IIl. Moscheen im islamischen Feld in Deutschland

flexibel und pragmatisch mit islamischem Wissen umgegangen werden kann und,
dass religioses Kapital nicht allein ausschlaggebend im Feld ist. Es ist ebenso ein
Indiz dafiir, dass sich Nicht-Expert*innen kritisch mit islamischen Normativititen
auseinandersetzen.

2. Die lokalen Moscheen im islamischen Feld: Folie fiir den Kampf um
religiose Macht

Genese und Fragmentierung des islamischen Feldes: Arbeitervereine und der
Verbandsaufbau

Auch wenn mit Studierenden, Kaufleuten, Kunstschaffenden und Literat*innen,
im diplomatischen Dienst und durch Konversionen oder auch als Kriegsgefange-
ne und Gefliichtete Muslime und Musliminnen in Stidten wie Berlin, Miinchen
und Hamburg auch vor der Griitndung der BRD bzw. DDR durchaus zu finden
sind,** kann von einer regelrechten muslimischen Prisenz in (West-)Deutschland
erst nach den Anwerbeabkommen mit der Tiirkei (1961), dem ehemaligen Jugo-
slawien (1968), Griechenland (1960), Tunesien (1965) und Marokko (1963) sowie der
Einwanderung auch aus anderen Lindern mit mehrheitlich muslimischen Bevol-
kerungsteilen wie Syrien, Agypten, Afghanistan, Iran, Pakistan u.w. gesprochen
werden. Das muslimische Leben in den deutschen Lindern vor der Arbeitsimmi-
gration spielt im Allgemeinen keine signifikante Rolle fiir die Ausgestaltung des
islamischen Feldes.*® Allerdings bilden die vereinzelten, in den 1950er Jahren ge-
griindeten muslimischen Gemeinden und Vereine in Berlin, Hamburg, Aachen und
Miinchen** den Grundstock fiir die nicht-tiirkische islamische Institutionalisie-

42 Siehe ausfihrlich zu einzelnen Epochen vor 1945: HOpp 1997 (Kriegsgefangene 1914-
1924), BROER/HAERTKOTTER/KAPPERT 2002 (Einzelportrits 1875-1945), WOKOECK 2009
(Gemeindeleben 1920-1945 und Verbiirgerlichung), BAUKNECHT 2001 (1920-1945), ABDULLAH
1981 (1690-1980), AGAI/RYAD/SAJID 2016 (Zwischenkriegszeit — Europa).

43 Das heifdt freilich nicht, dass es fiir die objektive Struktur des islamischen Feldes keine Konti-
nuitat zur smuslimischen Frage« (des ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts)
gebe. Dies deutet zumindest AMIR-MOAZAMI an: siche AMIR-MOAZAMI 2016: 116 und AMIR-
MoazaAMmI 2017.

44 1952 soll das Bundesamt fiir Statistik 115 Agypter, 959 Iraner, 1103 Tiirken registriert haben.
Vgl. MEINING 2011: 59: »Die Muslime stellten eine beinahe unsichtbar kleine CGruppe dar. [...]
Miinchen war damals vermutlich die Stadt mit dem grofiten muslimischen Bevolkerungsan-
teil.« Dass anhand von Staatsbiirgerschaften automatisch auf muslimische Religionszuge-
horigkeit geschlossen wird, ist ein bis heute andauerndes Problem.
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rung.* Was das muslimische Leben in der DDR bzw. in den ostdeutschen Bun-
deslindern angeht, befindet sich die Forschung noch in den Anfingen.*

Auch am Hauptfeldforschungsort in Westdeutschland sind die ersten Spuren
muslimischen Lebens erst ab 1961 mit dem Anwerbeabkommen mit der Tiirkei
sichtbar, als die ersten tiirkischen Muslime und Musliminnen in kleiner, aber nen-
nenswerter Anzahl an den Hauptfeldforschungsort kommen.* Vereinzelt gibt es
neben Arbeitsimmigrant*innen auch Studierende. Die islamisch sensiblen Manner
unter ihnen haben ihre Gebete zu funft bis sechst zunichst in den fabrikeigenen
Wohnheimen oder auch in ungenutzten Ecken der Fabriken, in denen sie arbeite-
ten, verrichtet. Fiir die zweimal im Jahr stattfindenden hohen religiésen Feiertage,
das Fastenbrechen-Fest und das Opferfest, wurden noch bis in die 1980er Jahre hin-
ein Schulaulen, Sporthallen, Stadthallen und auch Gemeindezentren der christli-
chen Kirchen angemietet.*® Fiir grofRere gemeinschaftliche religiose Veranstaltun-
gen werden auch heute Biirgerhiuser, Stadtteilzentren und Stadthallen angefragt.
Der Bezug von eigenen Riumlichkeiten wird von Muslimen der Griindergenera-
tion in den Kontext der Verwahrlosung der Tiirken in der Migration (tiirk. gurbet)
gestellt. Einer meiner Interviewpartner erinnert sich daran, dass — in Deutsch-
land auf sich selbst gestellt — die tiirkischen Manner anfingen, 6ffentlich Probleme
zu verursachen: Sie frequentierten die Gasthiuser »der Deutschen, tranken Al-
kohol und verursachten Straflenlirm, waren in Schligereien verwickelt, kurz: sie
»storten die Deutschen« und verursachten so ein negatives Bild des Tiirken in der
Offentlichkeit, was sich dann auf andere, nicht auffillige Tiirken negativ auswirk-
te. Der »Mangel an zivilisatorischem Benehmen« sind meinen Interviewpartnern

45  Aus dem »lslamischen Zentrum Miinchen eV.« ging schon 1958 ein Zusammenschluss ara-
bisch dominierter Moscheen hervor, der sich 1982 »Islamische Gemeinschaft in Deutschland
eV.« (IGD) nennen sollte und heute als »Deutsche Muslimische Gemeinschaft eV.« (DMG)
vermutlich die mitgliederstarkste arabischdominierte islamische Gemeinschaft ist (vgl. zur
IGD: HEIMBACH 2001). Die Ahmadiyya-Bewegung in der BRD ist seit 1955 vereinsrechtlich
aktiv und bildet das organisatorische Fundament, auf dem die insbesondere in den 1980er
Jahren eingewanderten Ahmadi-Muslime zuriickgreifen konnten. Indes ist die Ahmadiyya
schon in der Weimarer Zeit prasent: Ein Zweig der Ahmadiyya griindet in den 1920er Jahren
in Berlin die reprasentative Wilmersdorfer Moschee. Zur Entstehung und Verbreitung der
Ahmadiyya in Europa: JONKER 2016. Das iranisch-schiitische »Islamische Zentrum Hamburg
eV.«(gegr.1953, 1ZH) bildet die Basis fiir die schiitische Institutionalisierung in Deutschland,
die als einzige in enger Absprache mit religiosen Behorden eines Staates, namlich Iran, eta-
bliert worden ist (Vgl. Selbstbildnis auf http://izhamburg.de/).

46  Siehe zu Muslim®innen in Sachsen: HAKENBERG/KLEMM 2016.

47  Interview, Aksakalli Dede, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Der Stadtalmanach spricht 1973 von
750 Tiirken und 150 Tirkinnen.

48 Interview, Aksakalli Dede, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Interview, ehemaliger Vorsitzen-
der, 09.06.2013, Altstadt-Moschee.
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noch heute mehrere Anekdoten wert. Der Grund fiir die Vereinsgriindung wird so-
mit in eine »schlechte Zeit der Tiirken« verlagert, die zu retten ein Treffpunke als
Ausweg erschien. * Noch heute wird die Existenz von z.B. Jugendarbeit in Moscheen
damit begriindet, die »Jugend von der Strafle zu holen«.*® Von der Schaffung
von Gebetsmoglichkeiten sei zu diesem Zeitpunkt noch gar nicht die Rede gewe-
sen. Sowohl vor dem tiirkischen Konsulat in Stuttgart als auch der Stadtverwal-
tung wurde der Bedarf nach einem Treffpunkt angemeldet, allerdings hitten sich
weder die konsularische Vertretung noch die Stadtverwaltung zustindig gefiihlt.!
Auf der Suche nach geeigneten leerstehenden Gebiuden wurden die Minner in
Bahnhofsnihe fiindig. Hierbei sieht man schon, dass zwar eventuell zustindige
Staaten um Unterstiitzung ersucht worden sind, die Moscheegriindungen aber
vollkommen auf Eigeninitiative der hiesigen Muslime zuriickgehen. Das frithes-
te islamische Vereinsleben ist somit in die Mitte der 1970er Jahre zu datieren: Es
handelt sich um den Vorgingerverein der heutigen Altstadt-Moschee, der als Be-
gegnungsort von Tiirken 1970 eingerichtet wurde.”” Durch den Ausbau ihres ersten,
recht kleinen Gebetsraums etwa um 1976 herum im heute noch genutzten mehr-
stockigen Gebiude wurde der Grundstein fir die erste Moscheevereinigung ge-
legt.”® Eine wichtige Rolle als einer der ersten islamischen Vereine spielt auch der

49 Interview, Aksakalli Dede, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Interview, ehemaliger Vorsitzen-
der, 09.06.2013, Altstadt-Moschee: (»Medeniyetten nasibini almamis«, »Tiirkler igin kotii bir za-
man«). Vgl. ganz dhnlich SCHIFFAUER 2004b: 350.

50  Vgl. auch BEILSCHMIDT 2015: 266.

51 Interview, Aksakalli Dede und ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Ins-
besondere ein ehemaliger Vorsitzender in der Altstadt-Moschee sieht darin den Beweis, dass
die turkischen Arbeiter dem tiirkischen Staat zum einen egal gewesen seien und zum ande-
ren die damalige biirokratische Elite eine tiefe religionsablehnende Haltung gepflegt habe.
Die Zuriickhaltung des tiirkischen Staates bei der Befriedigung religioser Bediirfnisse der tiir-
kischen Arbeiter in den 1960er und 1970er Jahren fihrte zu Irritationen, Enttduschung und
in der Konsequenz zur Abwendung vom laizistischen Modell des Staates bei einem Teil der
tirkisch-muslimischen Arbeiter*innen. Die Kritik daran, verbunden mit sozio6konomischen
Argumenten, hat die Hinwendung zu anderen Modellen der Integration der Religion in den
Staat beglinstigt, die gemeinhin als islamistisch bezeichnet werden. Vgl. ausfiihrlich hierzu
SCHIFFAUER 2000. Auch andere Interviewpartner®innen aus der Griindergeneration der hier
untersuchten Moscheen artikulierten diesbeziigliche Enttauschungen tUber die Zuriickhal-
tung der Turkei in religiésen Angelegenheiten.

52 Auch in anderen Stadten sind die ersten Moscheevereine als Treffpunkte von tirkischen Ar-
beitern entstanden. Vgl. SCHIFFAUER 2000: 19, 22.

53 Altere Muslime erinnern sich, dass bei der offiziellen Eréffnung des »Vereins tiirkischer Ar-
beitnehmer«im November 1971 auch der damalige Biirgermeister zugegen war. Aufierdem
soll auch der Biirgermeister einer anderen Crofdstadt anwesend gewesen sein. Auf dessen
Initiative soll auch die turkische Sozialberatung der AWO (tiirk. Tiirk Danis) in das Gebdude
miteingezogen sein, um »die Tiirken unter Kontrolle zu halten«. Der Arbeiterverein hat dann
wohl keine eigenen Rdume bekommen, sondern iiber die Sozialberatung einen Raum im
Erdgeschoss beziehen kénnen. Der Interviewpartner erinnert sich, dass der fremde Biirger-
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»Tiirkisch-islamische Kulturverein« im Umland, der 1981 mit Anbindung an den
»Verband der islamischen Kulturzentren e.V.« (VIKZ) gegriindet wurde. Der VIKZ,
gegriindet 1973 in Koln, ist der alteste tiirkisch-islamische Verband in Deutschland.
Er ist als Koranschulbewegung in der Tiirkei um den Religionsgelehrten Siileyman
Hilmi Tunahan El-Silistrevi (1888-1959) nach dem »Gesetz zur Vereinheitlichung
des Unterrichts« (»Tevhid-i tedrisat kanunu«, 1924)°* in den 1920er Jahren aus der
Ordenstradition der Nagshandiya entstanden. In dieser Bewegung wurde der Wil-
le nach Weitergabe und Vertiefung der religiésen Bildung in einer sikularisierten
tiirkischen Offentlichkeit mit einer tiefen Frémmigkeit und entsprechenden Kér-
pertechniken verbunden (wie z.B. Atemtechniken, Ruhe und spirituelle Andacht).”
JONKER sieht diese Praktiken daher als Markenzeichen der Akteur*innen in VIKZ-
Moscheen. Nach ihrem Initiator werden Anhinger*innen der Bewegung pejorativ
als Siileymanci®® bezeichnet, ihre Eigenbezeichnung lautet Islam-Kiiltiircii.*”

Im Vorgingerverein der Altstadt-Moschee wurde im Erdgeschoss ein Gasthaus
von Tiirken betrieben und avancierte zu einem beliebten Treffpunke tirkischer
Gastarbeiter, in dem auch Alkohol getrunken und Karten gespielt wurde. Die rest-
lichen Riume des Gebiudes wurden als Wohnung von tiirkischen Mieter*innen
bezogen. Erst 1979 wurde auf eigene Kosten ein Imam aus der Tiirkei geholt. Bis
dahin und auch spiter in dessen Abwesenheit leiteten informell-religios ausgebil-
dete oder besser gebildete Manner unter den Arbeitsmigranten als so genannte
»Arbeiterimamex« (tiirk. is¢i imam1)®® ehrenamtlich die Gebete und standen als Leh-
rer (Hoca) in ihrer Freizeit zu Verfiigung. Alle Moscheevorsitzenden und auch an-
dere Akteur*innen erzihlten zum Zeitpunkt der Feldforschung, dass ihre Viter in
dieser Moschee auch »als Imam titig waren« (»imamlik yapti«), was darauf schlie-
3en lasst, dass die Frage nach der Gebetsleitung sowohl ad hoc geklart wurde als
auch ein Pool von »Imamen« zur Verfiigung stand.” In der Auswanderungssitua-

meister in seiner eigenen Stadt Probleme mit tiirkischen Vereinen gehabt hitte. Daher hitte
dieser die Einsetzung der Sozialberatung der AWO als 6ffentlich-amtlichen Ansprechpart-
nerempfohlen. Interview, Aksakalli Dede und ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-
Moschee.

54  Siehe Abschnitt I.

55  Vgl. JONKER 2002a: 207-229.

56  «ci«[oder ~ci, -cu, -cii, =¢i, -¢1, -¢u, ~¢ii] ist im Tiirkischen ein Suffix, das Zugehdorigkeit [z.B. lai-
k¢i>jemand, der pro-Laizismus istq oder eine Berufsbezeichnung ausdriickt [z.B. taksici>Taxi-
Fahrer*ind. In Geschichte und Gegenwart werden religiose und politische Bewegungen und
ihre Anhangerschaft oft nach ihren Griindern oder nach einem wichtigen Referenzpunkt be-
zeichnet: z.B. Siileymanci, Fethullahgi, Nurcu, Erbakanci, Diyanetgi usw.

57  Vgl.zuumfassenden Informationen tiber den Orden, Tunahan, die Entstehung des VIKZ und
seine Geschichte: JONKER 2002a.

58 Interview, Ferit, 05.06.2013, Kultur- und Bildungszentrum.

59  Des Weiteren zeugt dieser Hinweis von der Verwurzelung der heutigen Akteure in der loka-
len islamischen Szene.
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tion haben Muslime somit Mechanismen einer religiosen Selbstversorgung entwi-
ckelt, indem sie in der neuen Umgebung die hegemoniale sunnitische Vorstellung
eines direkten Mensch-Gott-Verhiltnisses sowie des Rechtes, dass alle mdnnlichen
Muslime religiose Dienste wie Gebetsleitungen itbernehmen kénnen, symbolisch
legitimiert haben. Dies und das Fehlen hauptamtlicher Strukturen fithrte dazu,
dass die fiir die Imam-Tatigkeit angesprochenen Akteur*innen darum wetteifer-
ten, zum Gebet zu rufen, die Gebete leiten zu kénnen oder den Beginn des Gebets
einzuliuten.®® Die Akteur*innen gaben sich Miihe, besonders schén zu rezitieren,
langsame Bewegungen wihrend des Gebets zu machen, frithzeitig in die Moschee
zu kommen und sich auch um die Sauberkeit im Gebetsraum zu kiimmern.® Die-
ser Umstand wiederum hat das Fundament fur die dialogische Ausbildung von
religioser Autoritit in Moscheen einerseits und die Moglichkeit ihrer Anfechtung
andererseits gelegt.

Der Unterricht fiir Kinder beiderlei Geschlechts — ganz nach dem Vorbild des
informellen Moscheeunterrichts in der Tiirkei — wurde vor allem nach 1973 not-
wendig, als mit dem verkiindeten Anwerbestopp der flexible Migrationsprozess ge-
stoppt wurde: Wer die Arbeit in Deutschland aufgab und in das Herkunftsland zu-
riickging, hatte kaum legale Moglichkeiten der Riickkehr nach Deutschland. Dieser
Umstand erforderte, dass die Gastarbeiter und Gastarbeiterinnen eine Perspektive
fiir den weiteren Verbleib in der neuen Heimat entwickeln mussten, mitsamt den
Herausforderungen, die sich mit dem Familiennachzug oder der Familiengriin-
dung ergaben: Die endgiiltige Riickkehr (tiirk. kesin doniis) wurde zwar verschoben,
blieb aber als Perspektive fur die Zukunft erhalten. Der Anwerbestopp hat somit
fiir viele Familien eine migratorische Mix-Situation geschaffen: teilweise wurden
Kinder zu Grof3eltern, anderen Verwandten oder auf Internate im Heimatland ge-
schickt, teilweise blieben iltere Kinder im Heimatland, wihrend die Jiingeren nach
Deutschland geholt wurden.®*

Die Moschee als Selbstorganisation von Muslim*innen kann als eine neue Er-
fahrung gewertet werden, da in deren Herkunftslindern die Einrichtung von Mo-
scheen als eine offentliche Aufgabe wahrgenommen wurde — auch wenn der Bau
einer Moschee oftmals von lokalen Interessierten ausging und -geht. Dies heif3t
nicht, dass religiése Selbstorganisation in mehrheitlich muslimischen Gesellschaf-
ten per se nicht vorhanden gewesen wire. Aber die Einrichtung und der Erhalt ei-

60 Interview, Ferit, 05.06.2013, Kultur- und Bildungszentrum. Feldnotiz, stadtischer Empfang
der Migrantenvereine, 28.06.2013, Ratssaal, Gespriach mit Salih (Hizmet-Netzwerk).

61 Interview, Ferit, 05.06.2013, Kultur- und Bildungszentrum. Feldnotiz, stadtischer Empfang
der Migrantenvereine, 28.06.2013, Ratssaal, Gespriach mit Salih (Hizmet-Netzwerk).

62  Die Mix-Situation verscharfte sich in den 1980er Jahren als mit der CDU-FDP-Regierung ei-
ne Riickkehr der Migrant*innen finanziell geférdert wurde: Kinder wurden schon mal in die
Turkei vorgeschickt, weil die Familie spater nachkommen wollte, dann wieder hergeholt, weil
doch keine Rickkehr moglich war.
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ner Moschee von unten als basale religiose Einrichtung hat eine andere Qualitit als
die Etablierung von privaten oder semi-6ffentlichen religiésen Dienstleistungen,
die beispielsweise im Osmanischen Reich staatlich auch gefordert wurden und in
der Republik Tiirkei von Angehorigen oder Affiliierten der durch deren Verbot seit
1924/25 inoffiziell agierenden Orden initiiert wurden. Bisher hat fiir das Entste-
hen von Moscheen in Deutschland lediglich JoNKER das Know-how von Ordens-
affiliierten Akteur*innen in den Vordergrund geriickt:

»In der Tiirkei durchliefen in den [19]60er Jahren vor allem die S6hne und Téchter
von armen Bauern und Landarbeitern die Siileyman’schen Korankurse und erwar-
ben damit ein Grundwissen, das sie erst spater in der Migration als Gruppe ver-
binden wiirde. In der Anfangszeit nahmen sie zuerst unter ihren Landsleuten eine
Schliisselposition ein. Sie waren es, die als einzige in der Lage waren, Heiraten zu
schliefien, Begrabnisse durchzufithren und als Hoca, Vorbeter, Imam und sogar als
Miiftii aufzutreten.«%

So fallen auch unter den Moscheegriindern und religiésen Experten am Hauptfeld-
forschungsort in dieser Anfangszeit religiose Akteure auf, die innerhalb der Koran-
schulbewegung von Stileyman Hilmi Tunahan in der Tiirkei religiose Bildung ge-
nossen haben.® Dieser Umstand zeigt deutlich, dass religiése Autoritit durch das
religiése Kapital der Akteur*innen verwoben mit ihrem sozialen und kulturellen
Kapital generiert wurde.

Dabei scheint vor allem die Entwicklung einer sicheren religiésen Umgebung
fiir die Kinder die Konstruktion der Moschee als genuin religiosen Ort begiinstigt
zu haben: SCHIFFAUER stellt die Erfahrungen, die die frithen Gastarbeiter mit mus-
limischer Sensibilitit in der ihnen als christlich und/oder sikular erscheinenden
Umgebung machten, in den Zusammenhang von ethisch-moralischer Sicherheit
in der »Fremde« (»gurbet«), die durch die selbstorganisierte Moschee gewahrleistet
wurde.® Dass man sich in der gurbet authilt, bedeutet, mit Fremdem konfrontiert
werden zu milssen und diese Situation auszuhalten. Gurbet heift daher vor allem
auch, sich nicht einzumischen, etwas Gegebenes nicht nach den eigenen Lebenser-
fordernissen zu gestalten oder umzuformen und auch nicht den Versuch dazu zu
unternehmen. Mit der Identifikation Deutschlands als Ort des gurbet ergibt sich,

63  JONKER 2002a: 122 [Hervorhebungen im Original]. Auch SCHIFFAUER macht darauf aufmerk-
sam, dass unter den Moscheegriindern in Augsburg viele Akteure mit der islam-Kiiltiir-
Bewegung affiliiert waren und aus der Perspektive anderer Muslime als dominant empfun-
den wurden. Vgl. SCHIFFAUER 2000: 23.

64 Interview, Aksakalli Dede, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Interview, Ferit, 05.06.2013, Kultur-
und Bildungszentrum. Feldnotiz, stadtischer Empfang der Migrantenvereine, 28.06.2013,
Ratssaal, Gesprach mit Ferit und Salih (Hizmet-Netzwerk).

65  Vgl. SCHIFFAUER 2000: 268-269; 286-290; 292-297 und weitere Stellen der lebensgeschichtli-
chen Ausfithrungen. Vgl. auch SCHIFFAUER 2004b: 350.
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kein Recht auf die Heimat der Anderen zu haben. Ein authentisches Leben scheint
nur in eigens geschaffenen Riumen wie z.B. in einer Moschee moglich. Somit er-
schaffen die Menschen im liberal-christlich-sikularen Kontext erst die Moschee
als Ort der idealen islamischen Lebensfithrung. Flankiert wird diese Vorstellung
mit der Akkumulation religiosen Lebens in der Moschee in der Tiirkei, die Hand
in Hand mit der Sikularisierung und staatlichen Implementierung eines sunni-
tischen Islamverstindnisses geht.*® In dieser Perspektive erscheint die minnlich
gesteuerte und durch informelle Arbeit der Frauen geschaffene Moschee als der
zentrale Ort, in dem Religion gelebt und vermittelt wird, was zu einer praktischen
Sakralisierung der Moschee gefiihrt hat: Auferhalb der Moschee ist das profane Le-
ben, das auch nicht perfekt islamisch gestaltet sein kann; in der Moschee ist das
islamische Leben, was z.B. Auswirkungen auf Geschlechterverhiltnisse hat. Die
Moschee wird von der Griindergeneration mit diesen Bedeutungen aufgeladen und
erst die nachkommende Generation entwickelt ein Verstindnis von Gestaltungs-
macht im eigenen Land.”” Die gegenwirtige Ausdifferenzierung islamischen Lebens
auflerhalb der Moschee wie in Hochschulen, Nachbarschaften, u.w. fordert mitt-
lerweile die Engfithrung des islamischen Lebens auf Moscheen heraus wie weiter
unten noch auszufihren sein wird.

Nach mehreren Namensinderungen und Vereinsneugriindungen — immer mit
Sitz an derselben Adresse — schloss sich der erste Verein am Hauptfeldforschungs-
ort dem Dachverband »Tirkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion e.V.«
(DITIB) nach dessen deutschlandweiter Griindung 1984 an. Der Alkoholausschank
im Lokal war zu dieser Zeit schon eingestellt, aber Méglichkeiten zum Billard- oder
Kartenspielen existierten im Gasthaus weiterhin. Die tiirkische Religionsbehérde
Diyanet hat mit und iiber DITIB Strukturen geschaffen,*® um den laizistischen, und
damit als unpolitisch gedeuteten Islam der tiirkischen Republik im Ausland zu ver-
treten. Einhellig ist die Forschung in der Beurteilung, dass sich diese Intervention
im islamischen Feld gegen die starken Vertretungen der Milli Gériis® -Bewegung
und der Islam-Kiiltiir-Bewegung wendete, die in der Tiirkei die von Diyanet re-
prisentierte Orthodoxie herausforderten und in Deutschland ein staatlicherseits
unkontrolliertes Betitigungsfeld vorgefunden hatten.” Begriindet wurde die Milli

66  Siehe Abschnitt I.

67  Vgl. die Interview-Passagen in SCHIFFAUER 2000: 276ff.

68  Siehe zum Verhaltnis DITIB-Diyanet: YASAR 2012 und BEILSCHMIDT 2015: 47-50.

69  DerName dieser Gruppierung bedeutet wortlich aus dem Tiirkischen: »Nationale Sicht«. Der
Begriff milli (»national«) bezieht sich hier zum einen auf die tirkisierte (koranische) Wen-
dung millet-i Ibrahim, was verstanden wird als >Gemeinschaft Abrahams¢, d.h. als Gemein-
schaft der Gottglaubigen. Zum anderen ist milli eng gefithrt auf die Nation, hier das tiirkische
Volk bezogen. Allgemein kann Milli Goriis als>Volkessicht<verstanden werden. Vgl. SCHIFFAU-
ER 2010: 71.

70  Vgl. SCHIFFAUER 2010: 98-100.
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Goriis-Bewegung zu Beginn der 1970er Jahre durch den Maschinenbau-Professor,
Unternehmer und Politiker Prof. Dr. Necmettin Erbakan (1926-2011). Er plidier-
te dafiir, dass mit der Rickbesinnung auf die eigene islamische Tradition - im
Gegensatz zum Kapitalismus und zum Kommunismus - eine islamisch fundierte
gesellschaftliche und staatliche Ordnung installiert werden konne, die Gerechtig-
keit und Wohlstand garantiere. SCHIFFAUER beschreibt die Milli Goriis-Bewegung
als eine, die innerhalb des parlamentarischen Systems fiir eine Islamisierung ein-
trat, also keine revolutionire Bewegung darstellte.” In der Tiirkei wurde die Be-
wegung trotz Parteiverboten, massiver Behinderungen der politischen Arbeit und
der Verneinung von religidsen Rechten in der Offentlichkeit (z.B. Recht auf Bil-
dung mit dem Kopftuch, zu dessen Advokaten sich die Bewegung machte), aber
auch trotz Regierungsbeteiligungen stirker. Es ist das Eintreten fiir eine »gerechte
Ordnung« (tiirk. »adil diizen«; Schlagwort der Bewegung in den 1990er Jahren), die
die Bewegung durch verschiedene Krisen gebracht hat. Wihrend in der Tiirkei die
Milli Goriis-Bewegung sich parteipolitisch etablierte und damit mit diversen Agen-
den von Wirtschaft tiber Bildung bis Auf3enpolitik befasst war, entwickelte sie sich
in Deutschland als eine Moscheebewegung, die aufgrund der Handlungszwinge
einer Vereinigung, die religiose Dienste anbietet, von vorneherein mit dem Auf-
bau einer religiésen Infrastruktur betraut war: »Dies reicht von der Einrichtung
von Moscheen iiber das Anbieten rechtstheologischer Beratung bis hin zu Hilfe
bei Rechtsauseinandersetzungen etwa in Bezug auf die Kopftuchfrage«.” Diyanet
brandmarkte diese Bewegungen als Ausdruck politischen Islams.” Beiden Bewegun-
gen ist tiirkisches Nationalbewusstsein inhirent, indes sticht innerhalb der Milli
Goriis eine Tendenz zur islamischen Umma hervor, insbesondere eine Arabophi-
lie. Vor allem mit der Entsendung verbeamteter Religionsbeauftragten durch das
Diyanet-Amt sollte der Einfluss von Imamen mit nicht akkreditierter religiéser Bil-
dung eingedimmt werden und gleichzeitig das schwelende Problem von fehlenden
hauptamtlich titigem religidsen Personal in Moscheen in Deutschland 16sen.” Mit

71 Vgl. SCHIFFAUER 2010: 72-89.

72 SCHIFFAUER 2002: 88.

73 Vgl. auch BEILSCHMIDT 2015: 180-183. Wahrend die islamische Opposition Diyanet schon im-
mer als politisch kritisierte, kommtin den letzten Jahren auch von laizistisch-nationalistisch
gesinnter Seite Kritik an den engen Verflechtungen zwischen Regierung und Diyanet (vgl. Oz-
TURK 2016). Uber Diyanet trifft diese Kritik auch DITIB (Feldnotiz, Empfang der Migranten-
vereine, 28.06.2013, Ratssaal, Gesprach mit Ferit (Kultur- und Bildungszentrum), Salih (Hiz-
met-Netzwerk) und mit der Vorsitzenden einer tiirkischen Hochschulgruppe.

74  DITIBvermitteltihren Mitgliedsgemeinden bis heute noch so genannte>Religionsbeauftrag-
te« (tiirk. din gorevlisi) aus der Tiirkei, die als tirkische Beamte fiir etwa 3-5 Jahre einen Aus-
landsdienst absolvieren. Als solche sind sie dem tiirkischen Beamtenrecht unterworfen und
bekommen ihr Gehalt vom tiirkischen Staat. Dies entlastet islamische Gemeinden mit DITIB-
Zugehorigkeit erheblich vom finanziellen Druck und garantiert iiber Jahre hinweg die Ver-
sorgung muslimischer Gemeinden mit laizistisch gesinnten Imamen. Religionsbeauftragte
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dieser Verbandszugehorigkeit verfiigte somit auch der 6rtliche Verein iiber meh-
rere Jahre hinweg iiber einen ausgebildeten Vollzeit-Imam, dessen Finanzierung
extern gesichert war.

Es ist gerade das Fehlen einer deutschen Religionspolitik in Bezug auf Mus-
lim*innen sowie die Vorstellung der Arbeitereinwanderung als temporires Phino-
men, wodurch sich das islamische Feld als autonomes Feld entwickeln konnte und
die Tirkeiorientierung zentral blieb. Frithe Versuche, organisatorische Anerken-
nung durch den deutschen Staat zu erhalten wie der Antrag auf Korperschaft des
offentlichen Rechts 1979 durch den VIKZ oder islamischen Religionsunterricht in
dffentlichen Schulen zu etablieren, liefen aus mehreren Griinden ins Leere. Wur-
de der Antrag auf Kdrperschaft des 6ffentlichen Rechts durch den VIKZ zunichst
von staatlichen Stellen positiv aufgenommen, scheiterte er an Einschitzungen des
Deutschen Gewerkschaftsbundes, dass es sich bei der Gruppe um Sympathisanten
eines islamischen Staates handele, was vor staatlichen Stellen vehement vertreten
wurde.” Aber auch durch Interessengegensitze der muslimischen Akteur*innen
bzw. allgemein der tiirkischen Arbeiter*innen in Bezug auf die Tiirkei blieb der

t.7° Die Genese des islami-

deutsche Kontext lange Jahre ein nichtgestaltbarer Or
schen Feldes in Deutschland ohne staatliche und institutionelle Regularien einer-
seits (weder von deutscher, tiirkischer oder anderer Seite) und andererseits mit
informellem Beistand von Akteur*innen, die mit islamischen Netzwerken affili-
iert waren, hat dann doch staatliche Kontrollmechanismen auf den Plan gerufen -
nimlich aus der Tiirkei. Allerdings ist die Intervention des tiirkischen Staates auch
von religiosen Akteur*innen im Feld nachgefragt worden, weil die Situation als
durchaus problematisch empfunden wurde.” Dies steht im Zusammenhang mit
veranderter Religions- und Nationspolitik in der Tiirkei selbst, die nach dem Mili-
tarputsch von 1980 als Bollwerk gegen kommunistische Formationen einen positi-
ven Bezug zum tiirkischen Islam symbolisch etablierte, was unter dem Stichwort
»Tiirkisch-islamische Synthese« (Tiirk-Islam Sentezi) bekannt geworden ist.”® Damit
riickte auch der Schutz der Bevolkerung gegen islamistische Haltungen in den Vor-
dergrund, die 1979 mit der islamischen Revolution in Iran und dem Einmarsch der
sowjetischen Armee in Afghanistan einerseits und dem Erstarken der Milli Goriis-
Bewegung andererseits Auftrieb erhalten hatten.” Die Auswirkungen der verin-
derten Politik der Tiirkei auf das islamische Feld in Deutschland muss daher vor

in DITIB-Gemeinden verfiigen iiber eine (tiirkei-)staatlich anerkannte Ausbildung und heute
in der Regel auch tliber ein Theologie-Studium.

75  Vgl. dazu JONKER 2002a: 91-100.

76  SCHIFFAUER 2004b: 352.

77  Vgl. BEILSCHMIDT 2015: 48.

78  Siehe zur Tiirkisch-islamischen Synthese COPEAUX 1997 und 1998.

79  Der parlamentarische Arm der Milli Goriis-Bewegung war mit der »Nationalen Heilspartei«
(Milli Selamet Partisi, gegr. 1972) vor dem Militarputsch dreimal an der Regierungsbildung
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diesem Hintergrund betrachtet werden, da sich in den 1970er Jahren hierzulan-
de religiése Formationen etabliert hatten, welche die Position der Diyanet in der
Tiirkei herausforderten: In den 1970er Jahren sind aus einzelnen grofieren islami-
schen Vereinen/Moscheen die ersten deutschlandweit aktiven islamischen Verban-
de entstanden. Diesen schlossen sich in den 1980er Jahren lokale tiirkisch-islami-
sche Arbeitervereine an. Der Griindung des schon erwihnten Verbandes islamischer
Kulturzentren (VIKZ) 1973 folgte 1975 die Vorliduferorganisationen der heutigen Is-
lamischen Gemeinschaft Milli Goriis und 1978 der »Verband der demokratischen,
tiirkischen Idealistenvereine in Deutschland« (ADUTDF)®.

Die Verbandszugehorigkeiten versprachen verschiedene Erleichterungen: zum
einen konnten religiése Dienste, die den lokalen Rahmen sprengten (z.B. Pilger-
fahrten nach Mekka und Medina, Abwicklung von Todesfillen u.w.), besser orga-
nisiert werden. Aber auch die unmittelbare Hilfe durch Vermittlung von Predi-
ger*innen, Lehrer*innen, Reliquienbesuchen und religiésen Materialien kam den
ehrenamtlich titigen religidsen Akteur*innen sehr gelegen. Die Nachfrage nach
einem hauptamtlichen Imam, der werktags wie am Wochenende in der Moschee
fur diverse religiose Aufgaben zur Verfiigung steht, konnte auch iiber die Netzwer-
ke der Verbinde nicht tiberall und zur Ginze erfiillt werden. Die prekire Situation
der Imam-Frage, wie sie sich schon durch die Selbstorganisierung der Moscheen
gezeigt hatte, fithrte zu einer Ausdifferenzierung von religiéser Autoritit, weil
es vor Ort iiber den Imam hinaus zum Engagement anderer ehrenamtlicher Ak-
teur*innen mit religiéser Expertise gekommen ist, z.B. als Lehrer*innen, Gebets-
leiter oder Prediger*innen — aufler bei der Gebetsleitung engagierten sich in dieser
frithen Phase durchaus auch Frauen. Gleichzeitig etablierten einzelne Verbinde
schon frith Nachwuchsférderung: Beispielsweise ermdoglicht der VIKZ schon seit
den 1970er Jahren eine Hoca-Ausbildung fiir Frauen und Minner, mit integriertem
Abschlussjahr an der Istanbuler Schule der Bewegung,® aufbauend auf der lang-
jahrigen Institutionalisierung der religiésen Bildung innerhalb der Bewegung in
der Tiirkei. Diese institutionelle Struktur stirkte seine relative Position im islami-
schen Feld in Deutschland, da in Bezug auf religios gebildetes Personal ein Pool an

beteiligt (1974, 1. Regierung der nationalistischen Front 1975-1977 und 2. Regierung der na-
tionalistischen Front 1977-1978).

80 Beim Dachverband ADUTDF, Almanya Demokratik Ulkiicii Tiirk Dernekleri Federasyonu (»Fode-
ration der tlrkischen demokratischen Idealistenvereine in Deutschland eV.«), gegr. 1978, Sitz
in Frankfurt a.M., handelt es sich um einen tiirkisch-nationalistisch ausgerichteten Verband,
derinnerhalb der Idealisten-Bewegung (tiirk. Ulkiiciiliik) verortet ist und Bindungen zur Par-
tei der Nationalen Bewegung (Milliyet¢i Hareket Partisi, MHP) aufweist. Bisher ist der Ver-
band kaum wissenschaftlich erforscht. Kurze Informationen sind in Uberblicksdarstellungen
zu tlrkisch-islamischen Gemeinschaften zu finden wie z.B. bei LEMMEN 2001.

81  Vgl.JONKER 2002a: 124.
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Expert*innen aufgebaut werden konnte, von dem teilweise auch andere Moscheen
profitieren.

Identitatspolitik und die Fragmentierung des islamischen Feldes

Mit der Griindung von Dachverbinden kann man in den 1980er Jahren eine Frag-
mentierung der muslimischen Vereinslandschaft beobachten: Der eine erste mus-
limische Verein, den es so in fast allen westdeutschen Stidten gab, verband noch
tiber alle politischen, religidsen und sozialen Vorstellungen der Gliubigen hinweg
die (tiirkischen) Muslim*innen. Dies dnderte sich, als sich innerhalb der Gemein-
den Fraktionen herauskristallisierten, die versuchten, die Moscheevereine mit ih-
ren Vorstellungen zu prigen. Je nach den gerade aktuellen Mehrheitsverhiltnissen
im Vorstand wechselten die lokalen Vereine die Verbandszugehorigkeiten oder vo-
tierten fiir den Verbleib. Entsprechend den 6konomischen und personellen Res-
sourcen sowie der Mobilisierungskraft der jeweiligen Fraktionen griindeten sie
nach Niederlagen eigene Gemeinden oder blieben in den bestehenden Gemeinden.
Wechsel der Verbandszugehorigkeiten der islamischen Vereine und entsprechende
Neugriindungen sind bis in die 1990er Jahre hinein allgegenwirtig. Noch wichtiger
als die praktischen Erleichterungen, die alle Verbinde gleichermafien anboten,
war niamlich der Identifikationsrahmen, den die Verbinde pflegten: Bedeutende
Akteur*innen innerhalb der jeweiligen Bewegungen, zirkulierende Schriften und
Ideen oder die Sympathie fiir einen religiosen oder politischen Fiihrer einer Be-
wegung oder Partei sprachen die Menschen in ihrer Religiositit sowie in ihrer na-
tionalen und sozialen Identitit an. Die Debatten und Praxen drehten sich nicht
oberflichlich um parteipolitische Priferenzen, sondern um die damit verbunde-
nen religions-, sozial- und wirtschaftspolitischen Positionierungen, die gerade in
Bezug auf Religion bestimmte islamisierte Konzepte von ethischem Handeln, Ge-
rechtigkeit, Tugenden, Wirtschaft und Handel, Bildung und Wissen betrafen. Die
Deutungsmacht iiber die verhandelten Themen wurde im hohen Mafe auch da-
durch bestimmt, welchen Akteur*innen religiése Autoritit zugesprochen oder ab-
erkannt wurde. Der Vorwurf, eher politischer als religiéser Akteur zu sein, was mit
Ilegitimitat gleichgesetzt wurde, konnte wechselseitig gegeniiber den jeweils an-
deren vorgebracht werden. Diese Zuweisungen konnten so weit gehen, dass nicht
nur die religiése RechtmiRigkeit der Konzepte infrage gestellt oder aberkannt wur-
de, sondern auch die Giiltigkeit des Gebets unter der Gebetsleitung eines Akteurs
mit gegnerischer Gesinnung beispielsweise tangierte.®

82  Bis auf die fiir Vereine unentgeltliche Entsendung von religiésem Personal in DITIB-
Moscheen.

83  Aussagen wie »Das Gebet gilt vor Cott nicht, wenn es unter der Gebetsleitung eines Imams
des Diyanet verrichtet wurde« (»Diyanet hocasinin arkasinda kilinan namaz gegerli degil.«) oder
»Das Fleisch eines Tieres ist nicht halal, wenn der Schlachter nicht einer von uns ist« (»Biz-
den olmayanin kestigi et yenilmez, helal degil«) sollen vor Ort durchaus kolportiert worden sein.
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Diese Identititspolitik war ausschlaggebend fiir die zum Teil erbitterten
Kimpfe um Deutungsmacht und Hegemonie im islamischen Feld unter Mo-
scheen und die in der Konsequenz wechselnden Verbandszugehérigkeiten und
neuen Moscheegriindungen. Heute wird die dadurch entstandene Pluralitit und
Koexistenz unter dem Uberbau der gleichen Botschaft unter Muslim*innen -
auch unter dem Druck gesellschaftlicher Erwartungen nach Homogenisierung
islamischer Botschaften und der Ausbildung eines konfessionellen Ansprechpart-
ners — meiner Einschitzung nach als bereichernd und Ausdruck muslimischer
Vielfalt angesehen. Doch von den damals beteiligten Akteur*innen wurden und
werden diese Entwicklungen in der Vergangenheit als tiefgreifende Erosion des
ethnisch-religiésen Zusammenhalts der tiirkischen Muslim*innen in einer ihnen
eigentlich fremden deutschen Umgebung begriffen.®* SCHIFFAUER bezeichnet die
Erfahrung der Konflikte und Spaltungen als »traumatisch«, da sie zum Teil zu
tiefen Rissen durch Freundschaften und Familien fithrten und — bei Niederlage in
den Moscheewahlen — die Menschen ihre geistige Heimat und die in mithseliger
Eigenarbeit aufgebaute »eigene« Moschee verloren.®® Vor diesem Hintergrund
erst ist zu verstehen, warum sich der Umgang mit Dissens und Konflikten im isla-
mischen Feld in spiteren Jahren als Vielfalt und Akzeptanz ausdriickt und warum
identititspolitischen Aussagen solche Sprengkraft inne wohnt. Es erklirt auch,
warum z.B. auf Festen der tiirkischen Community am Hauptfeldforschungsort die
heutigen tiirkischdominierten Moscheen nicht selbstbewusst fiir ihre eigene Mo-
schee auftreten, sondern ein solches Auftreten als Fragmentierung der titrkischen
Identitit begreifen.®

Interview, Ferit, 05.06.2013, Kultur- und Bildungszentrum. Feldnotiz, stadtischer Empfang
der Migrantenvereine, 28.06.2013, Ratssaal, Gespriache mit Salih (Hizmet-Netzwerk) und Fe-
rit (Kultur- und Bildungszentrum). Vgl. auch SCHIFFAUER 2000: 24-25.

84 Interview, ehemaliger Vorsitzender und Aksakalli Dede, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. In-
terview, Ferit, 05.06.2013, Kultur- und Bildungszentrum. Feldnotiz, stidtischer Empfang der
Migrantenvereine, 28.06.2013, Ratssaal. Vgl. auch SCHIFFAUER 2000: 22-23 und 55-66.

85  SCHIFFAUER 2004a: 73.

86  Feldnotiz, tirkisches Kinderfest 23 nisan, 17.05.2015, Deutsch-Tiirkischer Elternverein, in ei-
nem 6ffentlichen Park: Akteur*innen aus mehreren Moscheen hatten jeweils eigene Stinde
mit Essen und Trinken aufgestellt, allerdings war an keiner Stelle ein Hinweis auf die jeweili-
ge Moschee. Auf Nachfrage, warum sie denn nicht sagten, dass sie von der Frauengruppe der
Yunus-Emre-Moschee oder von der Mimar-Sinan-Moschee sind, erklarten mir ausnahmslos
alle Anwesenden, dass »wir alle Tiirken sind« (»hepimiz Tiirkiiz«) und es hier keinen Raum fir
»Exklusion« (>diglama«) und »Separation« (»ayrilma«) gebe. Nach den Ereignissen im Dezem-
ber 2015 und spétestens mit dem Putschversuch am 15.07.2016 in der Tiirkei hat sich diese
»Einigkeit« neuformiert. Akteur*innen aus dem Hizmet-Netzwerk sind nach dem Putschver-
such unter Druck geraten. Auch die tiirkisch-6ffentliche Unterstiitzung fiir ihre Schulen oder
fiir ihre Bildungsvereine ist zuriickgegangen. Siehe HUR 2018 und LEHNHOFF 2018.
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Verbinde von Muslim*innen mit anderen ethnischen, konfessionellen oder
sprachlichen Beziigen spielten zunichst keine exponierte Rolle: Der 1987 gebildete
»Islamische Arbeitskreis Deutschlands«, aus dem 1994 der »Zentralrat der Muslime
in Deutschland« (ZMD) hervorgehen sollte, sah sich als Zusammenschluss von
Moscheen nicht-tiirkischer Zugehérigkeit.®” Doch das islamische Feld wurde lange
Zeit dominiert durch den Konflikt zwischen >Staatsislams, repriasentiert durch
DITIB, und widerstindigen islamischen Bewegungen, in dem sich Akteur*innen
tiber die im Kontext tirkischer Diskurse stehenden Fragen um die Stellung der Re-
ligion in der Offentlichkeit, Islamismus, Laizismus und Nationalismus vehement
auseinandersetzten. Vor Ort entstehen zwar in den 1980er Jahren ein afghani-
scher Kulturverein (der in seinem Vereinsgebiude auch iiber einen Gebetssaal
verfiigt), eine Zweigstelle der Ahmadiyya Muslim Jamaat (AM]) und auch diverse
multikulturelle Vereine, allerdings gibt es zwischen den tiirkischdominierten Mo-
scheen und den andersethnischen religiésen Vereinigungen keine wechselseitigen
Beziehungen, wie sie auch im gesamtdeutschen Rahmen nur lokal gebunden (wie
in Kéln) zu beobachten sind. Der Eintritt des ZMD ins Feld und damit auch die
Starkung des nicht-tiirkischen Faktors ist daher zunichst als eine Intervention
aus dem Rand des Feldes heraus zu verstehen. Es ist dem kulturellen Kapital der
Sprachkompetenz zu verdanken, dass Akteur*innen aus dem ZMD im Gegensatz
zu Akteur*innen aus den anderen bestehenden Verbinden zwar nicht innerhalb
des Feldes, aber auferhalb Gehér fanden, nimlich die verstirkte deutschspra-
chige Prisenz von Vorsitzenden und Vorstinden des ZMD. Allerdings sind in
den Konsolidierungsjahren des islamischen Feldes weder die Positionierung als
international (heute: multiethnisch) noch die Deutschsprachigkeit symbolisch
wichtige Kapitale. Dies dndert sich erst, als die deutsche Gesellschaft und Politik
ab den 2000er Jahren unter dem Eindruck sicherheits- und integrationspolitischer
Mafinahmen ins islamische Feld interveniert und Muslim*innen sich im Konzept
des multikulturellen und multireligiésen Deutschland positiv verorten.

Insgesamt ist die hier beschriebene Entwicklung symptomatisch fir die Ge-
schichte der Moscheevereine in Westdeutschland. Und so kann man auch am
Hauptfeldforschungsort beobachten, wie die Verbandszugehorigkeiten der Mo-
scheen sich dnderten und dadurch immer mehr islamische Vereine entstanden:
Der 1981 gegriindete »Tiirkisch-islamische Verein« in der Nihe des Hauptfeldfor-
schungsortes erlebte den Wechsel 1991 von VIKZ zur DITIB. Einige Jahre vorher

87  Dieser gilt als erster tibernationaler islamischer Verband, auch wenn die tiirkisch dominier-
ten Verbinde VIKZ und die »Union der Tirkisch-islamischen Vereine«, gegr. 1987 (ATIB) Griin-
dungsmitglieder des ZMD waren. Zu den Criindungsmitgliedern zahlt auch der1958 gegriin-
dete Verband arabisch dominierter Moscheen, die »Islamische Gemeinschaft Deutschland
eV. (IGD). Der Anstieg arabischer Moscheen in den grofRen und mittelgrofen Stidten in
Westdeutschland ist erst ab 1990 zu verzeichnen, auch die allermeisten ersten bosnischen
religiosen Vereine wurden nach 1990 gegriindet. Vgl. hierzu LEMMEN 2001.
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war die DITIB-Bindung der heutigen Altstadt-Moschee von Teilen der Gemeinde
immer stirker in Frage gestellt worden: Die Auseinandersetzungen kulminierten
schliefllich in turbulenten Vorstandwahlen 1989, als verschiedene Fraktionen in
der Moschee in einer Nacht- und Nebel-Aktion Mitglieder aus der tiirkischen
Community anwarben, um ihrer Sicht zum Sieg zu verhelfen. Nach dem Wahlsieg
der Milli Goriig-Fraktion trat der Verein aus der DITIB aus und 1991 der AMGT
(ab 1995: IGMG) bei. Die Gegner wurden von den Gewinnern der Auseinander-
setzung dabei mit unislamischen Handlungen assoziiert, wie z.B., dass diese im
Café der Moschee Alkohol getrunken oder mit Schuhen den Gebetssaal betreten
hitten.®® Die Konflikte um Verbandszugehérigkeiten verliefen indes nicht nur
zwischen verschiedenen Fraktionen sondern auch innerhalb einer Fraktion. Die
Milli Gériig-Bewegung hatte bundesweit Anfang der 1980er Jahre eine tiefgreifende
Erosion durch den Konflikt zwischen dem »parlamentarischen Weg« von Erbakan
und dem »revolutioniren« Weg seines Weggefihrten und spiteren Widersachers
Cemalettin Kaplan (1926-1995) erlebt.? Auch am Hauptfeldforschungsort trat
Kaplan als Prediger auf und wurde von einigen Akteuren in der Altstadt-Moschee
geschitzt,”® konnte aber kaum Anhinger*innen fiir seinen 1983 von der Milli
Goriig-Organisation abgespaltenen »Verband islamischer Vereine und Gemeinden«
(ICCB)”* gewinnen.”” Zum einen lag dies an dem virulenten Konflikt zwischen
DITIB-Bindung und Bindung zur Milli Goriig-Bewegung, was flankiert wurde
durch die heterogene Akteursstruktur mit ihren unterschiedlichen parteipoliti-
schen Priferenzen. Zum anderen hatte die AMGT-Zentrale nach der Abspaltung
der ICCB engere Verbindung zu Erbakan und seiner 1983 in der Tiirkei gegriin-
deten >Wohlfahrtspartei« (Refah Partisi, RP) aufgebaut und die lose Bindung der

88 Interview, ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-Mosche. Der erwachsene Sohn ei-
nes Vorstandsmitglieds, das bei den Vorstandswahlen 1989 abgewihlt wurde, verneint sol-
che »Geschichten«: Im Café wurden Karten gespielt, vielleicht auch um kleinere Geldbetrége,
aber Alkohol ware lange nicht mehr ausgeschenkt worden und keiner hitte den Gebetssaal
mit Schuhen betreten. Feldnotiz, stadtischer Empfang der Migrantenvereine, 28.06.2013,
Ratssaal, Gesprach mit Salih (Hizmet-Netzwerk). Interessanterweise kam das Narrativ, mit
Schuhen Gebetssile zu betreten, auch wahrend der Cezi-Proteste 2013 in Istanbul von Geg-
nerinnen der Proteste zur Sprache und wurde dahingehend gewertet, dass es sich bei
den Gezi-Protestierenden ja gar nicht um richtige Muslim*innen handeln wiirde. Feldnotiz,
Kinder-Koranschule, 09.06.2013, Yunus-Emre-Moschee.

89  Vgl. detailliert zu Kaplan und seiner Bewegung: SCHIFFAUER 2000.

90 Interview, ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-Mosche.

91 »islami Cemiyetler ve Cemaatler Birligi e.V.« (Verband islamischer Vereine und Gemeinden), ge-
gr. 1982/83. Namensinderung 1994 zu »Kalifatsstaatc, tiirk. hilafet devleti, gerichtlich verbo-
ten 2002.

92 Zwei Drittel aller Milli Gériis-Moscheen hatten sich zu Kaplan bekannt und die AMGT verlas-
sen. Die Krise in der AMGT konnte erst 1986/87 iberwunden werden. Vgl. SCHIFFAUER 2004a:
71-75.
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Milli Goriig-Moscheen zugunsten einer zentralistischen Organisation abgelsst.”
Mit der Anbindung der Altstadt-Moschee an den Verband nach der Hochzeit der
Milli Goriig-internen Konflikte war die Identifikation mit dem Erbakanschen Weg,
dessen sich abzeichnende Erfolge in der Tiirkei und die Mitarbeit in der umfas-
senden Basisarbeit der Mutterpartei (z.B. durch Spendensammlung) attraktiver
als der revolutionire Weg, fir den Kaplan stritt.

Die Akteur*innen in der Altstadt-Moschee, die die Vorstandswahlen 1989 ver-
loren hatten, verliefRen nach der Wahlniederlage den Verein. Ein Teil ging in Mo-
scheen ins Umland, die sich im Lauf der 1980er Jahre DITIB angeschlossen hatten.
Ein anderer Teil griindete 1991 schlief3lich eine eigene Moschee, die allerdings nicht
dem DITIB-Verband angeschlossen wurde, sondern der ADUTDF. Dieser Moschee-
verein hat nach mehreren Gebiudewechseln schlieflich in einem Wohngebiet Riu-
me bezogen: Neben einem geschlechterseparierten Gebetsraum befinden sich dort
heute auch Versammlungsriume mit einer Teestube. Die Moschee beschiftigt im-
mer wieder einen hauptamtlichen Imam aus der Tiirkei, meist fiir drei Monate;
wenn das Visum ausliuft, bleibt die Moschee wieder ohne einen hauptamtlichen
Imam. Der Moscheeverein tritt lediglich in der tiirkischsprachigen Offentlichkeit
auf und ist mit sportlichen und kulturellen Veranstaltungen aktiv wie prisent. Er
hat neben einer Frauen- auch eine gemischte Jugendgruppe. Auch der Verband
ADUTDF hat in den 1980er Jahren turbulente Abspaltungsprozesse durchgemacht,
die mit dem politischen Feld in der Tiirkei zusammenhingen und den dominan-
ten Diskurs um die wechselseitige identititspolitische Stellung von Nation und
Religion abbilden. Als Folge der Auseinandersetzungen ist 1988 die »Union tiir-
kisch-islamischer Kulturvereine e.V.« (ATIB)** gegriindet worden. Allerdings sind
am Hauptfeldforschungsort kaum Akteur*innen mit Verbindung zur ATIB insti-
tutionell in Erscheinung getreten. Durch ihre geringe Zahl vor Ort und durch den
Verlust der selbst mitaufgebauten Moschee einerseits und durch den Umstand,
dass ATIB selbst eine Abspaltung darstellte, konnten sie keine wirkmaichtige Po-
sition im lokalen Feld besetzen. Allerdings waren entsprechende identititspoliti-
sche Konflikte in der ADUTDF-Moschee auch in den 2000er Jahren nicht abge-
ebbt, fithrten aber nicht zu einer weiteren Abspaltung. Stattdessen konnte diese
Moschee zunichst alle Akteur*innen aus dem Spektrum integrieren. Die Zahl der
in der ADUTDF-Moschee aktiven Akteur*innen verringerte sich erst Mitte/Ende
der 1990er und Anfang der 2000er Jahre durch den Bau reprisentativer Moscheen

93  Vgl. SCHIFFAUER 2004a: 74-75.

94 Auch bei diesem Dachverband handelt es sich um einen Verband in der tiirkisch-nationa-
listischen Tradition, in dem allerdings islamische Elemente einen weitaus hoheren Status
haben als in ihrer Mutterorganisation, der ADUTDF. Wihrend die ADUTDF der »Partei der
Nationalistischen Bewegung« (Milliyet¢i Hareket Partisi, MHP) entspricht, ist ATIB der »Par-
tei der GroRen Einheit« (Biiyiik Birlik Partisi, BBP) verbunden. Bisher ist ATIB kaum erforscht.
Kurze Informationen sind bei LEMMEN 2001 zu finden.
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im Umland. Auch wenn diese Vereine nicht die gleiche identititspolitische Aus-
richtung abdeckten wie die ADUTDF-Moschee, konnten die Bauvorhaben die Un-
terstittzung der Muslim*innen vor Ort gewinnen. Eine weitere Reduzierung ihrer
Klientel erfuhr diese Moschee schliefilich Ende der 2000er Jahre als in der Folge
von Strukturverinderungen innerhalb von DITIB die neue Yunus-Emre-Moschee
viele Gemeindeginger*innen aus der ADUTDF-Moschee anzog. So reprisentierten
die Moscheen am Hauptfeldforschungsort und Umgebung Anfang der 1990er Jah-
re die deutschlandweit dominanten Verbinde: DITIB, IGMG und ADUTDF. Einzig
Muslim*innen aus dem Spektrum des ebenfalls mitgliederstarken VIKZ blieben
ohne eigene Gemeindegrindung. Im Falle des VIKZ sollte sich dies erst wieder in
den 2000er Jahren verindern, nachdem der Verband seinen Fokus auf die Etablie-
rung von Schiiler*innen-Wohnheimen ausrichtete, damit eine Belebung der ver-
bandsinternen Aktivititen ausloste und so auch am Hauptfeldforschungsort eine
eigenstindige VIKZ-Moschee gegriindet wurde.

Mit der Klirung der Verbandszugehorigkeiten konzentrierten sich die Ak-
teur*innen in den Moscheen in den 1990er Jahren auf den Ausbau ihrer Moschee-
arbeit und erweiterten ihr Titigkeitsfeld erheblich. Die Tiirkei blieb weiterhin
zentraler Bezugspunkt: die Basisarbeit fiir tiirkische Parteien, deren Ausgangs-
punkt die problematische politische und sicherheitspolitische Situation war, die
zum einen durch Terror der marxistisch-leninistischen Arbeiterpartei Kurdistans
(PKK) und ihrer bewaffneten Auseinandersetzung mit der tiirkischen Armee
einhergehend mit Verweigerung von ethnisch-nationalen Rechten fiir Kurd*in-
nen durch den Staat hervorgerufen wurde. Zum anderen hat das Erstarken der
Wohlfahrtspartei (RP) auch das Verhiltnis von islamischer Religion und Staat
immer tiefer erfasst, was mit dem weichen Staatstreich vom 28. Februar 1997, mit
der die islamisch konnotierte Regierung der so genannten Refahyol ihre Regie-
rungsgeschifte niederlegen musste, ihr vorliufiges Ende fand. Auf das islamische
Feld wirkten auch mehrere externe Entwicklungen wie die rassistisch motivierten
Balkankriege mit der genozidalen Vertreibung muslimischer Bosniak*innen und
die schwelende Palistina-Frage. Je mehr Muslim*innen aus dem Balkan und aus
Palistina vor Ort prisent waren, umso mehr differenzierte sich auch das Feld
und brachte Akteur*innen tirkischdominierter Moscheen in Handlungszwang.
Denn mit den Balkankriegen kamen Muslim*innen aus dem Balkan, insbesondere
aus Bosnien-Herzegowina, nach Deutschland, was die als Gastarbeiter*innen aus
dem ehemaligen Jugoslawien nach Deutschland migrierten Muslim*innen zur
Griindung von bosnischen Moscheen veranlasste. Diese Gemeinden schlossen
sich 1994 zum »Verband islamischer Gemeinden der Bosniaken e.V.« (VIGB, seit
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2008 IGBD) zusammen.”® Am Hauptfeldforschungsort integrierten sich diese
Muslim“innen allerdings in die Altstadt-Moschee, in der die Vorstellung einer
gesamtmuslimischen Umma ohne nationale bzw. ethnische Fraktionierungen
positiv besetzt war.® Im Zuge der Balkankriege initiierten einige tiirkeistimmige
Akteur*innen eine »Bosnienhilfe«, wodurch in der Moschee Spenden sowohl fiir
Gefliichtete aus Bosnien als auch fiir eine Vor-Ort-Hilfe gesammelt wurde.”” In
der Moschee weckte die schwelende Idee der muslimischen Umma angesichts der
Voélkermord-Situation der muslimischen Bosniak*innen tiefe Solidarititsgefiihle,
die auch mit der osmanischen Vergangenheit verkniipft wurden.?®

An der Dominanz des tirkischen Bezugs waren auch Entwicklungen in
Deutschland mafigeblich wie die rassistisch motivierten Angriffe auf Wohn- und
Arbeitsstitten von Gefliichteten, Asylbewerber*innen und langjihrig in Deutsch-
land lebenden Migrant*innen in Deutschland sowie die angespannte soziale,
arbeitspolitische Lage der Arbeiterschicht nach der Wiedervereinigung und die
auslidnderpolitische Debatte, die eine tiefe Unsicherheit in Bezug auf Deutschland
verfestigte. Doch in den Moscheen kann auch eine Hinwendung zu den Realititen
in Deutschland beobachtet werden, die schon in den 1990er Jahren als Generati-
onswechsel analysiert worden sind:** Zu nennen sind hierbei Moscheeneubauten,
Ausbau der religidsen Arbeit in Moscheen, Offnungspolitiken und verstirkte
Nachwuchsforderung durch Entwicklung von Jugendarbeit sowie die Integration
von Frauen in die Moscheearbeit, wodurch Moscheen von mehrheitlich Min-
nermoscheen zu Familienmoscheen wurden. Ahnlich wie die Entwicklungen in
der Tirkei wirkten sich auch Entwicklungen in Deutschland auf Akteur*innen in
Moscheen und ihre Moscheearbeit aus. Diese diskursiven und ereignispolitischen
Entwicklungen konnen nicht singuldr betrachtet werden. Wichtig ist, wie lokale
Akteur*innen durch diese Bezugspunkte ihre Moscheen und das islamische Feld
veranderten:

95 Islamische Gemeinschaft der Bosniaken in Deutschland — Zentralrat eV. (Islamska zajednica
Bosnjaka u Njemackoj—Mesihat, 1ZBN]J), (IGBD), gegr. 1994 als Verband islamischer Gemeinden
der Bosniaken eV. (VIGB), Sitz in Wiesbaden.

96 Interview, ehemaliger Vorsitzender und Aksakalli Dede, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Der
ehemalige Vorsitzende — selbst mit tiirkisch-kurdischen Wurzeln — erzéhlte, dass die Aus-
grenzung von Kurden, Bosniaken oder Arabern hochst unislamisch sei, und er sich daher
um deren Integration in die Moschee bemiiht habe. Bosnisch- und andere balkanstimmige
Muslim*innen, die die Altstadt-Moschee heute noch aufsuchen, blicken in der Tat auf eine
langjdhrige Prasenz in der Altstadt-Moschee zuriick.

97 Interview, ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-Moschee. Der Bosnienhilfe folgte
die Mitwirkung an der Griindung der IHH, »Internationale Humanitare Hilfsorganisation
eV.« (IHH), deren erstes Betdtigungsfeld der Balkan wurde. Dieser Verein ist mittlerweile
per Cerichtsbeschluss verboten.

98 Interview, ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-Moschee.

99  Vgl. KARAKASOCGLU 1996.

https://doi.org/10. inliby pen Access

129


https://doi.org/10.14361/9783839450451-009 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

130

Moscheeleben in Deutschland

Durch die konsolidierte finanzielle Lage der muslimisch-tiirkischen Gastarbei-
terfamilien nach einer nunmehr iiber 30jahrigen Prisenz sowie das Scheitern der
Riickkehroption wegen der unsicheren 6konomischen und politischen Situation
in der Tirkei bringen Akteur*innen in den Moscheen die Idee des Baus von re-
prasentativen Moscheen als zukunftsweisende Projekte voran, was insbesondere
DITIB-Moscheen regen Zulauf einbringt. Da die Versorgung mit religiésem Per-
sonal und dessen Finanzierung durch die Bindung der DITIB an Diyanet gesichert
war, konnten die 6konomischen Kapitale der Menschen gewinnbringend in Mo-
scheeneubauten investiert werden. Auch Muslim*innen aus anderen Moscheekon-
texten konnten fir die Vorhaben gewonnen werden, da dies mit der Unterstiit-
zung der Moschee in »unserem Dorf« (»kyiimiiziin camiisi«) gleichgesetzt wurde.**®
Frithe Moscheebauten entstanden allesamt in kommunalen und dérflichen Rand-
gebieten sowie an Industriestandorten und hatten dadurch stidterdumlich kaum
Relevanz. Erst der Bau der Mannheimer Yavuz-Sultan-Selim-Moschee als offene Mo-
schee in den 1990er Jahren mitten in der Stadt in einem belebten Viertel bedeute-
te eine verstirkte Prisenz der Moscheen in der kommunalen Offentlichkeit, was
durch Funktionire in der Stadt, in Kirchen und in DITIB-Moscheen als Auftrag
zur Dialogarbeit begriffen und entsprechend entwickelt wurde.' Auch Moscheen
mit DITIB-Zugehdrigkeit im Umland am Hauptfeldforschungsort sind in den
1990er Jahren mit dem Bau von Moscheen beschiftigt und nach ihrer Er6ffnung
dienen sie als symbolische Orte des Dialogs, mit Moscheefithrungen und ersten
Versuchen des interreligiésen Gesprichs mit Kirchen.

Wahrend Akteur*innen in DITIB-Moscheen ihre Kapazititen fiir Moschee-
neubauten aufwendeten, widmen sich Akteur*innen in IGMG-Moscheen dem Aus-
bau der religiosen Arbeit, die gleichzeitig mit einer verstirkten Basisarbeit fir die
Wohlfahrtspartei in der Tiirkei einherging. Erst die Spaltung der Wohlfahrtspartei
in AKP (Adalet ve Kallkinma Partisi >Partei fiir Gerechtigkeit und Aufschwung<) unter
Fithrung von Recep Tayyib Erdogan und in SP (Saadet Partisi >Partei der Gliickse-
ligkeit<) unter Fithrung von Necmettin Erbakan im Jahre 2001 im Nachgang zum
weichen Putsch vom 28. Februar 1997 und der Verbot der Wohlfahrtspartei fithr-
te zu einer Abnahme des tiirkeipolitischen Bezugs. Denn in Deutschland konnte
die ebenfalls im Raum stehende Spaltung zwischen Erbakan-Anhinger*innen und
Erdogan-Anhinger*innen erfolgreich abgewehrt werden. In der Folge wurden sol-
che Akteur*innen im Verband IGMG bedeutsam, die eine Unabhingigkeit von der
Tiirkei durchsetzen konnten, und somit ging der Verband noch einige Jahre auf Di-
stanz zur tiirkischen Regierungspartei AKP.*** Vermutlich spielte auch die staats-

100 Feldnotiz, Ezan- und Hutbe-Wettbewerb, 23.02.2014, Mimar-Sinan-Moschee, Gespriache mit
Moscheebesucher*innen.

101 Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 76-79.

102 SCHIFFAUER 2010: 123-132.
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kritische Haltung bei Akteur*innen in der Bewegung eine Rolle, die sich nach der
Erniichterung der RP-Regierungsbeteiligungen nicht erneut in die Querelen tiirki-
scher Politik einbringen wollten, denn in Deutschland war die IGMG in der Folge
des 11. Septembers noch stirker als vorher ins Visier sicherheitspolitischer Beob-
achtung geraten.'”

Mit dem Verbandswechsel der Altstadt-Moschee am Hauptfeldforschungsort
waren zwar keine direkten finanziellen oder personellen Ressourcen vom Verband
verbunden. Allerdings entfesselte die Klirung der Verbandslage und der damit
einhergehenden religi6s-politisch-sozialen Identitit weitreichende Ressourcen
in der Moschee: Die Mitglieder des Vereins brachten finanzielle Moglichkeiten
auf, um das gesamte mehrstockige Gebiude anzumieten und sie begannen mit
umfangreichen Renovierungs- und Umgestaltungsarbeiten, die erst 1997 abge-
schlossen wurden. Nun hatte der Verein einen vergrofierten Gebetsraum im
Erdgeschoss (in der Regel nur fiir Minner), separate Gebets- und Versamm-
lungsriume nur fiir Frauen sowie Jugendriume hergerichtet. Besonders wichtig
wurde die Frauenabteilung in der Moschee, die sich auch schon bald mit den
regionalen IGMG-Frauenabteilungen vernetzt und eigenstindige religiose Arbeit
fiir Frauen von Frauen aufgebaut hat.’®* Minnliche Akteure aus der Moschee
begannen, den Besuch von Muslimen im Strafvollzug zu organisieren. Auch die
Einrichtung eines muslimischen Griberfeldes geht mafRgeblich auf Akteur*innen
in der Altstadt-Moschee zuriick.

Mit der Ausbalancierung des islamischen Feldes in den tiirkischdominierten
Moscheen treten in den 1990er Jahren andere religiése Akteur*innen in den Vorder-
grund, die vorher am Rande des Feldes Positionen bezogen hatten. Die vermehrte
Griindung von Moscheen beispielsweise von arabischen Akteur*innen im Vergleich
zu ihrer Anzahl in den 1980er Jahren ist zum einen unter dem Gesichtspunkt zu
betrachten, dass erst eine nennenswerte Anzahl arabischsprachiger Muslim*innen
vor Ort vorhanden sein muss, um ein Gemeindeleben aufbauen und konsolidieren
zu koénnen. Zum anderen ist davon auszugehen, dass Grindungen an anderen,
groReren Orten und das offentliche Auftreten arabischer bzw. arabischstimmiger
Akteur*innen im islamischen Feld fiir Anziehungskraft auch an mittelgrofien und
kleineren Orten gesorgt haben.’® Dies gilt auch fiir nicht-arabische Moscheen.
Zwei Gruppen vor Ort stechen aufgrund ihrer unterschiedlichen Feldpositionen
und Bezugspunkte zum islamischen Feld besonders hervor:

103 Vgl. SCHIFFAUER 2010: 133-136.

104 Siehe hierzu Abschnitt I11.

105 Die Griindung des Zusammenschlusses »Zentralrat der Muslime e.V.«imJahre 1994, mit des-
sen arabischstimmigen Vorstinden und seinem Verstindnis als multiethnische muslimi-
sche Vereinigung ist sicher auch relevant gewesen. Griindungsmitglieder des ZMD waren
neben dem VIKZ (der 2000 wieder ausgetreten ist) und ATIB arabische, albanische u.a. Mo-
scheevereine.
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Am Ort hat in den 1980er Jahren eine Handvoll Ahmadis aus Pakistan Fuf ge-
fasst, die — wie schon die ersten tiirkischen Muslime in den 1960er und 1970er
Jahren — Versammlungsraume von Kirchen und stidtische Hallen fiir ihre Zusam-
menkiinfte anmieteten. Anfang der 1990er Jahre richtete die lokale Zweigstelle der
»Ahmadiyya Muslim Jamaat« (AM]) einen Raum fiir Gebete und Treffen her.'*® Ah-
madis glauben anders als schiitische, sunnitische oder alevitische Muslim*innen
daran, dass der verheifSene Messias schon gekommen ist. Auf das Wirken des Mir-
za Gulam Ahmad (1835-1908) im heutigen Indien geht die Gemeinschaft der Ah-
madiyya zuriick, die mittlerweile auf der ganzen Welt verstreut ist. Im Jahre 1984
hat das Oberhaupt (Khalif) der Ahmadiyya den Sitz der Gemeinschaft von Paki-
stan nach Grofbritannien verlegt, nachdem aufgrund der lebensbedrohlichen po-
litischen und religionsrechtlichen Bedingungen fiir Ahmadis in Pakistan in den
1980er Jahren, diese v.a. nach Westeuropa ausgewandert sind. Der vor Ort heute
noch genutzte Raum mitten im Wohngebiet wird von Frauen und Minnern der Ge-
meinde abwechselnd genutzt. Auch hier dauerte der Aufbau der lokalen Moschee-
arbeit ein Jahrzehnt und erst in den 2000er Jahren begannen Gemeindemitglieder
die deutschlandweit initiierten 6ffentlichen Aktivititen der Ahmadiyya Muslim Ja-
maat auch vor Ort anzubieten: zu nennen sind hier, dass Gemeindemitglieder en-
gagiert im »Neujahrsputz« sind oder dass die wandernden »Islam-Ausstellungen«
zu Muhammad, Islam oder muslimischen Frauen schon mehrfach in stidtischen
Hallen vor Ort ausgestellt wurden. Auch muslimische Akteur*innen aus anderen
Moscheen besuchen diese Veranstaltungen, teilweise ohne zu wissen, um welche
Gemeinschaft es sich dabei handelt. Von den anderen islamischen Gemeinden wird
die Moschee der Ahmadiyya weder angesprochen noch eingeladen, dabei aber ih-
re Vertretung im christlich-islamischen Dialog problemlos toleriert. Wihrend es
in anderen Stidten immer wieder zu Anerkennungs- und Exklusionskonflikten
kommt, welche die Anerkennungsprozesse im islamischen Feld informieren, ist vor
Ort die Moschee der Ahmadiyya fiir die anderen muslimischen Akteur*innen kaum
relevant. Auch die Verleihung von Kérperschaftsrechten fiir die AM] in Hessen im
Jahre 2013 hat an deren Stellung vor Ort keine weitergehenden Dialoge oder Kon-
flikte hervorgebracht. Akteur*innen aus dieser Moschee sind zwar bemiiht, inner-
halb des lokalen christlich-islamischen Dialogs Geltungsmacht zu erringen, doch
richten sie ihre Offentlichkeitarbeit an ein interessiertes deutschsprachiges nicht-
muslimisches Publikum und weniger an eine islamische Szene.'” Thr Moscheebau-
vorhaben 2015/16 ist mittlerweile wegen des Widerstandes in unmittelbarer Nihe

106 Interview, Vorsitzender und Jugendvorsitzender, 06.06.2013, Ahmadiyya-Moschee. Im Inter-
view wurde deutlich gemacht, dass ihre Eigenbezeichnung Ahmadi sei und ihre Moschee
Ahmadiyya-Moschee genannt werden sollte.

107 Interview, Vorsitzender und Jugendvorsitzender, 06.06.2013, Ahmadiyya-Moschee.
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des Bauvorhabens, wegen des kommunalen Desinteresses und der geringen Soli-
daritit von anderen muslimischen Akteur*innen vor Ort auf Eis gelegt worden.
Anders sieht die Situation der arabischdominierten sunnitischen Moschee vor
Ort aus: Grindungsanlass der Omar-Khattab-Moschee waren Konflikte einiger
arabischer Akteure mit dem Vorstand der Altstadt-Moschee, in dessen Folge
unzufriedene arabische Muslim*innen Mitte der 1990er Jahre auszogen und ihre
eigene Moschee griindeten. Der damalige Vorsitzende der Altstadt-Moschee stellt
ihren Auszug in den Kontext religiéser Differenzen: seiner Ansicht nach handelte
es sich um wahhabitische Muslim*innen.'*® Ein langjahriger Akteur, der zeitweise
auch Gebetsleiter im neuen Verein war, nennt dagegen ethnische/sprachliche
Differenzen: Die Araber*innen wollten auch eine eigene Moschee haben und nicht
weiter tirkischdominiert werden.'® Moglich scheint mir daher ein Konflikt um
Mitsprache (auch zu religiésen Fragen) und sprachliche Diversitit, der dann vom
Vorstand religiés aufgeladen und in einen Kontext von Anti-Wahhabismus geriickt
wurde. Die neue Moschee schloss sich keinem islamischen Verband an. Sie hat an
ihrem heutigen Standort einen groflen Hauptgebetsraum und einen grofziigigen
Frauengebetsraum eingerichtet. Allerdings verfiigt sie itber kein stetiges religioses
Personal und tritt auch 6ffentlich kaum auf. Wihrend meiner Feldforschungs-
zeit gab es von Zeit zu Zeit Initiativen, das religiése Leben in der Moschee zu
stirken. Akteur*innen bieten immer wieder Religionsunterricht fiir Kinder oder
Arabisch-Unterricht an. Einige Akteur*innen sind sowohl in der Altstadt-Moschee
als auch in der Omar-Khattab-Moschee engagiert und bieten Aktivititen an,
die in beiden Moscheen gut angenommen werden. Insbesondere sehen Frauen
die weitreichende Integration von Frauen an Freitags- und Feiertagsgebeten
der Omar-Khattab-Moschee als positiv an, die so in anderen lokalen Moscheen

19 Jussuf, arabischstimmiger Experte in der Altstadt-Moschee,

nicht méglich ist.
dagegen sieht erhebliche religiése Differenzen mit Wanderpredigern, die in der
Omar-Khattab-Moschee Freitagsgebete leiten.” Wie auch andere arabischdomi-
nierte Moscheen in Baden-Wiirttemberg wurde diese Moschee im Dezember 2002

"2 allerdings ohne sicherheitspolitische

polizeilich untersucht (Moschee-Razzia),
Ergebnisse. Den Ruf der Moschee hat diese Aktion aber nachhaltig ruiniert.
Tatsichlich waren Moscheeginger®innen der Omar-Khattab-Moschee besonders
verwirrt, als offentlich wurde, dass eine prominente Figur aus der Moschee
zeitweise als V-Mann mit dem baden-wiirttembergischen Verfassungsschutz

zusammengearbeitet haben soll bis er sich ins Ausland abgesetzt habe.”® Dies

108 Interview, ehemaliger Vorsitzender, 09.06.2013, Altstadt-Moschee.

109 Gesprach mit Angehdrigen des Gebetsleiters im Jahr 2006/2007.

110 Feldnotiz, Stadtteilfest, 13.06.2015, Altstadt-Moschee, Samira.

111 Gespriach, Jussuf, 14.02.2012, Altstadt-Moschee.

112 Vgl. auch SCHIFFAUER 2006b: 142-143.

113 Gesprach mit Moscheebesucher*innenin denJahren 2006 und 2007. Siehe auch MAYER 2012.
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weist schon darauf hin, dass und wie Moscheen im islamischen Feld Anfang der
2000er Jahre durch die sicherheitspolitische Lage nach dem 11. September 2001 in
den Vordergrund der deutschen Offentlichkeit riicken.

Verflechtungen und Interventionen im islamischen Feld I: Sicherheitsdiskurs,
Dialog und Heterogenitat

Der 11. September 2001 stellt eine Zisur fiir Akteur*innen im islamischen Feld
wie auch in den untersuchten Moscheen dar. War ihre bisherige Moscheearbeit
nur relevant in einem wenig 6ffentlichen islamischen Feld und waren sie bisher
kaum Interventionen des (deutschen) Staates und des gesellschaftlichen Umfeldes
ausgesetzt, bricht spitestens mit den Folgen des 11. Septembers eine Welle von
integrationspolitischen Erwartungen und sicherheitspolitischen Mafinahmen auf
sie herein. Mit der zeitgleichen Leitkultur-Debatte und im Nachgang zum neuen
Einbirgerungs- und Integrationsgesetz werden Themen wie geringere Deutsch-
kenntnisse, eine hohere Arbeitslosenquote und schlechtere Bildungsabschliisse von
Migrant*innen und deren Nachkommen allein zu Problemen der zu integrieren-
den Bevélkerung, die sich in Parallelgesellschaften abschotten wiirden."* Das in
den 1980er und 1990er Jahren gegen eine national homogene Gesellschaft vorge-
brachte Konzept des Multikulturalismus kann sich angesichts der problemzen-
trierten Debatten nicht halten. Die Integrationsdebatten in Deutschland machen
in den 2000er Jahren Muslime und Musliminnen zu einem zu integrierenden Kol-
lektiv und die Moscheen als Orte, an denen Segregation anstatt Integration in die
Gesellschaft geschehe (Stichwort: Hinterhofmoscheen). Damit ist eine Verschiebung
der auslinderpolitischen Debatten von Gastarbeiter*innen (wie Italiener*innen,
Tirk*innen, Auslinder*innen) zu integrationspolitischen Adressat*innen als (au-
ereuropdische) Migrant*innen und zu Muslim*innen zu beobachten, wie schon
vielfach in der Forschung festgestellt worden ist.™ Insbesondere weil einige der At-
tentdter des 11. September zeitweise in Deutschland wohnten, gerieten Muslim*in-
nen und Moscheen in das Visier deutscher und auslindischer Sicherheitsbehérden,
die unterschiedliche Bedrohungslagen und Akteursprofile identifizierten. Die Ver-
fassungsschutzimter der Linder und des Bundes fithrten verschiedene Raster ein
wie legalistisch, dschihadistisch, gewaltbereit, nicht-gewaltbereit u.w., um das als
islamistisch bezeichnete Milieu zu differenzieren. Insbesondere die IGMG mit ih-
ren 30 000 Mitgliedern, aber auch die IGD, waren betroffen vom Generalverdacht,
der sich in verdachtsunabhingigen Kontrollen vor den Moscheeeingingen, Verwei-

114 Vgl. SCHIFFAUER 2008.
115 Vgl. SPIELHAUS 2011: 33-42.
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gerungen der Staatsbiirgerschaft aufgrund der IGMG-Mitgliedschaft und anderen
Mafinahmen niedergeschlagen hat.™

Zugleich avanciert der Begriff des Dialogs in den 2000er Jahren zu einem nor-
mativen Konzept des friedlichen Miteinanders, des Kennenlernens und der An-
erkennung.” Verschiedene Stiftungen, die Bundeszentrale fiir politische Bildung
und kirchliche Akteur*innen wie die Dialogbeauftragten der Dibzesen bzw. der
Landeskirchen und kirchliche Akademien engagierten sich verstarkt im Dialog mit
Muslim*innen, mal mit Akteur*innen aus Moscheen und islamischen Verbianden,
mal mit Akteur*innen ohne Anbindungen.™ Kirchen und kirchliche Einrichtun-
gen haben zudem vielfach die Rolle des Mediators zwischen Staat und Muslim*in-
nen, respektive islamischen Organisationen itbernommen.™ Schon seit den 1980er
Jahren waren an einigen Orten lokale christlich-muslimische Kreise/Gesellschaf-
ten entstanden wie z.B. in Kéln."*® Waren diese Initiativen lokal gebunden, in der
Regel informell und kaum 6ffentlich, werden interreligiése Dialoge nach dem 11.
September zu Motoren des Kontakts von Moscheen zu Kirchen, und in der Folge
auch zu anderen zivilgesellschaftlichen Institutionen. Am Hauptfeldforschungsort
engagierten sich Akteur*innen aus der Altstadt-Moschee seit Ende der 1990er Jah-
re informell in einem lokalen christlich-islamischen Dialogkreis. Wie Samira, eine
lokale Engagierte im interreligiosen Dialog, formulierte, existierte damals unter
Akteur*innen in Moscheen ein Gefiihl der Bringschuld gegeniiber der nichtmus-
limischen Offentlichkeit: Wenn Dialog gewiinscht wurde, musste doch darauf re-
agiert, ja dies sogar freudig begrifit werden, auch wenn dies die Kapazititen der
Akteur*innen erheblich strapazierte.”™ Um die eigene Dialogkompetenz weiterzu-
entwickeln, haben Moscheen und islamische Verbinde eigene Projekte initiiert und
dabei eine Reihe von Dialog-Multiplikator*innen ausgebildet sowie Positionen zum
Dialog entwickelt.”* Zu Beginn der theologisch orientierten Gespriche konnte die
Altstadt-Moschee aufgrund fehlender oder nicht ausreichender Deutschkenntnisse
den christlichen, theologisch ausgebildeten Akteuren nicht mit adiquaten Theolo-
gen begegnen. Erst als auch ausgebildete, deutschsprachige Theologen und Studie-

116  Vgl. SCHIFFAUER 2006b: 124-131. Vgl. auch SCHIFFAUER 2006a: 239.

117 Siehe z.B. KLINKHAMMER/SATILMIS 2007, vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008. Kritisch hierzu:
AMIR-MOAZAMI 2011a und 2011b, TEZCAN 2012.

118  Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 37-39.

119  Vgl. ScCHMID 2008, vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 264-268. Die Kirchen verfolgen in ge-
samtgesellschaftlicher Perspektive eine dialogische Politik gegentiber Muslim*innen und ih-
ren Institutionen, sind aber auch an der Wahrung kirchlicher bzw. christlicher Privilegien
interessiert (z.B. legalistisch durch das Recht als Tendenzbetrieb anerkannt zu sein, oder dis-
kursiv, indem z.B. keine Gleichsetzung der Nonnentracht mit dem Kopftuch angenommen
wird).

120 Siehe zu diesen frithen Dialog-Erfahrungen NEUSER 2005.

121 Interview, Samira, Ende 2006.

122 Vgl. AKca 2014.
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rende mit teilweise selbstgebildeter islamischer Expertise daran mitwirken konn-
ten, dnderte sich das. Allerdings ist fir muslimische Akteur*innen vielfach der ge-
sprichsorientierte interreligiose Dialog keinesfalls befriedigend, da der Austausch
tiber theologische Fragen zum einen die Lebenswirklichkeit der Muslim*innen we-
nig tangiert, zum anderen ein solcher Austausch als unzulissige Einmischung in
die Glaubensfragen anderer Religion wahrgenommen wird. Stattdessen verbin-
den muslimische Akteur*innen mit Dialog zweierlei: Erstens erhoffen sie sich we-
gen ihrer marginalisierten Situation (insbesondere im Vergleich zu Kirchen) in ge-
sellschaftlichen Anerkennungsfragen eine stirkere 6ffentliche bzw. politische Rolle
der christlichen Akteur*innen. Zweitens sind sie eher handlungsorientiert als ge-
sprichsorientiert ausgerichtet, d.h. der interreligiése Dialog sollte sich im gemein-
samen Handeln niederschlagen, um die zahlreichen gesellschaftlichen und sozia-
len Probleme gemeinsam anzugehen wie z.B. im Bereich der Altenpflege, der Ar-
mut, der Bildung." Fiir einige muslimische Akteur*innen in der Altstadt-Moschee
stellte sich der lokale christlich-muslimische Gesprichskreis ebenfalls hiufig als
Talkrunde dar, der kaum positive Auswirkungen auf gegenseitige Wahrnehmun-
gen, Handeln und die zunehmende Islamfeindlichkeit bescheinigt wurde. Einige
dieser Akteur*innen bemiihten sich daher um Kontakte zu Institutionen der Bil-
dung, Gesundheit und Pflege, die sie durch ihre pidagogischen und/oder pflege-
rischen Berufe mitgestalten konnten.

Die gesellschaftliche Dialogoffensive ab Mitte der 2000er Jahre fithrte auch auf
kommunaler Ebene zu mehr Einbeziehung und Partizipation von Moscheen.'**
Wihrend einige Kommunen integrationspolitische Mafinahmen in Bezug auf und
teilweise mit Moscheen entwickelt haben und - flankiert durch kirchliche Fiir-
sprache oder kirchliche Initiativen”® — durch ihre Dialogrunden Akteur*innen aus
Moscheen in kommunale Titigkeitsfelder einbezogen haben, ist die kommunale
Verwaltung des Hauptfeldforschungsortes gegenitber Moscheen reservierter ge-
blieben. Zwar stehen Biirgermeister, Stadtrite, Akteur*innen aus dem Integrati-
onssektor, Handwerk und Bildung mit einigen Moscheen in Kontakt, allerdings
gibt es nur vereinzelt handlungsorientierten Dialog.*® Akteur*innen in den lo-
kalen Moscheen haben daher - hiufig ohne kommunale Unterstiitzung — eigene
Initiativen entwickelt, um im schulischen Bereich oder in der Pflege und in Kran-
kenhausern beriicksichtigt zu werden: Muslimische Lehrer*innen engagieren sich
ehrenamtlich an Projekttagen in Schulen oder halten Vortrige vor Lehrerkollegien.

123 Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 215-216.

124 Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 37-39. Siehe auch BOMMES 2006. HADDAD 2005.

125 Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 71-72.

126 Feldnotiz, Tag der offenen Moschee, 03.10.2012, Yunus-Emre-Moschee. Feldnotiz, Stadtteil-
fest, 21.06.2014, Altstadt-Moschee. Feldnotiz, Stadtteilfest, 13.06.2015, Altstadt-Moschee.
Mehrere Gesprache mit kommunalem Integrationsbeauftragten 2012-2014.
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Pflegefachkrifte bringen sich in ihren Arbeitsorten wie Krankenhiuser oder Pfle-
gedienste — ebenfalls ehrenamtlich - ein. Muslimische Studierende organisieren
sich an ihren Hochschulen sowohl in dezidiert muslimischen Hochschulgruppen
als auch in tbergreifenden Foren. Dieses Engagement hat Einfluss auf das Stan-
ding der Moscheen. Zwar treten die Akteur*innen nicht immer als Fiirsprecher*in-
nen der Moscheen auf, prigen aber mit ihrem sozialen und kulturellen Kapital die
Innen- und Auflenwahrnehmung der Moscheen. So sind in der religisen Arbeit in
Moscheen engagierte Frauen und Minner auch auRerhalb der Moscheen prisent.
Einige dieser Akteur*innen haben an iiberregionalen Fortbildungsangeboten wie
dem Angebot zur Krankenhausseelsorge am Mannheimer »Institut fiir Integration
und interreligiésen Dialog« oder an religionspidagogischen Seminaren am Kol-
ner IPD teilgenommen und sich damit selbst fortgebildet. Andere studieren (oder
haben studiert) Lehramt, Jura, BWL, Islamische Religionspidagogik, Islamische
Theologie, Islamwissenschaft oder soziale Arbeit. Teilweise sind sie als Lehrer*in-
nen an ortlichen Schulen, als Mitarbeiter*innen in Handwerkskammern oder als
Sozialarbeiter*innen fiir die muslimische Klientel titig. Insgesamt ist herauszu-
stellen, dass die im Dialog aktiven Akteur*innen sowohl fiir das islamische Feld als
auch fiir andere gesellschaftliche Felder ihr gewonnenes soziales und kulturelles
Kapital gewinnbringend einsetzen konnen, weil ihr Kapital anerkannte Positionen
auferhalb und innerhalb des Feldes einbringt. Am Hauptfeldforschungsort verfiigt
die Altstadt-Moschee nicht iiber das Monopol des muslimischen Ansprechpartners
und Dialogakteurs. Zwar waren Akteur*innen aus dieser Moschee die ersten, doch
im Laufe der Jahre wurden deutschsprachige und meist akademisch gebildete Ak-
teur*innen auch aus anderen Moscheen angesprochen, die an den mittlerweile
entwickelten vielfiltigen Aktivititen mitwirken und diese mitgestalten konnten,'”
was sich ebenfalls positiv auf ihre jeweiligen Positionen in ihren Moscheen aus-
gewirkt hat. Diese neuen gesellschaftlichen Bedingungen fithren solche kulturelle
und soziale Kapitale als wertvolle Kapitale im islamischen Feld ein, die bis dato
wenig Ausschlagskraft besaflen: Kompetenzen in der deutschen Sprache, soziale
und/oder pidagogische Berufe, die fast vollstindige Sozialisation in Deutschland
sowie die dadurch verstirkte Auseinandersetzung mit der deutschen Wirklichkeit,
woraus sich ein Partizipations- und Gestaltungswille an der deutschen Gesellschaft
ergeben hat. Insbesondere das soziale Kapital von jungen Muslim*innen konnte fiir
eine Neuausrichtung bzw. fiir den kompletten Neuaufbau der Jugendarbeit und fir
andere Betitigungsfelder wie die geforderte Dialogarbeit gewinnbringend genutzt
werden.

127 Feldnotizen, Runder Tisch »christlich-islamischer Gespréachskreis«, 03.07.2013 /10.10.2014 /
11.06.2015, katholisches Bildungshaus/evangelisches Bildungshaus/Altstadt-Moschee.
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Auswirkungen der Verflechtung des islamischen Feldes mit dem politischen
Feld auf Verbénde und Akteur*innen
Wihrend Dialoge und Kooperationen die Moscheen und Akteur*innen mit be-
stimmtem kulturellem und sozialem Kapital stirken, ist die politische Dimensi-
on des Dialogs indirekt relevant. Hierzu miissen wir uns der Verschrinkung des
islamischen Feldes mit dem politischen Feld zuwenden und dabei die Rolle, die
den Verbinden im Islam-Diskurs zugesprochen wird, betrachten. Denn die Rolle,
die islamische Verbinde darin einnehmen, informiert einerseits erheblich die Ak-
teursstrukturen vor Ort und zeigt die Distribution von wertvollem Kapital auf. An-
dererseits fithren die Verflechtungen mit dem politischen Feld zur Positionierung
von Akteur*innen in Verbinden als Bewahrer*innen einer normativen Ordnung:
Wenn wir auf die Krafteverhiltnisse und Ziele im religiésen Feld zuriickkom-
men, die von BOURDIEU mit den Begriffen Orthodoxie und Heterodoxie als die bei-
den Elemente des Stabilisierens und des Wandels im Feld beschrieben werden,
muss somit der Blick auf Herausforderungen der Deutungsmacht durch Challen-
gers und auf externe Interessenten gerichtet werden. Intern wie extern werden von
den etablierten Verbinden grundsitzliche Dispositionsverschiebungen im islami-
schen Feld erwartet.”® Dabei gehen gesellschaftlich-staatliche Erwartungen und
muslimische, liberalistische Herausforderer*innen eine Symbiose ein.'” Die The-
men kreisen insbesondere um die Stellung von Frauen im Islam und Befreiung der
muslimischen Frau°
tagsleben in Deutschland, Verwendung der deutschen Sprache in Predigten, steti-
ge Positionierung gegen Gewalt im Namen der Religion und verstehensorientierte,

, Jugendarbeit, Ausrichtung der Predigtinhalte auf das All-

reformierte sowie aufgeklarte Religiositit, deren Ausdruck in Moscheen als unzu-
reichend angesehen werden. Diese Aufzihlung ist nicht abschliefRend. Auch die
Akzeptanz von Homosexualitit und auflerehelichem Geschlechtsverkehr oder der
Dauerbrenner Kopftuch zihlen zu diesen Erwartungen. Beispielsweise war weib-
liche Gebetsleitung bzw. Imaminnen vor zehn Jahren noch kaum ein Thema, ge-
gen Ende der Feldforschung wurde es in der 6ffentlichen Diskussion immer rele-
vanter. Die Erweiterung der Themen in den letzten zwei Dekaden zeigt an, dass
weder die gesellschaftlichen Erwartungen noch die liberalistische Herausforde-
rung abgeschlossen sein werden, sondern die diskursiv gesetzten Themenberei-
che Geschlechter-Gleichheit, Sicherheit, Loyalitit zu Deutschland und die Forde-
rung nach Bejahung des deutschen Nationalstaats reproduziert werden. Im End-
effekt betreffen diese Themen Lesarten des Korans, die Bedeutung des Prophe-

128 Vgl. auch TEZCAN 2011: 117-125.

129 Diese Symbiosen sind kompliziert und verandern sich stetig. Vgl. AMIR-MOAZAMI 2011b: 17-18
zur Rolle von einigen liberalistischen Herausforderer*innen in staatlichen Dialogkonferen-
zen, als Gutachter*innen fiir Landesregierungen und/oder ihre Mitarbeit als Sachverstindige
bei politischen Richtlinien und Gesetzesentwdrfen.

130 Vgl. fiir Gender-Themen: AMIR-MOAZAMI 2011b: 19-20, 24.
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ten Muhammad als Vorbild heutiger Muslim*innen und liberalistische Haltung bei
der Interpretation islamischer Normen und Gebote. Von diesen Verschiebungen
schliefflich werden Anerkennungsprozesse durch den Staat abhingig gemacht.”
Zu dieser liberalistischen und staatlichen Herausforderung im Feld kommt jene
dazu, die sich sowohl als Gegenbild zu einem liberalen Islam als auch zu den Islam-
verstindnissen der etablierten islamischen Organisationen und Moscheen stellt.
Diese betrifft die Gestaltung sozialen und politischen Lebens auf Grundlage eines

32 teilweise in grofRer Ab-

als genuin islamisch wahrgenommenen wahren Islams,
grenzung zum islamischen Konsens des muslimischen Mainstreams. Die Selbst-
und Fremdzuschreibungen dieser Herausforderer sind radikale, islamistische, sala-
fistische oder wahre Muslim*innen. Neben ihrer inhaltlichen Herausforderung wer-
den sie im islamischen Feld relevant, weil staatliche, kirchliche und andere 6ffent-
liche, teilweise muslimische, Akteur*innen aus Medien und Zivilgesellschaft von
Akteur*innen der etablierten Verbinde — und auf lokaler Ebene von Moscheeak-
teur*innen — Reaktionen auf die intern herausgeforderten Verhandlungsobjekte
des Feldes erwarten.” So haben kirchliche und mediale Akteur*innen im lokalen
interreligiosen Dialog muslimischen Akteur*innen nach Anschligen von Muslimen
oder dem Auftritt des charismatischen, salafistischen Predigers Pierre Vogel vor
Ort immer wieder nahegelegt, sich von diesen Fillen 6ffentlich zu distanzieren.”*
Teilweise haben Akteur*innen in Moscheen auch proaktiv 6ffentliche Pressetermi-
ne anberaumt, um dann Stellungnahmen der itbergeordneten Verbinde vorzutra-
gen.

131 Die Themen, die auf den Sitzungen des »Runden Tisches Islam« des Ministeriums fiir Inte-
gration des Landes Baden-Wiirttemberg von ministerialer Seite gesetzt wurden, waren u.a.
Frauen und Islam, Homosexualitdt, Gewaltim Namen der Religion und Distanzierung davon.
Fiir diese zweimal jahrlich stattfindenden Gesprache zw. 2012 und 2015 wurden neben Ver-
treter*innen einiger Ministerien Vertreter der Landesverbinde islamischer Organisationen,
Wissenschaftlerinnen, Lehrer*innen fiir den IRU und zivilgesellschaftliche muslimische Ak-
teur*innen eingeladen. Mehrmals wurden von ministerialer Seite diese Gesprachsrunden als
Weg zur Anerkennung islamischer Organisationen als Religionsgemeinschaften oder sogar
als Kérperschaft des 6ffentlichen Rechts angekiindigt. Feldnotiz, Teilnahme an der Zweiten
Sitzung »Runder Tisch Islam«, Ministerium fiir Integration Baden-Wiirttemberg, 03.05.2012,
Stuttgart. Einladungsschreiben und Protokolle der Sitzungen liegen vor.

132 Siehe z.B. die programmatischen Namensgebungen von »Die wahre Religion« um Ibrahim
Abou-Nagie (2005-2016 Online-Portal mit auch analogen Auftritten).

133 Vgl. auch TEzcaN 2011.

134 Beispielsweise gab es regen Email-Verkehr zwischen Mitgliedern des lokalen christlich-isla-
mischen Forums vor dem Auftritt Pierre Vogels im Jahre 2014 am Hauptfeldforschungsort.
Einige christliche Akteur*innen forderten die muslimischen Dialog-Akteur*innen auf, sich
dazu zu duRern oder gar an die Offentlichkeit zu gehen, um sich von Pierre Vogel zu distan-
zieren. Es ging auch darum, offentlich — also gegeniiber einer nichtmuslimischen Stadtge-
sellschaft—zu betonen, dass es am Hauptfeldforschungsort schon gute Zusammenarbeit mit
Muslim*innen gebe und Pierre Vogel nicht fiir die Muslim*innen stehe.
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Den weitreichendsten Einfluss hat die Deutsche Islam Konferenz (DIK), ange-
siedelt im Ministerium des Inneren, ausgeiibt.”® Hervorgegangen aus dem »Is-
lamgipfel« hat die DIK Diskussionen im Anerkennungsprozess aufgegriffen, an-
gefithrt oder ignoriert sowie zahlreiche Publikationen zu verschiedenen relevan-
ten Themen herausgegeben. Sie hat mit der damit verbundenen Offnungspolitik
des Staates seit 2006 dazu beigetragen, dass Akteur*innen im islamischen Feld
(weitere) Zusammenschliisse organisiert oder sich zu Ansprechpartner*innen re-
levanter Themen wie islamischer Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen ge-
macht haben: 1999 hat das Land Berlin der Islamischen Foderation in Berlin e.V. den
Auftrag erteilt, bekenntnisorientierten islamischen Religionsunterricht an 6ffent-
lichen Grundschulen (IRU) in Berlin anzubieten. Vor diesem Hintergrund kam es
zu einer Welle von Initiativen und Mafinahmen sowohl von Akteur*innen im isla-
mischen Feld als auch von Akteur*innen des politischen Feldes und des religiésen
Feldes.” Islamische (Landes-)Verbinde schlossen sich als Ansprechpartner fiir den
IRU zusammen wie z.B. der Landesverband der Muslime in Niedersachsen e.V. (Schura
Niedersachsen, gegr. 2002)*", entwickelten Lehrpline wie z.B. der ZMD; andere
muslimische Akteur*innen griindeten Institute zur Entwicklung von islamischer
Religionspadagogik und -didaktik wie z.B. »Institut fir internationale Pidago-
gik und Didaktik« (IPD), boten Fortbildungen an und es wurden Kooperationen
mit Theologen an islamischen Fakultiten in muslimischen Mehrheitsgesellschaf-

8 Aus dem Bediirfnis im islamischen Feld, deutschsprachigen

ten eingegangen.
IRU an Schulen anzubieten, welches von islamischen Verbinden formuliert und bei
den jeweiligen Landes-Kultusministerien beantragt wurde, ist schon wihrend der
Pilotphasen des IRUs eine Frage der Integration muslimischer Schiiler und Schii-
lerinnen geworden. Diese sollten durch einen aufgeklirten Islam-Unterricht rich-
tig erzogen werden, anstatt die Angebote von Moscheen zu nutzen. Diese wurden
in diesem Prozess als konservativ und unaufgeklart identifiziert, was letztendlich
zur Konstruktion des Moscheeunterrichts als integrationsfeindlich und des IRUs

als intergrationsférdernd fithrte.™

135 Da die Deutsche Islam Konferenz umfassend wissenschaftlich analysiert worden ist, wird sie
an dieser Stelle nicht im Detail beschrieben. Verwiesen sei auf: AMIR-MOAZAMI 2011a, 2011b,
2016; TEZCAN 2011, 2012; BRUNN 2012; VINDING 2013.

136 In der Forschung wurden zunichst die rechtlichen Rahmenbedingungen austariert und erst
nach ihrer Klarung Inhalte diskutiert. Siehe zum IRU: 0zDiL1999, VAN CAMPENHAUSEN 2005,
KIEFER/GOTTWALD/UCAR 2008, BEHR/ROHE/SCHMID 2008, BEHR/BOCHINGER/ROHE/SCHMID
2008, MOHR/KIEFER 2009, UCAR/BERGMANN 2010, UCAR 2011.

137 Hervorgegangen aus dem Arbeitskreis Islamischer Religionsunterricht (gegr. 2000/2001).

138 Siehe MOHR 2006b zu Akteur*innen und ersten Lehrplanen, die vom ZMD und IPD vorgelegt
wurden.

139 Vgl. Zur Kritik an dieser funktionalen Handhabung des IRUs: UCAR 2010b.
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Die DIK ist auch Instrument der herrschaftlichen Macht zur Inklusion und Ex-
klusion von muslimischen Akteur*innen geworden. Zwar haben auch Akteure aus
islamischen Verbanden versucht, bestimmte Muslim*innen aus dem Dialogpro-
zess mit dem Staat auszuschliefRen, gelungen ist es ihnen nicht. Je mehr durch die
Institution der DIK und den auf Landes- und kommunalen Ebenen etablierten Run-
den Tischen, in der Folge auch durch die Offentlichkeit, den Verbinden Bedeutung
beigemessen wurde, umso mehr konnten sich die Verbdnde als offizielle Reprisen-
tantinnen des Islams und Bewahrerinnen einer orthodoxen Ordnung darstellen.™*°
Dabei sollten die Verbinde im offentlichen Diskurs auf das religiése Leben der ein-
fachen Muslim*innen einwirken, ein Religionsverstindnis aufzubauen, welches als
kompatibel mit den westlichen Werten (Stichwort: deutscher Islam) gedacht wird.
Dieser hierarchische Blick auf die Heilsverwaltung durch Verbinde spricht den
Verbinden eine Macht zu, die sie gerade auch durch diese Zuweisung erhalten. Je
mehr islamische Verbinde diese Rolle itbernommen haben — freilich mehrheitlich
unter Ablehnung des Begriffs deutscher Islam — umso mehr ist auf gesellschaftlicher
Seite ein Mechanismus von Abwehr zu beobachten, da die im éffentlichen Diskurs
zuriickgewiesenen islamischen Lebensweisen gerade als ein von Verbinden autori-
siertes Islamverstindnis erscheinen, beispielsweise durch die Gleichsetzung von
konservativem Islam mit organisiertem Islam. Akteur*innen in etablierten Verbinden
verstetigen im Gegenzug das Bild ihrer Deutungshoheit, indem sie sich als Triger
und Forderer eines die Mehrheit der Muslim*innen ansprechenden, auf einen Mit-
telweg ausgerichteten, somit richtigen Islams inszenieren, der weder liberal noch als
radikal einzustufen sei. Dabei sind in Moscheen Entwicklungen hinsichtlich der in
der Offentlichkeit als problematisch wahrgenommenen Themen wie die Stellung
41 Reaktion auf Gewalt im Namen der Religion oder
hinsichtlich eines reflektierten Glaubens™* zu verzeichnen, die aber weder von den

der Frauen in der Gemeinde,

Moscheen noch von den Verbinden proaktiv in die 6ffentlichen Debatten eingewor-
fen werden, vielmehr bleiben sie defensiv. Eine allgemein eher defensive Haltung
der Verbandsebenen fithrt wiederum zu interner Kritik innerhalb der Moscheen
und der meist unteren Ebenen der Verbinde, welches ebenfalls die Positionierun-
gen im islamischen Feld tangieren.

Die Reprisentationsfunktion der etablierten Verbinde wird somit innerhalb
des islamischen Feldes und gleichzeitig auch vom politischen Feld und der Offent-
lichkeit immer wieder in Frage gestellt. Was jedoch der Fokus auf islamische Ver-
biande im 6ffentlichen Diskurs vor allem zur Folge hat, ist das Bild einer Einheit der
islamischen Verbinde, die sich in einem sunnitischen, konservativen, Mainstream-
Islam als gemeinsamen Nenner wiedergefunden haben sollen. Die Fraktionierung

140 Vgl. auch TEZCAN 2011.
141 Siehe Abschnitt I1I.
142 Siehe Abschnitt IV.
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des islamischen Feldes, die jahrelang durch die Rivalititen zwischen den Verbinden
gestaltet wurde, ist durch die Verschrinkung des islamisch-religidsen Feldes mit
dem politischen Feld gegeniiber einem Einheitsgefiihl des von den Verbinden re-
prasentierten Islams verdringt worden. Die in der Vergangenheit mit Vehemenz
ausgefochtenen Kimpfe um Deutungsmacht haben sich zu einer teilweise gedulde-

43 was eben auch mit

ten, teilweise positiv aufgefassten Koexistenz transformiert
den traumatischen Erfahrungen der Spaltung und gegenseitiger Diffamierung bei
der Genese des islamischen Feldes zu tun hat. Damit ist unter den etablierten Ver-
binden eine multiple Ordnung um die Heilsverwaltung entstanden, die unterein-
ander unter Anerkennung der Heilsanspriiche der Anderen als legitim gegeniiber
den staatlichen Ansprechpartnern konkurrieren. Da diese Verbinde nach 40 Jahren
zu Ansprechpartnern des Staates geworden sind — auch wenn dies wie im Fall der
IGMG hiufig nur itber Zusammenschliisse méglich ist, und nicht als eigenstindi-
ger Verband — kénnen sie eine Nihe zur herrschaftlichen Macht fir sich beanspru-
chen und damit neue muslimische Akteur*innen im Feld durch ihre Position im
Feld als heterodox und in Bezug auf deren Islamizitit als falsch oder problematisch
abwehren. Dies erzeugt wiederum die Situation, dass liberalistische Herausfor-
derer ihrerseits den Etablierten Riickstindigkeit und Stagnation vorwerfen und
mittels externer Krifte — wie mit Medien - und durch Vernetzung im politischen
Feld versuchen, ihre Position im religiosen Feld zu verbessern.

Um ihre jeweiligen Positionen zu halten, greifen etablierte Akteur*innen im is-
lamischen Feld auf Strategien der Anpassung, (Teil-)Ubernahme oder radikalen Ab-
wehr zuriick, was sich auf die innere Dynamik des Feldes auswirkt. Zugleich geht
damit eine Profilierung von Verbinden gegeniiber anderen Verbinden einher. Die
Positionen von Muslim*innen im Diskurs tiber islamische Verbinde bewegen sich
zwischen pro-Verband und gegen-Verband, aber auch welcher-Verband. Damit beset-
zen Akteur*innen in Verbinden diejenige Position, die nach innen und aufien die
eigene religidse Arbeit gegeniiber Muslim*innen plausibel machen, diese binden
und zur Mitarbeit bewegen, sowie die gesamte muslimische Klientel reprisentie-
ren und als Einheit vereinnahmen soll. Die Verbandsebenen weisen dabei in ihrem
jeweiligen wechselseitigen Verhiltnis zum Staat solche Handlungsstrategien auf,
die ihnen symbolische Wertigkeit bei ihrer eigenen Anhingerschaft einbringen.
Beispielsweise orientiert sich die IGMG als in der Regel vom Staat ausgeschlossener
Verband als staatskritisch und widerstindig gegen staatliche und gesellschaftli-

144

che Erwartungen'** und kommuniziert dies auch intern. Demgegeniiber hat DITIB

143 Vgl. hierzu auch ROSENOW-WILLIAMS 2012: 354-359. Allerdings gab es Mitte der 2000er Jah-
ren auch muslimische Gemeinden, in denen die Abgrenzungen personal noch tief verankert
waren. Vgl. hierzu SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 275-276.

144 Vgl. ROSENOW-WILLIAMS 2014: 770-771.
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aufgrund seiner Stellung als symbolisch, aber nicht amtlich anerkannter Verband'#
eine Staatsnihe aufgebaut und hegemoniale Begriffe des Islam-Diskurses besetzt
wie z.B. in den 1990er Jahren den Begriff des Laizismus und spiter den Begriff
der Integration.™ Durch den Fokus auf Integration (z.B. durch Deutschkurse in
Moscheen), Dialog (z.B. durch Fortbildungen in Moscheefithrung und Dialog), Ver-
tretung und Partizipation (z.B. im Jugendgemeinderat), Selbstorganisation von Ju-
gendlichen (z.B. Aufbau des DITIB-Jugendverbandes) und somit Personalentwick-
lung kann DITIB aktive lokale Akteur*innen in die Verbandsarbeit einbinden und
ist damit vor Ort auch recht erfolgreich wie am Beispiel der zu Beginn der 2010er
Jahre gegriindeten Yunus-Emre-Moschee noch aufgezeigt werden soll. Der VIKZ
wiederum hat sich nach einer kurzen Phase der dialogischen Offnung wieder auf
sein Kerngeschift besonnen, d.h. sich verstarke der religiésen Bildung von Heran-

47 und sich erfolgreich ein religidses Profil aufgebaut, wel-

wachsenden zugewandt
ches sie weiterhin als Koranschulbewegung und Akteur in der religiésen Bildung
ausweist. Sie sucht lediglich dort, wo es notig wird, die Kooperation und den Dia-
log mit gesellschaftlichen Akteur*innen, ist auch interessiert an Entwicklungen im
sozialen Bereich wie in der islamischen Wohlfahrt, bringt sich aber dariiber hinaus
nicht prominent in die diskursiven Entwicklungen zwischen dem islamischen Feld
und dem politischen Feld ein. Auch dieser Verband hat Integration aktiv in sein
konzeptionelles Handeln einbezogen, indem er die Integrationserwartungen der
Gesellschaft in Bezug auf Bildung (von muslimischen Kindern) operationalisiert
hat. So begriindet er auch seine Wohnheimgriindungen fiir muslimische Schiiler
und Schiilerinnen, die im Laufe der 2000er Jahre an vielen VIKZ-Moscheen durch
das Engagement von Eltern und Vorstinden entstanden sind. Die Einrichtung von
Wohnheimen sollte — wie schon in der Tiirkei — Eltern helfen, die schulische und
religiése Bildung ihrer Kinder in kompetente Hinde zu legen. Das lokale Kultur-
und Bildungszentrum, welches in den 2000er Jahren am Hauptfeldforschungsort
nach zwei Jahrzehnten Absenz als eine an den VIKZ gebundene Moschee gegriindet
wurde, trat mit dem Ziel an, die Koranlesefihigkeit von Muslim*innen zu erhéhen
und damit religiose gottesdienstliche Handlungen mithilfe des Korans zu erfiillen.
Geplant war jedoch urspriinglich die Einrichtung eines Gebetsraumes mit einem
Schiilerinnenwohnheim. Da die Wohnheime an anderen Orten Konflikte mit Ju-
gendimtern und Schulen entfachten sowie zu hohe Kosten verursachten,*® hat

145 Vgl. Ebd. Dies war zumindest bis 2016 so, bevor die Ndhe zum tlrkischen Staat und die or-
ganisatorischen und personellen Verflechtungen DITIBs Position als anerkannten Ansprech-
partner des deutschen Staates untergraben haben.

146 Vgl. ROSENOW-WILLIAMS 2014: 770, vgl. auch YASAR 2012.

147 Vgl. JONKER 2002a: 231-236.

148 Die Konflikte waren zumeist der unzureichenden Kenntnis der Verantwortlichen fiir die
Strukturen des Jugendschutzes in Deutschland geschuldet. So wurden Wohnheime infor-
mell gegriindet und erst im Nachhinein Sozialarbeiter und paddagogisches Personal fiir die
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die lokale Gemeinde lediglich Ferienkurse mit Ubernachtungen eingerichtet. Sein
Konzept der Integration durch Bildung zieht derweil Eltern und sozial engagierte
junge Muslim*innen an, zugleich kann er mit dem Ruf, fiir bodenstindige religiése
Bildung zu sorgen, interessiertes muslimisches Publikum an sich binden. In Mo-
scheen der IGMG ist m.E. stirker als in Moscheen der Verbinde DITIB und VIKZ
ein Forum fur religiése Entwicklung des Selbst und der Gemeinschaft entstan-
den, wie z.B. vielfiltige Formate der Wissensvermittlung, der ‘ibada, insbesondere
wohlfahrtliche und vergemeinschaftende Elemente der religiosen Arbeit, interre-
ligiéser Dialog und handlungsorientierte Kooperationen in der Altstadt-Moschee
bezeugen.

Insgesamt kann festgehalten werden, dass Entwicklungen im islamischen Feld
sich vor Ort entlang der Verbinde mit lokalen Neugriindungen weiterschreiben
und die Moscheen es vermdgen, mit ihren jeweiligen Profilen, die wiederum mit
den Verbandsidentititen verflochten sind, lokal engagierte Akteur*innen zu ge-
winnen. Diese bringen sich mit ihren jeweiligen Kapitalen in diejenigen Mosche-
en ein, in denen sie fir ihren Einsatz auch den symbolischen Gewinn erwarten
konnen, was insgesamt zu einer Ausdifferenzierung der religiésen und sozialen
Arbeit in Moscheen gefiihrt hat. Die Ausbalancierung zwischen Mitgliederinteres-
sen und staatlichen sowie gesellschaftlichen Erwartungen wirkt sich somit auf die
Handlungskompetenz im gesamten Verband aus. Lokale Akteur*innen haben da-
her weitaus mehr Chancen ihren sozialen und kulturellen Kapitalen entsprechende
Positionen innerhalb der Moscheen eines Verbandes im islamischen Feld zu beset-
zen als in anderen. Allerdings kommt hinzu, dass es Akteur*innen gibt, die ihre
Kapitale in keiner Moschee einsetzen kénnen, da die entsprechenden Profile nicht
erwiinscht werden oder bestimmtes Engagement verhindert bzw. abgewehrt wird.
Diese Muslim*innen hinterfragen dann ihr Engagement in Moscheen und Verbin-
den und suchen nach Alternativen wie weiter unten anhand der Altstadt-Moschee
analysiert werden soll.

Wohnheimleitung verpflichtet. Dies verursachte Kosten fiir den Unterhalt der Wohnhei-
me, fir die mehrheitlich Gemeindeangehdrige und betroffene Eltern aufkommen mussten
und nur durch Spenden und ehrenamtliche Arbeit der Gemeinden aufrechterhalten werden
konnten. Des Weiteren wurden Vorwiirfe der Segregation laut, auch die karge Ausstattung
der Schlafraume wurde als nicht kindgerecht kritisiert. Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008:
86-90. Der Verband hat 2008 daher eine unabhingige wissenschaftliche Untersuchung ih-
rer Schiler*innen-Wohnheime initiiert, die von der Religionswissenschaftlerin Ursula Boos-
NUNNING verantwortet wurde. 2010 wurden die Ergebnisse vorgestellt. Der Projektbericht
diente lediglich der internen Verbandsarbeit und wurde m.W. nicht veréffentlicht (der Pro-
jektbericht von Boos-NUNNING 2010 liegt vor).
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Herausforderungen der heterogenen Gemeinde in der Altstadt-Moschee

Die Altstadt-Moschee war durch ihre innenstadt- und bahnhofsnahe Lage, durch
den Ausbau der Riumlichkeiten und nicht zuletzt durch ihre positive islamisch-
internationalistische Ausrichtung zu einem multiethnischen religiésen Zentrum
avanciert, in dem Muslim*innen jeglicher Herkunft und sprachlicher Priferenz
sich treffen und austauschen konnten. Ekrem, Vorsitzender der Altstadt-Moschee,
wies zu Beginn der Feldforschung positiv darauf hin, dass dies eine Moschee sei,
»wohin alle moglichen Menschen kommen, die >Allah« sagen. Afrikaner, Tirken,
Araber, Bosnier, Deutsche«.'*® Hinzu kam die immer grofier werdende Anzahl der
mittlerweile studierten und studierenden jungen Muslim*innen, die mit Moschee-
fithrungen, Dialogarbeit und/oder deutschsprachigen religiésen Treffs in der Mo-
schee vielfiltige religiése Arbeit anboten. Allgemein ist Deutschsprachigkeit im-
mer prasenter in den Moscheen geworden — gerade auch unter den mehrspra-

15° Unter diesen gab es einige Akteure, die die alte Bindung

chigen Akteur*innen.
der Gemeinde an die IGMG zu Gunsten einer unabhingigen Situation lésen und
zeitgleich mit einem Neubau stidtebauliche Prisenz zeigen wollten, um ihre Bin-
dung an den konkreten lokalen Ort zu bekriftigen. Folglich trat die Moschee Mitte
der 2000er Jahre aus der IGMG aus und ist seitdem keinem Verband mehr ange-
schlossen. Allerdings konnte ein Neubau nicht realisiert werden und diese Stim-
mung wihrte lediglich eine Wahlperiode. Unter den folgenden Vorstinden wur-
de die Moschee nicht wieder formal der IGMG angebunden. Stattdessen wurde
eine Form der Affiliation gewihlt, womit die Moschee satzungsgemifd unabhin-
gig blieb, aber informell einer IGMG-Region angehorte. Fiir religiése Dienstleis-
tungen, die den lokalen Rahmen des Vereins sprengen wie die Organisation der
Pilgerfahrten nach Mekka und Medina, die Begehung des Opferfestes u.w. nutzt
die Moschee weiterhin die Infrastruktur des Dachverbandes IGMG."”" Wihrend
der Feldforschungszeit wurden die Beziehungen zum Verband auch wieder enger
gekniipft, z.B. war die Altstadt-Moschee mit Delegierten auf Jahresversammlun-
gen der IGMG vertreten. Ein sich sehr fir wohlfahrtliche Aktivititen einsetzender
Akteur, Adnan (zwischenzeitlich auch mal Vorstandsmitglied), stellt vor Ort die
Verbindung zur Hilfsorganisation HASENE-International eV. her, fiir die in al-
len IGMG-Moscheen geworben wird. Adnan organisiert beispielsweise alljahrlich

152

die Kurban-Kampagne™* fiir die Moschee und die entsprechende IGMG-Region und

149 Interview, Ekrem, 09.06.2013, Altstadt-Moschee.

150 So sprachen Moscheevorstinde Ubereinstimmend von 15-30 % der Freitagsbesucher als
»nicht-tlrkisch« (in tirkischen Moscheen) oder »nicht-arabisch« (in arabischen Mosche-
en). Interviews, Moscheevorsitzende, Mai-Juni 2013. Von »{iber 30 %« sprach Ekrem von der
Altstadt-Moschee.

151 Interview, Ekrem, 09.06.2013, Altstadt-Moschee.

152 Bei der Kurban Kampagne oder auch Qurban Kampagne wird anlasslich des Opferfestes (tirk.

Kurban bayrami) anstelle der personlichen Schlachtung der Geldwert eines Opfertieres an
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tiberwacht auch persénlich die Schlachtung und Verteilung der gespendeten Opfer-
tiere. Teile des Vorstandes und ein Teil der regelmifiigen Moscheebesucher*innen
sind dem Begriinder der Milli Goriis-Bewegung verbunden, was sich beispielsweise
in den alljahrlichen Ahde Vefa-Veranstaltungen im Gedenken an Necmettin Erbakan
an dessen Todestag niederschligt.”

Was die Altstadt-Moschee vor allem auszeichnet, ist ihre ethnisch und sprach-
lich diverse Gemeindestruktur, was im Verlauf des letzten Jahrzehnts zu einer
verstirkten Beriicksichtigung der Bediirfnisse nichttiirkischsprachiger Menschen
in der Moschee gefiithrt hat. Dies hat auch mit der Milli Goriig-Identitit, die die
Altstadt-Moschee prigt, zu tun: Die eher multiethnisch verstandene islamische
Gemeinschaft spiegelt sich in ihr wieder und schligt sich in religisen Angeboten
und Nachfragen nieder: Anders als in anderen lokalen Moscheen gibt es hier eine
Vielzahl von Frauen-, Jugend-, Kinder- und Minnergruppen, Initiativen, Treffs
und Lesekreise u.w., die die Riumlichkeiten der Moschee nutzen, unterschiedliche
Hauptsprachen haben (Tiirkisch, Arabisch, Deutsch; es gibt auch bosnischspra-
chige oder suahelisprachige Treffs). Teilweise sind sie in die moscheeinterne
Organisationsstruktur offiziell eingebunden wie die Jugendabteilung oder die
Frauenabteilung. Letztere hat offiziell in der Verbandsorganisation der IGMG
ihren Platz und nimmt mit Delegierten an den Regional-Frauenkonferenzen der
IGMG-Regionen teil. Andere Gruppen dagegen sind autonomer und der Grad des
Austausches mit dem Moscheevorstand und dem gerade hauptamtlichen Imam
variiert.

Die Diversitit in der Moschee betrifft insbesondere die Mehrsprachigkeit:
Mehrsprachige Predigten am Freitag, im Ramadan und zu den religiésen Festen
sind mittlerweile fester Bestandteil des Moscheelebens. Im Ramadan werden
abwechselnd die Tarawih-Predigten auf Deutsch, Arabisch und Tiirkisch gehal-
ten. Vortrige und Seminare werden teilweise mehrsprachig angeboten oder
auch nur in einer Sprache aufler dem Tirkischen (Deutsch, Arabisch). In den
Kursprogrammen Herbst-Winter 2015/16 und Herbst-Winter 2016/17 gab es mehr
deutschsprachige Angebote als tiirkischsprachige. Das Tiirkische ist weiterhin die
hegemoniale Sprache in der Moschee, doch wird dies immer kritischer gesehen:

HASENE eV. gespendet. HASENE schlachtet dann in drmeren Weltregionen im Namen des
Spenders ein Opfertier und verteilt das Fleisch unter lokalen Ansassigen. Adnan und andere
Akteur*innen teilten auf Sozialen Medien Bilder und Videos davon oder diese wurden auf
der nichsten religiésen Feier nach dem Opferfest (in der Regel die Feier zum islamischen
Neujahr) in der Moschee gezeigt. Feldnotiz, islamisches Neujahr/Hicri Yilbasi, 04.11.2013,
Altstadt-Moschee.

153 Z.B. Ankiindigung zur Veranstaltung »Ahde Vefa«, Vortrag von Mustafa Mullaoglu (»Viyana
miiftiisii«/Mufti von Wien), 08.02.2014, Altstadt-Moschee. Ahde Vefa kann auf Deutsch in et-
wa mit>Gel6bnis<>Zusicherung« (ahd) zur>gewissenhaften Treue<)Loyalitit« (vefa) wiederge-
geben werden.
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Denn beispielsweise werden die religiosen Feiern an den Gesegneten Nichten
auf Tirkisch gehalten. Bei denjenigen, die kein Tirkisch kénnen, fithrt dies
zu Unmut.” Infolgedessen bemiihen sich Akteur*innen bei deutschsprachigen
Angeboten um verstirkte Prisenz, damit der Vorstand dieses Bediirfnis in der
Gemeinde stirker beriicksichtigt. Tatsichlich wurde in dem Jahr Laylat al-Qudr,
der Gedenktag zur Herabsendung des ersten Verses des Korans, auf Deutsch
gestaltet und das gesamte Moscheegebiude war zum Bersten voll.

Die Anzahl der vielen Gruppen und Akteur*innen sowie ihre Aktivititen sind
nicht nur fir Auflenstehende kaum zu wiberblicken; auch regelmiflige Moschee-
ginger*innen und aktive Akteur*innen haben es schwer, den Uberblick zu be-
wahren. Hinzu kommt zum einen die Kurzlebigkeit mancher Aktivititen: Gera-
de im Jugendsektor kann sich innerhalb kiirzester Zeit eine aktive Gruppe bilden
und genauso schnell wieder ihre Aktivititen einstellen. Zum anderen macht es
die Geschlechtertrennung, auf die in der Altstadt-Moschee in der Regel geachtet
wird, schwer, iiber Aktivititen fiir das jeweils andere Geschlecht informiert zu wer-
den. Dieses Kommunikationsproblem wurde durch moscheeinterne WhatsApp-
Gruppen und andere Soziale Medien geldst. Selbst der Vorstand ist nicht tiber alle
Aktivititen informiert, so dass sich im Laufe meiner Feldforschung eine stirkere
Absprache zwischen den Gruppen und dem Vorstand etabliert hat. Ich beobachtete,
dass in bestimmten Gruppen das Gesprich mit dem Vorstand explizit gesucht wur-
de. In der Folge wurden regelmiRige Treffen vereinbart und als der letzte Haupti-
mam seinen Dienst antrat, gab es ein offizielles Treffen zum Kennenlernen.

Die Altstadt-Moschee ist vor Ort die mit Abstand grofite islamische Vereini-
gung und hat ein lebendiges Vereinsleben. Zu den Gesegneten Nichten, zum Frei-
tagsgebet und im Ramadan kommen bis zu 500 Personen, an Festtagen sind es
bis zu 1000 Menschen. Fiir den Unterricht fiir Kinder sind mittlerweile mehre-
re Klassen in mehreren Sprachen (tiirkisch, deutsch, arabisch) eingerichtet wor-
den. Meine Analyse des islamischen Wissens und der religiésen Autoritit in der
Altstadt-Moschee greift daher Ausschnitte aus dem Aktivititen-Pool der Moschee
heraus, in denen sich bestimmte Formen und Aushandlungsprozesse von islami-
schen Wissen als dicht erwiesen haben: Wie in anderen untersuchten Moscheen ist
ein Kampf um den wahren Islam bestimmend fiir die Moscheearbeit: Konzepte von
Reflexion, Vernunft, »primitiver« Religiositit, Bedeutung von Wissenserwerb und
-vermittlung, »Aberglaube«, Ablehnung von »wahhabitischen« Vorstellungen oder
die Stellung von Rechts- und Glaubensschulen des sunnitischen Mainstreams brin-
gen normativierte Grenzziehungen zwischen wahrem und falschem Islam hervor.

154 Feldnotiz, Gespriache zwischen zwei Veranstaltungen: sohbet zum ‘Aiira’/Asure auf Tiir-
kisch und Treffen der interkulturellen Frauengemeinschaft auf Deutsch, 18.10.2015, Altstadt-
Moschee.
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Dabei sind Verfechter*innen eines »reflektierten« Islams (als »wahrer« Islam) deut-
lich in der Minderzahl, besetzen aber aufgrund ihrer islamwissenschaftlichen und
theologischen Ausbildung sowie ihrer hohen sozialen und kulturellen Kapitale, die
sie in die Moscheearbeit einbringen kénnen, relevante Positionen in der Moschee.
Dennoch sind diese religiosen Akteur*innen nur schwer in der Lage, ihre Vorstel-
lung und Praxis vom richtigen Islam durchzusetzen: Z.B. wurde der deutschspra-
chige Koranunterricht mit verstehensorientierten Inhalten, den ein Theologe seit
2005 fiir Jungen anbietet, immer wieder von den amtierenden Vorstinden und von
einem Teil der Gemeinde hinterfragt. Der dhnlich ausgerichtete Unterricht einer
Lehrerin (seit September 2013) fitr Midchen stie ebenfalls auf erheblichen Wi-
derstand. Aus diesem Kreis stammen die Griinder*innen einer bildungsorientier-
ten Initiative, die sich im Laufe von 2013 und 2014 intensiv dariiber austauschten,
wie z.B. der Koranunterricht unabhingig von den Moscheevorstinden und den
Imamen kompetent gestaltet werden kénnte. Hier miindete ein Konflikt wihrend
meiner Feldforschungszeit in die Griindung einer eigenen Gruppe, nachdem die
Akteur*innen zunichst keine Méglichkeit der Integration ihrer Vorstellungen in
den Moscheealltag sahen. Allerdings folgte dieser Initiative keine formale Griin-
dung bzw. tatsichliche Abspaltung von der Altstadt-Moschee. Stattdessen war in
der Folgezeit zu beobachten, wie diese informell miteinander verbundenen Ak-
teur*innen ihre Arbeit nicht nur auf eine Moschee beschrinkten und auch Ange-
bote in anderen Moscheen und auflerhalb von Moscheen bereitstellten. Diese Ak-
teur*innen traten als eine Initiative auf, die als eine Biindelung derjenigen Kraf-
te angesehen werden kann, die fiir bestimmte traditionskritische Haltungen und
Verinderungen einstehen. Auch wenn der Initiationsmoment aus einem Konflikt
mit dem Vorstand resultierte, hat die Gruppe mit einem solchen Schritt der Un-
abhingigkeit wiederum Integrationsprozesse gefordert. Denn trotz der Kritik an
dominanten Vorstellungen in der Altstadt-Moschee, konnten diese Akteur*innen
Raum innerhalb der Moschee beanspruchen und weiterhin innerhalb der Moschee
aktiv sein. Diese Dynamiken offenbaren wiederum innere Logiken des Feldes: Sie
verdeutlichen, dass die Entwicklung des Monopols der islamischen Verbinde, das
das Ergebnis ihres fast sojihrigen lokalen, regionalen und Bundes-Engagements
ist, das Feld derart beeinflusst, dass es ein Bezugspunkt fiir alle im Feld engagierten
Akteur*innen geworden ist: Erst Moscheegriindungen bzw. das Damoklesschwert
der moglichen Abspaltung fordern Vorstinde etablierter Moscheen und Verbande
heraus, die wiederum integrative Mafinahmen einleiten kénnen, um die Einheit ih-
rer Einrichtungen zu bewahren — mit auch anderem Ausgang wie andere Beispiele
aus dem Bundesgebiet zeigen. In vielen Orten, insbesondere in gréferen Stidten,
griinden (ehemalige) Moschee-Akteur*innen Akademien, Bildungswerke, Sozial-
werke und dhnliches, die Formate und Inhalte zu Kultur, Bildung und Soziales an-
bieten, die sie in den bestehenden Moscheen aus unterschiedlichen Griinden nicht
anbieten kénnen. Hiufig hinterfragen diese Akteur*innen etablierte, vermeintlich
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normative Islamverstindnisse, aber auch die Art und Weise, wie die Moscheen ge-
fithrt werden. In den Jahren zuvor bildeten vor allem Jugendliche und Frauen ihre
moscheeunabhingigen Gruppen, weil sie in den Moscheen keinen Platz fanden. In
der Gegenwart ist zu beobachten, dass Gruppen mit spezifischer Ausrichtung wie
auf Bildung oder Soziales gegriindet werden. Diese Entwicklung fordert etablierte
Moscheen und ihre Verbinde zwangsldufig heraus. Das islamische Feld wird ins-
gesamt differenzierter.

Verflechtungen und Interventionen im islamischen Feld II: Strukturwandel in
Diyanet und DITIB

Wie bisher deutlich wurde, brachten gesellschaftliche Interventionen seit Beginn
der 2000er Jahre in das islamische Feld eine Dynamik um Anerkennung und Par-
tizipation hinein, die bis heute andauert. Das Feld hatte sich aber nicht nur durch
diese Interventionen verindert. Auch die tiirkischen Regierungen nach 2002 be-
gannen, ihre politische, kulturelle und soziale Verantwortung gegeniiber Ausland-
stiirk*innen verstirkt wahrzunehmen und Entwicklungen im Bereich der Rechte,
der wirtschaftlichen Entwicklung, der Kultur und im religiésen Bereich zu initiie-
ren.”” Diese vermehrte Aufmerksamkeit gegeniiber organisatorischen Strukturen
von Auslandstiirk*innen hat zu einer finanziell, konzeptionell und personell besseren
Ausstattung in den Konsulaten gefithrt. Mit den Stellenerweiterungen in den Ab-
teilungen fiir religiése Angelegenheiten durch deutschsprachige Dialogbeaufiragte
konnte DITIB im Zusammenhang mit Anerkennungsprozessen in den Bundeslin-
dern den Aufbau der Landesstrukturen und die bessere Versorgung lokaler Mo-

scheen vorantreiben.'®

Die tiirkische Religionsbehérde erweiterte in der Tiirkei
ihre religiosen Dienste erheblich, die von sozialer Beratung und religioser Wis-
sensvermittlung iiber Trauerbegleitung bis zur Wohlfahrt reichen. Von diesen Ent-
wicklungen profitierte DITIB, weil sich die Ubernahme von sozialer Verantwortung
mit professionellem Personal mit den neueren gesellschaftlichen Erwartungen an
Moscheen in Deutschland deckte.

Dieser Strukturwandel innerhalb des Kontextes, in dem DITIB verortet ist, ant-

wortete auch auf Erwartungen lokaler Moscheen und bewegte lokale Akteur*in-

155 Vgl OzTURK 2016.

156 Zwar gab es seit 2006/07 mit dem Koordinationsrat der Muslime einen Zusammenschluss al-
ler etablierten islamischen Verbande auf Bundesebene, doch fillt Religion in Landeskompe-
tenz. DITIB hatte im Gegensatz zum VIKZ keine Landesverbiande und der Aufbau von Landes-
strukturen analog zu den Landeskirchen und Di6zesen sollte die Anerkennungsprozesse vor
den Bundeslandern voranbringen. Teilnahme, Zweite Sitzung»Runder Tisch Islam«, Ministe-
rium fiir Integration Baden-Wiirttemberg, 03.05.2012, Stuttgart, Gesprach mit Dialogbeauf-
tragtem des Regionalverbandes Baden und mit dem Vorsitzenden des Regionalverbandes
Wiirttemberg.
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nen dazu, ihre DITIB-Moscheen an den als positiv empfundenen Aktivititen von

57 Gemeinsam mit der ungelds-

Diyanet und des Verbandes teilhaben zu lassen.
ten Frage nach Versorgung mit hauptamtlichem und stetigem religiésen Personal
wie sie von DITIB garantiert wird, hat dieser Wandel dazu beigetragen, dass An-
fang der 2010er Jahre die jiingste der Moscheen am Hauptfeldforschungsort ent-

standen ist: die Yunus-Emre-Moschee.’s®

Wir erinnern uns, dass es vor Ort lange
Jahre keine eigenstindige DITIB-Moschee gab, im Umland aber mehrere DITIB-
Moscheebauten entstanden waren. Die Gemeinde der Yunus-Emre-Moschee setzte
sich im Feldforschungszeitraum aus Menschen zusammen, die vorher umliegende
DITIB-Gemeinden, den ADUTDF-Verein oder den VIKZ-Verein frequentiert oder
auch ganz selten bis gar keine Moschee besucht haben. Teilweise sind sie dem Hiz-
met-Netzwerk verbunden, das seit den 1990er Jahren am Feldforschungsort mit
mehreren Gemeinschaftsunterkiinften fiir Studierende, einem Nachhilfe-Institut,
einem Bildungs- und Kulturverein, einer Grundschule, und informellen sohbet-
Gruppen vertreten ist.””? Seltener kommen Teile der Gemeinde aus dem Umfeld
der Altstadt-Moschee.'®

Bei der Yunus-Emre-Moschee handelte es sich bei Feldforschungsbeginn also
um eine entstehende Gemeinde, die sich um die Idee einer DITIB-Moschee herum
formiert hat, ohne dass es einen konflikthaften Anlass innerhalb der muslimischen
Szene am Feldforschungsort gegeben hitte. Potenziell war sie daher auch eine fluk-
tuative Gemeinde, da der Anlass zur Griindung eben kein gemeinschaftsstiftendes
Moment fiir die Menschen gehabt hat. Ich erlebte die Yunus-Emre-Moschee als ei-
nen recht bewegten Verein mit einem hohen Anspruch: Im Juni 2013, also zwei bis
drei Jahre nach offizieller Griindung der Moschee, sprach der Vorsitzende von »Vi-
sionen«: Der Verein sollte den Vorsitz unter den umliegenden DITIB-Gemeinden
und damit eine Fithrungsrolle haben. Die Griindung einer Seniorengruppe und
Elterngruppe stand an (war aber bis zum Abschluss der Feldforschung nicht ver-
wirklicht worden), die Frauengruppe und Jugendgruppe war auf dem Weg, regional
und iiberregional an Bedeutung zu gewinnen. Schon 2012 war die lokale Jugend-
vorsitzende in den Vorstand des DITIB-Landesjugendverbands und 2014 in den

157  Feldnotiz, Ezan- und Hutbe-Wettbewerb, 23.02.2014, Mimar-Sinan-Moschee. Mannliche Ce-
meindeangehdrige mehrerer DITIB-Moscheen im Cesprach: »Was DITIB nun macht, gefallt
mir. Jahrelang hat DITIB nichts gemacht.« (>DITIB’in yaptigi isler hosuma gidiyor. Yillar boyu
DITIB bir sey yapmadi.«)

158 Interview, Necmi, 28.05.2013, Yunus-Emre-Moschee. Feldnotiz, Tag der offenen Moschee,
03.10.2012, Yunus-Emre-Moschee, Gesprach mit mehreren Mdnnern.

159  Vgl. zum Hizmet-Netzwerk und seinen Strukturen in Deutschland: AGAI 2010 und AcAl 2011.

160 So erzahlt eine Gemeindebesucherin der Yunus-Emre-Moschee, dass sie frither auch die
Altstadt-Moschee besucht habe. Diese sei ihr aber »zu arabisch« geworden. Feldnotiz, Kir-
mes, 29.06.2013, Yunus-Emre-Moschee.
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Bundesvorstand der DITIB-Jugend gewihlt worden. Die stellvertretende Frauen-
vorsitzende war bis 2014/15 im Landesfrauenverband aktiv, bis sie diese reiseinten-
sive Tatigkeit aufgegeben hat und sich 2015 erfolgreich in den bisher nur von Min-
nern besetzten Moscheevorstand wihlen lie."' Die Yunus-Emre-Moschee fiillte
innerhalb des DITIB-Regionalverbundes den zweiten Vorsitz aus. Hieran sieht man
schon, dass sich lokale Akteur*innen bemiihten, ihre Stimme in tiberregionalen
Strukturen der DITIB wie in den neu gegriindeten Regional- und Landesverbin-
den im Bundesland, aber auch dariiber hinaus, geltend zu machen. Zugleich ver-
deutlichen die Entwicklungen in der Yunus-Emre-Moschee, dass das verbandliche
Engagement, beispielsweise die »institutionelle Verankerung der Jugend-, Frauen-
und Elternarbeit in den Ortsvereinen«*?, den lokalen Aktivismus beférderte.’¢?
Fiir die Verwirklichung all dieser Visionen und Angebote brauchte die neue Mo-
schee aktive Akteur*innen mit sozialem und kulturellem Kapital, die sie schon bald
gewinnen konnte: In kiirzester Zeit konnte u.a. der Vorsitzende Necmi Menschen
aus seinem personlichen Bekanntenkreis, aus dem universitiren Bereich und auf
Veranstaltungen anderer kultureller und religioser Vereine fiir die Gemeindearbeit
aktivieren. So entstand gleich zu Beginn die Frauenabteilung. Junge Menschen aus
dem universitiren Bereich, die z.B. deutsch-tiirkische Kulturveranstaltungen an-
boten oder sich im Integrationsbereich engagierten, wurden angesprochen. Diese
haben die Jugendgruppe aufgebaut und neue Jugendliche und junge Erwachsene
fiir den Verein gewonnen. Wie auch in den anderen Moscheen kennen sich die
Menschen auflerdem durch Nachbarschaften, Arbeitskollegenschaft, Schulbesuch
und/oder lokale Sportvereine. Nicht zu vernachlissigen sind Kontakte iiber Kin-
dergirten, Schulen und dem muttersprachlichen Erginzungsunterricht Tiirkisch,
welches das tiirkische Konsulat verantwortet. Dadurch gibt es gute Beziehungen
zum lokalen tiirkischen Elternverein (TOAB**), womit die Verbindung zu den Bil-
dungstitigkeiten des tiirkischen Konsulats ausgebaut werden konnte. Diese akti-
ven Akteur*innen stellen den Kern der Gemeinde, den Vorstand und die Frauen-
abteilung. Mit dem Aufbau von Kontakten zu einem Stadtrat, der im Bereich Aus-
bildung und Beruf fiir migrantische Jugendliche engagiert ist, gelang zudem die

161 Hafize sagte mirin einem Gesprach im September 2013, dass bisher keine Frauen kandidiert
hatten. Auch in die benachbarte Mimar-Sinan-Moschee (DITIB) wurden 2015 zwei Frauen in
den Moscheevorstand gewahlt.

162  GORZEWSKI 2015: 72.

163 Die Schwierigkeiten, die innerhalb von DITIB seit 2016 offenkundig geworden sind, fihr-

ten z.B. zum Ricktritt des Bundesjugendvorstandes, wie das Deutsch-Tirkische Journal (dtj)
vom12.05.2017 berichtete. Wahrend meiner Feldforschungszeit wurden Schwierigkeiten zwi-
schen Botschaftsrat und den DITIB-Unterverbanden nicht offenbar und werden daher auch

nicht explizit behandelt.
164 TOAB steht fiir Tiirk Okul Aile Birligi eV. (Bund der Elternvertreter des tirkischen mutter-

sprachlichen Ergdnzungsunterrichtsq).
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Verbindung zur stidtischen Politik und zu integrationspolitischen kommunalen
Mafinahmen. Ihre Beziehungen zur tirkisch-muslimischen Community intensi-
vierte die Moschee mit der Initiative von Ferit aus dem Kultur- und Bildungsver-
ein, einen lokalen Zusammenschluss tiirkischer Vereine und Moscheen zu griin-
den. Zum Kultur- und Bildungsverein entstanden — auch durch die integrativen
Haltungen des dortigen Vorsitzenden und des Imams - gute Kontakte und regel-
miRiger Austausch, auch auf Gemeindeebene. Die jeweiligen Imame haben in der
Folge mehrmals in der jeweils anderen Moschee Gebete geleitet und Predigten ge-
halten, was von den Gemeinden sehr positiv aufgenommen wurde. Zur Stirkung
der Gemeinde hat beigetragen, dass ein Teil gemeinsame regionale Bindungen in
der Tiirkei hat. Die Heimatverbundenheit duf3ert sich zum Beispiel durch sommer-
liche Besuche, Investitionen und gegenseitige Besuche in der Tiirkei, gerade wih-
rend des Ramadans im Sommer zum abendlichen Fastenbrechen. Dadurch werden
Bekanntschaften gestirkt, die sich positiv auf die Yunus-Emre-Moschee auswir-
ken. Die Kern-Gemeinde besteht aus denjenigen Akteur*innen, die schon frith als
Kinder der ersten Migrant*innengeneration immigriert sind und die den gréf3ten
Teil ihres Lebens in Deutschland verbracht haben, in der Regel auch am Feldfor-
schungsort und Umgebung. Generationell sind zwar drei Generationen, Verwandt-
schaften und Verschwigerungen zu beobachten, doch es fehlt das gemeinschafts-
stiftende Gedichtnis einer gewachsenen, intergenerationellen Gemeinde wie sie
die Altstadt-Moschee reprisentiert. Ein Teil der Gemeinde verfiigt zudem kaum
tiber gewachsene Bekanntschaften und Freundschaften in der Gemeinde. Die Mo-
schee veranstaltet daher alle zwei Monate ein Moscheefest (tiirk. kermes), »damit
Menschen aus der tiirkischen Community sich kennen lernen«*** kénnen.

Die Gemeindemitglieder haben in Eigenarbeit in einem Industriegebiet am
Stadtrand einen Gebetsraum, einen Versammlungsraum, eine grofle und geriu-

mige Kiiche sowie ein Vorstandszimmer und einen Frauenraum eingerichtet.'

165 Feldnotiz, Sardellen-Fest/Hamsi sdleni, 02.02.2014, Yunus-Emre-Moschee.

166 Die infrastrukturelle Anbindung der Moschee ist mit PKW gut, mit OPNV eher schlecht. Auf
dem Vorplatz der Moschee ist genug Platz, um an Kirmes und anderen Festen Pavillons auf-
zustellen. Der Gebetssaal ist grofdziigig. Vor und hinter dem Eingangsbereich begriifien den
Gast Glasvitrinen und Schautafeln mit Informationen zur Moschee auf Deutsch und Tiirkisch,
Flyer und Broschiiren vom Dachverband und von der Kommune, Veréffentlichungen der Ju-
gendabteilung zum Islam, die fiir einen vergangenen Tag der offenen Moschee vorberei-
tet wurden, zusammen mit Fotos aus Gemeindezusammenkiinften u.w. Der Versammlungs-
raum ist mit Tafeln, einer wachsenden Bibliothek, Tischen mit Stiihlen, einer Tee-Kochecke
sowie einem grofien TV-Gerat ausgestattet. Mitten im Gebetssaal gibt es eine Triagersaule,
von der Gardinenschienen in zwei Richtungen abgehen und einen mannlichen und einen
weiblichen Bereich ausweisen. Mihrab und minbar sind klein und unscheinbar gehalten, wie
auch der Rest des Raums, wodurch sie deutlich hervortreten. An einer unscheinbaren Ecke
an dervorderen Wand stehen aufgerdumte Holzschrianke, Holzpodeste, Gebetsmanuale u.&.
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Im Moscheegebiude ist auch eine Wohnung fiir den Imam und seine Familie her-
gerichtet worden. Wihrend der Feldforschungszeit wurde der Frauenraum als Ab-
stellkammer genutzt und der Gebetssaal von beiden Geschlechtern frequentiert —
bei religiosen Veranstaltungen fiir beide Geschlechter dann mit einer Gardine als
Saaltrenner.

Ein anderes wichtiges Konsolidierungselement der Moschee stellt die Versor-
gung der Gliubigen mit stetigen religiésen Angeboten durch einen Imam dar.
Tatsichlich wurden der Gemeinde gleich zwei Religionsbeauftragte, Mahmut und
Semra, zugeteilt. Die Absendung eines Imams so kurz nach der Griindung der
17 und die Absendung einer Theologin'® werden vom Vorsitzenden als
enormer Zuspruch durch den Verband angesehen, die értliche DITIB-Gemeinde

Gemeinde

zu férdern und den lokalen Standort aufzuwerten.®® Denn wihrend in Stid-
ten und sogar Dorfern in der niheren Umgebung DITIB-Gemeinden schon
linger existieren, hatte bisher keine dieser Moscheen eine weibliche Religions-
beauftragte zugesprochen bekommen. Trotz der Neugriindung konnte sich die
Yunus-Emre-Moschee somit innerhalb kiirzester Zeit einen exponierten Stand
innerhalb der Region erarbeiten. Tatsichlich verweist diese optimale Versorgung
mit einem ménnlichen und einer weiblichen Religionsbeauftragten kurz nach
der Vereinsgriindung auch auf fruchtbare Netzwerkarbeit mit tiberregionalen
Verbandsebenen. Das soziale Kapital, iiber das Akteur*innen in der Gemeinde
verfiigten, erwies sich als fruchtbar fiir die gesamte Moschee.

Durch die Ausgangssituation der Yunus-Emre-Moschee als werdende Gemein-
de hatten die religiésen Expert*innen viel Macht zugesprochen bekommen, denn
die Gemeinde verfugte nicht iiber gewachsene Strukturen, in die sich die Religi-
onsbeauftragten einfiigen mussten. Stattdessen befanden sie sich in der komforta-
blen Lage, parallel zu den Initiativen des Landesverbandes, neue religiose Angebo-
te entwickeln zu kénnen. Die Dominanz der religiésen Expert*innen durch zahl-
reiche religiése Handlungsmoglichkeiten (z.B. Gebetsleitung, Predigten, sohbets
und/oder religidse Feiern) ist offensichtlich und strukturell gegeben. Hinzu kommt
das kulturelle Kapital der Expert*innen: Beide stammen aus aktivistischen Kon-
texten mit einer hohen religiésen Sensibilitit und einem entsprechendem Subjek-

167 Normalerweise werdenjungen Gemeinden lediglich Kurzzeit-lmame, z.B. fiir den Monat Ra-
madan, abgesandst; erst nach mehreren Antragen kénnen diese Gemeinden auf langjahrige
Imame hoffen.

168 Offiziell abgesandte weibliche Theologen sind selten; DITIB versucht aber schon seit eini-
ger Zeit, die Versorgung der Gemeinden mit mannlichen und weiblichen religiésen Exper-
ten voranzutreiben. Insgesamt verfiigten wihrend meiner Feldforschungszeit nur drei bis
vier DITIB-Gemeinden im Landesverband iiber eine vom Diyanet-Amt abgesandte Theologin.
Davon unabhingig knnen Gemeinden auch Expertinnen auf eigene Kosten kommen lassen,
so wie das eine Nachbargemeinde des Feldforschungsortes im Winter 2013/14 gemacht hat.

169 Interview, Necmi, 28.05.2013, Yunus-Emre-Moschee.
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tivierungspotenzial. IThr Aktivismus zeigte sich im Kontext der werdenden Yunus-
Emre-Moschee als gewinnbringend: Sie konnten insbesondere junge Menschen zur
Auseinandersetzung mit ihrer Religion befihigen, und ermutigten sie auch, in der
Vereinsarbeit Verantwortung zu iibernehmen und ihre Ideen in die Landesebene
zu tragen. Fir diese boten sie eigene Formate an, die thematisch zwischen Grund-
lagen der Religion (Glaube und Pflichten) und religionsphilosophischen Themen
wechselten. Zudem organisierten sie Jugend-Umra-Fahrten und mit Unterstiitzung
der Expert*innen hat die lokale Jugendabteilung Jugend-Festivals auf die Beine ge-
stellt. Einen wichtigen Beitrag fiir die Nachwuchsférderung stellen auch Veranstal-
tungen bzw. Wettbewerbe dar, die von den jeweiligen Religionsattachés und den
DITIB-Regional- und Landesverbinden jihrlich ausgerichtet werden: (1) »Der Wett-
bewerb um den schonsten Gebetsruf und hutba-Vortrag« (Giizel ezan okuma ve giizel
hutbe okuma yarigmasi), (2) >Wettbewerb um die schénste Koranrezitation« (Kur'an
giizel okuma yarigmasi) und (3) >Wettbewerb um religiéses Wissenc (dini bilgiler yars-
masi). Diese werden seit Anfang der 2000er Jahre ausgerichtet und umfassen zwei
bis drei Ebenen: den regionalen Wettbewerb, an dem Kandidat*innen aus den Mo-
scheen einer Region (Bélge) eines Landesverbandes teilnehmen; den Landeswettbe-
werb, an dem die Gewinner*innen aus den Regionen teilnehmen; schlieflich den
Bundeswettbewerb, an dem die Landesmeister*innen teilnehmen. An allen Wett-
bewerben nehmen nur Kinder bzw. Jugendliche aus den DITIB-Moscheen teil. Zur
Zeit der Feldforschung handelte es sich um drei verschiedene Wettbewerbe, die an
verschiedenen Tagen und an verschiedenen Orten ausgerichtet worden sind. Mitt-
lerweile ist ein Teil dieser Wettbewerbe zu einer einzigen Veranstaltung zusam-
mengefithrt worden. Wihrend an den beiden Wettbewerben schinste Koranrezita-
tion und religioses Wissen Madchen und Jungen antreten, nehmen am Wettbewerb
schonster Gebetsruf und schonster hutba-Vortrag nur Jungen teil. Sowohl Eltern von Jun-
gen hatten ein Interesse daran, dass ihre Sohne fiir den Wettbewerb ausgewihlt
werden, als auch die Jungen wollten von sich aus lernen, wie der Gebetsruf geht
oder wie die hutba verlesen wird. Damit geht nicht eine direkte Entscheidung fir
ein spiteres Berufsbild einher, vielmehr zeugt diese Praxis davon, dass die Titig-
keit als Imam ein symbolisch wertvolles religiéses Kapital ist. Fiir Mddchen ist das
Rufen zum Gebet, das Vortragen der hutba wihrend des Freitagsgebets und in der
Konsequenz auch die Tatigkeit als Imam nicht vorgesehen. Daher wurde wihrend
meiner Feldforschung auch kein Midchen fiir diesen Wettbewerb vorgeschlagen.
Ob Midchen auch teilnehmen wollten, blieb mir unbekannt. Wenn Gebetsruf und
Gebetsleitung nicht als wertvolles Gut fiir Midchen und Frauen, d.h. als religio-
ses Kapital, erachtet werden, kann sich dies nicht habituell einschreiben. Schéone
Koranrezitation, Koranverstehkompetenzen und vertiefte religiése Kenntnisse da-
gegen unterliegen nicht dieser geschlechtlichen Trennung in der Bewertung. Es
nahmen mehr Madchen als Jungen in den Wettbewerben schinste Koranrezitation
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und religidses Wissen teil, so wie auch die weibliche Prisenz in den entsprechenden
Vorbereitungskursen héher war als die minnliche.

Fiir die Handhabung islamischen Wissens und der religiésen Autoritit bedeu-
tet die oben beschriebene Griindungsphase eine grofle Flexibilitit. Fiir den Vorsit-
zenden Necmi spielt der Aufbau der Gemeinde eine iibergeordnete Rolle:

»Und ich habe gesagt: >Tretet ja niemandem zu nahe. Nicht dass die Leute abge-
schreckt werden.< Es gab junge Frauen, die mit offenen Haaren in die Moschee
kamen, den Gebetsraum so betraten. Indem sie gesehen haben, was sich gehort,

haben sie gelernt und bedecken sich.«'7°

Necmi meint mit »nicht abschrecken«, dass Menschen, welche die Moschee mog-
licherweise zum ersten Mal aufsuchen, nicht durch ein rigides Islamverstindnis
einzelner Menschen von der Moschee entfremdet werden sollen. Gleichzeitig setzt
er auf kollektive Praktiken, mit denen diese an das herangefiihrt werden, was sich
in einer Moschee als normatives Verhalten durchgesetzt hat. Allerdings hieflen
die Religionsbeauftragten diese vom Moscheevorstand gepflegte Flexibilitat nicht
immer gut wie im Falle einer Spendenannahme von offensichtlich nicht halal-

71 Weitere

erwirtschafteten Geldern durch den Moscheevorstand deutlich wurde.
religionsbezogene Konflikte waren auch in der Folgezeit unvermeidlich und wer-
den in dieser Studie an gegebener Stelle dargelegt. Wie z.B. im Abschnitt III aus-
zufithren sein wird, wurde die Einrichtung von Sichtschutz zwischen Minnern
und Frauen im Gebetssaal nicht vom Imam befiirwortet. Der Vorstand lief? sich
aber nicht tiberzeugen und behielt den Saaltrenner bei. In diesen Disputen of-
fenbart sich das grundsitzlich dehierarchische Verhiltnis zwischen religiosem Ex-
pertentum und Gemeinde, was gleichzeitig auch eine dynamische Handhabung
von islamischem Wissen und Autoritit offenlegt. Das zeigt, dass die Autorisierung
von islamischem Wissen nicht einseitig von religiosen Faktoren und religidsen Au-
torititsstrukturen abhingen (wie Imam oder Diyanet-Anbindung). Vielmehr wird
sie auch durch organisationsstrukturelle Elemente wie dem Aufbau einer Gemein-
de, die Finanzierung derselben und dem Personalaufbau in einem ehrenamtlichen
Kontext beeinflusst.

Milli Gériis in der Diyanet: Die religiosen Expert*innen in der
Yunus-Emre-Moschee

Es ist notwendig, ein wenig bei den religiésen Expert*innen in der Yunus-Emre-
Moschee zu verweilen. Anhand dieses lokalen Beispiels kénnen mehrere wichti-

170 »Ben de dedim ki: sKimseye bir sey demeyin. Hemen korkutup kagirmayin milleti.« Geng
kizlarimiz vardi, baslar agik camiye geliyorlardi, mescide giriyorlardi. Simdi goére gore
ogrendiler, kapatiyorlar.« Interview, Necmi, 28.05.2013, Yunus-Emre-Moschee.

171 Siehe Abschnitt II, Kapitel 1.
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ge Entwicklungen im tiirkischen islamischen Feld aufgezeigt werden, die Auswir-
kungen auf das islamische Feld in Deutschland hatten und noch immer haben:
(1) Die erhohte Sichtbarkeit von Frauen in der offiziellen Religionsadministration
und (2) die Integration von Akteur*innen aus islamischen Bewegungen, die ge-
geniiber der tiirkischen Religionsbehdrde Diyanet kritisch gegeniiberstanden, in
eben diese. Diese informelle Anerkennung begiinstigte ebenfalls die gegenseitigen
Anniherungen der tiirkisch-islamischen Bewegungen im deutschen islamischen
Feld."”* Vorweg geschickt werden soll, dass hier nicht von einer linearen Einfluss-
nahme die Rede ist, sondern Entwicklungen und Verflechtungen in den Vorder-
grund geriickt werden sollen, die in einem grofieren Kontext stehen. Anhand der
Expert*innen in der Yunus-Emre-Moschee sollen im Folgenden die wechselseiti-
gen Beziehungen zwischen dem religiésen Feld in der Tiirkei und dem islamischen
Feld in Deutschland bzw. Europa offen gelegt werden:

Die Expert*innen, beide im mittleren Alter, haben nach dem Besuch von Imam-
Hatip-Schulen ein Studium der Theologie (tiirk. flahiyat) in der Tiirkei absolviert'”
und zur Zeit der Feldforschung Positionen in einer religiésen Provinzialverwaltung
(turk. il miftuligi) in der Tiirkei inne: Die Expertin als >Referentin fiir religise
Dienstleistungenc (tiirk. din igleri uzman), der Experte als >Prediger« (tiirk. vaiz). Im
Dienst von Diyanet waren beide von 2010 bis 2015 im europdischen Ausland tatig.
Als Imam war Mahmut fir die religiose Versorgung der gesamten Gemeinde zu-
stindig. Wihrend der Feldforschungszeit bekam er externe Anfragen aus der Jus-
tizvollzugsanstalt sowie fir den interreligiésen Dialog. Er wurde von Medien an-
gefragt und zu stidtischen Informationsveranstaltungen (z.B. zum muslimischen
Griberfeld) eingeladen, denen er immer positiv zu entsprechen versuchte. Mah-
mut entwickelte nach eigenen Angaben schon frith eine religiése Identitit: Er be-
schrieb seine Herkunft mit den Worten >konservativ-spirituellc (»muhafazakar-ma-
neviyatgl«). Er kommt aus einem dorflichen Kontext mit generationell tradierten
religiésen Bildungstraditionen in der Familie seines Vaters, den er schon friih ver-
loren hat. Die Imam-Hatip-Schule hat er im Internat verbracht (tiirk. yatil fmam-
Hatip-okulu) und diese reprisentiert fiir ihn ein zweites Zuhause. Vater- und Brii-
derrolle haben seine Lehrer und iltere Schiiler iibernommen, so dass er — als er
schon weiter in der Schule war — genau die gleiche Rolle auch fiir jingere Schiiler
iibernommen hat. Das in seiner Schulzeit entwickelte soziale Engagement und die
Sensibilitit des Zuriickgebens prigen seine Sozialisation im starken Maf. Die daraus
resultierende Vernetzung fithrte er auch in seinem Studium der Theologie weiter

172 Vgl. auch OkTEM 2011: 7.

173 VAN BRUINESSEN hdlt 2013 fest, dass ein Theologie-Studium die Regel der durch Diyanet ent-
sendeten Imame sei, so wie dies auch normale Praxis der IGMG ist. Vgl. VAN BRUINESSEN
2013: 2.
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und ist ihr bis heute verbunden.” Diese habituell zu analysierende emotionale
Abhingigkeit, auch etwas von dem, was er an Zuwendung erhalten hat, zuriickzu-
geben, fithrte zur Entscheidung, eine akademische Karriere aufzugeben, obwohl
er noch ein dreijahriges Aufbaustudium absolviert und anschlieflend die Moglich-
keit gehabt hat, akademisch weiterzuarbeiten. Er gibt dies aber zugunsten einer
Titigkeit »im Feld« (»alana gitmek«), also mit Menschen zu arbeiten, auf. BOURDIEU
hat diese Verbundenheit zur Institution, der man alles verdankt, als Habitus der
Selbstgeniigsamkeit und Gehorsamswillen der Akteur*innen gegeniiber der Insti-
tution analysiert.””” Mahmut befand sich wihrend der ganzen Feldforschungszeit
in diesem Spannungsverhiltnis: Moglicherweise hat er sich aufgrund seiner dérf-
lichen Herkunft im akademischen Umfeld nicht so wohl gefiihlt, und die Arbeit an
der Basis als seine Berufung angesehen, gerade hinsichtlich seiner Mission, den
einfachen Menschen den wahren Islam, nimlich »Gottes Religion« (»Allalin dini«)
nahezubringen."”® Auf der anderen Seite sprach er — wie auch andere Religionsbe-
auftragte in DITIB-Moscheen'” — immer wieder von einem Master- bzw. Promo-
tionsstudium, das er wihrend seines Dienstes in Deutschland absolvieren wollte,
hat aber wihrend seiner Zeit in Deutschland kein weiteres Studium begonnen.
Sein hoher Abschluss war ihm indes immer sehr wichtig, sowohl gegeniiber An-
dersglaubigen als auch gegeniiber Muslimen und Musliminnen gab er sich nicht
nur als (studierter) Theologe zu erkennen, sondern nannte auch immer die Anzahl
seiner Studienjahre und sein Aufbaustudium.'”®

Wihrend Mahmut als Imam seiner Gemeinde vollkommen auf den lokalen
Kontext begrenzt war, betreute die Expertin Semra auferdem Frauen in DITIB-
Gemeinden weiterer Regionen im Landesverband, so dass ihr Wirkungskreis bis
zu 100 km betrug. Wochentlich hielt sie Kurse und Seminare in jeweils anderen
DITIB-Moscheen, hatte aber kaum Zeit, sich den einzelnen Gemeindebesucherin-
nen dort vertieft zu widmen. Diese Mafinahme sollte zwar die religiése Versorgung

174 Vgl. VAN BRUINESSEN 2013: 3-4: »The Imam Hatip schools had established similar networks
of alumniand, as these were becoming more affluent, the networks were increasingly able to
support promising young graduates and helping them find placement in good universities.«
VAN BRUINESSEN hebt auch hervor, dass Imam-Hatip eine identitétsstiftende Funktion inne
hat: »The Imam Hatip alumni network is not associated with any particular movement or ce-
maat but rather provides a broader identity that subsumes the various strands of religious
conservatives. Religious functionaries, forwhom the schools were originally established, con-
stitute a minority among the alumni, and they are definitely not the most conspicuous group
among them.«Vgl. ebd.: 6. Vgl. auch CACLAR 2013 und 2015.

175 Vgl. BOURDIEU 2011: 98-100. In Mahmuts Fall kann »Institution« durch Netzwerk ersetzt wer-
den.

176  Siehe Abschnitt IV.

177 Vgl. zu dieser Beobachtung auch die Anhinge bei BEILSCHMIDT 2015: 255-267.

178  Feldnotiz, Islam-Seminar katholischer Studierender, Mahmut und Semra, 01.12.2014, Yunus-
Emre-Moschee.
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der Frauen in umliegenden DITIB-Gemeinden abdecken, diese blieb allerdings ru-
dimentir: Thre eigene Gemeinde hatte sie gut kennen gelernt, sie konnte auf die
Wiinsche und Bediirfnisse der Frauen und Midchen eingehen, zum Teil einzelne
Familien intensiv begleiten und in ihrer eigenen Gemeinde eine breite Angebots-
struktur aufstellen. Die Frauenabteilung war dabei ihre erste Ansprechpartnerin,
wenn es um Themensetzung, Terminfindung und Organisation von Veranstaltun-
gen religioser und geselliger Art fiir Frauen ging.

Beide Theolog“innen in der Yunus-Emre-Moschee verfuigten durch ihr Studi-
um iiber ein hohes Bildungskapital, sprachen ein elaboriertes Titrkisch und hatten
kaum Ahnlichkeiten mit den Biographien der Gemeindeangehérigen der Yunus-
Emre-Moschee, auch wenn zumindest Mahmut dhnliche rurale Wurzeln mit Teilen
der Gemeinde teilte und ein dialektal eingefirbtes Tiirkisch sprechen konnte. Zu-
dem war die Kern-Gemeinde der Yunus-Emre-Moschee weitgehend nicht in einem
religiés sensiblen Umfeld wie die beiden Theolog*innen religiés sozialisiert. Durch
ihre akademische Ausbildung und dem Wert, den sie Bildung und Wissenserwerb
beimafien — nicht nur Wissen religiéser Natur —, hoben sie sich beide vom Grof3teil
der Gemeinde sozial und kulturell ab, die v.a. aus Arbeiter*innen und Hausfrau-
en, Rentner*innen, einigen Selbstindigen und einigen Akademiker*innen besteht.
Sie sind bildungs- und aufstiegsorientiert und regten zu Reflexionsprozessen an.
Dieses soziale Gefille wurde besonders im Zusammenhang mit Konflikten um Is-
lamverstindnisse in der Yunus-Emre-Moschee deutlich, die sich wihrend meiner
Feldforschung immer starker offenbarten: Das Islamverstindnis des Grof3teils der
Gemeinde wurde von den Theolog*innen nimlich als unreflektierte, unbewusste
und tradierte Religiositit abgewertet, wihrend sie eine wissens- und vernunftba-
sierte Religiositit predigten."”® Sie ermutigten Akteur*innen in der Moschee, offen
fiir ihre Rechte in Deutschland einzutreten — analog zu ihrem eigenen Aktivismus
in den 1990er Jahren.'®°

Als Beamtin eines Provinzial-Mufti-Amtes in der Tiirkei gehort Semra zur
wachsenden Schicht weiblichen Personals, das im offiziellen religisen Verwal-
tungsapparat der Tiirkei Haushaltsstellen und Angestelltenverhiltnisse besetzt."
Semra ist mit anderen weiblichen Referenten der Diyanet in der Tiirkei gut ver-

179  Siehe Abschnitt IV.

180 Die direkte Nachfrage nach dem Wahlverhalten von Gemeindemitgliedern wurde von eben
diesen allerdings als politische Einflussnahme gewertet. So soll Semra in einer sohbet-Runde
im Juni 2015 gefragt haben, welcher Partei die Anwesenden in den tiirkischen Parlaments-
wahlen ihre Stimme gegeben haben. Als zwei Anwesende angaben, fiir die MHP gestimmt
zu haben, lautete Semras Kommentar: »Falsch gewahlt. Ihr hittet Kontinuitit und Stabili-
tat wahlen sollen.« (»Yanlis secim. istikrari secmeliydiniz.«) Feldnotiz, Hadsch-Essen/Haci ye-
megi, 01.08.2015, Yunus-Emre-Moschee. Feldnotiz, Frithstiick bei Hafize, 03.08.2015.

181 Vgl. HASSAN 2012: 86.
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netzt.”®® Diyanet hat in den 2000er Jahren begonnen, religivsen Expertinnen
innerhalb des Verwaltungsapparates Haushaltsstellen einzurichten, so dass ihre
Zahl von 29 im Jahre 1990 und 57 im Jahre 2001 auf 233 im Jahre 2008 stieg. 2008
kamen noch weitere 200 befristete Angestellte hinzu. Ein Viertel des Prediger-
Personals in der Behérde bestand im Jahre 2009 aus Frauen.® 2004 wurden
zum ersten Mal auch weibliche Muftis eingesetzt.'®* Die Religionssoziologin
Mona HassAN macht darauf aufmerksam, dass die wachsende Schicht weibli-
cher Religionsbeauftragten in der Tirkei als »state sponsored female preachers«
eng verwoben mit der Integration von Frauen aus den inoffiziellen islamischen
Gruppen in den offiziellen religiésen Dienstleistungsbetrieb der tiirkischen Re-
ligionsbehorde ist. Denn weibliche religiose Expertise sei zunichst im Umkreis
von inoffiziellen religiésen Orden und Bewegungen und damit aulerhalb des
offiziellen religivsen Dienstleistungsbetriebs zu verorten.® Auch in anderen
Gesellschaften geht der Integration von Frauen in die religiésen Verwaltungsappa-
rate der Anstieg der religiosen Bildung bei Frauen und Frauen-Aktivismus voraus.
Zunichst von offiziellen Religionsadministrationen argwohnisch beobachtet,
werden ihre Kompetenzen und Potenziale seit den 2000er Jahren von staatlichen
religivsen Institutionen aufgegriffen und breit eingesetzt wie in der Tiirkei.®
Damit ist die Moglichkeit der religiésen Versorgung von Frauen durch Frauen
in Moscheen konfrontiert mit einer Vielzahl an konkurrierenden Angeboten aus
dem breiten Spektrum an religiosen Expertinnen, die sohbet-Gruppen in der
Hizmet-Bewegung leiten, als bayan hoca innerhalb des Islam-Kiiltiir-Netzwerkes
oder als freie Predigerinnen titig sind. Die verstirkten Mafinahmen des Staates
sind daher auch als Akt der Monopolisierung der religiésen Frauenbildung zu
bewerten. Sowohl als Absolventinnen der staatlichen, aber gesellschaftlich lange

182 So vermittelte mir Semra zahlreiche Kontakte zu anderen weiblichen Religionsbeauftragten
in Istanbul wiahrend meiner Feldforschungszeit in Istanbul Februar 2015 bis April 2015.

183 Vgl. zu diesen Angaben HASSAN 2012: 86.

184 Vgl. BULUT 2004: 0.S.

185 Vgl. HASSAN 2012: 91.

186 Vgl. HAsSSAN 2011 und 2012 (Tiirkei). In Marokko ist eine dhnliche Entwicklung zu verzeich-
nen (vgl. hierzu RAUSCH 2012: 60-61). In Agypten dagegen, in der Frauen im Kontext von re-
ligiésen/sozialen Bewegungen groRRe Zusammenkiinfte in Moscheen ausrichteten, um sich
gegenseitig in Religion zu lehren, werden religiése Expertinnen weiterhin von der offiziel-
len Religionsadministration argwohnisch beobachtet und haben noch keine Integration in
den staatlichen religiésen Apparat erlebt (vgl. hierzu MAHMOOD 2005: 2-4). Auch in Bosnien-
Herzegowina ist zu beobachten, dass Frauen theologische Fakultiten frequentieren, aber in
Moscheen und in der religiésen Verwaltung eher wenig prasent sind und stattdessen eigene
»female religious spaces« schaffen (vgl. hierzu RAUDVERE 2012: 261). Fiir die Situation von
religiosen Expertinnen als religiose Autorititen in Landerstudien sei auf den Sammelband
BANO/KALMBACH 2012 verwiesen.
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Zeit beargwohnten Imam-Hatip-Schulen' als auch als Graduierte theologischer
Fakultiten verfiigen sie iiber staatlich anerkanntes religioses Wissen. Als Affiliierte
aus eben diesen Netzwerken konnen sie zudem Briickenfunktionen ausiiben. Die-
se Entwicklung erinnert an die Personalfindung des Diyanet-Amtes ab Ende der
1940er Jahre, als Manner aus den informellen Netzwerken fir staatliche religiose
Dienste angeworben wurden — parallel zur gegenwirtigen Situation auf Seiten
der Frauen. Fiir HASSAN reprisentiert

»[t]he integration of women into the official preaching workforce of Turkey’s Di-
rectorate of Religious Affairs [...] an expansion of the state’s reach and its manage-
ment of religion and signifies a transformation of hitherto predominantly private
forms of women’s religiosity into a public affair subject to state regulation.«'®®

Dieses Engagement von Diyanet hat seit Ende der 2000er Jahre auch die Versor-
gung der Auslandstiirkinnen im Blick: 2009 sollen 30 weibliche Religionsbeauftrag-
te bundesweit titig gewesen sein'®, 2017 schon 116™°. Des Weiteren betont Diya-
net die Qualitit der religiosen Bildung: Alle weiblichen Religionsbeauftragten in
DITIB-Moscheen haben einen Theologie-Abschluss.”" Die vermehrte Entsendung
von weiblichen Religionsbeauftragten in die DITIB-Gemeinden ist daher im grofie-
ren Kontext der titrkischen Religionspolitik, durch weibliche Religionsbeauftragte
Frauen in Moscheen anzusprechen und Expertinnen im religiésen Verwaltungs-
apparat Platz einzuriumen, zu betrachten. Die Verstetigung der religiésen Ver-
sorgung der Frauen durch Expertinnen wird von Akteurinnen aus den Frauenab-
teilungen der Moscheen, der Landesebenen und der Bundesebene fokussiert. Die
weiblichen Religionsbeauftragten haben sich zudem als »Weibliche Theologinnen
in Deutschland« gruppiert — eine Gruppe innerhalb der DITIB, die auch offen fiir
andere Expertinnen ist. Im Vergleich zu minnlichen Religionsbeauftragten ist die
Anzahl der weiblichen noch gering, doch ist fiir die Zukunft eine Erh6hung zu er-
warten.

Die in einem stidtisch gepragten, sozio-6konomisch gesehen biirgerlichen Mi-
lieu sozialisierte Semra in der Yunus-Emre-Moschee gehért zu den Frauen, die sich
in der bewegten Zeit der 1990er Jahre fiir das Recht auf Bildung von Frauen mit
einem Kopftuch (tiirban) stark gemacht und sich gegen die faktische SchliefRung
der Sekundarstufe I der Imam-Hatip-Schulen durch die Regelung der achtjihrigen

187 Vgl. zur Beargwohnung der Imam-Hatip-Schulen: BozAN 2007.

188 HASSAN 2011: 452.

189 Vgl. GORZEWSKI 2015: 39.

190 Vgl. Stdkurier vom 15.02.2017 [https://www.suedkurier.de/nachrichten/politik/Diyanet-Di-
tib-und-die-tuerkischen-Imame-in-Deutschland-Zahlen-und-Fakten;art410924,9133387].

191 Teilnahme, Tagung »Gesellschaft gemeinsam gestalten — Junge Muslime als Partner, Ge-
sprach mit Dialogbeauftragten des Landesverbandes, 24./25.09.2014, Hohenheim.
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Primarbeschulung eingesetzt haben. Sie hat schon frith in einer politisierten Um-
gebung eine reflektierte Religiositit entwickelt. In ein solches religios-modernis-
tisches Milieu eingefiihrt, setzte sie sich als Jugendliche rege mit religiésen Schrif-
ten und kritisch mit der Rolle der Religion in der laizistischen Offentlichkeit aus-
einander.”” Besonders erwihnt sie Zeitschriften und Biicher der Aktivistin Emine
Senlikoglu, die wegen Zensur schwer zu bekommen gewesen seien.”” Wihrend
ihres Theologie-Studiums in Istanbul war sie als Tiirban-Aktivistin aktiv und hat
sich nach ihrem Abschluss gegen das Lehramt an 6ffentlichen Schulen entschie-
den, da dies mit dem Ablegen des Kopftuchs verbunden war. Sie begegnete mir als
eine starke Frau, die fiir ihre Uberzeugungen eintritt. Mitausschlaggebend fiir ihre
konsequente und kompromisslose Haltung scheint mir zudem ihr 6konomisches
Kapital zu sein: Denn sie war finanziell nicht abhingig von einer Lehramtsstelle;
sie war auch nicht die Erste in ihrer Familie, die ein Studium absolviert hat und
daher diese Freiheit der Wahl fiir sich beanspruchen konnte."*

Ihr Weg fithrte sie nach Osterreich an das »Islamische Institut Wien<*,
das der tiirkische Theologie-Professor Dr. fhsan Siireyya Sirma® mitgegriin-
det hat. Hier studierte und lehrte sie, zusammen mit Mustafa Mollaoglu, dem
IGMG-Hauptmufti von Wien,"” und kam 2003 auch in das Leitungsgremium des
Instituts.'”® Ganz konkret wird die Kopftuch-Frage als Ausloser fiir ihren Aufent-
halt in Wien genannt, was sich mit dem herrschenden Bild iiber die Studierenden
und Lehrenden am Islamischen Institut Wien deckt:

192 Interview, Semra, 25.02.2014, Yunus Emre-Moschee.

193 Feldnotiz, Vortrag von Emine Senlikoglu, 07.03.2014, Yunus-Emre-Moschee.

194 Ich denke, dass fir verschleierte Frauen, die als Erste in der Familie — evtl. unter finanziellen
Schwierigkeiten —ein Studium absolviert haben, die Ablehnung einer Beamtenstelle wie die
einer Lehrerin Konflikte in der Familie provoziert haben konnten. Denn das Studium unter
diesen Umstinden bedeutet sicher auch die Ubernahme von finanziellen Verpflichtungen
nach dem Studium fiir die gesamte Familie.

195 Vgl. VAN BRUINESSEN 2013: 8 »Their association in Vienna, WONDER, provided a warm and
welcoming environment for several generations of students and helped them on finding jobs
after completing their studies.«

196 Tiirkischer Professor fir Theologie; aus dem akademischen Amt an der Sakarya-Unversitat
1996 ausgeschieden, bis 2000 Berater fiir Kultur und Geschichte fiir den damaligen Istanbu-
ler Oberburgermeister Recep Tayyip Erdogan, 2000 bis 2009 Mitbegriinder und Lehrbeauf-
tragter am Islamischen Institut Wien sowie Dozent an der Islamischen Akademie in Wien.
Vgl. SIRMA 2010: 0.S.

197 In der Altstadt-Moschee halt Mollaoglu (auch Mullaoglu) regelmafiig sohbets in der Reihe
»Goniil sohbetleri« (in etwa: Gespriche fiir die Seele oder herzliche Gespriche, von tiirk. goniil
>»Herz, Seeleq).

198 Semra selbst erwdhnt ihre Stellung mir gegeniiber, doch welches Amt sie innerhalb des>Di-
rektoriums des Instituts«< (Enstitii miidiirliigi) inne hatte, blieb mir unklar. Aus einem Artikel
des monatlichen Mediums der IGMG, Milli Gériis & Perspektive, geht ebenfalls hervor, dass sie
als neue Leitung begrufRt wird.
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»Diese Studierenden kamen nach Wien wegen des Kopftuch-Verbots in der Tiirkei
und wegen des restriktiven Zugangs der Absolventen der Imam-Hatip-Gymnasien
an die Universitaten. lhre Anzahl wuchs mitjedem Jahr. Daher wurde fir die Jun-
gen und Madchen des ONDER ein Verein gegriindet, den man WONDER genannt
hat.«"?

Dieses Institut verdient Beachtung: Dessen Etablierung ist im Kontext des Put-
sches vom 28. Februar 1997 zu betrachten, was einen diskursiven Wandel im Um-
gang religioser Freiheiten im offentlichen Sektor markiert und zunichst eine lai-
zistische Reaktion ausldste: »From 1998 onward, the possibilities of social mobility
for Imam Hatip graduates were drastically reduced, at least in Turkey.«**° Van
BRUINESSEN spricht u.a. von Exilierung von Imam-Hatip-Absolventen, fiir die Eu-
ropa als liberales Gegenbild zur Tiirkei avancierte: »By the 1990s, the anti-European
attitude of religious conservatives in general had been replaced by an awareness
that European liberal democracies allowed Muslims more freedom to practice their
faith than the Kemalist Republic did.«*" Dieses Institut in Wien, das unter dem
Dach der Milli Gériig-Organisation gegriindet wurde, aber bis dato nur auf dem Pa-
pier bestand, wurde zum Dreh- und Angelpunkt eines Netzwerks von Menschen,
deren Zukunft in der Tirkei aus religidsen Griinden ungesichert war:

»They constitute a potential alternative elite in exile, preparing for return and
for the time being unlikely to seek integration in the countries of residence. The
WONDER community, which now counts around eight hundred students and
alumni, has a strong group coherence, which on the one hand has somewhat
restricted contacts with other students, let alone wider European society, but on
the other hand enhances the strength of this alternative network.«*°

Nach der Regierungsiibernahme der AKP im Jahre 2002 entspannte sich die Si-
tuation fiir die >Opfer des 28. Februars« (tiirk. 28 subat magdurlan), zu denen Semra
gehort und sie konnte innerhalb der Diyanet-Behorde in der Tiirkei eine Anstellung
finden. Aus einer Milli Goriig-Tradition kommend, kann ihre Anstellung in der Di-
yanet-Behorde als Integration vormaliger islamischer Kritiker*innen des Systems
in das System der tiirkischen Beziehungen von Staat und Religion gewertet wer-
den. Auch Mahmut, der zwar nicht persénlich Opfer des 28. Februars geworden ist,

199 »Bubgrenciler, Tiirkiye'de uygulanan basortiisii yasagi ve imam-Hatip liselerine konmus olan
katsayi probleminden dolayi Viyana'ya gelmislerdi. Bu 6grencilerin sayisi her sene ¢ogaldi.
Bunun iizerine, ONDER"in erkekleri ve kizlari icin bir dernek kuruldu ve adina "WONDER<
denildi.« SIRMA 2010: 0.S.

200 Vgl. VAN BRUINESSEN 2013: 9.

201 VAN BRUINESSEN 2013: 7.

202 VAN BRUINESSEN 2013: 9.
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z4hlt sich zur vormals islamischen Opposition. Wie ist dieser Wandel in Diyanet zu
erkliren und was bedeuten diese Entwicklungen?

Die Tiirkei hatte schon in den 1950er Jahren eine Welle der Integration von
oppositionellen islamischen Strémungen in die amtliche Religionsbehérde erlebt.
Durch die bis in die 2000er Jahre hegemoniale laizistische Ausrichtung der Staats-
raison blieb allerdings das Spannungsverhiltnis zwischen Amtsreligion und isla-
mischer Opposition wirkmichtig.

Wie in Abschnitt I dargestellt, avancierte die tiirkische Religionsbehorde Diya-
net durch ihre institutionelle Ordnungsfunktion, die sie durch das staatliche Mo-
nopol in religidsen Angelegenheiten innehat, zum Dreh- und Angelpunkt religioser
Auseinandersetzung. Der Staat privilegierte eine bestimmte religiose Lesart, wih-
rend andere Konzeptionen als falsch bzw. partikular ausgeschlossen wurden. Dies
ging mit einer Nicht-Anerkennung der inoffiziellen religiésen Akteur*innen durch
den Staat einher. Dabei betont TEzZcAN: »Auch die konservative Kritik bzw. die isla-
mistische Ablehnung der staatlichen Festlegung der innerhalb des Staatsapparates
zuldssigen Religion ist nichts anderes als eine andere, ebenfalls spezifische Ausfor-
mung des Islamverstindnisses.«**® Die Geschichte dieser Anerkennungspolitiken
in der Republik Tiirkei in Bezug auf Diyanet ist somit als eine Geschichte umkampf-
ter Religiositit zu lesen. Der zweite Welle der Integration von Kritiker*innen in die
Diyanet ging voraus, dass die Struktur der Diyanet-Behorde von der — nun zur Re-
gierung gewéhlten — islamischen Opposition eingebunden wurde, so wie TEZCAN
dies Anfang der 2000er Jahre als leitend vorhergesagt hatte:

»Auch die religiose Opposition (allen voran ihre ehemalige politische Vertreterin
Refah Partei) wird an den Grundstrukturen dieser Staatlichkeit nicht viel zu riit-
teln versuchen; vielmehr wird sie sich mit einem riesigen Apparat konfrontiert
sehen, den sie nun islamisch einzubinden und fir sich zu nutzen trachten wird.
Beflirworter wie auch Gegner einer mit Republik bzw. Laizismus wie auch immer
versdhnten islamischen Religion werden ihre Vorstellungen von Religion immer
im Kontext der Auswirkungen des Vereinheitlichungsprozesses formulieren.«***

Der Anspruch der Diyanet-Behorde, den wahren Glauben zu verbreiten, stellt die
Folie fiir vormalige islamische Kritiker*innen des Staates und der Diyanet-Behorde
dar, gemif? ihrer eigenen Agenda, eben diese diskursive und strukturelle Macht
der Behorde zu nutzen. Der revolutionire Vorstofd des Diyanet-Prisidenten Ali
Bardakoglu (2003-2010), Diyanet vom Staat unabhingig zu machen, verlief Ende
der 2000er Jahre im Sand. Noch nicht einmal zaghaft ist in der Offentlichkeit sei-
ne Idee, religiése Dienstleistung vom Staat zu trennen, diskutiert worden, so dass
Konzepte, wie dies itberhaupt gestaltet werden konnte, gar nicht erst entwickelt

203 TEZCAN 2003: 69.
204 TEZCAN 2003: 60.
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worden sind. Auch das Monopol der Entscheidungsgewalt iiber wahre Religion
wurde beibehalten, wie der Politologe Ahmet Erdi OzTORK dies anhand mehre-
rer Fallbeispiele darlegt.”® Mahmut aus der Yunus-Emre-Moschee driickt diesen
Prozess als der Diyanet geschuldet aus: »Diyanet ist nicht mehr die alte Diyanet.«**®
Nicht die Menschen, die Diyanet kritisiert haben, haben sich demnach verindert,
sondern Diyanet ist zu derjenigen Institution geworden, die man sich immer ge-
wiinscht hat und wie es richtig ist. Mit der Neuausrichtung der Diyanet-Behorde
ist auch ein historiographischer Wandel zu beobachten: Hatte Diyanet bisher ihre
Legitimation aus der Republikgriindung und der Betonung des Laizismus bezo-
gen, verortet sich das Amt mittlerweile in der Kontinuitit vom Osmanischen Reich
zur Republik Tiirkei und hinterfragt somit das Narrativ der radikalen Neuordnung
durch die Republikgriindung.**” Dieser Wandel ist als Zeugnis einer neueren histo-
riographischen Erzahlung zu betrachten, die den historischen Beginn aller (positi-
ven) Entwicklungen in der Tiirkei nicht mehr in den Griindungsjahren der Republik
sondern im spiten Osmanischen Reich ansiedelt. Damit werden die spitosmani-
schen Entwicklungen nicht mehr als Gegenerzihlung wahrgenommen wie in der
kemalistischen Geschichtsschreibung.?*® Die Einbettung der Geschichte der Amts-
religion in eine osmanisch-tiirkische Kontinuitit verdeutlicht die Loslosung der
Diyanet-Behorde aus ihrem republikanischen und kemalistischen Bezugsrahmen
und entzieht der Republik auch ihr bisher dominantes Alleinstellungsmerkmal in
der tiirkischen Geschichte.

Die Behorde bietet fiir religiose Praktiker*innen finanzielle Absicherung und
infrastrukturelle Verbreitung von religiosen Ideen, die wegen ihres beschriebenen
Alleinstellungsmerkmals auf dem religiosen Markt sonst nur schwer zu erreichen
sind. Die Behorde hat mit der Regierungsiibernahme der AKP bisher ausgeschlos-
sene religiose Strémungen integriert, allen voran einen wesentlichen Teil des Mil-
li Goriig-Umfeldes sowie andere Gemeinschaften wie das Hizmet-Netzwerk. Aller-
dings ist seit den Ereignissen Ende des Jahres 2013 und spitestens 2016 in der
Tiirkei in Bezug auf die Beziehungen zwischen Staat bzw. Regierung mit diesem
Hizmet-Netzwerk, das sich auf Fethullah Giilen beruft und dem Terrorismus vorge-
worfen wird, deutlich geworden, dass diese Anerkennung auch wieder aberkannt
werden kann wie aus den Ausfithrungen des Diyanet-Prisidenten Mehmet Gormez

205 Vgl. OzTURK 2016.

206 Interview, Mahmut, 15.07.2015, Yunus-Emre-Moschee: »Diyanet eski Diyanet degil artik«.

207 Vorder Neugestaltung der Website des Diyanet-Amtes Mitte 2013 begann die Erzdhlung von
der geschichtlichen Entwicklung der Behorde mit dessen Griindung 1924. Mit der Neugestal-
tung der Website Mitte 2013 hat sich auch die historische Einbettung verandert. Vgl. den of-
fiziellen Internetauftritt von Diyanet: https://www.diyanet.gov.tr/tr-TR. Da auf der Web-Site
regemaflig die Inhalte verschoben werden, kdnnen sie nach einer Weile nicht mehr direkt
aufgefunden werden, sind aber immer noch auf der Web-Site.

208 Vgl. zur kemalistischen Geschichtsschreibung CoPEAUX 1997 und 1998.
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(2010-2017) zur Nicht-Islamizitit des Giilenschen Netzwerkes deutlich herauszule-
sen ist.”®® Nichtamtliche Religion steht somit immer unter der Hypothek der staat-
lichen Macht.

Auswirkungen auf das islamische Feld in Deutschland

Die symbolische Anerkennung und personelle Integration von Akteur*innen nicht-
amtlicher Religion durch Diyanet hatte indes positive Auswirkungen auf das isla-
mische Feld in Deutschland:*° DITIB hatte lange Jahre einen Alleinvertretungs-
anspruch im islamischen Feld fiir sich reklamiert, indem DITIB-Vertreter*innen
andere muslimische Gemeinschaften diskreditiert und als politisch gebrandmarkt
haben, wihrend sie sich selbst als unpolitisch und laizistisch ansahen. So konnten
noch zu Beginn der 2000er Jahre Kooperationen mit anderen tiirkisch-islamischen
Gemeinschaften oder gar ein Dialog abgelehnt und auch interreligiose Veranstal-
tungen von DITIB-Moscheen boykottiert werden, wenn andere, insbesondere an-
dere tiirkische, Gemeinden ebenfalls eingeladen wurden und/oder teilnahmen.*"
Ihren Alleinvertretungsanspruch hat DITIB im Laufe der letzten beiden Jahrzehnte
mittlerweile aufgegeben und kooperiert mit anderen muslimischen Gemeinschaf-
ten — auch wenn DITIB immer wieder einen Alleingang versucht.?* Ein weiteres
Indiz fiir die inoffizielle Anerkennung nichtamtlicher Gemeinschaften ist der Um-
stand, dass die letzten beiden Prisidenten der Diyanet-Behdrde, Ali Bardakoglu
(2007-2010) und Mehmet Gérmez (2010-2017) bei ihren Deutschlandbesuchen ne-
ben DITIB auch die IGMG offiziell besuchten.*” Diyanet entsendet seit Mitte der
2000er Jahre auch fiir IGMG-Gemeinden in Deutschland Religionsbeauftragte, so-
fern diese beantragt werden. Hierzu liegen bisher keine Zahlen vor, doch habe ich
beobachtet, dass in einigen IGMG-Moscheen mittlerweile Imame titig sind, die
iiber Diyanet in die Gemeinden gekommen sind.***

209 Vgl. 0zTURK 2016: 630-632.

210 Wie sich die Entwicklungen seit dem 15.07.2016 mit dem vereitelten Putschversuch und die
in der tiirkischen Offentlichkeit dominante Schuldzuweisung an die Hizmet-Bewegung als
Drahtzieher des Putschversuches auf DITIB und die lokale Situation auswirken, konnten auf-
grund des Abschlusses der Feldforschung vor diesen Ereignissen nicht mehr in die Analyse
einbezogen werden.

211 Vgl. SCHMID/AKCA/BARWIG 2008: 139.

212 WieinBezugaufAnerkennungals Religionsgemeinschaft bzw. Kérperschaft des 6ffentlichen
Rechts in Hessen oder Baden-Wiirttemberg; anders in Hamburg, Bremen oder Niedersach-
sen.

213 Offizieller Besuch von Mehmet Gérmez im IGMG-Zentrum im Oktober 2012. Vgl. https://
www.igmg.org/tr/Diyanet-aeayleri-baaykanae %C2 %B1-mehmet-ga %C2 %B6érmez-igmg-
genel-merkezini-ziyaret-etti/. Offizieller Besuch von Ali Bardakoglu im April 2007. Vgl.
https://www.igmg.org/tr/ali-bardakoaeylu-igmgaeyi-ziyaret-etti/.

214 Auch frither war es durchaus iiblich, dass Imame in IGMG-Gemeinden, ADUTDF-Gemeinden
und ATIB-Gemeinden bei der Diyanet beschiftigt waren. Allerdings hatten diese sich dann
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Das islamische Feld hat sich auch bei der Frage nach religiéser Autoritit ent-
spannt, was sowohl zur Anerkennung von Diversititen als auch zu Homogeni-
sierungsprozessen fithrt: Religiose Expert*innen aus Moscheegemeinden von ri-
valisierenden Gemeinschaften konnen sich gegenseitig als Autorititen anerken-
nen. Mahmut, der Imam in der Yunus-Emre-Moschee (DITIB), legte mir ausdriick-
lich nahe, mich auch mit dem Experten (»Hoca«) im Kultur- und Bildungszentrum
(VIKZ) zu unterhalten. Die Experten in der Altstadt-Moschee (affiliiert mit IGMG)
kannte er zwar nicht persénlich, aber allein schon meine Erwihnung, dass diese
zum Teil an der al-Azhar-Universitit ausgebildet worden waren, machte sie in sei-
nen Augen zu religidsen Autorititen. Semras Veranstaltungen in der Yunus-Emre-
Moschee wurden teilweise von Milli Goriis nahe stehenden Akteurinnen aus der
Frauenabteilung der Altstadt-Moschee besucht. Ich erinnere daran, dass die Ima-
me der ortlichen DITIB-Moschee und VIKZ-Moschee wechselseitig hutbas in der
jeweils anderen Moschee verlesen. Die Gemeinde der IGMG-Moschee wurde auf
Vortrige und Feste der DITIB-Moschee eingeladen und besuchte diese auch. Die
VIKZ-Moschee suchte schon seit ihrer Griitndung den Dialog und Austausch mit
allen anderen Moscheen und initiierte ein inoffizielles Beratungs- und Austausch-
treffen, das alle drei Monate stattfindet, um zukiinftig als muslimische Religions-
gemeinschaft gemeinsam gegeniiber der Stadtgesellschaft auftreten zu konnen.
Zu Feldforschungsende war die Initiative allerdings nicht weiter gekommen, als
ihre Moscheefesttermine aufeinander abzustimmen.* Auch wenn der Vorsitzen-
de der Altstadt-Moschee aus ihrer Gréfie und Diversitit einen Hauptvertretungsan-
spruch in der Stadtgesellschaft ableitet und einer stindigen Kooperation mit ande-
ren Moscheevereinen eher reserviert gegeniiber stand, war auf informeller Ebene
durchaus dialogisches Handeln zu erkennen.*® Trotz aller integrativen Tendenzen
wurden im lokalen Feld aber auch Trennlinien gezogen: Auf die Frage, wie denn
die DITIB-Moschee zur lokalen ADUTDEF-Moschee steht, antwortete Mahmut in
einem verdchtlichen Ton: »Das sind die, die sich um eine politische Linie herum
treffen. Hier ist es nicht so.«*” Er wusste auch nicht, ob dort tatsichlich Gebete
am Freitag und im Ramadan abgehalten werden; tatsichlich hatte er nie den Kon-
takt zu dieser Gemeinde gesucht. Dass ein Teil seiner Gemeinde durchaus auch
die ADUTDF-Moschee aufsuchte und andersherum, war ihm nicht wichtig. Da er

beurlauben lassen oder waren in Pension, und somit nicht offiziell von Diyanet abgesandt
und bezogen auch kein Auslandsgehalt. Der Begriinder des Kalifatsstaats, Cemalettin Kaplan,
beispielsweise war ein pensionierter Diyanet-Angestellter.

215 Hier ist es nicht der DITIB-Verein, der eine intensivere Zusammenarbeit blockiert, sondern
der ICMG-affiliierte Verein, der als grofRter islamischer Verein in der Stadt auch den Status
als bevorzugter Ansprechpartner der Stadt anstrebt.

216 Feldnotiz, Stadtteilfest, 13.06.2015, Altstadt-Moschee.

217 »Orasi, bir siyasi ¢izginin etrafinda bulusan. Burasi oyle degil.« Interview, Mahmut,
25.02.2014, Yunus-Emre-Moschee.
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diese Vereinigung als politisch brandmarkt, sah er keine Notwendigkeit, diese in
sein Bild von nationaler Gemeinschaft zu integrieren. Dabei bediente er sich einer
tradierten Diyanet/DITIB-Argumentation. In der Bewertung der Geschichte der is-
lamischen Vereinslandschaft aus der Sicht eines nicht in Deutschland sozialisier-
ten Akteurs ist die heutige Pluralitit des organisierten Islams in Deutschland logi-
scherweise auch nicht mehr das Produkt rivalisierender Religionsdeutungen, poli-
tischer Vorstellungen und entsprechender Praktiken — mitgebracht aus der Tiirkei
und hierzulande weiter entwickelt — vielmehr handelt es sich um Zersetzungsakti-
vititen deutscher Krifte, die eine Einheit der tiirkischen Muslim*innen verhindern
wolle.”® In den von mir aufgesuchten DITIB-Moscheen war iiberall die Vorstellung
hegemonial, dass nur die Diyanet-Zugehorigkeit einer Moschee die Tiirk*innen als
Ganzes — also ohne spezielle Zugehdorigkeiten und politische Priferenzen — anspre-
che.”” Funktional wurde wiederum die staatliche Garantie eines unpolitischen Is-
lams der Diyanet in Stellung gebracht, die allein allumfassende religiose Dienstleis-
tungen erbringen konne und allen Glaubigen offen stehe. Das sehen insbesondere
auch viele Nicht-Expert*innen so — sowohl Akteur*innen mit Leitungsfunktionen
als auch ohne. In dieser Hinsicht hat der Vorsitzende der VIKZ-Gemeinde eine
reflektiertere Haltung, wenn er sagt, dass man die alten Griben iiberwinden und
die jeweils anderen anerkennen miisse, um wirklich einheitlich auftreten zu kon-
nen.*°

Zusammenfassend bedeutet dies, dass die Grenzen dessen, was als islamisch-
vertrauenswiirdig gilt, sowohl auf hochster Ebene (Diyanet) in der Tiirkei als auch
auf ortlicher Ebene in Deutschland weiterhin ein Spannungsfeld darstellen: Sie
konnen entlang der — aus tiirkischer Sicht — offiziellen Amtsreligion gezogen wer-
den, gleichzeitig férdert der Wandel in DITIB und in der Religionspolitik der Di-
yanet-Behorde auch die Einheit innerhalb eines Segments unter (tirkischen) Mus-
lim*innen, die sich in den ersten Dekaden auseinander entwickelt hatten, und in-
tegriert somit diejenigen, die herkunftstechnisch eher einer staatskritischen bzw.
Diyanet-kritischen Schule angehoren bzw. angehort haben. Dieses Angebot richtet
sich aber weniger an diejenigen, die méglicherweise noch immer oder erst jetzt Di-
yanet-kritisch geworden sind (wie eine Reihe von ADUTDE-Moscheen). Trotz aller
Zusammenarbeit auf Verbandsebene ist DITIBs handlungsorientierte Dialogarbeit
gegeniiber anderen islamischen Gemeinschaften m.E. nicht dezidiert ausgeprigt.

218 Mahmut duferte mir gegeniiber seine Uberzeugung, dass die plurale islamische Verbands-
landschaft Ergebnis deutsch-staatlicher Konspiration ist. Es sei im staatlichen Interesse, dass
sich die Muslime hierzulande nicht als eine Einheit begreifen wiirden. Interview, Mahmut,
15.07.2015, Yunus-Emre-Moschee.

219 Vgl. auch BEILSCHMIDT 2015: 180-182.

220 Interview, Ferit, 05.06.2013, Kultur- und Bildungszentrum. Davon zeugte auch, dass der Vor-
sitzende und Teile der VIKZ-Gemeinde wihrend des Feldforschungszeitraums alle Moschee-
feste vor Ort besuchten und sich um intensiven Kontakt bemiihten.
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Moscheeleben in Deutschland

Da weder von Diyanet noch vom parlamentarischen Regierungshandeln eine juris-
tische Anerkennung fiir irgendwelche auferhalb des Organisationskorpers des Di-
yanet-Amtes agierende religiose Einrichtungen und Gruppen erfolgt ist und dem-
entsprechend formale Verinderungen immer noch ausstehen, ist davon auszuge-
hen, dass diese Einheit ein fragiler Zustand ist und je nach politischer Konjunktur
auch wieder vorbei sein kann wie der Umgang mit dem Hizmet-Netzwerk deutlich
gezeigt hat. An anderen Orten als am Hauptfeldforschungsort ist beispielsweise
iiber Ausgrenzung (aber auch tiber Nicht-Ausgrenzung) von Akteur*innen aus dem
Hizmet-Netzwerk berichtet worden. Es ist zu vermuten, dass die symbolische An-
erkennung muslimischer Vereine und Verbinde durch DITIB wegen der ausblei-
benden formalen Anerkennung in der Tiirkei nicht unbedingt bleibend sein muss,
denn es handelte sich um Integration von Personen, nicht um Anerkennung von
kollektiven Gemeinschaften. Es bleibt zu hoffen, dass die in langen Jahren aufge-
baute innerislamische lokale Dialogarbeit tragfihig genug ist, um einen Ausgleich
zwischen den Interessen schaffen zu kénnen.

Insgesamt ist festzuhalten, dass die komplizierte Beziehung zwischen Ak-
teur*innen und Institutionen im islamischen Feld m.E. weiterhin fragil bleibt, da
sowohl der deutsche als auch der tiirkische Kontext (als zwei der wirkmaichtigen
Kontexte mit staatlichen Akteur*innen) miteinander um Einfluss konkurrieren,
was sich in den Verflechtungen von Diskursen und Praxen iufiert. Ein Wandel in
den Machtstrukturen im Feld geht derzeit zum einen von der Heterogenisierung
von etablierten Moscheen wie im Fall der Altstadt-Moschee aus (und in einem
noch geringen Maf3 von moschee-externen Entwicklungen), welche die dominante
Bezugnahme auf die Tiirkei herausfordert. Zum anderen wird die Zukunft des
Feldes davon abhingen, inwiefern feldinterne Akteur*innen und Institutionen
sowie der deutsche Staat, Angebote in Moscheen generieren und finanzieren
konnen, die das Engagement der tiirkischen Religionsbehérde absorbieren.

3. Der Begriff Religidse Akteur*innen in der Diskussion mit BOURDIEU
und WEBER

Die Feldtheorie, wie sie BOURDIEU entwickelt hat, bietet fiir die Untersuchung von
Moscheeleben, religioser Autoritit und giltigem islamischen Wissen ein Arsenal
an Begriffen und Konzepten. Wichtig fiir die vorliegende Betrachtung ist vor al-
lem die Vorstellung, dass sich das religiése bzw. islamische Feld als ein Feld der
Macht entwickelt, in dem sich Muslime und Musliminnen mit ihrem jeweiligen
Habitus, der Ausbildung und Einsitze ihrer Kapitale, der institutionellen Ausge-
staltungen sowie die gesellschaftlichen Bedingungen, unter denen die Positionen
der Akteur*innen erzeugt werden, im islamischen Feld in einem Konkurrenzkampf
um religiése Giiter befinden, und hierzu Gemeinschaften, Rivalititen, Monopole
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