Teil B: Die empirische Untersuchung

V. Methodisches Vorgehen

Bevor ich auf die Ergebnisse der empirischen Analyse eingehe, erldutere
ich zunéchst in drei Abschnitten die methodische Anlage der Datener-
hebung und -auswertung. Zunichst erfolgt eine komprimierte Darstel-
lung der Grundziige der Grounded-Theory-Methodologie (GTM) als for-
schungsleitendes Paradigma. Daraufhin skizziere ich das methodische
Vorgehen bei der Datenerhebung, prisentiere die Zusammensetzung
und Auswahl des Samples der Interviewpartner:innen und reflektiere
abschliefend meine Rolle als Forscher im Feld. SchliefSlich wird das
Prozedere der Datenauswertung detailliert thematisiert.

1. Mit der GTM ins Feld

Zu Beginn dieser Forschungsarbeit stand die offene Frage nach der
Bedeutung islamischer Normativitdt im Internet fiir die muslimische
Lebensfithrung in Deutschland. Zum Zeitpunkt der Aufnahme der Stu-
die gab es hierzu wenige empirische Erkenntnisse, sodass es erforder-
lich war, eine Methodik zu wihlen, die eine sowohl deskriptive als
auch analytisch fundierte Erschlieffung des noch wenig erschlossenen
Forschungsfeldes ermdéglichte. Vor diesem Hintergrund entschied ich
mich fur die GTM, deren induktiver und iterativer Charakter es erlaubt,
theoriegeleitet aus den im Forschungsprozess kontinuierlich generierten
Daten empirisch fundierte Konzeptualisierungen und erkldrende Theo-
rien zu entwickeln.”

Die GTM ist ein umfassendes Forschungsprogramm, mit dessen Hilfe
qualitative Daten im stetigen Wechsel zwischen Erhebung und Auswer-
tung erfasst werden, um dann eine gegenstandsbegriindete Theorie zu
bilden. Die Methode begleitet das Forschungsverfahren, angefangen bei

747 Die GTM wurde Ende der 1960er-Jahre von den amerikanischen Soziologen Barney
Glaser und Anselm Strauss in ihrem bedeutenden Werk The Discovery of Grounded
Theory (1967) entwickelt und hat spater mehrere Veranderungen in verschiedene
Richtungen durchlaufen. Die vorliegenden Ausfithrungen folgen der aktuellsten
Fassung der GTM von Glaser und Strauss (2010).
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der Formulierung des Erkenntnisinteresses {iber die ersten Erhebungen
bis hin zum Formulieren der Forschungsergebnisse. Dieser durch sein
standiges Vor und Zuriick gekennzeichnete Prozess eignet sich fiir ex-
plorative Studien und zeichnet sich durch seine Offenheit, Reflexivitat,
Explikation und Flexibilitdt aus.”#® Durch ihr offenes und zirkulares
Forschungsvorgehen erméglichte mir diese Methodologie, die Prozesse,
Formen und Auswirkungen der religiosen Ratsuche im Internet festzu-
halten und zu beschreiben, wie im Folgenden ndher erldutert wird.

Im Zentrum eines von der GTM geleiteten Forschungsvorhabens
steht nicht die Uberpriifung vorgingig formulierter Grofitheorien, son-
dern die Entwicklung theoretischer Konzepte auf der Basis empirisch
gewonnener Daten, die einen explanatorischen Mehrwert fiir den Unter-
suchungsgegenstand besitzen. In diesem Sinne empfehlen Glaser und
Strauss, die Begriinder der GTM, die theoretische Literatur zum unter-
suchten Gegenstand weitgehend hintanzustellen bzw. die Auseinander-
setzung damit in die abschliefSende Phase des Forschungsprozesses zu
verlegen. Dieses Vorgehen dient der Bewahrung von Offenheit und
Flexibilitdt im Hinblick auf die Datendiversitit und gewahrleistet eine
theoriegeleitete, aber gleichzeitig induktive Datenauswertung.”*

In der vorliegenden Studie wurde der Umgang mit theoretischer Fach-
literatur zum Untersuchungsgegenstand so gestaltet, dass sie sowohl vor
als auch wihrend der Phasen der Datenerhebung und -analyse systema-
tisch gesichtet wurde. Dabei baute die vorliegende Arbeit auf eigenen
fritheren Forschungsarbeiten auf, in denen ich mich bereits intensiv mit
dem Fatwa-Wesen im Islam und ergdnzenden Themenfeldern auseinan-
dergesetzt hatte. Dieses theoretische Vorwissen erwies sich insbesondere
bei der Konzeption des Interviewleitfadens als wertvolle Ressource. Im
Verlauf der Datenanalyse wurde das vorhandene theoretische Know-how
jedoch bewusst zuriickgestellt, um Offenheit und Reflexivitit im Analy-
seprozess zu gewihrleisten. Auf diese Weise konnten die analytischen
Kategorien und Typisierungen unvoreingenommen und frei von vorge-
fassten theoretischen Konzepten entwickelt werden. Die Integration ein-
schldgiger wissenschaftlicher Literatur zum Thema Islam und Internet
erfolgte strategisch erst gegen Ende des Forschungsprozesses, um die
empirische Fundierung der theoretischen Konzepte zu gewéhrleisten.

Fir die Erhebung der empirischen Daten schlagt die GTM unter-
schiedliche Formen vor. Diese erstrecken sich von Interviews und Frage-
bogen iiber Bildmaterial, Transkriptionen von Gruppengespriachen oder

748 vagl. Glaser/Strauss: Grounded Theory, S. 8.
749 Vgl. ebd., S. 55, 265f. Fiir Niheres dazu Striibing: Grounded Theory, S. 58f.
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Gerichtsverhandlungen bis hin zu Feldbeobachtungen und Dokumenta-
tionen wie Tagebiichern oder Dokumenten wie z. B. Briefen.”>° Fiir diese
Untersuchung wurde das halbstandardisierte Erhebungsverfahren ausge-
wiahlt, das mittels eines konstruierten Leitfadens durchgefiihrt wurde.”!
Ein halbstandardisierter Leitfaden ermdglichte es mir, die Ansichten der
Studienteilnehmer:innen iiber den Untersuchungsgegenstand gezielt zu
erfassen. Dies wiederum gewihrte mir einen breiten Einblick in die
religiose Lebensfithrung der interviewten Personen und deren Umgang
mit Handlungsanweisungen religioser Autorititen in bestimmten Situa-
tionen.

In der gewihlten Form des semistrukturierten Interviews erhielten die
Gesprachspartner:innen die Mdoglichkeit, spontaner und ausfiihrlicher
auf die Fragestellungen einzugehen, als dies bei standardisierten Frage-
bogen der Fall wire. Diese Interviewform er6ffnete mir zudem die Flexi-
bilitat, unmittelbar auf unerwartete Antworten zu reagieren, vertiefende
Nachfragen zu stellen und so Unklarheiten oder Widerspriiche in den
Aussagen direkt aufzukldren. Die konkrete Struktur des Interviewleitfa-
dens und die im Verlauf der Erhebungen gestellten Fragen werden im
Folgenden detailliert erldutert.

2. Datenerhebung
2.1. Erlduterungen zum Interviewleitfaden

Der Leitfaden wurde - nach Modifikationen und Ergénzungen infolge
von drei Pretests — in vier Themenblocke unterteilt. Jeder Bereich be-
gann mit einer offenen Frage und wurde um mehrere mogliche Nachfra-
gen ergénzt, die je nach Reaktion und Antworten der befragten Person
herangezogen wurden. Bei der Vorbereitung des Leitfadens wurde da-
rauf geachtet, dass Aspekte der oben angefiihrten konzeptionellen und
theoretischen Diskussionen aufgegriffen und im Rahmen der Pretests er-
probt wurden, bevor eine Festlegung auf eine endgiiltige Fassung erfolg-
te. Die darin formulierten Annahmen waren indirekt, allgemein und als

750 Vg, Glaser/Strauss: Grounded Theory, passim, v. a. S. 143, 175.

751 g . . T . 1. c e
Mittlerweile gibt es unterschiedliche Techniken und Arten fiir die Organisation von
Leitfadeninterviews. Das halbstandardisierte Interview zielt auf die Rekonstruktion
subjektiver Theorien ab. Dabei wird davon ausgegangen, dass die Gespréchsperso-
nen iiber einen umfangreichen Wissensbestand zum untersuchten Thema verfiigen.
Dazu statt vieler Flick: Qualitative Sozialforschung, S.194ff.; Przyborski/Wohlrab-
Sahr: Qualitative Sozialforschung, S. 78.
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Angebot formuliert, sodass die Studienteilnehmer:innen sie aufgreifen
oder ablehnen konnten.

In aller Kiirze umfasste der Leitfaden folgende Fragenblocke (siehe
dazu Anh. I):72 Zunichst sollte eine Erzdhlaufforderung es den Befrag-
ten ermoglichen, ihre individuelle Sicht zum Thema der Fatwas, also
ihre Erfahrungen mit dem zur Debatte stehenden Phianomen zu schil-
dern und iber ihre religiosen Bediirfnisse im Alltag zu sprechen. Der
zweite Fragenkomplex wandte sich den Anlaufstellen zu, welche die Stu-
dienteilnehmer:innen als Quellen erachten, um Auskiinfte zu religisen
Anliegen zu erlangen. Im dritten Themenbereich wurde eine Anschluss-
frage zu den Kriterien der Anerkennung von Fatwas bzw. der Rat geben-
den Personen gestellt. Der vierte Themenblock enthielt praxisbezogene
Fragen zu den Lebensaspekten von ritueller Praxis, Geschlechterverhilt-
nis, sozialem Umgang mit dem religios Anderen, Teilnahme am poli-
tischen Leben, Organspende und Homosexualitdt.”>* Das wiederholte
Aufkommen von Fragen zur Schwarzarbeit und zur jenseitigen Heilsper-
spektive fiir Nichtmuslim:innen erwies sich als ausschlaggebend fiir ihre
Aufnahme in den Interviewleitfaden der zweiten Erhebungsphase.

Inhaltlich liegt der Fokus bei diesen handlungsbezogenen Fragen
auf dem Zusammenhang zwischen muslimischer Lebensfiihrung und
islamischer Normativitat im digitalen Raum. Ein Beispiel: Um in Erfah-
rung zu bringen, wie Muslim:innen in Deutschland bspw. zu Anders-
glaubigen stehen, wurde der jeweiligen Interviewperson folgende Frage
gestellt: ,Wiirdest du als Muslim/Muslima deinen nichtmuslimischen
Nachbar:innen oder Arbeitskolleg:innen zu Weihnachten oder anderen
religiosen Festen gratulieren oder ihnen Geschenke iiberreichen?* Im
Anschluss daran erfolgte eine immanente Nachfrage - ,Ist dieses Verhal-
ten religios begriindet bzw. berufst du dich dabei auf die Aussage eines
bestimmten Gelehrten?“ -, mit der ausgelotet werden sollte, inwiefern
die jeweilige Haltung auf die Scharia oder auf online rezipierte Fatwas
Bezug nimmt. Auf diese Weise lief$ sich ermitteln, ob und in welchem
Mafle Handlungen von Muslim:innen in Deutschland islamrechtlich
verortet und legitimiert werden und welche Funktion dem Internet da-
bei zukommt.

752 Die im Rahmen der Interviews gestellten Fragen werden zu Beginn jeder Analyse

im empirischen Teil angefiihrt.

Bei der Ergebnisprasentation wurden die Themen Organspende und Homosexuali-
tdt ausgelassen, da dies den Rahmen der Arbeit sprengen wiirde. Zudem fielen
die Antworten der Befragten darauf haufig knapp aus. In Bezug auf die Frage der
Homosexualitdt nahmen alle Studienteilnehmer:innen eine ablehnende Haltung ein
und beriefen sich dabei auf die religiose Tradition — eine Form des absoluten
Gehorsams. Siehe ausfithrlich dazu Kap. IX, L

753
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Die Reihenfolge der Fragen war prinzipiell offen gehalten, wenngleich
sich die Gesprache in der Praxis iiberwiegend an dem skizzierten Ablauf
orientierten. Im Anschluss an die einzelnen Themenfelder hatten die
Befragten Gelegenheit, eigene Erganzungen vorzunehmen und Aspekte
zu artikulieren, die sie selbst als relevant erachteten. Den Abschluss jedes
Interviews bildete die Erhebung demografischer Angaben, um grundle-
gende Lebenskontexte der Gesprachspartner:innen zu erfassen - etwa
Alter, Familienstand, Bildungs- und Erwerbsbiografie sowie, sofern ein-
schldgig, Staatsangehorigkeit oder Aufenthaltsstatus (vgl. die Ubersicht
im Anhang). Diese Daten ermdglichen eine Zuordnung der Interviewten
zu bestimmten Einwanderungsgenerationen.

Auf der Grundlage des beschriebenen Leitfadens wurde die Feldarbeit
durchgefiihrt, in deren Rahmen Kontakte zu muslimischen Gesprachs-
partner:innen hergestellt und die Datenerhebung realisiert wurden. Die
Fallauswahl erfolgte nach den Prinzipien der GTM, wie im Folgenden
naher ausgefithrt wird.

2.2. Sampling: Auswahl der Interviewpersonen

Fiir die Datenerhebung und das theoretische Sampling schlagt die GTM
vor, das Sample zu Beginn der Forschung nicht festzulegen. Vielmehr
sollen die Sampling-Entscheidungen im Prozess der Datenerhebung und
-auswertung getroffen werden - also nicht vor, sondern wahrend der
Untersuchung. Dabei geschieht das Sampling mit einem Fokus auf die
sukzessive entstehende Theorie bzw. ihre Konzepte und Kategorien. Die
grundlegende Frage vor jeder Auswahlentscheidung lautet: ,,[W]elchen
Gruppen oder Untergruppen wendet man sich zwecks Datenerhebung
ndchstens zu? Und mit welcher theoretischen Absicht?“7** Die Auswahl
neuer Fille nach diesem Prinzip erfolgt so lange, bis keine neuen Er-
kenntnisse, Unterschiede oder Zusammenhinge mehr entdeckt werden
konnen. Glaser und Strauss nennen das ,theoretische Sattigung®7>

Die Idee dieses Abbruchkriteriums liegt darin, festzustellen, wann mit
der Erhebung von Daten fiir ein Konzept bzw. eine Kategorie aufgehort
werden kann. Demnach gilt eine Kategorie dann als gesittigt, wenn sich
die im Hinblick auf sie zu sammelnden Daten im Material wiederholen
und weitere Auswertungen keine neuen Erkenntnisse tiber Eigenschaften
der Kategorie mehr erbringen. Von besonderer Bedeutung ist in diesem
Zusammenhang das Einbeziehen von vergleichenden und kontrastiven

754 Vgl. Glaser/Strauss: Grounded Theory, S. 63, Herv. i. O.
755 Ebd., S. 76ff.
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Fillen, die geeignet scheinen, Gemeinsamkeiten und Unterschiede zum
bisher Gefundenen zutage zu férdern.”>

Das theoretische Sampling der vorliegenden Arbeit umfasst insgesamt
46 Personen und wurde in unterschiedlichen Kontexten im stetigen
Wechsel zwischen Erhebung und Auswertung durchgefithrt. Gemaf3
der Logik der GTM soll dies erméglichen, die unterschiedlichen As-
pekte islamischer Lebensberatung zu erschlieffen und eine méglichst
grofle Bandbreite von unterschiedlichen und vielfaltigen Weisen der
religionsbezogenen Internetnutzung abzudecken. Die theoretische Satti-
gung wurde als erreicht angesehen, als beim wiederholten Durchlaufen
der Schritte bei der jeweiligen Interviewgruppe keine fiir die Theorieent-
wicklung relevanten Erkenntnisse mehr gewonnen wurden. Hier ist zu
betonen, dass die Forschungslogik der GTM nicht dem Gesetz der gro-
en Zahl folgt, sondern auf die Formulierung von gegenstandsbegriinde-
ten Theorien gerichtet ist, die einen Ansatzpunkt fiir weitere Forschung
darstellen.

Dem Sample liegen drei Teilgruppen zugrunde: muslimische Mi-
grant:innen (mit eigener Migrationserfahrung), Muslim:innen mit Mi-
grationshintergrund in zweiter Generation und deutsche Konvertit:in-
nen. Folgende Hypothesen, die sich aus den ersten Erhebungen ergaben,
waren bei der Einteilung des Samples in diese Gruppen leitend:

1. Es ist anzunehmen, dass das Internet fiir muslimische Migrant:innen
eine wichtige Rolle spielt, wenn es darum geht, Auskiinfte zu religio-
sen Fragen des Alltags zu erhalten. Von Migrant:innen, deren Zuzug
nach Deutschland ldnger als zehn Jahre zuriickliegt, wird es aber nicht
als zuverldssige Quelle fiir religiose Beratung angesehen, sondern eher
als Zugangsweg zu bestimmten, von ihnen bereits als Autorititen an-
erkannten Personen im Ausland. Dabei nehmen die meisten dieser
Migrant:innen eine skeptische Haltung gegeniiber Cyberfatwas ein
und bevorzugen es, vor allem bei Unklarheiten Bezugspersonen im
religiosen Offline-Kontext zu Rate zu ziehen.

Innerhalb der Gruppe der Migrant:innen gibt es Neuzugewanderte
bzw. Neuankommlinge’ (wie etwa Gefliichtete), die aus ihrer eigenen

756 Siehe weiterfithrend zur Problematik der Feststellung der theoretischen Sittigung
ebd., S.76ft.; Przyborski/Wohlrab-Sahr: Qualitative Sozialforschung, S.186ff.; Strii-
bing: Grounded Theory, S.29-33.

Mit den Begriffen ,Neuzugewanderte’ bzw. ,Neuankommlinge* sind in der vorliegen-
den Arbeit Personen gemeint, deren Zuzug nach Deutschland nicht linger als acht
bis zehn Jahre zuriickliegt. Diese Gruppe umfasst sowohl Gefliichtete der jiingeren
Zuwanderungswelle als auch Personen, die aus anderen sozialen, politischen oder
6konomischen Griinden neu zugewandert sind.

757
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Sicht in Deutschland keine vertrauenswiirdigen Anlaufstellen fiir ihre
religionsbezogenen Fragen finden und die Imame lokaler Gemeinden
als ungeniigend qualifiziert bewerten. Daher greifen sie haufig auf
populidre Portale zuriick, die sie aus der Heimat kennen.

2. Fir Muslim:innen mit Migrationshintergrund in zweiter Generation
ist ein breites Spektrum an Autorititstypen relevant. Es ist nicht allein
das Internet, das sie als Informationsquelle tiber den Islam heranzie-
hen. Sie kdnnen im Unterschied zu den Neuankémmlingen sowie den
Konvertierten auf Offline-Alternativen zuriickgreifen, etwa innerhalb
der Familie (Eltern, Briidder oder auch Schwiegereltern) oder aufler-
halb, also auf einen Freund oder den Scheich vor Ort, dem die Familie
Vertrauen schenkt. Die religiosen Angebote im Netz dienen ihnen
eher als Vergewisserungs- bzw. Unterhaltungsmedium.

3. Konvertierte sehen im Internet ein zentrales Medium fiir die Beant-
wortung ihrer religiosen Fragen und stoflen dabei oft auf salafistische
Online-Angebote, die den deutschsprachigen Internetraum dominie-
ren und die sie aufgrund ihrer weniger ausgepragten Kenntnisse tiber
den Islam nicht immer richtig einordnen kénnen.

Die erste Gruppe umfasst sieben Frauen und 17 Minner, die zweite sechs
Frauen und acht Ménner und die dritte vier Frauen und vier Ménner.
Bei der Auswahl der Personen galten die Merkmale: Alter, ethnische Her-
kunft, Geschlecht, Bildungshintergrund und religiose Ausrichtung (sunni-
tischer Islam) als zentrale Entscheidungskriterien. Dies lasst sich wie
folgt begriinden:

Es wurden nicht nur muslimische Jugendliche, sondern auch altere
Muslim:innen interviewt, um Vergleiche zu ziehen und Kontraste aufzu-
zeigen — das Alter der Befragten liegt zwischen 18 und 66 Jahren. Die
Stichprobe umfasst Personen mit unterschiedlicher Migrationsgeschich-
te — nicht nur arabischer Herkunft (z. B. Algerien, Agypten, Libanon,
Jemen, Jordanien, Paléstina, Syrien, Tunesien), sondern auch nichtarabi-
scher Herkunft (z. B. Aserbaidschan, Bosnien, Indonesien, Kosovo, Tir-
kei). Es wurden bewusst Interviewpartner:innen aus unterschiedlichen
Herkunftslindern ausgesucht, um die unterschiedlichen Muster der ge-
suchten Informationsangebote analoger wie medialer Art aufzuzeigen
und die translokale Reichweite von religiosen Autoritaten bzw. Institutio-
nen im jeweiligen Heimatland zu untersuchen - genauer gesagt, ob ihr
Einfluss bis nach Deutschland reicht.”>

758 Der Anteil von 27 Interviewpartner:innen mit arabischem Hintergrund ist im ge-
samten Sample mit mehr als der Halfte iiberreprasentiert. Die hohe Zahl solcher
Interviews rechtfertigt sich dadurch, dass der Fokus von Forschungsarbeiten zur
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Es wurde auf ein ausgewogenes Zahlenverhiltnis von weiblichen
und ménnlichen Interviewpartner:innen geachtet. Die Rekrutierung von
muslimischen Frauen erwies sich, insbesondere unter den Migrantin-
nen, als schwierig — vermutlich aus Schamgefithl mir gegeniiber oder
weil sie Gespriache und die alleinige Zusammenkunft mit fremden
Minnern als religios verboten erachteten. Deshalb sind Frauen in der
Gruppe der muslimischen Migrant:innen relativ unterreprasentiert — im
gesamten Sample befinden sich aber immerhin 19 Frauen. Ein ausgewo-
genes Geschlechterverhiltnis im Sample ist wichtig, um zu erkennen,
ob sich zwischen Ménnern und Frauen Differenzen hinsichtlich der
religionsbezogenen Internetnutzung ergeben.

Die Studienteilnehmenden im Sample haben unterschiedliche Bil-
dungshintergriinde. Dabei sind Personen mit einem Bildungsabschluss
auf Abiturniveau oder hoher mit knapp der Hilfte besonders stark ver-
treten. Personen mit diesem Profil sind eher bereit, ein Interview zu
geben bzw. werden von Mittelspersonen eher als potenzielle Gesprachs-
partner:innen vermittelt als Personen, die nur einen Sekundarschul-
oder gar keinen Abschluss besitzen.

Das Spektrum der Studie ist auf sunnitische Muslim:innen beschrankt
- nicht nur aus dem Grund, weil Sunnit:innen die Mehrheit der musli-
mischen Bevolkerung in Deutschland ausmachen, sondern auch, weil
diese Eingrenzung die Vergleichbarkeit besonders in Bezug auf Unter-
schiede und Gemeinsamkeiten unter den ausgesuchten Teilgruppen ge-
wihrleistet. Zudem unterscheiden sich die Autoritdtsstrukturen sowie
die normativen Herleitungsstrukturen im schiitischen Islam von denen
im sunnitischen. Dies hat sich in den ersten Erhebungen bestitigt: An-
fangs war die Studie so angelegt, sowohl sunnitische als auch schiitische
Muslim:innen zu befragen. Es stellte sich jedoch heraus, dass solch ein
Vergleich den Rahmen der Untersuchung sprengen und eine tiefgehende
Behandlung der Erkenntnisse nicht gestatten wiirde — die erhobenen
Daten aus dem schiitischen Milieu wurden daher in einer separaten
Publikation veréffentlicht.”>

Wichtige Rekrutierungsorte fiir Interviewpartner:innen waren lokale
Moscheegemeinden in Stidniedersachsen — geleitet von der Annahme,
dass (regelmaflige) Moscheebesucher religios sind und Wert auf eine
islamkonforme Lebensfithrung legen. Es ist wahrscheinlich, dass diese
Menschen sich daher auch des Internets bedienen, um ihre Fragen

muslimischen religiosen Lebensfithrung in Deutschland haufig auf tiirkische Mus-
lim:innen gerichtet wird.
759" Siehe dazu El-Wereny/A.-K. Nagel: Ich will kein Risiko, S. 255ff.
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beantwortet zu bekommen.”®® Um die unterschiedlichen Auspragungen
des Untersuchungsfelds abbilden und auch weibliche Interviewperso-
nen gewinnen zu konnen, wurde neben anderen Rekrutierungsorten
wie Sportvereinen, Mehrgenerationenhdusern und Hochschulen (musli-
mische Hochschulgruppen) von einem Snowball-Sampling Gebrauch
gemacht, d. h., die interviewten Personen wurden gebeten, andere Perso-
nen zu benennen, die ebenfalls fiir die Beantwortung der Forschungsfra-
ge von Interesse sein konnten.

Die Interviews wurden alle von mir in deutscher oder arabischer
Sprache durchgefiihrt. Es fanden zwei Erhebungen statt: die erste von
Juli 2019 bis Januar 2020 und die zweite von November 2020 bis April
2021. Den Befragten wurde es iiberlassen zu entscheiden, wo die Inter-
views stattfinden sollten. Gerade bei Gespriachspartner:innen, die aus
den Moscheen rekrutiert wurden, fanden die Interviews in den Rédum-
lichkeiten der Gemeinden statt. Bei vielen anderen wurden die Gespra-
che in meinem Biiro an der Universitdt durchgefiihrt. Im Rahmen der
zweiten Phase der Erhebung wurde beim Sampling das Augenmerk auf
altere Menschen und Frauen gerichtet, um ein ausgeglichenes Verhalt-
nis von Frauen und Minnern zu schaffen und geniigend Vergleichs-
bzw. Kontrastfdlle zu erhalten. Einige Interviews wurden digital durch-
gefithrt, v. a. infolge der Covid-19-Pandemie. Dies ermdglichte es mir,
auch Menschen auferhalb Niedersachsens zu interviewen.

Uberreprisentiert im Sample sind praktizierende Muslim:innen, d. h.,
muslimische Gldubige, die Wert darauf legen, nach den Normen der
Scharia zu leben. Dies liegt in der Natur einer Untersuchung, die nach
der Bedeutung religioser Autoritaten im Alltag von Muslim:innen fragt.
Ferner gilt die Mehrheit der Muslim:innen in Deutschland als ,stark
oder eher glaubig so z. B. gemifl der Studie vom Bundesamt fiir
Migration und Fliichtlinge Muslimisches Leben in Deutschland 2020.7%!
Ich habe aber bewusst auch mindestens zehn Personen interviewt, die
nach meiner Einschédtzung oder laut eigener Auskunft im Vorgesprich
die Religion wenig bis gar nicht praktizieren. Sie selbst sehen sich aber
als Muslim:innen und gehen davon aus, dass sie auch als solche wahrge-
nommen werden.

Bei der Analyse wird demnach grob zwischen praktizierenden und
nichtpraktizierenden Muslim:innen unterschieden. Die Gesprachspart-

760 Regelmifliger Gemeindebesuch, Beten, Fasten und Almosenabgabe sind wesentli-
che Indikatoren fiir die Religiositat. Weiterfithrend dazu u.a. Arabaci: Islamische
Religiositit, S. 12f.; El-Menouar: The Five Dimensions, S. 53-78.

761 Vgl. Pfiindel: Muslimisches Leben, S.9. Es wird dabei angemerkt, dass religiose
Regeln und Praktiken unterschiedlich eingehalten werden.
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ner:innen der ersten Kategorie beziehen sich in jhrem Alltag auf die
Religion, sehen die in der Scharia enthaltenen Gebote als verbindlich an
- selbstverstdndlich mit unterschiedlicher Intensitat — und tiben religiose
Praktiken wie Beten, Fasten oder Almosenabgabe aus; sie halten sich
zugleich aber auch an die Normen der Gesellschaft. Die nichtpraktizie-
renden Interviewpartner:innen orientieren sich demgegeniiber in erster
Linie an den gesellschaftlichen Normen und messen der Religion bzw.
religiosen Praxis wenig bis keine Bedeutung bei.

Mit dem Sample sollte zwar eine moglichst grofle Bandbreite abge-
deckt werden, das Ziel einer qualitativen Studie kann jedoch nicht sta-
tistische Représentativitdt sein. Die Ergebnisse sind nicht als typisch
oder gar représentativ fiir muslimische Lebensfithrung in Deutschland
zu betrachten. Aus den Erkenntnissen lassen sich dennoch Tendenzen
im Sinne empirisch gehaltvoller Theorien und Hypothesen in Bezug auf
Muslim:innen und deren religionsbezogene Internetnutzung im Kontext
der Diaspora ableiten; da es sich hier um eine qualitative Forschungsar-
beit handelt, liegt namlich ein anderes Verstindnis von Reprasentativitit
zugrunde: Strauss, Corbin und Striibing sprechen im Unterschied zur
statistischen Reprasentativitat, die auf quantitativen Forschungsmetho-
den basieren soll, von einer ,konzeptuellen Reprisentativitat®76?

2.3. Positionalitdit und (Selbst-)Reflexivitit im Feld

Da ich als praktizierender Muslim mich selbst innerhalb des Untersu-
chungsfelds bewege, war es mir von Beginn an ein zentrales Anliegen,
meine eigene Positionalitdt kritisch zu reflektieren.”®*> Im Rahmen der
Datenerhebung habe ich mich als wissenschaftlicher Mitarbeiter der
Universitat Gottingen vorgestellt, der ein Forschungsprojekt zu den The-

762 Vgl. Glaser/Strauss: Grounded Theory, S.203; Striibing: Grounded Theory, S. 32f,,
82f. Glaser und Strauss verweisen nur indirekt auf die Problematik der Repréisenta-
tivitat qualitativer Daten. Gemeinsam mit Corbin definiert Strauss die Giitekriterien
der GTM und differenziert zwischen dem theoretischen und statistischen Sampling;
siehe Strauss/Corbin: Grounded Theory, S.149f,, 214f. Auf dieser Grundlage fiihrt
Striibing den Begriff konzeptuelle Reprdsentativitit ein und versteht sie als ,die
moglichst umfassende und hinreichend detaillierte Entwicklung von theoretischen
Konzepten und Kategorien [...].“ Striibing: Grounded Theory, S.32f. Siehe auch
Schnell et al.: Methoden, S. 306f.

Devereux et al. empfehlen in diesem Zusammenhang, iiber das Forschungsfeld zu
reflektieren und dariiber, was der:die Forscher:in mit dem Forschungsgegenstand
verbindet und wie sich diese Verbindungen auf ihr Denken auswirken kénnten.
Dadurch soll schliefllich ein objektiverer Zugang gefunden und sollen objektive
Ergebnisse gewonnen werden. Ausfiihrlich zur Selbstreflexivitit im Feld siehe statt
vieler Devereux: Angst und Methode, passim, z. B. S. 162ff., 250ff.
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men Islam und Internet sowie Islam und Neue Medien durchfiihrt.
Von besonderer Bedeutung war hierbei der Aufbau eines vertrauensvol-
len Verhiltnisses zu den befragten Personen. Dies wurde in Vorgespra-
chen gefiihrt, die haufig allgemeine Themen iiber ,Gott und die Welt*
umfassten und in deren Verlauf die Forschungsabsicht transparent ge-
macht wurde, um die potenziellen Teilnehmer:innen fiir die Studie zu
gewinnen. Dabei erwiesen sich meine eigene Migrationsgeschichte und
Religionszugehorigkeit als wesentliche Vorteile, da sie den Zugang zum
Forschungsfeld erleichterten und zur Schaffung einer Vertrauensbasis
zwischen mir und den Befragten beitrugen. Die Interviewpartner:innen
begegneten mir mit groflem Vertrauen und Offenheit, was es ihnen
ermoglichte, ihre Ansichten und Gedanken zu den Interviewfragen frei
und unbefangen zu duflern. Dariiber hinaus erméglichten mir meine ei-
genen religiosen und kulturellen Beziige, die vom Umgang mit religiosen
Themen iiber die religidse Praxis bis hin zur Kenntnis der muslimischen
Binnenstrukturen reichen, die o. g. handlungsrelevanten Fragen fiir den
Leitfaden auszuwidhlen und vom Beginn der Interviews an mit den In-
terviewpersonen im Gesprach zu bleiben, auch iiber die eigentlichen
Interviews hinaus.

Auch wenn ich an der Azhar-Universitat studiert habe, trat ich im
Kontext des Projekts bewusst nicht als religiose Autoritat in Erschei-
nung, um eine Verzerrung der Interviewsituation, bspw. durch soziale
Erwiinschtheit, zu vermeiden.”** Dies stellte ich in den Hintergrund.
Zwar fragten mich manche Interviewte nach meiner eigenen Haltung zu
bestimmten Fragen, die ich ihnen stellte, ich machte jedoch stets deut-
lich, dass solche Gespriche erst nach Abschluss des formalen Interviews
gefithrt wiirden. Wahrend des Interviews habe ich bewusst eine direkte
Bewertung der Aussagen vermieden. Bis auf Verstandnissignale wie etwa
»aha, ja, mhm, genau“ wurden eigene Reaktionen in Grenzen gehalten.”®

Bei der Rekrutierung gingen manche der potenziellen Studienteilneh-
mer:innen davon aus, das Ziel meines Forschungsprojekts sei die Ver-
besserung des Bildes des Islam in den deutschen Medien. Bei allen Ge-
sprachen und Rekrutierungsversuchen war es mir daher wichtig, meinen

764 Soziale Erwiinschtheit beschreibt die Tendenz von Befragten, ihnen gestellte Fragen
nicht wahrheitsgetreu zu beantworten. Stattdessen wird die Antwort verweigert
oder zumeist so formuliert, wie nach Vermutung der Befragten die sozial gebilligte,
den gesellschaftlichen Normen entsprechende Antwort lautet, die der:die Interview-
er:in erwartet. Dazu ausfithrlich z. B. Schnell et al.: Methoden, S. 355f. Dies war im
Rahmen der Erhebung der vorliegenden Daten bei ganz wenigen Fragen (etwa zu
Schwarzarbeit) zu beobachten. Siehe dazu Kap. IX, 1.2.

Weiterfithrend zu Datenerhebungstechniken siehe statt vieler Schnell et al.: Metho-
den, v. a. S. 319ff.; Przyborski/Wohlrab-Sahr: Qualitative Sozialforschung, S. 391t.
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Standpunkt klarzumachen und meine Gesprachspartner:innen darauf
hinzuweisen, dass das Projekt nicht darauf abzielt, eine allgemein giiltige
Wabhrheit tiber Islam und Muslim:innen in Deutschland zu schaffen.
Vielmehr, und das mochte ich auch hier betonen, liegt das Ziel der
vorliegenden Forschungsarbeit darin, empirisch die Bedeutung und den
Wandel von religioser Autoritat unter den Bedingungen digitaler Medien
und der Diasporasituation aufzuzeigen und die Zusammenhénge zu ver-
stehen.

Insgesamt fanden die Gespréache in einer offenen, vertrauensvollen
Atmosphdre statt — nicht in einer férmlich-angespannten Art, sondern
eher wie eine alltigliche Unterhaltung. In fast allen Fallen konnte ich
Offenheit und ein grofSes Vertrauen aufseiten der Befragten spiiren. Bei
einigen wenigen Gespriachspartner:innen auftretende Verunsicherungen
liefSen sich rasch beheben, indem ich die Gewiéhrleistung von Anonymi-
tat durch die Veranderung des Namens hervorhob. Fiir diese anfangliche
Irritation sorgte meistens das Aufnahmegerit, das wahrend des Inter-
viewgesprachs sichtbar auf dem Tisch platziert wurde.

2.4. Die Transkription: Technische Besonderheiten

Die einzelnen Gesprache dauerten zwischen 30 und 90 Minuten. Alle
Interviewaufzeichnungen wurden vor der Analyse durch zwei Schreib-
krifte (studentische Hilfskréfte) vollstindig transkribiert.”®¢ Die Tran-
skription orientierte sich im Wesentlichen am Wortlaut der Interview-
ten. Fir die Transkription wurde die Software ,f4audio’ verwendet.
Dialektale Wendungen wurden bei der Transkription beibehalten; auch
wurden Grammatikfehler nicht korrigiert. Sprachlich erforderliche Glat-
tungen wurden nur an Passagen vorgenommen, die in der Ergebnispri-
sentation direkt zitiert werden, um so den Lesefluss nicht zu behindern
und das Verstandnis zu erhéhen. Die Transkriptionen wurden anschlie-
flend von mir durch ein Abhéren des Tondokuments noch einmal
kontrolliert und ggf. nachgebessert. Nonverbale Signale wie Pausen,
emotionale nonverbale Auflerungen wie Lachen oder Seufzen sowie
Verstandnissignale des Interviewers (z. B. ,Ah ja, ,Mhm’) wurden bei der
Transkription weitgehend beriicksichtigt.”e”

766 Ein Teil der in arabischer Sprache gefiihrten Interviews wurde von einer Fremd-
sprachenkorrespondentin ins Deutsche tibersetzt. An dieser Stelle danke ich Siham
Soweidan fiir ihre wertvolle Unterstiitzung bei der Ubersetzung und Transkription.

767 Welche Menge an Einzelheiten des Interviews im Transkript festgehalten werden,
héngt von der geplanten Verwendungsweise ab. Die Transkriptionsregeln variieren
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Die Transkripte wurden entsprechend der eingangs erlduterten An-
nahmen in drei Teile gegliedert: Der erste Teil umfasst die Interviews
mit muslimischen Migrant:innen, der zweite die mit muslimischen Mi-
grant:innen der zweiten Generation und der dritte die mit Konvertit:in-
nen. Genauere demografische Angaben zu den Interviewpartner:innen
sind in Anhang II zu finden. In der Ergebnisprasentation wird darauf in
den Fufinoten mit Anh. II: A, B und C verwiesen. Bei der Auswertung
der Daten wurden den Interviewten Pseudonyme zugeteilt. Diese sind so
gewiahlt, dass sie im Stil etwa den tatsachlichen Vornamen entsprechen
und damit Aufschluss tiber das Geschlecht geben. Auf die Zusicherung
der Anonymitit durch die Vergabe von Pseudonymen und die Vertrau-
lichkeit der Gesprachssituation wurde zu Beginn eines jeden Interviews
hingewiesen. Ebenfalls wurde zundchst von allen Befragten die Erlaubnis
fir die Aufzeichnung des Gesprichs eingeholt, und sie wurden iiber die
geplante Veroffentlichung der Ergebnisse informiert.

Die im Projekt erlangten Forschungsdaten umfassen 46 Aufzeichnun-
gen und die vollstandig transkribierten Interviews (etwa 770 Seiten)
sowie die im Zuge der Grounded-Theory-Auswertung entstandenen
Memos und theoretischen Uberlegungen. Diese Daten wurden in anony-
misierter und verschliisselter Form im IT-System der Universitit Got-
tingen auf dem Laufwerk des Arbeitsbereichs ,Sozialwissenschaftliche
Religionsforschung' archiviert, wobei lediglich ich Zugriff darauf hatte.

Die Auswertung der Interviews erfolgte anhand des von der GTM
empfohlenen dreistufigen Kodier-Verfahrens, nachdem sie mittels der
Software ,MAXQDA' kodiert wurden - siehe Anhang III. Dieses Pro-
gramm dient als technisches Hilfsmittel, um das Datenmaterial syste-
matisch nach Kodes einzuordnen und auszuwerten, wie im Folgenden
dargestellt wird.

3. Das Auswertungsverfahren

Der Begriff ,Kodierung® bedeutet in der qualitativen Sozialforschung
die Zuordnung von Textteilen des Datenmaterials zu Kategorien. Das
Kodieren innerhalb der GTM ist ein Prozess, in dessen Rahmen der:die
Forscher:in sich in Auseinandersetzung mit dem erhobenen Material
der Entwicklung von Konzepten widmet.”®® Dieser Prozess ermdglicht
es, die Aussagen der Interviewten systematisch zu ordnen, zusammen-

je nach Untersuchungszweck. Siehe weiterfithrend dazu Przyborski/Wohlrab-Sahr:
Qualitative Sozialforschung, S. 162ff.
768 Vgl. Glaser/Strauss: Grounded Theory, S. 86, 116.
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zufassen und auf ihre Gemeinsamkeiten und Unterschiede hin zu unter-
suchen. Durch die Anwendung dieses Kodier-Verfahrens wird das Au-
genmerk auf die Herausarbeitung von Sinnstrukturen und Deutungs-
mustern gerichtet, die in Konzepten bzw. Kategorien formuliert werden.
Das Ziel ist es dann, eine Theorie zu bilden. Fiir diesen Prozess schla-
gen Strauss und Corbin drei Kodier-Schritte vor: offenes, axiales und
selektives Kodieren. Diese wurden im Rahmen der vorliegenden Arbeit
eingesetzt.

Zu Beginn wurde offen kodiert. Das heif3t, dass die wichtigen Ge-
sprachsaussagen und Informationen, die in den Interviews vorkamen,
zunichst zu einem Thema (Kode) zusammengefasst wurden. Mehrere
Themen, die Ahnlichkeiten aufweisen, wurden unter einem gemeinsa-
men, lbergeordneten Thema zusammengefasst.”®> Bei diesem ersten
Schritt wurden die Daten vollig unvoreingenommen gesichtet und da-
bei erste Kategorien induktiv’’® entwickelt. Dieses Verfahren ist daher
hauptséchlich als eine Art deskriptive Auswertung zu verstehen.

Im zweiten Schritt, dem axialen Kodieren, wurden die im Rahmen
des offenen Kodierens erarbeiteten Kategorien ndher betrachtet und
interpretiert. Sie wurden auf Unterschiede und Gemeinsamkeiten hin
untersucht und miteinander in Beziehung gesetzt — also einem Fall-
und Gruppenvergleich unterzogen. Das axiale Kodieren diente nicht
nur dazu, vorhandene Konzepte und Kategorien miteinander in Verbin-
dung zu bringen, sondern sie auch differenzierter zu beschreiben und
daraus Oberkategorien (Typen) zu entwickeln. Es ldsst sich daher als
eine interpretierende vergleichende Auswertungsmethode beschreiben,
mit deren Hilfe sich die Ursachen und Konsequenzen des untersuchten
Phianomens spezifizieren lassen.””!

Das selektive Kodieren ermoglichte es, die Kategorien weiter zu ver-
dichten und auf einem hoheren Abstraktionsniveau in eine Kernkatego-
rie umzusetzen. Strauss und Corbin definieren es als ,,Prozefd des Aus-
wiahlens der Kernkategorie, des systematischen In-Beziehung-Setzens

769 Vgl. Strauss/Corbin: Grounded Theory, S. 43f.; Przyborski/Wohlrab-Sahr: Qualita-
tive Sozialforschung, S. 214.
Bei der induktiven Forschungsmethode wird versucht, von einem beobachteten
Phidnomen Schlussfolgerungen abzuleiten. Sie findet Anwendung, wenn es zum
fraglichen Ereignis noch keine oder nur wenig Theorien bzw. Forschung gibt. Ziel
der Induktion ist es also, neue Erkenntnisse und Theorien zu generieren. Die de-
duktive Vorgehensweise wird bei Forschungsfragen eingesetzt, die darauf abzielen,
bestehende Theorien zu priifen. Vgl. z. B. Przyborski/Wohlrab-Sahr: Qualitative
Sozialforschung, S. 196£.; Schnell et al.: Methoden, S. 57-72.
771 Vgl. Strauss/Corbin: Grounded Theory, S. 75ff.; Przyborski/Wohlrab-Sahr: Qualita-
tive Sozialforschung, S. 210f.
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der Kernkategorie mit anderen Kategorien, der Validierung dieser Bezie-
hungen und des Auftiillens von Kategorien, die einer weiteren Verfeine-
rung und Entwicklung bediirfen.”7? In diesem abschlieffenden Schritt
wurde ausgewihlt, welche Kategorie die bedeutendste ist und als Kern-
kategorie fiir die Zielsetzung der Untersuchung gilt, um eine theoreti-
sche SchliefSung herbeizufiihren. Diese Schliisselkategorie wurde sodann
in das Zentrum gesetzt; alle anderen Theoriebestandteile wurden in Be-
zug dazu gesetzt und kritisch betrachtet — dieser Schritt wird als kritische
Auswertung bezeichnet.””

Waihrend des Kodierens wurden, wie die GTM ebenfalls vorschlagt,
Memos bzw. Analyseprotokolle gefiithrt.”# Sie begleiten den gesamten
Forschungsprozess (Planung, Erhebung, Auswertung) und enthalten
Kode-Notizen sowie Planungsnotizen zur Strukturierung, zur Reflexion
sowie zur Ausarbeitung von Kategorien bzw. Typen. Es wurden theoreti-
sche Notizen verfasst, in denen Beziehungen zwischen den Daten herge-
stellt, analytische Vergleiche angestellt und neu entstandene Hypothesen
mit bereits vorhandenen Theorien abgeglichen wurden.

Im Folgenden werden nun die empirischen Ergebnisse vorgestellt.
Die Prasentation folgt prinzipiell der o. g. Unterteilung in die drei Grup-
pen innerhalb des Samples: Migrant:innen bzw. Neuzugewanderte, Mus-
lim:innen der zweiten Generation und Konvertit:innen.

772 Strauss/Corbin: Grounded Theory, S. 94.

773 Vgl. ebd., S. 94ft.; Przyborski/Wohlrab-Sahr: Qualitative Sozialforschung, S. 211f.

774 Vgl. Glaser/Strauss: Grounded Theory, z. B. S.127f,; Striibing: Grounded Theory,
S. 3f.
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VI. Zur Bedeutung von Fatwas fiir die
muslimische Lebensfithrung in Deutschland

Bevor auf den Schwerpunkt der vorliegenden Studie, die Untersuchung
der Funktion des Internets als Medium der religiosen Lebensberatung
fiir Muslim:innen in Deutschland, eingegangen wird, widmet sich dieses
Kapitel zwei einfiihrenden Aspekten. Ziel ist es, erste Erkenntnisse zur
Bedeutung von Fatwas und zur Rolle der Muftis im Alltag muslimischer
Gldubiger in der Diaspora zu gewinnen. Der einleitende Abschnitt be-
handelt das von den Interviewpartner:innen vermittelte Verstandnis des
Fatwa-Begriffs sowie die damit verbundene Suche nach religiésem Rat.
Im anschlieffenden Abschnitt werden die hdufig genannten alltaglichen
Fragestellungen und Herausforderungen dargestellt, fiir deren Losung
die Einholung einer Fatwa angestrebt wird.

1. Fatwa in der Rezeption muslimischer Gldaubiger

Die Frage nach dem Verstindnis der Gesprachspartner:innen hinsicht-
lich des Fatwa-Begriffs bildete den Auftakt der Interviews. Die bewusst
offen formulierte Frage verfolgte das Ziel, eine narrative Impulssetzung
zu initiieren: ,Was fallt dir dazu ein, wenn du das Wort Fatwa oder Mufti
horst? Womit verbindest du das Wort?“77> Das Interviewmaterial liefert
verschiedene Definitionen, die als erste intuitive Einfalle und Assoziatio-
nen der Befragten zu verstehen sind. Die Analyse der Interviews zeigt,
dass sich mehrere Antwortkomponenten identifizieren lassen, die in den
einzelnen Berichten in unterschiedlichen Kombinationen erscheinen.
Um die umfangreichen Daten ibersichtlich darzustellen, werden die
identifizierten Komponenten im Folgenden in drei thematische Dimen-
sionen untergliedert.

11. Fatwa als Grundkomponente der Scharia
Der Grundgedanke der Universalitit der Scharia — wonach die Lehren

des Islam fiir alle Menschen zu jeder Zeit und an jedem Ort Giiltigkeit
besitzen - ist vor allem unter den Interviewten der ersten und zweiten

775 In den Pretests war die Frage etwas direkter formuliert: ,Was verstehst du unter dem
Begriff Fatwa?“ Sieche Anh. I.
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Migrantengeneration weitverbreitet. In ihren Ausfithrungen steht folg-
lich weniger die Betonung des universalen Charakters der Scharia im
Vordergrund, sondern vielmehr die Fatwa als ein dynamisches Instru-
ment, das ihnen dazu dient, ihr Leben innerhalb der soziokulturellen
Kontexte der Diaspora islamkonform zu gestalten. Dieses scheinbar ge-
lebte Selbstverstindnis der Scharia als umfassende Rechts- und Gesell-
schaftsordnung mit einem Anspruch auf universale Giiltigkeit impliziert
eine Selbstverpflichtung zur Befolgung ihrer Lehren und zur Ausrich-
tung des Lebens nach ihren Normen.

In dem Sinne verstehen viele Migrant:innen Fatwas als klares Urteil
einer religiosen Autoritat iiber den Rechtsstatus eines fraglichen Sach-
verhalts: Eine Fatwa erklare und begriinde, ob der Vollzug einer Hand-
lung nach den Maf3staben der Scharia legitim oder illegitim sei. Dazu
sagt bspw. Samy:

»Eine Fatwa impliziert das, was der Gelehrte oder der Scheich Antworten auf offene

Fragen gibt. Sie macht deutlich, ob dies oder jenes erlaubt, so dass man es machen

darf, oder verboten ist, so dass man es unterlassen soll. Mit anderen Worten, ob es
halal oder haram ist<776

Demnach wird hier von der als religiose Autoritdt angesehenen Person
erwartet, nicht nur ethische Anweisungen zu geben oder rituelle Prakti-
ken zu erldutern, sondern auch Vorschriften {iber erlaubte und verbotene
Handlungen der Gldaubigen zu erlassen. ,Fatwa ist so ein islamisches Ge-
setz, fiir uns als Muslime.””7 Dies entspricht dem Verstdndnis fritherer
Autorititen von der Funktion der Muftis. Wie oben bereits dargestellt,
erachten muslimische Gelehrte wie Ibn Qaiyim und al-Qarafi den Mulfti
als Vermittler und Vertreter Gottes, da er den Menschen die Gesetze
Gottes verkiinde.””8

Fiir viele Gesprichspartner:innen muss eine Fatwa nicht wie tiblich
erst auf Anfrage hin erteilt werden oder von einer religiosen Institution
zu einem gegebenen Anlass (etwa zu Beginn der Fastenzeit) an die
muslimische Gemeinde gerichtet sein. Vielmehr kdnnen nach ihren Aus-
fithrungen Freitagspredigten oder islambezogene Vortrage auch norma-
tive Vorgaben beinhalten und Orientierung fiir ein schariakonformes
Verhalten in Familie und Gesellschaft bieten.””” Das bedeutet, dass die
Aneignung von Normen der Scharia zum einen nicht immer bewusst
durch eine gezielte Suche nach Fatwas erfolgt, sondern auch unbewusst

776 Anh. 11, A: Samy, 22; dhnlich Karem, 27; Omar, 24; Huda, 29; Farha, 23; Anh. II, B:
Thamer, 22.

777 Anh. I1, A: Khalaf, 30; dhnlich Huda, 29.

778 Siehe Kap. I1, 2.

779 Vgl. Anh. I, A: z. B. Mariem, 31; Samy, 22; Khaled, 26.
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durch den allgemeinen Konsum von religionsbezogenen Inhalten. Zum
anderen muss die Person oder Institution, die hier religiose Autoritat
innehat, nicht offiziell fiir die Ratgebung zustandig sein; vielmehr wird
auch anderen Akteur:innen der Status einer religiosen Autoritdt zuge-
wiesen. In diesem Sinne verwenden die Interviewten Begriffe wie Muf-
ti, Imam (imam), Scheich (saih), Gelehrter (alim), Bruder (ahh) oder
Lehrer/Hodscha (tiirk. hoca) gleichwertig als Bezeichnung fiir die Rat
gebende Person, der sie unter bestimmten Bedingungen Autoritat zuge-
stehen.”8

Ein besonderes Charakteristikum der Wahrnehmung von Fatwas sei-
tens der Befragten ist die Verbindung des ifta’ mit der prophetischen
Tradition und dem igtihad: Insbesondere Neuankommlinge vertreten
ein traditionalistisches Verstindnis vom ifta. Tarek, der seit 2018 in
Deutschland lebt, assoziiert bspw. die Fatwa-Erteilung mit dem Namen
des Propheten Muhammad und erwartet, dass seine religionsbezogenen
Anliegen in erster Linie in Anlehnung an die prophetische Lebenspra-
xis beantwortet werden.”®" Auch fiir einige weitere Neuzugewanderte
ist eine traditionelle Lebensfithrung nach dem Vorbild des Propheten
erstrebenswert. Dabei wird versucht, Muhammad nicht nur in seiner
Funktion als Verkiinder der gottlichen Offenbarung und der gottlich
inspirierten Sunna nachzuahmen; vielmehr werden seine privaten - der
Meinung liberaler Islamdenker:innen nach fehlerhaften — Taten eben-
falls als normgebende Quelle angesehen.”?

Aus der eben angefithrten Sequenz geht dariiber hinaus hervor, dass
das Beratungsverfahren in engen Zusammenhang mit dem igtihad ge-
bracht wird. Auch wenn es sich dabei ausschliefllich um die Ermitt-
lung einer Handlungsweise des Propheten zum fraglichen Sachverhalt
handelt, fiir die man nicht zwangslaufig igtihad-fahig sein muss, wird
eben dieser Prozess als igtihad wahrgenommen. Es wird hier also kein
Unterschied zwischen einem Mufti und einem mugtahid, der die Vor-
aussetzungen zur Derivation von Normen erfiillen muss, gemacht. Fiir
viele Interviewpartner:innen sind die Konzepte dieser beiden Amter

780 Vgl. Anh. II, A: Arian, 29; Mariem, 31; Samy, 22; Khaled, 26. Siehe zu den Kriterien

der Autoritatszuschreibung Kap. VIIL

Mit seinen Worten: ,Eine Fatwa ist fiir mich der igtihad eines Gelehrten, um

mich dariiber in Kenntnis zu setzen, wie sich der Prophet in &hnlichen Situationen

verhalten hat™ Anh. II, A: Tarek, 30.

782 Vgl. Karem, 27; Omar, 24; Hilal, 44; dhnlich: Ridwan, 62; Salih, 63. Die Frage, ob
Handlungen und Aussagen des Propheten Muhammad, die er als Mensch und nicht
in seiner Funktion als Gesandter Gottes getatigt hat, normativen Gehalt aufweisen
und somit als normgebende Quelle gelten, wird unter muslimischen Gelehrten
kontrovers diskutiert. Siehe dazu Kap. IL, 3.1
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dquivalent. Dies lasst sich damit erklaren, dass selbst in der islamrecht-
lichen Fachliteratur, besonders in der klassischen und vormodernen,
keine klare Differenzierung zwischen den beiden Termini vorgenommen
wird, wie im theoretischen Teil dieser Arbeit dargelegt.”®* Von einem
Mulfti wird demnach erwartet, dass er sich bei der Erstellung von Fatwas
des gesamten Instrumentariums deduktiver Techniken der usitl al-figh
bedienen kann und zugleich die Erfordernisse des Lebenskontextes be-
riicksichtigt. Dies wird in Kapitel VIII ndher beleuchtet.

Eine Minderheit der Studienteilnehmer:innen, vorwiegend Neuzuge-
wanderte aus den arabischen Landern, unterstreicht die politische Di-
mension des ifta’ Sie fasst die Entscheidungen religioser Autoritéten als
einen Bestandteil der Scharia auf, der Gottes Bestimmungen und Aufla-
gen verdeutlicht und ihre Konturen schirfer umreifit. Diese umfassen
nach ihrer Definition nicht nur theologische, ethische oder praxisbezo-
gene, sondern auch politische Fragen: ,Das ganze Leben ist durch die
Normen der Scharia geregelt. Unsere ganze Lebensgestaltung als Musli-
me soll der Scharia entspringen. Dazu gehort auch die Politik.7%* Die
hier akzentuierte Verschmelzung von Religion und Politik begriinden
die Befragten damit, dass Politisches iiber nahezu alle Lebensbereiche
entscheide - etwa dariiber, ob Frauen studieren, arbeiten und zugleich
ein Kopftuch tragen diirfen. Kurzum: ,Die Politik kontrolliert unser
Leben vollumfanglich, und dies geschieht mit Hilfe religioser Autorita-
ten.7%> Das heiflt, unter Mitwirkung von Religions- und Rechtsgelehr-
ten werden politische Dekrete géttlich legitimiert und ihre Exekution
ermoglicht. ,,Religion ist Politik und Politik ist Religion.’3¢ Diese lapida-
re Formel unterstreicht die totalisierende Logik der Scharia als umfas-
sendes Ordnungsprinzip, das profane und sakrale Sphéren indistinkt
vereint.

Diese Minderheit scheint demnach nicht nur mit der ineinandergrei-
fenden Beziehung von Politik und Religion in ihren Heimatldndern
vertraut zu sein, sondern diese auch weitgehend zu befiirworten. Sie
sieht die Religionsgelehrten als ,Vertreter der Religion® an und erachtet
deren Entschliisse in diesem Sinne als ,religiose Mitteilungen an die
Glaubigen®7®” Doch duflern sich einige dabei kritisch, wenn sich die
Gelehrten aufgrund privater Interessen und eigener Privilegien dem

783 Siehe dazu Kap. II, 3.7.

784 Anh. II, A: Hilal, 44; dhnlich: Ridwan, 62; Salih, 63.

785 Anh. IL, A: Ridwan, 62; siehe auch Salih, 63; Salih, 63; Hilal, 44.
786 Anh. II, A: Ridwan, 62.

787 Vgl. Anh. I1, A: Hilal, 44; dhnlich Salih, 63.
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herrschenden Regime fiigen und Fatwas gemaf$ dessen politischen Vor-
stellungen erstellen.”s8

Wihrend die Mehrheit der Interviewten Fatwas grundsitzlich als Ins-
trument zur Klarung offener religioser Fragen versteht, begrenzt eine
Minderheit der Befragten die Anliegen, die sie an Expert:innen herantra-
gen wiirde, auf textlich nicht geregelte Problemlagen, d. h. auf Bereiche,
die in den grundlegenden Referenztexten des Islam keine ausdriickliche
Behandlung finden. Yasser, ein Student der islamischen Theologie an
einer deutschen Universitat, formuliert es wie folgt:

»Fatwa ist fiir mich eine Antwort auf eine Frage, die vielleicht nicht so direkt aus
dem Koran und der Sunna - also, wo man nicht einfach nachlesen kann: Das darf
ich machen und das darf ich nicht machen. Die Antwort eines Gelehrten z. B.

auf neuere Fragen, die gar nicht zur Zeit des Propheten stattgefunden haben oder

gestellt wurden 78

Diese Aussage verweist auf ein Verstdndnis, in dem Koran und Sunna
als primédre Referenzinstanzen fiir die Unterscheidung von Erlaubtem
und Verbotenem fungieren und - zumindest implizit - den Status von
Gesetzestexten mit normativer Leitfunktion fiir den Lebensalltag der
Glaubigen einnehmen. Zugleich zeigt das Zitat, dass sich einige Mustaf-
tis in der Lage sehen, bei klarungsbediirftigen Fragen in den normativen
Texten des Islam selbststandig nach Antworten zu suchen. Die so bean-
spruchte Autonomie fiir die Losungsfindung bezieht sich auf allgemeine
Praktiken, die in der islamischen Tradition eindeutig formuliert und
im Alltag der Glaubigen etabliert sind. Nur bei Anliegen, fiir die sich
keine oder lediglich uneindeutige Antworten in den Quellentexten fin-
den lassen, oder bei neu auftretenden Problemstellungen, die in Koran
und Sunna keine Erwdhnung finden, greift die besagte Minderheit auf
die Expertise einer religiosen Autoritdt zuriick. Das damit verbundene,
eher restringierte Verstindnis von Fatwa basiert auf der Annahme, dass
Koran und Sunna einen Korpus klarer und weitgehend unumstrittener
Handlungsinstruktionen fiir ein schariakonformes Leben bereitstellen,
der viele Alltagsfragen ohne zusitzliche autoritative Vermittlung beant-
wortbar macht. Religiose Autoritdt in Form von Mulftis wird in diesem
Deutungsrahmen vornehmlich dort in Anspruch genommen, wo eine
individuelle Auslegung der Quellen als unzureichend erscheint oder
neue gesellschaftliche Konstellationen eine Aktualisierung und Kontext-
ualisierung der Normen erforderlich machen.”?

788 Ausfiihrlicher dazu in Kap. VIII, 2.2.4.
789 Anh. I1, B: Yasser, 19.
790 vgl. Anh. I, C: Michael, 37; Anh. II, B: Yasser, 19; Ramy, 32.
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Man konnte meinen, dass Yassers Ausbildungshintergrund als ange-
hender Theologe ihm das Selbstvertrauen verleiht, seine religionsbezo-
genen Anliegen eigenstdndig aus den islamischen Quellentexten zu er-
schlieffen. Bei der Befragung weiterer Glaubiger zeigt sich jedoch, dass
ein solcher Zusammenhang nicht zwingend besteht: Ramy, der tiber kei-
nen Schulabschluss verfiigt, gibt ebenfalls an, in der Lage zu sein, seine
klarungsbediirftigen Fragen zunichst selbststaindig anhand der Quellen-
texte zu beantworten:

»Da frage ich eigentlich keinen, da ich, wie gesagt, den Islam erforsche, studiere
und jedes Mal kennenlerne auch aus Biichern: von Buhari, vom Koran. Und dabei

entsteht fiir mich kein Bedarf, jetzt irgendwie jemanden zu fragen, da ich die

Grundkenntnisse bereits habe und danach handle 7!

Zwar raumt Ramy in weiteren Ausfithrungen ein, professionelle Bera-
tungsstellen aufzusuchen, sofern er in den genannten Quellen keine zu-
friedenstellenden Antworten findet; gleichwohl verweist sein Vorgehen
auf das ausgepragte Selbstvertrauen mancher Ratsuchender, islamische
Quellentexte eigenstindig normativ auszulegen. Insgesamt lassen sich
damit deutliche Tendenzen zu Selbststindigkeit und Individualisierung
im Umgang mit normativen Fragen des Islam erkennen, wie sie in Kapi-
tel IX anhand von Fallbeispielen néher entfaltet werden.

Wie in der vorliegenden Arbeit noch zu zeigen sein wird, lassen
sich diese Tendenzen mafigeblich darauf zuriickfithren, dass religiose
Texte nicht langer ausschliefSlich einem begrenzten Kreis von Gelehrten
zugénglich sind, sondern durch Neue Medien prinzipiell allen Interes-
sierten offenstehen. Diese fungieren dabei nicht nur als niedrigschwelli-
ge Zugangsmedien zu den ,heiligen” Texten, sondern stellen zugleich
vielfaltige Werkzeuge zu deren Auslegung und vertieftem Verstandnis
bereit, etwa durch digitale Kommentarapparate, Datenbanken oder mul-
timediale Lehrangebote.

Ein weiteres Charakteristikum des Fatwa-Verstandnisses, auf das ins-
besondere muslimische Jugendliche der zweiten Einwanderungsgene-
ration hinweisen, ist die damit verbundene negative gesellschaftliche
Konnotation. Maher, der zum Zeitpunkt des Interviews sein Abitur ab-
solvierte, schildert seinen Schulalltag und wie er sich bei Gespréichen
mit Schulkamerad:innen zu islambezogenen Themen zuriickhalten miis-
se. Thm zufolge 16sen Begriffe wie ,Fatwa’ und ,Scharia® nicht nur bei
nichtmuslimischen Mitbiirger:innen negative Assoziationen und Angste

7L Anh. II, B: Ramy, 32; dhnlich sagt Michael: ,Ich habe zu Hause, wie gesagt, den
Koran, also nur die versuchte deutsche Ubersetzung, weil der Koran gilt ja nur auf
Arabisch. Und dann habe ich - ich weif§ nicht, wie das heifst. Die (...) Hadithe.
Anbh. II, C: Michael, 37.
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aus — da sie haufig mit drakonischen Korperstrafen oder der Unter-
driickung von Frauen assoziiert werden -, sondern sie erzeugen auch
Spaltungen und Verwirrung innerhalb der muslimischen Gemeinschaft
selbst.””? Dieses Phanomen lasse sich auch unter Mahers muslimischen
Mitschiiler:innen beobachten. Er berichtet, dass islambezogene Diskus-
sionen haufig von vielféltigen Meinungsverschiedenheiten zu derselben
Frage geprégt seien, wobei jede Position den absoluten Anspruch auf
alleinige Richtigkeit erhebe. Einen mafigeblichen Grund hierfiir sieht
Maher - ebenso wie zahlreiche weitere Studienteilnehmer:innen - in
der Internetnutzung: Muslimische Schiiler:innen berufen sich auf online
verfiigbare Fatwas und schenken diesen oft unreflektiert volles Vertrau-
en, wodurch ,falsches Wissen“ unbewusst internalisiert werde.”®3

Mit Blick auf die Leitfragestellung der vorliegenden Studie ist also fest-
zuhalten, dass die religionsbezogene Internetnutzung nicht nur Vorteile
bietet, sondern auch signifikante Herausforderungen mit sich bringt.
Diese resultieren aus der Pluralitit von Fatwas und juristischen Diskus-
sionen auf dem Online-Fatwa-Markt und manifestieren sich in einer
ambivalenten, nicht selten kritischen Rezeption, wie sie in Kapitel VII
detailliert analysiert wird.

1.2. Fatwa vor und nach der Konversion zum Islam

Wihrend muslimische Migrant:innen unter Fatwa die Erlaubnis zur
Durchfithrung bzw. das Verbot - also die Pflicht zur Unterlassung -
einer Handlung verstehen und ihr somit einen stark normativen Charak-
ter zusprechen, tendieren manche Konvertit:innen dazu, sie als Auskunft
einer muslimischen Autoritét zu definieren, die ein neu aufgetretenes Er-
eignis schariakonform (er-)klart: Fatwas gewéhren in dieser Perspektive
lediglich ,allgemeine Anweisungen und Richtlinien®, um Glaubenslehre
und -praxis islamkonform umzusetzen.”*

Andere Konvertit:innen, insbesondere solche, die kiirzlich zum Islam
tibergetreten sind, assoziieren den Begrift Fatwa mit ,Verwirrung und
Uberforderung“7% und differenzieren dabei zwischen zwei Rezeptionen:
jener vor der Konversion und jener danach:

»Bevor ich konvertiert bin, hatte ich vielleicht 4h 'ne eher negative Sicht davon, also
ich kann mich noch erinnern, dass ich das nur in Verbindung mit zum Beispiel

7
7'
7
7

O

2 Vgl. Anh. II, B: Maher, 20; Anh. IT, A: Huda, 29.

Vgl. Anh. II, B: Maher, 20; Hany, 22.

Vgl. Anh. II, C: Klaus, 29; Michael, 37; Martin, 35; Susanne, 22; Silvia, 26.
Anh.II, C: Anna, 23.
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Muslimbriidern in Agypten und die sprechen eine Fatwa aus oder irgendwas und
das heifit dann, jemand dhm wird wie ein Kopfgeld oder so wird ausgesetzt auf
jemanden, jemand wurde verurteilt fiir irgendetwas auf Grundlage des islamischen

Rechts und ihm droht auf jeden Fall etwas Schlimmes dann, er ist ein Verbrecher

oder so, also eigentlich nur so in dem Sinne kannte ich das‘7%°

Aus dem vorliegenden Zitat lassen sich folgende Schliisse ziehen: Vor
dem Ubertritt zum Islam ist das Wort ,Fatwa’ negativ konnotiert, bspw.
durch das Verurteilen von Menschen zur Todesstrafe oder die Anwen-
dung von Gewalt. Das explizit angesprochene ,,Kopfgeld® ist vermutlich
ein Verweis auf die oben erwédhnte Fatwa gegen Salman Rushdi.”” Die
Verbindung, welche die Befragte zwischen der Fatwa als Rechtsurteil
und der Todesstrafe bzw. den Muslimbriidern Agyptens sieht — anstatt
mit der in den Medien weitverbreiteten Affare um Rushdi -, kann auf
zweierlei Weisen gedeutet werden: Entweder assoziiert sie damit die ji-
hadistische Fraktion der Muslimbruderschaft bzw. den jihadistischen Is-
lamismus.”® Oder sie verbindet den Fatwa-Begriff mit den gewaltbefiir-
wortenden Aussagen einiger Hardliner der agyptischen Muslimbruder-
schaft, die wegen des 2013 erfolgten Militarputsches gegen den damali-
gen Prisidenten Agyptens, Mohammed Mursi (gest. 2019), protestierten.
Mehrere tausend Menschen, die der Muslimbruderschaft zugerechnet
wurden, wurden aufgrund des Vorwurfs der Gewaltbefiirwortung und
-anwendung inhaftiert.”

Unabhiéngig davon, ob die Interviewte auf die Fatwa gegen Salman
Rushdie anspielt, ist eines unbestreitbar: Die oft undifferenzierte Ver-
wendung arabisch-islamischer Termini wie ,Fatwa; ,Scharia; ,Islamismus’
und ,Salafismus’ in den Medien pragt nachhaltig die Wahrnehmung der
Rezipient:innen des islamischen Diskurses.’° Die daraus resultierenden
nachhaltigen Konsequenzen — Missverstiandnisse und Vorurteile gegen-
tiber der muslimischen Gemeinschaft — konnen letztlich dazu fiihren,
dass Islam als Ganzes oder Muslim:innen pauschal dem Generalver-
dacht des Extremismus ausgesetzt werden.

»-Und jetzt, seitdem ich den Islam genauer kenne und auch die, die Rechtssysteme
n bisschen / ahm weif3 ich, dass das auch sehr iiber belanglose Dinge sein kann,

796 Anh. 1L, C: Sofia, 26 (Konversion zum Islam 2018); dhnlich Susanne, 22; Anna, 23.

797 Siehe dazu Kap. 1V, 2.3.

798 Ausfiihrlich dazu Kap. 111, 3.3; El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S. 38f.;

Damir-Geilsdorf: Herrschaft und Gesellschaft, passim.

Vgl. z. B. Perthes: ,Putsch in Agypten’ in: www.swp-berlin.org; ,Festnahmen vor

Agyptens Putsch-Jahrestag®, in: www.dw.com/de (abg. am 27.11.2020).

800 Vgl. z. B. Anh. II, A: Huda, 29; Anh. II, C: Sofia, 68. Siehe zur Differenzierung
dieser Begriffe El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, v.a. S. 26ft., 40ff.; ders.:
Normenlehre des Zusammenlebens, S. 23ff.; Rohe: Das islamische Recht, S. 9ff.
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einfach zum Beispiel, ist es Frauen erlaubt, Nagellack zu tragen oder nicht. Also hat

man / kann man sein wudir’ [Gebetswaschung] iiberhaupt noch nehmen oder da so

was ganz Banales kann das sein 80!

Daran wird ein paradigmatischer Einstellungswandel erkennbar: Die
im Konversionsprozess reflektierte Aneignung der islamischen Lehre
fithrt zu einer Reinterpretation von Fatwas, die fortan primar als Ins-
trumente einer religios-ethischen Lebensfithrung begriffen werden. Die
Bezugnahme auf vermeintlich ,belanglose Dinge“ wie das Tragen von
Nagellack und dessen Implikationen fiir die Giiltigkeit von Gebetswa-
schung macht deutlich, dass Fatwas von Neumuslim:innen als integraler
Bestandteil der Scharia perzipiert werden, die bis in alltagliche Mikro-
praktiken hineinwirkt und damit das gesamte Spektrum lebensweltlicher
Entscheidungen normativ durchdringt.80?

Ein weiteres charakteristisches Merkmal des Fatwa-Verstindnisses bei
Konvertit:innen ist die Betonung der Meinungsvielfalt innerhalb musli-
mischer Gelehrsamkeit sowie die daraus resultierende Moglichkeit und
Verantwortung fiir die Glaubigen, sich individuell fiir eine bestimmte
Position zu entscheiden und einer entsprechenden religiosen Autoritat
zu folgen. Fiir viele Konvertit:innen stellt diese Erkenntnis eine bislang
neue Erfahrung dar, da sie — vermutlich geprégt durch ihre primére reli-
giose Sozialisation — hdufig von kirchendhnlichen Strukturen im Islam
ausgehen. So berichtet etwa die Befragte Sofia, dass im katholischen
Kontext der Papst als hochste Autoritétsinstanz letztlich die endgiiltige
Auslegungshoheit im Falle theologischer Dissense innehat. Im sunniti-
schen Islam hingegen gebe es eine Vielzahl konkurrierender religioser
Instanzen, deren Positionen hinsichtlich ein und derselben Fragestellung
divergieren konnen.8%?

Ebenso vielfiltig wie die Meinungen der Autorititsinstanzen im Is-
lam sind auch die Haltungen der Studienteilnehmer:innen zu dieser
Meinungsvielfalt: Einige der Befragten schétzen ihre Autonomie bei der
Annahme von Fatwas sowie die Meinungsvielfalt in der Bewertung von
Fragen im islamischen Diskurs, andere dagegen fiihlen sich genau da-
durch iiberfordert und verunsichert. Auf der einen Seite miisse man sein
ganzes Leben nach den Regeln der Scharia ausrichten, auf der anderen

801 Anh. II, C: Sofia, 26.

802 vgl. ebd.; Susanne, 22; Silvia, 26. Bei diesem Beispiel geht es um die Frage, ob das
Wasser wegen des Nagellacks nicht an die Haut kommt und das wudii’ somit nicht
richtig vollzogen wurde. Diese Meinung wird von salafistisch gepragten Gelehrten
vertreten. Vgl. z. B. https://islamfatwa.de/kleidung-schmuck/101-koerperpflege-a-k
osmetik/1431-urteil-ueber-nagellack; fiir Naheres iiber diese Site siehe El-Wereny:
Radikalisierung im Cyberspace, S. 103f.

803 Vgl. Anh. II, C: Sofia, 26; dhnlich bei Michael, 37.
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Seite wisse man nicht, wem man Folge leisten solle und wer {iberhaupt
fiir den Islam spreche. So fragt Sofia mit aufgebrachter Stimme: ,Wer
hat tiberhaupt Qualifikationen, so eine Fatwa zu sprechen? Was fiir
Qualifikationen braucht man tiberhaupt?“s04

Anhand dieser Sequenz wird der Fluch und Segen dieser Autonomie
und Meinungsvielfalt deutlich: Einerseits kann die ratsuchende Person
nach bestimmten Giitekriterien entscheiden, wem sie Vertrauen und Ge-
horsam schenken will, auf der anderen Seite bleibt es eine Herausforde-
rung, jene Personen mit gerechtfertigtem Autoritatsanspruch zu erken-
nen oder iiber ihre fachliche Kompetenz zu urteilen. Insbesondere als
neue:r Muslim:in wisse man ja nicht unbedingt, welche Grundvoraus-
setzungen von einer Autoritit erfiillt sein miissten. Folgerichtig beklagen
sich einige Befragte dariiber: ,Ich habe gemerkt, dass man gar nicht ahm
so genau den Uberblick eigentlich bekommen kann also jetzt als neuer
Muslim auch dhm [...] also im Grunde ist eine Fatwa fiir mich / also ich
kann damit nicht viel anfangen.®®> Die Frage, wie Betroffene mit dieser
Herausforderung umgehen und wie sie die Qualitdt eingeholter Fatwas
tiberpriifen, wird in Kapitel VIII diskutiert.

1.3. Fatwa als Fachvokabular und Ausléser von Hassgefiihlen

In Anbetracht des bisher Dargestellten scheinen die Termini Fatwa und
Mufti unter vielen Muslim:innen bekannte Ausdriicke zu sein, unabhan-
gig davon, ob sie Arabisch sprechen oder nicht. Sie rufen bei ihnen un-
terschiedliche Assoziationen hervor. Aus dem Interviewmaterial gehen
jedoch auch kontrastive Fille hervor. Dabei handelt es sich um eine
Minderheit, die auflerhalb der Moschee rekrutiert wurde. Einige von
ihnen konnten mit diesen Termini gar nichts anfangen, andere brachten
sie mit Heuchelei und Scheinheiligkeit in Verbindung.8°

So verwechselt bspw. Almasa, eine Muslimin bosnischer Herkuntft,
das Wort ,Fatwa’ mit al-fatiha, einer Sure, die zu Beginn des taglichen
Ritualgebets rezitiert wird, und zeigt sich dabei etwas verunsichert.
Diese Uberforderung bzw. Verwechselung ist nicht ausschliellich auf
ihre mangelnden Arabischkenntnisse zuriickzufiihren, sondern vielmehr
auch auf ihren geringen Frommigkeitsgrad, also auf ihr fehlendes In-
teresse an religioser Orientierung und religionsbezogenen Themen. In
ihren weiteren Ausfithrungen berichtet Almasa, seit ihrem 16. Lebensal-

804 Anh. II, C: Sofia, 26; siehe auch Michael, 37; Anna, 23.
805 Anh. I1, C: Sofia, 26; Michael, 37.
806 vgl. Anh. I, A: Arian, 29; Anh. II, B: Sajed, 22; Almasa, 23; Anh. I, C: Kara, 23.
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ter keine Verbindung mehr zur muslimischen Gemeinde zu haben und
heute keinen Wert mehr auf eine islamkonforme Lebensfithrung zu
legen.??” Dies reflektiert die Befragte selbst, wenn sie in Bezug auf ihre
Diskobesuche und ihren Alkoholkonsum sagt: ,Ich hatte das immer im
Hinterkopf, ja, das ist gerade so nicht muslimisch, was ich mache, [in
die Disko zu gehen] oder dass ich gerade Alkohol trinke mit meinen
Freundinnen oder irgendwie mit Rauchen oder so.®®® Dieser Zustand
habe sich dann gelegt, sodass sie sich keine Gedanken mehr iiber einen
islamkonformen Lebensstil mache - dies erklart die Irrelevanz religioser
Autorititen und Fatwas in ihrem Alltag.8%

Waihrend Almasa ihr Desinteresse an Fatwas auf den Austritt ihrer
Familie aus der muslimischen Gemeinde zu einem frithen Zeitpunkt
ihrer Kindheit zuriickfiihrt, begriindet die Befragte Anisa ihre religiose
Indifferenz in erster Linie damit, dass sie sich an die Lebensumstédnde in
der Diaspora anpassen wolle:

»Ich glaub, weil ich mich personlich auch nicht so (.) damit auseinandergesetzt hab,
ob irgendwas mit dem Islam vereinbar ist oder nicht, was ich mache. Weil mir das
hm (.) in meinem Leben, glaube ich, auch nicht so wichtig war. Also ich hab mich
eher so an diese gesellschaftlichen Rechte gehalten, so was von der Gesellschaft
erwartet wird, was vielleicht auch von meinen Eltern erwartet wird 810

Das Zitat unterstreicht die mafSgebliche Rolle von Elternhaus und so-
zialem Umfeld bei der religiosen Sozialisation sowie bei der Prigung
individueller religiéser Orientierungen. Die Primdrsozialisation in der
Kindheit gestaltet nachhaltig die Entstehung und Entwicklung von
Uberzeugungen, Haltungen und Verhaltensmustern. Die Priferenz ge-
sellschaftlicher Werte gegeniiber religiosen Normen ldsst sich dabei auf
ein Aufwachsen in einem mehrheitlich nichtislamischen bzw. sakularen
Milieu zuriickfithren.®" Entsprechend begriindet Fatima die Irrelevanz
von Fatwas und religioser Autoritit in ihrem Alltag damit, dass sie damit
»nicht groff geworden® sei - im Gegensatz zu anderen, ,die schon von
klein auf miterlebt haben, wie ihre Eltern 24 Stunden lang beten und
die Mutter ein Kopftuch trdgt. Die haben einen leichteren Zugang zu
solchen Themen.*®2

807 Vgl. Anh. IL, B: Almasa, 23.

808 Ebd.

809 vgl. ebd.

810" Anh. I1, A: Anisa, 28.

811 eiterfithrend zur religiosen Sozialisation siehe z. B. Hurrelmann: Sozialisation;
Bauer/Hurrelmann: Einfithrung in die Sozialisationstheorie, v.a. S.14-23; Uygun-
Altunbas: Religiése Sozialisation, v.a. S.103ff; Twardella: Einige soziologische
Uberlegungen, S. 66ff.

812 Anh. II, A: Fatima, 29.
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Die Lebenseinstellung der beiden letztgenannten Befragten kann aus
islamischer Sicht einerseits als Vernachldssigung der Scharia-Normen
und eine Abnahme der Frommigkeit betrachtet werden. Andererseits
lasst sie sich auch als pragmatischer Umgang mit den vorherrschenden
Lebensbedingungen deuten, wobei die religiosen Normen flexibel in
den jeweiligen Alltag integriert werden. Manche Glaubige im Untersu-
chungsfeld praktizieren demnach nur jene Normen, die mit ihrem Le-
bensstil vereinbar sind und keine gravierenden Konflikte im nichtislami-
schen gesellschaftlichen Kontext hervorrufen. Andere wiederum halten
sich streng an die Vorschriften der Scharia und streben ein konsequent
islamkonformes Leben an.®® Wie in Kapitel IX dargelegt, kann die
Sozialisation bzw. die Anpassung an eine nichtislamische Umwelt die
Ausgestaltung der religiosen Lebensfithrung mafigeblich beeinflussen
und das Interesse an religidser Praxis entweder intensivieren oder relati-
vieren.8!

Von einigen Neuankémmlingen aus arabischen Landern werden die
Begriffe Fatwa, Mufti und religiose Autoritdt mit Liigen, Heuchelei und
Willkiir assoziiert:

»Manchmal entspricht es der Wahrheit und manchmal nicht. Also ich weif§ nicht,
ob ich der Person, die eine Fatwa ausspricht, glauben sollte oder nicht und ob es
sich um eine Person handelt, die sich mit dem Koran auskennt oder nicht oder
erfindet diese Person einfach selber die Fatwas. [...] Es gibt einen Gelehrten /
ich weifl nicht mehr, wie er heifit. Ich habe ihn iber einen Sender gesehen, er
ist Saudi-Araber und er ist schuld daran, dass ich ein Hassgefithl gegeniiber den
Gelehrten entwickelt habe 815

Dieser Interviewausschnitt wird hier in voller Liange wiedergegeben, da
er idealtypisch verschiedene zentrale Aspekte exemplifiziert: Der Begrift
,Fatwa' wird mit Liige und Widerspriichlichkeit assoziiert, was auf die
intensive Konkurrenz auf dem Fatwa-Markt zuriickzufithren ist. Nicht
nur im Internet, sondern auch in Fernsehformaten finden sich zu iden-
tischen Fragestellungen unterschiedliche, teils gegensitzliche Auskiinfte.
Dartiber hinaus unterstreicht das Zitat erneut die Uberforderung, die
viele Befragte angesichts fehlender Qualititssicherung religiéser Autori-
tatsfiguren empfinden. Zwar werden umfassende Korankenntnisse als
Voraussetzung postuliert, doch ldsst sich nicht tiberpriifen, ob Mulftis
ihre Urteile an den Quellentexten orientieren oder eigene Interessen

813 Meine Annahme, dass dies vom Frommigkeitsgrad des jeweiligen Individuums
abhingt, wird von einigen Interviewten bestatigt. Vgl. z. B. Anh. II, A: Khalaf, 30.

814 Siche dazu Kap. IIL., 2.4. der vorliegenden Arbeit.

815 Anh. I, A: Fatima, 29.
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priorisieren. Folgerichtig stellen viele Interviewte zusdtzliche Kriterien
fiir die Anerkennung religioser Autoritit auf (siehe hierzu Kap. VIII).

Als Grund fiir ihre negativen Assoziationen mit den oben genannten
Termini fithren einige Befragte die Doppelmoral vieler Muftis und die
Instrumentalisierung ihrer Fatwas fiir politische Zwecke an. Anhand des
Beispiels der Paldstinafrage®® und der Prasenz fremder Militdrmachte
in der Golfregion, zu denen entsprechende Fatwas erlassen wurden,
beschreiben die Interviewten, wie Fatwas und Muftis im Interesse der
Politik ,missbraucht” werden kénnen. Dies erklart, warum einige Studi-
enteilnehmer:innen die politische Unparteilichkeit eines Mulftis als Kri-
terium fiir eine Anerkennung seiner Autoritdt definieren, wie in Kapi-
tel VIII, 2.2.4 ausgefiihrt wird.

Dariiber hinaus werden tiefgreifende traumatische Erfahrungen als
mafSgeblicher Grund fiir die Entwicklung von Hass gegeniiber Gelehr-
ten bzw. vermeintlichen religiosen Autoritatsfiguren angefiihrt. Betroffe-
ne Berichte beziehen sich nicht nur auf Einzelpersonen mit religiosem
Habitus (etwa durch langes Barttragen), die ,im Namen der Religion
untugendhafte Handlungen® begehen, sondern ebenso auf terroristische
Gruppen, die Gewalt im Namen des Islam legitimieren. Fatima schildert
etwa ihr traumatisches Erlebnis in Libyen, als sie in die Gewalt der Ter-
rormiliz IS geriet und nur durch das Eingreifen lokaler Sicherheitskrifte
der Gefangenschaft entkam: ,Ich fiirchte mich vor Scheichs, ich mag
sie iberhaupt nicht, die tragen so einen Bart, ich habe wirklich Angst
wallahi [ich schwore] ich hasse sie. Vielleicht bin ich traumatisiert durch
das eine Ereignis.“s"”

Zwar mag dieses Narrativ einen Einzelfall darstellen, doch entfaltet
es weitreichende und nachhaltige Konsequenzen fiir die gesamte Le-
benseinstellung der Betroffenen gegeniiber religiosen Autoritatsfiguren.
Die Auswirkungen dieses Erlebnisses beschranken sich nicht auf eine
punktuelle Abneigung gegeniiber einzelnen Gelehrten und ihren Fatwas,
sondern generalisieren sich - wie das Zitat andeutet — zu einem um-
fassenden ,Hassgefiihl“ gegeniiber dem gesamten Spektrum religioser
Personifikationen und konnen letztlich zur vollstindigen Abkehr von
der Religion fiihren.®® Ergidnzend zur Sozialisation erweisen sich dem-
entsprechend auch negative bis traumatische Erfahrungen als mafgeb-

816 Explizit nannten die Interviewten in diesem Zusammenhang den Abschluss von
Friedensvertragen mit Israel als Beispiel fiir politisierte Fatwas. Vgl. Anh. II, A:
Fatima, 29; Ridwan, 62.

817 Beide Zitate in Anh. II, A: Fatima, 29.

818 vgl. bspw. Anh. II, C: Michael, 37.
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liche Determinanten einer Abschwichung des religiosen Bezugs oder gar
eines vollstandigen Bruchs mit der Religiositat.

2. Religidse Bediirfnisse der Muslim:innen in Deutschland

Wie oben dargelegt, findet sich auf dem Fatwa-Markt, zuvorderst im
Internet, eine breite Spanne religioser Beratungsangebote. Dort werden
nicht nur Themen theologischer, ritueller oder sozialer Natur behandelt,
sondern auch Fragen rechtlicher, politischer, ethischer und medizini-
scher Art. Daraus lésst sich jedoch nicht ohne Weiteres schliefien, welche
Themen die Glaubigen vorrangig ansprechen oder welchen Fatwas in
der Rezeption unterschiedliche Relevanz bzw. Gewichtung zukommt.

Messick und Masud nehmen an, dass der Bedarf der Ratsuchenden an
religiosen bzw. rituellen Fragen (ibadat) grofler ist als in allen anderen
Themenbereichen. Diese Annahme begriinden sie damit, dass Fatwas
in neuen Massenmedien vermehrt zu religiésen Pflichten und weniger
zu rechtlichen Themen (Handels-, Steuer-, Vertrags-, Verwaltungs- oder
Strafrecht) erlassen werden.®® Graf schliefit sich dieser Einschitzung
an, erweitert sie jedoch um soziale und politische Fragestellungen als
gleichermaflen bedeutsam. Diese stiinden im Zentrum des medialen
Fatwa-Wesens, wihrend rechtliche Fragestellungen in den Hintergrund
traten.820

Der folgende Abschnitt setzt hier an, indem er die Rezeption von
Medien-Fatwas thematisiert. Es werden die religionsbezogenen Alltags-
themen vorgestellt, die Muslim:innen in Deutschland derzeit bewegen
und zu denen sie eine Fatwa einholen wiirden. Weiter wird aufgezeigt,
welchen Themen eine grofiere und welchen hingegen eine geringere
Bedeutung zukommt. Um dies zu ermitteln, wurde allen Studienteilneh-
mer:innen einheitlich die Frage gestellt, welche religiosen Fragen sie zur-
zeit beschiftigen bzw. mit welchen religionsbezogenen Angelegenheiten
sie sich kiirzlich befasst haben.$?!

Entsprechend dem oben skizzierten ifta-Verstindnis der Interview-
ten im Sample zeigt sich in ihren Erzéhlungen ein breites Spektrum
an Themen, fiir die sie eine religiose Beratung in Anspruch nehmen
wiirden. Dieses Spektrum reicht von der rituellen Praxis {iber soziale

819 Vgl. Masud et al.: Mulftis, S. 29; Messick: Media Mulftis, S. 317.

820 ygl, Graf: Medien-Fatwas, S. 183, 297f.

821 Einige der im Folgenden vorzustellenden Themenschwerpunkte wurden zum Teil
von den Interviewten selbst ohne Anfrage genannt, indem sie sie als Beispiele zur
Verdeutlichung ihrer Erzédhlungen anfiihrten.
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Beziehungen, Theologie, Geschlechterrollen und Kleiderordnung bis hin
zu Medizin und Finanzfragen. Um die Befunde mdglichst iibersichtlich
darzustellen, werden die Ergebnisse im Folgenden in fiinf Themenblo-
cken présentiert, geordnet nach der Haufigkeit der Nennung.

2.1. Religidse Rituale

Unter dieser Uberschrift sind zunichst die Fragen zur ‘ibadat, d.h. zu
gottesdienstlichen Handlungen (Gebet, Fasten, soziale Pflichtabgabe,
Pilgerfahrt, halal-Erndhrung) gefasst, die von den Interviewten als erkla-
rungsbediirftig angesehen wurden.

Eine haufig genannte Frage, die vor allem innerhalb der Gruppe der
Neuzugewanderten auftritt, betrifft die Zusammenlegung zweier Gebete.
Diese ergibt sich oftmals aus pragmatischen Griinden, etwa infolge der
betrieblichen Arbeitszeitregelungen oder infolge der wihrend der Som-
merzeit geltenden Zeitumstellung, wodurch das Nachtgebet erst zeitlich
verzogert, etwa um Mitternacht, verrichtet wird.?> Karem, der in der
Automobilindustrie als Verpacker tatig ist, berichtet, dass er zu Beginn
seines Aufenthalts in Deutschland uberrascht war tiber die Praxis, das
Abend- und Nachtgebet wihrend der Sommerzeit zusammenzulegen.
Diese Praxis erschien ihm anfénglich befremdlich, da er eine derartige
Form der Gebetsverrichtung aus seinem Herkunftsland nicht kannte.
Auch lief§ er sich zundchst nicht von den Argumentationen des ortli-
chen Gemeindeimams iiberzeugen.8?® Eine Anderung seiner religiésen
Haltung stellte Karem erst dann fest, als sich seine Lebensumstinde
wandelten und er berufstatig wurde. Erst in Folge dieser biografischen
Veranderung erschien ihm die Zusammenlegung der Gebete als pragma-
tisch sinnvoll und hilfreich, womit er die Praxis im lokalen Kontext
akzeptierte.®?* Die Lebensbedingungen stellen demnach eine ausschlag-
gebende Antriebskraft fiir den Positionswechsel dar, wie in Kapitel IX
ausfithrlich dargelegt wird.

Ein weiteres gebetsbezogenes Anliegen, das bei zahlreichen Interview-
ten Unsicherheit hervorruft, betrifft die Verrichtung des Freitagsgebets.
Nach sunnitischer Gelehrsamkeit ist dieses Gebet gemeinschaftlich in
der Moschee zu verrichten, sofern keine triftigen Hinderungsgriinde
vorliegen. Besondere Unklarheiten entstehen bei den Befragten vor al-

822 ygl. Anh. II, A: Gamal, 57; Ridwan, 62; Khaled, 26; Karem, 27.

823 Vgl. Anh. II, A: Karem, 27; Nader, 39.

824 Vgl. Anh. II, A: Karem, 27; Nader, 39; Taha, 42. Zu einschldgigen Fatwas siche
El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S. 145-148.
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lem hinsichtlich des Zeitpunktes der Gebetsverrichtung: Aufgrund der
hohen Teilnehmerzahl und des begrenzten Platzangebots vieler Mosche-
en in Deutschland bieten zahlreiche Gemeinden zwei, wahrend der
Covid-19-Pandemie sogar bis zu drei Termine fiir das Freitagsgebet an.
Da das zweite bzw. dritte Angebot zeitlich versetzt stattfindet und somit
nicht mehr in der urspriinglich vorgesehenen Zeit fiir das Freitagsgebet
liegt, besteht bei vielen Interviewten die Frage, ob dieses Vorgehen mit
der Scharia konform sei und ob das Gebet unter diesen Umstanden als
angenommen gilt.5?°

In den Gesprachen verwiesen viele Befragte in diesem Zusammen-
hang auf die fehlende religiose Infrastruktur. Einige bewerten diese Defi-
zite als ursdchlich fiir eine Abschwichung des individuellen religisen
Lebens, wahrend viele andere darin den maf3geblichen Grund fiir die
Privatisierung religioser Praktiken sehen, etwa durch die Verrichtung
des Gebets im héuslichen Umfeld anstelle der Moschee. Der Mangel
an lokalen Gebetshdusern stellt fiir die Befragten eine erhebliche logis-
tische Herausforderung dar, weshalb sie nicht mehr wie im Herkunfts-
land taglich die Moschee aufsuchen, sondern sich auf das Freitagsgebet
beschranken. Hinzu kommt, dass vielen im Alltag, aufgrund der Verein-
barkeit von Integrationsmafinahmen, Erwerbstitigkeit und familidren
Verpflichtungen, schlichtweg die Zeit fiir Moscheebesuche fehle.82¢ Die-
se Entwicklung veranschaulicht den Paradigmenwechsel von kollektiv
verankerter Religionspraxis hin zu einer stirker individualisierten und
kontextuell geformten Religiositdt innerhalb der Diaspora. A.-K. Nagel
konstatiert in diesem Zusammenhang, dass die Diasporasituation unter
muslimischen Neuzugewanderten zur Herauslosung des Individuums
aus der traditionellen Gemeindereligiositit fithre und stattdessen eine
verstarkte Betonung subjektiver religioser Erfahrungen bewirke.$?

Ein weiterer religionspraktischer Fragenkomplex, der in den Inter-
views vielfach zur Sprache kommt, betrifft den Fastenmonat Ramadan.
Insbesondere thematisieren einschligige Fragestellungen die zeitliche
Dimension, konkret die Bestimmung von Beginn und Ende des Monats
sowie die Dauer des tdglichen Fastenintervalls. Hierbei geht es um die
Frage, ab wann sich Muslim:innen des Essens, Trinkens, Rauchens und
Geschlechtsverkehrs enthalten sollen (imsak) und ab wann sie ihr Fasten
brechen (iftar) diirfen. Viele der Befragten geben an, in diesem Kontext
das Internet als zentrale Bezugsquelle fiir richtungsweisende Fatwas zu

825 Vgl. z. B. Anh. I, A: Taha, 42; Anh. I, B: Basma, 28.
826 Vgl. Anh. I, A: Mariem, 31; Samy, 22; Karem, 27; Nader, 39.
827 Vgl. A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 557f. Fiir Niheres dazu Kap. IX.
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nutzen. Dort gebe es Online-Kalender und Apps mit den fiinf taglichen
Gebetszeiten sowie mit prazisen Angaben zu imsak- und iftar-Zeiten.528

Eine mit der Fastenzeit im Ramadan eng verbundene Frage bezieht
sich auf die Auszahlung der sozialen Pflichtabgabe am Ende des Fasten-
monats: zakdt al-fitr8?° Der Befragte Amr, der in Syrien Agrarwissen-
schaft studierte und heute in einer Gemeinde in Deutschland gelegent-
lich die Freitagspredigt halt, bestdtigt, dass die zakat al-fitr ein kontro-
vers diskutiertes Anliegen unter den Moscheebesuchern darstelle, das
regelmiflig zu Meinungsverschiedenheiten fithre. Im Kern stehe dabei
nicht allein die Frage nach der Hohe der Abgabe, sondern vor allem, ob
diese gemafS prophetischer Sunna in Form ortsiiblicher Lebensmittel zu
entrichten sei oder ob ein dquivalenter Geldbetrag zuldssig sei.*® Diese
Debatte gewinne, wie Amr erldutert, ihre besondere Relevanz daraus,
dass Neuankommlinge ihre religiosen Praktiken an die Lebensrealitét
einer nichtmuslimischen Mehrheitsgesellschaft anpassen miissten. ,Hier
in Deutschland kann man die zakat nicht in Form von Nahrung wie
etwa Reis oder Ahnlichem entrichtens® Diese Aussage verdeutlicht
paradigmatisch die Spannung zwischen normativer religiéser Vorgabe
— die universelle Giiltigkeit der Scharia postuliert — und pragmatischer
Anpassung an lokale Bedingungen, die traditionelle Praxisformen ein-
schranken.

Dass die rdumliche Diasporaumgebung und damit verbundene logis-
tische Herausforderungen neue Fragestellungen aufwerfen, bringt der
Interviewte Omar pragnant wie folgt auf den Punkt:

»Die religiésen Angelegenheiten, mit denen Muslim:innen in Europa konfrontiert
sind, sind neuartig. Die meisten von ihnen lassen sich durch die Offenbarungs-
schriften, Koran und Sunna, nicht beantworten. Der Prophet kannte und themati-
sierte solche Vorfille nicht. 832

Diese Argumentationsweise konzipiert den Diasporaraum als herme-
neutisches Neuland, das klassische Textinterpretation transzendiert, und
erinnert zugleich an die Vertreter des figh al-aqalliyat (al-‘Alwani und
al-Qaradawi), die die Notwendigkeit einer kontextuell angepassten Scha-
ria-Hermeneutik fiir Muslim:innen in mehrheitlich nichtmuslimischen
Landern mit der Verdnderung der Lebenssituation rechtfertigen, wie in
Kapitel IIT dargelegt wurde.83

828 vgl. Anh. I, A: Karem, 27; Ridwan, 62; Taha, 42; Hilal, 44; Anh. I1, B: Ziyad, 23.
829 vgl. z. B. Anh. II, A: Amr, 30; Fathi, 66.

830" ygl. Anh. I1, A: Amr, 30; Hilal, 44; Taha, 42; Fathi, 66.

851 Anh. IT, A: Amr, 30.

852 Anh. II, A: Omar, 24; dhnlich Hilal, 44.

833 Siche ausfiithrlich dazu Kap. I11, 3.3.
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Ein weiteres haufig angesprochenes Themenfeld betrifft die Speisevor-
schriften. Wahrend viele Neuzugewanderte von logistischen Schwierig-
keiten berichten, halal-Fleisch vor Ort zu finden,®* geht es einigen Mus-
lim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration nicht ausschliefilich
um den Verzehr von nicht schariakonform geschdchteten Tieren, son-
dern dariiber hinaus um den Konsum von Speisen, die einen bestimm-
ten Gehalt an Essig aufweisen. Dieser Problematik liegt die Annahme
zugrunde, dass Essig aus alkoholhaltigen Fliissigkeiten gewonnen wird
und daher Restmengen an Alkohol enthalten konne, die aus islamischer
Sicht als strikt verboten gelten.3

In dhnlicher Weise wie muslimische Migrant:innen beschiftigen sich
Konvertit:innen vornehmlich mit Themenbereichen zu gottesdienstli-
chen Handlungen; die Schwerpunktsetzung ist jedoch eine andere:
Hochstwahrscheinlich bedingt durch den Kenntnisstand, den Konver-
tit:innen tiber den Islam mitbringen, richtet sich ihr Interesse stirker
auf grundlegende Aspekte religiéser Verrichtungen. So beschiftigt sich
Studienteilnehmer Martin bspw. damit, ob man im Gemeinschaftsgebet
die fatiha noch einmal leise rezitieren solle, nachdem der Imam bzw.
Vorbeter sie gelesen habe. Sein Erkenntnisinteresse zielt somit auf die
korrekte Durchfithrung des rituellen Gebets sowie auf die Frage, wie
die rituelle Vorbereitung auf das Freitagsgebet in Anlehnung an das
prophetische Vorbild zu erfolgen habe.®* Dariiber hinaus verweisen ein-
zelne Angaben auf Themen, welche den Umfang, den Zeitpunkt und die
rechtlichen Voraussetzungen der zakah-Abgabe sowie die Durchfiihrung
der Pilgerfahrt nach Mekka betreffen.s3

2.2. Fragen zu sozialen Beziehungen

Der zweite thematische Komplex, der sich aus den Narrativen der
Studienteilnehmer:innen rekonstruieren lasst, betrifft Fragen des zwi-
schenmenschlichen Umgangs.®* So berichtet etwa Karem, er habe sich
erkundigt, ob der schriftliche Austausch mit seiner in Syrien lebenden
Verlobten iiber digitale Kommunikationskanile zuldssig sei. Der Mufti,
in diesem Fall der ortliche Gemeindeimam, habe ihm dies jedoch unter-

834 Vgl. z. B. Anh. II, A: Amr, 30; Nader, 39; Khaled, 26; Omar, 24. Weiterfiithrend dazu
Kap. IX, 1.L

835 Giehe weiterfithrend dazu u. a. Briickner: Fatwas zum Alkohol, S. 82f.

836 ygl, Anh. I, C: Michael, 37; vgl. auch Martin, 35; Sofia, 26; Klaus, 29.

837 Vgl. Anh. I, C: Martin, 35; Sofia, 26.

838 Vgl. z. B. Anh. I1, A: Hilal, 44; Omar, 24; Farha, 23; Karem, 27; Anh. II, C: Michael,
37.
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sagt, da die Verlobte nach islamischer Rechtsauffassung weiterhin als
eine nicht verwandte Frau gelte, mit der auflerhalb der Anwesenheit
eines mahram (einer Begleitperson) keine private Kommunikation statt-
finden diirfe.8%

Der Themenbereich des Umgangs zwischen Miannern und Frauen
stellt innerhalb muslimischer Lebenswelten ein besonders sensitives Feld
dar. Entsprechende Unsicherheiten treten insbesondere in alltiglichen
Situationen wie dem Héndeschiitteln (vgl. Kap.IX, 2.2) oder in medi-
zinischen Kontexten auf, die korperliche Néhe erfordern. So berichtet
der Befragte Hilal, dass er sich aufgrund seines Berufs als Mediziner wie-
derholt mit der Frage der Behandlung von Patientinnen und der Anwe-
senheit von mahram bei drztlichen Untersuchungen konfrontiert sieht.
Trotz seines ausgeprégten Interesses an der Gynidkologie und Geburts-
hilfe habe er sich aus religiosen Erwagungen fiir die Spezialisierung in
der Padiatrie entschieden, um das als problematisch empfundene Gebot
der Bedeckung des weiblichen Korpers zu beriicksichtigen. Gleichwohl
stehe er, insbesondere im Rahmen seiner Tatigkeit als Kinderkardiologe,
vor dhnlich heiklen Herausforderungen, da seine Patient:innen nicht
nur Kinder, sondern auch Jugendliche bis zum 18. Lebensjahr umfassen.
Die Untersuchung des Oberkorpers weiblicher Jugendlicher erweise sich
dabei als unvermeidbar und werde von ihm als ethisch sensible Situation
wahrgenommen.?% Die Tatsache, dass traditionelle Geschlechtervorstel-
lungen die Berufswahl und -ausiibung mafigeblich prigen, weist auf
deren anhaltende Verbreitung unter muslimischen Migrant:innen (hier
v.a. unter Neuzugewanderten) hin. Darin manifestiert sich erneut die
unbestreitbare Relevanz von Fatwas und Scharia-Normen fiir den Alltag
muslimischer Glaubiger.

Muslim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration begegnen ver-
gleichbaren Fragestellungen. Der Befragte Thamer betont, dass frauen-
bezogene Anliegen iiber das gangige Thema des Begriiffungshdndchens
mit Angehorigen des anderen Geschlechts hinausreichen; dies sei nur
ein Punkt unter vielen. So wiinsche er sich etwa eine schariakonforme
Einschétzung, ob er der Einladung einer Freundin oder Arbeitskollegin
zu ihr nach Hause folgen diirfe. Zentral bleibt dabei erneut die Frage
nach der Zuldssigkeit eines Alleinseins mit einer nicht verwandten Frau
und der Notwendigkeit einer mahram-Begleitung.84

839 Vgl. Anh. II, A: Karem, 27. Das Wort mahram bezieht sich auf eng verwandte
Personen beider Geschlechter, unter denen eine Ehe religios verboten ist.

840 vgl. Anh. I1, A: Hilal, 44.

841 Vgl. Anh. II, B: Thamer, 22.
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Auch Konvertit:innen, fiir die der Umgang mit Frauen urspriinglich
keine Herausforderung darstellen sollte, berichten von einer veranderten
Sensibilitdt hinsichtlich korperlichen Kontakts zum anderen Geschlecht
nach der Konversion.#*? So beschreibt Klaus exemplarisch den inneren
Konflikt, der ihn bei einem Besuch einer muslimischen Familie tiber-
kam, als er unsicher war, ob die Begriiffung der anwesenden Frauen
per Handschlag zulédssig sei. Nach intensiver Auseinandersetzung mit
diesem Thema vertritt er die gebotene physische Distanz zu Frauen
auflerhalb der ehelichen Bindung bzw. familidrer Verwandtschaft, um
das Risiko der zina [Unzucht] aufs Hochste zu minimieren.®*3 Mit Blick
auf die Fragestellung der vorliegenden Untersuchung stellt sich in die-
sem Zusammenhang die Frage, ob das Internet eine Rolle bei dieser
konservativen Meinungsbildung gespielt hat — diese wird im folgenden
Kapitel VII behandelt.

Weitere Fragen zu sozialen Beziehungen betreffen den Umgang mit
Nichtmuslim:innen und die interreligiose Ehe.34* Boshra bspw., die
mit einem deutschen Konvertiten verheiratet ist, berichtet enttauscht
dariiber, wie sie bei ihrer Beschiftigung mit der Frage zu sozialen Bezie-
hungen mit Nichtmuslim:innen auf viele Fatwas gestofien sei, welche die
religios Anderen fiir ,unglaubig” erkldrten. Solche Fatwas, insbesondere
seitens seridser Institutionen wie der Azhar in Kairo, wiirden sich auf
den sozialen Umgang von Muslim:innen mit Nichtmuslim:innen nega-
tiv auswirken. Mit diesen Fatwas mochte Boshra sich nicht identifizieren
und hat deshalb ihr eigenes liberales Verstandnis fiir einschlagige Koran-
stellen entwickelt (Nédheres dazu in Kap. IX, v. a. 1.3).845

Was die interreligiose Ehe angeht, so gehen die von den Befragten
angesprochenen Themen weit tiber die tibliche Frage, ob eine Ehe zwi-
schen einem Muslim und einer Nichtmuslimin schariakonform sei, hi-
naus. Einerseits beschaftigen sich die Interviewten mit der heute haufig
kontrovers diskutierten Eheform zwischen einer Muslimin und einem
Nichtmuslim, andererseits erkundigen sich einige auch iiber die sog.
»Scheinehe, d. h., ob es einem Muslim religios erlaubt sei, eine Ehe mit
einer Nichtmuslimin zu einem bestimmten Zweck einzugehen, um etwa
sexuelle Bediirfnisse zu befriedigen oder Aufenthaltsrechte zu erlangen.

842 ygl. z. B. Anh. II, C: Michael, 37; Martin, 35; Sofia, 26; Klaus, 29.
843 Anh. I1, C: Klaus, 29.

844 Vgl. Anh. II, A: Hilal, 44; Omar, 24; Farha, 23.

845 vgl, Anh. II, A: Boshra, 30.
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Entscheidend fiir deren Charakterisierung als Scheinehe ist die Intenti-
on, die Ehe zu beenden, sobald das angestrebte Ziel erreicht ist.34¢

Im Verlauf der Interviews berichtet etwa der Studienteilnehmer Omar,
dass die Zuldssigkeit solcher Scheinehen zu den haufigsten Diskussions-
themen in seinem Freundeskreis gehore. Nach seiner Darstellung billig-
ten einzelne Gelehrte eine derartige Konstruktion, um Muslime vor
Unzucht und unehelichen Beziehungen zu schiitzen. Der Ehevertrag
diirfe dann aufgelost werden, wenn der Zweck der Ehe erfiillt worden
sei. Auch wenn der Befragte seine Missbilligung solcher Fatwas deutlich
macht, zeigt er zugleich Verstandnis dafiir, dass einige Muslime nach
derartigen Fatwas handeln und eine solche Ehe eingehen. ,Es gibt
sicherlich einige Muslime, die Bedarf an solcher Eheform haben und
nach entsprechenden Fatwas suchen. Diesbeziigliche Fatwas konnten
fiir sie niitzlich sein; Gott weif$ es besser. Ich wiirde aber danach nicht
handeln. 84

Dieses Zitat unterstreicht noch einmal, dass die Orientierung an aus-
gesprochenen Fatwas eine individuelle Entscheidung der Ratsuchenden
ist. Es untermauert aufSerdem die im Theorieteil aufgestellte These, dass
Autoritatsabhdngige den Anweisungen einer Autoritétsperson erst dann
Folge leisten, wenn sie vom Inhalt ihrer Antwort tiberzeugt sind. Dem-
nach beruht die Beziehung zwischen Glaubigen und Autorititsinstanzen
nicht auf blindem Gehorsam, sondern ist durch Subjektivierung und
Rationalisierung gepragt. Die Fiigsamkeit gegeniiber der Autoritit eines
Muftis ist durch mehrere Giitekriterien bedingt, auf die in Kapitel VIII
naher eingegangen wird.

2.3. Glaubensfragen und Theodizee

Der dritte thematische Komplex, der aus dem Interviewmaterial hervor-
geht, betrifft theologische Fragestellungen. Khaled, der zum Zeitpunkt
der Befragung seit zwei Jahren in Deutschland residiert, duflert, dass
ihn derzeit die Frage beschiftige, wann eine Person als kafir (unglaubig)
zu klassifizieren sei. Angehdrige anderer Religionen schliefle er a priori
aus, da diese seiner Ansicht nach unzweifelhaft als ,Unglaubige® gelten.
Sein primdres Interesse richtet sich vielmehr auf die Exkommunikation
(takfir) von Muslim:innen, insbesondere jenen, die sich politischen oder
religiosen Autorititen unterwerfen, sowie jenen, die ,,Graberkult” betrei-

846 Vgl. Anh. II, A: Omar, 24. Weiterfithrend zum Thema Scheinehe siehe El-Wereny:
Normenlehre des Zusammenlebens, S. 171-176.
847 Anh. II, A: Omar, 24.
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ben - also Verehrungspraktiken, die menschliche Vermittler zwischen
Glaubigen und Gott postulieren. Der Befragte suche Kldrung, ob derarti-
ge Praktiken als kufr oder lediglich als grof3e Stinde (kaba@’ir) zu werten
seien 848

Eine ebenfalls theologisch geprégte Frage, die in den Interviewgespra-
chen hidufig aufkam, betrifft den Heilserwerb fiir Nichtmuslim:innen
im Jenseits: Haben ausschliefSlich Muslim:innen Anspruch auf jenseiti-
ges Heil, oder bleibt auch ,Unglaubigen® eine Paradiesperspektive nicht
verwehrt?%% Diese Frage wurde, wie im Methodenteil dargelegt, in den
Interviewleitfaden fiir die zweite Erhebungsphase aufgenommen. Wie
muslimische Gldubige bzw. die Studienteilnehmer:innen dazu stehen,
wird in Kapitel IX, 1.3. thematisiert.

Neben praktischen Fatwa-Fragen reflektiert Michael auch metaphysi-
sche, theologisch geprégte Fragen wie die Theodizee und die Existenz
auflerirdischer Wesen. Er fragt sich, warum Gott so viel Ungerechtigkeit,
Leid und Krieg zuldsst:

»Ich kann nicht verstehen, dass von der Religion / dass so viel Leid halt passiert.
Dass Kinder getotet werden, dass so viel Krieg ist. Dann frage / ich sage dann
wirklich: Gott, was machst du da oben? Tee trinken? So, das sind Fragen vielleicht,

das stellt man einem Schopfer nicht. Aber ich tue es dann, weil / ich kann es nicht

verstehen dann. 850

Michaels Fragen legen nahe, dass er mit theologischen Fragen iiberfor-
dert ist. Aus theologischer Sicht kann das als Zweifel an der Religion be-
wertet werden. Seine Zweifel am Glauben manifestieren sich auflerdem
in der Frage, warum die Quellentexte des Islam nicht verstandlich und
eindeutig seien, sodass jede:r Glaubige sie ohne Zuhilfenahme von ande-
ren Texten und ohne Rekurs auf religiose Autoritdten verstehen konne.
Als Beispiel fiir die Uneindeutigkeit fithrt er gewaltbefiirwortende Ko-
ranstellen an und beklagt sich dariiber, dass sie mehrere Interpretationen
zulieflen. Sie wiirden daher oft missverstanden und missbraucht werden,
wie an den vielen im Namen des Islam veriibten Gewalttaten zu sehen
sei.8s!

848 vgl. Anh. I, A: Khaled, 26.

849 Vgl. z. B. Anh. I1, A: Boshra, 30; Farha, 23; Fathi, 66; Anna, 23.

850 Anh. II, C: Michael, 37.

851 Dies artikuliert der Interviewteilnehmer wie folgt: ,Such die Juden auf, egal wo sie
sind / hinter den Buschen / und totet sie, war damals durch den Streit, was mit
dem Propheten noch war, ne? So. Viele Leute fragen ja gar nicht, woher kommt der
Kontext und warum ist das so gewesen? Da kann doch nicht fiir mich gelten, dass
ich jetzt nach Hause gehe, mir ein Schwert hole und jetzt auf Juden losgehe. Das ist
doch Blodsinn. Alles so...// aber so verstehe ich das halt. Aber viele verstehen halt
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Dass hier rational @iber einschldgige religiose Texte nachgedacht und
somit ein individueller Zugang zum Verstindnis des Koran angestrebt
wird, zeigt, wie sich einige Muslim:innen zutrauen, die Quellentexte des
Islam ohne Hilfe zu verstehen, jenseits der traditionellen Autorititen und
der von ihnen hinterlassenen Interpretationen. Diese Zumutung hangt
nicht notwendigerweise mit Michaels Uberforderung mit den Lehren
des Islam zusammen, sondern ist auf die neue Informationstechnologie,
die den Zugang zu den Quellentexten vereinfacht, und den Koran selbst
zurtickzufiihren: Seiner Manifestation nach sind viele seiner Inhalte fiir
die Adressat:innen verstandlich und nachvollziehbar - zugleich konnen
sie aber auch weitere, verborgene Bedeutungen aufweisen oder sich auf
bestimmte historische Ereignisse beziehen. Diese Mehrdeutigkeit des
Koran erachtet der Befragte als problematisch und macht sie fiir die im
Namen des Islam veriibten Terroranschlige verantwortlich. Hatte Gott
seine Rede in klaren und nicht in mehrdeutigen Worten verfasst, dann
gibe es nicht so viele Gewalttaten, spekuliert Michael.®? Die Frage, bei
wem er sich diesbeziiglich Rat einholt und ob er sich von den Antworten
tiberzeugen lasst, wird in Kapitel VII (v. a. 1.4.) beantwortet.

2.4. Frauenspezifische Themen

Religiose Anliegen muslimischer Frauen differieren thematisch teilweise
von denen der Minner. In ihrer religiosen Selbstvergewisserung priori-
sieren sie Themen wie Kopftuchpraxis, Speisevorschriften, Polygynie
und Kindererziehung im Diasporaraum, wodurch sich geschlechtsspe-
zifische Normierungsbedarfe abzeichnen.®>* Boshra bspw., die heute
kein Kopftuch mehr tragt, sah sich im Zuge der Einwanderung nach
Deutschland dazu gezwungen, sich mit der Debatte um die Kopfbede-
ckung auseinanderzusetzen. Ihre Entscheidung, das Kopftuch abzulegen,
stiitzt sich auf die Ansichten des syrischen Reformdenkers Sahrir.s5
Dieser entwirft eine geschlechtergerechte Neulektiire islamischer Frau-
enrechte und dekonstruiert die Kopftuchpflicht als kulturspezifisches
Relikt des 7. Jhs., determiniert durch klimatische und sozio6konomische
Bedingungen. Koranstellen, die tiblicherweise fiir die Pflicht zur Voll-
verschleierung oder zur Kopfbedeckung der Frauen angefiihrt werden,

dieses Gewalttatige. Warum wurde halt nicht eindeutig irgendwas gesagt? [...] Es ist
nicht eindeutig genug. Und deswegen gibt es ja so viel Krieg. Ebd.
852 vgl. ebd
gl. ebd.
853 Vgl. Anh. II, A: Fatima, 29; Nisma, 23; Farha, 23.
854 vgl. Anh. I, A: Boshra, 30; Farha, 23.
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deutet er entweder um, wie z. B. die Koranstelle 24:31, oder spezifiziert
sie, wie z. B. 33:59, die er als Sonderregelung fiir Ehegattinnen des
Propheten versteht.8>

Die Befragte Mariem, die ein Kopftuch trdgt, spricht das Thema
der Kopfbedeckung ebenfalls an. Fiir sie ist die Bedeckung der Haare
keine kulturell verankerte Praxis von Sittsamkeit, sondern eine religios
begriindete Norm der Scharia. Mariem fragt sich in diesem Zusammen-
hang, wie sie diese Norm in die Erziehung ihrer Tochter einflieflen
lassen soll: Einerseits sei das Kopftuchtragen eine religiose Pflicht, die
aus Uberzeugung erfiillt werden solle, andererseits werde es von der
Mehrheitsgesellschaft in Deutschland haufig als Zeichen der Unterdrii-
ckung der Frau angesehen. Musliminnen wiirden aufgrund dessen oft-
mals Diskriminierung erfahren, sei es in der Schule oder spater auf dem
Arbeitsmarkt.85¢ Auch wenn Mariems Anliegen somit nicht nur religio-
ser, sondern auch gesellschaftlicher und politischer Natur ist, interessiert
sie sich doch in erster Linie fiir die Haltung der Scharia. Fiir sie scheint
religiése Orientierung und Identifikation von grofier Bedeutung zu sein.
Antimuslimische Diskurse drangen sie selbst nicht zur Relativierung
ihrer religiosen Praxis, sondern rufen vielmehr das Bediirfnis zu einer
klaren Positionierung hervor, insbesondere in Bezug auf die Kindererzie-
hung.

Konvertitinnen erweitern das genderspezifische Themenfeld um ritu-
elle Reinheitsfragen, die aus der biografischen Kontinuitdt prakonver-
sioneller Lebensfithrungsweisen resultieren: Moscheebesuch wéhrend
der Menstruation, Nagellack und dessen Auswirkungen auf die Gebets-
waschung.®7 Silvia beschaftigt sich auflerdem mit Tattoos. Sie scheint
von der vorherrschenden Meinung muslimischer Gelehrter iiberzeugt zu
sein, dass Tdatowierungen in allen Formen als Verletzung des Korpers
zu gelten hitten und daher verboten seien. Fiir die Betroffene ist dabei
nicht nur die grundsatzliche Frage relevant, ob es halal oder haram sei,
sich titowieren zu lassen, sondern vor allem, ob sie ihre alten Tattoos
entfernen lassen miisse, nachdem sie zum Islam {ibergetreten ist.3>

8
8
8
8

Q

> Vgl. z. B. Sahriir: Nahwa usil gadida, passim.

Vgl. Anh. I, A: Mariem, 31.
Vgl. Anh. II, C: Sofia, 26; Silvia, 26; Anh. II, B: Amira, 19.
Vgl. Anh. II, C: Silvia, 26.

IR
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2.5. Verschiedenes

Neben den oben genannten Positionierungs- und Aufklarungserforder-
nissen der Befragten finden weitere Themen Erwahnung. Zwei finanz-
bezogene Fragen, die den Studienteilnehmer:innen Unsicherheiten be-
reiten und fiir die sie religiose Beratung einholen wiirden, betreffen
den Umgang mit Bankzinsen und die Ausiibung von Schwarzarbeit.
Bei Ersterem handelt es sich genau genommen um die Frage nach der
schariakonformen Legitimitat einer Kreditaufnahme fiir den Erwerb ei-
nes Eigenheims in Deutschland. Einige Studienteilnehmer:innen, haupt-
sachlich Muslim:innen in der zweiten Generation, scheinen zwar mit
der traditionellen Meinung vertraut zu sein, der zufolge das Erheben
und Zahlen von Zinsen verboten ist, sehen sich jedoch vor der Heraus-
forderung, schariakonforme Alternativen zu finden, die Konflikte mit
diesem Verbot umgehen. Ziyad exemplifiziert diese pragmatische Ambi-
valenz, indem er die Moglichkeit einer semantischen Umqualifizierung
von Zinsen als Bearbeitungsgebiihren in Erwédgung zieht, um Kredite fiir
den Eigenheimkauf ohne Gewissensbisse nutzen zu kénnen.%>

Neben der Thematik der Speisevorschriften und des Fastenmonats
Ramadan zahlt das Thema Schwarzarbeit zu den am meisten erwahnten
Fragen der Neuankommlinge, besonders der syrischen Gefliichteten. Ei-
nige geben an, sich in der néachsten Zeit mit dem Thema Schwarzarbeit
auseinandersetzen zu wollen; andere hatten sich bereits dartiber erkun-
digt, seien aber mit der erhaltenen Antwort nicht zufrieden.®® Wie die
Befragten damit umgehen, wird in Kapitel IX, 1.2 dargelegt.

Ein weiteres Beispiel, das die Bedeutung von Fatwas fiir die in
Deutschland lebenden Muslim:innen noch einmal unterstreicht, betriftt
die Kleidervorschriften fiir Manner. Wie fiir muslimische Frauen gel-
ten aus islamrechtlicher Perspektive auch fiir muslimische Manner be-
stimmte Kleidervorgaben. In den Interviews wird insbesondere das ge-
maf} der Sunna des Propheten verponte Herunterhdngenlassen der Klei-
dung iiber die FuSknochel hinweg (isbal) angesprochen. Fiir einen Stu-
dienteilnehmer scheint es wichtig zu sein, in dieser Hinsicht auch nach
den islamischen Kleidervorschriften zu handeln. Dementsprechend wird
darauf geachtet, dass die Hose nicht bis unterhalb der Fuftknochel her-
unterhdngt, denn dies zu unterbinden sei laut Aussagen unterschiedli-

859 Vgl. Anh. IL, B: Ziyad, 23; Yasser, 19; dhnlich Anh. II, A: Karem, 27.
860 Vgl. z. B. Anh. II, A: Samy, 22; Karem, 27; Amr, 30; Khaled, 26; Fatima, 29; Farha,
S. 216; Khalaf, 30.
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cher Rechtsschulen eine erwiinschte Handlung, die der Prophet selbst
vollzogen und zu der er Muslime aufgerufen haben soll.3¢!

Basma berichtet des Weiteren, sich tiber das Thema Umgang mit ho-
mosexuellen Menschen informieren zu wollen. Sie empfindet es als stark
~wverwirrend” und mochte daher eine professionelle Beratungsstelle auf-
suchen.®¢? Sumaya wiirde gerne wissen, wie der Islam zum Thema Or-
ganspende steht.’®* Amr, der higama-Behandlungen®¢* fiir muslimische
Interessierte organisiert, beschiftigt die Frage, wann und wie oft diese
Praxis geméfd prophetischer Tradition durchgefiihrt werden diirfe.5¢>

Schliefilich sei darauf hingewiesen, dass einige Befragte — insbesonde-
re jene mit einer gering ausgepragten Religiositit — im Rahmen der
Erhebung keine Fragen benennen konnten, die sie in ihrem alltdglichen
Leben beschaftigen. Thr Argumentationsmuster deutet darauf hin, dass
sie einem islamkonformen Lebensstil nur geringe oder gar keine Be-
deutung beimessen. Andere Befragte wiederum vermochten wahrend
des Interviews spontan keine konkreten Beispiele zu nennen, betonten
jedoch zugleich die Relevanz religioser Beratung fiir ihren Alltag. Der
Bedarf an religiéser Expertise wurde dabei als nahezu unbegrenzt be-
schrieben. Dies verdeutlicht sich exemplarisch in Adels Aussage: ,Die
Religion ist wie der Ozean. In der Religion gibt es keine Grenzen. Egal
wie sehr man sich mit der Religion beschiftigt, wird es immer wieder
offene Fragen geben. Man kann niemals sagen, dass man alles tiber die
Religion gelernt hat und weif3.“86¢

3. Zwischenfazit

In der bislang prasentierten Analyse der Interviews lassen sich unter den
Teilnehmenden unterschiedliche Auffassungen und Dimensionen hin-
sichtlich des Begriffs ,,Fatwa“ identifizieren. Diese lassen sich grundsatz-
lich in drei Typen unterteilen: Erstens verstehen die Vertreter:innen des
ersten Typus - iiberwiegend muslimische Migrant:innen - die Fatwa als
essentiellen Bestandteil der Scharia. In dieser Funktion fungiert sie als
prazise Handlungsanweisung fiir eine schariakonforme Lebensfithrung
in unterschiedlichsten Alltagskontexten. Fatwas, die von einer autoritativ

861 Vgl. Anh. I1, B: Hany, 22.

862 Vgl. Anh. II, B: Basma, 28.

863 Vgl. Anh. II, B: Sumaya, 20.

864 Higama ist der arabische Name fiir eine alternative Medizin, bei der ein Vakuum auf
der Haut einer Person erzeugt und Blut durch die geschidigte Haut gezogen wird.

865 Vgl. Anh. IT, A: Amr, 30.

866 Anh. I, A: Adel, 23.
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legitimierten Instanz zu offenen Fragestellungen erlassen werden, gelten
im Allgemeinen als verbindliche und mafigebliche Richtlinien fiir die
Befolgung oder das Unterlassen bestimmter Handlungen; dies setzt eine
ausgepragte Bereitschaft zur Beachtung dieser Weisungen voraus.

Die Akteur:innen des zweiten Typus - vorrangig Konvertit:innen so-
wie einzelne Muslim:innen der zweiten Einwanderergeneration — legen
keinen besonderen Akzent auf den verbindlichen Charakter von Fatwas.
Stattdessen konzipieren sie diese primér als Orientierungsangebote und
Leitlinien fiir eine religios kohédrente Lebensgestaltung. Fatwas vermit-
teln ihnen schariakonforme Normen und Werte, an denen sie sowohl
ihre alltigliche religiose Praxis als auch ihr soziales Handeln ausrich-
ten. Die Befolgung solcher Fatwas wird dabei als moralische Selbstver-
pflichtung verstanden, die die ratsuchende Person freiwillig eingeht. Das
Delegationsprinzip erweist sich hier — analog zum ersten Typus - als
konsolidierte Praxis.

Die Vertreter:innen des dritten Typus bilden einen Gegenpol zu den
zuvor skizzierten Typen und erachten die Suche nach schariakonformen
Handlungsanweisungen fiir alltagliche Fragestellungen als weitgehend
obsolet. Begriffe wie ,Fatwa“ und ,Mufti“ sind ihnen grofitenteils un-
familiar und ohne subjektive Relevanz. Dieses Desinteresse indiziert
keinesfalls einen migrationsbedingten Wandel der Religiositit — etwa
in Form eines Verzichts oder einer Abschwichung religioser Orientie-
rung -, sondern speist sich aus einem fundamentalen Defizit religioser
Erziehung und Sozialisation. Die betroffene Gruppe attestiert einem
schariagerechten Lebensvollzug geringe bis keine Relevanz, was sie auf
eine sakulare Sozialisation oder auf negative Erfahrungen mit Muftis
zuriickfithrt. Wie in Kapitel IX ausfiithrlich exponiert, manifestiert sich
bei diesem Typus eine allgemeine Indifferenz gegeniiber religiosen Kon-
stellationen.

Die Datenanalyse hat des Weiteren aufgezeigt, dass die Internalisie-
rung islamischer Normativitit sowie der Erwerb religioser Handlungs-
vorschriften keineswegs ausschliefllich in der klassischen dyadischen In-
teraktion zwischen Ratsuchendem und autoritativer Instanz — im Sinne
der traditionellen Fatwa-Erteilung - realisiert wird. Vielmehr erfolgt die
Vermittlung schariatischer Normen auch indirekt, etwa durch Vortrags-
inhalte oder Freitagspredigten, wodurch sie den Gldubigen auf mediier-
teren Pfaden zuginglich gemacht werden. Die Rezeption von Fatwas
und religiésen Normen vollzieht sich somit sowohl intentional als auch
latent und ist nicht notwendigerweise an eine spezifische Fragestellung
oder den Losungsbedarf der Glaubigen gekoppelt. Die Legitimitat und
Effizienz derartiger Direktiven beruhen auf bestimmten Kriterien, die
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sowohl von der religiésen Instanz als auch von ihren Fatwas zu erfiillen
sind - siehe dazu Kapitel VIII.

Die Analyse hat zudem verdeutlicht, dass die Begriffe ,Fatwa“ und
»Scharia® haufig mit negativen Konnotationen aufgeladen sind. Solche
vornehmlich mit Todesurteilen assoziierten Reprdsentationen manifes-
tierten sich primir bei Konvertit:innen vor ihrem Ubertritt zum Islam
und wurden mafigeblich der westlichen Medienberichterstattung zuge-
schrieben. Im Verlauf der Konversion und einer intensivierten Auseinan-
dersetzung mit der Religion transformiert sich jedoch das Bewusstsein:
Fatwas avancieren zu Leitlinien fiir ein schariakonformes Leben. Parallel
dazu nehmen die Betroffenen antimuslimische Ressentiments sowie ge-
sellschaftliche Diskurse iiber Gefdhrdungspotenziale wahr. Eine weitere
Beobachtung unter den interviewten Konvertit:innen betrifft die Abwe-
senheit zentraler religioser Autorititen oder hierarchischer Strukturen
im Islam, wie sie im Christentum présent sind. Wahrend diese religiose
Pluralitdt von manchen als Bereicherung empfunden wird, evoziert sie
bei anderen Verunsicherung und Uberforderung angesichts divergieren-
der Fatwas.

Anhand der prdsentierten Fallbeispiele zur Fatwa-Recherche konnte
dariiber hinaus die funktionale Einbettung von Fatwas als Instrument
normativer und wertbezogener Lebensfithrung in diversen Alltagsdoma-
nen verdeutlicht werden. Der religionsberatende Bedarf transzendiert
dabei rituelle, theologische und soziale Kontexte und umfasst ebenso
okonomische sowie medizinische Sphéaren - dies akzentuiert die umfas-
sende lebensweltliche Relevanz der Scharia im muslimischen Alltag.
Viele der Befragten offenbaren hierbei eine markante Priferenz fiir die
Wahrung religioser Traditionen. Ob diese Disposition eine regressive
Tendenz indiziert und mit der Inanspruchnahme traditionalistischer
digitaler Ressourcen zusammenhéngt, wird im nachfolgenden Kapitel
beleuchtet.

Es lasst sich demnach konstatieren, dass Muslim:innen in Deutsch-
land bestrebt sind, schariakonforme Vorschriften in zentralen Lebensbe-
reichen zu beachten, wobei diese Bemithungen sich iiberwiegend auf das
religiose Privatleben (ibadat) sowie ausgewahlte Aspekte der mu‘amalat
beschrianken.’” Die fiir Migrant:innen konstitutive Situation als religio-
se Minderheit stimuliert eine ausgeprégte religiose Selbstreflexion und
Neubewertung, insbesondere hinsichtlich ritueller Praktiken wie Gebet

867 Unter der Kategorie muamalat versteht sich in diesem Zusammenhang, wie in
der islamischen Rechtsliteratur weitgehend vertreten, rechtliche Themenbereiche
der Scharia, namentlich das Familien-, Erb-, Eigentums-, Handels-, Staats-, Verwal-
tungs- und Kriegsrecht.
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und Fasten. Rechtliche und politische Schariadomédnen - etwa Erb-,
Eigentums-, Handels- oder Strafrecht - finden in den Auflerungen der
Befragten hingegen lediglich rudimentére Erwahnung.

Obgleich die Scharia also von Teilen der Studienteilnehmer:innen
— insbesondere Neuzugewandten - als ganzheitliches Ordnungssystem
verstanden wird, das das gesamte muslimische Leben zu regulieren
beansprucht, konzentriert sich deren faktische Auseinandersetzung mit
der Scharia primir auf religios-rituelle und soziale Normen. Diese Fest-
stellung substantiiert die in der Fachliteratur etablierte Hypothese zur
Rezeption von Fatwas: Die freiwillige Befolgung autoritativer Vorgaben
beschrinkt sich vorwiegend auf religios-rituelle sowie soziale Fragestel-
lungen. Zur empirischen Verifikation dieser These und zur Kldrung,
ob Muslim:innen in Deutschland eine grundsitzliche Differenzierung
zwischen religios-sozialen Normen einerseits und rechtlich-politischen
Scharia-Bereichen andererseits vornehmen - was auf Sakularisierungs-
tendenzen hindeuten konnte -, wurden die Befragten mit spezifischen
Fragen konfrontiert; eine detaillierte Analyse hierzu prasentiert Kapitel
IX.
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VII. Religiose Autoritdt online: Instanzen
religioser Beratung

Im Folgenden werden die im Interviewmaterial benannten Instanzen
und Bezugsquellen systematisch herausgearbeitet, an die sich muslimi-
sche Gldaubige mit religionsbezogenen Alltagsfragen wenden oder zu
wenden gedenken. Um den Befragten die Mdglichkeit zu eréffnen, po-
tenzielle Anlaufstellen und Medien fiir islamische Auskiinfte sowie fiir
allgemeinbildendes Wissen zu benennen - ohne die Internetnutzung
prajudizierend anzusprechen -, wurde die Frage bewusst offen formu-
liert: ,Wenn du eine Frage zum Islam hast, wo schaust du nach oder wen
fragst du?“

Aus den Befragungen lassen sich verschiedene Instanzen und An-
laufstellen ableiten, die von muslimischen Glaubigen als Muftis oder
beratende Autorititen wahrgenommen werden und denen - unter be-
stimmten im folgenden Kapitel dargestellten Voraussetzungen - Auto-
ritdt zugesprochen wird. Dem Internet kommt hierbei eine zentrale
Rolle zu, wenngleich es nicht immer als primare oder ausschlielliche
Bezugsquelle fungiert. Um die vielfaltigen Funktionen des Internets als
Medium zur Klarung religioser Fragen tibersichtlich abzubilden, wurden
induktiv drei thematische Typen gebildet: Erstens dient es als erste,
niedrigschwellige Anlaufstelle fiir religiose Fragen; zweitens fungiert der
Fatwa-Markt als Medium der Selbstvergewisserung und Anfrageninitiie-
rung; drittens gibt es Kontrastfalle mit Ablehnung der Internetnutzung
fiir religiose Belange.

Im Anschluss daran adressieren zwei Abschnitte spezifische Facetten
der Thematik: Der erste erhebt die variablen crossmedialen Kommuni-
kationskanile, die von den Interviewten in Anspruch genommen wer-
den, und analysiert die Merkmale, die diese Kandle fiir religiose Bera-
tung besonders eminent machen. Der zweite Abschnitt thematisiert zwei
mediale Eigenschaften des Internets - Anonymitdt und algorithmische
Selektionsmechanismen - und beleuchtet deren Konsequenzen fiir Nut-
zer:innen im Kontext religioser Beratungsprozesse.
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1. Optionalitit und Vielfalt des Fatwa-Markts im Internet

L1. Das Internet als ,,groffe Gabe Gottes“

»Die erste Anlaufstelle ist sicherlich das Internet. Wenn eine Frage aufkommt, egal
ob sakraler oder profaner Art, frage ich direkt Google. Diese Suchmaschine ist
fiir mich die erste Option [...]. Ich denke, das Internet ist heute eine grofle Gabe
Gottes. Mithilfe des Internets, das heute fast tiberall verfiigbar ist, kann man all
seine denkbaren Fragen beantwortet bekommen. Frither suchte man nach Biichern,

Fatwa-Sammlungen oder wandt sich an den Scheich der nahliegenden Moschee.
[...]:868

An diesem Zitat lassen sich idealtypisch verschiedene Aspekte aufzeigen.
Der Befragte unterstreicht zu Beginn, dass ihm das Internet als erste
Quelle fiir die Kldrung sowohl religioser als auch weltlicher Fragen
dient. Die Vorliebe fiir die Internetnutzung wird mit seinen grundle-
genden medialen Spezifika und Vorteilen begriindet. In diesem Zusam-
menhang wird insbesondere die Mobilitit bzw. geografische Flexibilitét
hervorgehoben. Die Tatsache, dass fast jede Person Zugriff auf das
Internet hat — sei es im Haushalt oder tiber das Handy -, macht es
tiir die meisten Studienteilnehmer:innen zu einer jederzeit verfiigbaren
Informationsquelle. Das Internet kann, wie das Zitat nahelegt, im Unter-
schied zu klassischen Massenmedien bedarfsorientiert rund um die Uhr
genutzt werden.

Der Interviewausschnitt legt dariiber hinaus nahe, dass der medial
bedingte Wandel der Religion und der religiésen Autorititsinstanzen
von Muslim:innen wahrgenommen wird. Dieser Wandel hat zur Folge,
dass die Gldubigen die Orte ihrer Ratsuche wechseln: Anstatt in die
Moschee zu gehen und religiose Beratung beim Imam der Gemeinde
zu suchen, bedienen sie sich nun des Internets. Die in der Medien-
welt vertretenen bzw. neu geschaffenen Beratungsquellen ersetzen also
weitgehend die traditionellen bzw. institutionellen Autorititen vor Ort
(Moscheegemeinden oder Fatwa-Biiros). Die in einschldgiger Literatur
iberaus verbreitete Annahme eines Wandels des traditionellen ifta™-Ver-
fahrens kann demnach bestétigt werden.®

868 Anh. I1, A: Amr, 30.

869 In dieser Hinsicht schreibt Bunt bspw.: ,The journeys to the scholars can now
be undertaken digitally, and chains of transmission traverse cybernetworks and
internet service providers in search of authenticity. Early conversations defining
Islam can be digitally linked with contemporary discourse on social media.“ Bunt:
Hashtag Islam, S. 71; siehe auch Masud et al.: Fatwa, S. 242; Mandaville: Transnatio-
nal Muslim, S.169. Fiir Néheres dazu sieh die Einleitung und den Forschungsstand
der vorliegenden Arbeit: Kap. I, 1 und 2.
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Ein weiteres, immer wiederkehrendes Argument fiir die Nutzung des
Internets sind neben dem erleichterten Zugang die zahlreichen Optio-
nen, die der Online-Fatwa-Markt den User:innen bietet. Der Meinung
vieler Befragten zufolge ist es viel einfacher und schneller, ,Google zu
fragen’, statt einen Imam aufzusuchen oder in Fatwa-Biichern nachzu-
schlagen. Mit ein paar Klicks gelange man an die gewiinschten Infor-
mationen. Dariiber hinaus stelle das Internet mehrere Meinungen und
vielféltige Losungsvorschlige fiir ein und dieselbe Frage zur Verfiigung.
Diese Vielfalt wird oft als sehr erhellend empfunden.8”° Wie weiter unten
geschildert wird, erméglicht die Pluralitdt der Online-Angebote den Rat-
suchenden den Blick tiber den Tellerrand. Dies kann ihnen dabei helfen,
religiose Inhalte kritisch zu hinterfragen und ggf. den Gehorsam gegen-
tiber religiosen Autorititen zu verweigern — Fallbeispiele dazu finden
sich in Kapitel IX.

Dass das Internet insbesondere von Muslim:innen der ersten Mi-
grantengeneration, vornehmlich von zahlreichen Neuankémmlingen,
als primére Quelle zur Beantwortung religionsbezogener Fragestellun-
gen genutzt wird, impliziert keineswegs eine beliebige oder kontextlose
Fatwa-Suche. Vielmehr berichten nahezu alle Studienteilnehmer:innen,
insbesondere jene aus dem arabischen Raum, dass sie gezielt Websites
aufsuchen, die sie bereits aus traditionellen Massenmedien - wie Bii-
chern, Radio und Fernsehen - ihrer Herkunftslinder kennen. Zu den
am hiufigsten erwdhnten Portalen zdhlen dabei Islamweb.net, Islam
Q&*A und die personlichen Websites des Saudi-Arabers Ibn Baz und des
Syrers Muhammed Ratib an-Nabulsi.#”! Dariiber hinaus werden weitere
namhafte Mediengelehrte haufig genannt. Dazu gehoren der in Syrien
geborene und in Saudi-Arabien lebende Muhammad al-Munaggid, Be-
treiber der Seite Islam Qe¢»A, die Saudis Muhammad al-‘Uraifi und ‘A’id
al-Qarani sowie aus Agypten as-Sa‘rawi, Abi Ishaq al-Huwaini, Muham-
mad Hassan und ‘Umar ‘Abd al-Kaf1.872

Wirft man einen Blick zuriick auf den Beginn der Priasenz des Islam
in den traditionellen und neuen Massenmedien, wie im Theorieteil der
vorliegenden Arbeit dargelegt,®”? stellt man fest, dass es sich iiberwie-
gend um Akteure aus dem traditionalistischen Spektrum handelt, die

870 Vgl. Anh. II, A: Mariem, 31; Farha, 23; Adel, 23; Amr, 30.; dhnlich Anh. II, B: Ramy,
32.

871 Siehe z. B. Anh. II, A: Amr, 30; Karem, 27; Hilal, 44; Taha, 42.

872 Vgl. Anh. II, A: Amr, 30; Mariem, 31; Taha, 42; Nader, 39; Boshra, 30. Zur Medien-
prisenz dieser Gelehrten siehe Kap. IV, 2 und 4. Siehe auch z. B. http://alheweny.me
/pages/page/about; https://audio.islamweb.net/audio/index.php?page=lecview&sid
=451 (abg. am 21.10.2019).

873 Siehe hierzu Kap. IV, 2 und 4.1.
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den Schritt in die Medienwelt gewagt haben. Sie sind bzw. waren seit
den Anfingen des religiosen Medienmarkts in Fatwa-Sendungen bzw.
religionsbezogenen Programmen vertreten. Diese Gelehrten sind entwe-
der auf den eben erwidhnten Websites prasent, verfiigen selbst iiber
eine Website oder treten regelmiafSig in religiosen Fernsehsendungen in
der arabischen Welt auf, wobei diese Fernsehsendungen dann spdter
online zur Verfiigung gestellt werden. Durch die Medienkonvergenz, mit
der die Grenzen zwischen klassischen und neuen Medien iiberschritten
werden, verfiigen die Nutzenden iiber einen breiten und vielféltigen
Medienmix von religiosen Angeboten.

Die Praktikabilitat des Internets findet zwar in den meisten Interviews
Erwdahnung, wird von neueingewanderten Frauen aber besonders her-
vorgehoben. Boshra sagt dazu beispielhaft:

»Ich suche nie Fatwas bei einem Scheich vor Ort. Ich bin nie zuvor zu einem
gegangen. Ich gebe die Suche in arabischer Sprache online ein und es kommen
dann entweder Texte oder Videos. Ich schaue mir das dann an, was da als Erstes
auftritt, und folge letztendlich meinem Bauchgefiihl: 874

Hier zeigt sich nicht nur die besondere Bedeutung des Internets fiir mus-
limische Frauen als Ort der Kldrung religioser Fragen, vielmehr verweist
das Zitat auch auf die Vielfalt der Angebotsformen des religiosen Online-
Markts (Texte und Videos). Durch die Nutzung unterschiedlicher Ange-
bote macht die Befragte sich ein Bild tiber ein bestimmtes Thema und
vertraut dann der eigenen Intuition bzw. dem ,Herz® als Entscheidungs-
instanz, die den Beratungsprozess beendet. In diesem Vertrauen auf die
eigene Entscheidung liegt ein zentrales Kriterium der Qualitéitssicherung
von Fatwas, worauf in Kapitel VIII, 2.3. ndher eingegangen wird.

Sowohl muslimische Frauen als auch muslimische Ménner berich-
ten in diesem Zusammenhang, wie sie iiber allgemein durchgefiihrte
Suchvorgénge stets an die Fatwa-Online-Dienste Islamweb.net und Is-
lam Q&A weitergeleitet werden. An zweiter Stelle folgen haufig arabisch-
sprachige Video-Vorschlige von liberalen Stimmen wie Sahriir, Islam
al-Bihiri und Nawal al-Sa‘daw1.8”> Die Befragte Farha wiirde in erster Li-
nie an-NabulsT und Mustafa Husni (geb. 1978), die ebenfalls auf sozialen

874 Anh. II, A: Boshra, 30; dhnlich Farha, 23.

875 Al-BihirT (geb. 1975) ist ein agyptischstimmiger Islamwissenschaftler, der sich fiir
eine Reform des islamischen Denkens stark macht. Aufgrund seiner kritischen An-
sichten im Umgang mit der islamischen Tradition, allen voran den Hadith-Samm-
lungen, wurde ihm die Schmahung der Religion vorgeworfen und er wurde zu fiinf
Jahren Haft verurteilt. Dank eines présidialen Dekrets von as-Sisi wurde er nach
etwa einem Jahr freigesprochen. Vgl. statt vieler Maqtas: Zahirat ,al-almadini‘ Islam
al-Bihiri, in: www.ammonnews.net (abg. am 02.05.2023). Zu as-Sa‘dawi u. a. Royer:
A Critical Study of the Works of Nawal, passim.
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Medien stark vertreten sind, Autoritit zuweisen®® - die Giitekriterien
der Autorititszuweisung werden im nachsten Kapitel vorgestellt.

Als zentralen Grund fiir die Internetnutzung nennen die meisten
Frauen im Sample die traditionellen Geschlechterrollen im Islam.®””
Boshra versteht bspw. die Ratsuche in einer Moschee als Mannersache:
Minner gehen in die Moschee, kennen den Imam personlich und haben
die Moglichkeit, Vertrauen zu ihm aufzubauen. Fiir Frauen sei es hinge-
gen ungewohnlich, den Imam in der Moschee zu fragen oder {iberhaupt
dorthin zu gehen. Boshra fasst dieses Unbehagen wie folgt zusammen:
~Wer ist tiberhaupt der Scheich in der Moschee? Wir kennen die Imame
ja nicht. [...] Die Autorititen in den Moscheen sind sowieso ja Manner.
Wie kann ich als Frau da hingehen?“¢7

In dieser Sequenz spiegelt sich die Welt wider, in der die aus Agypten
stammende Befragte aufgewachsen ist — eine Gesellschaft, in der die Un-
gleichheit von Mannern und Frauen die natiirliche Ordnung der Dinge
zu sein scheint. Diesem Verstandnis liegen viele islamrechtliche Tradi-
tionen zugrunde. In der klassischen Rechtsliteratur — und hier gibt es
kaum Unterschiede zwischen den verschiedenen Rechtsschulen - wird
die Ungleichheit der Geschlechter als ein selbstverstindliches Prinzip
a priori festgeschrieben. Dieses Prinzip erstreckt sich auf verschiedene
Lebensbereiche, u. a. auf die Moscheebesuche.®”

Andere Interviewpartnerinnen erachten Moscheebesuche zwar nicht
als Ménnersache, wiirden es aber dennoch bevorzugen, ihre religiosen
Fragen im Netz zu klaren, statt eine Face-to-Face-Konversation mit dem
Imam zu fithren. Dieses Bediirfnis begriindet Mariem bspw. mit den

876 vgl. Anh. II, A: Farha, 23.

877 Einige der befragten Frauen stellen diese traditionellen Geschlechterrollen infrage
und kritisieren sie. Die in diesem Kontext am haufigsten diskutierten Themen
beziehen sich auf die Polygynie, interreligiése Ehe und héusliche Gewalt gegen
Frauen. Vgl. z. B. Anh. II, A: Nisma, 23; Fatima, 29; Farha, 23; Anh. II, C: Sofia, 26.

878  Anh. IL, A: Boshra, 30.

879 In einschligiger figh-Literatur wird dariiber kontrovers diskutiert, ob und unter
welchen Bedingungen Frauen in Moscheen gehen diirfen. Zwar wird ihnen die
Moglichkeit eingerdumt, ihre Gebete in der Moschee zu verrichten, oft wird es
aber fiir empfehlenswert erachtet, zu Hause zu beten und ihr Haus nur unter
bestimmten Umsténden zu verlassen. Heute herrscht in fast allen Moscheen eine
Geschlechtertrennung zwischen Mannern und Frauen. Weiterfithrend dazu siehe
Riickamp: Alltag in der Moschee, S.186f., 3071f.; Akca: Moscheeleben, S. 234ff. Der
Grund fiir diese heute noch weitgehend bestehende Geschlechterungleichheit ist
zum einen auf eine ahistorische Herangehensweise an die Quellentexte des Islam
zuriickzufithren, zum anderen auf eine minnerzentrierte religiose Epistemologie,
die vor allem mit der stark patriarchalischen Struktur islamischer Gesellschaften
zusammenhingt, die den Zugang der Gelehrten zu den heiligen Texten prégt(e).
Siehe weiterfuhrend dazu statt vieler Mir-Hosseini: Neue Uberlegungen, v.a. S. 55f.,
61; El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S. 181-203.
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logistischen Herausforderungen in der Diaspora. Auf der einen Seite
gebe es nicht in jeder Nachbarschaft eine Moschee, in der man einen
Imam aufsuchen konne; auf der anderen Seite habe sie kaum Zeit, in
die Moschee zu gehen, wobei sie als Grund auf die Kinderbetreuung ver-
weist: Sie sei verheiratet und habe drei Kinder. Ferner biete das Internet
die Option, von zu Hause aus die Ansichten gleich mehrerer Gelehrter
einzuholen und ggf. unterschiedliche Antworten zu vergleichen. ,Es ist
fiir mich daher einfacher und praktischer, im Internet zu suchen, als in
die Moschee zu gehen. %80

Es liegt dementsprechend die Erwartung nahe, dass die Neuen Medi-
en die Autonomie muslimischer Frauen fordern. Dies wurde bereits in
einschldgiger Literatur beschrieben und wird in Kapitel IX anhand von
Fallbeispielen illustriert. Neben den im Zitat genannten Vorteilen der
Internetnutzung fithren Mariem und viele andere Interviewte die Anony-
mitdt als ein weiteres mediales Spezifikum an, weshalb sie die religiose
Beratung im Internet bevorzugen. Dies soll in Abschnitt 5 dieses Kapitels
tiefgreifend behandelt werden.

Anders als bei muslimischen Migrant:innen der ersten Einwande-
rungsgeneration handelt es sich bei Muslim:innen der zweiten Generati-
on, die sich das Internet fiir religiose Zwecke zunutze machen, um eine
Minderheit, wie im Folgenden néher dargelegt wird.

1.2. Das Netz als ,,Seekers Guidance”

Fir nur vier Personen von insgesamt 14 befragten Muslim:innen mit
Migrationshintergrund in zweiter Generation stellt das Internet die erste
Anlaufstelle dar, Fatwas und Erkldrungen iiber religiose Fragen zu fin-
den.®®! So sagt Basma: ,Ich informiere mich eigentlich fast ausschliefSlich
im Internet tatsachlich 4hm genau, also auf Islamweb.net &hm und frage
natiirlich auch dh so Menschen um mich herum, aber dh am meisten
informiere ich mich tatsichlich im Internet.®$> Wie das Zitat deutlich
macht, werden beim Beratungsprozess bestimmte Online-Fatwa-Dienste
aufgesucht. So berichten auch Thamer und Hany von der englischspra-
chigen Website Seekers Guidance und deren Betreiber Faraz Rabbani
(geb. 1974), die sie als hilfreich zur Beantwortung religionsbezogener
Fragen ansehen.5%3

880 Anh. I1, A: Mariem, 31.

881 Gjehe Anh. II, B: Thamer, 22; Hany, 22.; Yasser, 19; Basma, 28.
882 Anh. II, B: Basma, 28.

883 Vgl. Anh. II, B: Basma, 28; Thamer, 22; Hany, 22.
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In ihren Ausfithrungen erwdahnen Hany und Basma dariiber hinaus
die Fatwa-Portale Islamfatwa.de und Islam Qé&A als weitere Quellen
von Wissen iiber den Islam. Aufgrund sprachlicher Hiirden - beide
sind arabischer Herkunft, verfiigen aber nicht iiber ausreichende Ara-
bischkenntnisse fiir die Lektiire der religiosen Texte - nutzen sie die
englischsprachige Version der letztgenannten Website.®** Dass in diesem
Zusammenhang hauptséchlich englischsprachige Seiten genutzt werden,
begriinden die Interviewten mit einem Mangel an ,guten deutschspra-
chigen Fatwa-Portalen:

»Auf Deutsch gibt es weniger, finde ich. Wenn ich auf Deutsch suche / habe ich
auch lange nicht mehr gemacht, frither habe ich viel auf Deutsch gesucht. Aber auf
Deutsch war dann irgendwie nichts, also ich habe nichts Gutes gefunden, also etwas
mit Beweisen. Auler Islamfatwa [...] 885

Das verweist nicht nur auf einen Mangel an deutschsprachigen Ange-
boten auf dem religiésen Markt im Netz, sondern hebt zugleich die
Bedeutung der Sprache und der Beweisfiihrung als Kriterien der Autori-
tatszuweisung hervor, wie in Kapitel VIII naher dargestellt wird.

Anders als die Neuzugewanderten sprechen einige Muslim:innen der
zweiten Einwanderungsgeneration in diesem Zusammenhang von Off-
line-Alternativen fiir die Fatwa-Findung: Sollte das Internet keine zu-
friedenstellenden Antworten liefern, konne man sich an eine vertrauens-
wiirdige Bezugsperson wenden, z. B. an den Imam der lokalen Moschee
oder an ein Mitglied der Familie (die Eltern, den Bruder, den Ehemann
bei Frauen oder auch den Cousin).8% So wiirde Hany bspw. verfahren:
Er konsultiere das Internet nur zu einfachen Fragen, etwa zur Zulas-
sigkeit von mannlichem Ohrschmuck. Bei einem unter muslimischen
Gelehrten kontrovers diskutierten Streitthema wiirde er sich hingegen
beim Scheich bzw. Imam der ortsnahen Gemeinde Rat holen.’s” Wer
tiber die Relevanz bzw. Gewichtigkeit der Frage entscheidet und wann
eine Offline-Alternative aufgesucht werden muss, bleibt eine individuelle
Entscheidung, was wiederum auf einen hohen Grad religioser Indivi-
dualisierung hindeutet (ausfiihrlich dazu Kap. IX.).

884 Vgl. Anh. II, B: Hany, 22. Fiir Naheres iiber diese Webseiten siche El-Wereny:
Radikalisierung im Cyberspace, passim, z. B. S. 99-106.

885 Anh. I, B: Hany, 22; dhnlich Nadiya, 23.

886 Dies artikuliert Thamer bspw. wie folgt: ,Der zweite [Ansprechpartner] wire dann
mein Cousin [...], weil er studiert selbst das Fach Scharia und so weiter und er
kennt sich damit aus.“ Die hier im Zitat genannten Kriterien der Qualittssicherung
von Fatwas werden in Kap. VIII ndher erldutert. Vgl. Anh. II, B: Thamer, 22; siche
auch Nadiya, 23; Basma, 28.

87 Vgl. Anh. I1, B: Hany, 22.
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Ein weiterer Befragter bestitigt die eben geschilderte Herangehens-
weise: Yasser wiirde im Bedarfsfall ebenfalls an erster Stelle auf das Inter-
net zuriickgreifen und erst bei Unklarheiten bzw. Unstimmigkeiten Hilfe
bei einem Gelehrten vor Ort suchen. Im Unterschied zu Hany wiirde
er allerdings nur bestimmte Websites konsultieren, die er auf Nachfrage
von seinen Dozenten der islamischen Theologie empfohlen bekommen
hat:

»[...] z. B. wurde mir von Dr. Helmy Ddr al-iftd’, also das Fatwa-Institut von Agyp-
ten, vorgeschlagen. Ich lese auf anderen Seiten auch herum. Wenn ich aber eine
ernste Frage habe, wo ich eine gute Antwort brauche oder eine gute Erklarung,

dann gehe ich auf Dar al-ifta’ [...]. Es gibt eine von unserem Dozenten in Osna-

briick, Herr Dr. Kellner, madrasah.com oder .de. Oder ich frage auch ihn 888

Fiir Yasser ergibt sich demnach aus seinem Universitatsumfeld heraus -
und somit anders als bei den anderen Interviewten — die Mdglichkeit,
seine religiosen Anliegen von Fachdozenten der islamischen Theologie
oder vom Betreiber eines Fatwa-Portals unmittelbar kldren zu lassen
oder zumindest Empfehlungen von ihnen zu erhalten, wo er sich am
besten iiber seine religionspraktischen Fragen erkundigen kann. Dass
ihm an auslandischen Quellen ausschliefllich das agyptische Fatwa-Amt
empfohlen wurde und er diesem Vertrauen entgegenzubringen scheint,
kann darauf zuriickgefiihrt werden, dass sowohl Yasser als auch der Rat-
geber dgyptischer Abstammung sind. Dass die Fatwas des agyptischen
Fatwa-Amts in mehreren Sprachen online verfiigbar sind, erklart wiede-
rum ihre Bekanntheit unter einigen Muslim:innen in der Diaspora.’$
Muslimische Frauen der zweiten Einwanderungsgeneration ziehen es
im Unterschied zu neuzugewanderten Frauen vor, ihre islamrechtlichen
Fragen einer Schliisselperson®° zu stellen und mit dieser von Angesicht
zu Angesicht dariiber zu diskutieren.®”' Diese Frauen begriinden ihre
Zuriickhaltung gegeniiber religionsbezogener Internetnutzung mit dem
als defizitar wahrgenommenen Maf3 an Transparenz und Kontrollierbar-
keit der dort verfiigbaren Angebote. Die als anonym charakterisierte
Kommunikationsstruktur des Internets wird dabei als zentrale Ursache
fiir die mangelnde Vertrauenswiirdigkeit der Inhalte markiert: ,Wie allen
bekannt ist, kann jeder im Prinzip das schreiben, was er mdochte [...].“6%?

888 Anh. II, B: Yasser, 19.

889 Vgl. https://dar-alifta.org/Home/Index (abg. am 30.06.2022) sowie Kap. IV, 4.1.1.

890 Die Offline-Alternativen fiir religivse Beratung werden in der vorliegenden Arbeit
als Schliisselpersonen bzw. Schliisselfiguren bezeichnet.

891 Vgl. Anh. II, B: Sumaya, 20; dhnlich Amira, 19.

892 Ebd.
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Demnach zeigt sich hier ein ausgeprégtes Problembewusstsein hin-
sichtlich der epistemischen Unsicherheit online zirkulierender religioser
Informationen, das mit einer bewussten Strategie der Meidung digita-
ler Ressourcen einhergeht. Stattdessen werden islamische Verhaltensnor-
men bevorzugt iiber als verldssliche Instanzen wahrgenommene Bezugs-
personen aus dem familialen und freundschaftlichen Nahraum bezo-
gen.’” Eine besondere Stellung kommt in diesem Zusammenhang der
Ehefrau des Imams zu, die - je nach Konstellation — entweder selbst als
weibliche religiose Autoritatsfigur adressiert wird oder eine vermittelnde
Scharnierfunktion zwischen den Ratsuchenden und der (mannlichen)
Autoritatsperson ibernimmt:

»Ja, also unser Imam hat halt auch eine Ehefrau, der wir halt viele Fragen stellen
und die uns halt auch viele Fragen beantwortet und ab und zu leitet sie dann
halt auch Fragen an ihren Ehemann weiter. Und sonst gibt es auch bei uns in der

Gemeinde immer Frauen, die kommen und den Islam studiert haben und dann

diirfen wir halt Fragen stellen und so. 84

Die Interviewsequenz belegt erneut die plurale Konstruktion religioser
Autoritdt jenseits monozentrierter Modelle (Mufti/Imam). Die Autori-
tatszuweisung gestaltet sich dezentral und qualifikationsbasiert: Sie kon-
zentriert sich nicht ausschliefSlich auf institutionalisierte Tréager, sondern
auf vernetzte Akteure, die durch islamische Fachkompetenz und Ge-
schlechternéhe legitimiert werden - ein hybrides Muster aus formellen
Hierarchien und informellen Vertrauensbeziehungen. Die Bevorzugung
weiblicher Beratungsinstanzen — vor allem der Imam-Ehefrau als Ver-
mittlerin — erklart sich durch zwei Faktoren: Einerseits wirken verinner-
lichte Geschlechternormen, die eine Préferenz fiir gleichgeschlechtliche
Ansprechpartnerinnen begiinstigen; andererseits schafft die Wahl weib-
licher Vermittlerinnen einen geschiitzten Raum fiir sensible Fragen, der
Exposition gegeniiber mannlicher Autoritét vorbeugt.

1.3. Islam@home fiir Konvertit:innen

»Tatsdchlich Google und dann schaue ich so ’n bisschen, was ist das tiberhaupt
fiir 'ne Seite? Welchen Hintergrund hat die? Ahm, was werden da iiberhaupt fiir
Quellen angefiihrt, ne? Also, aber es gibt nicht die Seite oder so. Das hab’ ich nicht.

[...] Ich lass mich natiirlich auch manchmal berieseln von bestimmten Kanilen“%>

893 Vgl. Anh. IL, B: z. B. Emine, 28; Amira, 19; Nadiya, 23; Sumaya, 20.
894 Anh. II, B: Amira, 19.
895 Anh. 11, C: Klaus, 29; ahnlich Michael, 37.
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Dieser Interviewauszug zeigt, dass das Internet fiir Konvertit:innen
einen zentralen Raum religioser Alltagsorientierung bildet. Bevorzug-
te Plattformen umfassen die wiederholt genannten Portale Islamfat-
wa.de, Islam Qe&A sowie Merciful Servant;3°¢ Martin (verheiratet mit
einer dgyptischen Muslimin) ergénzt Seekers Guidance und das agypti-
sche Fatwa-Amt.#” Die genannte Validierungsstrategie impliziert keine
ideologiekritische Priifung der Anbieter:innen, sondern fokussiert aus-
schlieSlich die Belegstruktur der Fatwas: ,,Also ich bin noch nie ins Im-
pressum gegangen und hab mir angeguckt, wer ist da eigentlich, sondern
ich schau da wirklich, auf welche Quellen wird verwiesen, weil das ist ja
letztendlich dann der Ursprung des Wissens.*®*® Damit stellt sich erneut
die Beweisfithrung als Kardinalprinzip autoritatskonstitutiver Legitima-
tion dar, ausfiihrlich analysiert in Kap. VIIL

Dariiber hinaus finden Namen wie Marcel Krass, Pierre Vogel und
Abul Baraa als religidse Autoritétsinstanzen héaufig Erwdhnung.®*® Klaus
erkldrt pragmatisch, dass seine Rezeption salafistischer Internetangebote
darauf zuriickzufithren sei, dass diese Angebote die islamisch-religiose
Online-Welt dominieren: ,Die machen sich sehr viel Arbeit [...]. Die
laden halt sehr viele Videos hoch und die machen sehr viel, ne? Und
vielleicht ist das der Grund, warum sie halt bei mir oft auftauchen in den
Videos; weil die gar keine Konkurrenz haben s0.% Das bestitigt nicht
nur meine eingangs aufgestellte Hypothese — Konvertit:innen rezipieren,
héaufig mangels ausreichender Kenntnisse iiber den Islam, salafistische
Inhalte -, sondern auch die iiberaus verbreitete, bislang aber nicht aus-
reichend empirisch belegte Theorie, dass es dem islamisch-religiosen
Markt im deutschsprachigen Online-Raum an Vielfalt und Konkurrenz
fehle und er fast ausschliefllich von salafistischen bzw. islamistischen
Angeboten bestimmt sei. Diese Annahme manifestiert sich auch in den
oben von Interviewten genannten Websites und Autoritatspersonen, die
ebenfalls tiberwiegend salafistischer bzw. traditionalistischer Priagung
sind.

Die interviewten Konvertit:innen fiihren fiir die Internetnutzung fiir
religiose Zwecke dhnliche Griinde an wie die anderen Befragten: Zeit-
effizienz und Mobilitdt: ,Es geht ja sauschnell, ich mein, ich kann
innerhalb von vielleicht 15, 20, 30 Sekunden was beantwortet haben,

89 Vgl. Klaus, 29. Siehe dazu auch El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.99-

106.
897 ygl. Anh. II, C: Martin, 35.

898 Anh. I1, C: Klaus, 29.

899 Vgl. Anh. II, C: Martin, 35; Klaus, 29; Susanne, 22.
900 Anh. I1, C: Klaus, 29.
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wo ich sonst halt doch 'n bisschen ldnger fiir brauchte."! Neben der
Tatsache, dass sich Ratsuchende den Zeit- und Organisationsaufwand
sparen, mochten einige auch nicht dem Imam zur Last fallen - vor allem
wenn es sich um ,Kleinigkeiten® handele, fiir die man auch Auskiinfte
im Netz erhalten konne.*®

Konvertit:innen, insbesondere diejenigen, bei denen die Konversion
noch nicht lange her ist (Klaus und Sofia konvertierten bspw. 2018),
unterscheiden demnach zwischen ,grofSen’ und ,kleinen® Fragen. Dabei
zeigen sie sich verunsichert dariiber, welche Fragen grof3 und welche
klein sind, also iiber die Bedeutung ihrer Fragen. Schamgefiihl ist der
Grund dafiir, dass sie ihren Imam nicht mit kleinen Fragen behelligen
wollen. Indem sie in solchen Fillen auf den Fatwa-Markt im Internet
zuriickgreifen, wollen sie durch dessen mediale Eigenschaft der Anony-
mitit ihr Gesicht wahren, anstatt Gefahr zu laufen, vor dem Imam oder
der Gemeinde als vollig unwissend dazustehen.?®* Dass Glaubige selbst-
stindig entscheiden, wann sie Fatwas bei einer Autorititsperson suchen
und welche Fragen hierfiir relevant genug sind, deutet aus religionsso-
ziologischer Perspektive auf eine Tendenz zu religioser Subjektivierung
hin. Ausfiihrlich wird diese Andeutung in Kapitel IX thematisiert.

14. Logistische Herausforderungen

Wie zuvor dargelegt, fithren zahlreiche Teilnehmer:innen der Studie ihre
intensive Internetnutzung auf die verdnderten raumlichen Bedingungen
und die damit einhergehende neue Lebenswelt in Deutschland zuriick.
Nach Aussage muslimischer Migrant:innen ist es im Herkunftsland in
der Regel moglich, nahezu an jeder StrafSenecke eine Moschee aufzusu-
chen, um sich mit religiosen Anliegen unmittelbar an den Imam der Ge-
meinde oder an eine andere theologisch versierte Vertrauensperson zu
wenden. Eine solche institutionelle und infrastrukturelle Dichte religio-
ser Anlaufstellen besteht in Deutschland jedoch nicht in vergleichbarer
Form. Dazu sagt Adel beispielhaft: ,Da wir jetzt in Europa leben, kenne

%1 Ebd.; dhnlich Silvia, 26; Sofia, 26.

2 Dazu sagt Klaus: ,Es ist tatsichlich auch natiirlich die Bequemlichkeit, ich mein
ist die Frage // muss ich jetzt (.) bis zur Moschee gehen, ist nicht weit, aber /
und planen, dass er da ist und dass er Zeit hat und so. Ist tatsichlich die / die
Zeiteffizienz“ Anh. II, C: Klaus, 29. ,Wenn es so Kleinigkeiten sind, dann habe ich
auch gefragt, also am Anfang vielleicht hatte ich die Angst, dass ich mich fiir die
falsche Meinung entscheide oder so.“ Anh. II, C: Sofia, 26.

903 Siehe weiterfithrend zur Anonymitit Abschn. 5.1. dieses Kapitels.

291



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

ich keinen Mufti hier, und deswegen wiirde ich einfach im Internet nach
einer Antwort suchen [...]. 904

Dariiber hinaus erstreckt sich der Mangel an religioser Infrastruktur
in der Diaspora auch auf den Zugang zu islamischer Fachliteratur und
Fatwa-Sammlungen. Mehrere Interviewte berichten, dass der Erwerb
bzw. die Nutzung solcher Werke in den Herkunftslindern weitaus un-
komplizierter erfolgt als in Deutschland. Dort stehe eine derartige Lite-
ratur jederzeit mithelos zur Verfiigung, sodass Betroffene eigenstindig
und ohne nennenswerten Aufwand Antworten auf alltigliche religiose
Fragestellungen recherchieren kénnten.%

Eine weitere Herausforderung ergibt sich daraus, dass Muslim:innen
in der Diaspora Fatwas benétigen, die traditionelle Normen in besonde-
rem Mafe modifizieren und somit den spezifischen Lebensumstinden
in Europa gerecht werden. Einige Befragte begriinden ihre Praferenz fiir
die Internetnutzung hierbei mit der mangelnden Kompetenz der Imame
vor Ort. Diese verfiigen zwar iiber eine fundierte religiose Ausbildung,
sind jedoch mit den Alltagsrealititen muslimischer Migrant:innen in
Europa nicht ausreichend vertraut.’®® Tatsiachlich sind einige Imame,
die aus dem Ausland nach Deutschland kommen - insbesondere zu
Beginn ihrer Tatigkeit —, mit den Lebensrealititen der Diaspora und
dem Umgang mit Gemeindemitgliedern, vor allem Jugendlichen, héufig
tiberfordert. Eigene Beobachtungen sowie Gesprache mit Imamen aus
Lindern wie der Tiirkei und Agypten untermauern Ceylans These:
Die Mehrheit der von ihm interviewten tirkischen Imame, die er dem
traditionell-konservativen Spektrum des Islam zuordnet, ,sind noch da-
bei, sich selbst in dieser Gesellschaft zu orientieren und ihren eigenen
Kulturschock zu verarbeiten.” Wegen mangelnder Deutschkompetenz
entstehen Kommunikationsprobleme nicht nur mit der Mehrheitsgesell-
schaft, sondern auch mit der eigenen Community. Diesen Umstand
schildert ein Teilnehmer der vorliegenden Studie wie folgt:

~Wenn der Imam so nur ein bisschen Deutsch spricht und manchmal irgendwie
mit der Grammatik nicht ganz klarkommt, dann gibt es doch Probleme. Manchmal
sage ich ndmlich was und dann versteht er mich falsch und ich erkenne es daran,

904 Anh. II, A: Adel, 23; dhnlich Amr, 30. Auch Martin bedient sich des Internets als
erster Anlaufstelle fiir islamische Normfragen, da es an entsprechenden Offline-Al-
ternativen vor Ort mangele. Gelehrte gebe es ,ja hier [in Deutschland] weniger,
dann frage ich meistens im Internet nach.“ Anh. II, C: Martin, 35.

905 vol, Anh. I1, A: Hilal, 44; Amr, 30.

906 Vgl. Anh. IT, A: Mariem, 31; Hilal, 44; Amr, 30.

907 Ceylan: Die Prediger des Islam, S.69. Die Frage, ob diese Einordnung auf andere
Imame bspw. aus Agypten, Albanien oder Nordafrika zutrifft, bedarf weiterfithren-
der Forschung.
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dass er mir eine ganz andere Meinung gibt. Deswegen gucke ich dann lieber erst im
Internet. 908

Insbesondere die Sprachbarriere schafft demnach Grenzen zwischen
den Gldubigen und dem Imam als religioser Autoritdt, die als uniiber-
windbar wahrgenommen werden. Um nicht falsch beraten zu werden,
praferieren einige der Befragten deshalb die Nutzung des Internets, da es
mehrsprachige Angebote bereithélt. Auch wenn der Imam im Anschluss
an die eigenstindige Fatwa-Suche aus Griinden der Selbstvergewisse-
rung aufgesucht wird, scheint es aufgrund sprachlicher Hiirden kein
unbedingtes Vertrauen ihm gegeniiber zu geben. Folgerichtig erachten
Baumann und A.-K. Nagel den Mangel an religiosen Spezialist:innen in
der Diaspora als dynamisierenden Faktor fiir den religiosen Wandel und
die Verschiebung religioser Autoritatsbeziehungen.?®

Ahnliche Erfahrungen lassen sich bei Konvertit:innen finden. Neben
sprachlichen Hiirden mangele es auch an piadagogischer Kompetenz der
Imame. So berichtet Michael bspw. enttauscht von einem Imam, der ihm
davon abgeraten habe, sich mit theologischen Fragen zu beschiftigen, so
etwa in den oben erwdhnten Beispielen (siche Ausfithrungen Kap. VI,
2.2). Er habe ihm gesagt: ,[E]s gibt gewisse Fragen und Sachen, die kann
man nicht beantworten. Die sind halt nicht fiir uns bestimmt.“!® Neben
dem Fachwissen stellt die padagogische Kompetenz der ratgebenden
Person demnach ein Merkmal der Autorititszuweisung dar (Naheres
dazu in Kap. VIII).

2. Schliisselperson: Von Online- zu Offline-Beratung

Wihrend das Internet fiir den eben vorgestellten Typus primare Refe-
renz bei religiosen Fragen ist, dient es anderen Befragten nur als Vor-
bereitungsmedium - zur Auseinandersetzung mit Anliegen vor dem Ge-
sprach mit Vertrauenspersonen. Die folgenden Ausfithrungen beleuch-

908 Anh. 1L, B: Hany, 22; dhnlich Thamer, 22.

999 vgl. A.-K. Nagel: Von der Leidensgeschichte, S. 83f.; ders.: Bedeutung, S.21f.; Bau-
mann: Religion und ihre Bedeutung fiir Migranten, S. 23ff.

910 Anh. II, C: Michael, 37. In der Tat gibt es in der islamischen Theologie eine Reihe
von Fragen, die als umur taabbudiya bekannt sind. Neben tibersinnlichen Dingen
(wie der Existenz von Dschinn und Engeln) gehoren dazu auch gottesdienstliche
Handlungen (wie die Art der Performance des Ritualgebets), die auf die reine Got-
tesverehrung (ta‘abbud) abzielen und somit weder vom Verstand erkennbar noch
verdnderbar seien. Jede:r rechtsfahige Muslim:a hat diese Dinge nach islamischer
Auffassung hinzunehmen und zu praktizieren, ohne sie zu hinterfragen. Fiir Néhe-
res dazu statt vieler al-Hanafi: Sarh al-agida at-tahhawiya, passim, z. B. S. 388ff.
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ten diese Rolle des Internets als Medium der Anbahnung und Aushand-
lung von Fatwas; dabei werden die Griinde fiir das Misstrauen einzelner
Interviewter gegeniiber dem Cyberspace als Quelle islamischen Wissens
sowie der anschliefende Ubergang vom Online- zum Offline-ifta’ eror-
tert.

2.1. Cyberfatwas: Uniibersichtlich und manipulierbar

»Ich schaue mir zundchst bestimmte Internetsites von vertrauenswiirdigen Gelehr-
ten an, [...] ihre Fatwas nehme ich aber nicht direkt an. Denn sie sind fiir andere
Personen bzw. andere Fille gedacht. Ich studiere die in der Fatwa angefiihrten

Beweise, vergleiche sie mit anderen Meinungen und halte dann Riicksprache mit

meinem Scheich [...]<!

Dieser Gespréachsausschnitt exemplifiziert die zweite Funktion des Inter-
nets fiir muslimische Migrant:innen: Es dient als Informationsquelle
zur vorlaufigen Auseinandersetzung mit einem fraglichen Sachverhalt.
Dadurch kénnen Ratsuchende ihre Anliegen individuell und fundiert
erarbeiten, bevor sie diese einer Autoritidtsperson vorlegen. Die online
gesammelten Fatwas, Belege und Gegenpositionen bilden somit die
Grundlage fiir die anschliefende miindliche Aushandlung mit dem
Mufti.”? Online-Fatwas werden dabei nicht unmittelbar iibernommen,
sondern kritisch gepriift — die Befragten streben eine Bestatigung durch
selbst erworbenes Wissen sowie eine mogliche Uberzeugung durch die
Schliisselperson an. Als solche fungieren vor allem lokale Imame, aber
auch Familienmitglieder, Freund:innen oder ehemalige Lehrer:innen
aus dem Herkunftsland.””®* Die Motive fiir diese zweistufige Validierungs-
strategie variieren:

Das obige Zitat verdeutlicht, dass die selektive Internetnutzung kei-
neswegs aus generellem Misstrauen gegeniiber online verfiigbaren Res-
sourcen resultiert — denn es werden ausschlieSlich ,Internetsites von
vertrauenswiirdigen Gelehrten® konsultiert. Vielmehr liegt der Grund
darin, dass Online-Fatwas fiir andere Personen oder Lebenskontexte
konzipiert sind und somit fiir die individuelle Situation des Mustaftis
nicht anwendbar erscheinen. Die anschlieflende Riicksprache mit einer
Autoritatsperson zielt daher auf die Erlangung einer personalisierten

L1 Anh. II, A: Khaled, 26.
912 Vgl. z. B. Anh. I1, A: Arian, 29; Khaled, 26; Omar, 24; Adel, 23; Khalaf, 30.
913 Vgl. Anh. I1, A: Fathi, 66; Khalaf, 30; Adel, 23; Hilal, 44.
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Fatwa ab, die die spezifischen zeitlichen, ortlichen und biografischen
Umstande des Ratsuchenden beriicksichtigt.”

Andere Studienteilnehmer:innen begriinden ihre Skepsis gegeniiber
dem Internet als alleiniger Quelle religioser Beratung mit der Fiille an
islambezogenen Websites und Foren. Diese Uberfiille an Informations-
angeboten und die daraus resultierende Uniibersichtlichkeit seien der
Tatsache geschuldet, dass die Online-Welt heutzutage nahezu allen Men-
schen zuginglich geworden sei. Jede Person mit elementaren digitalen
Fertigkeiten konne daher beliebige Inhalte verdffentlichen: ,Wie ich
schon sagte, man kann dem Internet nicht wirklich trauen, es kann
irgendwer diese Sachen geschrieben und hochgeladen haben.”'> Bunt
erachtet die Skepsis der Muslim:innen gegeniiber den Cyberfatwas als
berechtigt. Thm zufolge werden Fatwas heute nicht nur von Fachleuten
oder Autodidakten, sondern mittlerweile auch maschinell erstellt.*"®

Neben dem Fehlen institutioneller Kontrollmechanismen in der re-
ligiosen Online-Beratung heben vor allem Befragte aus arabischen
Herkunftslindern die Pluralitit kontroverser Positionen hervor. Die
Vielfalt divergierender Fatwas und Ratschldge ist fiir sie ein Grund,
zusdtzliche Beratung vor Ort in Anspruch zu nehmen. Der Interview-
te Taha etwa empfindet die Fiille widerspriichlicher Online-Antwor-
ten als verunsichernd und iberfordernd; er konstatiert zudem eine
fehlende klare Abgrenzung der Rechtsschulen. Die Konsultation einer
lokalen Schliisselperson dient ihm somit der orientierungsstiftenden
Entscheidungsfindung innerhalb seiner bevorzugten Rechtsschultraditi-
on.’” Auch wenn einige Interviewteilnehmer:innen zur Befolgung einer

14 Die hohe Relevanz solcher kontextangepassten Fatwas fiir viele Befragte wird im

folgenden Kapitel (VIII, v. a. 2.2.1.) detailliert beleuchtet.
915 Vgl. Anh. I1, A: Adel, 23; dhnlich Omar, 24; Nader, 39; Adel, 23; Anh. II, B: Sumaya,
20; Amira, 19. Der Befragte Hilal duflert sich zur Problematik fehlender Kontrollme-
chanismen wie folgt: ,Es gibt viele unbeaufsichtigte Online-Sites mit islamischen
Inhalten. Solche Sites werden nicht von Experten betreut, die fiir Genauigkeit der
online gestellten Informationen sorgen [...]. Nichtsdestoweniger bleibt das Internet
ein wichtiges Medium, auf das man nicht verzichten kann.“ Anh. II, A: Hilal, 44.
Als Beispiel dafiir fithrt er den Online-Dienst ,Virtual ifta™ an, der 2019 vom
Islamic Affairs and Charitable Activities Department in Dubai eingefithrt wurde.
Bei diesem Service handelt es sich um eine maschinell erstellte Datenbank mit
Antworten auf religiése Fragen in arabischer und englischer Sprache, die mithilfe
von KI—Ubersetzungen - »although attendant issues of veracity and reliability® —
erweitert werden soll. Bunt: From Sheikh Google to ImamAI?; ders.: The Net Imam
Effect, S. 25. Siehe auch Haziq: Now, ‘virtual mufti’, in: www.khaleejtimes.com (abg.
am 08.11.2023).
Dazu sagt er: ,Zundchst frage ich im Internet. Ich gebe die Frage ein und schaue mir
die unterschiedlichen Antworten vieler Gelehrter an. Ich mache mir ein Bild und
frage dann den Imam in der Moschee.“ Anh. II, A: Taha, 42; siehe auch Khalaf, 30;
Adel, 23; Hilal, 44.

916

917
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bestimmten Rechtsschule tendieren — was die Dominanz entsprechen-
der Rechtsschultraditionen in ihren Herkunftslindern widerspiegelt -,
duflern sie dennoch Bereitschaft, im Migrationskontext selektiv davon
abzuweichen, wie in Kapitel VIII naher dargelegt wird.”®

Khaled, ein syrischer Gefliichteter, begriindet seine Internet-Skepsis
mit der staatlichen Uberwachung islamischer Online-Dienste. Insbeson-
dere bei Seiten mit jihadistischem Fokus verzichte er aus Sicherheits-
griinden auf Besuche.”® Als Beispiel nennt er die Website der jihadisti-
schen Gruppe des tauhid wa-I-gihad®*° und bezeichnet sie als ,gute Site®:

»Das Minbar at-tauhid wa-I-gihad ist eine gute Site, besonders fiir die Suche nach
Themenfeldern wie dem Jihad und der Exkommunizierung von Menschen aus der
Religion (takfir) [...]. Ich kann sie allerdings nicht besuchen, da sie iiberwacht wird

[...]. Unsere Internetsuchen sowie Telefonate sind nicht geschiitzt, wie man denkt.

Das vermeintliche Recht auf Privatsphire gibt es ja gar nicht. Alles Liige:9%!

Die Frage nach dem Jihad erweist sich demnach als priasentes Thema
unter einigen Neuzugewanderten. Ob diese Resonanz auf die Kriegser-
fahrungen und militdrischen Auseinandersetzungen in ihren Herkunfts-
lindern oder auf ihre tatsichlichen Weltanschauungen und religiosen
Uberzeugungen zuriickzufiihren ist, bleibt hier offen. Festzuhalten ist je-
doch, dass ein Teil der interviewten Neuzugewanderten eine ausgepragte
traditionelle Autorititsgldubigkeit sowie deutliche Affinitdten zu salafis-
tischen Deutungsmustern erkennen ldsst.”?? Bemerkenswert ist ferner,
dass das mediale Spezifikum der Anonymitdt — von anderen Befragten
als positiver Nutzungsaspekt hervorgehoben®? — im obigen Zitat infrage
gestellt wird. Sie wird vielmehr als blofle Imagination wahrgenommen
und somit als heuristischer Grund fiir Misstrauen gegeniiber religions-
bezogener Internetnutzung konzipiert.

Des Weiteren schreiben einige Migrant:innen dem Internet im Kon-
text religioser Lebensberatung die Funktion der Selbstvergewisserung
iiber bereits erworbene Informationen oder Praktiken (z. B. Gebetsvoll-

918 Vgl. Anh. 11, A: Taha, 42; ahnlich Huda, 29; Gamal, 57; Ridwan, 62. Dies wird
auch von Theoretikern der Normenlehre fiir muslimische Minderheiten wie al-Qa-
radawi und al-‘Alwani gefordert. Sie befiirworten die Uberwindung der Grenzen
zwischen den einzelnen Rechtsschulen. Vgl. Weiterfithrend dazu al-Qaradawi: Fi
figh al-aqalliyat, v. a. S.57f.; El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S. 62;
ders.: Mit Tradition, S. 180-191. Weiterfithrend dazu Kap. VIII, 1.2.

919 Vgl. Anh. I, A: Omar, 24; Khaled, 26.

920" Dijese Website wurde 1999 vom jordanischen Abu Mus‘ab az-Zarqawi (gest. 2006)
gegriindet, der sich 2004 al-Qaida anschloss.

921 Anh. I, A: Khaled, 26. Zu Inhalten der Site siehe http://jahied.eb2a.com/?i=1 (abg.
am 12.07.2022).

922 Siche ausfithrlich dazu Kap. VIII und IX.

923 Fiir Naheres dazu Abschn. 5.1. dieses Kapitels.
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zug) zu. Bei neuen Fragestellungen bevorzugen sie jedoch die Konsulta-
tion vertrauenswiirdiger Personen. Diese skeptische Haltung begriinden
sie mit der Manipulierbarkeit und Meinungsvielfalt online-basierter In-
halte.?2* Ahnlich verfahren Muslim:innen der zweiten Generation: Ziyad
und Arian wahlen bei komplexen Religionsfragen primér Familienmit-
glieder, Imame oder Freunde, da ,es sehr viele Meinungen im Internet
gibt und man nicht weif$, was man glauben soll. Deswegen dann auch
als erste Variante lieber den / éhm / die Eltern fragen oder den Imam
fragen [...]. 9%

Insgesamt lasst sich daraus schlieflen, dass die Ablehnung religionsbe-
zogener Internetnutzung nicht nur auf Skepsis gegeniiber der Authenti-
zitat und Integritat digitaler Angebote und Cybermuftis zuriickzufiihren
ist, sondern ebenso auf das Vorhandensein als verldsslicher empfunde-
ner Offline-Alternativen. So hebt der Befragte Sajed hervor, dass er sich
in religiosen Angelegenheiten nicht im Netz informiere, sondern vorran-
gig seinen Bruder um Rat frage, dem er aufgrund eines Studiums der
Islamischen Theologie in Saudi-Arabien und einer religiésen Ausbildung
bei Gelehrten in Medina besondere Autoritdt beimisst. Zugleich gibt
Sajed an, sich zumindest gelegentlich auch religiése Inhalte in Form von
Online-Videos anzusehen (siehe hierzu Abschn. 4 dieses Kapitels).*26

Unter den Websites, die Neuzugewanderte und Migrant:innen als
serios und sicher erachten und zur Gesprachsvorbereitung bzw. Selbst-
vergewisserung besuchen, sind oft die bereits mehrfach erwahnten Web-
portale Islamweb.net, Isam Q&A und ahl as-sunna al-gama‘a.’”’” Dariiber
hinaus werden die personlichen Seiten verschiedener saudischer Gelehr-
ter mehrmals erwahnt, z. B. die von Ibn Baz, al-Fauzan und al-‘Utaimin
— eine Stiitze fiir die eben aufgestellte Theorie zur Dominanz des Tra-
ditionalismus bzw. Salafismus im Cyberspace.””® Auch finden Namen
wie an-Nabulsi, ‘Abd al-Kafi und a$-Sa‘rawi erneut Erwéahnung.”?® Ande-
re Befragte greifen gezielt auf die Online-Fatwas von Mulftis aus ihrer
Heimat zuriick. So nennt bspw. Taha, der aus dem Sudan stammt, die
Sudanesen ‘Abd al-Hay Yasuf und Muhammad Ahmad Hasan (gest.

924 Dazu sagt Nader z. B.: ,Das Internet ist unsicher. Viele Internetseiten sind manipu-

lierbar. Es gibt zwar Menschen, die sich dort Fatwas einholen, aber ich mache das
nicht. Ich kann nicht einem Gelehrten folgen, nur weil ich sein Bild oder seinen
Namen auf einer Website gesehen habe Anh. II, A: Nader, 39; ahnlich Hilal, 44;
Ridwan, 62; Adel, 23; Khalaf, 30.

925 Anh. 11, B: Ziyad, 23; dhnlich Anh. II, A: Arian, 29.

926 gl. Anh. II, B: Sajed, 22; dhnlich Anh. IT, A: Arian, 29.

927 Siehe dazu https://islamonline.net/; http://www.sunna.info/ (abg. am 22.10.2019).

928 Vgl. Anh. II, A: Khaled, 26; Omar, 24; Nader, 39; Tarek, 30.

929 Vgl. Anh. 1, A: Nader, 39.
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2020). Aulerdem nehme er auch Online-Angebote des dgyptischen as-
Sa‘rawi sowie des bis zu seinem Tod in Katar lebenden al-Qaradawi in
Anspruch.”0

Befragte der zweiten Einwanderungsgeneration erwahnen in diesem
Zusammenhang - im Unterschied zu Migrant:innen arabischer Her-
kunft - ausschlieSlich deutschsprachige Plattformen aus dem traditiona-
listischen bzw. salafistischen Spektrum wie Generation Islam oder Die
wahre Religion und YouTube-Prediger wie Pierre Vogel, Ibrahim Abu
Nagi oder Abu Jabril.” Diese Akteure hitten sie — insbesondere in ihrer
Jugendphase - als religiose Autoritatsfiguren rezipiert. Aufgrund biogra-
fischer Entwicklungen und veranderter Lebenskonstellationen dient das
Internet heute jedoch nicht mehr als primare Anlaufstelle religioser Be-
ratung, wie im Folgenden naher erortert wird.

2.2. Jugendliche auf der Suche nach Orientierung

Insbesondere in der Jugendphase befinden sich viele Menschen auf der
Suche nach Orientierung und Identitdt. Das Internet als konstitutiver
Bestandteil ihrer Lebenswelt dient Jugendlichen als primédre Anlaufstelle
fiir religiose Fragen. Mehrere Befragte schitzen den einfachen Zugang
und den schnellen Informationsgewinn und sehen im Netz vielfaltige
Méglichkeiten, ihre religiose Identitit zu finden und zu festigen.”*? Nach
negativen Erfahrungen unterschiedlicher Provenienz — wie im Folgen-
den erldutert - haben jedoch mehrere Gespréachspartner:innen die reli-
gionsbezogene Internetrecherche aufgegeben.

Murat berichtet etwa, dass er zwischen seinem 16. und 18. Lebensjahr
héufig das Internet als primare Informationsquelle fiir religiose Themen
genutzt habe. Er erinnere sich noch lebhaft daran, dabei wiederholt
auf Videos salafistischer Prediger wie die oben genannten gestoflen zu
sein.”>3 Heute konsultiere Murat das Internet zwar nach wie vor gelegent-
lich, gehe jedoch vorsichtiger vor und besuche ausschliellich Websites,
die er als vertrauenswiirdig einstuft. Dazu zahlen madrasa.de sowie die
Plattform des tiirkischen Gelehrten Muhammed Konyevi (gest. 2022).
Den Wandel begriindet er mit den ,radikalen Inhalten aus dem salafis-

930 Vgl. Anh. I1, A: Taha, 42.

931 Vgl. Anh. II, B: Ramy, 32; Anh. II, A: Arian, 29. Zu den genannten Personen und
der Website Die wahre Religion siche statt vieler Wiedl: AufSenbeziige, S. 150ff.; dies.:
Zeitgendssische Rufe, z. B. S.180f., 188f.; zu Abu Jabrils YouTube-Auftritten https://
www.youtube.com/results?search_query=abu-+jabril (abg. am 03.05.2023).

932 Vgl. Anh. I, B: Murat, 28; dhnlich Maher, 20, Nadiya, 23; Amira, 19; Sumaya, 20.

933 Vgl. Anh. I, B: Murat, 28; dhnlich: Thamer, 22.
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tischen Milieu einerseits und der Uberwindung sprachlicher Barrieren
andererseits: Durch Verbesserung seiner Muttersprache stehe er heute in
direktem Austausch mit Gelehrten aus der Tiirkei.”** Die Bedeutung der
Sprache hebt er wie folgt hervor:

»Einfach die Sprache. [...] Also ich kann Tiirkisch, aber es ist inzwischen gut
geworden, aber damals noch nicht so gut. Und damit bin ich, glaube ich, auch nicht
alleine, viele sind zwar arabischstimmig, tiirkischstimmig, aber die Sprache, um

Biicher zu lesen, die Antworten geben kénnen, so auf diesem Niveau, ist die Spra-

che / meistens nicht die Sprache der Jugendlichen. Auch von mir nicht gewesen 3

Diese Aussage unterstreicht, dass sprachliche Kompetenz mafSgeblich
die Wahl religioser Beratungsmedien determiniert. Solange die Beherr-
schung der islamischen Muttersprachen unzureichend ist — sei es fiir
miindliche Konsultationen mit Imamen oder die eigenstindige Lektii-
re fachlicher Primarliteratur —, bleibt muslimischen Migrant:innen der
deutschsprachige Online-Fatwa-Markt faktisch die einzige zugdngliche
Option. Erfolgt jedoch die Uberwindung dieser Barriere, eréffnen sich
vielfaltige Offline-Alternativen, die eine bewusste Abkehr vom Cyber-
space ermdglichen. Paradoxerweise behélt das Internet seine normative
Relevanz: Es transformiert von primérer zu sekundarer Referenzinstanz,
fungiert als vorldufiges hermeneutisches Hilfsmittel fiir transnationale
Riicksprachen oder als Vorbereitungsmedium vor literaturbasierter Kon-
sultation.

Auch Maher gibt an, sich religiose Normen heute nicht mehr im
Internet anzueignen.”¢ Stattdessen wende er sich an seinen Vater und
gegebenenfalls an den Imam in der Moschee. Die Griinde fiir seine
Abwendung von den Online-Fatwas sind nicht nur in der Pluralitdt und
der Uniiberschaubarkeit der Angebote im Netz, wie oben angesprochen,
zu suchen, sondern hauptsdchlich in der elterlichen Autoritétsposition:
Als Vorsitzender einer Moscheegemeinde vermittelt der Vater nicht nur
fachliche Expertise, sondern schafft auch direkten Zugang zu offline-in-
stitutionellen Ressourcen.””” Diese biografische Konstellation illustriert
exemplarisch, wie familidre Netzwerke in der Diaspora hybride Bera-
tungswege ermoglichen.

934 vgl. Anh. I1, B: Murat, 28.

935 Ebd.

936 Ahm vorher da (.) habe ich einfach die Frage in Google eingetippt und den ersten
Link aufgemacht und das durchgelesen, was was kam, weil das ist das war fiir
mich die leichteste und 4hm schnellste Antwort [...]. Ahm dann hat mir auch so
mein Vater mitgeteilt, dass man nicht einfach auf Wissen auch von irgendwelchen
Scheichs beziehen kann.“ Anh. II, B: Maher, 20; ahnlich Amira, 19.

937 Vgl. Anh. 1, B: Maher, 20.
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Maher - wie zahlreiche andere Befragte — nennt zudem die Anony-
mitdt digitaler Muftis als entscheidenden Wechselgrund von Online-
zu Offline-Beratung. Die Identitit, Ausbildung und Intentionen internet-
basierter Fatwa-Geber:innen verblieben fiir die Nutzer:innen undurch-
sichtig.” Folgerichtig erachten einige Befragte die Nutzung des Internets
zur Kldrung religionsbezogener Fragen als ,gefdhrlich®, insbesondere
wenn aufgrund mangelnden Hintergrundwissens eine Differenzierung
zwischen seridsen und unseriosen Fatwa-Plattformen nicht mdglich ist.
Basma artikuliert dies wie folgt: ,Das finde ich superproblematisch,
wenn da keine so Foundation dhm existiert, [...] ist es absolut gefahrlich,
was es alles im Internet gibt und was als Wahrheit verkauft wird. %
Diese im Interviewmaterial hdufig genannte Skepsis aufgrund fehlender
Transparenz bestatigt die in einschlédgiger Literatur vertretene Annahme,
der zufolge die scheinbar vorhandene Anonymitit seitens der Online-
Fatwa-Anbieter:innen Unbehagen bei einigen User:innen auslost.?4?

Auch wenn die Befragten in diesem Zusammenhang heute mit den
religiosen Online-Angeboten unzufrieden sind, waren sie nach eigenen
Angaben im Jugendalter auf das Internet als religiose Autoritédtsinstanz
angewiesen. Sowohl Maher als auch Murat und Amira berichten, bei
ihren Recherchen wiederholt auf salafistische bzw. islamistische Inhalte
gestoflen zu sein und Videos von Predigern wie Pierre Vogel, Abul Baraa
oder Marcel Krass Vertrauen geschenkt zu haben. Dieses Vertrauen re-
sultiere nicht nur aus der ,,schonen® Ansprache dieser Prediger — wie in
Kapitel VIII, 2.2.3 néher erdrtert wird —, sondern ebenso aus dem Fehlen
von Hintergrundwissen: ,Ahm das Problem war friiher, dass ich blind
der Meinung gefolgt bin ok, also ich hatte nicht so viel Wissen und hab
mir jedes Wissen / versucht, anzueignen.“4!

Diese Sequenz untermauert die in der einschlagigen Literatur vertre-
tene Annahme, wonach muslimische Jugendliche in Deutschland héufig
keine reflektierte religiose Erziehung erfahren, die sie zu selbststindiger
und kritischer Auseinandersetzung mit Religionsfragen beféhigt. Oft er-
leben sie den Islam lediglich als formale Familientradition und bleiben
somit ,im religios-theologischen Sinne Analphabeten:“4> Auch wenn
diese Jugendlichen bereits iiber grundlegende Islamkenntnisse verfiigen,
ist ihre Religionsfestigkeit in diesem Alter noch nicht so stark ausgepragt

938 vgl. ebd.

939 Anh. 11, B: Basma, 28; ahnlich Hany, 22.

40 Vgl. z. B. Mandaville: Digital Islam, S. 23. Fiir Niiheres dazu siehe die Ausfithrungen
zum Forschungsstand in Kap. I, 2.2.

941 Anh. 11, B: Maher, 20; dhnlich Sumaya, 20; Murat, 28; Amira, 19.

942 Dantschke: Attraktivitat, S. 64.
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wie bei Erwachsenen, sodass Schwankungen bei der Akzeptanz oder Ab-
lehnung einzelner Glaubenssdtze — mitunter sogar der gesamten Glau-
bensrichtung - auftreten konnen. Daher besteht nach Inans Darstellung
bei Jugendlichen besonders die Gefahr, dass sie internetbasierte Angebo-
te, die sich auf religiose Schriften berufen und plausibel wirken, unhin-
terfragt tibernehmen.’*> Toprak et al. zufolge sind Jugendliche verstarkt
auf der Suche nach Orientierung und Freundschaften. Haufig seien vor
allem jene mit Migrationshintergrund Diskriminierungen und Benach-
teiligungen ausgesetzt und deshalb auf der Suche nach Halt. Salafistische
Ansprachen konnen fiir sie daher verlockend sein, da sie einfache und
klare Antworten geben und ihnen das Gefiihl vermitteln, Teil einer gro-
Ben und starken Gemeinschaft (umma) zu sein. ,,Die Welt wird in Gut
und Bose eingeteilt, es existiert eine ,Schwarz-Weif3-Welt, Zwiespalte
gibt es nicht - die Salafisten kennen die Wahrheit und gehéren zu den
Guten.*#

Einige befragte Frauen nennen die Ehe als mafigeblichen Anlass fiir
den Wechsel der Autoritatsinstanz:

»Ehrlich gesagt frage ich vieles bei meinem Ehemann, [...] und eigentlich ist er
meine erste Anlaufstelle [...]. Und bevor ich verheiratet war, ehrlich gesagt, auf der /
ich glaube, die heifdt Islamfatwa oder so die Seite und ihre englische Schwesterseite,

so gesehen, die heifdt auch Islam Q&A oder so; da habe ich immer viel nachgeguckt,

bevor ich verheiratet war 94>

Hier zeigt sich nicht nur die Bedeutung des Internets als Quelle religio-
ser Normerkenntnis, sondern zugleich die Bereitschaft der Ratsuchen-
den, auf Cyberfatwas zu verzichten, sobald sich infolge personlicher Ver-
anderungen tragfihige Offline-Alternativen er6ffnen. Digitale Angebote
werden demnach als provisorische ,Notlosung” wahrgenommen, die mit
der Konsolidierung sozialer Bezugsgruppen rasch durch personalisier-
te Autoritatsfiguren abgeldst wird. Dieses Verhalten korreliert mit den
zuvor aufgezeigten Defiziten: der Uniiberschaubarkeit online-vermittel-
ter Fatwas sowie der Pseudonymitit der Muftis.?*¢ Zahlreiche Interview-
partner:innen bringen daher eine klare Préferenz fiir die Face-to-Face-
Kommunikation mit einer religiosen Autorititsperson gegeniiber der
Nutzung digitaler Informationsquellen zum Ausdruck. Als Hauptgriinde
nennen sie die Transparenz der Identitdt des Muftis und die Moglichkeit
eines interaktiven, kontextsensiblen Austauschs. ,,Aus dem Internet, da

Siehe Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S. 114f.

Toprak/Weitzel: Warum Salafismus, S. 52; dhnlich: Dantschke: Attraktivitit, S. 66f.;
El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S. 93f.

45 Anh. 11, B: Nadiya, 23.

946 Vgl. ebd.; Anh. IT, A: Huda, 29.

944
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weify man nicht, wer die Fatwa gibt. Und dhm die meisten Fatwas, die
sind auch nicht erklart. Wenn ich zum Scheich gehe, dann erkldrt er mir
die Fatwa von A bis Z, also ahm wie man das zu verstehen hat. 9%

Insgesamt spielen soziodemografische Hintergriinde sowie deren Ver-
anderungen - etwa Alter, Geschlecht und Familienstand - eine mafSgeb-
liche Rolle bei der Wahrnehmung und Auswahl religioser Autoritatsin-
stanzen. Solche Entwicklungen konnen zu einem Wechsel oder gar zum
Bedeutungsverlust digitaler Autorititen fithren. Ahnliche Muster lassen
sich bei Islaminteressierten und Neukonvertit:innen beobachten, wie der
folgende Abschnitt austfiihrt.

2.3. Neukonvertit:innen springen ,von Link zu Link*

»Ganz, ganz, ganz am Anfang, als ich mich mit dem Islam zu beschaftigen begann
[...], las ich sporadisch, was ich fand, und sprang von Link zu Link. Heute lese ich
gerne nach, mache mir erst meine eigenen Gedanken und rede danach mit einer
Person dariiber [...]<%48

In diesem Zitat wird dem Internet eine Orientierungsfunktion bei der
Suche nach Informationen und Antworten auf Verstindnisfragen zum
Islam zuteil. Fiir Islaminteressierte und Neukonvertit:innen stellt der
Cyberspace — wie zuvor angedeutet — eine primédre Anlaufstelle fiir die
Auseinandersetzung mit Glaubenslehre und -praxis dar. Er stillt hau-
fig die Neugier auf islamisch-theologische Themen, vermittelt religiose
Handlungsmuster in vielfaltigen medialen Formaten und erteilt praxis-
bezogene Ratschlage.**

Heute dient das Internet zwar weiterhin der Vorklarung von Fragen
und der Vorbereitung religioser Gespriache, doch werden die dortigen
Ratschldge nicht unhinterfragt ibernommen. Konvertit:innen dieser
Gruppe bevorzugen vielmehr zunichst den Austausch mit vertrauens-

947 Anh. T1, B: Maher 107; siehe auch Murat, 28: ;Wenn ich einem Gelehrten jetzt eine
Frage stelle, dann fragt der manchmal: Was meinst du mit dem Wort? Ah, ich meine
das, sage ich dann. Ah, ne, dann muss ich eine andere Antwort geben, sagt er. Weil
ich dann meine Umstinde besser darlegen kann quasi, weil er auch nachfragen
kann direkt.*

948 Anh. 11, C: Susanne, 22.

949 Siehe dazu z. B. El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, passim. Auch wenn
das Internet in diesem Zusammenhang als zentraler Ort der Aneignung von reli-
giosem Wissen und religiosen Normen definiert wird, wird es nicht als Ausloser
der Konversion zum Islam betrachtet. Oft ist Letzteres nach Berichten mancher
Konvertit:innen die personliche Erfahrung mit Muslim:innen. Diese Frage ist nicht
Gegenstand der vorliegenden Studie und wird daher hier nicht weiterverfolgt. Fiir
Niheres dazu siehe z. B. Wohlrab-Sahr: Konversion zum Islam, z. B. S. 144ft.
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wiirdigen Personen. Im Gegensatz zu Befragten mit Migrationshinter-
grund beschreiben Neumuslim:innen zwei Phasen der religionsbezoge-
nen Internetnutzung, wie Sofia formuliert: ,Ich wiirde nicht wie am
Anfang / ich wiirde nicht das einfach glauben [...]. Ich wiirde einfach ja,
das googeln sozusagen, um mir so 'n Bild zu verschaffen, was sind denn
jetzt die Meinungen dariiber.*>°

Demnach nutzen Neumuslim:innen das Internet in der initialen Kon-
versionsphase als primire, bedingungslos vertrauenswiirdige Anlaufstel-
le zur Klarung religionsbezogener Fragen.' Sie iibernehmen die dorti-
gen Informationen unhinterfragt, da sie - analog zum Christentum -
eine hierarchische Autoritdtsstruktur mit konsensualer Letztinstanz im
Islam vermuten. Als neue Muslim:innen denken einige, es gebe ,,s0 einen
Konsens, also wenn dann so eine Fatwa gesprochen wird, dass auch (.)
ja so ein Konsens eigentlich herrscht und das alle akzeptieren, oder die
meisten Muslime.>? Sie erhoffen sich demnach, mithilfe des Internets
solche konsensualen Aussagen religioser Autoritdten zu finden. Bei den
Suchergebnissen handele es sich haufig, wie die interviewten Personen
angeben, um salafistische Websites wie The Religion of Islam und Islam-
fatwa.de oder YouTube-Videos von Pierre Vogel und Abul Baraa.?>

In der zweiten Phase erkennen Neumuslim:innen, dass ein solcher
Konsens fehlt. Stattdessen begegnen sie wiederholt unterschiedlichen,
teils gegensatzlichen Positionen zu identischen Sachverhalten, was Ver-
unsicherung auslost.”>* Befragte beschreiben diesen Wandel: Online
sucht man Antworten auf individuelle Fragen, stofit jedoch auf eine
Multiplikation neuer Unsicherheiten. Damit wird die Abwesenheit einer
zentralen Hierarchie oder Fatwa-Instanz evident. Die Vielfalt des On-
line-Fatwa-Markts — zuvor als Vorteil gedeutet — erscheint nun als belas-
tend.*>

Neben der online herrschenden Meinungsvielfalt wird die Dominanz
~extremer® Positionen als Katalysator fiir ein Umdenken im Internetge-
brauch hervorgehoben. In diesem Zusammenhang berichtet eine Kon-
vertitin, dass sie bei ihrer Online-Recherche oft ,harte Sachen gelesen
[hat] und so extreme Ansichten, [...] sehr extreme Entscheidung, dass

950 Anh. II, C: Sofia, 26.

951 Vgl. Anh. II, C: Michael, 37; Anna, 23; Sofia, 26; Susanne, 22; Silvia, 26.

952 Anh. 11, C: Sofia, 26.

953 Vgl. Sofia, 26; Susanne, 22. Dazu sagt Kara bspw.: ,Vor Jahren. Also jetzt nicht in
der Phase, in der ich mich stirker mit dem Islam auseinandergesetzt habe. Aber
ich kenne ihn von frither. Er ist ja auch in den deutschen Medien teilweise als
Hassprediger ofter zu sehen. Kara, 23.

954 Anh. I, C: Sofia, 26.

955 Vgl. Anh. II, C: Klaus, 29; Susanne, 22; Sofia, 26.
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eine Frau irgendwas nicht machen darf oder so, also so was ganz Klein-
liches, aber sehr extrem.“%¢ Auch wenn die Befragten diese Positionen
nicht explizit einer Stromung zuordnen, deuten sie auf salafistische
oder islamistische Angebote hin.’’” Die reflektierte Auseinandersetzung
muslimischer Konvertit:innen mit religiésen Inhalten - statt blinder
Gefolgschaft — verkérpert eine Form religioser Individualisierung, die in
Kapitel IX vertieft wird.

Als Offline-Alternative fiir religiose Beratung verweisen einige Kon-
vertit:innen auf ihre muslimischen Freundes- bzw. Bekanntenkreise. Bei
anderen erfolgte der Wechsel zur Offline-Beratung durch die Ehe. Dazu
sagt Silvia bspw.:

~Wenn ich eine Frage habe, dann frage ich in der Regel meinen Ehemann [...].

Bevor ich verheiratet war und ich noch nicht so viel Kontakt mit anderen Muslimen

hatte, habe ich meistens Fatwas im Internet gelesen, weil ich es am Anfang sehr

schwierig fand, welche Fatwas, welchen Rechtschulen will ich folgen oder kann ich

folgen in dem Sinne:>8

Dem Umstieg auf die Offline-Beratung liegt in diesem Fall nicht in erster
Linie die Uberforderung durch die Vielzahl an Online-Fatwas zugrunde,
sondern eher die familidre Veranderung durch die Heirat mit einem
Muslim. Der Ehemann wird als ,,Quelle” islamischer Normen angesehen
und ihm somit Autoritdt zugewiesen — die Kriterien, nach denen die
Zuschreibung von Autoritit erfolgt, werden in Kapitel VIII thematisiert.

Die Frage, ob sich aufgrund der Generationszugehorigkeit Unterschie-
de im Umgang mit religioser Beratung im Allgemeinen und in der Nut-
zung des Internets fiir religiose Zwecke im Speziellen ergeben, steht im
Mittelpunkt der folgenden Ausfithrungen.

3. Senioren zwischen Moschee und Web

Entsprechend der Methodologie der Grounded Theory, die der vorlie-
genden Arbeit zugrundliegt, habe ich bei der Datenerhebung versucht,
mittels gezielten Samplings kontrastive Falle zu beriicksichtigen, welche
die religionsbezogene Online-Nutzung ablehnen konnten. Ausgehend
von der Annahme, dass die Internetnutzung eher unter Jugendlichen
und jungen Erwachsenen verbreitet ist, habe ich als Vergleichsfille Men-
schen im Alter von 50 bis 66 Jahren interviewt. Die Auswertung der

956 Anh. II, C: Sofia, 26; dhnlich Susanne, 22.
957 Siehe Kap. II, 3.
958 Anh. II, C: Silvia, 26; Michael, 37; Anna, 23; Susanne, 22.
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Stichprobe legte zundchst nahe, dass diese Altersgruppe in der Tat im
Gegensatz zu den oben dargestellten Typen kaum auf das Internet zu-
riickgreift. Um diese Annahme zu priifen und die theoretische Sattigung
zu erreichen, wurden vier weitere Gesprache mit Senioren gefiihrt. Diese
falsifizierten jedoch die Annahme und zeigten auf, dass auch Menschen
dieser Altersgruppe das Internet fiir religionsbezogene Anliegen nutzen.
Demnach lasst sich diese Gruppe in zwei Subtypen unterteilen, die im
Folgenden vorgestellt werden.

3.1. ,,Ich bin immer im Internet.”

,Ich bin immer im Internet. Wenn es mir aber im Internet zu langweilig wird, 6ffne
ich Facebook und dann habe ich mir die Sendung al-Qahira wa-n-nas (Kairo und
die Menschen) von Tony Khalifa angeschaut. Er hat immer mehrere Gelehrte zu
unterschiedlichen Themen eingeladen; das habe ich mir immer angeschaut: >

Diese Passage unterstreicht, dass Senioren — @hnlich wie Jugendliche
und junge Erwachsene - das Internet als Medium fiir religiose Inhal-
te frequentieren. Im Gegensatz zu einer instrumentellen Suche nach
Online-Fatwas fiir alltigliche Problemlosungen dominiert jedoch eine
konsumptive Nutzung: Religiose Unterhaltung durch Talkshows mit Ge-
lehrten dient der Zerstreuung und der Affirmation etablierten Wissens.
Soziale Medien wie Facebook fungieren als hybride Erweiterung kon-
ventioneller audiovisueller Formate, indem sie religiose Diskurse passiv
konsumierbar machen und soziale Isolation abmildern.**

Im Kontrast zu Jugendlichen und jungen Erwachsenen, die eine Plu-
ralitdt sozialer Medien fiir religiose Anfragen nutzen, dominieren bei
alteren Kohorten Facebook und YouTube als dominante Plattformen.
Medienwissenschaftliche Erhebungen konstatieren einen kontinuierli-
chen Zuwachs der Facebook-Nutzung unter Personen iiber 60 Jahren,
parallel zu einem Abwandern jiingerer User:innen hin zu TikTok und
Instagram.®!

Neben diesen Videoplattformen nennen Interviewpartner dieser Ko-
horte etablierte o.g. Portale wie Islamweb.net, Islam Q¢A und das
agyptische Fatwa-Amt als primére Quellen fiir Wissensaneignung und
religiose Edutainment-Formate. Haufig genannt werden zudem promi-

959 Anh. II, A: Fathi, 66; dhnlich Sobhy, 53.

90 ygl. Anh. II, A: Ridwan, 62; Fathi, 66; Sobhy, 53; Salih, 63.

%1 Vgl. z. B. https://meedia.de/2018/02/15/facebook-wird-zum-seniorentreff-neue-s
tudie-sieht-zuwaechse-bei-den-alten-aber-die-jugend-nimmt-reissaus/ (abg. am
17.01.2022).
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nente Gelehrte wie Ibn Baz, an-Nabulsi, as-Sarawi und insbesondere
al-Qaradawi mit seiner Sendung as-Sari'a wa-I-hayat.??> Bemerkenswert
ist die Kontinuitdt: Es handelt sich um identische Fatwa-Portale und
autoritative Gelehrte, deren Inhalte ebenfalls von jiingeren Befragten
rezipiert werden. Diese Uberschneidung zeigt eine transgenerationale
Konvergenz im Kanon der digitalen religiosen Referenzen, bei der ge-
nerationsspezifische Plattformpraferenzen den gemeinsamen Wissensbe-
stand nicht fragmentieren, sondern vielmehr ergénzen.

Doch woher holen Senioren religiose Konsultation zu islamischen
Fragen ein, wenn sie diese nicht primdr digital in Anspruch nehmen?
Alle interviewten Personen duflern eine klare Préferenz fiir den personli-
chen Austausch mit einem vertrauenswiirdigen Gelehrten, hegen jedoch
weitgehend Unzufriedenheit mit lokalen Autorititsinstanzen wie dem
Imam in der Moschee und greifen stattdessen auf Expertise aus dem
Ausland zuriick. Ein exemplarisches Zitat verdeutlicht diese Haltung:

»Nein hier nicht, wir haben hier keine Gelehrten. Diejenigen, die eine Predigt
halten, das sind Imame, die nur driiber reden, dass man Gott nahestehen muss und

so, aber es findet keine griindliche theologische Aufklirung statt, wir haben hier

keine Gelehrten %3

Die Passage offenbart noch einmal die strukturelle Liicke in der loka-
len religiosen Infrastruktur: Imame werden nicht als qualifizierte Fat-
wa-Instanzen anerkannt, da ihre exhortativen, erbaulichen Predigten -
primar auf spirituelle Starkung und moralische Reflexion ausgerichtet -
die geforderte theologische Substanz vermissen lassen.’** Senioren kom-
pensieren dieses Defizit somit durch Fernreferenzen zu internationalen
Gelehrten, wobei das Internet als Briicke zu authentischer Autoritat
fungiert.

Als Fatwa-Experten werden hédufig ehemalige Lehrer aus den Heimat-
lindern oder Azhar-Gelehrte herangezogen. Dazu sagt der Befragte Salih
bspw.: ,Wenn ich eine allgemeine Frage habe, dann recherchiere ich im
Internet. Aber wenn ich eine Fatwa haben mochte, wende ich mich
an Gelehrte, die ich kenne und denen ich vertraue - Gelehrte aus
der Azhar, die ich aus den 60er-Jahren kenne.“%> Demnach nutzen die
Interviewten dieses Typus das Internet bei allgemeinen Wissensfragen
zur Religion durchaus, ziehen bei fatwa-relevanten Fragen jedoch eine
personliche Beratung der eigenen Netzrecherche vor. Hierbei dienen

92 Vpgl, Anh. IT, A: Ridwan, 62; Fathi, 66; Sobhy, 53; Salih, 63.

%63 Anh. I, A: Fathi, 66; dhnlich Salih, 63; Ridwan, 62.

964 Vgl. zur Imamfunktion in Moscheegemeinden Ceylan: Die Prediger des Islam, v. a.
S.20-39. Néheres dazu in Abschn. 1.4 dieses Kapitels.

%63 Anh. I, A: Salih, 63.
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Azhar-Gelehrte als Vertrauenspersonen. Ob es sich deshalb um eine
Form von institutioneller Autoritit handelt, wird im néchsten Kapitel
thematisiert.

Die Skepsis gegeniiber der Internetnutzung als primérer Anlaufstelle
wird von den Akteur:innen dieser Gruppe — wie bei den jiingeren Be-
fragten — mit der Uniiberschaubarkeit und Pluralitdt online verfiigbarer
Meinungen begriindet: ,Im Internet gibt es Vieles. Da gibt es seriose und
auch unseriose Dinge. Es gibt fiir eine Frage immer mehrere Antwor-
ten.%¢ Andere fithren ihre Skepsis gegeniiber den Online-Angeboten auf
die Dominanz salafistischer Inhalte auf dem religiosen Markt zuriick.
Mit Fathis Worten: ,Ich weif$ ja nicht, wer hinter diesen Webseiten
steckt. Die meisten von ihnen werden von den Salafisten betrieben.
Die Saudis haben die salafistische und wahhabitische Lehre verbreitet,
und die stecken hinter solchen Angeboten. Ich hore ihnen nicht zu: ¢
Diese Passagen greifen die zuvor etablierten Kritikmotive hinsichtlich
der Reliabilitat digitaler Fatwas auf: einerseits die defizitdre Verifizier-
barkeit der Urheberschaft, andererseits die hegemoniale Sichtbarkeit sa-
lafistischer Akteure infolge ihrer tiberproportionalen Online-Présenz.

3.2. ,Ich lehne das Internet komplett ab.“

Bei dem zweiten Subtypus der Interviewten, welche die Internetnutzung
fiir die Beantwortung von religionsbezogenen Fragen kategorisch ableh-
nen, handelt es sich um einen Ausnahmefall. Der Befragte Gamal, Vor-
sitzender einer Moscheegemeinde in Stidniedersachsen, begriindet seine
ablehnende Haltung wie folgt:

»Ich lehne das Internet komplett ab. Selbst seridse Webseiten konnen gehackt wer-
den. Das viel grofiere Ubel kommt noch: Frither bin ich bei Fragen direkt in die
Moschee gegangen. Man hat immer den Imam in der Moschee gefragt. Es entsteht
eine gewisse Bindung an die Moschee [...]. Aber wenn wir all das jetzt im Internet
machen wollen, dann konnen wir doch gleich unsere Moscheen schlieflen und die

sozialen Kontakte abbrechen 8

Hier geht es bei der Missbilligung der Internetnutzung fiir religiose
Zwecke nicht nur um den Mangel an Sicherheit, Seriositit und Glaub-
wiirdigkeit der Online-Angebote, auf den die meisten interviewten In-
ternetskeptiker:innen verweisen, vielmehr hebt der Befragte zudem die
Bedeutung der Moschee und der lokalen Gemeinschaftlichkeit hervor:

966 Ehd.
97 Anh. I1, A: Fathi, 66.
968 Anh. II, A: Gamal, 57.
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Infolge der Nutzung des Internets finden wenige oder gar keine per-
sonlichen Kontakte mehr statt, wodurch die Anbindung an die Gemein-
de und die Vernetzung mit den Glaubensschwestern und -briidern an
Bedeutung verloren. Gamal prophezeit die Auflosung der Gemeinden
und den Verlust der zwischenmenschlichen Beziehungen im religisen
Kontext fiir den Fall, dass Muslim:innen ihre Fragen der Religion haupt-
sachlich online regeln.

Als Vorsitzender eines Moscheevereins hat Gamal die Funktion eines
Gesprachspartners fiir die Moscheebesucher. Dies erkldrt seine ableh-
nende Haltung gegeniiber der religionsbezogenen Internetnutzung: Zum
einen hat er private Kontakte zu Gelehrten im Ausland, auf deren Ex-
pertise er jederzeit zuriickgreifen kann. Zum anderen sieht er sich als
Teil des Vorstands in der Verantwortung, Fragen, welche die Gemeinde
betreffen, von grofleren religiésen Institutionen wie der Azhar in Kairo
beantworten zu lassen. Mit seinen Worten: ,Wenn ich personliche Fra-
gen habe, wende ich mich an meinen Freund ‘Umar ‘Abd al-Kafi. Und
wenn es sich um grofiere Angelegenheiten handelt, die meine Gemeinde
betrifft, dann wende ich mich an die Azhar%° Das verweist nicht nur
auf eine Differenzierung zwischen personeller bzw. charismatischer und
institutioneller Autoritét, sondern auch auf jene zwischen ,,personlichen®
und ,grofleren” Anliegen. Aufgrund seiner Rolle in der Gemeinde ist
es dem Interviewten wichtig, nur anerkannte Fatwa-Institutionen zu
konsultieren, wenn es um grofiere gemeinschaftliche Fragen geht, da die
so eingeholten Fatwas nicht nur ihm gelten, sondern auch an die Mit-
glieder der Moscheegemeinde weitergegeben werden. Sollten die Fatwas
fehlerhaft sein, wiirde damit das Heilsrisiko im Jenseits steigen.””

Trotz seiner Abneigung gegeniiber dem Online-ifta’ nutzt Gamal so-
ziale Medien - Naheres dazu im nachsten Abschnitt - und stof8t dabei
laut eigenen Angaben auf Medienprediger aus der salafistischen Szene:
,Uberall. Man sieht sie iiberall, iiber YouTube, Facebook oder Whats-
App, oder du horst von jemandem, der irgendwas iiber sie im Internet
gehort oder gelesen hat.“7' Zwar gibt er an, Prediger wie Pierre Vogel
und Abul Baraa durch ihre Medienprisenz zu kennen, raumt zugleich
aber ein, iiber ihre Aktivititen und Wirkungen keine Aussagen treffen
zu konnen, weil ihm das notige Wissen hierzu fehle. Seine Distanz
rechtfertigt er ferner damit, dass sie unter Beobachtung durch deutsche
Sicherheitsbehorden stiinden und er nichts riskieren wolle.”2

969 Ehd,

970 Siehe weiterfithrend dazu Kap. II, 3.8.
971 Anh. I, A: Gamal, 57.

972 Vgl. ebd.

N
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In Anbetracht des bisher Dargestellten wird das Internet von der
Mehrheit der Befragten als mobile und effiziente Anlaufstelle wahrge-
nommen, die ein vielfaltiges Angebot zur Verfiigung stellt. Von einer
kleinen Minderheit wird es indessen als Medium angesehen, das soziale
Grenzen und Enklaven erzeugt und die Rolle der Moscheegemeinden
und der Imame vor Ort schwécht. Diese Annahme scheint gerechtfertigt,
bedarf aber noch empirischer Forschung zum Medienwandel und zur
Virtualisierung islamischer Vergemeinschaftung. In einschlagiger Litera-
tur ist generell die Rede von Privatisierung der Religion aufgrund der
Diasporasituation und der damit einhergehenden logistischen Heraus-
forderungen.®”?

Zwar besteht die Moschee in nichtmuslimischen Mehrheitsgesell-
schaften weiterhin als Ort, an dem rituelle Gebete verrichtet werden.
Thre soziale und politische, aber auch die beratende Funktion durch
den Imam, welche die Moschee in muslimischen Gesellschaften iiber
die islamische Geschichte hinweg erfiillt hat, scheint jedoch an Bedeu-
tung verloren zu haben. Das bedeutet, dass Moscheen in modernen
Gesellschaften, vor allem durch neue Informations- und Kommunikati-
onstechnologien, Verdnderungen erfahren haben bzw. einem Funktions-
wechsel unterliegen. Forschungsarbeiten hierzu thematisieren zwar das
integrative bzw. desintegrative Potenzial von Moscheen im Migrations-
kontext und beschreiben die unterschiedlichen Funktionen von Mosche-
en, gehen dabei aber nicht auf die Rolle von Medien und der damit
einhergehenden Virtualisierung der Gemeinschaft in der Diaspora ein.”*

4. Crossmediale Kommunikation in der religiosen Beratung

Im Theorieteil wurde gezeigt, wie sich muslimische Akteur:innen und
Gruppen unterschiedlicher Couleur erfolgreich crossmedialer Strategien
bedienen, indem sie neben ihrer Priasenz in klassischen (Radio und
Fernsehen) und neuen Medien (eigene Internetportale) auf unterschied-
liche soziale Netzwerke zuriickgreifen und ihre Fatwas in unterschied-
lichen Formen (Videos, Publikationen in PDF etc.) zur Verfiigung
stellen.?”> Die Frage, welche sozialen Online-Dienste muslimische Ratsu-

973 Siehe z. B. A.-K. Nagel: Intensivierung, v. a. S. 556f.; Pirner: Religion, S. 156.

974 Fiir Niheres dazu z. B. Riickamp: Alltag in der Moschee, S. 102ff.,353f.; Aslan et al.:
Muslimische Diversitat, v.a. S.450ff.; Akca: Moscheeleben, passim; Wagner: Die
Macht der Moschee, z. B. S. 72ff., 92ff. Einen solchen Wandel konstatiert Neumaier
in Bezug auf kirchliche Gemeinschaften; vgl. Neumaier: religion@home?, S. 31ff.

975 Siche Kap. IV, v. a. 4.
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chende als Medium der Fatwa-Findung nutzen, steht im Mittelpunkt der
folgenden Ausfithrungen. Mit crossmedialen Kommunikationskanélen
sind dabei soziale Plattformen, Messenger-Dienste, Videoportale sowie
klassische, nun auch online verfiigbare Medien (Fernsehprogramme,
Biicher etc.) gemeint. Diese werden im Folgenden nach der Haufigkeit
der Nennung in drei Abschnitten vorgestellt.

4.1. YouTube - der visuelle Entertainer

Am haufigsten genannt war im Sample das Videoportal YouTube.”’
Zwar wird es von vielen der Studienteilnehmer:innen héaufig besucht,
die Betroffenen heben in ihren Ausfithrungen aber hervor, es nicht
als Quelle der Normenfindung zu nutzen, sondern eher als Unterhal-
tungsmedium. Der Interviewte Sajed nennt bspw. islamistisch gepragte
YouTube-Kanile wie Macht’s Klick? und Botschaft des Islam.””” Dort hole
er sich keine normativen Handlungsanweisungen, vielmehr handele es
sich dabei um Allgemeinwissen iiber den Islam und Motivationsreden
mit islamischem Gehalt. Er besuche diese Kandle nur aus Neugierde,
betont er. Zum Redner von Macht’s Klick? sagt Sajed:

»Es dreht sich alles um Islam, also Geschichten von damals oder heutzutage; sagt
er Situationen von anderen Menschen. Keine Ahnung so //. Er versucht, einen so
wach zu wecken, weifit du, so: Hor auf mit dem Quatsch und krieg mal langsam
dein Leben auf die Reihe! So darum geht es halt:78

Auch wenn diese Kanile ihre Aussagen nicht in Form von Fatwas zu
treffen scheinen, ist nicht auszuschliefien, dass sie trotzdem normativen
Charakter annehmen und somit Einfluss auf die Lebensfithrung ihrer
Konsument:innen ausiiben konnen. Ausnahmslos werden sie mit Bele-
gen aus den islamischen Quellentexten sowie der Biografie des Prophe-
ten Muhammad untermauert; auf diese Weise konnen sie normative
Giiltigkeit beanspruchen.””” Die Analyse in Peripherie des religios be-
griindeten Extremismus bestatigt, dass die YouTube-Akteure der genann-
ten Kanile zu den am haufigsten rezipierten Kanilen des islamistischen
Spektrums zdhlen und dass sie bestimmte Zeitraume und Ereignisse

976 YouTube sowie TikTok sind in erster Linie Video-Portale, erfiillen aber weitgehend

die Merkmale einer sozialen Plattform, d. h., man kann dort Gleichgesinnte finden
und Kontakte herstellen bzw. pflegen.

977 Biir Naheres siehe dazu Kap. IV, 4.3.

978 Anh. II, B: Sajed, 22.

979 Zu Inhalten dieser Kanile siehe https://www.youtube.com/@MachtsKlick; https://
www.youtube.com/@Islambotschaft (abg. am 05.05.2023).
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(z. B. den Fastenmonat Ramadan) gezielt nutzen, um eine héhere Zahl
von User:innen zu erreichen.’°

Andere Befragte im Sample praferieren YouTube als Medium fiir reli-
giose Unterhaltung, weil sie sich dort mobil und zeitungebunden religio-
se Vortridge anschauen kénnen.”®! Mit Ramys Worten: ,Meistens esse ich
alleine, und dann schaue ich mir auf dem Tablet auf YouTube Vortrage
von verschiedenen Scheichs an. Ich schaue mir das einfach an und lasse
mir das durch den Kopf gehen. %2

Die Tatsache, dass nicht nur die zitierte Person, sondern viele andere
Befragte auch die YouTube-Videos wiahrend anderer Aktivitaten ansehen,
deutet auf den Willen vieler Glaubiger hin, die Zeit effizient zu nutzen
und den Tagesablauf zu optimieren.’®3 Alltagliche Abldufe wie die Aus-
ibung eines Berufs und die Erledigung anderer Aufgaben strukturieren
den Tag. Die religiose Unterhaltung, die hier online stattfindet, fiillt
nicht nur die Liicken im Tagesablauf, die nach oder zwischen den
alltaglichen Verpflichtungen bleiben, sondern gibt zugleich Halt. Wie
mehrere Untersuchungen zur Bedeutung von Religion im Alltag zu dem
Ergebnis kommen, stellt die Religion einen potenziellen Schutzfaktor fiir
das psychische Wohlbefinden der Migrant:innen dar.”%

Im Unterschied zu den textbezogenen Online-Angeboten auf dem Fat-
wa-Markt wird YouTube-Inhalten im Allgemeinen gréfleres Vertrauen
entgegengebracht. Der Vertrauenswiirdigkeit liegt besonders die Visuali-
tat der Angebote zugrunde: Die Konsument:innen lesen nicht nur Texte,
die von beliebigen Personen verfasst und online gestellt worden sein
konnten, sondern sie kénnen die Vortragenden auch sehen. Auch hier
werden hauptséchlich YouTube-Kaniéle von Medienpredigern der salafis-
tischen Szene wie Abul Baraa und Pierre Vogel genannt.”%

In dem 2020 erschienenen Bericht zur Peripherie des religios begriin-
deten Extremismus zéhlen diese Kanile ebenfalls zu den Top-25, die
durch ihr vielfaltiges Angebot nicht nur Jugendliche, sondern auch junge

980 Vgl. fiir Niheres dazu Baaken/Hartwig: Die Peripherie, S. 3; Hartwig: Der Islam auf

YouTube, S. 110-123.

%81 ygl, 7. B. Anh. II, A: Adel, 23; Anh. I, C: Klaus, 29; Martin, 35.

982 Anh. II, B: Ramy, 32.

983 Vgl. z. B. Anh. II, A: Adel, 23; Arian, 29; Anh. II, C: Klaus, 29; Martin, 35; Sofia, 26.

%84 Vgl. statt vieler Pirner: Religion, S.157. Siehe weiterfithrend dazu den Forschungs-
stand, v. a. zum Lived Islam, in Kap. I, 2.3.

985 Anh. II, B: Ziyad, 23; dhnlich Ramy, 32; Anh. II, C: Susanne, 22. Auch Konvertit:in-
nen wie etwa Michael und Anna geben an, YouTube-Kanile salafistischer Prediger
zu verfolgen. Besonders zu Beginn ihrer Beschaftigung mit dem Islam hatten sie
YouTube-Videos von Pierre Vogel, Marcel Krass und Abul Baraa konsumiert. Vgl.
Anh. II, C: Michael, 37; Anna, 23; ahnlich Susanne, 22; Silvia, 26.
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Erwachsene erreichen.®®® Im Interview hebt Klaus in Bezug auf die Vi-
sualitdt auch den englischsprachigen Kanal Merciful Servant hervor, der
tiber vier Millionen Abonnent:innen hat und eine Vielzahl von Videos
unterschiedlicher Linge bereitstellt.”®” ,Diese Videos sind tatsdchlich
optisch sehr ansprechend und sie spiegeln optisch sehr schon wider, was
gesagt wird. [...]. Die haben das echt sehr aufwendig produziert.3$

Ein wichtiges Element in YouTube-Videos sind die Naschids.®® Sie
entfalten auf einige Befragte eine besondere Wirkung. Ramy bspw. be-
richtet: ,Der hat das so schon professionell gemacht, die Naschids laufen
im Hintergrund, und der rezitiert auch den Koran [...]. Da wird schon
das Herz richtig weich:“?° Einschldgige Diskussionen zur Bedeutung
von Naschid-Gesdngen in salafistischen bzw. islamistischen da‘wa-Akti-
vitdten konnen demnach bestdtigt werden. Wie Said und Inan darlegen,
spielt die Musik eine bedeutende Rolle bei der Rezeption religioser In-
halte. Uber diese Schiene gelingt es salafistischen Predigern, emotional
aufgeladene Botschaften besonders gut zu transportieren und Erfolg zu
erzielen.”! Auch wenn die Musik in salafistischer Deutung verboten
ist, wird sie also fiir Propagandazwecke genutzt — genauso wie die Nut-
zung des Internets und anderer moderner Technologien. Darin sehen
Salafist:innen einen groflen Nutzen, und zwar, um neue Anhénger:innen
zu rekrutieren und vor allem Jugendliche zu erreichen. Dies zeigt, wie
pragmatisch sie vorgehen, um die da‘wa-Arbeit voranzutreiben.”?

Dass sich die o.g. Prediger im salafistischen Umfeld bewegen und
daher im Visier der Sicherheitsbehorden stehen, uiberrascht die Inter-
viewten nicht - es scheint sie aber auch nicht weiter zu storen. Vielmehr
nehmen sie die Salafisten in Schutz und erachten sie als ,Briider. Zu
Vogel sagt Ramy bspw.: ,Das ist ein ganz netter Kerl, das ist ein Bruder

986 ygl. Hartwig/Weyda: Monitoring der Peripherie, S. 3.

Siehe dazu https://www.youtube.com/c/TheMercifulServant/videos (abg. am
28.07.2022).

%88 Anh. 11, C: Klaus, 29.

989 Siehe fiir Niheres dazu Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S.109ff; Said: Hymnen
des Jihads, S. 45ff.

Anbh. II, B: Ramy, 32. Dazu sagt auch Ziyad: ,Manche machen ja auch diese Naschi-
ds im Hintergrund und &h das beriihrt dann auch mit der Situation, die sie grad
zum Beispiel erzahlen; Anh. II, B: Ziyad, 23.

91 Vgl. Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S.104; Said: Naschid-Gesinge, 319ff. Siehe
auch Dantschke: Attraktivitat, S. 74; Liibcke et al.: Jugend, Jugendkultur, S. 70.

Zwar werden bestimmte Rahmenbedingungen fiir den Musikeinsatz aufgestellt,
Salafist:innen sind aber prinzipiell bereit, bestimmte Vorschriften der Scharia zu-
riickzustellen, bis der richtige Zeitpunkt gekommen ist, um sie soziale Realitét wer-
den zu lassen. Siehe ausfiihrlich dazu El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace,
S.203ff.; Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S.109; Schneiders: Historisch-theologi-
sche Hintergriinde, S. 22f.
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im Islam, ja. Viele machen ihn schlecht. Aber das ist haram. Das ist
ein ganz schoner Bruder, der im Islam da‘'wa macht und viele Leute
einladt.%

Die Frage, warum salafistisch gesinnte YouTube-Prediger rezipiert
werden, obwohl ihr traditionell ausgepréagtes Weltbild durchschaut wird,
beantworten viele Befragte, wie oben gezeigt, mit der Dominanz von
deren Angeboten in der Online-Welt und mit dem Mangel an addqua-
ten Offline-Alternativen.”* Die Dominanz salafistischer Inhalte auf dem
religiosen Online-Markt des Islam scheint auszureichen, um bei Mus-
lim:innen unterschiedlicher Herkunft Resonanz zu erzeugen. Ihre Ange-
botsbreite hat nicht nur den Zweck, Nichtmuslim:innen fiir den Islam
zu gewinnen, sondern richtet sich auch an Muslim:innen unterschied-
lichen Alters, um diese salafistisch zu indoktrinieren. Die Rezeption
wird durch eine attraktive, mehrsprachige und grafisch aufwendige Ge-
staltung der Inhalte garantiert.

Andere Videoportale wie TikTok oder Twitch finden nur von wenigen
Befragten Erwdahnung, was vornehmlich auf deren Nutzerdemografie
zuriickzufiihren ist.”> So empfindet Amira die Videos mit religiosen
Inhalten auf TikTok ,sehr schon®, weil sie kurz und unterhaltsam seien.
Dort finde man religiése Verhaltensanweisungen, Erfahrungen aus dem
Leben anderer, Prophetengeschichten, aber auch Fragen, iiber die man
sich in den Kommentaren austausche. Sie betont aber auch, wie viele
YouTube-Konsument:innen, dass es sich nicht um normative Ratgebung
handele, sondern zumeist um informative und ,,sehr lehrreiche Videos"
die vom Freundeskreis im Cyberspace geteilt wiirden.”® Aufgrund der
crossmedialen Strategie salafistischer bzw. islamistischer Mediennutzung
kann angenommen werden, dass die Angebote salafistischer Prediger
solche Videoplattformen ebenfalls wie YouTube dominieren - hinsicht-

993 Anh. II, B: Ramy, 32. Ahnlich sagt Ziyad: ,Viele sagen: ,Pierre Vogel ist ein sehr
radikaler und den sollte man lieber nicht glauben und nicht verfolgen: Aber ich
wiirde auch Pierre Vogel zuhéren Ziyad, 23.

994 ygl, Anh. I, C: Michael, 37.

995 Die geringe Nennhiufigkeit der TikTok-Nutzung unter den Befragten lisst sich

mit der jiingeren Altersstruktur der Plattform erkldren, die vornehmlich Nutzer:in-

nen im Alter von 14 bis 19 Jahren umfasst und somit deutlich von der représen-
tativen Zusammensetzung der Interviewten dieser Studie abweicht. Zusatzlich for-
dern die Algorithmen der Plattformen zwar schnell Reichweite, doch steht hier

meist eine jugendzentrierte, weniger normativ bindende Content-Produktion im

Vordergrund. Weiterfithrend dazu: Digitales Mojo: TikTok Statistiken (2025), unter:

https://www.digitalesmojo.de/tiktok-statistiken/, (abg. am 24.11.2025).

Dazu sagt Amira bspw.: ,Ich sehe halt selber auch, was immer berithmter wird,

sind Leute auf TikTok, die beziiglich des Islam Videos machen, und es gibt da z. B.

auch welche, wo ich die Videos sehr schon finde, wo man aber auch immer dariiber

nachdenken muss.“ Anh. II, B: Amira, 19.
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lich des Einflusses dieser Inhalte auf muslimische Ratsuchende besteht
erheblicher Forschungsbedarf.

4.2. Social Media und Messenger-Dienste

Soziale Medien wie Facebook, Instagram und Instant-Messaging-Dien-
ste wie WhatsApp spielen bei der religiosen Ratsuche und -findung
ebenfalls eine nicht zu unterschitzende Rolle - gerade fiir junge Mus-
lim:innen. Fiir einige Migrant:innen dienen sie als erste Anlaufstelle bei
religionsbezogenen Fragen, fiir andere ausschliefilich der Vermittlung an
eine Autoritatsperson. Mit Blick auf die erste Funktion sagt Arian:

,Ich bin auch in einer [WhatsApp-]Gruppe drin mit Familien. Ein Onkel von mir
und Neffen, wir sind halt Briider im Islam, und da tauschen wir gegenseitig die
Informationen auch aus [...]. Ich nutze die Gruppe in WhatsApp, weil sie mir

schnell zur Hand ist, rufe Bruder Ali an oder greife auf meine vielen muslimischen

Kontakte hier zu %7

Geradezu idealtypisch zeigt sich hier, wie liber Messenger-Dienste wie
WhatsApp oder mittels Telefon ein interaktiver Austausch {iber religiose
Fragen des Alltags stattfinden kann. Die Kommunikation wird dank
der Flexibilitat und Interaktivitdt dieser Medien als schnell, einfach und
zielfithrend empfunden. Dabei findet der Austausch nicht immer ohne
eine professionelle religiose Autoritit statt, die Fatwas erteilt, wie im In-
terviewausschnitt berichtet wird. Vielmehr gebe es WhatsApp-Gruppen
mit einem Gelehrten, der die Gespréche leite und die gestellten Fragen
beantworte, wie eine andere Gesprachspartnerin angibt. Selbst wenn
man sich nicht traue, verbleibende Fragen 6ffentlich (in der Gruppe) zu
stellen, bestehe die Moglichkeit, den Gelehrten direkt zu kontaktieren:
»Dadurch, dass der Gelehrte in der Gruppe ist, haben wir seine Nummer
und konnen dann privat ihn anschreiben.*8

Fiir einige Konvertit:innen bilden die sozialen Netzwerke eine Alter-
nativinstanz, an die sie sich wenden wiirden, wenn die von ihnen als
authentisch erachteten Fatwa-Plattformen gar keine bzw. keine befriedi-
genden Antworten hergdben.””® So berichtet Martin, dass er sich in
dringenden Fillen bei Facebook beraten lasse. Thm zufolge dauert es
manchmal mehrere Monate, bis er von Seekers Guidance eine Ruckmel-
dung auf seine Fragen bekomme. Bei Facebook konne er hingegen seine

997 Anh. II, A: Arian, 29; siche auch Fatima, 29; Anh. II, B: Thamer, 22; Sumaya, 20.
998 Anh. 11, B: Sumaya, 20.
999 Vgl. z. B. Anh. I, C: Martin, 35; Anna, 23.
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religiésen Anliegen interaktiv und zeiteffizient besprechen.® Auf meine
Frage, wer dort als Autoritdt fungiere und Antworten bzw. Handlungsan-
weisungen gebe, erwidert er: ,,Grundsitzlich kann da jeder antworten —
jeder. Das ist dann so eine Vertrauenssache. Der Ratgeber kann dann so
einen Gelehrten als Referenz nennen oder wo der das herhat.1°!

Dies legt nahe, dass es heute nicht nur die Autoritdt der Gelehrten
gibt, der sich die Gldubigen freiwillig unterwerfen, sondern dass sie
selbst durch neue Medien zu autoritativen Akteur:innen avancieren kon-
nen. Entscheidend fiir die Akzeptanz erteilter Fatwas ist das Vertrauen
in die ratgebende Person. Wie das obige Zitat zur autoritétsfreien Whats-
App-Gruppe belegt, sichern Vertrauen und personliche Erfahrungen die
Qualitit religioser Auskiinfte (ausfiihrlicher dazu Kap. VIII, 2).

In ihrer Funktion als Vermittler bieten die sozialen Medien den reli-
giosen Autorititen ein digitales, leicht bedienbares Format an, durch das
sie eigene Videos oder religiose Textbeitrdge unkompliziert und cross-
medial veroffentlichen konnen. Auf diesem Wege konnen sie schneller
neue Anhinger:innen gewinnen sowie mit ihrer Anhangerschaft in Kon-
takt bleiben. Und damit scheinen die Autoritdten Erfolg zu haben. Adel
aufSert sich dazu wie folgt:

,Ich habe Manstr as-Salimi bei Facebook gesehen. Wie du weifit, nutzt heutzutage
jeder Facebook [...]. Ich habe gesehen, dass viele ihn abonniert haben, und dachte
mir, o. k., er scheint eine wichtige Autoritit zu sein. Als ich ihn dann einmal gehért
habe, habe ich ihn daraufhin iiber YouTube gesucht und ihn dort auch immer
gehort 1002

Hier zeigt sich, dass die Nutzung sozialer Medien héufig ein fester Be-
standteil im Alltag ist und dass das Finden und Konsumieren religions-
bezogener Inhalte durch automatisierte Suchalgorithmen bestimmt wird
(vgl. dazu Abschn. 5.2). Die crossmediale Prasenz in den unterschiedli-
chen sozialen Medien trigt zur Vergroflerung der Rezeptionsreichweite
von Websites bzw. den dort als Autorititen fungierenden Personen bei.
Das Marketing von religiosen Angeboten erfolgt dabei nicht nur durch
die Autoritdtspersonen selbst oder die Betreiber:innen ihrer Websites,
sondern oftmals auch durch Sympathisant:innen.!’” Wie das Zitat nahe-
legt, leisten sie ihren Beitrag hierzu durch das Liken, Verlinken oder

1000 g, Anh. I, C: Martin, 35.

1001 gpd.

1002 Anh, 11, A: Adel, 23; ahnlich Fathi, 66. As-Salmi (geb. 1983) ist ein Koranrezitator
und Prediger aus Saudi-Arabien.

Viele Befragte geben in diesem Zusammenhang an, bei Facebook oder Instagram
haufig auf Videos mit religiosen Inhalten gestofSen zu sein. Vgl. z. B. Anh. II, A:
Fatima, 29; Farha, 23; Fathi, 66, Arian, 29; Anh. II, B: Murat, 28; Thamer, 22.
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Teilen von Beitrdgen der jeweiligen Autorititsperson. Dies hilft dieser
insofern, als sie dadurch als eine authentische und vertrauenswiirdige
Instanz ausgezeichnet wird, was wiederum die Aufmerksambkeit anderer
Ratsuchender auf sie lenkt.

Um ,Kund:innen’ bzw. orientierungssuchende Menschen zu erreichen,
stellen religiose Autoritdten ihre Angebote in unterschiedlichsten For-
men online zur Verfiigung. Auch ihre Biicher werden im PDF-Format
zum Download angeboten. Damit soll das Kriterium der Glaubwiirdig-
keit erfiillt und Resonanz erzielt werden, wie im Folgenden naher darge-
legt wird.

4.3. Online-Quellen mit ,Wurde-kontrolliert-Stempel

Ein kleiner Teil der Befragten, eine Mischung aus Muslim:innen mit und
ohne Migrationshintergrund, bevorzugt es, fiir die Beantwortung von re-
ligionsbezogenen Fragen eigenstindig in veréffentlichten Fatwa-Samm-
lungen oder islamrechtlicher Fachliteratur nachzuschlagen, statt sich
auf die Online-Suche zu begeben. Dieser Priferenz liegt die Annahme
zugrunde, dass Blicher im Unterschied zu Online-Angeboten mehrere
Kontrollschritte durchlaufen:

»Es gibt so Instanzen, die diese Fatwa durchlaufen muss, bevor sie iiberhaupt verof-
fentlicht werden kann. Und das ist im Internet halt nicht so [...]. Auf jeden Fall hat
man da weniger die Gewissheit, dass es da so einen Wurde-kontrolliert-Stempel*
gibt. Den gibt es einfach nicht im Internet. Und deshalb ist es mir schon lieber,
wenn es aus einem Buch kommt 1004

Die Gesprachspartnerin Nadiya betont hier, dass den klassischen Me-
dien (hier Publikationen in Buchform) grofleres Vertrauen entgegenge-
bracht werden kann als den Angeboten auf Online-Plattformen. Ahnlich
erklart Hilal sein Vertrauen in publizierte Fatwa-Sammlungen: Diese
wiirden von speziellen Expert:innenausschiissen mehrfach tberpriift,
nicht nur sprachlich oder formal, sondern auch inhaltlich. Dariiber hi-
naus wisse man durch die Autor:innenangaben, wer sie verfasst habe;
die Cybermuftis blieben hingegen anonym oder veréffentlichten unter
Pseudonym - oder missbrauchten gar einen bekannten Namen.!005
Arabisch sprechende Migrant:innen erwahnen am hadufigsten das
Rechtswerk figh as-sunnah von Sayyid Sabiq und die Fatwa-Sammlung
von a$-Sa‘rawi®% — beide Autorititen zahlen, wie oben dargelegt, zu

1004 Aph, 11, B: Nadiya, 23.
1005 g1, Anh. II, A: Hilal, 44; Mariem, 31; Anh. II, B: Nadiya 139; Anh. I1, C: Sofia, 26.
1006 Vgl. Anh. II, A: Taha, 42; Mariem, 31.
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den Ersten, deren religiose Angebote online gegangen sind. Von Konver-
tit:innen werden vor allem zwei Titel genannt: Das Erlaubte und Verbo-
tene im Islam von al-Qaradawi und Handbuch Islam. Die Glaubens- und
Rechtslehre der Muslime von Ahmed Reidegeld. Diese Literatur sei fiir
die Befragten sprachlich verstandlich, vollig anders als die komplizierte
Argumentationsweise, die in der figh-Literatur tiblicherweise verwendet
wird. AufSerdem seien die Inhalte besser auf die Lebenssituation in einer
mehrheitlich nichtmuslimischen Gesellschaft ibertragbar.1007

Die Priferenz, sich in Buchform publizierter Fatwa-Sammlungen zu
bedienen, bedeutet fiir viele Interviewte nicht, dass sie die religionsbezo-
gene Internetnutzung ganzlich aufgeben. Im Gegenteil: Manche haben
weiterhin grofles Vertrauen zu bestimmten Online-Fatwa-Diensten und
nutzen deshalb beide Quellen parallel. Biicher wiirden das Internet
heute nur dann vollstindig ersetzen, ,wenn es gar kein Internet geben
wiirde 108 Andere wiederum greifen auf das Internet zuriick, um sich
bestimmte Biicher im PDF-Format herunterzuladen. ,Alles aus dem
Internet: Hadith-Werke, Koranexegesen usw.; alles ist im Netz. 1 Auch
diese Aussage deutet darauf hin, dass religiose Autorititen auf die Be-
diirfnisse des religiosen Markts reagieren. Sie nehmen zur Kenntnis,
dass sich die Wege der Wissensaneignung und der religiésen Ratfindung
verandert haben bzw. sich dynamisch verandern. Infolgedessen stellen
sie ihre Angebote in unterschiedlichsten Formaten online zur Verfiigung.
Man findet daher nicht nur kurze fatwaahnliche Texte oder Videos,
sondern auch kostenlose digitale Formate urspriinglicher Printpublika-

1007 Vgl. Anh. II, C: Sofia, 26; siehe auch Anh. II, B: Murat, 28. Das genannte Buch
al-Qaradawis, al-Halal wa-I-haram fi l-islam, aus dem Jahr 1960 zdhlt zu seinen
ersten und bekanntesten Publikationen. Das heute in iiber 30 Auflagen immer
wieder veréffentlichte Werk wurde auch in zahlreiche Sprachen tibersetzt, darunter
auch ins Deutsche unter dem Titel Erlaubtes und Verbotenes im Islam. Es umfasst
Fatwas zu unterschiedlichen Themenbereichen und beansprucht, die Lebensum-
stinde der Muslim:innen in der Diaspora zu beriicksichtigen. Fiir Naheres dazu
Graf: Yasuf al-Qaradawi, S.109ff. Das 2005 erschienene Handbuch von Reidegeld
bietet ebenfalls eine gute Einfiihrung in die islamische Glaubenslehre und -praxis.

1008 Anh, II, C: Martin, 35. Dies formuliert Nadiya wie folgt: ,Aber ich muss ehrlich
sagen, dass ich das gleiche gute Gefiihl bei den Internetseiten hatte, die ich gerade
erwdhnt habe, weil die kommen ja glaube ich aus Saudi-Arabien. Anh. II, B:
Nadiya, 23. Ahnlich sagt Susanne: ,[U]nd jetzt mittlerweile &h hab ich einige
Buicher und ah weif3 aber auch, welche () Webseiten vertraulich und verlasslich
sind, so [okay], wo ich nachschauen kann.“ Anh. II, C: Susanne, 22.

1009 Anh, II, A: Boshra, 30; sieche auch Mariem, 31; Anh. II, B: Ramy, 32; Anh. II, C:
Michael, 37.

317



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

tionen. Beispiele hierfiir finden sich auf Websites wie der von al-Albani,
Ibn Baz, al-Nabulsi, al-Qaradawi und ‘Abd al-Kaf1.1010

Die Biicher bzw. Fatwa-Sammlungen decken nach Angaben einiger
Interviewter nicht immer alle Fragen ab: Haufig thematisieren vormo-
derne oder moderne Fatwa-Werke grundlegende Fragen des Islam oder,
je nach Schwerpunktsetzung, nur bestimmte Vorfille. Das Leben befin-
de sich jedoch unentwegt im Wandel, und die Situation in der Diaspora
werfe immer wieder neue Fragen auf. Deshalb greifen viele Befragte
héufig auf ihr soziales Umfeld zuriick, wie Sofia erklart: , Aber das deckt
natiirlich nicht alles ab, éhm ich hab ein paar Freunde oder Freundin-
nen, die ich vielleicht fragen wiirde [...] "' Worauf die den Freund:in-
nen zugewiesene Autoritdt griindet und wann nach deren Ratschldgen
gehandelt wird, ist Thema des nichsten Kapitels.

Zusammenfassend betrachtet, bestitigt die crossmediale Prasenz von
religiésen Autoritdten die Annahme, dass sie die vom Wandel der Medi-
enlandschaft bedingten Veranderungen wahrnehmen und sich dessen
bewusst sind, wie die Menschen religiose Angebote aufnehmen. Sie
wollen dem mit dem Medienwandel einhergehenden drohenden Verlust
ihrer Stellung als Autoritdt entgegenwirken. Durch die Nutzung von
Neuen Medien wie Facebook, YouTube oder TikTok sehen sie die Mog-
lichkeit, fiir ihre Ware; die Fatwas, in einem neuen Gewand (z. B. in
Form kurzer Erklarvideos) zu werben und dadurch ihre ,Kund:innen;
die Autoritdtsabhéngigen, direkt zu erreichen, statt sie zu verlieren.

5. Spezifika Neuer Medien in der religiosen Beratung

Neben den bereits herausgearbeiteten Charakteristika der Neuen Medi-
en, die in den Narrativen der Studienteilnehmenden wiederkehrend vor-
kommen - etwa Mobilitit, Zeiteftizienz und mediale Konvergenz — wur-
de insbesondere die Anonymitat als zentrales Motiv der Internetnutzung
hervorgehoben. Ziel des folgenden Abschnitts ist es, die Relevanz der
Anonymitét im digitalen Raum im Hinblick auf die Auseinandersetzung
mit intimen bzw. sensiblen Fragen zu erértern. Im Anschluss daran wird
untersucht, inwiefern algorithmische Strukturen die Suchprozesse der

1010 vgl. https://www.al-albany.com; https://binbaz.org.sa/books; https://www.nab
ulsi.com/; https://www.abdelkafy.com; https://www.al-qaradawi.net/ (abg. am
28.07.2022).

1011 o1, Anh. II, C: Sofie, 26; dhnlich Anh. II, A: Huda, 29; Hilal, 44; Anh. II, B:
Thamer, 22.
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Nutzer:innen beeinflussen und damit potenziell deren Erkenntnis- und
Entscheidungsprozesse mitgestalten.

5.1. Anonymitdit und Intimitdit

Zwar empfinden viele Interviewpartner:innen die Anonymitat im Inter-
net als Gefahr und benennen sie als Ursache fiir ihr Misstrauen gegen-
tiber den Online-Fatwas, jedoch sehen einige Befragte auch Vorteile
darin: Anonymitdt sei durchaus ein Merkmal, das ihnen das An- und
Aussprechen bestimmter Themen erleichtere bzw. iberhaupt erst ermog-
liche. Wann andert sich diese Situation? Wird dieses mediale Spezifikum
von einer Hemmschwelle zum Anreiz fiir die Online-Nutzung und sorgt
es womdglich fiir den Wechsel von der Offline- zur Online-Beratung?

Um die Relevanz der Anonymitdt im Kontext von Intimitdt und re-
ligiéser Beratung identifizieren und bewerten zu kénnen, wurden in
den Interviews intime Themen angesprochen, die den privaten oder
personlichen Bereich betreffen, z. B. Selbstbefriedigung, der Pornogra-
fie-Konsum und die Menstruation bei Frauen. Die leitende Annahme
hierbei war, dass es gerade im Bereich der Sexualitit ein besonderes
Bediirfnis gibt, Fragen online zu thematisieren, um dabei anonym zu
bleiben, da einschligige Themen in islamisch gepriagten Gesellschaften
eine besondere Tabuisierung erfahren. Aber ldsst sich diese Leitannahme
bestitigen? Das Interviewmaterial erlaubt, in diesem Zusammenhang
zwei Typen zu unterscheiden, die im Folgenden dargestellt werden.

5.11. Von der Offline-Beratung zuriick ins Netz

Der erste Typus, eine Mischung aus Muslim:innen mit und ohne Migra-
tionshintergrund, informiert sich zu heiklen und intimen Fragen bevor-
zugt im Internet. Diese Gruppe macht die Mehrheit der Befragten aus.
Sie umfasst nicht nur Personen, die das Internet als ihre erste Beratungs-
stelle nutzen, sondern auch solche, die der religionsbezogenen Internet-
nutzung eigentlich misstrauen. Der Gesprachspartner Amr unterstreicht
diese Tendenz wie folgt: ,Sicherlich werde ich nicht den Scheich fragen,
sondern im Internet nachschauen. Man schamt sich naturlich, mit dem
Scheich tiber solche intimen Themen zu sprechen, vor allem wenn es
um Dinge [geht], die die Ehefrau betreffen, z. B. die Menstruation oder
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das Wochenbett.“1'> Das Zitat zeigt neben der Relevanz des Internets fiir
intime Fragen auch die Vermittlungsfunktion des Ehemanns zwischen
der Ehefrau und dem Imam. Es bestitigt somit die oben aufgestellte
Theorie beziiglich der Geschlechterrollen im Islam.

Ahnlich bevorzugen es auch Muslim:innen der zweiten Einwande-
rungsgeneration wie Ziyad, Maher und Sajed, zu schambesetzten The-
men online zu recherchieren, wenngleich sie bei Religionsfragen grund-
satzlich auf das Offline-Umfeld (die Eltern oder den Imam der Gemein-
de) zuriickgreifen. Das Internet wird hier als privater und geschlossener
Raum betrachtet.”® Mit Ziyads Worten: ,Es gehort ja auch zu dem
Islam. Es wire mir aber ein bisschen unangenehm, den Imam sowas
zu fragen, deswegen wiirde ich bei solchen Fragen lieber ins Internet
gehen 1% Obwohl der Befragte betont, dass der Islam das offene Ge-
sprach tiber intime Angelegenheiten erlaube, empfinde er die Diskussion
solcher Themen mit einer Schliisselperson als ,unangenehm®. Seine Pra-
ferenz fiir das Internet begriindet er — neben dem Schamgefiihl - damit,
dass Online-Suchen bei schambesetzten Themen wie Homosexualitdt in
der Regel informativer ausfallen als Face-to-Face-Gesprache mit Eltern
oder Imam. Diese vertreten traditionelle Positionen und reagieren -
selbst von Scham gehemmt - knapp: ,Es gibt Adam und Eva, nicht
Adam und Adam oder Eva und Eva. Das Internet hingegen bietet facet-
tenreiche Informationen.*'> Neben der Anonymitit als medialer Eigen-
schaft des Internets gewinnt bei intimen Themen die Vielfalt online
verfiigbarer Angebote entscheidende Relevanz fiir den Ubergang von
offline zu online Beratung.

Besonders wenn der Mufti ein Familienmitglied ist, dient der Wechsel
zur Online-Beratung nicht allein der Umgehung von Schamgefiihlen,
sondern ebenso der Vermeidung familidrer Konflikte. So wiirde der
Befragte Omar eine Experteneinschdtzung zur Ehe mit einer Nichtmus-
limin nicht bei seinem Vater — den er im Kern als religiose Autoritét
anerkennt - einholen, sondern online recherchieren. Die Familie wiirde

1012 Anh. II, A: Amr, 30; dhnlich Ridwan, 62; Karem, 27.

1013 Vgl. Anh. II, B: Ziyad, 23; Ramy, 32; Sajed, 22; Maher, 20.

1014 Anh, 11, B: Ziyad, 23; dhnlich Ramy, 32.

1015 Anh. 11, B: Ziyad, 23. Ahnlich hebt Maher in seiner Erzihlung die korperliche
Abwesenheit im Online-Modus zwischen den Beteiligten als Grund fiir seine Ab-
weichung von der persénlichen Beratung zu Cyberfatwas wie folgt hervor: ,Wenn
das eine intime Frage ist, dann wiird’ ich mich ja gegeniiber einer Person schamen,
aber wenn ich das im Internet nachschaue, dann habe ich quasi gar keinen Grund,
mich zu schamen, weil mich da niemand kennt und niemand sieht mich.“ Anh. II,
B: Mabher, 20; dhnlich Anh. II, A: Sobhy, 53.
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sich sonst sorgen, insbesondere falls sie eine Ehe mit einer Frau aus dem
Heimatland arrangieren mochte. 06

Trotz der Tendenz dieses Typus, bei heiklen Fragen das Internet
zu nutzen, wiirden einige dennoch auch ihr Schamgefiihl tiberwinden
und eine Vertrauensperson befragen, wenn die Online-Angebote wider-
spriichliche, unschliissige oder keine solide begriindeten Antworten her-
giben. Dies artikuliert der Interviewte Yasser wie folgt:

sIch wiirde dann doch schon im Internet gucken. Aber wenn ich da jetzt auch
vielleicht keine eindeutige Meinung finde / also, es gibt da keinen eindeutigen

Koranvers oder so etwas, ich glaube dann wiirde ich mich schon {iberwinden und

eine Person, einen Imam fragen oder einen Gelehrten.1!”

Das Zitat unterstreicht erneut die Bedeutung der Beweisfithrung als
Kriterium der Qualitatssicherung von Fatwas im Netz, die im nédchsten
Kapitel ausfiihrlich erortert wird. Je nach Beweislage entscheidet sich
der Mustafti, sich entweder mit dem Internet als Autorititsinstanz zu
begniigen oder auf das Offline-Umfeld auszuweichen und einen Rat bei
einer Schliisselperson einzuholen.!%!8

Waihrend mannlich gelesene Interviewte es auch in Betracht zu ziehen
scheinen, intime Fragen von einer Vertrauensperson klaren zu lassen,
wenn sie im Cyberspace keine Klarheit finden, hat die Anonymitit im
Internet fiir muslimische Frauen eine besondere Bedeutung. So wiirde
es die Studienteilnehmerin Mariem ,nicht mal wagen, schambesetzte
Fragen mit dem Imam einer Moschee zu besprechen und zu diskutie-
ren. 1 Selbst wenn Betreffende es wagen wiirden, solche Fragen dem
Imam oder einer anderen Schliisselperson zu stellen, wiren sie mit der
Beratung vermutlich nicht zufrieden. Die Antworten wiren mit einiger
Wahrscheinlichkeit nicht zureichend, denn die Gefahr bestiinde, dass
die Frauen sich erst recht schaimen wiirden, bei vagen bzw. unklaren
Antworten nachzuhaken. Demnach wird das Internet als unverzichtba-
res Alternativangebot angesehen, das es erméglicht, jede Art von Fragen
ohne Hemmungen zu stellen und von unterschiedlichen Ansichten zu
profitieren. ,Im Internet sieht mich ja keiner. Daher wiirde ich mit Si-
cherheit nicht den Imam fragen, sondern im Internet recherchieren.02

Auch die Befragte Farha bestitigt diese Préferenz der religiosen On-
line-Beratung aufgrund des Schamgefiihls gegeniiber dem anderen Ge-

1016 ygl, Anh. IT, A: Omar, 24.

1017 Anh. I, B: Yasser, 19.

1018 vgl, ebd.; Ramy, 32; Anh. II, A: Sobhy, 53; Karem, 27; Ridwan, 62; Anh. II, C:
Klaus, 29.

1019 Anh, II, A: Mariem, 31; ahnlich Boshra, 30.

1020 Aph, I1, A: Mariem, 31.
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schlecht: ,Es gibt z. B. Themen, die vor allem uns Madchen betreffen,
und ich finde sowieso, dass wir arabischen Madchen irgendwie ein aus-
gepragtes Schamgefiihl besitzen, und deswegen kann ich nicht einfach
einem Mann gewisse Fragen stellen.1?! Dass hier behauptet wird, ara-
bische Frauen hitten ,ein ausgepragtes Schamgefiihl, liegt hochstwahr-
scheinlich nicht an der Alteritat arabischer Frauen, sondern an der in
islamisch gepragten Landern iblichen Tabuisierung von Themen, die
den Geschlechtsverkehr oder die Sexualitdt betreffen. Dariiber hinaus
wird das Schamgefiihl in der islamischen Tradition als Teil des Glaubens
definiert. In einer dem Propheten Muhammad zugeschriebenen Uberlie-
ferung heifit es: ,Jede Religion hat eine eigene Moral und die des Islam
ist die Schamhaftigkeit. 122

Wihrend einige Befragte dieses Typus die Schambhaftigkeit als Teil
ihrer Religiositit verstehen und daher bei schambesetzten Themen die
Internetnutzung préferieren, argumentieren andere, dass es in Sachen
Religion keine Scham gebe:

5.1.2. ,Es gibt in Sachen Religion keine Scham.”

Die Akteur:innen des zweiten Typus, der ebenfalls aus einer Mischung
von Muslim:innen mit und ohne Migrationserfahrung besteht, stellen
schambesetzte Fragen dem Scheich bzw. einer Schliisselperson. Die Auf-
geschlossenheit gegeniiber der Autoritatsperson wird damit begriindet,
dass es in der Religion nichts gebe, was nicht ausgesprochen werden
konne: ,Es gibt in Sachen Religion keine Scham. Fiir mich sehe ich
in dieser Perspektive keine groflen Schamgrenzen. Es gibt doch gar
keine Grenzen:1% Diese Einstellung wird mit der tradierten Praxis
der fritheren Muslim:innen gerechtfertigt: Berichten zufolge sollen die
Prophetengefahrt:innen ihre Fragen, auch solche intimer Natur, dem
Propheten vorgetragen haben, fernab von jedem Schamgefiihl.!*

Der Rekurs auf einschligige Uberlieferungen untermauert die Rele-
vanz der islamischen Tradition im Alltagsleben der Glaubigen. In seinen
Einlassungen hebt Murat daher die Bedeutung der prophetischen Praxis
hervor: Frither habe er immer dazu tendiert, seine intimen Fragen aus

1021 Anh. II, A: Farha, 23.

1022 Das Schamgefiihl wird als elementarer Bestandteil der Charakterziige eines jeden
muslimischen Individuums definiert. Laut einer Uberlieferung soll Muhammad
bspw. gesagt haben: ,Wenn du dich nicht schamst, kannst du alles tun Siehe
al-Buhari: Sahih, Hadith-Nr. 6120, S. 1157.

1023 Anh. II, A: Hilal, 44; dhnlich bei Khaled, 26.

1024 ygl. Anh. II, A: Hilal, 44; Khaled, 26; Anh. II, B: Murat, 28.
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Scham im Internet zu kldren. Heute verspiire er keine Hemmungen
mehr, mit einer Schliisselperson iiber schambehaftete Themen wie die
Zulassigkeit des Oralverkehrs in der Ehe zu sprechen. Seinen Sinnes-
wandel begriindet er damit, dass er die entsprechenden prophetischen
Uberlieferungen zuvor nicht gekannt habe.025

Die Priferenz der Offline-Beratung gegeniiber der Internetnutzung
begriinden andere Befragte damit, dass die Online-Angebote unperson-
lich seien und oftmals nur allgemeine Anweisungen giaben, ohne die
individuellen Situationen der Mustaftis zu beriicksichtigen. Zudem erga-
ben sich eventuell Nachfragen, die bei einem direkten Austausch mit der
Rat gebenden Person von Angesicht zu Angesicht geklart werden konn-
ten.'2¢ Wiederum andere merken an, dass die gewiinschte Anonymitt
auch bei einem personlichen Gesprich gewidhrleistet werden konne,
bspw. indem die Anliegen im Passiv formuliert wiirden: ,Ich wurde
gefragt ..." statt die Frage auf sich zu beziehen. Andere Interviewte sehen
eine Losungsstrategie darin, einen gehobenen Sprachstil zu verwenden
und z. B. von Geschlechtsverkehr statt von Sex zu sprechen - dies hebe
die Fragestellung auf eine wissenschaftliche und somit weniger personli-
che Ebene.10

Egal, ob es um Masturbation oder den Konsum von pornografischen
Medien geht, sagt Hany, ,,schame ich mich nicht. Ich frage die Imame di-
rekt. 1928 Obwohl er eigentlich das Internet zur Klarung von Normfragen
nutzt, rechtfertigt er den Umstieg von der Online- auf die Offline-Bera-
tung mit der Uniibersichtlichkeit der Online-Fatwas. Es gebe intime,
komplexere Fragen, fiir die eine Online-Suche keinen Erfolg verspreche.
Ein Imam konne solche Fragen indessen direkt und miihelos beantwor-
ten. Als Beispiel nennt er den Vollzug ritueller Waschungen, wenn spe-
zifische méannliche Korperfliissigkeiten ausgeschieden werden. Es gebe
bei Mannern wie bei Frauen unterschiedliche Arten der Waschungen.
Dafiir sei entscheidend, ob es sich um Priejakulate oder Ejakulationen
handele. Manchmal reiche eine kleine Gebetswaschung (wudi) aus,
manchmal miisse eine rituelle Ganzkoérperwaschung (gusl) vollzogen
werden.”” Und gerade diese Themen weif$ der Scheich dann direkt,
was du meinst, und erklart dir das. 1030

1025 vgl. Anh. II, B: Murat, 28.

1026 o1, . B. Anh. I, A: Hilal, 44; Khaled, 26; Anh. II, B: Emine, 28; Amira, 19.

1027 ygl, Anh. I1, A: Nader, 39; Hilal, 44; shnlich bei Khaled, 26.

1028 Anh. II, B: Hany, 22.

1029 Laut prophetischer Uberlieferungen hat man beim Ausscheiden von Fliissigkeit
bzw. Vorfliissigkeit (wadi) seine Gebetswaschung zu erneuern, beim Samenerguss
(mani) hingegen die Ganzkorperwaschung (gusl) zu vollziehen.

1030 Anh. I1, B: Hany, 22.
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Michael ist etwas aufgebracht iiber die Frage und kritisiert, wie Mus-
lim:innen mit dem Thema Sexualitit umgehen:

»Das ist auch das grofle Problem, was unter Muslimen herrscht auch beim Islam.
Das ist alles so dieses Konservative. Das misste offener [sein]. Also Selbstbefriedi-
gung gehort dazu, das ist einfach etwas Menschliches, da brauche ich mich nicht

schamen. Sexualitdt gehort zum Menschen dazu. Punkt, aus, Ende. Da braucht man

sich nicht schamen fiir193!

Demnach differenziert der Befragte nicht zwischen angenehmen und
unangenehmen Fragen, an die er seine Fatwa-Suche anpassen miisste.
Vielmehr argumentiert er, dass man iiber alles mit dem Imam oder
einer anderen Schliisselperson reden konne. Die Tatsache, dass viele
Muslim:innen Schamgefiihle und gewisse Hemmungen gegeniiber dem
Imam hatten, fihrt Michael auf das Verhalten der Imame zurtick: Deren
Auftritte und Ansprachen, vor allem am Freitag auf der Kanzel, wiirden
Distanz schaffen. Sie wiirden Charisma ausstrahlen, was sich auf die
Haltung der Glaubigen auswirke.!2

Anders als die zugewanderten Musliminnen bevorzugen es viele Kon-
vertitinnen und Musliminnen der zweiten Einwanderungsgeneration,
schambesetzte Fragen mit einer Schliisselperson zu besprechen. Zwar
schitzen sie ebenfalls die Anonymitédt des Internets bei der Erorterung
heikler Themen, wollen sich aber dennoch lieber bei einem Imam (bzw.
tber dessen Ehefrau als Mittelsperson) oder eine:r ihrer ,Vertrauten®
(meistens der Mutter, einer Freundin oder der ehemaligen Lehrerin)
absichern.1033

Fest steht, dass fiir Frauen das Schamgefiihl ein grofieres Thema beim
Austausch mit dem Imam als Autorititsperson ist und dass es sich dabei
eher hinderlich auswirkt. Tendieren sie trotzdem zur Offline-Beratung,
macht das deutlich, welche Bedeutung sie der Aneignung authentischen
religiosen Fachwissens beimessen. Jana und Sofia fiihren ihre Priferenz
der Offline-Beratung bei intimen Fragen wiederum auf ,schlechte Erfah-
rungen” zuriick, die sie in der Online-Welt gemacht hitten. Der Fatwa-
Markt im Internet gebe keine befriedigenden Antworten: Entweder seien
diese nicht ausreichend mit Beweisen aus dem Koran oder der Sunna
fundiert und wiirden keine ausfiihrlichen Erklarungen liefern, oder sie
seien einseitig in der Argumentation.03*

1031 Aph. 11, C: Michael, 37.

1032 ygl, ebd.

1033 Vgl. z. B. Anh. II, B: Emine, 28; Nadiya, 23, Amira, 19; Sumaya, 20; Anh. II, C:
Sofia, 26; Kara, 23.

1034 vgl, Anh. I1, C: Anna, 23; Sofia, 26.
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In der Gesamtschau kann festgehalten werden, dass die Anonymitdt
im Kontext von Intimitat und Sexualitit durchaus eine wichtige Eigen-
schaft des Internets darstellt, die von vielen Nutzenden geschatzt wird.
Fir manche bildet diese Eigenschaft den Grund fiir einen Wechsel
von der Offline- zur Online-Beratung. Allerdings sieht auch ein nicht
unwesentlicher Teil der Befragten kein Problem darin, intime Fragen
mit einer Schliisselperson zu besprechen. Dabei sind zwei Argumente
mafSgeblich: Zum einen herrscht Meinungsverschiedenheit auf den reli-
giosen Online-Portalen, womit den Ratsuchenden die Qual der Wahl
bleibt. Zum anderen gibt es textliche Beweise aus der Sunna, die sie mo-
tivieren, ihr Schamgefiihl zu iiberwinden. Demnach kann die zu Beginn
aufgestellte Annahme, dass insbesondere intime Normfragen die Inter-
netnutzung begiinstigen wiirden, nicht konsequent bestitigt werden.

Egal ob es sich um intime oder allgemeine Fragen handelt, fast alle
Befragten geben an, dass die Suchergebnisse im Internet durch Zufall
bestimmt seien. Folgender Abschnitt soll diesen Aspekt naher erértern
dabei die Frage diskutieren, ob die Suchergebnisse tatsachlich Zufall sind
oder doch gezielt durch Algorithmen erzeugt werden.

5.2. Zufall oder Algorithmen?

»Zufall (.), recherchiert; ich wollte was vom Islam wissen und dann bin
ich da drauf gestoffen1%%5 Ahnlich wie das Zitat nahelegt, liuft ein Such-
prozess im Internet nach den Berichten vieler Interviewpartner:innen
wie folgt ab: Sie geben in die Suchmaschine Google eine allgemeine
Frage ein und klicken dann unterschiedliche - zumeist die ersten paar
- Seiten an, um sich ein Bild {iber das erklarungsbediirftige Anliegen zu
machen. Nach einigen Sucherfahrungen entsteht Vertrauen gegeniiber
bestimmten Websites bzw. Gelehrten, die als Favorit:innen erachtet wer-
den und denen dann Autoritit zugewiesen wird. Bei einer erneuten
Suche wenden sie sich schlief3lich gezielt an diese favorisierten Seiten.10%

1035 vgl, Anh. II, C: z. B. Martin, 35; Susanne, 22. Michael formuliert es so: ,Ich
wiirde halt einfach eingeben, und dann wiirde ich mich halt erstmal durchforsten
Michael, 37; ahnlich Kara, 23.

1036 ygl. . B. Anh. II, A: Amr, 30; Boshra, 30. Anh. II, A: Farha, 23; Nisma, 23; Adel, 23;
Huda, 29. Auf diesem Wege stofien die interviewten Senioren auch auf bestimmte
Websites und Mediengelehrte, die dann zu Favorit:innen werden. So berichtet
Fathi: ,Ehrlich gesagt, bin ich durch Zufall auf die gestofien. Immer wenn ich eine
Folge tiber YouTube geschaut habe, habe ich mir dann immer die nachfolgenden
Vorschldge weiter angeschaut, ja nur so, und dann habe ich selber danach gesucht.”
Anbh. II, A: Fathi, 66; dhnlich Sobhy, 53; Ridwan, 62.
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Demnach kann zwischen zwei Typen von Internetnutzer:innen unter-
schieden werden: Anfanger:innen, die noch keine bis wenig Erfahrung
bei der Nutzung des Internets als Medium der religiésen Beratung ha-
ben, und Fortgeschrittene, die das Internet seit langerer Zeit nutzen und
bereits Erfahrungswerte gesammelt haben. Anhand dieser Erfahrungen
konnen die Nutzer:innen dann zwischen seriésen und unseridsen In-
ternetangeboten differenzieren.!®”” Hany, der sich als ,fortgeschrittener
User im Umgang mit den unterschiedlichen Angeboten des Cyber-Is-
lam bezeichnet, formuliert seinen Suchvorgang wie folgt:

»Durch Google. Also da sind die immer, wenn man die Frage eingibt: Wearing
Earrings in Islam? Und dann kommt direkt Islam Qe¢A, erstes Angebot und dann

Klickt man darauf, liest sich das durch. Ich lese einfach nur die Seiten, die angeboten

werden 1038

Daraus lassen sich folgende Schliisse ziehen: Allgemein wird regelmaflig
im Internet gesurft, und in diese alltidglichen Routinen ist die Suche
nach religiésem Rat eingebettet. Auch wenn die meisten Befragten davon
ausgehen, dass die Ergebnisse ihrer Suchvorgiange rein zuféllig zustande
kommen, bestimmen die Algorithmen dennoch mit, welche Websites
bzw. Informationen in welcher Reihenfolge angezeigt werden. Selbst
wenn Algorithmen die Auswahl und Sortierung der Suchergebnisse
modulieren, verbleibt es — wie das Zitat suggeriert - eine autonome
Entscheidung der Ratsuchenden, welche Seiten sie selektiv anklicken
und welche Inhalte sie rezipieren. So entscheidet sich Hany bspw. gegen
die Nutzung von Foren: ,Ich gehe z. B. nicht auf Foren. Auf Foren
schreiben die nur Schwachsinn, die schreiben, was sie wollen.“1%* Die
selektive Rezeption indiziert eine nuancierte, ambivalente Bewertung
medial vermittelter religidser Autoritéiten.

Werfen wir einen Blick auf die Algorithmus-Mechanismen, ist zweier-
lei festzustellen: Die genannten Websites und Medien-Muftis scheinen
erstens weitreichende Popularitdt zu geniefSen. Dass sie in der Regel
als erstes Ergebnis der Online-Suche angezeigt werden, belegt, dass sie
eine hohe Besucherzahl aufweisen. SchlieSlich gehéren sie zu den ersten
Plattformen ihrer Art, die es im Netz gegeben hat und die heute ihre
Inhalte in mehreren Sprachen anbieten (ausfithrlicher dazu Kap. 1V, 4.1).
Zweitens werden die Suchergebnisse mithilfe der Algorithmen persona-
lisiert, d. h., sie basieren auf personlichen Informationen der ratsuchen-
den Person, die diese bewusst oder unbewusst im Cyberspace preisgibt.

1057 vgl. Anh. I1, B: Hany, 22; dhnlich Anh. IT, A: Omar, 24.
1038 Anh, II, B: Hany, 22.
1039 Ebd.
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Algorithmen sammeln im Hintergrund Information {iber die Internet-
nutzendenden und passen die Suchergebnisse an deren Interessen (hier:
religiose Orientierung) an. Bunt spricht in diesem Zusammenhang von
einem ,Autoritdtsalgorithmus® ,The authority algorithm continues to
evolve in a combination of divine revelation, human programming, and
machine-driven fatwas. A website’s encoding will influence how readers
search and locate religious advice and knowledge.1*4* Die Nutzer:innen
bleiben dennoch diejenigen, welche die Suchergebnisse bestimmen, da
sie weitgehend dariiber entscheiden kénnen, welche personlichen Daten
sie preisgeben mochten. Dadurch konnen sie die Einflussnahme der
Algorithmen zumindest reduzieren.

Einige Befragte, vor allem Neuzugewanderte, iiberlassen das Finden
von Beratungsstellen zwar dem Zufall bzw. dem Suchalgorithmus, mer-
ken jedoch an, dass sie bestimmte Online-Muftis bereits aus dem na-
tionalen Fernsehen ihres Herkunftslandes oder aus Auftritten in Satelli-
tenfernsehsendungen kennen. Hier zeigt sich eine weitere technische
Dimension des Internets: die Konvergenz der Medien (Fernsehen und
Internet), die sich nicht zuletzt in der Vielzahl der Angebote widerspie-
gelt.

Wihrend die Mehrheit der Studienteilnehmer:innen vom Zufall als
Navigator der Ratsuche spricht, fithren einige Befragte ihre Rezeption
bestimmter Online-Angebote auf die Algorithmen zuriick.** Klaus, ein
Softwareentwickler mit einer Affinitat zu Algorithmen, sagt beispielhaft
dazu: ,Islamfatwa ist bei Google so dominant [...]. Das sind halt die
Google-Algorithmen, die merken, dass die Seite halt ja 'ne hohe Infor-
mationsdichte hat oder dass vielleicht Leute oft darauf verlinken, also
da ist man ja oft auch irgendwie auf diese Algorithmen angewiesen. 1942
Die Frage, ob die Betreiber:innen der genannten Islam-Online-Dienste
Einfluss auf die Algorithmen bzw. auf die Platzierung ihrer Websites
nehmen konnen, kann und soll an dieser Stelle nicht weiterverfolgt
werden.

6. Zwischenrestimee
Zusammenfassend lassen sich im Hinblick auf die Nutzung des Internets

fiir religionsbezogene Fragestellungen drei Typen von Ratsuchenden
identifizieren: Der erste Typus - tiberwiegend muslimische Migrant:in-

1040 Bynt: Hashtag Islam, S. 63; dhnlich ders.: The Net Imam Effect, S. 21, 25f.
1041 Vgl. Anh. II, C: Michael, 37; Anna, 23; Susanne, 22; Silvia, 26.
1042 Anh. 11, C: Klaus, 29.
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nen der ersten Generation - betrachtet das Internet als primére Anlauf-
stelle im Alltag bei religiosen Fragen. Besonders Neuankdmmlinge, die
infolge jingerer Fluchtbewegungen nach Deutschland gekommen sind,
praferieren die Online-Beratung aufgrund defizitarer kulturell vertrauter
religioser Infrastruktur (fehlende muttersprachliche Gemeinden, islami-
sche Bibliotheken) sowie infolge substanzieller Alltagsbelastungen. Fiir
diese Akteur:innen reprasentiert das Internet einen flexiblen, unmittel-
baren Zugang zu diversen muttersprachlichen Angeboten.

Ahnlich konstituiert sich die Situation bei einzelnen Konvertit:innen,
die im digitalen Fatwa-Markt eine hohe Anschlussfahigkeit an ihre reli-
giosen Alltagsanfragen wahrnehmen. Aufgrund mangelnder islamischer
Fachkompetenz entspringt eine ausgepragte Verunsicherung, weshalb sie
religiose Anliegen anonym im Internet adressieren — da sie diese nicht
als gravierend genug fiir personalisierte Konsultationen vor Ort erach-
ten. Zudem fehlt Konvertit:innen im sozialen Nahbereich (Freundes-
und Bekanntenkreis) eine islamkundige Referenzperson als verldssliche
Instanz religioser Validierung.

Muslim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration bilden in die-
sem Kontext eine Minderheit. Im Unterschied zu Neuzugewanderten
und Konvertit:innen verfiigen sie oftmals iiber religiose Offline-Alterna-
tiven in ihrem sozialen Umfeld - sei es innerhalb der Familie, etwa bei
Eltern, Geschwistern oder Schwiegereltern, oder im erweiterten Netz-
werk, etwa im Freundeskreis oder beim Imam der néchstgelegenen Mo-
scheegemeinde, ob direkt oder vermittelt durch eine Mittelperson, z. B.
die Ehefrau des Imams. Diese Feststellung stiitzt die zu Beginn aufge-
stellte Hypothese, dass die Modalitdt und Intensitdt der Internetnutzung
fiir religiose Konsultationen generationsabhingig sind und mafigeblich
von der Prasenz alternativer lokaler Referenzen abhéngen.

Neben logistischen Herausforderungen und dem Mangel an addqua-
ten Alternativangeboten in der nichtmuslimischen Mehrheitsgesellschaft
spielen spezifische mediale Charakteristika des Internets — wie Optio-
nalitdt, Zeiteffizienz, Vielfalt, Visualitit und insbesondere Anonymitit
- eine zentrale Rolle fiir die Nutzung von Fatwa-Angeboten im Netz.
Die von zahlreichen Befragten, vor allem im Kontext sensibler oder
intimer Fragestellungen, hervorgehobene Mdglichkeit anonymer Kom-
munikation erleichtert es, Themen anzusprechen, die im personlichen
oder religiosen Offline-Umfeld haufig vermieden werden, da dort Unan-
nehmlichkeiten oder soziale Sanktionen zu befiirchten sind. Damit lasst
sich die in der einschldgigen Fachliteratur vertretene Annahme bestati-
gen, dass Anonymitit einen wesentlichen Beweggrund fiir die Nutzung
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religioser Online-Angebote darstellt.#* Eine Minderheit der Befragten
bevorzugt demgegeniiber trotz moglicher Schamgefiihle bei bestimmten
Anliegen das direkte Gesprach mit einer Beratungsperson. Zugleich du-
3erten viele Interviewpartner:innen Vorbehalte gegeniiber den digitalen
religiosen Diensten, da die pseudonyme Identitdt der beratenden Instan-
zen Misstrauen hervorrufe.

Die medialen Besonderheiten des Internets ziehen dariiber hinaus
ein ,Cut-and-paste“- bzw. ,Pick-and-choose“-Verfahren nach sich, das
in der bestehenden Forschung zu Religion und Internet festgestellt wer-
den konnte.** Dieses Verfahren kann auf der einen Seite zwar zum
willkiirlichen Umgang mit den Normen der Scharia verleiten, was in
islamwissenschaftlichen Studien als ,,Fatwa-Shopping™ kontrovers disku-
tiert wird.'*> Auf der anderen Seite kann es aber auch die Tendenz
religioser Individualisierung fordern, wie in Kapitel IX dargelegt wird.

Die von den Gesprachspartner:innen des ersten Typus frequentier-
ten Fatwa-Portale und Online-Autorititsinstanzen umfassen unter ande-
rem Ibn Baz, an-Nabulsi, ‘Abd al-Kafi, Seekers Guidance, Islamfatwa.de
sowie die mehrsprachigen Online-Fatwa-Angebote Islam Q&A und Is-
lamweb.net — samtlich dem traditionalistischen Spektrum zuzuordnend.
Wihrend Neuzugewandte arabischer Herkunft primar arabophone Fat-
wa-Plattformen nutzen, rekurrieren Konvertit:innen und Muslim:innen
der Zweitgeneration aufgrund linguistischer Defizite auf deren deutsch-
oder englischsprachige Varianten. Salafistische und islamistische Diskur-
se dominieren dabei beide Sprachrdaume. Der traditionalistische und
neo-traditionalistische Informationspool zeichnet sich durch konservati-
ve Exegese sowie transmediale Dissemination in hegemonialen sozialen
Netzwerken (YouTube, Facebook, TikTok) aus.

Die Akteur:innen des zweiten Typus — eine heterogene Konstellation
aus Muslim:innen mit und ohne Migrationshintergrund - inkorporieren
das Internet ebenfalls in religiose Konsultationsprozesse. Im Unterschied
zum ersten Typus erganzen sie jedoch Online-Ressourcen durch Offline-
Beratung. Cyberfatwas geniigen ihnen lediglich bei trivialen religiosen
Praktiken, bei denen Grundkompetenz vorliegt, zur Selbstvergewisse-
rung. Somit konstituiert sich der digitale Fatwa-Markt als Initialphase
eines deliberativen Aushandlungsprozesses mit Muftis beziiglich spezifi-
scher religiéser Fragestellungen. Die religiose Beratung vollzieht sich

1043 Vgl. z. B. Bunt: Hashtag Islam, S. 64, 81. Weiterfiihrend dazu der Forschungsstand
in Kap. I, v.a.2.2.

1044 Vgl. Bunt: Hashtag Islam, S. 77f.; Helland: Popular Religion, S. 33.

1045 Giehe z. B. Hosen: Online Fatwa, S.159ff; Zaman: From Imam to Cyber-Mufti,
S. 4651f.
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folglich mehr oder weniger diskursiv, wie es im folgenden Kapitel noch
ausfithrlich dargelegt wird.

Die Studienteilnehmer:innen dieses Typus nehmen eine grundsatz-
lich zuriickhaltende Einstellung gegeniiber dem Internet als exklusiver
Quelle der Fatwa-Findung ein. Thre Skepsis speist sich aus der Uniiber-
sichtlichkeit und Manipulierbarkeit von Online-Inhalten sowie der In-
transparenz internetbasierter Fatwas. Auch die von manchen Befragten
als Nutzungspriferenz postulierte Anonymitét wird von den Akteur:in-
nen dieser Gruppe kritisch hinterfragt. Die Manipulierbarkeit von On-
line-Inhalten wird dabei primdr auf die mangelnde Identifizierbarkeit
der Anbieter:innen zuriickgefithrt. Wie Mandaville zutreffend konsta-
tiert, 146 verweisen zahlreiche Interviewpartner:innen in diesem Kontext
auf die Herausforderung der Identititsverifikation von Cybermuftis,
weshalb sie Online-Fatwas ausschliefllich ergdnzt durch Offline-Bera-
tung akzeptieren.

Hinzu kommt, dass Angehorige der zweiten Einwanderungsgenera-
tion im Regelfall {iber eine lokale Offline-Alternative verfiigen. Auch
wenn viele von ihnen die Imame der ortsansdssigen Gemeinden kon-
sultieren, iberwiegen in den Interviews negative Erfahrungen, insbeson-
dere hinsichtlich der Fatwa-Erteilung. Haufig wird den Imamen ein
Defizit deutschsprachiger und kultureller Kompetenz attestiert, was eine
inaddquate Adressierung der Erwartungen und Lebenswelten der Ratsu-
chenden impliziert. Dies manifestiert sich insbesondere darin, dass die
Imame die komplexen Schnittstellen zwischen religioser Normativitat
und sdkularen Kontextbedingungen der Diaspora — etwa interkulturelle
Beziehungen, Arbeitsplatzethik oder geschlechterspezifische Rollendis-
kurse — nur unzureichend adressieren konnen.04”

Sowohl Muslim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration als auch
Konvertit:innen berichten, das Internet insbesondere in der Adoleszenz
bzw. in der Frithphase ihrer Konversion zum Islam intensiv genutzt zu
haben. In dieser Phase hatte sich ein hohes Maff an Vertrauen in das
Internet als verlassliche Referenzquelle fiir islambezogene Informationen
konsolidiert. Dass die rezipierten Inhalte und Portale iiberwiegend dem
traditionalistischen bzw. neo-traditionalistischen Spektrum zuzuordnen
waren und zum Teil weiterhin sind, lasst sich auf mehrere Faktoren
zuriickfiihren:

Einerseits haben salafistische und islamistische Angebote in multiplen
Online-Foren der zuriickliegenden Jahre dominante Deutungshoheit

1046 vgl, Mandaville: Digital Islam, S. 23.
1047 Ahnliches beobachtet Nokel: Die Tochter der Gastarbeiter, S. 51f.; siehe auch Cey-
lan: Die Prediger des Islam, S. 67-69.
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etabliert. Wie zahlreiche Studien aufzeigen, liegt dies vor allem darin be-
griindet, dass der Salafismus ein vermeintlich klar gegliedertes Bild des
Islam vermittelt (Schwarz-Weifl-Denken), das nicht nur dogmatische
umfassende Handlungsanweisungen fiir Alltagsfragestellungen offeriert,
sondern zudem transmedial breit rezipierbar ist.”*4® Demgegeniiber er-
langen moderate Fatwa-Angebote oder nuancierte theologische Perspek-
tiven marginale Resonanz und sind digital nur peripher prasent.

Andererseits sind Jugendliche und Konvertit:innen primar auf
deutschsprachige Ressourcen angewiesen, wobei ihnen vertiefte Kennt-
nisse islamischer Praktiken und Traditionen fehlen, da sie nicht religios
sozialisiert wurden. Fiir migrantisch geprdgte muslimische Jugendliche
verschérft sich dies durch Defizite muttersprachlicher Lesekompetenz
fiir sakrale Texte. Ihre religiose Selbstvergewisserung konstituiert sich
dementsprechend in diversen medialen Kontexten (z. B. YouTube, Face-
book- oder WhatsApp-Gruppen). Die genannten sozialen Netzwerke
konstituieren signifikante Orientierungsanker fiir junge Ratsuchende.
Obgleich die Nutzer:innen dort primér soziale Konnektivitit (Kontakte,
Freundschaften, gemeinsame Interessen) verfolgen, begegnen sie den-
noch religiésen Angeboten. Religiose Autorititen adressieren dieses ver-
anderte Mediennutzungsverhalten und expandieren transmedial: Neben
traditionellen Kandlen (Moscheen, Printmedien, TV) agieren sie nun
verstarkt in digitalen Lebenswelten. Durch diese crossmediale Kommu-
nikationsstrategie zielen sie darauf ab, Bindungen zu festigen bzw. Posi-
tionierungsverluste praventiv abzuwehren — mit erkennbarem Erfolg.

Die Beobachtung, dass zahlreiche Interviewteilnehmer:innen das In-
ternet zundchst intensiv fiir religiose Zwecke nutzten und im Zuge bio-
grafischer Verdnderungen vom Online- zum Offline-ifta” ibergingen,
verdeutlicht die signifikante Relevanz soziodemografischer Faktoren -
insbesondere Alter, Bildungsniveau und Familienstatus - fiir die religi-
onsbezogene Internetnutzung und deren Intensitit. Dieser Befund legt
zugleich nahe, dass der Mangel an addquaten religiésen Angeboten im
lokalen Umfeld fiir viele Glaubige einen zentralen Beweggrund darstellt,
auf digitale Formen religioser Orientierung und Beratung zuriickzugrei-
fen. Mehrere Befragte betonten, sie wiirden ihre religionsbezogene Inter-
netnutzung einstellen, sofern ihnen vor Ort eine den digitalen Angebo-
ten vergleichbare Offline-Alternative zur Verfiigung stiinde.

Der dritte Typus, ein kleiner Teil der interviewten Personen, lehnt
die Nutzung des Internets zur Kldrung religioser Fragen oder zur In-

1048 Sjehe hierzu statt vieler den von Schneiders herausgegebenen Sammelband Sala-
fismus in Deutschland, z. B. S. 355ft, 363ft.; El-Wereny: Radikalisierung im Cyber-
space, S. 93f. Fiir Ndheres dazu siehe Kap. VI, 4.
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formationssuche in religionsbezogenen Angelegenheiten grundsatzlich
ab. Neben den bereits genannten Griinden des Misstrauens gegeniiber
digitalen Formen religioser Kommunikation ist insbesondere das Vor-
handensein glaubwiirdiger und unmittelbar zuganglicher Alternativen -
etwa personlicher Beratungsraume oder lokaler Autorititen — fiir diese
Haltung mafSgeblich. Damit bestitigt sich die zuvor erlduterte These
einer ausgepragten Priferenz fiir personliche, face-to-face verortete In-
teraktionsformen gegeniiber den medial vermittelten Angeboten der On-
line-Beratung.

Hinzu kommt, dass es sich in diesem Fall um eine besondere Konstel-
lation handelt - um einen Gemeindevorsitzenden, der enge personliche
Kontakte zu Muftis im Ausland pflegt. Sein Vorbehalt gegeniiber der re-
ligionsbezogenen Internetnutzung steht somit nicht nur in Zusammen-
hang mit vorhandenen Alternativen, sondern auch mit seiner institutio-
nellen Rolle und Verantwortung. Er befiirchtet, dass der Riickgriff auf
religiose Online-Plattformen aufgrund ihrer potenziellen Manipulierbar-
keit die vertiefte und kontinuierliche Auseinandersetzung mit religiésen
Inhalten unterminieren oder - infolge ihrer hohen Flexibilitdt und Op-
tionalitdt — die soziale und spirituelle Einbindung der Glaubigen in die
Moscheegemeinde sowie in die lokale religiose Gemeinschaft abschwi-
chen konnte.

Wie in der einschldgigen Literatur hervorgehoben wird, kann sich
das religiose Leben von Gldubigen in der Diaspora zwar aufgrund
logistischer und infrastruktureller Herausforderungen partiell in den
privaten, familialen Bereich verlagern - ein Prozess, der haufig als Priva-
tisierung religioser Praxis beschrieben wird.#> Zugleich erdffnet jedoch
das Internet einen alternativen Raum religiéser Orientierung, der Mus-
lim:innen die Moglichkeit bietet, sich eigenstindig und kontinuierlich
mit religionsbezogenen Themen auseinanderzusetzen. In bestimmten
Fdllen fordert die Nutzung digitaler Angebote somit nicht eine Distan-
zierung, sondern vielmehr eine intensivere Beschaftigung mit der Religi-
on. Das Fehlen institutioneller religioser Strukturen fiihrt folglich nicht
zwingend zu einer Abschwichung religiéser Praxis, sondern kann - im
Gegenteil — zur Intensivierung individueller Religiositit beitragen. Diese
Tendenz zeigt sich deutlich in den alltdglichen Positionierungspraktiken
der Interviewten und wird in Kapitel IX durch konkrete Fallbeispiele
weiter illustriert.

Sowohl im Rahmen der Online- als auch der Offline-Beratung werden
die eingeholten Fatwas nicht unreflektiert ibernommen. Vielmehr un-

1049 vgl, 7. B. A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 557f.
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terziehen die Rezipient:innen die erhaltenen Auskiinfte einer kritischen
Priifung anhand verschiedener Kriterien. Die dabei relevanten Mafistabe
der Autorititsanerkennung werden im Folgenden naher analysiert.
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VIII. Giitekriterien der Autoritatsanerkennung

Dieses Kapitel widmet sich der Frage, welche Qualifikationen und Kom-
petenzen einer religidsen Bezugsperson oder Beratungsinstanz zugrunde
liegen miissen, damit ihr religiose Autoritdt zugesprochen wird. Wie
bereits unter Riickgrift auf Max Webers Herrschaftssoziologie dargelegt,
beruht jede Autoritdtsbeziehung auf spezifischen Legitimationsmotiven.
Im hier betrachteten Zusammenhang ist dies der Glaube daran, dass
religiose Akteur:innen oder Institutionen iiber jene Voraussetzungen
verfiigen, die sie befdhigen und berechtigen, Fatwas zu erteilen und
Gehorsam einzufordern. Zur Erfassung der Kriterien religioser Auto-
ritatszuschreibung sowie der Motive fiir die Befolgung religioser An-
weisungen wurde den Studienteilnehmer:innen folgende Frage gestellt:
~Was gefdllt dir besonders an diesem Mufti bzw. an den Fatwas dieser
Website und unter welchen Bedingungen wiirdest du ihre Ratschlige
befolgen?“1%50 Wie zu erkennen ist, kniipft diese Frage an die im vorange-
henden Kapitel erdrterten Ausfithrungen zu den Instanzen und Orten
religioser Beratung an und dient dazu, die Wahrnehmungsmuster und
Bewertungsmaf3stibe der Befragten hinsichtlich religiser Autoritat dif-
ferenzierter zu erfassen.

Aus den Interviews ergaben sich unterschiedliche Antworten. Diese
habe ich anhand der Art der Gehorsamsmotive in vier Typen eingeteilt.
Drei dieser Typen weisen in ihren Grundstrukturen deutliche Parallelen
zu Max Webers Herrschaftstypologie auf und lassen sich dementspre-
chend als traditionelle, charismatische und institutionelle Autoritatsglau-
bigkeit bezeichnen. Den vierten Typus, der bedingt durch Modernisie-
rung, Migration und den Wandel der Medien hinzukommt, nenne ich
diskursiv-pragmatisch. Die vier Typen werden im Folgenden nach ihrer
Prominenz im empirischen Material geordnet und jeweils in einem eige-
nen Abschnitt thematisiert. Diese induktiv erstellte Typologie ist dabei
nicht als statische Einheit zu verstehen, sondern vielmehr als idealtypi-
sche Kategorisierung. Die Konstruktion religioser Autoritit stellt keine
festgelegte, sondern eine fortlaufend ausgehandelte Beziehung dar. Sie
beruht auf Zuschreibungsprozessen, in denen die beteiligten Akteur:in-
nen - je nach Kontext und Fragestellung — die Formen religioser Aner-
kennung und Legitimitét neu definieren. Die Grenzen zwischen traditio-

1050 ye nach Gesprachsverlauf wurde die Frage in unterschiedlichen Variationen gestellt,
z. B.: ,\Was sind die Eigenschaften der Anerkennung einer Person bzw. von Online-
Fatwas?‘, oder: ,Was sind fiir dich die Kriterien fiir die Befolgung von Online-Fat-
was?“ Siehe Anh. 1.
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neller, institutioneller oder charismatischer und diskursiv-pragmatischer
Autoritatsglaubigkeit erweisen sich dementsprechend als fliefSend.!%*!

1. Traditionelle Autoritdtsglaubigkeit

Die traditionelle Autoritatsglaubigkeit beruht auf dem Glauben an die
Tradition bzw. an die religiésen Quellentexte, die einer Fatwa zugrunde
liegen — Lambek nennt dies textual authority.>> Die Motive des Gehor-
sams liegen dabei nicht im Glauben an die Rat gebende Person, sondern
in erster Linie im Glauben an die Heiligkeit und Giiltigkeit der von ihr
angefiihrten Argumente. In diesem Sinne richten viele Interviewte im
Sample - sowohl Personen mit als auch solche ohne Migrationshinter-
grund - ihr Augenmerk primér auf die Qualitit der Fatwas, d.h. auf
die enthaltenen religiésen Nachweise und die inhaltliche Angepasstheit
an die Lebenswirklichkeit der Konsument:innen. Hierfiir werden von
ihnen eine Reihe von Kriterien aufgestellt, die ein Mufti erfiillen oder in
der Begutachtung von Rechtsfragen bertiicksichtigen soll.

Zwei Punkte seien an dieser Stelle vorab hervorgehoben: (1) Die Ori-
entierung an religioser Tradition bzw. an traditionellen Autoritaten heifSt
nicht zwangsldufig, dass die Autorititsglaubigen ihre Autonomie im Um-
gang mit Fragen der Religion vollstindig aufgeben. Obwohl dies zu
Spannungen fithren kann, ist eine Orientierung an einer verbindlichen
religiosen Autoritait mit Tendenzen der Individualisierung vereinbar.
(2) Zwar legitimiert sich die traditionelle Autoritdt durch den Glauben
an tradierte Texte und Normen der Scharia, doch bedeutet das nicht,
dass traditionelle Autorititsabhéngige automatisch konservativ sind oder
eine traditionalistische Weltanschauung vertreten. Aufgrund der dyna-
mischen, auslegungsfahigen Natur der Tradition verfiigen traditionell
gepragte Autoritdtsinstanzen iiber eine enorme Ermessensfreiheit bei der
Auslegung der Quellentexte und konnen je nach Fall zeit- und ortsge-
méfle Interpretationen anbieten - siehe Kapitel IX fiir Fallbeispiele.

1.1. Die Autoritdt des Textes

Ein besonders bedeutendes Kriterium, das in den Erzahlungen vieler
Interviewter als erstes und am héufigsten genannt wird, ist die Gelehr-

1051 o bestimmt auch Weber die Beziehung zwischen den drei von ihm entworfenen
Autoritdtsformen. Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschatft, S. 16f.
1052 vgl, Lambek: Certain Knowledge, S. 23.
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samkeit bzw. das Wissen (ilm) des Muftis. Dieses Fachwissen wird als
Grundvoraussetzung fiir die Anerkennung der Uberlegenheit eines Muf-
tis angesehen.!> So ist fiir Murat eine religidse Autoritat

»jemand, der die Fatwa gibt und der dazu ausgebildet wurde, die zu geben. Der
versteht den Text, den Koran und die Hadithe oder kann sie bestenfalls auch
auswendig meistens und kann von den Hadithen mehrere tausend, hunderttausen-
de, zehntausende auswendig und hat dadurch einen besseren Zugang dazu und
versteht diese Sachen besser als ich in dem Sinne, weil ich nicht dafiir ausgebildet

wurde, kein Arabisch kann, das Original nicht kann, die arabische Sprache und die

Feinheiten nicht kann“10>4

Am vorliegenden Zitat lassen sich idealtypisch mehrere Giitekriterien
zeigen, die von vielen Befragten erwdhnt werden. Zunichst wird die
Ausbildung der Rat gebenden Person als Bedingung fiir die Autoritétszu-
weisung hervorgehoben. Ein Mufti kann demnach seine Funktion erst
erfiillen und Gehorsam erwarten, wenn er das erforderliche Wissen mit-
bringt. Zwar ist dabei nicht die Rede von einem bestimmen Bildungsab-
schluss — Ausfiihrliches dazu in Abschnitt 1.4 im vorliegenden Kapitel -,
doch werden unter Gelehrsamkeit eindeutig umfassende Kenntnisse des
Koran, der Sunna, der arabischen Sprache und der Rechtsmethodologie
(usal al-figh) verstanden. Diese Qualifikationen erachten viele Studien-
teilnehmer:innen als unerldssliche Bedingungen fiir die Interpretation
der Quellentexte und die Ableitung von Normen.!05

Dass in diesem Zusammenhang haufig von Koran und Sunna als Le-
gitimitdtsgrundlage gesprochen wird, zeigt unmissverstandlich, dass es
sich dabei um eine traditionelle Autoritdtsgldubigkeit handelt. Diese be-
ruht auf dem Glauben an die Heiligkeit von jeher geltender Tradition so-
wie die Legitimitat derer, die durch sie zur Autoritit berufen werden.!05
Die Autorititsglaubigen unterwerfen sich demnach nicht dem Mufti
oder dessen personlichen Meinungen, sondern dem Willen Gottes.

Die Beriicksichtigung der religiosen Texte als Voraussetzung fiir die
Zuweisung von Autoritdt ist von so grofler Bedeutung, dass einige Inter-
viewte ihren Fatwa-Geber:innen die Autoritdt auch wieder aberkennen
wiirden, wenn diese ihre eigene Meinung in die Fatwa einbrichten
bzw. ihre Ansichten nicht mit entsprechenden Belegen untermauern
konnten. So hat Michael seine Meinung tiber Imame von Moscheen

1053 Vgl. z. B. Anh. I, B: Murat, 28; Hany, 22; Nadiya, 23; Anh. II, A: Amr, 30; Samy, 22;
Karem, 27; Khaled, 26; Omar, 24; Anh. II, C: Klaus, 29; Martin, 35.

1054° Anh. 1, B: Murat, 28; dhnlich Nadiya, 23.

1055 Vgl. z. B. Anh. II, A: Hilal, 44; Omar, 24; Tarek, 30; Anh. II, B: Thamer, 22; Hany,
22; Mabher, 20; Samy, 22; Nadiya, 23.

1056 piir Naheres dazu Kap. 1L, 1.
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geandert: Frither galten sie ihm als ,Stellvertreter von der Religion
heute erkennt er ihre religiose Autoritit nicht mehr an, weil ,viele ihre
eigene personliche Meinung [in die Fatwas] reinsetzen. Und die will
ich nicht in einer Fatwa haben. Ich mochte das so, wie Gott es meint,
eigentlich die Antwort haben, irgendwie. 1% Diese Sequenz macht noch
einmal deutlich, dass, wenn es an textlichen Grundlagen mangelt, die
Autoritatsbeziehung an Stabilitat verliert und nicht mehr dauerhaft sein
kann, wie es auch Weber in seiner Herrschaftssoziologie ausfiihrt.10%

Ahnlich wie den Quellentexten wird auch den iiberlieferten Konsens-
tallen (igma’) eine grofie Bedeutung beigemessen. Dies bringt der Studi-
enteilnehmer Thamer wie folgt auf den Punkt:

,Und was ich an mir personlich sehr sehe, ist, dass ich mich sehr schnell iiberzeu-
gen lassen kann, wenn dort einfach Aussagen gemacht werden, wie: ,und hier sind
sich die meisten Gelehrten einig® oder ,hier gibt es einen Konsens, ein igma‘ unter
den Gelehrten? 1059

Beruft sich die Autoritdtsperson auf einen Konsens unter muslimischen
Gelehrten, so wird dies dem Zitat zufolge als weitere Legitimationsquelle
der Autoritdtszuschreibung aufgefasst. Dadurch steigt die Chance der
Anerkennung erteilter Fatwas, wie der Befragte betont: ,,So etwas ist sehr
iberzeugend. 00

Die Relevanz dieser drei Grundlagen, aus denen die Zuschreibung
religiéser Autoritdt hervorgeht: Koran, Sunna, Konsens, liegt in ihrer
Verankerung in der islamischen Tradition, genauer gesagt in der islami-
schen Rechtsliteratur. Wie im Theorieteil abgehandelt, stellen diese die
ersten Legitimitatsquellen der Normenbildung im sunnitischen Islam
dar. Frithere Gelehrte der Rechtsmethodologie haben die Kenntnisse
dieser usil als Zugangsvoraussetzung zum ifta’ und zum selbststindi-
gen igtihad (Urteilsbildung) definiert. Dieses traditionelle Autoritétsver-
standnis kann einmal mehr am Umgang einiger Studienteilnehmer:in-
nen mit dem Rechtsschulerbe erkannt werden.

1057 Anh. II, C: Michael, 37.

1058 Giche dazu Kap. IL, L.

1059 Anh. 11, B: Thamer, 22. Ahnlich sagt Mariem dazu: ,Wenn ich eine Fatwa nur von
einer Person hore, dann finde ich sie nicht bindend. Aber wenn ich mehrere Mulftis
frage oder wenn ich einen Gelehrten frage und nochmal selbst im Internet dazu
recherchiere, dann kann die Fatwa bindend fiir mich sein. Wenn ich hore, dass
mehrere Gelehrte die gleiche Meinung teilen, dann tiberzeugt mich diese Fatwa
und ich wiirde sie auch als bindend betrachten.“ Anh. II, A: Mariem, 31.

1060 Anh, I1, B: Thamer, 22; vgl. Anh. II, A: Mariem, 31.
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1.2. Rechtsschultradition: Autoritdtsriickgang?

Neben der Kenntnis der Quellentexte und des Konsenses heben viele In-
terviewpartner:innen, v. a. jene mit Migrationshintergrund, das Wissen
um die Rechtsschultraditionen als weiteren Bestandteil der Gelehrsam-
keit hervor.1%! Sie erwarten also von einem Mufti, mit dem traditionellen
Rechtserbe vertraut zu sein. Dieses Kriterium der Autorititszuweisung
wirft die Frage nach der Rechtsschule der Muslim:innen in Deutschland
auf: Welche Bedeutung hat die traditionelle Rechtsschulzugehorigkeit
in der Lebenswirklichkeit der Muslim:innen in Deutschland? Wie ver-
halten sie sich, wenn zu einem bestimmten Sachverhalt in einer ande-
ren Rechtsschultradition eine addquat erscheinende Losung vorhanden
ist?1962 In dieser Hinsicht lassen sich aus dem Interviewmaterial drei
verschiedene Positionen unterscheiden:

Die erste Position, vornehmlich Neuzugewanderte, macht keinen Un-
terschied zwischen den vier sunnitischen Rechtsschulen. Sie orientiert
sich an Fatwas, die Nutzen bringen und im Alltagsleben einfach umsetz-
bar sind. Mit Arians Worten: ,Also diese Schulen sind ja alle richtig
[...]. Man kann sich ja aussuchen, welchen Weg man geht. Und deshalb
akzeptiere ich auch alle vier Schulen.1%3 Andere Interviewpersonen he-
ben in diesem Zusammenhang die Erleichterung des Alltags als Grund
fir die Abweichung von der Bindung an eine bestimmte Rechtsschule
hervor:

»Unsere Religion ist eine Religion der Erleichterung. Ich binde mich nicht [...]. Ich
respektiere zwar alle vier Rechtsschulen, binde mich aber nicht an eine bestimmte.

In der Heimat richte ich mich aber nach der malikitischen Rechtsschule, da die

Landesleute dort, im Sudan, der malikitischen Rechtsschule folgen 1064

Beide Zitate legen nahe, dass der Wechsel zwischen den Rechtsschulen
selbstverstandlich ist, solange er eine Erleichterung mit sich bringt.!%6>
Dass der Interviewpartner des zweiten Zitats sich im Heimatland der
dort verbreiteten Rechtsschule wieder anschlieflen wiirde, zeigt vor
allem die Bedeutung der Rechtsschulen in islamisch geprigten Gesell-
schaften auf. Des Weiteren deutet das Zitat die logistischen Herausforde-
rungen in Deutschland an, die als wichtiger Faktor fiir den flexiblen

1061 Vgl. z. B. Anh. II, A: Taha, 42; Arian, 29; Anh. II, B: Thamer, 22; Murat, 28; Nadiya,
23.

In diesem Zusammenhang wurde den Studienteilnehmer:innen die Frage gestellt,
ob es ihnen wichtig sei, dass die Fatwa nach der Ausrichtung einer bestimmten
Rechtsschule ausgesprochen wird.

1063 Anh. II, A: Arian, 29; Taha, 42; Tarek, 30.

1064 Anh. II, A: Taha, 42.

1065 Ausfiihrliches zur Erleichterung sieche Abschn. 1.3 dieses Kapitels.

1062
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Umgang mit der Praxis der Rechtsschulzugehorigkeit verstanden werden
kénnen.

Die zweite Position, mehrheitlich bestehend aus Muslim:innen der
zweiten Einwanderungsgeneration, tendiert hingegen zur Befolgung
einer einzigen Rechtsschule. Die Zugehorigkeit zu einem madhab aufzu-
geben und Fatwas willkiirlich aus den unterschiedlichen Rechtsschulen
auszuwiéhlen, konnte, so die Befiirchtung, zur Entstehung einer ,eigenen
Religion® fithren. Am Beispiel des IS fiihrt die Befragte Basma an, dass
»durch diese Dinge auch im Internet sowas wie der IS entstehen konnte.
Dadurch, dass dann so ein Rauspicken von das gefallt mir, das gefallt
mir nicht wurde eine eigene Religion geformt. Das ist halt problematisch
[...] <1066

Auf die Befolgung einer bestimmten Rechtsschule kénne dann ver-
zichtet werden, wenn dadurch Schwierigkeiten, also schwer umsetzbare
Fatwas, entstiinden. So erzahlt Hany zu seinem Umgang mit essighalti-
gen Lebensmitteln: ,Ich habe gesehen, dass das ein Thema ist, welches
nicht klar ist oder die Gelehrten sind sich uneinig. Dann habe ich mir
gedacht: Okay, es reicht, wenn ich dann die Erleichterung nehme. [...]
Das ist irgendwie so eine kleine Sache. 1967

In diesem Zitat zeigen sich zwei typische Aspekte: Durch die Aus-
einandersetzung des Befragten mit der Debatte der fritheren Rechts-
gelehrten zur Essig-Problematik wird noch einmal die Relevanz der
Rechtsschultradition als Merkmal der Autoritatszuweisung deutlich. Von
der schafiitischen Rechtsschule, der sich der hier zitierte Interviewte
angehorig fiihlt,'%% unter bestimmten Umstinden und zugunsten der
~Erleichterung“ abzuweichen, ist ein Indiz fiir den Bedeutungsriickgang
der traditionellen Folgepflicht gegeniiber einer bestimmten Rechtsschu-
le.

Die eventuelle Loslosung von den traditionellen Rechtsschulautorité-
ten geschieht in diesem Zusammenhang in erster Linie mit dem Ziel,
eine Balance zwischen den Geboten der Religion und der Lebensrealitit
in einer mehrheitlich nichtmuslimischen Gesellschaft zu finden. Es wird
also das Prinzip der Erleichterung angewendet, anstatt sich durch die
strenge Befolgung einer Rechtsschule zusitzliche Biirden aufzuerlegen.
Darauf, ob man sich ausschlief3lich bei ,kleinen; praxisbezogenen Fragen

1066 Anh. 11, B: Basma, 28.

1067 Anh. II, B: Hany, 22; ahnlich: Murat, 28.

1068 1 seinen Worten: ,Bei einfachen Sachen folge ich einfach der schafiitischen
Rechtsschule, und wenn man das macht, einer Rechtsschule folgen, dann ist das
sehr einfach. Weil du guckst einfach die schafiitischen Meinung und die ist, also
ich habe noch nie gesehen, dass die irgendwie eine andere Meinung da stehen, weil
das ist so eine ganz klare Sache. Anh. II, B: Hany, 22.
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fir die einfachere Option entscheidet und sich von der Bindung an
eine Autoritdt befreit oder generell nach dem Prinzip der Erleichterung
handelt, werde ich in Kapitel IX ausfiihrlich eingehen.

Sich von der Bindung an eine Rechtsschule zu befreien und sich
stattdessen unterschiedlicher Ansichten zu bedienen, deutet auf eine
gewisse Autonomie im Umgang mit religiosen Fragen hin. Die Tatsache,
dass Ratsuchende iiber die Intensitat ihrer personlichen Fatwa-Suche
autonom entscheiden, kann wieder als Hinweis fiir eine Tendenz zu
religiser Individualisierung aufgefasst werden. Wie eingangs angemerkt
und im folgenden Kapitel anhand von Beispielen diskutiert wird, steht
traditionelle Autoritdtsglaubigkeit nicht zwingend im Widerspruch zu
religioser Individualisierung.

Die dritte Position, die vor allem aus Konvertit:innen besteht, zeigt
sich tendenziell im Umgang mit Fatwas und der vorhandenen Mei-
nungsvielfalt auf dem Online-Fatwa-Markt tiberfordert. Daher orientiert
sich diese Gruppe nicht an einer bestimmten Rechtsschule, sondern
an der jeweiligen Beweislage, auf der erlassene Fatwas beruhen: Die
Authentizitit der Beweise scheint fiir sie entscheidend zu sein.’®® Kon-
vertit:innen verfahren haufig deshalb auf diese Weise, weil sie nicht
mit den unterschiedlichen Rechtsschulen vertraut sind. So begriindet
bspw. Susanne ihre rechtsschulunabhéingige Suche nach Fatwas: ,Also
bei den Rechtsschulen kenn’ ich mich jetzt noch nicht so aus und, &h,
deswegen schau’ ich einfach erstmal allgemein.“17 Aber auch diejenigen,
die sich bereits mit dem Thema der Rechtsschulbindung auseinanderge-
setzt haben, tendieren dazu, keiner spezifischen Rechtsschule zu folgen.
Sofia greift z. B. fiir ihre Begriindung auf al-Qaradawis Werk al-Halal
wa-I-haram zuriick, in dem er fiir die Rechtsschulbefreiung pladiert.*”!

Wihrend sich so die meisten Konvertit:innen gegen die Zugehorig-
keit zu einer bestimmten Rechtsschule aussprechen, folgt eine kleine
Minderheit unter ihnen doch einer Rechtsschule und fiihrt dies auf den
Freundeskreis zuriick. Das ist bei Anna der Fall: ,Ich geh’ tatsichlich
auf Grund des Freundeskreises unbewusst oft nach der malikitischen
Rechtsschule, einfach, weil ich sehr viele Marokkaner bspw. bei mir im
Freundeskreis habe. 17 Dies spricht noch einmal fiir die These, dass die
Befolgung bestimmter Rechtsschulen in islamisch geprigten Gesellschaf-

1069 Dies bringt Silvia wie folgt auf den Punkt: ,Ehrlich gesagt, folge ich keiner be-

stimmten Rechtsschule. Ich sage immer, ich folge den authentischsten Beweisen.
Anh. II, C: Silvia, 26.

1070° Anh. I1, C: Susanne, 22.

1071 Vgl. Anh. II, C: Sofia, 26. Siehe weiterfithrend dazu El-Wereny: Mit Tradition,
S. 180ff.

1072 Anh. II, C: Anna, 23.
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ten noch weit verbreitet ist — diesbeziigliche Forschungen stehen noch
weitgehend aus.

In ihrer Gesamtheit erlauben die Aussagen der Studienteilnehmer:in-
nen Schliisse {iber die Relevanz bzw. den Bedeutungsverlust der Rechts-
schultradition im Alltag von muslimischen Gldubigen in Deutschland.
Der im Theorieteil genannte Appell zeitgendssischer Rechtsgelehrter wie
al-Qaradawi zur Rechtsschulbefreiung, vor allem im Rahmen des figh
al-aqalliyat, scheint demnach eine géngige Praxis unter Muslim:innen
in der Diaspora zu sein, wobei nur eine Befragte direkten Bezug auf
seinen Ansatz nimmt.!”> Dass die Mehrheit der Befragten dazu tendiert,
sich von der Befolgung einer bestimmten Rechtsschule zu befreien, liegt
darin begriindet, dass sie in der Vielfalt der Rechtsschulen einen Nutzen
tiir sich sehen, und zwar die Moglichkeit, sich unter Umstdnden in der
Diasporasituation fiir leicht umsetzbare Handlungsansatze zu entschei-
den.

Der Wechsel zwischen den Rechtsschulen kann jedoch auch zum
talfiq fithren, einem in der wusul-Literatur verwendeten Begriff fiir die
moglicherweise willkiirlich vorgenommene Kombination von Normen
aus den Rechtsmeinungen unterschiedlicher Rechtsschulen. Dies scheint
aber nicht das Ziel der Interviewpartner:innen zu sein, was dem ent-
spricht, was Bayram in ihrem Beitrag zur talfig-Praxis unter tiirkisch-
stimmigen Musliminnen herausarbeiten konnte. Der Wechsel wird eher
als Moglichkeit verstanden, Erschwernisse zu umgehen bzw. die religiose
Praxis pragmatisch und einfach umsetzbar zu gestalten.'”” In diesem
Sinne definieren viele Befragte die Erleichterung selbst als Kriterium der
Autoritatszuweisung, wie im Folgenden naher dargelegt wird.

1.3. Die Autoritdt des Inhalts

»Schau, der Islam steht fiir Erleichterung und nicht fir Erschwernis, und wenn ich
einem Gelehrten eine Frage stelle, dann soll er nach seinem besten Wissen und
Gewissen eine Antwort geben, die Erleichterung bringt [...]. Es kann aber auch sein,
dass ich den drei oder vier Gelehrten, die ich in Deutschland kenne, dieselbe Frage

stelle und dann selber [mich] fiir die einfachste Lésung entscheide 107>

1073 Ausfithrlich zur Theorie der Rechtsschulbefreiung vgl. z. B. El-Wereny: Normen-

lehre des Zusammenlebens, v.a. S.61f; Ibrahim: Pragmatism in Islamic Law,
S. 63ff.

Vgl. Bayram: Musliminnen im Spannungsverhaltnis, S. 115f.

Anh. I, A: Nader, 39. Ahnlich sagt Hany dazu: ,Wenn man zu streng ist, am Ende
macht man sich selbst kaputt [...]. Manchmal wenn ich auch sehe so, das ist fiir
mich unméglich zu folgen. Also sehr schwer, sehr, das wiirde meinen Tag komplett

1074
1075
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Das Zitat macht nicht nur deutlich, wie wichtig die Erteilung von ein-
fach umsetzbaren Fatwas fiir die Mustaftis ist, sondern zugleich auch,
wie stark dieses Charakteristikum mit anderen Giitekriterien der Person
eines Muftis (Fachwissen und Vertrauenswiirdigkeit) zusammenhangt.
Dennoch zieht die zitierte Person in Erwagung, die Entscheidung letzten
Endes eigenverantwortlich zu féllen: Mit dem Aufgeben der geistigen
Bindung an eine bestimmte Autoritit geht gleichsam die Option einher,
einen Vergleich der Antworten verschiedener Muftis vorzunehmen. Im
Anschluss kann eine den eigenen Wiinschen entsprechende Fatwa zur
Befolgung ausgewahlt werden. Demnach beanspruchen einige Glaubi-
ge fur sich selbst die Fahigkeit, zwischen den unterschiedlichen Hand-
lungsanweisungen der Autorititspersonen abzuwégen.

Dieses in der einschldgigen Literatur als ,pick and choose“%7¢ oder
»pragmatism“°”” beschriebene Verfahren deutet zwar auf Tendenzen reli-
gioser Autonomie hin, bringt aber zugleich auch eine gewisse Willkiir
im Umgang mit den Normen der Scharia zum Ausdruck. Das generel-
le System von Fatwas erlaubt dies jedoch zunidchst durchaus. Da die
Erteilung von Fatwas eine individuelle konsultative Beratung darstellt,
wohnt ihr keine Verbindlichkeit bzw. Folgepflicht inne. Das Individuum
darf frei entscheiden, die Handlungsempfehlungen der Bezugsperson
anzunehmen oder abzulehnen.

Dabei nehmen die Glaubigen die Einschdtzung des Erschwernisgrades
eingeholter Fatwas individuell vor. So wiirde Michael z. B. Gebete zu-
sammenlegen, sollte ihm die Verrichtung der einzelnen Gebete zu den
jeweiligen Gebetszeiten an seinem Arbeitsplatz nicht moglich sein. In
seiner Argumentation wagt er zwischen dem Gebet ab, das er nachho-
len diirfe, und dem Verlust der Arbeitsstelle, die er ,zum Uberleben*
brauche.”® Sind die Befragten unsicher iiber eine eigene Entscheidung,
suchen viele nicht noch einmal Rat, sondern zahlen auf das ,Herz“ als
Letztinstanz!”® — ein Merkmal fiir diskursiv-pragmatische Autoritdtsgldu-
bigkeit, wie im néachsten Unterkapitel (VIII, 2) naher erldutert wird.

Um die Erleichterung als Argument fiir oder gegen eine bestimmte
Autoritét zu legitimieren, verweisen einige Befragte auf den Koran und
die Sunna: Der Prophet Muhammad ,hat immer den leichteren Weg

einschranken. Dann folge ich auch manchmal so der leichteren Meinung.“ Anh. II,
B: Hany, 22.

1076 Helland: Popular Religion, S. 33.

1077 Statt vieler Ibrahim: Pragmatism in Islamic Law, S. 63ff.

1078 ygl. Anh. I1, C: Michael, 37; dhnlich Sofia, 26.

1079 15 diesem Zusammenhang sagt Michael: ,,Ob das jetzt falsch oder richtig ist, ich
weif} es nicht. Ich folge da meinem Herzen:“ Anh. II, C: Michael, 37.
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gewdhlt 1080 Er habe empfohlen, jeweils die Position einzunehmen, die
Erleichterung und nicht Erschwernis bringe, wenn man sich zwischen
mehreren Meinungen zu entscheiden habe. ,Gott will ja Erleichterung
tiir uns und nicht Erschwernis. %! Diese Argumentation zugunsten der
religiésen Autonomie des Individuums wird hier also mit religiosen Ver-
weisen untermauert. Der Religion selbst wird demnach die Eigenschaft
zugeschrieben, die individuelle Entscheidungs- bzw. Interpretationsauto-
nomie ihrer Anhdnger:innen zu unterstiitzen.

Zur Bewertung eingeholter Fatwas hinterfragen einige Interviewte den
religiosen bzw. politischen Standpunkt ihres jeweiligen Muftis. Darunter
fallt die Art und Weise, wie die Autoritdtsperson iiber Religion denkt,
sie auslebt und eventuell politisch instrumentalisiert. In diesem Zusam-
menhang unterscheiden die Gesprachspartner:innen grob zwischen drei
Typen von Muftis: , Traditionalisten®, die ,radikale; ,harsche® bzw. ,ex-
treme“ Fatwas erteilen, ,liberalen® Intellektuellen, die hingegen ,modera-
te” Ansichten vertreten, und einer Position der Mitte, die einen Ausgleich
zwischen diesen beiden Randpositionen schaffen mdochte. 82 In diesem
Sinne beschreibt Nadiya die ideale, religiose Autorititsperson wie folgt:
»Also es muss auch jemand sein, wo man weifS, er gehort keiner Extre-
men an. Also, dass er weder zu liberal ist noch zu radikal. Das muss
ein verniinftiger Mensch sein, sage ich mal.1®3 Dass der Mufti hiernach
weder ,zu liberal® noch ,,zu radikal® sein soll und somit nach einem Weg
der Mitte gesucht wird, deutet darauf hin, dass auch Muslim:innen in
der Diaspora die verschiedenen Denkrichtungen des innerislamischen
Diskurses wahrnehmen, die im Theorieteil dieser Arbeit diskutiert wur-
den.!%8* Diese Differenzierung dient den Glaubigen dazu, bestimmten
Gelehrten zu vertrauen und andere a priori abzulehnen.

Die im Interviewausschnitt genannten Begriffe bleiben allerdings re-
lativ, d. h., ihre Bedeutungen dndern sich mit jeder befragten Person.
Daher waren einige Interviewte bemiiht, Beispiele fiir ihr jeweiliges
Verfahren der Qualititssicherung zu geben: Mit Blick auf den salafisti-
schen Prediger Abu Walaa, der eine Hildesheimer Moschee leitete und
aufgrund seiner Unterstiitzung des IS zu einer Freiheitsstrafe von zehn-
einhalb Jahren verurteilt wurde, betont Nadiya, dass sie seinen Ansich-
ten, auf die sie friher bei YouTube und in anderen sozialen Netzwerken

1080 Aph. II, C: Michael, 37; dhnlich Anh. II, A: Mariem, 31; Nader, 39; Hilal, 44; Taha,
42.

1081 Anh. IT, A: Mariem, 31; dhnlich Anh. II, B: Hany, 22.

1082 Vgl. Anh. II, B: Nadiya, 23; Thamer, 22; Basma, 28.

1083 Anh, II, B: Nadiya, 23.

1084 Sjehe Kap. IIT, 3.
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gestofSen sei,'”%5 niemals vertrauen wiirde. Die Prediger aus diesem Kreis
wiirden ndmlich ,die Sachen auch so drehen, dass die gut klingen®108¢
Aus der Sicht einer anderen Studienteilnehmerin sind ,extreme® Auto-
ritatspersonen jene, die ein Schwarz-Weif3-Denken vertreten und auf
Angst-Rhetorik — Holle versus Paradies — als Legitimitatsgrundlage fiir
ihre Fatwas zuriickgreifen. In diesem Sinne weist sie dem Gelehrten
an-Nabulsi Autoritdt zu, weil ,er es nicht kompliziert macht und kein
Schwarz-Weiff-Denken vertritt. Er hat da eine gute Balance: %’ Ahn-
lich dazu zeigen einige Interviewpartner:innen Abneigung gegeniiber
bestimmten Online-Mulftis, die schwer praktizierbare Fatwas erlassen
oder generell strenge Meinungen vertreten. So deklariert Basma den
Prediger des o. g. YouTube-Kanals Macht’s Klick? als ,unpadagogisch®, da
er durch sein polarisiertes Weltbild die Zuhorer:innen zum Selbstzweifel
bringe. Mit ihren Worten: ,,Mir macht dieser Typ Angst. Also Macht’s
Klick [...]. Whoa, ich habe das Gefiihl, ich mache alles falsch. 1088

14. Formale religiése Professionalisierung?

Die Gelehrsamkeit, sprich die fachliche Kompetenz der Bezugsperson
kann gemeinhin als Voraussetzung dafiir verstanden werden, einer Per-
son Autoritdt zuzuschreiben. Dies wirft die Frage auf, ob die besagte
Person aus Sicht der Autorititsabhéngigen tiber eine formale Ausbildung
verfligen bzw. die ifta-Tatigkeit als Beruf ausitben muss. In den Erzdh-
lungen der Studienteilnehmer:innen lassen sich zwei Positionen ausma-
chen.

Die erste Position wird sowohl von Muslim:innen mit als auch oh-
ne Migrationshintergrund vertreten. Sie erwarten keinen bestimmten
Bildungsabschluss von der Bezugsperson, um diese als Autoritdt anzuer-
kennen. Sie stellen aber die Kenntnis der Grundlagen des Islam und die
intensive Beschiftigung mit religionspraktischen Fragen als Kriterium
der Autoritatszuweisung in den Vordergrund. Kurzum: Die Person muss
tiber das notige Wissen und die Fihigkeit verfiigen, religiose Probleme
sach- und situationsgerecht 16sen zu konnen. Es spielt dabei keine Rolle,
ob sie dies als professionelle Tatigkeit ausiibt oder nicht.!08

1085 Die meisten von Abu Walaa verwalteten Accounts und eingestellten Inhalte sind

mittlerweile gel6scht.
1086 Aph, I, B: Nadiya, 23.
1087 Anh. I, A: Farha, 23.
1088 Anh. IT B: Basma, 28; dhnlich Anh. IT, A: Farha, 23; Anh. I1, C: Michael, 37.
1089 ygl. . B. Anh. II, A: Samy, 22; Boshra, 30; Anh. IT, B: Ramy, 32; Nadiya, 23.
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Als Mindestvoraussetzung werden in diesem Zusammenhang gute
Kenntnisse des Hocharabischen und der religiosen Quellentexte ge-
nannt. So weist die Studienteilnehmerin Nadiya ihrem zum Islam kon-
vertierten Ehemann in Sachen Religion Autoritat zu, da er ,fusha [Hoch-
arabisch] und vieles aus dem Koran und aus den Hadithen auswendig
beherrsche.”® In dhnlicher Weise wiirde sich Ramy von seinen ,Glau-
bensbriiddern® der oértlichen Moscheegemeinde beraten lassen und ihnen
Autoritat zuerkennen, wenn die Vertrauensperson ein Mann arabischer
Herkunft sei und den Koran auswendig kenne:

»Das ist die Voraussetzung, dass ich den Bruder definitiv mindestens fiinf, sechs
Jahre kenne. Und der Bruder muss auch ein Mann sein, der Grundkenntnisse vom
Islam hat. [...] Er muss Araber sein, ein Araber, der den Koran richtig gut kennt.“19°!

Diese Vorgehensweise verdeutlicht erneut, dass Autorititsbeziehungen
stets auf Zuschreibung beruhen. Seitens des Mustaftis erfolgt diese nicht
nur gegeniiber fachlich kompetenten Personen, sondern auch gegeniiber
Gemeinde- oder Familienmitgliedern. Es wird hierfiir nicht nur religio-
ses Wissen vorausgesetzt, sondern auch Frommigkeit. Letztere kann
aus dem Ortlichen Kontext (Moschee) abgeleitet werden. Auch wenn
es Frauen - laut sunnitischer Rechtsliteratur - moglich ist, eine ifta*-
Tadtigkeit auszuiiben, unterstreicht die zitierte Person, dhnlich wie alle
mannlichen Interviewten, das mannliche Geschlecht der Rat gebenden
Person.1092

Dass die Vertrauensperson nicht notwendigerweise als Mufti beruflich
tatig sein und keinen bestimmten Studienabschluss aufweisen muss, ist
ein weiteres Anzeichen fiir traditionelle Autoritditsgliubigkeit. Fir diese
Art von Gldubigen sind die textlichen Beweise, die einer Fatwa zugrunde
liegen, entscheidend, um einer Person Autoritit zuzusprechen. Der Stu-
dienteilnehmer Samy bringt es auf den Punkt: ,Die Person spielt keine
grofe Rolle. Das Wichtigste ist die Beweislage.1%%3

Bei der zweiten Position, vornehmlich vertreten von Befragten mit
Hochschulabschluss, wird die Notwendigkeit der religiosen Professiona-
lisierung der Rat gebenden Person betont. Demnach muss der Mufti
nicht nur praktische Erfahrung und fachliche Expertise mitbringen, son-
dern auch eine langjahrige akademische Ausbildung durchlaufen haben.

1090 Anh, I1, B: Nadiya, 23.

1091 Aph, 1, B: Ramy, 32.

1092 Im schiitischen Islam muss der Mufti bzw. marga’ at-taqlid (Instanz der Nachah-
mung) laut vorherrschender Meinung ménnlich sein. Vgl. z. B. Zain ad-Din: Mun-
yat al-murid fi adab al-mufti, Bd. 1, v.a. S.195ff.; Moussavi: Religious Authority in
Shif Islam, passim.

1093 Anh. I1, A: Samy, 22.
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Er miisse des Weiteren iiber einen bestimmten Abschluss in der Scharia-
wissenschaft, der islamischen Theologie oder der Islamwissenschaft ver-
fiigen - die Interviewten verwendeten die drei doch unterschiedlichen
Bezeichnungen hierbei synonym. Der Besitz eines solchen Abschlusses
wird als ,Autorisation’ (igaza) aufgefasst, Mufti zu werden. Nur dadurch
sei die Bezugsperson qualifiziert, religionsbezogene Fragen zu beantwor-
ten: ,Am Ende des Tages dh so / die hochste Deutungshoheit haben fiir
mich Menschen, die das einfach studiert haben."°* Andere Interviewte
begreifen den Besitz eines Doktortitels in einem islambezogenen Fach
als eine solche Autorisierung. Als Beispiele dafiir nennen sie Personen
wie Yasir Qadhi (geb. 1975), einen amerikanischen Prediger und Theolo-
gen pakistanischer Herkunft, oder Mahmud Kellner, einen Dozenten im
Fachbereich der islamischen Theologie an der Universitdt Osnabriick.
Beide besitzen einen Doktortitel und sind in der Online-Welt mit reli-
giosen Angeboten zum Thema Islam aktiv.10%

Demzufolge kann eine religiose Autoritdtsperson fiir die Befragten in
diesem Zusammenhang nur jemand sein, der die Fatwa-Erteilung als
Beruf ausiibt oder zumindest ein entsprechendes Studium abgeschlossen
hat. Diesen Personen schenkt man Vertrauen, ,weil sie das gelernt haben
und weil es ihr Job ist. Und weil sie ihr Leben dadurch / damit dedicated,
dieses Wissen zu lernen und zu lehren.’%¢ Dass die religiose Profes-
sionalisierung in diesem Kontext immer wieder betont wird, verweist
(erneut) auf die Aufteilung der Gesellschaft in religiose Sachunkundige
und Professionelle, die in der islamischen Literatur weit verbreitet ist.

Gepriagt durch seinen Beruf als Mediziner, vergleicht ein Interview-
partner die Rolle des Muftis mit der eines Arztes: Genauso wie ein
erkrankter Mensch zum Arzt gehen und nétigenfalls eine zweite Fach-
person aufsuchen wiirde, habe ein Mustafti seine klarungsbediirftigen
Normfragen einem Spezialisten auf dem figh-Gebiet vorzutragen.'®” Das
hier angefiihrte Verhiltnis von Patient:in und Arzt:in soll aus Sicht der
Vertreter:innen der zweiten Position auch die Beziehung zwischen der
ratsuchenden und der Rat gebenden Person charakterisieren. Wie im
weiteren Verlauf dieses Kapitels gezeigt wird, muss in beiden Féllen
Verlass auf die Professionalitdt der Expert:innen sein.

1094 Anh, II, B: Basma, 28. Siche auch Murat, 28; Amira, 19; Hany, 22; Yasser, 19;
Anh. II, A: Arian, 29.

1095 Vgl. Anh. II, B: Murat, 28; Hany, 22; Yasser, 19. Zu Websites der eben genannten
Personen: https://www.youtube.com/user/YasirQadhi; https://www.madrasah.de/
(abg. am 12.05.2023). Patel zufolge gilt Yasir Qadhi fiir viele Jugendliche im eng-
lischsprachigen Raum als religiése Autoritat; vgl. Patel: Hybrid Imams, S. 40f.

109 Anh, II, B: Basma, 28.

1097 Vgl. Anh. I1, A: Hilal, 44; dhnlich Gamal, 57.
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Dieses konstruierte Verhdltnis hat ihren Ursprung in der adab al-
mufti-Literatur. So unterstreicht Ibn Qaiyim bspw. die Aufteilung der
Menschen in Lai:innen und Spezialist:innen und verweist dabei darauf,
dass ein Mufti wie ein Mediziner sei, der bei der Begutachtung von
Rechtsfragen die Lebensumstdnde und Gewohnheiten der Ratsuchenden
beriicksichtigen miisse. Mache er das nicht, so sei er in die Irre gegan-
gen und habe in die Irre gefiihrt. ,Seine Fehlschliisse in religiosen Fra-
gen wiren folgenschwerer als die eines Mediziners, der den Menschen
jenseits ihrer unterschiedlichen Herkunft, Gewohnheiten, Zeiten und
Eigenschaften anhand eines Medizinbuchs zu heilen versucht.“10%

Wihrend dieser erste Typus der fachlichen Kompetenz der Rat ge-
benden Person grofie Bedeutung beimisst und sich mit der religiosen
Tradition als Legitimationsgrundlage des Gehorsams begniigt, sieht der
zweite Typus, den ich als diskursiv-pragmatisch bezeichne, die Plausibili-
tat und Nachvollziehbarkeit der erteilten Auskiinfte als weitere wichtige
Voraussetzung fiir die Autoritatszuweisung an.

2. Diskursiv-pragmatische Autoritdtsgldubigkeit

Dieser Autoritétstypus zeichnet sich dadurch aus, dass die Fligsamkeit
der Betroffenen nicht allein auf dem Glauben an die Heiligkeit der
Tradition oder die Vorbildlichkeit einer Person beruht, sondern wesent-
lich an die Plausibilitit der von der Autoritit erteilten Anweisungen
gebunden ist. Entsprechend ist der Mustafti nicht nur passiver Empfén-
ger von Rechtsauskiinften, sondern adressiert Riickfragen an den Muf-
ti und tritt mit ihm in einen argumentativen Austausch iiber erteilte
Fatwas. Im Zentrum stehen hierbei die Uberzeugung von der inhaltli-
chen Schliissigkeit und die Praktikabilitdt der angebotenen Losungen,
wobei die Betreffenden — im Vertrauen darauf, nach bestem Wissen
und Gewissen gehandelt zu haben - mogliche jenseitige Sanktionen
nachrangig gewichten. In diesem Sinne messen zahlreiche Studienteil-
nehmer:innen, insbesondere solche mit Hochschulabschluss, dem eige-
nen Urteilsvermégen im Entscheidungsprozess ein erhebliches Gewicht
bei. Dies impliziert jedoch keineswegs eine anti-traditionelle Haltung,
sondern verweist vielmehr auf die zentrale Rolle der eigenen Ratio bei
der Abwagung zwischen Gehorsam und Nichtgehorsam gegentiber reli-
giosen Autoritatsanspriichen.

1098 Tbn Qaiyim: I1am, Bd. 4, S. 470.
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2.1. Die Autoritdt des Verstandes

»Ich personlich habe den Anspruch, dass ich auch nachvollziehen mochte. [...] Und
er [der Mufti] erklart das immer so, dass ich es verstehen kann. Thm ist das Nach-
vollziehen wichtig, also, dass ich nachvollziehen kann. Warum sagt er das? Will er,
dass ich ihm blind gehorche, oder will er, dass ich das verstehe und begreife? [...]
Ich mochte wissen, warum, woher, wieso. Welche Methode hat das?“10%9

Dieses Zitat verdeutlicht idealtypisch, wie wichtig es fiir einige Befragte
ist, die Argumente und Methoden zu kennen und nachvollziehen zu
konnen, die den Handlungsanweisungen einer Autorititsperson zugrun-
de liegen. Eine Beweisfithrung ausschliefdlich aus dem Koran oder der
Sunna geniigt ihnen nicht, um Gehorsam zu leisten. Den Anweisungen
des Muftis allein auf dieser Grundlage zu folgen, bezeichnet der zitierte
Befragte selbst als ,blindes Gehorchen:.

Damit tritt die Person des Mutftis in den Hintergrund, wahrend seine
spezifische Art, Fatwas in plausibler Form zu erteilen, besonders akzen-
tuiert wird. So erwartet bspw. Basma im Sinne der inhaltlichen Nach-
vollziehbarkeit religioser Weisungen, dass Muftis ihre Argumente derart
ausfithrlich und transparent darlegen, dass diese einer eigenstindigen
Priifung unterzogen werden konnen: ,Wenn wir davon ausgehen wollen,
dass wir unsere Religion gut machen wollen, also gut praktizieren wollen
und ja, auch eine Verantwortung dafiir haben, ist es auf jeden Fall
wichtig, die Quellen auch so immer zu hinterfragen. 10

Hier wird nicht lediglich dafiir pladiert, die Begriindungen einer Fat-
wa eigenstandig zu tiberpriifen; vielmehr wird die gesamte Praxis reli-
gioser Vorschriften an die Fahigkeit und Bereitschaft zur individuellen
Priifung der Argumentation gekoppelt. Die zitierte Person betont damit
einen epistemischen Anspruch auf Nachvollziehbarkeit, der sich gegen
ein rein autoritdtsbasiertes Verstandnis religioser Normativitdt richtet.
Dariiber hinaus verweist diese Position auf ein gesteigertes Bewusstsein
fir personliche Verantwortung und fiir die moglichen Konsequenzen
des eigenen Gehorsams. Das Heilsrisiko potenzieller Fehlurteile in der
religiésen Beratung soll demnach nicht vollstandig auf den Mufti tiber-
tragen, sondern durch eine aktive Mitverantwortung geteilt werden. In
dieser Haltung manifestiert sich eine Rationalisierung des religiosen
Handelns, die auf Autonomie und diskursive Auseinandersetzung zielt,
zugleich aber auch eine Individualisierung des Glaubensvollzugs erken-
nen lasst, in der die Glaubigen ihre Rolle als urteilsfahige Subjekte
innerhalb religioser Autoritdtsstrukturen neu definieren.

1099 Anh, 11, B: Murat, 28; in diesem Sinne auch Thamer, 22.
1100 Aph. I1, B: Basma, 28.
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Fiir die Uberpriifung der Argumente einer Fatwa lassen sich im In-
terviewmaterial zwei charakteristische Vorgehensweisen identifizieren.
Einige Befragte greifen hierzu auf das Internet zuriick und nutzen
die Vielfalt der dort verfiigbaren religiosen Inhalte. Die gefundenen
Informationen werden anschliefSend miteinander verglichen, wobei die
angefithrten Belege im Hinblick auf ihre normative Tragweite kritisch
bewertet werden."?! Als Medium der Vergewisserung nennt Basma bspw.
den YouTube-Kanal HAQQ Analytics. Dieser hat sich laut eigenen Anga-
ben zum Ziel gesetzt, einen ,Haram-Check® religioser Praktiken von
Muslim:innen durchzufithren und einschldgige Fatwas zu hinterfragen.
Aus Sicht Basmas ist dieser Kanal eine valide Informationsquelle und
somit eine Moglichkeit der Riickversicherung, insbesondere im Umgang
mit umstrittenen Fatwas.'> Versteht man die Logik der Argumentati-
on und kann man den ,Gedankengang dahinter® nachvollziehen, gilt
die Anweisung als bindend, wie Sumaya es beispielhaft zum Ausdruck
bringt: ,Ich bin eine Person, die selten einfach so auf irgendwelche Leute
hort, sondern ich mache mich danach auch nochmal schlau. Aber wenn
das dann wirklich fur mich sicher und nachvollziehbar ist, dann ist das
schon bindend fiir mich 103

Der zweite Weg, sich zu vergewissern und zweifelhafte Fatwas zu
priifen, ist die Offline-Beratung. Wie zahlreiche Befragte berichten, ge-
lingt es ihnen nicht immer, die Vielzahl unterschiedlicher Online-Fatwas
eigenstdndig abzuwégen und sich eindeutig zu positionieren. In solchen
Fdllen greifen sie situativ auf die Expertise von Imamen oder anderen re-
ligiés kompetenten Vertrauenspersonen vor Ort zuriick.'”* Die Befragte
Huda hebt dabei den Vorteil personlicher Gespriache hervor, die einen
interaktiven und dialogischen Austausch erméglichen. Autoritit schreibt
sie insbesondere ihren Schwiegereltern zu, da diese — im Gegensatz zu
ihren Eltern - nicht nur als gebildet gelten, sondern weil sie mit ihnen
offen iiber religiose Fragen diskutieren kénne: ,Und dann finden wir
meistens eine Antwort, die ich verstehe und die logisch ist und meine
Frage auch gut begriindet. 110

Einige Konvertit:innen zeigen sich im Umgang mit vergleichbaren
Situationen hingegen eher iiberfordert: Zwar mochten sie ihren eigenen

101 yo1, Anh. II, C: Sofia, 26; dhnlich Anh. II, A: Ridwan, 62; Anh. II, B: Nadiya, 23.

1102 vgl, Anh. I1, B: Basma, 28. Viele Inhalte dieses YouTube-Kanals legen eindeutig dar,
wie konservativ und salafistisch gepragt die dort vertretenen Ansichten sind - eine
abschlieflende Einordnung bedarf allerdings noch weiterfiihrender Forschung. Zur
Website: https://www.youtube.com/c/HAQQAnalytics (abg. am 09.08.2022).

103 Anh. II, B: Sumaya, 20; dhnlich Ziyad, 23.

1104 Vgl. Anh. II, A: Taha, 42; Khalaf, 30; Adel, 23; Huda, 29.

1105 Anh. I, A: Huda, 29; dhnlich Anh. II, B: Thamer, 22.
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Verstand einsetzen und selbstbestimmt Entscheidungen treffen, stoflen
dabei jedoch angesichts der Vielzahl divergierender Online-Fatwas und
des Fehlens verlasslicher Alternativen haufig an ihre Grenzen. Sofia
beschreibt dieses Dilemma wie folgt:

»Es ist aber trotzdem meistens am Ende dann nicht eindeutig, sondern man muss
sich dann entscheiden, ne? Man hat dann so die Auswahl, jemand hat dir gesagt: ,Es

gibt die oder die oder die Meinung. Und ja am Ende ist es dann so 'n bisschen 'ne

Entscheidung, ein Abwigen ja. 1106

Dieses Zitat verdeutlicht erneut, dass die Diversitdt islamischer Norma-
tivitdit - also die innerislamische Meinungsvielfalt — fiir den Prozess
religioser Orientierung ambivalente Folgen hat. Zwar eréffnet sie dem
Individuum die Moglichkeit, zwischen unterschiedlichen Positionen zu
wiahlen und eine eigene, reflektierte Haltung zu entwickeln, zugleich er-
fordert sie jedoch ein Mafd an Urteilskompetenz, das nicht vorausgesetzt
werden kann. Die Notwendigkeit, verschiedene Alternativen eigenstdn-
dig zu gewichten, verweist auf eine diskursiv-pragmatische Form von Au-
toritatsglaubigkeit, in der individuelle Entscheidungsfahigkeit und reli-
giose Bindung miteinander verschriankt sind. In letzter Konsequenz tréagt
diese Haltung zu einer weitgehenden Autonomisierung des Umgangs mit
den Normen der Scharia bei - beispielhaft veranschaulicht im folgenden
Kapitel.

Eine solche Form religioser Reflexion kniipft an die Forderungen
sowohl klassischer als auch zeitgendssischer Rechtsgelehrter wie Ibn
Qaiyim und al-Qaradawi an. Wie im Theorieteil dargelegt, unterschei-
den diese zwischen ittiba‘ (der begriindeten Befolgung religioser Bewei-
se) und faqlid (der unreflektierten Ubernahme von Fatwas ohne eigene
Prifung oder Evidenz) und rufen die Glaubigen explizit zum ittiba‘
auf"7 Al-Qaradawi wird in diesem Zusammenhang von der Konvertitin
Sofia als religiose Autoritdt anerkannt, da er seine Anhénger:innen dazu
anhilt, rational zu denken und eigenstindig zu urteilen. Gerade fiir
Muslim:innen in einer Minderheitensituation stellt er damit eine attrak-
tive Alternative dar, da sein Ansatz eine Vereinbarkeit von intellektueller
Selbstverantwortung und normativer Bindung erdffnet.!08

1106 - Anh, 11, C: Sofia, 26; vgl. auch Silvia, 26; Anna, 23; Anh. I, B: Basma, 28.

1107 g1, dazu Kap. I1, Abschn. 3.8.

1108 nfit Blick auf sein Buch al-Halal wa-I-haram fi l-islam sagt Sofia hierzu: ,Und
das hat fiir mich eigentlich Sinn gemacht [...]. Er meinte, wieso muss man blind /
also dass manche halt sagen, du musst blind vertrauen, wenn deine Rechtsschule
das sagt, dann darfst du es nicht hinterfragen, und er meint ja, aber eigentlich,
wenn man doch so sehr glaubt an diese Rechtsschule, dann miisste man das doch
hinterfragen konnen, weil man weifi, o.k., es wird schon richtig sein, also man
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Dass viele der Interviewten dazu tendieren, die Auskiinfte des Muftis
tberpriifen und nachvollziehen zu wollen, deutet nicht nur auf einen
Bedeutungsverlust der Mulftis als Autoritétsfiguren hin, sondern auch auf
die Relevanz eines dialogischen, interaktiven Austausches mit der jewei-
ligen Bezugsperson, um ,gemeinsam® die Wahrheit zu finden - in die-
sem Sinne spricht Huda im obigen Zitat von ,wir". Eine solche Wissens-
ordnung ohne strikte Bindung an eine Auslegungsautoritit kann man als
diskursive Wissensordnung und im Hinblick auf die Religion des Islam -
mit Talal Asads Worten - als diskursive Tradition bezeichnen."*® Hierbei
wird sowohl die Autonomie als auch das Verantwortungsbewusstsein der
Ratsuchenden gefordert, wie anhand von Fallbeispielen in Kapitel IX
veranschaulicht wird.

Da die diesem Autoritétstypus Zugehorigen eine wertrationale Hal-
tung mit einem stirkeren Interesse an der inhaltlichen Nachvollziehbar-
keit religioser Positionen vertreten und aus eigener Uberzeugung han-
deln wollen, stellten sie in den Gespréachen vielfaltige Kriterien fiir die
Anerkennung von Fatwas und religiosen Autorititsinstanzen auf. Diese
lassen sich im Folgenden als Pramissen der Uberzeugung zusammenfas-
sen.

2.2. Primissen der Uberzeugung

Zu den in diesem Zusammenhang hédufig erwahnten Qualitatsmerkma-
len zdhlen: Sinn fiir die Lebensrealitat, Vertrauenswiirdigkeit, Offenheit,
Objektivitdt, rhetorische Kompetenz und Unbefangenheit. Ein Riick-
blick auf den Theorieteil zeigt, dass es sich hier im Wesentlichen um
Eigenschaften handelt, die von klassischen und vormodernen Rechtsge-
lehrten zur Bestimmung von Mulftis festgelegt wurden. Dass viele
der Studienteilnehmer:innen diese Kriterien hervorheben, verweist auf
die fortbestehende Relevanz der islamischen Rechtstradition fiir die ge-
genwirtige muslimische Lebensfiihrung. Diese Merkmale, die im Mittel-
punkt der folgenden Ausfithrungen stehen, lassen sich mit unterschiedli-
cher Intensitit auch bei den anderen drei Autorititstypen finden.

wird nichts aufdecken, was irgendwie schief gelaufen ist oder falsch.“ Anh. II, C:
Sofia, 26.

1109 vgl, Asad: The Idea of an Anthropology, S.1-30; Reichertz: Manche glauben das,
S.164.

IO giehe hierzu Kap. IL, v. a. 2.7.
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2.2.1. Sinn fiir die Lebensrealitdt

»Es wire fiir mich sehr relevant, der Person, die ich fragen wiirde, auch klarzuma-
chen, dass es nicht ganz so ist wie dort, wo sie herkommt. Weil was ich oft sehe,
wenn jemand, der seine 20 Jahre nur in einem arabischen Land gelebt hat und gar
nicht weifS, wie es in Deutschland ist, bin ich immer etwas misstrauisch, wenn die

Antwort sofort kommt: ,Es ist doch klar so und so und so: [...] Und ich denke mir:

Wir sind hier in Deutschland. Kommt schon, lasst uns ein bisschen diskutieren. 1!

Dieser Interviewausschnitt veranschaulicht mehrere fiir den diskursiv-
pragmatischen Autorititstypus charakteristische Merkmale. Zum einen
zeigt sich darin, wie stark Gldubige dieses Typus die Situationsangemes-
senheit religiéser Urteile betonen. Fiir sie darf eine religiose Autoritit
nicht losgelost von der sozialen Realitdt der Glaubigen agieren, sondern
muss deren Lebenswelt und gesellschaftlichen Kontext mitberiicksichti-
gen "2 Muftis, die rein aus einer tradierten Perspektive urteilen, laufen in
den Augen dieser Befragten Gefahr, Antworten zu liefern, die an der Le-
benswirklichkeit der in Europa lebenden Muslim:innen vorbeigehen.!3
Zum anderen wird deutlich, dass von religiosen Autorititen erwartet
wird, iiberlieferte Lehrmeinungen kritisch zu reflektieren und gegebe-
nenfalls zu aktualisieren. Thre Aufgabe besteht darin, traditionelle Nor-
men nicht mechanisch zu reproduzieren, sondern sie im Lichte neuer
sozialer Rahmenbedingungen zu interpretieren. Entsprechend sollen
sie Losungen entwickeln, die nicht nur innerislamisch begriindet sind,
sondern zugleich mit den normativen Ordnungen und kulturellen Ge-
pflogenheiten der nichtmuslimischen Mehrheitsgesellschaft kompatibel
bleiben. Dieses Verstindnis religioser Autoritdt verweist auf eine trans-
kulturelle Aushandlung von Normativitat, in der lokale Lebensrealitat
und islamische Tradition in ein produktives Spannungsverhaltnis treten.
Das Zitat macht dariiber hinaus deutlich, dass einige Muslim:innen
die Situation der in Deutschland titigen Imame sowie deren Rolle als
Muftis reflektiert und kritisch hinterfragt wahrnehmen. Sie iibernehmen
deren Predigten oder als Fatwa formulierte Rechtsauskiinfte nicht vorbe-
haltlos, sondern suchen den Dialog, um die getroffenen Aussagen zu dis-
kutieren und gegebenenfalls zu problematisieren. Dieser kritischen Hal-
tung liegt die oben dargelegte Annahme zugrunde, dass viele in Deutsch-

L1 Anh, 11, B: Thamer, 22.

112 Giehe Anh. II, B: Thamer, 22; Anh. II, A: Khalaf, 30; Huda, 29; Farha, 23; Gamal,
57; Anh. II, C: Kara, 23.

113 Vg, z. B. Anh. II, A: Huda, 29; Farha, 23; Khalaf, 30; Gamal, 57; Anh. II, C: Kara,
23. Dazu sagt auch Ramy: ,Ja natiirlich, selbstverstandlich. Ich lebe ja in Deutsch-
land. Das muss ja irgendwie auch zusammen harmonieren, nicht?“ Anh. II, B:
Ramy, 32.
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land wirkende Imame noch nicht lange hier leben und daher mit den
Lebensumstinden der muslimischen Community vor Ort nicht immer
vertraut sind."* Zwar wird ihre fachliche Qualifikation im Bereich der
islamischen Wissenschaften mehrheitlich als hoch eingeschitzt, zugleich
betonen zahlreiche Befragte, dass ein rein theoretisches Wissen nicht
hinreiche, um die komplexen sozialen und kulturellen Bedingungen
muslimischer Lebensfithrung in der Diaspora addquat zu erfassen.!'
Erst durch die Verbindung theologischer Kompetenz mit fundiertem
Verstandnis der hiesigen Verhiltnisse wird aus Sicht vieler Glaubiger
eine lebensnahe, kontextsensible Beratung moglich.

Einige Interviewpartner:innen dufern in diesem Zusammenhang Kri-
tik an den ,Traditionalisten” und deren konservativem Umgang mit als
tiberholt empfundenen Fatwas. Aus ihrer Sicht beriicksichtigen diese
bei der Begutachtung von Rechtsfragen weder den Lebenskontext noch
gesellschaftliche Wandlungsprozesse, sondern wollen sich ,strikt“ an
tradierte Scharia-Normen halten und diese auch in der Gegenwart zur
sozialen Realitit werden lassen. Dies betreffe auch Fragen, die den Alltag
unnotig erschweren, etwa die BegriifSung von Angehdrigen des anderen
Geschlechts per Handschlag.!'6

Daraus ldsst sich folgern, dass sich Muslim:innen in Deutschland -
insbesondere junge Gldubige der zweiten Generation - nicht selten in
einem Zwiespalt befinden: Auf der einen Seite stehen traditionell gesinn-
te Autoritaten mit ihren als obsolet empfundenen Fatwas und Lehrmei-
nungen, auf der anderen Seite die lebensweltlichen Herausforderungen,
denen junge Gldubige im Alltag begegnen. Die daraus resultierenden
Fragen liegen den Berichten vieler Interviewpartner:innen zufolge jen-
seits des Erfahrungshorizonts zahlreicher Imame vor Ort - ein Grund,
warum sie zum Internet als Alternative greifen.

Die offene Haltung dieses Autorititstyps zur Notwendigkeit der Ak-
tualisierung und Erneuerung von Scharia-Normen erinnert an die An-
sitze liberaler Intellektueller wie Abi Zaid und Sahriir, die eine Revision
religioser Normen fordern. Thre Bemithungen beschrianken sich dabei
nicht auf die Modifikation traditioneller Lehrmeinungen aus etablierten
Fatwas, sondern umfassen — wie oben gezeigt — auch die Auflerkraftset-
zung bestimmter Koran- und Sunna-Inhalte.!'’”

114 Gjehe fiir Naheres dazu Kap. VIJ, 1.4.
HI5 vg], Anh. II, B: z. B. Thamer, 22; Hany, 22; Anh. I, A: Amr, 30; dhnlich Mariem, 31;
gl. .11, B: z. B. Y 225 y, 225 L A: , 30; ahnlic ariem, 31;
Ridwan, 62.
16 yol, Anh. IT, B: Thamer, 22; Anh. II, C: Sofia, 26.
117" Siehe ausfithrlich dazu Kap. III, v. a. 3.2.
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Wihrend die meisten Befragten im Sample die Anpassung von Fatwas
an die individuellen Lebensbedingungen des Mustaftis als ,selbstver-
standlich” erachten, vertritt eine Minderheit — vornehmlich muslimische
Neuankémmlinge aus arabischen Landern - die Auffassung, dass die
Scharia eine immerwéhrende Giiltigkeit besitzt. Diese bediirfe keiner
Modifikation, da sie die Lebenssituation der Menschen bereits inhaltlich
erfasse. Muftis hitten ihre Fatwas demnach strikt den gottlichen Vorga-
ben gemif3 zu erteilen, unabhingig von politischen und geografischen
Veranderungen:

»In unserer Religion gibt es sowas nicht, dass man sagt: ,Das passt mir oder das
passt mir nicht Wenn man eine Fatwa aufgrund der Lebenssituation in Deutsch-
land nicht umsetzen kann, sollte man in ein islamisches Land auswandern [...].
Dass Gelehrte in Europa, Amerika, Asien etc. Fatwas unter bestimmten Umstdnden
andern, halte ich fiir falsch. Das ist fiir mich inakzeptabel und ich handele nicht

danach. Nur wenn man keine Wahl hat, kann man solche Fatwas in Anspruch

nehmen 118

Auch wenn die Aussage nahelegt, dass der Gesprachspartner mit dem
Konzept des figh al-aqalliyat und der damit eng verkniipften Theorie
der Wandelbarkeit islamischer Normen vertraut ist, lehnt er deren kon-
krete Anwendung entschieden ab. Die Moglichkeit, Fatwas aufgrund
veranderter Umstdnde anzupassen, wird als ,falsch® und ,inakzeptabel®
wahrgenommen. Diese Haltung verweist einerseits auf eine ausgeprégte
Tendenz zum normativen Absolutismus, der sich in einer umfassenden
Selbstverpflichtung gegeniiber als gottlich verstandenen Rechtsnormen
manifestiert.’ Andererseits eroffnet die bewusste Entscheidung, den
Gedanken der Wandelbarkeit von Fatwas explizit zurtickzuweisen, einen
interessanten Blick auf Prozesse religioser Individualisierung: Der Be-
fragte positioniert sich personlich und argumentativ gegeniiber konkur-
rierenden islamrechtlichen Konzepten und trifft eine eigenstédndige nor-
mative Auswahl - gerade durch den bewussten Akt der Ablehnung.

In dhnlicher Weise argumentiert Hilal: Auch er hilt die Anpassung
von bestimmten Scharia-Normen als ,,inakzeptabel. Denn was in Mekka
gilt, gilt tiberall. Nur unter besonderen Umstidnden kann ich mir vorstel-
len, nach diesem Grundsatz zu handeln, und zwar wenn eine Notwen-
digkeit vorliegt: 120 In beiden Auferungen verdichtet sich exemplarisch
ein traditionalistisches Autorittsverstindnis, das von der prinzipiellen
Universalitat der Scharia ausgeht und raumliche bzw. kulturelle Diffe-
renz nicht als Begriindung fiir rechtliche Anpassung akzeptiert. Zugleich

118 Aph. 11, A: Omar, 24.
1119 Vgl. ebd.; dhnlich Khaled, 26.
1120 ygl. Anh. I1, A: Hilal, 44.
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zeigt sich hier eine reflexive Dimension religioser Praxis, insofern die
Glaubigen aktiv tiber die Legitimitat verschiedener juristischer Ansétze
nachdenken und sich dabei individuell positionieren.

Der Einwand, dass Muslim:innen in der Diaspora unter anderen Le-
bensbedingungen stiinden und daher einer zeit- und ortsgebundenen
Fatwa-Praxis bediirften, die eine Revision tradierter Rechtsmeinungen
impliziert, wird von einigen Interviewten entschieden zuriickgewiesen.
Aus ihrer Sicht besteht — angesichts der weiterhin bestehenden Mog-
lichkeit, in ein Land mit muslimischer Bevolkerungsmehrheit auszuwan-
dern - kein Anlass, die normative Geltung etablierter islamrechtlicher
Positionen infrage zu stellen. Diese Haltung bringt auch Ziyad zum
Ausdruck: ,,Aber keiner zwingt uns, hier zu sein. Das wollte ich damit
sagen, wir miissen nicht hier sein 12!

Diese Argumentationsweise lasst sich in ihrer Grundstruktur der Hal-
tung des zeitgendssischen Traditionalismus bzw. Salafismus zuordnen.
Diese Stromung weist die Idee einer kontextabhidngigen Anwendung
islamischer Normen - wie sie im figh al-aqalliyat angelegt ist — ent-
schieden zuriick und begegnet der Vorstellung einer dauerhaften musli-
mischen Existenz in westlich-sékularen Gesellschaften mit Skepsis. Thre
Haltung beruht auf einer wortlich-literalistischen Auslegung der Quel-
lentexte und einer Idealisierung der Frithzeit des Islam, deren normative
Geltung unabhéngig von Raum und Zeit gedacht wird.""??

2.2.2. Vertrauen, Objektivitit und Empathie

Die oben genannten Aspekte fachlicher und sozialer Kompetenz schaf-
fen aus Sicht der Ratsuchenden Vertrauen gegeniiber der Autoritétsin-
stanz. Sie werden gar als ausschlaggebend fiir die Befolgung erteilter
Auskiinfte betrachtet. Thamer sagt bspw.: ,Dann sehe ich personlich
solche Fatwas schon als bindend an, wenn ich eine vertrauenswiirdige

H2L Anh, 11, B: Ziyad, 23; Anh. II, A: Omar, 24.

122 Salafistisch gesinnte Gelehrte fordern Muslim:innen in der Diaspora zur Auswan-
derung in islamische Lander auf. Grundlage ist eine dichotome Weltanschauung:
das ,Gebiet des Islam“ (dar al-islam), in dem nach der Scharia-Ordnung gelebt
wird, und das ,Gebiet des Unglaubens® (dar al-kufr) bzw. ,des Krieges* (dar
al-harb), in dem der Islam nicht die Staatsreligion ist und die Scharia nicht maf3-
geblich fiir Staat und Gesellschaft wirkt. Siehe weiterfithrend dazu El-Wereny:
Radikalisierung im Cyberspace, S.171-175. Die skizzierte Weltdichotomie geht auf
die klassisch-islamische Rechtslehre (etwa ab dem 9. Jh.) zuriick. Fiir Naheres dazu
Abou El Fadl: Islamic Law, S. 141ff,; a$-Sahri: Hagqiqat ad-darain, S. 181ff.; Forstner:
Die wohlgeordnete Welt, S. 129-147.
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Autoritdt oder religiosen Gelehrten fragen wiirde'>* Vertrauen wird
dabei von den Interviewten unterschiedlich definiert. So spricht Ziyad
von ,vertrauensvoller Verbindung“ zum Imam der Moscheegemeinde,
weil er ihn durch hdufige Moscheebesuche personlich gut kenne.'>
Khalaf schenkt seinem jetzigen Ratgeber Vertrauen, weil er ihn seit
seiner Kindheit kenne und dieser als die Vertrauensperson der Familie
gelte.'?> Andere begriinden ihr Vertrauen gegeniiber ihren jeweiligen
Bezugspersonen damit, dass diese zum Familien- bzw. Freundeskreis
gehoren. 126

Um als vertrauenswiirdig zu gelten, muss eine Autoritdtsperson laut
Angaben der Befragten offen und mutig auftreten. In diesem Sinne
solle der Mufti bspw. auch sagen konnen: ,Ich weifl es nicht®, wenn
er mit einem Sachverhalt nicht vertraut sei und keine Antwort parat
habe. Den Mut, dem Drang nach schnellen Rechtsentscheidungen ent-
gegenzutreten, verstehen die Interviewpartner:innen als eine moralische
Starke der Autoritatsperson und als Merkmal ihrer Gewissenhaftigkeit
und wissenschaftlichen Griindlichkeit. Im Umkehrschluss duflern sie
sich misstrauisch und abweisend gegeniiber Gelehrten, die uniiberlegt
Auskiinfte erteilen, um ihr Gesicht zu wahren. Maher formuliert diesen
Zusammenhang wie folgt:

»Also, dass der Mufti sagen kann, ,ich weifl es nicht® oder ,ich frage nach; das
vermisst man heutzutage. Es gibt auch bestimmte Scheichs hier [...], die, wenn du

sie fragst, du bekommst eine Antwort, aber das ist fiir mich dann nicht so 4hm als

Wissensquelle anzusehen 1127

Die hier von der Autoritét erwartete Offenheit und Vorsicht machen er-
neut deutlich, dass Glaubige die Anweisungen nicht immer unhinterfragt
annehmen, sondern sich plausible und nachvollziehbare Argumente
wiinschen. Sie wollen sich ernst genommen fiihlen. Das geschieht durch
gut begriindete Antworten und dadurch, dass die Autoritétsinstanzen ih-
nen den Findruck vermitteln, keinen kritiklosen Gehorsam zu erwarten.

123 Anh, 11, B: Thamer, 22.

1124 yol. Anh. I1, B: Ziyad, 23.

125 In diesem Zusammenhang sagt Khalaf: ,Er ist ja genau wie so Familie und er ist
auch vertrauenswiirdig und ich vertraue ihm ja einfach, deswegen egal, was ich
dann fiir eine Frage habe, dh, ob intim oder nicht, ich frage ihn einfach.“ Anh. II, A:
Khalaf, 30.

126 vgl. 7. B. Anh. II, B: Sajed, 22, Emine, 28; Anh. II, A: Huda, 29; Arian, 29.
Fur Mabher ist der Imam der Gemeinde, in deren Vorstand sein Vater sitzt, auch
vertrauenswiirdig, weil sein Vater ihn ihm empfohlen habe und er ,weif}, wo er
studiert hat und was er studiert hat.“ Anh. II, B: Maher, 20.

127 Anh. 11, B: Maher, 20.
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Eng mit den Kriterien Mut und Offenheit verkniipft, ist die detail-
lierte und objektive Darlegung von Fatwas. So spricht Yasser seiner
Vertrauensperson Autoritat zu, weil ,die sehr ausfiihrlich ist und wenn
es Meinungsverschiedenheiten gibt, dass sie auch die ganze Palette dar-
stellt. 128 Genauso sieht es auch Murat und fiihrt als Beispiel die Frage
der Selbstbefriedigung an: Dariiber gebe es verschiedene Meinungen un-
ter den fritheren Rechtsschulen. Der Mulfti solle nicht ausschliefSlich das
weitverbreitete Urteil mit dem Verbot der Onanie weitergeben, sondern
die unterschiedlichen Positionen dazu darlegen: ,Und dies soll er auch
anfiithren, weil das wichtig ist zu wissen, dass es da eine Meinungsver-
schiedenheit gibt. Und deswegen vertraue ich ihm, weil er so ehrlich ist
in der Art und Weise, wie er das prasentiert. 12

Die Ratsuchenden erwarten demnach von den entsprechenden Au-
toritaten Objektivitit in der Darstellung der unterschiedlichen Meinun-
gen.'3® Der Wunsch, zunédchst mehrere Meinungen zu horen und nicht
direkt eine abschlieflende Antwort zu erhalten, zeigt noch einmal, dass
die Glaubigen sich nicht bevormunden lassen und letztendlich autonom
entscheiden wollen. Auch wenn die individuelle Auswahl aus den unter-
schiedlichen Rechtsmeinungen in Anlehnung an die Tradition erfolgt,
wird deutlich, dass die religiose Subjektivierung bereits auf dieser Ebene
eine Rolle spielt, wie sie dann in Kapitel IX anhand von Fallbeispielen
demonstriert wird.

Eine weitere Eigenschaft, die zur sozialen Kompetenz des Mulftis ge-
zahlt werden kann und von einer Befragten als unabdingbare Voraus-
setzung fiir die Anerkennung von religioser Autoritdt erachtet wird,
ist Empathie. Silvia pointiert es wie folgt: ,Und dieser Mensch muss
irgendwie empathisch sein. Fiir mich muss er sich in die Menschen ein
bisschen reinversetzen und halt keine Vorwiirfe machen, auch wenn er
es in dem Sinne besser weif3.""® Die Fahigkeit, sich in die Situation
eines jeden Mustaftis zu versetzen und sich mit dessen Emotionen und
Motiven zu beschiftigen, soll es dem Mufti erméglichen, angemessen
und ohne Vorurteile auf die Bediirfnisse der Ratsuchenden zu reagieren.
Eng verkniipft mit dieser padagogischen Kompetenz ist die Rhetorik, die
im Folgenden als Autoritit der Rhetorik dargelegt wird.

1128 - Anh, I1, B: Yasser, 19; ahnlich Maher, 20; Nadiya, 23.

129 Anh. II, B: Murat, 28. Die Mehrheit der Gelehrten betrachtet die Onanie als haram.
Ahmad b. Hanbal erachtet die Samenfliissigkeit demgegeniiber als eine Kérperaus-
scheidung wie andere auch und erlaubte es, sie auszustoflen. Siehe weiterfithrend
dazu al-Qaradawi: al-Halal wa-l-haram, S.153.

1130 Vgl. z. B. Anh. I, B: Thamer, 22; Murat, 28.

131 Anh. II, C: Silvia, 26.
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2.2.3. Die Autoritdat der Rhetorik

Mit rhetorischer und padagogischer Kompetenz ist - nach dem Ver-
stindnis mehrerer Interviewpersonen - die Fahigkeit des Muftis ge-
meint, religiose Inhalte in einer attraktiven, einfach formulierten und
allgemeinverstdndlichen Sprache zu kommunizieren und in lebensweltli-
che Beziige zu libersetzen."3? Der Befragte Adel beschreibt die Wirkung
der Sprache beispielhaft wie folgt:

»Seine Art wie er spricht, seine Gespriche iiber Gott und dariiber, wie er diese Welt
erschaffen hat. Alles. Er spricht iiber alles und kann dich iiberzeugen, wenn du
Dinge vorher falsch gemacht hast, kannst du sie dann besser machen. [...] So geht
es mir persdnlich besser, wenn ich sowas hére und es dann auch umsetze 1133

Demnach riickt nicht die Personlichkeit von Muftis oder Medienpredi-
gern in den Vordergrund, sondern ihre klare, strukturierte Sprechweise
sowie die thematische Auswahl — gepaart mit Uberzeugungskraft. Viele
Befragte heben die einfache, allgemeinverstindliche Sprache und die
sachliche Darlegung von Fatwas als Schliisselfaktoren der Autoritatsan-
erkennung hervor. Sofia betont etwa die inhaltliche Klarheit und den
~roten Faden“ in den Schriften von al-Qaradawi und Reidegeld, die
weder ,,impulsiv® noch ,emotional wirkten."** Eine weitere Facette der
didaktischen Kompetenz sieht Fathi in der humorvollen Vermittlung:
~Wallahi, er spricht iber sehr schone Themen und er erzahlt auch Wit-
ze, er ist sehr humorvoll; auch seine Predigten sind humorvoll“® —
bezogen auf den YouTube-Kanal von Ratib an-Nabulsi. Diesen Beispie-
len nach ermdoglicht es das Internet jeder ratsuchenden Person, einen
Mufti zu finden, dessen Stil zum personlichen Geschmack passt - eine
personalisierte Form der Autorititsfindung, die traditionelle Hierarchien
durch algorithmische Vielfalt ersetzt.

Die Relevanz rhetorischer Kompetenz von Muftis zeigt sich exempla-
risch in der Ablehnung, die Interviewpartner:innen gegeniiber Predi-
gern mit inaddquatem Sprechstil &uflern. Salafistische Ansprachen insbe-
sondere werden dabei durchweg als repulsiv und aggressiv konnotiert.
Bezeichnend formuliert Michael dies hinsichtlich des Braunschweiger
Imams Muhamed Ciftci: ,Und sein Gerede, es ist so, ich habe eine
Abneigung gefiihlt, extrem, als wiirde ich neben einem Sack Miill ste-

1132 o], 7. B. Anh. II, A: Adel, 23; Anh. II, B: Ziyad, 23; Anh. II, C: Sofia, 26.
1133 Anh. I1, B: Adel, 23.

1134 ygl. Anh. II, C: Sofia, 26.

1135 Anh. I1, A: Fathi, 66.

359



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

hen.“ 136 Ahnliches berichtet die aus Agypten stammende Studienteilneh-
merin Boshra {iber ihre Erfahrungen mit Medienpredigern: Sie kritisiert
die Dominanz traditionalistisch gepragter Prediger in den arabischen
Medienlandschaften ihrer Heimat und fithrt ihre Abneigung auf ,das
Geschrei, die Art und Weise, wie sie so unnoétig laut sprechen® zuriick."s

Demnach tibt nicht allein der Inhalt der Ansprache (einschliellich der
Argumente aus dem Koran und der Sunna) Einfluss auf die Rezipient:in-
nen aus. Vielmehr spielt der Vortragsstil — die emotional aufgeladene,
agitierende und intensive Redeweise der Redner:innen - eine entschei-
dende Rolle. Rhetorische Ungeschicktheit konnte demnach gezielt Ab-
schreckung oder Widerwillen provozieren. Michael fasst dies treffend
zusammen: ,Dann ist das fiir mich ein Warnzeichen - seine Worte
gehen hier rein und da raus.13

Sind einige salafistische Akteure in ihren Ansprachen oft laut und
aggressiv, bleiben viele von ihnen dennoch meist ruhig und gelassen. So
schildern viele Interviewte, dass sie sich von den o. g. Autorititspersonen
angezogen fiithlen, gerade weil diese bei ihren Auftritten in Videos so
emotional seien und die Gefiithle der Zuhdrenden ansprachen. Klaus
sagt zu diesem Punkt:

»Das hat so richtig emotional bei mir was bewegt und innerlich, (.) dass ich mich
dann immer mehr mit dem Islam befasst habe und hauptséchlich dann iiber solche

Videos. Ich habe dann gemerkt, wie diese Menschen einfach sind, wie reden die,

wie gestikulieren die. Die sind so ruhig und friedlich, iiberhaupt nicht gehetzt 13

Dass Videos mit religiosem Inhalt, vor allem aus salafistischen Kreisen,
die Aufmerksamkeit von Ratsuchenden auf sich ziehen und emotiona-
le Reaktionen bei ihren Rezipient:innen hervorrufen, hingt demnach
nicht nur mit den religiésen Argumenten zusammen, sondern auch mit
der Rhetorik und der Form. Sie sprechen sowohl den Seh- als auch
den Horsinn an. Die Informationen werden zum einen schneller und
einfacher erfasst und bleiben zum anderen den Konsument:innen ldnger
im Gedichtnis. Einige Befragte sind aus diesen Griinden fiir Video-An-
gebote empfanglicher als fiir Biicher.#

136 Anh, I1, C: Michael, 37. Zur Ciftcis Person und Ideologie siche Wiedl: Zeitgendssi-
sche Rufe, S.175-185.

137 Anh. II, A: Boshra, 30.

1138 Anh. 1, C: Michael, 37.

139" Anh. II, C: Klaus, 29, dhnlich Anh. II, A: Arian, 29.

1140 Klaus sagt hierzu: ,Dass man den Menschen sieht, dass man die Korpersprache
sieht, dass diese ganze Emotion transportiert wird, [...] das kommt natiirlich ganz
anders riiber, als wenn man jetzt zum Beispiel ein Buch liest oder so Anh. II, C:
Klaus, 29. Unter Verweis auf Marcel Krass’ YouTube-Videos sagt Susanne: ,|[...] ein-
fach super gemacht, ist halt super professionell und, ah, sehr, sehr gut durchdacht.
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Die zitierten Interviewpassagen betonen nicht nur die Bedeutung
der Sprache als Voraussetzung fiir die Uberzeugung, sondern zeigen zu-
gleich auf, dass die salafistische Propaganda haufig rezipiert wird. Zwar
werden die Ansprachen salafistischer Personen von einigen Befragten
des diskursiv-pragmatischen Autorititstypus als abstoflend empfunden,
doch gab es im Sample auch viele Stimmen, die salafistische Medienpre-
diger eben genau wegen ihrer rhetorischen und didaktischen Kompetenz
als Autoritdt ansehen bzw. frither im Jugendalter angesehen haben, auch
wenn sie es heute nicht mehr tun."* So finden bzw. fanden YouTube-Ak-
teure wie Abul Baraa und Pierre Vogel Gehor, da sie in der Sprache der
Jugendlichen sprechen und ihre Angebote an deren Bediirfnisse anpas-
sen, wie Ziyad bemerkt: ,Die sind so auf einer Art von Jugendlichen,
die verstehen sich gut mit den Jugendlichen und, éhm, und den kénnte
man / das sind auch so Vertrauenspersonen. 42

Neben dem, was bisher an Giitekriterien der Autoritatszuweisung
vorgestellt wurde, heben einige Interviewpartner:innen aber auch die
Unbefangenheit bzw. die politische Unparteilichkeit der Autoritdtsperson
hervor. Was das genau bedeutet, wird im Folgenden erklart.

2.2.4. Politische Unparteilichkeit

»Al-Qaradawi ist Befiirworter der Muslimbruderschatft [...]. Ich weif$ wirklich nicht,
wieso ich ihn nicht mag. Ich wiirde ihm aufgrund seiner politischen Einstellung
niemals folgen. Es hat also keine theologischen Griinde. [...] Man konnte ihn
im Fernsehen sehen, so wie viele andere auch, und da gab es iiberhaupt keine

Probleme, aber seitdem es dann so gekommen ist [mit seiner Unterstiitzung der

Muslimbriider], habe ich ihn auf die schwarze Liste gesetzt 1143

Das Zitat ist Teil einer umfassenderen Betrachtung zur Politisierung
des Fatwa-Wesens und religioser Autoritatsfiguren. Wie im Theorieteil
dargelegt, gingen die religiose und die politische Autoritét iiber die isla-
mische Geschichte hinweg zumeist Hand in Hand. Religiose Autorititen
haben sich in der Regel mit politischen Herrschern verbiindet, sich
ihnen untergeordnet und die religiosen Texte hdufig im Interesse der

Ich bin auch irgendie davon beeindruckt, dass er auch einfach ein Deutscher ist,
der konvertiert ist.“ Anh. II, C: Susanne, 22. Dies deckt sich mit den Ergebnissen
einschlagiger Forschungsarbeiten. Siehe z. B. Klevesath et al.: Radikalislamische
YouTube-Propaganda, S.134-145.

141 Giehe dazu Kap. VII, 2.2.

1142 Anh, 11, B: Ziyad, 23. Siehe weiterfithrend dazu Kap. VII, 2.2.

1143 Anh. I, A: Boshra, 30.
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Machthaber und der fithrenden sozialen Schichten ausgelegt.** Dieser
Zustand scheint bis heute in vielen Regionen der islamischen Welt fort-
zubestehen. Viele Interviewpartner:innen, besonders jene, die aus der
arabischen Region stammen, beklagen deshalb die politische Instrumen-
talisierung verschiedener Muftis und votieren fiir eine klare Trennung
von politischer und religioser Autoritit.

Wie der Interviewausschnitt nahelegt, stellt die politische Parteilich-
keit einen Grund dar, religiosen Autorititen mit Misstrauen zu begeg-
nen. So hat Boshra ihre Haltung gegentiber al-Qaradawi aufgrund seiner
politischen Weltanschauung und ideologischen Nahe zur Muslimbru-
derschaft verandert. Es erscheine ihr angemessener, solchen Akteuren
die religiose Autoritdt abzusprechen, da die Gefahr bestehe, dass sie
ihre Position als Mufti zu politischen Zwecken instrumentalisieren. Im
Zusammenhang mit den politischen Umbriichen in der arabischen Welt,
insbesondere wahrend des sog. Arabischen Friihlings, betonen mehrere
Befragte, sie hitten infolge dieser Ereignisse das Vertrauen in bestimmte
Autoritatspersonen verloren. Begriindet wird dies damit, dass einige
dieser Personlichkeiten die jeweiligen Regime unterstiitzt und Fatwas er-
lassen hitten, die deren politischen Interessen dienten.!*> Nach Aussage
eines Interviewpartners lassen sich religiose Gelehrte in zwei Gruppen
einteilen: ,Es gibt welche, die an den Sultan/Herrscher gebunden sind
und ihre Fatwas zu seinen Gunsten erteilen, und welche, die politisch
unparteilich und rechtschaffen sind. Letztere erkennt man anhand ihrer
Reden und gottgefilligen Lebensfithrung wieder. 1146

Wihrend al-Qaradawi aufgrund seiner Unterstiitzung der Muslimbru-
derschaft kritisiert wird, werden andere wie etwa Ibn Baz und der ehe-
malige Mufti Agyptens ‘Ali Gum‘a zur Kategorie ,Gelehrte des Sultans®
(Suyih as-sultan) gezahlt. Aus Sicht der Interviewten stehen diese Muftis
heute ,auf der schwarzen Liste“ und ihre Autoritdt gilt als ,null und
nichtig”!"” Nader bringt sein Misstrauen gegeniiber Gelehrten, die er
frither als Autorititen anerkannte, wie folgt zum Ausdruck:

,Ich kann mir nicht erklaren, wie und warum Gelehrte, nachdem sie in ihrem
Leben so viel erreicht haben und so viel studiert haben, trotzdem in der Lage

1144 Das Establishment des Gehorsams gegeniiber politischer Herrschaft geht in ers-

ter Linie auf al-Mawardi und Ibn Taimiya zuriick. Vgl. dazu u. a. al-MawardI: al-
Ahkam as-sultaniya, passim; Kasi: Das Kalifat, S. 227ff.; Brockelmann: al-Mawardji,
S.869; Barakat: Glaube und Herrschaft, S.117f,; T. Nagel: Staat und Glaubensge-
meinschaft, passim.

1145 Vgl. z. B. Anh. II, A: Omar, 24; Nader, 39; Hilal, 44; Taha, 42.

1146 Aph. 11, A: Taha, 42.

1147 Aph. 11, A: Omar, 24; siehe auch Nader, 39; Hilal, 44; Taha, 42; Mariem, 31.
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sein konnen, iiber diese Ungerechtigkeit zu schweigen, und sie [die politischen

Herrscher] sogar in Schutz nehmen 148

Aus dieser Aussage wird deutlich, dass von einer religiosen Autoritétsin-
stanz nicht nur fachliche Kompetenz, sondern ebenso moralische Inte-
gritit und ein aktives Eintreten fiir Gerechtigkeit erwartet werden. Eine
solche Autoritdt soll die Belange der Unterdriickten vertreten und fiir
Wahrheit und Redlichkeit einstehen. Zumindest aber wird von ihr Un-
parteilichkeit und Sachlichkeit in der Auslegung islamischer Normen ge-
fordert. Verhilt sich ein Mufti hingegen politisch opportunistisch, indem
er ein autoritdres Regime billigt oder es durch selektive und politisierte
Deutungen religioser Texte unterstiitzt, riskiert er, in den Augen der
Gldubigen seine Glaubwiirdigkeit und damit seine religiose Autoritét zu
verlieren.

So begriindet Omar, der in Saudi-Arabien aufgewachsen ist, seine
personliche Aberkennung der religiosen Autoritit Ibn Baz’ mit dessen
politischer Instrumentalisierung von Fatwas im Dienste der saudi-ara-
bischen Regierung. Besonders kritisiert er eine Fatwa, die die Stationie-
rung amerikanischer Truppen auf saudischem Territorium befiirworte-
te. Fir Omar war es unverstdndlich, dass eine religiose Autoritatsfigur
wie IbnBaz ,einem ungldubigen Land erlaubt, in das Heilige Land
einzumarschieren. " Der Fall verdeutlicht, dass wahrgenommene po-
litische Parteilichkeit einer religiosen Instanz als schwerwiegende Infra-
gestellung ihrer Legitimitdt gilt und Anlass fiir die Aberkennung ihrer
Autoritét bieten kann.

Als weiteres Beispiel nennen einige Befragte das frithere Fahrverbot
fir Frauen, das von saudi-arabischen Muftis lange Zeit religios gerecht-
fertigt und erst 2018 — entgegen ihren fritheren Argumentationen - auf-
gehoben wurde. Fiir sie verdeutlicht dieser Fall die enge Verflechtung
zwischen religiéser und politischer Autoritit.'>® Nach Omar weist das
nicht nur auf die Verschmelzung von religiéser und politischer Autoritit
hin, sondern offenbart zugleich die Willkiir, mit der manche Gelehrte
die Scharia auslegen. Es handele sich namlich um ein und dieselben
Autoritdtspersonen, die dieses Verbot erst ausgesprochen hitten und es
heute widerriefen. ,Solchen Gelehrten soll man nicht mehr zuhoren
oder Folge leisten."! Den Gelehrten gehe es nicht um eine zeitgemafle
Anpassung alterer Fatwas an gesellschaftliche Veranderungen, sondern

1148 Anh. II, A: Nader, 39.

1149 Anh. I1, A: Omar, 24. Zur Fatwa siehe z. B. Niblock: Saudi Arabia, v. a. S. 89.

1150 vgl. Hielscher/Kiihntopp: Saudi-Arabien, unter: www.deutschlandfunknova.de
(abg. am 17.08.2022).

151 Anh, 11, A: Omar, 24.
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vielmehr darum, den jeweiligen Machthaber zufriedenzustellen. Mit
Anspielung auf Kronprinz Mohammed bin Salman meint der Interview-
partner, dieser fithre solche Neuerungen in das Land ein, und die Ge-
lehrten wiirden sie in seinem Interesse religios rechtfertigen.!'>?

Der Arabische Friihling kann also als markanter Wendepunkt in der
Wahrnehmung der religiésen Autoritéten, vor allem unter Muslim:innen
arabischer Herkunft, angesehen werden: Infolge der politischen Umbrii-
che wuchs das Interesse an politischen Themen deutlich, begleitet von
einer intensiveren Internetnutzung (vgl. Kap. IV, 4). Die Arabellion
machte die Widerspriichlichkeit mancher Gelehrter sichtbar, ihre frag-
wiirdige Haltung gegeniiber zentralen Ereignissen und die politische
Instrumentalisierung von Fatwas. Durch die neuen Medien riicken reli-
giose Autoritaten stirker ins offentliche Blickfeld. Man sieht sie nicht nur
in ihren Amtsrollen, sondern bekommt auch Einblicke in die Hinter-
griinde. Verschiedenen Interviewten zufolge zeigen prominente Gelehrte
kaum Skrupel, sich vom herrschenden System vereinnahmen zu lassen.
Diese historisch gewachsenen Verflechtungen von Religion und Politik,
die bis in die Gegenwart fortbestehen, fithren zu Misstrauen und zum
Entzug religioser Autoritdt.">* Eine derart kritische Auseinandersetzung
mit religiosen und politischen Autoritdten wire ohne die neuen Medien
kaum denkbar.">4

2.3. Das Gewissen als Letztinstanz

Die bisher dargestellten Kriterien der Qualitdtssicherung von Fatwas
dienen den Befragten zur ,,Herzberuhigung®. Das Herz bildet in diesem
Verstindnis die Letztinstanz, die dariiber entscheidet, ob eine religiose
Autoritdt anerkannt wird oder nicht - insbesondere in Situationen, in
denen zwei vertrauenswiirdige Muftis zu unterschiedlichen, aber glei-
chermaflen plausiblen Antworten gelangen.

Die Begriffe ,Herzberuhigung; Vertrauen; ,Uberzeugung; ,Gefiihl‘ und
,Gewissen’ werden von den Interviewten oft in einem Atemzug genannt
und hadufig synonym verwendet. Sie beschreiben damit ein Gefiihl der

1152 yig], ebd.

153 7ur Debatte um die Beziehung von Politik und Religion im Islam siehe z. B.
Johansen: Islam und Staat; T. Nagel: Staat und Glaubensgemeinschaft, passim;
Tibi: Zum Verhiltnis von Politik, Religion und Staat, S.158-174; Krdmer: Zum
Verhaltnis von Religion, Recht und Politik, S. 1271f.

Zur Rolle von Medien im Kontext des Arabischen Friihlings siehe z. B. Wohler-
von Treskow: Die dgyptische Revolution, v.a. S.35-40; Ghonim: Revolution 2.0,
S.113ff,; Steinschaden: Digitaler Friihling, S.100-119.

1154

364



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Ruhe und setzen hierfiir das Vertrauen zu der Rat gebenden Person vor-
aus. Demnach wollen die Glaubigen keinen absoluten Gehorsam leisten,
sondern sich beim Umsetzen einer Handlungsanweisung wohlfiihlen
und Eigenverantwortung zeigen.!">> Im Folgenden soll der Begriff Gewis-
sensberuhigung — wie im Theorieteil erldutert - als {ibergeordnete Kate-
gorie der Entscheidungsautoritit dienen. Vertrauen und Uberzeugung
werden dabei als Wege verstanden, iiber die diese innere Ruhe erreicht
werden kann. In Anlehnung an Badawia lassen sich die Konturen des
Gewissens durch drei handlungsleitende Elemente beschreiben: Verant-
wortungsbewusstsein, Freiheit und Bereitwilligkeit.!>¢

Viele Studienteilnehmer:innen sehen in der Gewissensberuhigung das
letzte Kontrollkriterium fiir die Entscheidung, eine Fatwa anzunehmen
oder abzulehnen. Yasser bringt es folgendermafien auf den Punkt:

»Sagen wir, wenn jetzt zwei Urteile gegentiberstehen, von Personen, denen ich
beiden vertraue, dann wiirde ich das nehmen, wo sich mein Herz oder wo ich mich
ruhiger fiihle. Also, ich weif jetzt nicht, ob das islamrechtlich so okay ist, dass ich
das einfach so entscheiden darf [...] <1157

In diesem Zitat zeigt sich zunichst die Eigenstandigkeit der Ratsuchen-
den im Umgang mit Fatwas: Die Nutzung von Auswahlmdoglichkeiten,
mit denen die Reflexion iiber die Inhalte und Beweise einhergeht, ist
tiir die Glaubigen ein Akt der religidsen Selbstbestimmung. Dabei bildet
das Vertrauen die Grundlage, um sich auf die Plausibilitat der jeweili-
gen Begriindung einzulassen. Wenn jedoch mehrere Stellungnahmen
gleicher Autoritit und Uberzeugungskraft vorliegen, fungiert das eigene
Gewissen — im Zitat als ,Herz“ bezeichnet — als letzte Instanz der Ent-
scheidungsfindung.

Bemerkenswert ist dabei die Spannung zwischen normativer Unsi-
cherheit und subjektivem Sicherheitsgefithl: Obwohl der Befragte selbst-
zweifelt, ob seine Vorgehensweise islamrechtlich legitim ist, vertraut er
letztlich auf sein inneres Empfinden. Das Streben nach Gewissensruhe
steht somit iiber normativen Anweisungen religioser Autorititen; es hat
dennoch seine Wurzeln im o.g. Prophetenspruch ,Befrage dein Herz"
Diese Haltung verweist auf eine Verschiebung religioser Autoritdt — von
der institutionellen zur individuellen Dimension - und verdeutlicht den
zunehmenden Einfluss subjektiver Gewissensentscheidungen im Rah-
men religioser Praxis.

155 vgl. z. B. Anh. II, A: Amr, 30; Mariem, 31; Adel, 23; dhnlich Anh. II, B: Ziyad, 23;
Basma, 28; Anh. II, C: Michael, 37; Susanne, 22.

1156 Gjehe ausfiihrlich dazu Badawia: Konturen, S.78, sowie Kap. II, 3.8 der vorliegen-
den Arbeit.

57 Anh. 11, B: Yasser, 19; ahnlich Basma, 28; Anh. 1L, C: Susanne, 22.
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Vertrauen in eine Person bedeutet nicht zwangsldufig, auch von der
Richtigkeit ihrer Aussagen iiberzeugt zu sein. In diesem Sinne berichtet
der Befragte Amr von Gelehrten, denen er grundsatzlich Autoritét zu-
schreibt, deren Anweisungen er jedoch nicht in jedem Fall folgt. Fehle
ihm die innere Uberzeugung, sei er bereit, von ihren Fatwas abzuwei-
chen. So befolge er etwa die Empfehlung, die zakat al-fitr in Form
von Nahrungsmitteln zu entrichten, nicht, da diese Regelung seiner
Ansicht nach die Lebensrealitit von Muslim:innen in der Diaspora nicht
beriicksichtige: ,Dass die zakat heutzutage noch und in diesem Lande,
Deutschland, in Form von Nahrungsmitteln entrichtet werden muss, wie
diese Autoritdten in Anlehnung an die Sunna des Propheten empfehlen,
hat mich nicht tiberzeugt. Keiner braucht sowas. 158

Diese Haltung verdeutlicht nochmals, dass die Beziehung zwischen
Glaubigen und religiésen Autorititsinstanzen nicht auf blinder Gehor-
samkeit beruht. Auch wenn Fatwas auf religiésen Textquellen basieren,
scheinen andere Faktoren - insbesondere personliche Uberzeugung und
die Beriicksichtigung des individuellen Lebenskontextes — fiir die Aner-
kennung einer Autoritdt ausschlaggebend zu sein.

Auf der Seite der Fatwa-Anbieter:innen bedeutet dies, dass der re-
ligiose Markt verstarkt von Konkurrenz bestimmt ist. Entsprechend
gibt es zahlreiche Anpassungsversuche an die diversifizierten Interessen
und Bediirfnisse der Glaubigen."® Die Nutzung digitaler Plattformen
beeinflusst dabei maf3geblich, welche Inhalte publiziert und medial ver-
mittelt werden. Grdf liegt daher mit ihrer Annahme richtig, dass die
Verwendung Neuer Medien unmittelbare Auswirkungen auf Fatwas, ihre
Formate und thematische Kategorisierungen hat: ,Bei der Erstellung
und Verdffentlichung von Fatwas im Netz beeinflussen die mustafti und
Rezipienten von Medien-Fatwas sowie die Fatwa-Redakteure in hohem
Mafle, welche Themen publiziert und reproduziert werden [...] 1160

Die Produktionsabldufe von Fatwas scheinen fiir die Rezipient:innen
weitgehend irrelevant zu sein. Die Studienteilnehmer:innen reflektieren
weder den Prozess der Fatwa-Erstellung noch die digitalen Wege ihrer
Veréffentlichung. Ausschlaggebend fiir ihre Bereitschaft, den Anweisun-
gen einer Autorititsinstanz zu folgen, ist vielmehr die Uberzeugung von
der fachlichen Kompetenz und argumentativen Stringenz des Mulftis.

158 Anh. II, A: Amr, 30. Prophetischen Uberlieferungen zufolge betrigt diese soziale

Abgabe, die am Ende des islamischen Fastenmonats Ramadan zugunsten Bediirfti-
ger abgegeben werden soll, ein sa* (Hohlmafl) an ortsiiblichen Lebensmitteln. Als
einschldgige Fatwa hierzu siehe z. B. Fatwa-Nr. 49793 auf IslamQ¢A, online gestellt
05.02.2007 (abg. am 04.01.2023).

159 Riir Niheres dazu siehe Kap. 1V, 4.

1160 Graf: Medien-Fatwas, S. 384.
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Dies bedeutet jedoch nicht, dass die Glaubigen ihre Selbstbindung belie-
big oder opportunistisch an eigene Bediirfnisse anpassen. Mafigeblich
sind fiir sie zum einen die Beweiskraft der herangezogenen Quellen und
zum anderen das Gefiihl innerer Zustimmung — eine Form der Gewis-
sensberuhigung, die Vertrauen in den jeweiligen Mufti voraussetzt.!®!

Die:der jeweilige Gldubige nimmt demnach eine wichtige Rolle in
der Urteilsfindung ein. Dies schliefdt nicht nur Verantwortungsbewusst-
sein und die Freiheit, selbst zu bestimmen, mit ein, sondern beweist
zugleich noch einmal, dass es sich nicht um die blinde Befolgung von
Regeln oder einen unreflektierten Gehorsam handelt. Vielmehr ist die
Befolgung eine Selbstbindung guten Willens an eine bestimmte Autori-
tat, die situationsbedingt aufgegeben bzw. gewechselt werden kann. Die
Relevanz des Gewissens als Letztinstanz fiir die Autorititsanerkennung
héngt mit den Konsequenzen dieser individuellen Entscheidung zusam-
men: Die Autorititsglaubigen wollen das Heilsrisiko nicht an den Mufti
delegieren, sondern fiir die eigenen Entscheidungen und Handlungen
einstehen — Fallbeispiele dazu sind in Kapitel IX zu finden.

Waihrend der traditionelle Autoritétstypus die Tradition als Bezugs-
rahmen der Autorititsanerkennung definiert und der diskursiv-pragma-
tische dariiber hinaus die innere Logik und Schliissigkeit der Argumen-
tation nachvollziehen will, stellen die Zugehorigen des charismatischen
Autoritdtstypus die Person des Mulftis in den Vordergrund.

3. Charismatische Autoritdtsgldubigkeit

Eine charismatische Autoritatsglaubigkeit liegt dann vor, wenn sich ein
Mensch bei offenen Fragen an eine bestimmte Person wendet und ihr
aufgrund ihrer Personlichkeit Autoritat zuweist. Im Sample trifft dies auf
eine Minderheit der muslimischen Migrant:innen (hauptsachlich Senio-
ren) zu, die im Unterschied zu den oben vorgestellten Autorititsformen
der Person des Muftis grofere Bedeutung beimisst: Die charismatische
Autorititszuweisung beruht nicht auf Tradition oder Uberzeugung, son-
dern ist unmittelbar auf die Person bezogen - Lambek spricht von
personal authority.'> Das heifit, sie leitet sich aus der Uberzeugung ab,
dass eine Person Charisma besitzt — eine Eigenschaft, die sie von ande-

161 Mariem formuliert dies exemplarisch: ,Und es ist mir wichtig, dass ich die Fatwa
einfach gut finde oder ein gutes Gefiihl dabei habe, wenn ich sie lese. Sie muss
mich einfach iiberzeugen. Anh. II, A: Mariem, 31; dhnlich Anh. II, B: Ziyad, 23;
Anh. II, C: Michael, 37.

1162 yol. Lambek: Certain Knowledge, S. 26.
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ren Menschen unterscheidet. Dabei wird nicht die fachliche oder sozia-
le Kompetenz der Rat gebenden Person in den Vordergrund gestellt,
sondern ihre Personlichkeit, Ausstrahlung, Reputation und Vertrauens-
wiirdigkeit. Daher wird das Identifizieren der ,richtigen“ Person als
ausschlaggebend fiir den Beratungsprozess erachtet.

3.1. Muftis mit ,,Potenzial von Gott“

»Ich muss zuallererst nach einem Mufti suchen, der dazu befihigt ist, eine Fatwa
zu erteilen und bei dem mein Herz Frieden findet. Es gibt Menschen, die gottes-
fiirchtig sind und ein géttliches Talent haben [...]. Sie haben die Fahigkeit, Gottes

Zeichen richtig zu entziffern und zu erkennen. Diese Menschen haben quasi Poten-

zial von Gott erhalten, um authentische Fatwas erteilen zu konnen 1163

An diesem Gesprachsausschnitt lassen sich idealtypisch verschiedene
Erwigungen zeigen: Zunichst wird erklart, wie bei der Kldrung offe-
ner Fragen vorgegangen wird. Der Interviewpartner benutzt den Be-
griff ,Mufti“ und unterstreicht somit die Profession als Kriterium der
Autorititszuweisung - wohingegen die Interviewten im traditionellen
Autoritdtstypus von ,jemandem® sprechen, der hauptsachlich religiose
Argumente in seiner Fatwa-Mitteilung anfiihren miisse, damit man sei-
nen Anweisungen Folge leiste. Das Zitat impliziert dariiber hinaus, dass
es bestimmte Menschen mit besonderen Féhigkeiten gebe, denen man
religionsbezogene Fragen anvertrauen konne. Der wichtigste Schritt im
Beratungsprozess ist es aus dieser Sicht daher, eine solche vertrauens-
wiirdige Person zu finden. Dabei wird dieser Person deshalb Vertrauen
geschenkt, weil sie iiber ,ein gottliches Talent” zu verfiigen und mit
gottlichen Eigenschaften ausgestattet zu sein scheint.!'

In diesem Zusammenhang warnen einige Befragte vor der Gefahr,
sich von ,,Md6chtegern-Muftis“ tduschen zu lassen. Damit sind Menschen
mit religiosem Erscheinungsbild (Pluderhosen, Bart und Gebetsmiitze)
gemeint, die einen Autoritatsanspruch erheben, obwohl sie die Grund-
voraussetzungen dafiir nicht erfiillen."®> Ferner wird es auch als Willkiir
und Vernachldssigung angesehen, wenn die Ratsuchenden sich bewusst
an bestimmte Muftis wenden, von denen sie wissen, dass diese zu ihren
Gunsten urteilen werden. Gleiches gelte, wiirden sie so lange verschiede-

1163 Anh. II, A: Gamal, 57; dhnlich Ridwan, 62.
1164 yg1, Anh. II, A: Gamal, 57.
1165 vgl, ebd.; ahnlich Salih, 63.
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ne Muftis zum gleichen Sachverhalt befragen, bis sie ihre Wunsch-Fatwa
erhielten.®

Die Gewissensberuhigung, die oben als Markenzeichen religioser
Selbstbestimmung vorgestellt wurde, findet sich in Gamals Zitat als
Kriterium fiir die Auswahl der entsprechenden Autorititsperson wieder.
Dass manche Interviewte hierbei die Auswahl der richtigen Person als
»das Allerwichtigste® erachten, liegt darin begriindet, dass deren Fatwas
dann als bindend angesehen werden. Mit Gamals Worten: ,Und wenn
ich mich fiir einen bestimmten Mulfti entschieden habe, dann ist es fur
mich verpflichtend, mich an seine Worte zu halten. "¢’ Diese bereitwilli-
ge, unkritische Selbstverpflichtung hiangt demnach von der Person des
Mulftis ab und setzt Vertrauen voraus:

»Dem Arzt sagst du doch nicht, er soll dir die Beweise fiir seine festgestellte Diagno-
se vorweisen. Du bekommst dann ein Rezept und da zweifelst du auch nicht daran,
ob es gut oder schlecht fiir dich ist. Die Problematik besteht bei der Auswahl einer
vertrauensvollen Person. Du musst dich bemiihen, den richtigen und vertrauensvol-
len Mufti fiir dich zu finden 1168

Um die Bedeutung der vertrauensvollen Beziehung zur Autoritatsperson
zu veranschaulichen, wird hier erneut das Vertrauensverhaltnis von Pa-
tient:in und Arzt:in herangezogen: In beiden Fillen miissten die Lai:in-
nen sich auf die Expertise der Fachleute verlassen, ohne ihre Empfehlun-
gen im Einzelnen zu iiberpriifen. Dabei gilt das Vertrauen zwar in erster
Linie der Person, ihrer Profession (als Arzt:in bzw. Mufti) wird aber
ebenfalls eine — wenn auch nur zweitrangige — Bedeutung zugesprochen.
Dies macht die Korrelation zwischen charismatischer und traditioneller
Autoritdt deutlich.!¢?

Die Glaubigen, die dem charismatischen Autorititstypus anhdangen,
befreien demnach - im Gegensatz zu traditionellen und diskursiv-prag-
matischen Autoritdtsabhéngigen - die Autoritatsperson von der Pflicht,
Argumente fiir ihre Fatwas zu liefern, und leisten somit absoluten Ge-
horsam. Damit trifft Webers oben angefithrte Gehorsamsdefinition auf
sie zu. Um diese Haltung zu rechtfertigen, stellt einer der Interviewten
die folgende Frage: ,Selbst wenn der Mufti die Beweise vorlegt, wie soll
die ratsuchende Person denn schwache von authentischen Beweisen un-
terscheiden konnen?“!7? Insofern wird der Zugang zu den Quellentexten
als auf einen bestimmten Kreis von Gelehrten beschrankt angesehen.

1166 vgl. Anh. II, A: Gamal, 57; Salih, 63.
1167 Anh, IT, A: Gamal, 57.

1168 Ebd.

1169 vgl. ebd.

1170 Ebd.

369



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Man verhalt sich folglich fiigsam gegeniiber der Autoritétsperson, ohne
Nachfragen zu stellen. Bemerkenswert ist, dass es sich hierbei zumeist
um Personen handelt, die der religionsbezogenen Nutzung des Internets
skeptisch bzw. ablehnend gegeniiberstehen.!”!

3.2. Muftis mit Reputation und Tradition

»Wenn ich nach einer Fatwa suche, dann frage ich einen bekannten Mufti. Ich
recherchiere im Vorfeld im Internet nach der Person und lese mir die Bewertungen
zu der Person durch und was andere von ihr halten. Und ja, man muss halt schauen,
ob die Person wirklich vertrauenswiirdig ist. Es gibt ja manche, die erteilen zwar
Fatwas, aber wenn man genauer recherchiert, dann stellt man fest, dass das, was sie
so sagen, nicht 100 % richtig ist.172

Betont wird hier die Reputation des Mulftis als Mafistab fiir die Aner-
kennung. Dass dabei von einem ,Mufti“ die Rede ist, verweist auch
hier noch einmal auf die Relevanz der Profession. Das heif$t, neben
der fachlichen Kompetenz soll der Mufti ,.bekannt® und ,vertrauenswiir-
dig“ sein. Die Vertrauenswiirdigkeit wird dabei in den Vordergrund
gestellt, was zeigt, dass der Ruhm der Person allein nicht ausreichend
ist, um Autoritdt zu erlangen. Die Popularitit eines Muftis kann auch
zweifelhaften Ursprungs sein. Dieses Problem will der zitierte Interview-
partner vermeiden, indem er sich auf den guten Ruf eines Mulftis in
der Offentlichkeit stiitzt. Eine solche Reputation kann dem Zitat nach
den Online-Bewertungen entnommen werden. Diese Verfahrensweise
erinnert an die oben angefiihrten Empfehlungen vormoderner Gelehrter
wie al-Bagdadi und Ibn as-Salah, die Qualitit von Muftis zu priifen.!'”?

Parallel dazu rdumen mehrere Befragte ein, auf diesen Ermittlungs-
prozess verzichten zu wollen, wenn es sich um eine gelehrte und be-
rithmte Autoritat handele, wie etwa Ibn Baz, der vielen Interviewten als
»ein bekannter und vertrauenswiirdiger Mensch® gilt."” Die Autoritits-
konstruktion geschieht demnach in erster Linie auf der Grundlage des
guten Rufs eines Muftis. Der Ruf wiederum steht in engem Zusammen-
hang mit dem Wissen und der Vorbildfunktion (Gottesfurcht, Integritét,
Bescheidenheit und Engagement fiir Unterdriickte) der jeweiligen Per-
Son.1175

71 Giehe hierzu Kap. VIJ, 3.

172 Anh, 11, A: Ridwan, 62.

173 Vgl, al-Bagdadi: al-Fagih, S.375ff; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S.158; weiterfiih-
rend dazu siehe Kap. I1, 3.8.

174 Anh. 11, A: Ridwan, 62; ahnlich: Samy, 22; Karem, 27; Khaled, 26; Hilal, 44.

175 ygl. z. B. Anh. II, A: Nader, 39; Samy, 22; Karem, 27.
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Die Zuweisung von charismatischer Autoritit basiert also nicht nur
auf einer auflergewohnlichen Personlichkeit und besonderen Fahigkei-
ten, die als gottgegebenes Potenzial betrachtet werden, sondern auch auf
der Vorbildlichkeit einer Person, wie sie auch in Webers Verstandnis
von Charisma impliziert wird. Dabei schlief3t die Vorbildfunktion einen
generell hohen Anspruch an die Autoritdtsperson mit ein; d. h., es wird
erwartet, dass sie iiber mehr Kénnen und mehr Wissen auf dem Gebiet
der Religion verfiigt als die Lai:innen. Auf diese Weise begriindet bspw.
der Studienteilnehmer Sobhy seine Bewunderung fiir Muftis: Sie seien
~Wissenschaftler®, die ihr Leben fiir die Wissenserlangung und das Studi-
um der Scharia ,geopfert® hitten, um einfache Glaubige mit Rat und Tat
auf ,den geraden Weg" zu leiten.!”6

Zusammenfassend betrachtet steht die charismatische Autoritit eben-
so wie die traditionelle und die diskursiv-pragmatische unter dem Vorbe-
halt der Bewdhrung: Fiir erstere ist es das Charisma der Person, das
ihre Autoritdt bewéhrt, bzw. die gute Reputation, die mit der Gelehrsam-
keit der Autoritdtsperson eng zusammenhéngt. Fiir die zweite ist es die
Tradition (Uberlieferte Texte und Normen), die von der entsprechend
qualifizierten Person angefithrt wird, und fiir letztere die Uberzeugung
ihrer Argumente. Die drei Typen verbindet bei allen Unterschieden die
Individualitidt: Die Zu- oder Aberkennung des Autoritatsstatus bezieht
sich auf das Individuum. Davon unterscheidet sich grundlegend die
institutionelle Autoritat, die sich auf das Amt, nicht auf die Person stutzt.

4. Institutionelle Autoritditsgldubigkeit

Die institutionelle Autorititsglaubigkeit betrifft Interviewte, die sich Fat-
was bei einer fiir das ifta’ zustdndigen Institution (Fatwa-Amt, Fatwa-
Rat, Fatwa-Biiro etc.) einholen — eine weitere Minderheit unter den
Studienteilnehmer:innen. Die Erteilung von Fatwas erfolgt hier nicht
durch eine einzelne Person, sondern in der Regel durch ein Gremium,
das seine Entscheidungen kollektiv in gegenseitigem Austausch mehrerer
Spezialist:innen trifft. Dabei spielt die Tradition eine zentrale Rolle.'””
Dabher ist diese Autoritatsform in unserem Kontext nicht als legal oder
rational zu verstehen, wie Weber sie aufgrund ihrer Etablierung inner-
halb staatlicher Strukturen charakterisiert, sondern eher als institutio-

1176 g1, Anh. II, A: Sobhy, 53.

177 Vgl. zum ifta-Verfahren von Institutionen statt vieler Skovgaard-Petersen: Defining
Islam for the Egyptian State; Makhlouf: Das Konzept des kollektiven igtihad, v. a.
S.1871t., 2891t,, 312ff.

371



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

nell-traditionell. Das bedeutet, dass erteilte Fatwas nicht im Weber’schen
Sinne als gesetzte Ordnungen oder als kodifizierte Vorschriften erachtet
werden. Vielmehr werden sie als religiose Anleitungen und Ratschldge
wahrgenommen.

Eine Unterordnung gemifS dem Verstindnis Webers - also legale
Herrschaft — ldsst sich in islamisch gepragten Landern mit islamischen
Rechtssystemen wie etwa dem Iran und Saudi-Arabien beobachten.
Dort ist religiose Autoritdt institutionalisiert und erhebt den Anspruch,
nicht nur die zwischenmenschlichen Beziehungen, sondern auch die
Handlungen der Individuen zu regulieren."”® Derartige Institutionen mit
kodifizierten, erzwingbaren Vorschriften gibt es fiir Muslim:innen in
Deutschland nicht. Daher lassen sich im Interviewmaterial auch nur we-
nige Institutionen finden, die als Anlaufstelle fiir die Klarung religioser
Fragen aufgesucht werden: die Azhar-Institution bzw. das dgyptische Fat-
wa-Amt - beide werden von den Interviewten haufig synonym verwen-
det — sowie der ECFR und seine Filiale Fatwa-Ausschuss in Deutschland.
GrofSe Dachverbande bzw. als Ansprechpartner des Staates dienende
Dachorganisationen in Deutschland wie DiTiB oder ZMD, die ihre
Aufgaben u. a. darin sehen, die Spiritualitit der Muslim:innen hierzulan-
de zu fordern und ihnen eine islamische Lebensfiihrung handhabbar
zu machen, finden hingegen keine Erwahnung.” Zudem spricht fiir
die Annahme eines Bedeutungsverlusts institutioneller Autorititen in
modernen Gesellschaften der Befund, dass die Interviewten der Azhar
und dem ECFR lediglich zwei Funktionen zuweisen, die im Folgenden
néher dargelegt werden.

4.1. Die Azhar und der ECFR

Grundsatzlich ist festzustellen, dass keine der genannten Institutionen
als die erste oder favorisierte Anlaufstelle angegeben wird, die man bei
individuellen religiosen Bediirfnissen aufsuchen wiirde. Nur bei Fragen
oder Problemen, die die Gemeinschaft betreffenden, wiirden einige In-
terviewte sich an eine solche Institution wenden. Die Studienteilnehme-
rin Farha bringt dies beispielhaft in Bezug auf die Fastenzeit im Rama-
dan zum Ausdruck: ,Wenn wir Sunniten wissen wollen, wann das Fasten
beginnt, dann fragen wir die Azhar. Sie ist schlussendlich unsere grofie

1178 Fiir Néheres dazu Otto: Sharia Incorporated, z. B. S.139ff,, 319ff; Zubaida: Law
and Power, S. 158ff., 182ff.

179 ‘Weiterfithrend zum islamischen Verbandswesen statt vieler Halm: Der Islam als
Diskursfeld, S. 85-95; ders.: Das offentliche Bild.
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Quelle der Nachahmung 8 Farha, die aus dem Libanon stammt und
mit einem Schiiten verheiratet ist, scheint von ihrem Umfeld geprégt
zu sein. Sie verwendet hier den im schiitischen Islam fur den Mufti
gelaufigen Begrift marga“ at-taqlid, um bei der religiésen Beratung be-
wusst zwischen sunnitischer und schiitischer Autoritatsstruktur zu un-
terscheiden: ,Wir gehoren alle zu der Azhar, also wir Sunniten jetzt. Die
Schiiten haben immer andere Instanzen. '8! Zwar hebt sie die Bedeutung
der Azhar als institutionelle Autoritiat hervor, sie wirde sich aber bei
kleineren, alltaglichen Fragen des Internets bedienen - Genaueres dazu
in Kapitel VII.

Ahnlich verfahrt Gamal, Vorsitzender eines Moscheevereins: Bei per-
sonlichen Fragen wendet er sich an einen Privatmufti, dem er charisma-
tische Autoritat zuschreibt (siehe oben), geht es hingegen um Angelegen-
heiten der Gemeinde, nimmt er Kontakt mit der Azhar auf:

sWenn ich personliche Fragen habe, wende ich mich an meinen Freund ‘Umar ‘Abd
al-Kaft und nicht an die Azhar. Und wenn es sich um grofiere Angelegenheiten
handelt, die meine Gemeinde betreffen, dann wende ich mich an die Azhar [...].
Dort gibt es nicht nur einen Mufti, sondern dort gibt es ein Fatwa-Amt, das aus
einem Gremium besteht 182

Attraktiv ist die Azhar also, weil eine Fatwa dort immer durch ein
Gremium und erst nach umfassender Uberpriifung erteilt wird.!s3 Die
Wahrscheinlichkeit, dass die ,Wahrheit* verfehlt wird, ist nach der Er-
wartung der zitierten Person gering. Dass der Befragte bei religiosen
Angelegenheiten der Gemeinde nicht seinen Freund ‘Abd al-Kafi kon-
sultieren wiirde, begriindet er damit, dass er mogliche Zweifel an der
Begutachtung wegen Befangenheit vermeiden will.

Dariiber hinaus geht der aus Agypten stammende Interviewte davon
aus, dass die Azhar eine unter Muslim:innen in der Diaspora bekann-
te Autorititsinstanz ist — zumindest unter den Angehorigen seiner Mo-
scheegemeinde. Durch ihre Konsultation erhoftt er sich daher Akzeptanz
und Gehorsam aller seiner Zuhorer:innen. Sein erkldrtes Ziel besteht
darin, wie er im weiteren Verlauf des Interviews andeutet, die kollektive
Verbundenheit der Gemeindemitglieder zu bewahren und Abspaltungen
Einzelner zu vermeiden. Die gemeinsame Anerkennung einer Autoritdt

1180 Anh, 11, A: Farha, 23.

81 ghd.. shnlich Anh. II, A: Fathi, 66. Fiir Niheres iiber marga“ at-taqli und dessen
Rezeption in der Diaspora vgl. El-Wereny/A.-K. Nagel: Ich will kein Risiko; Tajri:
Assessing Perceptions of Islamic Authority; Bhojani/Clarke: Religious Authority.

1182 Anh. II, A: Gamal, 57.

183 Gjehe fiir Niheres dazu Skovgaard-Petersen: Defining Islam, z. B. S. 146ff.; Agrama:
Ethics.

373



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

kann in der Tat, wie Sofsky und Paris tiberzeugend darlegen, Einheit
stiften. So verschieden die Mitglieder auch sein mégen, ihr Gehorsam
gegeniiber einer Autoritét kann sie einen: ,Durch die Einsetzung der Au-
toritdt setzen sich alle in ein Boot. Die Autoritdt nivelliert die heterogene
Gruppenstruktur oder relativiert sie zumindest. /84

Ahnliches berichtet ein weiterer Interviewpartner, der im Vorstand
einer Moscheegemeinde titig ist: Nur bei Themen, die umstritten sind
und Verunsicherung unter den Muslim:innen vor Ort hervorrufen, greift
die Gemeinde auf Fatwas institutioneller Autorititen zuriick. Dabei
wendet sie sich jedoch nicht an die Azhar, sondern an den ECFR.
Als Beispiele werden religionspraktische Fragen wie die Festlegung der
Fastenzeiten im Ramadan oder die Zusammenlegung zweier Gebete
genannt. Der ECFR werde nicht zuletzt deshalb konsultiert, weil seine
Entscheidungen von mehreren anerkannten Gelehrten gemeinschaftlich
getroffen werden und die Institution fiir sich beansprucht, die religiosen
Bediirfnisse und Lebensrealititen der Muslim:innen in der Diaspora zu
beriicksichtigen.!s>

In diesem Zusammenhang finden Muftis wie Yasuf al-Qaradawi und
Khaled Hanafy Erwdhnung. Vor allem unter Muslim:innen mit Migrati-
onserfahrung scheinen sie bekannte und einflussreiche Personlichkeiten
zu sein und werden dabei meist in Verbindung mit ihren Funktionen
im ECFR gebracht."'® Die personliche Ausstrahlung und fachliche Qua-
lifikation dieser Gelehrten stehen fiir viele Glaubige im Vordergrund.
Fatwa-Institutionen werden folglich weniger als abstrakte Korperschaf-
ten, sondern vielmehr durch das Profil ihrer fithrenden Vertreter wahr-
genommen. Auch wenn institutionelle Autoritit formal an das Amt ge-
bunden ist, hangt die Legitimitat solcher Einrichtungen maf3geblich von
den Personen ab, die sie reprasentieren. Ohne diese individuellen Trager
religiéser Expertise bliebe die Institution letztlich eine leere Hiille.

4.2. Die Azhar als autoritdtsverleihende Institution

Die zweite Funktion religioser Institutionen besteht in der Legitimierung
von Personen als Autorititsinstanzen. Das bedeutet, die jeweilige Autori-

1184 Siehe ausfithrlich dazu Sofsky/Paris: Figurationen sozialer Macht, S. 77.

1185 vgl, Anh. II, A: Ridwan, 62.

1186 Vgl. Anh. II, A: Amr, 30; Samy, 22; Karem, 27; Anh. II, B: Yasser, 19; Hany, 22. Al-
Qaradawi war bis 2018 Vorsitzender des ECFR, und Hanafy ist bis zum Zeitpunkt
der Datenanalyse (15.03.2023) stellvertretender Generalsekretir des ECFR und
Vorsitzender des Fatwa-Ausschusses in Deutschland. Zur Webprisenz des Ablegers
des ECFR in Deutschland sieche https://www.fatwarat.de (abg. am 13.09.2022).
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tatsperson erlangt aufgrund ihrer Affiliation mit einer religiésen Institu-
tion Ansehen und Anerkennung. Verschiedene Studienteilnehmer:innen
nennen in diesem Sinne das Studium an der Azhar-Universitat als zuver-
lassiges Qualititsmerkmal von Mulftis. Sie wiirden sich nur von Gelehr-
ten beraten lassen, die an der Azhar studiert haben. Der Zugehorigkeit
zu dieser Institution (durch das Studium oder die Bekleidung eines
Amts) wird jedoch eine lediglich zweitrangige Bedeutung beigemessen.
Andere Kriterien wie Vertrauenswiirdigkeit und die fachliche und soziale
Kompetenz der Person werden stets in den Vordergrund gestellt. So
weist der Befragte Ridwan einem bestimmten YouTube-Gelehrten Auto-
ritdt zu, jedoch nicht nur, weil dieser der Azhar-Institution angehoére: ,,Er
antwortet auch immer ausfiihrlich, sehr vereinfacht und kann aufgrund
seiner Erfahrung vieles beantworten und hat eine angenehme Art. 1187
Demnach fiigen sich die Ratsuchenden im Rahmen institutioneller Au-
toritatsglaubigkeit nicht ausschliefilich einem Fatwa-Amt bzw. einer Au-
toritdtsperson, die ein solches Amt innehat. Vielmehr scheint fiir die
Zuschreibung von Autoritat auszureichen, wenn eine Person einen Be-
zug zu einer namhaften religiosen Institution aufweist. Die Institution
stellt dabei eines der Motive fiir die Wertschitzung der Person dar.

Dass es sich in diesem Zusammenhang um Interviewte unterschiedli-
cher Herkunftslinder handelt - die Betreffenden stammen aus Agypten,
Syrien, Jordanien und dem Jemen -, deutet auf die iiberregionale Bedeu-
tung der Azhar hin. Als religiose Institution scheint sie weitreichende
Popularitit iiber die Grenzen Agyptens hinaus zu genieflen. Fiir die reli-
giose Alltagspraxis der Muslim:innen in Deutschland ist ihre Bedeutung
dennoch zweitrangig; sie fungiert lediglich neben anderen Kriterien als
ein Merkmal fiir die hohe Qualitit einer Autoritdtsperson und wird
nur von wenigen Interviewten selbst als Autoritdtsinstanz in Betracht
gezogen.!88

Fiir den Bedeutungsriickgang institutioneller Autorititen spricht da-
riiber hinaus auch die Tatsache, dass nur eine kleine Minderheit aller
Befragten iiberhaupt von religiosen Institutionen als Anlaufstelle fiir reli-
giose Beratung spricht. Andere Fatwa-Amter in den Herkunftslindern
der Interviewten finden gar keine Erwdhnung - eine Ausnahme stellt
der Indonesian Ulema Council dar, der von einem Interviewten indo-
nesischer Herkunft beildufig genannt wurde. Dieser Bedeutungsverlust
kann in erster Linie auf Prozesse der Modernisierung, vor allem auf

U187 Anh. II, A: Ridwan, 62; ahnlich Salih, 63; Nader, 39; Karem, 27.
1188 Giehe dazu Kap. VIL.
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den damit einhergehenden Medienwandel, zuriickgefiihrt werden, wie
es eine der Studienteilnehmer:innen artikuliert:

»Das Internet hat mir geholfen, die Dinge aus anderen Perspektiven zu betrachten.
Ich weif8 nun, dass ein Mufti nicht von der Azhar sein muss. Die Azhar hat nicht
immer recht. Es gibt auch andere Meinungen und ich habe viel dariiber gelesen
[...]. YouTube ermdglicht es, dass man jetzt offen iiber alle Themen sprechen kann,
aber vorher war es anders. Es war monoton; was die Azhar sagte, setzten wir
um <1189

Die Interviewte schenkte frither der Azhar grofles Vertrauen und fiigte
sich deren Fatwas. Individualisierungstendenzen zeigen sich bei ihr so-
wie bei anderen Studienteilnehmer:innen infolge der Pluralisierung des
religiosen Markts. Als Folgewirkung der Mediennutzung und der Zu-
gangsmoglichkeiten zu pluralistischen Online-Angeboten stellen sie die
Autoritét von Institutionen, aber auch von Individuen infrage: Ein Mufti
muss nicht mehr zwingend von der Azhar sein, und auch die Aussagen
von den Azhar-Angehdrigen soll man nicht mehr unhinterfragt fiir bare
Miinze nehmen. Dies bestitigt einmal mehr die in der einschligigen
Literatur vertretene These zum Bedeutungsriickgang religioser Institu-
tionen."” Ohne das Internet wire dieser Wandel im Umgang mit der
Religion und mit religiosen Institutionen nicht maéglich.

5. Zwischenresiimee

In diesem Kapitel wurden die unterschiedlichen Kriterien der Autori-
tatsanerkennung systematisch herausgearbeitet, um die zugrundeliegen-
den Motive religiosen Gehorsams zu kldren. Die empirische Analyse
ergab vier Typen religioser Autoritatsglaubigkeit: den traditionellen, den
charismatischen, den institutionellen sowie den diskursiv-pragmatischen
Typus.

Im Rahmen des traditionellen Typus, dem die Mehrheit der Befragten
zuzuordnen ist, erwidchst der Autorititsglaube aus der Tradition. Aus-
schlaggebend fiir die Zuschreibung von Uberlegenheit ist die textliche
Legitimation erlassener Fatwas und die theologische Ausbildung der
Mulftis. Die Autoritatsperson als Individuum riickt dabei in den Hinter-
grund und wird lediglich hinsichtlich ihrer fachlichen Eignung bewertet,
d. h. ob sie iiber die erforderlichen Kompetenzen verfiigt. Unter solcher
Fachkompetenz wird nicht allein die Kenntnis der Quellentexte verstan-

189 Anh. II, A: Boshra, 30.
119 Sjehe z. B. Bunt: Hashtag Islam, S. 73f.; Masud et al: Muftis, S. 23ff.
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den, sondern ebenso die des Gelehrtenkonsenses, der Rechtsmethodo-
logie, der Rechtsschultradition sowie des lebensweltlichen Kontexts.
Die Unterwerfung unter traditionelle Autoritdt impliziert jedoch nicht
zwangsldufig eine Einschrankung der Autonomie der Autoritatsabhéngi-
gen. Vielmehr ldsst sich eine traditionelle Orientierung mit Prozessen
religiéser Individualisierung durchaus vereinbaren, wie im folgenden
Kapitel anhand von Fallbeispielen dargelegt wird.

Fiir die Autorititsglaubigen des charismatischen Typus steht die Di-
mension personlicher Autoritdt im Vordergrund. Die Gehorsamsmotive
griinden auf dem Glauben an die aulergew6hnlichen Fahigkeiten und
die Vorbildwirkung der jeweiligen Autoritdtsperson. Dieses ihr zuge-
schriebene Charisma speist sich aus ihrer Personlichkeitsstruktur, ihrer
Ausstrahlungskraft, ihrer Nahe zu Gott sowie ihren gottgefalligen Hand-
lungen. Der resultierende Gehorsam als Konsequenz wird als bedin-
gungslos definiert. Die Autoritdtsglaubigen iibernehmen die Aussagen
ihrer Referenzperson nicht lediglich unkritisch, sondern apodiktisch,
ohne weitere Belege. Die Autorititsbeziehung wird als Treueverpflich-
tung gegeniiber einer Instanz verstanden, die fiir eine {iberpersonliche
Sache - namlich eine gottgewollte Lebensfithrung - eintritt.

Die Konstruktion institutioneller Autoritit hingegen orientiert sich
nicht an der Person des Muftis, sondern an dessen positioneller Einbin-
dung in ein religioses Amt — sie ldsst sich daher auch als Amtsautoritit
bezeichnen. Durch die Integration tradierter Normen in die Entschei-
dungsfindung tragt diese Autoritdtsform zugleich traditionelle Ziige. Es
ist die Tradition selbst, die der Institution bzw. den Amtsinhaber:innen
Legitimitdt verleiht. Dennoch bleibt die Relevanz dieser Autoritat auf
bestimmte Themenfelder beschrankt, sodass sie im Alltagsleben von
Muslim:innen in Deutschland lediglich eine marginale Rolle einnimmt
und generell an Bedeutung verliert.

Diese drei Typen korrespondieren in ihren Grundziigen mit der Auto-
rititstypologie Max Webers. Dessen Differenzierung vermochte jedoch
nicht sémtliche in den erhobenen Daten identifizierten Kriterien abzu-
bilden. Aus diesem Grund wurde ein vierter Typus erganzt: der diskur-
siv-pragmatische. Glaubige dieses Typus messen — im Unterschied zu
den zuvor beschriebenen Autorititsformen — der eigenen Urteilsfahig-
keit und der individuellen Uberzeugung zentrale Bedeutung bei. Sie un-
terwerfen sich einer Autorititsperson weder vorbehaltlos aufgrund deren
Begriindungslogik noch wegen charismatischer Eigenschaften, sondern
suchen zundchst den argumentativen Austausch, um anschliefend eine
vernunftgeleitete und bewusste Entscheidung zu treffen. Thr Ziel ist es,
nicht iibergangen zu werden, sondern die erteilten Auskiinfte und Hand-
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lungsanweisungen rational nachvollziehen zu konnen. In diesem Sinne
formulieren diskursiv-pragmatische Autorititsgldubige vielfaltige Krite-
rien zur Beurteilung der Fatwa-Inhalte und der Legitimitat religioser
Autoritat. IThr Gehorsam ist somit durch einen hohen Grad religioser
Individualisierung und Subjektivierung charakterisiert.

Die hier vorgenommene Erweiterung um den diskursiv-pragmati-
schen Typus stiitzt die kritische Auseinandersetzung mit Webers Autori-
tatstypologie. Die in der Forschung geduflerte Annahme eines ,Missing
Authority Type® lasst sich — zumindest im Hinblick auf die religiose
Autoritdt im Islam - empirisch bestatigen. Webers Auffassung des Islam
als einer Religion ohne rationalisierende Dynamik, deren Anhédnger:in-
nen keiner Bewédhrung in der Lebensfiihrung bediirften,”' erweist sich
demnach als nicht haltbar (siehe fiir konkrete Fallbeispiele Kap. IX).

Mit der Erlduterung der Auswahlkriterien und Bedingungen fiir die
Zuweisung religioser Autoritdt relativiert sich zugleich die in der For-
schung héufig anzutreffende Vorstellung eines unhinterfragten Gehor-
sams gegeniiber religiosen Instanzen im sunnitischen Islam. Sowohl der
diskursiv-pragmatische als auch der traditionelle und der institutionelle
Autoritatstypus stellen das in der Islamwissenschaft verbreitete Narrativ
des ,blinden Gehorsams® infrage, das in der arabischsprachigen Rechts-
literatur unter dem Begriff taqlid verhandelt wird. Abgesehen von einer
kleinen Minderheit, den Anhinger:innen des charismatischen Autori-
tatstypus, legen die Befragten jeweils differenzierte Kriterien zugrunde,
um eine Person als religiose Autoritat anzuerkennen.

Diese unterschiedlichen Kriterien der Qualitdtssicherung erinnern
wiederum an den ,Markt der Religionen 2 und machen die Bedeutung
der Neuen Medien deutlich: Die Beziehung zwischen Mustaftis und
Muftis lasst sich dabei mit der zwischen Konsument:innen und Anbie-
ter:innen auf einem Markt vergleichen. Die durch digitale Zugénglich-
keit eroffnete Moglichkeit, verschiedene religiose Angebote zu priifen
und gegeneinander abzuwidgen, stirkt die Autonomie der Glaubigen in
ihrer Entscheidungsfindung. Insofern erscheint es naheliegend, dieses
Phianomen als Ausdruck religioser Individualisierung zu deuten - ein
Aspekt, der im folgenden Kapitel ausfiihrlicher analysiert wird.

In Anbetracht des bisher Gesagten lassen sich unter den Studien-
teilnehmer:innen unterschiedliche Einstellungen im Umgang mit den

1191 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 347. Weiterfithrend dazu Klinkhammer:
Moderne Formen, S. 63f.; Schluchter: Einleitung, v. a. S. 75-80; Schacht: Zur sozio-
logischen Betrachtung des islamischen Rechts, S. 215ff.

192 Aysfithrlich zum Markt-Modell: Markus: Religioser Markt, S.567-589, und
Kap. IV.
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Anweisungen religioser Autorititen erkennen. Diese lassen sich im We-
sentlichen zwei Kategorien zuordnen: dem absoluten Gehorsam, der
aus dem Glauben an die Tradition, dem Charisma einer Person oder
der Autoritit einer Institution erwichst, und dem begriindeten Unge-
horsam, bei dem trotz gegebener Legitimititsgrundlage — etwa durch
Beweisfithrung oder Charisma - eine Infragestellung oder Abweichung
von der autoritativen Anweisung erfolgt. Letzterer kann in zwei Auspra-
gungen erscheinen: als begrenzte Relativierung, wenn der Mustafti die
Handlungsempfehlung aufgrund spezifischer Umstande nicht umsetzt,
oder als umfassender Relevanzverlust religioser Autorititen im Sinne
religioser Indifferenz, wenn etwa eine grundsitzliche Gleichgiiltigkeit ge-
geniiber ihren Entscheidungen besteht. Diese unterschiedlichen Muster
von Gehorsam und Ungehorsam werden im folgenden Kapitel anhand
ausgewahlter Fallbeispiele eingehend erortert.
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IX. Gelebte Autoritat:
Zwischen Gefolgschaft und Autonomie

Wie oben ausgefiihrt, ist Gehorsam die praktische Anerkennung von
religiosen Autorititen und deren Handlungsanweisungen. Im Zentrum
dieses Kapitels steht das Verhéltnis zwischen individueller muslimischer
Lebensfithrung und religioser Autoritat im Internet. Die entscheidende
Frage dabei ist, ob und inwieweit muslimische Glaubige von den Anwei-
sungen ihrer religiosen Autorititen abweichen und sich an individueller
Autonomie und dem eigenen Urteilsvermdgen orientieren. Zugespitzt
formuliert: Wie lassen sich die Individualisierungstendenzen im Verhalt-
nis zu Normen der Scharia bzw. zum Gehorsam gegeniiber religisen
Autoritaten gestalten?

Eine wichtige Annahme dieser Untersuchung lautet, dass Glaubige
Fatwas und Handlungsanweisungen religioser Autorititen nicht unhin-
terfragt befolgen, nur weil das Autoritdtsverhiltnis es so verlangt. Be-
dingt durch die ungewohnte Lebenssituation in einer mehrheitlich
nichtmuslimischen Gesellschaft und die Nutzung der Neuen Medien
werden Fatwas hédufig ausgehandelt. Fiir Ratsuchende stehen sie daher
in gewissem Umfang zur Disposition. Das religiose Leben ist eher durch
das Alltdgliche, die Orte der Praxis und somit durch Abweichungen
von vorgegebenen Praktiken und Handlungspragmatismus dominiert.
Dabei lassen sich unterschiedliche Muster religioser Individualisierung
identifizieren, wie die deduktive, reduktive und induktive, die oben im
Theorieteil definiert wurden.?

Demnach manifestiert sich der Gehorsam bzw. der Ungehorsam in
unterschiedlichen Auspragungen. Um diese verschiedenen Formen her-
auszuarbeiten und dabei das Individualisierungspotenzial zu erfassen,
wurden den Studienteilnehmer:innen konkrete, praxisrelevante Alltags-
fragen gestellt.™* Statt auf Quantitit, also auf eine moglichst grofie
Anzahl von Fragen zu setzen, wurden einige wenige Fallbeispiele unter-
sucht und dabei auf eine detaillierte Analyse Wert gelegt. Zur genaue-
ren Erfassung der diversen Dimensionen der Gefolgschaft sowie der
moglichen Erscheinungsformen des Ungehorsams unterscheide ich im
Folgenden zwischen drei idealtypischen Analysekategorien: absolutem
Gehorsam, begriindetem Ungehorsam und religioser Indifferenz. Dabei
handelt es sich nicht um Typen von Akteur:innen, sondern um Dispo-

1193 Siehe hierzu Kap. I, 2.2.
1194 ygl, dazu den Methodenteil in Kap. V.
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sitionen der Autoritdtsbeziehung, die sich je nach Frage bei ein und
demselben Individuum unterscheiden konnen.

Unterteilt in drei Unterkapitel, beginnt die folgende Darstellung mit
Themenbereichen, die von einer hohen Gehorsamsbereitschaft gegen-
iiber den Anweisungen religiéser Autorititen zeugen. Daran anschlie-
3end werden Themen behandelt, die eine zunehmende Individualisie-
rung erfahren bis hin zur religiésen Indifferenz. Anzumerken ist, dass
sich die im Interviewmaterial identifizierten Muster nicht durchgangig
systematisch erfassen lassen; innerhalb einzelner (Un-)Gehorsamstypen
treten in der Praxis Abweichungen auf.

In der Analyse werden (a) die Einstellung der Studienteilnehmer:in-
nen zu den jeweiligen Fragen dargelegt, (b) ihre Argumente und An-
triebskrafte fiir den Gehorsam bzw. den Ungehorsam herausgearbeitet
und dabei (c) das Ausmaf3 der subjektiven Abgrenzung von der Autori-
tatsinstanz, also Art und Grad der religiosen Individualisierung, disku-
tiert. Ein Abgleich mit den tatsdchlichen Fatwas, auf die sich die Befrag-
ten beziehen, oder den rechtstheoretischen Pramissen der Rat gebenden
Person wird dabei nicht vorgenommen oder steht zumindest nicht im
Vordergrund.

1. Gehorsam oder Selbstverpflichtung?

Zum Typus des absoluten Gehorsams gehoren Aussagen, in denen die
Studienteilnehmer:innen die Verbindlichkeit religioser Normen betonen
und den Handlungsanweisungen ihrer religiosen Autorititsinstanzen
uneingeschrinkt folgen. Dies umfasst Fatwas zu religios-rituellen Prak-
tiken (Gebet, Fasten, Pilgerfahrt, Speisevorschriften etc.) sowie Rechts-
meinungen und Themen zu Glaubensgrundsdtzen und moralischen Prin-
zipien.

Auch wenn der Regelcharakter von Fatwas und die Autoritit des Muf-
tis in diesem Kontext aufSer Frage stehen, kann - wie das Fragezeichen
in der Uberschrift andeutet - dennoch nicht pauschal von absolutem
Gehorsam gesprochen werden. Ein solcher wire nur dann gegeben,
wenn die Anweisungen religioser Autoritdten unhinterfragt befolgt wiir-
den oder wenn es lediglich eine einzige Autorititsinstanz gibe, die zu
einem Sachverhalt eine Fatwa erlasst, welche von den Ratsuchenden
als verbindlich angesehen wird. Ein derartiges Verstindnis von Fatwa

195 7um innerislamischen Diskurs iiber die in diesem Kapitel behandelten Themen
siehe statt vieler El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, passim, z. B.
S.150-160, 176-179, 185-189, 223-248.
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und Gehorsam ldsst sich jedoch weder systematisch im Interviewmateri-
al nachweisen noch mit der Natur islamischer Normativitit und dem
sunnitischen Autorititskonzept vereinbaren. Vielmehr zeigen sich unter-
schiedliche Auspragungen von Gehorsam, die auf einer Skala zwischen
absoluter Unterordnung und bedingter Entscheidungsautonomie liegen.
Anhand von drei Fallbeispielen religios-praktischer, moralischer und
theologischer Art werden im Folgenden die unterschiedlichen Auspra-
gungen ndher beleuchtet. Im Mittelpunkt steht dabei die Frage, wie
sich der Gehorsam der Befragten gegeniiber religiosen Normen mit den
behaupteten Tendenzen religioser Individualisierung vereinbaren lasst.

L1. Umgang mit Speisevorschriften

Das erste Fallbeispiel betrifft die Rezeption von Fatwas zu Speisevor-
schriften, insbesondere zum Verzehr von halal-Fleisch. Um die Rolle
religiéser Autorititen im Internet in diesem Zusammenhang empirisch
zu untersuchen, wurde den Studienteilnehmer:innen die Frage gestellt,
ob es ihnen iiberhaupt wichtig sei, ausschliefSlich halal-Fleisch zu essen,
und - als Anschlussfrage — ob ihre Handlungsentscheidungen dabei reli-
gios begriindet bzw. an Fatwas bestimmter Autoritdten orientiert seien.
Im Wesentlichen lassen sich drei Positionen identifizieren:

L1L1. Traditionelle Selbstverpflichtung

»Das ist eine wichtige und immer wieder auftretende Frage. [...] Im Internet gibt
es viel dariiber. Und ich kann trotzdem nicht wissen, ob es dann tatsachlich halal
oder haram ist. Beim Einkaufen frage ich deshalb immer, ob die Schlachtung nach

islamischen Richtlinien erfolgt ist. Das frage ich immer. Ich sage dem Fleischer: ,Du

{ibernimmst dafiir die Verantwortung [vor Gott] 119

Der Interviewausschnitt verdeutlicht nicht nur die zentrale Bedeutung
des halal-Fleischverzehrs im religiésen Alltag vieler Muslim:innen in der
Diaspora, sondern verweist zugleich auf das komplexe Verhiltnis zwi-
schen digitalen Autorititsquellen und praktischer Religiositit. Die Aufie-
rung zeigt, dass Internet-Fatwas zwar einen Orientierungsrahmen bie-
ten, ihre Verbindlichkeit jedoch durch individuelle Unsicherheiten und
situative Aushandlungen relativiert wird. Als Quelle religioser Selbstver-
gewisserung bietet der Fatwa-Markt im Netz unterschiedliche Meinun-
gen zu der Frage, ob man Fleisch essen darf, wenn das Tier nicht nach

196 Anh. 11, A: Salih, 63; dhnlich Khaled, 26; Ridwan, 62; Fathi, 66; Farha, 23.
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den Vorgaben der Scharia geschlachtet wurde. Positionen diesbeziiglich
fasst ein Befragter wie folgt zusammen: ,Manche Gelehrte sind dagegen
und andere sagen, es wire nur erlaubt, um es den Muslimen in einer
Minderheitensituation leicht zu machen. 7

Auch wenn das Zitat eine religiose Legitimation fiir eine alltags-
pragmatische Abweichung vom strikten Verbot andeutet, tendieren den-
noch vor allem Befragte der ersten Einwanderungsgeneration dazu, aus-
schliefilich halal-Fleisch zu verzehren. Fiir sie ist es ,unvorstellbar, nicht-
halal geschichtetes Fleisch zu essen. Es sei denn, man befindet sich im
Krieg oder es gibt nichts weiteres mehr zu essen.1 Diese Haltung speist
sich aus dem Koran 5:3, wonach der Genuss von Fleisch verendeter
Tiere, Schweinefleisch oder solchem, tiber das beim Schlachten ein an-
deres Wesen als Gott ausgerufen wurde, verboten ist — aufler in extremer
Notsituation durch Hunger.

Es lassen sich demnach zwei zentrale Griinde fiir die strikte Einhal-
tung des Verbots identifizieren: Erstens gilt ein Tier, das nicht nach den
Vorschriften der Scharia geschéchtet, sondern durch Betdubungsmittel
getotet wurde, als haram. Zweitens erachten die Befragten das Ausspre-
chen des Namens Gottes als unverzichtbaren Bestandteil des rituellen
Schlachtakts, wobei die:der Schlachter:in muslimischen Glaubens sein
muss.'” Zwar diirfe man nach dem Koran 5:5 vom Fleisch der ,Leute
des Buches® essen, ohne den Schlachtakt zu hinterfragen - ,man muss
sich aber die Frage stellen, ob die Menschen hierzulande tatsichlich
Buchbesitzer sind'2°° wie ein Studienteilnehmer anmerkt. Demzufolge
gilt der Kauf oder Genuss von in Deutschland geschdchtetem Fleisch,
das nicht von muslimischen Glaubigen stammt, als verboten, da die
Mehrheit der Bevolkerung nicht mehr christlich sei.*! Dieses Verstand-
nis weist Parallelen zur traditionalistischen bzw. salafistischen Textausle-
gung auf und offenbart eine ausgepragte Tendenz zum absoluten Gehor-
sam. Die Legitimation beruht auf koranischen Belegen, was eine klassi-
sche Form der Autorititsgldubigkeit reprasentiert — trotz vorhandener
Optionalititen und pragmatischer Ausweichméglichkeiten.

Ein weiterer Grund fiir den Gehorsam liegt fiir einige Befragte in der
Verfiigbarkeit von Alternativen: ,Es gibt einen Ersatz, so wie z. B. die

197 Anh. 11, A: Khaled, 26; ahnlich Farha, 23; Tarek, 30; Arian, 29.

198 Anh. 11, A: Farha, 23; siehe auch Omar, 24; Khaled, 26.

199 g, argumentieren mehrere Gesprachspartner:innen: Anh. II, A: Ridwan, 62;
Khaled, 26; Salih, 63; Arian, 29.

1200 Anh, 11, A: Khaled, 26; hnlich Ridwan, 62; Salih, 63; Arian, 29.

1201 Ein Interviewter geht so weit, Muslim:innen, die nicht beten, auch als ,,unglaubig®
zu betrachten: ,Wenn Muslime nicht das Gebet verrichten, dann gelten sie als
kuffar. Man kann dann kein Fleisch von ihnen essen.“ Anh. II, A: Khaled, 26.
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tirkischen Laden. Daher ist es auf keinen Fall erlaubt. Ich halte mich
auch daran.?? Diese Haltung zeigt einen kontextuell bedingten Gehor-
sam, der pragmatische Anpassungen an die diasporische Lebensrealitat
ermoglicht. Ein Befragter formuliert es so: ,Solange ich halal-Fleisch
kaufen kann, dann werde ich es weiterhin auch machen, aber wenn es
kein halal-Fleisch in der Nahe zu kaufen gibt, dann wiirde ich auch das
Fleisch von Aldi oder Lidl kaufen. [...] Und das hatte mir ein Gelehrter
so gesagt. 1203

Hier vermischt sich eine traditionelle islamische Lebensfithrung mit
einer pragmatischen Haltung. Situationsbezogene Entscheidungen wer-
den gegen religiose Wahrheitsanspriiche abgewogen, um mégliche Span-
nungen zwischen Tradition (Theorie) und eigener Lebenserfahrung
(Praxis) zu iiberbriicken. Zu beobachten ist dabei, dass die Glaubigen
auch fiir die eventuelle Abweichung von der Tradition eine religiose
Legitimation suchen. Sie wollen sich religiés vergewissern und holen
dafiir Fatwas ein, die diese Abweichungen rechtfertigen sollen. Der Be-
weggrund hierfiir ist, die Verantwortung fiir mogliche Fehler auf die
Autoritdtsinstanz zu libertragen und somit den Heilserwerb im Jenseits
nicht zu riskieren. Taha formuliert es so: ,Und wenn seine Fatwa falsch
ist, dann wird Gott ihn [den Mufti] zur Rechenschaft ziehen, nicht
mich.?%* Die Furcht vor jenseitiger Sanktionierung - fundiert auf Ko-
ran, Sunna und religioser Tradition - pragt die Beziehung zwischen
Autoritdtsglaubigen und -instanzen und treibt absoluten Gehorsam an.
Dies zeigt sich auch im einleitenden Zitat, wo der Ratsuchende die
Verantwortung jedoch nicht an einen Mufti, sondern an den Fleischer
delegiert - da allein dieser die Scharia-Konformitdt der Schlachtung
bestatigen konne.

Muslim:innen der zweiten Generation vertreten zu diesem Thema
eine dhnliche Position wie die erste Einwanderungsgeneration und be-
ziehen sich ebenfalls auf einschlagige Fatwas aus dem Internet oder von
Muftis im Ausland.?> Murat bringt bspw. seine Haltung wie folgt zum
Ausdruck:

»Mir ist es wichtig, dass es nach halal-Methoden geschlachtet wird. Von Gelehrten
quasi / vor allem von Konyevi habe ich da gelesen, dass halal obligatorisch quasi fiir

1202 Anh, 11, A: Farha, 23; ahnlich Khalaf, 30.

1203 Anh. 11, A: Taha, 42.

1204 Ebd.

1205 Anh, 11, B: Maher, 20; Hany, 22; Basma, 28. Dazu sagt Thamer in Bezug auf seine
Informationsquelle: ,Damals noch Islamfatwa, um ehrlich zu sein, ist schon linger
her. Aber jetzt auch Seekers Guidance und so, weil die das viel ndher beschreiben,
was fiir Bestimmungen das haben kann mit halal-Fleisch und so weiter.* Anh. II, B:
Thamer, 22.
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mich als Muslim ist. Theoretisch diirfte ich auch essen, was ein Jude oder was ein
Christ geschlachtet hat, praktisch sieht es oft so aus, dass die Menschen nicht mehr

so religids sind. Deswegen wiirde ich es vermeiden persénlich. Das ist immer eine

personliche Sache 1200

Wie die Passage zeigt, halten auch Befragte der zweiten Generation die
islamischen Speisegebote ein, betonen jedoch explizit den individuellen
Entscheidungsspielraum.”?” Die Motivation speist sich nicht allein aus
religiosen Quellen, sondern entscheidend aus familidrer Sozialisation:
Viele wurden ,,s0 aufgezogen® oder haben es ,in der Familie mitbekom-
men“2% Der abschlieflende Satz ,,Das ist immer eine personliche Sache®
markiert den Bruch zum absoluten Gehorsam der ersten Generation.
Hier kristallisiert sich eine freiwillige, reflexive Selbstverpflichtung he-
raus, die Autoritit situativ abwigt. Dies schafft eine hybride Religiositat:
Die Norm bleibt bindend, ihre Aneignung erfolgt jedoch durch person-
liche Wahl und Kontextabwagung. Solches Muster — bewusste Entschei-
dung bei Wahrnehmung von Optionalitit — reprasentiert eine Individua-
lisierung des Gehorsams, bei der Autorititsglaubigkeit autonom gelebt
wird.1200

Die Entscheidung, traditionelle Sichtweisen zu befolgen und erleich-
ternde Fatwas zu ignorieren, resultiert aus zwei Faktoren: zum einen
der Verfiigbarkeit von halal-Fleisch im Residenzland, zum anderen der
familidren Erziehung der zweiten Einwanderungsgeneration. Letztere
ist durch Glaubensgrundlagen und Speisegebote gepragt und korrespon-
diert mit traditioneller islamischer Lebensfithrung.”* Religiose Prakti-
ken und Wertorientierungen werden — wie die Forschung belegt — auch
ohne religiose Expert:innen durch Nachahmung, Erlernen und Wissens-
vermittlung intergenerationell weitergegeben.!?!!

L1.2. Ausweichoption in sozialen Netzwerken

Demgegeniiber entscheiden sich viele Neuankommlinge, vor allem Ge-
fliichtete, fiir die Befolgung der Fatwas, die Muslim:innen in der Diaspo-

1206 - Anh, 11, B: Murat, 28; dhnlich Yasser, 19.

1207 Vgl. Anh. II, B: Maher, 20; Hany, 22; Basma, 28; Thamer, 22.

1208 Anh. 1, B: Sumaya, 20; Anh. II, A: Huda, 29.

1209 Vgl. Anh. I, B: Emine, 28; Sumaya, 20; Anh. II, A: Huda, 29.

1210° Ausfithrlich zur religiosen Erziehung unter muslimischen Migrant:innen siehe
bspw. Uygun-Altunbas: Religi6se Sozialisation, v. a. S. 168ff.

Vgl. z. B. Schiffauer: Migration and Religiousness, S.155f.; Klinkhammer: Moderne
Formen, S. 48f., 286f.; Bengtson et al.: Families and Faith, S. 72ff.

1211
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ra erlauben, das von ahl al-kitab geschlachtete Fleisch zu essen. Folgen-
des Zitat beschreibt idealtypisch diese Einstellung:

»Anfangs war man sich nicht so sicher und wusste nicht viel dartber. [...] Wir
haben dann eine Fatwa vom Scheich ‘Umar ‘Abd al-Kafi und vom Scheich al-‘Uraif1
in den sozialen Medien gelesen. Sie sagen, dass es kein Problem ist, wenn man das

isst, was in einem nichtmuslimischen Land verkauft wird, weil sie [die Schlachter]

ja auch einer Buchreligion angehéren 1212

Das Zitat verdeutlicht, wie die diasporische Minderheitensituation eine
Anpassung religioser Praktiken erzwingt, wobei das Internet als zentra-
le Ressource religioser Orientierung fungiert. Die explizite Nennung
von Scheich ‘Abd al-Kaf1 und al-‘Uraifi verweist auf transnationale Ver-
netzungsprozesse, die ohne digitale Zugange kaum realisierbar wiren.
Charakteristisch ist hierbei ein situativer Pragmatismus: Fatwas werden
nicht primdr aufgrund des Gelehrtenstatus rezipiert, sondern wegen
ihres praktischen Nutzens und ihres entlastenden Charakters.”> Da
das Prinzip der Erleichterung auf koranische und prophetische Belege
zuriickgefithrt werden kann, manifestiert sich hier eine bedingt reflexive
Form der Autoritdtsakzeptanz. Im Unterschied zum weitgehend unhin-
terfragten Autoritatsgehorsam der ersten Generation griindet die Aner-
kennung nun in lebensweltlicher Relevanz - ein zentrales Merkmal der
digitalen Fatwa-Rezeption in diasporischen Kontexten.

Gegen das oben genannte Argument, wonach Nichtmuslim:innen
in Deutschland nicht als ahl al-kitab zu Klassifizieren seien, mobili-
sieren die Befragten Fatwas, die auf die prophetische Interaktionspra-
xis mit Angehorigen anderer Schriftreligionen rekurrieren. Diese be-
tonen Muhammads Pflege nachbarschaftlicher Beziehungen zu Nicht-
muslim:innen sowie seine Akzeptanz ihrer Mahlzeiten - einschlief3lich
fleischhaltiger Speisen.’* Der Gehorsam griindet somit auch hier auf
dem Glauben an die Traditionsbestinde, d. h. an die von der jeweiligen
Autoritatsperson genannten Textbelege. Dieser traditionelle Autoritats-
glaube erfolgt aber nicht blind, sondern in einem gewissen Maf reflexiv,
wie das Beispiel des Gesprachspartners Amr illustriert:

»Ich habe diesbeziiglich aber auch sehr viel im Internet recherchiert. Und al-Albani
sagte dazu: ,Gott nannte die Nichtmuslime ja bereits zur Zeit der Offenbarung als
,Leute des Buches; obwohl sie damals schon an die Trinitit glaubten. Ich fand diese
Antwort gut. Sie hat mich {iberzeugt 121>

1212 Anh, 11, A: Amr, 30, dhnlich Karem, 27; Gamal, 57; Adel, 23; Boshra, 30.

1213 Vgl. z. B. Anh. II, B: Yasser, 19; dhnlich Murat, 28. Weiterfiihrend dazu Kap. VIII,
2.1

1214 ygl. Anh. I1, A: Amr, 30.

1215 Ebd.

387



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Der hier erkennbare Wunsch, sich argumentativ iiberzeugen zu lassen
und hierfiir eine eigenstandige, vertiefte Internetrecherche zu betreiben,
markiert eine Ausdrucksform religioser Individualisierung deduktiver
Art: Die Befragten sind zwar weiterhin auf die Expertise religioser Auto-
ritdten angewiesen und vollziehen eine Unterwerfung unter deren Urteil,
tun dies aber bewusst, abwigend und aus innerer Uberzeugung.

Auf dhnliche Weise verfahrt auch Karem, der sich von den diesbeziig-
lichen Argumenten des europdischen Fatwa-Rates iiberzeugen lief3. Die
Fatwa eroffne ihm einen normativen Spielraum, indem sie den Erwerb
fleischhaltiger Produkte aus nicht-halal-zertifizierten Geschiften legiti-
miere, ,wenn es kein anderes Geschift in der Néhe gibt, das halal-Pro-
dukte verkauft. Und das finde ich tiberzeugend.?'¢ Ausschlaggebend fiir
den Gehorsam ist demzufolge nicht nur die textuelle Argumentation,
sondern zugleich die Beriicksichtigung der Lebensrealitdt — sprich die
Logik der Handlungsanweisungen und deren Eignung fiir die Bewilti-
gung der Herausforderungen des Alltags. Dies indiziert eine pragmatisch
modulierte Autoritatsglaubigkeit, in der normative Bindung durch situa-
tive Funktionalitdt reflektiert und legitimiert wird.

Die Rezeption autoritativer Anweisungen konfiguriert das Verhalten
der Rezipient:innen performativ, wie mehrere Befragte berichten. So
sagt Amr: ,Man kann nun Fleischprodukte auch bei deutschen Liden
einkaufen. Ich esse auch manchmal bei KFC, weil der Gelehrte gesagt
hat, dass es erlaubt ist.”?7 Diese transformativen Effekte auf den Spei-
sevorschriften-Umgang manifestieren sich besonders prononciert bei
Konvertit:innen. Das folgende Zitat verdeutlicht exemplarisch die Ver-
anderung ihrer Esspraktiken:

»Aber das mit dem halal-Essen, ich wusste immer, es gibt irgendwie bestimmte
Richtlinien, da hatte ich viel im Internet, glaube ich, driiber gelesen [...]. Und, 4hm,
am Anfang habe ich eh aufgehort, Schweinefleisch zu essen. Das fiel mir iiberhaupt
nicht schwer. [...] Und dass ich jetzt nur noch halal esse, das war am Anfang doch 'n
bisschen ungewohnt 1218

Neben der Internet-Afinitat als primarer Ressource religioser Orientie-
rung - hier erneut paradigmatisch exemplifiziert — offenbart das Zitat
die performative Kraft von Fatwas auf die Lebenspraxis: Die Konver-

1216 Anh. II, A: Karem, 27.

1217 Anh. II, A: Amr, 30. Gleichermafien sagt Gamal dazu: ,Ich nehme jetzt McDonalds
oder KFC als Beispiel, da gibt es ja nur Gefliigelfleisch. Frither habe ich dort
nichts gegessen, aber jetzt esse ich dort und ich habe hierfiir auch eine Fatwa aus
Saudi-Arabien gefunden, die es erlaubt. Ich bin einfach nicht in der Lage, immer
nur den sicheren Weg zu nehmen, ich kann auch den einfacheren Weg nehmen.*
Anh. I1, A: Gamal, 57; ahnlich Adel, 23.

1218 Anh. I, C: Klaus, 29; siehe auch Silvia, 26; Sofia, 26.
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sion zum Islam initiiert umfassende Wandlungsprozesse, die nahezu
alle Lebensbereiche der Betroffenen erfassen (weitere Beispiele folgen
unten). In diesem Sinne postulieren einschlagige Studien eine radikale
Transformation sowie eine tiefgreifende Reorganisation der Identitit.
Der Beachtung religioser Rituale kommt dabei eine zentrale Relevanz
Zu.1219

Der Verzicht auf Schweinefleisch bereitet Konvertit:innen - wie das
Zitat nahelegt — vergleichsweise geringe Miihen, wohingegen die Um-
stellung auf halal-Fleischprodukte auf erheblichere Herausforderungen
stofit. Diese resultieren priméar aus dem sozialen und familidren Kontext,
wie Anna berichtet:

»Ich habe auch bei meinen Eltern gewohnt und wollte nicht sagen, dh ,Mama,
Papa, ihr diirft jetzt nur noch bei der tlirkischen Metzgerei hier um die Ecke bitte

einkaufen. [...] Mittlerweile wohne ich nicht mehr bei meinen Eltern, da handhabe

ich das tatsichlich so, dass ich, 4h, nur noch halal-Fleisch kaufe 1220

Diese Interviewsequenz bestdtigt iibereinstimmend mit dem vorigen Zi-
tat, dass Neukonvertit:innen bemiuht sind, die Vorschriften der Scharia
- auch die Speisevorschriften — im Alltag zu beriicksichtigen. Unter
Zwiangen wie logistischen Hiirden werden jedoch temporér anspruchs-
volle Normen relativiert oder hintangestellt; in Annas Fall erzwingt das
Zusammenleben mit den Eltern eine solche Anpassung. Mit der Loslo-
sung aus familidren Bindungen und etablierten Speisepraxen entfallt
diese Relativierung, sodass die Normen strikt eingehalten werden.???!
Zwar impliziert diese Praxis eine Form absoluten Gehorsams gegeniiber
religiésen Normen - reminiszent an traditionelle Autoritatsglaubigkeit —,
doch offenbart sie zugleich eine autonome Handlungssphére des Indivi-
duums. Dies manifestiert sich in der individuellen Festlegung von Ort
und Zeit der Normumsetzung sowie in der subjektiven Einschatzung der
Bewiltigungsschwierigkeiten. Solche Dynamiken unterstreichen die hy-
bride Natur postkonversioneller Religiositdt in diasporischen Kontexten.

11.3. , Also, das ist mir nicht wichtig

Demgegeniiber hebt eine Minderheit der Befragten (drei nichtpraktizie-
rende Personen) ohne Rekurs auf religiose Normen hervor, dass fiir

1219 Weiterfithrend zu Formen religiosen Wandels infolge der Konversion zum Islam

siehe statt vieler Wohlrab-Sahr: Konversion zum Islam, z. B. S. 62ff., 142, 264ft.;
Sealy: British converts to Islam.

12200 Aph. 11, C: Anna, 23.

1221 ygl. Anh. II, C: Sofia, 26; Anna, 23; Silvia, 26.
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sie ausschlieflich wichtig sei, kein Schweinefleisch zu essen.’??? Almasa
formuliert es wie folgt: ,Also, das ist mir nicht wichtig, nur halal-Fleisch
zu essen. Klar, wir essen kein Schweinefleisch zuhause, aber es ist nicht
wichtig, dass es da irgendwie wirklich gesegnet wurde oder so0.22* Weder
religiése Autoritdten noch Argumente werden hier herangezogen; statt-
dessen legitimieren familidre Essgewohnheiten diese Haltung. Ahnlich
argumentiert Anisa:

sWir in der Familie essen zwar kein Schweinefleisch, aber achten jetzt nicht darauf,
dass wir irgendwie, dhm, ja, so halal-Fleisch oder sowas einkaufen [...]. Also, ich
wiirde schon sagen, dass ich so von diesem, ja, vielleicht christlichen sozialen

Umfeld in Deutschland sehr beeinflusst war, also, und meine Eltern halt auch nicht

so viel Wert darauf gelegt haben 1224

Verwiesen wird hier nicht nur auf die Erziehung (primére Sozialisation),
sondern auch auf das soziale Umfeld (sekundire Sozialisation), um das
Desinteresse an einer religiésen Orientierung zu begriinden.!??> Mit Pol-
lack et al. kann hier von einer religidsen Indifferenz in existenzieller
Form gesprochen werden. Dies bedeutet, dass die Betroffenen ihre all-
taglichen Einstellungen und Verhaltensweisen nicht nach den Normen
der Religion ausrichten, sondern induktiv aus eigenen Lebenserfahrun-
gen heraus in Anpassung an die gesellschaftliche Umwelt ableiten.226
Zusammenfassend lasst sich konstatieren, dass muslimische Glaubi-
ge mit den Anweisungen religioser Autorititen und allgemein mit den
Normen der Scharia unterschiedlich umgehen. Ein systematisches Ge-
horsamsmuster ldsst sich — selbst in Bezug auf islamische Rituale -
nicht finden. Die Sample-Mehrheit zeigt bei Speisegeboten tendenziell
absoluten Gehorsam, der auf traditioneller Autoritatsglaubigkeit (Glaube
an religiose Texte) basiert, sich jedoch variabel und individuell gestaltet.
Am héufigsten manifestiert sich die Individualisierungstendenz de-
duktiv: Je nach biografischen Hintergriinden und sozialen Konstellatio-
nen wiahlen Gldubige individuell eine Auslegung aus. Die Individualitét
liegt primar in der Selektion aus vielfiltigen Optionen auf dem digitalen
Fatwa-Markt. Jede:r Muslim:in rechtfertigt so ihre:seine Entscheidung

1222 ol Anh. II, A: Fatima, 29; dhnlich Anisa, 28; Anh. II, B: Almasa, 23.

1223 Anh. II, B: Almasa, 23; siehe auch Anh. II, A: Fatima, 29; Anisa, 28; Anh. II, B:
Almasa, 23.

1224 Anh. T1, A: Anisa, 28; dhnlich Fatima, 29.

1225 Es wird grob zwischen drei Phasen der Sozialisation unterschieden: primdre So-
zialisation (Elternhaus), sekunddre Sozialisation (Gleichaltrige und Schule) und
tertidre Sozialisation (z. B. Arbeitswelt). Ausfiihrlich dazu siehe z. B. Hurrelmann:
Sozialisation, S.500-509; Bauer/Hurrelmann: Einfithrung in die Sozialisations-
theorie, v. a. S. 14-23, 42ff.; Kanacher: Religiose Sozialisation, v. a. S. 26-46.

1226 Figr Naheres zum Begriff religiose Indifferenz siehe Kap. 111, 2.4.
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mit einer Fatwa - aus Eigenperspektive als Gehorsam gegeniiber religio-
ser Autoritat. Aus Auflenperspektive erscheint dieselbe Wahl jedoch als
Ungehorsam gegentiiber alternativen Positionen. Die Begriffe ,Gehorsam’
und ,Ungehorsam’ bleiben demnach relativ, d. h., ihre Bedeutungen vari-
ieren je nach Blickwinkel.

Die Verschiebung im Verhaltnis von Glaubigen zu religiosen Autorita-
ten resultiert primdr aus Bedingungen der reflexiven Moderne: Erstens
erzwingt die Migrationssituation neue Positionierungen - sei es die Su-
che nach passenden Fatwas oder die Relativierung bestimmter Normen
zugunsten des sozialen Umfelds -, womit das Individuum seine Lebens-
praxis autonom anpasst. Zweitens schafft die zunehmende Pluralitit von
Rechtsmeinungen und Fatwas, v. a. durch figh al-aqalliyat, vielfaltige
Handlungsoptionen. Drittens erleichtert das Internet den Zugang zu
diesen Positionen. Dies bestitigt, dass religiose Autoritatsgldubigkeit —
auch die traditionelle - marktformig strukturiert ist. Dies wird vor allem
durch die nicht-oppressive, freiwillige Natur von Fatwas begiinstigt, die
auf bereitwilliger Selbstverpflichtung basiert. Wie sich Gehorsam im
Kontext moralischer Normen konkret gestaltet, beleuchtet das folgende
Beispiel.

1.2. Schwarzarbeit — Aus islamischer Sicht erlaubt?

Wie im Methodenteil dargelegt, stammt die folgende Frage zur Schwarz-
arbeit aus der zweiten Erhebungsphase. Sie wurde aufgenommen, da
sie bei der ersten Erhebung von zahlreichen migrantischen Befragten -
insbesondere Gefliichteten - als relevantes Anliegen haufig Erwdahnung
fand.””” Die bewusste Allgemeinformulierung - ,Es gibt noch ein The-
ma, welches einige zugewanderte Muslim:innen angesprochen haben,
namlich die Schwarzarbeit. Man fragt sich, ob sie halal oder haram ist.
Hat dich das je beschiftigt?“1¢ — diente der Vermeidung potenzieller
Provokationen (Andeutungen oder Projektionen). Aus den Antworten
kristallisieren sich zwei Positionen heraus:

1227 Siehe dazu Kap. VI, 2.5.

1228 g4 die Formulierung bspw. bei Anh. II, A: Arian, 29; Ridwan, 62; Farha, 23. Fiir
einen Einblick in das Thema im Generellen siehe z. B. Schneider et al.: Schatten-
wirtschaft und Schwarzarbeit.
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1.2.1. ,Nein!“ - Deduktive Autonomie

»Nein! Das ist natiirlich nicht in Ordnung und dariiber herrscht auch ein Konsens
unter den Gelehrten. Denn unser Prophet Muhammad sagte: Wer betriigt, gehort

nicht zu uns! Und Betrug ist natiirlich haram. Das wird niemals mdglich, die

Schwarzarbeit als halal einzustufen <122

Die Passage illustriert paradigmatisch die Haltung der meisten Befragten
zur Schwarzarbeit als striktem haram. Sie qualifizieren eine solche Tatig-
keit einheitlich als Betrug und Verstof3 gegen religiose sowie sdkulare
Gesetze. Gamal erlautert: ,Wir leben in Deutschland und sind Teil dieser
Gesellschaft. Schwarzarbeit bedeutet Betrug, denn man macht etwas
Heimliches. Das ist von vornherein gesetzwidrig und unislamisch.“123
Dieses Urteil stiitzt sich auf doppelte traditionelle Autoritat: den im Zitat
genannten Hadith und den Gelehrtenkonsens. Die absolutistische Rhe-
torik (niemals moglich) schliefit Relativierungen aus und synthetisiert
Scharia mit Gastlandloyalitit. Im Gegensatz zur marktformigen Fatwa-
Individualisierung belegt dies bei Kernnormen (hier: Betrug) residualen
absoluten Gehorsam, wihrend andere Praxen wie Speisevorschriften
flexibler bleiben - ein Indikator hybrider Diaspora-Religiositit.

Die Befragten legitimieren ihre Position nicht durch Fatwas einer be-
stimmten Autoritét, sondern argumentieren eigenstdndig mit ethischen
Prinzipien des Islam wie Ehrlichkeit und Treue, gestiitzt auf einen volks-
timlichen Hadith. Da weder der Koran noch die Sunna Schwarzarbeit
direkt regeln, erfolgt die Bewertung durch Analogieschluss (giyas), wo-
bei Betrug als gemeinsamer Nenner (illa mustaraka) die normative Ab-
lehnung begriindet. Der Verzicht auf professionelle Fatwa-Konsultation
signalisiert keinen Traditionsbruch, sondern - religionssoziologisch be-
trachtet — deduktive Individualisierung: Das Individuum bedient sich
autonom der Tradition und unterwirft sich ihr bewusst.

In den Erzahlungen der Interviewten zeigen sich dariiber hinaus ra-
tionale, nicht-religiose Argumente gegen Steuerhinterziehung. Adel for-
muliert priagnant: ,Wenn du also Schwarzarbeit betreibst, driickst du
dich vor der Steuerabgabe und somit schadest du der Wirtschaft dieses
Landes, in dem du selber lebst. Und dieses Land hat dich aufgenom-
men. Es ist also haram, wenn du keine Steuern zahlst, das ist meine
Meinung.“1?* Dass die Schattenwirtschaft nicht nur gesetzeswidrig, son-

1229 Anh. 11, A: Hilal, 44.
1230 Anh. 11, A: Gamal, 57, Hilal, 44.
1231 Aph, 11, A: Adel, 23; dhnlich bei Amr, 30; Karem, 27.
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dern langfristig wirtschaftsschadigend ist — da Steuern Infrastruktur und
Sicherheit finanzieren -, bestatigen weitere Befragte.!?32

Das wiederkehrende Narrativ der Gesetzesbindung - im Zitat wie
in zahlreichen Interviews — zeigt Dankbarkeit gegeniiber der Aufnahme-
gesellschaft und dient als rationale Legitimation.!?3* Hier ersetzt pragma-
tische Argumentation die religiése Tradition, was als Transformation
muslimischer Religiositét in der Diaspora klassifiziert werden kann: eine
kontextuelle Anpassung an neue Lebensbedingungen, teils ohne Rekurs
auf kanonische Quellen.

Fiir die befragten Gefliichteten ist das Thema der Schwarzarbeit ein
neuartiges Anliegen, mit dem sie sich erst infolge der Migration konfron-
tiert sehen. Der aus Syrien stammende Karem beschreibt die Situation
beispielhaft wie folgt:

»In der Heimat haben wir uns mit solchen Themen gar nicht auseinandergesetzt,
weil es so etwas nicht gibt. Hier wussten wir anfangs nicht, ob das erlaubt ist oder

nicht. Aber dann haben uns die anderen, die schon etwas langer hier leben, gesagt,

dass das haram ist. Und das ist tatsichlich hargm. 1234

Karems Aussage verdeutlicht, dass staatliche Strukturen und soziodko-
nomische Bedingungen der Diaspora neue Fragen provozieren und reli-
giose Autorititen verschieben. Ahnlich wie zuvor erzwingt der Minder-
heitenstatus eine Neupositionierung gegeniiber herkunftslandtypischen
Traditionen, begleitet von einem Wandel in der Autorititswahl. Die
religiose Selbstvergewisserung orientiert sich nun nicht an professionel-
len Fatwa-Instanzen, sondern an Erfahrungen élterer Migrant:innen -
ein weiterer Beleg dafiir, dass Autoritdtsbeziehungen auf Zuschreibung
und Anerkennung beruhen. Die Priferenz fiir Lebenswelt-Kenner unter-
streicht die Relevanz geteilter Realitdtserfahrung als Kriterium religioser
Legitimitat.

Obwohl Karem religiose Beratung einholt, reflektiert er diese vor der
Umsetzung - ein klares Indiz religioser Subjektivierung. Sein Verbot
der Schwarzarbeit begriindet er so: ,Steuerhinterziehung schadet nicht
nur dem Staat, sondern stellt Vertragsbruch dar, der islamischen Prinzi-
pien widerspricht. > Damit meint er die Inanspruchnahme von Aufent-
haltsrechten (Staatsbiirgerschaft/Visum) als impliziten Vertrag, dessen
Treue im islamischen Recht vorgeschrieben ist — eine Position, die figh

1232 Vgl. Anh. II, A: Karem, 27; Gamal, 57; Omar, 24.

1233 Vgl. Anh. IL, A: Amr, 30; Karem, 27; Gamal, 57; Omar, 24.
1234 Anh. 11, A: Karem, 27; siehe auch Adel, 23.

1235 Anh. 11, A: Karem, 27.
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al-aqalliyat-Vertreter wie al-Qaradawl und Tariq Ramadan in Fatwas
untermauern.!236
Andere Ratsuchende begniigen sich nicht mit Erfahrungen anderer
Migrant:innen, sondern holen zusitzlich professionellen Rat ein. Thren
Berichten zufolge herrscht unter muslimischen Rechtsgelehrten hieriiber
Uneinigkeit:
»Gelehrte aus Saudi-Arabien vertreten die Ansicht, dass der Staat kein Recht darauf
hat, von deinem Verdienst etwas abzubekommen. Die Mehrheit der Gelehrten sagt
aber, dass es haram ist, und diese Meinung iiberzeugt mich viel mehr. Ich habe

mir diesbeziiglich ein Video vom Scheich an-Nabulsi angeschaut. Er sagte, dass es
Betrug ist. [...]. Und diese Meinung teile ich auch:12%”

Die Passage verdeutlicht paradigmatisch die deduktive Individualisie-
rung: Der Befragte navigiert bewusst zwischen konkurrierenden Fatwa-
Positionen und wahlt autonom an-Nabulsis Lehrmeinung aufgrund sei-
ner plausiblen Rhetorik: ,Er erklart das Thema sehr schon, iiberzeugend
und vereinfacht [...]. Er stuft es als Treuebruch gegeniiber dem Staat ein
und betont dabei, dass ein Muslim niemals betriigen darf.123¢ Dies mani-
festiert diskursiv-pragmatische Autorititsgldubigkeit: Nicht institutionel-
le Hierarchie, sondern argumentative Uberredungskraft legitimiert Ge-
horsam. Die Normdiversitat ermoglicht selektive Positionierung, wih-
rend das Internet als Medium direkten Zugang schafft und eigenstédndige
Fatwa-Selektion fordert — ein marktférmiger Diskurswettbewerb in der
reflexiven Moderne.

1.2.2. ,Es spricht nichts dagegen.”

Die im obigen Zitat genannte Position aus Saudi-Arabien erklart, warum
sich unter den Studienteilnehmer:innen auch eine Stimme findet, die
die Ausiibung von Schwarzarbeit befiirwortet. Zwar wird dem scharia-
tischeNormenkonflikte n Vertragsrecht grundsitzlich zugestimmt und
ebenfalls auf an-Nabulsis Video rekurriert, zugleich werden jedoch zwei
Einwdnde formuliert, welche die Geltung des Verbots von Vertragsbrii-
chen gegeniiber nichtislamischen Staaten infrage stellen. Khaled, der ein
Fernstudium der islamischen Theologie in Syrien absolviert, bringt dies
wie folgt auf den Punkt:

1236 Sjehe ausfiithrlich dazu El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S.207f;
Remien: Muslime in Europa, S. 36f., 62f.

127" Anh. 11, A: Amr, 30.

1238 Anh. I1, A: Nader, 39; ahnlich Tarek, 30; Sobhy, 53; Khaled, 26.
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»Es spricht nichts dagegen. Denn Steuer einzunehmen, ist aus schariatischer Per-
spektive grundsitzlich verboten [...]. Auflerdem ist es hier ein Land des Unglau-
bens, das sich an Kriegen gegen Muslime beteiligt und die Steuereinnahmen dafiir
einsetzt 123

Das Zitat zeigt exemplarisch die traditionalistische Priorisierung: Scha-
ria tibersteigt sakulare Vertrage, legitimiert durch schariatische Vorgaben
und geopolitische Ablehnung - ,Land des Unglaubens® Aus Khaleds
Sicht sind dies berechtigte Griinde fiir Vertragsabweichungen. ,Denn
alles, was der Scharia nicht entspricht, darf nicht befolgt werden. 124
Diese Haltung ldsst sich dem traditionalistisch-salafistischen Spektrum
zuordnen.

Einige Interviewpartner:innen bestédtigen die Verbreitung des Narra-
tivs ,Deutschland als Land der kuffar unter Migrant:innen, distanzieren
sich jedoch selbst davon und lehnen — moglicherweise aus sozialer Er-
wiinschtheit motiviert - Schwarzarbeit strikt ab. Mit Adels Worten: ,Es
gibt welche, die sagen: ,Es ist ein unglaubiges Land. Das sind kuffar und
daher ist es nicht schlimm, schwarz zu arbeiten.” Aber nein! Ich sage
nicht, dass es ein Land der kuffar ist. Letztendlich bekennt sich jeder zu
seiner eigenen Religion. 124!

Dieser Interviewauszug verdeutlicht erneut, dass Anweisungen reli-
gioser Autoritdten - einschlieSlich saudischer Gelehrter - nicht blind
befolgt werden. Vielmehr handelt es sich um selektive Entscheidungen
zugunsten einer Position. Das Zitat impliziert zudem, dass das kuffar-
Narrativ negative Auswirkungen auf muslimische Einstellungen gegen-
tiber Andersglaubigen oder nichtmuslimischen Staaten haben kann. Ob
sich dies auf das soziale Verhalten gegeniiber nichtmuslimischen Mitbiir-
ger:innen erstreckt, beleuchtet das néchste Unterkapitel.

Bei der Befragung muslimischer Zweitgeneration bestitigt sich die
Verbreitung dieses Narrativs ebenfalls. Basma berichtet emport, dass
einige muslimische Mitarbeiter:innen ihres Familienbetriebs Schwarzar-
beit bevorzugen:

»Das habe ich vor kurzem irgendwie gehort, dass viele sagen: ,ja das sind ja kuffar;
von daher kein Problem, Sister, so nach dem Motto. Und da denke ich mir so (.)
I’'m not part of that community. Also whoa das geht halt gar nicht [...]. Ob das jetzt

1239° Anh. II, A: Khaled, 26.

1240 Ebd. Khaleds Argumentationsweise zeigt seine religiose Gewandtheit auf, die seine
Religiositit konsistent und systematisch formt. So spricht er in diesem Zusammen-
hang von maks (klassischer Begriff fiir Steuer) und hiyal sariya (Umgehungen bzw.
schariageméafle Wege, ein Verbot zu umgehen).

1241 Aph. 11, A: Adel, 23; Karem, 27.
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kufr ist oder nicht, also Ehrlichkeit, Gerechtigkeit / das sind Grundpfeiler unserer

Religion 1242

Auch hier begriindet sich die kategorische Ablehnung der Schattenwirt-
schaft mit islamischen Prinzipien. Zweitgenerationire erachten religio-
se Beratung in diesem Kontext als obsolet: ,Ich personlich finde es
verwerflich. Also aus sozialer und moralischer Sicht, aber auch aus
religioser Sicht wiirde ich intuitiv ,Nein‘ sagen.#> Die in diesem Zusam-
menhang interviewten Konvertit:innen geben héufig an, sich mit dem
Thema nicht beschaftigt zu haben.!?** Dies bestitigt die Hypothese, dass
eine Einkommensteuer im Herkunftsland der Befragten uniiblich ist —
oder nicht derart hoch angesetzt wird wie in Deutschland und daher
nicht als relevant wahrgenommen wird.

Insgesamt konnten bei der Analyse dieses Fallbeispiels zwei Formen
religioser Individualisierung festgestellt werden: die deduktive und die
reduktive. Die deduktive Variante manifestiert sich in der Beriicksichti-
gung religioser Traditionen. Migrant:innen lehnen Schwarzarbeit haufig
mit Verweis auf islamische Moralprinzipien ab, die traditionell abgeleitet
werden. Der Verzicht auf religiose Beratung unterstreicht dabei ihre
Autonomie. Zwar bleibt dieser Prozess rational gesteuert, doch verliert
die Religion nicht ihren Geltungsanspruch auf die Lebensgestaltung. Der
Relevanzverlust betrifft allein Fatwas und Muftis. Dieses Gehorsams-
muster erscheint somit primar als moralische Selbstverpflichtung.

Bei Gefliichteten jiingerer Fluchtwellen ldsst sich eine Hybriditdt aus
rationaler Selbstbindung und absolutem Gehorsam gegeniiber religiosen
Autoritéten feststellen. Einerseits berufen sie sich auf Online-Fatwas zur
Positionsfindung im fremden staatlichen System, andererseits untermau-
ern sie ihre Schwarzarbeit-Ablehnung pragmatisch. Dies legt nahe, dass
individuelle Autonomie mit Orientierung an religiosen Autorititen ver-
einbar ist, was mit einschlagiger Forschung korrespondiert: Mahmood
und Weyers zeigen, dass Gehorsam gegeniiber religioser Tradition nicht
zwangslaufig mit individueller Autonomie kontrastiert.!?43

In der reduktiven Auspragung religioser Individualisierung werden
einschldgige Fatwas zum Verbot der Schwarzarbeit ausgeblendet und die
religiése Tradition eigenstdndig uminterpretiert. Diese Uminterpretation
geschieht hier aber nicht, um die Tradition an das Staatssystem des séku-
lar verfassten Residenzlandes anzupassen - so wie Berger diese Option

1242 Anh. 11, B: Basma, 28.

1243 Anh. I1, B: Sumaya, 20; Amira, 19.

1244 Gjche 7. B. Anh. 11, C: Susanne, 26.

1245 g1, Mahmood: Politics of Piety, S.15ff.; Weyers: Zwischen Selbstbestimmung,
S.148, 154. Fiir Naheres dazu siehe Kap. [, 2.3.
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religiésen Denkens definiert —, sondern um die gottliche Rechtssetzung
(die Scharia) als ewig giiltig zu deklarieren und ihr Vorrang vor anderen
menschengemachten Rechtssystemen zu verleihen. Diese Haltung weist
Gemeinsamkeiten mit dem salafistischen Weltbild auf und bringt nicht
nur individuelle Normkonflikte im Spannungsfeld von Rechtsstaat und
Religion mit sich, sondern auch gesellschaftliche Herausforderungen.

Die bisher ermittelten Tendenzen zum absoluten Gehorsam gegen-
tiber religiosen Autorititen bei gottesdienstlichen und moralischen Fra-
gen lassen sich auf theologische Diskurse {ibertragen. Im Folgenden
wird als exemplarisches theologisches Fallbeispiel die Positionierung der
Befragten zum jenseitigen Heilserwerb fiir Nichtmuslim:innen themati-
siert.

1.3. Heilsperspektive fiir Nichtmuslim:innen im Jenseits

In diesem Fallbeispiel handelt es sich ebenfalls um ein Thema, zu dem
die Gesprachspartner:innen im Rahmen der zweiten Erhebungsphase
befragt wurden. Leitend war dabei die Frage, wie sie zum Heilserwerb
fir Nichtmuslim:innen im Jenseits stehen. Die Ausfithrungen der Inter-
viewpartner:innen geben nicht nur Auskiinfte tiber ihre Vorstellungen
vom Heilserwerb, sondern erlauben auch Riickschliisse auf ihre Haltung
zu Andersglaubigen. Sie lassen sich in drei Typen einteilen, die im Fol-
genden gemaf$ ihrer Prominenz im Material vorgestellt werden.

1.3.1. ,Sie sind fiir mich Ungldubige.

»Hier ist es etwas schwieriger und deswegen recherchiert man viel im Internet. Ich
habe aber auch oft diesbeziiglich nachgefragt [...]. Meine Meinung ist, dass alle
Menschen, bis auf die, die Sirk begehen, in das Paradies kommen. Sirk ist, wenn
man sagt, dass es noch eine weitere Gottheit neben Gott gibt. [...] Und wir wissen
z. B., dass Christen Jesus als Gottes Sohn betrachten, und das ist ja dann wiederum
Sirk [...] <1246

Diese Passage offenbart idealtypische Dynamiken: Die thematische
Komplexitdt wird zundchst betont und legitimiert eine hybride Bera-
tungsstrategie (Online-Recherche plus Offline-Nachfrage). Diese ambi-
valente Informationsstrategie unterstreicht die Grenzen individueller
Autonomie bei eschatologischen Fragen. Dies bestitigen auch andere
Befragte, so bspw. Khalaf: ,Eine gute, aber schwierige Frage fiir mich.

1246 Anh. I1, A: Farha, 23; siehe auch Adel, 23; Fathi, 66; Ridwan, 62.
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Ich muss nochmal meinen Lehrer fragen > Auch Ridwan findet es
schwierig, darauf eine abschliefSende Antwort zu geben: ,Wer sich damit
befasst, ist verriickt. [...] Denn die Entscheidung liegt nur in Gottes
Hand. 1248

Zwar reagieren viele Studienteilnehmer:innen auf die Frage, ob Nicht-
muslim:innen das Paradies erlangen konnen, zundchst zuriickhaltend,
doch tendieren ihre Antworten dazu, den Heilserwerb im Wesentlichen
auf muslimische Glaubige sowie auf Personen zu beschrianken, die kei-
nen Sirk begehen. Die Definition von Sirk fungiert dabei als begrenzen-
de Kategorie, welche universalistische Heilsvorstellungen einschrankt,
Christ:innen explizit ausschlief3t und exklusive eschatologische Narrati-
ve reproduziert.”® Zur Begriindung des Sirk-Begriffs verweisen viele
Interviewte auf Sure 112, die die Einheit Gottes ontologisch von der
trinitarischen Christologie abgrenzt. Entsprechend definieren einige In-
terviewte den christlichen Glauben als $irk. Fathi etwa erlautert: ,Gott
sagt im Koran: ,Unglaubig sind diejenigen, die sagen: Gott ist einer von
dreien. [...] Gott sagte, das ist kufr. Die Christen wie Jesus und so, die
kommen in das Paradies, aber diejenigen, die behaupten, Jesus sei Gottes
Sohn, die begehen kufr1?>° Der Exklusivitatsanspruch wird jedoch nicht
allein gegeniiber Christ:innen artikuliert, sondern auch gegeniiber allen,
die nicht an Muhammad als Gesandten Gottes glauben. Gamal formu-
liert das islamische Glaubensbekenntnis als conditio sine qua non des
Heils: ,Der Schliissel zum Paradies ist selbstverstandlich das islamische
Glaubensbekenntnis: Ich bezeuge, dass es keinen Gott aufler Allah gibt.
Und ich bezeuge, dass Muhammad der Gesandte Gottes ist. Wer diesen
Schliissel nicht hat, wird nicht in das Paradies eingehen.“2>!

Wie die zwei letztgenannten Interviewausschnitte nahelegen, wird in
diesem Zusammenhang kein Bezug auf Fatwas oder Auslegungen einer
bestimmten religiosen Autoritdt genommen, um die geduflerte Meinung
zu rechtfertigen. Vielmehr wird die Frage des Heilserwerbs als Glaubens-
grundsatz erachtet und der Koran als Legitimationsgrundlage eigenstan-
dig angefiihrt. In diesem Sinne antwortet bspw. Ridwan auf meine Frage,
warum Nichtmuslim:innen als kuffar gilten: ,Das sind Gottes Worte.
Und jeder, der etwas anderes behauptet, dem hore ich nicht zu. [...]. Ich

1247 Anh. 11, A: Khalaf, 30.

1248 Aph. I1, A: Ridwan, 62; dhnlich Salih, 63.

1249 vgl, Anh. I1, A: Adel, 23; Farha, 23.

1250 Anh. 11, A: Fathi, 66; dhnlich Ridwan, 62; Khaled, 26.
1251 Aph. 11, A: Gamal, 57.
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bin aus der Sicht der Christen ein kafir und sie sind fiir mich Unglaubige
(kuffar). Ende der Diskussion. 2>

Wihrend sich einige Studienteilnehmer:innen wie hier in dieser Se-
quenz klar positionieren und eine traditionelle Autoritdtsgldubigkeit an
den Tag legen, zogerten andere, sich zu der Frage zu duflern. Neben
Griinden der sozialen Erwiinschtheit argumentierten sie auch, dass es
nicht ihre Aufgabe sei, tiber andere Menschen zu urteilen, denn ,nur
Gott kann urteilen. Und Gott ist auch gleichzeitig vergebend und barm-
herzig und es kann alles sein.1>>* Damit iibereinstimmend sagt auch
Salih: ,Keiner kann urteilen und sagen, wer in das Paradies oder in
die Holle kommt. [...] All das wird man am Tag der Auferstehung erfah-
ren.12>* Aus ihren weiteren Einlassungen geht dennoch hervor, dass auch
sie tendenziell eine exklusivistische Position vertreten.!?

Muslim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration lassen ebenfalls
eine Uberzeugung von der Exklusivitit des Heilserwerbs erkennen. Dies
bringt Amira wie folgt auf den Punkt:

»Ich denke dariiber, dass das Paradies halt eigentlich schon fiir Muslime sein miiss-
te, da die Menschen, die jetzt mit uns hier leben, auch mit dem Islam in Berithrung
kommen konnten und den Islam dann nicht annehmen, die setzten sich dann dem

Islam entgegen. In dem Kontext sind sie dann ungldubig und deswegen denen das

Paradies eigentlich verwehrt sein sollte 125

Amiras Aussage verdeutlicht eine argumentativ rationalisierte Form des
Exklusivismus, in der die Zugehorigkeit zum Heil eng an das Wissen um
den Islam und die aktive Glaubensannahme gekniipft wird. Dem liegt
eine theologisch tief verwurzelte Unterscheidung zugrunde zwischen je-
nen, die von der islamischen Botschaft nie erfahren haben (ahl al-fitra),
und jenen, die sich - trotz der Moglichkeit zur Annahme - bewusst
gegen sie entscheiden. Amira adaptiert hier in laienhafter, aber systema-
tischer Weise dieses klassische theologische Argument. Letztere gelten
in ihrer Wahrnehmung als kuffar, denen das Paradies verwehrt bleibt,
wiahrend Erstere noch Heilserwerbsmoglichkeit im Jenseits haben. Dies
sagt auch Nadiya: ,Menschen, die vom Islam und dem Monotheismus
und dem Propheten Muhammad gehort haben und sterben, ohne daran

1252 Anh. 11, A: Ridwan, 62; siche auch Khaled, 26.

1253 Anh. II, A: Nisma, 23; hnlich Ridwan, 62; Salih, 63.

1254 Anh, 11, A: Salih, 63.

1255 o raumt Salih z. B. ein: ,Wir wissen aber aus dem Islam, dass jeder, der sich
ernsthaft zum Islam bekennt, ins Paradies kommen wird. [...] Aber auch Atheisten
kommen ins Paradies, wenn sie vor dem Tod noch das islamische Glaubensbe-
kenntnis aussprechen.“ Ebd.

1256 Anh. 11, B: Amira, 19.
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zu glauben, sind fiir mich nicht Bewohner des Paradieses. >’ Insofern
konstituieren diese Aussagen ein Muster individueller theologischer Au-
torisierung: Die Befragten rekonstruieren dogmatische Exklusivismen
autonom und artikulieren sie als religios koharentes Weltmodell.

Auch hier wird wieder kein Bezug auf Fatwas bestimmter Muftis
genommen, sondern mit dem Koran und der Exegese fritherer Gelehrter
argumentiert: ,Da standen dann solche Dinge und dann habe ich auch
mal den tafsir von Ibn Katir herangezogen.“*® Dies zeigt zum einen eine
ausgepragte Bindung an traditionelle Autoritét, zum anderen eine Form
individueller hermeneutischer Autonomie. Die Befragte greift eigenstdn-
dig auf Primirquellen zuriick, ohne religiose Expertise in Anspruch
zu nehmen. Diese Vorgehensweise deutet darauf hin, dass das Thema
des Heilserwerbs — auch bei Muslim:innen der zweiten Generation -
als fundamentaler theologischer Grundsatz internalisiert ist, der tief in
ihrem Glaubenssystem verankert scheint.

Basma, deren Mutter christlichen Glaubens ist, vertritt ebenfalls die
exklusivistische Position, hofft dabei aber auf Gottes Gnade und Barm-
herzigkeit fiir ihre Mutter: ,Ahm, meine Perspektive ist, ich glaube sehr
an einen liebenden Gott, ahm, an einen barmherzigen Gott und (st6f3t
die Luft aus) ja (.) hoffe aufs Beste. 1 Dieses Gefiihl, ,zwischen den
Stithlen zu sitzen' lasst sich wiederholt auch bei den interviewten Kon-
vertit:innen finden.!?®* In ihren Ausfiihrungen unterstreichen sie, wie
delikat die Beantwortung dieser Frage ist — und zwar nicht nur, weil es
sich um eine eschatalogische Frage handelt, sondern auch, weil es das
Schicksal ihrer Familien betrifft. Anna meint dazu:

,Ich finde es unfassbar schwierig, weil, ahm, nattirlich bin ich sowieso nicht in der
Position, zu sagen, wer kommt wohin. Das ist nicht meine / zum Gliick nicht meine

Aufgabe. Ahm, ich finde es schwierig, weil es ist natiirlich die eigene Familie, wo

man natiirlich ganz oft schnell hért, alle Unglaubigen kommen in die Hélle 126!

Dieser Auszug zeigt, dass die exklusivistische Position auch unter kon-
vertierten Muslim:innen verbreitet ist. Thre Einlassungen sind jedoch
im Unterschied zu denen der Migrant:innen durch das wiederkehrende
Narrativ der Hoffnung auf ,, Allahs Barmherzigkeit“26 gekennzeichnet.
Einige entscheiden sich demgegeniiber dafiir, sich mit der Frage nicht
intensiver zu beschiftigen: ,, Also gerade da googele ich iiberhaupt nichts

1257 Anh. 11, B: Nadiya, 23; genauso Anh. I, A: Arian, 29.
1258
Ebd.
1259 Anh. 11, B: Basma, 28.
1260 Vgl. z. B. Anh. II, C: Anna, 23; Susanne, 22.
1261 Aph. 11, C: Anna, 23.
1262 Aph. 11, C: Susanne, 22.
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zu, also, ahm, was Unglaubige, Islam und Internet betrifft / vielleicht
auch aus Selbstschutz. Es kann auch sein, dass ich auch nichts Negatives
horen mochte, auch wenn es mir natiirlich bewusst ist. 1263 Obwohl sich
Anna nicht aktiv mit dem Thema auseinandersetzt, scheint ihr die vor-
herrschende Meinung in dieser Frage bewusst zu sein. Der Grund fiir
die Prasenz dieser Position liegt offenkundig darin, dass die salafistisch
gepragten Informationsangebote das Internet dominieren und somit ein-
schlagige Fatwas verbreitet werden. Dies hat nicht nur meine Recherche
gezeigt,'* sondern wurde auch von einigen der Interviewten bestatigt,
so z. B. von Basma: ,Ich habe im Internet dazu gelesen, aber dann habe
ich auch schnell aufgehort, weil ich das irgendwie sehr extrem fand, was
da so steht [...].1265

Neben dem Verweis auf das Internet als Ort der Selbstvergewisserung
legt diese Sequenz eine Form religioser Autonomie nahe, die sich in
der individuellen Entscheidung ausdriickt, sich mit der Frage nicht
intensiver zu beschiftigen. Sie zeigt sich ebenfalls in der individuellen
Bestimmung der Orte religioser Beratung: Wahrend einige Studienteil-
nehmer:innen auf das Internet als Informationsquelle verzichten, wird es
von anderen eher intensiver genutzt, um Antworten auf die betreffenden
Fragen und Unsicherheiten zu finden, wie zu Beginn dieses Unterab-
schnitts dargelegt wurde.

1.3.2. Ablehnung der Exklusivitdt

Kontrér zu den zuvor dargestellten exklusivistischen Positionen artiku-
liert eine Minderheit der Befragten eine inklusivistische Haltung, die
institutionelle Autoritdten explizit kritisiert. Prototypisch dafiir steht
Boshra:

»Ich bin absolut dagegen, dass Vertreter der Religion wie die Azhar Nichtmuslime
fiir ungldubig erklaren und das auch noch tiber die unterschiedlichen Massenmedi-
en verbreiten. Es stort mich sehr, dass sie sagen: ,Nichtmuslime gelten fiir uns als
Ungldubige, genau wie wir fiir sie als Unglaubige gelten.” Das Wort kuffar im Koran
bezieht sich ja ausschliefSlich auf die Polytheisten zur Zeit des Propheten, die ihn
bekriegt haben 1266

Dieser Interviewauszug offenbart eine doppelte Dynamik: Zum einen
unterstreicht er die zentrale Rolle neuer Medien als Arena der Autoritats-

1263 Anh. II, C: Anna, 23; Anh. II, B: Basma, 28.

1264 Sjehe weiterfithrend dazu El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, v. a. S. 163f.
1265 Anh, II, B: Basma, 28.

1266 Anh. I, A: Boshra, 30; siehe auch Huda, 29.
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konstitution und -kritik, in der religiose Institutionen wie die Azhar ihre
Deutungen popularisieren und gleichzeitig angreifbar werden. Zum an-
deren evoziert er eine reflexive Infragestellung traditioneller Autorititen,
die durch biographische Erfahrungen im Migrationskontext befeuert
wird. Die Interviewte datiert ihren Wandel im Vertrauen zur Azhar auf
interkulturelle Begegnungen in Deutschland: ,In Agypten hat man ja
nur Kontakt zu Muslimen. Auch der Kontakt mit den Christen dort ist
nicht eng. Ich habe hier gemerkt, dass Nichtmuslime sehr offen und
freundlich sind.“?” Diese Haltung exemplifiziert eine situative Relativie-
rung dogmatischer Exklusivitdt, in der gelebte Diaspora-Erfahrungen
klassische Koranauslegungen hermeneutisch revidieren und inklusivisti-
sche Positionen ermdoglichen. Sie markiert damit einen Ubergang von
institutionell vermittelter Orthodoxie hin zu einer performativen, erfah-
rungsbasierten Religiositit, die Autorititsfragen pluralisiert und subjek-
tive Exegese legitimiert.

Das Zusammenleben in einer pluralistischen Gesellschaft und die
Beziehungen zu Andersglaubigen stellen demnach den entscheidenden
Faktor dar, die Haltung Letzteren gegentiber zu iiberdenken. Es ist also
nicht primiar die Nutzung des Internets, die dazu anregt. Erst durch die
Begegnung mit dem religios Anderen ist es hier dazu gekommen, dass
entsprechende Anweisungen religioser Autoritaten zuriickgewiesen bzw.
infrage gestellt werden.

Das Unbehagen der zitierten Person angesichts der pauschalen Be-
zeichnung von Christ:innen als ,Ungldubige” signalisiert eine Tendenz
zur autonomen Reduktion dogmatischer Kategorien durch individuali-
sierte Umdeutung religioser Traditionen. Die Legitimation dieser inklu-
sivistischen Neulesart erfolgt durch historisch-kontextuelle Koranexege-
se, die explizit darauf abzielt, nichtmuslimische Glaubige in den Heils-
horizont einzubeziehen.!268 Boshra stiitzt ihre Position mit Koranstellen,
auf die sie in sozialen Netzwerken gestofien ist. Unter Bezugnahme
auf YouTube-Videos der zeitgendssischen Intellektuellen Sahrir und al-
Bihiri verweist sie wiederholt auf Vers 2:62, der den Glauben an Gott
und den Tag der Auferstehung und den Vollzug guter Taten als zentrale
Kriterien fiir die Erlangung von Gottes Gnade im Jenseits definiert.
Dabei ist nicht nur von muslimischen Glaubigen die Rede, sondern auch

1267 Anh. 11, A: Boshra, 30.

1268 Vgl. Anh. II, A: Boshra, 30; dhnlich Huda, 29. Zur Thematik der Historisierung des
Koran siehe z. B. Abu Zaid: Gottes Menschenwort, v. a. S. 91-122; Amirpur: Den
Islam neu denken, passim.

402



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

von Jid:innen, Christ:innen und all denjenigen, die die ebengenannten
Voraussetzungen erfiillen.!?®

Boshra tiberlasst letztlich ihrer Intuition bzw. ihrem ,religiésen Bauch-
gefithl® die Abwagung zwischen einer exklusivistischen und einer inklu-
sivistischen Position:

»Ich folge meinem Herzen. Bei dieser Interpretation habe ich das Gefiihl, dass sie
der natiirlichen Veranlagung des Menschen entspricht. Sie pladiert fiir Verséhnung
und Toleranz. Die sind anders als die Menschen aus der Azhar und auch andere,

die wir manchmal im Fernsehen sehen, die radikale Begriffe benutzen und extreme

Ansichten vertreten 1270

Das beschriebene Verfahren konstituiert eine diskursiv-pragmatische Au-
torititsgldubigkeit, in der das Herz als ultima ratio epistemischer Ent-
scheidung fungiert. Die selektive Nutzung der Vernunft zur Abwigung
konkurrierender Positionen signalisiert eine ausgepragte Autonomiefa-
higkeit muslimischer Subjekte, die sich auch bei komplexen theologi-
schen Fragen entfaltet. Diese reduktive Form religioser Individualisie-
rung — gepréagt von affektiver Intuition (fitra) und pragmatischer Tole-
ranzethik — wére ohne die Nutzung digitaler Medien kaum denkbar. Erst
durch diese wurde es progressiven Intellektuellen wie Sahriir erméoglicht,
moderate Ansichten und inklusivistische Lesarten einem breiten Publi-
kum zugénglich zu machen.!?”!

1.3.3. Vielleicht komme ich dann in die Holle.“

Einzelne Interviewte, die ebenfalls davon ausgehen, dass auch Anders-
glaubige eine Chance auf das Paradies haben, entwickeln eigene Kriteri-
en zur Legitimierung dieser Annahme. Sie messen dabei weder der reli-
giosen Tradition noch den Aussagen religioser Autorititen besonderes
Gewicht bei, wie sich auch in ihren Haltungen zu anderen Lebensberei-
chen zeigt. Almasa beschreibt diese Position folgendermafien:

»Ich glaube, dass jeder, der, dh, egal an welchen Gott glaubt, ins Paradies kommt.
Also ich glaub generell auch, dass es so (.) /eigentlich einen Gott fiir alles steht,
der aber einen anderen Namen dann hat, weifit du? Und ich glaub dann, dass jede

1269 1y o, g. Vers heifit es: ,Diejenigen, die glauben, und diejenigen, die dem Judentum
angehoren, und die Christen und die Sabder, (alle) die, die an Allah und den
jlingsten Tag glauben und tun, was recht ist, denen steht bei ihrem Herrn ihr Lohn
zu, und sie brauchen (wegen des Gerichts) keine Angst zu haben, und sie werden
(nach der Abrechnung am jiingsten Tag) nicht traurig sein“ Siehe ausfiihrlich dazu
Pink: Ein Monopol aufs Paradies?, S. 59-81.

1270 Anh. 11, A: Boshra, 30.

1271 Vgl. Anh. I1, A: Huda, 29.
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Religion so ins Paradies kommt, nicht nur Muslime. [...] Aber das ist auch so mein

eigener Gedanke: 1272

Aus religionssoziologischer Perspektive lasst sich dies als induktive Aus-
pragung religioser Individualisierung deuten, bei der die eigene Erfah-
rung zur priméren Referenz fiir religiése Vorstellungen und Handlungs-
orientierungen wird. Entscheidungen und Verhalten vollziehen sich
weitgehend unabhingig von den Ver- und Geboten der jeweiligen Tra-
dition und orientieren sich stattdessen an gesellschaftlich geteilten Nor-
men und Alltagspraktiken. Die betreffende Minderheit im Sample, die
sich selbst als nicht praktizierend beschreibt, artikuliert damit eine dis-
tanzierte Haltung gegeniiber Religion insgesamt und verzichtet bewusst
auf die Bindung an {iberlieferte religiése Autorititen — eine Konstellati-
on, die als Form religidser Indifferenz existenzieller Art gefasst werden
kann.1273

Schlieflich artikuliert eine Interviewte mit Migrationshintergrund
grundlegende Unsicherheit hinsichtlich der Existenz von Paradies und
Holle: ,Irgendwie ist mir das, glaube ich, auch egal. Also ich weifl eh
nicht, was danach kommt / [...]. Vielleicht komme ich dann in die Holle.
Mal gucken (lacht), wie das so wird:"?”* Diese Positionierung lasst sich
nach Pollack et al. als religiose Indifferenz kognitiver Art klassifizieren
— charakterisiert durch umfassenden Relevanzverlust religioser Norma-
tivitdt. Ausschlaggebend ist das Fehlen des Gehorsamsmotivs (hier: es-
chatologische Erwartungen), wodurch Fatwas und Muftis fiir nichtprak-
tizierende Muslim:innen allenfalls marginale Relevanz erlangen. Anisa
fasst dies pragnant zusammen: ,Ich wiirde jetzt nicht irgendwie mein
Leben danach richten, nur damit ich irgendwann mal ins Paradies kom-
me, weil ich weif§ gar nicht, was das Paradies ist. 127>

Um es kurz zu rekapitulieren: In diesem Fallbeispiel manifestieren
sich die drei Formen religioser Individualisierung: Die deduktive Po-
sitionierung, die von der Mehrheit der Befragten vertreten wird, ist
ausschliefllich theorie- bzw. traditionsgeleitet — fernab lebensweltlicher
Realitdten. Der Islam konstituiert sich als exklusiver Heilsmonopolist,
legitimiert durch eine eigenstdndige Aneignung der Referenztexte ohne
Rekurs auf die Fatwas anderer. Obwohl diese Praxis als Ausdruck indivi-
dueller Autonomie gedeutet werden kann, bleibt diese Autonomie durch
die rigide Normorientierung stark begrenzt und duflert sich lediglich in
der bewussten Wahl traditioneller Orthodoxie. Die daraus resultierende

1272 Anh. 11, B: Almasa, 23; siehe auch Anh. II, A: Fatima, 29.
1273 7ur Begrifflichkeit siehe Kap. III, 2.4.

1274 Anh. 11, A: Anisa, 28.

1275 Ebd.
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exklusivistische Haltung, gekennzeichnet durch apriorische Traditions-
bindung ohne Reflexion alternativer Positionen, ldsst sich dem Traditio-
nalismus bzw. dem zeitgendssischen Salafismus zuordnen.?76

Die reduktive Auspragung religioser Individualisierung, die sich nur
bei einer Minderheit der Studienteilnehmer:innen erkennen lief, cha-
rakterisiert sich durch Offenheit gegeniiber dem religiés Anderen. Thre
Vertreter:innen plddieren fiir eine religionsiibergreifende Heilsperspekti-
ve, die allen gilt, die an Gott, den Jiingsten Tag glauben und Gutes tun.
Solche Stimmen sind dem islamischen Liberalismus zuzurechnen. Die
treibende Kraft dieser Haltung — einschliefllich des damit einhergehen-
den Autorititswandels — resultiert aus intensivierten Interaktionen mit
Andersgldubigen in pluralititsgepragten Diasporakontexten. Der Wandel
vollzieht sich mediatisiert: Digitale Plattformen erschlieflen vielfaltige
Auslegungsnarrative des religiosen Markts. Religiose Bindungen werden
dabei nicht aufgegeben, sondern relativiert und lebensweltlich rekali-
briert. Die selektive Berufung auf alternative Autorititen qualifiziert
diese Dynamik als reduktive Individualisierung.

Die induktive Form religioser Individualisierung zeichnet sich durch
autonomes Auslegen eigener Lebenswelterfahrungen aus - losgelost von
jeglicher religioser Autoritit. Diese Haltung manifestiert religiose Indif-
ferenz, konkret kognitive Distanznahme gegeniiber Jenseitsglauben. Die
im Material nur marginal vertretene kognitive religiése Indifferenz —
eine Haltung der Gleichgiiltigkeit gegeniiber postmortalen Konsequen-
zen - stellt aus orthodox-islamischer Perspektive einen Grenzfall dar:
Die explizite Ablehnung zentraler Glaubensaxiome (Jenseitsglaube, ritu-
elle Gebote) und die Verweigerung jeglicher Deutungsautoritit miinden
nach orthodoxem Islamverstindnis in den Vorwurf des Unglaubens.!””
Berger diagnostiziert hier Haresie; Pollack et al. sprechen von Atheismus
(siehe dazu Kap. 111, 2.2., 2.4.).

Die Dominanz der exklusivistischen Position im Sample ldsst sich u.
a. auf das verbreitete dichotome Weltbild (Glaubige vs. Unglaubige) zu-
riickfithren - ein Verstindnis, das sowohl in den Herkunftsgesellschaf-
ten der Migrant:innen als auch in der virtuellen Medienwelt préasent
ist. Hinzu kommt der Mangel an liberalen, mehrsprachig konzipierten
Alternativangeboten. Dieser begiinstigt die Rezeption entsprechend ex-
Klusivistischer Fatwas. Zwar konnte man eschatologische Dogmen als
abstrakte Lehrkonstrukte ohne praxisrelevante Implikationen konstruie-
ren, dennoch préagen sie empirisch nachweisbar die habituellen Einstel-

1276 7um Begriff Traditionalismus bzw. Salaﬁ§mus siehe Kap. IIT, 3.1.
1277 FBiir Naheres dazu statt vieler al-HanafT: Sarh al-‘aqida at-tahhawiya, S. 362ff.
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lungen gegeniiber dem religios Anderen sowie die sozialen Praktiken
muslimischer Akteur:innen, wie im Folgenden dargelegt wird.

2. Begriindeter Ungehorsam

Der Typus begriindeter Ungehorsam umfasst jene Fragen, bei denen
Interviewpartner:innen die grundsatzliche Autoritdt des Muftis anerken-
nen, zugleich jedoch individuelle Interpretationsspielraume fiir sich re-
klamieren. Je nach thematischem Feld und gesellschaftlichem Kontext
wigen sie autonom zwischen Gehorsam und pragmatischem Ungehor-
sam ab und avancieren damit zu Tréger:innen religioser Entscheidungs-
gewalt. Diese hermeneutische Agency auflert sich in selektiver Norm-
relativierung: Scharia-Imperative werden autonom reinterpretiert oder
durch alternative Fatwa-Quellen legitimiert, wodurch traditionelle Auto-
ritdten fragmentiert werden.

Als zentrales Kriterium dieser Ungehorsamsform lasst sich der refle-
xive Verzicht auf urspriinglich verbindlich geltende Normen erkennen.
Betroffen sind vorwiegend gesellschaftliche Fragen wie die Gratulation
nichtmuslimischer Mitbiirger:innen zu festlichen Anldssen, die Begrii-
flung von Angehorigen des anderen Geschlechts per Handschlag, die
verzinste Kreditaufnahme und das Tragen von Kopfbedeckung fiir Frau-
en.1278

Im Folgenden werden exemplarisch zwei Fallbeispiele eingehend the-
matisiert und die verwendete Legitimitatsgrundlage sowie die Antriebs-
kraft fiir die Abweichung herausgearbeitet.””> Wichtig sind dabei aus
sozialkonstruktivistischer Sicht das Ausmafl und die Pramissen der sub-
jektiven Abgrenzung der Befragten von ihrer Autoritdt. Da sich im Inter-
viewmaterial — wie eingangs erwédhnt — kein systematisches Muster des
Ungehorsams feststellen ldsst, beginnt die Darstellung der Fallbeispiele
nach dem Mehrheitsprinzip mit den Interviewten, deren Aussagen eine
individuelle Autonomie im Umgang mit Fatwas erkennen lassen, und
endet mit Minderheitsmeinungen, die entweder Loyalitit bzw. Gehor-
sam gegeniiber religioser Tradition betonen oder Fatwas keine Bedeu-
tung beimessen.

1278 7Zum Umgang muslimischer Frauen mit dem Thema Kopftuch siche Haddad:
Verschleierte Mode?, S. 691f.

1279 Die in diesem Unterkapitel behandelten Fragen wurden den Studienteilnehmer:in-
nen im Rahmen der Datenerhebung einheitlich gestellt. Andere Fragen (z. B. die
Kreditaufnahme oder das Kopftuchtragen) brachten einzelne Interviewte selbst ein.
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2.1. Gratulation zu nichtmuslimischen Festeni280

2.1.1. Hoflichkeit und Respekt: ,Charakterziige des Islam®

JWir [Gefliichtete] haben dariiber sehr intensiv diskutiert. Und wenn man diesbe-
ziiglich auch bei bspw. Islamweb sucht, findet man, dass es strikt verboten ist, einem
kafir zu gratulieren. Aber wenn man in Deutschland oder in Europa lebt und auch
deutsche Freunde hat, die einem zu den islamischen Festtagen immer gratulieren,

dann ist das ziemlich unhoflich, wenn man ihnen zu Ostern oder Weihnachten

nicht gratuliert. 128!

Das Zitat verdeutlicht nicht nur die Relevanz und Aktualitdt der Pro-
blemlage fiir muslimische Neuzugewanderte, sondern exemplifiziert zu-
gleich die kontextuelle Relativierung von Fatwas in pluralen Lebens-
welten. Nach der Ankunft im Aufnahmeland sehen sie sich mit reli-
gios-praktischen ebenso wie mit gesellschaftlichen Herausforderungen
konfrontiert, die in dieser Intensitat im Herkunftskontext nicht auftre-
ten. Zur Klarung einschlagiger Fragen wird vorrangig das Internet
konsultiert, wo haufig traditionalistische bzw. salafistische Portale do-
minieren.”®? Von den dort propagierten Verboten, ,Unglaubigen® zu
Weihnachten oder anderen Festtagen zu gratulieren,?$®> weichen viele
Studienteilnehmer:innen jedoch ab. Diese Form des Ungehorsams wird
mit dem migrationsbedingten Wechsel des Lebensmittelpunkts und der
damit einhergehenden religiosen Diversitdt begriindet, die einen para-
digmatischen Bruch von Mufti-Abhédngigkeit hin zu individueller Deu-
tungssouverdnitdt induziert. Auf dieser Basis bildet sich ein situativer
Relativismus, der die klassische Dialektik zwischen transzendentaler
Normativitit und immanenter Soziallogik reflektiert. Das daraus resul-
tierende Bediirfnis nach Neuorientierung transformiert die Beziehung
zwischen Ratsuchenden und religioser Autoritdt und kann in einen Au-
toritatswechsel bzw. -verlust miinden.

Im Zwiespalt zwischen Anpassungsdruck und dem Hang zur Bewah-
rung religioser Tradition argumentieren die Studienteilnehmer:innen

1280 74 der Frage, die den Interviewten in diesem Zusammenhang gestellt wurde, siehe
den Methodenteil Kap. V; 2.1 und Anh. I.
Anh. II, A: Karem, 27. Ahnlich sagt Mariem dazu: ,Einige Gelehrte sagen, dass wir
ihnen nicht gratulieren diirfen oder sie iiberhaupt besuchen usw. Ich habe da eine
andere Meinung: Man soll ihnen die Freude gonnen, auch wenn sie eine andere
Religion haben. Wir kénnen unsere Pflicht einfach erfiillen und ihnen gratulieren.
Man sollte die Dinge nicht kompliziert machen. Im Endeffekt leben wir hier mit
diesen Menschen zusammen und wir kaufen hier ein etc* Anh. II, A: Mariem, 31.
1282 Biir Griinde dafiir sieh Kap. VIL
1283 Siehe zu einschligigen Fatwas El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.163-
168.

1281
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unterschiedlich: Einige machen aus Hoflichkeit und Respekt gegeniiber
dem Anderen eine Ausnahme und riicken von den Normen der Scha-
ria ab, ohne dies religios zu rechtfertigen.’#* Dazu sagt Boshra: ,Ich
lebe hier mit diesen Menschen und ich sollte ihnen aus Respekt frohe
Weihnachten wiinschen.?8> Mariem verschérft diese Perspektive, indem
sie die Lebensrealitdt im Aufnahmekontext gegen eine rigide Normbefol-
gung ausspielt: ,Streng genommen diirften wir ja gar nicht hier leben,
wenn wir ihnen zu ihren Festen nicht gratulieren wiirden. Wieso sollte
man denn so konservativ sein?“1?%¢ Die Interviewten intendieren damit,
den ihnen erwiesenen Respekt zu erwidern und zugleich ein positives
Bild des Islam zu vermitteln, wie Taha es beispielhaft auf den Punkt
bringt: ,Ich muss ja nicht mitfeiern, aber so zeige ich ihnen die Toleranz
und Schonheit des Islam. 1287

Andere verankern ihre Abweichung dezidiert im Prinzip der Gegen-
seitigkeit und legitimieren hiertiber die Begliickwiinschung trotz traditio-
neller Verbotsdiskurse: ,So wie sie uns zu unseren Festtagen gratulieren,
sollten wir ihnen auch zu ihren Festtagen gratulieren. Es wire respektlos,
dies nicht zu tun1?%% Dieses Reziprozititsprinzip wird besonders von
Muslim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration herangezogen, die
in tiberwiegend nichtmuslimische Freundschaftsnetzwerke eingebunden
sind und deren Gratulationspraxis gegeniiber religiosen Autoritatsvorga-
ben priorisieren. Dabei ist ihnen bewusst, dass sie sich dem Gehorsam
gegeniiber religiosen Autorititen entziehen. Emine pointiert dies mit
dem Hinweis, dass sie gleichwohl gratuliere, weil sie es als ,gemein®
empfinde, keine Gliickwiinsche auszusprechen, wenn ihrerseits zu isla-
mischen Festen gratuliert wird.!?s

Durch das hier zu beobachtende pragmatische Handeln artikuliert
sich eine reduktive Spielart religioser Individualisierung, die sich in
der Relativierung von Fatwas und der Orientierung an den Erwartun-
gen der sozialen Umwelt niederschldgt. Die Individualisierungstenden-
zen anderer Gesprachspartner:innen legitimieren sich demgegeniiber
primdr iiber die eigene Deutung der Tradition, auch wenn die genannten
Leitprinzipien — Hoflichkeit und Gleichbehandlung - ebenfalls konstitu-
tiv bleiben. Hilal bringt diese Konstellation exemplarisch zum Ausdruck,
wenn er formuliert:

1284 Vgl. z. B. Anh. I, A: Karem, 27; Hilal, 44; Gamal, 57; Anh. II, B: Emine, 28; Amira,
19; Sumaya, 20.

1285 Anh. II, A: Boshra, S. 134; Anh. I, B: Sumaya, 20.

1286 Anh, I1, A: Mariem, 31.

1287 Anh. II, A: Taha, 42.

1288 Anh. II, A: Karem, 27.

1289 ygl. Anh. I1, B: Emine, 28; Amira, 19; Sumaya, 20.
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sIch personlich gratuliere ihnen nicht, aber wenn sie es tun, dann antworte ich
ihnen natiirlich. Man sollte die schénen Charakterziige des Islam zeigen. Diesen
zufolge sind wir verpflichtet, ihnen zu erwidern und freundlich zu ihnen zu sein.
Wenn du mit Menschen zusammenarbeitest, die dich alle respektieren und immer

freundlich zu dir sind, dann ist es meiner Meinung nach o. k., wenn man ihnen zu

ihren Festen gratuliert.129°

Zwar lassen sich in diesem Interviewausschnitt eindeutige Tendenzen
individueller Autonomie in der situationsorientierten Entscheidungsfin-
dung erkennen, zugleich wird die eigene Position aber explizit islamisch
gerahmt. Der Interviewte verweist hierzu auf den Koranvers: ,Gott
verbietet euch nicht, gegen diejenigen, die euch des Glaubens wegen
nicht bekdmpft und euch aus euren Hausern nicht vertrieben haben,
giitig und gerecht zu sein. Gott liebt die Gerechten.*! Eigenstindig
wird somit zwischen der Befolgung von Fatwas zum Gratulationsverbot
und einer moglichen Missachtung koranischer Normen abgewogen. Die
Fatwas religioser Autorititen verlieren dabei zwar an Bindekraft, doch
allgemeinere Prinzipien des Islam - in diesem Fall Respekt und Toleranz
- bleiben leitend fiir die Bestimmung des personlichen Handelns.

Bemerkenswert ist auflerdem, dass sich einige der Studienteilneh-
mer:innen als Reprasentant:innen des Islam verstehen und dementspre-
chend das Ziel verfolgen, ein positives Bild ihrer Religion zu vermitteln.
Mit Gamals Worten: ,Unsere Religion steht wie das Christentum fiir
Liebe, und das miissen wir die Mitmenschen spiiren lassen. 2 Diese
Argumentation deckt sich mit den Fatwas des figh al-aqalliyat, die fiir
Muslim:innen in mehrheitlich nichtmuslimischen Gesellschaften erstellt
werden. Darin unterstiitzen Gelehrte des ECFR einen guten Umgang
mit Andersglaubigen und befiirworten auch die Gratulation zu Weih-
nachten und anderen nichtmuslimischen feierlichen Anldssen. Im Vor-
dergrund steht dabei allerdings nicht, wie oben gezeigt, das Zusammen-
leben von Muslim:innen und Nichtmuslim:innen zu fordern, sondern
die da'wa-Arbeit voranzutreiben.?%3

Vereinzelt werden dariiber hinaus auch theologische Argumente ins
Feld gefiihrt. So rechtfertigen einige Befragte die Gratulation von Nicht-

1290 Anh. 11, A: Hilal, 44. Ahnlich sagt Gamal dazu: ,Wir miissen uns alle gegenseitig
akzeptieren und respektieren, und das ist ein Prinzip, was aus dem Islam stammt.*
Anh. II, A: Gamal, 57.

Sure 60:8. Das Zitat stammt vom Interviewten Hilal, 44; siche auch Fathi, 66;
Karem, 27.

1292 vgl. Anh. I1, A: Gamal, 57; hnlich Hilal, 44; Amr, 30; Taha, 42; Anh. II, B: Emine,
28; Amira, 19; Sumaya, 20.

Vgl. ECFR: Tahniat gair al-muslimin, in: https://www.e-cfr.org (abg. am
20.05.2023); El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S. 185-189. Siehe hier-
zu Kap. 11, 3.3.

1291

1293
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muslim:innen zu Weihnachten mit Verweis auf prophetische Uberliefe-
rungen, denen zufolge der Prophet einen giitigen Umgang mit seiner
nichtmuslimischen Nachbarschaft gepflegt habe, selbst wenn diese ihn
belastigt und Miill vor seine Haustiir gelegt haben soll.'>** Eine weitere
theologische Begriindung basiert auf der Uberzeugung, dass Jesus und
Maria auch in der islamischen Glaubensvorstellung eine grofie Bedeu-
tung zukomme und man daher Jesu Geburt (mit-)feiern diirfe. Dazu sagt
die aus dem Libanon stammende Farha:

»Ich denke mir immer, dass Jesus nicht nur den Christen, sondern den Muslimen
auch gehort. O. k., wir unterscheiden uns zwar ein bisschen von ihnen, aber trotz-

dem gehort er uns allen. Also ich finde es nicht schlimm, wenn ich jemandem etwas

zu Weihnachten schenke oder wenn ich ihnen dazu gratuliere19

Der Interviewausschnitt artikuliert eine inklusivistische Christologie, in
der Jesus als Prophet nicht exklusiv der christlichen Gemeinschaft, son-
dern gleichermafien den Muslim:innen ,gehort“ und damit als gemein-
samer Bezugspunkt beansprucht wird. Auf dieser Grundlage legitimiert
die Befragte sowohl Gratulationen als auch Geschenke und eine aktive
Teilhabe an Weihnachtsfeiern. Gleichzeitig reflektiert sie die Spannung
zu restriktiven schariatischen Gutachten, wenn sie explizit auf internet-
basierte Urteile verweist, die Weihnachtspraktiken als haram, Nachah-
mung und bida Klassifizieren: ,Es ist haram. Und das habe ich auch oft
im Internet gelesen, dass es haram ist, weil das dann auch als Nachah-
mung und bida zahlt 129

Der Ungehorsam einschlagigen Fatwas gegentiber ist hier allerdings
nicht als Gleichgiiltigkeit bzw. religiése Indifferenz zu verstehen, ge-
schieht doch die Abwendung von den religiosen Normen lediglich unter
bestimmten Umstdnden. Zugleich sind die Studienteilnehmer:innen be-
miiht, ihre Abweichungen argumentativ zu unterfiittern und innerhalb
eines islamischen Deutungsrahmens zu legitimieren. Farha rechtfertigt
sich bspw. wie folgt: ,, Aber nein, ich glaube da nicht an solche Fatwas.
Ich bin davon iiberzeugt, dass ich nicht so bin wie sie [die Christ:in-
nen]. Ich sage ja nicht, dass Jesus Gottes Sohn ist [...]. Ich bin davon
iberzeugt, dass es nur den einen Gott gibt, und ich bete und faste.1?7
Dem Zitat zufolge entféllt hier der Glaube als Bestandteil einer Autori-

1294 ygl, Anh. II, A: Mariem, 31; siehe auch Gamal, 57; Salih, 63; Ridwan, 62.

1295 Anh. II, A: Farha, 23; Gamal, 57; Salih, 63; dhnlich Ridwan, 62. Dies bestatigt auch
Gamal, indem er sagt: ,,Es ist ein schoner Anlass und wir haben auch genauso das
Recht darauf, diesen Tag zu zelebrieren, auch wenn sie [die Christ:innen] anders
feiern als wir* Gamal, 57.

1296 Anh, 11, A: Farha, 23.

1297 Ebd.
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tatsbeziehung. In der Folge kommt Fatwas und Mulftis, die sich gegen
die Gratulation &uflern, keine Bedeutung zu. Daher argumentiert die
Gesprachspartnerin autonom, indem sie ihre Religiositat unterstreicht
und ihren Glauben an Jesus als Propheten und nicht als Gottes Sohn
betont. Dabei geht es ihr hauptsichlich darum, sich von Andersglaubi-
gen abzugrenzen und auf diesem Wege die verbreitete Annahme zu
widerlegen, man wiirde durch die Gratulation Nichtmuslim:innen in
ihren Glaubensvorstellungen nachahmen und somit kufr begehen.%8

Ahnlich versichert ein weiterer libanesischer Interviewter, dass fiir ihn
insbesondere der Lebenskontext bzw. die Sozialisation ausschlaggebend
fiir die Abweichung von einschlagigen Fatwas sei: ,,Auch wenn ich da-
von iiberzeugt bin, dass das eigentlich haram ist, mache ich es einfach.
In der Heimat kennen wir so was nicht. Dort leben Muslime, Sunniten,
Schiiten, Christen, Drusen usw. zusammen.“?®® Hier wird deutlich, wie
der Kontext die religiése Tradition in den Hintergrund dringt bzw.
relativiert. Ebenfalls aus Griinden der Sozialisation weicht die Mehrheit
der interviewten Konvertit:innen von den religiosen Normen ab, die
die Feier von oder die Begliickwiinschung zu christlichen Feiertagen
verbieten. In ihrer Argumentation heifSt es weiter, dass es sich dabei
nicht (mehr) um ein religioses Fest, sondern um eine ,Familienfeier®
handele, wie Susanne meint: ,Meine Familie ist jetzt nicht besonders
irgendwie christlich-glaubig oder sowas, aber dh trotzdem feiern wir in
dem Sinne Weihnachten. 300

Einschldgige Fatwas werden demnach, dhnlich wie bei den Speise-
vorschriften, aus logistischen Griinden und unter dem Einfluss der
sozialen Umgebung relativiert. Konvertit:innen fithlen sich an die Fami-
lientradition gebunden und entscheiden sich pragmatisch nach einer
autonomen Reflexion fiir die Nichtbefolgung entsprechender Fatwas.
Mit Karas Worten: ,,Also ich komme aus einer sehr atheistischen Familie
und da wird nichts in Bezug auf Jesus oder so praktiziert. Gar nichts
[...]. Deshalb sehe ich da gar kein Problem, mit meiner Familie zu
Weihnachten zu feiern*°! Indem christlichen Festen der religiése Cha-

1298 vgl. ebd.; Anh. II, B: Amira, 19.

1299 Anh. 11, A: Fathi, 66.

1300 Anh, 11, C: Susanne, 22; siehe auch Anna, 23; Sofia, 26.

1301 Anh, 11, C: Kara, 23; vgl. auch Sofia, 26. Ahnlich argumentieren einige Befragte
mit Migrationserfahrung. Sie erkldren ihre Abweichung damit, dass die Feste
von Nichtmuslim:innen keine religiése Bedeutung, sondern vielmehr einen zuneh-
mend sikularen Charakter hétten: ,Mich interessiert es nicht, was sie machen. Sie
bemalen Eier und beschenken sich und das war’s. Sie gehen noch nicht mal in die
Kirche, es gibt keinerlei religiose Beziige oder Symbole. Anh. II, A: Boshra, S.134;
Anh. II, B: Sajed, 22.
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rakter abgesprochen wird, soll die Gefahr der Exkommunizierung - der
Ausschlieflung aus der muslimischen Gemeinschaft (takfir) - verringert
werden. 302

In diesem Zusammenhang merkt eine Befragte an, dass sie solche Fat-
was auch dann nicht beachten wiirde, wenn Menschen Weihnachten aus
religioser Uberzeugung feiern wiirden, ,weil es ja um dieses Miteinander
geht und nicht darum, Religionen gegeneinander auszuspielen.3% Diese
rational begriindete Einstellung ist aus religionssoziologischer Perspekti-
ve als reduktive Auspragung religioser Individualisierung zu bewerten, in
deren Rahmen die Glaubigen die religiosen Autoritdten zwar prinzipiell
anerkennen, jedoch selbst die Grenzen abstecken, wann sie ihnen Folge
leisten und in welchen Bereichen ihre Fatwas weniger relevant fiir sie
sind. Als Antriebskraft fiir das Nichtbefolgen von Fatwas und als Grund
des sich daraus ergebenden Verlusts der religiosen Autoritdt kann in
diesem Zusammenhang die Stdrkung des Zusammenlebens festgehalten
werden.

Demgegeniiber bedienen sich andere Konvertierte der im Internet
verfiigbaren Meinungsvielfalt, um ihre Haltung und Praxis argumentativ
zu untermauern: ,Ja, weil Pierre Vogel sagte immer: ,Ja, wenn man
Leute begliickwiinscht, dann bestitigt man das Christentum als richtig
und das ist dann so $irk Dann gibt es Leute, die sagen: Dann ist man
nur freundlich zu den Christen.**4 Die Passage bestatigt einmal mehr,
dass Online-Fatwas Einstellungen und Lebensfiihrung von Muslim:in-
nen nachhaltig beeinflussen konnen und zugleich als Referenzrahmen
tiir abweichende Positionierungen dienen. Im vorliegenden Fall mochte
die zitierte Person einschldgige Verbotsfatwas nicht schlicht ignorieren,
sondern sucht gezielt nach einer Legitimation, von ihnen abzuweichen,
was auf ein eher traditionelles Autorititsverstindnis mit Bedarf an Al-
ternativautoritaten hinweist. Diese konnen sowohl der Fatwa-Markt im
Netz als auch eine Person aus dem sozialen Nahraum sein, wie Susanne
bspw. illustriert: ,Ich habe ein bisschen driiber gelesen im Internet und
dh mir da ein, zwei Videos tatsachlich auch angeschaut und aber auch
mit Freundinnen gesprochen.30>

1302 Von der Uberzeugung getragen, dass es sich bei urspriinglich christlichen Festen

um eine kulturelle ,Tradition” und nicht mehr um ein religiéses Fest handele,
beschiftigen sich einige der Befragten nicht eingehend damit, ob die Gratulation
oder die Feier selbst halal oder haram ist. Es sei eine Hoflichkeitsfloskel. ,,Die
Leute sagen das, nicht weil die religiés sind, sondern aus Nettigkeit.* Anh. II, C:
Michael, 37.

1303 Anh. 11, C: Sofia, 26.

1304 Anh. 11, C: Martin, 35; dhnlich Susanne, 22.

1305 Aph. 11, C: Susanne, 22.
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2.1.2. Kollision der Gratulation mit dem Loyalitditsgebot

Im Gegensatz zu den bisher préasentierten Positionen beharrt ein kleiner
Teil der Studienteilnehmer:innen - tiberwiegend mit Migrationshinter-
grund - auf dem Gratulationsverbot und wiahlt absoluten Gehorsam
gegeniiber der religiosen Autoritat. Der Befragte Khaled formuliert dies
wie folgt:
sIch weifl schon lange, dass es haram ist, und ich werde mich mein Leben lang
daran halten [...]. Das sind grundlegende Prinzipien des Islam. Dieses Thema héngt

mit der Doktrin des al-wala’ wa-I-bara’ (Loyalitdit und Lossagung) zusammen.

Denn dadurch, dass du ihnen gratulierst, akzeptierst du ja auch gleichzeitig das,

woran sie glauben 130

Das Zitat exemplifiziert eine doktrindre Absolutsetzung religioser Nor-
men, markiert durch lebenslange Bindung und fundamentale Prinzipi-
en. Idealtypisch gibt es die tief verankerte Ablehnung des religios Ande-
ren bei einigen muslimischen Migrant:innen wieder - ein klares Indiz
fir die Dominanz dieser Haltung im Herkunftskontext. Trotz diaspora-
spezifischer Lebensbedingungen beharren sie auf Treue zur religidsen
Tradition und ihren Autoritiaten, was die Kontinuitat transnationaler
Normativitat unterstreicht, die migrationsbedingte Pluralitdt konsequent
ablehnt. Dabei dient die Doktrin des al-wald’ wa-I-bara’ als fundamenta-
le Legitimationsgrundlage.

Dieses Prinzip wird vor allem von salafistischen Gelehrten vertreten
und fordert die Lossagung (bara’) von Andersglaubigen sowie nichtisla-
mischen Staatsordnungen. Loyalitit (wala) obliegt ausschliefllich Gott,
seinem Gesandten und muslimischen Glaubensgenossen, woraus eine
scharfe Abgrenzung zwischen ,wahren Muslim:innen® und ,Unglaubi-
gen” folgt.®"” Auf dieser Basis propagiert die salafistische Deutung nicht
nur ein distanziertes Verhalten gegeniiber Nichtmuslim:innen, sondern
rit auch von politischer Teilhabe an nichtislamischen Staatssystemen
ab.1308

Diese Weltanschauung dominiert die virtuelle Welt und scheint das
Islamverstindnis sowie die soziale Einstellung mancher Muslim:innen
gegeniiber nichtmuslimischen Mitbiirger:innen zu beeinflussen. So wer-
den Andersgldubige von einigen Befragten als ,kuffar” (Unglaubige)
angesehen, bspw. von Omar: ,Ich weifl bereits seit meiner Kindheit,
dass es eigentlich haram ist, den Unglaubigen (kuffar) zu gratulieren;

1306 Anh. IT, A: Khaled, 26; Anh. II, B: Maher, 20; Nadiya, 23; Thamer, 22.

1307 vgl. statt vieler al-Qahtani: al-Wal@’ wa-I-bara’, passim; El-Wereny: Radikalisierung
im Cyberspace, S. 71.

1308 Siehe dazu den Abschn. 3.1. dieses Kapitels.
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egal welcher Religion die Person angehort. Muslime haben ja nur zwei
Festtage. 1309

Dem Gehorsam gegeniiber al-wald’ wa-I-bara’ sowie traditionalisti-
schen Anweisungen liegt die fundamentale Furcht vor apostatischer
Kontamination zugrunde: Die Gratulation impliziert die Anerkennung
fremder Sakralpraktiken und markiert damit den ersten Schritt zur ,Bei-
gesellung Gottes® (sirk). Dies ist fiir Tarek ausschlaggebend: ,Diejenigen,
die Weihnachten feiern, glauben, dass Gott drei ist. Aber es gibt nur
einen Gott. An Weihnachten wird ja die Geburt Jesu gefeiert. Es handelt
sich ja um ein religioses Fest und deswegen mochte ich ihnen nicht
gratulieren Fiir ihn macht die christliche Trinitétslehre jede Form
der Partizipation an der Feier der Geburt Jesu zu einem Akt des Glau-
bensverrats.

Ein anderer Befragter beruft sich autonom - ohne Rekurs auf Fat-
wa oder Mufti (deduktive Individualisierung) - auf eine prophetische
Uberlieferung: ,Wenn du jemandem gratulierst zu Weihnachten, dann
gehorst du auch zu diesem Volk 3! Damit greift er den Hadith ,Wer
ein Volk nachahmt, so gehort er zu ihnen® zuriick, der von traditionalis-
tischen und salafistischen Autoritéten iiblicherweise gegen Festtagsgratu-
lationen mobilisiert wird.*? Diese eigenstindige Auslegung konstituiert
Identitdtsgrenzen exegeseintern aus der Uberlieferung und transfiguriert
traditionelle Normen in subjektive Interpretationshoheit.

Die in diesem Kontext vorgebrachten Argumente verdeutlichen die
Relation der muslimischen Lebensfithrung zu Medien-Fatwas. Dieses
Verhiltnis wird auch von einem Grofiteil der Interviewten bestatigt:

»Ja natlirlich habe ich im Internet recherchiert. Aber ich kann mich auch noch
daran erinnern: Viele Algerier, die in Europa leben, haben genau diese Frage an
Fernseh-Mulftis gestellt. Die haben gefragt, ob es erlaubt ist, den Nichtmuslimen zu
Weihnachten zu gratulieren, und ich weif§ noch, dass viele Gelehrte immer gesagt

haben, dass das nicht erlaubt ist 313

Das Zitat illustriert eindriicklich, wie tiefgreifend die Praxis der Selbst-
vergewisserung religiose Alltagsentscheidungen muslimischer Neuzuge-

1309 Anh. I1, A: Omar, 24; siehe auch Tarek, 30.

1310° Anh. I1, A: Tarek, 30; hnlich Anh. I1, B: Ziyad, 23; Hany, 22.

1311 Aph. 11, B: Ramy, 32; vgl. auch Nadiya, 23; Thamer, 22.

1312 Sjehe dazu u.a.: al-Munajjid: Das Urteil, unter www.islamqa.info/ge; al-‘Utaimi:
Definition der Nachahmung, unter: www.islamfatwa.de (abg. am 10.11.2022). Fiir
einen Uberblick El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S. 163-168.

1313 Anh. II, A: Tarek, 30. Ahnlich sagt Nadiya dazu: ,Und ich habe dann ein Video
geguckt, der hat auch ein paar Gelehrte genannt und Hadithe, wer gesagt hat, dass
das haram ist, den Nichtmuslimen gute Feiertage und so zu wiinschen. Anh. II, B:
Nadiya, 23; siehe auch Thamer, 22.
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wanderter durchdringt und pragt. Heimatldndische Fernseh-Fatwa-For-
mate werden diasporaiibergreifend rezipiert. Ihr Einfluss auf die Lebens-
gestaltung der Rezipient:innen zeigt sich unter anderem in der Haltung
der eben zitierten Person. Viele der Studienteilnehmer:innen scheinen
von dieser offenbar weitverbreiteten Position iiberzeugt zu sein. Abwei-
chungen davon erfolgen — wenn iiberhaupt — meist aufgrund der beson-
deren Lebenssituation in der Diaspora.

Im Unterschied zu den beiden zuvor dargestellten Positionen - die
religiose Traditionen referenzieren und Autoritdtsanweisungen einbezie-
hen (ablehnend oder zustimmend) - entscheidet die nichtpraktizierende
Minderheit im Sample induktiv: situationsbasiert, ohne Rekurs auf reli-
giose Normen. Diese Gruppe konfrontiert die Interviewfrage mit einer
Gegenfrage, die den folgenden Abschnitt einleitet.

2.1.3. ,Was ist schon dabei?“

~Was ist schon dabei? Wir leben doch mit ihnen, gratulieren die uns nicht auch zu
unseren Festtagen? Wieso sollten wir ihnen nicht gratulieren? Genau sowas nennt

sich Integration. Ich weif} es nicht, wenn man dariiber reflektiert, dann merkt man

schnell, dass es was ganz Normales ist, man kann gratulieren. <1314

Das Zitat markiert eine induktive religiose Individualisierung: Die All-
tagserfahrung und pragmatische Integration setzen religiose Normen
faktisch aufler Kraft. Pollack et al. klassifizieren diese Einstellung als
religiése Indifferenz existenzieller Art: Demnach glaubt man zwar an
Gott und die Grundlagen der Religion, richtet sein Leben aber nicht
nach den konkreten Vorgaben - in diesem Fall der Scharia - aus. Nicht
die Fatwas bestimmen iiber die Handlungen der Betroffenen, sondern
die individuellen Erfahrungen und das eigene Vermogen zu selbststdandi-
gen Entscheidungen. Religiose Autoritit erleidet hier einen umfassenden
Bedeutungsverlust zugunsten situativer Entscheidungssouverénitit.

Bei zwei Befragten, beide bosnischer Herkunft, spielen in diesem Zu-
sammenhang die Erziehung und das soziale Milieu eine entscheidende
Rolle fiir diese Einstellung. Almasa berichtet: ,Ich bin ja so aufgewach-
sen. Und ich muss auch sagen, ich mag Weihnachten [...]. Also es ist
aber jetzt nicht so, dass wir da so sind, nee &h andere Religion und
irgendwie anderes Fest, das ist nicht fiir uns, nein®" Eine religiose
Auseinandersetzung mit der Frage findet demnach nicht statt. Zugleich
wird aber auch angemerkt, dass diese ,gleichgiiltige” Einstellung nicht

1314 Aph. 11, A: Fatima, 29; dhnlich Nisma, 23.
1315 Anh. 11, B: Almasa, 23; siche auch Anh. I, A: Anisa, 28.
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als Verzicht auf die Religion im Allgemeinen interpretiert werden diirfe.
Die Befragten identifizieren sich weiterhin als Muslim:innen und wollen
auch als solche angesehen werden.

Zusammenfassend betrachtet zeichnet sich die Legitimation des Un-
gehorsams bei Gratulationen oder Feiern nichtmuslimischer Feste durch
hohe religiése Eigenstindigkeit aus: Trotz normativer Bindung wih-
len die meisten Studienteilnehmer:innen situativ die Abweichung, legi-
timiert durch differenzierte Strategien — sei es Rekurs auf islamische
Grundsitze wie Hoflichkeit und Respekt mit Textbelegen, die Betonung
diasporaspezifischer Integrationslogik, eine inklusivistische Umdeutung
der Christologie oder die Sékularisierung christlicher Feste als blof3e Fa-
milienereignisse, die man des Zusammenlebens wegen mitfeiern diirfe.
Die Diasporasituation fungiert dabei zum wiederkehrenden hermeneu-
tischen Imperativ. Die auf Gegenseitigkeit rekurrierende Gratulations-
rhetorik dekonstruiert zudem einseitige Integrationsnarrative und konzi-
piert Integration als bilaterale Verpflichtung, die auch nichtmuslimische
Mitbiirger:innen einbezieht.

Die Legitimierungsversuche — sei es durch islamische Quellen oder
pragmatische Rechtfertigung - indizieren eine reduktive religiose Indivi-
dualisierung. Die Befragten distanzieren sich nicht vollstindig von der
Tradition, sondern interpretieren sie um, um sie mit individuellen Be-
diirfnissen zu versohnen. Die Orientierung an der Tradition impliziert
somit keineswegs die Aufgabe des eigenen Urteilsvermogens oder blin-
den Gehorsam. Dies korrespondiert mit Weyers Argumentation, wonach
Autoritatsorientierung und personliche Autonomie durch kontextbezo-
gene Neuinterpretation religioser Gebote als individuelle Entscheidung
vereinbar sind."’16

Dartiber hinaus war festzustellen, dass zahlreiche Interviewpart-
ner:innen das traditionalistische bzw. salafistische Verbot der Gratulati-
on zu nichtmuslimischen Feiertagen kannten und dessen Richtigkeit an-
erkannten. Zwar leisteten nicht alle Befragten strikten Gehorsam, doch
erzeugte jede Abweichung eine spiirbare Rechtfertigungsnotwendigkeit.
Dies untermauert die Annahme eines nachweislichen Einflusses salafisti-
scher Fatwas auf die muslimische Lebensfiihrung.

Eine ausgepragtere Manifestation zeigt sich in der ablehnenden Hal-
tung einzelner Befragter gegeniiber der Weihnachtsgratulation. Dieser
Gehorsam gegeniiber einschldgigen Fatwas ist jedoch nicht blind, son-
dern bedingt und duflert sich in der autonomen Vergewisserung von
Argumenten des Muftis oder der selbststindigen Bekraftigung der Tra-

1316 vgl, Weyers: Zwischen Selbstbestimmung, S. 154.
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dition. Wie am Beispiel des von Khaled zitierten Prinzips al-wala’ wa-
-bara’ gezeigt, signalisiert der absolute Gehorsam keine passive Befol-
gung, sondern eine aktive Identifikation mit der religiosen Tradition als
diaspora-resistentem Identitdtsanker.

Neben den beiden Polen von Gehorsam und Ungehorsam artikulierte
sich innerhalb des untersuchten Materials eine minoritire Haltung, die
als Form religioser Indifferenz beschrieben werden kann. Diese Indiffe-
renz ist jedoch nicht mit einer grundlegenden Gleichgiiltigkeit gegen-
tiber Religion oder religioser Praxis gleichzusetzen. Vielmehr verweist
sie auf einen kontextuell bedingten Relevanzverlust von Fatwas und der
Autoritdt von Mulftis im individuellen Deutungs- und Handlungshori-
zont.

2.2. Begriiffung des anderen Geschlechts per Handschlag

Das Thema des Handschlags zwischen Mann und Frau stellt ein unter
den Interviewten wiederkehrendes Anliegen dar, mit dem sie sich in
Deutschland regelmiaflig konfrontiert sehen. Es fiihrt zudem gelegentlich
zu gesellschaftlichen Diskussionen und kontroversen Debatten.®” Zur
Erfassung des alltdglichen Handelns muslimischer Akteur:innen wurde
den Studienteilnehmer:innen die Frage nach der Begriiflung des ande-
ren Geschlechts per Handschlag gestellt sowie ob diese Praxis auf Fatwas
oder Aussagen religidser Autoritaten gestiitzt sei. Aus dem Interviewkor-
pus kristallisieren sich drei diskursive Positionierungen heraus:

2.2.1. ,Es kommt auf die Situation an.”

»Keine Fatwa erlaubt das. Ich wiirde aber niemals eine Begriiffung ablehnen. Ich bin
gezwungen hier anders damit umzugehen, weil ich hier in einer neuen Gesellschaft
lebe. Wenn ich bei einer Arztin oder so bin, dann muss ich sie begriifien. Wir
kénnen es uns nicht leisten, auch so etwas in dieser Gesellschaft hier abzulehnen.
Ich denke, das macht keinen guten Eindruck 138

Der angefiihrte Interviewausschnitt illustriert exemplarisch das Aushan-
deln religioser und gesellschaftlicher Normativitdt im Kontext von Mig-
ration und Integration. Der Gesprachspartner, ein syrischer Gefliichte-

1317 Vgl. bspw. ,Mann lehnt Hindeschiitteln mit Frauen ab - Keine Einbiirgerung’
in: www.welt.de; ,Eklat an Hamburger Schule. Schiiler verweigert Handschlag®,
www.spiegel.de (21.05.2023).

1318 Anh. II, A: Amr, 30; dhnlich Karem, 27; Omar, 24; Gamal, 57.
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ter, verweist eingangs auf das in der religiosen Lehre verankerte Verbot
des Handschlags zwischen Mann und Frau und bestdtigt damit dessen
normative Geltung innerhalb der traditionellen islamischen Ethik. Im
weiteren Verlauf jedoch erdffnet er einen argumentativen Raum, in dem
er situativ-ethische Uberlegungen iiber die praktische Umsetzbarkeit
religiéser Normen in einem neuen gesellschaftlichen Umfeld entfaltet.
Der Handschlag erscheint in diesem Kontext nicht nur als blofles kor-
perliches Begriifiungsritual, sondern als symbolisch aufgeladene sozia-
le Erwartung, deren Befolgung den Grad kultureller Anpassungsbereit-
schaft signalisiert. Die Ablehnung dieser Geste wird vom Befragten als
soziales Fehlverhalten — als Verstofy gegen die gesellschaftliche Etikette
- wahrgenommen, das potenziell negative Riickschliisse auf die eigene
Person wie auch auf die muslimische Gemeinschaft insgesamt nach sich
ziehen konnte. Diese Reflexion verweist auf ein charakteristisches Span-
nungsverhiltnis, in dem sich viele religios gebundene Migrant:innen
in westlich-sédkular gepragten Kontexten bewegen: jenes zwischen der
Loyalitdt gegeniiber religiosen Normen und dem Wunsch nach sozialer
Akzeptanz in der Mehrheitsgesellschaft.

Die Abweichung vom religiosen Normgebot offenbart eine strategi-
sche Anpassungspraxis, die weniger als Relativierung des Glaubens
denn als soziale Rationalitdt zu deuten ist. Sie entfaltet sich vor dem
Hintergrund des in Deutschland virulenten antimuslimischen Gefahr-
dungsdiskurses. Dies formuliert Amr treffend: ,Vor allem jetzt in der
heutigen Zeit miissen wir immer ein gutes Bild vom Islam vermitteln.
In den Medien wird der Islam nicht gerade gut dargestellt 3" Es kann
demnach ein direkter Zusammenhang zwischen den dffentlichen Gefihr-
dungsdiskursen zu Muslim:innen und der Abschwichung der religiosen
Orientierung bei diesen beobachtet werden. Durch ein - zumindest in
den Augen des Aufnahmelandes - vorbildliches Verhalten, das mit der
Relativierung bestimmter islamischer Normen einhergeht, wird eine Re-
duktion interkultureller Reibungsflachen sowie eine priventive Gegen-
steuerung antimuslimischer Narrative strategisch angestrebt.

Die meisten Studienteilnehmer:innen, insbesondere die Neuankomm-
linge der jlingeren Zuwanderungswelle, geben an, den Handschlag nur
notgedrungen entgegenzunehmen. So berichtet Omar z. B., dass er not-
wendigerweise der Sachbearbeiterin der Auslinderbehorde die Hand
gebe aus Sorge, dass ihm sonst die Aufenthaltserlaubnis verwehrt wiir-

1319 Aph. I1, A: Amr, 30; Gamal, 57.
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de.320 Ahnlich reflektiert Karem den Umgang mit dem strikten Verbot:
Zunachst unterstreicht er die absolut verbindliche Untersagung des
Handschlags mit dem anderen Geschlecht und fiihrt dafiir folgende pro-
phetische Uberlieferung an: ,,Es ist besser, dass einer von euch mit einem
Eisenstachel in den Kopf gestochen wird, als dass er eine Frau beriihrt,
die er nicht beriithren darf3?! Eine pragmatische Ausnahme konzediert
er jedoch in biirokratischen Kontexten wie Jobcenter oder Auslanderbe-
horde: ,In solchen Situationen versuche ich immer die BegriifSung per
Handschlag zu vermeiden, es sei denn sie streckt den Arm aus. Bisher
habe ich in so einer Situation niemals die Begriiflung abgelehnt. 1322

Ein weiteres Beispiel unterstreicht, wie Lebenskontext und Erwar-
tungshaltungen der Residenzgesellschaft als Legitimation fiir die situati-
ve Relativierung religioser Normen fungieren: Ein Autohdndler begriif3t
nach eigenen Angaben seine Kundinnen per Handschlag, um sein Ge-
schéft nicht zu gefdhrden. Der Handschlag gelte in Deutschland als
etablierte Gepflogenheit; eine Abweichung konne bei Kundinnen Miss-
trauen wecken. ,,Also, ich weif$ im Herzen, dass man das nicht darf [...].
Aber da ich meinen Kundinnen jetzt kein falsches Bild vermitteln moch-
te, gebe ich jetzt fiir eine Sekunde meine Hand.*?* Dieser Ausspruch
offenbart eine reflexive Gewissensspannung: Die innere Uberzeugung
respektiert die religiose Norm, wird jedoch durch pragmatische Kalkiile
- Imagepflege und wirtschaftliche Notwendigkeit — situativ suspendiert.
Die Formulierung ,fiir eine Sekunde minimiert dabei die wahrgenom-
mene Verletzung der Norm und rahmt die Abweichung als minimalen,
zweckdienlichen Kompromiss.

Die obigen Interviewsequenzen verdeutlichen die tiefe Verankerung
des religios begriindeten Verbots des Handschlags zwischen Personen
unterschiedlichen Geschlechts bei vielen muslimischen Befragten. Aus-
nahmen werden lediglich in als ,Zwangssituation” oder ,notgedrungen®
wahrgenommenen Kontexten toleriert. Dieses Verhaltensmuster indi-
ziert eine reduktive Form religiéser Individualisierung, die sich in der
situativen Abweichung von Normen zugunsten diasporischer Lebensbe-
dingungen manifestiert. Mafigeblich ist die Befiirchtung administrativer,
wirtschaftlicher oder sozialer Sanktionen. Unabhéngig von der empiri-
schen Validitit dieser Angste prigt die Wahrnehmung antimuslimischer

1320 Mit seinen Worten: ,,Man ist gezwungen, das zu tun. Da kann ich die Begriiiung

der Sachbearbeiterin nicht verweigern. Sie wiirde mir dann meine Aufenthaltser-
laubnis nicht geben“ Anh. I, A: Omar, 24.

1321 Anh. II, A: Karem, 27.

1322 Ebd.

1323 Anh. I1, B: Ramy, 32.
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Ressentiments die Einstellung der Befragten nachhaltig. Einschlagige
Studien bestatigen diese Gefdhrdungsdiskurse in Deutschland: Der Is-
lam wird héufig mit negativen Konnotationen verkniipft — etwa bei
Debatten um Moscheebauten, Geschlechterrollen, Sicherheit oder Radi-
kalisierung —, was zu einer verbreiteten Skepsis gegeniiber Muslim:innen
in der Mehrheitsbevolkerung fiihrt.132

Wihrend Neuzugewanderte das Verbot des Handschlags relativieren,
um mogliche Deprivationen zu umgehen und Reibungen mit der nicht-
muslimischen Mehrheitsgesellschaft zu vermeiden, verfolgen Konver-
tit:innen sowie Muslim:innen der zweiten Einwanderungsgeneration
andere Losungsstrategien. Am verbreitetsten ist die Sphérentrennung,
die der Befragte Thamer wie folgt zusammenfasst:

~Wenn es eine Frau ist, die irgendwie nachvollziehen konnte, wenn ich meine Hand
nicht gebe, dann traue ich mich schon. [...] Und damit meine ich Frauen mit
muslimischem Hintergrund. Wenn es eine Frau ist, die nichts davon wissen kénnte
und vollig schockiert wire, z. B. eine Nichtmuslima, dann ist es eher so was sehr
Instinktives, wo ich merke, du wiirdest jetzt etwas sehr, sehr Schlimmes tun, wenn
du ihr jetzt nicht die Hand gibst, deswegen halds [mache ich es einfach]:13%

Dieser Ausschnitt erhellt idealtypisch mehrere Dynamiken: Auch Be-
fragte der zweiten Generation halten das religiose Verbot fiir bindend
und streben dessen Einhaltung an. Ausnahmen beruhen auf einer dif-
ferenzierten Erwartungsdiagnose: Zwischen Akteur:innen mit muslimi-
schem Vorwissen, die die Verweigerung nachvollziehen kénnten, und
solchen ohne, die sie als Affront interpretieren wiirden, wird unterschie-
den. Bei Letzteren priorisiert eine instinktive Angst vor Image-Schiden
am Islam die pragmatische Anpassung. Dies schafft eine diadische Pra-
xis — religiose Integritdt in der In-Group, pragmatische Anpassung ge-
geniiber der Out-Group -, wie Sumaya bei institutionellen Zwingen
(Arzt, Vorgesetzter) erganzt.’¢ Beide Fille offenbaren Erwartungsma-
nagement: Die Handlung orientiert sich an der Antizipation sozialer
Sanktionen, nicht primdr am Dogma. Dies indiziert eine hybride Reli-
giositét, bei der die Norm zwar bindend bleibt, ihre Anwendung jedoch
relational moduliert wird.

1324 Giche z. B. Bielefeldt: Das Islambild, S.4f, 21ff.; Shooman: Islamfeindlichkeit;
SVR-Migration: Viele Gétter, S.70; Cakir: Islamfeindlichkeit, z. B. S. 83ff.; A.-K.
Nagel: Intensivierung, S. 550f.

1325 Anh. II, B: Thamer, 22.

1326 Sumaya meint zu diesem Thema: ,Ich muss ganz ehrlich sagen, wenn es nicht
vermeidbar ist, dann begriifie ich die Person mit einem Handschlag. Also wenn es
jetzt der Arzt ist oder der Chef oder irgendwo in einem institutionellen Kontext,
dann mache ich das Anh. II, B: Sumaya, 20; dhnlich Basma, 28. Emine, 28; Amira,
19.
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Andere Gesprichspartner:innen heben allerdings hervor, dass es ih-
nen ein schlechtes Gewissen bereiten wiirde, wenn sie das andere Ge-
schlecht per Handschlag griifiten, denn es stelle einen Verstofy gegen
ein eindeutiges Verbot dar.*”” Von manchen wird das Coronavirus (Co-
vid-19) als Ausweg aus diesem Dilemma beschrieben: ,Jetzt ist ja, Gott
sei Dank, durch Corona [...] haben gerade muslimische Frauen und
Minner, die den Handschlag vom anderen Geschlecht ablehnen, die
Chance zu sagen: ,Ne, wegen Corona lieber nicht.“*?® Die Instrumenta-
lisierung der Pandemie als Legitimation unterstreicht die Normrelevanz
im Alltag sowie das persistente Schuldgefiihl bei Abweichungen - eine
opportunistische Externalisierung des religiosen Konflikts.

Um ihr Gewissen zu entlasten, greifen einzelne Befragte auf das Er-
leichterungsprinzip zuriick.? Andere suchen eine religios fundierte
Alternative-Fatwa oder Umgehung, etwa via Internet oder lokaler Be-
ratung. Héufig rezipierte Autorititen aus dem neo-traditionalistischen
Spektrum dienen als ,Gewissensanker®: ,Diese Gelehrten wie al-Qa-
radawi [...] sind wie so ein Gewissensanker, dass ich mir denke, wenn es
irgendwie dazu kommt, brauche ich mich jetzt nicht zum allerschlech-
testen Menschen zu erkldren, innerlich. 133

Das Zitat illustriert Fatwas als Gewissensentlastung angesichts der
Stindenlast des Ungehorsams. Sie entlasten das Gewissen der Ratsuchen-
den, da Ungehorsam als Siinde angesehen wird. Die Alternative-Fatwa
verlagert die Verantwortung auf den Ersatz-Mufti und mindert die Sorge
des Mustaftis um den Heilserwerb. Neo-traditionalistische Fatwas fun-
gieren so als Briickenkonstrukt zwischen Scharia und Moderne.

Eine Interviewpartnerin, die ihre Hand je nach Kontext geben wiir-
de, bewertet ihren Ungehorsam ebenfalls als ,Stinde halt es aber fiir
unsachgemaf3, nach Schlupflochern zu suchen:

»Also wir liigen uns ja auch manchmal selbst an. Wenn eine Fatwa zu uns passt und
wir sie gut finden, dann halten wir uns daran, aber wenn nicht, dann halten wir uns
nicht dran [...]. Ich habe einmal im Internet nachgelesen, dass das Handeschiitteln
zu [den] Kleinsten Siinden zdhlt, weil uns die Situation in Verlegenheit bringen

1327 ygl. z. B. Anh. I, C: Martin, 35; Anh. IT, B: Emine, 28; Anh. II, A: Farha, 23.

1328 Anh. I, C: Silvia, 26; dhnlich Anh. II, A: Salih, 63; Farha, 23.

1329 ygl, dazu Anh. I, A: Mariem, 31; Karem, 27; Salih, 63; Nadiya, 23.

1330 Anh. II, B: Thamer, 22; Basma, 28; Anh. II, C: Martin, 35. Siehe ausfiihrlich zu
einschlagigen Fatwas des Neo-Traditionalismus El-Wereny: Scharia-Normen im
Wandel, S. 110ff.; ders.: Normenlehre des Zusammenlebens, S.176-179.
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kann. Wenn man danach aber Gott nach Vergebung bittet, so wird Gott einem auch
vergeben. 133!

Der Gesprachsausschnitt beleuchtet zwei Aspekte: Erstens den Ne-
xus zwischen digitaler islamischer Normativitit und muslimischer Le-
bensfithrung; zweitens das Phdanomen des ,Fatwa-Shopping‘ (,Pick-and-
choose® oder - in Bunts treffender Formulierung - ,Cut-and-paste’-Is-
lam). Wihrend diese Praxis emanzipatorischen Raum fiir pragmati-
sches, selbstreflexives Handeln schafft, birgt sie willkiirliche Selektion.!3*
Dementsprechend kritisiert die Befragte dieses Phanomen, nutzt es je-
doch selbst: Sie filtert den Online-Markt nach bestitigenden Fatwas und
wihlt diejenige, die ihre Annahme (Abweichung als kleine Siinde) legiti-
miert. Dies evoziert kognitive Dissonanzreduktion: Selektive Rezeption
stabilisiert die Lebenswelt, indem Abweichungen normkonform umge-
deutet werden.

Besonders bei Konvertit:innen zeigt sich der formative Einfluss von
Fatwas auf die muslimische Begriiflungspraxis gegeniiber dem anderen
Geschlecht. Viele empfinden das Dilemma als Uberforderung, da es
eine tief gesellschaftlich verankerte Gewohnheit betrifftt - umfassend
Handschlag und Umarmung:

»Freunde, die nicht muslimischen Glaubens sind, wollen mir die Hand geben oder
mich umarmen, wenn ich dann nur die Hand geben mdchte, und dann kommt
aber schon der Arm, dann ist man so, was macht man jetzt? Es ist schwierig. Man
méchte halt auch nicht dastehen und sagen, nee, ich mochte dir nicht die Hand
geben. Dann ist da wieder dieses hm ist es jetzt unhéflich 1333

Dieser Ausschnitt offenbart die Spannung zwischen priakonversionellem
Habitus und religioser Sensibilitdt: Annas internalisierter Begriiffungs-
reflex kollidiert mit der neuen religiocsen Norm. Die Verweigerung
droht soziale Sanktionen (Unhoflichkeit), die Konzession einen Ge-
wissenskonflikt — ein klassisches Normendilemma. Zur Ldsung wird
eine intermedidre Position eingenommen: Umarmung strikt verweigert,
Handschlag kontextuell toleriert als begriindeter Ungehorsam aus Hof-
lichkeitsgebot. Dies manifestiert autonome Agency - grundsitzliche An-

1331 Anh. II, A: Farha, 23. Ahnlich sagt Martin: ,Ich habe mal [dem Imam)] die Frage

gestellt, wie er dazu steht. Da hat er gesagt: ,Das ist, wenn {iberhaupt, eine kleine

Stunde. Es ist nicht so schlimm, wie Alkohol trinken. Anh. II, C: Martin, 35.

Fir Naheres dazu Helland: Popular Religion, S.33ff; Zaman: From Imam to

Cyber-Mutfti, S. 471.

1333 Anh. II, C: Anna, 23. Ahnlich sagt Sofia: ,Dass ich auch vielleicht nicht mehr
diesen Korperkontakt unbedingt haben wollte, aber, da ich ja / ich bin ja &h
26 Jahre alt und das ja schon so lange dhm in mir drin einfach, dass man no / die
Hand ausstreckt zur Begriiffung, es fillt mir schon schwer, ich muss mich noch
daran erinnern.* Anh. II, C: Sofia, 26.

1332
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erkennung schariatischer Normen bei situativer Relativierung - und
korrespondiert mit reduktiver religioser Autonomie: Wie andere Kon-
vertierte respektiert Anna die Gehorsamspflicht gegeniiber Autoritaten
und Scharia prinzipiell, handelt sie jedoch individuell aus, indem Norm-
teile situationsspezifisch relativiert werden, ohne deren Geltung zu ne-
gieren.!334

2.2.2. ,Das gehort zu den islamischen Grundregeln.”

Im Gegensatz zu der oben dargestellten Position vertritt eine kleine
Minderheit - iberwiegend neu zugewanderte Manner - die Auffassung,
dass der Handschlag aus islamrechtlicher Sicht absolut verboten sei. Fiir
sie konstituiert das Verbot keine kontextuell relativierbare gesellschaft-
liche Norm, sondern ein prinzipielles Gebot, das universell und kon-
textunabhingig zu befolgen ist. Khaled formuliert dies wie folgt: ,Das
gehort zu den islamischen Grundregeln. Auch wenn es in Syrien eher
als gesellschaftliche Norm angesehen wird, verstehe ich es als religioses
Gebot [...]. Ich halte mich immer daran** Diese Haltung kontrastiert
scharf mit vorherigen Strategien (Relativierung, Sphéarentrennung), ma-
nifestiert diasporische Reinheitslogik — Scharia iiber Integration — und
zeigt Polarisierung zwischen digitaler Flexibilitat und traditioneller Ab-
solutheit.

Haéufig wird fiir die Begriindung dieser Haltung direkt auf Medien-
Fatwas Bezug genommen, so etwa in diesem Zitat:

»Fatwas beziiglich des Verbotes der BegriifSung von Frauen haben wir immer z. B.
im Fernsehen gesehen. Aber auch im Internet gibt es dazu Fatwas. Diese Angele-
genheit ist in unseren Gesellschaften bekannt. Hier [in Deutschland] gab es dies
betreffend unangenehme Situationen und ich kldre die Leute dann immer dariiber

auf, dass wir Muslime nicht per Handschlag griifien diirfen 133

1334 Vgl. Anh. II, C: Michael, 37; Anna, 23; Martin, 35; Sofia, 26.

1335 Weiter sagt Khaled (S. 61f.): ,Als ich nach Deutschland kam, habe ich mich da-
riiber noch einmal informiert, weil es manche Menschen gibt, die immer wieder
versuchen, es zu relativieren, und nach Beweisen oder Fatwas suchen, die die Be-
griuflung erlauben. Die erneute religiése Auseinandersetzung mit der Frage infolge
der Immigration deutet darauf hin, dass es unter muslimischen Migrant:innen ein
kontrovers diskutiertes und immer wiederkehrendes Anliegen darstellt.

1336 Anh. II, A: Tarek, 30. Ahnlich auch bei Silvia: ,Dann habe ich danach erst im
Internet geguckt, warum das eigentlich so ist, dass Frauen und Minner sich nicht
die Hand geben. Dass es sich halt nicht gehort, weil es der Prophet auch nicht
gemacht hat und sozusagen verboten hat in dem Sinne.“ Anh. II, C: Silvia, 26.
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Der Interviewpartner stellt das Handschlagverbot als in muslimischen
Mehrheitsgesellschaften etablierte Praxis dar, gestiitzt auf eine hybride
Medialitat: traditionelle Kanile (Fernsehen) und neue Medien (Inter-
net). Beide vermitteln das unbedingte Verbot als hegemoniale Position.
Trotz verdanderter diasporischer Lebenskontexte zeigt der Befragte abso-
luten Gehorsam und praktiziert eine proaktive Normverteidigung: Kon-
frontationen werden zu Gelegenheiten religioser Aufkldrung, in denen
die Beweggriinde explizit dargelegt werden. Dies markiert eine missio-
narisch gepragte Diasporaidentitit, in der die Norm nicht nur passiv
befolgt, sondern auch aktiv verteidigt und vermittelt wird.

Als religiose Legitimitatsgrundlage fiir den Gehorsam werden textli-
che Beweise aus dem Koran und der Sunna angefiihrt. So gibt einer
der Befragten an, dass der Prophet laut mehreren Uberliegerungen es
vermieden habe, Frauen die Hand zu geben, selbst bei feierlichen Anlés-
sen wie dem ,Treueid der Frauen® (bay‘at an-nisa): ,Die Frauen sind zu
ihm gekommen und wollten ihm die Hand geben aus Freude dariiber,
diese Religion anzunehmen, aber er hat es trotzdem dann vermieden. 3%
Andere Gespréachspartner:innen verweisen in diesem Zusammenhang
auf die Gefahr der Unzucht (zinda), zu der der korperliche Kontakt des
Handschlags potenziell fithren konne:

»Es ist haram und ich mochte nicht zina begehen und das ist fir mich schon
eine Anndherung daran. Gott hat nicht nur gesagt, wir sollen kein zina begehen,
sondern wir sollen uns auch nicht daran annéhern. [...] Zina wird durch viele Wege
begangen, z. B. wenn man mit einer Frau ist und man bestimmte Korperstellen sieht
oder auch nicht sieht, ich weif es nicht, aber mit einer Frau zu sein ist haram, weil
es sein kann, dass man zum zina verleitet wird 1338

Im Zitat wird nicht nur das Handschlagverbot thematisiert, sondern
auch das grundsitzliche Verbot einer unbeaufsichtigten Begegnung zwi-
schen Mann und Frau ohne die Anwesenheit eines mahram. Die ge-
nannten Handlungen werden als préventiv untersagt, da sie — aus der
Perspektive des Befragten — eine potenzielle Anndherung an Unzucht
darstellen. Damit tritt ein normethischer Ansatz zutage, der auf der Ver-
meidung der Vorstufen der Stinde beruht und das Prinzip der ,Sperrung
der Wege zum Verbotenen® (sadd ad-dara’i) implizit aufgreift. Die Be-
griindung verweist auf das koranische Anniaherungsverbot in Sure 17:32:
,und nahert euch nicht der Unzucht. Sie ist etwas Schandliches, und sie
ist ein iibler Weg.“1** Dieser Vers wird nicht als abstrakte Moralnorm,

1337 Anh. II, B: Thamer, 22.
1338 Anh. I1, A: Adel, 23; dhnlich Anh. II, C: Klaus, 29; Michael, 37.
1339 Koran 17:32.
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sondern als konkrete Handlungsmaxime interpretiert, die physische Dis-
tanz zwischen den Geschlechtern religios legitimiert.

Auch wenn es im angefithrten Interviewausschnitt keinen direkten
Bezug auf Fatwas bestimmter Autoritdten gibt, lassen sich deutliche Par-
allelen zur Argumentationslogik des Salafismus im Umgang mit den isla-
mischen Quellentexten im Allgemeinen und den Geschlechterrollen im
Besonderen erkennen: In salafistischer Deutung birgt jeglicher Kontakt
zwischen Ménnern und Frauen, die nicht mahram sind, das Risiko un-
ehelicher und damit unziichtiger Handlungen. Entsprechend betrachten
salafistische Autoritdten nicht nur den Handschlag als verboten, sondern
erlassen auch eine Reihe von Fatwas, die die personliche Handlungsfrei-
heit der Frau in gesellschaftlicher wie politischer Hinsicht erheblich
einschrianken.!340

Der Zusammenhang zwischen einem traditionalistischen Frauenbild
und der Einstellung mancher Muslime zur Begriiffung von Frauen per
Handschlag verdeutlicht erneut, dass die Aneignung bzw. Verinnerli-
chung von Fatwas héufig informell und unbewusst erfolgt. Durch Er-
ziehung und Sozialisation bildet sich beim Individuum ein ,Common
Sense, der sein Verhalten an die in einer bestimmten Gesellschaft
vorherrschenden Regeln und Praktiken anpasst. Die Orientierung an
gesellschaftlichen oder religiosen Normen impliziert jedoch nicht, dass
alle Mitglieder derselben Gesellschaft eine einheitliche Weltanschauung
teilen. Diese variiert je nach sozialem Milieu und steht in engem Zusam-
menhang mit der jeweiligen Sozialisationsphase.34!

Als primére Sozialisationsinstanz kommt der Familie insbesondere im
Bereich der religiosen Erziehung eine zentrale Bedeutung zu. Dies zeigt
sich im folgenden Beispiel an der Entscheidung einiger Interviewter, das
Verbot des Handschlags nicht zu beriicksichtigen.

2.2.3. ,Das war noch nie ein Thema fiir mich.

Mit diesem Wortlaut verdeutlicht Almasa am Beispiel des Handeschiit-
telns die Bedeutung der familialen Erziehung als Vermittlungsinstanz
kultureller und normativer Orientierungen: ,Das war noch nie ein The-
ma fiir mich, auch nicht als ich ein Kind war oder so, weil wir halt

1340 Siche weiterfithrend dazu statt vieler El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace,
S.181-203.

1341 Fiir Naheres dazu Hurrelmann: Sozialisation, S. 500-509; Bauer/Hurrelmann: Ein-
fithrung in die Sozialisationstheorie, v. a. S. 14-23, 42ff.; Kanacher: Religiose Sozia-
lisation, v. a. S. 26-46.
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komplett anders aufgewachsen sind [...]. Es war noch nie ein Problem
irgendwie, einem Jungen die Hand zu geben.34? Thre Aussage verweist
auf einen Sozialisationskontext, in dem religiose Deutungsmuster keine
handlungsleitende Funktion mehr besitzen und dadurch ein alltagsprak-
tischer Habitus entsteht, der sich an gesellschaftlich etablierten Konven-
tionen orientiert. Eine bewusste theologische Auseinandersetzung mit
der Norm findet dabei nicht statt, da die Anpassung an den sdkula-
ren Interaktionsrahmen bereits im Rahmen der familialen Sozialisation
internalisiert wurde. Ahnliche Deutungsmuster zeigen sich bei Anisa
und Fatima, deren Aussagen eine Entkopplung religioser Normativitit
von alltdglichen Interaktionsformen erkennen lassen. Das Héandeschiit-
teln wird nicht als Gegenstand religioser Reflexion, sondern als selbst-
verstandlicher Bestandteil sozialer Kommunikation verstanden - mit
Fatimas Worten: ,Ich begriifle schon immer. Ich weif$ aber nicht, ob
es richtig oder falsch ist, aber nein, es gab eigentlich keine Probleme
[...]. Ob die Begriiffung halal oder haram ist, damit beschaftige ich
mich nicht.®* Dijese Haltung impliziert eine Form religioser Indiffe-
renz, verstanden als habitualisierte Gleichgiiltigkeit gegeniiber religioser
Normbindung im alltiglichen Handeln. Aus religionssoziologischer Per-
spektive zeigt sich darin eine Verschiebung von der normativen Autoritat
religioser Deutungsmuster hin zu einer pragmatisch-alltagsweltlichen
Orientierung, in der Religion zwar als kulturelle Ressource présent
bleibt, ihre regulative Funktion jedoch an Bedeutung verliert.

Restimierend ist an dieser Stelle festzuhalten, dass sowohl die diaspo-
rische Lebenssituation als auch die Erwartungshaltungen der Mehrheits-
gesellschaft und die in 6ffentlichen Diskursen prasenten Gefahrdungs-
narrative zentrale Impulsgeber fiir Formen des Ungehorsams gegeniiber
religiosen Autoritdten darstellen. In der Folge vollzieht sich unter Mus-
lim:innen in Deutschland eine doppelte Loslosung — sowohl vom tra-
ditionellen Autoritdtsgefiige als auch von den habituellen Mustern der
sozialen Lebensfithrung im Herkunftskontext. Im Sinne eines reflexiven
Umgangs mit religioser Normativitdt kann hier von einer situativ-kon-
textuellen Religionspraxis gesprochen werden, die zwischen individuel-
ler Gewissensbindung und sozialer Kontextsensibilitit vermittelt und
damit Ausdruck einer dynamischen Aushandlung religioser Selbstveror-
tung in pluralen Gesellschaften ist.

1342 Aph. 11, B: Almasa, 23.

1343 Anh. II, A: Fatma, S.193. Anisa sagt dazu: ,Auch von meinen Eltern wurde das
nie so dargestellt, als ob man sich irgendwie von Ménnern distanzieren miisste.
Anh. II, A: Anisa, 28. Eine dhnliche Haltung nimmt Kara ein: Anh. II, C: Kara, 23.
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Im Unterschied zum ersten Beispiel (Festtagsgliickwiinsche) erfolgt
der Wandel hier weder auf der Grundlage einer reflektierten Ausein-
andersetzung mit den Normen der Scharia noch aus einem Motiv ver-
antwortungsbewusster Integrationsbereitschaft. Vielmehr resultiert die
Ablésung von traditionellen Vorgaben hdufig aus Situationen sozialer
Bedriangnis. In Webers Terminologie handelt es sich um eine zweck-
rationale Entscheidung, die darauf abzielt, negative Konsequenzen zu
vermeiden, ein positives Bild des Islam zu vermitteln oder soziale Irri-
tationen zu umgehen. Offentliche antimuslimische Diskurse erzeugen
insbesondere bei neu Zugewanderten einen hohen Anpassungsdruck,
der zur Relativierung einzelner Normen der Scharia fithrt. Zugleich ver-
suchen die Betroffenen, ihre abweichenden Praktiken durch Riickgriff
auf religiose Alternativautorititen zu legitimieren, die dem neo-traditio-
nalistischen Spektrum zuzuordnen sind. Die von diesen Autorititen
erlassenen Fatwas gewinnen dadurch an Relevanz, da im islamischen
Selbstverstandnis die individuelle Verantwortlichkeit im Jenseits eine
zentrale Rolle spielt. Mit der Delegation der Erkenntnispflicht geht aus
Perspektive der Befragten zugleich eine partielle Ubertragung morali-
scher Verantwortung auf die konsultierte Autoritatsfigur einher.!#4

Dass die meisten Befragten ihre Entscheidung, bestimmte Normen
nicht zu befolgen, kontextabhingig treffen und dabei entweder eigen-
verantwortlich argumentieren oder religiose Begriindungsmuster heran-
ziehen, verweist auf eine Form individueller Autonomie im Umgang
mit der religiosen Normativitdt der Scharia. Diese Praxis ldsst sich als
reduktive Auspragung religiéser Individualisierung verstehen, die sich
vornehmlich in der prinzipiellen Anerkennung der Tradition bei gleich-
zeitiger situationsabhéangiger Umdeutung ihrer Geltungsanspriiche zeigt.
Von einem Bruch mit der Tradition kann insofern nicht gesprochen
werden: Zwar verliert diese — wenngleich nur unter bestimmten Bedin-
gungen — an normativer Reichweite, bleibt jedoch in transformierter
Gestalt weiterhin wirksam.

Im Spannungsfeld zwischen religiéser Tradition und individueller
Autonomie kommt dem religiosen Medienmarkt - insbesondere dem
Internet und dem Satellitenfernsehen - als Instanz der religiésen Selbst-
vergewisserung eine zentrale Bedeutung zu. Seine Wirkung bleibt jedoch
ambivalent: Er fordert jedoch nicht (immer) die religiose Autonomie des
Individuums, da die Mehrheit der dort verbreiteten Fatwas das Verbot
des Hiandedrucks zwischen Mann und Frau bestitigt und somit keine
alternativen Deutungsoptionen anbietet. Dies spiegelt sich darin wider,

1344 Giehe dazu den Theorieteil Kap. II, v.a. 3.8.
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dass die meisten Befragten ihre abweichende Praxis weiterhin als Form
des Ungehorsams oder gar als Stinde wahrnehmen.

Neben den nicht praktizierenden Interviewten, die dem Thema keine
religiose Relevanz zuschreiben und sich ohne Bezugnahme auf normati-
ve Vorgaben fiir die Begriifflung per Handschlag entscheiden, hilt eine
Minderheit im Sample bewusst an der entsprechenden Norm fest und
praktiziert absoluten Gehorsam. Diese Haltung verweist nicht nur auf
den Einfluss medial vermittelter Fatwas auf die alltigliche Lebensfiih-
rung von Muslim:innen in Deutschland, sondern zugleich auf die fortbe-
stehende Wirkmachtigkeit traditionalistischer Deutungsmuster, die ins-
besondere im Bereich geschlechterbezogener Interaktionsnormen das
religise Alltagsverstandnis vieler Migrant:innen weiterhin pragen.

3. Religiose Indifferenz

Wihrend die oben beschriebenen Handlungsmuster ein Kontinuum
zwischen absolutem Gehorsam und begriindetem Ungehorsam (bzw.
religioser Autonomie) bilden, liegt die hier betrachtete Form der Fat-
wa-Nichtbefolgung auflerhalb dieses Kontinuums. In diesem Fall liegt
religiose Indifferenz vor. Sie bezieht sich auf Situationen, in denen die
Befragten die Anweisungen religioser Autorititen entweder unbewusst
aufler Acht lassen oder bewusst auf ihre Befolgung verzichten. Dieser
Typus tritt vor allem in Handlungsfeldern auf, die politische Fragen
betreffen.

3.1 Partizipation am politischen Leben

Im Rahmen der Datenerhebung wurden die Interviewpartner:innen ge-
fragt, ob sie sich an politischen Wahlen beteiligen wiirden. In ihren Ant-
worten kamen dariiber hinaus Aspekte wie die Einbiirgerung als Vor-
aussetzung der Wahlteilnahme sowie die Mitgliedschaft in politischen
Parteien zur Sprache. Im Folgenden wird die Haltung der Befragten zum
Wahlrecht analysiert, wobei insbesondere der Grad des Relevanzverlusts
von Fatwas als Indikator religioser Eigenstdndigkeit herausgearbeitet
wird.
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3.1.1. ,Was hat die Religion damit zu tun?“

sWas hat die Religion damit zu tun? Das ist etwas Politisches. Ich muss meine
politische Einstellung an das Land hier anpassen. [...] Ich wiirde also jemanden
wihlen, der auch zu meiner politischen Einstellung passt. Fiir mich gibt es da kein
halal oder haram. Das ist einfach relevant fiir die Gesellschaft, damit alles seine
Ordnung hat 1345

Diese Interviewpassage zeigt paradigmatisch die Trennung religioser
und politischer Sphiren in der Selbstwahrnehmung vieler Befragter.
Die politische Partizipation wird als autonomer Handlungsbereich ver-
standen, der keiner religiosen Regulierung bedarf. Religion erscheint
hier nicht als normative Instanz politischer Orientierung, sondern als
weitgehend privatisierte Praxis, wahrend das Politische als Ausdruck in-
dividueller Vernunft und biirgerlicher Verantwortung begriffen wird. Die
wiederkehrenden Gegenfragen — etwa Mariems: ,Wieso denn nicht?%34¢
oder Farhas: ,Doch, wieso sollte ich nicht?“347 — verweisen auf eine
implizite Selbstverstindlichkeit politischer Teilhabe, die jenseits religio-
ser Reflexion stattfindet. Auferungen wie die von Sobhy - ,Der Islam
hat doch nichts damit zu tun.**% — markieren zusatzlich eine bewuss-
te Abgrenzung zwischen religioser Autoritdt und politischer Entschei-
dungskompetenz. Bemerkenswert ist, dass den meisten Befragten ent-
sprechende Fatwas ginzlich unbekannt blieben und die in islamischen
Gelehrtenkreisen gefiihrte Kontroverse iiber die politische Beteiligung
von Muslim:innen im Westen als irrelevant wahrgenommen wurde.34
Diese Entkoppelung religioser Normativitit vom politischen Han-
deln verweist auf einen fortschreitenden Prozess religioser Individuali-
sierung, in dessen Verlauf das religiose Bewusstsein zunehmend durch
pragmatische, kontextbezogene Rationalitit {iberlagert wird. Sie steht ex-
emplarisch fiir eine Form religioser Indifferenz, in der Religion nicht ne-
giert, sondern situativ aus bestimmten Lebensbereichen ausgeschlossen
wird. Der daraus resultierende Bedeutungsverlust religioser Autorititen
signalisiert eine Relevanzverschiebung zugunsten sdakularer Deutungslo-
giken und institutioneller Strukturen. In diesem Sinne ldsst sich die
beobachtbare Indifferenz als Ausdruck einer verinnerlichten Sakularitat

1345 Anh. 11, A: Boshra, 30. Ahnlich sagt Nader: ,Ich beteilige mich schon an Wahlen.
Wieso denn nicht?“ Nader, 39.

1346 Anh. 11, A: Mariem, 31.

1347 Anh. 11, A: Farha, 23.

1348 Anh. II, A: Sobhy, 53. Ahnlich sagt Nisma, 23: ,Nein im Gegenteil, ich gehe
natiirlich wéahlen, wenn ich kann, und da gibt es kein halal oder haram.

1349 74 dieser Debatte vgl. z. B. Ramadan: Muslimsein in Europa, S.187ff., 240ff;
El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S. 232-238; ders.: Wahlen.
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interpretieren, die weniger eine Entreligionisierung, sondern vielmehr
eine Pluralisierung von Sinnbeziigen anzeigt.

Zur Begriindung ihrer Position bedienen sich die Studienteilneh-
mer:innen unterschiedlicher Argumentationsmuster. Mariem etwa be-
griindet ihre Haltung pragmatisch: ,Wieso sollte ich es nicht diirfen?
Schliefilich lebe ich hier und ich habe, genau wie alle anderen hier, auch
eine eigene Meinung. Ich bin doch auch ein Teil dieser Gesellschaft
und ich habe ein Recht darauf, meine Meinung zu duflern.®*® Ohne
Bezug auf Fatwas oder religiose Traditionen wollen sich die Befragten
am politischen Leben beteiligen. Politische Partizipation erscheint nicht
als religios legitimationsbediirftiger Akt, sondern als Ausdruck biirger-
schaftlicher Verantwortung und sozialer Integration. In diesem Zusam-
menhang bewerten einige Interviewte die Teilnahme an Wahlen als
»Pflicht” (wagib), verstanden als moralische Verpflichtung gegeniiber der
Gesellschaft — vorausgesetzt, sie verfiigen iiber die deutsche Staatsange-
horigkeit und sind somit wahlberechtigt.!>!

Andere Interviewte gehen davon aus, dass die Teilnahme am politi-
schen Leben in einem nichtislamischen Land religios erlaubt sei: ,Ich
glaube, es gibt keine Fatwa, die eine Parteimitgliedschaft verbietet. Man
will damit ja auch nur Gutes bezwecken, und vielleicht ist man ja Mit-
glied geworden, um die Muslime hierzulande zu unterstiitzen.>>> In
eine dhnliche Richtung weisen die Argumente jener Befragten, die die
Wahrnehmung staatsbiirgerlicher Rechte und Pflichten in der Diaspora
befiirworten. Thre Zustimmung zur Teilnahme an Wahlen oder partei-
politischem Engagement griindet in der Vorstellung eines kollektiven
Nutzens fiir die muslimische Gemeinschaft.*>* Dieses Motiv ldsst sich im
Sinne Webers als Ausdruck zweckrationalen Handelns interpretieren.

Demgegeniiber sind einigen wenigen Interviewpartner:innen die ein-
schlagigen Fatwas zwar bekannt, sie erweisen sich fiir sie jedoch als
nicht iiberzeugend. Samy fiihrt exemplarisch aus: ,Ich kenne viele Muf-
tis, die sagen, dass es nicht erlaubt ist. Aber ich personlich denke, man
sollte auf sein Herz horen, und ich finde, dass es kein Problem ist, und

1350 Anh. II, A: Mariem, 31. Dazu sagt Ridwan auch: ,,Du lebst hier und solltest daher
daran teilnehmen. Ridwan, 62; dhnlich Hilal, 44; Fathi, 66. So auch Samy: ,Man
kann durch die Wahlen auch etwas veridndern, auch wenn es nicht unser Land ist
und auch wenn es kein islamisches Land ist, aber die Rechte, die ein deutscher
Biirger erhilt, gelten auch fiir alle anderen h“ier. Normalerweise kimmern und
sorgen sich alle gleich um das Land.“ Samy, 22. Ahnlich im Anh. II, A: Taha, 42.

1351 vgl. Anh. I1, A: Ridwan, 62; Hilal, 44; Mariem, 31.

1352 Anh. 11, A: Amr, 30.

1353 vgl. z. B. ebd.; Anh. II, B: Yasser, 19; Basma, 28.
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motiviere sogar die Menschen, sich an den Wahlen zu beteiligen.3>* Das
Zitat verdeutlicht eine Form individueller Handlungspraxis, in der reli-
giose Autoritét reflexiv infrage gestellt und durch personliche Deutungs-
und Entscheidungskompetenz ersetzt wird. Damit verschiebt sich die
Orientierung von fremdbestimmter Normativitdt hin zu selbstreferenzi-
eller Sinnzuschreibung. Der daraus resultierende Bedeutungsverlust reli-
gidser Autoritit im politischen Feld findet sich auch in den Auflerungen
Tahas wieder: ,Nein, auch wenn es eine Fatwa gibt, die besagt, dass es
nicht erlaubt ist, wirde ich es trotzdem machen. Genauso wie manche
sagen, dass es nicht erlaubt ist, die Staatsangehorigkeit anzunehmen.
Aber wieso lebt man dann in diesem Land?“3%

Diese Einstellung ldsst auf eine Autoritatskonstellation schliefSen, bei
der die Ratsuchenden zwar grundsitzlich Treue gegeniiber der religiosen
Instanz wahren, deren Vorgaben jedoch nicht unreflektiert iibernehmen.
In bestimmten Lebensbereichen erfolgt eine situationsabhéngige Abwei-
chung, die autonomen Entscheidungen Raum ldsst. Diese Autonomie
orientiert sich - wie das Zitat von Samy verdeutlicht - primdr am
eigenen Urteilsvermogen als mafigeblicher Instanz subjektiver Entschei-
dung. Objektsprachlich manifestiert sich diese individuelle Handhabung
von Fatwas in der bereits erwdhnten Unterscheidung zwischen ,groflen”
und ,kleinen“ Angelegenheiten.!3%

Die treibende Kraft hinter der Nichtbeachtung politikbezogener Fat-
was liegt in der sdkularen Struktur des Aufnahmestaates. Der politische
und soziale Kontext erfordert Prozesse der Anpassung und mitunter
eine Relativierung religioser Normativitdt. Viele Muslim:innen streben
nach sozialer Teilhabe und offentlicher Anerkennung. Zugleich wollen
sie sicherstellen, dass ihre Interessen im politischen Raum beriicksichtigt
werden — was die Bereitschaft fordert, bestimmte religiose Vorschriften
und Praxisformen situativ zu modifizieren oder in den Hintergrund zu
riicken.

Die Einstellungen von Muslim:innen der zweiten Einwanderungsge-
neration zur politischen Teilhabe zeigen vergleichbare Muster. Auch sie
artikulieren unterschiedliche Ausprigungen religioser Indifferenz und
individueller Autonomie.

»Eigentlich gibt es keinen Grund, nicht wéhlen gehen zu diirfen, weil das Wéhlen-
gehen sozusagen den Muslimen auch nutzen kann. Ich meine, wenn die Muslime
nicht wahlen, dann werden die Muslime nicht gehort in Deutschland. Und dann
werden ihre Interessen nicht umgesetzt oder vertreten. Und ja, ich weif8 halt nicht

1354 Anh. 1, A: Samy, 22.
1355 Anh. II, A: Taha, 42.
1356 Siehe dazu Kap. VI, 1.2 und VII, 1.3.
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genau, warum es gesagt wurde, dass es verboten ist. Was ich halt gehort habe: Das
ist ein nichtmuslimisches System und sowas. [...]. Ich glaube, das war von Leuten,
die diese Webseite Im Auftrag des Islam betreiben 137

Diese Argumentation entspricht in wesentlichen Punkten der oben be-
schriebenen Konstellation religioser Indifferenz und individualisierter
Deutung religioser Normativitat: Statt auf Fatwas oder religiose Autori-
taten zu rekurrieren, erfolgt eine zweckrationale Begriindung im Sinne
gesellschaftlicher Niitzlichkeit. Entsprechend betont auch Hany: ,Hier
in Deutschland gibt es ja ganz viele Parteien, die man wahlen kann, und
viele, die auch Muslime unterstiitzen und z. B. den Bau von Moscheen
und so etwas unterstiitzen, dann ist das, glaube ich, ganz gut, dass man
wihlen geht. 358

Beide Zitate zeigen eindeutig auf, wie subjektive Urteilskraft (die
Autoritdt des Verstandes) die religiose Tradition als Entscheidungsin-
stanz verdrangt und pragmatische Zweckrationalitit ibernimmt. Da-
durch bleiben Spannungen zwischen sdkularen und religiosen Rechts-
vorstellungen ausgeblendet; stattdessen dominiert eine zweckrational
ausgerichtete Nutzenorientierung zugunsten muslimischer Interessen in
Deutschland. Obwohl Parallelen zu fatwa-konformen Positionen des
ECFR oder zu al-Qaradawi und Tariq Ramadan bestehen,"** wird keine
explizite Referenz auf diese Autorititen genommen - stattdessen domi-
niert individualisierte Deutungshoheit.

Dass sich die Positionen vieler Studienteilnehmer:innen in bemer-
kenswerter Weise mit den Ansichten dieser religiosen Autoritatsinstan-
zen decken - und dies oftmals ohne bewusste Intention — verdeutlicht
erneut, dass die Aneignung von Fatwas nicht zwingend im klassischen
Sinne iiber eine gezielte Ratsuche erfolgt. Vielmehr geschieht sie haufig
implizit durch den allgemeinen Konsum religionsbezogener Inhalte.36
Damit kommt der Erziehung sowie dem sozialen Umfeld eine pragende
Bedeutung zu. Sie wirken wesentlich an der Formung der religiosen
Orientierung mit und beeinflussen die individuellen Uberzeugungen
und Handlungsweisen nachhaltig.

1357 Anh. I, B: Yasser, 19.

1358 Anh. II, B: Hany, 22; dhnlich Yasser, 19; Basma, 28. Ahnlich sagt Murat dazu: ,Ich
wiirde wihlen gehen, ich gehe auch wihlen, definitiv. Ein Muslim hat die Pflicht,
dort, wo er ist, teilzunehmen am Leben, und wenn ich immer nur mich abschotte
und nicht teilnehme, habe ich nie die Moglichkeit, positiv einen Einfluss zu neh-
men. [...]. Und das ist wichtig, dass man das macht. Weil man dann Menschen
einen Nutzen bringen kann.“ Anh. I, B: Murat, 28.

1359 yg1. dazu statt vieler El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S. 232-238.

1360 vgl, Kap. VI, 1.
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Obgleich im Internet Fatwas zirkulieren, die eine Beteiligung an poli-
tischen Wahlen ablehnen - wie dies exemplarisch in den Verlautbarun-
gen der islamistischen Gruppierung Im Auftrag des Islam™¢' zum Aus-
druck kommt -, spielt deren Argumentation fiir die Befragten offenbar
keine erkennbare Rolle. Thre Ausfiihrungen konzentrieren sich vielmehr
darauf, die Parteien zu nennen, die sie zuletzt gewéhlt haben, oder die
personlichen Griinde darzulegen, aus denen sie eine bestimmte Partei
préferieren bzw. weshalb sie an den letzten Wahlen nicht teilnehmen
konnten. 32

Auf meine Nachfrage, weshalb bei politikbezogenen Themen keine
Fatwas zur Begriindung der eigenen Position herangezogen werden, lau-
tete eine Antwort: ,Ehrlich gesagt nicht, weil ich ja nicht in einem Land
lebe, wo die Scharia als Gesetz verwendet wird. Dass ich sie fiir mich
selbst in vielen Lebensbereichen als Leitfaden sehe, ist etwas anderes.
Aber in dem Lebensbereich ist es nicht so0.3¢3> Die hier formulierte An-
nahme, Scharia finde in der Diaspora keine umfassende Anwendung,
erwies sich bei vielen Studienteilnehmer:innen als entscheidend fiir
autonome Entscheidungen. Diese reflexive Eigenstandigkeit bei der Be-
stimmung von Anwendungsbereichen und Ausnahmen schariatischer
Normen verkorpert einen Individualisierungsprozess, der iiber blofie
Privatisierung hinausweist und vielmehr funktionale Normenselektivitat
beschreibt.

Im Unterschied zu den Migrant:innen erster und zweiter Generati-
on heben die befragten Konvertit:innen das Grundgesetz als Grundla-
ge ihrer Positionierung hervor: ,Es war fiir mich kein Thema, da es
in Deutschland kein Thema ist. In Deutschland gilt das Grundgesetz
[...]“B¢ Diese explizite Hierarchisierung — sakularer Rechtsstaat iiber
schariatische Normen - markiert eine kontextuelle Relativierung reli-
gioser Autoritat, die fiir Konvertit:innen typisch ist. Sie unterstreichen
ferner die Notwendigkeit, religionsbezogene und rechtsstaatliche Nor-
men der Scharia zu trennen, und argumentieren, dass schariatische Re-
gelungen zu Politik und Justiz nur in islamischen Staatsordnungen wie

1361 7um Video siehe https://www.youtube.com/watch?v=T2hHkpuJbec&t=301s (abg.

am 22.05.2023); weiterfithrend zur Website Im Auftrag des Islam siehe El-Wereny:
Radikalisierung im Cyberspace, v. a. S.108-112.

So sagt Thamer bspw.: ,Das Ding ist, ich war irgendwie auf Reise oder so. Ich
war nicht da in Deutschland. Und es gab irgendwie, ich habe mich informiert,
wie kann man trotzdem noch wihlen oder so [...]. Kein Extrastress dazu machen,
wenn es jetzt so ist, dass ich im Ausland bin“ Anh. II, B: Thamer, 22; siehe auch
Hany, 22; ahnlich Sumaya, 20.

1363 Anh. II, B: Sumaya, 20; dhnlich Basma, 28.

1364 Anh. II, C: Kara, 23.

1362
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Saudi-Arabien kohdrent seien, nicht aber in sdkularen Demokratien.!¢°
Durch diese Differenzierung sichern sie ihre religiose Identitdt, ohne
den sékularen Rechtsstaat zu konfrontieren.

Die in der oben zitierten Sequenz implizierte Verwunderung tiber die
Frage bringt eine Konvertierte nochmal deutlicher zum Ausdruck:

»Das war noch nie ein Thema fiir mich. N6, ich bin vorher wihlen gegangen und
gehe jetzt auch wihlen. [...] Also ich finde es ein interessantes Phdanomen, wenn ich
das erstmal so hore, weil ich da vorher gar nicht drauf gekommen wire. Es wire fiir
mich eher eine Pflicht als Muslima, mich zu beteiligen an dieser Gemeinschaft, dass
die funktioniert 1366

Dies deutet darauf hin, dass viele muslimische Konvertit:innen mit der
salafistisch-islamistischen Grundannahme géttlicher Souverdnitat nicht
vertraut sind. ,Da habe ich mir noch nie Gedanken dariiber gemacht,
tatsachlich“®%’, sagt auch Anna. Die Wahlbeteiligung wird stattdessen
als pragmatische ,Pflicht® rationalisiert, wobei Fatwas irrelevant blei-
ben und Entscheidungen vielmehr am eigenen ,Gewissen™ ausgerichtet
sind.36% Diese Haltung markiert eine tiefe kognitive Distanz zu Diskur-
sen, die gottliche Souverénitit als alleinigen Maf3stab sdkularer Politik
erheben; demokratische Partizipation wird vielmehr als religiose Ver-
pflichtung umgedeutet.

In der Rechtfertigung treten zwei Motive in den Vordergrund, die
mit den zuvor dargestellten Argumenten korrespondieren: Zentral ist
die Selbstwahrnehmung als ,Teil dieser Gesellschaft®, die eine aktive Mit-
verantwortung fiir die Verbesserung der Lebensbedingungen im Land
impliziert. Auch wenn einige Befragte religiose Diskurse konsultieren
und auf Fatwas stoflen, die Wahlteilnahme verbieten, entscheiden sie
sich individuell fiir deren Nichtbefolgung. Silvia formuliert dies exem-
plarisch: ,Wenn ich jetzt Pierre Vogel nachgehe, der sagt halt: ,Nee,
ist nicht erlaubt!® [...] Andererseits bin ich ein Teil dieser Gesellschaft
und mochte auch meinen Teil dazu beitragen und auch meine Zukunft
gestalten. 3% Dieser Bedeutungsverlust von Fatwas bestitigt in diesem
Zusammenhang noch einmal den kritischen Umgang vieler Studienteil-

1365 Vgl. Anh. II, C: Kara, 23; siche auch Anh. II, B: Hany, 22.

1366 Anh. II, C: Sofia, 26.

1367 Anh. 11, C: Anna, 23.

1368 Mit Susannes Worten: »[S]o glaube ich, dass ich dann auch, ah ah, einfach erstmal
(.) ja, nach / ich nach meinem besten Gewissen handle:“ Anh. II, C: Susanne, 22.

1369 Anh. I1, C: Silvia, 26. Ahnlich sagt Anna, 23: ,,Ah, weil es fiir mich normal ist, dass
ich ab meinem 16. Lebensjahr, bzw. dann ab 18, dhm, wihlen darf. Oder, ahm, (.)
da / also dass / dass es dazugehort, dass ich 'n Teil zu dieser Gesellschaft beitrage,
in der ich im Moment lebe*
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nehmer:innen mit salafistisch geprégten Fatwas und stellt zugleich ein
Merkmal religioser Indifferenz in existenzieller Hinsicht dar.

Der zweite Beweggrund, Fatwas nicht zu beriicksichtigen, betrifft die
Gefdhrdungsdiskurse gegeniiber Muslim:innen in Deutschland: ,In den
Medien wird oft gesagt, ja, wer Muslim ist, hdlt sich an die Scharia,
und das ist dann iiber dem Grundgesetz oder so, &h, also so, wie ich
das verstehe, ist das nicht so, ne, man muss schon sich den Gesetzen
des Landes, dh / daran halten¥’° Durch Wahlrechtsausiibung und ak-
tive politische Partizipation widerlegen die befragten Konvertit:innen
antimuslimische Narrative und entfalten eine strategische Religiositit,
die demokratische Mitwirkung gezielt als Schutzmechanismus gegen
islamophobe Diskurse einsetzt.

3.1.2. ,Es ist nicht mein Land.”

Im Kontrast zur Mehrheit der Befragten, fiir welche politische Partizipa-
tion selbstverstandlich ist und somit sdkulare Orientierung ausdriickt,
verweigert eine Minderheit — vorrangig jiingste Einwander:innen - die
Mitwirkung am demokratischen Prozess kategorisch. Bei ihnen avancie-
ren religids-normative Uberzeugungen zur dominanten Entscheidungs-
grundlage. Idealtypisch kristallisiert sich dieses Muster bei Omar:

»Es ist nicht mein Land. Deswegen wiirde ich mich da nicht einmischen. [...] Ich
weifl, dass man tber die Wahlbeteiligung und iiber die Demokratie an sich auch
sehr kontrovers diskutiert. Einige Gelehrte sagen, dass es haram ist und einige, wie

z. B. Y. al-Qaradawi, sagen, dass es nicht haram ist. Ich personlich tendiere aber

mehr dazu, es als haram zu betrachten 37!

Die hier beschriebene Ablehnung politischer Partizipation im Aufnah-
meland speist sich aus einem traditionalistischen Islamverstdndnis, das
Volkssouverdnitdt und demokratische Wahlen als fundamentale Verlet-
zung gottlicher Souverinitit konzipiert.””? Die Teilnahme an Wahlen
wiirde menschengemachte Gesetze (positive Gesetzgebung) legitimieren
und damit schariatische Normen kompromittieren. Als kufr wird das
gesamte politische System Deutschlands charakterisiert: ,,Das ist hier ein

1370 Anh. 11, C: Sofia, 26. Ahnlich heift es in Martins Begriindung: ,Wenn man nicht
wahlt, dann kommen die Falschen an die Macht oder dann islamfeindliche Partei-
en vielleicht kommen an die Macht oder so etwas und dann muss man als Muslim
immer das wahlen, was das Interesse der Muslime am ehesten erfullt Anh. II, C:
Martin, 35.

1371 Anh. II, A: Omar, 24.

1372 Fiir Niheres dazu siehe Kap. III, 3.1 Siehe auch El-Wereny: Radikalisierung im
Cyberspace, S. 149-152.
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ungldubiges Land. Es hat keine Religion; ein konfessionsloser Staat. 173
Dieses Islamverstidndnis reproduziert klassische traditionalistische Split-
terlogiken, die sakulare Ordnungen apriorisch delegitimieren.

Die Befolgung traditionalistischer Anweisungen signalisiert absoluten
Gehorsam gegeniiber religiosen Traditionen. Die gleichzeitige Ableh-
nung abweichender Positionen, wie al-Qaradawis Fatwa, deutet jedoch
auf selektive Autonomie hin. Grundlage bildet die Pluralitit digital zu-
ganglicher Normangebote religioser Autorititen, die selektive Optionier-
barkeit ermdoglicht.

Fiir den Befragten Khaled stellt nicht nur jede demokratische Wahl,
sondern grundsitzlich der Erwerb der Staatsbiirgerschaft einen ,Wider-
spruch mit der Doktrin des al-wala’ wa-I-bara*1¥* dar. Diese Doktrin
— deren Definition mit dem oben skizzierten Traditionalismus iiberein-
stimmt — fordert einerseits absolute Loyalitdt ausschliefllich gegeniiber
der muslimischen umma: Gott, seinem Gesandten, der Scharia und
den Glaubensgenoss:innen. Andererseits gebietet sie die strikte Abgren-
zung von allem, was schariawidrig ist - einschliefllich unislamischer
Staatsordnungen und als unglaubig Stigmatisierter. In Khaleds Wortlaut:
»-Meine Loyalitdt gilt nur gegeniiber meiner islamischen Gesellschaft.37>

Die hier beschriebene Denkweise erfiillt in diesem Fall eine gemein-
schaftsstiftende Funktion im Sinne einer Freund-Feind-Dichotomie.3¢
Sie zielt darauf ab, den Zusammenhalt und das Zugehorigkeitsgefiihl
der muslimischen Gemeinschaft zu stirken. Anders als alle anderen
Interviewpartner:innen thematisiert Khaled zunéchst die Einbiirgerung
als Voraussetzung politischer Partizipation. Obwohl hierzu unterschied-
liche Fatwas existieren, schliefit er sich der traditionalistischen Position
an: ,Das gehort mit den Fiflen getreten. Sie [die Einbiirgerung] ist
tir mich bedeutungslos. ¥’ Diese radikale Delegitimierung sakularer
Staatsbiirgerschaft verdeutlicht die totale Exklusivitat traditionalistischer
umma-Bindung gegeniiber staatlichen Ordnungen.

Einige Stimmen unter den befragten Muslim:innen in zweiter Genera-
tion lehnen die Beteiligung an Wahlen ebenfalls ab und berufen sich
dabei auf traditionalistische Cyberfatwas. Nadiya formuliert es wie folgt:
,Also ich habe mich mal dariiber informiert, als ich wahlen durfte.
Und dann kamen direkt [...] diese Im-Auftrag des Islam Videos, und die

1373 Anh. II, A: Omar, 24.

1374 Anh. 11, A: Khaled, 26. Siehe weiterfithrend dazu das Fallbeispiel 2.1.

1375 Ebd.

1376 Siehe weiterfithrend dazu El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S. 149f.; Wa-
gemakers: Salafistische Stromungen, S. 50ff.

1377 Anh. 11, A: Khaled, 26.
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machen einem so ein bisschen Angst. Also, die sagen ja dann: Wenn
du wiahlst, bist du kafiri*’s Das drohende, theologisch begriindete Argu-
ment, Muslim:innen wiirden durch die Wahlteilnahme kufr (Unglaube)
begehen und folglich vom Heil im Jenseits ausgeschlossen werden, bildet
in diesem Fall das entscheidende Motiv fiir den absoluten Gehorsam.
In ihren weiteren Ausfithrungen stimmt die Befragte den Argumenten,
die im Video vorkommen, dann zu, wenn sie argumentiert: ,Wir leben
halt in Europa, da kann man nicht erwarten, dass hier irgendwann
ein Gesetz entsteht, das auf der Scharia beruht.”” Die Vorstellung, die
Scharia bestimme {iber alle Fragen des Lebens und sollte deshalb als
Gesellschafts- und Staatsordnung tiber den von Menschen gemachten
Gesetzen stehen, korrespondiert mit der oben prisentierten Position
einiger muslimischer Neuzugewanderter.

In dhnlicher Form findet sich dieses Argument bei drei weiteren
Studienteilnehmer:innen der zweiten Einwanderungsgeneration. So be-
teiligen sich auch Ziyad, Maher und Emine nicht an den Wahlen in
Deutschland, weil sie keine Gesetze unterstiitzen wollen, die im Wider-
spruch zu Vorschriften der Scharia stehen konnten. Mit der Teilnahme
an Wahlen ,gibt man ja seine eigene Einverstindniserklirung, das, was
er [der Kandidat] macht, ist richtig [...]. Und wenn er sich jetzt fiir, ahm,
Sachen einsetzt, die gegen den Islam sind, dann bin ich ja auch ein Teil
der Schuld: 8 Die Wahlbeteiligung wird demnach als Blankovollmacht
verstanden, die potenzielle Scharia-Verstofie theologisch mitverantwort-
lich macht.

Die drohend wirkende Sprache in dem genannten Video scheint sich
aber nicht auf alle Rezipient:innen auszuwirken. Bei Im Auftrag des
Islam handelt sich um die gleiche ,Autoritdt; deren Anweisungen von
anderen Interviewten wie oben dargelegt zuriickgewiesen wurden. Dies
macht einmal mehr deutlich, dass die Entscheidung fiir oder gegen
den Gehorsam gegeniiber religiosen Autorititen individueller Natur ist.
Stellen hierbei salafistische bzw. islamistische Inhalte die Referenz fiir
jegliche Positionierung — ob nun ablehnend oder zustimmend - dar, so
bestatigt das dariiber hinaus die bereits mehrfach aufgezeigte Dominanz
solcher Angebote auf dem religiosen Online-Markt des Islam.!38!

1378 Anh. I1, B: Nadiya, 23; siehe auch Maher, 20; Ziyad, 23.

1379 Anh. 1, B: Nadiya, 23.

1380 Anh, II, B: Maher, 20; dhnlich Ziyad, 23. Dazu sagt Emine: ,Stellen Sie sich vor,
ich wahle Partei A. Dann macht Partei A etwas Gemeines oder etwas nicht Gutes.
Dann bin ich ja auch ein bisschen mitverantwortlich.“ Anh. II, B: Emine, 28.

Zur Meinungsverschiedenheit hinsichtlich der Beteiligung an Wahlen siche z. B.
El-Wereny: Wahlen.

1381
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Eine letzte Beobachtung sei hier nur kurz erwahnt: Einige Befragte,
vornehmlich muslimische Migrant:innen, zeigen generell eine ablehnen-
de Einstellung gegeniiber der Politik. Hierfiir nennen sie jedoch keine
religiosen Griinde, sondern verweisen eher auf ein allgemeines Desin-
teresse am politischen Geschehen: ,Ich interessiere mich, um ehrlich
zu sein, iiberhaupt gar nicht fiir politische Themen [...] und habe gar
kein Interesse, mich politisch zu engagieren*2 Andere erklirten ihre
Unzufriedenheit mit der Politik als Grund fiir ihre politische Passivi-
tat: ,Fir mich ist die ganze Politik Bullshit. Das ist ein kompletter
Millhaufen, ein Millhaufen. Weil die Leute machen sowieso, was sie
wollen, und wir haben so oder so keinen Einfluss darauf ®8® Fur diese
Politikverdrossenheit konnen individuelle Hintergriinde verantwortlich
sein, etwa gebrochene Wahlversprechen. Sie kann aber auch Folge einer
fehlenden politischen Erziehung sein. In diesem Sinne begriindet bspw.
der Befragte Amr seine Haltung: ,So wurde ich grofigezogen.3$* Ein-
schlagige Literatur begreift diese Politikpassivitat unter Migrant:innen
treffend als Fortwirkung der politischen Pragung aus dem jeweiligen
Herkunftskontext im Residenzland.!3%

Zusammenfassend lassen sich im Verhiltnis von religioser Autoritdt
und politischer Partizipation drei idealtypische Tendenzen konstatie-
ren: (1) Die Mehrheit der Befragten vertritt eine sdkulare Einstellung.
Fatwas und Muftis erweisen sich als normativ irrelevant; autonomes
Urteilsvermdgen und lebensweltliche Erfahrung bestimmen die Wahl-
beteiligung. Religionssoziologisch manifestiert sich hier induktive Indi-
vidualisierung, gestiitzt auf die Grundannahme einer politischen Islam-
fremdheit. Folgerichtig treten auch keine Spannungen zwischen religio-
sen Glaubensvorstellungen bzw. religiosen Autorititen und den sikular
verfassten Normen der Gesellschaft auf. Strenggenommen liegt diese
Dimension der Nichtbeachtung aufSerhalb des oben angefiihrten Konti-
nuums zwischen absolutem Gehorsam und religiéser Autonomie, da die
Ausblendung religioser Autoritdten unreflexiv vollzogen wird.

(2) Die bewusste Distanzierung von religiosen Autoritdten charakteri-
siert die reduktive Individualisierung. Hierbei beziehen sich die Betroffe-

1382 Anh. II, A: Tarek, 30. Zu dem Thema sagt Salih: ,Ich habe keine politische Mei-
nung. Es gibt drei, denen ich nicht vertrauen kann, und das sind Politiker, Banker
und Firmen-Vertreter. Salih, 63. Siehe auch Karem, 27; Amr, 30; Gamal, 181.

1383 Anh. 11, B: Ramy. S.24. Ahnlich sagt Michael dazu: ,Ich bin halt der Meinung, es
hat eh keinen Sinn. Es hat keinen Sinn, weil Politiker, die andern eh nichts. Aber
gut, meine Stimme geht dann halt eh weg an die Leute, die am wenigsten haben.
Anbh. II, C: Michael, 37.

1384 Anh. 11, A: Amr, 30.

1385 vgl, statt vieler Miissig/Worbs: Politische Einstellungen, S. 19f,
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nen zwar auf Fatwas, grenzen sich jedoch intentional von diesen ab und
handeln stattdessen zweckrational. Die staatlichen Rahmenbedingungen
des Residenzlandes fungieren dabei als primarer Impuls fiir die Relati-
vierung einschléagiger religioser Normen. Der resultierende Bedeutungs-
wandel - von transzendentaler Totalitdt hin zu kontextueller Partialitat
- untermauert die in der einschldgigen Literatur vertretene Sdkularisie-
rungsthese fiir Muslim:innen in Deutschland.!3%

(3) Neben wenigen Befragten, die generell kein Interesse an Poli-
tik haben, praktiziert eine Minderheit absoluten Gehorsam. Normati-
ve Orientierung erfolgt dabei aus jenseitiger Sanktionsangst und der
Uberzeugung géttlicher Souverinitit. Die Lebensfithrung wird — {iber
eine hdufig subjektive religiose Selbstverpflichtung, die handlungsleitend
den Alltag ordnet und reglementiert — zentral durch die Normen der
Scharia gepragt. Entsprechend soll die Scharia unbedingt zur Geltung
kommen und trotz der Lebensbedingungen in einer modernen, sikula-
ren (nichtislamischen) Gesellschaft ihren Anspruch auf die allumfangli-
che Lebensgestaltung behalten. Diese traditionalistische Totalitatslogik
exkludiert individuelle Entscheidungsfreiheit und politische Teilhabe in
Deutschland kategorisch.

1386 piir Naheres hierzu siehe Kap. I1L, v. a. 3.2.
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X. Restimee & Ausblick

Gegenstand der vorliegenden Studie war die Bedeutung des Internets
als Informations- und Kommunikationsraum fiir religionsbezogene An-
liegen von Muslim:innen in Deutschland. Auf qualitativ-empirischer
Grundlage wurden die Nutzer:innenprofile und ihre spezifischen For-
men der Aneignung islamischer Normativitdt im digitalen Raum analy-
siert. Dariiber hinaus wurden die Kriterien religioser Autoritdtsanerken-
nung sowie die Auswirkungen islamischer Normen auf die religiose Le-
bensfithrung der Rezipient:innen herausgearbeitet. Der Untersuchungs-
schwerpunkt lag auf sunnitischen Muslim:innen in Deutschland - so-
wohl mit als auch ohne Migrationshintergrund. Leitend war dabei die
Frage, in welcher Weise und in welchem Umfang die Nutzung religioser
Online-Angebote das Verhaltnis zwischen Autorititsglaubigen (Mustaf-
tis) und Autoritatsinstanzen (Muftis) pragt und inwiefern sich daraus
Wirkungen fiir den praktischen Umgang mit den Normen der Scharia
im Kontext der Diaspora ergeben.

Als theoretischer Ausgangspunkt wurden islamwissenschaftliche, is-
lamtheologische und religionssoziologische Ansitze zu Autoritatsstruk-
turen, religioser Individualisierung sowie zum Wechselspiel digitaler
Medien und religioser Autoritdtsinstanzen herangezogen. Diese inter-
disziplindre Perspektive erwies sich als besonders fruchtbar, um die
Relevanz, die Auspragungen und die Bedingungen der Aneignung von
Scharia-Normen im Kontext von Migration und medialem Wandel diffe-
renziert zu erfassen. Zugleich ermdglichte sie eine vertiefte Analyse der
daraus resultierenden Dynamiken in der Autorititsbeziehung zwischen
den Autoritétsglaubigen und den religiosen Instanzen.

In den folgenden abschlieflenden Ausfithrungen werden die Ergebnis-
se der empirischen Analyse systematisch in ihren Kontext eingeordnet
und mit der vorangegangenen konzeptionellen Diskussion in Beziehung
gesetzt. Dabei werden die in den einzelnen Kapiteln formulierten An-
nahmen erneut aufgegriffen und mit den aus dem empirischen Material
gewonnenen Befunden zusammengefiihrt.

1. Migration + Cyberfatwas = Autonomie?
Fatwas und Muftis spielen im Alltag vieler Muslim:innen - heute wie

schon die ganze islamische Geschichte hindurch - eine gewichtige Rolle,
formulieren sie doch religiose Normen und geben Leitorientierungen,
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wie man ein islamkonformes Leben fiihren kann. Als solche prigen Fat-
was die Lebensfithrung gldubiger Muslim:innen und beeinflussen ihre
Handlungsentscheidungen maf3geblich (vgl. Kap. II). In diesem Sinne
zeigten sich die Studienteilnehmer:innen mehrheitlich bestrebt, ihre re-
ligiésen Anliegen nur an Muftis bzw. Beratungsstellen oder Bezugsperso-
nen zu richten, von deren fachlicher Kompetenz, Rechtschaffenheit und
Reputation als Kenner der Scharia sie {iberzeugt sind. Wenngleich die
meisten Befragten dabei den normativen Anspruch und den bindenden
Charakter von Fatwas fiir ihre alltdgliche Praxis betonten, war bei einer
Minderheit eine eher kritische bis ablehnende Haltung gegeniiber Muftis
und deren Fatwas zu erkennen - wie weiter unten zusammenfassend
dargestellt wird.

Die Diasporasituation bewirkt nicht nur eine Transformation der in-
dividuellen Religiositit, sondern induziert zugleich eine tiefgreifende
Neuerfindung und Kontextualisierung religioser Traditionen. Wie in Ka-
pitel III zum Verhdltnis von Religion und Migration dargelegt wurde,
erzwingt die Migrationserfahrung - insbesondere das Aufeinandertref-
fen von Muslim:innen mit divergierenden religiésen und kulturellen
Pragungen in iiberwiegend nichtmuslimischen Gesellschaften — Prozes-
se der Sakularisierung, Privatisierung, Individualisierung und Relativie-
rung religiéser Praxis. Zugleich manifestieren sich paradoxerweise auch
Formen religioser Intensivierung. Diese dialektische Spannung verdeut-
licht die plurale Dynamik von Religiositdt in mehrheitlich nichtmuslimi-
schen Gesellschaften, in denen sowohl eine Aushandlung von Identitdt
als auch eine Neuverhandlung religiéser Autoritdt und Praxis innerhalb
transnationaler Diasporagemeinschaften erfolgt.

Religiose Autoritdten unterschiedlicher Couleur sind vor diesem Hin-
tergrund bemiiht, jhre Anhdnger:innen bzw. Muslim:innen allgemein
mit addquaten Fatwas zu den Herausforderungen des Alltags zu versor-
gen — Stichwort: figh al-aqalliyat: die Normenlehre fiir muslimische
Minderheiten, die seit den spaten 1990er-Jahren als normatives Paradig-
ma besondere religiose und ethische Bediirfnisse in nichtmuslimischen
Mehrheitsgesellschaften adressiert. Mit der Erweiterung und Diversifi-
zierung der Medienlandschaft, vor allem durch das Internet, nimmt die
digitale Vermittlung von Fatwas eine zentrale Rolle ein. Neue Medien er-
moglichen es religiosen Autorititen, trotz geografischer Distanz unmit-
telbaren Kontakt zu den Muslim:innen in der Diaspora zu pflegen, ihre
religiosen Handlungsanweisungen in Echtzeit zuganglich zu machen
und damit eine starkere Nahbarkeit zu schaffen. Durch den digitalen Zu-
gang erfahrt die traditionelle religiose Autoritdt eine tiefgreifende Umge-
staltung und wandelt sich zu einem komplexen, transnational vernetzten
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und medieniibergreifend agierenden ,religiosen Markt®. Im Ringen um
die religiése Deutungshoheit erfolgt dabei eine gezielte Ausrichtung auf
die heterogenen Bediirfnisse unterschiedlicher Nutzer:innengruppen,
wobei Fatwas sowohl als normative Orientierungsrahmen wie auch als
Mittel sozialer und spiritueller Unterstiitzung dienen.

Nicht allein die Migrationssituation, sondern auch der tiefgreifende
Medienwandel und die fortschreitende Medialisierung der Alltagswirk-
lichkeit tragen dazu bei, bestehende Lebensformen und tradierte Prakti-
ken zu transformieren und damit auch die Legitimitdt sowie die Binde-
kraft religioser Autorititen einer kritischen Neubewertung zu unterzie-
hen. Nachdem die ifta-Praxis {iber Jahrhunderte hinweg — sowohl in pri-
vater als auch in institutionalisierter Form (vgl. Kap. II) - einem exklusi-
ven Kreis religioser Gelehrter vorbehalten war, eréffnete die Etablierung
neuer Kommunikations- und Informationsmedien den Glaubigen erwei-
terte Moglichkeiten, sich religionsbezogene Inhalte eigenstindig anzu-
eignen sowie Einblick in alternative Interpretationen zu gewinnen. Gera-
de durch ihre medientechnischen Spezifika grenzen sich internetbasierte
Kommunikationsformate grundlegend von klassischen Massenmedien
ab. Sie bieten ein breites Spektrum grenziiberschreitender Interaktions-
moglichkeiten, das nicht nur eine individualisierte Gestaltung religioser
und spiritueller Praxis erlaubt, sondern auch die aktive Einflussnahme
auf einschlagige diskursive Aushandlungsprozesse fordert. Folgerichtig
ist das Internet in jiingerer Zeit als zentrales Medium religioser Infor-
mationsvermittlung und Selbstvergewisserung in den Fokus zahlreicher
Studien und Forschungsprojekte geriickt. Thm wird eine Schliisselrolle
in den Prozessen der Individualisierung und Subjektivierung zugespro-
chen, die mit einer Verschiebung wie auch einer Neuformierung religio-
ser Autoritatsstrukturen einhergehen.

Die empirische Analyse der vorliegenden Untersuchung hat aufge-
zeigt, dass sowohl die diasporische Lebenssituation als auch die religi-
onsbezogene Nutzung des Internets in der Tat entscheidend dazu beitra-
gen, das Verhiltnis zwischen religiésen Autoritétstrager:innen und ihren
Adressat:innen zu priagen und mitunter neu zu gestalten. Die Diaspora-
situation erweist sich dabei als priméarer Ausloser fiir Reflexionsprozesse
tiber Reichweite und Begrenzung schariakonformen Handelns im Alltag.
Sie fungiert als mafigeblicher Katalysator fiir ein gesteigertes moralisches
wie kritisches Bewusstsein und wirkt somit transformierend auf das reli-
giose Selbstverstandnis sowie die praktische Ausgestaltung religioser Le-
bensfithrung. Dem Internet - und damit dem Medienwandel — kommt
in diesem Zusammenhang eine nachgeordnete Bedeutung zu. Es vermag
bestehende Dynamiken zu verstirken und neue Kommunikationsraume
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zu er6ffnen, ist jedoch nicht der mafigebliche Treiber der strukturellen
Veranderungen in den Autoritatsbeziehungen. Vornehmlich durch die
spezifischen logistischen Herausforderungen der Diasporasituation de-
terminiert und - in nachgeordneter Weise — durch neue mediale Infor-
mations- und Kommunikationskanale flankiert, lassen sich die Autori-
tatsbeziehungen zwischen Mustaftis und Mulftis in der Gesamtschau als
ein Spannungsfeld beschreiben, das sich zwischen den Polen absoluter
Gehorsam und totale Autonomie erstreckt.

2. Zwischen Fremd- und Selbstbestimmung

Die empirischen Aufschliisse haben deutlich gemacht, dass es haufig
zu Spannungen zwischen den Normen der Scharia - genaugenommen
den Textinterpretationen religioser Autorititen — und den Normen saku-
larer Gesellschaften kommt. Im Umgang mit den sich daraus ergeben-
den Konflikten entfaltet sich unter Muslim:innen in Deutschland ein
breiter Werte- und Normendiskurs. Auf der Suche nach lebensnahen,
praktikablen und zugleich schariakonformen Normen orientieren sich
muslimische Glaubige entweder an den Handlungsanweisungen religio-
ser Autorititen im Online- wie im Offline-Kontext oder sie entwickeln
im offenen und konfligierenden Dialog mit den Normen der Mehrheits-
gesellschaft eigenstindige Losungsansitze. Letztere konnen dabei iiber
die Vorgaben der Scharia bzw. der mafigeblichen religiosen Instanzen
hinausgehen.

Dieser Normendiskurs vollzieht sich in individueller Auspragung und
spannt sich zwischen zwei Polen auf: dem absoluten Gehorsam einerseits
und der uneingeschrinkten Autonomie andererseits, respektive zwischen
Fremd- und Selbstbestimmung. Innerhalb dieses Spannungsfelds lieflen
sich im untersuchten Sample drei idealtypische Konfigurationen iden-
tifizieren. Diese wurden nicht nach bestimmten Akteur:innengruppen
definiert, sondern nach den jeweiligen Dispositionen der Autoritétsbe-
ziehungen, die - abhéngig von der situativen Konstellation - selbst bei
ein und derselben Person unterschiedlich stark zum Tragen kommen
konnen. Um kurz zu rekapitulieren:

(1) Der absolute Gehorsam wird vielfach als abstraktes normatives
Prinzip anerkannt und manifestiert sich — ausgehend von der Mehrheit
der im Sample befragten Individuen - insbesondere in der praktischen
Anwendung auf religios-rituelle, moralische und theologische Fragen. In
Deutschland sind diese Bereiche durch Artikel 4 des Grundgesetzes ge-
schiitzt, das die uneingeschrinkte Ausiibung religioser Uberzeugungen
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und Praktiken als fundamentales Grundrecht garantiert. Die Unterord-
nung gegeniiber religiosen Autoritatsinstanzen griindet sich primar auf
den Glauben an Traditionen sowie sakrale Texte, der als Ausdruck tradi-
tioneller Autorititsgldubigkeit verstanden wird. Gleichwohl manifestiert
sich diese Unterordnung zumeist in variabler und mitunter individua-
lisierter Form. Die im Untersuchungskontext erkennbaren Tendenzen
einer religiosen Individualisierung sind dabei haufig deduktiver Natur.
Gemaf3 der instruktiven Unterscheidung Bergers kennzeichnet sich die
deduktive Ausprigung dadurch, dass die Handlungsentscheidungen der
Akteur:innen innerhalb des tradierten normativen Rahmens verbleiben.
Insofern verpflichten sich diese Akteur:innen dem Prinzip des Gehor-
sams, erweisen sich dabei aber als gegeniiber einer spezifischen Autoritat
ungebunden und wiahlen vielmehr - beeinflusst von ihrem biografischen
Hintergrund sowie den jeweiligen sozialen Konstellationen - eigenver-
antwortlich, welcher religiosen Deutung sie folgen wollen.

Insbesondere in moralischen und theologischen Fragestellungen lasst
sich Gehorsam als Ausdruck freiwilliger Selbstbindung verstehen, der
eine Synthese zwischen absolutem Gehorsam und religioser Eigenstan-
digkeit darstellt. Dabei erfolgt hdufig keine explizite Suche nach Fatwas,
sondern eine eigenstindige argumentative Auseinandersetzung mit reli-
giosen Texten. Die ermittelten Variationen des Gehorsams unterscheiden
sich demnach weniger in der Freiwilligkeit, sondern vielmehr im Grad
der individuellen Abweichung, in der Intensitdt des Gehorsams bzw. in
der Haufigkeit der Suche nach alternativen Fatwas. Dies deckt sich mit
Saba Mahmoods Theorie, der zufolge die individuelle Selbstverpflich-
tung gegeniiber religiosen Autorititen sowie die Moglichkeit, zwischen
zwei Losungen zu wihlen, als Autonomie gelten. Schiffauer nennt dies
~Erziehung des Selbst“3” Dabei bleiben transzendente Hoffnungen auf
eine Vergeltung im Jenseits weiterhin mafigebliche Beweggriinde fiir die
Befolgung religioser Normen und die Ausfithrung ritueller Pflichten.

(2) Im Kontext des zweiten Typus, des begriindeten Ungehorsams,
traten Autonomietendenzen sowohl haufiger als auch in ausgepragte-
rer Form zutage. Dieses Muster des Ungehorsams manifestiert sich
vornehmlich im Umgang der Interviewten mit solchen Normen der
Scharia, die in direktem Konflikt mit den Traditionen und sozialen
Gepflogenheiten der Mehrheitsgesellschaft stehen. Die religiose Eigen-
stindigkeit der Befragten offenbart sich hier dahingehend, dass sie je
nach konkreter Sachlage eigenverantwortlich abwégen und entscheiden,

1387 Schiffauer: Migration and Religiousness, S.152, 155; Mahmood: Politics of Piety,
S.15, 22. Fiir Ndheres dazu siehe Kap. I, 2.3.
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ob sie den Handlungsanweisungen religioser Autorititen Folge leisten
oder diese relativieren. Insbesondere bei gesellschaftlichen Fragen, etwa
wenn es darum geht, Personen des anderen Geschlechts per Handschlag
zu begriiflen oder Nichtmuslim:innen zu deren religiosen Festen zu gra-
tulieren, beanspruchen sie einen weitreichenden Auslegungsspielraum
fiir sich und zeigen dabei eine ausgepragte autonome Entscheidungsfa-
higkeit.

Die beanspruchte Selbstbestimmung entspringt jedoch weniger einem
genuin subjektiven Streben nach autonomer Handlungsfreiheit oder in-
dividueller religioser Entscheidungsfindung, sondern vielmehr einem
durch die verdnderten Lebensbedingungen in der Diaspora bedingten
Anpassungsdruck sowie einem {ibergeordneten strategischen Zweck:
der gezielten Gegensteuerung gegen antimuslimische Ressentiments und
gesellschaftliche Gefdhrdungsdiskurse. Diese Form religioser Praxis ver-
weist somit auf eine dynamische Aushandlung religiéser Verpflichtun-
gen, in der Akteur:innen ihre Entscheidungen nicht als Bruch mit der
religivsen Norm, sondern als kontextuelle Ubersetzung derselben verste-
hen. In diesem Zusammenhang erscheint Religiositdt nicht als statischer
Normvollzug, sondern als relationale Praxis, die in Bezug auf situative
Anforderungen, soziale Erwartungen und moralische Selbstvergewisse-
rung kontinuierlich neu justiert wird.

In der Terminologie Max Webers ist dieses Handeln folglich als
zweckrational zu klassifizieren, wobei rationale Mittel zur Erreichung
eines klar definierten Zieles gewéhlt werden. Dies zeigte sich darin, dass
der Ungehorsam oftmals aus einer Notwendigkeit heraus erfolgt und
dabei auf die religiose Tradition Bezug nimmt. In diesem Sinne sind
die am haufigsten identifizierten Formen religioser Individualisierung
im hier betrachteten Kontext reduktiver Natur. So war die iiberwiegende
Mehrheit der Befragten darauf bedacht, entweder eine alternative Auto-
ritatsquelle zur Rechtfertigung ihrer Abweichungen zu finden oder ei-
genstandig innerhalb religiéser Rahmenbedingungen zu argumentieren.

Die Bemiihungen zahlreicher Studienteilnehmer:innen, ihren Unge-
horsam eigenstindig zu legitimieren, machen nicht nur deutlich, dass
der Fatwa-Markt im Internet selten addquate alternative Losungsansitze
bietet, sondern auch, dass die dort verfiigbaren Informationsangebote
mitunter kontraproduktive Wirkungen auf die Lebensfithrung der Rezi-
pient:innen entfalten konnen. So bewerten Gldubige bspw. bestimmte
Handlungen, wie das BegriifSen per Handschlag, anhand entsprechender
Cyberfatwas als siindhaft, was héufig ein ausgeprigtes ,schlechtes Ge-
wissen“ zur Folge hat, wenn es letztlich doch nicht vermieden wird (bzw.
werden kann).
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Dies untermauert einmal mehr meine oben aufgestellte Theorie,
wonach die Individualisierungstendenzen im Umgang mit den Scharia-
Normen unter Muslim:innen in der Diaspora nicht primér als Folge der
Internetnutzung zu betrachten sind, sondern vielmehr tief in ihrem spe-
zifischen Lebenskontext verwurzelt liegen. Hierbei erweist sich insbe-
sondere die Erwartungshaltung der nichtmuslimischen Mehrheitsgesell-
schaft - flankiert von den weit verbreiteten antimuslimischen Diskursen
und Islamfeindlichkeiten — als mafigebliche Triebfeder fiir den gezeigten
Ungehorsam gegeniiber religiosen Autoritdten (siehe hierzu Kap. IX, v. a.
2).

Besonders hervorzuheben in der Argumentation zahlreicher Ge-
sprachspartner:innen ist die wiederholt vorgenommene Bezugnahme
auf die Tradition bzw. auf religiose Texte. Teilweise unter expliziter Be-
rufung auf die Aussagen und Fatwas autoritdrer Instanzen, in anderen
Féllen jedoch auch unabhéngig davon, artikulierten sie ausdriicklich ihr
Bestreben, eine enge Verbindung zur islamischen Tradition zu etablieren
oder eine bereits bestehende Bindung aufrechtzuerhalten. Dies verdeut-
licht nicht nur die zentrale Bedeutung religioser Tradition fiir den Alltag
glaubiger Muslim:innen, sondern zeigt zugleich auf, dass religiose Au-
tonomie keineswegs zwangslaufig einen Bruch mit der Tradition oder
deren Verzicht impliziert. Wie einschlagige Studien zum Lived Islam
und zur Religiositat muslimischer Diaspora-Gemeinschaften belegen -
unter anderem bei Mahmood sowie Nokel und Weyers -, lasst sich
ein Leben in Ubereinstimmung mit den Scharia-Normen durchaus mit
einer ausgepragten Selbstbestimmung und religioser Eigenstdndigkeit
vereinbaren. Diese Normen werden dabei je nach Bedarf individuell
neu ausgelegt oder temporar aufler Kraft gesetzt. Klinkhammer charak-
terisiert diese Form islamischer Lebenspraxis, die sich durch einen prag-
matischen und flexiblen Umgang mit religiosen Normen auszeichnet,
als traditionalisierend. Andere Autor:innen bezeichnen sie hingegen als
dynamisch-reflexive Religiositdt, um die Verbindung von traditioneller
Bindung und kontinuierlicher Reflexion sowie situativer Neuinterpreta-
tion religioser Vorgaben hervorzuheben (siehe hierzu Kap. I, 2.3).

(3) Der dritte Typus, die religiose Indifferenz, liegt auflerhalb des
vorgestellten Spannungsfelds von Gehorsam und begriindetem Unge-
horsam. Er umfasst jene Bereiche, in denen die Mehrheit der Befragten
im untersuchten Sample keine Veranlassung sieht, religiose Autoritdten
zu konsultieren oder deren Fatwas einzuholen. Dabei ist den Betroffenen
die Distanzierung von ihrer Autorititsinstanz zumeist nicht bewusst.
Vielmehr vertreten sie die Auffassung, dass insbesondere die rechtlichen
und politischen Lebensbereiche aufierhalb der Zustindigkeit von Fat-
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wa-Instanzen liegen. Diese Individualisierungstendenzen sind demnach
induktiver Natur und wurden in der Terminologie von Pollack et al. als
eine religiose Indifferenz existenziellen Charakters eingeordnet. So waren
sich viele Interviewteilnehmer:innen einig, dass sie etwaige religiose
Autorititen nicht in Fragen der politischen Partizipation konsultieren
wiirden. Fiir diese Gruppe ist es selbstverstindlich, sich an Wahlen
zu beteiligen und sich aktiv ins politische Geschehen einzubringen. Es
wird somit klar zwischen religiosen sowie rechtlichen und politischen
Lebensbereichen unterschieden. Durch eine derartige Differenzierung
verringern sich potenzielle Spannungen und Konfliktfelder zwischen
den Normen der Scharia und den Regeln der sikularen Umweltgesell-
schaft erheblich.

Vor diesem Hintergrund ist Kanachers These, wonach fiir Muslim:in-
nen in modernen Gesellschaften lediglich die Wahl zwischen Sakularis-
mus und Fundamentalismus bestehe, infrage zu stellen. Die Ergebnisse
der empirischen Untersuchung haben verdeutlicht, dass die Mehrheit
der im Sample befragten Muslim:innen weder vollstindig auf ihre Re-
ligiositdt und ihre religiosen Uberzeugungen verzichtet — was einer Si-
kularisierung im Sinne Casanovas entsprache — noch eine umfassende
islamische Lebensweise geméfd den strengen Normen der Scharia an-
strebt, wie es fundamentalistische Gruppen propagieren.** Viele musli-
mische Glaubige scheinen ihre Entscheidungen eigenverantwortlich zu
treffen und eine sdkulare Haltung einzunehmen. Zudem betreffen die
meisten Alltagsfragen, mit denen sich Muslim:innen konfrontiert sehen,
vorrangig religiose und nicht rechtliche oder politische Themen (vgl.
hierzu Kap. VI, 2). Diese Beobachtungen korrespondieren mit den gén-
gigen Annahmen zu Sikularisierungstendenzen unter Muslim:innen in
Deutschland, wie sie bspw. von Rohe und Bielefeldt formuliert wurden.
Demnach zeichnet sich eine deutliche Tendenz ab, wonach religiose
Praxis und Uberzeugungen als private Angelegenheiten verstanden, poli-
tische und rechtliche Fragen hingegen zunehmend sékular und autonom
gehandhabt werden.

In diesem Sinne haben die beschriebenen Vorgange bei der Rezepti-
on von Fatwas illustriert, wie variabel Muslim:innen in Deutschland
auf die Handlungsanweisungen religioser Autorititen reagieren und wie
diese hdufig verhandelt werden. Die Glaubigen definieren selbst, in
welchen Lebensbereichen Fatwas fiir sie relevant sind und wann sie
angewendet oder aufler Kraft gesetzt werden. Manche religiosen Gebote
werden unter Beriicksichtigung gesellschaftlicher Normen und Erwar-

1388 Giche dazu Kap. I11, 2.1 und 3.1.
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tungen interpretiert oder je nach personlicher Situation relativiert. Diese
Beobachtungen stellen Weyers’ Annahme infrage, viele Muslim:innen
seien durch die verbindliche religiése Tradition in ihrer Autonomie ein-
geschrankt und befanden sich haufig in einem Spannungsfeld mit den
Wertvorstellungen der autochthonen Mehrheitsgesellschaft.

Diese Erkenntnis weckt auch Zweifel an islam- und sozialwissen-
schaftlichen Studien, die von einer absoluten Gehorsamsreligiositit un-
ter Muslim:innen ausgehen. Entgegen den Annahmen von Autor:innen
wie etwa T. Nagel und Oevermann verdeutlichten die empirischen Be-
funde, dass sich die Beziehung zwischen Ratsuchenden und religioser
Deutungshoheit nicht durch blinden Gehorsam beschreiben ldsst. Viel-
mehr zeigte sich, dass Gehorsam keine durchgingige Konstante im all-
taglichen Handeln bildet, sondern nur in bestimmten Bereichen und
Situationen praktisch relevant wird. Die Beziehung zu den religiosen Au-
toritdten ist eher durch einen hohen Grad religiéser Individualisierung
gekennzeichnet. Diese Individualisierung religioser Praxis duflert sich
in verschiedenen Auspragungen. Sie spiegelt sich in der gleichzeitigen
Koexistenz von Gehorsam, Anpassung, eigenverantwortlichem Handeln,
partieller Ablehnung und bewusster Ausklammerung religiéser Normen
wider - stets abhidngig von der jeweiligen Lebenssituation und der
thematischen Relevanz fiir die individuelle Lebensfithrung. Dieses viel-
schichtige Handlungsrepertoire wird mafgeblich dadurch begiinstigt,
dass islamische Normativitit, exemplifiziert an Fatwas, keinen zwingend
bindenden oder repressiven Charakter besitzt, sondern vielmehr durch
eine freiwillige und selbstbestimmte, innere Verpflichtung getragen ist.
Die empirischen Erkenntnisse stiitzen somit islamisch-theologische An-
satze, wie sie von Badawia und Abou El Fadl vertreten werden, die die
Eigenverantwortlichkeit und Selbstbestimmung muslimischer Glaubiger
sowie das Potenzial des Islam zur Autonomie und Anpassungsfahigkeit
an die Herausforderungen sdkularer, moderner Gesellschaften hervorhe-
ben'1389

Gleichwohl lasst sich nicht von einer generellen Sdkularisierung oder
einer grundsitzlich pragmatischen und individuell konfigurierten Le-
bensfithrung unter Muslim:innen in Deutschland sprechen. Die empiri-
schen Befunde offenbaren vielmehr divergente Haltungen hinsichtlich
der Aneignung und Interpretation der Normen der Scharia. Neben der
zuvor skizzierten Mehrheitsposition traten wiederholt abweichende Mei-
nungen zutage, die im Folgenden kurz aufgegriffen werden.

1389 74 einschligigen Theorien siehe den Forschungsstand Kap. I, 2.1.
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3. Heterogenitit aufgrund biografischer Beziige

Die eben angesprochenen Minderheitenpositionen lassen sich grob in
zwei Typen gliedern: (a) Der erste Typus kann dem Traditionalismus
zugeordnet werden und weist Tendenzen zu salafistischen bzw. islamis-
tischen Orientierungen auf: Angehorige dieses Typus streben eine Le-
bensweise an, die auf einer strikt buchstabengetreuen und unverriick-
baren Umsetzung der Scharia-Normen basiert, die iiber geografische
und gesellschaftliche Kontexte hinaus Giiltigkeit beansprucht - auch
wenn sie im Konflikt mit den Gesetzen und gesellschaftlichen Normen
des Residenzlandes steht. Dieses Muster, das die Bekraftigung religioser
Traditionen sowie die unbedingte Befolgung religioser Autorititen ein-
schliefit, stimmt in seinen Grundziigen mit Klinkhammers Beschreibung
einer exklusivistischen islamischen Lebensform tiberein. Hierbei werden
religiose Normen als dogmatisch gegeben angesehen, wobei ihre histo-
rische Wandelbarkeit und Kontextabhingigkeit entweder negiert oder
bewusst ausgeblendet werden.!>°

Diese Tendenz zu uneingeschranktem Gehorsam in samtlichen Le-
bensbereichen, einschliefllich rechtlicher und politischer Felder, lasst
sich einerseits auf die Sozialisation und die biografischen Hintergriinde
der Betroffenen und andererseits — vor allem im Kontext muslimischer
Migrant:innen, insbesondere bei Neuankommlingen — auf migrationsbe-
dingte Krisenerfahrungen wie Fremdheitserleben, Unsicherheitsgefiihle
und rassistische Ausgrenzung zuriickfithren. Diese Befunde korrespon-
dieren mit sozialwissenschaftlichen Studien, die bei Migrant:innen in-
folge von Auswanderung oder Flucht eine Intensivierung bzw. Radikali-
sierung religioser Orientierungen beobachten. Gleichzeitig betonen Au-
tor:innen wie A.-K. Nagel und Baumann, dass sich unter muslimischen
Migrant:innen auch deutliche Tendenzen zur Individualisierung und
Privatisierung der religiosen Praxis nachweisen lassen, was den Ergeb-
nissen der oben vorgestellten Analyse entspricht.

(b) Der zweite Typus, der vornehmlich nichtpraktizierende Mus-
lim:innen umfasst, misst religiosen Pflichten keine nennenswerte Bedeu-
tung bei. Fatwas und Muftis spielen im Alltag dieser Gruppe folglich
keine Rolle. Muslim:innen dieses Typus handeln weitgehend induktiv
und orientieren sich an ihrer personlichen Erfahrung sowie an den
Wert- und Normvorstellungen der Mehrheitsgesellschaft, ohne sich auf
religiose Normen zu berufen. Dementsprechend lassen sich bei diesen
Akteur:innen keine Konfliktsituationen zwischen dem Streben nach

1390 ygl. Klinkhammer: Moderne Formen, S. 48.
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Selbstbestimmung und der Bindung an religise Autorititen beobachten,
wenngleich dies zulasten der religiésen Tradition geht, die weitgehend
aufgegeben wird. Selbst das jenseitige Schicksal, das nach islamischem
Verstdndnis oftmals als Verdienst fiir die Ausiibung religioser Pflichten
und den Gehorsam gegeniiber religiosen Autoritaten gilt, findet in dieser
Lebensfithrung kaum Beachtung. Wesentliche Voraussetzungen fiir diese
Form der religiésen Distanzierung liegen in der primaren und sekunda-
ren Sozialisation sowie in negativen Erfahrungen im Umgang mit Fatwas
und Mulftis (siehe v. a. Kap. VI, 1.3).

Dieser Typus islamischer Lebensfithrung bewegt sich im Wesentli-
chen jenseits der zuvor genannten Pole von absolutem Gehorsam und
religiéser Autonomie, da er sich auferhalb etablierter religiéser Tradi-
tionen verortet. Gleichwohl identifizieren sich die Angehdrigen dieses
Typus ausdriicklich als Muslim:innen, weshalb sie in den Rahmen dieser
Untersuchung einbezogen wurden. Geméfl Klinkhammers Typologie
handelt es sich hierbei um einen universalistischen Ausdruck islamischer
Lebenspraxis, der Spiritualitit und Transzendenz als allgemeingiiltige
menschliche Bediirfnisse begreift und die Heilsperspektiven nicht an die
strikte Befolgung religioser Gebote und Verbote kniipft. Nach Weyers
liegt diesem Lebensmuster ein sdkular-moralisches Prinzip zugrunde,
bei dem die normative Relevanz der Scharia fiir die Bewertung von
Entscheidungen, Handlungen und potenziellen Normenkonflikten keine
Rolle spielt.3!

Riickblickend auf die im Sampling vorgenommene Differenzierung
zwischen praktizierenden und nichtpraktizierenden Muslim:innen (vgl.
Kap. V) ldsst sich der erstgenannte Typus angesichts der bisherigen
Befunde in zwei spezifischere Subtypen ausdifferenzieren: in traditio-
nell-pragmatische Glaubige, die bemiiht sind, die Normen der Scharia
im Alltag weitgehend zu beriicksichtigen, es aber zugleich in Erwagung
ziehen, davon je nach Sachlage abzuweichen, und traditionell-exklusivis-
tische bzw. traditionell-salafistische Glaubige, welche die Religion des
Islam verabsolutieren und ausschliefSlich die Scharia-Normen in den
unterschiedlichen Sphéren des Lebens strikt und buchstabengetreu in
die Tat umsetzen.

Diese Ergebnisse widersprechen, zusammenfassend betrachtet, nicht
nur der reduktionistischen Perspektive einschlagiger Studien, die eine
religiose Radikalisierung unter Muslim:innen als Kompensation fiir so-
ziodkonomische Deprivationen postulieren. Sie widerlegen zudem ein-
dimensionale Annahmen, welche die religiose Autonomie bzw. Subjekti-

1391 Fiir Niheres zu dieser Typologie siehe Kap. I, 2.3.
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vierung als zentrales Charakteristikum der Religiositidt von Muslim:in-
nen in der Diaspora hervorheben. Wie bereits Klinkhammer, A.-K.
Nagel sowie Weyers et al. auf die Pluralitit muslimischer Religiositét
und Lebensweisen in Deutschland hingewiesen haben, bestitigt auch die
vorliegende Untersuchung die divergierenden Verstandnisse im Umgang
mit den Normen der Scharia und der Autoritit religioser Instanzen.
Eine pauschale Einordnung von Muslim:innen als salafistisch, radikal,
pragmatisch, kritisch oder sakular stellt folglich kein addquates Abbild
dar, sondern verzerrt die vielfaltige und ambivalente Realitit.

Bei der Herausarbeitung der oben angefiihrten Aneignungsmuster
religiéser Normen, der Formen gegenwartiger religioser Lebensfithrung
der Muslim:innen in Deutschland und der Konsequenzen der Nutzung
des Internets riickte die vorliegende Untersuchung insbesondere die
Bedeutung des Internets fiir die religiose Beratung sowie die Kriterien
der Anerkennung normativer Handlungsanweisungen in den Fokus. Sie
werden im Folgenden noch einmal zusammenfassend rekapituliert.

4. Cyber-Islam als verlingerter Arm des Traditionalismus

Die empirischen Erkenntnisse haben gezeigt, dass muslimische Ratsu-
chende Online-Medien primar als initiale Ressource fiir religiose Anfra-
gen konsultieren, zugleich jedoch gezielt ein hybrides Ensemble digitaler
und analoger Kanile einsetzen. Das Internet wird als religiose Bera-
tungsquelle (1) aus vielfaltigen Motiven und (2) fiir verschiedene Zwecke
genutzt. Dabei kommen Cyberfatwas nur unter bestimmten Bedingun-
gen zum Einsatz, wie Abschnitt 5 im Folgenden zusammenfassend zeigt.

(1) Ratsuchende bedienen sich des Fatwa-Markts im Internet nicht
nur infolge logistischer Hiirden oder aus Mangel an qualifizierten Ima-
men vor Ort, sondern ebenso wegen der besonderen medialen Eigen-
schaften des Internets. So zeigen die empirischen Befunde auf, dass das
Internet insbesondere fiir Neuankommlinge das unter den Bedingun-
gen der Diaspora wahrgenommene Defizit an Offline-Angeboten und
religioser Infrastruktur kompensiert. Die medialen Besonderheiten der
Neuen Medien - etwa die Auflosung von Zeit und Raum, die Interaktivi-
tat, die Anonymitit sowie die breit zugéngliche Vielfalt religiéser Inhalte
im Netz - eroffnen den Nutzer:innen die Moglichkeit, eigenstandig nach
Antworten auf religiose Fragestellungen zu suchen und bewusst iiber die
Aneignung einzelner Normen zu entscheiden. Durch die neu entstande-
nen Wahlfreiheiten geraten etablierte Autorititshierarchien zunehmend
unter Druck. Dieser Befund korrespondiert im Wesentlichen mit den
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Thesen bisheriger Studien, die einen grundlegenden Wandel religioser
Autoritat im digitalen Zeitalter postulieren (vgl. Kap. I, 2 und IV, 4).

Den besagten theoretischen Uberlegungen zur Verschiebung religio-
ser Autoritdtsbeziehungen durch religionsbezogene Internetnutzung ist
nur insofern zuzustimmen, als sich die Wege der Ratsuche weitgehend
gewandelt haben - im Sinne religiéser Privatisierung. Anstelle des
gewohnten direkten Austauschs in der Ortlichen Moschee mit dem
Imam greifen Muslim:innen heute verstarkt auf niedrigschwellige digita-
le Angebote wie Online-Fatwa-Portale oder Messenger-Dienste zuriick.
Gleichwohl erweisen sich die weit verbreiteten Thesen, wonach die re-
ligiése Internetnutzung als mafgeblicher Motor der Individualisierungs-
tendenzen unter Muslim:innen fungiere, nur als bedingt stichhaltig. Die
vorliegenden Befunde zeichnen vielmehr ein ambivalentes Bild, das ins-
gesamt eher im Widerspruch zu diesen Annahmen steht:

Die raumiibergreifende und zeitlich flexible Rezeption thematisch
breit gefacherter Online-Angebote erfahrt zwar vielfache Wertschatzung
seitens der Studienteilnehmer:innen, gleichwohl férdern die in diesen
Angeboten vermittelten Werte und Normen nicht immer ihre Hand-
lungsautonomie. Das liegt daran, dass der Fatwa-Markt im Netz mafi-
geblich vom salafistischen und islamistischen Konservatismus geprégt
ist. Dieser propagiert ein traditionalistisches Islamverstandnis, das die
religiose Autonomie der Individuen in den Hintergrund riickt oder ih-
nen gar vollstindig entzieht. Die Orientierung an den islamischen Nor-
men und Werten wird dabei hdufig ideologisch aufgezwungen; sie ba-
siert nicht auf eigenstindigem Verstehen und fordert folglich auch nicht
das individuelle Urteilsvermégen der Glaubigen - hierzu vgl. Kap. IV, 4.

Demnach ist im Hinblick auf die Vielfalt des Online-Islam, die fiir
zahlreiche Befragte einen weiteren Beweggrund fiir die religionsbezoge-
ne Internetnutzung darstellt, zwischen zwei Dimensionen zu differenzie-
ren: Die erste Dimension umfasst die mannigfaltigen Formate religioser
Angebote im Netz, namentlich die Moglichkeit, sich zu religiosen Frage-
stellungen interaktiv, anonym und audiovisuell mit Autoritdtspersonen
oder anderen Glaubigen auszutauschen, ohne dabei Unannehmlichkei-
ten oder soziale Sanktionen befiirchten zu miissen. Die zweite Dimensi-
on bezieht sich auf die Inhalte der Online-Angebote. Zwar zeichnet sich
die digitale islamische Welt insgesamt durch eine zunehmende Vielfalt
an Lehrmeinungen und Positionen aus, jedoch konnte eine deutliche
Dominanz salafistischer und islamistischer Inhalte festgestellt werden.
Die Informations- und Kommunikationskanale, tiber die liberale Stim-
men ihre Ansdtze und Fatwas verbreiten, sind haufig weder in vergleich-
barem Mafle professionell noch mehrsprachig oder medieniibergreifend
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préasent wie die salafistischen bzw. islamistischen Formate auf dem Medi-
enmarkt. In jedem Fall vermag ihr Informationspool nicht mit der Fiille
der Angebote traditionell-salafistischer oder neo-traditionalistisch-isla-
mistischer Denkrichtungen zu konkurrieren. Dies belegen nicht nur die
theoretischen Ausfiihrungen, sondern auch die empirischen Befunde.
Zu den meistfrequentierten Websites zahlen Islam Qe&A, Islamweb.net,
Islamfatwa.de, Macht’s Klick? sowie die Seiten von Online-Predigern
wie Pierre Vogel und Abul Baraa, die dem Salafismus bzw. Islamismus
zuzurechnen sind (siehe hierzu Kap. VII).

Vor dem Hintergrund dieser Differenzierung besteht die in der Fach-
literatur angenommene Vielfalt des Islam im Internet derzeit ausschlief3-
lich im Hinblick auf die unterschiedlichen Angebotsformate. Was die
inhaltliche Diversitét betrifft, befindet sie sich hingegen nach wie vor
in einem Anfangsstadium. Das schlieSt allerdings nicht aus, dass das
Online-Spektrum des Islam pluralistisch geprégt ist. Die empirischen
Ergebnisse der vorliegenden Untersuchung zeigen jedoch eindeutig, dass
die liberale Internetprasenz sowohl in quantitativer als auch in qualitati-
ver Hinsicht den salafistischen und islamistischen Aktivititen im Netz
nachsteht.

Wihrend fiir manche Muslim:innen das Internet als bedeutsame
Quelle religioser Orientierung dient und sie — oftmals dank ihrer Mehr-
sprachigkeit — von der Vielfalt der im Netz prasentierten Meinungen
profitieren, empfinden andere die Vielfalt an Rechtsmeinungen als Quel-
le von Verunsicherung und Verwirrung. Dies fiihrt folgerichtig dazu,
dass sie zusatzlich eine Bezugsperson aus ihrem sozialen Umfeld zu Rate
ziehen.

Ebenso ruft die Anonymitit im Netz bei den Nutzer:innen ambiva-
lente Reaktionen hervor: Einerseits entfaltet die vermeintliche Anonymi-
tat einen bestarkenden und anziehenden Effekt, andererseits fiithrt sie
aber auch zu Unsicherheit und Skepsis. Die empirischen Aufschliisse
haben deutlich gemacht, dass die Pseudonymitit die Identifikation der
Person eines Muftis sowie die Kontrolle iiber die Publikation von Fat-
was oder religiosen Inhalten im Netz grundsatzlich erschwert. Aufgrund
dieser mangelnden Transparenz hat sich bei zahlreichen Befragten eine
skeptische Haltung gegeniiber den Online-Fatwas gezeigt. Dies bestitigt
Mandavilles Bedenken hinsichtlich der Anonymitdt im Internet und der
damit verbundenen Manipulierbarkeit der Online-Angebote.*? Zugleich
wird diese Anonymitit auf Seiten der Nutzer:innen von vielen Studien-
teilnehmer:innen insbesondere im Zusammenhang mit schambehafte-

1392 Sjehe Kap. I, 2.2.
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ten Themen wie Intimitdt und Sexualitdt geschdtzt. Andere hingegen
haben keine Hemmungen, auch solche sensiblen Anliegen mit einer
vertrauten Bezugsperson zu besprechen, und begriinden diese Haltung
mit Verweisen auf die religiose Tradition. Wiederum andere duflern
grundsatzliche Zweifel daran, ob die Nutzer:innen tatsichlich anonym
bleiben und ob ihre personlichen Daten hinreichend geschiitzt sind.

Besonders muslimische Frauen unter den Neuzugewanderten nutzen
das Internet haufig nicht nur tempordr oder lediglich zu bestimmten
Themen. Auch wechseln sie oftmals nicht zwischen Offline- und Online-
Beratung, sondern bevorzugen in religiosen Angelegenheiten dauerhaft
den digitalen Raum gegeniiber traditionellen Beratungsangeboten. Das
Netz ermoglicht es ihnen, personliche Fragen zu stellen, die im Offline-
Kontext tabuisiert oder mit Scham belegt sind. Uberdies lassen sich im
Internet soziale Schranken tiberwinden, ohne negative Konsequenzen
im religios gepragten Alltagsumfeld befiirchten zu miissen. Diese Ten-
denz deutet darauf hin, dass patriarchale Strukturen in islamisch geprag-
ten Gesellschaften nach wie vor mafgeblich die Geschlechterbeziehun-
gen zwischen Mann und Frau pragen - so werden Moscheebesuche von
einigen Migrantinnen weiterhin als ,Minnersache® betrachtet. Diese
Befunde korrespondieren mit Forschungsarbeiten, etwa von Braune und
Cooke, die das Internet fiir muslimische Frauen als einen zentralen Ort
darstellen, der feministische Individualisierungstendenzen ermoglicht
und verstédrkt.13%

Frauen der zweiten Einwanderungsgeneration verfiigen hingegen oft-
mals iiber Offline-Alternativen, etwa den Riickhalt durch Familienmit-
glieder, weshalb das Internet fiir sie keine zentrale Anlaufstelle darstellt.
Demografische Merkmale spielen jedoch nicht nur eine entscheidende
Rolle bei der Wahl der Autoritatsinstanz, sondern beeinflussen auch
die Festlegung der Grenzen, innerhalb derer Scharia-Normen umge-
setzt oder je nach individueller Lebenssituation relativiert werden(siehe
Kap. IX).

Angesichts dieser ambivalenten Rezeptionsweisen konnen die media-
len Eigenschaften der religiosen Online-Nutzung zusammenfassend in
zwei Kategorien aufgeteilt werden: in primdre, iiberwiegend positiv
bewertete Eigenschaften wie Interaktivitdt, mediale Konvergenz sowie
zeitliche und raumliche Flexibilitdt einerseits und sekunddre Eigenschaf-
ten wie Meinungspluralitit und Anonymitédt andererseits. Letztere wer-
den von den Befragten situativ zwar als Ressource geschitzt, gleicher-
maflen jedoch auch als potenzielle Problemdimension wahrgenommen.

1393 vgl. Kap. I, 2.2.
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Diese ambivalente Wahrnehmung wirft ein kritisches Licht auf einschli-
gige Forschungsansitze, die das Internet undifferenziert als zentralen
Schlisselfaktor religioser Selbstbestimmung und Entscheidungsautono-
mie muslimischer Gldubiger erachten.

Eine zentrale theoretische Schlussfolgerung der vorliegenden Studie
lautet vor diesem Hintergrund, dass das Internet das Autonomiepotenzi-
al muslimischer Glaubiger nur ansatzweise fordert, da es als verlangerter
Arm des Traditionalismus und Neo-Traditionalismus fungiert. Zwar un-
terstiitzt die im Netz manifeste Pluralitat islamischer Normativitat — ins-
besondere verkorpert durch das islamische Rechtsgenre figh al-aqalliyat
- grundsdtzlich die Entscheidungsautonomie muslimischer Internetnut-
zer:innen, doch ist sie nicht primar Ausloser von Subjektivierungs- und
Selbsterméchtigungsprozessen. Vielmehr bildet der durch die Diaspora-
situation induzierte Drang zur Neupositionierung und Anpassung an
die ungewohnte Lebenswirklichkeit als Minderheit in einer {iberwiegend
nichtmuslimischen Gesellschaft das zentrale Motiv fiir den Wandel und
die Verschiebungen in religiosen Autorititsverhéltnissen.

(2) Mit Blick auf die religionsbezogenen Nutzungszwecke des Inter-
nets bestitigen die Ergebnisse im Wesentlichen die eingangs formulierte
Hypothese zur Stichprobenbegriindung. Es wurden aus der empirischen
Analyse drei Nutzer:innentypen herausgearbeitet:

(a) Der erste Typus umfasst jene, die das Internet vornehmlich
als Ressource zur Informationsbeschaffung und zur Kommunikation
bei religiosen Fragestellungen nutzen. Insbesondere muslimische Neu-
ankommlinge verstehen das Internet als einen vertrauten Raum, der
interaktive Austauschmaglichkeiten zu diversen Themenbereichen eroft-
net. Dabei wurde neben den zuvor diskutierten Merkmalen der Neuen
Medien das Defizit an institutionalisierter religioser Infrastruktur als
zentraler Ausgangspunkt fiir die Internetrezeption herausgestellt.

(b) Zum zweiten Typus zdhlen hingegen Nutzer:innen - iberwiegend
Migrant:innen der ersten und zweiten Einwanderungsgeneration -, die
das Internet nicht als alleinige Quelle fiir religiése Beratungen heranzie-
hen. Vielmehr dient es ihnen als Mittel zur Informationsbeschaffung,
um sich eigenstindig tiber grundlegende, bereits vertraute religiose
Praktiken zu vergewissern oder sich gezielt auf Gesprache mit Bezugs-
personen im analogen Umfeld vorzubereiten. Die skeptische Haltung
dieser Nutzer:innen gegeniiber dem Internet als Beratungsplattform
fiir religiose Fragen resultiert aus den zuvor genannten Nachteilen, et-
wa der Uberforderung durch die Vielzahl divergierender Meinungen
und der fehlenden Transparenz. Daher ist ihre Nutzung des Internets
eng mit einer Offline-Selbstvergewisserung verkniipft; Online-Angebote

456



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-235
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

werden stets ergdnzend zu den Vertrauenspersonen im direkten Umfeld
konsultiert. Fiir diesen Nutzertyp besitzt die Online-Beratung nur eine
untergeordnete Bedeutung, da im Gegensatz zu den Angehdrigen des
ersten Typus ein umfassendes Repertoire alternativer Referenzquellen
und Orte zur Fatwa-Findung zur Verfiigung steht. Dazu zéhlen etwa das
Einholen von Auskiinften bei vertrauten Personen im privaten Umfeld,
das Studium einschldgiger Fachliteratur oder klassischer Printmedien so-
wie die Kontaktaufnahme zu vertrauenswiirdigen Personen im Ausland.
Diese hybride Praxis unterstreicht die strategische Diversifikation in der
religiosen Wissensaneignung. Die konditionale Inanspruchnahme von
Cyberfatwas markiert dabei eine nuancierte Abwéagung zwischen media-
ler Zuganglichkeit und hermeneutischer Skepsis.

Trotz der insgesamt zuriickhaltenden Haltung der Befragten in diesem
Kontext gegeniiber der religionsbezogenen Nutzung des Internets ist
nicht auszuschlief8en, dass die religiosen Online-Inhalte ihr Glaubensle-
ben und ihre Lebensfithrung beeinflussen - oft in unbewusster Weise.
Viele von ihnen haben das Internet bereits in ihrer Jugendzeit - bei
Konvertit:innen vor allem zu Beginn des Ubertritts zum Islam - inten-
siv zur Klarung religioser Fragestellungen genutzt (vgl. Kap. VII, 2).
Mit fortschreitendem Lebensalter, steigender Bildung und verandertem
Familienstatus entwickelte sich jedoch eine zunehmend kritischere Hal-
tung gegeniiber den religiosen Inhalten im Netz. Diese Verdnderungen
brachten zugleich Offline-Alternativen mit sich, etwa den Ehemann
als religiose Autoritat. Dass trotz der Skepsis und Unsicherheit, die
mit der religionsbezogenen Internetnutzung einhergehen kénnen, keine
vollstandige Abkehr vom religiosen Angebot im Netz zu beobachten ist,
verdeutlicht noch einmal den Mangel an addquaten Alternativangeboten
vor Ort.

(c) Die Bereitschaft, vollstandig auf Cyberfatwas zu verzichten, so-
fern kompetente Fachpersonen im personlichen Umfeld erreichbar sind,
zeigte sich vor allem beim dritten Typus, der jedoch mit nur einer
Person unter den Befragten eine Ausnahme bildet. Diese Ablehnung
der religionsbezogenen Internetnutzung beruht in erster Linie auf der
Verfiigbarkeit verldsslicher Ansprechpartner und Kommunikationsmog-
lichkeiten im Offline-Bereich. Zudem ergab die Analyse einen Zusam-
menhang mit der besonderen Rolle der betreffenden Person als Vorsit-
zender einer Moscheegemeinde. Neben seiner Unzufriedenheit mit dem
religiosen Fatwa-Markt im Internet, insbesondere aufgrund von dessen
Uniibersichtlichkeit und Manipulationsanfalligkeit, fiirchtet der Inter-
viewte auch einen Bedeutungsverlust der Moschee als institutioneller
und sozialer Ort der Fatwa-Suche sowie der religiosen Begegnung. Diese
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Befiirchtung richtet sich nicht auf 6konomische Einbuflen — da Fatwas
im sunnitischen Islam unentgeltlich erteilt werden -, sondern ist als Re-
flexion iiber die Implikationen fiir die Kohésion und Identitatsbildung
der muslimischen Gemeinschaft in der Diaspora sowie tiber die damit
verbundene Erosion der funktionalen Bedeutung der lokalen Moschee
als sozialer und religioser Begegnungsstitte zu verstehen.3#

Typologisch unterscheiden sich die Nutzungsweisen vor allem darin,
dass fiir einen Teil der Befragten — {iberwiegend Neuzugewanderte — das
Internet eine zentrale und verldssliche Quelle religioser Beratung dar-
stellt. Dagegen betrachten viele andere, vornehmlich Muslim:innen der
zweiten Einwanderungsgeneration, das Internet als einen ergdnzenden
Raum fiir religiose Unterhaltung oder Selbstbildung. Dariiber hinaus
differenzierten sich die Verldufe primar dadurch, dass das Internet, ins-
besondere die sozialen Netzwerke, fiir zahlreiche — vor allem jiingere -
Nutzer:innen bereits integraler Bestandteil des Alltags ist. Dies gilt auch
fir die Behandlung religioser Anliegen; fiir manche fungiert es sogar
als Initialzindung fiir eine intensivere Auseinandersetzung mit der Reli-
gion. Fiir andere, iiberwiegend dltere Befragte war die Beschaftigung mit
den Werten und Normen der Scharia bereits fest im Leben verankert,
bevor das Internet als zusitzlicher Interaktionsraum entstand.

Alle Nutzer:innen teilen die Erfahrung, salafistische oder islamisti-
sche Inhalte zu rezipieren, wobei sich die Mehrheit der Studienteilneh-
mer:innen von diesen distanziert oder zumindest eine kritische Haltung
gegeniiber ihnen einnimmt. Viele Neuzugewanderte identifizieren sich
aufgrund ihrer religiosen Pragung und Sozialisation im Herkunftsland
zum Teil mit konservativen, salafistisch geprdgten Inhalten, weichen
davon jedoch oft in der Praxis ab (vgl. Kap. IX). Demgegeniiber fallt
es anderen Konsument:innen, insbesondere Konvertit:innen und Mi-
grant:innen der zweiten Generation, vor allem im Jugendalter héufig
schwer, zwischen liberalen und radikalen Inhalten zu differenzieren, was
auf eine mangelnde religise Sozialisation zuriickzufiihren ist. Der Sala-
fismus vermittelt durch seine crossmediale Angebotsstruktur und seine
ausgepragte Prasenz in den sozialen Netzwerken nicht nur ein einfaches
»Schwarz-Weif3-Bild“ des Islam, das den vielfaltigen Bediirfnissen und
Interessen der nach religioser Orientierung Suchenden entgegenkommt,
sondern offeriert auch ein Gemeinschaftsgefiihl. Dieses spricht insbe-
sondere viele jlingere Nutzer:innen an, die aufgrund von Diskriminie-
rungs- und Ausgrenzungserfahrungen nach Zugehoérigkeit und Identitat
suchen (Kap. VIII, 2.2.3).

1394 Mehr dazu Kap. VI, 3.2.
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Summa summarum korrespondieren diese Erkenntnisse weitgehend
mit der bisher vorliegenden Forschung, die eine zunehmende Internet-
nutzung unter Muslim:innen konstatiert. Die vorliegende Studie liefert
jedoch differenzierte Einblicke in die Funktionen des religiosen On-
line-Geschehens, die Nutzungsweisen der Gldaubigen sowie deren Be-
zugspunkte zum Internet. Dabei offenbart sich, dass viele Aussagen in
einschldgigen Publikationen oft verallgemeinernd und wenig nuanciert
sind. Ein wesentlicher Beitrag dieser Untersuchung bestand demnach
darin, die vielfaltigen Formen, Orte und Zwecke der religionsbezogenen
Internetnutzung differenziert herausgearbeitet und eingeordnet zu ha-
ben. Im Blick hatte sie aber auch, welche Anforderungen die Ratsuchen-
den an die religiosen Autoritidten und die Cyberfatwas stellen.

5. Qualitditssicherung religioser Autoritdten

Hinsichtlich der Kriterien zur Anerkennung von Autoritit haben die
empirischen Befunde deutlich gemacht, dass islamische Inhalte im Inter-
net nur unter spezifischen Pramissen als alltagsrelevante Orientierung
anerkannt werden. Ein wesentlicher Fokus der Untersuchung lag daher
auf der Analyse dieser Validierungskriterien und der damit verbundenen
Bewertungsmaf3stabe. Aufbauend auf Max Webers Autoritétstypologie
konnten hierbei vier charakteristische Typen von Qualitatskriterien her-
ausgearbeitet werden:

(a) Der traditionelle Autoritatstypus, der die Mehrheit der Befragten
im untersuchten Sample ausmacht, misst der religiésen Tradition bzw.
der argumentativen Fundierung einer Fatwa besondere Bedeutung bei.
Die religiose Tradition fungiert dabei als zentrales Motiv fiir Gehorsam
und Anerkennung. Demnach steht die fachliche Qualifikation der ratge-
benden Person im Mittelpunkt, die als Voraussetzung fiir die Akzeptanz
ihrer Weisungen gilt. Folgerichtig wird die Autoritdtsperson als jemand
verstanden, der Uber fundierte Kenntnisse der islamischen Quellentexte,
der Mechanismen der Normableitung sowie der Rechtsschultradition
verfligt (siehe Kap. VIII). Dabei gehen die meisten Befragten mit der
tradierten Praxis, eine bestimmte Rechtsschule zu befolgen, pragmatisch
um: Viele sehen sich nicht als an eine spezifische Autoritit gebunden
und orientieren sich vielmehr an jenen Fatwas, die die praktikabelste
Losung fiir ein konkretes Problem bieten und ihre Lebenssituation in
der Diaspora beriicksichtigen. An dieser Stelle sei nochmals hervorgeho-
ben, dass die Orientierung an der Tradition keineswegs im Widerspruch
zur Ausiibung religioser Autonomie steht. Die analysierten Fallbeispiele
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haben gezeigt, wie religiose Individuen eigenverantwortlich handeln und
dabei zugleich argumentativ Bezug auf die Tradition nehmen (siehe
Kap. X).

(b) Der diskursiv-pragmatische Autoritatstypus, der im empirischen
Material ebenso haufig zu beobachten war wie der traditionelle, gewéhrt
aufschlussreiche Einblicke in die Individualisierungstendenzen der Stu-
dienteilnehmer:innen. Die Glaubigen erkennen einer ratgebenden Per-
son Autoritdt erst dann zu, wenn sie inhaltlich von der Sinnhaftigkeit
ihrer Anweisungen iiberzeugt sind. Wahrend bei der traditionellen Auto-
rititsglaubigkeit die religiose Uberlieferung, die Furcht vor jenseitigen
Sanktionen sowie das Empfinden moralischer Verpflichtung als Legiti-
mationsgrundlagen dienen, sind bei der diskursiv-pragmatischen Auto-
ritdtsglaubigkeit vornehmlich Pragmatismus, das eigenstdndige Urteils-
vermogen sowie die personlich {iberzeugende Nachvollziehbarkeit der
Aussagen der Autoritatsperson die entscheidenden Merkmale.

(c) Sowohl der charismatische als auch der institutionelle Autoritatsty-
pus bildeten jeweils eine vergleichsweise kleine Gruppe innerhalb des
gesamten Samples. Charakteristisch fiir den charismatischen Typus ist
die personliche Bindung an eine einzelne Person, der aufgrund ihrer
auflergewohnlichen Personlichkeit, ihrer besonderen Qualititen und
ihrer Fahigkeit, andere zu begeistern und zu beeinflussen, Autoritdt
zugeschrieben wird. Das Verhalten und die Ausstrahlung dieser Person
werden als vorbildhaft und nachahmenswert bewertet und dienen als
Ansporn fiir Gehorsam. Dabei erwarten die Anhénger:innen dieses Ty-
pus meist keine expliziten religiésen Belege fiir die Handlungsanweisun-
gen; der Gehorsam vollzieht sich vorwiegend auf emotionaler, affektiver
Ebene.

(d) Wihrend die charismatische Autoritit personengebunden ist, be-
zieht sich die institutionelle Autoritit auf ein Amt oder eine Position. Da-
bei entspricht das Handeln nicht zwingend der rationalen Amtsautoritat,
wie sie Max Weber beschreibt. Vielmehr fuf$t es primér auf traditionel-
len Grundlagen, denn die religiose Legitimation beruht auch hier auf der
Bezugnahme auf den Koran, die Sunna und die Rechtsschultradition.
Ohne diese Fundamente wiirden den religiésen Autorititen und ihren
Handlungsanweisungen die Anerkennungsgrundlage fehlen. In diesem
Kontext lasst sich bei religiésen Institutionen, sowohl innerhalb als auch
auferhalb Deutschlands, ein spiirbarer Bedeutungsverlust feststellen,
der in einzelnen Fillen sogar zu einem vollstindigen Vertrauensverlust
fithrt. Selbst grofle, in Deutschland anséssige Dachverbande wie DiTiB
oder ZMD werden von den Befragten in den Interviews nicht als auto-
ritative religiose Instanzen anerkannt. Entgegen der Annahme, dass Rat-
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suchende sich an die vor Ort titigen Imame wenden, welche diese Ver-
bande in den lokalen Moscheegemeinden vertreten, iiberwiegt vielmehr
die Kritik an genau diesen lokalen Reprasentanten — vor allem aufgrund
mangelnder Sprachfertigkeiten und unzureichender Kulturkenntnisse.
Andere Fatwa-Gremien wie das agyptische Dar al-ifta’, der ECFR oder
hoch angesehene Gelehrte wie al-Qaradawi wurden von den Befragten
nur vereinzelt als Bezugspunkte fiir religiése Beratung genannt. Der be-
obachtete Riickgang der institutionellen Autoritét steht im Einklang mit
etablierten theoretischen Ansétzen, die einen Bedeutungsverlust durch
die wachsende Konkurrenz im religiosen Informationsangebot des Inter-
nets vorhersagen. Die vielfach gedufSerte Annahme, dass durch das Inter-
net die Autoritdt traditioneller religioser Institutionen grundsitzlich in-
frage gestellt werde, wurde durch die vorliegenden Befunde weitgehend
bestatigt. Ob dieser Prozess ausschliefSlich auf die Digitalisierung und
neue Medientechnologien zuriickzufithren ist oder ob weitere Ursachen
eine Rolle spielen, erfordert zusatzliche, vertiefende Untersuchungen.

Entgegen der Einschitzung zahlreicher Studien, die sich al-Qaradawis
Werk und Wirken widmen und ihm dabei einen hohen Stellenwert als
religiose Autoritdt fiir Muslim:innen im Westen zuschreiben, haben die
empirischen Ergebnisse der vorliegenden Untersuchung ergeben, dass er
zwar vielen Gesprachspartner:innen, vornehmlich den Migrant:innen,
bekannt ist, seine Wahrnehmung als konsultierte religiose Autoritat ist
jedoch keineswegs flichendeckend gegeben. Im Gegenteil: Nur eine
Minderheit der Studienteilnehmer:innen rezipiert ihn als Mufti. Vor
diesem Hintergrund erscheint die in der Fachliteratur haufig geduflerte
These iiber seine herausragende Bedeutung fiir muslimische Diaspora-
Gemeinschaften als tendenziell iberhoht.

Die vier erorterten Autoritdtstypen eint die gemeinsame Wertschat-
zung der religiosen Tradition. Der Koran, die Sunna und das juristische
Erbe fritherer Autoritdten stellen fiir alle in dieser Studie befragten prak-
tizierenden Muslim:innen einen fundamentalen Bezugsrahmen ihrer
Gehorsamsmotivation dar, wenngleich in variierender Intensitit. Gleich-
zeitig ist ihnen bewusst, dass die Quellentexte nur eine begrenzte Anzahl
spezifischer rechtlicher Vorschriften enthalten. Deshalb stiitzen sich die
Scharia-Normen zusitzlich auf andere methodische Ansitze und Prinzi-
pien wie den Analogieschluss und den Konsens. Die Befragten zeigen
demnach ein ausgeprigtes Verstindnis fiir den komplexen Prozess der
Normenableitung und erkennen an, dass innerhalb dieses Rahmens die
individuelle Urteilsbildung des jeweiligen Mulftis in die Ausgestaltung
der Fatwas einfliefSen kann.
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Vor diesem Hintergrund ldsst sich erklaren, weshalb einige Befragte
der Kenntnis der religiosen Tradition und damit der fachlichen Exper-
tise der beratenden Person eine herausragende Bedeutung beimessen,
wiéhrend andere zusitzliche Kriterien wie etwa Vertrauen, Objektivitit,
Erleichterung und Uberzeugungskraft heranziehen oder sogar priorisie-
ren. Diese Divergenz steht im Einklang mit der im Theorieteil dargestell-
ten innerislamischen Kontroverse, in der einerseits viele Gelehrte den
taglid (unbedingten Gehorsam) propagieren, andererseits jedoch auch
Stimmen vertreten sind, die den ittiba‘ (bedingten Gehorsam) favorisie-
ren (vgl. Kap. I, insbesondere 3.8).

Eine weitere Schnittstelle zwischen den Autoritdtstypen bildet der
Glaube. Dieser stellt im Weber’schen Sinne sowohl den Ausgangspunkt
als auch die tragende Pramisse fiir das Bediirfnis muslimischer Glau-
biger nach religioser Autoritit und deren Anerkennung dar. Mit dem
Glauben an Gott und den Propheten Muhammad geht namlich die
Verpflichtung einher, die religiose Lehre in die Praxis zu tiberfiihren und
bestimmte Ge- wie Verbote zu befolgen. In Fragen der Glaubenslehre
und rituellen Praxis sind muslimische Lai:innen daher auf die Expertise
religidser Autorititen angewiesen. Diese Praxis der Selbstbindung an die
Fatwas eines Gelehrten entspricht dem Delegationsprinzip, das bereits
von den frithen Muslim:innen gelebt und von den spateren Rechtsge-
lehrten systematisch ausgearbeitet wurde (vgl. Kap. II).

Fir die im Rahmen dieser Studie entwickelte Typologie bildeten
Webers Uberlegungen zu Autoritit zwar eine grundlegende Orientie-
rungshilfe zur religionssoziologischen Analyse und Einordnung islami-
scher Autoritatsstrukturen in historischer wie gegenwértiger Perspektive.
Dennoch offenbarte die empirische Untersuchung die Notwendigkeit,
die von Weber postulierten drei Autorititstypen um einen weiteren,
den diskursiv-pragmatischen Typus, zu erweitern. Dieser zeichnet sich
durch die Betonung einer pragmatischen Entscheidungsfindung und die
Gewichtung des eigenen Urteilsvermdgens bei gleichzeitigem Respekt
gegeniiber der religiosen Tradition aus. Die Aufnahme dieses Typus
bestitigt die kritischen Einwidnde gegeniiber Webers Verstindnis von
Gefolgschaft im Islam sowie seiner Typologie insgesamt. Insbesondere
adressiert dieser Typus die in der Fachliteratur vielfach hervorgehobe-
nen Inkohdrenzen zwischen Handlungs- und Autorititstypen (siehe
hierzu Kap. II, 1 und VIII, v. a. 2 und 5).

Angesichts des bislang begrenzten Forschungsstands zum Verhaltnis
zwischen muslimischer Lebensfithrung und islamischer Normativitét
im Allgemeinen sowie zu Cyberfatwas im Besonderen erdffnen die Er-
kenntnisse der vorliegenden Studie weiterfithrende Perspektiven und
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Fragestellungen. So wirft insbesondere die im Rahmen dieser Arbeit
entwickelte Theorie — wonach die religiose Autonomie muslimischer
Glaubiger in erster Linie auf die Bedingungen der Diasporasituation und
weniger auf die Pluralitit islamischer Normativitit im Internet zuriick-
zufiihren ist — die Frage auf, ob die im untersuchten Sample festgestellten
Tendenzen zu religioser Selbstbestimmung auch innerhalb einer musli-
mischen Mehrheitsgesellschaft Bestand hitten oder dort woméglich an
Bedeutung verloren bzw. ganzlich verschwinden wiirden.

Geht man von einer verstdrkten Fremdbestimmung unter Muslim:in-
nen in islamisch gepragten Gesellschaften aus, also einer starker ausge-
pragten oder unkritischen Orientierung an religiosen Autoritdten, so
kann auch dies als eine spezifische Form religioser Selbstbestimmung
verstanden werden. Wie Agrama und Mahmood in ihren Untersuchun-
gen zur Religiositit muslimischer Gemeinschaften in Agypten darlegen,
kann die bewusste Entscheidung zum Gehorsam gegeniiber religiosen
Autoritaten durchaus als Ausdruck von Autonomie interpretiert werden.
Demnach ist das Befolgen religioser Vorgaben nicht zwangslaufig als
reaktive Unterordnung zu verstehen, sondern kann zugleich eine aktive,
selbst gewdhlte religiose Praxis und ein Akt individueller Religiositit
sein.’® Zwar haben einige Studien zum iftd’ in islamisch gepragten
Gesellschaften bereits auf die grundsitzliche Eigenstandigkeit der Glau-
bigen im Umgang mit den Anweisungen religioser Autorititen hingewie-
sen; dennoch besteht nach wie vor ein erheblicher Bedarf an einer syste-
matischen Typologisierung der unterschiedlichen Auspragungen dieser
Autonomiebestrebungen sowie der dahinterstehenden Motivationen.

Da im Rahmen dieser Untersuchung die Rolle der Imame in Deutsch-
land als Muftis lediglich tangiert wurde, erscheint ein detailliertes For-
schungsprojekt zu ihrer Stellung und ihren vielfaltigen Funktionen als
Prediger, Lehrkrifte, Seelsorger und Sozialarbeiter von groflem Wert.
Von besonderer Bedeutung fiir die vorliegende Studie wiare dabei die
Position eines Imams als religiose Autoritat. Zugespitzt formuliert: Wie
gestaltet sich die religiése Beratung (ifta) in den Moscheen? Auf welche
Weise agiert der Imam in seiner Funktion als Mufti, und wie gelingt
es ihm, seine Autoritit so zu manifestieren, dass seine Anweisungen
Akzeptanz und Gehor finden?

In enger Verbindung zum Moscheekontext steht die Fragestellung, wie
sich die Mediennutzung auf die Vergemeinschaftung von Muslim:innen
in der Diaspora auswirkt. Theoretische Studien verweisen auf ein dyna-
misches Wechselverhiltnis zwischen dem Wandel der Medienlandschaft

1395 Zu Mahmoods und Agramas Theorien siehe Kap. I, 2.3 und IV, 4.1.
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und der Transformation der Beziehungen zwischen Gldubigen und den
religiosen Gemeinden vor Ort. Die Untersuchung, wie diese Wechsel-
wirkungen konkret verlaufen und auf welche Weise Moscheevereine
angesichts der Medienveranderungen mit der zunehmenden Pluralisie-
rung und Fragmentierung islamischer Orientierungsangebote umgehen,
erfordert weiterhin intensive empirische Forschung.

Dariiber hinaus besteht signifikanter Forschungsbedarf hinsichtlich
der Rezeption von Rechtsschulmeinungen. Die vorliegende Arbeit konn-
te die Bedeutung der islamischen Rechtsschultradition fiir den religiosen
Alltag von Muslim:innen in Deutschland herausarbeiten und zugleich
einen Riickgang der Bindung an eine spezifische Rechtsschule feststel-
len. Durch die Loslosung von der geistigen Verbundenheit zu einer
einzelnen Rechtsschule erdffnet sich die Moglichkeit, die unterschiedli-
chen Rechtsmeinungen vergleichend einander gegeniiberzustellen und
auf dieser Grundlage eine pragmatische Fatwa auszuwiahlen (Kap. VIII,
1.2). In diesem Kontext stellt sich die zentrale Frage, ob diese Ablosung
von der traditionellen madhabiya-Praxis migrationsbedingt ist oder ob
dhnliche Tendenzen ebenfalls in muslimischen Mehrheitsgesellschaften
festzustellen sind.

Auf methodischer Ebene hat sich die Verkniipfung islamwissenschaft-
licher und sozialwissenschaftlicher Perspektiven als besonders ergiebig
erwiesen, um die komplexen Dynamiken der Beziehung zwischen is-
lamischer Normativitit - mit besonderem Fokus auf Fatwas im Netz
- und der muslimischen Lebensfithrung im Kontext der Diaspora dif-
ferenziert zu analysieren. Durch diese integrative Herangehensweise
konnte ein tieferes Verstandnis der Wechselwirkungen zwischen islami-
scher Rechtsausiibung und alltiglicher Praxis in der digitalen Ara ge-
wonnen werden. Vor diesem Hintergrund versteht sich die vorliegende
Studie als ein Pladoyer, die islamwissenschaftliche und theologische For-
schung systematisch um sozialwissenschaftliche, empirische Ansitze zu
erginzen. Zwar sind sozialwissenschaftliche Methoden mittlerweile in
der Islamwissenschaft und der islamischen Theologie verankert, doch
birgt die Intensivierung dieser interdisziplinaren Verbindung ein erheb-
liches Potenzial, um die vielféltigen Facetten islamischer Religionsaus-
ibung und Lebensrealititen noch umfassender und nuancierter zu erfas-
sen.
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