraum nicht aus eitlem Dahinleben be-
standen batte. Sie hatte ihn mit einer Aufgabe verkniipft — und zwar mit der Herans-
forderung, sich aktiv in Situationen zu begeben, die sie dngstigen: ,So I thought like one
year is for me to do everything I was afraid of” (Amira, Interview 22.01.2018). Amira
hatte sich also das Ziel gesetzt, nicht nur Zeit fiir sich selbst zu schaffen, sondern in dieser
Zeit einen Aspekt ihrer selbst zu iberwinden, den sie in ihrem Leben als beengend emp-
fand. In diesem Sinne verband Amira das Jabr ihrer Auszeit mit der Idee einer per-
sonlichen Weiterentwicklung. Da allein zu verreisen zu jenen Dingen gehorte, die Amira
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Angst einjagten, besuchte sie ihren Bruder und seine Familie, die in Europa leben. Nicht
nur der mebrwochige Aufenthalt in einem fremden Land, sondern auch die sonstigen
Monate des ,Jabres fiir sich forderten lant Amira immer dringendere Fragen nach
threr beruflichen und privaten Lebensgestaltung zu Tage — nicht zuletzt auch deshalb,
weil fiir sie klarer wurde, was sie vom Leben erwartete.

Das Thema der Lebensgestaltung beschéiftigte Amira auch einige Zeit nach der Be-
endigung ihrer Auszeit und zu jenem Zeitpunkt ihres Lebens, an dem ich ihr in Raybans
Meditationskursen begegnete. Amira balf unregelmdfSig der Chefin eines auf Medien
spezialisierten Dienstleitungsbiiros aus. Da es sich um die ad-hoc- Ubernabme kleinerer
Aufgaben bandelte, gingen mit dieser Tatigkeit jedoch weder ein fester Arbeitsplatz
noch feste Arbeitszeiten einber. Amiras Kommentaren entnabm ich zudem, dass der
Job weder fiir ibre Karriere noch finanziell substanzielle Zukunftsaussichten barg und
es sich eber um einen Aushilfsjob im Sinne eines kleinen finanziellen Zubrots handelte.
Zusdtzlich widmete sich Amira mit viel Herzblut ibrer Tatigkeit als Nachhilfelehrerin
fiir eine Schiilerin. Amira lebte, wie schon seit ibrer Riickkehr aus der Golfregion, im
Haus ihrer Eltern. Dort wobnte ebenso einer ihrer Briider, zu dem sie ein ambivalentes
Verhéltnis besafS. Auch wenn es kein explizites Thema zwischen uns war, so schien mir
ihr finanzieller Rabmen eng gesteckt zu sein: Sie favorisierte Treffen in solchen Cafés, in
denen der Verzehr von Speisen und Getriinken lediglich optional war. Zudem betonte
ste, dass das Reisen mit den fiir Beirut so typischen Sammeltaxis zwar zeitaufwendig,
aber menschlich viel interessanter sei. Ihr begegne jeden Tag etwas Neues und Zeit werde
relativ, hob sie die positiven Seiten dieser Transportmaglichkeit hervor, die meiner Be-
obachtungen und Gespréiche nach von vielen Beiruter:innen nur dann genutzt wurde,
wenn andere Formen der Mobilitit (Taxi, eigener PKW) aus finanziellen Griinden
versperrt blieben.

Nicht zuletzt in Anbetracht dieser Lebenssituation fanden besonders zwei Aspekte
immer wieder ihren Weg ins Zentrum von Amiras und meinen Gespréichen: einerseits
thre Schwierigkeit, eine dauerbafte Anstellung zu finden, von der sie ihren Lebens-
unterbalt bestreiten konnte und die ihrer Idee einer sinnbhaften Arbeit entsprach, sowie
andererseits ihre Situation als alleinstebende, unverbeiratete Frau. Dieser zweite Aspekt
rief sunehmend Fragen hervor — sowobl fiir Amira selbst, die die Bedeutung von Partner-
schafft und Heirat fiir sich zu erkunden versuchte, als auch von Amiras sozialem Umfeld,
das ihre private Situation kommentierte und nach Griinden fiir ibren unverbeirateten,
kinderlosen Familienstand suchte. Wihrend Amira betonte, dass sie nicht gewillt se,
eine ungliickliche Ebe oder einen faulen Kompromiss hinsichtlich ibrer Arbeitssuche ein-
zugehen, machten ihre Erzidblungen deutlich, welche Konsequenzen aus dieser Selbst-
bestimmung folgten: ihr bis dato unerfiillter Wunsch nach einer Familie und eigenen
Kindern und die Angst, eine (finanzielle) Biirde fiir ibre Eltern zu sein.

Trotz der Diskrepanz zwischen ibren Lebenswiinschen und ibrer aktuellen Lebens-
realitit zeigte sich Amira in unseren Gespriichen Ende 2017 und Anfang 2018 zuver-
sichtlich, dass sich am Ende alles gemdfs ibren Vorstellungen fiigen wiirde. Sie vertrat
die Ansicht, dass jede Episode in ibrem Leben eine notwendige ,,learning experience
beinhalte, welche ibre personliche Entwicklung befruchte und sie somit den anvisierten
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Zielen néherbringe. Es war ihr Weg, den sie gehen, und ihre Aufgaben, die sie bewdiltigen
musste, um am Ende das von ihr ertriumte Leben zu erreichen.

In dieser Vorstellung verschmolzen bei Amira die Idee von stetiger personlicher Ent-
wicklung und spirituellem Engagement als Weg zur Gestaltung des eigenen Lebens.
Spirituelle Praktiken waren daber fiir sie nicht blof§ eine Freizeitbeschéftigung, sondern
ein wichtiger Baustein ihrer Lebensgestaltung. Unter anderem durch Meditation be-
absichtigte sie, die gewiinschte Version thres Selbst und mittelbar auch ihres Lebens zu
kreieren.

With meditation, I was like a puzzle, with every time you put a piece in the puzzle
you have a clearer picture to your image. So for me this is meditation. It helps me
to bring out the best of me. [...] I am making Amira, a new Amira that is best for
me and for everyone around me. But first it’s for me. I don’t do it for anyone, for
my parents, for my society. I'm doing it for me. If I'm not good, I can’t love God. I
can’t be a good daughter. I can’t be a good citizen. (Amira, Interview 22.01.2018)

In diesem Zitat verglich Amira ibre wochentliche Meditationspraxis mit einem Puzzle.
In jeder Stunde enthiille sie eine weitere Facette ihres Selbst. Ein Progess, der schliefs-
lich die beste Version ihrer Selbst offenbare: jemand, der am besten fiir sie und die (Er-
wartungen der) Menschen um sie hernum sei.

Ende 2018 erfubr ich, wie genau diese neue Amira bzw. das Leben aussah, welches
Amira sich ersehnte und welches sie durch ibr spirituelles Engagement und die multi-
dimensionale Arbeit an ihrer eigenen Person angestrebt hatte. Als wir uns nach meiner
Riickkebr in den Libanon in einem anderen Café im Stadtteil Hamra trafen, erzihblte
ste mir freudig, dass sie sich mit einem libanesisch-kanadischen Mann verlobt habe. Sie
war tiberzengt, dass ibre konstante Meditationspraxis und ibre spirituelle (Heil-)Ar-
beit und damit die erfolgreiche Transformation ihres Selbst dazu gefiibrt hatten, dass
thr zukiinftiger Ebemann unter all den libanesischen Frauen ausgerechnet auf sie anf-
merksam geworden war. Gemdfs Amiras Verstandnis batte ihr fortlaufender Heilungs-
prozess, ihre Bemiibungen, eine ,nene Amira“ zu erschaffen, Friichte getragen. Die re-
ligidse Hochzeit war bereits im Libanon vollzogen worden, die zivile Hochzeit der beiden
in Kanada war in Planung und sobald Amira die biirokratischen Hiirden fiir ibre Ein-
reise tiberwunden bhatte, wollte sie zu ihrem Ebemann nach Kanada ziehen. Halb im
Spafs, balb im Ernst witzelte Amira, dass sie dort ibren Traum von einem eigenen spiri-
tuellen Zentrum verwirklichen werde, um so ihre Ideen von einer kinderfreundlichen
Bildung zu verbreiten.

Mit dieser nenen Lebenssituation als verheiratete und von beruflichen Visionen
getragene Frau mit , Ticket“ ins Ausland war die ,nene Amira“ von jenen Dingen ge-
heilt worden, an denen die ,,alte Amira“ krankte: das Feblen einer sinnstiftenden Arbeit
und einer Ebe gemdfs ihren Wiinschen und Erwartungen. Gleichzeitig brachte dieser
neue Lebensabschnitt auch die ausgesprochenen und unausgesprochenen Fragen ihres
sozialen Umfelds zum Schweigen, indem alters- und genderspezifische Erwartungen an
thre Biografie erfiillt wurden.
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Amiras Erzihlung tiber ihren Werdegang in der jiingsten Vergangenheit ist prignant
tir die Gruppe meiner Forschungspartnerinnen. Auch andere Frauen berichteten
ber ihre Versuche, Selbstfiirsorge und individuellen Ziele einerseits und soziale Er-
wartungen und gemeinschaftliche Verpflichtungen andererseits auszubalancieren. Im
Folgenden werde ich sukzessive erldutern, wie spirituelle Praktiken den Forschungs-
partnerinnen durch die Gestaltung und Harmonisierung von Selbstkonzepten zu mehr
individueller zgency in der Gemeinschaft verhalfen.

5.1 Selbst im Fokus

Zeitgenossische spirituelle Praktiken als 6rtlicher und zeitlicher Raum fiir ,,sich selbst®
war ein wiederkehrendes Moment meiner Forschung. In Gesprichen mit Forschungs-
partnerinnen tauchte immer wieder die Idee von den Kursen als einem der eigenen
Person gewidmeten Abschnitt des Alltags auf (vgl. Sointu und Woodhead 2008: 262).

Dalal, Teilnehmerin eines Yogakurses von Nour", berichtete mir, dass die
wochentliche Yogastunde ihre ,,time for myself* zwischen familidren Verpflichtungen
und beruflichen Terminen sei (Dalal, Interview 19.12.2017). Ich hatte Dalal in einem
Yogakurs in einem kleinen Fitnessstudio in Beiruts Stadtteil Verdun kennen gelernt.
Es etablierte sich, dass wir uns vor den Yogastunden in ein Gesprich vertieften — mal
ausfiihrlich bei einem Getrink in der nahe gelegenen Cafékette und manchmal nur fiir
einige konzentrierte Minuten, wartend im Empfangsraum des Fitnessstudios. Wihrend
wir zu Beginn vorwiegend tiber meine Forschung diskutierten, entwickelten sich die
Unterhaltungen mehr und mehr zu einem wochentlichen Update iiber Dalals Lebens-
situation. Es wurde deutlich, dass Dalal nach Ausrichtung im privaten wie beruflichen
Sinne suchte. Sie spielte mit dem Gedanken, sich fiir marginalisierte Gesellschafts-
gruppen im Libanon einzusetzen, den Job zu wechseln oder wieder fiir einige Zeit im
Ausland zu leben. All diese Uberlegungen stellte sie vor dem Hintergrund an, dass ihr
Alltagsleben keineswegs von Langeweile geprigt war, sondern von einer Ambivalenz
aus zu viel beruflicher und familidrer Arbeit sowie zu wenig Zeit fur sich. Eindring-
lich erzihlte Dalal von der fehlenden Ausrichtung auf sie als Einzelperson und be-
schrieb melancholisch ihre Sehnsucht, ihren Bediirfnissen und Interessen nachgehen
zu konnen. Vor diesem Hintergrund waren fiir Dalal die Yogastunde der einzige Ort —
bzw. die einzige Zeit —, an dem bzw. zu der es nur um sie ging.

Im Folgenden zeige ich zunichst, dass es in spirituellen Kursen drei inhaltliche
Elemente gab, die es den Teilnehmerinnen ermdglichten, sich mit sich selbst zu
beschiftigen. Ich argumentiere, dass Forschungspartnerinnen mittels dieser drei-
gestaltigen spiritual work®® das Konzept eines individuellen Selbst gestalteten.

5 Nour war eine wichtige Forschungspartnerin fiir mich. Als selbststindige Yogalehrerin nahm sie mich
mit zu ihren Yogakursen an verschiedenen Institutionen und Zentren in Beirut und fungierte auf diese
Weise als ,,gatekeeper®. Fiir detaillierte Informationen tiber Nour und ihre Kurse siche Kapitel 6.1.2.

% Ausgehend von der Ubersetzung von spiritual work als ,spirituelle Arbeit” nutze ich im Deutschen
den femininen Artikel fiir diesen englischsprachigen emischen Begriff (,die spiritual work®).



Die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft 119

5.1.1 Gemeinschaftlicher Austausch®

Das erste Element, mittels dessen sich Teilnehmerinnen im Rahmen spiritueller Kurse
mit ihrem Selbst beschiftigten, war der gemeinschaftliche Austausch tiber individuelle
Lebenssituationen und persénliche Probleme.” Mit Fokus auf Sarahs spirituelles An-
gebot, konkret ihren Kabbala-Frauenkreis, werde ich diese erste Facette zeitgendssischer
spiritueller Praktiken erldutern.

Sarabs Kabbala-Franenkreis

Sarahs spirituelles Zentrum war ein Raum des verbalen Austausches. Sarah, Anfang
30, war in Osteuropa und im Libanon aufgewachsen und hatte einige Jahre in Eng-
land studiert und gelebt. Aufgrund ihrer Heirat mit einem christlichen Libanesen war
sie in die Heimat ihrer Eltern zuriickgekehrt. Zusammen mit ihrem Ehemann und
ihrem gemeinsamen Kind lebte sie in einem christlich geprigten peripheren Stadtteil
Beiruts. Auch wenn Sarah ihre religiose Identitit als Muslimin unterstrich und zum
Zeitpunkt meiner Forschung als Schiilerin eines Sufi-Meisters der Nagsbandiya regel-
mif3ig dessen Unterricht im Ausland besuchte, vermittelte sie in ihrem Zentrum vor
allem kabbalistische Expertise.”” Sarah hatte Kurse in der Londoner Niederlassung der
international agierenden Organisation The Kabbalah Centre besucht und war dort
ber mehrere Jahre zur Lehrerin fiir die mystische Lehre des Judentums ausgebildet
worden.

Das Kabbalah Centre reprisentiert eine spezielle Form kabbalistischer Lehre.”> Zu
Beginn seines Wirkens, Anfang der 1970er Jahre, verstanden der Griinder Philip (Rav)
Berg sowie seine Ehefrau Karen die Kabbala als Weg, um sikulare Jiidinnen und Juden
in den USA und Israel fiir das Judentum zurtickzugewinnen (Myers 2008: 409). In den
folgenden zwei Jahrzehnten verdnderte sich jedoch diese Zielsetzung und das Zentrum
adressierte zunehmend nicht-jidische Besucher:innen (Bauer 2018; Myers 2008: 409).
Nicht nur in dieser Hinsicht l6ste das Kabbalah Centre Kabbala aus ihrer urspriing-
lichen Bedeutung als Lehre fiir ,highly learned, ritually observant Jewish males“ (Myers
2008: 409). Philip und Karen Berg schlossen an die Lehre von Yehuda Ashlag” an, ver-
warfen jedoch dessen sozialistische Perspektive (Huss 2019: 153). Stattdessen schlugen
sie die Briicke zu Inhalten der New-Age-Bewegung und integrierten z. B. Astrologie

% Zentrale Aspekte des Kapitels 5.1.1 formulierte ich erstmalig in dem Sammelbandbeitrag ,,Ein
Kabbala-Frauenkreis in Beirut — Religiositit und weibliche Lebensgestaltung® (Kithn 2022).

?* Maike Neufend beschreibt in ihrer Studie tiber Sufis in Beirut, dass ihre Forschungspartner:innen fiir
das Ziel der optimierenden Selbstverwirklichung unter anderem eine ,,Kommunikation nach Innen®
(2022: 293), d.h. ,,das Sprechen mzt dem Selbst” (2022: 295, Hervorhebung im Original), sowie thera-
peutische Gespriche mit dem Scheich (2022: 307-310) pflegten.

’! Die politische Brisanz, Kabbala im Libanon zu lehren, diskutiere ich in Kapitel 6.1.1.

%2 Zur Geschichte von Kabbala siche weiterfithrend Huss (2019).

 Yehuda Ashlag entwickelte Anfang des 20. Jahrhunderts ,,an innovative doctrine of modern Kabba-
lah® (Huss 2019: 153): Der sogenannte ,altruistic communism® verband ,,concepts and theories of
sixteenth-century Lurianic Kabbalah with modern, socialist ideas” (Huss 2019: 153).



120 Johanna Kithn: Suchen und Gestalten

und die Idee der Reinkarnation in ihre spirituelle Lehre (Huss 2019: 153; Myers 2008:
143).”* Des Weiteren ersetzten sie den religics konnotierten Begrift ,,Gott* durch das
alte kabbalistische, aber neutraler klingende Konzept des Lichts, um Besucher:innen
verschiedener religiéser Verortungen Ankniipfungspunkte zu bieten (Myers 2008:
414). So entstand die Lehre des Kabbalah Centre, deren zugrunde liegendes spirituelles
Prinzip die Vorstellung von Gott als Licht beinhaltet, welches unerschépflich stromt,
um die Bediirfnisse des Kosmos und der Menschen zu erftllen (Myers 2008: 414).
Die Aufgabe jedes Menschen sei es nun, das eigene Gefifd (,vessel) fiir dieses Licht
durch spirituelle Praxis zu vergrofern, sodass die eigene Seele ein héheres, Gott nach-
ahmendes Level erreiche (Myers 2008: 414). Kabbala wird damit zu einer ,,Technology
for the Soul® (Yehuda Berg, zitiert nach Bauer 2018)”, die spirituelle Techniken fiir
»[plersonal fulfilment, self-improvement, and healing® (Bauer 2018) bereitstellt und
somit die Losung konkreter alltagspraktischer Lebensprobleme verspricht.”

Dieses Verstindnis von Ziel und Fokus spiritueller Lehre prigte auch Sarahs Un-
terricht. Ihre Kurse lehrten den Teilnehmer:innen, das ,,Game of Life“ (Sarah, E-Mail
28.09.2021) zu spielen, wie Sarah einen neuen Kurs in einer Ausgabe des unregelmiflig
erscheinenden Newsletters des Zentrums bewarb. Sarah wollte ihren Schiiler:innen bei
der praktischen Gestaltung des Lebens, z. B. bei der Losung von zwischenmenschlichen
Konflikten oder beim Treffen von Entscheidungen, beistehen. Dafiir bot sie grund-
legende und weiterfithrende Kabbala-Klassen an, in denen sie den Teilnehmer:innen
durch ihren kabbalistischen Blick auf die Wirkungsweisen der Welt helfend zur Seite
stand. Die Kurse lehnten sich eng an Kursinhalte des Kabbalah Centre an und be-
inhalteten z.T. dessen (digitale) Unterrichtsmaterialien oder aufgezeichneten Vortrige.
Dariiber hinaus gab Sarah tiberblicksartige Veranstaltungen, in denen sie bestimmte
Themen (z.B. Finanzen, das Verhiltnis von Religion und Spiritualitit, religiése All-
tagspraxis) selbst aufbereitete und sowohl aus kabbalistischem Blickwinkel als auch
aus Sufi-Perspektive beleuchtete. Der Preis fiir eine ca. 60- bis 120-miniitige Einheit
betrug rund zwolf US-Dollar.

Der Kabbala-Frauenkreis war ein besonderes Format unter den Kursen an Sarahs
Zentrum: Er war genderexklusiv, d.h. nur fiir Frauen, und er vermittelte spirituelle
Inhalte durch eine informelle, von Sarah geleitete Diskussion zwischen den Teilnechme-
rinnen.”” Die Frauen lernten durch den Austausch mit und von anderen Frauen, so

?* Das Verschmelzen kabbalistischer Lehre mit New-Age-Ideen sowie die Offnung der Kurse fiir ein
nicht-jiidisches Publikum fiihrte zum Bruch zwischen dem Kabbalah Centre und etablierten jiidischen
Autorititen und Institutionen (Huss 2015, 2019: 154; Myers 2008: 412-413).

> Nicole M. Bauer bezicht sich hier auf die folgende Publikation: Yehuda Berg (2004): The Red String
Book. The Power of Protection. Technology for the Soul. New York: Kabbalah Centre International.

% Diese gleichsam spirituell-transzendente wie alltagspraktische Lehre verbreitet das Kabbalah Centre
in lokalen Zentren oder in weniger institutionalisierten Study Groups, die auf allen Kontinenten der
Welt existieren (7he Kabbalah Centre: https://www.kabbalah.com/de/locations/ [15.04.2021]).

77 Sarahs sonstige Kurse glichen schulischen Lernsituationen. Sie waren durch das Sitzen auf Stithlen
und an Tischen, vortragsartige Redeanteile Sarahs und zuhérende, nachfragende und teilweise mit-
schreibende Titigkeiten der Teilnehmer:innen gekennzeichnet.
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Sarahs Ansinnen: ,They [meetings, J.K.] take the format of a discussion, and while you
don’t feel like you are learning content, you’re actually experiencing an understanding
of what other women feel and what other women experience. [...] So the aim is just to,
alittle bit learn from each other” (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018). Sarah betonte, dass
es ihr dabei nicht zuletzt auch um die Thematisierung ,,controversial topics* gehe, die
die Frauen nirgendwo anders besprechen konnten (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018,
vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 12). Die Wichtigkeit eines Austausches tiber sensible
Themen unter Frauen wiederholte Sarah in mehreren Treffen. Es sei dringend not-
wendig, den aus ihrer Sicht problematischen Umstand zu beheben, dass ,,[w]omen
don’t share!“ (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018). Die Themen, die im Frauenkreis be-
sprochen wurden, waren z.B. die Frage, was ,,female leadership” sei, das Verhiltnis zu
Vater und Mutter oder das eigene Zeitmanagement.

Wihrend meiner Forschung nahmen zwischen vier und 14 Frauen an den Treffen
des Frauenkreises teil, die einmal in der Woche, werktags von 20 bis 22 oder 23 Uhr,
stattfanden. Die Altersspanne der Teilnehmerinnen erstreckte sich von Anfang 20 bis
Mitte 60. Unabhingig vom Alter rangierte die familiire Situation zwischen allein-
stehend, verheiratet oder geschieden. Auch hinsichtlich der religiésen Selbstverortung
war der Frauenkreis heterogen. Die Frauen bezeichneten sich selbst als Christinnen
bzw. Musliminnen oder als in einer christlichen oder muslimischen Familie auf-
gewachsen. Hierbei vermieden sie konfessionelle Identititsbezeichnungen, wie z.B.
,Maronitin“ oder ,Sunnitin“. Ebenso machten sie deutlich, dass ihre individuelle Po-
sition zu etablierten und institutionalisierten Glaubensgemeinschaften von kritischer
Zuriickhaltung oder offener Ablehnung geprigt war. Mit wenigen Ausnahmen war
Erwerbsarbeit ein integraler Bestandteil des Lebensentwurfs der Teilnehmerinnen.
Entweder sie gingen als Angestellte oder Selbststindige einem Vollzeitjob nach oder
sie waren auf der Suche nach eben jenem. Es fiel auf, dass die Teilnehmerinnen (mit
Ausnahme der zwei Schwestern Yvette und Marjam) untereinander keinerlei familidre
oder vorher existente freundschaftliche Verbindungen besaflen. Die Frauen hatten sich
erstim Rahmen ihrer regelmifiigen Besuche im Zentrum kennen gelernt, von dem sie
oftmals iiber Facebook erfahren hatten.”

Der Ablauf der Frauenkreis-Treffen besaff eine bestimmte Struktur der verbalen
Kommunikation, die ich in allen vier von mir besuchten Treffen beobachten konnte.
Das Gesprich zwischen den Frauen, in welchem sie das Thema der jeweiligen Stunde
erkundeten, wechselte sich mit Erklirungen, pointierten Statements und ausfiihr-
lichen Erklirungen von Sarah ab, die die Teilnehmerinnen inhaltlich in eine bestimmte
Richtung lenkten. Dariiber hinaus gab es immer wieder Episoden, in denen einzelne
Frauen Erlebnisse, Ansichten und Lebenssituationen teilten und aus spiritueller Per-

% Aus meinen Gesprichen, Interviews und punktuellen, forschungsinduzierten Online-Aktivititen
(siche Kapitel 3.1) schlief8e ich, dass soziale Netzwerke, wie z.B. Facebook, fiir meine Forschungs-
partner:innen eine wichtige Kommunikations- und Informationsplattform waren. Hier teilten sie ihre
Ansichten, suchten Antworten auf spirituelle Fragen, informierten sich {iber neue Kurse und tauschten
sich mit spirituellen Praktiker:innen im In- und Ausland tber ihre Erfahrungen aus.
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spektive mit den anderen Teilnehmerinnen und Sarah diskutierten. Die Teilnehme-
rinnen kommunizierten dabei in einem Mix aus Englisch, Arabisch und Franzésisch.

Die Teilnehmerin im Mittelpunkt

Der Austausch iiber weibliche Lebensrealititen im Rahmen des Kabbala-Frauenkreises
besafs eine Spezifitit: Es handelte sich um Diskussionen, die den Fokus auf die einzelne
Teilnehmerin legten. Ein Beispiel fiir diese kollektive Fokussierung auf die einzelne
Teilnehmerin war eine Episode im Frauenkreis-Treffen zum Thema Zeitmanagement.
Als Sarah erlduterte, dass gutes Zeitmanagement eine Frage der Priorititen und damit
des Wissens um die eigenen Ziele im Leben sei, riickte die Teilnehmerin Zarifa ins
Zentrum der Unterhaltung. Zarifa erzihlte, dass sie lange gedacht habe, etwas stimme
nicht mit ihr, da sie nicht wisse, was sie wolle und wohin sie gehére, aber alle anderen
Menschen diese Zweifel scheinbar nicht hitten: ,Then I blamed myself, and I used it
against me. And it really (pause) yeah, you can destroy yourself with that. And I went
to a really low point” (Zarifa, Frauenkreis 18.12.2018). Sie fuhr fort zu erzihlen, dass
sie iber die Zeit akzeptiert habe, dass sie nicht wisse, wohin sie geh6re und was ihre
Aufgabe sei, aber dass sie diese Offenheit, die Méglichkeit, ihre Zeit und Kraft fiir
unterschiedliche Projekte aufzuwenden, als Chance begreife. So kénne sie im Modus
des Suchens herausfinden, was ihre Lebensaufgabe sei: ,So maybe I’'m meant to be
lost, and through this, I can find something — which I believe it will happen. [...] and
being lost, you can use that, too, to get you there” (Zarifa, Frauenkreis 18.12.2018).
Die tibrigen Teilnehmerinnen lauschten Zarifas Erzihlung und auch Sarah folgte ihr
aufmerksam und korperlich zugewandt.

Wie die Episode um Zarifa beispielhaft zeigt, stellte der Frauenkreis einen Ort
dar, an dem die einzelne Teilnehmerin, ihre Sichtweisen, Gefiihle, Probleme und In-
teressen im Mittelpunkt der Auseinandersetzungen standen. Wihrend beispielsweise
eine Frau ihre Geschichte erzihlte oder ihre Erlebnisse oder Ansichten teilte, erhielt
sie die ungeteilte Aufmerksamkeit der anderen Teilnehmerinnen und von Sarah. Die
sonst iiblichen kleineren Nebengespriche erstarben, alle Augen richteten sich auf die
Erzihlende. Ihrer Darstellung folgten einige Sekunden der Stille, ermutigendes Nicken
oder eine tréstende Bertthrung des Oberarmes oder des Riickens. Jede Teilnehmerin,
die wollte, bekam im Frauenkreis ihren Moment der ungeteilten Aufmerksamkeit und
einen Raum fur ihre ganz eigene Sicht auf die Dinge.

Der Fokus auf die einzelne Teilnehmerin und ihre Perspektive war nicht genuin far
Sarahs Frauenkreis, sondern betraf auch alle anderen Kurse, die ich besuchte. Ob es die
verschiedenen Kurse der Yogalehrerin Nour, Rayhans Meditationen oder der private
spirituelle Lesezirkel war — die Teilnehmerinnen, ihre Anliegen, Probleme, Emotionen
und Interessen standen im Mittelpunkt (vgl. Sointu und Woodhead 2008: 262). Selbst
wenn im Falle von Sarahs und Rayhans Kursen die Themen durch die Lehrenden vor-
gegeben wurden, boten diese Kurse Gelegenheiten fiir die Teilnehmerinnen, mit ihren
konkreten personlichen Anliegen an die grof$en, allgemeinen Themen anzukntipfen.
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Auf diese Weise beeinflussten letztendlich personliche Situationen und die Bedtirfnisse
der Teilnehmerinnen die inhaltliche Ausrichtung der Kurse.

Ein Beispiel fur die Prigung der Kursinhalte durch die Teilnehmerinnen stellt
eine Situation in Rayhans Meditationskurs dar (Forschungsnotizen 12.12.2018). Aus-
gelost durch die Botschaft einer Engelkarte” erzihlte die Teilnehmerin Shayma von
ihrer angespannten Situation zu Hause: Ihr Vater sei bei ihr eingezogen und er lehne
Shaymas Engagement fiir Meditation und alternative Heilmethoden als Zeit- und Geld-
verschwendung ab. Shayma schien aufgewiihlt und angestrengt von dieser stindigen
Konfrontation und diesem Angriff auf einen fiir sie wichtigen Teil ihres Lebens zu sein.
Rayhan ging auflergewdhnlich ausfiihrlich auf ihr Problem ein und nannte das Beispiel
seiner Mutter, die seiner Titigkeit im Meditationszentrum in Teilen ebenfalls kritisch
gegeniiberstehe. Auch andere Teilnehmerinnen schalteten sich in das Gesprich ein
und berichteten von vergleichbaren Auseinandersetzungen. Nach circa zehn Minuten
brachte Rayhan die Diskussion zu einem Ende, indem er sagte, man miisse Verstindnis
mit dieser Generation haben. Sie sei unter ganz anderen Umstinden und vor allem
mit sehr viel strengeren religiésen Vorstellungen grof$ geworden. Jede Person und jede
Generation hitte ihr eigenes Timing des spirituellen Erwachens und auf diesem Weg
sei Geduld und Freundlichkeit existenziell. Aus diesem Grund fokussiere er sich auch
auf die jiingere Generation, da dort mehr zu verindern und zu erreichen sei. Shayma
riet er, dem Konflikt aus dem Weg zu gehen. Sie solle ihr Engagement nicht weiter
thematisieren und authéren, ihren Vater von der Wichtigkeit und Wirkmacht der
Praktiken tiberzeugen zu wollen. Es tue am Ende keinem von beiden und erst recht
nicht ihrer Beziechung gut, so Rayhans Fazit.

Aus meiner Sicht ist an dieser Situation in Rayhans Meditationskurs bemerkens-
wert, mit welchem Fokus sich die Teilnehmerinnen tiber Konflikte aufgrund ihres
spirituellen Engagements austauschten. Sie thematisierten, wie es ihnen in derlei
Situationen ergangen war und wie sie einen fur sich passenden Umgang mit diesen
Konflikten gefunden hatten. Der Fokus der Unterhaltung war also nicht ein Thema
bzw. die soziale Situation generell (Konflikt aufgrund von spirituellem Engagement),
sondern die damit verbundenen Gefiihle und Probleme und Strategien, wie mit dem
Konflikt umgegangen werden konnte. Es ging also nicht darum, Shaymas Vater von
etwas zu liberzeugen oder ihn zu verindern, sondern es ging darum, Shayma zu helfen,
das Problem entsprechend ihrer persénlichen Priorititen zu 16sen: das Zusammenleben
mit ihrem Vater angenehmer zu gestalten und dennoch ihr eigenes Interesse an spiri-
tuellen Praktiken beizubehalten.

Wenn in Rayhans Meditationskurs also eine Situation diskutiert, beraten und be-
wertet wurde, dann standen nicht nur die Teilnehmerinnen mit den sie bewegenden

?? In seinen Meditationskursen nutzte Rayhan Karten, die Abbildungen von Engeln oder mensch-
lichen Alltagsszenen sowie kurze englischsprachige Texte enthielten. Diese Engelkarten wurden von
den Kursteilnehmerinnen gezogen und als Botschaft der Engel zu einem bestimmten Thema oder einer
individuellen Frage verstanden. In Kapitel 5.1.3 gehe ich detailliert auf den Aufbau und die Inhalte der
Engelkarten sowie deren Verwendung in Rayhans Meditationskursen ein.
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Erlebnissen im Mittelpunkt, sondern auch deren Anliegen, Priorititen und Ziele.
Auch in den Diskussionen des Kabbala-Frauenkreises ging es insbesondere um die
Perspektiven der einzelnen Teilnehmerinnen. Ich argumentiere daher, dass die Frauen
in den Kursen eine generelle Sichtweise kultivierten, in der die individuellen Emp-
findungen und Bediirfnisse der Frauen zentral waren. Situationen, Probleme und
soziale Dynamiken wurden aus den individuellen Sichtweisen der Teilnehmerinnen
erzihlt und begutachtet — unabhingig davon, ob diese als berechtigt, adiquat oder
;richtig” verstanden wurden. Es ging nicht darum, wie das soziale Umfeld tiber ihre
Gedanken, Empfindungen und Verhaltensweisen urteilte oder wie ihr Umfeld durch
diese beeinflusst wurde. Vielmehr standen die Teilnehmerinnen und ihre Bediirfnisse
im Zentrum.

Geteilte Privatheit

In den spirituellen Kursen gewihrten die Forschungspartnerinnen Einblicke in ihre
privaten Lebensumstinde. Diese Geschichten offenbarten viel von der jeweiligen Teil-
nehmerin und ihren Kimpfen und Herausforderungen. Ich argumentiere, dass der
Austausch tiber derlei sensible und persénliche, den Kern des Selbst treffende Themen
durch ein besonderes Charakteristikum der Kurse erméglicht und gefordert wurde: Sie
stellten einen Raum dar, der vom sonstigen sozialen Netz der Frauen abgeschlossen war.
Damit meine ich, dass spirituelle Kurse Rdume der ,,geteilten Privatheit (Kithn 2020:
30) waren. Geteilte Privatheit definiere ich im Zuge dieser Arbeit als ,,[e]ine Mischung
aus individueller Ausdrucksméglichkeit, praktischer Verbundenheit und gegenseitigem
Vertrauen [...] einerseits, aber auch Distanz zu sozial-familidren Strukturen, religidsen
Institutionen und realpolitischen Konsequenzen des Konfessionalismus [...] ander-
seits“ (Kithn 2020: 35).

In spirituellen Praktiken, wie beispielsweise Sarahs Frauenkreis, widmeten sich
die Frauen ihrem Selbst und ihrem Leben. Bei den reflektierenden Erzihlungen
tber Probleme und Anliegen handelte es sich nicht nur um emotional aufwiihlende
Aspekte aus ihrer Vergangenheit und schmerzhafte Erkenntnisse tiber aktuelle Lebens-
situationen. Es ging auch um Informationen iiber die eigene Person oder Familie,
die im sonstigen sozialen Umfeld nicht geteilt wurden, da sie negative Eigenschaften,
nicht-konforme Verhaltensweisen, Ansichten oder Gefiihle thematisierten. Ein Bei-
spiel hierfiir war das Frauenkreis-Treffen zum Thema Viter. Das Treften fand in einem
sehr kleinen Kreis bestehend aus Sarah, den Teilnehmerinnen Yvette und Lina sowie
meiner Person statt. Die Sitzung zum Thema Viter war auch jene Sitzung, in der ich
auf sehr personliche Art und Weise verstand, wie bedeutsam der Austausch in geteilter
Privatheit fiir die spirituellen Praktiken war. Direkt zu Beginn des Treftens wurde durch
Zufall deutlich, dass mit Ausnahme von Sarah alle Anwesenden ihren Vater als Kind
oder Jugendliche verloren hatten. Sarah merkte an, dass es etwas bedeute, dass aus-
gerechnet wir drei uns fiir das Treffen zum Thema Vater zusammengefunden hitten:
»[FJor whatever reason, I don’t believe it’s a coincidence that the three of you have
lost your fathers when you were young” (Sarah, Frauenkreis 11.12.2018). Im Laufe
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des Treffens teilten Yvette und Lina sensible Informationen tiber ihre Viter, wie z.B.,
dass er der Familie Schulden hinterlassen oder dass er willentlich die Zukunft und die
Sicherheit der Familie riskiert hatte. Des Weiteren berichteten sie von gegenwirtigen
Konsequenzen aus ihrer schwierigen bzw. nicht existenten Beziehung zu ihren Vitern:
»You know something? Now when you asked this question [what is the influence of a
father in a girl’s life?, ] K.], it made me realise that this is why I didn’t know how to pick
my husband” (Lina, Frauenkreis 11.12.2018). Und auch ich bemerkte, dass mich der
Umstand, selbst als Jugendliche meinen Vater verloren zu haben, in ganz anderer Form
in die Diskussion einbezog. Wihrend ich in allen anderen Sitzungen mit forschungs-
induzierter Neugierde und Empathie safl und der Gruppe von Frauen folgte, die mich
so vorbehaltlos willkommen hief3, so ertappte ich mich bei dieser Sitzung zum Thema
Viter, wie sich meine Position als Forschende, d.h. vorwiegend beobachtende und
zuhérende Teilnehmerin, zu einer aktiveren Form der Partizipation wandelte, da ich
mich mit den beiden anderen Frauen, die so ihnliche Erlebnisse wie die meinen teilten,
verbunden fiihlte. Nachdem mich dieses Erlebnis in den Tagen nach dem Treffen zu-
nichst in fundamentale Fragen iiber meine Professionalitit als Forscherin und meine
Positionierung in einem von Intimitit und Selbstoffenbarung gekennzeichneten For-
schungskontext stiirzte, so 6ffnete mir mittelfristig erst dieses Treffen die Augen fiir
die Wirkungsweise und den Reiz spiritueller Praktiken.

In Sarahs Frauenkreis, Rayhans Meditation und weiteren privaten wie 6ffentlichen
spirituellen Angeboten, die ich besuchte, lag ein machtvolles Element der Einladung,
welches gestiitzt wurde durch die Atmosphire der Intimitit und die Gelegenheit, ein-
schneidende Lebenserlebnisse mit Gleichgesinnten teilen zu kénnen. Die Besonderheit
bestand in der Méglichkeit, unbefangen und in Verbundenheit mit, aber nicht Ab-
hingigkeit von den tibrigen Teilnehmerinnen erzihlend wie zuh6rend Fragen des ei-
genen Lebens und der eigenen Biografie — besonders jener Aspekte, die schmerzhaft
oder schamhaft waren, — zu teilen und zu reflektieren. Ich argumentiere, dass sich die
Offenheit, mit der die Teilnehmerinnen Aspekte ihres Lebens teilten, aus der Abge-
schlossenheit der Gemeinschaft, in der geteilt wurde, speiste. Auch wenn einige Frauen
Freundschaften mit anderen Teilnehmerinnen geschlossen hatten, legen meine Be-
obachtungen nahe, dass die Forschungspartnerinnen nur im Rahmen spiritueller
Veranstaltungen gemeinsame Freizeit verbrachten. Spirituelle Praktiken inklusive
der dortigen sozialen Kontakte waren also ein vom sonstigen sozialen Leben der For-
schungspartnerinnen losgelstes Moment. Sie eréffneten die Moglichkeit, individuelle
Probleme gemeinschaftlich zu erkunden, indem Erlebnisse, Ansichten und Emotionen
geteilt wurden, ohne dass diese Informationen die jeweiligen sozialen Netzwerke der
Teilnehmerinnen erreichten oder dort gar negative Konsequenzen nach sich zogen.
Wenn beispielsweise die Teilnehmerinnen von Sarahs Frauenkreis in dem Treffen
zu ,female leadership® tiber ihre individuellen genderspezifischen Unterdriickungs-
erlebnisse berichteten, dann gab es kein Risiko, dass diese Informationen ihren Weg in
das sozial-familiire Umfeld der Teilnehmerinnen fanden. Wenn Shayma in Rayhans
Meditationsstunde die Konflikte mit ihrem Vater besprach oder eine Teilnehmerin
von Nours Yogakurs Rat im Umgang mit ihrem sozial auffilligen Sohn einholte,
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dann teilten, diskutierten, kritisierten und betrauerten die Frauen intime familiire
Dynamiken, ohne dass sie das Ansehen der Familie oder ihre eigene soziale Position
gefihrdeten. Was in den spirituellen Kursen gesagt und diskutiert wurde, blieb in dem
Kreis der Vertrauten. Anders ausgedriickt: Die spirituellen Kurse, die ich besuchte,
waren Momente der geteilten Privatheit, in denen Menschen mit unterschiedlichen
sozial-familidren Verbindungen, aber dhnlichen Erfahrungen fiir einen vertrauens-
vollen und intimen Austausch zusammentrafen.

Gender- und schichtspezifischer Austausch

Spirituelle Kurse stellten einen Raum dar, der abgeschlossen war vom sonstigen
sozialen Netz der Teilnehmer:innen. Gleichzeitig waren die Kurse aber in hohem Maf3e
durch fundamentale Strukturierungsmerkmale dieses sozialen Netzes geprigt. Ich
spiele hier auf die Bedeutung von Schichtzugehérigkeit und Genderidentitit als Basis
tiir die Interaktion an. Der Austausch in spirituellen Kursen basierte auf geteilten
Erfahrungen, die Ergebnis einer dhnlichen sozialen Verortung in der libanesischen
Gesellschaft waren. Der Kabbala-Frauenkreis ist ein Beispiel dafiir, wie der Austausch
auf geteilten Erfahrungen als Frau in der libanesischen Gesellschaft fufSte: Die Teil-
nehmerinnen diskutierten als Personen, die die gleiche geschlechtliche Positionierung
besallen und deren Lebenssituationen dadurch auf ihnliche Weise durch die in-
stitutionellen, legislativen und sozialen Rahmenbedingungen geprigt waren, die ich
in Kapitel 4.3.3 dargestellt habe. ,,[S]piritual practitioners found that they could talk
about emotions and problems related to gender left unaddressed by religious and lay
institutions®, wie Anna Fedele und Kim E. Knibbe (2013a: 12) ganz allgemein beziig-
lich genderhomogener Kurse in zeitgendssischen spirituellen Praktiken festhalten.'®
Auch fiir den Kabbala-Frauenkreis in Beirut galt, dass weibliche Genderidentitit die
explizite Basis fiir den Austausch und eine wichtige Achse der Verbindung zwischen
den Teilnehmerinnen war.

Ich argumentiere, dass ,,Frausein® auch in Kursen, in denen Gender nicht explizit
thematisiert wurde, im Fokus des Austausches stand und die Basis des Austausches
bildete. So adressierten andere spirituelle Veranstaltungen zwar scheinbar gender-
unabhingige Themen, wie Partnerschaft und Beruf, die Diskussionen offenbarten
jedoch, dass Gender eine fundamental strukturierende, wenn auch implizite Dimension
bei der Erorterung dieser Themen war. Die vorwiegend weibliche Teilnehmer:innen-
schaft der verschiedenen Kurse diskutierte jene Themen und Fragen aus weiblicher
Perspektive, brachte also Themen wie Kinderplanung und Vereinbarkeit von Beruf und

19 Fedele und Knibbe verweisen des Weiteren darauf, dass Teilnehmer:innen im Gegensatz zu der
ysame-gender competition® in anderen Bereichen ihres Lebens in spirituellen Kursen eine ,,sense of
solidarity“ empfinden wiirden (Fedele und Knibbe 2013a: 12). Im Kontext meiner Forschung wurde
dieses Verstindnis von spirituellen Praktiken als Moment der genderspezifischen Solidaritit statt des
Wettbewerbs nur vereinzelt und implizit sichtbar, beispielsweise in Sarahs Ansinnen, mit dem Kabbala-
Frauenkreis dem Problem zu begegnen, dass Frauen sich tiber wichtige Aspekte und Erkenntnisse ihres
Lebens nicht austauschen wiirden (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018).



Die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft 127

Privatleben auf eine Weise miteinander in Verbindung, die wezbliche Lebensrealititen
widerspiegelte. Bemerkenswerterweise blieb dieser Aspekt der Genderidentitit, der
Erérterung von Lebenswirklichkeiten aus weiblicher Perspektive, in vielen Kursen
stumm und implizit. In den Interviews, die ich fihrte, wurde er jedoch von beinahe
allen Frauen expliziert. In unseren Gesprichen machten sie deutlich, dass eine Ver-
handlung von Themen, wie Partnerschaft, Beruf, Glaube und soziale Bezichungen,
immer auch Fragen von gesellschaftlichen genderspezifischen Normen, Erwartungen
und etablierten Ideen von Geschlechterverhiltnissen mit sich brachte. Der Austausch
wurde somit durch Gender, genauer eine weibliche Genderidentitit der Beteiligten,
mafSgeblich konstituiert.

Ich mochte anmerken, dass das explizit oder implizit verbindende Selbstverstindnis
der Teilnehmerinnen als ,libanesische Frauen® das Selbstverstindnis einer spezifischen
Gruppe libanesischer Frauen war. Forschungspartnerinnen besaflen 6konomische
und kulturelle Ressourcen, die ihnen im Gegensatz zu (vielen) anderen libanesischen
Frauen (und Minnern) eine relativ groffe Handlungsfreiheit erméglichten. Sie hatten
in der Regel eine héhere (universitire) Bildung genossen und hatten durch Berufs-
titigkeit oder Verméogen finanzielle Ressourcen zu ihrer eigenen Verfiigung. Damit
besaflen sie eine gewisse Eigenstindigkeit und Unabhingigkeit. Als Mitglieder der
gebildeten urbanen Mittelschicht sprachen und handelten sie aus einer geteilten
gesellschaftlichen Position, die ich als relativ privilegiert beschreibe. Vor diesem Hin-
tergrund argumentiere ich, dass nicht nur Genderidentitit, sondern auch Schicht-
zugehorigkeit die Verbindung zwischen den Teilnehmerinnen der spirituellen Kurse
konstituierte. Alle Forschungspartnerinnen waren Teil der Mittelschicht, die dhnliche
Lebenssituationen und -probleme besaf3, die ich in Kapitel 4 skizzierte. Die Fragen,
tber die sich die Frauen austauschten, entsprangen ihrer Lebensrealitit und ihrer
Positionierung als Frau der Mittelschicht. Es war diese spezifische geschlechtliche und
soziookonomische Verortung, die ein machtvolles Moment der Verbindung war. Sie
schuf geteilte Lebenswirklichkeiten und stellte so die Basis fiir den Austausch der
Frauen tiber eben jene Lebenswirklichkeiten in spirituellen Kursen dar.

Genderidentitit und Schichtzugehorigkeit als Fundament des geschiitzten Aus-
tausches bedeutete indes auch, dass andere Formen der Zugehérigkeit, andere Facetten
des Selbst, ausgeblendet werden mussten, um die gemeinschaftliche Einheit durch diese
beiden Variablen zu garantieren. Andere strukturierende Faktoren, die eine grofSere
Heterogenitit im Kurs hitten sichtbar machen konnen, traten in den Hintergrund.
Besonders religiose Verortung, aber auch Alter, Familienstand oder Divergenzen im
Bildungsstand oder Einkommen blieben stumm, implizit oder wurden aktiv aus-
geklammert. Ein Beispiel fiir das Bestreben, divergierende Kategorisierungen zu um-
schiffen, war folgender Wortwechsel zwischen Sarah und Yvette im Zuge eines Frauen-
kreistreffens: Als Sarah in dem Treffen zu ,,female leadership“ die Jungfrau Maria als ein
Beispiel fiir weibliche Fihrungskraft nannte, antwortete Yvette: ,,] wanted to say Virgin
Mary. I didn’t dare to say it so you wouldn’t say we are thinking too much like Chris-
tians!“ (Yvette, Frauenkreis 27.11.2018). Ich interpretiere diese Aussage dahingehend,
dass Yvette bewusst Vorschlige zu weiblichen Vorbildern vermied, die ihre Identitdt als
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christliche Frau betonten, da dies eine implizite Ausgrenzung jener Frauen beinhaltet
hitte, die andere religiése Hintergriinde besafien.

Durch das Wechselspiel von Ein- und Ausblendung gesellschaftlicher Verortungen
wurde auch in Nours Yogazirkel von fiinf Frauen, die sich einmal wochentlich zu einer
privaten Yogastunde trafen, eine potenzielle Bruchlinie der Gemeinschaft entschirft.
Der Umstand, dass es eine Zusammensetzung von streng schiitischen und christlichen
Teilnehmerinnen war, deren religiése Ansichten und Praktiken divergierten, wurde
zwar in unterschiedlichen Momenten der gemeinsamen Yogapraxis sichtbar,'” diese
Momente der Dissonanz wurden aber im Sinne einer minimalen Beachtung ,iiber-
gangen®. Stattdessen standen verbindende Elemente im Zentrum der Yogapraxis und
der Unterhaltungen, die die Frauen vor und nach den Stunden mit Nour und unter-
einander fiihrten. Diese Themen waren beispielsweise die fordernden Aufgaben als
Mutter bzw. Grofimutter und Organisatorin eines Haushalts, die fiir einige Frauen
durch gleichzeitige Erwerbsarbeit intensiviert wurden. Gleiches galt auch fir die
Yogakurse, die Nour an einer groflen Universitit in Beirut gab. Auch hier wurden die
Differenzen zwischen den religiosen Positionierungen der Teilnehmer:innen nicht
thematisiert.?

Es gilt zu betonen, dass das Ausblenden religiéser Unterschiede nicht nur kon-
fessionelle Differenzen betraf, sondern auch generelle Unterschiede in der Intensitit
der Glaubenspraxis. Ein Beispiel hierfiir beobachtete ich, als ich gemeinsam mit Hadiya
an einem Treffen eines privaten Meditationskreises teilnahm. Wie in der Gruppe iiblich
gab es im Anschluss an die gefithrte Meditation eine Diskussion zu einem bestimmten
Thema, welches der Leiter benannte. Im Laufe des Gesprichs thematisierten die
Anwesenden die gesellschaftlichen und familidren Erwartungen sowie die Reglements
der Religion, die die Anwesenden einhellig als sehr fordernd und beengend empfanden.
In diesem Zusammenhang kamen die Teilnehmer:innen auf andere, in ihren Augen
»strengere® religiose Gruppen zu sprechen. Sie kontrastierten und relativierten ihre
Probleme mit den Lebensrealititen dieser Personen und verwiesen darauf, dass es in-
tensivere Formen des Konformititsdrucks gebe. Hadiya blieb in der Diskussion auf-
tillig still. Ich schien die Einzige zu sein, die um Hadiyas religiosen Wandel von einer
streng religiosen Muslimin, die p7¢4b trug, zu der im Meditationskreis prisenten, welt-
lich gekleideten Frau, die etablierte religiose Normen hinterfragte, wusste. Als wir nach
dem Treffen gemeinsam im Auto nach Hause fuhren, sprach Hadiya die Situation an.
Die anderen wiissten nicht, woher sie komme, dass sie lange gemif$ dieser Weltsicht
gelebt habe, restimierte Hadiya diese Episode. Hadiya hatte sich bewusst entschieden,
im Meditationskreis nur bestimmte Facetten ihrer Identitit sichtbar zu machen. Ein

1" Dies betraf zum Beispiel Fragen wie ,,Konnte Sufi-Musik fiir die Untermalung der Entspannung am
Ende einer Yogastunde herhalten?“ oder ,Welche Gesten waren fiir christliche bzw. muslimische Teil-
nehmerinnen (in-)akzeptabel?“.

12 Die Beobachtung, dass religiose Differenzen in allen spirituellen Praktiken auffillig stumm blieben,
muss nicht zuletzt auch vor dem Hintergrund der Bedeutung des Konfessionalismus im Libanon
verstanden werden. Religidse Differenz stellte eine gesellschaftliche Konfliktlinie dar, die generell in
sozialen Interaktionen versucht wurde, weitriumig zu umgehen.
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Umstand, der einen spezifischen Austausch erméoglichte, manchmal aber auch zu
Momenten der Dissonanz (fiir Hadiya) ftihrte.

Es lisst sich festhalten: Der Austausch tiber individuelle Anliegen in spirituellen
Kursen stellte die Teilnehmerin als Einzelperson in den Mittelpunkt der Praktiken.
Dieser Austausch lebte einerseits von der Tatsache, dass die Kurse einen vom sonstigen
sozialen Netz abgeschlossenen Raum darstellten, es also Momente der geteilten Privat-
heit waren. Andererseits waren geteilte Aspekte der Lebenswirklichkeit die Basis fiir
den Austausch. Kurz gesagt: Der Austausch im geschiitzten Raum basierte auf einer
komplexen Ein- und Ausblendung wesentlicher gesellschaftlicher Verortungsvariablen,
wie Genderidentitit, Schichtzugehérigkeit oder sozial-familiire Verbindungen.

5.1.2 Verbindung zum Selbst erfahren und kultivieren

Spirituelle Kurse boten den Frauen nicht nur die Méglichkeit zum Austausch tber
Probleme und Fragen. Die Kultivierung einer positiv konnotierten Verbindung zu sich
selbst stellte das zweite Element dar, mittels dessen die Forschungspartnerinnen den
Blick auf sich richteten. Ich erldutere diese Facette spiritueller Praktiken mit Fokus auf
den ersten Baustein von Rayhans Meditationskursen, die geftihrten Gedankenreisen.

Rayhans Meditationen I: gefiibrte Gedankenreisen

Rayhan, ein alleinstehender Mann Anfang 30,'® war wihrend seiner Titigkeiten im
Dienstleistungssektor in Dubai mit Meditation und Energieheilung in Bertthrung ge-
kommen. Seine erste Heilungserfahrung als Kunde eines Reiki-Masters hatten ihn tief
beeindruckt zurtickgelassen: Eben jene Reiki-Behandlung hatte fiir ihn die positive
Wendung nach einer Zeit beruflicher Misserfolge eingeldutet. In der darauffolgenden
Zeit hatte Rayhan unterschiedliche Meditations- und Energicheilungspraktiken in
Dubai als Teilnehmer besucht, war jedoch in keiner dieser Praktiken ausgebildet
worden. Nach der Riickkehr in den Libanon riickten Meditation und Energicheilung
ins Zentrum von Rayhans Leben. Anfang 2016 eréftnete er mit der Hilfe von freund-
schaftlich verbundenen, stillen Investor:innen und seiner Familie ein spirituelles
Zentrum im Osten Beiruts. Das spirituelle Zentrum umfasste zwei unterschiedliche
Riumlichkeiten, die circa zehn Gehminuten voneinander entfernt waren: das Pros-
perity Centre, die Hauptniederlassung, und das Curative Centre, das Rayhans Privat-
riume sowie einen groffen Raum und eine Dachterrasse fiir Veranstaltungen und
Kurse beherbergte.' Im Dezember 2018 entschloss Rayhan sich aufgrund finanzieller
Engpisse, das Curative Centre aufzugeben und alle Kurse im Prosperity Centre statt-
finden zu lassen.

19 Rayhan nahm mir gegentiber keine konfessionell-religiose Selbstpositionierung vor. Er machte
jedoch in unseren Gesprichen deutlich, dass er aus einer muslimisch geprigten Familie kam, die der
schiitischen Prigung des Islam folgte.

1% Siche Kapitel 6.1.1 fiir eine Beschreibung der Riumlichkeiten.
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Neben Reiki-Behandlungen, verschiedenen Yogaklassen und Wochenendworkshops zu
unterschiedlichen spirituellen Themen und Praktiken, die von externen Lehrer:innen
auf Honorarbasis gegeben wurden, bildeten Rayhans Meditationsstunden das Herz-
stiick des Zentrums. An bis zu drei Abenden zwischen Montag und Freitag besuchten
vornehmlich weibliche Interessierte fiir rund 15-18 US-Dollar’® entsprechende
Klassen. Erklirtes Ziel der Meditationen war die Heilung der Teilnehmer:innen:
»Meditation is healing® (Rayhan, Meditation 26.01.2018). Rayhan erklirte, dass ,,[i]n
the meditation you are going inside. You’re cleansing [...] meditation is enlightenment,
awakening“ (Rayhan, Meditation 26.01.2018). Mit seinen Veranstaltungen adressierte
er sowohl die spirituelle Suche der Teilnehmer:innen als auch deren Bediirfnis nach
»Heilung®, sich von bestimmten Aspekten ihres Lebens loszusagen, sich zu reinigen
und damit negative Erfahrungen hinter sich zu lassen.

Trotz Variationen in der Bezeichnung und gelegentlich im Ablauf der Stunden
waren Rayhans Kurse stets um die folgenden zwei Bausteine herum aufgebaut: Bevor
Rayhan mit den Teilnehmer:innen individuelle Fragen oder weiterfiihrende Themen
des Alltagslebens durch die Interpretation von englischsprachigen Engelkarten er-
kundete, fiihrte er die Teilnehmer:innen auf Gedankenreisen. Dieser erste Baustein
von Rayhans Meditationen war ein kérperlich vermitteltes Praxiselement, welches
aus Atemiibungen und der Imagination eines durch den Kérper wandernden Lichts
bestand und in einigen Stunden mit dem Besuch fantastischer Welten verbunden war.
Wihrend dieses Teils der Meditation lagen die Teilnehmer:innen still auf Yogamatten
und folgten Rayhans miindlichen Anweisungen. An einem Freitagabend im Januar
2018 besuchte ich eine Meditationsstunde, anhand derer ich exemplarisch Form und
Inhalt dieses ersten Bausteins von Rayhans spirituellem Unterricht aufzeigen méchte.

Bei meiner Ankunft saf§ ein Grofiteil der sieben Teilnehmerinnen bereits mit
Decken umhiillt auf den im Raum verteilten Yogamatten. Die Anwesenden blieben
fiir sich, saflen schweigend und teilweise mit geschlossenen Augen auf ihren Matten.
Ankommende Teilnehmerinnen begrifiten Rayhan, wobei einige Frauen fiir einige
Augenblick in einem halblauten Gesprich mit ihm verweilten. Um kurz nach 19 Uhr
begann die Meditationsstunde. Auf eine kurze Begriiflung samt Erklirung tiber den
Ablauf der Stunde fiir die neuen Teilnehmerinnen folgte eine Einheit, in der Rayhan
die Teilnehmerinnen bat, bewusst ein- und auszuatmen. Fiir einige Minuten leitet er die
Frauen mit bestindigen Anweisungen in Form von ,,Breath in!“ bzw. ,,Breath out!“ und
seinen eigenen, gut horbaren Atemgeriuschen.’® Im Hintergrund lief wihrenddessen
ruhige Instrumentalmusik, die ich als Teil der Osho-Meditationspraxis'” identifizierte.
Nach einer Viertelstunde wechselte die Musik zu einem schnellen Trommelstiick und
Rayhan bat die Teilnehmerinnen, bewusst ein- und bewusst auszuatmen und dann ein

1% Sonderveranstaltungen kosteten bis zu 35 US-Dollar.

1% Rhythmisches Atmen ist ebenfalls Bestandteil in den Meditationspraktiken des Sufismus.

17 Die Meditationen nach Osho, die ich im Rahmen meiner Forschung kennenlernte, gliederten sich in
vier Blécke von jeweils 15 Minuten, in denen ohne Pause eine bestimmte Bewegung wiederholt wurde.
Passend zu diesen mal intensiven korperlichen, mal meditativ stillen Titigkeiten gab es eine bestimmte
Hintergrundmusik. Diese Musik nutzte Rayhan auch in seinen Meditationsstunden.



Die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft 131

»Om* (%) zu ténen. Wieder nahm er aktiv und laut vernehmlich an dieser Aufgabe
teil. Nach einer weiteren Viertelstunde verebbte die Musik und Rayhan brachte die vor
ihm drapierten Klangschalen zum Schwingen, wihrend er die Teilnehmerinnen anwies,
die Augen geschlossen zu halten und sich vorzustellen, dass ,,golden light energy
(Rayhan, Meditation 12.01.2018) durch ihre Ffle zu ihren Kn6cheln aufsteige, ihre
Knie umschliefle und schlieSlich das Wurzelchakra!'®® im unteren Becken erreiche, um
dieses Chakra zu reinigen und energetisch aufzuladen (,,cleansing and purifying and
charging®; Rayhan, Meditation 12.01.2018). Er bat die Anwesenden, dreimal laut
den Satz ,I claim my energy“ auszusprechen. Dann beschrieb er, dass das Licht bzw.
die Energie weiter den Kérper hinaufwandere, ihn dabei umschliefSe und schliefllich
den Solarplexus erreiche, um ihn ebenfalls zu reinigen. Rayhan sprach dreimal laut
in den Raum hinein: ,Why am I here?* (Rayhan, Meditation 12.01.2018). Hiernach
sollten die Teilnehmerinnen sich vorstellen, wie das ,,golden light* bzw. die ,,golden
light energy* weiter den Oberkéorper, iiber den Nacken bis zum Kopf hinaufsteige
und das ,,subconsciousness® umspiele (Rayhan, Meditation 12.01.2018). Rayhan be-
schrieb weiter, dass das Licht eine Kugel um jede Person bilde, zum Universum hinauf-
steige und die Anwesenden nun den Himmel und die Galaxien sehen kénnten, um
schlieflich durch eine Tiir einen Raum voller Licht zu betreten, der es ermégliche,
das gesamte Universum und seine Energien zu fithlen. Nach einem kurzen Moment
der Stille brachte Rayhan die Anwesenden zuriick in den Meditationsraum, indem er
sie bat, Hinde und Fufle zu bewegen und die Augen zu 6ffnen. Als alle Teilnechme-
rinnen wieder aufrecht auf ihren Matten saflen, begann Rayhan die Arbeit mit den
Engelkarten (siche Kapitel 5.1.3).

In einigen Stunden erweiterte Rayhan die Gedankenreisen um den ,,Besuch®
weiterer imaginierter Orte. Nach den Atemtibungen und der Anleitung zur sinn-
lichen Lichterfahrung skizzierte Rayhan fantastische Welten und ihre Wesen. So fiihrte
er die Teilnehmerinnen an einen Strand und liefS sie auf einem weiflen Pferd durch
die Wellen reiten, fiithrte sie ins Weltall und lief§ sie einen Blick auf das Licht des Uni-
versums werfen und leitete sie an, sich ein Haus gemif! ihren Wiinschen zu bauen.
Rayhan verband die Reise zu diesen fantastischen Orten mit thematischen Fragen bzw.
Aufgaben (z.B. ,What do you want to have in your life?“), die sich an die Anliegen der
Teilnehmer:innen anschlossen.

Korperlich vermittelte Bewusstwerdung des Selbst

Die gefuihrten Gedankenreisen in Rayhans Meditation illustrieren auf prignante Art
und Weise, dass die Verbindung zum Selbst in den spirituellen Kursen durch eine
Fokussierung auf die kérperlich-sinnliche Verfasstheit des Selbst kultiviert wurde.

1% Mit Chakra wird in unterschiedlichen zeitgendssischen spirituellen Praktiken, wie beispielsweise
Yoga oder Reiki, ein Energiezentrum im menschlichen Kérper bezeichnet. Die sieben Hauptchakren
befinden sich auf der vertikalen Kérperachse zwischen Scheitel und Becken und werden jeweils mit be-
stimmten Organen, Emotionen und Fihigkeiten in Verbindung gebracht.
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Es erfolgte sozusagen eine verbindende Bewusstwerdung des Selbst durch die inten-
tionale Konzentration auf seine Verkorperung (vgl. Eitler 2012: 148; Pagis 2013: 92,
95, 97, 110; Sointu und Woodhead 2008: 265). Statt in sozialen Bezichungen, d.h.
in Gesprichen mit Anderen, zu verweilen, begannen die Teilnehmerinnen der oben
skizzierten Meditationsstunde noch vor deren eigentlichem Beginn mit einer Kon-
zentration auf die eigene Person. Sie saflen still und in sich gekehrt auf ihrer Matte
und blendeten ihre Umgebung durch die geschlossenen Augen aus. Den Beginn der
Stunde ldutete dann ein aktives Fokussieren auf die eigene Atmung ein. Durch die
Konzentration auf den eigenen Atemrhythmus, dessen Steuerung und das Tonen des
»Om" richteten die Teilnehmerinnen ihre Aufmerksamkeit auf ihre Kérperlichkeit.
Die minimalen Bewegungen des Brustkorbs beim Ein- und Ausatmen, das Gefiihl des
Atmens an Mund und Nase und der Klang der eigenen Stimme — all dies riickte den
eigenen Korper in den Mittelpunkt des Tuns und der Aufmerksamkeit und lief3 die sie
umgebende Welt zuriicktreten. Es ging um sie und ihre Empfindungen. Der Korper
avancierte auf diese Weise ,,als Zugang beziehungsweise Schliissel zum ,Selbst‘ und zur
,Selbstbestimmung (Eitler 2010: 339).

Auch in anderen spirituellen Kursen wurde die kérperlich vermittelte Bewusst-
werdung der eigenen Person kultiviert. In vorwiegend physischen Praktiken, wie bei-
spielsweise Yoga, nutzen die Lehrer:innen Bewegungen, Atemiibungen und gedank-
liche Reisen durch den Ko6rper. In Praktiken wie Sarahs Kabbala-Frauenkreis, in denen
es keine Korperpraxis gab, beobachtete ich subtile Formen, die Aufmerksamkeit der
Anwesenden auf ihre Verkorperung zu lenken. So trafen sich die Frauen nicht im
grofSen Unterrichtssaal des Zentrums, der mit Tischen, Stiihlen, einer Leinwand und
einem Beamer bestiickt war, sondern in einem kleinen Nebenraum. Dort saflen die
Frauen nicht im Abstand voneinander auf Stiihlen, sondern in einem engen Kreis auf
Decken und Kissen. Einige Teilnehmerinnen lehnten sich Riicken an Riicken oder
machten es sich an den aufgestellten Knien der Nachbarin bequem. Statt der intensiven
Deckenbeleuchtung erhellten Kerzen und indirektes Licht den Kreis der Anwesenden
und ein dezenter Kriutergeruch durchzog den Raum. Ich argumentiere, dass der ol-
fakrorische Reiz, die Beleuchtung sowie die Art des Beisammensitzens die Teilnehme-
rinnen in ihrer Kérperlichkeit ansprachen. Die sinnlichen Reize, die das Treffen setzte,
interpretiere ich als kérperlich-vermittelte Fokussierung auf den Kernaspekt des Kurses:
die eigene Person. Die spezifische Szenerie des Kurses diente dazu, die Teilnehmerinnen
aus der Hektik ihres Alltags in eine Konzentration und Fokussierung auf das eigene
Selbst zu bringen. Diese korperlich vermittelten Aspekte — wie Duft, Beleuchtung,
nahes Beieinandersitzen — unterstiitzen die diskursive Konzentration auf das Selbst,
die die Treffen durch ihre Diskussionen herstellten, und schufen Momente, in denen
sich die Teilnehmerinnen durch eine Wahrnehmung ihrer Kérperlichkeit ihrer Selbst
bewusst wurden und so aktiv eine Verbindung zu ihrem Selbst etablierten.

Ich argumentiere aber nicht nur, dass die Forschungspartnerinnen durch die Kon-
zentration auf ihre kérperliche Verfasstheit eine Verbindung zum Selbst erfuhren und
kultivierten. Ich stelle ebenso die These auf, dass diese Verbindung zu sich selbst in den
Aufmerksamkeitsfokus der Teilnehmerinnen riickte. Durch die Konzentration aufihre



Die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft 133

korperliche Verfasstheit lag das Augenmerk der Teilnehmerin primir auf ihrem Selbst.
Gleichzeitig trat das unmittelbare und mittelbare soziale Umfeld in der Bedeutung
und Wahrnehmung zuriick. Wie umfassend diese Fokussierung auf die eigene Person
war, illustriert ein Beispiel aus einem Kurs, den die Yogalehrerin Nour an einer grofen
Beiruter Universitit gab. Die Kursteilnehmer:innen waren Universititsangehorige
unterschiedlicher Statusgruppen und hinsichtlich Alter, Geschlecht und religiéser
Verortung divers. Nour berichtete mir, dass eine der teilnehmenden Studentinnen
normalerweise ein Kopftuch trug, dieses jedoch fiir den Zeitraum der Yogastunde
ablegte. Nour betonte, dass diese Studentin nicht etwa muslimische religiose Gebote
verletzte, sondern vielmehr verstanden habe, worum es unter anderem im Yoga gehe:
jede:r sei fiir den Zeitraum der Stunde mit sich und fr sich und setze sich mit sich selbst
auseinander. Aus diesem Grunde sei es auch irrelevant, ob physisch andere Personen
mitim Raum seien, denn jede:r sei auf sich konzentriert und daher zeige sich die musli-
mische Studentin nicht unverschleiert vor Mannern, die nicht zu ihrer Familie gehtren.
Die Forschungspartnerinnen erfuhren und kultivierten nicht nur in den Kursen die
Verbindung zu ihrem Selbst. Diese Verbindung wurde nachfolgend manifestiert, indem
die Frauen abseits der Kurse eine endlose Form der Selbstbeobachtung vornahmen (vgl.
Neufend 2022: 324-326). Ein prignantes Beispiel hierfiir war der Umgang der For-
schungspartnerinnen mit ihren Emotionen'”. Die bewusste Beobachtung der eigenen
Gefiihlsregungen — ob negativ oder positiv — nannten Forschungspartnerinnen hiufig
als einen wichtigen Baustein ihrer spirituellen Praxis (vgl. Chen 2014; Eitler 2013:
196-197; Eitler und Scheer 2009). So berichtete mir Shayma, eine regelmifSige Teil-
nehmerin von Rayhans Meditationskursen, dass die stindige, bewusste Wahrnehmung
der eigenen Emotionen grundlegend fiir die Verbindung zu ihrem ,higher self* sei:
»The awareness is very important. [...] to pay attention: what are you feeling? [...] It’s
very important to be aware of your emotions” (Shayma, Interview 15.11.2018). Hierbei
gehe es auch darum zu fragen, ,why I am feeling like this“, betonte Shayma weiter, denn
nur so sei es moglich, ,your inside zu verstehen (Shayma, Interview 15.11.2018). Die
Bewusstwerdung ihres Selbst, das Verstindnis ihrer selbst konnte fiir Shayma tiber die
bewusste Beobachtung und Reflexion ihrer verkérperten Emotionen erreicht werden.
Auch Hadiya, eine weitere Teilnehmerin von Rayhans Meditationsstunden, berichtete
Ahnliches. In einem unserer Gespriche beschrieb sie, dass sie sich durch die distanzierte
Beobachtung ihrer Emotionen ihrem Selbst bewusst werde, es erkunde und ein Ver-
stindnis von einer Facette ihrer Person erlange (Hadiya, Interview 19.11.2018)."

19" Im Kontext dieser Arbeit verstehe ich Emotionen als soziokulturelle Konstrukte, deren kérperliche
Ausdrucksweisen und soziale Bedeutung durch gesellschaftliche Diskurse geschaffen werden (Abu-Lug-
hod und Lutz 1990: 7).

19 Neufend (2022: 316-324) identifiziert die Kontrolle von Emotionen als einen wesentlichen Aspekt
der optimierenden Selbstverwirklichung ihrer Sufi-Forschungspartner:innen.
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Selbstliebe™!

Emotionen spielten aber auch noch in anderer Hinsicht eine besondere Rolle bei der
zweiten Facette spiritueller Praktiken. Die Verbindung zum Selbst, die die Forschungs-
partnerinnen durch die Konzentration auf ihre Korperlichkeit innerhalb und auf3er-
halb der Kurse kultivierten, besafl eine spezifische Konnotation: Sie wurde als Ziebevolle
Verbindung zum Selbst imaginiert.

Liebe war ein zentraler Begriff fiir die spirituelle Praxis und nahm einen groflen
Raum in den Gesprichen der Teilnehmer:innen ein. Damit war in Beirut wirkmichtig,
was auch in US-amerikanischen und europiischen spirituellen Kursen integraler Be-
standteil ist (z. B. Albanese 1999: 319; Chen 2014; Eitler 2013: 197; Eitler und Scheer
2009; Heelas 1996: 31; Knibbe 2013: 187; Neufend 2022: 366-367).""> Forschungs-
partnerinnen sprachen viel iiber Liebe, sei es als abstraktes Ideal oder als Gegenstand
der ersechnten Beziehung und Partnerschaft. Viele benannten Liebe als Ziel ihrer spiri-
tuellen Unternehmungen. Sie verstanden Liebe als Perspektive bzw. generelle Ein-
stellungen, mit der sie Situationen, Mitmenschen und Problemen entgegentreten woll-
ten. Eine spezifische Form der Liebe, die in jedem Kurs und im Gesprich mit allen
Forschungspartnerinnen thematisiert wurde, war die Selbstliebe. Selbstliebe umfasste
ein respektvolles Schitzen des eigenen Selbst, inklusive der physischen Erscheinung, den
individuellen Fihigkeiten, den Charaktereigenschaften, der emotionalen Verfasstheit
und der eigenen Vergangenheit, wie immer wieder z.B. in Interviews und in Rayhans
Unterrichtsstunden deutlich wurde.

Forschungspartnerinnen iibten sich somit in von ,Somatisierung® und ,,Emo-
tionalisierung® geprigten ,Selbstverhiltnissen (Eitler 2011: 165), welche sich im
Kern durch eine annehmende und wertschitzende Haltung gegentiber der eigenen
Person auszeichnete. Die grofie Bedeutung von Selbstliebe spiegelt sich auch in
Amiras Erzihlung wider. Sie sei wie ein Puzzle, dessen Teile sie nach und nach ent-
decke und zusammensetze; dies funktioniere jedoch nur mit Liebe fiir sich selbst,
unterstrich sie (Amira, Interview 22.01.2018). Die Fahigkeit, sich selbst zu lieben, war
tiir sie damit mittelbar eine notwendige Bedingung, um eine erfolgreiche Person in
unterschiedlichen Bereichen ihres Lebens werden zu kénnen. Fiir die gesamte Gruppe
meiner Forschungspartnerinnen galt (Selbst-)Liebe als eine Bedingung fiir das Wenden
von negativen Lebenssituationen ins Positive. Denn nur aus Liebe kénne (nachhaltig)
Gutes und Schones entstehen und nur die selbstliebende Person kénne die Fihigkeit
besitzen, das eigene Leben gemifd den persénlichen Wiinschen zu gestalten.

Liebe wurde in unterschiedlicher Form kultiviert. Sie war diskursiver Bezugspunkt
und stetige Aufforderung, sich selbst wohlwollend und wertschitzend anzunehmen.
Sie wurde aber auch durch kérperlich-sinnliche Methoden erfahrbar gemacht und eta-

! Inhaltliche Kernpunkte dieses Unterkapitels entwickelte ich erstmals in meinem Artikel ,,Secing
Lights. Healing in a Meditation Class in Beirut“ (Kithn 2019: 69-70).

12 Ich interpretiere diesen Umstand als ein Zeichen fiir die globale Verflechtung zeitgendssischer spiri-
tueller Praktiken.
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bliert. Rayhan beispielsweise benannte unter anderem die Suche nach Licht und Liebe
als Ziele seiner Meditationspraxis (Rayhan, Interview 12.12.2018). Hierbei portritierte
er Liebe als Weg und als Ziel individueller Bemithungen um ein erfiillendes Leben:

It’s okay to get lost in the darkness for few seconds those seconds can be weeks
or months but when you choose love only [then, J.K.] you will survive [...] the
light will come ... the light will shine [....] you can only survive if you choose love
again and again and again. (Rayhan, Soziale Medien 03.07.2020)

In seinen Meditationsstunden rief er die Teilnehmer:innen dazu auf, das Licht zu sehen
und die Liebe zu fithlen. Auf diese Weise verflocht Rayhan die Erfahrung von Licht,
durch die er die Teilnehmerinnen auf den Gedankenreisen fithrte, mit dem Zustand
zu lieben und geliebt zu werden. Damit wurde die Erfahrung des ,,seeing lights*, wie
das Erleben dieser gefithrten Gedankenreisen von Rayhan und den Teilnehmer:innen
genannt wurde, nicht nur eine kérperlich vermittelte Bewusstwerdung des Selbst,
sondern er konnotierte bereits, wie diese erlebbare Verbindung zum Selbst beschaffen
war (siehe ausfiihrlich Kithn 2019).

Individuelle Ziele benennen

In Rayhans Meditationen umfasste die Erfahrung und Kultivierung einer liebevollen
Selbstverbindung auch die Vergegenwirtigung individueller Ziele. Wie bereits er-
wihnt, beinhalteten die Gedankenreisen mitunter auch den Besuch fantastischer
Welten. Diese Reisen bildeten nicht nur den Rahmen oder den Abschluss fiir die
Lichterfahrung, sie dienten auch dazu, die individuellen Ziele bewusst zu machen
und zu visualisieren, so mein Argument. Ich méchte meinen analytischen Schluss am
Beispiel einer Meditationsstunde ausfiithren. In dieser hielt Rayhan die Teilnehme-
rinnen dazu an, an einem Ort ihrer Wahl ihr Traumhaus zu bauen. Die Frauen sollten
sich vorstellen, das Haus zu betreten und nach und nach durch dessen drei Etagen
zu laufen und sie einzurichten. Hierbei wies er den unterschiedlichen Etagen des
Hauses unterschiedliche Facetten des Lebens zu: das Privatleben samt sozial-familiirer
Beziehungen, das Berufsleben und schlieSlich die jeweilige Teilnehmerin selbst. Die
Teilnehmerinnen sollten die Etagen also symbolisch fiir die jeweiligen Lebensbereiche
einrichten. Einrichtungsgegenstinde reprisentierten hierbei berufliche Ziele, soziale
Beziehungen und Facetten ihrer Selbst, nach denen die Teilnehmerinnen strebten. Ich
interpretiere diesen Aspekt von Rayhans Meditationspraxis zum einen dahingehend,
dass er die Teilnehmerinnen mittels dieser ,,Ubung“ dazu anhielt, sich ihrer Ziele und
Bediirfnisse und Wiinsche bewusst zu werden. Zum anderen argumentiere ich, dass
Rayhan den Teilnehmerinnen seiner Kurse mittels dieser Visualisierungsaufgaben
vermittelte, dass individuelle Ziele und ihre Realisierung legitim sind und zu einer
liebevollen Selbstannahme dazugehéren.

Das Ansinnen, nicht nur in liebevolle Verbindung zum Selbst zu treten, sondern
auch mit einem Bewusstsein fiir das eigene Selbst die eigenen Ziele zu verbalisieren
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und zu verfolgen, fand auch in anderen, von mir besuchten Kursen statt. Spirituelle
Lehrer:innen ermutigten Forschungspartnerinnen in Kursen und in Einzelgesprichen,
ihre Ziele zuversichtlich zu verfolgen und fiir sie handelnd einzutreten. So widmete
Sarah ein gesamtes Treffen des Kabbala-Frauenkreises der Frage, wie ein gutes Zeitma-
nagement aussieht (Frauenkreis 18.12.2018). Im Verlauf des Gesprichs betonte
Sarah, dass die Frauen fiir eine gelungene Einteilung ihrer Zeit ihre Priorititen kliren
sollten und wissen miissten, was fiir sie wichtig sei. In der Vergegenwirtigung der in-
dividuellen Ziele unterstiitzten sich die Forschungspartnerinnen auch gegenseitig. Sie
bestirkten sich, beziiglich ihrer Wiinsche klar mit sich selbst und ihren Mitmenschen
zu sein. Sowohl in den Kursen als auch in den Gesprichen abseits der Klassen schwang
meiner Beobachtung nach immer die Uberzeugung mit, dass die einzelne Teilnehmerin
tber ihre (Lebens-)Ziele und deren Wertigkeit entscheiden sollte und nicht Personen
bzw. Normen ihrer sozialen Umwelt (vgl. Heelas 1996: 21-23; Sointu und Woodhead
2008: 262).

Dieses Unterkapitel zusammenfassend ldsst sich also festhalten: Das Erfahren und
Kultivieren der Verbindung zum Selbst geschah in den spirituellen Praktiken ins-
besondere durch Korperpraktiken, die den Fokus der Forschungspartnerinnen auf ihre
Korperlichkeit lenkten. Mit der Etablierung einer Verbindung zum Selbst war dariiber
hinaus die Entwicklung einer liebevollen Haltung gegentiber der eigenen Person und
das Erkunden und Benennen individueller Ziele verbunden.

5.1.3 Aufruf zur Transformation des Selbst

Spirituelle Praktiken ermdglichten nicht nur eine Beschiftigung mit der eigenen Person
durch den Austausch tiber Fragen und Probleme und der Etablierung einer Verbindung
zum Selbst. Die Kurse waren ebenso ein Ort, an dem die Frauen ermutigt wurden, ihre
individuellen Anliegen durch die Transformation des Selbst zu 16sen. Mit Fokus auf
den zweiten Baustein von Rayhans Meditationen, die Arbeit mit Engelkarten, werde
ich im Folgenden herausarbeiten, was dieses dritte Element spiritueller Praktiken aus-
zeichnete.

Rayhans Meditationen II: Engelkarten

Rayhans Meditationen beinhalteten zwei Komponenten, aus denen alle seine Kur-
se bestanden. Der eine Baustein waren die gefiihrten Gedankenreisen, die ich im
vorherigen Unterkapitel analysiert habe. Der zweite feste Bestandteil von Rayhans
diversen Meditationskursen war die Arbeit mit Engelkarten.!”> Rayhan verwendete

113 Wihrend die unterschiedlichen Kartensets auf ihren Verpackungen mal als Orakelkarten und mal als
Tarotset benannt werden, bezeichneten Rayhan und seine Kursteilnehmer:innen die Karten als ,,angel
cards“ oder ,the cards®. Ich interpretiere diese Begrifflichkeiten dahingehend, dass Rayhan und seine
Kursteilnehmer:innen die Engelkarten als Kommunikationsmdglichkeit mit nicht-weltlichen Entititen
verstanden, durch die Erkenntnisse tiber jetzige Lebenswirklichkeiten gewonnen werden kénnen.
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unterschiedliche Sets von Engelkarten, die aus der Feder der US-Amerikanerin Doreen
Virtue'* stammten. Obgleich die Engelkartensets leichte Unterschiede hinsichtlich
Inhalt und Design aufwiesen, folgten sie einem dhnlichen Aufbau. Das obere und mitt-
lere Drittel der Karte wurde geschmiickt durch ein farbenprichtiges Bild eines (Erz-)
Engels oder Cherubs, einer Interaktion zwischen Engel und Mensch, einer Gruppe von
Menschen oder in einigen Fillen von (Haus-) Tierbabys. Die (Erz-)Engel und Cherubs
wurden als Wesen mit androgynen Gesichtern, hellem Teint, langem Haar und weiter,
teilweise kriegerisch anmutender Kleidung dargestellt. Sie wurden an fantastischen
Orten wie einem Kometenschweif, in der Natur oder in menschengemachten Gebauden
abgebildet. Die auf den Engelkarten abgebildeten Menschen befanden sich entweder
in der Natur oder in geschlossenen hiuslichen Riumen. Bei diesen Darstellungen
handelte es sich beinahe ausschliefflich um junge Frauen oder Kinder — mit hellem Teint,
(dunkel-)blonden Haaren und schlanker Gestalt. Als Kleidung wurden bei den Frauen
und Midchen lange Kleider, Handschuhe und unter dem Kinn gebundene (Stroh-)
Hiite abgebildet und bei den wenigen Minnern und Jungen Jackett oder Frack, weite
(Kniebund-)Hose oder aus doppelreihigem Jackett und Bundfaltenhose bestehende
Uniform inklusive Kopfbedeckung. Nicht nur diese schicke, aber nicht extravagante
Kleidung der Menschen erinnerte an vergangene Jahrhunderte. Die Bildarrangements
an sich wiesen Ahnlichkeiten mit gemalten Portrits und Alltagsszenerien im Europa
des 19. Jahrhunderts auf. Die bildliche Asthetik der Karten blieb damit zeitlich mehr-
fach verortbar: Wihrend die Darstellungen der Menschen vergangene Formen mensch-
lichen Zusammenseins und menschlicher Verfasstheit bemiihten, wirkten die Engeldar-
stellungen wie Stiicke aus einer ganz anderen Welt des Nicht-Menschlichen. Im unteren
Drittel der Karten befand sich jeweils ein Textelement. Der Abschnitt enthielt einen
oder mehrere Sitze auf Englisch. Der Inhalt dieses Abschnitts variierte je nach Karten-
set. Manchmal war es eine kurze Erliuterung zu einem Schlagwort, welches oben auf
der Karte iiber der Illustration geschrieben stand. Bei Engelkartensets, die ausschliellich
Botschaften von Erzengeln enthielten, folgte einem kurzen Satz oder einem Schlagwort
der Name des Erzengels sowie eine Aussage in Anfithrungszeichen. Andere Karten
besaflen eine kurze Uberschrift gleich einer prignanten Kernaussage, die im folgenden
kurzen Text weiter ausgefiithrt wurde.

114 Neben Engelkartensets hat Doreen Virtue tiber viele Jahre hinweg eine grofie Anzahl von Biichern
tiber Heilung mit Hilfe von Engeln veréffentlicht (z. B. Virtue 1999, 2005, 2007, 2012). Im Jahr 2017
bekannte sich die Autorin dann tiberraschend zum Christentum evangelikaler Prigung (Doreen
Virtue: ,,10 Guidelines for when Jesus calls you out of the New Age®, Blogeintrag, 15. August 2020,
https://doreenvirtue.com/2020/08/15/10-guidelines-for-when-jesus-calls-you-out-of-the-new-age/).
Seither warnt sie vor ,New Age teachings® — einschliefSlich ihrer eigenen Werke — und ,,demons
posing as angels“ (Doreen Virtue: ,Why we should never call upon angels, Blogeintrag, 06. Juli 2020,
https://doreenvirtue.com/2020/07/06/why-we-should-never-call-upon-angels/). Nutzer:innen ihrer
Engelkartensets und Biicher ruft sie dazu auf, sich auf Basis der Bibel zu Jesus zu bekennen (Virtue
2020). Virtues spiritueller Richtungswechsel sorgte fiir kontroverse Diskussionen unter ihren An-
hinger:innen (z.B. Lesley Phillips: ,What Happened to Doreen Virtue? Angel Cards And Christianity”,
04. Oktober 2017, https://drlesleyphillips.com/ask-dr-lesley/what-happened-to-doreen-virtue/).
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Rayhan nutzte die Engelkarten in allen seinen Kursen auf eine dhnliche Art und Weise.
Er bat die Kursteilnehmerinnen, eine bestimmte Anzahl von Engelkarten zu ziehen.
Hierbei rief er die Anwesenden dazu auf, sich eine individuelle ,,intention” zu setzen,
eine konkrete Frage an die Karten zu stellen oder die Kartenauswahl unter dem Gesichts-
punkt des von ihm postulierten Themas der Stunde zu treffen. Meistens in der Mitte
der Stunde, manchmal aber auch aufgeteilt in zwei Blocke zu Beginn und zum Schluss
des Kurses, wurden die Karten dann interpretiert. Hierzu deckten die Teilnehmerinnen
nacheinander jeweils eine Karte auf und lasen sie vor. Im Anschluss tibergaben sie die ent-
sprechende Karte an Rayhan, damit er weitere Informationen ,,channeln® konnte. Die
haptische Ubergabe der Karte war dabei ein wichtiger Aspekt. Rayhan betonte, dass er
durch das Beriithren der Karte die Informationen und die Nachricht zu dieser Karte von
den Engeln empfange. Nachdem er die jeweilige Karte an sich genommen hatte, las er
erneutden Textvor. Danachinterpretierte er die Karten, indem er den darauf gedruckten
Textin Zusammenhang mitder Situation der Person, die die Karte gezogen hatte, setzte.
In einigen Fillen nahm die Person, die die Karte gezogen hatte, Rayhans Ausfithrungen
zum Anlass, um ihr Problem bzw. ihre Situation detaillierter zu beschreiben, Riickfragen
zu stellen oder Emotionen auszudriicken. In solchen Momenten verweilte die Kurs-
gemeinschaft bei einer Karte bzw. der dazugeh6rigen Frage und es wurden Sichtweisen
und Lesarten ausgetauscht. Rayhan interpretierte die Engelkarten aber nicht nur in
Bezug zu den Themen und Fragen der Person, die die Karte gezogen hatte. Er setzte sie
auch in Bezug zu dem Thema der Meditationsstunde und der Gruppe allgemein, da die
Kursteilnehmerinnen als ,one energy“ (Rayhan, Meditation 12.01.2018) verstanden
wurden. Dies bedeutete, dass jede Person zwar spezifische Karten zog, die direkte Bot-
schaften an diese Person enthielten, alle Karten sich aber dennoch an alle Teilnehme-
rinnen wandten. Fiir den Grad der eigenen Betroffenheit war dabei die riumliche Nihe
zur Karten ziehenden Person wichtig. So wurden die Karten der Personen, die neben
einem selbst saflen, als mittelbare Antwort auf die eigene Situation und alle gezogenen
Karten einer Sitzung als Botschaft fiir die Gesamtheit der Gruppe verstanden.

Professionelles spirituelles Feedback fiir individuelle Anliegen

Wie ich in personlichen Gesprichen mit den Teilnehmerinnen erfuhr, drehten sich die
Fragen und Intentionen, mit denen die Kursteilnehmerinnen die Engelkarten zogen,
um alltigliche wie grundlegende Aspekte des Lebens: herausfordernde Situationen
mit Freund:innen und Familie, der unerfallte Wunsch nach einer Beziehung, lang
gehegte Konsumwiinsche — wie Haus, Auto oder Fernreisen — oder das Verfolgen
einer sprichwortlich gewinnbringenden Karriere. Manchmal gab Rayhan auch ein
rahmendes generelles Thema fiir die jeweilige Meditationsstunde vor. Hierbei handelte
es sich hiufig um den Umgang mit fehlenden Finanzen (,,I was checking what we need
in this energy. I was feeling and I received messages that we need to clear up a couple
of beliefs or blocs regarding money, regarding finance, let’s say, and then tune it to
abundance immediately after the class“; Rayhan, Meditation 26.01.2018) oder um die
Verinderung der Selbstwahrnehmung als Schritt zur umfassenden Lebensverinderung
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(»So we gonna work on the deeper belief that is stopping us from achieving our goals®;
Rayhan, Meditation 16.02.2018).

Diese Themenfelder standen nicht nur bei Rayhan im Mittelpunkt. Auch in Sarahs
spiritueller Lehre dominierten Alltagsthemen, die die Teilnehmer:innen bewegten.
Hierzu gehorten beispielsweise Aspekte des Glaubens (Beten, das Verhiltnis zu Gott)
oder Facetten sozialer Beziehungen (das Verhiltnis zu Vater und Mutter, Partner-
schaften). Auch in anderen Kursformaten, wie Nours Yogakurse oder Workshops
fir energiebasierte Heilmethoden, herrschten die genannten Themenbereiche vor.
Obwohl es eine gewisse Bandbreite der Themen entlang der Felder Glaube und soziale
Bezichungen gab, wurde deutlich, dass die unterschiedlichen individuellen Fragen eine
Gemeinsamkeit besaflen: Im Kern ging es darum, eine prekire oder unerwiinschte
Lebenssituation zu iiberwinden.

Die Suche nach Umgangsformen und Losungsstrategien fiir negative Zustinde fand
in der Gemeinschaft der Kurse statt. Zur beratenden Gruppe gehérten nicht nur die
spirituellen Lehrer:innen, sondern auch die iibrigen Kursteilnehmer:innen. In Rayhans
Arbeit mit den Engelkarten ergriffen beispielsweise hin und wieder andere Teilnehme-
rinnen das Wort: Nachdem Rayhan die Karten interpretiert hatte, erginzten sie seine
Ausfihrungen. Diese kurzen Konversationen wurden besonders durch Praktizierende
gestaltet, die schon seit Lingerem an Rayhans Kursen teilnahmen. Sie schliipften in
diesen Momenten in die Rolle der erfahrenen Schiiler:innen, die den Anfinger:innen
leitende und ermutigende Worte an die Hand gaben. Auch in Sarahs Kursen gab es diese
Peer-to-Peer-Beratung, insbesondere im Frauenkreis. Hier nahmen die Frauen indes eher
die Rolle der Beratenden ein, die Ahnliches erlebt hatten. Wihrend in Sarahs Frauen-
kreis diese beratenden Konversationen ausfiihrlich sein konnten, blieben die Beitrige
der Kursteilnehmerinnen in Rayhans Meditation zeitlich kurz. Sie beliefen sich hier auf
herzliche und zugewandte, aber allgemeine Aussagen sowie generelle Unterstiitzungs-
bekundungen und dem Aufruf, dem Leben und seinen Aufgaben zuversichtlich und
engagiert entgegenzutreten. Die Gewichtigkeit der Beratung durch Co-Praktikerinnen
war somit je nach Kurs und Lehrer:in sehr unterschiedlich. Generell stellte ich fest, dass
es eher Momente vor und nach der Stunde waren, in denen Kursteilnehmerinnen in
Vier-Augen-Gesprichen oder in kleinen Gruppen ihre Ideen, Beobachtungen und Rat-
schlige mit vertrauten Co-Praktikerinnen ausfiihrlich teilten. In solchen Momenten,
die zwar im Raum der spirituellen Praktiken stattfanden, aber nicht mehr Teil der durch
Lehrer:innen-Teilnehmer:innen-Hierarchie geprigten Kurse waren, entfaltete sich das
Potenzial der Beratung durch Personen, die gemeinsam lernten.

Nicht zuletzt dieser Umstand weist darauf hin, dass die spirituellen Lehrer:innen
eine besondere Position bei der Erteilung von Rat einnahmen (vgl. Neufend 2022:
307-310). So verstand sich Nour nicht nur als Lehrerin fiir Yoga, sondern sie agierte
als grundsitzliche Ratgeberin fiir die Teilnehmer:innen ihrer Kurse. Sie berichtete
mir — und ich konnte dies im Zuge ihrer Kurse selbst beobachten — dass sich Teil-
nehmer:innen ihrer diversen Kurse Rat suchend an sie wandten. Hierbei ging es den
Ratsuchenden dezidiert um Handlungsvorschlige und nicht nur um einen Austausch
tber die sie belastenden Situationen. Nour hatte die Erfahrung gemacht, dass der
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Yogaunterricht eine Vertrauensbasis schuf und eine persénliche Verbindung herstell-
te, in dessen Folge Teilnehmer:innen sich mit Problemen jenseits der Yogapraxis an
sie wendeten. Aus diesem Grund sorgte Nour dafiir, dass Mdglichkeiten fiir derlei
Beratung existierten. Fiir die Studierenden, die Nour an einer groflen amerikanischen
Universitit unterrichtete, schuf sie beispielsweise ein dezidiertes Zeitfenster, in denen
Kursteilnehmer:innen die Méglichkeit hatten, tiber die Yogapraxis hinausgehend auf
Nour als spirituelle Lehrerin zuriickzugreifen: Sie bot jede Woche einen zusitzlichen
Block an, in dem sie den Studierenden grundsitzliche Fragen des Lebens betreffende
Aspekte von Spiritualitit erliuterte. Dies konnte z.B. durch das Schauen eines Films
geschehen, dem Nour eine spirituelle Botschaft zusprach. Manchmal veranstaltete
Nour aber auch nur eine oftene Sprechstunde in der Cafeteria, zu der sich mal mehr
und mal weniger Studierende einfanden, um im Einzelgesprich mit Nour oder gemein-
sam in der Gruppe Fragen zu erldutern, die sich aus ihrer Lebenssituation und ihrer
Beschiftigung mit spiritueller Selbsthilfeliteratur ergaben.

Im Falle von Rayhans Meditationskursen war Rayhan Dreh- und Angelpunkt
tiir ein Verstindnis der Rat gebenden Botschaften der Engel. Er interpretierte die
kurzen Sitze der Engelkarten mit Blick auf die von einer Teilnehmerin gestellten Frage
und legte damit fest, wie die Botschaften der Engel zu verstehen waren. Er entschied,
welcher Aspekt der Aussage von Bedeutung war. Und er setzte inhaltliche Schwer-
punkte und kniipfte Verbindungen zwischen den Karten. Des Ofteren erlebte ich
auch, dass er das Erscheinen einer Engelkarte in Bezug zur spirituellen Reife der Teil-
nehmerin setzte: Diese Engelkarte zeige, dass die Frau bereits einen langen Weg voller
Arbeit und Bewusstwerdung hinter sich habe, jene Karte erscheine hingegen hiufig bei
Personen, die sich am Anfang ihrer Reise befinden wiirden. Gleichzeitig prisentierte
er die Engelkarten, die er selbst gezogen hatte, als Beispiele fiir eine spirituell fort-
geschrittene Perspektive. Er betonte, dass er bereits einen langen Weg voller Arbeit an
sich selbst gegangen sei und dass nicht alle Teilnehmer:innen zum jetzigen Zeitpunkt
dhnliche Karten und Botschaften erwarten konnten. In gleicher Weise betonte Rayhan
im Interview und in seinen Kursen, dass er im Gegensatz zu anderen Menschen die
unterschiedlichen Praktiken nicht habe erlernen, sondern sich nur an sie habe erinnern
miissen (Forschungsnotizen 12.01.2018). Als zu Beginn einer Meditationsstunde eine
neue Teilnehmerin Rayhan nach seinem Alter und seiner Ausbildung fragte, da sie
offensichtlich Zweifel an seiner Qualifikation als Meditationslehrer hegte, antwortete
er, er habe in vielen unterschiedlichen Berufen gearbeitet und sei ,young in terms of
age, but a very old soul (Rayhan, Forschungsnotizen 12.01.2018). Ich werte Rayhans
Aussagen und sein Verhalten als Hinweis daftir, dass auch fiir spirituelle Lehrer:innen
in Beirut ,zugeschriebene Authentizitit“ (Eitler 2012: 150) vielfach entscheidender
war als ,verbriefte Professionalitit” (Eitler 2011: 169).

Im gleichen Mafle wie Rayhan war auch Sarah unangefochtene Autoritit in ihren
Kursen.!> Thr Wort hatte Gewicht und bildete den Abschluss der Diskussion. Auch bei

15 Gedanken dieses Absatzes entwickelte ich erstmals in dem Sammelbandartikel ,,Ein Kabbala-Frauen-
kreis in Beirut — Religiositit und weibliche Lebensgestaltung® (Kithn 2022: 186).
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sensiblen oder kontroversen Themen bezog Sarah unmissverstindlich Position. Gleich-
zeitig schuf sie einen Raum, in dem sich die Teilnehmer:innen frei zu ihren pointierten
Aussagen verhalten konnten und auch gegenteilige Meinung duferten. Im Umgang
mit Teilnehmer:innen zeichnete sich Sarah durch eine sehr direkte Art der Kom-
munikation aus. Es bestand so etwas wie ein stilles Einverstindnis dariiber, dass Sarah
den Anwesenden direkt ihre Meinung zu Sachfragen und persénlichen Situationen
sagen durfte — auch dann, wenn diese AuBerungen tir die Betroffenen unangenehm
waren. Diese direkten Ansprachen Sarahs umfassten konkrete Situationen — wie z. B. die
kritische Frage an eine Teilnechmerin, was sie denke, warum gerade bei ihr eine Schonheits-
operation im Gesicht misslungen sei, wo dies doch tagtiglich von Hunderten Frauenim
Libanon ohne Folgeprobleme gemacht werde. Sarah adressierte aber auch grundsitzliche
Lebenseinstellungen einer Person, wie z.B. den Umgang mit Minnern, das Verhalten
im Familiengeflecht oder den Konsum von spirituellen Praktiken. Besucher:innen ihrer
Kurse erzihlten mir, dass sie Sarah zunichst aufgrund ihrer Direktheit zu Beginn fiir
unhoflich und unverschimt gehalten, mit der Zeit ihre Form der Kommunikation aber
als Ausdruck von Ehrlichkeit zu schitzen gelernt hitten.

Trotz dieses mitunter deutlichen Feedbacks durch die spirituellen Lehrer:innen
fiel auf, dass der Umgang mit Riickmeldungen zu individuellen Fragen und Themen
in allen von mir besuchten Kursen von einer Leichtigkeit und Freude von Seiten der
Forschungspartnerinnen geprigt war. In Rayhans Meditationen war die teilweise ein-
einhalb-stiindige Interpretation aller Engelkarten von kurzen Gesprichen, viel Gelichter
und liebevoll-neckenden Bemerkungen zwischen den Teilnehmerinnen durchzogen.
Die Beschiftigung mit den Engelkarten schien gleichsam eine individuelle Befragung
der Engel hinsichtlich persénlicher Anliegen und auch ein gemeinschaftlicher Aus-
tausch tiber bestimmte Themen und die Botschaften der Engel zu sein. Auch ab-
seits der Stunde sprachen die Teilnehmerinnen gerne und viel Giber die von ihnen
gezogenen Engelkarten. Sie fotografierten ihre tagesaktuellen Karten und stellten sie
auf ihre Facebook-Seite oder teilten sie in ihrem WhatsApp-Status. Sie freuten sich iiber
die Botschaften und verstanden sie als positive Bereicherungen, hilfreiche Ratschlige
und wichtige Denkanstof8e. Negative Erfahrungen und schmerzhafte Situationen (der
Vergangenheit) wurden zwar gelegentlich explizit thematisiert und waren in den Fragen
und Anliegen der Frauen immer implizit sichtbar, die Auseinandersetzung mit diesen
Themen schien jedoch keine emotionale Schwere bei den Beteiligten auszul6sen. Die
Engelkarten lege sie einfach gerne, erzihlte mir Shayma, eine regelmiflige Teilnehmerin
von Rayhans Meditationskursen. Sie sei neugierig, was ihr die Engel fiir den jeweiligen
Tag mitzuteilen hitten (Shayma, Interview 31.01.2018).

Verdinderung durch individuelle Handlungen

Ich argumentiere, dass diese Leichtigkeit, mit der zuweilen tiefgreifende Lebenskrisen
und -fragen im Rahmen der spirituellen Praktiken besprochen wurden, ein Ergebnis
der inhaltlichen Ausgestaltung dieser Auseinandersetzung war. Das Feedback, das
die Teilnehmerinnen beziiglich ihrer Probleme erhielten, unterstrich zum einen, dass
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Verinderung méglich sei. Zum anderen sprachen sie der jeweiligen Frau die Macht zu,
durch individuelle Handlungen die Verinderung negativer Situationen vorzunehmen.
Rayhans Engelkarten transportieren diese Botschaften. Einige Karten kiindigten den
Eintritt bestimmter Situationen an. So auch die folgende beispiclhafte Karte, die eine
positive Erneuerung im Bereich von Partnerschaft und Liebe prognostizierte:

Ace of Emotion

This cherub is announcing that a wonderful new emotional experience is com-

ing into your life. You may meet someone new who makes your heart flutter, or

your current relationship will experience a reawakening. It’s also possible that

your intuitive abilities will be greatly increased by your open heart.
(Engelkarte, vorgelesen in Rayhans Meditation 16.02.2018)

Auf dieser Karte berichtete ein Cherub, dass der Betrachterin der Karte ein Flirt, eine
neue Liebe oder das Aufblithen einer bestehenden Partnerschaft bevorstehe. Dabei
erschien dieses Ereignis in der Botschaft der Karte als ersechntes Ziel und als Weiterent-
wicklung bzw. Errungenschaft in einem bedeutenden Teil des Lebens. Mir begegnete in
meiner Forschung keine Engelkarte, die in der oben genannten Weise ein negatives Er-
eignis andeutete. Einige Karten nahmen zwar Bezug zu herausfordernden Situationen,
stellten dabei aber immer positive Erneuerungen in Aussicht. Zudem thematisierten die
Karten, dass die Ereignisse, welche die Engel auf den jeweiligen Karten ankiindigten,
den Endpunkt einer prozesshaften Entwicklung darstellten. Die zukiinftigen positiven
Entwicklungen wurden mit dem spirituellen Engagement der Karten befragenden
Person in Verbindung gebracht. Die Verinderungen sollten aus den bereits geleisteten
spirituellen Bemiihungen, d.h. aus der spiritual work der Betrachtenden, resultieren.
Es wurde somit eine Verbindung zwischen dem Verlauf des (Alltags-)Lebens und dem
Engagement in spirituellen Praktiken gekntipft. In der kausalen Verbindung von in-
dividueller spiritueller Arbeit und personlicher Situation wird ein wichtiger Aspekt
deutlich, der sich mittel- und unmittelbar durch die Engelkarten und die Diskussionen
der Teilnehmerinnen zog: die Bedeutung der individuellen Aktivitit und der per-
sonlichen Bemiithung. Ich argumentiere, dass die Karten die Teilnehmerinnen zum
Handeln ermutigten, indem sie Aktivitit als notwendige Bedingung fiir das Erreichen
(personlicher) Ziele und Verinderungen postulierten. Der spiritual work folge die
Belohnung, und der Miihe die Fiille des ertriumten Lebens, so die dahinter liegende
Uberzeugung. In der folgenden Engelkarte wurde explizit diese Verbindung zwischen
Aktivitit (,activity®, ,action) und Fiille (,abundance®) im Leben gezogen.

Activity and Abundance
Dear one, you are being called to action. You already accomplished great things
and truly coming to the fullness of who you are. It’s time for great creativity,
giving birth to beloved projects or becoming a great parent. Following your
passion so that abundance and prosperity manifest for you.

(Engelkarte, vorgelesen in Rayhans Meditation 26.01.2018)
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Der Aufruf, aktiv zu werden, schloss sich an das Lob iiber bereits erreichte Ziele an.
Das Erreichte umfasste aber nicht bestimmte mondine Lebenssituationen, sondern
fokussierte das spirituelle Engagement. Die spirituelle Arbeit zahle sich aus, so die
Essenz dieser Karte, und zeige sich in materiellem oder immateriellem Reichtum.
Gleichzeitig transportierte auch diese Karte den Aufruf, aktiv zu werden, und die
Uberzeugung, dass die einzelne Teilnehmerin das Potenzial und die Macht besafs,
Anderungen zu bewirken.

Der Aufruf, proaktiv zu handeln, um Verinderungen Wirklichkeit werden zu
lassen, bildete auch in weiteren spirituellen Kursen den Kern der Ratschlige. Die
beratenden Gespriche von Lehrer:innen waren eine Mischung aus Lob und Tadel: Die
bisherigen Erfolge der Kursteilnehmerinnen wurden betont und die noch anstehenden
Aufgaben aufgezihlt. Lehrer:innen machten die Frauen auf das umfangreiche Arsenal
von Werkzeugen aufmerksam, die ihnen zur Bewiltigung der Aufgaben zur Verfiigung
standen, und unterbreiteten den Kursteilnehmer:innen Vorschlige, mittels welcher
Praxis oder Ubung sie ihren Weg der Verinderung fortfithren konnten. Hierbei stand
immer wieder die Frage im Zentrum, was die einzelne Teilnehmerin fiir ihr besseres
Leben machen kdnne.

Auch wenn die spirituellen Kurse damit die individuelle Macht der einzelnen Frau
hervorhoben, zeichneten sie das Bild einer Akteurin, die fiir sich und aus sich heraus
Verinderungen bewirkt, dabei aber nicht alleine ist. Forschungspartnerinnen teilten
die Vorstellung, dass sie auf ihrem Weg der Transformation geleitet wiirden. Sie ver-
standen sich als eingebettet in ein sinnhaftes und durch Kausalitit verbundenes System
menschlicher und nicht-menschlicher Akteur:innen. Und dieses System gab Riick-
meldung zu den individuellen Handlungen: Diejenigen Dinge, die gut seien, wiirden
sich leicht und ohne Widerstand ergeben, hérte ich die Teilnehmerinnen diverser Kur-
se — so oder so dhnlich — hiufig sagen. Aus der spiritual work ergiben sich — gefiihlt
miihelos - lang ersehnte Erneuerungen. Die omniprisente Aufforderung, individuell
aktiv zu werden, implizierte laut dem Verstindnis der Forschungspartnerinnen daher
auch, auf die eigene Macht #nd die Unterstiitzung des ,,universe® zu vertrauen. Die
folgende Engelkarte aus Rayhans Meditationsstunden spiegelt diese Vorstellung eines
Eingebunden-Seins und eines kosmischen Feedbacks wider:

Manifest your Dreams
You’re ready to go! There’s no need for additional preparation. Take the first steps
toward the changes you desire — even if they’re small steps. Notzce signs that guide
you in the right direction, as well as resources and support that miraculously appear.
(Engelkarte, vorgelesen in Rayhans Meditation 26.01.2018,
Hervorhebungen J.K.)

Der individuelle Traum (,,dream®) solle mutig und entschlossen anvisiert werden,
so diese Botschaft der Engel. Zielfithrende Anregungen und (im-)materielle Unter-
stiitzung ergiben sich fiir die offene Beobachterin und unterstiitzten den Wandel
(»change®), der von ihr angestrebt wurde.
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Lebenstransformation durch Selbsttransformation

Wie bereits erwihnt, deutete Rayhan alle in einer Stunde gezogenen Engelkarten als
ibergreifende Botschaft an alle Kursteilnehmerinnen. Dies geschah, indem er die
Gesamtheit der Aussagen in einer zeitlich strukturierten Geschichte miteinander ver-
band: ,,So today I will create a story. [...] The story is [...] to see what’s happening [...]
in the here and now. And the first part is [...] pushing us to the past a bit“ (Rayhan,
Meditation 26.01.2018). Dies bedeutete, dass die ersten Engelkarten etwas tiber die
Vergangenheit sagten, die darauffolgenden die gegenwirtigen Situationen der Teil-
nehmer:innen beschrieben und die abschlieffenden Karten einen Ausblick in die
Zukunft gaben. Rayhans ,stories“ besaflen dabei den immer gleichen inhaltlichen
Spannungsbogen. Die Geschichten fokussierten das Thema der Stunde, welches von
Rayhan zu Beginn der Stunde postuliert oder aus der ersten Karte entnommen wurde,
und entspannten sich entlang der folgenden inhaltlichen Struktur: Ausgehend von
der ersten oder den ersten beiden Karten benannte Rayhan zunichst ein konkretes
individuelles Ziel, welches die aktuelle Lebenssituation der Teilnehmerinnen zum
Besseren verdndere. Dann skizzierte er anhand der darauffolgenden Karten den Weg zu
diesem Ziel, der die Entwicklung neuer individueller Eigenschaften durch spirituelle
Praktiken zum Inhalt hatte und sowohl Erfolge als auch lehrreiche Misserfolge benann-
te. SchliefSlich schilderte Rayhan detailliert den Genuss dieses Ziels. Hierbei betonte
er, dass das Ziel zwar von einer hoheren Macht (Gott oder Universum) gewihrt, aber
erst durch spirituelle Arbeit der jeweiligen Teilnehmerin am Selbst zuginglich werde.

Ich interpretiere Rayhans ,stories als Geschichten, die unterschiedliche Stadien
einer Selbsttransformation skizzieren. In diesen Erzihlungen tiber die Transformation
des Selbst ging es darum, den Weg aus einem aktuellen negativen Zustand in ein von Er-
tillung, Gliick und Zufriedenheit geprigtes Leben zu finden, in dem individuelle Ziele
Realitit werden. Ich argumentiere, dass Rayhan mit diesen ,,stories” zum einen die Idee
transportierte, dass positive Verinderung im Leben méglich und durch individuelle
Bemiihungen erreichbar seien (vgl. Heelas 1996: 82; McClean 2005: 643; Sointu und
Woodhead 2008: 263). Es lag einzig in den Hinden der Teilnehmer:innen, den Bot-
schaften der Engelkarten zu lauschen und deren Quintessenz in das eigene Handeln
aufzunehmen, um positive und verbessernde Verinderungen Wirklichkeit werden zu
lassen. Zum anderen benannte Rayhan mit den Geschichten das Selbst als den Dreh-
und Angelpunkt, auf den sich individuelle Handlungsbemiihungen beziehen sollten.
Ich stelle daher die These auf, dass Rayhan in seinen Kursen die Idee propagierte, dass
Lebensverinderung im Kern Selbstverinderung sei. Die verbessernde Verinderung des
Selbst durch spiritual work ziche eine verbessernde Verinderung des Lebens nach sich.
Damit bestitigt sich, was Guy Redden (2002) in seiner Untersuchung fiktionaler und
nicht-fiktionaler Erzihlungen der New-Age-Bewegung im globalen Norden festhilt:
»The self becomes an individual’s primary resource for effecting positive outcomes in
life“ (Redden 2002: 37; siche auch Neufend 2022: 343).

Auch in Sarahs Zentrum war ein Verstindnis spiritueller Beratung deutlich, das
die verbessernde Transformation des Selbst als Weg zur Verbesserung des Lebens ver-
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stand. Im Interview erliuterte Sarah, was ihrem Verstindnis nach der Kern spirituellen
Engagements sei: ,it’s always about me, myself and L. [...] It’s never about anything
else® (Sarah, Interview 07.12.2018). Hinter dem Engagement in spirituellen Kursen
stehe laut Sarah das Ziel, sich mit der eigenen Person beschiftigen zu wollen. Das Ziel
sei hierbei ,,study, growth and deepening yourself™ (Sarah, Interview 07.12.2018). Im
Laufe unserer Gespriche wurde deutlich, dass fiir Sarah diese Beschiftigung mit der
eigenen Person jedoch kein reiner Selbstzweck spiritueller Praktiken war. Sie hegte die
feste Uberzeugung, sthat reality can change® (Sarah, Interview 07.12.2018) — nicht
nur hinsichtlich individueller Lebenswirklichkeiten, sondern auch beziiglich des
kollektiven Status quo. Diese Verinderung im Groflen nehme ihren Anfang jedoch
im Kleinen, konkret bei der Transformation jeder Einzelperson, (vgl. Eitler 2010:
343-344, 2012: 144) wie Sarah nicht miide wurde, den Teilnehmer:innen ihrer Kurse
zu vermitteln:

But I understand that I cannot blame the electricity problem on X, Y and Z. I
understand that I have equally contributed somehow. And if T fix me, then you
will be able to fix you and someone else fix them and then we will get electricity.

(Sarah, Interview 07.12.2018)

Diese spirituelle Idee Giber die Ursichlichkeit von Problemen bedeutet aber auch,
dass alle Verinderungen, d.h. personliche unerwiinschte Lebenssituationen oder das
generelle Elektrizititsproblem des Libanon, bei der Transformation des Selbst be-
ginnen mussten. Alle Schritte der Verbesserung konnten nur tiber die Verbesserung
des Selbst erfolgen. Dementsprechend verstand Sarah auch ihre Aufgabe als Kabbala-
Lehrerin: Sie wollte zu einer besseren Welt beitragen, indem sie den Teilnehmer:innen
ihrer Kurse bei der Transformation ihrer Selbst beratend zur Seite stand und ihnen
somit bei der verbessernden Transformation ihrer Leben half. Dieses Ansinnen wurde
unter anderem in den Kabbala-Grundlagenkursen deutlich, in denen es immer wieder
inhaltliche Abstecher gab, in denen Sarah den vermittelten Stoft auf eine persénliche
Frage anwandte. Meistens ergab sich dies aus den Lebenssituationen der Anwesenden,
indem diese oder Sarah einen Aspekt ihrer Lebenswirklichkeit unter dem soeben ver-
mittelten spirituellen Stoff befragt wissen wollten. Besonders deutlich wurde der auf
die Transformation des Selbst als Schliissel fiir Lebensverinderungen gelegte Fokus
in den Einzelstunden, die regelmiflige Besucher:innen von Sarahs Zentrum einmal
im Monat kostenlos in Anspruch nehmen konnten. In diesen einstiindigen Ver-
anstaltungen hatten die Teilnehmer:innen die Chance, eine von ihnen gewihlte Frage
oder ein Thema im direkten Gesprich mit Sarah zu erértern. Diese Beratung fihrte die
Teilnehmer:innen immer wieder zum Selbst als Quelle von Verinderung zuriick, wie
ich am eigenen Leibe erfuhr. Als ich diese Einzelstunde vereinbarte, fragte Sarah mich
nach meinem Themenwunsch und gab mir dann eine Frage mit auf den Weg, der ich
mich als Vorbereitung fiir das Treften widmen sollte. Hierbei handelte es sich nicht um
eine Rechercheaufgabe oder eine Wissensfrage tiber kabbalistische Inhalte, sondern um
eine Reflexionsfrage tiber meine Erfahrung zwischenmenschlicher Interaktionen: In
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Vorbereitung auf meinen Themenwunsch ,Was macht (universitire) Lehre zu guter
Lehre?® sollte ich mir iiberlegen, warum die Ratschlige bestimmter Menschen mich
ins Mark trifen und nachhaltig beeinflussten und andere Anregungen, obwohl inhalt-
lich nicht weniger kompetent oder korrekt, ginzlich ohne Einfluss an mir vorbeigingen
(Forschungsnotizen 13.12.2018). Sarah fithrte somit meine generelle Lebensfrage auf
das Erleben und die Handlungen des Selbst zuriick.

Die Uberzeugung, dass die Transformation des Selbst der Ansatzpunkt und
Schliissel fiir verbessernde Lebensverinderungen sei, prigte ebenfalls die Narrative
und Handlungen meiner Forschungspartnerinnen. Spirituell an sich zu ,arbeiten
schien der fortwihrende Modus Operandi der Frauen zu sein (vgl. Eitler 2012: 149;
Heelas 1996: 28-29; Neufend 2022: 295, 297, 299). Wihrend meiner Forschung
begegnete mir wiederholt und in unterschiedlichen Zusammenhingen die Aussage
»1 work® bzw. ,,ana bistagl®. Mit dieser Aussage beschrieben Gesprichspartnerinnen
sowohl ihre Titigkeiten im Alltag und in den Kursen als auch lingerfristige Prozesse,
die sie im Kontext spiritueller Praktiken erfahren hatten. So fasste Hadiya, eine regel-
miflige Teilnehmerin von Rayhans Meditationskursen, die Ereignisse in ihrem Leben
in den Monaten meiner Abwesenheit im Libanon mit den Worten ,,I worked on my-
self* (Hadiya, Interview 01.12.2018) zusammen. Diese transformierende ,,Arbeit am
Selbst* (Eitler 2012: 149; Neufend 2022: 137) wurde dabei in allen diesen Erzihlungen
wiederum als beginnende Verinderung des eigenen Lebens verstanden. Mit dem Ziel
der Lebensverinderung machten sich die Forschungspartnerinnen in ihrer spiritual
work somit zum objektifizierten Gegenstand stindiger Formungsprozesse: Das Selbst
stand im Fokus der Betrachtung, nicht nur als Akteurin in den Lebenssituationen, tiber
die sich ausgetauscht wurde, sondern auch als ,,Gegenstand®, den es zu formen galt
(Foucault 2005a: 968, 973; vgl. Eitler 2010, 2012, 2013; Neufend 2022: 293, 317, 324).

Gesprichspartnerinnen verwiesen in ihren Erzihlungen explizit auf die dunkle
Seite der spiritual work. Die verindernde Auseinandersetzung mit der eigenen Person
beinhaltete auch schmerzliche Konfrontationen mit den unerfreulichen Facetten des
eigenen Selbst und Lebens (vgl. Heelas 1996: 4). ,,Spirituality, it’s a destructive process®,
erklirte Yvette mir mit ernstem Gesicht. Man miisse durch Schmerz und Leid (,,pain
and suftering®) gehen ,,[to] break the shell so that you can be free. You can reach this
essence, the beautiful essence that we all are® (Yvette, Interview 04.12.2018). Threr
Ansicht nach bedeute die spirituelle Arbeit an der eigenen Person zum grofien Teil das
Aushalten von unangenehmen Zustinden. Erst die aktive Auseinandersetzung mit
diesen ,,dunklen Seiten ermdgliche es, sich von diesen zu befreien, damit zum Kern
des Selbst (,essence®) vorzudringen und ein erfiilltes Leben zu fithren. Auf diesem
Weg sei es unvermeidlich, sich mit den ,,own demons® auseinanderzusetzen, so Yvettes
Ansicht. Auch Leyla, deren Interesse an Yoga und Meditation groflen Einfluss auf
ihre Arbeit als Kiinstlerin nahm, stellte pointiert fest: Die Auseinandersetzung mit
negativen Empfindungen sei existenzieller Teil der spirituellen Arbeit, auch wenn dies
von vielen spirituellen Praktiker:innen ungern thematisiert wiirde: ,You see your shit
and you deal with it for as long as it takes. That’s deeply spiritual, but that’s a wing
of spirituality that many people will never bring up, because nobody wants to be un-
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comfortable. They wanna be enlightened without the discomfort (Leyla, Interview
22.11.2018). Auch in Amiras Erzihlung wurde deutlich, dass tiir die puzzlegleiche Ent-
deckung und Formung der ,,neuen Amira“ zunichst die schmerzhafte Uberwindung
der ,alten Amira“ vollzogen werden musste. Amira betonte, dass es notwendig sei, zu
sterben, um das neue Selbst und das neue Leben zu erschaften: ,,To die to find yourself.
Like to let go of you, of the old you, to be the new you” (Amira, Interview 22.01.2018).

Die Erzihlungen der Forschungspartnerinnen tiber die lebensverbessernde Trans-
formation des Selbst offenbart auch die Vielschichtigkeit dieses Prozesses. Einerseits
ging es den Frauen darum, das Selbst zu verindern. Es galt, eine ,neue’ und ,bessere Ver-
sion der eigenen Person zu ,erarbeiten‘. Andererseits war diese neue Version des Selbst
keine Neuschopfung. Vielmehr wurde sie als etwas gesehen, das sowieso schon immer
in der jeweiligen Person geschlummert hatte. Die ,,Arbeit am Selbst“ (Eitler 2012: 149;
Neufend 2022: 137) schuf damit das, was bereits da war. Und das, was bereits da war,
wurde hervorgeholt und sichtbar gemacht, indem falsche Vorstellungen tiber die eigene
Person, schmerzhafte Erinnerungen und gesellschaftliche Erwartungen abgeschiittelt
wurden (vgl. Eitler 2010: 337; Heelas 1996: 20; Neufend 2022: 301; Redden 2002: 39;
Sointu und Woodhead 2008: 263). Dies driickte die Gesprichspartnerin Mira, Lehrerin
fur die alternative Heilmethode Reiki mit eigener Praxis in Beirut, im Interview wie
folgt aus: ,,It’s like unfolding yourself [...] So spirituality to me is you’re being back to
your base, to your roots, to your source, to where you really belong or who you really
are” (Mira, Interview 17.01.2018). Die eigenen Verhaltensweisen kennenzulernen, sie
einer fortlaufenden aufmerksamen und kritischen, aber liebevollen chrpriifung zu
unterziehen, miinde Miras Ansicht nach darin, dass diejenigen Seiten einer Person zu
Tage treten wiirden, die sie im Kern auszeichnen und die ihr helfen wiirden, ihr Leben
zu einem zufriedenstellenden Leben zu verindern. Entsprechend verstand Mira spirit-
ual work als transformierende Beschiftigung mit sich selbst, an dessen Ende das durch
»Self-actualization (Heelas 1996: 31) bzw. ,vielfiltig modifizierbar[e] und prinzipiell
uneinholbar([e]“ (Eitler 2012: 151) ,,Selbstverwirklichung® (Eitler 2010: 337)"¢ heraus-
gearbeitete ,authentische® Selbst (vgl. Knibbe 2013: 180) und ein Leben gemif$ der
eigenen Ziele stand (vgl. Neufend 2022: 295).

5.1.4 Das individuelle Selbst gestalten

Ich habe gezeigt, dass gemeinschaftlicher Austausch tiber Lebenssituationen, Ver-
bindung zum Selbst sowie der Aufruf zur Selbsttransformation die drei Kernelemente
der spirituellen Praktiken bildeten, die ich in meiner Forschung in Beirut begleitete.
Diese drei Elemente konnten je nach Kurs unterschiedliche Formen annehmen und

¢ Im Rahmen seiner historischen Untersuchung von New-Age-Praktiken in Deutschland zwischen
1970 und 1990 kritisiert Pascal Eitler beziiglich der von ihm als primires Ziel identifizierten ,,Selbstver-
wirklichung®, dass ,eine besondere Form von Individuum oder besser noch Subjekt [geschaffen wurde,
J.K.] - ein Subjekt, das unaufhérlich um sich ,selbst® kreiste und dabei einem Authentizititsphantasma
folgte, das notgedrungen uneinholbar war (2010: 341).
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nicht alle von mir besuchten Kurse beinhalteten gleichermaflen alle drei Elemente.
Manchmal waren auch nur ein oder zwei der drei Elemente Teil des jeweiligen Kurses.
Was jedoch auffiel, war die Tatsache, dass alle Forschungspartnerinnen alle drei Ele-
mente in den verschiedenen, von ihnen besuchten Kurse erlebten. Das heift, dass
alle Forschungspartnerinnen sich in ihrer spiritual work mittels der drei Elemente
gemeinschaftlicher Austausch tiber Lebensfragen, Verbindung zum Selbst und Trans-
formation des Selbst mit der eigenen Person beschiftigten.

Ich argumentiere, dass diese Beschiftigung mit der eigenen Person im Rahmen
von spirituellen Praktiken als Gestaltungsprozess des Selbst verstanden werden kann.
Das Konzept des Gestaltens habe ich definiert als all jene Handlungen — widerstindige
wie bestitigende — innerhalb von asymmetrischen Machtmatrizes, die auf soziokul-
turelle Bedeutungskonstruktionen ausgerichtet sind und die die Méglichkeiten der
Akteur:innen fiir den Umgang mit der eigenen Lebensrealitit erweitern. Ich stelle
nun die These auf, dass die Forschungspartnerinnen sich in den spirituellen Kursen
grundsitzliche Wahrheiten — im Foucault’schen diskursiven Sinne (Foucault 1991: 10;
Ruoft 2018: 262) — iiber das Selbst zu eigen machten, die ihnen neue Méglichkeiten
eréffneten, zu handeln. Die Frauen schufen das Bild eines machtvollen, eigenstindigen
Selbst (vgl. Neufend 2022: 295, 308-309). Im Zuge dieses Prozesses riickten die
Lebenswirklichkeit und die Anliegen der Frauen in den Mittelpunkt der Betrachtung.
Ihre Bediirfnisse und Ziele wurden expliziert und als prioritir und legitim anerkannt.
Gleichzeitig erschien das Selbst als fihig, die fiir sich wichtigen Anliegen aus eigener
Kraft zu realisieren. Spirituelle Kurse fungierten damit als ,,Subjektivierungspraktiken
(Eitler 2010: 342), in denen in einem gemeinschaftlichen Prozess (vgl. Pagis 2013: 92)
und mittels verbaler Praktiken (vgl. Herma 2019) und kérperlicher Praktiken (vgl.
Csordas 1990: 5, 1994b: 5, 1994c; Eitler 2010, 2011, 2012, 2013; Pagis 2013: 92, 95, 97,
110) ein spezifisches handlungsmichtiges Selbst hergestellt wurde (vgl. Neufend 2022).

Auf diese Weise erfuhren und kultivierten die Frauen eine Perspektive auf ihr
Leben, in der sie Mittelpunkt und unmittelbares Handlungszentrum waren. Wissen-
schaftler:innen haben fiir spirituelle Praktiken in anderen soziokulturellen Kontexten
vergleichbare Prozesse der ermichtigenden Selbstkonstruktion herausgearbeitet (z. B.
Knibbe 2013: 186-189; Pagis 2019: 11-12, 172). So resiimieren Eeva Sointu und
Linda Westwood, dass alternative Heilmethoden im globalen Norden vereint seien in
dem ,,goal of reproducing understandings of selthood as active, responsible, self-aware,
and empowered to make changes in life“ (2008: 263). Die Autorinnen fithren aus, dass
dieses Verstindnis des Selbst als ,authentic, free, benign, geared to, and deserving of,
self-fulfillment” besonders fiir Frauen bedeutsam sei (Sointu und Woodhead 2008:
265), da deren etablierte soziale Positionen das Umsorgen Anderer und nicht die Selbst-
fursorge betone (Sointu und Woodhead 2008: 272-273; siche auch Fedele und Knibbe
2013a: 11). Basierend auf Charles Taylors Arbeiten'"” tiber Selbstkonzepte im globalen

17 Sointu und Woodhead beziehen sich hier auf die folgenden Publikationen: Charles Taylor (1989):
Sources of the Self, Cambridge, Harvard University Press und Charles Taylor (1991): The Ethics of Au-
thenticity, Cambridge, Harvard University Press.
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Norden, die seiner Analyse nach dem Diktum der Authentizitit und Originalitit folgen
(Sointu und Woodhead 2008: 263) und daher als eine ,,expressive mode of modern self-
hood“ (Sointu und Woodhead 2008: 259) zu verstehen seien, bezeichnen Sointu und
Woodhead die spezifische Selbstkonstruktion im Kontext alternativer Heilmethoden
als ,expressive selfhood* (Sointu und Woodhead 2008: 259).

Sointus und Woodheads Konzept des ,expressiven Selbst“ beschreibt wichtige
Merkmale, die ich auch in meinem Forschungskontext beobachten konnte. Obwohl
ich in wichtigen Punkten inhaltlich mit ihnen Gbereinstimme, postuliere ich fiir den
Kontext meiner Forschung eine alternative Bezeichnung fiir das beschriebene Selbst-
konzept. Statt vom ,expressiven Selbst“ spreche ich vom ,individuellen Selbst®. Mit
dieser Beschreibung méchte ich in den Vordergrund stellen, was der wichtige Aspekt
dieser Selbstkonstruktion in meinen Forschungskontext ist: Das Verstindnis des
Selbst als Wesen fiir sich und aus sich heraus und nicht in Verbindung zu anderen.
Das ,individuelle Selbst®, welches die Frauen in den spirituellen Kursen gestalteten,
unterscheidet sich damit in einem wesentlichen Punkt vom ,,connective self, das Suad
Joseph (1997: 86) als dominantes Verstindnis des Selbst im Libanon beschreibt: Statt
sich durch die Bezichungen zu anderen zu definieren, versteht sich das Selbst fiir sich
und aus sich heraus. Damit meine ich, dass die eigene Person als autonome, getrennte
Entitit zentraler Fokus des Selbstkonzepts ist und als Orientierungspunkt fiir Hand-
lungen an Bedeutung gewinnt. Die Reinterpretation der soziokulturellen Bedeutungs-
konstruktion ,,Selbst“ bedeutete fiir meine Forschungspartnerinnen somit letztendlich,
neue Handlungsoptionen zu erschlieflen und ein besseres, d.h. den individuellen Zielen
und Bediirfnissen entsprechendes Leben zu realisieren.

5.2 Gemeinschaft im Blick

Die zeitgendssischen spirituelle Praktiken, die ich im Rahmen meiner Forschung in
Beirut untersuchte, legten nicht nur den Fokus auf das Selbst als Einzelperson. Die Ein-
bettung des Selbst in Gemeinschaft war ein Wert, der ebenfalls in den Kursen postuliert
wurde. Im Folgenden zeige ich, dass Gemeinschaft in zweierlei Hinsicht in den Kursen
kultiviert wurde. Basierend hierauf argumentiere ich, dass die spirituellen Praktiken
nicht nur das Konzept des individuellen Selbst propagierten, sondern ebenso die Idee
des Selbst als Teil einer Gemeinschaft reproduzierten.

5.2.1 Spirituelle Gemeinschaft als Medium der Selbstgestaltung

Gemeinschaft war zunichst einmal auf eine sehr praktische Art wichtig fiir spirituelle
Kurse: Die Beschiftigung mit dem Selbst war eine zutiefst gemeinschaftliche Auf-
gabe. Ich argumentiere, dass erst die Gruppe der Teilnehmer:innen den Austausch
ber Lebensrealititen, die Verbindung zum Selbst sowie die Selbsttransformation
ermdoglichte. Dies galt sowohl fiir die verbal als auch fiir die kérperlich vermittelten
Elemente der spirituellen Praktiken.
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Fiir den sprachlich vermittelten Austausch war die Kursgemeinschaft eine Reflexions-
bithne und Inputgeberin. Im Kabbala-Frauenkreis waren es beispielsweise die Dis-
kussionen mit anderen Teilnehmerinnen, die es den Frauen erlaubten, sich mit ihren
Lebenswirklichkeiten und ihren Fragen auseinanderzusetzen. In Rayhans Arbeit mit
den Engelkarten war es explizit die Summe der individuellen Engelkarten, die die grund-
legende Botschaft an die Kursgemeinschaft bildete und damit die Lehre der jeweiligen
Stunde darstellte. Auch andere Kurse basierten existenziell auf der Zusammenkunft als
Keimzelle spiritueller Beschiftigung mit dem Selbst. So trafen sich die Mitglieder eines
privat organisierten spirituellen Lesekreises in unregelmifligen Abstinden in Cafés oder
Restaurants, um gemeinsam spirituelle Ratgeber durchzuarbeiten, wie z. B. Eckhart
Tolles Bestseller 7he Power of Now (1997) (Forschungsnotizen 14.12.2018). Ich schluss-
folgere daher, dass der Prozess der Selbstgestaltung nur im Austausch mit Anderen
mdglich war und nur im Zusammenhang mit deren Lebenswirklichkeiten und -fragen
vollzogen werden konnte. Wenn Forschungspartnerinnen erzihlten, auch fiir sich
allein zu meditieren, Yoga zu praktizieren oder spirituelle Selbsthilfeliteratur zu lesen,
so wurde deutlich, dass sie dies nur erginzend zu ihrem Besuch von Klassen, Kursen
oder privaten Zusammenkiinften taten. Der Kernpunkt spirituellen Engagements war
die gemeinschaftliche Praxis an einem dafiir definierten Ort bzw. Raum.

Die Wichtigkeit von Gemeinschaft, genauer von spiritueller Gemeinschaft, wurde
nicht nur in den Kursen, sondern auch in den Erzihlungen meiner Forschungspart-
nerinnen deutlich. Die Frauen unterstrichen, dass die Personen, denen sie im Rahmen
von Kursen und Workshops begegneten, besondere soziale Kontakte darstellten.
»We're close, beschrieb beispielsweise Denise (Interview 05.02.2018) ihr Verhiltnis
zu denjenigen Menschen, die sie in spirituellen Kursen kennen gelernt hatte (ebenso
Zeinab, Interview 19.02.2018; Amira, Interview 22.01.2018). Grundlage dieser
Beziehung war in den meisten Fillen zwar keine regelmif3ig verbrachte Alltagszeit,
aber die Momente des Zusammentreffens im Rahmen der Kurse wurden als besonders
intensiv wahrgenommen. Als ,,special relationship® bezeichnete Denise (Interview
05.02.2018) diese spezifische Mixtur aus Distanz und Nihe, die die Verbindungen
zwischen Teilnehmerinnen eines spirituellen Kurses auszeichnete.

Das Besondere dieser Beziehungen zwischen spirituellen Praktikerinnen wurde
auch in den Begrifflichkeiten der Frauen sichtbar. Meine Forschungspartnerinnen
nutzen Bezeichnungen wie ,sister oder ,,soul mate® fiir Co-Praktikerinnen, die ihnen
nahestanden (Amira, Interview 22.01.2018; Hadiya & Amira, Interview 29.01.2018;
Nabila, Interview 06.12.2017). Die Gesprichspartnerin Sabira bezeichnete die Gruppe
von Teilnehmer:innen eines spirituellen Kurses, der fiir sie besonders einflussreich
gewesen war, als ihre spirituelle Familie: ,,And the nice thing is that group with which
we hold the course [...] with each course and we became like family. They became
my small spiritual family. We taught each other so many things“ (Sabira, Interview
09.11.2018).

Ich weise an dieser Stelle besonders auf die Verbindung von familienartiger Nihe
und Erkenntnisgewinn in Sabiras Zitat hin. Die gemeinsame spirituelle Suche schaft-
te gemif Sabiras Empfindung nicht nur eine besondere Verbindung zwischen den
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Gruppenmitgliedern, sondern bot auch die Méglichkeit, gemeinsam tiber die eigene
Person zu reflektieren und voneinander iiber das Leben zu lernen. Dieser Gedanke
tauchte nicht nur in Sabiras Erzihlung auf. Die Idee einer Verbindung zu Anderen
durch gemeinschaftliche Sinnsuche und gemeinschaftliches Lernen war eine in meinem
Forschungskontext weit verbreitete Ansicht. Forschungspartnerinnen fiihlten sich be-
stimmten Gruppen und Personen auf besondere Weise verbunden, da sie generelle
Ansichten tiber das Leben, dhnliche Herausforderungen, insbesondere aber Fragen und
die Suche nach Erkenntnissen teilten (Rayhan, Interview 12.12.2017; Nabila, Inter-
view 06.12.2017; Hadiya & Amira, Interview 29.01.2018; Rafa, Interview 17.11.2018;
Gaga, Interview 22.11.2018). Ich schlussfolgere daher, dass das gemeinsame Lernen
den Kern der spezifischen spirituellen Gemeinschaft darstellte. Die besondere soziale
Bezichung zwischen spirituellen Co-Praktikerinnen, die freundschaftlich, aber nicht
wie andere Freundschaften war, die familiir, aber nicht wie Familie war, und die nah,
aber nicht wie die tibliche soziale Nihe war, war also vor allem durch das Miteinander-
und Voneinander-Lernen in Hinblick auf das Selbst gekennzeichnet. Fiir ein tieferes
Verstindnis dieser spezifischen Form der sozialen Beziehung analysiere ich ein kurzes
Intermezzo in einem Interview mit der Forschungspartnerin Amira. Die Episode lief§
mich zunichst mit gemischten Geftihlen zuriick, lief$ mich schlieflich aber Qualitit,
Form und Funktion spiritueller Gemeinschaft erkennen.

Im Zuge unseres ersten Interviews (22.01.2018) berichtete Amira detailliert Gber
ihr Beziehungsleben und ihren Kinderwunsch. Das Thema hatte Amira selbst auf-
gebracht und ohne Nachfragen meinerseits detailreich vertieft. Als wir in den dia-
logischen Teil des Interviews Gibergingen, fragte mich Amira sehr direkt, welchen Ein-
druck ich von ihren Uberlegungen und Gedanken und dem Fortgang ihrer ,,spiritual
journeys hitte. Mich irritierte Amiras Frage, da ich sie als Aufforderung zu einer
Wertung ihrer Lebenswirklichkeit verstand. Kidme ich dieser Aufforderung nach, wiirde
ich gegen mein Ideal als urteilsfrei zuhérende Ethnologin verstofSen. Aber auch un-
abhingig von der besonderen Gesprichssituation von Forscherin und Forschungspart-
nerin loste diese Frage Amiras meinen Widerwillen aus: Wieso sollte es mir zustehen,
das Leben und die Verinderungen einer anderen Person im Sinne einer Evaluation
der Personlichkeitsentwicklung zu bewerten? Ich reagierte in der Situation daher
ausweichend und beantwortete Amiras Frage mit allgemeinen Aussagen zur Unaus-
weichlichkeit von Verinderungen im Leben, die sich jeglicher Wertung enthielten. In-
nerlich erleichtert tiber diese Losung fiir die verzwickte Gesprichssituation, bemerkte
ich erstaunt, dass meine Antworten Amira keineswegs zufriedenzustellen schienen. Sie
lief$ einige Sekunden verstreichen, stellte die Frage nochmals in dhnlicher Form, auf die
ich auf dhnlich ausweichende Art antwortete. Nach einigen tiberbriickenden Sitzen,
in denen ich dachte, Amira hitte das Thema nun fallen gelassen, begann sie sich auf
problemfokussierte Art und Weise nach meiner Beziehung und meinen Gedanken zur
Familienplanung zu erkundigen. Von diesem Fokuswechsel erneut irritiert, verwies
ich ausweichend auf die generellen Herausforderungen, die die forschungsbedingte
riumliche Trennung zu meinem Partner mit sich brachte. Mir fiel auf, dass meine
Antwort leicht konfus war und ich sie in einem defensiven Ton vortrug. Gleichzeitig
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bemerkte ich, dass Amira mir ausgesprochen aufmerksam zuhorte. Als ich geendet
hatte, herrschte fiir einige Augenblicke Stille. Dann setzte Amira zu einer umfassenden
Analyse meiner Partnerschaft und meinen damit einhergehenden Emotionen an. Sie
beschrieb visuelle Eindriicke, wie z. B. ein verfallenes Haus oder eine wackelige Briicke,
die wihrend meines Redens vor ihrem inneren Auge aufgetaucht waren. Sie fragte
mich, wie die von ihr beschriebenen Bilder auf mich wirken wiirden. Ich zuckte mit
den Schultern und suchte nach Worten, angesichts der mich erneut verwirrenden und
zunehmend irgerlich stimmenden Wendung in unserem Gesprich. Daraufhin inter-
pretierte Amira ihre visuellen Eindriicke. Sie las sie als symbolhafte Beschreibung der
Partnerschaft und meiner emotionalen Verfassung darin. SchliefSlich endete sie mit der
Aussage, dass sie bezweifle, ob ich in der Bezichung das bekime, was ich mir wiinschen
wiirde. Méglicherweise ausgelst durch mein Schweigen, verwies sie darauf, dass sie mir
lediglich diejenigen Informationen aus dem Universum weiterleite, die sie ungefragt
wihrend meiner Antworten erhalten habe, und dass es ihre Intention sei, mir helfend
und unterstiitzend zur Seite zu stehen.

Im Moment des Gesprichs war ich verunsichert und erbost tiber diese, wie ich fand,
bergriffige Art Amiras, ungefragt tiber meine Beziehung zu urteilen. Mit einigem
zeitlichen Abstand und im Lichte weiterer Beobachtungen im Rahmen spiritueller
Kurse verstand ich jedoch, dass das Gesprich zwischen Amira und mir eine etablierte
Ausdrucksform spiritueller Gemeinschaft war. Nach einem Kurs standen die Teil-
nehmerinnen oftmals in vertrauter Runde von Zweien oder Dreien beisammen und
tauschten sich Gber ihre kérperlich-sinnlichen Empfindungen, ihre Emotionen sowie
ihre personliche Entwicklung aus. Hierbei nahm immer eine Person eine analysierende
Position ein, indem sie die Reflexion der anderen Person durch Fragen leitete und eine
Interpretation des Gehorten anbot. Die Forschungspartnerinnen pflegten auf diese
Weise eine ritualisierte Selbstoffenbarung in Gemeinschaft, die existenziell fiir den Ge-
staltungsprozess des Selbst war. Amira hatte in unserem Gesprich genau diese etablierte
Form der Interaktion zwischen spirituellen Praktikerinnen reproduziert.

Die Reflexion tiber einen irritierenden Moment wihrend meiner Forschung lief?
mich somit einen fundamentalen Aspekt der von mir untersuchten sozialen Praxis
erkennen: Gemeinschaft war als Medium der Reflexion von grofler Wichtigkeit
tiir die Praktiken und nicht blof$ ein Ergebnis der Organisationsform der Kurse."'®
Gemeinschaft war das Element, welches Selbstreflexion, Inspiration und die Gestaltung
des Selbst nicht nur beférderte, sondern welches primire Keimzelle hierftr war. Anders
ausgedriickt: Ich argumentiere, dass der Fokus auf das Selbst, die Elemente des Ge-

18 Trotz dieser Erkenntnis blieb es fiir mich ein herausfordernder Prozess, mich in diese Form der
gegenseitigen Analyse einzufiigen bzw. meine Position dazu zu finden. Besonders delikat empfand ich
Situationen, bei denen spirituelle Lehrer:innen versuchten, meine Rolle als Forscherin zu kapitalisieren.
So fragte mich ein Lehrer — nachdem er mich als deutsche Forscherin vorgestellt hatte, die gemif seiner
Darstellung exklusiv tiber seine Kurse promoviere — vor den versammelten Kursteilnehmer:innen, ob
ich auch die neuen, besseren Energien in seinem Zentrum spiiren wiirde. In solchen Situationen war

es eine Herausforderung, klar, respektvoll und wahrheitsgemif§ zu antworten, ohne jemanden vor den
Kopf zu stoffen und den Zugang zu einem Forschungsort zu riskieren.
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staltungsprozesses des individuellen Selbst, die ich in Kapitel 5.1 beschrieben habe,
erst durch die Gemeinschaft erméglicht wurden. Die anderen Teilnehmerinnen sowie
die Lehrer:innen waren als Zuhérer:innen, Diskutant:innen und Ratgeber:innen von-
néten, um sich mit der eigenen Person beschiftigen und sie verbessernd verindern zu
konnen. Diese Form der gegenseitigen problemfokussierten Analyse diente dem Ziel,
tber eine reinigende, offenbarende Form der (Selbst-)Reflexion zu tieferem Verstindnis
des Selbst und Wege fiir seine Transformation zu gelangen. Es ging darum, in einer
Gemeinschaft zu sein, in der ehrlich {iber das, was ist, und das, was nicht ist, und das,
was das Selbst gerne wire, zu reflektieren und so den Weg der Besserung, des besseren
Lebens zu beschreiten. Die Gestaltung als Weg der verbessernden Transformation des
Lebens des individuellen Selbst war damit ein individueller wie kollektiver Prozess.

Gleichzeitig kreierte diese Form der Gemeinschaft mit ihrem Kern der gegenseitigen
Hilfe bei der Selbsterkenntnis eine spezifische Form der Nihe. Kursteilnehmer:innen
zeigten sich in ihrem Scheitern, ihrer Unzulinglichkeit. Sie offenbarten ihre Fragen
und ihre Zweifel und die tibrigen Personen richteten die Aufmerksambkeit auf diese
personlichen wie negativen Aspekte. Es war die dezidierte Aufgabe der Anderen, den
Finger zugewandt und liebevoll in die Wunden der jeweiligen spirituellen Praktikerin
zu legen. Auf diese Art und Weise begegneten sich die Teilnehmerinnen als ,,people
without masks®, die sich in dem geschiitzten Raum ,,spirituelle Praktiken® als ,,vulner-
able human beings“ zeigten, wie die Interviewpartnerin Rafa (Interview 17.11.2018)
das Miteinander in spirituellen Kursen beschrieb. Der Besuch spiritueller Kurse war fiir
meine Forschungspartnerinnen damit nicht nur eine Freizeitbeschiftigung, sondern
ein Raum, der eine Form des Ankommens ermdglichte: Sie fithle sich, als komme sie
nach Hause, wenn sie Rayhans Curative Centre betrete, sagte Denise im Interview (In-
terview 05.02.2018; ebenso Amira, Interview 22.01.2018). Ein Aspekt dieses Gefiihls
des Zuriickkehrens an einen Ort, der geprigt ist von zwischenmenschlicher Nihe und
gegenseitigem Verstindnis, war die Méglichkeit des schonungslosen Austausches iiber
sich selbst: I still relate with other friends and I love them deeply, but I cannot talk to
them about everything. I can talk to them about some things, but [with] my spiritual
family, I think I have talked about everything” (Sabira, Interview 09.11.18).

Die enge Verflechtung von Selbstgestaltung und spiritueller Gemeinschaft gile
nicht nur fiir vorwiegend sprachlich vermittelte Praktiken. Ich argumentiere, dass
Gemeinschaftlichkeit auch bei kérperlich-vermittelten Praxisformen, die der Ge-
staltung des Selbst dienten, von fundamentaler Bedeutung war (Pagis 2013: 92). Bei-
spielsweise interpretiere ich die Synchronitit des Atmens zu Beginn von Rayhans
Meditationsstunden als solch eine Form kérperlich vermittelter Bewusstwerdung
des Selbst, welche erst durch die gemeinschaftliche Praxis erméoglicht wurde. Diese
Fokussierung auf die eigene Person enthielt meiner Ansicht nach zwei aufeinander
bezogene und voneinander abhingige Facetten: zum einen die Fokussierung auf das
Selbst durch die Bewusstwerdung des eigenen Atmens. Dieses Zurtickzichen auf
die eigene Person benétigte jedoch die gemeinschaftliche Durchftihrung. Alle Teil-
nehmer:innen widmeten sich synchron diesem Such- und Bewusstwerdungsprozess
und verlichen ihm damit eine Qualitit, die ich als gemeinschaftliche Konzentration
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beschreibe. Es war diese Konzentration der gesamten Gruppe, die gemeinsame Suche,
die die Bithne fiir die Verbindung und Bewusstwerdung des Selbst durch die Teil-
nehmer:innen darstellte. Zum anderen unterstrichen besonders diejenigen Forschungs-
partnerinnen, die korperlich-vermittelte Praktiken besuchten, dass die Gruppe und die
Leitung des Kurses grundlegend fiir den ,,Erfolg® der Praxis seien. Entscheidend dafr,
ob ein Kurs in den Augen der Frauen als Erfolg oder Misserfolg galt, war, wie sich die
Gemeinschaft zusammen verhielt, wie Lehrer:in und Teilnehmer:innen interagierten
und ob ein Gemeinschaftsgefiihl, eine gemeinsame (nonverbale) Kommunikation
entstand. Diese Form der Evaluation verweist einmal mehr auf die ermdglichende
Bedeutung von Gemeinschaft und die zentrale Rolle, die die spirituelle Gemeinschaft
fiir den Gestaltungsprozess des Selbst besaf3.

5.2.2 Etablierte soziale Positionen als Ziel

Gemeinschaft war aber nicht nur in der Form der spirituellen Gemeinschaft ein Aspekt
von spirituellen Praktiken. Auch inhaltlich beschiftigten sich spirituelle Kurse mit
sozialen Beziehungen. Dies betraf insbesondere spezifische soziale Verbindungen der
erweiterten Familie und damit einhergehende soziale Positionen, wie Ehefrau und
Mutter. Diese soziale Einbettung wurde nicht nur als Fakt der Lebenswirklichkeit in
den Kursen und Erzihlungen der Forschungspartnerinnen thematisiert, sondern sie
wurden als wertvoll und erstrebenswert verstanden und dargestellt.

Die Wertschitzung und das Streben nach etablierten sozialen Positionen war bei-
spielsweise in Rayhans Arbeit mit den Engelkarten sichtbar. Wie bereits dargestellt,
fokussierte Rayhan mit den Engelkarten die Entwicklung der einzelnen Teilnehmerin.
Er unterstrich die Legitimation ihrer Bediirfnisse sowie ihre Fihigkeit zur Verinderung
und zeigte Handlungsoptionen fiir das Erreichen ihrer Ziele auf. Rayhans Inter-
pretationen der Karten unterstrichen jedoch, dass es sich bei dem Plidoyer fiir eine
Beachtung und Befriedigung personlicher Bediirfnisse nicht um einen Aufruf zur
Ich-bezogenen Ausgestaltung sozialer Beziehungen handelte. Soziale Eingebundenheit
wurde nicht abgelehnt oder zweitrangig behandelt, ganz im Gegenteil: Die Engelkarten
beinhalteten vielfiltige Verweise auf Familie, Partner:innen, Freund:innen und das
soziale Umfeld an sich. Vielmehr noch: Die Verbindung zu diesen Personen und die
Einbindung der Teilnehmerinnen in dieses sozial-familiire Netz wurden als wertvoll
und erstrebenswert portritiert. Dies betraf insbesondere den Bereich Partnerschaft
und Reproduktion: Nicht wenige Karten thematisierten diese Formen der sozialen
Verbindung auf eine Weise, die sie als begriiffenswerten Schritt im Leben darstellten.
Zugleich bezogen sich die Bilder und textlichen Botschaften auf den Engelkarten auf
etablierte Lebensformen und -aufgaben: monogame heterosexuelle Partnerschaft und
Reproduktion als erstrebenswerte und lebenserfiillende Ziele, die mit zeitintensiver
Erwerbsarbeit als erfiillende Profession verbunden wurden. Hierbei zeigten die Karten
vorwiegend eine weibliche Perspektive auf diese Lebensmodelle. Auf den Abbildungen
der Karten tiberstieg die Anzahl der Frauen (in der Regel mit Kindern) deutlich diejenige
der Minner (in der Regel ohne Kinder). Auch zeigten die Bilder hiufig Titigkeiten,
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wie Kinderbetreuung oder hiusliche Pflichten, die gemif$ traditioneller Aufgaben-
verteilung zwischen Ehepartner:innen als weibliche Titigkeitsbereiche beschrieben
werden kénnen.

Ich argumentiere daher, dass die Engelkarten mit diesem inhaltlichen und bild-
lichen Fokus auf ein erfiillendes Sozialleben in familidrer Ausprigung einen spe-
zifischen Lebensentwurf propagierten. Dieser Lebensentwurf stimmte mit etablierten,
genderspezifischen Normen der libanesischen Gesellschaft tiberein. Die Karten waren
in ihrer inhaltlichen Ausrichtung also auf eine weibliche Zielgruppe zugeschnitten,
die sich eben jenem etablierten Lebensmodell verbunden fiihlte. Diese Gruppe von
Adressatinnen spiegelte sich in den Teilnehmerinnen von Rayhans Meditationen
wider: Nicht nur waren die Praktizierenden vorwiegend Frauen. Ihren Gesprichen
untereinander in und abseits der Meditationsstunden und ihren Erzihlungen in den
Interviews entnahm ich, dass soziale Positionierungen und Aufgabenbereiche wie
Mutter und Ehefrau fiir sie wichtige soziale Normen darstellten und sie nach Zielen
strebten wie einer beruflichen Karriere, einer gliicklichen Partnerschaft und erfiillenden
Freizeitbeschiftigungen. In Rayhans Meditationskursen fokussierten die Forschungs-
partnerinnen also nicht nur ihre individuellen Ziele, sondern reproduzierten und ver-
folgten ebenso Verstindnisse des Selbst als Teil der Gemeinschaft.

Auch in Sarahs Kursen war eine vergleichbare Themensetzung zu erkennen. Der
Kabbala-Frauenkreis beschiftigte sich mit sozial-familidren Beziehungen, wie jenen zu
Vater und Mutter (Frauenkreis 04.12.2018, Frauenkreis 11.12.2018). Hierbei wurde
deutlich, dass diese Verbindungen einerseits als gesellschaftliche Realitit anerkannt,
andererseits aber auch als erstrebenswertes Ziel propagiert wurden. Etablierte Lebens-
entwirfe rund um heterosexuelle ehedhnliche Beziehungen mit Kindern und er-
weiterter Familie dominierten die Gespriche; die Vereinbarkeit von Familie und Beruf
wurden diskutiert und durchaus kritisch und mit Blick auf deren Herausforderungen
thematisiert. Niemals aber wurden diese Ziele grundsitzlich abgelehnt, in Frage gestellt
oder in Form der Frage nach Beruf oder Familie gegeneinander ausgespielt.

Die Bedeutung sozialer Einbettung bzw. die Erfallung bestimmter sozialer Po-
sitionen als etwas Erstrebenswertes wurde nicht nur in den spirituellen Kursen kom-
muniziert, sie war auch in individuellen Erzihlungen der Forschungspartnerinnen
sichtbar. Ein Beispiel hierfiir ist Amiras Erzihlung, die ich zu Beginn dieses Kapitels
wiedergegeben habe: Zum einen thematisierte Amira ihre Befiirchtungen, ihren
Eltern finanziell zur Last zu fallen, da sie aufgrund fehlender beruflicher Stabilitit
kein dauerhaftes, ausreichendes Einkommen besafi. Ich vertrete die Ansicht, dass
derlei Befiirchtungen nur dann geduflert werden, wenn die soziale Verbindung als
wertvoll und wichtig erachtet wird. Thre Sorge war also, die Idee der Reziprozitit nicht
bedienen zu kdnnen und somit eine soziale Verbindung, die ihr wichtig war, einseitig
auszunutzen, anstatt ihr den etablierten Normen entsprechend (Eltern zichen ihre
Kinder auf, spiter versorgen Kinder ihre Eltern) gerecht zu werden. Zum anderen
wird in Amiras Erzihlung die Bedeutung deutlich, die gewisse etablierte soziale Po-
sitionen, wie Ehefrau und Mutter, fiir sie besitzen. Thre Geschichte dreht sich darum,
tber spirituelle ,,Arbeit am Selbst® (Eitler 2012: 149; Neufend 2022: 137) zu sich



156 Johanna Kithn: Suchen und Gestalten

selbst zu gelangen, um Ziele, wie eine Ehe, auf eine fir sie passende Art und Weise
zu erreichen.

Die Wichtigkeit sozial etablierter Positionen wird meiner Interpretation nach auch
an einer anderen Stelle in Amiras Erzihlung deutlich."” Amira hielt fest, dass sie spiri-
tuelle Arbeit fiir sich selbst mache, fiigte dieser Aussage jedoch hinzu, dass dies der
Weg sei, um weitere soziale Erwartungen erfiillen zu kénnen: ,I’'m doing it for me. If
I’'m not good, I can’t love God. I can’t be a good daughter. I can’t be a good citizen®
(Amira, Interview 22.01.2018). Ebenso fligte sie ihrer Uberzeugung, dass sie sich selbst
lieben lernen miisse, hinzu: ,If that’s what they call selfish, okay. I'm selfish. I don’t
mind. I love myself. If I don’t love myself, I can’t love you, I can’t love God* (Amira,
Interview 22.01.2018). Ich interpretiere diese ambivalenten Aussagen Amiras, in denen
sie einerseits betont, dass sie die spirituelle Arbeit nur fiir sich mache und andererseits
erldutert, dass ihr scheinbar egoistischer Akt mittelbar auch fiir ihr soziales Umfeld
von Vorteil sei, als Ausdruck ihrer mehrfachen Verortung. Amira war bestrebt, ihr
Leben selbstbestimmt nach ihren Wiinschen zu gestalten. Gleichzeitig machte sie ihre
grundsitzliche Ubereinstimmung mit etablierten sozialen Erwartungen und Normen
deutlich und definierte ihr Erfiillen als ein Ziel ihrer Handlungen.

Dieses Spannungsfeld von Anerkennung und dem Streben nach etablierten sozialen
Positionen, insbesondere der Position der Ehefrau, und dem Betonen einer selbst-
bestimmten Erfiillung dieser Erwartungen, zog sich durch den Grofiteil der von mir
gefiihrten Interviews. Dies betraf nicht nur Frauen, die, wie Amira, bis dato kinderlos
und alleinstehend waren. Es galt auch fiir Frauen, die bereits verheiratet (gewesen)
waren und Kinder hatten. Hadiya war ein Beispiel fiir eine solche Lebenssituation. Bei
unseren ersten Treffen wurde schnell klar, dass der Vater ihrer Kinder in ihrem Alltags-
leben keine Rolle spielte. Aus unseren Gesprichen meinte ich zu erkennen, dass er die
Familie zwar finanziell unterstiitzte, sonst aber abwesend war und im Ausland lebte.
Erst ganzam Ende meiner Forschungszeit, wihrend meines letzten Aufenthalts, sprach
Hadiya mir gegeniiber explizit tiber diesen Aspekt ihres Lebens. Sie berichtete mir, dass
sie ihren Ex-Mann nun losgelassen und die Ehe gedanklich abgeschlossen habe (Hadiya,
Interview 19.11.2018). Basierend hierauf konzentrierte sie sich nun auf ihre Zukunft
und ihre Wiinsche hierfiir. In einem Gesprich, das sich auf einer Autofahrt durch
Beiruts Rushhour zu einem privaten Meditationszirkel entwickelte, wurde deutlich,
was Hadiyas Zukunftspline bzw. -suche umfassten (Forschungsnotizen 02.12.2018).
Relativ unvermittelt fragte sie mich, wie die Beziehung zwischen den Geschlechtern
in Deutschland sei. Wihrend ich tiberlegte und nach einer adiquaten Beschreibung
suchte, spezifizierte Hadiya ihre Frage: Was unterscheide das Verhiltnis zwischen
Minnern und Frauen meiner Ansicht nach im Libanon und in Deutschland? Aus
dieser sehr umfassenden Frage entwickelte sich ein Gesprich zwischen Hadiya und mir,
in dem offenbar wurde, dass Hadiya das Ziel einer Partnerschaft mit dem endgiiltigen
Beenden ihrer Ehe keineswegs begraben hatte. Vielmehr suchte sie nach einer neuen

% Die analytischen Gedanken, die ich in diesem Absatz darlege, habe ich erstmals in meinen Artikel
»Seeing Lights. Healing in a Meditation Class in Beirut® (Kithn 2019: 71) entwickelt.
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Form, in der sie selbstbestimmt als Frau und Mutter dreier Kinder eine Partnerschaft
fithren kénnte. Sie sei auf der Suche nach Inspirationen, nach Antworten, wie eine
Partnerschaft fiir sie aussehen konne. Und sie sei nicht zuletzt auf der Suche, was sie
sich tiberhaupt selbst wiinsche, was sie also von einer Partnerschaft und einem Partner
verlange. Das Streben, eigene Vorstellungen tiber etablierte soziale Ziele entwickeln zu
kénnen, erstreckte sich fiir Hadiya auch auf ihre beiden Tochter: Sie wiinsche sich,
dass ihre Tochter Erfahrungen sammeln kénnten, um fir sich herauszufinden, was
sie in einem Partner wollen und welche Vorstellungen sie von der Ehe haben. Nur so
konnten sie, aber auch jede andere Frau, sichergehen, am Ende in einer Partnerschaft
gliicklich zu werden.

5.2.3 Das Selbst als Teil von Gemeinschaft

Ich erachte Amiras Erzihlung und das Gesprich mit Hadiya als beispielhaft fiir die
Artund Weise, wie sich die Gestaltung des Selbst in spirituellen Praktiken vollzog. In
den beiden Interaktionen wird eine spezifische, ambivalente Dynamik sichtbar. Zum
einen wird die Suche der Frauen nach ihrer Form, Partnerschaft zu leben, sichtbar. Zum
anderen wird deutlich, dass die Frauen grundsitzlich das generelle Ziel - Partnerschaft
und Elternschaft — anstreben und damit etablierte soziale Normen und Erwartungen
fur sich als wahrhaftig und richtig annehmen.

Aus meiner Sicht gilt es, letztgenannten Aspekt zu betonen, nicht zuletzt, um der
Gefahr zu entgehen, durch einen allzu ausschliefflichen Fokus auf ,Widerstindigkeit“
die hierarchie- und machtreproduzierenden Aspekte spiritueller Praktiken zu tiber-
sehen (Fedele und Knibbe 2013a: 3, 5; Voss 2013). Die spirituellen Praktiken, die ich
im Rahmen meiner Forschung in Beirut begleitete, reproduzierten den hegemonialen
Diskurs tiber Ehe und Partnerschaft als integrale Bestandteile weiblicher Lebenswirk-
lichkeiten. Die Idee von heterosexuellen Bezichungen samt Elternschaft wurden re-
produziert. Weder die Vorstellung von langjihrigen monogamen Beziehungen mit
gegenseitigen Verpflichtungen noch die Care-Arbeit hinsichtlich gemeinsamer Kinder
wurden abgelehnt. Damit unterstiitzen die Forschungspartnerinnen etablierte soziale
Positionen und Verbindungsformen fiir Frauen in der libanesischen Gesellschaft. Mehr
noch: Sie riefen sie als ihre individuellen Ziele aus.

Aus diesen Beobachtungen schlussfolgere ich, dass zeitgendssische spirituelle
Praktiken in Beirut nicht nur das Konzept vom ,individuellen Selbst propagierten.
Sie vermittelten ebenso die Idee vom Selbst als Teil der Gemeinschaft. Aufgaben
und Positionen, wie Mutter und Ehefrau, oder soziale Verbindungen, wie erweiterte
Familie und Partnerschaften inklusive Kinder, waren selbstverstindliche Teile einer
Lebenswirklichkeit, die in den Praktiken nicht nur Widerhall fand, sondern aktiv
reproduziert wurde. Ich argumentiere, dass die Forschungspartnerinnen sich da-
mit auf bestitigende Art mit soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen tiber das
weibliche Selbst auseinandersetzten (vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 10,14). Konkret
reproduzierten sie Facetten des ,connective self* (Joseph 1997: 86). Das bedeutet,
das weibliche Selbst erschien als konstituiert durch seine Beziehung zu anderen und



158 Johanna Kithn: Suchen und Gestalten

seine Care-Arbeit' fiir andere (vgl. Sointu und Woodhead 2008: 268-269). Die
Reproduktion des Verstindnisses des Selbst als Teil der Gemeinschaft geschah mit-
nichten so explizit und umfassend wie die Idee des ,individuellen Selbst“ propagiert
wurde, so mein Argument. Aber das gesellschaftlich hegemoniale Selbstkonzept, das
die Person, ihre Identitit und ihre Handlungen unl6sbar durch die Bezichung zu
anderen definiert und geformt verstand, war wesentlicher Bestandteil der spirituellen
Kurse und der Erzihlungen der Forschungspartnerinnen.

5.3 Selbst in Gemeinschaft gestalten

In Kapitel 5.1 habe ich gezeigt, dass die spirituellen Praktiken ein Verstindnis vom
Selbst als Einzelperson kultivierten. In Kapitel 5.2 habe ich gezeigt, dass in den spiri-
tuellen Praktiken ebenfalls die gesellschaftlich etablierte Wahrheit (Foucault 1991:
10; Ruoff 2018: 262) tiber das Selbst als Teil des sozialen Netzes, z.B. als Ehefrau und
Mutter, reproduziert wurde. Spirituelle Praktiken beinhalteten damit sowohl wider-
stindige (das Selbst als individuelles Selbst) als auch bestitigende (das Selbst als Teil der
Gemeinschaft) Gestaltungsprozesse tiber das Selbst. Im Folgenden zeige ich, dass diese
zwei Verstindnisse des Selbst in den spirituellen Kursen nicht unverbunden neben-
einander stehenblieben, sondern auf unterschiedliche Weise miteinander in Bezichung
gesetzt wurden. Basierend hierauf argumentiere ich, dass spirituelle Praktiken den
Teilnehmerinnen Handlungsoptionen anboten, um diese zwei Konzepte des Selbst in
harmonischen Einklang zu bringen.

5.3.1 Balance zwischen individuellen Zielen und sozialen Erwartungen

Die spirituellen Praktiker:innen beschiftigten sich mit den beiden Selbstkonzepten
im Rahmen von spirituellen Kursen, indem sie sich mit dem potenziellen Spannungs-
teld zwischen individuellen Zielen und Erwartungen des sozialen Umfelds aus-
einandersetzten. Dass individuelle Ziele und Erwartungen des sozialen Umfelds
nicht immer konform gingen, wurde immer wieder von den Forschungspartnerinnen
thematisiert. Bereits in Kapitel 4.3 habe ich gezeigt, dass die soziale Einbettung und die
daraus entstehende Konsequenzen in den Erzihlungen der Forschungspartnerinnen
problematisiert wurden. Diese negativen Folgen sozialer Einbettung wurden als Er-
wartungen, die Druck erzeugen, sowie als einschrinkende Normen empfunden.
Vielfach stellten sich die Forschungspartnerinnen die Frage, wie formbar ihr Leben

120 Unter Care-Arbeit verstehe ich ,, Titigkeiten des Sorgens und Sichkiimmerns®, die sowohl ,,Kinder-
betreuung oder Altenpflege, aber auch familidre Unterstiitzung, hiusliche Pflege oder Hilfe unter
Freund[:inn]en“ umfassen. Care-Arbeit wird ,iiberwiegend von Frauen geleistet, oft als unbezahlte
Hausarbeit“ durch weibliche Familienmitglieder oder als bezahlte Arbeit durch Migrantinnen aus wirt-
schaftlich schlechter gestellten Lindern. (Bundeszentrale fiir politische Bildung: https://www.bpb.de/
themen/familie/care-arbeit/ [21.04.2023], Einfiigung in eckigen Klammern: J.K.).
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zwischen individuellen Zielen und sozialen Verpflichtungen sei. Genau diese Fragen
wurden in den spirituellen Kursen adressiert.

In Rayhans Meditationen war beispielsweise das Ausbalancieren von Selbstfiir-
sorge und Aufgaben als umsorgende weibliche Verwandte (vgl. Sointu und Woodhead
2008: 268-270) und Arbeitnehmerin ein wiederkehrendes Thema. So rief die folgende
Engelkarte zur Balance zwischen Arbeit und Freizeit auf und verwies gleichzeitig auf
negative gesundheitliche Folgen eines Ungleichgewichts:

Ten of Action
You’re working too hard! The angels are asking you to find a healthy balance
between your career and your personal life. Be willing to ask for help from others
in order to lighten your loads so you can take better care of yourself. Straining
to make others happy can be harmful to your health.

(Engelkarte, vorgelesen in Rayhans Meditation 26.01.2018)

Die Karte ist hinsichtlich ihres Inhalts beispielhaft fiir die Engelkartensets. Die Bot-
schaft ruft zur Handlungskorrektur im Sinne eines maf3vollen Einsatzes der eignen
Krifte auf. Zugleich verweist sie auf die Mdglichkeit, andere Personen um Hilfe zu
fragen und unterstreicht die Legitimitit und die Notwendigkeit, sich um die eigene
Person zu kiimmern. Ahnlich wie diese Karte mahnten die Engel auch in weiteren
Botschaften, dass die ,,care of yourself™ trotz zahlreicher Verpflichtungen in Bereichen
wie Arbeit, Familie und Kindern gewihrleistet sein misse. Diese Hinweise waren
in vielen Fillen dergestalt, dass die Karten dazu aufriefen, die Lebensplanung ak-
tiv in die Hinde zu nehmen, sodass die verschiedenen individuellen und sozialen
Dimensionen des (Alltags-)Lebens ihren Raum und die notwendige Aufmerksamkeit
erhalten konnen.

Dieser Fokus auf dem Ausbalancieren von personlichen Bediirfnissen und
sozialen Verpflichtungen wurde von Rayhan prominent in seinen Interpretationen
der Engelkarten aufgenommen. So gab er zu der zitierten Karte Ten of Action in der
Meditationsstunde die folgenden Erklirungen ab:

Everything is good, everything is beautiful. We trust ourselves, we are safe, we
are love, the universe is giving and we are receiving, allowing to receive and we
understand more our unique purpose. And then we start to work too hard. And
then we forget ourselves. And what do I mean by forget ourselves? Not going
out, not having lunch with our friends. Like me: I’'m not seeing anyone [...] And
then yesterday I got tired. And then I couldn’t watch the movie [at his spiritual
centre, J.K.]. I went [home, J.K.]. I'slept early. [...] Okay, balance! A//ah, I still
have tomorrow and Saturday [...] It doesn’t mean that we don’t need to work
hard. Because working hard brings something beautiful. [...] But I want you to
see yourself as well: go to the hairdresser, go to the massage, to the cinema, to the
mountains. Treat yourself every time with something beautiful.

(Rayhan, Meditation 26.01.2018)
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In seiner Interpretation der Engelkarte hob Rayhan zwei Aspekte hervor. Zum einen
betonte er die Wichtigkeit, zu arbeiten. Damit unterstrich er die Existenz und die
Legitimitit sozialer Verpflichtungen. Zum anderen wies Rayhan darauf hin, dass diese
Arbeit nicht tiberhandnehmen diirfe. Es gehe auch darum, das Leben zu genieffen und
sich selbst zu verwohnen. Eigene sowie fremde Erwartungen an das, was erreicht werden
wolle oder miisse, sollten nach Meinung von Rayhan kritisch tiberpriift werden. Es
sei auch eine Aufgabe im Leben, sich selbst zu sehen, den eigenen Bediirfnissen nach
Freizeit und Vergniigen Raum zu geben und sich damit wohlwollend und liebend ent-
gegenzutreten. Nur auf diese Weise konne ein Leben geschaffen und gelebt werden,
das befriedigend und positiv sei. Es gilt zu betonen, dass dieses erstrebenswerte Leben,
auf welches Rayhan Bezug nahm, in den Narrativen der Gesprichspartnerinnen und
in den Engelkarten als das gleichsam individuell wie gemeinschaftlich erfiillende Leben
erschien. Dieses erfiillende Leben umfasste das Verfolgen individueller Ziele und den
Autbau sozialer Beziehungen in einer komplementiren Art und Weise. Die Suche nach
Komplementaritit bedeutete dabei nicht, dass das eine zu Gunsten des anderen zurtick-
zutreten hatte. Die Engelkarte und Rayhans Erliduterungen gaben den Teilnehmerinnen
diesbeziiglich eine unmissverstindliche Botschaft mit auf den Weg: Es ging um das
situative Abwigen zwischen individuellen Zielen und sozialen Verpflichtungen mit
dem Ziel, die eigenen Krifte im gleichen Maf3e auf beide Aufgaben zu verteilen. Hierzu
ermutige Rayhan die Teilnehmerinnen nicht nur, ihre Bediirfnisse zu verfolgen, sondern
auch, nach individuell passenden Formen zu suchen, die sozialen Verpflichtungen zu
erfiillen. Es ging also nicht um das egozentrierte Durchsetzen des eigenen Willens,
sondern um die Suche nach Handlungsoptionen, die sowohl den Erwartungen und
Zielen der jeweiligen Frau als auch deren sozialem Umfeld gerecht wurde.

Die pragmatische wie individuelle Qualitit dieses Abwigens und Verbindens,
welches die Forschungspartnerinnen im Hinblick auf das Spannungsfeld von in-
dividuellen Zielen und sozialen Pflichten pflegten, wurde insbesondere in den
Momenten deutlich, in denen es um Erwartungen des sozialen Umfelds ging, die auf
gesellschaftlichen Werten und Normen basierten. Frauen entschieden unterschiedlich
und entsprechend ihrer Ansichten und ihrer individuellen Situation. Dieses individuelle
Abwigen bedeutete, dass Teilnehmer:innen und Lehrer:innen nichtimmer einer Mei-
nung waren. Beispielhaft hierfiir ist die folgende Situation, der ich in Rayhans spiri-
tuellem Zentrum beiwohnte. Wihrend eines informellen, abendlichen Beisammenseins
in den Zentrumsriumlichkeiten erzihlte die Forschungspartnerin Nabila von ihrer
jungsten Entscheidung, das Kopftuch abzulegen. Sie erlduterte, dass sie diese Ent-
scheidung schon seit langer Zeit beschiftigt habe und dass sie das Kopftuch immer
weniger als Ausdruck ihres Glaubens wahrnehme. Sie unterstrich, dass sie das Kopf-
tuch weiterhin als Ausdruck fiir weiblichen muslimischen Glauben verstehe, sie es aber
tiir sich selbst als nicht mehr passend empfand. Das Kopftuch spiegle nicht mehr die
Art, wie sie ihr Leben fiihre. Diese Lebensfithrung betreffe sowohl ihr Verstindnis des
Islams als auch die Tatsache, dass ihr in ihrem Job Schwierigkeiten durch das Tragen
eines Kopftuches entstanden seien. Nabila erzihlte, dass ihr soziales Umfeld viel Ver-
stindnis gezeigt und ihre Entscheidung im GrofSen und Ganzen positiv aufgenommen
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habe. Lediglich die Beziehung zu ihrem Vater gestalte sich seither schwierig: Er kénne
ihre Entscheidung nicht akzeptieren.

Die weiblichen und minnlichen Anwesenden zeigten Verstindnis und Mitgefiihl
fir den Weg, den Nabila gegangen war. Wihrend insbesondere Rayhan Nabila in ihrer
Entscheidung bestirkte und ihre durchaus konfrontative Entscheidung, ihren eigenen
Uberzeugungen zu folgen, als positive Entwicklung bewertete, zeigte sich ein Grofteil
der Frauen diesbeztiglich zuriickhaltend. Als ich am Ende des Treffens das Zentrum
gemeinsam mit einigen anderen Frauen verlief3, kam erneut die Sprache auf Nabilas
Situation. Die Frauen driickten dabei ihre Unterstiitzung fiir Nabilas Entscheidung
und den Wandel ihrer religiosen Ausdrucksform aus. Nach kurzem Schweigen wandte
eine Frau jedoch ein, dass sie die Sache mit dem Vater nicht verstehe. Sofort ergriff eine
weitere Frau das Wort und sagte mit Uberzeugung: Sie konne nicht nachvollziehen, wa-
rum Nabila diesen Kampf kimptfe. Sie solle doch das Kopftuch zu Hause tragen und es
abseits ihres Quartiers abnehmen. Der Vater entstamme einer Generation, die in diesen
Punkten ,traditionellen® Ansichten verhaftet sei. Dieser Konflikt vergifte das Tochter-
Vater-Verhiltnis ohne Aussicht auf Verbesserung. Ein Grofiteil der anwesenden Frauen
stimmte nachdriicklich zu. Sie unterstrichen, dass ihrer Meinung nach ein weises und
kriftesparendes Verhalten, das die Erfolgsaussichten realistisch abwigt, letzten Endes
tur alle beteiligten Personen sinnvoller sei als die vollstindige Realisierung der eigenen
Ziele tiir den Preis einer direkten Konfrontation ohne Aussicht auf Anniherung.

Dieses Intermezzo zeigt, wie situativ und vielgestaltig das Ausbalancieren zwischen
gesellschaftlichen Werten, hegemonialen Normen und (divergierenden) persénlichen
Ansichten und Bediirfnissen war. Aus Sicht der Frauen standen individuelle Ziele und
soziale Erwartungen bzw. Verpflichtungen nicht immer im Zielkonflikt. Und nicht bei
allen Situationen war ein konfliktives Abwigen sinnvoll. Vielmehr war es ein stetiger in-
dividueller Prozess, den in den Praktiken kultivierten Fokus auf das Selbst im Alltag in
als passend empfundene Ubereinstimmung oder in Verbindung mit gesellschaftlichen
Erwartungen und Verpflichtungen zu bringen.

5.3.2 Selbstbestimmtes Erfiillen etablierter genderspezifischer Positionen'!

Eng verbunden mit dem Abwigen von individuellen Zielen und sozialen Erwartungen
bzw. Verpflichtungen war die Auseinandersetzung mit etablierten genderspezifischen
Positionen im sozialen Geflecht. Wie nicht zuletzt in Hadiyas und Amiras Erzihlungen
in Kapitel 5.2.2 deutlich wurde, bewegte die Forschungspartnerinnen die Frage, wie
sie auf eine individuell passende Art etablierte bzw. erwartete soziale Positionen, wie
Ehefrau und Mutter, leben konnen. Hierbei wurde deutlich, dass diese Rollen zwar
als individuelles Ziel benannt wurden, die individuelle Ausgestaltung dieser Positionen
aber durchaus in Opposition zu gesellschaftlichen Verstindnissen oder etablierten
Praktiken stehen konnten.

121 Zentrale Aspekte des Kapitels 5.3.2 formulierte ich erstmalig in dem Sammelbandbeitrag ,,Ein
Kabbala-Frauenkreis in Beirut — Religiositit und weibliche Lebensgestaltung® (Kithn 2022).
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Sarah nahm diese spezifischen Fragen explizit in ihrem Kabbala-Frauenkreis auf. Dies
zeigte sich besonders eindrucksvoll in der Sitzung zu ,,female leadership®, in der Sarah
die Idee des weiblichen ,,co-creating® vermittelte (Frauenkreis 27.11.2018). Das Treffen
begann mit der Suche nach Beispielen fiir weibliche Fithrung. Nachdem die Teil-
nehmerinnen einige prominente Frauen aufgezihlt hatten, warf Sarah die Frage ein,
warum gegenwirtig so selten ,female leadership® existiere. Diese Frage Ioste eine Dis-
kussion aus, in deren Verlauf die Teilnehmerinnen die unterschiedlichen Aspekte der
patriarchalen Gesellschaftsstruktur und die damit einhergehenden Abhingigkeitsver-
hiltnisse von Frauen erérterten. Die Teilnehmerinnen hielten fest, dass gesellschaftliche
Machtverhiltnisse Frauen zu einem ,,submissive® (Frauenkreis 27.11.2018) statt ge-
staltendem Verhalten zwingen wiirden. Sarah konterte diese Uberlegungen mit der
Frage, warum gemifd der Kabbala Leid entstehe: ,,Why are women allowing this kind of
suppression [...] through years and years and years? (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018).
Diejenigen Teilnehmerinnen, die die einfiihrenden Kabbala-Kurse besucht hatten,
lieferten prompt die Antwort: Weigere sich eine Person, ihre Lebensaufgabe zu erfiillen,
dann erfahre sie ,misery, ,abuse®, ,depression®, ,pain and suffering® (Frauenkreis
27.11.2018).

Aufbauend auf dieser spirituellen Analyse fir die Griinde von Leid, prisentierte
Sarah ihre Interpretation genderspezifischer Ungleichheit sowie den Ausweg daraus:
weibliches ,,co-creating®. Sarah vertrat die Meinung, dass Frauen negative Lebens-
situationen selbst verursachten: ,.You’re creating suppression in you, because you are
not doing what you came here to do!* (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018)."** Weibliches
Leid entstehe, wenn Frauen ihre Lebensaufgabe nicht erftllen wiirden: ,The day you
don’t live up to what you’re supposed to do, you’re gonna have to go through pain
and suffering® (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018). In Sarahs folgenden Ausfithrungen
wurde deutlich, dass diese spirituelle Aufgabe des ,,co-creating®, die es fiir ein Leben
ohne Leid zu erfiillen galt, zwar individuelle Schattierungen aufwies, d.h. das Ergreifen
eines bestimmten Berufs oder das Zelebrieren einer bestimmten Fihigkeit bedeuten
konnte, in erster Linie jedoch genderspezifisch war und in enger Beziehung zu einem
minnlichen Anderen stand. Laut Sarah sei die spirituelle Aufgabe von Frauen und
Minnern, gemeinsam die Realitit zu gestalten und zum Besseren zu verindern. Dies
geschehe, indem Frauen und Minner ineinandergreifende Aufgabenbereiche erfiillen
wiirden. Konkret bedeute dies, dass der Mann Dinge erschaffe, die in der Offentlichkeit
sichtbar seien, wihrend der Frau die Gestaltung des Mannes zufalle.

Sarahs Idee des weiblichen ,co-creating® als Ausweg aus genderspezifischer Un-
gleichheit und Unterdriickung war damit eine Neuinterpretation bestehender Rol-
lenzuschreibungen und Machtverhiltnisse. Durch ein verindertes Verstindnis dieser

122 Damit ist nicht gesagt, dass Sarah strukturelle genderspezifische Ungleichheiten ginzlich negierte.
Mit Sarkasmus in der Stimme sagte sie bei einem der Frauenkreistreffen, dass Frauen im Libanon weniger
Rechte hitten als kleine Katzen — fiir die gebe es immerhin Hilfsorganisationen und Menschen wiirden
mit ihnen sympathisieren. Frauen wiirden indes nach einer Vergewaltigung gefragt werden, was sie an-
gehabt und wie sie sich verhalten hitten (Forschungsnotizen 04.12.2018).
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gesellschaftlichen Positionierungen und des Frau-Mann-Verhiltnisses eroffneten sich
gemifd Sarahs Lehre neue Gestaltungsmoglichkeiten fir die Frauen. Weibliches ,,co-
creating” wurde damit zu ,female leadership® — eine Form weiblicher Fithrung, die
nicht an bestehenden und etablierten weiblich-minnlichen Genderverhiltnissen riihr-
te, sondern die Handlungsméglichkeiten innerhalb dieser auslotete. Wie Sarah im
Weiteren erliuterte, kénne die weibliche Form der Realititsgestaltung ihren Anfang
durchaus in einer als negativ empfundenen Situation nehmen:

Butif in a certain relationship, [...] everything from you is being taken. Listen,
your time, your energy, your youth and you’re not able to co-create the life that
you want, because at a certain stage it will be a family, at a certain stage, it will be
a business, at a certain stage, it will be an empire, whatever your desire as a wo-
man is, if you are not already co-creating at a seed level with this person, you are
most likely doomed to end up in an abusive relationship. Whether it is physical,
whether it’s emotional, whether it’s psychological.

(Sarah, Frauenkreis 27.11.2018)

Laut Sarah sind Momente des Ungliicks eine Triebfeder, um das eigene Leben in die
Hand zu nehmen und es neu zu gestalten. Spirituell entstehe eine ,,abusive relation-
ship“, um der betroffenen Frau einen Anreiz zu geben, die soziale Situation, die ihr kein
»co-creating® ermdgliche, zu verlassen. ,You will create this situation to push you to
co-create” (Sarah, Frauenkreis 27.11.2018). Genderspezifische Unterdriickung werde
somit nicht nur durch Frauen selbst herbeigefiihrt, indem sie ihre spirituelle Aufgabe
nicht erftllen wiirden. Besagte Lebenssituationen konnten auch durch die Frau selbst
beendet werden, indem sie die negative soziale Beziehung beende und sich damit die
Moglichkeit eroffne, eine schopferische soziale Verbindung zu suchen, die ihr ,co-
creating mit einem anderen Mann erlaube.

Ich argumentiere, dass Sarah Handlungsanregungen fir ein erftillendes Leben ge-
rade in der ,richtigen’, d.h. selbstbestimmten und (im engen Wortsinn) selbstbewussten
Erfiillung sozial etablierter genderspezifischer Positionen bestand. Sarah griff damit
nicht nur die Lebensrealitit der Teilnehmerinnen auf, die mit entsprechenden Er-
wartungen und Anforderungen ihres sozialen Umfelds konfrontiert waren. Sie trug
ebenso dem Ansinnen der Frauen Rechnung, die diese Ziele teilten, sie aber in einer ftr
sich passenden Form leben wollten. Sarah brachte diese beiden Positionen zusammen,
indem sie den Frauen aufzeigte, wie sie ihre individuelle Handlungsmacht innerhalb
dieser sozialen Normierungen nutzen konnten und die ihnen zugeschriebenen Po-
sitionen somit zum Quell ihres erwiinschten Lebens umformen konnten. Das Konzept
des ,,co-creating“ mit seinem Fokus auf der ehelichen Gemeinschaft zwischen Mann
und Frau schloss damit nahtlos an hegemoniale Diskurse der libanesischen Gesellschaft
an, wurde aber zugleich dem Streben der Frauen gerecht, ihre individuellen Bediirf-
nisse und Ziele zu realisieren. Zugespitzt ausgedriickt: Sarah machte den Teilnehme-
rinnen des Frauenkreises deutlich, dass und wie sie in etablierten genderspezifischen
Positionen, wie Ehefrau und Mutter, individuelle Erftllung finden konnten. Schliissel
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hierfiir war, ganz im Sinne des Konzepts des individuellen Selbst, die spirituelle Arbeit
und Transformation an der eigenen Person.

Die Herausforderung, die mit einem selbstbestimmten Erfiillen etablierter gender-
spezifischer Positionen einhergingen, machte Sarah dabei an ihrer eigenen Situation
deutlich. So teilte sie den Teilnehmerinnen in dem Treffen zum Thema Mutter mit,
dass es ihre grof$e spirituelle Aufgabe sei, neben ihrem Beruf gentigend Zeit fiir ihre
Familie, d.h. ihren Ehemann und die gemeinsame Tochter, aufzubringen (Frauen-
kreis 04.12.2018). Sarah verkorperte damit selbst eine Form der weiblichen Lebens-
gestaltung, die zugleich etablierten Idealen von Mutterschaft und Ehe entsprach sowie
die Wichtigkeit von Erwerbsarbeit als ein Moment personlicher Erfallung und spiri-
tueller Reifung betonte. Die Gestaltung von Partnerschaft und Familienbeziehungen
oder die Frage nach den Bedingungen fiir den eigenen Kinderwunsch unter Bertick-
sichtigung anderer wichtiger Lebensbereiche, wie eben der beruflichen Karriere oder
der Personlichkeitsentwicklung, waren genauso wie bei Sarah auch fir jungere wie
iltere Teilnehmerinnen ein wiederkehrendes Thema (vgl. Fedele und Knibbe 2013b:
11). In diesem Sinne nahm Sarah nicht nur als spirituelle Lehrerin, sondern auch als
Privatperson eine Vorbildfunktion ein, die die Suche nach dem individuell wie sozial
passenden, d.h. erftillten Leben widerspiegelte.

5.3.3 Harmonisierung der Selbstkonzepte oder: Sozialvertrigliche Selbstzentriertheit

Sowohl in Rayhans Meditationsstunden als auch in Sarahs Kabbala-Unterricht
wurde das Verhiltnis von Selbst und Gemeinschaft adressiert. Die beiden spirituellen
Lehrer:innen prisentierten unterschiedliche Handlungsoptionen, mit diesem po-
tenziellen Spannungsfeld umzugehen. Auch wenn die Herangehensweise und der
thematische Fokus divergierten, wird deutlich, dass die Frauen in beiden Kursen dazu
aufgerufen wurden, einen Mittelweg zwischen den beiden potenziell konfliktiven
Facetten des Selbst zu finden.'” Die empirischen Beispiele aus Rayhans und Sarahs
Kursen verdeutlichen hierbei auch die Bandbreite der Handlungsoptionen, die in
den spirituellen Kursen kultiviert wurden. Forschungspartnerinnen bedienten sich
aus dieser Bandbreite von Perspektiven und suchten sich situativ passend ihre Heran-
gehensweise heraus.

Die Haltung bzw. Handlungsstrategie, die bei dieser Suche nach einem Mittelweg
kultiviert wurde, nenne ich ,,sozialvertrigliche Selbstzentriertheit®. Einerseits bedeutete
dies, dass Kursteilnehmer:innen ermutigt wurden, den eigenen Bedirfnissen und Zielen
Beachtung zu schenken. Diese Aufrufe greifen das Bild des handlungsmichtigen Selbst
auf, das nicht nur in der Lage ist, die eigenen Ziele zu benennen, sondern sie ebenso
aus eigenen Kriften umzusetzen. Hierbei geht es nicht nur darum, dass die einzelne
Akteurin ihre Bediirfnisse erkennen und umsetzen konnte, sondern, dass sie dazu

12 Auch Li Zhang (2018: 53) hilt in ihrer Studie iber psychotherapeutisch-spirituelle Praktiken in
Chinas urbaner Mittelklasse fest, dass ,,a distinct dual process of disentangling® and ,re-embedding*“
prignant sei fiir die Formung des ,,new therapeutic self* und seiner sozialen Beziehungen.
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angehalten wurde, diese Form der auf das Selbst fokussierten Lebens-Verwirklichung
im Rahmen der spiritual work durchzufithren. Diesen Aspekt spiritueller Praktiken
kritisiert Pascal Eitler — ganz im Foucault’schen Sinne der Selbsttechniken (Foucault
2005a) — als disziplinierende und normalisierende Facette (2012: 151). Er restimiert:
»An Gestalt und Gewicht gewann das ,Selbst* der ,Suchenden® nimlich vor allem als
Ereignis und Ergebnis einer Unterwerfung — eines assujettissement. Die ,Suchenden’
durften ihr ,Selbst® nicht nur ,entdecken‘ und ,entfalten, sie mussten es auch: Ihre
Freiheit war eine Freiheit zur ,eigenen‘ Verantwortung® (Eitler 2010: 342, Hervor-
hebung im Original). Kim Knibbe (2013) wiederum weist beziiglich dieses Fokus
spiritueller Praktiken auf die Beschiftigung mit dem Selbst auf eine genderspezifische
Ambivalenz hin. In ihrer Forschung in den Niederlanden berichtet sie von einem
Medium, das Rat suchende Frauen anhielt, Sinnhaftigkeit nicht linger in der Sorge
fiir andere zu finden, sondern sich stattdessen in Selbstsorge zu iiben (Knibbe 2013:
188). Knibbe berichtet, dass diese Botschaft sehr unterschiedlich von den anwesenden
Frauen aufgefasst wurde (2013: 188). Wihrend eine Teilnehmerin diese Ansicht zu-
stimmend zur Leitlinie ihrer Handlung machte, war eine andere Frau ,,not happy to
be told that her unselfishness, an intrinsic part of her gendered identity, was actually a
form of selfishness“ (Knibbe 2013: 188).

Die beispielhaften Erkenntnisse von Eitler und Knibbe machen darauf aufmerk-
sam, dass der Fokus spiritueller Praktiken auf das Selbst und die Sorge um das Selbst
nicht nur bestirkend und sozial ermichtigend wirken (Fedele und Knibbe 2013a: 15),
sondern auch negative Implikationen besitzen kénnen. Betrachtet man die von Eitler
und Knibbe angefiithrten Beispiele fiir mégliche ,,schwichende Folgen spiritueller
Praktiken, so erscheint mir, dass sie ihren Ursprung darin haben, dass sie die Auto-
nomie des Selbst, jedoch nicht seine faktische Eingebundenheit in das soziale Netz
»bearbeiten®. Ich werfe die Frage auf, ob die in der Literatur als ,,negativ® interpretierten
Facetten zeitgendssischer spiritueller Praktiken im globalen Norden daher riihren,
dass die Betonung der einzelnen Person und die Stirkung von deren Autonomie im
Rahmen von spirituellen Praktiken jene wesentlichen Identititsfacetten von spiritueller
Praktiker:innen {ibergeht, die sich auf die Positionen der Beteiligten innerhalb des
sozialen Geflechts beziehen.

Ich werfe diese Frage auch deshalb auf, weil ich diese ,Einseitigkeit®, die in der
Literatur iber New-Age-Praktiken in Nordamerika und Europa konstatiert wird,
in meinem Forschungsfeld nicht wiederfinden konnte. Ganz im Gegenteil: Die von
mir herausgearbeitete Haltung der ,,sozialvertriglichen Selbstzentriertheit®, die in den
spirituellen Praktiken in Beirut kultiviert wurde, beinhaltete einerseits die Gestaltung
des individuellen Selbst und andererseits auch die wertschitzende Reproduktion von
sozialen Positionen und Aufgaben. Diese Perspektive verstand das Selbst als Teil der
Gemeinschaft. Dies betraf insbesondere genderspezifische Formen der Care-Arbeit.
Auf diese Weise transportierten die spirituellen Kurse in Beirut die folgende Botschaft
an die Teilnehmerinnen: Im gleichen Mafle wie es legitim sei, soziale Erwartungen nur
entsprechend der eigenen Fihigkeiten zu erfiillen, bestand ebenso die Notwendig-
keit, die eigenen Bediirfnisse durch soziale Verpflichtungen zu rahmen. Die in den
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Kursen diskutierte und kultivierte Handlungsstrategie der ,,sozialvertriglichen Selbst-
zentriertheit beinhaltete daher sowohl die Sorge um die eigene Person als auch die
Sorge um die signifikanten sozialen Anderen. In den spirituellen Kursen, die ich
begleitete, wurde primir das Selbstkonzept des individuellen Selbst propagiert und
zelebriert. Diese Schwerpunktsetzung kann meiner Ansicht nach als Gegengewicht
zum dominanten gesellschaftlichen Selbstkonzept des ,,connective self* (Joseph 1997:
86) verstanden werden. Diese ,alternative® Sichtweise wurde jedoch immer um das
etablierte Konzept des Selbst als Teil der Gemeinschaft erginzt. Spirituelle Praktiken in
Beirut bezogen sich damit sowohl widerstindig als auch bestitigend auf die soziokul-
turellen Bedeutungskonstruktionen tiber das Selbst in der libanesischen Gesellschaft.

Meine analytischen Erkenntnisse tiber die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft im
Rahmen von spirituellen Praktiken in Beirut spiegeln die Analyseergebnisse von Eeva
Sointu und Linda Woodhead (2008) wider. In ihrer Forschung tiber alternative Heil-
methoden in Groflbritannien stellen die beiden Autorinnen die These auf, dass sich
die Popularitit der Praktiken begriinde auf ,,their ability both to legitimate and subvert
traditional practices and discourses of femininity* (Sointu und Woodhead 2008: 268).
Auf diese Weise wiirden die Praktiken den Teilnehmerinnen die Moglichkeit eréffnen,
wcontemporary dilemmas of selthood” zu begegnen, zu denen insbesondere ,,the con-
tradiction between ,living for others‘ and forging ,a life of one’s own* gehére (Sointu
und Woodhead 2008: 268).

In kritischer Wiirdigung der Forschungsergebnisse von Sointu und Woodhead
verstehe ich spirituelle Praktiken in Beirut als Raum vielgestaltiger, aber in Harmonie
verflochtener Selbstkonzepte. Der besonderen Bedeutung sozialer Eingebundenheit
im libanesischen Kontext und den daraus resultierenden Problemen und Heraus-
forderungen (insbesondere) fiir Frauen stellten die spirituellen Praktiken das Konzept
des individuellen Selbst entgegen. Die Dynamik der spirituellen Praktiken verblieb
aber nicht bei dieser rein widerstindigen Haltung. Durch die wertschitzende Aus-
einandersetzung mit etablierten Konstruktionen des Selbst als Teil der Gemeinschaft
trugen die spirituellen Praktiken den Lebenswirklichkeiten der Frauen und der gesell-
schaftlichen Machtdynamiken Rechnung. Obgleich sowohl meine Forschung als
auch Sointus und Woodheads Arbeit damit das gleiche ,,Ergebnis konstatieren, und
zwar eine Ankniipfung zeitgendssischer spiritueller Praktiken an zwei divergierende
Selbstkonzepte, gibt es meiner Ansicht nach einen Unterschied, wze genau dies ge-
schieht: Wihrend Sointu und Woodhead (2008: 268-269) schlussfolgern, dass spiri-
tuelle Praktiken ;jweibliche® soziale Aufgaben mittelbar wertschitzen, indem sie deren
Kern - die emotionale und kérperliche Care-Arbeit — zum integralen Part der Sorge
um die eigene Person machen, habe ich gezeigt, dass die von mir untersuchten spiri-
tuellen Praktiken in Beirut als ,weiblich® konstruierte soziale Aufgaben und Positionen
unmittelbar als erstrebenswert und ,richtig® reproduzieren. Mutterschaft und Ehefrau-
Sein waren erstrebenswerte und ,richtige® Ziele im Diskurs der Forschungspartnerinnen
und spirituellen Lehrer:innen. Hieraus ergibt sich, dass im Falle meines Forschungs-
teldes die Bedeutung spiritueller Praktiken nicht ,nur® in dem legitimierenden Aufruf
besteht, sich primir um sich selbst zu kiitmmern (Sointu und Woodhead 2008: 270).
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Vielmehr bieten die spirituellen Praktiken den Teilnehmerinnen Handlungsoptionen,
diese beiden ,,Versionen® des Selbst unmittelbar harmonisch miteinander zu verbinden.
Statt einer Umdeutung der Care-Arbeit fiir andere zu einer Care-Arbeit fiir die eigene
Person, die Sointu und Woodhead (2008: 268-269) meiner Interpretation nach in
ihrer Forschung konstatieren, beanspruchen die spirituellen Praktiken in Beirut, diese
beiden Aufgaben miteinander zu verbinden. Es ging, wie bereits gesagt, darum, eine
Balance im Sinne aller Beteiligten zu finden und individuell passende Formen ,,sozial-
vertriglicher Selbstzentriertheit zu entwickeln.

Mit dieser Differenzierung méchte ich Sointu und Woodheads Analyse weder
grundsitzlich kritisieren noch als ginzlich anders als meine Forschung darstellen.
Vielmehr méchte ich aufzeigen, dass der Blick in die spirituellen Praktiken in Beirut
offenbart, wie die Verhandlung der ,,Dilemmas of Modern Selfhood® (Sointu und
Woodhead 2008: 271) soziokulturelle Schattierungen aufweist. Wihrend das rela-
tionale Selbstkonzept von Sointu und Woodhead im Kontext Grof3britanniens als
»central to feminine forms of identity and labor® (Sointu und Woodhead 2008: 273)
verstanden wird, ist das ,,connective self* (Joseph 1997: 86), das dominante relationale
Selbstkonzept in der libanesischen Gesellschaft, zunichst einmal genderunspezifisch.
Gemeint ist damit, dass die Dilemmata moderner Selbstkonzepte zwar auch im
Libanon genderspezifisch sind, sie sich jedoch nicht auf eine bereits gegenderte Form
des relationalen Selbstkonzeptes beziehen. So konstatiert Suad Joseph (1993: 478) im
Rahmen ihrer Forschung tiber ,,patriarchal connectivity®, dass es nicht der Aspekt der
Konnektivitit, die Auffassung des Selbst als relational sei, der ihre Forschungspart-
nerinnen in ihrem Handeln beschrinke, sondern die Verbindung von Konnektivitit
mit dem patriarchalen System.

Die Unterscheidung, ob ein Selbstkonzept an und fiir sich gegendert ist, also
vorrangig weiblich oder minnlich sozialisierten Personen zugeordnet wird, oder ob
genderspezifische Interpretationen ein- und desselben Selbstkonzepts existieren, ist
fiir den folgenden Punkt relevant: Auch spirituelle Praktiken in Beirut widmeten sich
insbesondere weiblichen Lebenswirklichkeiten und der Position des weiblichen Selbst
vis-a-vis der Gesellschaft. Hierbei nahmen sie gleichsam Bezug auf die Frage nach der
Balance zwischen dem Selbst als Einzelperson und dem Selbst als Teil der Gesellschaft.
Ich stelle nun die These auf, dass durch Fehlen einer Vergeschlechtlichung dieser beiden
Selbstkonzepte (vgl. Sointu und Woodhead 2008: 271) und aufgrund der gesellschafts-
weiten Dominanz des relationalen Selbstkonzepts, spirituelle Praktiken in Beirut diese
Frage nach der Balance zwischen dem Selbst als Einzelperson und dem Selbst als Teil
der Gesellschaft auf eine Art und Weise angingen, die die Integration dieser beiden
divergierenden Selbstkonzepte demonstriert und nicht die abwigende Aushandlung
dieser widerstreitenden Selbstkonzepte betont. Aus diesen Griinden suchten meine
Forschungspartnerinnen nach Wegen, wie sie als Frau ihr Selbst als Einzelperson und
als Teil der Gesellschaft in Einklang bringen konnten. Im Gegensatz dazu suchten die
Forschungspartnerinnen von Sointu und Woodhead nach Formen, sich das minn-
lich konnotierte Selbstkonzept des ,,self for itself™ (Sointu und Woodhead 2008: 271)
anzueignen, ohne dabei das weiblich konnotierte Selbstkonzept des ,self for others®
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(Sointu und Woodhead 2008: 271) derart zu verwerfen, dass die eigene Weiblichkeit
bedroht war. Anders ausgedriickt: Meine Forschungspartnerinnen besaflen aufgrund
der Tatsache, dass das relationale Selbst und das ,,individuelle Selbst“ zunichst ein-
mal genderunspezifisch waren, andere Méglichkeiten, diese beiden Selbstkonzepte
in Einklang zu bringen, da ihre eigene Genderidentitit keine Grenzen beziiglich der
,Ubernahme® dieser Selbstkonzepte setzte.’* Und so alternierten meine Forschungs-
partnerinnen zwischen unterschiedlichen Strategien, Sichtweisen oder Interpretations-
weisen, um die vielfiltigen Facetten des Selbst zu harmonisieren. Diese Facetten
umfassten dabei genauso die die eigenen Ziele verfolgende Person wie die in soziale
Bezichungen eingebundene und hierdurch konstituierte Person.

5.4 Zwischenfazit: Agency im Sozialen

In diesem fiinften Kapitel habe ich erliutert, dass die genannten spirituellen Praktiken
in Beirut den Fokus auf das Selbst legten, indem sie den Kursteilnehmerinnen die
Maéglichkeit boten, sich auszutauschen. Dieser Austausch bedeutete nicht nur das
Sprechen tiber Lebenssituationen und -probleme, sondern auch, sich mit dem eigenen
Selbst zu verbinden und hierauf aufbauend die eigene Person zu einer handlungsfihigen
und selbst-bewussten Person zu transformieren. Ich habe geschlussfolgert, dass durch
die drei Dimensionen der Beschiftigung mit der eigenen Person — gemeinschaftlicher
Austausch tiber Lebenssituationen, Verbindung zum Selbst und Transformation
des Selbst — ein Konzept des Selbst als ,individuelles Selbst* gestaltet wurde. Meine
Forschungspartnerinnen setzten sich also mittels verbaler und korperlich-sinnlicher
Praktiken widerstindig mit dominanten soziokulturellen Konstruktionen tiber das
Selbst als relationales Selbst in der libanesischen Gesellschaft auseinander. Zugleich
habe ich gezeigt, dass die Praktiken die Idee des ,connective self* (Joseph 1997:
86) ebenso bestitigten, indem sie auf zweierlei Weise die Idee des Selbst als Teil der
Gemeinschaft reproduzierten. Zum einen war die Gestaltung des Selbst ein zutiefst
gemeinschaftlicher Prozess, der auf die Gruppe als Resonanzraum fir die Erfahrung
und die Kultivierung des individuellen Selbst angewiesen war. Zum anderen wurden
in den Kursen und den individuellen Erzihlungen der Forschungspartnerinnen eta-
blierte genderspezifische soziale Positionen, wie Ehefrau und Mutterschaft, als er-
strebenswerte individuelle Ziele dargestellt. Diese beiden Entwiirfe des Selbst wurden
in den Kursen aber nicht gegeneinander aufgewogen oder blieben unversshnlich ne-
beneinander stehen. Vielmehr vermittelten die Kurse Handlungsoptionen, wie diese
beiden Facetten des Selbst harmonisiert werden konnten. Unter Anleitung der spiri-
tuellen Lehrer:innen entwickelten die Forschungspartnerinnen somit individuelle
Handlungsstrategien fiir eine ,,sozialvertrigliche Selbstzentriertheit®.

124 Mit dieser Aussage méchte ich keineswegs die genderspezifischen Dynamiken negieren, die die
»patriarchal connectivity (Joseph 1993: 453) mit sich bringt und die ich in Kapitel 2.2.3 und Kapitel
4.3.3 dargelegt habe.
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Zuritickkommend zum Ausgangspunkt dieses Kapitels, der Frage, wie zeitgendssische
spirituelle Praktiken fiir die Forschungspartnerinnen und fiir ihre Suche nach als
passend empfundenen Formen der sozialen Beziehung bedeutsam waren, resiimiere
ich daher: Zeitgendssische spirituelle Praktiken waren deshalb fiir meine Forschungs-
partnerinnen von Bedeutung, weil sie ihnen subjektiv mehr agency bei der Gestaltung
sozialer Bezichungen ermdéglichten. Die Praktiken vermittelten ihnen Wahrheiten im
Foucault’schen Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) tiber das Selbst, welche
ihnen neue Vorstellungen iiber die eigene Person und ihre Fihigkeiten und Positionen
in der Gemeinschaft verlichen. Wie Terhi Utriainen es im Zuge ihrer Forschung tiber
spirituelle Akteur:innen in Finnland ausdriickt, die in Kommunikation mit Engeln
treten:'* ,Sometimes agency in the New Age context would seem to be a way, or
style, of sensing oneself and the world around oneself a little differently® (2014: 243,
siche auch 2016: 177, 185). Hierbei ging es in meinem Forschungsfeld nicht nur um
ein neues sensorisches Erleben der eigenen Person und ihrem Verhiltnis zur sozialen
Umwelt, sondern auch um ein alternatives Begreifen des Selbst und seiner Position im
sozialen Geflecht. Spirituelle Praktiken waren somit bedeutsam, das heifst handlungs-
ermichtigend, weil sie Gestaltungsprozesse tiber das Selbst und seiner Position in der
sozialen Gemeinschaft ermdglichten. Sie beantworteten die Suche der Forschungspart-
nerinnen nach den fiir sie passenden Formen, ihre sozialen Beziehungen zu gestalten.
Die ,distinctive initiative and agency“ (Joseph 1999: 11) der Forschungspartnerinnen
als Selbst in der Gemeinschaft stand im Mittelpunkt der Praktiken, indem individuelle
Ziele als legitim und vereinbar mit sozialen Erwartungen dargestellt wurden. Auf diese
Weise wurden die unterschiedlichen Facetten des Selbst in eine harmonische Ver-
bindung gebracht.

Diese Suche nach Verbindung und harmonischem Verhiltnis im Rahmen von
zeitgenossischen spirituellen Praktiken betraf aber nicht nur soziale Beziehungen,
sondern auch den Bereich der Religion. Diesem Aspekt zeitgendssischer spiritueller
Praktiken werde ich mich in dem folgenden, sechsten Kapitel widmen.

2 Die von Utriainen (2014, 2016) untersuchte Praxis hat viele Komponenten mit Rayhans Medita-
tionen gemein. Akteurinnen nutzten — neben anderen Materialien — die Engelkarten von Doreen
Virtue (Utriainen 2014: 254). Die Frauen begaben sich auf eine gefiihrte Meditation, eine ,visualized
journey*, die sie zu ihrem persénlichen Engel fihrte, um Wiinsche fiir ihr Leben zu duf8ern (Utriainen
2014: 242). Auch die landschaftliche Gestaltung dieser ,, Traumreisen besafl eine dhnliche Asthetik
wie die von Rayhan gezeichneten Landschaften und Riume (Utriainen 2014: 242, 246). Ich werte
diese Uberschneidungen als weiteren Hinweis auf die globalisierte Asthetik und das iiber geografische
Grenzen hinweg dhnliche Set von Ideen, das zeitgendssische spirituelle Praktiken auszeichnet.






6 Die Gestaltung individueller Religiosititen

In diesem Kapitel widme ich mich der Religion, dem zweiten Bereich, in dem For-
schungspartnerinnen durch ihre Teilnahme an zeitgendssischen spirituellen Praktiken
neue individuelle Handlungspotenziale erschlossen. In allen von mir gefithrten In-
terviews schlugen Gesprichspartnerinnen einen Bogen von den besuchten spiri-
tuellen Kursen zu ihrem Glauben und machten deutlich, dass ihre Suche nach einer
als ,authentisch® empfundenen religisen Praxis grundsitzlich mit ihrem spirituellen
Engagement verflochten war. Ich gehe hier daher der Frage nach, wie das spirituelle
Engagement meiner Forschungspartnerinnen ihre muslimische bzw. christliche Re-
ligiositit beeinflusste.

Zur Beantwortung dieser Frage untersuche ich im ersten Schritt, wie sich spirituelle
Lehrer:innen zu Islam und Christentum positionierten (Kapitel 6.1). Ich analysiere
das materiell-dsthetische Design der Zentren sowie die sprachlich vermittelten Po-
sitionierungen in den Kursen. Ich zeige, dass Lehrer:innen ihre spirituellen Praktiken
zwar einerseits von im Libanon etablierten Formen von Islam und Christentum ab-
grenzten (Kapitel 6.1.1). Andererseits stellten sie aber auch Verbindungen zwischen
ihren spirituellen Lehren und grundlegenden Inhalten von Islam bzw. Christentum
her (Kapitel 6.1.2). Ich argumentiere, dass diese Abgrenzung gegeniiber herkémm-
lichen religiosen Praktiken bei gleichzeitiger Verbindung mit inhaltlichen Aspekten von
Islam und Christentum vielfiltige Ankniipfungspunkte fiir meine Forschungspart-
nerinnen und ihre ambivalente Haltung gegeniiber etablierten Formen von Islam und
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Christentum boten (Kapitel 6.1.3): Diese Positionierungen spiritueller Lehrer:innen
schlossen fiir meine Forschungspartnerinnen an ihr Gefiihl der Verbindung zum musli-
misch und christlich gerahmten Glauben an, boten jedoch alternative Ausdrucks-
formen von etablierten religiosen Werten und Normen.

Im zweiten Schritt analysiere ich, wie sich religionsbezogene Anregungen der spiri-
tuellen Praktiken auf die individuellen Perspektiven meiner Forschungspartnerinnen
auf Islam und Christentum auswirkten (Kapitel 6.2). Ich zeige, dass dieser Prozess'*® der
Auseinandersetzung mit der eigenen Religion aus der Perspektive spiritueller Praktiken
drei miteinander verflochtene Ausprigungen besaf3: Erstens reinterpretierten For-
schungspartnerinnen religiose Schriften und Praktiken (Kapitel 6.2.1). Zweitens ent-
wickelten sie neue Erklirungen fiir religiése Gebote und Praktiken, die sie — im Gegen-
satz zur Lehre etablierter religiéser Autorititen — von der Sinnhaftigkeit dieser Normen
und Gepflogenheiten tiberzeugten (Kapitel 6.2.2). Und drittens erfuhren die Frauen
eine neuerliche Wertschitzung und Verbundenheit mit der eigenen Religion (Kapitel
6.2.3). Ich argumentiere, dass diese spirituell geleiteten Auseinandersetzungen der
Frauen mit Islam und Christentum als Gestaltungsprozesse verstanden werden kénnen
(Kapitel 6.2.4). Diese Reinterpretationen soziokultureller Bedeutungskonstruktionen
iber den Islam und das Christentum wirkten sich ermichtigend fiir die Frauen und
ihre Auseinandersetzung mit ihrer Religion aus: Diese neuen, in den spirituellen
Praktiken gewonnenen Wahrheiten (Foucault 1991: 10; Ruoft 2018: 262) iiber ihre
Religion erméglichten es den Frauen, ein positiv konnotiertes Verstindnis von Islam
bzw. Christentum und individuelle Ausdrucksformen ihres Glaubens zu entwickeln.

Im dritten und abschlieSenden Schritt dieses sechsten Kapitels analysiere ich die
Formen individueller Religiosititen, die meine Forschungspartnerinnen pflegten
(Kapitel 6.3). Ich zeige, dass die Frauen Religiosititen entwickelten, die sich durch
‘Wandelbarkeit und Individualitit auszeichneten und die von ihrem Streben nach Selbst-
bestimmtheit geprigt waren (Kapitel 6.3.1). Ich argumentiere, dass die individuellen,
korperlich-sinnlichen Erfahrungen der Frauen eine wichtige Leitlinie fiir ihre religiose
wie spirituelle Selbstbestimmtheit waren (Kapitel 6.3.2). Ich restimiere, dass spirituelle
Praktiken und Religion ein produktives Spannungsfeld fiir meine Forschungspart-
nerinnen und ihre Suche nach ,authentischen‘ Ausdrucksformen ihres Glaubens dar-
stellte (Kapitel 6.3.2): Die Auseinandersetzungen mit soziokulturellen Bedeutungskon-
struktionen iiber den Islam und das Christentum, die zur Reinterpretation bestehender
Wahrheiten und der Schaftung neuer Wahrheiten im Foucault’schen Sinne (Foucault
1991: 10; Ruoft 2018: 262) iiber die beiden Religionen fiihrten, erweiterten die sub-
jektiven Handlungsméglichkeiten der Frauen in der Sphire der Religion. Sie fanden
Wege, Formen und Begriindungen, ihren Glauben auf eine Art zu leben, der ihren per-

126 Mein Fokus liegt auf dem Einfluss spiritueller Praktiken auf Verstindnisse und Verkérperungen von
Religion. Ich betone jedoch, dass dies ein interdependenter Prozess ist: Spirituelles Engagement beein-
flusste religiose Praktiken und religiose Uberzeugungen bestimmten Ausmafd und Form des spirituellen
Engagements. Auf den letztgenannten Aspekt dieser Wechselwirkung gehe ich in Kapitel 6.3.1 ein.
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sonlichen Ansichten und Uberzeugungen entsprach, statt sich dominanten religiésen
Praktiken unterordnen zu miissen.

Yvettes Zweifel

Yvette war der Kabbalah-Lebrerin Sarab und ibrem spirituellen Unterricht tief ver-
bunden. Die Fran Anfang 40 geborte zu den regelmdfSigen Teilnebmerinnen in Sarahs
spirituellem Zentrum. Sie hatte die Kabbala-Grundlagenkurse bereits vor lingerer
Zeit absolviert und galt in den verschiedenen themenzentrierten Veranstaltungen als
erfabrene Schiilerin der Kabbala. Ende 2018 unterrichtete Yvette sogar selbst am Zen-
trum: Sie gestaltete Abendveranstaltungen, in denen sie einen thematischen Vortrag
hielt und anschliefSend mit den Anwesenden diskutierte. Dariiber hinaus beteiligte sich
Yvette unter Sarahs Anleitung und gemeinsam mit weiteren langjibrigen Schiilerinnen
Sarabs an bestimmten kabbalistischen Praktiken (wie Yvette es nannte). Hierzu ziblte
beispielsweise eine abgewandelte Form des rituellen Reinigens im jiidischen Tanchbad
Mikwe, den die Frauen an einem Strandabschnitt Beiruts im Mittelmeer vollzogen.
Yvette war Sarah und der Kabbala-Lebre nicht zuletzt deshalb so verbunden, weil diese
thr zwei Dinge ermaglichten: einen strukturierten Umgang mit ihrem Interesse an
zeitgendssischen spirituellen Praktiken sowie eine nene Perspektive auf ibre Herkunfts-
religion Christentum.

In unserem Interview an einem regnerischen Dezembernachmittag in einem Caféin
Beirut Downtown erzéhlte Yvette mir aunsfiihrlich von ihrem wechselvollen Glaubensweg
zwischen Religion und Spiritualitit. Aufgewachsen im Libanon und in einem Golf-
staat in einer christlichen Familie, hatte Yvette bereits als Kind religiosen Unterricht
erbalten. Diese Erfabrung mit einer libanesischen christlichen Institution hatte Yvettes
Position gegeniiber ihrer Religion auf negative Weise gepriigt. Auch Jabrzebnte nach
diesen Erlebnissen war Yvettes tiefe Abneigung gegeniiber den religidsen Autoritditen
und ihren Lebren spiirbar. Dreb- und Angelpunkt von Yvettes Unbebagen war die Un-
maoglichkeit von Fragen und Zweifeln. Aufgebracht berichtete mir Yvette, dass eines
Tages der Priester auf die Frage eines Mitschiilers, ob Gott existiere, geantwortet habe,
dass jede Person, die diese Frage stelle, in die Holle kommen werde. Jede Frage sei eine
Stinde gewesen, resiimierte Yvette desillusioniert. Stattdessen war sie mit wortlichen
Auslegungen religioser Schriften belebrt worden, die keinen Platz fiir ihre Fragen und
Zweifel gelassen béitten. Diese Eindentigkeit und — in Yvettes Worten — Radikalitéit von
Religion, habe schliefSlich dazu gefiibrt, dass sie thren Glauben villig verloren babe. ,,I
lost faith, because of religions school; fasste sie mit einem kurzen, freudlosen Lachen und
einer Mischung aus Wut und Traurigkeit in der Stimme zusammen, ,They expelled
me! Khallas [ am finished, ].K.]! I cannot!“ (Yvette, Interview 04.12.2018). Im Inter-
view bezeichnete Yvette ibre religidse Einstellung zu dieser Zeit als Atheismus — ein Be-
griff, derim Kontext meiner Forschung weder haufig noch leichtfertig verwendet wurde.

Trotz dieses radikalen Bruchs, aus dem Yvette im Kreis ihrer Familie und ihrer
Freund:innen keinen Hebl machte, liefS sie das Thema Religion nicht los. Yvette stellte
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sich weiterbin die Frage, wie eine fiir sie passende Art zu glauben und ihren Glauben
auszudriicken aussehen konne. Schnell war fiir Yvette eine Bedingung unumstifslich:
Glaube konnte fiir sie nicht obne Suche, Zweifel und Fragen existieren. ,,[B]elieving
blindly? No, I don’t believe that! Believing with no questioning? I don’t believe that!
You have to question! Even when I was an atheist, I used to say: if I ever, ever in my life
gonna believe again, a true belief system comes after true scepticism (Yvette, Interview
04.12.2018). Und diese Aspekte des Eruierens, Priifens und logischen Argumentierens in
Bezug anf Religion und ihren Glanben hatte Yvette in der Lebre von Kabbala gefunden.

Der Kabbala-Unterricht in Sarahs Zentrum war bei Weitem nicht die erste spiri-
tuelle Lebre, mit der Yvette in Berithrung gekommen war. Im Interview erzébite sie
mir von ibrem ,spirituellen Werdegang®, der nach einer krisenbaften Lebensphase
mit psychischer Belastung Yvettes Phase des Atheismus abgeldst hatte. Selbstkritisch
rekapitulierte Yvette, dass sie iiber Jabre hinweg alles an spirituellen Kursen und
Workshops konsumiert habe, was ibr in die Finger gekommen sei — gang unabhingig
von der Qualifikation der Lebrer:innen oder den inbaltlichen Zusammenhingen der
Praktiken. Yvette berichtete, dass sie fiir Workshops ins Ausland gereist war und schliefs-
lich sogar ihren Job im Unternehmen ibrer Familie aufgegeben hatte, um selbst als al-
ternative Heilerin arbeiten zu konnen. Im Interview beschrieb sie diesen Abschnitt ibres
Lebens einerseits als ,,beautiful journey“ (Yvette, Interview 04.12.2018), andererseits
bezgeichnete sie ihr damaliges Verbalten selbstkritisch als ,spiritual shopping“ (Yvette,
Interview 04.12.2018), das suchtartige Ziige gehabt habe. Auf der Suche nach immer
neuen Praktiken habe sie immer mebhr Wissen angebduft, aber nicht gelernt, mit
diesem Wissen umzugeben. Dies habe ihr schliefSlich geschadet. Sie sei den Energien
und spirituellen Entitaten, mit denen sie im Kontext der unterschiedlichen Praktiken
in Beriihrung gekommen sei, schutglos ausgeliefert gewesen, insbesondere als sie anfing,
selbst als Heilerin tatig zu sein. Sie sei physisch und psychisch iiberwdltigt worden von
dem, was sie die Schattenseiten von spirituellen Praktiken nannte: das scheinbar unend-
liche Angebot von Praktiken, Ideen, Heilmethoden, Kursen und Zirkeln, fiir das es keine
Landkarte, kein Handbuch und keine Verbaltensregeln gibt.

In diesem ausgelangten und orientierungslosen Zustand hatte Yvette schliefSlich anf
Driingen eines Familienmitglieds Sarabs Kabbala-Unterricht besucht. Hier war sie un-
erwartet auf ihre Orientierungslinie in Fragen der Spiritualitat, der Religion und ibres
Glaubens gestofSen. Mit der wissenschaftlichen Verortung und pragmatischen Heran-
gehensweise beantwortete die Lebre von Kabbala fiir Yvette zwar nicht alle Fragen ibres
Lebens, stellte fiir sie aber Methoden bereit, mit denen sie diese Fragen und Anliegen
bearbeiten konnte. Diese Anliegen umfassten nicht nur die Arbeit an der eigenen Per-
son, also die Kultivierung von ,consciousness“ und ,,discipline, wie Yvette im Interview
(04.12.2018) mebrmals wiederholte, sondern auch alltagspraktische Fragen. Hierzu ge-
horte die Ausgestaltung ibres beruflichen Werdegangs, der sie zuriick in das Familien-
unternehmen gebracht hatte, sowie Fragen nach Partnerschaft und Ebe, die sich ibr
als alleinstebende, kinderlose Fran vermebrt stellten. Und schliefSlich vermochte das
Studinm der Kabbala es auch, Yvettes Verbdiltnis zum Christentum neu gu beleben. In-
spiriert durch Sarah und ihren Unterricht hatte sie begonnen, sich aus der Perspektive
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der Kabbala mit dem Christentum zu beschiftigen. Mit Kabbala hatte Yverte einen
Weg gefunden, ihrem besténdigen Zweifel an Religion, der sich insbesondere durch ibre
Erfabrungen mit religiosen Autoritdten und Institutionen speiste, auf eine produktive
Art und Weise zu begegnen. Ihren Fragen und ihrem Durst nach Fakten und wissen-
schaftlichen Erklirungen war mit der Kabbala-geleiteten Auseinandersetzung mit dem
Christentum ein Raum gegeben worden. Statt als Héresie gebrandmarkt zu werden,
waren ihre zweifelnden Fragen zu einem produktiven Aspekt ibrer spirituell inspirierten
Suche nach ihrer Form des Glaubens geworden. Und so entdeckte Yvette im Lichte der
spirituellen Lebre die christliche religise Lebre sowie deren Praktiken und Gebote neu.
Diese Annéberung an das Christentum sei ein langwieriger und schmerghafter Prozess,
betonte Yvette nach einem Moment des Schweigens, ,because I am still a little bit sad
from religion(Yvette, Interview 04.12.2018). Daher miisse sie sich erst langsam wieder
an das herantasten, was sie nichtsdestotrotz als ihre Religion verstand.: ,You have to re-
study your own religion and decode it yourself, because it’s your gift [...], because you are
born in that religion for a reason, it’s your soul’s purpose“ (Yvette, Interview 04.12.2018).

Yvettes religioser Werdegang, ihre Zweifel und Fragen waren keine Ausnahme. Ganz
im Gegenteil: Yvettes Pendeln zwischen Ablehnung von Religion und die spirituell
induzierte und inspirierte Anniherung an die eigene Religion ist sinnbildlich fiir
alle meine Forschungspartnerinnen. Im Folgenden werde ich sukzessive zeigen, wie
zeitgendssische spirituelle Praktiken zur Gestaltung der individuellen Religiositit der
Frauen beitrugen.

6.1 Islam und Christentum in spirituellen Kursen
und Zentren

Wihrend meines Besuchs von unterschiedlichen spirituellen Kursen und Zentren be-
obachtete ich, dass alle spirituellen Lehrer:innen im Rahmen ihrer Kurse das Thema
Islam bzw. Christentum beriithrten. Ich horte beispielsweise beildufige Verweise auf eine
Koransure, die mit dem gerade angesprochenen spirituellen Aspekt korrelierte, wert-
schitzende Hinweise auf die Lehren Jesu und Mohammeds oder Bekriftigungen, dass
Gott der Schopfer allen Seins und Lenker aller Geschicke des Universums sei. Gleich-
zeitig vernahm ich aber auch vehemente Erklidrungen, im Rahmen des Kurses nicht
tber individuelle religiose Anschauungen sprechen zu wollen, zaghaft oder wiitend
vorgetragene Kritik an den politisierten religiésen Institutionen des Libanon sowie die
auftillige Randstindigkeit oder ginzliche Abwesenheit muslimischer und christlicher
religioser Symbole in den Kursraumen. Beharrlich zog sich das Thema Religion durch
die Kurse und prisentierte sich fiir mich als ein schwer fassbares, aber stetig anwesendes
»Gegentiber®, auf das Lehrer:innen implizit wie explizit, in positiver wie negativer Kon-
notation, zu sprechen kamen.

Im Folgenden zeige ich, dass die ambivalenten Positionierungen spiritueller
Lehrer:innen gegeniiber dem Thema Religion eine fein justierte Komposition aus
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Abgrenzungen zu den etablierten Religionen und Verbindungen mit ausgewihlten
inhaltlichen Aspekten von Islam und Christentum war. Ich argumentiere, dass die
Lehrer:innen mit dieser Haltung vielfiltige Ankniipfungspunkte fiir die Kursteil-
nehmerinnen und ihre Suche nach individuell passenden, religisen Ausdrucksformen
boten.

6.1.1 Abgrenzungen

In den spirituellen Zentren und Kursen beobachtete ich, dass Lehrer:innen sich in ihrer
spirituellen Praxis von den im Libanon etablierten Religionen distanzierten. Am Bei-
spiel von Sarahs und Rayhans Zentren analysiere ich, welche Ausdrucksformen diese
vielgestaltigen Momente der Abgrenzung besaflen, und beleuchte die Griinde fur diese
distanzierenden Positionierungen.

Politische Dynamiken und explizite Distanzierungen — Sarahs Space of Knowledge™

Das Schlimmste, was passieren konne, gestand Sarah in einem unserer Gespriche,
sei, dass jemand offentlich etwas schreibe wie ,,Sarah, the Sheikh or Sarah, the Priest®
(Sarah, Forschungsnotizen 06.11.2018). Mein Angebot, ihr Zitate vor einer Veroffent-
lichung vorzulegen, hatte sie entschieden abgelehnt. Mit diesem Hinweis gab sie mir
jedoch zu verstehen, wo die ,,rote Linie“ verlief, die sie als spirituelle Lehrerin fiirchtete.
Bedenklich war fiir Sarah nicht, ob ihr spiritueller Unterricht auf Ablehnung stief3, weil
die von ihr vertretenen Sichtweisen auf gesellschaftliche und individuelle Situationen
sowie religiose Zusammenhinge als soziokulturell unpassend angesehen wiirden. Der
schlimmste anzunehmende Fall bedeutete fiir Sarah, dass jemand ihr Zentrum Space
of Knowledge im 6ftentlichen Diskurs als neue Religion mit ihr als Fithrerin darstellen
konnte. Als Alternative zu Christentum und Islam verstanden zu werden, verband
Sarah nicht nur mit der Befiirchtung, die gesellschaftlich machtvollen religiésen In-
stitutionen zu verirgern, sondern auch all jene Libanes:innen zu briskieren, fur die
der grundsitzliche muslimisch bzw. christlich gerahmte Glaube an Gott wichtig und
unverriickbar war.

Das Streben, nicht als neue Religion und damit als Konkurrenz zur christlichen und
muslimischen Religion missinterpretiert zu werden, wurde auch in Sarahs Unterricht
explizit sichtbar. Sie grenzte ihren spirituellen Unterricht hinsichtlich seines Inhalts
und seines Fokus von etablierten Religionen ab. Wenn Teilnehmer:innen Fragen be-
zuglich ihrer Religion hitten, so sollten sie sich an den Priester oder muslimischen
Gelehrten ihres Vertrauens wenden, sagte Sarah immer wieder rundheraus in ihren
Kursen. Zu diesen Fragen kénne und vor allem wolle sie nichts beitragen. Mit dieser
Haltung unterstrich Sarah ihr Credo, dass spirituelle Aus- oder Weiterbildung die
Praxis des eigenen Glaubens zwar erweitere, diesen jedoch niemals ersetze oder ihn

127 Zentrale Aspekte dieses Unterkapitels formulierte ich erstmalig in dem Sammelbandbeitrag ,,Ein

Kabbala-Frauenkreis in Beirut — Religiositit und weibliche Lebensgestaltung® (Kithn 2022).
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ginzlich ablése. Diese Einstellung Sarahs spiegelte sich auch in den Haltungen der
Besucher:innen wider. Gesprichspartner:innen verwiesen auf so etwas wie eine stille,
aber von allen Beteiligten geteilte Uberzeugung, die Yvette folgendermafien zusammen-
fasste: ,,And we’re saying that you’re born in Christianity for a reason. You’re born in a
Muslim [family, J.K.] for a reason. You’re born in [a] Druze [family, J.K.] for a reason.
You’re born in [a] Buddhist [family, ].K.] for a reason” (Yvette, Interview 04.12.2018).
Der Ubertritt zu einer anderen Religion oder das Abwenden von ihrer Religion zu
Gunsten einer (neuartigen) spirituellen Lehre war somit fiir Sarah und ihre Kursteil-
nehmer:innen weder auf praktischer Ebene noch in spiritueller Hinsicht eine Option.

Sarahs Abgrenzungsbemiithungen fiir ein korrektes Verstindnis ihres spirituellen
Angebots wurden intensiviert durch eine politische Brisanz, die im Kern ihrer Kurse
enthalten war. Thre Veranstaltungen boten Besucher:innen Handlungsanregungen
fir das eigene Leben auf Basis der mystischen Tradition des Judentums. Im gesell-
schaftlichen Diskurs des Libanon ist das Judentum eng mit dem Nachbarland Israel
verbunden, mit welchem der Libanon durch jahrzehntelange kriegerische Auseinander-
setzungen verbunden ist.

Die wechselvolle politische Geschichte der beiden Nachbarlinder reicht bis in die
1940iger Jahre zurtick und kann an dieser Stelle nur schlaglichtartig wiedergegeben
werden: Nach der Griindung des Staates Israels im Jahr 1948 und dem damit einher-
gehenden Krieg floh ein Teil der Palistinenser:innen in den Libanon — wo sie bis heute
leben.”® Nicht zuletzt die Operationen der Palistinensischen Befreiungsorganisation
(PLO) von libanesischem Boden aus fithrten im Jahr 1982 zum Eintritt Israels in den
libanesischen Biirgerkrieg. Ein Resultat war die israelische Besetzung der stidlichen
Grenzregion des Libanon, die seit dem Riickzug der israelischen Armee aus anderen
Teilen des Libanon 1985 bis ins Jahr 2000 fortdauerte. Nur wenige Jahre spiter, im Jahr
2006, fithrten andauernde Auseinandersetzungen zwischen der schiitischen Hisbollah
und dem Staat Israel an der stidlichen Grenze des Libanon erneut zu einem Krieg.
Dieser Krieg brachte insbesondere die Zerstérung der stidlichen Vororte Beiruts mit
sich und stellte in den Narrativen meiner Interaktionspartner:innen eine geschicht-
liche Zisur dar (weiterfithrend siche Hage 2009; Leenders, Ghazal und Hanssen 2006;
Moghnich 2017).

Sarahs spirituelle Lehre war also mit einer Religion verflochten, die in gesell-
schaftlichen Diskussionen mit einem, wenn nicht sogar dem politischen Opponenten
des Libanon verbunden wurde. Diese politische Dimension ihrer Veranstaltungen
explizierte Sarah, als ich sie nach dem Unterschied zwischen ihrer spirituellen Lehr-
titigkeit in London und in Beirut fragte:

128 Rebecca Roberts: ,,Fliichtlinge zweiter Klasse: Paldstinenser im Libanon®, Bundeszentrale fiir poli-
tische Bildung, 26. Juni 2016, https://www.bpb.de/gesellschaft/migration/laenderprofile/228365/palac
stinenser-im-libanon. Die Autorin gibt die gegenwirtige Anzahl registrierter palistinensischer Fliicht-
linge im Libanon mit ,mehr als 450 000 an.



178 Johanna Kithn: Suchen und Gestalten

The differences that when you mentor in England, what they fear more is God.
The whole concept of the light and that there is a divine power. They are like:
Wow, dude! Don’t go there!‘ Here what they fear is Kabbalah. [...] there [in
London, J.K.] it’s like: ,Oh please, this is just a New Age religion now!. And
here [in Lebanon, J.K.] it’s like: ,Oh my God, this is a Jewish thing!‘

(Sarah, Interview 07.12.2018)

Aufgrund dieser politischen Implikationen war die Abgrenzung ihrer spirituellen
Lehre und ihres Zentrums vom Judentum und besonders vom Nachbarland Israel
ein wiederkehrendes Moment. Auf unterschiedliche Art und Weise versuchten Sarah
und die Besucher:innen ihres Zentrums zu zeigen, was sie zzcht waren und welche
Verbindungen nicht existierten. Dies betraf zum einen institutionelle Verflechtungen.
Sarah unterstrich, dass sie keine monetiren Zuwendungen, sondern nur vereinzelt
organisatorische und inhaltliche Unterstiitzung vom Kabbalah Centre in London
erhalte. Thre ehemaligen Kabbala-Lehrer:innen hatten sie punktuell bei der Fishrung
ihres Zentrums beraten und fiir einige Veranstaltungen nutzte Sarah Publikationen
und in einzelnen Fillen aufgezeichnete Vortrige der Organisation.

Im Erscheinungsbild und im alltiglichen Ablauf von Sarahs Space of Knowledge
waren diese politisch induzierten Abgrenzungsbestrebungen ebenfalls sichtbar. Auf
dem Social-Media-Auftritt von Sarahs Zentrum erschien Kabbala lediglich als eine
von vielen spirituellen Lehren, die am Zentrum unterrichtet wurden. Auch auf dem
Hinweisschild am Eingang des Zentrums bediente sich Sarah zwar einer Symbolik,
die die Verbindung zu Kabbala herstellte, suggerierte namentlich aber eine Nihe zum
Sufismus. Auch das Interieur des Zentrums war eher neutral gehalten. Sarahs Space
of Knowledge erstreckte sich tiber zwei Etagen. In der ersten befand sich ein kleiner
L-formiger Raum mit niedrigen Fenstern an einer Seite. Links vom Eingang befand sich
ein Biicherregal, in dem eine englischsprachige Ausgabe der Zohar, einem zentralen
Werk der Kabbala, eine Ausgabe des Koran sowie ein Chanukka-Leuchter stand. Uber-
dies enthielt der Raum ein Whiteboard, einige Stiihle, ein bis zwei Tische und einige
Kissen und Decken. Der hintere Teil des Raums, der vom Eingang nicht direkt ein-
sehbar war, beherbergte eine kleine Kiichenzeile sowie wechselnde Kartons und abge-
stellte Gegenstinde. Dieser kleine Raum wurde fiir den Frauenkreis und gelegentlich
tiir kleinere Veranstaltungen genutzt. Der Raum des Zentrums, der vorrangiger Ver-
anstaltungsort und primire Anlaufstelle fiir die Besucher:innen war, befand sich eine
Etage hoher. Er war C-f6rmig und erstreckte sich tiber die gesamte Breite des Gebiudes,
wobei nur das vordere Drittel aktiv genutzt wurde. Er war von Siulen durchzogen und
besafd sowohl Tische als auch Stiithle sowie eine Leinwand und einen Beamer. Vor den
bodentiefen Fenstern, die eine gesamte Seite des Raums sdumten, standen zahlreiche
Pflanzen, deren Blitter und Bliten als Tee genutzt werden konnten. Neben einem
Tisch mit Trinkwasserspender, Bechern und siiffen Knabbereien gab es einen Tisch
mit Biichern Giber Kabbala, die vom Kabbalah Centre herausgegeben worden waren.
Wihrend meines Forschungsaufenthalts wurde dieser Teil des Zentrums renoviert.
Farblich war der Raum in Weiff und Blau gehalten. Bis auf den Biichertisch und drei
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grofle hebriische bzw. aramiische Schriftzeichen, die an eine Wand gemalt waren,
enthielt der Raum keine dekorativen Hinweise auf den Zweck seiner Verwendung.
Und selbst diese Schriftzeichen sowie der Biichertisch waren nicht direkt beim Betreten
des Zentrums sichtbar, sondern erschlossen sich erst nach einem genaueren Rundgang
durch die Riumlichkeiten.

Neben dieser zuriickhaltenden Inneneinrichtung, die wenig tiber die inhaltliche
Ausrichtung von Sarahs spiritueller Lehre preisgab, beobachtete ich in Sarahs Kursen
die Vermeidung von Begriffen, die eine politische Verbindungen zum Judentum und
Israel suggerieren konnten. Hierzu gehérte die konsequente Bezeichnung von Buch-
staben und Ausdriicken aus dem Kontext der Kabbala-Lehre und des Judentums als
aramiisch statt differenziert als aramiisch oder/und hebriisch. Diese terminologische
Vorsicht lieflen Zentrumsbesucherinnen auch in unseren gemeinsamen Interviews
walten. Sie zeigten sich skeptisch gegeniiber einer Aufzeichnung des Gesprichs oder
lehnten dies ginzlich ab — ein Umstand, der mir wihrend Interviews mit Besucher:innen
anderer spiritueller Zentren nicht passierte. Die Gesprichspartnerinnen wihlten zudem
achtsam die Worte, mit denen sie ihre spirituelle Praxis an Sarahs Zentrum beschrieben.
Eine Frau eréffnete unser Interview gar mit der Information, dass ich wissen miisse,
dass sie keine Jiidin sei (Forschungsnotizen 20.11.2018).

Der Umgang mit der politischen Dimension der spirituellen Lehre besaf3 im Falle
von Sarahs Zentrum schlieflich auch Formen der Zutrittsregelung, die sich aus Sicher-
heitsbedenken speisten: ,,[ W]hen I first started, it was very much that I started as Kab-
balah. [...] So I was a bit scared and worried and I just had a baby* (Sarah, Interview
07.12.2018). Sarahs Angst hatte sich seither zwar abgeschwicht, dennoch beinhaltete
der Auftritt von Sarahs Space of Knowledge in den sozialen Medien weiterhin nicht die
Adresse des Zentrums. Diese Information erhielt man erst nach einem Telefonat mit
Sarah. Auf das Fehlen der Ortsangabe angesprochen, antwortete mir Sarah: Sie wolle
wissen, wer aus welchem Grund ihr Zentrum besuche, statt unreglementiert Ttir und
Tor fiir jede:n zu 6ffnen.

Zusammenfassend waren Sarahs Abgrenzungsbemithungen also eine Reaktion
auf politische Dynamiken. In verbalen und non-verbalen Formen adressierte sie
zwei politische Themenfelder. Mit dem gesellschaftlichen Einfluss von Religions-
gemeinschaften und der politischen Macht religiser Institutionen und Autorititen
fand sie einen pragmatischen Umgang, indem sie dem Missverstindnis entgegentrat,
eine neue Religion zu propagieren. Damit wendete sie den potenziellen Konflikt ab,
als Konkurrentin zu Islam und Christentum angesehen zu werden und entsprechend
feindselige Konsequenzen von Seiten etablierter Religionsinstitutionen hervorzurufen.
Auf den andauernden Konflikt zwischen Israel und dem Libanon reagierte Sarah, indem
sie deutlich machte, dass die spirituelle Praxis, die sie lehrte, aus dem Judentum hervor-
gegangen sei, sie aber nicht die jiidische Religion, sondern eine universell anwendbare
mystische Lehre unterrichte. Auf diese Weise kam sie der potenziellen Diskreditierung
entgegen, politische Ansichten oder religidse Uberzeugungen desjenigen Nachbarlands
zu verbreiten, mit dem der Libanon sich offiziell im Kriegszustand befand.
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Schwindende Sichtbarkeit und Nicht-Thematisierung —
Raybans Curative Centre und Prosperity Centre

Nicht alle spirituellen Lehrer:innen gingen wie Sarah den Weg der expliziten Dis-
tanzierung. Ich beobachtete ebenso implizite Formen der Abgrenzungen. Ein prig-
nantes Beispiel hierfiir war Rayhans Umgang mit Islam und Christentum in den
zwei Niederlassungen seines spirituellen Zentrums. Auch da Rayhans Meditations-
praxis im Vergleich zu Sarahs Angeboten keine politisch brisanten Verflechtungen
besafs, zog er in seinem Zentrum auf stille, aber kaum weniger nachdriickliche Art
bestimmte Grenzen. Rayhan erkannte zwar an, dass der Islam bzw. das Christentum
tir die Teilnehmer:innen seiner Kurse relevant waren. Religion oder individuelle re-
ligiose Ansichten waren jedoch kein Diskussionsgegenstand wihrend der spirituellen
Zusammenkiinfte in seinem Zentrum. ,,And however, we don’t talk too much reli-
gion. It’s really, we never open this subject. We only searching for light and love and
happiness and joy“, betonte er direkt in unserem ersten Gesprich (Rayhan, Inter-
view 12.12.2017). Duktus und Kontext von Rayhans Aussage suggerierten, dass die
Nicht-Thematisierung religiéser Aspekte sich organisch aus der Dynamik der Kurse
ergebe. Meine Beobachtungen, insbesondere in Hinblick auf die materiell-dsthetische
Gestaltung seines Zentrums, legen jedoch nahe, dass das verbale und non-verbale Aus-
klammern von Religion eine dezidierte Strategie Rayhans war, mittels der er seine
spirituelle Lehre von etablierten Religionen abgrenzte und die sich im Laufe meiner
Forschung intensivierte.

Rayhan investierte zusammen mit seinen Mitarbeiterinnen und Geschiftspart-
ner:innen viel Zeit in das Erscheinungsbild des spirituellen Zentrums. Sie mieteten
insgesamt zwei Rdumlichkeiten im Beiruter Stadtteil Sodeco an: das Curative Centre
und das Prosperity Centre. Zu Beginn meiner Forschung fanden simtliche Kurse im
Curative Centre statt. Das Prosperity Centre wurde vor allem fiir Yogakurse externer
Lehrer:innen genutzt. Im Verlauf meiner Aufenthalte gewann das Prosperity Centre
jedoch immer weiter an Bedeutung. Nach und nach verlagerten sich simtliche Ver-
anstaltungen, von Meditationskursen tiber Yogaklassen bis hin zu alternativen Heilbe-
handlungen und Wochenendworkshops, vom improvisiert wirkenden Curative Centre
in das frisch renovierte Prosperity Centre. Das Curative Centre wurde aufgrund seiner
opulenten Dachterrasse nur noch fiir grofle Events, informelle Treffen und soziale
Aktivititen genutzt. Ende 2018 entschied sich Rayhan, nicht zuletzt auch aufgrund
okonomischer Engpisse, das Curative Centre ginzlich aufzugeben.

Diebeiden Niederlassungen unterschieden sich nichtnurinihrem Aufbauund ihrer
Grofe, sondern auch in ihrem Design. Das Curative Center lagin einem unscheinbaren
Eckhaus an einer ruhigen Querstrafle, die mehrstockige Gebidude mit Wohnungen,
Biiros sowie vereinzelt kleine Liden sdumten. Nichts deutete von auflen auf das spiri-
tuelle Zentrum hin. Lediglich die buddhistischen Gebetsfahnen, die um das Gelinder
desletzten Treppenabsatzes gewickelt waren, gaben Aufschluss tiber die Verwendung der
Dachwohnung. Mitdem Betreten der Wohnung standen Besucher:innen an derlangen
Seite eines durch Siulen unterteilten Raumes, der das Herzsttick dieser Niederlassung
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bildete. Vom Eingang nicht einsehbar fiihrte ein kleiner Flur zu weiteren Riumen, die
Rayhans Privatriume beherbergten. Ein Fakt, den ich erst nach einiger Zeit erfuhrund
der weder von Rayhan noch von Besucher:innen des Zentrums expliziert wurde.

Direkt bei meinem ersten Besuch betonte Rayhan mir gegentiber das multireligiose
Erscheinungsbild des Zentrums: Der Raum fiir die Meditationspraxis beherberge
sowohl Artefakte spiritueller Praktiken als auch des Christentums und des Islam.
Vom Eingang aus gut sichtbar stand zwischen zwei grofSen Roll-ups, die fiir Rayhans
Zentrum warben, eine mannshohe Buddhastatue (Forschungsnotizen 28.11.2017).
Ebenfalls von der Eingangstiir aus erkennbar lehnte auf einem kleinen Beistelltisch
ein Koran aufrecht an der Wand. Daneben stand eine Abbildung der Jungfrau Maria.
Die weiflen Winde schmiickten bunte Tiicher mit Schriftzeichen in Sanskrit und zwei
Drittel des rechteckigen Raumes waren mit Teppichen und Yogamatten ausgelegt.
An einem zentralen Punkt dieser Landschaft aus Yogamatten stach ein Platz hervor:
Steine verschiedener Farbe und Groéfle lagen neben einer holzernen Abbildung eines
maronitischen Heiligen. Unterschiedlich grofe Klangschalen, diverse Biicher und
Manuskripte iiber alternative Heilmethoden sowie mehrere Sets von Doreen Virtues
Engelkarten, die sichtbare Gebrauchsspuren aufwiesen, waren aufgereiht. Hier safl
Rayhan, wenn er seine Meditationsstunden leitete.

Um diesen Hauptraum der Niederlassung legte sich L-f6rmig eine ausgedehnte
Dachterrasse, in deren Zentrum ein selbst gebauter Unterstand aus Holz platziert war.
Die Holzbalken des Unterstands waren mit buddhistischen Gebetsfahnen geschmiicke.
Auf einem kleinen Brett, welches etwa auf Hiifthshe im Inneren des Unterstands an-
gebracht war, stand eine Kalligrafie, eine weitere Abbildung der Jungfrau Maria sowie
eine etwa notizheftgrofle Holzkonstruktion, an der kleine Metallréhrchen befestigt
waren. Stiefd man eines der Rohrchen an, setzte sich dieses Artefakt fiir buddhistische
Gebetszeremonien hell klimpernd in Bewegung.

Die dekorativen Elemente des Curative Centre positionierten die spirituelle Lehre
bzw. Rayhans Meditationspraxis einerseits und Artefakte unterschiedlicher Religionen
andererseits zwar raumlich-materiell nebeneinander, aktive Verbindungen, beispiels-
weise durch das Einbeziehen religioser Gegenstinde in die Kurse, blieben jedoch aus.
Die ausgestellten religidsen Schriften waren stets verschlossene Biicher. In keiner
meiner zahlreichen Besuche sah ich Kursteilnehmer:innen darin lesen oder sie auch
nur von dem kleinen Beistelltisch aufnehmen und in den Hinden halten. Auch Rayhan
verwies nur sporadisch auf ihre ,,Anwesenheit“ — meistens dann, wenn er neuen Be-
sucher:innen das Zentrum vorstellte. Er band weder Koran noch Bibel inhaltlich oder
haptisch in seine Kurse ein. All diese Dinge schienen vor allem Dekoration zu sein, die
Religionen respektvoll sichtbar machten, ihnen aber einen sprichwértlichen Platz am
Rand zuwiesen, indem sie nicht aktiv in die spirituelle Praxis eingebunden wurden.
Auch traten diese religiosen Gegenstinde gegeniiber den buddhistischen Gebetsfahnen
oder der mannshohen Buddhastatue, die ich hier nicht als religiose Ausdrucksform,
sondern als weit verbreitete 4sthetische Symbole der spirituellen Szene verstehe, in
den Hintergrund. Ich argumentiere, dass Rayhan durch dieses Design und den aus-
bleibenden Umgang mit gewissen Dekorationselementen keinen Zweifel dariiber auf-
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kommen lief3, was im Fokus der von ihnen gepflegten Praxis stand: Es wurde gemein-
sam meditiert, nicht gemeinsam gebetet. Es wurden spirituelle Selbsterkenntnis und
Lebensgestaltung verfolgt, keine Glaubensansichten verhandel.

Mit der Verlagerung der Zentrumsaktivititen vom Curative Center ins Prosperity
Center wurde das materiell-dsthetische Erscheinungsbild von Rayhans Zentrum und
damit seine distanzierende Positionierung gegentiber der Religion noch deutlicher. Das
Prosperity Centre lag etwa fiinf Gehminuten vom Curative Center entfernt in einem
Neubau. Der Ort dhnelte professionellen Praxisriumen, mit einem Eingangsbereich
mit Sitzgelegenheit und Empfangstresen, einer Kiiche und insgesamt vier, nach Funk-
tionen differenzierten Riumen (Forschungsnotizen 06.12.2018). Zwei dieser Riume
wurden besonders intensiv genutzt. Im gréfiten Raum mit ausgedehnter Spiegelwand
und imposanter Fensterfront, die einen Blick tiber die Silhouette Beiruts erlaubte,
fanden Yoga- und Fitnesskurse statt. Je nach Veranstaltungsplan beherbergte der Raum
auch die Meditationskurse von Rayhan oder Wochenendworkshops zu alternativen
Heilmethoden. Ebenso hiufig in Gebrauch war einer der kleineren Riume, der durch
seine dunkle Wandverkleidung und Sitzgelegenheiten auf dem Boden einen héhlen-
artigen Charakter besaf3. Besondere Aufmerksamkeit zog hier eine der Winde auf sich:
Sie war vollstindig mit von hinten beleuchteten rosa-beige-farbenen Steinen verkleidet.
Dies seien echte Salzsteine aus dem Himalaya, wie Rayhan betonte. Nicht zuletzt
wegen diesem als energetisch wertvoll angesehene Dekor, welches nach Meinung der
Kursteilnehmerin Nabila Heilung unterstiitze, beherbergte dieser Raum Rayhans
Meditationskurse, wenn der grofle Raum mit der Spiegelwand belegt war. Auch
Rayhans Meditationsplatz aus dem Curative Centre, der mit Engelkarten, Steinen
und Klangschalen ausstaffiert war, fand dauerhaft in dem Salzstein-Raum des Pros-
perity Centre seinen Platz. In Bezug auf die religiosen Artefakte war ein Unterschied
zwischen den beiden Riumlichkeiten sichtbar. Zwar zierte Rayhans Meditationsplatz
weiterhin ein kleines maronitisches Heiligenbild, welches bereits im Curative Centre
Teil der Einrichtung gewesen war, Koran und Bibel suchte ich jedoch vergeblich in
den Riumlichkeiten des Prosperity Centre. Stattdessen wurden in den Regalen im
Eingangsbereich Edelsteinketten, Nahrungserginzungsmittel sowie Engeltarotkarten
zum Kauf angeboten. In einem Biicherregal, welches sich als das ,Who’s Who* der
internationalen Spiritualitits- und Selbsthilfeszene las, warteten ausnahmslos englisch-
sprachige Publikationen auf interessierte Leser:innen.

Rayhan und seine Mitarbeiterinnen betonten mit Verweis auf die riumliche Ver-
inderung die fortschreitende Professionalisierung des spirituellen Zentrums: Das Pros-
perity Centre wurde als prisentabler, moderner und damit als besser als das Curative
Centre erachtet. Wihrend das Curative Centre den Charme einer improvisierten
Meditationsstitte verspriihte, besal das Prosperity Centre die Atmosphire einer
spirituell angehauchten Wellness-Oase. Das Curative Centre sei der spirituellere Ort
(Nabila, Interview 06.12.2017), das Prosperity Centre hingegen ,,more commercial
(Rayhan, Forschungsnotizen 12.01.2018), lautete entsprechend das Resiimee von
Rayhan, seinen Mitarbeiterinnen sowie vielen Besucher:innen. Ein Fazit, welches sich
im Namen der beiden Orte widerzuspiegeln schien. Ich argumentiere, dass dieser als
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Professionalisierung wahrgenommene Verinderungsprozess des spirituellen Zentrums
nicht zuletzt die fortschreitende Abgrenzung Rayhans zu den im Libanon etablierten
Religionen beinhaltete. Die symbolisch-gegenstindliche Ausstattung des Prosperity
Centre beinhaltete im Vergleich zum Curative Centre kaum mehr religiose Artefak-
te. Der Wandel des Zentrumsdesigns spiegelte die Intensivierung von Rayhans Ab-
grenzungsbestrebungen durch Nicht-Thematisierung wider: Der randstindige Platz
von Religion im Zentrumsdesign wich einer beinahe ginzlichen Unsichtbarkeit von
Religion.

Unterschiedlichkeit zu etablierten Religionen konstatieren

Sarahs und Rayhans Positionen verdeutlichen unterschiedliche Ausprigungen einer
Haltung, die ich in allen spirituellen Zentren und Kursen beobachtete, die ich im
Rahmen meiner Forschung besuchte: Lehrer:innen grenzten sich und ihre Lehre von
Religion ab. Sie schufen auf unterschiedliche Art und Weise Distanz zwischen ihrer
eigenen Praxis und dem Islam bzw. Christentum. Und sie brachten zum Ausdruck,
dass ihre spirituelle Lehre keine Religion sei. Formen dieser Abgrenzung waren eine
implizite Distanzierung, wie im Falle von Rayhans Zentrumsdesign, oder explizite
Unterscheidungen, wie Sarahs Hinweise gegeniiber ihren Kursteilnehmer:innen. In
unterschiedlichem Mafle und mittels verschiedener Strategien waren Lehrer:innen
bestrebt, das Thema Religion so weit wie moglich in ihren Kursen zu umgehen und den
Fokus stattdessen auf ihre spirituelle Lehre, deren Praxisform und Inhalte zu lenken.

Bezuglich der abgrenzenden Handlungen der spirituellen Lehrer:innen gegeniiber
Religion fillt meiner Ansicht nach auf, dass der Akt und nicht der Inhalt der Ab-
grenzung im Vordergrund stand. Obwohl die Abgrenzungen vielfach sichtbar waren,
erlebte ich selten eine Darlegung der Griinde fiir die Abgrenzung oder ein Aufzeigen
tatsichlicher, inhaltlicher Unterschiede. Spirituelle Lehrer:innen machten also deutlich,
dass sich ihre spirituelle Praxis von Religion unterschied, fiihrten diese Differenzen aber
selten auf inhaltliche Art und Weise aus. In dieser Hinsicht ist der Fall von Rayhan bei-
spielhaft. Die Griinde fiir Rayhans intensivierter non-verbaler Nicht-Thematisierung
von Religion blieben dhnlich implizit wie die konkreten Unterschiede, die er zwischen
Islam und Christentum und seiner spirituellen Praxis sah und die ihn dazu bewogen,
die ohnehin randstindige, gegenstindliche Sichtbarkeit von Islam und Christentum
in seinen neuen Zentrumsriumlichkeiten weiter zu reduzieren. Rayhan und vielen der
anderen spirituellen Lehrer:innen, denen ich wihrend meiner Forschung begegnete,
schien es wichtiger zu sein, die Unterschiedlichkeit zu konstatieren und deutlich zu
machen, was ihre jeweilige spirituelle Praxis zzcht war — Religion im weitesten Sinne des
Wortes —, als explizit auszudifferenzieren, aus was sich diese Unterschiedlichkeit speiste
und welche Griinde sie zu dieser Abgrenzung bewogen hatten. Die vielfiltigen Hand-
lungen, mit denen Lehrer:innen ihre spirituellen Praktiken von Islam und Christentum
abgrenzten, waren damitklare, aber leise, entschiedene, aber inhaltlich offene Momente
der Distanzierung, in denen die Bemiithung deutlich wurde, eine wichtige Information
zentral zu platzieren, dabei aber wenig inhaltlichen Staub aufzuwirbeln.
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Ich argumentiere nun, dass sich diese spezifischen Abgrenzungsversuche aus den po-
litischen Aspekten, die dem Thema Religion im Libanon anhaften, ergeben. Ich stelle
die These auf, dass die Abgrenzung von Religion in den spirituellen Kursen eine Ab-
grenzung von im Libanon etablierten religiésen Institutionen und Autorititen und
deren machtpolitischen Verstrickungen darstellte. Religion war insofern ein politischer
Faktor, als dass sich im Kontext des Konfessionalismus religiose Macht und Autoritit
in politische Macht und Autoritit Gibersetzte. Religion, religiose Praxis und religiose
Autoritit waren (und sind) im Libanon - jenseits polemischer Religionskritik — eine
Dimension von gesellschaftlicher Kontrolle. Religiose Praxis konnte als Ausdruck
politischer Orientierung gelesen werden und religiose Zugehorigkeit als Achse po-
litischer Mobilisierung ge- bzw. missbraucht werden. Damit war Religion Politik — im
unmittelbaren Sinne. Mehr noch: Eine Form der Politik, die von vielen Libanes:innen
und ausnahmslos allen meinen Forschungspartnerinnen als Grund fiir den Niedergang
des Landes erachtet wurde.

Von diesen politisierten Facetten und Implikationen von Religion grenzten sich
spirituelle Lehrer:innen mittels der dargestellten Handlungen und Aussagen ab - so
meine These. Die Distanz, die Lehrer:innen iibten, war somit vor allem eine Distanz
zu den institutionell-organisatorischen Ideen von Religion, ihren Hierarchien sowie
zu ihrem Streben nach ,power, money or the search for status“ (Fedele und Knibbe
2013a: 3) und weniger zu deren inhaltlichen Wertvorstellungen. Diese Abgrenzung
nahmen die spirituellen Lehrer:innen erstens aus pragmatischen Griinden vor, um
keine Konfliktlinien in dieser Arena der Macht auszuldsen, bei denen sie als Konkur-
rent:in von religiésen Institutionen wahrgenommen werden kénnten. Sarahs Angst,
als Scheich oder Priester betitelt zu werden, illustriert diesen Punkt exemplarisch.
Zweitens spiegelte diese Abgrenzung auch die individuellen kritischen Einstellungen
der Lehrer:innen gegeniiber etablierten religiosen Institutionen und Autorititen wider.
Und drittens holten die spirituellen Lehrer:innen mit dieser Abgrenzung ebenfalls
einen Gberwiltigenden Teil der Kursteilnehmer:innen in ihrer kritischen Haltung
gegeniiber den im Libanon etablierten religiosen Institutionen und Autorititen ab.

Diese Abgrenzung zur Religion als Institution signalisierten die spirituellen
Lehrer:innen ihren Kursteilnehmer:innen bereits durch die Verwendung ihrer Be-
grifflichkeiten. Obwohl Lehrer:innen sich bemiihten, auch arabische Ubersetzungen
gingiger spiritueller Begriffe anzubieten statt ausschlieflich mit englischen Begriffen
zu arbeiten, wurde ein zentraler Begrift bei Lehrer:innen beinahe ausnahmslos im Eng-
lischen verwendet: Spiritualitit. Aus Angst, eine Nihe zu etablierten Religionen zu
suggerieren, nutzte niemand der Lehrer:innen die etablierte arabischen Ubersetzung
rithaniyya. Angesprochen auf den Umstand, dass trotz formaler Bedeutungsgleichheit
der Begrift spirituality dem Gebrauch von rabaniyya vorgezogen wurde, sinnierte
Gaga, die eines der ersten Yogastudios Beiruts eréffnet hatte:

[M]any people are running away from religions. So they would rather hear
the term spirituality than r#baniyya, because for them rihaniyya might mean
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church or mosque. It’s like: ,I don’t want to go into that trend!. But you’re
going into that under the umbrella of a different language. But this is the ter-
minology. (Gaga, Interview 22.11.2018)

Gaga verwies auch auf die Verquickung von Religion und Politik in der Vergangenheit
und Gegenwart des Libanon. Diese habe sich tief in das Gedichtnis der Menschen
eingeschrieben — als abschreckendes Kapitel in der Geschichte des Landes. Religion
werde mit Institutionen und Autorititen verbunden, zu denen die Menschen Dis-
tanz suchten — vor allem jene Libanes:innen, die Yogastudios und Meditationszirkel
besuchten. Aus diesem Grund werde bei diesem Begriff die Ubersetzung vom Eng-
lischen ins Arabische vermieden. Im Gegensatz zum Begrift r#zbaniyya, der fur viele Be-
sucher:innen ihres Studios Assoziationen zu eben jenen Institutionen der libanesischen
Gesellschaft wecke, deren Lehren und Perspektiven auf die Welt sie hinter sich lassen
wollten, erscheine der Begrift spirituality zunichst einmal frei von institutionellen
wie politischem ,,Ballast®. Diese ,neue® Terminologie ermdgliche es, die jeweiligen
Praktiken vorbehaltlos zu erkunden, so Gagas Perspektive. Abgrenzung gegentiber
Islam und Christentum bedeutet daher gleichermaf3en fir spirituelle Lehrer:innen wie
Kursteilnehmer:innen, die Unterschiedlichkeit zu bestimmten, als negativ angesehenen
Facetten etablierter Religionen zu konstatieren (vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 2, 6-7).

6.1.2 Verbindungen

Spirituelle Lehrer:innen grenzten ihre spirituelle Praxis unaufgeregt, aber entschieden,
in sprachlicher und materiell-riumlicher Form von den etablierten Religionen ab.
Zugleich machten sie aber auch deutlich, dass Verbindungen zwischen den von ih-
nen angebotenen spirituellen Lehren und Islam bzw. Christentum bestanden. Im
Folgenden zeige ich, dass es vier unterschiedliche Formen gab, wie sie auf Berithrungs-
punkte zwischen spirituellen Praktiken und Religion hinwiesen. Ich argumentiere,
dass Lehrer:innen mit diesen Handlungen ausdriicken wollten, dass ihre Kurse zwar
anders sind als Islam und Christentum, aber prinzipiell kompatibel mit Religion und
religidser Praxis.

Individuelle Verbundenbeit

Eine Form, mittels derer spirituelle Lehrer:innen Verbindungen zu Religion zogen, war
ihre ausdriickliche individuelle Identifikation mit Islam bzw. Christentum. So erklirte
beispielsweise Sarah explizit, dass sie praktizierende Muslimin sei: ,’'m Muslim. I'm
born Muslim. I believe in Islam. I practice Islam. I'm 100% Muslim. I’'m married to
a Christian and I’ve studied Kabbalah®, machte sie im Interview (07.12.2018) und in
vergleichbarer Form auch in ihren Kursen deutlich. In diesem Zusammenhang erzihlte
sie auch immer wieder von ihrer Tagesroutine, die sowohl Praktiken der Kabbala und
des Sufismus als auch etablierte muslimische religiose Routinen umfasste: ,I pray like
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the Islamic way. And then, at dawn, I do my $ma‘ yisra’el'”, which is like a kabbalistic
prayer. And then I do a Sufi meditation. [...] That is my daily routine® (Sarah, In-
terview 07.12.2018). Dariiber hinaus berichtete Sarah, dass sie alle ,spiritual gates*
(Sarah, Interview 07.12.2018) befolge. Mit diesem Begrift beschrieb sie das Zelebrieren
von religiosen Feiertagen. Familidr bedingt partizipierte sie an christlichen Festen und
aus ihrer eigenen religios-spirituellen Verortung heraus beging sie muslimische und
judische Feiertage: ,So during ramadan, 1 tast. On yom kippur, 1 fast. On purim, 1
party. On hanukkah, 1light the hanukkiyah and I do my connections and prayers and
meditations® (Sarah, Interview 07.12.2018)."** Ich argumentiere, dass Sarah durch
diese Einblicke in ihre individuellen religios-spirituellen Gewohnheiten nicht nur ihre
individuelle, auf ihrem Glauben basierende Verbundenheit mit der Religion (hier:
der Islam) konstatierte. Sie bewies ebenso die prinzipielle Vereinbarkeit der beiden
Praktiken und Sphiren, indem sie sich als Beispiel fiir eine gelebte Verbindung von
Religion und spiritueller Praxis prisentierte.

Diese Form, spirituelle mit religiéser Praxis durch individuelle Alltagshand-
lungen harmonisch zu verbinden, beobachtete ich nicht nur bei Sarah. Auch Rayhan
prisentierte den Teilnehmer:innen seiner Kurse Beispiele fiir eine alltagspraktische
Verbindung von spiritueller und religiéser Praxis. Im Gegensatz zu Sarah waren seine
Demonstrationen jedoch wesentlich unmittelbarer, indem sie die einzelnen Teil-
nehmer:innen in den Mittelpunket stellten. So bat er zu Beginn der Meditation anliss-
lich des Datums 12.12. die Ankommenden, auf einer der vielen Yogamatten Platz zu
nehmen, und statt sich unterhaltend auf den Anfang der Stunde zu warten, fiir sich
zu beten (Forschungsnotizen 12.12.2018). Die Teilnehmer:innen sollten bittend in
einen Dialog mit Gott treten, um ihren Wiinschen fir die kommenden zwolf Monate
sowie dem Wunsch nach Begleitung in der Meditation Ausdruck zu verleihen. Rayhan
wies der religiésen Praxis, konkret dem Gebet, somit einen Platz im Raum seiner spiri-
tuellen Praxis zu, der zwar explizit nicht Teil seiner Meditationspraxis war, der aber die
grundsitzliche Verbindung zwischen und die Kompatibilitit von spiritueller Praxis
und Religion unterstrich. Zu betonen gilt es, dass es sich bei diesem Beispiel, genau wie
bei Sarah, um zndividuelle religiose Praxis handelte, in der die praktizierende Person
ihren Vorstellungen von Religion folgte und nicht etablierte Lehrmeinungen rekon-
struiert und postuliert wurden. Damit unterlief meiner Ansicht nach Rayhans Aufruf
zur Kombination von Gebet und Meditation zu Beginn der 12.12.-Meditation nicht
seine abgrenzende Haltung gegentiber der Religion, die ich im vorherigen Unterkapitel
skizzierte. Er differenzierte zwar spirituelle von religioser Praxis (und positionierte

12 Das sma‘ yisra’el (wortl. ,Hore, Israel) ist ein zentrales Gebet des Judentums und kann als jidi-
sches Glaubensbekenntnis verstanden werden. Die Tatsache, dass Sarah dieses Kernelement judischer
religidser Praxis als kabbalistisch bezeichnete, ist ein weiteres Beispiel fiir die politisch motivierten Ab-
grenzungsbestrebungen, die ich in Kapitel 6.1.1 dargelegt habe.

0 Yom kippur, purim und banukkah sind jiddische Feiertage. Wie in Sarahs Zitat deutlich wird, sind
die religiosen Riten an den jeweiligen Festen durch Fasten (yom kippur), geselliges Essen und Trinken
(purim) und das rituelle Entziinden des acht- bzw. neunarmigen Leuchters (hanukkah) geprigt.
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sich gegen die Form etablierter Religionen), verdeutlichte aber die Kompatibilitit von
religioser Praxis und spiritueller Praxis in der Lebenswirklichkeit von individuellen
Akteur:innen.

Respekt und Wertschatzung

Des Weiteren schufen spirituelle Lehrer:innen Verbindungen zwischen spiritueller
Praxis und Religionen, indem sie ihren Respekt und in Teilen ihre Wertschitzung
gegeniiber Islam und Christentum zum Ausdruck brachten. Vor dem Hintergrund
ihres Bekenntnisses zu spirituellen Praktiken #nd Religion befolgte und forderte bei-
spielsweise Sarah in ihrem Zentrum bestimmte Regeln des Respekts vor Islam und
Christentum sowie deren Vertreter:innen. Uninformierte und abwertende Rede {iber
Religionen stellten eine ,rote Linie“ fur sie dar: ,,For example: ,I heard that Prophet
Mohammad says this‘. And it’s like: ,Have you read it? - ,No.* - ,Are you Muslim?* -
,No.‘ [...] this is not wisdom, this is just darkness and installing fear in other people
and really pointless (Sarah, Interview 07.12.2018). Eine weitere Grenze war fiir Sarah
der fehlende Respekt gegeniiber spirituellen und religiosen Lehrer:innen, die sie mit
dem hebriischen Begrift saddig bzw. saddigim (Gerechter, Rechtschaftener (Sg.) bzw.
Gerechte, Rechtschaffene (Pl.)) bezeichnete: ,,The second time I set a limit is when
people are rude about saddigim. So if you say ,The idiot Mohammad! or ,Pfl! What did
Jesus know?‘. That is a hard-core limit for me! I don’t appreciate disrespect to anyone!
I appreciate sarcasm though® (Sarah, Interview 07.12.2018).

Auch Rayhan brachte eine positiv konnotierte Positionierung gegeniiber Islam und
Christentum zum Ausdruck, indem er Respekt vor wichtigen Aspekten der Religion
ausdriickte. Dies tat er meiner Analyse nach, indem er bestimmte Grenzen wahrte. Im
Gegensatz zu Engeln, Maria, der Mutter Jesu, und Jesus selbst, die Rayhan regelmifig
in seinen Meditationskursen um Unterstiitzung bat und in den Dienst seiner spiri-
tuellen Reinigungsziele stellte, ,verfiigte er niemals in dieser Weise tiber den Propheten
Mohammed. Der Prophet Mohammed wurde in den Meditationskursen weder um
Hilfe gefragt noch in den Dienst eines bestimmten Schritts der Meditation gestellt.
Ich schliefSe aus dieser Beobachtung, dass in Anbetracht der vorwiegend muslimisch
geprigten Besucher:innen die Verwendung explizit christlicher religiéser Inhalte fiir
Rayhan ein deutlich geringeres Potenzial fir Konflikte besafd als das Einbinden zen-
traler muslimischer religioser Figuren. Der Riickgrift auf den Propheten und seine
aktive Einbindung in die Praxis kénnten als respektlose ,Nutzung® einer zentralen
religiésen Figur und damit als Affront verstanden werden.

Dariiber hinaus kontrastierte Rayhan Meditation und Gebet. Er betonte, dass
Meditation kein Gebet sei (Rayhan, Meditation 26.01.2018). Bei der Meditation gehe
die Person nach innen und reinige sich (Rayhan, Meditation 26.01.2018). Meditation
war laut Rayhan damit ,enlightenment, ,,awakening® — und ,healing®, wie die Kurs-
teilnehmerin Nabila hinzuftigte (Meditation 26.01.2018). Demgegeniiber betrachteten
Rayhan und die Besucherinnen seiner Meditation das Gebet als einen Weg, direkt
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mit Gott in Kontakt zu treten und Bitten und Dankbarkeit auszudriicken (Rayhan
und Shayma, Meditation 26.01.2018). Diese klare Trennung zwischen Gebet und
Meditation verstehe ich ebenfalls als respektvolle und wertschitzende Anerkennung
von dem, was religiése Praxis aus Rayhans Sicht leisten kann, spirituelle Praxis aber
nicht. Rayhan fand somit deutlich subtilere Formen, Respekt gegeniiber Religion
zu zeigen als Sarah. Dennoch argumentiere ich, dass auch er durch Handlungen wie
die soeben skizzierte harmonische und verbindende Fiden zwischen spiritueller und
religiGser Praxis flocht.

Ubersetzun gen

Eine weitere Methode, mittels derer einige spirituelle Lehrer:innen Verbindungen
zwischen spiritueller und religioser Praxis herstellten, war die aktive Ubersetzungsarbeit
zwischen spirituellen und religiésen Ideen und Praktiken. So tibersetzte zum Beispiel
die Yogalehrerin Nour direkt zwischen den Begriffen und Formen der Yogapraxis und
der religiosen muslimischen Praxis. Nour, die sich als Muslimin verstand, war sowohl
im Libanon und in Kanada aufgewachsen und ausgebildete Grundschullehrerin. Als
solche hatte die Enddreiffigerin lange Jahre an Schulen in den Golfstaaten gearbeitet,
bevor sie, aus familiiren Griitnden und dem Bediirfnis nach einem beruflichen Wechsel
folgend, in den Libanon zurtickkehrte. Thr Interesse an spirituellen Praktiken und ihre
Freude an kérperlicher Betitigung hatte sie schliefSlich zur Ausbildung als Yogalehrerin
gefiihrt, die sie in unterschiedlichen Aschrams in Indien absolviert hatte. In unseren
Gesprichen machte Nour keinen Hehl daraus, dass neben der Freude an Yoga und ihrer
Frustration Gber ihre Titigkeit als Lehrerin auch finanzielle Aspekte ausschlaggebend
fiir ihren Berufswechsel gewesen waren. Als gut vernetzte, selbststindige Yogalehrerin,
die Privatstunden in Beiruts Mittel- und Oberschicht gab und an Universititen und
in Yoga- und Fitnessstudios unterrichtete, hatte sie nach eigener Aussage ein besseres
Auskommen als in der Privatwirtschaft Angestellte, die mit vierzig und mehr Stunden
pro Woche mehr arbeiteten als Nour. Auch vor der sich anbahnenden wirtschaftlichen
Krise sah Nour sich geschiitzt. Sicherlich wiirden ihr nicht alle Kund:innen erhalten
bleiben, gab sie zu, aber ,,rich people here stay rich“ (Nour, Interview 13.11.2018). Und
so war sie zuversichtlich, auch in schwieriger werdenden Zeiten ausreichend viele Kurse
geben zu kénnen, um ihren Lebensunterhalt zu bestreiten.

Nour war sich auch aus einem weiteren Grund der Treue ihrer Kursteilnehmenden
sicher. Sie betonte in Gesprichen mit mir, dass sie ihre Kurse bewusst an der religiésen
Positionierung der jeweiligen Teilnehmer:innen ausrichte. Hierbei verfolgte sie in
unterschiedlicher Intensitit die Strategie, Parallelen zwischen spiritueller und religiGser
Praxis aufzuzeigen und sie somitals zwei unterschiedliche Ausdrucksformen des gleichen
Inhalts zu prisentieren. Der Versuch, Verbindungen zwischen Religion und Yogapraxis
zuziehen, wurde besonders deutlich am Beispiel einer Gruppe von vier Frauen, die Nour
einmal in der Woche unterrichtete. Eine der Teilnehmer:innen war Nours Tante Zohra,
die mit drei Freundinnen den privaten Yogazirkel ins Leben gerufen hatte. Alle Frauen
waren ihrer Religion tief verbunden, wobei eine eine Christin war und die anderen drei
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schiitische Musliminnen waren.!*! Aus diesem Grund fokussierte sich Nour besonders
darauf, Verbindungen zwischen Islam und Yoga zu zichen. ,My aunt and her friends,
they’re older women and they are all veiled. So their style of yoga, or the way I teach
them, I reallylink it to Islam, alot!” (Nour, Interview 22.11.2017). Dies konnte z. B. die
Ermutigung sein, sich ein islamisches bzw. christliches Gebet als Ersatz fiir ein im Yoga
ibliches Mantra zu suchen (Nour, Interview 03.12.2018). Um aber nicht nur Ersatzzu
bieten, sondern aktiv Verbindungen zu ziehen, griff Nour auf ihr kiirzlich erwachtes In-
teresse am Sufismus zuriick. Diese — in ihren Worten — Briicke zwischen Yogapraxis und
Islam war aber nicht frei von Ambivalenz, wie meine folgende Beobachtung wihrend
einem Treffen der Frauen verdeutlicht (Forschungsnotizen 23.11.2017).

Nachdem die Frauen ihre Yogamatten im Wohnzimmer ausgebreitet hatten, be-
gann Nour die Stunde. Sie bat die Frauen, sich eine Affirmation zu suchen, die sie leise
im Kopf wiederholen sollten, um den Geist zu beruhigen. Dies kénne ein Mantra, aber
auch ein religioser Ausspruch wie ,Allabu “akbar sein, figte Nour hinzu. Wichtig
sei es, dass es sich passend anfiihle. Dann fithrte Nour die Frauen durch eine kurze
Anfangsmeditation und einige Atemiibungen, bevor sie mehrere Abfolgen des Sonnen-
grufles anleitete. Zum Schluss gab es eine lingere Abschlussmeditation, wihrend der
die Teilnehmerinnen still und mit geschlossenen Augen auf ihren Matten lagen. Diese
Meditation wurde eingeleitet von einer Sufimusik, in der eine Frauenstimme ,, 4llahu
akbar“und das muslimische Glaubensbekenntnis sang. Nour stellte die Musik jedoch
abruptnach der Hilfte der Meditationszeit aus und lief} die Stunde in Stille ausklingen.
Spiter erzihlte Noura mir, sie sei sich pltzlich unsicher gewesen, was die Teilnehmerin
Naima, die in der Gruppe den Ruf einer Gliaubigen hatte, die in strenger Form den
muslimischen Glaubensvorschriften folgte, von der Musik halten wiirde. Immerhin
sei es Sufimusik gewesen und eine Frauenstimme habe religiose Texte rezitiert. Um
moglichem Arger zuvorzukommen, hatte Nour die Musik daher kurz entschlossen
abgebrochen.

Diese Episode zeigt, dass Nours Ansinnen, fiir die Teilnehmerinnen spirituelle und
religiose Praxis miteinander zu verflechten, nicht nur ein Briickenschlag zur Yogapraxis,
sondern auch ein stetiges Wandeln entlang des Affronts war. Hierbei lag das Problem
weniger in der Mixtur unterschiedlicher religiéser und spiritueller Praktiken, sondern
begriindete sich in divergierenden religidsen Ansichten der Teilnehmerinnen. Wihrend
Zohra und die beiden anderen Frauen die Sufimusik méglicherweise als vertrautes,
religios bedeutsames Element in ungewohnten Kérperposen und Atemtechniken be-
grufiten, beftirchtete Nour Ablehnung von Seiten der Teilnehmerin Naima. In der
Vergangenheit hatte es einen Konflikt zwischen Nour und Naima gegeben, als Nour
etwas iiber Hinduismus erzihlt hatte.

She’s a very open minded, religious person, really connected to God, but one
of those people who say: ,Our religion is right, all other religions are wrong.

1 Zum Ende meiner Forschung hatte sich die Besetzung der Gruppe geidndert und es nahmen zwei
Christinnen und zwei Musliminnen an dem Kurs teil.
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Everyone who isn’t of our religion is a kafir [non-believer, J.K.], is someone
who’s gonna go to hell‘. You know what I mean? She’s really intense with that.
I stayed being super cool with her, but I felt she took it so personal. But I stayed
super cool. And me and her now are super cool. (Nour, Interview 03.12.2018)

Vor diesem Hintergrund stellten mit Bedacht ausgewihlte und gut erliuterte Ahnlich-
keiten zwischen spiritueller und religiéser Symbolik und Praxis eine wichtige Strategie
fiir Nour dar. So zog sie beispielsweise die Parallele zwischen der nach oben geéftneten,
leicht gebeugten Hand in einigen Yogahaltungen und dem nach oben gedftneten Halb-
mond auf Moscheen:

you notice on the top of the mosque, there is the upside crescent and it’s always
opened upward, because it’s always sending energy and receiving, like everything
from the heavens or whatever one wanna call it. That’s why we sit this way. And
then they [Zohra and her friends, J.K.] were like ,Oh, that’s beautiful!*

(Nour, Interview 22.11.2017)

Mit diesen Erklirungen zog Nour eine Verbindung zwischen Yogapraxis und musli-
mischer religidser Praxis, legte die Entscheidung, inwieweit diese Verkniipfung jedoch
angenommen wurde, in die Hinde der einzelnen Teilnehmerin. Ein Freiraum, der von
den vier Frauen individuell gestaltet wurde. So schufen die Frauen auch ihre eigenen
Formen, die Yogapraxis gemif ihrer Glaubensansichten auszurichten. Nour berichtete
mir, dass ihre Tante Zohra den anderen Teilnehmerinnen empfohlen habe, vor der
Yogastunde einen kurzen religiésen Segen zu sprechen, um der Praxis die entsprechende
Intention und Ausrichtung zu geben: ,,she told them, just say bismi llabi “r-rabmani r-
rabimi [In the name of God, the Most Gracious, the Most Merciful, ].K.] or something
like that, and it will bless the practice” (Nour, Interview 03.12.2018).

Trotz der Begeisterung, mit der Nour nach Méglichkeiten suchte, fir die Teil-
nehmerinnen Verbindungen zwischen Yogapraxis und Religion zu zichen, vertrat sie
die Meinung, dass die etablierte Form muslimischer bzw. christlicher Religionspraxis
der spirituellen Praxis Grenzen setze. Indem alle fundamentalen Lehren und Positionen
in einem zentralen Buch niedergeschrieben seien, sei das Feld des Vorstellbaren und
(korperlich) Erlebbaren fiir diese Praktizierenden klar umrissen: ,,It’s still the one book
that you follow. If you tell someone like ,Who says heaven or hell exist? They’d be like
[gasps]“ (Nour, Interview 03.12.2018). Aus dem (Un-)Willen, Bekanntes in Frage zu
stellen, folgte laut Nour eine unterschiedliche Offenheit beztiglich korperlich-sinnlicher
Wahrnehmung. In der Erklirung ihrer Position griff Nour auf die beiden hinduistischen
Gotter Atman und Brahman zuriick. Im Hinduismus symbolisiere Atman jenes, was
in Christentum und im Islam als ,,the one God“ (Nour, Interview 03.12.2018) betitelt
werde. Brahman hingegen sei alles: ,Brahman is you. Brahman is me. Brahman is the
universe. Brahman is everything outside of the universe. It’s just what’s all beyond“
(Nour, Interview 03.12.2018). Entsprechend dieser Unterscheidung beschrieb Nour
die Prozesse, die Zohra und ihre Freundinnen ihrer Ansicht nach maximal im Yoga-
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unterricht erfahren konnten. Die Frauen wiirden sich in der Dimension von Atman
aufhalten und sich niemals auf die Unendlichkeit Brahmans einlassen, denn sie seien
an die Inhalte der religiésen Schriften des Islams und des Christentums gebunden und
wiirden daher die Grenzen der Vorstellung von einem Gott als transzendentale Entitit
nicht verlassen: ,,So of course, with their meditations in the end, they’re only gonna go
so far. [...] Sometimes they’ll catch a feeling. It’ll be like, something grand, but it will
always be, for them, associated with Atman® (Nour, Interview 03.12.2018).

Obwohl Nour hier eine beinahe normativ anmutende Einordnung ihrer Yoga-
schiiler:innen vornahm, diirfen ihre Aussagen nicht als abwertende Kritik der ent-
sprechenden Personen missverstanden werden. Im Gesprich mit mir reflektierte und
beschrieb sie vielmehr ihre divergierenden Lehrerfahrungen und kérperlich-sinnlichen
Empfindungen wihrend ihres Yogaunterrichts in unterschiedlichen Kontexten. Diese
Lehrerfahrungen waren ihrer Ansicht nach entscheidend durch die religise Perspektive
der Teilnehmenden geprigt. So beschrieb sie die Atmosphire im Kurs von Zohra und
ihren Freundinnen als eine warme, goldene ,,grounded energy connected with the skies*
(Nour, Interview 03.12.2018). An anderer Stelle im Interview erwihnte Nour die Ver-
bindung zu Gott und das Geftihl der Sicherheit, Zusammengehorigkeit und Liebe, die
die gemeinsame Praxis mit den Frauen ihrer Empfindungen nach auszeichne:

With Islam, it’s not unknown, it’s all written. And of course, there are some
things that are unknown, but there’s a book, and they [Zohra and her friends,
J.K.] follow and they believe in all of this, that we’re limited. So that’s why we
stay grounded, we stay connected here. The religion grounds us to reality, and at
the same time, takes us and connects us with our God who’s close to us. [...] So
it’s comforting because it’s not surprising. And it keeps you sheltered up here,
down here. So we’re here connected so much, but we feel this so much, but we
stay in between these two areas. So it’s as if we’re hugged, we’re loved. There’s a
beautiful connection, and as I said, it feels so safe. (Nour, Interview 03.12.2018)

Diese Unterrichtserfahrung kontrastierte Nour mit ihrer Yogaklasse an einer groflen
libanesischen Universitit. Der Kurs bestand vorwiegend aus Studierenden sowie ver-
einzelt (jungeren) Angestellten der Universitit und fand zweimal in der Woche fiir
eineinhalb Stunden in den Sportriumen des Campus als freiwillige auflercurriculare
Aktivitit statt. Damit war die Klasse nicht nur in Bezug auf das Alter, sondern auch
hinsichtlich der vorhandenen Perspektiven auf und Verortungen in im Libanon eta-
blierten Religionen anders aufgestellt als die Gruppe um Zohra. Ein Fake, der nach
Meinung von Nour ausschlaggebend fiir die spirituelle Ausrichtung der Stunden war:

I never realised that, but it’s so true. Because with the [university, ].K.] students,
because we’re not all one religion, and not everyone is so deeply with their own
religion. [...] So because there isn’t this strong connection to one, it’s as if we’re
able to go into the unknown. Go into greater than what’s God, bigger than
G-O-D, larger. [...] because we’re all so open, we reach the state, we go up to
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like Brahman all together. We enter the world of unknown and un-wonder-
ing. [...] we just end up going pshshsh, past this. But to go, pshshsh past, isn’t
easy. For these ladies, who say Islam is the only real religion, ;Who said Prophet
Muhammed even existed?*, Who said any of the stuffis real?‘, for me to say this,
will shock the hell out of them. (Nour, Interview 03.12.2018)

In Nours Reflexionen wird deutlich, dass die Form der Ubersetzungen zwischen spiri-
tueller Praxis und Religion auch eine Frage der individuellen religiosen Ansichten und
dem Alter bzw. der Generation der Kursteilnehmer:innen war. Welche Verbindungen
denkbar und machbar, welche Aspekte hinterfragbar waren, war an die Verortung der
Teilnehmer:innen gebunden. Auch wenn den Teilnehmer:innen der universitiren
Yogakurse von Nour nicht per se eine weniger starke Verbindung zu ihrer Religion
unterstellt werden soll, so waren die Studierenden dennoch anderen Diskussionen
als Zohra und ihren Freundinnen ausgesetzt. Populire (Selbsthilfe-)Literatur, die mit
spirituellen und religiosen Konzepten anderer Kulturen und Gesellschaften spielte,
Vorstellungen einer achtsamen und gesunden Lebensfithrung oder die Idee von
meditativen Kérperpraktiken als Garant fiir eine nachhaltige Leistungsfihigkeit waren
tir die Studierenden bekannte Ideen und Konzepte und damit selbstverstindlicher Teil
ihrer Perspektiven.'** Diese Parameter der Teilnehmer:innen bestimmten nicht nur
fiir Nour, sondern auch fiir andere spirituelle Lehrer:innen, ob und in welcher Form
sie aktive Ubersetzungen zwischen Elementen spiritueller Praktiken und Elementen
muslimischer und christlicher Religion vornehmen konnten. Méglicherweise war die
Herausforderung, Ubersetzungen zwischen der spirituellen Lehre und den Religionen
zu finden, die die Gemeinsamkeiten betonen statt ungewollt deren Unterschiedlich-
keit aufzeigen, auch ein Grund, warum ein GrofSteil der spirituellen Lehrer:innen
eher selten eine Ubersetzung konkreter Handlungen, Symbole oder Ideen von der
spirituellen Lehre in Begriffe und Ansichten von Islam und Christentum vornahm.

Geteilte Inbhalte

Spirituelle Lehrer:innen kntipften oftmals Verbindungen zwischen spirituellen
Praktiken und Religion, indem sie auf grundlegende, geteilte Inhalte verwiesen. Diese
indirekte Form der Ubersetzung durch den Verweis auf geteilte Kernpunkte pflegte
auch Sarah in ihren Kursen. Sie berichtete mir, dass es fiir sie eine schrittweise Ent-

132 Der alltigliche Kontakt mit derlei Inhalten und die aktive Auseinandersetzung hiermit war den
Studierenden, im Vergleich zu Zohra und ihren Freundinnen, auch deshalb so selbstverstindlich
méglich, da sie sich als Mitglieder einer jungen Generation von Libanes:innen der Mittelschicht
barrierefrei in den englisch- und franzdsischsprachigen Diskussionen der globalen Spiritualititsszene
bewegen konnten — sowohl online als auch offline. Unter meinen Forschungspartner:innen war die
Altersgrenze zwar keine klare Linie hinsichtlich Sprachkompetenz und Internetaffinitit, aber die
Hemmschwelle, die Onlinewelt zu betreten, schien fiir die verschiedenen Generationen unterschiedlich
hoch zu sein: Diejenigen dlteren Lehrer:innen, die Facebook-Seiten und Blogs besafien, waren bei der
Pflege ihres Social-Media-Auftritts auf die Ratschlidge und Hilfe von jungen Verwandten angewiesen.
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wicklung gewesen sei, spirituelle und religiose Erklirungen fiir eine Situation, einen
Zusammenhang oder eine Sichtweise miteinander zu verbinden, aber dass sie im
Laufe ihrer Lehre in Beirut diese Vorgehensweise immer weiter kultiviert habe. Je
offizieller und gréfer ihre spirituellen Kurse wurden, desto sicherer fiihlte sie sich, die
unterschiedlichen Perspektiven in ihrem Unterricht zusammenzufiihren:

I would explain a kabbalistic concept and then I would explain it scientifically
and then I was very open and ,Mohammad says this‘ [...] I realized people were
much more receptive, they were much more like ,Oh yah! That totally makes
sense and I love the fact that I can relate it to Mohammad!‘.

(Sarah, Interview 07.12.2018)

Laut Sarah entwickelten sowohl die Teilnehmer:innen als auch sie das Bediirfnis,
Inhalte der Kabbala in Verbindung zu Christentum und Islam zu setzen. Auf diese
Weise verstanden sie nicht nur eine Idee oder einen Aspekt aus unterschiedlichen
Blickwinkeln. Sie machten so ebenfalls deutlich, dass die scheinbar unterschiedlichen
Blickwinkel durch eben jene Idee oder eben jenen Aspekt miteinander in Harmonie
verbunden waren.

Auch Rayhan bediente sich dieses Vorgehens. Und dhnlich wie bei dem Ausdruck
von individueller Verbundenheit und Respekt gegentiber der Religion gestalteten
sich auch Rayhans Hinweise auf geteilte Inhalte von Religion und spiritueller Praxis
zuriickhaltender und unbestimmter als in Sarahs Fall: Er verwies sehr allgemein auf
inhaltliche Kernpunkte der muslimischen bzw. christlichen religiosen Schriften (vgl.
Loimeier 2022: 33), die auch in seiner spirituellen Praxis gtiltig waren. Auch wenn
Rayhan in seinen Kursen vorwiegend nicht-religics konnotierte Begriffe wie ,,Univer-
sum® und ,,Energien” nutzte, verwies er wiederholt darauf, dass Gott die letzte Instanz
allen Seins sei: Gott sei derjenige, der alle Dinge schafte und lenke, und die Reinform der
Liebe darstelle (Rayhan, Meditation 11.11.2018). Rayhan definierte also auch fiir seine
spirituelle Praxis Gott als hochste Autoritit. Auf diese Weise zeigte er nicht nur seinen
Respekt gegeniiber diesem Kernelement christlichen und muslimischen Glaubens. Er
definierte diesen zentralen Aspekt muslimischer wie christlicher Religion auch als Kern-
element seiner spirituellen Praxis. Diese Uberzeugung Rayhans wurde immer wieder
mittelbar in Momenten seiner Kurse sichtbar. So beschrieb er in den von ihm gefiithrten
Gedankenreisen, die Teil seiner Meditationen waren, unterschiedlich gefirbtes Licht
(siche Kapitel 5.1.2). Wihrend er die Farben, wie Blau, Gelb oder Rot, gewissen Engeln
zuwies, blieb das weifSe Licht, welches aus physikalischer Sicht alle anderen Farben be-
inhaltet, stets Gott vorbehalten. Rayhan beschrieb es als das kraftvollste und intensivste
Licht und als Licht Gottes (Rayhan, Meditation 12.12.2018). Ich argumentiere, dass
Rayhan mit diesen Beschreibungen die religiose Idee einer kosmologischen Ordnung
mit Gott an der Spitze in seinen Meditationen reproduzierte und als Teil seiner spiri-
tuellen Lehre markierte. Damit schuf er nicht zuletzt Verbindungen zwischen spiri-
tueller Praxis und Religion, die auf geteilten Inhalten basierte.
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Auch in anderen Momenten seiner Kurse verwies Rayhan auf Gemeinsamkeiten
zwischen seiner Meditationspraxis und der religiosen Praxis. Hierbei bezog er sich
vorrangig auf den Islam, wie die folgende Situation beziiglich der Engelkartensets von
Doreen Virtue zeigt, die Rayhan intensiv in seinen Meditationskursen nutzte. Als ich
mich in einem unserer Gespriche erkundigte, ob alle seine Engelkartensets auf Eng-
lisch, also nicht auf Arabisch seien, antwortete Rayhan mir, er kenne und nutze nur
englischsprachige Engelkarten, sei sich aber sicher, dass vergleichbare Karten auch auf
Arabisch existieren wiirden. Nach einer kurzen Pause fugte er hinzu:

Those cards, lots of the things are from the Bible, from the Qurzn, from the
messages [badit, ].K.] as well: guidance, current situations, challenges. Even if
you open the Qurin like this or the Bible, asking God questions you will find
the answer. (Rayhan, Interview 12.12.2017)

An dieser Aussage Rayhans sind zwei Aspekte fiir meine Analyse relevant. Erstens
zog Rayhan die Verbindung zwischen der Engelkartenpraxis und muslimischen re-
ligiosen Schriften. Mit den Engelkarten von Doreen Virtue stellte er dezidiert ein eng-
lischsprachiges, globalisiertes, spirituelles Werkzeug ins Zentrum seiner Lehrtitigkeit;
zugleich betonte er aber, dass sich der Inhalt der Engelkarten aus Bibel und Koran
speise. Diese Verbindung zog er gelegentlich auch wihrend der Stunden. Dies geschah
dann, wenn Figuren in den Karten benannt wurden, die im Koran bedeutsam waren,
oder wenn die Handlungsaufforderung einer Engelkarte inhaltlich mit einer Koran-
sure korrespondierte. Durch diesen Briickenschlag verlieh Rayhan den Karten eine
weitere Bedeutungsdimension, kontextualisierte und naturalisierte sie in Bezug zur
muslimischen religiosen Verortung der Teilnehmer:innen. Die Engelkarten mit den
religiosen Figuren der Engel und der Vorstellung einer hierarchischen Kosmologie aus
Menschen, nicht-menschlichen Wesen und Gott waren an sich durchaus schon an-
schlussfihig fiir muslimische Nutzer:innen. Durch Rayhans Briickenschlag wurden
die spirituellen Utensilien, die urspriinglich aus dem spirituellen US-amerikanischen
und daher christlich geprigten Kontext stammen, aber noch besser in den kulturell-
religiosen Kontext von Rayhans Meditationsstunden integriert.

Zweitens verglich Rayhan in seiner Aussage tiber die Engelkarten seine spirituelle
Praxis mit der aus seiner Sicht etablierten religitsen Praxis, géttlichen Rat einzuholen,
bei der zufillig aufgeschlagene Koran- und Bibelverse als Antworten auf vorher gestellte
Fragen gelesen werden. Meiner Analyse nach betonte seine Aussage daher nicht nur die
Gemeinsamkeit der Inhalte, sondern auch Ahnlichkeiten in der Form. Seiner Ansicht
nach war seine Befragung der Engelkarten vergleichbar mit der Befragung religiGser
Schriften in dem oben skizzierten Verfahren. Des Weiteren interpretiere ich diese Aus-
sage Rayhans dergestalt, dass er durch diesen Vergleich versuchte, seiner Engelkarten-
praxis Legitimitit und kulturell-religiose Authentizitit zu verleihen. Gemif$ seiner
Argumentation konfrontierten die Engelkarten die Teilnehmer:innen nicht mit
»fremden® religiésen Inhalten oder Praktiken. Vielmehr stellten sie gemifl Rayhans
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Perspektive eine neue Form einer altbekannten und akzeptierten religiésen Praxis dar.
Hiermit situierte Rayhan seine Meditationskurse im Rahmen dessen, was Bibel und
Koran erlauben, und unterstrich die Kompatibilitit der formal unterschiedlichen spiri-
tuellen und religiosen Praktiken.

Deutlich wurde diese Suche nach Verbindungen, die eine Kompatibilitit spiritueller
Praktiken mit religicsen Uberzeugungen betonen und spirituelle Praktiken gleichzeitig
legitimieren, auch in Hinblick auf das, was immer wieder Referenzpunkt von Rayhans
Praxis war: Liebe bzw. Selbstliebe. Dieses spirituelle Kernkonzept setzte Rayhan in
Verbindung mit Inhalten, welche er als Kernelement von Islam und Christentum iden-
tifizierte. In einem unserer Gespriche betonte er, dass die Idee der Liebe fundamentaler
Bestandeteil in vielen Religionen sei:

We are not bringing things from outside. It [love, ].K.] is just a belief available in
all religions, in all bibles [religious books, J.K.]: give love, forgive! It’s the same.
We are applying it in an easy and simple way, without complication, without the
rule that if you don’t love me, I will kill you. Okay, love me when you want to
love me, when you feel to love me, because it’s a reflection of me.

(Rayhan, Interview 12.12.2017)

In dieser Aussage betonte Rayhan rundheraus, in seinen Meditationen nichts den Re-
ligionen ,,Fremdes® zu lancieren. Vielmehr divergiere in seiner spirituellen Praxis nur
die Art und Weise, wie das Ideal der Liebe umgesetzt werde, von dem, was laut Rayhan
im Islam und im Christentum praktiziert werde. Damit enthielt Rayhans Erklirung
den erneuten Verweis auf geteilte Inhalte von Spiritualitit und Religionen.

Kompatibilitit mit Islam und Christentum beweisen

Mit Blick auf die unterschiedlichen Formen, mit denen spirituelle Lehrer:innen Ver-
bindungen zwischen ihrer spirituellen Praxis und Islam und Christentum zogen, méchte
ich zusammentfassen: Die Lehrer:innen waren bemiiht, die Kompatibilitit der beiden
Praxisfelder zu unterstreichen. Diese Kompatibilitit besall mehrere Dimensionen.
Sie betraf zum einen inhaltliche Aspekte. Spirituelle Lehrer:innen propagierten in
ihren Kursen ganz grundsitzlich den Glauben an Gott, dem Schopfer und der letzten
Instanz einer kosmologischen Ordnung. Ebenso galten auch in ihren Augen religicse
Schriften als Wort Gottes und als Referenzpunkt fiir Fragen des Glaubens und der
Glaubenspraxis. Auch religiése Kernelemente fanden sich in den spirituellen Lehren
wieder: Liebe fiir sich selbst und die Mitmenschen und das Streben nach friedvollem
Miteinander wurden gleichermaflen als Ziele von Spiritualitit und Religion angesehen.
Einige Lehrer:innen betonten zudem dhnliche Ausdrucksformen und Symboliken, wie
beispielsweise der von Nour angefiihrte Halbkreis in der Meditationshaltung und als
Halbmond auf Moscheen. Der Verweis auf die Kompatibilitit spiritueller Praktiken
und Religion betraf aber nicht nur die inhaltliche Ebene, sondern tangierte auch
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Fragen nach der Koexistenz der Praktiken. Immer wieder betonten die spirituellen
Lehrer:innen und machten in ihren Handlungen sichtbar, dass spirituelle und religicse
Praktiken im Alltagsleben einer Person koexistieren konnen.

Ich argumentiere, dass spirituelle Lehrer:innen mit dieser Form des Anschlusses
an Religion nicht nur ihre eigene Haltung gegentiber Kernelementen von Islam und
Christentum zum Ausdruck brachten. Sie bezogen sich ebenso auf die individuelle
Bedeutung, die Islam und Christentum fiir die Kursteilnehmer:innen hatten. Musli-
misch und christlich gerahmter Glaube war fiir meine Forschungspartnerinnen unver-
riickbarer Bestandteil ihres Lebens, wie ich in Kapitel 4.4 gezeigt habe. Die Frauen be-
tonten immer wieder, dass sie gliubig seien und sich Islam bzw. Christentum verbunden
fithlten. Kein Interview verging, ohne dass die Forschungspartnerin ihre Verbindung zu
Gott konstatierte und als zentral fiir ihr Leben benannte. Dies galt in gleichem Maf3e
fiir Personen, die eine positive Verbindung zu etablierten Religionen einnahmen, als
auch fir diejenigen, die eine kritische Haltung gegentiber institutionalisierten Re-
ligionen und die Politisierung von religiéser Zugehorigkeit pflegten. Auch die spiri-
tuellen Lehrer:innen, die ich wihrend meiner Forschung begleitete, fithlten sich Islam
und Christentum grundsitzlich verbunden, auch wenn das Ausmaf dieser Verbindung
dhnlich wie bei den Kursteilnehmer:innen variierte. Mit den spezifischen Verbindungen
zwischen spiritueller Lehre und Religion gingen die spirituellen Lehrer:innen auf das
Gefiihl der Verbundenheit mit Aspekten von Islam und Christentum ein, das zen-
tral fuir die Forschungspartner:innen war. Wie die Reiki-Lehrerin Mira im Interview
(17.01.2018) festhielt: ,,And this is what I love, they [clients, ].K.] love, [...] I put them
on the path that stays with their religions®.

6.1.3 Vielfiltige Ankntpfungspunkte

Mein empirisches Material zeigt, dass Islam und Christentum in spirituellen Kursen in
Beirut auf vielfiltige Art thematisiert wurden. Der Blick auf die spirituellen Kurse bzw.
Zentren von Rayhan, Sarah und Nour verdeutlichen dabei das inhaltliche Spektrum
und die Ausdrucksformen der Positionierungen gegeniiber den beiden Religionen,
die mir unter den Lehrenden begegneten. Wihrend einige Lehrende ihre Position
in ihren Kursen verbalisierten, nahmen andere eher durch die materiell-dsthetische
Gestaltung ihres Zentrums Stellung. Dariiber hinaus variierten die Positionierungen
der Lehrer:innen auch in inhaltlicher Hinsicht. Wie Rayhan postulierte ein Teil der
Lehrenden die Ubereinstimmung bestimmter Ideale, wie (Selbst-)Liebe, und pflegte
dennoch eine geringe bis gar keine dekorative Einbindung religiéser Symbole und
Artefakte in die Kursrdume. Andere Lehrer:innen wihlten den Weg von Sarah und be-
tonten mit Verweis auf religiése Schriften Uberschneidungen zwischen Religionen und
spirituellen Praktiken, betonten aber, dass jede:r Teilnehmer:in die spirituelle Lehre
individuell im Kontext ihrer Religion fruchtbar machen miisse. Und einige wenige
Lehrer:innen boten wie Nour direkte Ubersetzungen zwischen spiritueller Lehre und
etablierten religiésen Praktiken. Diese unterschiedlichen Herangehensweisen, spiri-
tuelle Lehre und Islam bzw. Christentum zueinander zu positionieren, variierten nicht
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nur von Lehrer:in zu Lehrer:in, sondern lieflen sich auch in den unterschiedlichen
Kursen ein und derselben Lehrerin bzw. ein und desselben Lehrers finden. Ebenso
verinderte sich in einigen Fillen die Umgangsform der Lehrenden mit der Religion
im Laufe Zeit, wie nicht zuletzt Rayhans Beispiel verdeutlicht.

Was alle spirituellen Lehrer:innen einte, war erstens, dass ihre Positionierungen
sowohl aus dem Aufzeigen von Differenzen als auch der Betonung von Gemeinsam-
keiten zwischen spiritueller Praxis und der Religion bestanden. Diese bedachte Kom-
bination von Abgrenzung und Verbindung bedeutete aber nicht nur, dass spirituelle
Lehrer:innen sowohl abgrenzende als auch verbindende Aussagen trafen. Wenn ich
von einer fein justierten Kombination aus Unterschiedlichkeit und Gemeinsamkeit
spreche, dann meine ich damit auch, dass diese beiden Positionierungen in einer Gleich-
zeitigkeit vorgetragen wurden. Aussagen der spirituellen Lehrer:innen, die Gemeinsam-
keiten zwischen spiritueller und religioser Praxis betonten, enthielten immer auch ein
Moment der Abgrenzung — dhnlich wie Aussagen tiber die Unterschiedlichkeit ebenso
Elemente von Verbindung in sich trugen. Rayhans Handlungen sind hierfiir exem-
plarisch: Obwohl er die inhaltliche Ahnlichkeit zwischen spirituellen und religiésen
Praktiken betonte, unterstrich er die Unterschiedlichkeit der Form (z.B. Engelkarten
statt Koran) und des Modus der beiden Praxistelder: Im Gegensatz zu im Libanon
etablierten Religionen setze er die Regel der (Selbst-)Liebe im Rahmen seiner spiri-
tuellen Praxis weder kompliziert noch gewaltvoll um, so Rayhan. Es gehe nicht darum,
jemand unter Androhung von Ausschluss oder Tod zur Liebe zu zwingen, sondern
Mitmenschen durch Respekt von der Notwendigkeit eines liebevollen Umgangs mit-
einander zu Giberzeugen.

Diese Gleichzeitigkeit von Abgrenzung und Ankniipfen sorgte auch dafiir, dass
die verbalen und non-verbalen Aussagen der spirituellen Lehrer:innen in vielfacher,
durchaus kontrirer Weise zu verstehen waren. Ihre Positionierungen gegentiber Is-
lam und Christentum besaflen somit einen offenen, optionalen Charakter. Keine der
verbalen wie non-verbalen Positionierungen wirkte aufdringlich, extrem oder aus-
schlieffend. Es schien, als nidhmen die spirituellen Lehrer:innen zwar Stellung, wiirden
jedoch jegliche zu eindeutige, konfliktive oder provozierende Positionierung vermeiden
und ihren Kursteilnehmer:innen stattdessen vielfiltige und vielfiltig interpretierbare
Ankniipfungspunkte und Sichtweisen anbieten (vgl. Hero 2010: 206; Redden 2002:
44). Ich argumentiere, dass dieser offene Charakter, die vielfach interpretierbaren Po-
sitionierungen, nicht zuletzt eine Antwort der spirituellen Lehrer:innen auf die religicse
Zusammensetzung ihrer Kurse war. Im Gegensatz zu spirituellen Praktiker:innen im
globalen Norden lag im Falle meiner Forschung keine religiose Homogenitit der Teil-
nehmer:innen vor. Die vielseitige Haltung der Lehrer:innen gegeniiber der Religion
diente daher auch dem Zweck, die Kurse fiir Besucher:innen unterschiedlicher re-
ligiéser Positionierung offenzuhalten. Dies betraf nicht nur unterschiedliche Kon-
fessionen, sondern auch individuelle Einstellungen zur eigenen Religion und ihrer
institutionellen Ausgestaltung. Die Aufnahme bestimmter grundsitzlicher religioser
Elemente, die sowohl Islam als auch Christentum teilen und daher Anschlusspunkt
fir diejenigen Besucher:innen der Kurse waren, die sich einer dieser Religionen ver-
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bunden fiihlten, war zugleich nicht abschreckend fiir diejenigen Personen, die in-
stitutionalisierten Religionen konfrontativ gegeniiberstanden. Dieser Mittelweg aus
inhaltlichem Anschluss und institutioneller Distanzierung holte somit die Kursteil-
nehmer:innen in ihren unterschiedlichen religiésen Positionierungen ab. Eine solche
Balance zwischen Ankntipfung und Distanzierung zu schaffen, war fir die spirituellen
Lehrer:innen nicht zuletzt auch ékonomisch relevant. Eine Positionierung zu ent-
wickeln, die den unterschiedlichen religiésen Verortungen der Teilnehmer:innen
gerecht wurde, war existenziell fiir all diejenigen, die durch die Lehre von Kabbala oder
dem Unterrichten von Yoga und Meditation ihren Lebensunterhalt verdienen wollten
und mussten. Lehrer:innen waren daher bestrebt, einen individuell interpretierbaren
Strauf$ von Betrachtungsweisen und Haltungen gegentiber der Religion anzubieten,
der eine offene Einladung an die Teilnehmer:innen aussprach, ohne dabei dogmatisch
oder ausschliefSend zu sein (vgl. Hero 2010: 209).

Abgesehen von diesen externen Griinden fiir den Umgang spiritueller Lehrer:innen
mit Islam und Christentum gab es aber auch intrinsische Griinde. Ich argumentiere,
dass die Handlungskombination aus Abgrenzung und Verbindung, die spirituelle
Lehrer:innen in ihren Kursen beziiglich der Religion pflegten, ein Widerhall ihrer grund-
sitzlichen Auftassung von Religion und Spiritualitit und deren Verhiltnis war. Diese
Perspektive betrachtete Religion und Spiritualitit zwar als zwei Felder unterschiedlicher
Praktiken, Ausdrucksformen, Personen und zum Teil Inhalte, sah sie aber beziiglich
grundlegender inhaltlicher Elemente vereint. So erklirte Sarah (Interview 07.12.2018)
mir gegentiiber, dass Religion die ,external physical practice of spirituality® sei. Hieraus
ergab sich fiir sie auf grundsitzlicher Ebene eine Deckungsgleichheit: ,,So religion and
spirituality are exactly the same thing. A #7u/y spiritual person is a t7uly religious person.
And a truly religious person is a t7uly spiritual person” (Sarah, Interview 07.12.2018).
Sarah konstatierte hier also die Gleichheit der Inhalte, aber die Unterschiedlichkeit
der Form. Sie betonte, dass eine ,wahrhaftig® spirituelle Person auch religios sei und
vice versa. Ihre Formulierung ,truly religious und ,,truly spiritual sagt aber auch aus,
dass es eine Form gebe, Spiritualitit bzw. Religion zu leben, die nicht ,wahrhaftig sei.
Und dass in diesem Falle des spirituellen und religiésen Holzweges keine Deckungs-
gleichheit mehr zwischen den beiden Feldern bestehe. Ich sehe meine Analyse auch
durch eine weitere Aussage Sarahs bestitigt. Kurze Zeit spiter im Interview adressierte
sie nochmals die Frage nach dem Verhiltnis von Spiritualitit und Religion. Sie gab zu

bedenken:

On a more shallow level, spirituality means a scientific mentality in a religious
context. And a religious person is just someone who wants to blame and be
himself, but wants to pretend that he’s a good person and he does all the right
rituals. But he’s going nowhere, in my opinion. (Sarah, Interview 07.12.2018)

Auch wenn Sarah ihre eigene Beschreibung als vereinfachenden Blick auf Religion
und Spiritualitit beschrieb, wurde in ihrer Aussage dennoch deutlich, dass sie die Idee
vertrat, dass Religion und Spiritualitit in ihren Grundiiberzeugungen gleich seien. Sie
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kimen gemif ihrer Ansichtjedoch in ihrer Praxis und in der Interpretation von Dingen,
Schriften und Situationen zu unterschiedlichen Ergebnissen. Mehr noch: Sarah versah
diese Unterschiedlichkeit mit einer Wertung. Sie unterstrich die Stirke der spirituellen
Perspektiven und die spirituellen Umsetzungsformen genereller Grundwerte und ver-
wies auf die Schwichen der religiosen Umsetzungsform eben jener Grundwerte. Die
Tatsache, dass spirituelle Lehrer:innen sich vorrangig mit spirituellen Praktiken und
nicht mit religiésen Praktiken beschiftigten, war bereits ein Statement dariiber, was sie
als die ,zielfihrendere® der beiden Praktiken ansah. Diese Haltung war nicht nur bei
Sarah zu sehen. Ich argumentiere, dass sie in vielen Momenten der Abgrenzung erkenn-
bar war, da die Hinweise auf die Unterschiedlichkeit zwischen spiritueller und religidser
Praxis nicht selten mit einer Wertung verbunden waren. Beispielsweise wies Rayhan
auf den Wert ,,Liebe“ hin, den spirituelle Lehre und Religion teilen wiirden, machte
aber gleichzeitig deutlich, dass dieser Wert seiner Meinung nach in spiritueller Praxis
einladend und erklirend sei und in Religionen mit Zwang vermittelt werde. Rayhan
suggerierte mit dieser Aussage, dass seine spirituelle Praxis Moglichkeiten bot, Kern-
elemente bzw. Grundwerte der Religionen in einer einfacheren und positiven Form
zu kultivieren als es in etablierten Praktiken von Islam und Christentum der Fall sei.

In derlei fein justierten Kombinationen aus leisen, aber dennoch klaren Dis-
tanzierungen und Verbindungen trat meiner Analyse nach zu Tage, was zeitgendssische
spirituelle Praktiken auch transportierten: Alternativen. Ich stelle die These auf, dass
die spirituellen Lehrer:innen mit ihren spirituellen Praktiken implizit eine neue Form
propagierten, religiose Werte zu leben. Obgleich sie bemiiht waren, Verbindungen
zu Religionen herzustellen und eine Kompatibilitit zwischen spiritueller und re-
ligiéser Praxis zu proklamieren, waren ihre Praktiken ein Angebot, das von den Kurs-
teilnehmer:innen als Gegenentwurf zu etablierten religiosen Praktiken verstanden
werden konnte (vgl. van der Veer 2009: 1097). Sarah, Rayhan und auch Nour boten
den Teilnehmer:innen ihrer Kurse Moglichkeiten, sich religiosen Grundelementen
neu zu nihern, sie auf andere Art und Weise auszudriicken. Spirituelle Lehrer:innen
adressierten in ihren Veranstaltungen damit die Suche der Forschungspartnerinnen
nach individuell passenden und als ,authentisch® empfundenen Ausdrucksformen
ihres Glaubens.

Konkret sprachen spirituelle Lehrer:innen diese Suche der Forschungspartnerinnen
dergestalt an, dass sie ihnen Neuinterpretationen der soziokulturellen Bedeutungs-
konstruktion ,Religion boten. In ihren Kursen setzten sie sich mit etablierten Wahr-
heiten — im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) - tiber Islam
und Christentum auseinander, verinderten diese soziokulturellen Bedeutungskon-
struktionen oder fiigten ihnen neue Facetten hinzu. In ihren vielgestaltigen Po-
sitionierungen zu Islam und Christentum in ihren spirituellen Zentren und Kursen
zeigten sie damit auch, dass die Gestaltung individueller Religiosititen — dhnlich wie
die Gestaltung des Selbst — widerstindig und bestitigend zugleich war. Islam und
Christentum an und fiir sich wurde von keiner/m spirituellen Lehrer:in in Abrede ge-
stellt. Aber die Praxis, die Ausdrucksform, die Vorgehensweise und damit verbundene
Institutionen und Autorititen wurden mal laut und mal leise hinterfragt. In diesem
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Prozess des Alternativen-Anbietens war bereits die Existenz spiritueller Kurse ein
Statement. Sie waren fleisch- und praxisgewordener Gegenentwurf zu dem, was die
religiésen Institutionen zu bieten hatten. Oder priziser ausgedriickt: Die spirituellen
Praktiken konnten als solche Gegenentwiirfe wahrgenommen werden. Denn obgleich
die Praktiken mit ihren alternativen Ausdrucksformen und Betrachtungsperspektiven
von religiésen Kernelementen zutiefst subversiv wirken konnten, blieben sie ,sanft:
So wie die Abgrenzungen und Verbindungen waren auch die Neuentwiirfe bestimmte,
aber leise vorgetragen Alternativen, die von den spirituellen Lehrer:innen offen dar-
geboten wurden und die je nach Bedarf von den Kursteilnehmer:innen angenommen
oder einfach von diesen ibergangen werden konnten. Die Gestaltungsprozesse, die die
spirituellen Lehrer:innen durch ihre Positionierung zu Islam und Christentum in ihren
Kursen kultivierten, waren somit Angebote, sich mit der soziokulturellen Bedeutungs-
konstruktion ,Religion auseinanderzusetzen. Und die Ergebnisse aus diesen Ge-
staltungsprozessen waren Wahrheiten (Foucault 1991: 10; Ruoft 2018: 262), die zur
Verfiigung standen, keine Wahrheiten, die den Kursteilnehmer:innen dogmatisch auf-
gedringt wurden — so der implizite wie explizite Anspruch und das Selbstverstindnis
der spirituellen Lehrer:innen.

Wie diese vielfiltigen Angebote und Anregungen der spirituellen Lehrer:innen,
durch spirituelle Praktiken auf Religion zu blicken, von meinen Forschungspart-
nerinnen aufgenommen wurden, werde ich im folgenden Unterkapitel betrachten.

6.2 Spirituelle Praktiken und individuelle Perspektiven auf
Islam und Christentum

Die zahlreichen Ankniipfungspunkte zu Islam und Christentum, die spirituelle
Lehrer:innen ihren Kursteilnehmer:innen anboten, verhallten nicht. Immer wieder
erzihlten mir Forschungspartnerinnen, dass spirituelle Praktiken zu ihrem Verstindnis
von Islam bzw. Christentum beigetragen hatten. Das Wissen und die Erfahrungen,
die sie aus spirituellen Kursen mitgenommen hatten, habe es ihnen erméglicht, ei-
nen neuen'* Zugang zu ihrer Religion zu finden. Die Frauen driickten dabei auf
unterschiedliche Art und Weise aus, dass sich ihr Verhiltnis zu Islam bzw. Christentum
im Lichte ihres spirituellen Engagements positiv verindert hatte.

In diesem Unterkapitel zeige ich, dass spirituelle Praktiken die Sichtweise meiner
Forschungspartnerinnen auf ihre Religion positiv verinderten. Ich argumentiere, dass
sich die ,Anwendung® spiritueller Ideen auf Islam und Christentum als Gestaltungs-
prozess beschreiben lisst, in dessen Zuge sich die Frauen mit der soziokulturellen
Bedeutungskonstruktion ,,Religion® bestitigend und widerstindig auseinandersetzten
und ein neues positives Verstindnis von Islam und Christentum entwickelten.

13 Mit ,neu” bezeichne ich hier fir die Forschungspartnerinnen bis dato unbekannte Perspektiven auf
Islam und Christentum. Dieser Begriff impliziert keine Wertung, sondern gibt die zeitliche Abfolge der
Verstindnisse aus der Sicht der Forschungspartnerinnen wieder.
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6.2.1 Neuinterpretationen religiéser Schriften und Praktiken

Die erste Art und Weise, wie spirituelle Praktiken die Perspektive der Forschungs-
partnerinnen auf Islam bzw. Christentum verinderten, war, dass sie den Frauen er-
moglichten, religiose Schriften und Praktiken neu zu interpretieren.

Beispielsweise nahm Yvettes neuerliche Zuwendung zum Christentum ihren
Anfang in der spirituell inspirierten Beschiftigung mit der Bibel. Mit Begeisterung
widmete sie sich der eigenstindigen Lektiire der christlichen religiésen Schrift. Aus
Yvettes Erzihlung geht hervor, wie sie sich im Lichte ihres spirituellen Wissens ein neues
Verstindnis des religiésen Textes erschloss:

But now every time I do it on my own, I read a text from the bible: ,Ah! Really?
This is what it means?‘. You start decoding it yourself, because you have the
knowledge of these mystic [kabbalistic, J.K.] texts that you have been studying.
[...] Okay, now I know what that means! Now I’'m ready!

(Yvette, Interview 04.12.2018)

Yvette sprach in unseren Unterhaltungen in genereller Form tiber ihre Lektiire der
Bibel und der darin enthaltenen religiésen Gebote und Inhalte. Sie erklirte mir, was
aus ihrer Sicht eine spirituell inspirierte Auseinandersetzung mit religiosen Schriften
auszeichnet: ,Religion alone, it will produce radicalism, because you’re taking word by
word. And spirituality is the energy that decodes the word by word and then you see
the right jewel inside of it“ (Yvette, Interview 04.12.2018). In Yvettes Augen bedurfte
es des spirituellen Wissens, um die Kernbotschaft religioser Texte zu entdecken, statt an
deren Oberfliche, das heifSt in einer wortwortlichen Auslegung, zu verharren. Dartiber
hinaus berichtete mir Yvette, dass sie in dem spirituell inspirierten Studium religiser
Schriften einen Weg gefunden hatte, ihren religidsen Zweifeln Raum zu geben und sich
ihnen auf eine zufriedenstellende Weise inhaltlich zu widmen: Die Kabbala-Lehre gab
ihr die Méglichkeit einer kritischen, aber glaubensgeleiteten Auseinandersetzung mit
dem Christentum, die einem Vorgehen von Zweifel-und-Beweis folgte. Durch diese
Form der Auseinandersetzung wurde das Christentum fiir Yvette von einem starren
Regelsystem, das vor allem mit Strafe drohte, zu einer positiv konnotierten Leitlinie
fiir das Leben.

Auch die Gesprichspartnerin Sabira, eine Frau Mitte 30, die ich in Rayhans Zen-
trum kennen gelernt hatte, berichtete von dem Einfluss ihres spirituellen Engagements
auf ihr Verstindnis religioser Schriften. Fir Sabira war der Koran die absolute religiose
Wahrheit: ,,To me, with all my spirituality, I believe that the QurZ4n is the talk of God.
So what is there, for me, is the final answer® (Sabira, Interview 09.11.2018). Dennoch
gab es ihrer Meinung nach verschiedene Arten, sich diese Wahrheit zu erschliefien.
Sabira sagte, dass sie den Koran heute mit anderen Augen lese als frither: ,Well, before
T used to read it with one pair of eyes and now I read it with a completely different pair
of eyes” (Sabira, Interview 09.11.2018). Spirituelle Praktiken hatten Sabira damit nicht
von der Uberzeugung abgebracht, den Koran als letzte Instanz religioser Fragen zu ver-
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stehen. Vielmehr hatten spirituelle Praktiken Sabiras Umgang mit und ihr Verstindnis
von dieser religiésen ,,Autoritit verindert.

Mit dieser Suche nach neuen Zugangsmaglichkeiten zu religiésen Schriften waren
Sabira und Yvette prignante Beispiele fiir die Gruppe meiner Forschungspartnerinnen.
Auch in anderen Gesprichen mit Frauen begegnete mir dieses Narrativ. Gesprichspart-
nerinnen berichteten mir, dass sie Koran bzw. Bibel mit anderen Augen lesen wiirden.
Ich stelle daher die These auf, dass die spirituelle Lesart religioser Schriften den Frauen
neue Handlungsmaoglichkeiten gab, mit ihrer Religion umzugehen. Konkret fithrte der
spirituell inspirierte Fokus auf religiose Schriften dazu, dass sie die Inhalte von Koran
und Bibel auf eine fiir sie neue Art und Weise interpretierten. Sowohl bei Sabira als
auch bei Yvette fiel mir auf, dass sie in unserem Gesprich keine Beispiele fiir konkrete
Neuinterpretationen bestimmter Bibel- bzw. Koranstellen nannten. Worin genau der
Unterschied in der Lesart bestand, ob die beiden Frauen Aussagen anders verstanden
oder neue Verstindnisebenen in bekannten Interpretationen entdeckt hatten, fithrten
weder Sabira noch Yvette aus. Wichtiger als konkrete Inhaltsverschiebungen schien
den Forschungspartnerinnen die Tatsache zu sein, dass sie sich auf eine neue, positiv
konnotierte Art mit ihrer Religion verbinden konnten, da sie etwas ,Neues® in deren
Schriften entdeckt hatten.

Ausgehend von dem Kontext der Erzihlungen der beiden Frauen und der weiteren
Gespriche, die ich im Laufe meiner Forschung fiihrte, interpretiere ich die Aussage
der Forschungspartnerinnen, Bibel und Koran durch spirituelle Praktiken ,,mit neuen
Augen” zu lesen, wie folgt: Ich stelle die These auf, dass Forschungspartnerinnen ihr
ablehnendes Geftihl gegentiber jener Interpretation von Religion, die sie als Kind
und junge Erwachsene im Rahmen etablierter Religionsinstitutionen kennen gelernt
hatten, durch die Betrachtung von Islam und Christentum aus spiritueller Perspektive
bestitigt sahen.

Die Erzihlungen der Frauen tber vergangene Erfahrungen mit etablierten Re-
ligionen, die ich in Kapitel 4.4 prisentiert habe, zeigen, dass Forschungspartnerinnen
schon vor ihrem Kontakt mit spirituellen Praktiken sinnliche Missempfindungen in
Anbetracht bestimmter religidser Interpretationen oder Lehrmeinungen verspiirt
hatten. Yvette beispielsweise fiihrte aus, dass sie bereits in ihrer Kindheit die sinnliche
Empfindung gehegt habe, dass die Lehre des Priesters nicht korrekt sei: ,I couldn’t
buy what they were saying. [...] I used to look at the priest, [...] they used to say some-
thing that really didn’t resonate and I did not accept whatsoever® (Yvette, Interview
04.12.2018). Yvette beschrieb ihre emotional-sinnlichen Empfindungen als einen
fehlenden positiven Widerhall der Lehre in ihr selbst, die Abwesenheit von Resonanz,
die sie nun, bei der Lektiire der Bibel im Lichte ihres Kabbalawissens, kognitiv bestitigt
fand. Ahnlich verhielt es sich auch bei Sabira. Sie betonte, dass ihr erst der Gangin die
spirituelle Welt die Augen dafiir gedffnet habe, dass ihr personliches, aber fur sie rational
nicht erklirbares, ablehnendes Geftihl gegeniiber etablierten religidsen Autorititen und
ihren Lehrmeinungen richtig gewesen sei: ,,[M]any of the things that we were taught by
religious men is crab and it’s their own interpretation. It has nothing to do with God*
(Sabira, Interview 09.11.2018). Die Deklarierung dieser Wahrnehmungen als legitime
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Gefiihle einerseits und als legitimes Wissen iiber Glaubenszusammenhinge anderer-
seits erfolgte jedoch erst im Rahmen der spirituellen Praktiken — so mein Argument.

Die neue Lesart von Bibel und Koran umfasste fiir Forschungspartnerinnen wie
Sabira und Yvette daher nicht nur, dass der spirituelle Blick auf Religion den beiden
Frauen bestitigte, dass religiose Schriften andere bzw. tiefer gehende Botschaften
enthielten, als sie es im Religionsunterricht erfahren hatten. Sie vermittelte den Frauen
ganz generell eine andere Form, mit religiésen Schriften umzugehen. Dieser verinderte
Umgang legte die interpretative Autoritit in die Hinde der Frauen und ermutigte
sie, sich auf die Suche nach anderen Botschaften zu machen als jenen, die ihnen von
offiziellen Religionsvertretern oder vom dominanten gesellschaftlichen Diskurs ver-
mittelt worden waren. Die spirituelle Lesart religiéser Schriften eréftnete den Frauen
damit neue Handlungsmaglichkeiten, mit ihrer Religion umzugehen und deren Bot-
schaft in Harmonie mit ihrer Lebenswirklichkeit und ihrer sonstigen Perspektive auf
die Welt auszulegen.

Auch bei der Gesprichspartnerin Hadiya stand am Anfang ihrer Suche nach
einer anderen Bedeutungsebene religiéser Botschaften ein diffuser Widerwillen gegen
eine sozial verbreitete Interpretation. Hadiyas Zweifel betrafen das weite Feld der
Geschlechterverhiltnisse. Sie beschrieb ihre Skepsis als unbestimmtes, aber hartni-
ckiges Gefiihl, dass etwas nicht zusammenpasse, dass die Religion von einer Gruppe
Menschen fiir etwas herangezogen werde, zu dem die Religion eigentlich keine oder
eine andere Aussage treffe. Im Gegensatz zu der generellen Neubetrachtung religiser
Schriften, wie sie beispielhaft Yvette und Sabira praktizierten, trat Hadiya jedoch mit
konkreten Fragen an etablierte Lesarten des Korans heran.

In unserem ersten Interview (29.01.2018) erzihlte Hadiya detailliert iiber ihr In-
teresse an Geschlechterverhilenissen, im gesellschaftlichen wie im religiosen Kontext.
Hierbei interessierte sie nicht nur, wie in unterschiedlichen Gesellschaften und Zeiten
aus ihrer Sicht ohne Ausnahme eine Hierarchie zwischen Minnern und Frauen etabliert
worden war. Sie tat ebenso ihre Absichtkund, religiose Normen, die gesellschaftlich eta-
bliert und zum Teil explizit in religiosen Schriften des Islam festgeschrieben seien, einer
kritischen Uberprﬁfung aus heutiger Sicht zu unterzichen, da sie sie als geschlechter-
ungleich empfinde. Besonders die Erbfolge gemify Koran, die Sohnen die doppelte
Erbmasse der Téchter zusprach, hatte Hadiyas Interesse und ihre Diskussionsfreudig-
keit geweckt. Sie wolle niemanden tiberzeugen oder in den individuellen Verhaltens-
weisen kritisieren, erzihlte sie mir, aber durch die Thematisierung ihrer Sichtweise be-
absichtige sie, ein Bewusstsein fiir die Problematik dieser Regelungen in ihrem sozialen
Umfeld zu wecken. Hadiya ging es nicht um eine pauschale Verurteilung religioser
Normen, sondern darum, nach alternativen Perspektiven auf religiose Schriften zu
suchen, die ihr in ihrer Lebenswirklichkeit mehr Handlungsméglichkeiten in ihrer
Rolle als weibliche Gliaubige erlaubten.

Ihr alternatives, die weibliche Perspektive betonendes, Verstindnis von religiésen
Geboten sah Normen als eine zeitlich gebundene, sozial verortete Interpretation von
religiosen Schriften. Diese bediirfe einer stindigen Aktualisierung an gesellschaftliche
Umstinde — oder wie Hadiya es ausdriickte:
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Nothing in the Qur7n is written in a wrong way! But the explanation, maybe, I
don’t know, God didn’t show it that much, because of the time and their view
[...] if they would have directly put in the Qur7%n, with Mohammad saying: ,You
are equal!‘ [The people would have said:, ].K.] ,You are not a prophet! We don’t
need you!* [...] At that time, it would have been impossible. So they explained it
this way through time. They needed to! Now there’s no need to explain it this
way anymore. (Hadiya, Interview 29.01.2018)

In diesem Sinne nutzte Hadiya ihr Wissen aus Meditationskursen und alternativen
Heilformen, um einen verinderten Blick auf religiose Schriften und die darin ent-
haltenen Gebote zu werfen. In unseren Gesprichen betonte sie, dass ihr Engagement
in der spirituellen Sphire sie dazu ermutigt und ihr erméglicht hatte, ihr umfangreiches
und von etablierten muslimischen Lehrmeinungen geprigtes Verstindnis des Islam
Schritt fiir Schritt zu hinterfragen und die Texte auf der Suche nach neuen Lesarten
durchzuarbeiten. Hierbei betonte sie, dass es ihr nicht nur um ein kognitives Lesen,
sondern um ein ganzheitliches, d.h. rationales wie sinnliches Verstehen der Gebote
gehe. Dazu gehorte, dass Regelungen, wie besagte Erbfolge (oder, zu einem spiteren
Zeitpunkt der Forschung, ihre Zweifel am Tragen des Kopftuchs), die ihr sinnliches
Unbehagen bereiteten, umfassend hinterfragt und von allen méglichen Perspektiven
aus befragt wurden. Dieses Ausloten neuer Perspektiven erméglichte es Hadiya, neue
Formen ihres Glaubens zu leben. Aus dem neuen Blick folgten fiir sie damit nicht nur
neue Verstindnisse, sondern auch neue Handlungsméglichkeiten.

Forschungspartnerinnen reinterpretierten aber nicht nur religiose Schriften in
einer Form, die ihrer lang gehegten, vorrangig sinnlich vermittelten Perspektive auf
Religion entsprach. Einige Frauen tiberdachten auch ihre religiésen Praktiken. Dies
konnte zum Beispiel bedeuten, dass das regelmifiige Beten oder der Kirchgang kritisch
hinterfragt wurde (Denise, Interview 05.02.2018). Forschungspartnerinnen reinter-
pretierten religiose Praktiken dergestalt, dass sie ihnen eine neue Form verliehen. Sie
verlagerten zum Beispiel die Momente der Verbindung und Kommunikation zu Gott
(Beten) in andere als die etablierten Momente ihres Alltags. Auf diese Weise schufen
sie sich damit eine andere, individuell passende Form fiir eine etablierte religiose Titig-
keit (Hadiya, Interview 29.01.2018 und 19.11.2018). Des Weiteren driickten Frauen
ihre grundsitzlichen Zweifel an der Notwendigkeit dieser religiésen Rituale aus. Threr
Meinung nach wiirde die Befolgung dieser Praktiken eher das kritische Auge der Gesell-
schaft besinftigen als eine wirkliche religiése Verbindung ausdriicken (Amira, Inter-
view 22.01.2018). In diesen Fillen bestand die Neuinterpretation bestehender religicser
Praxis also weniger in einer neuen Perspektive auf bekannte religidse Rituale, sondern in
einer neuerlichen Kontextualisierung und Bewertung dieser Rituale: War die religiose
Praxis wirklich Ausdruck des eigenen Glaubens? Konnte das Ziel auch in anderer ri-
tueller Form erreicht werden? Welche neuen Méglichkeiten, Glaube zu leben, ergaben
sich aus einer Distanzierung zu etablierten religiésen Praxisformen?

Schlieflich interpretierten Forschungspartnerinnen vereinzelt auch konkrete re-
ligiose Rituale neu (vgl. Fedele 2013: 104). So war die Suche nach ,,neuen Formen
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tiir ,alte® religise Feste ein Bestandteil von Sabiras Erzihlung. Sie hinterfragte das
religios begriindete Schlachten von Schafen und die wohltitige Verteilung des Fleisches
im sozialen Umfeld zum muslimischen Opferfest'**. Als Veganerin betrachtete sie es
als barbarischen und aus der Zeit gefallenen Akt, hinter dem der Bezug zur Botschaft
des religiosen Festes lingst verloren gegangen war (Sabira, Interview 09.11.2018). Mit
Unterstiitzung ihrer gleichdenkenden Schwestern hatte Sabira (iltere) Verwandte in
einem lingeren Prozess davon tiberzeugt, als Familie eine neue Form zu entwickeln,
wie dem Propheten Ibrahim gedacht und schlechter gestellte Mitmenschen unterstitzt
werden konnten. Stolz berichtete sie mir, dass sie und ihre Familie das Opferfest seit
Kurzem ohne geschlachtete Schafe begingen. In ihrer Erzihlung wurde deutlich, dass
sie mit der gleichen Vehemenz die Wichtigkeit und Bedeutung des religiésen Festes
bekriftigte, wie sie die Forderung erhob, es an heutige gesellschaftliche Bedingungen
und ihren Blick auf die Welt anzupassen. Auch fiir Sabira ging es darum, mit alternativer
spiritueller Perspektive nach neuen, fiir sie stimmigeren Moglichkeiten zu suchen, mit
denen sie ihren Glauben leben und religiése Gebote erfiillen konnte.

6.2.2 Neue Erklirungen religiéser Gebote und Praktiken

Spirituelle Praktiken beeinflussten individuelle Religionsverstindnisse aber nicht
nur, indem sie Forschungspartnerinnen Neuinterpretationen religioser Schriften er-
moglichten, die ihren lang gehegten individuellen Empfindungen und Sichtweisen auf
die Welt entsprachen. Ihr Blick auf Islam und Christentum durch die Brille der spiri-
tuellen Lehren lieferte den Frauen auch alternative Erkliarungen fur religiése Gebote.

In Kapitel 6.1 zeigte ich, dass spirituelle Lehrer:innen sich von der Form der Lehre
etablierter religidser Autorititen abzugrenzen versuchten. Sie machten deutlich, dass
sie nicht mit Zwang, sondern auf der Basis von Freiwilligkeit und nachvollziehbaren
Erklirungen versuchten, ihren Kursteilnehmer:innen spirituelle Inhalte zu vermitteln.
In den Interviews mit Kursteilnehmerinnen fand ich diese Herangehensweise wieder.
Gesprichspartnerinnen berichteten, dass ihnen spirituelle Praktiken die Notwendig-
keit religioser Gebote und Praktiken durch Wissen begreiflich machten. Hierdurch
empfanden die Frauen neue religiése Handlungs- und Entscheidungsfihigkeiten, die
es ihnen erméglichten, sich aus sich heraus und mit voller Uberzeugung statt aufgrund
von Zwang fiir das Befolgen bestimmter Regeln zu entscheiden.

Die Gesprichspartnerin Zeinab thematisierte explizit die fiir sie wichtige Mglich-
keit von spirituellen Praktiken, religiose Reglements auf neue Art und Weise zu er-
kliren. Zeinab war Anfang 30, unverheiratet und beschrieb sich als Muslimin. Sie
hatte sich vor einigen Jahren entgegen dem Trend in ihrer Familie dazu entschieden,
ein Kopftuch zu tragen. Sie hatte in Beirut studiert und arbeitete in unterschiedlichen

13 Das muslimische Opferfest (idu [-Adhi) gedenkt der koranischen Erzihlung von Ibrahim, der
bereit war, seinen Sohn Ismael Gott zu opfern, kurz vor Vollzug der Tat jedoch von Gott aufgehalten
wurde. Aus Freude ob dieser Rettung opferten Ibrahim und sein Sohn einen Widder und teilten das
Fleisch mit ihrem sozialen Umfeld.
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Positionen angestellt sowie als Freelancer in der Privatwirtschaft. Dariiber hinaus war
sie aktives Mitglied in der lokalen Gruppe einer international titigen Organisation, die
eine Form der energiebasierten alternativen Heilmethode vertrat. In unserem Gesprich
bemingelte Zeinab die Lehrweise etablierter Religionsvertreter und stellte dieser die
Argumentationsweise spiritueller Praktiken entgegen:

Like religiously, in the Middle East, they all impose on you. The dogma, they im-
pose on you. ,Do this! Don’t do that!® But when it comes to spiritual [practices,
J.K.], they don’t tell you to do this. They tell you about Karma. They tell you,
if you do a positive act, what you will get is happiness. There is not a chance to
get negativity. (Zeinab, Interview 19.02.2018)

Spirituelle Praktiken machten es Zeinab einfach, die Griinde fiir religiése Regeln zu
verstehen. Threr Ansicht nach verstiinden Menschen zwar, dass Religionen bestrebt
seien, das Gute im Menschen zu fordern, es sei aber nicht immer allen bewusst, dass
Ge- und Verbote die Form seien, mit denen Religionen versuchten, dieses Ziel zu ver-
wirklichen. Es sei nicht immer fir alle ersichtlich, dass diese Regel oder jene Praktik
dem Zweck diene, den Charakter zu schulen. Nach Meinung Zeinabs tue die Art und
Weise, wie die Notwendigkeit der Regelbefolgung von offiziellen Religionsvertretern
vermittelt werde, ihr Ubriges, dass die positive Intention religioser Regeln nicht erkannt
werden wiirde. Gemif$ Zeinabs eigener Erfahrung wiirden spirituelle Praktiken helfen,
diese potenzielle Liicke zu fiillen. Sie boten Erklirungen, dass und wie Islam und
Christentum durch bestimmte Handlungen versuchten, Normen umzusetzen, die fiir
einen Grofteil der Menschen erstrebenswert und personlich hilfreich seien. Zudem
bewirke die Vermittlung von Regeln, die auf dem individuellen Verstehen der Regeln
basiere, gemif Zeinabs Erfahrung keine negativen Gefiihle oder Abwehrhaltungen.
Aus diesem Grund stelle sie eine nachhaltigere Form dar, religiose Kernelemente zu
vermitteln, als Ge- und Verbote durch Drohungen durchzusetzen.

Auch Sabira sprach tiber die spirituelle Lesart muslimischer Gebote. Sie driickte da-
mit die Schnittmenge zwischen spiritueller und religioser Praxis aus, die dhnliche Ziele
verfolgen, aber unterschiedliche Praktiken nutzen wiirden. Genau wie Zeinab brachte
auch Sabira zum Ausdruck, dass sie durch die spirituelle Sichtweise die Sinnhaftigkeit
religioser Gebote besser verstanden habe. In unserem Interview (09.11.2018) zihlte sie
Pfeiler des muslimischen Glaubens auf, wie das regelmiflige Gebet, das Fasten wihrend
des ramadan sowie wohltitiges Engagement, und erklirte mir die spirituelle Sichtweise
dieser Handlungen. Das Gebet war gemifS dieser Sichtweise eine Méglichkeit, ,,the mess
that you have inside“ (Sabira, Interview 09.11.2018) aufzurdumen. Sie beschrieb das
Fasten als einen Weg, Energien aus dem Universum aufzunehmen. Und eine wohltitige
Handlung sei im spirituellen Vokabular die positive Arbeit am eigenen Karma. Die spiri-
tuelle Sichtweise auf religiése Gebote und Praktiken ftihrte Sabira dabei nicht nur vor
Augen, warum diese Handlungen und Regeln wichtig waren, sondern legte auch auf
eine fiir sie plausible Art und Weise dar, warum es sich fur sie persénlich lohnte, sie zu
einem Bestandteil ihres Alltags zu machen. Die spirituelle Sichtweise auf diese religiésen
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Praktiken machten Sabira also Ziel und Sinnhaftigkeit dieser Praktiken begreiflich und
unterstrichen deren Bedeutung. So war aus der Befolgung von Regeln der Regeln wegen
fir Sabira ein bewusstes und tiberzeugtes Bekenntnis zu Normen geworden, die ihr
Leben auf positive Art und Weise prigten: ,,And I saw things differently. What they used
[to tell, J.K.] us about fasting or praying [...], I saw it now with completely new eyes. I
understood it! T understood its benefit, its correlation (Sabira, Interview 09.11.2018).

Geschichten wie jene von Zeinab und Sabira horte ich des Ofteren von meinen
Forschungspartnerinnen. Das erklirende Begreiflichmachen statt Drohen war die
Art und Weise, wie spirituelle Praktiken auf individuelle Religionsverstindnisse
wirkten. Der in den Praktiken kultivierte Blick auf die Welt brachte den Forschungs-
partnerinnen religiose Reglements auf iiberzeugende Art und Weise niher. Diese
spirituellen Erklirungen fiir religiose Gebote und Praktiken beschreibe ich daher
als einen Gestaltungsprozess, der sich auf bestitigende Art und Weise mit soziokul-
turellen Bedeutungskonstruktionen auseinandersetzte. Nicht die Regeln an und fiir
sich wurden in dem spirituellen Diskurs reinterpretiert. Vielmehr wurde ein neuer,
erklirender Kontext geschaffen, indem andere Perspektiven und Verstindnisse der
Welt, wie zum Beispiel die Vorstellung einer alle Lebewesen innewohnenden und ,ver-
sorgenden® Energie, herangezogen wurden. Auf diese Weise wurde an den urspriing-
lichen diskursiven Wahrheiten (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) nichts verindert,
aber deren Rekontextualisierung fithrte fiir die Frauen subjektiv zu mehr Handlungs-
moglichkeiten. Konkret bedeutete dies, auf eine fiir sie ,authentische’ und individuell
passende Art und Weise die Reglements ihrer Religion zu leben.

6.2.3 ,Iwentdirectly to God“!* - Religion erleben

Die Betrachtung von Islam bzw. Christentum aus der Warte spiritueller Praktiken
begriindete fiir die Forschungspartnerinnen aber nicht nur ein neues Verstindnis re-
ligioser Schriften und etablierter religioser Praktiken und Gebote. Sie fithrte ebenso
dazu, dass die Frauen Religion auf eine fiir sie berithrende und nachhaltig verbindende
Art und Weise erlebten.

Dieses Erleben der eigenen Religion war von zwei miteinander verflochtenen
Aspekten geprigt. Frauen berichteten zunichst von einem Wiederentdecken bzw.
Erkennen der grundsitzlichen Werte der eigenen Religion, mit denen sich die Frauen
identifizieren konnten. Dies wird besonders deutlich in der Erzihlung der Gesprichs-
partnerin Jamila. Die junge Frau Anfang 20, die sich als Muslimin schiitischer Prigung
verstand, lernte ich in einem Yogakurs von Nour an einer grofien Beiruter Universitit
kennen. Bereits vor ihrem Kontakt mit spirituellen Praktiken war Jamila praktizierende
Muslimin gewesen. Im Gegensatz zu einem GrofSteil meiner Forschungspartnerinnen
besaf$ Jamila keine ambivalente Beziehung zur etablierten Religion, d.h. in ihrem Fall
zu den muslimischen Praktiken, Autorititen und Institutionen. Trotzdem hatte auch
sic damit gehadert, dass sie religiose Pflichten aus Angst vor negativen Konsequenzen

1% Hadiya, Interview 29.01.2018.
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erfiillte: ,That’s a feeling I don’t want to have: I don’t want to be afraid of my religion.
I used to feel guilt when I didn’t do the five prayers a day. I felt a burden. I hated
the fact that my religion was a burden® (Jamila, Interview 08.11.2018). Jamila fiithrte
ihre Einstellung auf ihre Erlebnisse mit etablierten Formen religioser Lehre zuriick.
Sie kritisierte, dass ,,[t]he way they teach Islam is horrible. It is mechanical (Jamila,
Interview 08.11.2018). Maschinengleich herrsche die Idee vor, dass Plichterfllung
zu gottlicher Belohnung, das Verfehlen der Pflichten zu gottlicher Strafe fithre. Die
wvalues and basics® (Jamila, Interview 08.11.2018), die der Islam mit den Geboten
zu verwirklichen versuche, wiirden aber nicht erklirt werden, so Jamilas Kritik. Die
»values and basics hatte Jamila erst durch die Linse spiritueller Praktiken erkannt und
verstanden. Spirituelles Engagement, in Jamilas Fall das Praktizieren von Yoga und die
Lektiire spirituell inspirierter Selbsthilfeliteratur, wie z. B. Ekkehard Tolles (1997) Buch
The Power of Now, hatten ihr die grundlegenden Werte ihrer Religion enthiillt. Auch
im Islam gehe es laut Jamila darum, ,treating others well, being aware, giving back”
(Jamila, Interview 08.11.2018).

Der Bewusstwerdung muslimischer bzw. christlicher Grundwerte durch spiri-
tuelles Wissen folgte bei Jamila und anderen Forschungspartnerinnen eine neuerliche
personliche Identifikation mit und eine Wertschitzung der eigenen Religion. Dies
bedeutete in Jamilas Fall insbesondere, dass sie religiése Alltagshandlungen anders
betrachtete, da sie wusste, welchen Grundwerten diese verkdrperten Praktiken
dienen sollten. In diesem Zuge hatte sich auch Jamilas Einstellung gegentiber der Er-
fullung religiéser Regeln verindert. ,, After getting to know the values and basics, I
started believing in it“ (Jamila, Interview 08.11.2018). Diese Werte und Grundiiber-
zeugungen, die hinter den religiésen Praktiken standen und die sie mit Hilfe des spiri-
tuellen Wissens erkannt hatte, hitten ihr begreiflich gemacht, warum ,traditions“
(Laya, Interview 08.11.2018), d.h. etablierte religiose Praktiken, so seien wie sie seien.
Statt Furcht und der von Widerstand geprigte Versuch, Gebote zu erfiillen, um den
Konsequenzen zu entgehen, wiirden nun Liebe und Hingabe Jamilas Verhiltnis zu
tiglichen religiosen Routinen kennzeichnen (Jamila, Interview 08.11.2018). An die
Stelle von Distanz und durch Erfillungsdruck hervorgerufene negative Gefiihle sei
eine Verbundenheit getreten. Jamila hatte nicht nur die dem Islam zugrunde liegenden
moralischen Prinzipien, Werte und deren Sinnhaftigkeit entdeckt, sondern sich und
ihre Grundiiberzeugungen in diesem moralischen Koordinatensystem wiedererkannt:
»1 saw myself'in the religion (Jamila, Interview 08.11.2018), subsumierte sie ihr neues
Verhiltnis zum Islam.

Das eigene moralische Koordinatensystem in der Religion wiederzuerkennen, die
in Islam und Christentum vertreten Grundwerte zu identifizieren und als deckungs-
gleich mit dem eigenen Blick auf die Welt zu erkennen, war ein bedeutsamer Schritt
tiir die Frauen, die Religion oftmals mit negativen Gefithlen und ihrer Weltsicht kon-
triren Ansichten assoziierten. Auch Sabira beschrieb diese Wandlung: Durch spirituelle
Praktiken war ihr personliches Verhiltnis zu ihrer Religion nicht linger von Ablehnung
und Distanz, sondern von einem Erleben der Religion im Einklang mit den eigenen
Sichtweisen und Empfindungen gekennzeichnet. Und auch bei Sabira miindete dieser
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Erkenntnisprozess iiber die eigene Religion in einer neuerlichen Wertschitzung des
Islam: ,I started reading religion in a different pair of eyes. And I started appreciating
it much more (Sabira, Interview 09.11.2018). Diese intensivierte Verbindung zur vor-
mals ambivalent wahrgenommenen Religion bzw. religiosen Praxis bezog sich jedoch
nicht nur auf die normativen Kernelemente von Islam und Christentum.

Forschungspartnerinnen berichteten dezidiert von einer tieferen Liebe zu Gott.
So explizierte Sabira ihre Verbundenheit zu Gott im Interview mit den Worten: ,,I
ended up loving God much more and understanding Him much more® (Sabira, In-
terview 09.11.2018). Besonders eindriicklich sprach die Forschungspartnerin Hadiya
von der neuen, intensivierten Qualitit, die ihre Bezichung zu Gott kennzeichne."*
Hadiya betonte in unserem ersten Interview die Bedeutung von Meditation fiir ihre
neu gewonnene Beziehung zu Gott und ihren muslimischen Glauben. Eingingig be-
schrieb sie mir den Moment, als sie nach einer Meditation zum ersten Mal in ihrem
Leben ihre Liebe zu Gott gespiirt hatte. Einen Zustand, den sie — so betonte sie — durch
jahrelanges Studium von religiésen Schriften in etablierten Lehrformaten nicht erreicht
hatte.

Hadiya, now? Now you are saying be badak [I worship you, ] K.]? Now? What
were you doing there, studying religion? There you should say this! I didn’t.
This is my special experience, my own experience that I didn’t get to this point
through years of studying religion. I had it through meditation. I went directly to
God.Iloved him.Iadored him and worshipped him. I was shocked! Really! This
[studying religion, J.K.] is the time we learn, but I didn’t feel it. I didn’t know
the meaning! It’s only words, passing, passing. (Hadiya, Interview 29.01.2018)

In ihrer Erzihlung kontrastierte Hadiya ihr Studium des Islam mit ihren korperlich-
sinnlichen Erfahrungen wihrend der Meditation. Hadiya berichtete mir, dass sie jahre-
lang im Libanon sowie im arabischen Ausland an etablierten islamischen Schulen ihr
Wissen tiber ihre Religion vertieft und ihre Beziehung zu Gott zu ergriinden versucht
hatte — eine Hoffnung, die sich besonders hinsichtlich des letztgenannten Ziels nicht
erfiillt hatte. Kritisch warf sie die Frage auf, warum die etablierte Form der Religions-
lehre fiir sie lediglich Worte ohne emotionale Verbindung gewesen seien. Sie hatte weder
korperlich-sinnliche Reaktionen erlebt, das heifit ihre Bezichung zu Gott fithlend er-
lebt, noch ein umfassendes Verstindnis von dem Ziel, Gott zu lieben, entwickelt. Der
fehlende sinnliche Eindruck, die fehlende Verkérperung ihres kognitiven Wissens tiber
den Islam hatte Hadiya bestindig an der Form zweifeln lassen, in der Islam interpretiert
und gelehrt wurde. Auch wenn sie das im Studium erworbene Wissen tiber den Islam
wertschitzte, gerade weil es ihr aus ihrer Sicht ermdglichte, Verbindungen zwischen
ihrer Religion und ihrer spirituellen Praxis zu ziehen, machte sie dennoch deutlich, dass
es ihre Meditationspraxis war, die ihr die Werkzeuge gab, um ihre Verbindung und ihre

1% Die analytischen Gedanken dieses Abschnitts formulierte ich erstmals in meinem englischsprachigen
Artikel ,,Seeing Lights. Healing in a Meditation Class in Beirut® (Kithn 2019: 72-73).
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Liebe zu Gott und damit ihren Glauben in all seinen Facetten erleben zu kénnen. Vor
dem Hintergrund dieser Erfahrungen bezeichnete Hadiya Meditation als ihr wunder-
sames Erlebnis — eine intime Erfahrung, die ihr Verhiltnis zu ihrer Religion (hier: dem
Islam) grundsitzlich verindert hatte und die es ihr ermdglicht hatte, eine individuelle
Ausdrucksform ihres Glaubens zu entwickeln.

6.2.4 Positive individuelle Verstindnisse von Islam und Christentum gestalten

Das empirische Material zeigt, dass fiir meine Forschungspartnerinnen ihr spirituelles
Engagement existenziell prigend war, und zwar ftr ihre Wahrnehmung und ihr Ver-
stindnis von Islam und Christentum. Die Frauen nutzten die religionsbezogenen
Anregungen, die ihnen spirituelle Lehrer:innen in den Kursen boten, um sich Islam
und Christentum neu zu nihern. Hierbei gingen sie iiber die Anreize der spirituellen
Kurse hinaus und liefSen sich auch von generellen spirituellen Ideen und Lehren und
ihrem individuellen kérperlich-sinnlichen Empfinden wihrend der spirituellen Praxis
inspirieren, um ihre Religion anders zu begreifen. Ergebnis dieses neuen Verstindnisses
war eine positiv konnotierte Verbindung zu Islam und Christentum.

Betrachtet man diese spirituell inspirierten Auseinandersetzungen der Forschungs-
partnerinnen mit ihrer Religion genauer, so wird deutlich, dass es sich um einen Prozess
des Gestaltens handelt. Forschungspartnerinnen setzten sich mit soziokulturellen
Bedeutungskonstruktionen iiber Islam und Christentum auseinander. Grundlage
fiir diese Rekapitulation soziokultureller Bedeutungskonstruktionen tiber die eigene
Religion waren einerseits die Inhalte, die spirituelle Lehrer:innen den Frauen in den
spirituellen Kursen vermittelten, andererseits die individuellen spirituellen Uber-
legungen und Ideen der Frauen sowie ihre sinnlich-korperlichen Erfahrungen wihrend
der spirituellen Praxis. Diese Gestaltungsprozesse wirkten dabei sowohl bestitigend
als auch widerstindig auf bestehende religiose Gepflogenheiten. Die Frauen reinter-
pretierten religiése Schriften und bestitigten damit deren Autoritit, aber enthiillten
dabei gleichzeitig fiir sie bis dahin unbekannte Verstindnisebenen. Ebenso bekriftigten
sie die Sinnhaftigkeit und Bedeutung etablierter religise Gebote und Praktiken. Dies
geschah, indem die Frauen neue Erklirungskontexte schufen.

Hierbei gilt es zu beachten, dass die Gestaltungsprozesse vielfach verortet waren.
Damit meine ich, dass die Anregungen und der Ausgangspunkt fur die Auseinander-
setzung mit Religion zwar die spirituellen Praktiken in den Kursen waren, die An-
wendung bzw. Umsetzung jedoch grofitenteils individuell und abseits dieser Kurse
geschah. Wie ich in Kapitel 6.1 gezeigt habe, verstanden spirituelle Lehrer:innen sich
als optionale Stichwortgeber:innen fiir jhre Kursteilnehmer:innen und deren Suche
nach Formen, ihren Glauben zu leben. Obgleich den Kursen und Lehrer:innen damit
eine zentrale Rolle zukam, entnahm ich den Interviews, dass die Auseinandersetzung
mit der eigenen Religion ein personlicher Prozess war. Frauen tauschten sich daher
mit befreundeten Praktiker:innen in privaten Gesprichen aus. Sie eruierten generelle
Fragen, die sie hinsichtlich ihrer Religion hatten, mit spirituellen Lehrer:innen ihres
Vertrauens. Auch beteiligten sie sich an grundsitzlichen Diskussionen und Gesprichen,
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die beztiglich des Themas Religion in den Kursen entstanden (so diese Unterhaltungen
ob ihrer Eindeutigkeit nicht von den spirituellen Lehrer:innen unterbunden wurden).
Ihre individuellen religidsen Ansichten verhandelten die Frauen jedoch nicht in den
Kursen.

Unbenommen dieser partiellen ,,Privatheit der Gestaltungsprozesse und ihrer
inhaltlichen Individualitit war das Ergebnis fiir alle Frauen gleich: Die Gestaltungs-
prozesse hatten zur Folge, dass die Forschungspartnerinnen neue Méglichkeiten
erhielten, in der religiésen Sphire zu handeln. Mehr handeln zu kénnen bedeutete zum
einen, dass die Frauen, die Chance bekamen, negativ erlebten Aspekten ihrer Religion
neu zu begegnen. Durch ein andersartiges Verstehen war es den Frauen maéglich, sich
mit der eigenen Religion zu verséhnen und die Gefiihle der Abwehr, Giber die sie alle
eindringlich in den von mir geftihrten Interviews sprachen, zu Gunsten der Geftihle
der Verbindung aufzulésen. Zum anderen bedeutete mehr Handlungsmaglichkeiten
zu haben, dass die Frauen Formen entwickeln konnten, ihren Glauben auszudriicken,
die sie als passend und ,authentisch‘ empfanden und denen sie aus Uberzeugung und
nicht aus Pflichtgefiihl folgten. Diese individuellen Ausdrucksformen umfassten so-
wohl etablierte religiése Praktiken, die von den Frauen nun anders verstanden und
daher fiir sie annehmbar wurden, als auch radikale Neuerungen. Denn nicht immer
miindeten die Gestaltungsprozesse in einer besinftigenden Verbindung zu etablierten
religiosen Praktiken. Manchmal fithrte die Gestaltung individueller Religiositit im
Kontext des spirituellen Engagements die Frauen auch von dem weg, was ihr soziales
Umfeld als Ausdruck von Islam bzw. Christentum verstand, wie es zum Beispiel bei
Sabiras Ablehnung der Praktiken zum muslimischen Opferfest der Fall war.

6.3 Individuelle Religiosititen gestalten

Ich habe gezeigt, dass spirituelle Lehrer:innen vielgestaltige Ankniipfungspunkte be-
ztiglich Religion in ihren Kursen boten, die von meinen Forschungspartnerinnen zahl-
reich und individuell angenommen wurden, um die soziokulturelle Bedeutungskon-
struktion ,Religion neu zu interpretieren. Das Ergebnis dieser Gestaltungsprozesse
war ein neuerliches, positives Verstindnis der Frauen zu Islam bzw. Christentum sowie
die Reinterpretation oder Verinderung spezifischer religioser Praktiken. Im Anschluss
daran betrachte ich nun, welche Formen des Glaubensausdrucks sich fiir die Frauen
aus diesem neuen Verstindnis von Islam bzw. Christentum und ihrem Engagement in
spirituellen Praktiken ergaben.

Ich zeige, dass die Frauen individuelle Formen von Religiositit gestalteten und kulti-
vierten, die sich durch wandelbare Ausdrucksformen zwischen religiésen und spiri-
tuellen Praktiken und dem Streben nach Selbstbestimmtheit auszeichneten und fiir
deren Auswahl individuelle korperlich-sinnliche Empfindungen entscheidend waren.
Ich argumentiere, dass der inhaltliche Raum zwischen Religion und Spiritualitit, in
dem sich die Frauen bewegten, als schopferisches Spannungsfeld fur ihre Suche nach
individuell passenden Formen, Glaube zu leben, beschrieben werden kann.
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6.3.1 Wandelbare, individuelle und selbstbestimmte Ausdrucksformen des Glaubens

»lam out of the box®, fasste Hadiya ihren Wandel im Glauben in unserem ersten Inter-
view (29.01.2018) zusammen. Rund zehn Monate spiter sollte der tatsichliche Umfang
ihrer Aussage deutlich werden. Wihrend Hadiya zu Beginn meiner Forschung grund-
legende Zweifel an der Vermittlungsform des Islam geduflerte hatte, jedoch weiterhin
betete, fastete, keinen Alkohol trank und ein Kopftuch trug, begriifite mich bei meinem
letzten Forschungsaufenthalt Ende 2018 eine Frau mit hochgeschlitztem Kleid und
offenen Haaren, die — so berichtete sie mir — ein Bier trank, wenn ihr danach war. Thren
Glauben habe sie deshalb nicht verloren, betonte Hadiya (Interview 19.11.2018) ernst.
Verindert habe sich lediglich, dass sie nun entscheide, wie sie ihren Glauben im Alltag
lebe. Sie tue, was sie wolle, und weigere sich, eine der gesellschaftlichen ,,Schubladen®
zu erfiillen. Wenn sie heute Bier trinken wolle, dann tue sie das. Wenn sie morgen ent-
scheide, wieder higab zu tragen, dann werde sie diesen Schritt gehen. Sie bete, weil sie ein
Bediirfnis danach habe, und auf eine Weise, wie sie sich Gott in diesem Moment nahe
tithle. Hadiya betonte, dass sie ihre individuelle Religiositit als flexiblen und offenen
Prozess betrachte, der zu verschiedenen Situationen und Zeitpunkten unterschiedliche
Ausdrucksformen annehmen koénne.

Hadiyas neuerliche Form, ihren Glauben zu leben, entsprach damit weder der
etablierten muslimischen Religionspraxis noch wandte er sich prinzipiell dagegen.
Vielmehr oftenbart ihre Erzihlung, dass sie bestrebt war, ihrem muslimischen Glauben,
der nach wie vor eine zentrale Siule ihres Lebens war, die Form zu geben, die ihrer
Lebenswirklichkeit, ihrem Blick auf die Welt und ihren Erwartungen an ihr Leben
entsprach. Dies bedeutete, dass Hadiya religiose Grundiiberzeugungen in Einklang
mit mondinen Lebensfacetten und grundsitzlichen Lebensansichten brachte. Hierzu
gehorte ihr Alltagsleben als alleinerziehende Mutter dreier Kinder, ihre Lebensziele, wie
einen erftillenden Job als selbstindige Lifecoach und eine neue Beziechung, und ihre
Ansichten von und tiber die Welt, die von spirituellen Ideen der Verbundenheit und
des Karmas sowie den Forderungen nach Geschlechtergerechtigkeit geprigt waren.
Hadiya beanspruchte fiir sich, ihre Religiositit an ihre Lebenswirklichkeit anzupassen,
und zwar auf eine Weise, die ihrem Glauben nichts von seiner Wichtigkeit nahm, aber
wandelbar in seinen Ausdrucksformen war.

Hadiyas Geschichte verdeutlichtstellvertretend fiir die Gruppe meiner Forschungs-
partnerinnen, dass der Auseinandersetzung mit der eigenen Religion im Lichte von
spirituellen Praktiken die Entwicklung individueller Religiosititen folgte. Die Reinter-
pretation soziokultureller Bedeutungskonstruktionen tiber Islam und Christentum ging
insofern tiber das neue, positiv konnotierte Verstindnis der eigenen Religion hinaus, als
dass Forschungspartnerinnen mit diesen Uberzeugungen und Einsichten entsprechende
Formen individueller Religiositit entwickelten (vgl. Loimeier 2022: 65). Auch Hadiyas
Form der muslimischen Religiositit ist emblematisch fiir die Gruppe der Frauen. Cha-
rakteristika, dieich in allen Glaubenserzihlungen bzw. -handlungen meiner Forschungs-
partnerinnen identifizieren konnte, waren Wandelbarkeit, Individualitit und Selbst-
bestimmtheit. Diese drei Aspekte méchte ich im Folgenden niher beleuchten.
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Die Religiosititen der Frauen prisentierten sich insofern als wandelbar und individuell,
als dass sie eine situative Zusammenfithrung unterschiedlicher, originir religioser wie
spiritueller Praxiselemente darstellten (vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 2). Meine For-
schungspartner:innen verstanden sich als gliubig #nd als spirituell, d.h. in ihren Aus-
drucksformen des Glaubens verbanden sich originir spirituelle und religiose Praktiken
miteinander. Fiir alle Frauen waren spirituelle und religiése Praktiken dabei harmo-
nisch statt konfliktiv oder gegensitzlich miteinander verbunden. Damit ist in meinem
Forschungskontext auffindbar, was auch Eugenia Roussou (2013) fiir ihre griechischen
Forschungspartnerinnen beobachtete. Die Autorin hilt in ihrer Studie iiber spirituelle
Praktiken in Griechenland, insbesondere Praktiken gegen den ,,bésen Blick® (Roussou
2013: 52), fest, dass die Frauen ,employ religion and spirituality in a complementary
rather than an antithetical manner® (Roussou 2013: 47). Eine ,,spiritual amalgamation®
(Roussou 2013: 49) fithre Spiritualitit und Religion im Rahmen des Alltagslebens der
Frauen zusammen, und zwar ausgehend von den Lebenssituationen der Forschungs-
partnerinnen: ,In sum, they combine religion and spirituality, based on their individual
needs and beliefs“ (Roussou 2013: 48). Die Frauen kombinierten also spirituelle und
religise Praktiken miteinander und reinterpretierten religidse Praktiken auf eine Art
und Weise, die ihren Ansichten und Lebenssituationen als weibliche Mitglieder der
gebildeten urbanen Mittelschicht entsprachen (vgl. Loimeier 2022: 19-20). Sabiras
Neuinterpretation des muslimischen Opferfests im Schein spiritueller Praktiken ist
ein Beispiel fir diese Dynamik. Die Form der Religiositit, die spirituelle Praktiken
und etablierte religiose Praktiken verband, war auch ein Glaubensausdruck, der auf die
Lebensrealititen und den Lebensstil der Frauen zugeschnitten war. Fiir Sabira, einer
Enddreifligerin mit britischem Hochschulabschluss und einer erfolgreichen Karriere
in unterschiedlichen Wirtschaftsunternehmen, gehérte zu einer Suche nach einem
Islam, der ihrer Weltsicht entsprach, neben dem Streben nach Gleichberechtigung
der Geschlechter im Kontext Religion auch eine Tierleid vermeidende Religiositit.
Ebenso waren fiir Nabila und ihre Entscheidung, das Kopftuch abzulegen, neben
religiosen Griinden auch berufliche Griinde ausschlaggebend: Der higab hatte sich
fiir sie als Hindernis bei der Arbeitssuche erwiesen (Nabila, Interview 06.12.2017).
Damit hatte sich Nabila nicht gegen das religiose Gebot an und fiir sich entschieden.
Vielmehr suchte sie, genauso wie Sabira, nach einer Form, dieses Gebot entsprechend
ihrer Lebensrealitit zu erfiillen. Diese Suche der Frauen nach einem Lebensstil mit
Religiositit bzw. einer Religiositit, die zum eigenen Lebensstil passte, war auch ein
Faktor, der auf die Betrachtung des eigenen Glaubens im Lichte spiritueller Praktiken
einwirkte. Spirituelle Praktiken erschienen in diesem Prozess als Kitt, der die partiell
widerstreitenden Aspekte ,Religion und ,,urbaner Lebensstil“ vereinte, indem spiri-
tuelle Sichtweisen den Forschungspartnerinnen neue Facetten der eigenen Religion
enthillten.

Neben Wandelbarkeit und Individualitit strebten die Gesprichspartnerinnen
ebenso nach Selbstbestimmtheit in Glaubensfragen und Ausdrucksformen. For-
schungspartnerinnen betonten, dass sie zwar die Meinung ofhizieller Religionsvertreter
einholten, jedoch selbst entschieden, ob diese Ansichten fiir sie valide waren oder nicht.
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Die Entscheidung, wie sie ihren Glauben lebten und ausdriickten, lag einzig und allein
in ihren Hinden. Im gleichen Atemzug, in dem sie die Deutungshoheit religioser Auto-
rititen und Institutionen relativierten, betonten viele Frauen, dass ihr Glaube nicht
weniger oder weniger wichtig fiir ihr Leben geworden sei (vgl. Loimeier 2022: 31).
So betonte die Gesprichspartnerin Sabira im Interview: ,I’'m a big believer. I practice
my faith. ’m a Muslim and I’'m a practitioner and I believe in God and I believe in
Karma“ (Sabira, Interview 09.11.2018). Statt den etablierten religiésen Institutionen
und Ausdrucksformen zu folgen, beanspruchten die Frauen, selbst zu entscheiden,
wie sich ihr Glaube in ihrem Alltagsleben zeigte, in welcher Form sie ihre Beziehung
zu Gott pflegten und welche religiésen Gebote sie in welcher Form befolgten. Fiir
Forschungspartnerinnen, wie z.B. Sabira oder Jamila, bedeutete dies, weiterhin auf
Alkohol zu verzichten und im ramadan zu tasten. Fiir andere Gesprichspartnerinnen,
wie Amira oder Hadiya, trat der Verzicht auf Alkohol oder das regelmifiige Gebet fiir
einige Zeitin den Hintergrund. Ein verbindendes Element war jedoch, dass ftir alle For-
schungspartnerinnen — muslimische wie christliche — die religiosen Schriften zentraler
Referenzpunkt waren und blieben. Dies bedeutete, dass Bibel bzw. Koran weiterhin
ein wichtiger Bezugspunkt ihres Glaubens war und deren bzw. dessen Lektiire ein
Bestandteil ihrer individuellen Religiosititen. Doch auch in diesem Aspekt zeigt sich
die Vielgestaltigkeit der Religiosititen: Die Interpretationen und Verstindnisse dieser
religiésen Schriften schienen gleichermaflen konform mit etablierten Interpretationen
zu sein wie sie tiber diese hinausgingen oder sie reinterpretierten.

Die Frage nach einer selbstbestimmten, individuell passenden Ausdrucksform ihres
Glaubens umfasste fiir die Forschungspartnerinnen aber nicht nur die Frage, welche
etablierten religiésen Praktiken sie in welcher Form in ihren Alltag integrierten. Die
Frauen widmeten sich ebenso der Frage, welche spirituellen Praktiken sie befolgten
und in welcher Weise dies mit religiosen Praktiken verbunden werden konnte und
sollte. Diesbeztiglich gab es unterschiedliche Ansitze. Beispielsweise war fiir Yvette
die ,,Verschnung® mit der eigenen Religion, d.h. dem Christentum, keine einfache
Aufgabe. Religiose und spirituelle Praxis blieben fiir sie erst einmal unverbunden im
Alltag nebeneinander bestehen. Sie berichtete mir, dass sie in ihrem Alltag das Gebet
wiederentdeckt habe und es regelmiflig praktiziere. Wihrend sie mir nichts tiber die
Teilnahme an etablierten christlichen Ritualen, wie dem Besuch der Sonntagsmesse,
erzihlte, berichtete sie am Ende einer Veranstaltung in Sarahs Zentrum anderen Teil-
nehmerinnen in euphorischen Worten tiber die Wirkkraft einer — in ihren Worten —
spirituellen Zeremonie, die sie zusammen mit einer weiteren Schiilerin und unter
Sarahs Anleitung durchgefiihrt hatte. Die Frauen hatten sich am frithen Morgen an
einen Strandabschnitt Beiruts begeben und das rituelle Untertauchen des gesamten
Kérpers, im Judentum 7evila genannt, durchgefiihrt. In Ermangelung einer Mikwe,
dem dafiir vorgesehenen, tiblicherweise in Synagogen vorhandenen Tauchbad, waren
sie auf das kithle Mittelmeer ausgewichen. Ein Erlebnis, welches Yvette als lebensver-
indernd beschrieb und sie den Anwesenden wirmstens ans Herz legte (Forschungs-
notizen 13.12.2018). Obgleich Yvette sorgsam zwischen den spirituellen und religiésen
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Praktiken unterschied, so gewann ich aus ihren Erzihlungen den Eindruck, dass sie
beide Praktiken gleichermaf$en als Ausdruck ihres Glaubens verstand.

Im Gegensatz zu Yvette strebten andere Forschungspartnerinnen eine zeitliche und
inhaltliche Verflechtung spiritueller und religioser Praktiken an. Shayma beispielsweise
befolgte die muslimischen Gebete und hatte zugleich Meditation als festen Bestand-
teil ihres Alltagslebens etabliert. Fiir sie waren diese beiden Momente der innerlichen
Einkehr eine tigliche Routine. Meditation sei fiir sie eine wichtige ,everyday practice®
(Shayma, Interview 31.01.2018), die eng mit ihrer religiosen Routine verflochten war.
In unserem Interview schilderte sie ihre morgendliche Routine, die das frithe Aufstehen
zum salat al-fadschr (Gebet zur Morgenstunde) und eine anschlieSende Meditation
umfasste. Erst danach begann Shayma ihr Tagewerk. Uber den Tagesverlauf folgte sie
den vier weiteren muslimischen Gebeten bis eine Abendmeditation, meistens kollektiv
im Rahmen von Rayhans Stunden, ihren Tag abschloss.

Shayma betonte, dass religiose Praxis und spirituelle Routine iiber die zeitliche
Nihe hinausgehend miteinander verflochten waren. Im Gegensatz zu Yvette verstand
sie aber nicht beide Praktiken als Ausdruck ihres Glaubens. Vielmehr waren sie zwei
Bereiche ihres Lebens, die geteilte Inhalte aufwiesen und sich gegenseitig beeinflussten.
Auf der einen Seite steckte ihr Glaube die Form und die Inhalte ihrer spirituellen
Praxis ab. ,,I have faith“, sagte Shayma zu mir, daher miisse sie vorsichtig sein, was
sie tue (Shayma, Interview 31.01.2018). Da sie ihren Glauben nicht durch ihr spiri-
tuelles Engagement verletzen wollte, setzte Shayma beispielsweise in Meditationen
ihren Fokus auf Gott. ,I don’t like to follow any other thing®, fiigte sie hinzu und
bekriftigte damit, dass aus ihrer Sicht jene Bereiche der spirituellen Sphire, die von
Gottern im Plural sprachen oder die Existenz Gottes leugneten, Tabu fiir sie waren.
Sie richtete sich in ihrer Meditation aber nicht nur an ihrem ,creator aus, sondern
meditierte auch fiir ein konkretes Ziel: ,on doing my prayers correctly (Shayma,
Interview 31.01.2018). Spirituelles Engagement bewegte sich fiir Shayma also nicht
nur entlang der vom Glauben festgelegten Grenzen. Shayma verstand zum Beispiel
Meditation ebenso als Vorbereitung auf religiése Praktiken bzw. als eine Form der
Unterstiitzung fiir diese. So erzihlte sie mir, dass Meditation ihre Verbindung zu Gott
und ihr Bewusstsein fiir Gottes Schopfung verstirkt habe: ,,It seems for me that med-
itation has made me be more (pause) more aware of the universe, of the creator and to
be more close to God” (Shayma, Interview 31.01.2018). Die glaubenskonforme Aus-
richtung spiritueller Praktiken war fiir Shayma ein Prozess stetiger Aushandlungen.
Und so konnten Aspekte spiritueller Praktiken auch nach jahrelangem Befolgen ver-
worfen werden, wenn es Shayma an einem Punkt erschien, dass sie nicht mehr mit
religiosen Reglements im Einklang standen:

The mantras, I used to say, [...] I thought there is nothing wrong with it, and they
always say that’s the sound of the universe, but I googled and researched it and
I'found thatit is related with many Gods of Hindus [...] For me, I always like to
be on a safe side. [...] When I discovered this, I said: ,My God, do you know my
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intention?‘ So I can say A/lah, I can say the names of God in my meditation and I
think I will be more safe and more productive and more sure of what I’'m doing.
(Shayma, Interview 31.01.2018)

Shaymas Ringen um die richtige Form ihrer Meditation zeigt beispiclhaft, dass das
Streben der Forschungspartnerinnen nach Selbstbestimmtheit nicht nur die Form
einer kritischen Haltung gegeniiber etablierten religiésen Lehrmeinungen einnahm.
Es konnte ebenso eine kritische Distanz gegentiber spirituellen Lehren annehmen.
Forschungspartnerinnen betonten, sie miissten bestindig und individuell tiberpriifen,
was fiir sie akzeptabel sei und was nicht, und zwar sowohl, was religiose Praktiken als
auch was spirituelle Praktiken angehe. Diese Aussage trafen muslimische wie christliche
Forschungspartnerinnen gleichermaflen. Es ging darum, zu eruieren, was fiir einen
personlich und im Lichte des jeweils ,,Anderen® richtig und passend war.

Die Religiosititen der Frauen waren somit von einem selbstbestimmten Umgang
mit jeglichen Autorititen geprigt. Weder lehnten sie religiose Stimmen per se ab noch
erachteten sie spirituelle Praktiken als d7e Alternative und Antwort. So hatte beispiels-
weise die Gesprichspartnerin Sabira gewisse spirituelle Ansichten ,geparkt®, wie sie
es nannte. Bei diesen Ansichten handelte es sich um Thesen oder Ideen, von denen
sie meinte, dass sie zu diesen erst nach und nach ihre Position entwickeln konnte.
Besonderes Kopfzerbrechen hatte ihr die in spirituellen Kreisen weit verbreitete Uber-
zeugung von Reinkarnation bereitet. Sie berichtete mir, wie sie lange mit diesem ,,belief*
gerungen habe, immer dem Gefiihl nachhingend, dass sie dieser Idee nicht wirklich
zustimmen, sie aber auch nicht vollumfinglich ablehnen konne: ,,Here was this feeling
here [points to her heart] always telling me that I was 50% convinced. There was 50% to
which I was not convinced (Sabira, Interview 09.11.2018). Getragen von dem Geftihl,
die Uberzeugung nicht teilen zu kénnen, hatte sie den Koran zur Rate gezogen, da ,.the
Qurin has answers to pretty much everything. Everything in life and in spirituality®
(Sabira, Interview 09.11.2018). Sabiras Lektiire hatte ihr ein klares Ergebnis geliefert
und ihr unmissverstindlich gezeigt, dass Reinkarnation nicht existiere. Dennoch ver-
warf sie diese spirituelle Ansicht nicht vollstindig. Vielmehr suchte Sabira nach Wegen,
ein anderes Verstindnis darauf zu entwickeln. Denn bei unbequemen spirituellen wie
religiosen Ansichten galtihr Credo, ein individuelles Verstindnis und eine personliche
Position dazu zu entwickeln, die verband statt trennte:

I’'m parking it. I don’t believe in multiple lives anymore. I believe that every
day is a multiple life. Every day is rebirth. Every day you get the chance to
learn something new and unlearn something old, to forgive something that
you waited all your life for, to fall in love again, to fix your relationship with
someone, to meet God. Every day is a new birth, every single day. So maybe that
was the idea of rebirth and people interpreted it difterently.

(Sabira, Interview 09.11.2018)
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Offenheit und die fortlaufende Bereitschaft, neue Perspektiven einzunehmen sowie
bekannte Sichtweisen zu hinterfragen und gegebenenfalls zu verwerfen, galten fiir
Sabira in gleichem Maf3e fiir ihren Glauben wie fur ihre spirituelle Praxis. Schlieflich
sei dies alles eine Reise, sagte sie mir im Interview, und einige Erkenntnisse briuchten
einfach Zeit.

Die empirischen Beispiele zeigen, dass Selbstbestimmtheit in Glaubensfragen, d.h.
Selbstbestimmtheit in religisen #nd spirituellen Fragen, meinen Forschungspart-
nerinnen grundlegend wichtig war. Das Streben nach Selbstbestimmtheit fand dabei
nicht nur Ausdruck in individuellen Formen von Religiositit, sondern war dariiber
hinaus eng mit einer kritischen Wiirdigung und gegebenenfalls einer Ablehnung von
Inhalten verbunden. Bei den meisten Gesprichspartnerinnen waren die Adressat:innen
dieser kritischen Distanzierung vorwiegend die im Libanon etablierten Religionen,
aber auch spirituelle Lehren und Lehrende wurden genannt. Die Kritik an etablierten
Religionen bedeutet also nicht, dass spirituelle Praktiken als Gegenentwurf kritiklos
tibernommen wurden (vgl. Loimeier 2022: 20). Im Gesprich betonten viele Frauen,
dass eine kritische Wiirdigung der religidsen #nd spirituellen Sphiren vonnéten sei.
Geschihe dies nicht, bestiinde die Gefahr, ein Dogma gegen das andere auszutauschen,
so die auf unterschiedliche Art und Weise geiuflerte Uberzeugung (Amira, Interview
22.01.2018; Hadiya, Interview 19.11.2018; Shayma, Interview 31.01.2018; Yvette,
Interview 04.12.2018).

6.3.2 Das Diktum sinnlicher Empfindungen

Das Navigieren der Forschungspartnerinnen zwischen religiosen und spirituellen
Dogmen hin zu individuellen Religiosititen besafl eine klare Leitlinie. Ich argumentiere,
dass der als ,authentisch® empfundene Ausdruck des eigenen Glaubens zwischen re-
ligiésen und spirituellen Praktiken entscheidend durch individuelle kérperlich-sinn-
liche Empfindungen konstituiert wurde. Wie Paul Heelas es in seiner Untersuchung
von New-Age-Praktiken im globalen Norden ausdriicke: ,,/A Juthority lies with the
experience of the Self “ (1996: 29, Hervorhebungen im Original; siche auch Knoblauch
2009: 129, 271-272).

Verkérperte Empfindungen stellten die Referenzpunkte fiir die Beantwortung von
Glaubensfragen dar. Das Interviewmaterial, das ich im Laufe dieses Kapitels vorgestellt
habe, enthilt zahlreiche Beispiel dafiir, dass die sinnlichen Empfindungen der Frauen
entscheidend fiir die Bewertung und die Wahl derjenigen Praktiken waren, die Teil der
individuellen Religiosititen waren. So verwies Sabira bei der Ablehnung der Idee der
Reinkarnation auf ihr ,feeling®, das sie durch ihre Gestik in ihrem Herzen lokalisierte
(Sabira, Interview 09.11.2018). Diese Empfindung hatte ihren Zweifel an dem Kon-
zept genihrt, gegen das ihr Verstand indes keine Einwinde vorbrachte (Sabira, Inter-
view 09.11.2018). Jamila wiederum sprach iiber negative Gefiihle, die sie beziiglich
ihrer Religion gehabt hatte und die sie dazu gebracht hatten, sich auf die Suche nach
weiteren Perspektiven auf ihre Religion zu begeben (Jamila, Interview 08.11.2018).
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Auch Nabila betonte, dass sie sich gliicklich schitze, dass ihre Eltern ihr beigebracht
hitten, sich in Glaubensfragen selbst zu befragen (Nabila, Interview 06.12.2017). Mit
»sich selbst befragen® war in Nabilas Ausfithrungen das Befragen ihres Herzens gemeint
(Nabila, Interview 06.12.2017) — ein Vorgang, den ich als eine Form der Beobachtung
individueller sinnlicher Empfindungen beziiglich einer Frage, Situation oder eines
Problems verstehe. Diesen Aspekt brachte Nabila dabei explizit in Verbindung mit aus
ihrer Sicht fragwiirdigen etablierten religiésen Autorititen:

So Sheikhs, unfortunately, recently, it’s becoming something like, [pause] I don’t
know how to describe it, like commercials or something. Not all of them are
pure. [...] notall of them can be trusted. So that’s why I'm very happy that I can
really count on myself to do whatever feels right. (Nabila, Interview 06.12.2017)

Und nicht zuletzt waren diffuse Gefiihle des Schmerzes und des Unwohlseins ent-
scheidende Referenzpunkte fiir meine Forschungspartnerinnen gewesen, sich von
den etablierten Religionen abzuwenden und auf die Suche nach fiir sie passenden
Ausdrucksformen ihres Glaubens zu begeben, wie ich in Kapitel 4.4 gezeigt habe.

Individuelle sinnlich-kérperliche Wahrnehmungen waren aber nicht nur ein
zentraler Referenzpunke fiir die Bewertung von religiésen Praktiken und Fragen.
Sie bildeten auch die Richtschnur fir die Beurteilung spiritueller Praktiken.
Unterhaltungen nach den Stunden drehten sich darum, wie Praktiken empfunden
wurden, was sie emotional oder korperlich bei den Teilnehmenden ausgel6st hatten.
Die eigenen (Miss-)Empfindungen waren in diesem Sinne die Referenz fiir die
Qualitit einer Technik oder die Fihigkeiten der Lehrenden. So bewertete Sabira die
Channeling-Sitzung eines dgyptischen Mediums als unzureichend, da sich bei ihr
keinerlei korperliche Reaktionen eingestellt hatten: ,I was expecting answers that
would give me goosebumps and chills and [breathes in deeply] those aha-moments.
And I've got nothing of that (Sabira, Interview 09.11.2018). Eine andere Praktikerin
warnte mich dezidiert vor dem Besuch einer bestimmten Meditationsstunde, da sie
wihrend einer Unterhaltung mit dem entsprechenden Lehrer das intensive Gefiihl
von Schleim an ihren Hinden gehabt hatte und dies als Zeichen dafiir interpretierte,
dass der Lehrer mit ,dark energies® arbeite, die ich Gefahr liefe aufzunehmen (For-
schungsnotizen 11.11.2018). Sinnliche Wahrnehmungen wurden somit auch als
Hinweis auf spirituelle Heilungserfolge sowie Gefahren und unlautere Praktiken ver-
standen.

Der Umstand, dass sinnliche Empfindungen als valides Wissen fiir Glaubensent-
scheidungen galten, war wiederum Ergebnis spiritueller Praktiken und ein Moment
ihres handlungsermichtigenden Potenzials. Wie ich in Kapitel 6.2 gezeigt habe, sorgte
spirituelles Wissen zum einen dafiir, dass negative Gefiihle gegentiber der eigenen
Religion als Gefiihle legitim wurden. Jamila gestand es sich beispielsweise zu, dass
sie negative Gefiihle gegeniiber ihrer Religion gehegt hatte und somit eine als positiv
konnotierte und gesellschaftlich als ,,gut® gerahmte Siule ihres Lebens fiir sie zu einer
Belastung geworden war. Im Rahmen spiritueller Praktiken eruierte sie aber auch den
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Grund fiir diese Empfindungen: Sie identifizierte diese Empfindung als ihre legitime
Art, auf die Form, wie Islam von religiésen Institutionen und Autorititen gelehrt
wurde, zu reagieren. Zum anderen legitimierte spirituelles Wissen individuelle sinn-
liche Empfindungen als Informationen, die fiir Glaubensentscheidungen und -praxis
relevant waren. Forschungspartnerinnen lernten, diese individuellen Gefiihle als giiltige
Referenzpunkte zu erkennen. Mehr noch: Im Rahmen von spirituellen Praktiken
bten sie sich in dieser Form der Selbstbeobachtung und Selbsterkundung, wie ich in
Kapitel 5.1 gezeigt habe.

Die Kultivierung individueller Sinneserfahrungen als Kriterium fiir die Aus-
gestaltung von Religiosititen stellte somit die von spirituellen Kursen angebotene Form
dar, als ,authentisch® empfundene Religiosititen zu entwickeln. Hinsichtlich der Frage,
wie die Frauen ihren Glauben so ausdriicken konnten, dass er ihnen stimmig erschien,
lieferten die spirituellen Praktiken die folgende Antwort: Statt auf religiose Autorititen
oder die Erwartungen und Normen des sozialen Umfelds sollten die Frauen den Fokus
auf die eigene Verkorperung lenken und anhand ihrer emotionalen und sinnlichen
Reaktionen jenen Praktiken folgen, die sich fiir sie ,,richtig anfiihlten. Diese oder jene
Idee resoniere nicht, war dementsprechend eine Aussage, die ich fortlaufend in meiner
Forschung horte. Sie war die begriffliche Kondensation des Credos, welches die spiri-
tuellen Praktiken meinen Forschungspartnerinnen auf ihrer Suche nach Ausdrucks-
formen des Glaubens mit auf den Weg gaben: Besinne dich auf deine Wahrnehmung
und Empfindungen und du wirst sowohl die Eckpfeiler deines Glaubens als auch die
dazugehorigen Ausdrucksformen finden. Die letzte Instanz fiir Glaubensfragen war
damit die einzelne Person fiir sich (vgl. Fedele und Knibbe 2013a: 15; Heelas 1996;
Loimeier 2022: 17, 20, 53).

6.3.3 Harmonisierung von Glaube und Religion oder: Religion und spirituelle
Praktiken als schopferisches Spannungsfeld

Die analytischen Erkenntnisse dieses Kapitels identifizieren spirituelle Praktiken als
Quelle fiir Wissen, welches eine produktive, d.h. ermichtigende Auseinandersetzung
der Forschungspartnerinnen mit Religion und dem Finden ihrer individuell passenden
Ausdrucksform von Glauben erméglichte. Die Auseinandersetzung mit soziokul-
turellen Bedeutungskonstruktionen, d.h. den dominanten christlichen und musli-
mischen religiésen Ideen von einer erstrebenswerten und korrekten Art zu glauben,
im Rahmen von spirituellen Praktiken miindete fiir die Forschungspartnerinnen in
einen Moment des erweiterten Handlungsvermdgens: die Formung individueller Re-
ligiosititen.

Vor diesem Hintergrund lisst sich das Verhiltnis von spirituellen Praktiken und
Religion meiner Analyse nach als interdependenter Wirkprozess, als schopferisches
Spannungsfeld im Leben der Forschungspartnerinnen beschreiben. Ich wihle den
Begriff des schopferischen Spannungsfelds, da meiner Argumentation nach die Kon-
struktion und Rekonstruktion von spirituellen Praktiken und Religion als gegensitzlich
und doch vereinbar letztendlich einen ,Raum® vielfiltiger und fluider Bedeutungen
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eroffnete. In diesem Raum war den Frauen die selbstbestimmte und individuelle Ge-
staltung ihrer Religiositit moglich.

Religion und spirituelle Praktiken wurden von Forschungspartner:innen als
Sphiren verstanden, die gleichzeitig verbunden und getrennt waren und stetig neu
verbunden und getrennt wurden (vgl. Roussou 2013: 50). Dies geschah zum Bei-
spiel, wenn die spirituellen Lehrer:innen zwischen impliziter und expliziter Kritik von
Religion pendelten, wenn sie ihre Unterstiitzung religioser Grundbotschaften unter-
strichen oder Verbindungen zwischen religiéser und spiritueller Praxis aufzeigten.
Auf diese Weise wurde die grundsitzliche und unverriickbare Kompatibilitit der
beiden Sphiren deutlich gemacht, ihre niemals ginzliche Trennung bei bestindiger
Opposition. Auch in den Narrativen der Forschungspartnerinnen tritt diese (Re-)
Konstruktion des Verhiltnisses von spirituellen Praktiken und Religion zu Tage.
Nicht nur in den Zentren und Kursen, sondern auch im Alltag der Forschungspart-
nerinnen besaflen die beiden Sphiren ein amorphes Verhiltnis, welches sowohl durch
Unterschiedlichkeit als auch durch Ahnlichkeit gekennzeichnet war. Einerseits war
Unterschiedlichkeit, z.B. hinsichtlich der Form der Vermittlung von Regeln und ihrer
Sinnhaftigkeit, ein fundamentaler Dreh- und Angelpunkt anhand dessen Forschungs-
partnerinnen etablierte Religion von spirituellen Praktiken unterschieden. Anderseits
betonten die Frauen die inhaltliche Deckungsgleichheit eben jener Regeln, deren Ver-
mittlung durch religise Autorititen und Institutionen sie so vehement kritisierten.

Ich argumentiere, dass genau diese Ambivalenz den Kern des Verhiltnisses von
Religion und spirituellen Praktiken und dessen Wirkkraft ausmachte. Religion und
spirituelle Praktiken waren in den Augen und Handlungen meiner Forschungs-
partner:innen eine Dichotomie, die bestindig konstruiert wurde, um sie wieder zu
dekonstruieren. Spirituelle Praktiken waren der Kontrast, vor dem die Abgriinde der
jeweils eigenen Religion betrachtet wurden — jene Aspekte der Religion, denen sich
Forschungspartnerinnen nicht verbunden ftihlten, da sie ihre Lebenswirklichkeit und
ihre Anspriiche an ihr Leben konterkarierten. Und gleichzeitig unterstrichen spiri-
tuelle Praktiken diejenigen Aspekte der Religion, denen sich Gesprichspartnerinnen
verbunden fiihlten und die etablierte und umsetzbare Werte ihrer mondinen Lebens-
wirklichkeiten waren. In diesem Moment der Spannung wurde das Verhiltnis zwischen
etablierten Religionen und ,,neuen® spirituellen Praktiken zum Geburtsort fiir wandel-
bare, individuelle muslimische und christliche Glaubensformen. Anders ausgedriickt:
Spirituelle Praktiken vermochten das konfliktive Verhiltnis zwischen etablierter Re-
ligion und Glauben fur die Forschungspartnerinnen zu harmonisieren. Ausdruck
dieser Harmonisierung und Ergebnis des Spannungsfeldes von Religion und spiri-
tuellen Praktiken waren die individuell geformten, als ,authentisch® empfundenen
Religiosititen der Frauen.

Roussou (2013: 49) vergleicht ihre Erkenntnisse tiber spirituelle Praktiken und
christliche Religion im Kontext Griechenlands mit Fallstudien tber spirituelle
Praktiken in Europa und hilt fest, dass die Akteur:innen ,,Greek popular religiosity®
nicht blof transformieren, sondern gegen sie rebellieren wiirden, ohne dabei jedoch
»doctrinal religion an und fiir sich abzulehnen. Sie restimiert daher, dass die Trenn-
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linie zwischen Religion und Spiritualitit in Griechenland beinahe inexistent sei und
die beiden Sphiren ineinander tibergehen wiirden. Dies stehe im Gegensatz zu der in
der Literatur dominanten Annahme, in der von ,denominational religion and sub-
jectivized spirituality® als Antithesen geredet werde (Roussou 2013: 51). Statt Gegen-
sitzlichkeit und Austausch, d.h. Spiritualitit statt Religion, zeichne sich ihrer Ansicht
nach eine langsame Wandlung griechischer Religiositit durch die Verbindung von
Religion und Spiritualitit ab (Roussou 2013: 58). Aus der Warte meiner Forschung
mdchte ich mich Roussous kritischer Uberpriifung bestehender Forschungsergebnisse
ber Spiritualitit und Religion anschliefSen. Auch mein empirisches Material zeigt, dass
meine Forschungspartnerinnen Religion durch spirituelle Praktiken neu betrachteten
und formten, ,finding their own ways beyond the religious tradition in which they were
raised“ (Fedele und Knibbe 2013a: 3). Hierbei gab es aber keine Prozesse des Ersetzens,
d.h. dass das Spirituelle genauso wie das Sikulare als Alternative zu etablierten Re-
ligionen im gegenwirtigen Europa und Nordamerika konstruiert werde (van der Veer
2009: 1097), sondern ein Prozess des Verbindens. ,,,[S]pirituality® seems to be inextri-
cably linked to ,religion®, wie Fedele und Knibbe festhalten (2013a: 4). Schlussend-
lich wirkten Spiritualitit und Religion, obgleich in einem Spannungsfeld verbunden,
gegenseitig befruchtend und schopferisch. Dies geschah einerseits unmittelbar und
kurzfristig auf individuelle Art und Weise fiir die Frauen und 16ste méglicherweise auch
mittelbar und langfristig gesamtgesellschaftlich eine grundsitzliche Wandlung von
muslimischer und christlicher Religion und Religiositit im Libanon aus. Kern dieses
Wandels stellte die Uberwindung individuell unvereinbarer Aspekte von Glaube und
Lebensstil einerseits sowie etablierten Religionen andererseits dar, zwischen welchen
die spirituellen Praktiken in Form der Gestaltungsprozesse zu vermitteln vermochten.

6.4 Zwischenfazit: Agency im Religiosen

In diesem sechsten Kapitel habe ich erliutert, dass spirituelle Lehrer:innen sich in
ihren Kursen und Zentren auf ambivalente Weise zu Islam und Christentum po-
sitionierten, indem sie ihre spirituelle Lehre von etablierten Religionen abgrenzten
und Verbindungen zwischen ihrer spirituellen Lehre und Kernelementen von Islam
und Christentum zogen. In dieser fein justierten Gleichzeitigkeit von Distanz und Ge-
meinsamkeiten schufen die spirituellen Kurse alternative Formen, wie religiése Kern-
elemente durch Koérperpraxis ausgedriickt werden konnen. Ich habe geschlussfolgert,
dass spirituelle Lehrer:innen mit dieser Positionierung vielfiltige Ankntipfungspunkte
tir die Kursteilnehmer:innen und ihre Suche nach individuell passenden Ausdrucks-
formen ihres Glaubens boten. Die Frauen nahmen die Anregungen der spirituellen
Kurse auf und setzten sich auf diese Weise mit dominanten soziokulturellen Kon-
struktionen tiber Islam und Christentum auseinander. Dieser Gestaltungsprozess
miindete in einem positiv konnotierten Verhiltnis zu Islam und Christentum. In den
Interviews berichteten die Forschungspartnerinnen, wie spirituelle Ideen sowie Er-
fahrungen wihrend der spirituellen Praktiken ihnen neue Wege, sich mit Islam und
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Christentum zu verbinden, aufgezeigt hatten. Sie berichteten von neuen Verstind-
nissen von religiésen Geboten und Ritualen und meinten, dass sie hierdurch ihre
Religion nachhaltig und umfinglich sowie ihre Liebe zu Gott und die Sinnhaftigkeit
religiser Regeln umfassend erleben konnten. Auf Basis dieses neuen Wissens tiber die
eigene Religion und der neuerlichen Wertschitzung und individuellen Verbindung
zu dieser entwickelten sie Formen individueller Religiositit, die sowohl spirituelle
Praktiken und Ideen als auch Ausdrucksformen etablierter Religionen enthielten und
sich durch Wandelbarkeit und dem Streben nach Selbstbestimmtheit auszeichneten.
Zuriickkommend zum Ausgangspunkt dieses Kapitels, der Frage, wie spirituelles
Engagement fiir die Forschungspartnerinnen und ihre Suche nach als ,authentisch’
empfundenen Ausdrucksform ihres Glaubens bedeutsam waren, restimiere ich daher:
Zeitgendssische spirituelle Praktiken waren deshalb ftir meine Forschungspartnerinnen
bedeutsam, da sie ihnen subjektiv mehr agency bei der Ausdrucksform ihres Glaubens
erméglichten. Die Praktiken vermittelten Wahrheiten im Foucault’schen Sinne
(Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) iiber Islam und Christentum, welche bei den
Frauen neue Verstindnisse der beiden Religionen, ihrer Grundwerte und méglicher
Ausdrucksformen entstehen lieffen. Durch die Auseinandersetzung mit ihrer Religion
im Lichte von Spiritualitit, also durch die Betrachtung von dominanten soziokul-
turellen Bedeutungskonstruktionen im Lichte dieser in der spirituellen Sphire neu
geschaffenen Wahrheiten, eréffneten sich neue Handlungsfihigkeiten fiir die For-
schungspartnerinnen: Sie konnten sich ihre Religion so zu eigen machen, dass sie
ihren Bediirfnissen nach Selbstbestimmtheit entsprach und sie dennoch in ihren
(normativen) Sichtweisen der Welt abholte. Religion und Spiritualitit und die mitihnen
assoziierten Praktiken wurden auf diese Weise zu einem schépferischen Spannungsteld,
das eine individuelle Harmonisierung von Glaube und Lebensstil der Forschungspart-
nerinnen mit muslimischer und christlicher Religion erméglichte. Das Ergebnis dieses
erweiterten Handlungsvermdgens und der Ausdruck des Harmonisierungsprozesses
waren die individuellen, als ,authentisch® empfundenen Religiosititen der Frauen.
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In diesem siebten Kapitel verkniipfe ich die Analyseergebnisse, die ich in den vorherigen
Kapiteln dieser Arbeit aus meinem empirischen Material herausgearbeitet habe. Ich
gehe der Frage nach, wie die Auseinandersetzungen meiner Forschungspartnerinnen
mit ihren Selbstkonzepten und ihrer Positionierung in Gemeinschaft (Kapitel 5) sowie
ihre Auseinandersetzungen mit ihrer Religiositit (Kapitel 6) in ihrem spirituellen En-
gagement verbunden waren.

Schritt far Schrittargumentiere ich, dass meine Forschungspartnerinnen im Rahmen
von zeitgendssischen spirituellen Praktiken nicht nur thematische Anliegen aus der
sozialen und religidsen Sphire bearbeiteten, sondern ganz grundsitzlich Perspektiven
auf, Verstindnisse von und Handlungsoptionen fiir die individuelle Gestaltung ihrer
weiblichen Lebenswirklichkeiten entwickelten. Zunichst zeige ich, dass der Ge-
staltungsprozess des Selbst in Gemeinschaft und der Gestaltungsprozess individueller
Religiosititen ein gemeinsames Grundelement besafSen (Kapitel 7.1): Sie etablierten
und kultivierten die Idee vom Selbst als Zentrum des eigenen Lebens. Diese Betonung
der Einzelnen im Rahmen von zeitgendssischen spirituellen Praktiken war jedoch kein
Abgesang auf die Gemeinschaft und ihre Ordnungsweisen (Kapitel 7.2). Die Frauen
befanden sich in einem Prozess, den ich als ,rebellische Vermittlung® bezeichne: Sie
waren bestrebt, ihre individuellen Bediirfnisse und Ziele stirker zu realisieren #zd diese
gleichzeitig in eine harmonische Verbindung mit grundsitzlichen gesellschaftlichen Er-
wartungen und religiosen Normen zu bringen. Die Gestaltung weiblicher Lebenswirk-
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lichkeiten im Rahmen von zeitgendssischen spirituellen Praktiken in Beirut beinhaltete
damit die Stirkung des Selbst mit dem Ziel, ein neu justiertes, harmonisches Verhiltnis
zwischen der jeweiligen Akteurin und ihrem sozialen Umfeld inklusive ausgewihlter,
grundlegender Normen und Werte zu etablieren.

Hierauf aufbauend argumentiere ich, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken
abseits individueller Auswirkungen gesamtgesellschaftliche Implikationen besafSen
(Kapitel 7.3). Zum einen stellten die Praktiken einen Raum dar, in dem die gebildete
urbane Mittelschicht ihre Schichtidentitit zum Ausdruck brachte, diese reproduzierte
und sich ihrer versicherte. Zum anderen folgte aus den Autonomiebestrebungen der
spirituellen Praktikerinnen ein Bedeutungs- und Machtverlust sozial-familiirer, pa-
triarchal geprigter Strukturen sowie etablierter religiser Autorititen und Institutionen.

Basierend auf diesen Erkenntnissen tiber die individuelle Wirkung und die gesamt-
gesellschaftlichen Implikationen zeitgendssischer spiritueller Praktiken schlussfolgere
ich, dass spirituelle Kurse in Beirut als schicht- und genderspezifische Heterotopien ver-
standen werden kénnen (Kapitel 7.4). In den unterschiedlichen spirituellen Praktiken
wurden neue Formen von weiblichen Lebenswirklichkeiten und des gesellschaftlichen
Miteinanders entworfen. Diese Konstruktionen waren im gleichen Mafle Gegenent-
wurf zu bestehenden gesellschaftlichen Realititen, wie sie an ausgewihlte fundamentale
Aspekte dieser bestehenden Realitit anschlossen. Zeitgendssische spirituelle Praktiken
in Beirut waren damit sowohl Ausdruck davon, wie weibliche Mitglieder der gebildeten
urbanen Mittelschicht leben wollten, als auch Motor fiir diesen individualisierenden
Lebenswandel innerhalb der libanesischen Gesellschaft.

€€ 137

7.1 ,,’'m the creator of my life

Zahlreiche Autor:innen haben argumentiert, dass die Triebfeder fiir das Engagement
in zeitgendssischen spirituellen Praktiken die Suche nach Strategien zur Bewiltigung
des herausfordernden (Alltags-)Lebens in einer zunehmend komplexen, von Paradoxen
gekennzeichneten Welt ist (Fedele und Knibbe 2013a: 7-9; Heelas 1996: 137; Redden
2002: 45 -46; Sutcliffe und Gilhus 2014: 5-7; Utriainen 2014: 243, 2016: 185; Zhang
2015, 2018). Studien aus unterschiedlichen soziokulturellen Kontexten zeigen, dass
dieser Suchprozess vorrangig weibliche Mitglieder der gebildeten urbanen Mittel-
schicht betrifft und sowohl soziale, religiése als auch wirtschaftliche Aspekte ihrer
Lebensrealititen umfasst (Fedele und Knibbe 2013a: 7, 9, 12; Heelas 1996: 3, 136;
Sutcliffe und Gilhus 2014: 5, 8; Utriainen 2014: 243, 2016: 175; Zhang 2015: 316-317,
2018: 45).

Meine Forschung reiht sich in diese Studien Giber die — in Nabilas (Interview
06.12.2017) Worten — ,lebensverindernde® Wirkung zeitgendssischer spiritueller
Praktiken fiir Frauen der gebildeten urbanen Mittelschicht ein. In Kapitel 4 habe ich
gezeigt, wie die Lebenssituation meiner Forschungspartnerinnen aussah. Ich habe

¥ Hadiya, Interview 19.11.2018.
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argumentiert, dass die Frauen sich Herausforderungen in den Bereichen ,soziale
Bezichungen® und ,,Religion” gegeniibersahen. Die Gesprichspartnerinnen stellten sich
die Fragen, wie sie ihre individuellen Bediirfnisse innerhalb ihrer sozialen Beziehungen
umsetzen konnten und wie eine als ,authentisch® empfundene und ihrem Lebens-
stil entsprechende Ausdrucksform ihres muslimischen bzw. christlichen Glaubens
aussechen konnte. In Kapitel 5 und Kapitel 6 habe ich gezeigt, dass die Frauen in
zeitgendssischen spirituellen Praktiken Antworten auf diese Fragen fanden. Mittels
meines Konzepts des Gestaltens habe ich herausgearbeitet, dass die Frauen sich einer
Neuinterpretation soziokultureller Bedeutungskonstruktionen tiber das Selbst in
Gemeinschaft sowie tiber Islam und Christentum widmeten. Sie entwickelten Wahr-
heiten im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262) tiber das Selbst
und seine Position in der Gemeinschaft sowie tiber religiosen Gebote, Praktiken und
Schriften von Islam und Christentum. Diese Gestaltungsprozesse ermdglichten es
den Frauen zum einen, individuelle Bedirfnisse einerseits und soziale Erwartungen
andererseits harmonisch zu verbinden. Ausdruck dieser harmonischen Verbindung war
das Streben nach ,,sozialvertriglicher Selbstzentriertheit. Zum anderen ermdglichten
diese Gestaltungsprozesse den Frauen, ihre Religion einerseits und ihren Glauben
sowie ihre weltlichen Uberzeugungen und Lebensweisen andererseits harmonisch
zu verbinden. Ausdrucksform dieser harmonischen Verbindung waren die selbst-
bestimmten, wandelbaren und individuellen Religiosititen der Frauen. Mit anderen
Worten: Zeitgendssische spirituelle Praktiken verhalfen den Frauen zu mehr agency in
sozialen Beziehungen und in Fragen der Religion. Spirituelle Praktiken wirkten fiir die
Gesprichspartnerinnen subjektiv ermichtigend in jenen Bereichen ihres Lebens, in
welchen sie darum rangen, auf verbindende Art und Weise ihren Bediirfnissen, Zielen
und Wiinschen einen Platz einzuriumen.

Der umfassende Blick auf die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft und die
Gestaltung individueller Religiosititen zeigt damit, dass diese beiden Prozesse jen-
seits der unterschiedlichen thematischen Ausrichtungen ein verbindendes Grund-
element besalen: Sie lieferten den Frauen das Werkzeug fir mehr agency in der
Verfolgung und Realisierung ihrer Lebensziele, indem sie das Selbst, seine Bediirt-
nisse und seine sinnlich-kérperliche Wahrnehmung der Welt in den Mittelpunkt des
Lebens stellten.

Im Rahmen der konkreten Suche nach Antworten im Bereich des Sozialen und
im Bereich des Religiosen widmeten sich spirituelle Praktiken ganz grundsitzlich der
wertschitzenden Stirkung der Einzelperson. Im Kabbala-Frauenkreis hielt Sarah die
Frauen dazu an, ihre Aufgaben, Ziele und Priorititen zu erkennen und ihre alltiglichen
Handlungen hierauf auszurichten. In Rayhans Meditation wurden die Teilnehme-
rinnen angeleitet, sich ihres verkorperten Selbst bewusst zu werden, und darin bestirke,
es liebevoll und wertschitzend anzunehmen. In den unterschiedlichen spirituellen
Kursen wurden also die Forschungspartnerinnen angehalten, sich ihrer Gefiihle und
sinnlich-korperlichen Reaktionen zu vergegenwirtigen und sie als Gradmesser und
Kompass fiir (Lebens-)Entscheidungen heranzuziehen. Ausgehend von Fragen zu
sozialen Bezichungen oder Glaubensaspekten etablierten alle von mir untersuchten
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spirituellen Praktiken das grundsitzliche Credo ,,Hore auf dein Selbst! bzw. ,Mache
dich selbst zur Leitlinie deines Lebens!“

»[TThe Self itself is sacred” in den Praktiken des ,New Age Movement, hilt Paul
Heelas (1996: 2) in einer frithen Analyse der unterschiedlichen Praktiken im globalen
Norden fest. Auch in den themenspezifischen Neuinterpretationen soziokultureller
Bedeutungskonstruktionen im Kontext meiner Forschung wird dies deutlich. Sie be-
inhalteten immer die grundsitzliche Wertschitzung des Selbst, seiner Bedirfnisse und
Wahrnehmungen, sowie die Etablierung und Stirkung des Selbst und seiner Sicht-
weise als Entscheidungsindikator fur Lebensfragen. Die beiden themenzentrierten
Gestaltungsprozesse im Rahmen von zeitgendssischen spirituellen Praktiken lancierten
damit eine Wahrheit im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262),
die Giber die unmittelbaren thematischen sozialen und religiosen Anliegen hinaus-
gingen. Diese Wahrheit wurde sowohl verbal als auch kérperlich vermittelt und betraf
die Forschungspartnerinnen als Akteurinnen in ihrer Lebenswirklichkeit. Wie Kim
E. Knibbe (2013: 180) konstatiert: ,embodiment and subjectivity are the main site of
the ,work* that spirituality assigns to people to be done®. Diese verkérperte, die ,,sub-
jectivity (Knibbe 2013: 180) der Forschungspartnerinnen betreffende Wahrheit, die
im Rahmen von zeitgendssischen spirituellen Praktiken kultiviert und erlebt wurde,
zeichnete die einzelne Frau nicht nur als kompetent und handlungsfihig, sondern als
oberste und letzte Instanz fiir ihr Leben.

Ich stelle daher die These auf, dass meine Forschungspartnerinnen im Rahmen
von zeitgendssischen spirituellen Praktiken sowohl ihr Selbst in Gemeinschaft und
individuelle Religiosititen als auch weibliche Lebenswirklichkeiten an und fur sich ge-
stalteten.’*® In anderen Worten: Die Frauen lernten in den spirituellen Veranstaltungen,
sich selbst zum Zentrum ihres Lebens zu machen, und erlebten auf diese Weise mehr
Maéglichkeiten fiir die Formung ihrer Lebenswirklichkeiten. Zeitgendssische spirituelle
Praktiken erweiterten damit die subjektiv empfundene agency der Frauen in sozialen
und religiésen Belangen. Die beiden Gestaltungsprozesse hinsichtlich des Selbst in
Gemeinschaft und hinsichtlich individueller Religiosititen verbanden sich zu einem
grundsitzlichen Koordinatensystem fiir weibliche Lebenswirklichkeiten, indem sie
das Selbst, seine Bediirfnisse und seine kérperlich-sinnlichen Wahrnehmungen als
Referenzpunkte fiir Lebensentscheidungen kultivierten. Hierbei gilt es zu beachten,
dass diese Gestaltung weiblicher Lebenswirklichkeiten inhaltlich offen geschah. Frauen
kultivierten die Art und Weise, ihr Leben aus sich heraus und f7r sich zu formen. Die
Praktiken schrieben nicht vor, wie weibliche Lebenswirklichkeiten per se auszusehen
hatten. Vielmehr beschrieben sie die Logik oder das Regelwerk, nach welchem sich

1% Diese Gestaltungsprozesse konnen auch als eine Form der Selbstoptimierung in einem von beruf-
lichen wie sozialen Anspriichen geprigten kapitalistischen System interpretiert werden (z.B. Eitler
2010: 341, 343-344; Neufend 2022: 295; Schnibele 2013). Ohne diese ambivalenten ,,systemischen®
Verflechtungen zeitgendssischer spiritueller Praktiken in Beirut in Abrede stellen zu wollen, beabsich-
tige ich mit meiner Analyseperspektive detailliert zu zeigen, auf welche Weise spirituelle Praktiken fiir
die teilnehmenden Frauen in ihrem soziokulturellen Kontext wirkungsvoll waren — statt ,,a simple
storyline of neoliberal takeover in self-care” (Zhang 2018: 54) zu konstatieren.



Die Gestaltung weiblicher Lebenswirklichkeiten 227

jede Frau ihre Lebenswirklichkeit gestalten konne: indem sie sich als Zentrum ihres
Lebens, ihre Bediirfnisse als Leitlinie ihrer Handlungen und ihre kérperlich-sinn-
lichen Wahrnehmungen als Lackmustest fiir Entscheidungen versteht. Damit ver-
halfen zeitgendssische spirituelle Praktiken meinen Forschungspartnerinnen nicht
nur zu mehr subjektiv empfundenem Handlungsvermaégen in sozialen wie religiésen
Belangen. Sie wirkten in einer mittelbaren Art und Weise auch auf das grundsitzliche
Erleben der Frauen, ihr eigenes Leben formen zu kénnen. ,,New age self-help promises
the restoration of the personal ability to know and act”, wie Guy Redden (2002: 46)
in seiner Untersuchung tiber englischsprachige New-Age-Selbsthilfeliteratur fest-
hilt. Auch im Kontext meiner Forschung gilt, dass die hier vorgestellten spirituellen
Praktiken ,emphasizing the cognitive powers of individuals to judge what is right for
themselves and consequently to determine personal destiny (Redden 2002: 46).

In den Narrativen der Frauen wurde diese grundsitzliche ,,Lehre® spiritueller
Praktiken, die eigene Person ins Zentrum des Lebens zu stellen und zur Grundlage der
Formung der eigenen Lebenswirklichkeiten zu machen, auf vielfiltige Weise sichtbar.
Zum einen begegnete sie mir in individuellen biografischen Erzihlungen. Das tiber-
schriftgebende Zitat dieses Unterkapitels beispielsweise stammt von der Gesprichs-
partnerin Hadiya. In einem unserer Interviews (19.11.2018) resiimierte sie: ,I’'m the
creator of my life“. Thr Ausspruch, welcher im ersten Moment wie aus einem Lehrbuch
fur Selbstverwirklichung neoliberaler Couleur klingen mag, muss meiner Ansicht nach
im Kontext des soeben dargestellten Grundnarrativs spiritueller Praktiken verstanden
werden. Hadiya traf die Aussage am Ende meiner Forschungszeit, als wir tiber ihre ak-
tuelle spirituelle Praxis sprachen und sie mir tiber die jiingsten Verinderungen in ihrem
Leben berichtete. Vor diesem Hintergrund verstehe ich ihre Aussage, zur Schopferin
ihres eigenen Lebens geworden zu sein, nicht dahingehend, dass sie der Uberzeugung
anhing, alles erreichen zu kénnen, was sie wolle. Meiner Interpretation nach spricht
aus dieser Beschreibung vielmehr Hadiyas subjektive Erfabrung, zur Entscheiderin und
Richtungsgeberin ihres eigenen Lebens geworden zu sein. Mit anderen Worten: Hadiya
hatte im Rahmen von bzw. durch spirituelle Praktiken erlebt, auf Basis der eigenen
Priorititen und Ansichten entscheiden, handeln und damit ihre Lebenswirklichkeit
formen zu konnen.

Noch deutlicher driickte die Gesprichspartnerin Amira ihre — im engen Wort-
sinn — selbst-bewusste bzw. selbst-zentrierter Ausrichtung ihres Lebens aus: ,,For me
you have to be a leader, because God creates leaders®, verkiindete Amira (Interview
22.01.2018) in einem unserer Gespriche. ,We came to life as leaders. So why do we
restrain ourselves to traditions, and society and stuft? They turn us into followers and I
don’t wanna be a follower!“ Mit dieser Aussage machte Amira deutlich, dass die aktive
Gestaltung ihres Lebens gemifl ihren Ansichten und Bedirfnissen ihr Anspruch und
ihr Modus war, mit dem sie durchs Leben zu gehen beabsichtigte. Dieses Ideal fasste
sie mit dem Begrift' der Anfiihrerin zusammen, die sich nicht von externen Normen
und Erwartungen beschrinken lisst, sondern aus sich heraus und fir sich das Leben
gestaltet. Amira verflocht diese Aussage direkt mit ihrem spirituellen Engagement: Das
Praktizieren von Meditation und energiebasierten Heilmethoden hatte sie ihrer Ansicht
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nach befihigt, dieses Selbstverstindnis tiber die eigene Person zu entwickeln und diese
Form der selbstbestimmten sozialen wie religiésen Lebensfithrung zu realisieren. Heelas
(1996: 2) beschreibt diesen, meiner Meinung nach zentralen Aspekt von spirituellen
Praktiken damit, dass die spirituellen Praktiker:innen im Rahmen der Kurse Zugang
finden zur ,spirituality which lies within the person®. Basierend auf diesem Zugang
zur eigenen Person erlebten Amira und meine tibrigen Forschungspartnerinnen die
Fihigkeit, sich von einer ,contaminated mode of being — what we are by virtue of
socialization — “ (Heelas 1996: 2) zu befreien und zu einer selbst-fokussierten Formung
ihrer Lebenswirklichkeit zu finden — eine ,leader” zu werden statt eine ,,follower” zu
bleiben, um es in Amiras Begrifflichkeit auszudricken.

7.2 Rebellische Vermittlung

Die von mir beschriebene neu kultivierte Verbindung zum Selbst, den eigenen Bediirt-
nissen und sinnlich-korperlichen Wahrnehmungen, die die Basis fiir die subjektiv er-
lebte Erweiterung der agency darstellte, sollte nicht als narzisstische Uberhéhung der
eigenen Person zu Lasten gemeinschaftlicher Aspekte missverstanden werden.

Zum einen muss eine ,Erhdhung des Selbst* in ihrem weiteren sozialen Kontext ver-
standen werden. In ihrer auf den globalen Norden bezogenen, gendersensiblen Replik
kontextualisieren Eeva Sointu und Linda Woodhead (2008: 272-273) den Vorwurf
gegeniiber spirituellen Praktiken, eine moralisch fragwiirdige, gemeinschaftsschidliche
Selbstzentriertheit zu beférdern.® Die Autorinnen verweisen auf die genderspezifische
Marginalisierung von Frauen, die den tiberwiegenden Teil der Teilnehmer:innen spiri-
tueller Praktiken ausmachen wiirden (Sointu und Woodhead 2008: 272). Diese Po-
sition der Teilnehmerinnen miisse in das Verstindnis und die Bewertung der inhalt-
lichen Ausrichtung der Praktiken einbezogen werden. Sie argumentieren, dass die
Zentralitit des Selbst in spirituellen Praktiken ,is not lacking in moral horizons as its
critics charge (Sointu und Woodhead 2008: 272). Vielmehr wirke sich die Stirkung
des Selbst in ganz anderer Weise auf jene Personen aus, ,whose femininity continues to
be defined in terms of their ability to care for others before themselves® als auf jene Per-
sonen ,whose masculinity is defined by society in terms of bodily health and strength,
self-assertion, competitiveness, and economic success (Connell 1995, 2002)“!*’ (Sointu
und Woodhead 2008: 272). Die Analyse der Autorinnen gilt meiner Ansicht nach
ebenso fiir meinen soziokulturell anderen Forschungskontext. Ich habe in Kapitel 2.2.3
und Kapitel 4.3.3 gezeigt, dass meine Forschungspartnerinnen aufgrund ihrer gender-
spezifischen Verortung oftmals in abhingigen relationalen Verbindungen im sozialen

13 Sointu und Woodhead (2008: 272) bezichen sich hier primir auf Aussagen von Charles Taylor
(Charles Taylor (1989): Sources of the Self, Cambridge: Harvard University Press, S. 508).

10 Sointu und Woodhead beziehen sich in diesem Zitat auf die folgenden Publikationen: R. W. Con-
nell (1995): Masculinities, Berkely: University of California Press und R. W. Connell (2002): Gender,
Cambridge: Polity Press.
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und rechtlich-institutionellen Geflecht positioniert waren (Joseph 1993: 461, 1994b).
Auch in Beirut muss daher beachtet werden, dass die Stirkung der Einzelperson fiir
diejenigen Personen erfolgte, deren Ziele und Bediirfnisse aufgrund ihrer Genderiden-
titit oftmals zweitrangig in sozialen Zusammenhingen waren.

Zum anderen muss beachtet werden, dass im Rahmen von spirituellen Praktiken
nicht nur die Zentralitit des Selbst, sondern auch die Bedeutung von Gemeinschaft
kultiviert wurde. Zeitgendssische spirituelle Praktiken lieferten meinen Forschungs-
partnerinnen Anreize, eigene Bediirfnisse und gesellschaftliche Erwartungen harmo-
nisch miteinander in Einklang zu bringen. Einerseits wurden die individuellen Po-
sitionen der Frauen zwar gestirkt und legitimiert, andererseits wurde dieses Ziel
aber auch in bestehende Strukturen und Erwartungen eingegliedert. So habe ich in
Kapitel 5 gezeigt, wie neben der Etablierung des Selbstkonzepts vom individuellen
Selbst ebenfalls der Wert und die Wichtigkeit von Gemeinschaft in den Praktiken
unterstrichen wurden. In Kapitel 6 habe ich dargelegt, dass die Forschungspart-
nerinnen um alternative Interpretationen und Ausdrucksformen muslimischer
und christlicher Religion rangen, die es ihnen erlaubten, eine neuerliche positive
Verbindung zur eigenen Religion herzustellen, statt sich ginzlich von Islam und
Christentum abzuwenden. Mein empirisches Material unterstreicht somit, dass die
Gestaltung des eigenen Lebens gemif$ der personlichen Bediirfnisse zwar das primire
Anliegen der Forschungspartnerinnen in der spirituellen Sphire war. Zugleich wird
aber auch deutlich, dass mit dieser Gestaltung des Lebens eine Einbettung in soziale
und religiése Ordnungen angestrebt wurde.

Spirituelle Lehrer:innen hielten die Frauen zur aktiven Gestaltung ihres Lebens
vis-a-vis der Gesellschaft bzw. ihres sozialen Umfelds an, ohne dabei den Einfluss
und die Wichtigkeit eben jener Strukturen wie Familie und Religion und die hierauf
basierende Ordnung in Frage zu stellen. So wie in anderen soziokulturellen Kontexten,
die in der Literatur betrachtet werden, prisentierten sich auch spirituelle Praktiken
im Kontext Beiruts als Raum der Reproduktion und des Konterkarierens (gender-
spezifischer) Machtdynamiken (Fedele und Knibbe 2013a: 5). Insbesondere der Blick
auf die Gestaltung des Selbst in Gemeinschaft verdeutlicht, dass die Ideen und Ver-
stindnisse, die in spirituellen Praktiken kultiviert wurden, durchaus jene machtvollen
sozialen Strukturen reproduzierten, deren Erwartungsdruck die Frauen spiirten.
Die Umdeutung etablierter genderspezifischer Rollen, wie Ehefrau und Mutter, als
Riume der individuellen Verwirklichung, wie es Sarah in ihrer spirituellen Lehre vertrat
(Ktahn 2022), ist ein illustres Beispiel hierfur. Die Forschungspartnerinnen loteten die
Grenzen bestehender Werte und Gendernormen aus, indem sie neue Interpretationen
des Status quo im Rahmen spiritueller Kurse entwickelten. Das Ziel war hierbei, sich
in der gegebenen Realitit Handlungsspielriume zu er6ftnen. Den Frauen ging es also
nicht um die absolute Ablehnung von etablierten Ansichten und Normen. Sie grenzten
sich ab, erfanden Neues und kntipften gleichzeitig an Altes an. Es waren Nuancen und
Details, wie verinderte Verstindnisse und Sichtweisen sowie gednderte Handlungs-
weisen, die die bestehende Lebenswirklichkeit fiir die einzelne Frau von einer macht-
losen in eine machtvolle Situation verinderte.
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Bezuiglich der Auseinandersetzung mit bestehenden sozialen Ordnungsformen fillt
des Weiteren auf, dass sowohl die Frauen als auch die spirituellen Lehrer:innen darum
bemiiht waren, offene Konflikte zu vermeiden.**! Kamen die Gesprichspartner:innen
durch ihr spirituelles Engagement zu Ergebnissen, die sich von den Ansichten (naher)
Verwandter und Freund:innen unterschied, so versuchten sie, diesen Differenzen in
einer friedlichen Form zu begegnen. Forschungspartner:innen betonten die Not-
wendigkeit, andere (religiose wie soziale) Verstindnisse von der Welt zu respektieren
und unterschiedliche Ansichten stehen zu lassen. Diese Bemithungen wurden in einem
Gesprich mit Rayhan deutlich, in dem er von seinem Umgang mit Familienmitgliedern
erzihlte, die religiése Ansichten hegten, denen er nicht zustimmte. ,,I go inside the thing.
When I'start to see things that are not matching, I grab my learnings and I say goodbye
[laughs] [...] Irun quickly. I tried to be as gentle as I can to leave with easiness” (Rayhan,
Interview 12.12.2017). Obgleich Rayhan unmissverstindlich Grenzen zwischen seiner
Form des muslimischen Glaubens und den strikteren religidsen Uberzeugungen seiner
Verwandten zog, war es fiir ihn wichtig, diese Distanzierung auf eine friedliche und
zugewandte Art und Weise zu vollziehen, die weiterfithrende Interaktionen mit diesem
Teil seiner Familie ermdglichte. Und auch in Amiras Narrativ wurde deutlich, dass sie
ein Leben als ,,leader” anstrebte, in dem Autonomie und Individualitit die Basis fiir
ihre Verwurzelung in der Gesellschaft darstellten. Wie ich zu Beginn von Kapitel 5 aus-
fithrlich dargestellt habe, besafy Amira ihre eigenen Vorstellungen davon, wze ihr Leben
ausschen sollte. Diese Vorstellungen waren in Teilen, aber nicht ginzlich, deckungs-
gleich mit sozialen Gepflogenheiten. Anstatt jedoch in eine umfingliche, offene Op-
position zu den Erwartungen ihres sozialen Umfelds zu gehen, zog sie eine Mischung
aus selbstfokussierten und sozialfokussierten Handlungsweisen vor. Sie verstand ihr
spirituelles Engagement als Zeit, sich um sich selbst zu kiimmern, insbesondere sich
selbst lieben zu lernen (Amira, Interview 22.01.2018). Im Verstindnis von Amira schuf
die selbstzugewandte Haltung, die sie im Zuge von spirituellen Praktiken kultivierte,
die Basis fiir ein gelungenes Erfiillen sozialer Erwartungen und genderspezifischer Po-
sitionen (Amira, Interview 22.01.2018) — Positionen und Erwartungen, wie Ehefrau,
Mutterschaft und religise Praxis, die nicht nur fiir Amiras soziales Umfeld, sondern
auch fiir Amira selbst bedeutsam und erstrebenswert waren.

Ich stelle daher die These auf, dass das Streben meiner Forschungspartnerinnen
nach mehr agency im eigenen Leben zu einem Prozess fiihrte, den ich ,,rebellische Ver-
mittlung® nenne. Diese rebellische Vermittlung hatte zum Ziel, die Autonomie und
Individualitit der Frauen zu erhéhen und gleichzeitig deren Ubereinstimrnung mit
grundlegenden gesellschaftlichen Gepflogenheiten zu manifestieren. In diesem Prozess
waren die Frauen insbesondere bestrebt, einen harmonischen Mittelweg zwischen
individuellen Bedirfnissen und gemeinschaftlichen Erwartungen sowie eine harmo-
nische Verbindung von etablierten religiésen Praktiken und individuellen Glaubens-
ansichten zu finden. Spirituelle Praktiken in Beirut vermittelten den Teilnehmerinnen

' Die analytischen Gedanken dieses Abschnitts formulierte ich erstmals in meinem englischsprachigen
Artikel ,,Seeing Lights. Healing in a Meditation Class in Beirut (Kithn 2019: 74).
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also eine Form weiblicher Lebensgestaltung, die als eine die gemeinschaftlichen Belange
inkludierende und wertschitzende Stirkung des Individuums verstanden werden muss.
Ich stimme daher Heelas (1996: 3) zu, dass die Attraktivitit des ,New Age Movement®
in seiner doppelten Anschlussfihigkeit besteht: Es bietet einerseits Antwort auf die
Unsicherheiten gegenwirtiger Lebenswirklichkeiten, insbesondere den Verlust in-
dividueller Identititen, und ist andererseits mit den Ergebnissen dieser ,Modernitit‘
und ihren ,widespread cultural assumptions® kompatibel (Heelas 1996: 3). Im Kontext
meiner Forschung in Beirut bedeutet diese zweifache diskursive Kompatibilitit, dass
im Rahmen von spirituellen Praktiken gleichermaf8en die Betonung und Stirkung des
Selbst erfolgte, wie auch der Anschluss an bestehende soziale wie religiose Normen
und Werte gesucht wurde, die fiir die jeweilige Praktikerin wichtig und unverhandel-
bar waren. Zusammenfassend waren zeitgendssische spirituelle Praktiken fur die
weiblichen Mitglieder der gebildeten urbanen Mittelschicht eine Form ,,to sustain a
society of individuals® (Pagis 2019: 124).

Dieses auf Gleichgewicht und Harmonie ausgerichtete Oszillieren zwischen Neu-
interpretation und Rekonstruktion bestehender sozialer Ordnungsformen spiegelte
sich meiner Ansicht nach in dem omniprisenten emischen Diskurs tiber Heilung wider.
Meine Forschungspartnerinnen sprachen viel und intensiv tiber die Idee der Heilung.'**
Heilung war in der Tat so etwas wie ein Metanarrativ, in welchem die unterschiedlich
fokussierten Anliegen zusammenliefen, die die Frauen im Rahmen spiritueller Kurse
verfolgten. Die Forschungspartnerinnen benutzten den Begriff im Zusammenhang
mit unterschiedlichen Leiden und Problemen ihres (Alltags-)Lebens. Diese betrafen
insbesondere die Uberwindungen von Herausforderungen im Bereich des Sozialen wie
auch im Bereich des Religiosen, gingen aber auch tiber diese thematisch konkreten An-
liegen hinaus und umfassten eine grundsitzliche Neuausrichtung ihres Lebens. ,,And
I’'m going to work on healing myself. And healing starts in the head and in the heartand
then manifestsin your body*, beschrieb beispielsweise die Gesprichspartnerin Sabirain
unserem Interview (09.11.2018) ihren Beweggrund fiir ihr spirituelles Engagement. Wie
Sabirabenannten auch viele andere Frauen in unseren Gesprichen Heilungals zentrales
Ziel ihrer spirituellen Aktivititen. Frauen benannten aber nicht nur ihre Heilungs-
bestrebungen, sondern sie berichteten ebenso tiber Erfahrungen und Erfolge auf ihrer
individuellen ,healingjourney* (Rafa, Interview 17.11.2018). Diese Erzihlungen tiber
Heilungsprozesse und -ziele machten deutlich, dass die Uberzeugung unter den Frauen
dominierte, dassjede Person sich selbst heilen kénne und miisse: ,,So we really have to self-
work and self-heal“ (Gaga, Interview 22.11.2018). Dauerhafte positive Verinderungen
kénnten nichtvon auflen erzeugt, sondern nur von innen geschaffen werden, so die weit
geteilte Ansicht unter meinen Forschungspartnerinnen. Entsprechend dieser Ansicht
verstanden die Gesprichspartnerinnen die unterschiedlichen spirituellen Praktiken als
Methoden, sich selbst zu heilen. Shayma bezeichnete Meditation beispielsweise explizit
als ,akind of healing (Shayma, Interview 15.11.2018).

12 Dieser Diskurs spiegelte sich auch in der Namensgebung von Zentrum, Praktiken und Kursen wider,
in denen ,,Heilung® und ,, Transformation Kernbegriffe darstellten (vgl. Redden 2002: 34).
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Abseits individueller Heilungsbestrebungen, die im Fokus meiner Analyse stehen,
begegnete mir in einigen Gesprichen auch eine Idee von kollektiver Heilung durch
spirituelle Praktiken, die vorrangig die von gewaltvollen Konflikten durchzogene
Geschichte der libanesischen Gesellschaft fokussierte. Beispielsweise brachte die Ge-
sprichspartnerin Rafa zum Ausdruck, dass sie sich der Heilung des Libanon widmen
wolle: ,I have a dream to have a healing centre in Lebanon, because I feel there are so
many wounds and it’s such a tormented place and so many wars and thousands of years
of war and chaos and so on and so forth (Rafa, Interview 17.11.2018). Die Kiinstlerin
und spirituelle Praktikerin Leyla hatte dhnlich gelagerte Pline bereits in die Tat umge-
setzt. Sie hatte sich in einer Phase ihres kiinstlerischen Schaffens explizit der Heilung
der Kriegstraumata des Libanon gewidmet. In ihrer performativen und bildlichen
Kunst brachte sie Orte, die ihrer Ansicht nach Heilung benétigten, und Praktiken und
Gegenstinde, die ihrer Erfahrung nach Heilung spenden konnten, zueinander (Inter-
view 22.11.2018). Beispielsweise schuf sie an ehemaligen Orten des bewaffneten Kon-
flikts, wie Biirgerkriegsgetingnissen, kalligraphisch inspirierte Bilder, die sie mit Tinte
aus verbrannten weiflen Schleiern drusischer Frauen malte. Die ,Herstellung® dieser
Bilder bestand dabei aus der kiinstlerischen Technik des Malens und einer Reihe von
spirituell inspirierten Handlungen, wie stille und tinzerische Meditationen. Die Aus-
stellung dieser und weiterer Objekte zum Thema Heilung wurde durch ein Programm
begleitet, in dem Besucher:innen der Ausstellung an Workshops zu unterschiedlichen
spirituellen Praktiken, wie Yoga und energiebasierten Heilmethoden, teilnehmen
konnten.

Der (emische) Begriff der Heilung ist ein viel diskutierter Aspekt in der wissen-
schaftlichen Literatur zu zeitgendssischen spirituellen Praktiken. In seiner Studie tiber
das ,New Age Movement® im globalen Norden hilt Heelas (1996: 81) fest, dass ,,[ijn a
general sense of the term, the entire New Age has to do with ,healing*“. Heelas (1996:
82) fihrt weiter aus, dass Heilung die Heilung des Subjekts durch das Subjekt bedeute.
Ziel der Auseinandersetzung mit dem Selbst in spirituellen Praktiken sei unter anderem
der Ubergang zu einer Lebensweise, die — im Gegensatz zu etablierten Formen der
Sozialisierung — der ,,authentic nature® der jeweiligen Person entspreche (Heelas 1996:
2; siche auch Redden 2002: 36, 39 sowie Amiras Narrativ tiber ,leader” und ,,follower®).
Auch Pascal Eitler (2011: 177) identifiziert das Streben nach Heilung, genauer Selbst-
heilung, als Kernaspekt unterschiedlicher New-Age-Praktiken im Deutschland des
20. Jahrhunderts. In seiner Analyse kommt er zu dem Schluss, dass die Selbstheilungs-
bestrebungen mittels Kérpertechniken erfolgten (Eitler 2011: 171), wie z. B. Yoga
(Eitler 2011: 171-177), und aus der Uberwindung der von New-Age-Akteur:innen
diagnostizierten schadhaften Trennung von Intellekt und Emotionen bestanden (Eitler
2011: 165, 170). Shu-Chuan Chen (2008) interpretiert in ihrer Studie tiber New-Age-
Praktiken in Taiwan Heilung als Rekonstruktion der ,self-identity“ (2008: 149), wobei
auch sie darauf verweist, dass Selbstreflexion auf Basis von Korperpraktiken zentral fiir
den Heilungsprozess sei (Chen 2008: 147-149). Und Judith Macpherson (2008) hilt
in ihrer Arbeit Giber schottische Reiki-Praktikerinnen fest, dass die auf Korperpraxis
basierenden Heilungserfahrungen ihrer Forschungspartnerinnen als eine ,,ongoing
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transformation of self-to-society relationship® (2008: 221) verstanden werden kénnen.
Obgleich die genannten Studien unterschiedliche Forschungskontexte und -zeiten
fokussieren, zichen die Autor:innen damit gleichermafien eine Verbindung zwischen
dem Heilungsdiskurs und den Heilungserfahrungen der spirituellen Praktiker:innen,
ihrer spirituellen Kérperpraxis und von ihnen als positiv wahrgenommen Anderungen
in der Lebenswirklichkeit.

Unter Riickgrift auf die Erkenntnisse dieser Autor:innen argumentiere ich, dass
in zeitgendssischen spirituellen Praktiken in Beirut mit dem Begrift der ,,Heilung“
eben jene spirituelle Gestaltung weiblicher Lebenswirklichkeiten samt ihres Prozesses
der ,rebellischen Vermittlung® gemeint ist. Der Heilungsprozess bestand in der
Mobilisierung von individueller zgency (vgl. Utriainen 2014: 243) und das Heilungs-
ergebnis war die subjektiv erweiterte Fihigkeit, die eigene Lebenswirklichkeit aus sich
heraus und fiir sich zu gestalten, wihrend die Verbindung zur umgebenden sozialen
Realitit und ihren Werten erhalten blieb. ,, This healing transforms us in something that
is active®, umriss Rayhan in einer seiner Meditationsstunden das Ziel seines spirituellen
Angebots (Rayhan, Meditation 11.11.2018). Und die Gesprichspartnerin Rafa verlaut-
barte im Interview (17.11.2018): ,Invest your energy into your healing journey and
eventually you gonna change a lot of things“. Diese Aussagen verdeutlichen meiner An-
sicht nach exemplarisch, dass ,Heilung® im Rahmen spiritueller Praktiken fiir meine
Forschungspartnerinnen bedeutete, die Fihigkeit zu entwickeln, ihre Lebenswirk-
lichkeit zu formen. Per kérperlich-sinnlicher und verbaler Gestaltungsprozesse kulti-
vierten die Forschungspartnerinnen die Fihigkeit, sich selbst ins Zentrum des Lebens
zu stellen und ihr Verhiltnis zu der sie umgebenden sozialen Welt neu auszuloten.
Heilung war etwas Aktives und Selbstbestimmtes fiir die Frauen. Heilung bedeutete,
aktiv zu werden. Es bedeutete, die Dinge, die den Frauen wichtig waren, bewegen zu
kénnen. Zugleich erschien Heilung als etwas Ruhiges und Versohnliches in den Erzih-
lungen der Forschungspartnerinnen. Heilung bedeutete nicht nur, die eigenen Ziele
erreichen zu kdnnen, sondern auch, verbunden zu bleiben mit dem, was den Frauen
in besonderer Weise wichtig war: ihren sozialen Beziehungen und ihrem muslimischen
bzw. christlichen Glauben.

7.3 Gesellschaftliche Implikationen einer Freizeitpraktik

Im Fokus meiner Forschung standen die subjektiven Wahrnehmungen und Narrative
meiner Forschungspartnerinnen. Zeitgendssische spirituelle Praktiken waren fiir die
Frauen bedeutsam, da sie handlungsermichtigend auf sie wirkten. Uber die thematisch
fokussierten Gestaltungsprozesse hinsichtlich des Selbst und hinsichtlich individueller
Religiosititen hinausgehend kultivierten die Forschungspartnerinnen Perspektiven
und Ansichten iiber sich und die Welt, die ihre subjektiv empfundene Fihigkeit, ihre
Lebenswirklichkeit gemif$ ihren Vorstellungen zu formen, erweiterte. Zentraler Punkt
hierfiir war die neu kultivierte Zentralitit des Selbst, der eigenen Bediirfnissen und der
sinnlich-kérperlichen Wahrnehmungen.
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Die Frage dieses resiimierenden Kapitels, wie sich die Gestaltung des Selbst in
Gemeinschaft und die Gestaltung individueller Religiosititen verbinden, lisst sich
nicht nur im Hinblick auf die Perspektiven der Forschungspartnerinnen und ihre in-
dividuellen Lebenswirklichkeiten stellen, sondern auch auf die gesamtgesellschaftliche
Ebene erweitern. Ich argumentiere, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken gesell-
schaftliche Implikationen besaflen, die die Reproduktion der gebildeten urbanen
Mittelschicht sowie einen Machtverlust etablierter religioser und sozialer Strukturen
umfassten. Diese makrogesellschaftlichen Folgen des individuellen spirituellen En-
gagements mochte ich im Folgenden erldutern.

Verschiedene Autor:innen haben die Verbindung zwischen Freizeitpraktiken,
Werten und Normen sowie Mittelschichtsidentitit analysiert (z.B. Deeb 2006;
Heiman, Liechty und Freeman 2012; Neubert 2014).'** In ihrer Arbeit tiber junge
gliubige Schiit:innen in Beiruts siidlichem Vorort Dahiye zeigen Lara Deeb und Mona
Harb (2013), wie Konsum und Freizeitpraktiken als Marker fiir eine spezifische Mittel-
schichtsidentitit dienen, die sowohl von religiosen Uberzeugungen als auch von welt-
lichen Erwartungen geprigt ist. Maike Neufend (2022: 350-252) wiederum inter-
pretiert die spirituellen Selbstverwirklichungsbestrebungen von Sufi-Praktiker:innen
in Beirut als eine Antwort auf die unerfiillten 6konomischen wie sozialen Erwartungen
ihrer Forschungspartner:innen an ein Leben in der Mittelschicht. Im Kontext von Is-
rael argumentieren Dana Kaplan und Rahel Werczberger (2017), dass die Popularitit
eines ,,Jewish New Age“ unter sikularen Jiidinnen und Juden der Mittelschicht als
schichtspezifische Antwort auf den erhéhten gesellschaftlichen Druck, die eigene
Identitit in einer religiésen Terminologie konstruieren und verbalisieren zu miissen,
verstanden werden kann. Und Jessica Winegar kommt in ihrer Analyse von Aufrium-
und Siuberungspraktiken von Demonstrant:innen in Kairo zu dem Schluss, dass
»[bJecoming middle class [...] in many contexts, is a deeply moral project” insofern,
als dass die Beteiligten ,often seek to distance themselves from what they view as rich
people’s immoral extravagances and poor people’s lack of sophistication” (Winegar
2016: 611; siche auch Birkholz 2014; Liechty 2012: 271-272).

Inspiriert durch die Erkenntnisse dieser Autor:innen, stelle ich die These auf, dass
zeitgendssische spirituelle Praktiken ein Raum waren, in dem meine Forschungspart-
nerinnen ihre soziale Positionierung als gebildete urbane Mittelschicht reproduzierten
und sich ihrer versicherten. Wie ich in Kapitel 4 dargelegt habe, kénnen meine For-
schungspartnerinnen als Teil der gebildeten urbanen Mittelschicht verstanden werden,
wobei die jiingsten politischen wie wirtschaftlichen Verwerfungen im Libanon dafiir
sorgten, dass ihre gesellschaftliche Position zumindest hinsichtlich der 6konomischen
Dimension als gefihrdet betrachtet werden kann. Vor diesem Hintergrund diente das
spirituelle Engagement den Forschungspartnerinnen auch als Raum und als Form,
sich ihrer ,,middle-class subjectivities* (Heiman, Liechty und Freeman 2012: 5) zu
versichern, so mein Argument. In den spirituellen Praktiken reproduzierten und kon-

' Gedanken dieses und des folgenden Absatzes formulierte ich erstmalig in meinem englisch-
sprachigen Artikel ,,Seeing Lights. Healing in a Meditation Class in Beirut® (Kithn 2019: 74-75).
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struierten die Frauen ihre Art der Lebenswirklichkeit. Durch ihr Engagement in der
spirituellen Sphire verlichen die Forschungspartnerinnen fundamentalen Werten
Ausdruck, die ihre schichtspezifische Identitit ausmachte und anhand derer sie sich
von anderen Teilen der libanesischen Gesellschaft differenzierten: bestindiges Lernen
sowie Erwerbs- und Care-Arbeit als integrale Bestandteile des Lebens, eine tiefe Ver-
bundenheit mit sozial-familidren Strukturen und religiosen Uberzeugungen, ohne
dabei abhingig von diesen zu sein bzw. in ginzlicher Ubercinstimmung mit deren
Werten und Normen leben zu miissen.

Ein Beispiel fur diese Reproduktion von Mittelschichtswerten stellt der emische
Diskurs tiber die ,Wissenschaftlichkeit® spiritueller Praktiken dar. Das Verstindnis
spiritueller Praktiken als ,scientific war ein in unterschiedlichen Schattierungen
wiederkehrendes Moment meiner Forschung (vgl. Voss 2013: 119-120)."* Spirituelle
Lehrer:innen betonten, dass die von ihnen unterrichteten Praktiken naturwissen-
schaftlichen (deutlich seltener gedufSert: sozialwissenschaftlichen) Erkenntnissen ent-
sprichen und deren Wirkungsweise somit beweisbar und erklirbar sei. So prisentierte
Sarah den Teilnehmer:innen ihrer Kurse Kabbala als einen wissenschaftlich kohirenten,
mit dem Verstand nachvollziechbaren und religiése Sichtweisen aufnehmenden Blick
auf das menschliche Dasein im Geflecht sozialer und transzendenter Beziehungen.
Auch Amal, die Besitzerin eines der ersten spirituellen Zentren Beiruts, unterstrich
auf einer 6ffentlichen Informationsveranstaltung tiber die Angebote ihres Zentrums,
in dem Yoga, Entspannungstechniken und alternative energiebasierte Heilmethoden
unterrichteten wurden, dass die angebotenen Praktiken wissenschaftlich fundiert seien.
Um den Teilnehmer:innen zu beweisen, dass die Wirkungsweisen der Methoden mit
(natur-)wissenschaftlichem Faktenwissen erklirbar seien, bediente sie sich in ihrem
Vortrag einer offiziellen wissenschaftlichen Zitierweise mit einem anhingigen Literatur-
verzeichnis sowie einem technisch-naturwissenschaftlichen Vokabular (Forschungs-
notizen 03.02.2018). Diese Kontextualisierung spiritueller Praktiken, ihr diskursives
Gewand, wurde von den Kursteilnehmer:innen aufgenommen und reproduziert. Fiir
die Frauen war dieser Aspekt spiritueller Praktiken tagtiglich erfahrbar:

Why I love what I'm studying is that science and spirituality are levelling up
with each other. That’s what I love. ’Cause I want proofs all the time. So with
what I'm studying, it’s amazing, because everything makes sense suddenly. And
everything that, like string theorists, the quantum physicists, they’re all saying
things that spirituality 5 000 years ago talked about. Now it’s making sense.
(Yvette, Interview 04.12.2018)

Ich argumentiere, dass diese Rahmung von spirituellen Praktiken als verbunden mit
wissenschaftlichen Erkenntnissen das Selbstverstindnis der Frauen als gebzldete urbane

14 Diese Idee iber die Verbindung zwischen Mittelschichtsidentitit und der diskursiven Rahmung
spiritueller Praktiken als ,wissenschaftlich® entwickelte ich erstmals in dem Sammelbandartikel ,,Ein
Kabbala-Frauenkreis in Beirut — Religiositit und weibliche Lebensgestaltung® (Kithn 2022: 194-196).
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Mittelschicht ansprach und zugleich diese identititsstiftenden Werte der Frauen re-
produzierte. Wie die Gesprichspartnerin Yvette in dem Interviewausschnitt zum Aus-
druck bringt, reihten sich spirituelle Praktiken in dieser Hinsicht in ihr Verstindnis
der Welt ein. Fir Yvette und die anderen Forschungspartnerinnen spiegelten sich in
den spirituellen Praktiken Logik- und Verstindnismuster, die auch in ihrem sonstigen
Leben von identititsstiftender Bedeutung waren: Wissen und Wissenschaftlichkeit als
Elemente ,moderner‘ Bildung waren fiir die Frauen identititsstiftende Uberzeugungen.
Dieser Aspekt kam besonders in Bezug auf die Betrachtung ihrer Religion aus der
spirituellen Warte zum Tragen. Der Zugang zur eigenen Religion, der sich in den spiri-
tuellen Praktiken manifestierte, entsprach dem Habitus (Bourdieu 1987: 113-114)
der Forschungspartnerinnen als gebildete Libanesinnen der Mittelschicht, die einer
spezifischen Form des Lernens und einem Ideal von Wissen als kognitiv-rational und
individuell tiberpriifbar verbundenen waren (vgl. Sieveking 2020b). Wissen, das sich
aus den spirituellen Praktiken speiste und Religionen betraf, war in den Augen der
Forschungspartnerinnen Form und Ausdruck eines wissenschaftlichen Zugangs zu
religiosen Inhalten (vgl. Voss 2013: 119-120). Yvettes Aussage, sie fordere immer
Beweise, auch in Fragen des Glaubens (Interview 04.12.2018), ist ein prignantes Bei-
spiel fiir diese Selbstpositionierung, die implizit und explizit die Interviews mit den
Frauen durchzogen. Auch die Gesprichspartnerin Nabila (Interview 06.12.2017) be-
tonte, dass sie den Anspruch habe, spirituellen Praktiken zu folgen, die wissenschaftlich
seien. Dies bedeute, dass die Praktiken den wissenschaftlichen Erkenntnissen iiber die
physikalischen Wirkungsweisen der Welt nicht zuwiderliefen, sondern diese aufnehmen
und mit religiésen Ideen und Konzepte verbinden wiirden. Ich analysiere diesen An-
spruch als eine Facette der Identitit als gebildete urbane Mittelschicht, die gleichzeitig
als Abgrenzungsmoment gegentiber anderen Gesellschaftsteilen und ihren Formen
der Religiositit diente.

Der Diskurs tiber die Vereinbarkeit von spirituellen Lehren und (natur-)wissen-
schaftlichen Erkenntnissen stellt eine Dimension dar, mittels derer die Forschungspart-
nerinnen ihre Mittelschichtsidentititen im Rahmen ihres spirituellen Engagements re-
konstruierten. In anderen Worten: Spirituelle Praktiken stellten einem Raum innerhalb
der libanesischen Gesellschaft dar, in dem die Werte und Ansichten sowie der Lebensstil
gebildeter urbaner Mittelschichtslibanesinnen vor den tibrigen Teilen der Gesellschaft
und der eigenen Gruppe konstruiert und versichernd zur Schau getragen wurden.

An dieser Stelle mochte ich darauf hinweisen, dass fiir diesen Prozess der Re-
produktion und Versicherung sozialer Verortung die im Kontext vom Libanon so
oft betonte Identititsfacette ,Konfession eine marginale Rolle spielte. Meine Ana-
lyse zeigt, dass von den unterschiedlichen Identititsdimensionen, nach denen sich
meine Forschungspartnerinnen wahlweise in eine homogene oder in eine heterogene
Gruppe einteilen lassen, ,Gender“ und ,,Schichtzugehérigkeit von primirer, ,religiose
und konfessionelle Zugehorigkeit und ,,Alter hingegen von sekundirer Bedeutung
waren. Die Mittelschichtsidentitit, die die Frauen im Rahmen von zeitgendssischen
spirituellen Praktiken reproduzierten, war damit eine Form der gesellschaftlichen Ver-
ortung, in der eine divergierende konfessionelle Zugehorigkeit zu Gunsten von geteilten
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Aspekten — wie zuallererst soziale und religiése Sinnsuche, aber auch ékonomische
Position, Bildungsstand sowie Genderidentitit — tiberschrieben wurde. Es lisst sich
daher restimieren, dass in der Popularitit der Freizeitpraktik ,zeitgendssische spirituelle
Praxis ein ,neues® Milieu innerhalb der gebildeten urbanen Mittelschicht sichtbar
wird (Loimeier 2022: 19), in dem vormals bedeutsame Variablen sozialer Verortung,
wie ,Konfession und ,,Religionszugehérigkeit, an Bedeutung verlieren.

Neben der Reproduktion und Versicherung von weiblicher Mittelschichtsiden-
titdt besaflen die spirituellen Praktiken meiner Analyse nach noch eine zweite gesell-
schaftliche Implikation: Spirituelle Praktiken stellten religidse sowie in geringerem
Maf3e sozial-familiire Machtstrukturen der libanesischen Gesellschaft in Frage.'* Das
widerstindige Potenzial spiritueller Praktiken mag auf den ersten Blick marginal er-
scheinen, waren es doch primir verinderte (Selbst-)Verstindnisse und (Selbst-) Wahr-
nehmungen der Frauen, die die spirituellen Praktiken produzierten. Ich argumentiere
jedoch, dass diese verinderten Perspektiven zu verinderten Handlungsweisen der
Frauen fiihrten, die mittelbar konkrete gesellschaftliche Folgen besaflen. Wie Roman
Loimeier festhilt:

Das Bestehen der Menschen auf Individualitit und den privaten, ja intimen
Charaketer ihrer religiosen Praxis (oder Nicht-Praxis) mag zunichst als eine sehr
unpolitische Haltung erscheinen, stellt in Wirklichkeit aber eine eminent po-
litische Haltung dar, weil sie die Anspriiche sowohl etablierter religidser Ge-
lehrter wie auch radikaler Gruppierungen auf Deutungshoheit im 6ffentlichen
Raum in Frage stellt. (Loimeier 2022: 45)

Was Loimeier vorrangig mit Blick auf das Religiose festhilt, ldsst sich in meinem For-
schungskontext auf religiose sowie soziale Aspekte tibertragen. Dadurch, dass die
Frauen sich selbst als Zentrum des Lebens und die eigene Person als kompetent fiir
die Beurteilung religioser und sozialer Zusammenhinge konstruierten, entzogen sie
sich in Teilen dem Einfluss etablierter sozial-familidrer und religiéser Autorititen und
Strukturen. Indem die Frauen beispielsweise beanspruchten, Ehe und Elternschaft
sowie berufliche Biografie individuell und gemif$ ihren eigenen Vorstellungen zu
formen, lebten die Frauen ihre Uberzeugung, dass sozial erwartete, genderspezifische
Positionen fiir sie nicht mehr verpflichtenden, sondern richtungweisenden Charakter
besaflen. Indem sie religiose Ausdrucksformen auf Basis ihrer eigenen Ansichten und
ihres eigenen Lebensstils konstruierten, lebten die Frauen ihre Uberzeugung, dass
die Werte der entsprechenden Autorititen und Institutionen fiir sie nicht mehr ver-
pflichtenden, sondern optionalen Charakter besafSen. Die Frauen widersetzten sich
mit dieser Form der Lebensfithrung den sozial-familidren und religiosen, patriarchalen
und konfessionell geprigten Ordnungsformen der libanesischen Gesellschaft. Dies

' Dieser Aspekt kann auch als genderspezifischer Aspekt der Reproduktion von Mittelschichtsiden-
titit verstanden werden. Aufgrund seiner Wichtigkeit méchte ich ihn an dieser Stelle jedoch als geson-
derte gesellschaftliche Folge zeitgendssischer spiritueller Praktiken diskutieren.
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taten sie nicht lauthals und in Konfrontation, sondern sie entzogen sich in stiller, un-
spektakulirer, aber entschiedener und nachhaltiger Art und Weise.

Wihrend die sozial-familiiren Folgen spiritueller Praktiken nur gelegentlich und
implizit in den Erzihlungen der Frauen offensichtlich wurden, in dem sie beispielsweise
von genderspezifischen Konflikten mit Verwandten sprachen, schienen mir die Im-
plikationen der spirituellen Praktiken fiir die religiosen Machtstrukturen umfassender
zu sein. Ich interpretiere diesen unterschiedlich starken Einfluss spiritueller Praktiken
auf die beiden Lebensbereiche der Frauen dahingehend, dass sich das Abwenden bzw.
die Verinderung von sozial-familidren, patriarchal geprigten Strukturen fiir die Frauen
wesentlich schwieriger und ambivalenter gestaltete als die Distanzierung von religiésen
Autorititen. Die weiblich konnotierte Neupositionierung in sozialen Geflechten stellte
immer auch eine Bedrohung jener Strukturen dar, die gleichzeitig ftr Sicherheit und
emotionale Nihe standen. Demgegeniiber konnte etablierten religiosen Institutionen
wesentlich nachdriicklicher und risikoirmer entgegengetreten werden, ihr Einfluss je
nach Lebenswirklichkeit der Frau gar vergleichsweise einfach aus dem eigenen Leben
verbannt werden.

Diese Bruchlinien und Machtverschiebungen im Bereich des Religiésen, die sich
meiner Ansicht nach aus der steigenden Popularitit spiritueller Praktiken ergaben,
legten medial geftihrte, stark emotionalisierte Debatten um das Beiruter Yoga-Festival
beispielhaft offen.’* Ende 2015 - das Yogafestival fand in diesem Jahr zum zweiten
Mal statt — warnte die Journalistin Marlene Wehbe in der arabischsprachigen Zeitung
Aljoumbouria vor der scheinbar harmlosen Freizeitbeschiftigung Yoga.'*” In dem be-
sagten Zeitungsartikel bescheinigt die Autorin der Yogapraxis neben einer positiven
Reputation in intellektuellen Kreisen eine ebenso grofle Popularitit im wohlhabenden
Teil der Bevolkerung. Hierbei 6ffne Yoga, von den Praktizierenden unbemerkt, die Trir
zu hinduistischen Formen der Anbetung und satanischen Praktiken, die unpassend
fiir das libanesische Individuum und die Gesellschaft seien — so Wehbe. Die Auto-
rin warnte also nicht nur generell vor dem Verlust von (religiosen) Werten, die der
libanesischen Gesellschaft inhirent seien, sie skizzierte zugleich einen gewissen Teil
der Gesellschaft, der ihrer Ansicht nach treibende Kraft fiir diese negative Entwick-
lung sei. Einige Monate spiter verdffentlichte Aljoumbouria dann das Pamphlet des
Priesters Marwan Khoury gegen Yoga, in dem er Yoga als Form der Teufelsanbetung
bezeichnete — eine Position, die ihrerseits mitunter scharfe Kritik von Debattenteil-
nehmer:innen in sozialen Medien hervorrief.'* Diese Auseinandersetzungen flammten

16 Auch in anderen muslimischen Mehrheitsgesellschaften sowie in Online-Portalen existiert eine rege
Debatte dariiber, ob und wie Yogapraxis und Islam miteinander zu vereinbaren sind (siche Ramadan
Al Sherbini: ,Fatwa against Yoga under Fire in Egypt”, Gulf News, 02. Oktober 2004, https://gulfnews.
com/world/mena/fatwa-against-yoga-under-fire-in-egypt-1.334331; Ramstedt 2011).

147 Marlene Wehbe: ,Vorsicht Yoga“ (Auf Arabisch), Aljoumbouria, 17. Dezember 2015, https://www.
aljoumhouria.com/ar/news/279328.

148 Ali Harb: ,,Lebanese Priest Says Yoga is Satanic Ritual®, The Arab American News, erstmals verdf-
fentlicht am 26. Januar 2016, letztmalig bearbeitet am 01. Februar 2017, https://www.arabamerican
news.com/2016/01/26/lebanese-priest-says-yoga-is-a-satanic-ritual/; Gino Raidy: ,,Lebanese Priest
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im Jahr 2017 erneut auf. Forschungspartnerinnen berichteten mir von den medial
prisenten Diskussionen, die sich iiber das eintigige Programm aus Yogakursen,
Meditationsworkshops und geselligem Rahmenprogramm im Herzen Beiruts ergeben
hatten. Religionsvertreter und -anhinger:innen bezeichneten erneut Yoga als Teufels-
anbetung, riefen zu einem Boykott des Yoga-Festivals auf und versuchten, es zu ver-
hindern, indem sie unter anderem ftir Regen am Tag der Freiluftveranstaltung beteten
(Nour, Interview 22.11.2018)." Und die Lebanese Episcopal Commission for Social
Communication lief tiber das Catholic Information Center verlauten, dass Yoga und
christlicher Glaube grundsitzlich inkompatibel seien."® Derartige Positionierungen
insbesondere aus christlichen Kreisen bewogen wiederum Festivalbeteiligte und Yoga-
praktizierende, sich auf erklirende Art und Weise 6ffentlich zu Wort zu melden. ' Diese
Auseinandersetzungen zwischen Gegner:innen und Befiirworter:innen der Yogapraxis
drehten sich dabei lingst nicht mehr nur um den Stein des Anstofies, das eintigige
Yogafestival, sondern entwickelten sich zu einer grundsitzlichen Auseinandersetzung
um zeitgendssische spirituelle Praktiken und den Einfluss der etablierten muslimischen
und insbesondere der christlichen Institutionen und Autorititen.!>?

Die Reaktion insbesondere von Anhinger:innen und Vertretern christlicher
Institutionen auf das Yoga-Festival zeigt meiner Ansicht nach beispielhaft, dass die
Popularitit zeitgendssischer spiritueller Praktiken nicht nur Gegenstand mitunter
erbitterter Auseinandersetzungen war, weil (scheinbar) kontrire religiose und welt-
anschauliche Uberzeugungen aufeinandertrafen. Es wird ebenso deutlich, dass spiri-
tuelle Praktiken hinsichtlich der generellen Machtstrukturen in der libanesischen
Gesellschaft das Potenzial besafien, bestehende Verwerfungen zu intensivieren. Das
Yoga-Festival war fiir einige Diskutant:innen der genannten Debatte Anlass, um

Thinks Yoga is Satanic, Lebanese Police Believe Him®, Gino’s Blog, 26. Januar 2016, https://ginosblog.
com/lebanese-priest-thinks-yoga-is-satanic-lebanese-police-believe-him-fd0f2a6a578a.

14 Rayane Kfoury: ,Kampagne attackiert Yoga in Libanon... ,Satanische Formen von Hexerei® (Auf
Arabisch), Annabar, 06. September 2017, https://www.annahar.com/article/655971- ysus-dd- Saui
Jee gl A-le gl aaleidlen; Joelle Tamer: »Yoga verursacht Kontroverse in Libanon: ,Satanische
Praktiken und gegenseitige Anschuldigungen...und die Kirche antwortet” (Auf Arabisch), Lebanon24,
13. September 2017, https://www.lebanon24.com/news/lebanon/365489/ Llgil s-axilani- il jlas- ol
FEEIN)

150 ,Catholic Media Center: Yoga ist nicht kompatibel mit christlichem Glauben® (Auf Arabisch), 4n-
nabar, 15. September 2017, https://www.annahar.com/article/ 662366~ zamsall- (la¥- go-ae DE-Y- 1 sl
ook - Sl SIS S all;  Kirche warnt vor Yoga!® (auf Arabisch), IMLebanon, 30. Oktober 2017, hetps:/
www.imlebanon.org/2017/10/30/yoga-church-position/; Timour Azhari: ,Yoga ,Incompatible‘ with
Christianity, Catholic Center Warns®, The Daily Star Lebanon, 16. September 2017, S.2. In den ge-
nannten Quellen wird auch deutlich, dass andere religiése Vertreter fiir eine differenziertere Sichtweise
auf Yoga plidierten.

1 Syndicate of Yoga Teachers Lebanon: ,,Clarifying the Basics of Yoga®, Facebook, 09. September 2017,
https://m.facebook.com/beirutyogafestival /posts/1991995057702443.

52 Gino Raidy: ,Yogis in Lebanon: Beware of the Lebanese Church®, Gizo’s Blog, 06. September 2017,
https://ginosblog.com/yogis-in-lebanon-beware-of-the-lebanese-church-bd2b67f916. Hanibaal: ,,Stu-
pid Catholics: Yoga is Devil Worship®, Lebanon Iznogood, 05. September 2017, http://lebanoniznogood.
blogspot.com/2017/09/stupid-catholics-yoga-is-devil-worship.html.
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grundsitzlich den Einfluss religioser Institutionen im Libanon zu kritisieren und in
ihren alltiglichen Handlungen zu beschrinken. Im Kontext spiritueller Praktiken
schienen sich die schwelenden und durch Schicht-, Gender- oder sexuelle Identitit
begriindeten Vorbehalte gegentiber religiosen Strukturen, ihrem Wertekanon und
ihres gesellschaftlichen Einflusses Ausdruck zu verleihen. Mehr noch: Die Vorbehalte
schienen sich zu verfestigten und nicht zuletzt zu Schritten aktiver Distanzierung zu
werden, da spirituelle Praktiken alternative Antworten, Handlungsweisen und Er-
klirungen lieferten.

Es wiirden sich diejenigen Personen spirituellen Praktiken zuwenden, die auf-
grund ihrer Identitit oder ihres Lebensstils keine Heimat mehr in der Religion finden
konnten, teilte mir die Kabbala-Lehrerin Sarah ihre Beobachtung mit. Sarahs Ge-
danken weiterfithrend mochte ich anftigen: Mit der Verbreitung zeitgendssischer spiri-
tueller Praktiken im Libanon wirkte sich der Ausschluss bestimmter Lebensentwiirfe
und Weltanschauungen durch etablierte religidse und sozial-familidre Machtstrukturen
nicht mehr disziplinierend auf die einzelne Person aus. Vielmehr ergaben sich durch
das spirituelle Engagement fiir einige Teile der libanesischen Gesellschaft die Mglich-
keit, alternative Lebenswirklichkeiten zu gestalten, die einen harmonischen Mittelweg
zwischen den etablierten Normen und religiésen Uberzeugungen einerseits sowie ihren
individuellen Bediirfnissen, Zielen und Uberzeugungen andererseits darstellten.

7.4 Zeitgendssische spirituelle Praktiken als gender- und
schichtspezifische Heterotopie

»Es gibt [...] wirkliche Orte, wirksame Orte, die in die Einrichtung der Gesellschaft
hingezeichnet sind®, beschreibt Michel Foucault (1992: 39) sein Konzept der Hetero-
topien, ,|...] tatsichlich realisierte Utopien, in denen die wirklichen Plitze innerhalb der
Kultur gleichzeitig reprisentiert, bestritten und gewendet sind“. Jede Gesellschaft habe
solche widerstindigen Orte, hilt der Autor weiter fest (Foucault 2014: 11), in denen
abgegrenzt von den tibrigen Orten und doch uniibersehbar in sie hineingepflanzt, die
Grundpfeiler der Gesellschaft verhandelt wiirden (Foucault 2014: 19-20). Ich habe
gezeigt, dass das Engagement der Forschungspartnerinnen in spirituellen Kursen um-
fassende Auswirkungen auf der individuellen wie gesamtgesellschaftlichen Ebene hatte.
Meine Forschungspartnerinnen entwarfen und erlebten im Rahmen von spirituellen
Praktiken, wie sie als weibliche Mitglieder der gebildeten urbanen Mittelschicht leben
wollten. Ich stelle daher die These auf, dass zeitgendssische spirituelle Praktiken in Beirut
eine schicht-und genderspezifische Heterotopie im Foucault’schen Sinne (1992, 2014)
darstellen.’* Ich argumentiere, dass sich die Gestaltungsprozesse hinsichtlich des Selbst

153 Pascal Eitler (2013: 198) verneint im Rahmen seiner Untersuchungen der New-Age-Bewegung in
(West-)Deutschland in den 1970ern und 1980ern die Idee von zeitgendssischen spirituellen Praktiken

als Heterotopie. In einem einzigen Satz fordert der Autor, ,die religidse Topologie des ,New Age
weder ,,als kindliche Utopie zu belicheln noch ,,als vermeintliche Heterotopie zu bestaunen®, sondern
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in Gemeinschaft und hinsichtlich individueller Religiosititen zu einer die grundlegende
Lebenswirklichkeit betreffenden Heterotopie verdichteten, zu einem umfassenden
Gegenentwurf zu der bestehenden individuellen wie gesellschaftlichen Realitit.

Spirituelle Kurse und Zentren sowie die Momente der gemeinschaftlichen privaten
Praxis sind meiner Analyse nach eine ,Kompensationsheterotopie“ (Foucault 1992:
45). Die Forschungspartnerinnen schufen und erlebten im Rahmen von spirituellen
Praktiken einen ,Raum, der so vollkommen, so sorgfiltig, so wohlgeordnet ist wie der
unsrige ungeordnet mifiraten und wirr ist“ (Foucault 1992: 45). In dem geschlossenen
Raum (Foucault 2014: 18), einen Raum ,,geteilter Privatheit®, gestalteten und lebten
die Frauen eine Lebenswirklichkeit, die einen widerstindigen Gegenentwurf zum Be-
stehenden in der Gesellschaft darstellte (Foucault 2014: 19-20). Die Forschungspart-
nerinnen entwarfen und erlebten in der Kompensationsheterotopie eine neue ,,Version®
ihres weiblichen Selbst, ihrer genderspezifischen Position im sozialen Geflecht und ihrer
individuell passenden Religiositit als Frau: Sie erlebten sich als handlungsmichtig und
ihre Religiositit als erfiillend und individuell passend. ,It is really addicting, because
in the chaos, in this world, you find peace, you create peace, a reality of your own”,
beschrieb beispielsweise die Gesprichspartnerin Nabila (Interview 06.12.2017) ihre
Erfahrungen in Rayhans Meditationsstunden. ,, Everything is realistic, but a touch from
inside, spiritual touch, because you decide what you want to have in your life, whom do
you want to have in your life, what things to accept and what other things to not accept”
(Nabila, Interview 06.12.2017). In der gefithrten Gedankenreise kreierte Nabila einen
positiven Gegenentwurf zu ihrer bestehenden, aus ihrer Sicht verinderungsbediirftigen
Lebensrealitit. In diesem Gegenentwurf, ihrer ,reality of your own® bestimmte Nabila,
wer und was Bestandteil ihres Lebens war, was sie tolerierte und welche Ideen und
Verhaltensweisen sie zuriickwies. Nabila entwarf und erlebte also eine Version ihrer
Lebenswirklichkeit, in der sie mit ihren Ansichten und Zielen im Mittelpunkt stand
und aktiv ihre eigene Realitit formte.

Zugleich waren die Lebenswirklichkeiten, die die Frauen in den spirituellen
Praktiken erlebten und entwarfen, nicht nur eine Heterotopie im Sinne von
»mythischen oder realen Negationen des Raumes, in dem wir leben® (Foucault 2014:
11). Spirituelle Praktiken waren ebenso ein heterotopischer Raum, der ,mit allen
anderen [Riumen, J.K.] in Verbindung® (Foucault 1992: 38) stand und in dem ,die
wirklichen Plitze innerhalb der Kultur® nicht nur konfrontiert, sondern ,,gleichzeitig
reprisentiert wurden (Foucault 1992: 39). Dies bedeutete, dass spirituelle Praktiken in
einem ambivalenten, d.h. bestitigenden wie widerstindigen Verhiltnis zu den grund-
legenden Wahrheiten im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991: 10; Ruoff 2018: 262)
der sie umgebenden gesellschaftlichen Realitit standen. Die Frauen entwickelten
widerstindige Entwiirfe ihrer Lebenswirklichkeit, die zugleich an Grundpfeiler des

die Praktiken und Diskurse in einer kérpersensiblen Analyse ,historisch [zu] verorten und kritisch
[zu] befragen® (Eitler 2013: 198). Eine Konzeptualisierung des Begriffs der Heterotopie, die kritische
Anwendung auf seine Fallstudie sowie eine weiterfithrende Erklirung seiner Ablehnung des Konzepts
bleiben indes aus.
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Bestehenden anschlossen, wie insbesondere Ordnungsformen sozialer Beziehungen
sowie muslimische und christliche Religion. Die Heterotopie ,spirituelle Praktiken®
war damit gleichsam Teil der Gesellschaft und ein auf ihr aufbauender Gegenentwurf.

Diese gender- und schichtspezifische Heterotopie ,,spirituelle Praktiken® war tiber-
dies ein ,wirksame[r] Ort[...] (Foucault 1992: 39). Das Engagement in spirituellen
Kursen war eine Freizeitpraktik, die zwar in konkreten Orten und Zeiten verankert
war, in ihren Konsequenzen aber umfinglich auf das jetzige wie zukiinftige Leben
meiner Forschungspartnerinnen einwirkte. Die Heterotopie war damit zeitlich wie
ortlich briichig und verband eigentlich unverbundene Dinge (vgl. Foucault 2014:
14,16). Die Frauen konstruierten und erlebten nicht nur verbal und kérperlich-sinnlich
neue Entwiirfe ihres Selbst und ihrer Religiositit. Diese heterotopischen Erfahrungen
hatten vielmehr einen realen Einfluss auf ihr Leben abseits der spirituellen Praktiken.
Die Gestaltungsprozesse beschrinkten sich mitnichten auf den Besuch der jeweiligen
spirituellen Kurse, sondern verinderten das (Alltags-)Leben — so die subjektive Er-
fahrung der Frauen. Der Besuch der Meditationsstunde oder des Kabbala-Kurses setzte
verinderte Vorstellungen iiber die Wirkungsweise der Welt und die Beschaffenheit
des Selbst in Gang, die die Art und Weise, wie die Frauen ihren Lebenswirklichkeiten
begegneten, beeinflussten. Die Wahrheiten im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991:
10; Ruoff 2018: 262), die die Frauen in dem geschiitzten Raum ,spiritueller Kurs*
tber sich selbst, ihre sozialen Beziehungen, ihren Glauben und ihre Religion schufen
und erlebten, wurden in das Leben jenseits der Kurse hineingetragen und entfalteten
sich fir die Forschungspartnerinnen dort zu einem subjektivempfundenen Gefiihl der
erweiterten agency. Mit diesen zu einer schicht- und genderspezifischen Heterotopie
verdichteten Gestaltungsprozessen waren zeitgendssische spirituelle Praktiken daher
eine Form der Freizeitgestaltung, die weit iber ein Hobby hinausging. Das spirituelle
Engagement war fiir die Frauen meiner Forschung ,not an easy work, but [...] a way
of life”, wie die Gesprichspartnerin Mira (Interview 17.01.2018) halb lachend, halb
im Ernst resimierte.

Uber Foucault hinausgehend resiimiere ich daher, dass der Heterotopie
»zeitgendssische spirituelle Praktiken ein Moment des Wandels innewohnte. Spiri-
tuelle Praktiken waren eine Form der Freizeitgestaltung, die es den Forschungspart-
nerinnen erméglichte, ihre subjektiv empfundene Realitit zu verindern. ,,[I]n being
what they are, they ,accomplish things‘ for people®, wie Eva Illouz (2008: 4) die
Bedeutung kultureller Praktiken mit Blick auf globalisierte therapeutische Praktiken
umreifit. Zugleich zeigte ich im vorherigen Unterkapitel, dass diese individuellen Ver-
inderungen und Handlungen gesamtgesellschaftliche Implikationen besaf8en. Sie hin-
terfragten religiése und soziale Machtdynamiken der libanesischen Gesellschaft und
(re-)konstruierten schichtspezifische Identititen. Zeitgendssische spirituelle Praktiken
waren damit zu einer Heterotopie verdichtete Gestaltungsprozesse. Sie waren sowohl
Ausdruck davon, wie weibliche Mitglieder der gebildeten urbanen Mittelschicht sich
ein erftllendes, ein ,,good life“ (Zhang 2015: 327) imaginierten, als auch ein Motor fiir
diese sozialen wie religiosen, individualisierenden Wandlungsprozesse innerhalb eines
bestimmten Teils der libanesischen Gesellschaft.



8 Schluss

Indieser Arbeitbinich der Frage nachgegangen, auf welche Art und Weise zeitgendssische
spirituelle Praktiken fiir Frauen der gebildeten urbanen Mittelschicht Beiruts bedeut-
sam waren. Ich begann diese Arbeit mit einer jungen Frau namens Nabila und ihrer
Geschichte tiber die verindernde Kraft von Meditation. In diesem beispielhaften Zitat
berichtete Nabila, wie spirituelles Engagement es ihr ermdéglicht hatte, lang gehegte
berufliche und religiése Entscheidungen in die Tat umzusetzen. Nabila erzihlte mir,
dass spirituelle Praktiken sie zu einer stirkeren, selbstbewussten und mutigen Frau
gemacht hitten, die machen kdnne, was sie wolle (Nabila, Interview 06.12.2017). In
diesem Bericht der jungen Frau ist bereits die Kernaussage dieser Arbeit enthalten:
Zeitgendssische spirituelle Praktiken waren fir meine Forschungspartnerinnen der
gebildeten urbanen Mittelschicht bedeutsam, weil sie subjektiv ermichtigend fiir die
Frauen wirkten. Diese Erweiterung subjektiv empfundener, individueller zgency betraf
insbesondere den sozialen und religisen Bereich der weiblichen Lebenswirklichkeiten.

8.1 Suchen und Gestalten

Meine Forschungspartnerinnen waren auf der Suche. Sie waren auf der Suche, wie
sic als Frauen in der libanesischen Gesellschaft leben, wichtige soziale Bezichungen
fithren und als Muslimin oder Christin ihren Glauben ausdriicken konnten — und
zwar auf eine Art und Weise, die ihren Bediirfnissen, Zielen und Lebensrealititen ent-
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sprach. Antworten auf diese Fragen fanden die Frauen in zeitgendssischen spirituellen
Praktiken. Die Teilnahme an Meditationskursen, am Kabbala-Unterricht, an Yoga-
stunden oder alternativen energiebasierten Heilmethoden zeigte ihnen Wege auf, wie
sie diese zwei Bereiche ihres Lebens gestalten konnten. Die Kurse halfen den Frauen,
mehr und zielfithrender jene Bereiche ihres Lebens zu formen, die fiir sie zugleich
wichtig und herausfordernd waren.

Mein analytisches Konzept des Gestaltens, das eine praxistheoretische Perspektive
einnimmt, enthiillt hierbei, wie diese spezifische Erweiterung der individuellen agency
im Rahmen von spirituellen Praktiken erfolgte. In den Kursen setzten sich die Frauen
mit soziokulturellen Bedeutungskonstruktionen auseinander. Sie reinterpretierten und
rekonstruierten gesellschaftliche Wahrheiten im Foucault’schen Sinne (Foucault 1991:
10; Ruoft 2018: 262) iiber das Selbst, ihre sozialen Beziehungen sowie die Praktiken
und Inhalte von Islam bzw. Christentum. Die Frauen konstruierten und erlebten
sich im Kontext spiritueller Praktiken als handlungsmichtige und selbstbewuss-
te soziale Akteurinnen, die aktiv ihre sozialen Beziehungen gestalteten und in ihren
Handlungen einen harmonischen Mittelweg zwischen individuellen Bediirfnissen
und gesellschaftlichen Erwartungen fanden. In gleicher Weise widmeten sich die For-
schungspartnerinnen den religisen Fragen. In spirituellen Praktiken entwickelten und
erlebten sie eine neue Perspektive auf muslimische bzw. christliche religiése Inhalte und
Ausdrucksformen von Islam und Christentum — eine Sichtweise auf und ein Erleben
von Islam und Christentum, die gleichermafien auf die Gefiihle der Verbindung zu
Gott und die Geftihle der Abwehr gegeniiber den Lehrformen und Interpretationen
etablierter religiéser Autorititen und Institutionen eingingen. Die Frauen erlebten
die eigene Religion als positiv und im Einklang mit ihren sonstigen Uberzeugungen
und ihrem Lebensstil als gebildete urbane Mittelschicht. Und sie erlebten sich selbst
als religiose Akteurinnen, deren Ansichten und sinnlich-kérperliche Wahrnehmung
legitim, wahrhaftig und richtungsweisend waren.

Auf einer grundlegenden Ebene unterstrichen und stirkten die Gestaltung des
Selbst in Gemeinschaft und die Gestaltung individueller Religiosititen die Sichtweise
und die Position der einzelnen Frau. In den zeitgendssischen spirituellen Praktiken
kultivierten und erlebten die Forschungspartnerinnen sich selbst als Zentrum ihres
Lebens. Sie kreierten auf verbale und kérperlich-sinnliche Weise einen Lebensentwurf,
in welchem sie im Mittelpunkt standen und die Macht besaflen, Dinge zu beeinflussen
und zu verindern. Auf diese Weise erlebten die Frauen sich als subjektiv ermichrtigt,
ihre individuell erfiillenden Lebenswirklichkeiten gestalten zu konnen. Zeitgendssische
spirituelle Praktiken ermdglichten es den Frauen durch eine Auseinandersetzung mit
Verstindnissen und Perspektiven auf die eigene Person und auf ihre Religion, ihre
agency im sozialen und religidsen Bereich ihres Lebens subjektiv zu erweitern.

Mit dieser Analyse habe ich herausgearbeitet, dass zeitgendssische spirituelle
Praktiken ein junges und wachsendes, dennoch aber wichtiges gesellschaftliches
Phinomen im Libanon darstellten. Die Praktiken waren ein Spiegel gesellschaftlicher
Verinderungsprozesse. Sie waren Ausdruck und Widerhall einer grundsitzlichen
kriseninduzierten Transformation der libanesischen Gesellschaft, in der etablierte
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gesellschaftliche Autorititen, Normen und Werte insofern an Bedeutung verloren,
als dass sie insbesondere fiir die weiblichen Teile der gebildeten urbanen Mittelschicht
keine zufriedenstellenden Antworten mehr auf Sinnfragen oder Handlungsoptionen
fir alltdgliche Herausforderungen boten. Die Praktiken waren damit ein hetero-
topischer Aushandlungsort fiir die Suche der gebildeten urbanen Mittelschichten nach
,authentischer® Lebensfithrung in Zeiten von politischer Instabilitit, wirtschaftlicher
Krise und sozialen Verinderungen.

8.2 Der Wandel von Religiosititen und genderspezifischen
Selbstkonstruktionen im Lichte einer Freizeitpraktik

Meine Analyse einer spezifischen Freizeitpraktik in Beirut, die insbesondere unter
Frauen der gebildeten Mittelschicht populir war (und ist), erméglicht damit nicht
nur einen Einblick in die sozialen, religiosen und gesellschaftlichen Dynamiken und
Wandlungsprozesse der libanesischen Gesellschaft. Sie erweitert ebenso die bestechende
Forschung tiber zeitgendssische spirituelle Praktiken, die sich im tiberwiegenden Teil
auf Praktiker:innen im globalen Norden fokussiert. Uberdies ist meine Analyse spiri-
tueller Praktiken in Beirut ein Beitrag zur sozialwissenschaftlichen Forschung tiber
Religiosititen und zur ethnologischen Gender- und Identititsforschung in Gesell-
schaften des Nahen Ostens.

Ich konnte zeigen, wie das Engagement in spirituellen Praktiken fiir muslimische
wie christliche Forschungspartnerinnen gleichermafen dazu fiihrte, dass sie selbst-
bestimmte, individuell geformte und wandelbare Religiosititen entwickelten. Diese
Form des Glaubensausdrucks oszillierte zwischen der Ablehnung der etablierten und
institutionalisierten Religion und der tiberzeugten Annahme von inhaltlichen Grund-
elementen muslimischer und christlicher Religion. Meine Arbeit ist damit zum einen
ein Beispiel daftir, dass sich in urbanen Mittelschichten des Nahen Ostens fundamen-
tale religiose Wandlungsprozesse vollzogen, die sowohl muslimische wie auch christliche
Gliubige ergreifen und die als Individualisierungs- und Privatisierungsprozesse von
Religion verstanden werden kénnen (vgl. Loimeier 2022: 53, 66). Meine Analyse zeigt,
dass diese Wandlungsprozesse eine stille, beinahe sanfte, trotzdem aber entschlossene
Distanzierung von sozial wie politisch machtvollen religiésen Autorititen und ihrem
Anspruch auf die Deutungshoheit beinhalteten. Meine Forschung liefert zum anderen
einen Hinweis darauf, dass im Libanon gewisse Auseinandersetzungen tiber Religion
ber die Konfessionsgrenzen hinweg in den unterschiedlichen Teilen der gebildeteren
urbanen Mittelschicht des Landes stattfanden. Die Gruppe meiner Forschungspart-
nerinnen war in religidser Hinsicht heterogen: Es existierten ebenso muslimische und
christliche wie vereinzelt auch drusische religicse Selbstverortungen. Diesen religiésen
Unterschieden zum Trotz glichen sich die Narrative der Forschungspartnerinnen tiber
ihre religiose Suche. In anderen Worten: Hinsichtlich der religiosen Wandlungsprozesse
sind Genderidentitit und Schichtzugehérigkeit und nicht etwa Konfessionszugehorig-
keit die fiir meine Forschung relevanten analytischen Dimensionen.
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Abseits des religiosen Themenkomplexes liefert meine Forschung einen Beitrag zur
genderspezifischen Identititsforschung. Eine scheinbar unpolitische Freizeitpraktik
bildete den Raum fiir die Aushandlungsprozesse der Frauen tiber ihre genderspe-
zifischen Selbstverstindnisse und sozialen Verortungen. Meine Forschung gibt einen
Hinweis darauf, dass in diesen Aushandlungen tiber patriarchal geprigte Formen
sozialer Ordnung globalisierte Verstindnisse des Selbst mit dominanten lokalen Ver-
stindnissen des Selbst verflochten wurden: Das ,,individuelle Selbst, dass sich durch
Autonomie definierte, wurde von den Frauen auf vielfiltige Art und Weise mit dem
»relationalen Selbst“ verbunden, das sich primir durch soziale Einbettung konstituiert.
Durch das individuelle Verwerfen, Verbinden und die Neuinterpretation von Selbst-
konzepten und Weiblichkeitskonstruktionen schufen sich die Forschungspartnerinnen
einen Raum, in welchem sie erweiterte Handlungsméglichkeiten fiir die Realisierung
ihrer Bediirfnisse und Ziele erlangten. Damit zeigt meine Forschung auch, dass Frei-
zeitpraktiken nicht nur eine Form der schichtspezifischen Form des Zeitvertreibs sind,
sondern produktiven Charakter fiir eben jene Schichtzugehérigkeit und die Vielfiltig-
keit weiblicher Selbst-Verstindnisse birgt.

Meine Analyse zeitgendssischer spiritueller Praktiken in Beirut ermdglicht damit
eine Reihe von Aussagen zu Kernthemen der Ethnologie, wie Religion, Genderkon-
struktionen und soziale Beziehungen. Zukiinftige Forschung wird zeigen miissen, wie
sich die Bedeutung zeitgendssischer spiritueller Praktiken im Libanon entwickelt und
welche individuellen und gesellschaftlichen Wandlungsprozesse sich in den Praktiken
verdichten. Im Angesicht der wirtschaftlich-politischen Krise des Landes seit 2019 stellt
sich unmittelbar die Frage, ob und in welcher Form sich die Popularitit spiritueller
Praktiken verindert hat. Ein weiterer aufschlussreicher Forschungspfad wire die Beant-
wortung der Frage, ob andere Akteur:innengruppen Meditation, Kabbala, alternative
Heilmethoden und Yoga als ,wirksame® (Foucault 1992: 39) Freizeitpraktik fiir sich
entdeckt haben. Hier ziele ich insbesondere auf gebildete, junge Minner der urbanen
Mittel- und Oberschichtab, die laut den Aussagen spiritueller Lehrer:innen und gemif3
meiner eigenen Beobachtungen eine kleine, aber zur Zeit meiner Forschung stetig
wachsende Teilnehmergruppe in zeitgendssischen spirituellen Praktiken darstellten.
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eitgendssische spirituelle Praktiken, wie unterschiedliche Meditations- und Yogapraktiken,

spirituelle Lehren und Selbsthilfeangebote sowie alternative energiebasierte Heilmethoden,
erfreuen sich in Libanons Hauptstadt Beirut grofRer Beliebtheit. Insbesondere Frauen der
gebildeten urbanen Mittelschicht sind in entsprechenden offentlichen Kursen und privaten
Zirkeln vertreten. Johanna Kiihn analysiert den Einfluss dieser Freizeitpraktiken fiir Prozesse
weiblicher Selbstkonstruktion und der Individualisierung von Religiositdten. Sie zeigt, dass ihre
Forschungspartnerinnen sich in einem Suchprozess nach sinnstiftenden Antworten befinden:
Die Frauen kultivieren im Kontext spiritueller Praktiken neue Verstandnisse ihres Selbst und ihrer
genderspezifischen Positionen in Gemeinschaft sowie alternative Perspektiven auf Islam bzw.
Christentum. Zeitgendssische spirituelle Praktiken wirken somit handlungsermachtigend fiir die
Frauen und ihrem Ziel einer individuellen Gestaltung ihrer Lebenswirklichkeit.

Diese Arbeit stellt einen grundlegenden wie wegweisenden Beitrag zum wissenschaftlichen
Verstandnis von globalisierten spirituellen Praktiken in Gesellschaften des Nahen Ostens dar.
Die Untersuchung liberzeugt dabei nicht nur mit der feingliederigen Analyse des umfassenden
ethnografischen Materials, sondern auch mit dem von der Autorin entwickelten theoretischen
Konzept des Gestaltens, mittels welchem der Einfluss spiritueller Praktiken auf genderspezifische
Subjektkonstruktionen sowie individualisierte Formen von Religiositdt unter Frauen der
gebildeten urbanen Mittelschicht Beiruts liberzeugend herausgearbeitet wird.
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