lll. Welcher Islam...?

1. Diskurstraditionen und Autoritat

..ich komme aus einer religiosen Familie. Ich war sowohl in Diyanet-Moscheen, die zur
tirkischen Regierung gehdren, Milli Goriis und auch bei den Silleymancis. Ich habe von
allen eigentlich immer etwas mitgenommen und kenne auch die Unterschiede in den
Gemeinden und wie die Leute ticken. Und spater bin ich dann bei ‘Ilm eV. gelandet,
bei den Salafisten. [...] Ich war berall so ein bisschen unterwegs und weif3, was die
Leute von den anderen denken. Das ist interessant, wenn ich auf die Leute treffe und
mir denke: Ja, du sagst grade, »Wir sind die richtigen.< Wenn ich aber in einer anderen
Gemeinde unterwegs bin, dann sind das die richtigen, ne!? Und irgendwie sehen die
sich untereinander dann auch nicht so wirklich als richtige Muslime, ne, die anderen
sind immer irgendwie auf dem falschen Weg (Melek, 30.04.2019).

Melek ist eine tirkeistimmige Frau Ende zwanzig, die als Sozialpidagogin in einem
Jugendzentrum arbeitete und die ich iiber ihren Arbeitskollegen Adam, den Sohn von
Onkel Ismail aus der Al-Tagwa Moschee, kennenlernte. Sie hatte selbst in der Diyanet-
Moschee, welche ihre Eltern besuchen, Unterricht fiir die Madchen erteilt und zugleich
als Schiilerin die Vortrige in einem salafistischen Verein besucht. Sie trug ihre langen
schwarzen Haare offen und legte das Tuch nur innerhalb religigser Kontexte an. Melek
beschrieb, was in den oben dargelegten Entwicklungen der Milli Goriig-Moscheen und
der Al-Tagwa Moschee bereits anklang: Akteur*innen im islamischen Feld setzen sich
aufeine spezifische Art und Weise zu den Islamverstindnissen und Traditionen anderer
Akteur*innen in Beziehung und legitimieren oder delegitimieren diese. Derartige Posi-
tionierungen sind mafgeblich von Deutungskimpfen um einen vermeintlich >wahrenc
oder >richtigen«< Islam charakterisiert und konnen sich an glaubenspraktischen Aspek-
ten wie der Ausiibung des Gebets oder der Legitimitit religioser Feste entziinden. Sie
betreffen gleichwohl immer die theologischen und islamrechtlichen Grundlagen reli-
giosen Handelns wie den Stellenwert und den Umgang mit den Quellentexten, Aspekte
der Glaubenspraxis (‘ibada, tirk. ibadet) oder der Glaubenslehre (‘aqida, tiirk. itikat), den
Stellenwert von Vernunft und Wissen oder die Bindung an die Traditionen der vier gro-
Ren Rechtsschulen (madhab, Pl. madahib). Fragen nach dem >wahren« Islam duflern sich
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in den Moscheen, in Schulen oder im Internet zuvorderst als Fragen nach der korrekten
Praxis, die sich mafigeblich an Geboten und Verboten orientiert. Daraus resultiert die
individuelle Verantwortung jedes muslimischen Subjekts, sich Wissen iiber diese Regu-
lierungen anzueignen und dieses reflektiert und kontrolliert im Alltag umzusetzen. Die
Mehrheit der in Deutschland titigen religiosen Autorititen erhielt ihre Ausbildung in
den muslimischen Herkunftslindern, wo die Religion durch die kollektive Praxis weit-
aus mehr in das Gemeinwesen oder einzelne Gesellschaftsbereiche eingebettet und so-
zial institutionalisiert ist als in Nordwesteuropa. Dort liegt die Verantwortung der Au-
torititen, Imame und Lehrenden nun darin, die im Heimatland erlernte Sprache reli-
giéser Normen, Praktiken und der islamischen Ethik in neue Kontexte zu iibertragen.
Wahrend konservative Prediger mit Nachdruck die Segregation der Geschlechter im All-
tageinfordern, gehen Muslim*innen tagtaglich in gender-gemischten gesellschaftlichen
Offentlichkeiten ihrer Arbeit nach. Ebenso mag die islamische Rechtsliteratur mit detail-
lierten Regeln zum islamischen Finanzwesen aufwarten, in Deutschland das islamische
Zinsverbot einzuhalten ist, wie mir verschiedene Gesprichspartner versicherten, jedoch
nahezu unméglich. Lehrer*innen, Gelehrte, Imame, ablas und abis sowie die unzihlige
Menge sich im Netz duflernder Stimmen bieten eine kaum zu tiberblickende Vielzahl
von Antworten, die sich jeweils in spezifischer Weise auf die Quellen des Islam bezie-
hen: Koran und Sunna, d.h. die Tradition des Propheten und daraus abgeleiteten Gebote
und Verbote. Die Prophetentradition ist in der Textgattung des Hadith festgehalten, die
neben dem Koran die zweite Quelle der islamischen Normenlehre (figh, tiirk. fikih) dar-
stellt (Pavlovitch, 2018)." Die Prophetentradition (sunna, tiirk. siinnet) hat fiir sunnitische
Muslim*innen normativen Charakter, denn dem Glauben nach hat Allah selbst im Koran
gesagt: »Ihr habtja im Gesandten Allahs ein schones Vorbild (und zwar) fiir einen jeden,
der auf Allah und den Jiingsten Tag hofft und Allahs viel gedenkt« (33/21). So ist zum Bei-
spiel der konkrete Ablauf des Gebets nichtim Koran beschrieben und muss entsprechend
dem Hadith, den Uberlieferungen der Prophetentradition entnommen werden. Aus der
grofien Relevanz des Prinzips der imitatio prophetae (Chodkiewicz, 2019) resultiert fiir vie-
le Muslim®innen das Bemithen um die Feststellung der Authentizitit eines tiberlieferten
Hadith, die nach unterschiedlichen Kriterien hinsichtlich seiner Verlisslichkeit bewer-
tet wird.” »Das Festhalten an der Offenbarung bedeutet«, so Werner Schiffauer, »weni-

1 In den 6236 Versen des Koran sind lediglich 245 Verse enthalten, die rechtlichen Charakter auf-
weisen (Mumisa, 2002: 159) und meist konkrete Fille behandeln, die sich im Zeitraum der Offen-
barung zugetragen haben (Kamali, 2008: 19).

2 Zu diesem Zweck geht dem eigentlichen Inhalt der Uberlieferung (matn) in dem jeweils entwe-
der ein Ausspruch oder eine Tat des Propheten, oder seine Billigung oder Verwerfung der Taten
Dritter dargestellt wird, immer die Kette seiner Uberlieferer (isnad) voraus. Diese fithrt bis zu ei-
nem der Gefahrten (sahaba) des Propheten zuriick, der Zeugenschaft iiber die jeweilige Handlung
oder Aussage Muhammads ablegt, und dient der Hadithwissenschaft als ein Kriterium zur Beur-
teilung eines Hadith. So kann ein isnad>liickenlos< (musnad) auf den Propheten zuriickgefiihrt wer-
den, oder ist >unvollstandig«< (mursal), sunterbrochen< (munqati‘) oder >ratselhaft« (mu‘dil) (Aerts,
2018). Diese Kategorien kdnnen unter anderen wiederum den Stellenwert eines Hadith hinsicht-
lich seiner Authentizitat beeinflussen die in den drei zentralen Kategorien sahih (glaubwiirdig),
hasan (gut) und da‘if (schwach), sowie zahlreichen weiteren Unterkategorien wiedergegeben wer-
den. (Motzki, 2013: 7). Die zwei wichtigsten im 9. Jahrhundert n. Chr. kompilierten Hadithsamm-
lungen werden nach ihrem Status und ihren Urhebern entsprechend Sahih al-Buchari (nach Mu-
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ger die Ubereinstimmung hinsichtlich einer bestimmten Wahrheit, als vielmehr die Ei-
nigung auf einen bestimmten Weg der Wahrheitsfindung« (Schiffauer, 2010: 252). Man
tastet sich an die Wahrheit iiber die Einholung von »potentiell fehlbaren und deshalb
nicht bindenden Rechtsgutachten« (ebd.), den Fatwas, heran, die umgesetzt oder ver-
worfen werden konnen. Da diese Praxis sowohl individuell als auch kollektiv angewandt
wird, kommt es innerhalb der islamischen Gemeinschaft immer zur Bildung von Un-
tergruppen, die bestimmte islamrechtliche Autorititen respektieren und zu Rate ziehen
und andere delegitimieren (ebd.).

Die iiberwiegende Mehrheit der Muslim*innen weltweit orientiert sich an einer der
zwei dominanten theologischen Schulen, der asch ‘aritischen oder der maturidischen, so-
wie einer der vier sunnitischen Rechtsschulen (madhahib, Sg. madhab).? die Konventio-
nen fiir umstrittene Details des rituellen und religiosen Lebens auf, indem sie sich auf
Korpora kanonisierter Rechtsgutachten (fatawa. Sg. fatwa) respektierter Rechtsgelehr-
ter (fuqaha’, Sg. faqih) der islamischen Jurisprudenz stiitzen (Cook, 2007). Autorititen
in Nordafrika (und dem historischen Andalusien) folgen iberwiegend der malikitischen
Rechtsschule, die nach dem Gelehrten Malik ibn Anas (gest. 795) benannt ist. Jene Mus-
lim*innen die in den Territorien des ehemaligen Osmanischen Reiches leben, oder ih-
re Herkunft dort verorten, folgen ebenso wie Gliubige in Indien der hanafitischen Tra-
dition nach Abu Hanifa (gest. 767). Der Griinder der hanbalitischen Tradition, welche
in Saudi-Arabien und Katar dominiert, ist Ahmad ibn Hanbal (gest. 855). Muhammad
asch-Schafi‘i (gest. 829) schliefilich, gab dem schafiitischen madhab, der in Zentral und
Siidostasien sowie in Teilen Agyptens verbreitet ist, seinen Namen (Bowen, 2010: 64).
Das Schema wird der empirischen Realitit jedoch allenfalls ansatzweise gerecht, denn
es existieren zahlreiche weitere Schulen sowohl innerhalb der sunnitischen als auch in
der schiitischen Tradition. Der Ansatz dieser »hegemonialen Lehrtradition« (Akca, 2020:
40) impliziert einen Sinn von Regelpluralismus, nach der Logik »wir machen das so, an-
ders ist auch in Ordnung« (ebd.), und stellt gleichsam klare Regeln fir spezifische De-
tails auf, ohne die Rechtfertigung gleich mitzuliefern. Sie stellt quantitativ sowohl glo-
bal als auch in der Bundesrepublik den »sunnitischen Mainstream« (ebd.), dar der in
Deutschland wiederum von tiirkisch-hanafitischen Glaubigen dominiert wird. Zugleich
sieht sich dieser Mainstream von verschiedenen Seiten der Kritik ausgesetzt. So werden

hammad ibn Isma‘il al-Buchari, gest. 870; sahih, arab: authentisch) und Sahih Muslim (nach Mus-
lim ibn al-Haddschadsch, gest. ca. 875 n. Chr.). Koran und Sunna sind nun die zwei Quellen der
Scharia auf deren Basis die islamische Jurisprudenz (usiil al-figh) religionsrechtliche Bestimmun-
gen (ahkam) ableitet und in Form von Gutachten (fatwa) zur Anwendung ausformuliert (ausfiithr-
lich dazu Krawietz 2002). Wahrend die gottesdienstlichen Handlungen (‘ibadat), welche die Re-
gelungen zwischen Allah und den Menschen betreffen, als festgelegt und unveranderlich gelten,
sind die mu‘amalat, welche den weitaus groRReren Teil der Regularien umfassen und die Beziehun-
gen des Menschen zu seinen Mitmenschen regulieren, prinzipiell flexibel.

3 Die theologischen Schulen des sunnitischen Islam entstanden zwischen dem 9. Und 11. Jahrhun-
dert n. Chr. und waren stark von der griechischen Philosophie beeinflusst. Sie wandten sich gegen
einen strikten Literalismus wie ihn beispielsweise die hanbalitische Rechtsschule vertrat und ori-
entierten sich in variierender Intensitdt am kalam (Rede, Gesprach, Debatte), der Begriindung der
eigenen Glaubenslehren mit rationalen Argumenten. Eine Debatte zwischen den Schulen bezieht
sich beispielsweise auf die Attribute Gottes und ihr Verstindnis als metaphorisch oder materiell
(vgl. Cook, 2007b; Gharaibeh, 2014).
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Stimmen lauter, die neue und angemessenere Ansitze fiir ein Leben in der Minderhei-
tenposition in Nordwesteuropa fordern wie zum Beispiel mehr Flexibilitit im Umgang
mit den Rechtsschulen (Bowen, 2010; Mahmood, 2004) oder die alleinige Orientierung
an den ersten drei Generationen der Muslim*innen, den frommen Altvorderen (as-salaf
as-salih).

»All diese Kritiken und Kimpfe kénnen in die Narrative der Reinheit, Wahrheit,
Monopolisierung von Lehrmeinungen und Aufklirung, welche die Moderne auszeich-
nen, eingereiht werden, [..]J« (Akca, 2020: 253) und beriithren insofern immer auch
die Auseinandersetzung mit den theologischen Grundlagen, den Rang verschiedener
Quellentexte und der Methodik, mit welcher Exegetinnen diese erschlieflen (ebd.).
Dem folgend nimmt dieses Kapitel Talal Asads (1986) Konzept der discursive tradition als
Ausgangspunkt, das die religiés motivierte Praxis mit dem textbasierten Theologischen
Diskurs verschrinkt und die spezifische Art und Weise der Bezugnahme auf die Quellen
in den Fokus stellt:

»..one should begin, as Muslims do, from the concept of a discursive tradition that in-
cludes and relates itself to the founding texts of the Quran and the Hadith. Islamis nei-
ther a distinctive social structure nor a heterogeneous collection of beliefs, artefacts,
customs and morals. It’s a tradition« (Asad, 1986: 20).*

Asad riickt also nicht nur den textbasierten Diskurs in den Fokus, sondern insbesonde-
re dessen Aneignung und (Re-)Interpretation wodurch sich unweigerlich auch die ein-
gangsvon Melek implizierte Frage nach Deutungshoheit und islamischer Autoritit stellt.
Da Autoritit grundsitzlich in ihrer Prozesshaftigkeit verstanden werden muss, spre-
chen Sunier und Buskens (2022:2) in Anlehnung an Asad von Praktiken des authority-
making. Autoritit ist demnach »...a process of authentication, of attributing truth to re-
ligious sources, persons and things by human beings in relation to the legitimacy of Is-
lamic sources and rituals, triggered by societal, political and other circumstances and
developments« (Sunier & Buskens, 2022: 2). Dieses authority-making driicke sich auf Sei-
ten der Akteur*innen in argumentativen Praktiken der Kritik anderer und der Rechtfer-
tigung eigener Positionen aus, fir die sie auf unterschiedliche kommunikative Reper-
toires zurilckgreifen, die eigenen inhirenten Logiken folgen wie jene der mediatisierten
Offentlichen Meinung, der Staatsbiirgerlichkeit oder der Religion (vgl. Einleitung 2.2.).
In Situationen des Konflikts oder der Infragestellung kann eine vorherrschende Recht-
fertigungsordnung entweder bestitigt werden, beispielsweise wenn eine Praxis als »is-

4 Asad versteht Tradition nicht als stagnierendes Element, das eine rein konservierende und repe-
titive Funktion hat, sondern als prozessuale Dynamik. Tradition besteht in diesem Sinne aus un-
terschiedlichen Diskursen, welche die Glaubigen beziiglich korrekter Form und Sinn einer Praxis
instruieren, die genau, weil sie sich etabliert haben, eine historische Dimension aufweisen. Neben
diesem Bezug zur Vergangenheit, von der aus das jeweilige Wissen vermittelt wurde, bezieht sich
ein Diskurs auch auf die Zukunft, wenn z.B. iiber die Bewahrung der Praxis nachgedacht wird. Aus-
gangspunkt dafir ist die gegenwartige Einbettung in weitere Praktiken, Institutionen und sozia-
le Konditionen. Durch die Betonung dieser historischen Pfadabhéangigkeit und der permanenten
Neukonstruktion anhand diskursiver Auseinandersetzung liefert Asad einen wertvollen Beitrag
zur Erklarung regionalspezifischer Diversitdt (Asad, 1986: 20).
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lamisch« anerkannt wird. Oder eine Ordnung wird durch das Einbringen von GréfRen
anderer Ordnungen in Frage gestellt, d.h. es wird Kritik geiibt. Auch der Kompromiss
zwischen den Ordnungen, also ein Zustand, in dem Grof3en verschiedener dieser Re-
gimes synchron Geltung beanspruchen kénnen, ist méglich (ebd.). Ich stelle im Folgen-
den die jeweilige diskursive Tradition der von mir untersuchten Moscheen und des loka-
len salafistischen Netzwerks dar und analysiere die Praktiken des authority-making der
jeweiligen Akteure mit Fokus auf die argumentativen Positionierungen, d.h. die Kritik
gegeniiber anderen Autorititen und Traditionen sowie die Rechtfertigung der eigenen
Position. Da diese Dynamiken mafgeblich vor dem Hintergrund gesellschaftlicher und
politischer Entwicklungen und technologischer Innovationen stattfinden, diskutiere ich
abschliefiend die jeweiligen Positionierungen mit Hinblick auf die Orientierung an und
Verortung in der postmigrantischen Gesellschaft.

2. Auf den Schultern Abu Hanifas
Mustafa Hodscha: Post-klassische Normfindung

Nach dem Koran kommt die Sunna. Vor dem Analogieschluss der Gelehrtenkonsens.
Das alles schauen wir uns an. Wenn dabei nichts herauskommt, kann man keine The-
sen aus Koran und Sunna ableiten... sagt der Prophet. Jetzt gehst Du an einen Ort, wo
keine anderen Muslime sind und es taucht ein Problem auf, dann sagt er auch: Schau
in Allahs Buch! Wenn du die Antwort dort nicht findest, schaue die Sunna unseres Pro-
pheten an. Wenn du die Antwort dort nicht findest, benutzt Du die eigene Meinung.
Dort ist der Geburtsort der Rechtsschule [...] Wir erfinden nichts! Der Islam ist sehr alt
und wir haben Gelehrte, die wir fragen kénnen, was wir nicht zu I6sen imstande sind
(Mustafa, 21.10.2019).

Mustafa ist der Hodscha der Sultan Mehmet Moschee, in deren Kontext wir auch die
Gymnasiast®innen Zeynep und den Engin, Mustafas Hilfslehrer, kennengelernt hatten.
Wenn der Imam beurteilen soll, ob eine Handlung islamisch legitim ist oder nicht, dann
stiitzt er sich auf die oben beschriebene, iiberlieferte Methodik der Gelehrten, die im Fal-
le der tiirkischen Imame in der Tradition Abu Hanifas und dessen hanafitischer Rechts-
schule stehen. Mustafa ist demgemif} ein Beispiel fiir den oben beschriebenen sunniti-
schen Mainstream. Er stellt sich mit seiner Referenz an das Alter des Islams und den gro-
Ren Gelehrten, welche die Geschichte hervorgebracht habe — mit dem Motto Bernhard
von Chartres — auf die »Schultern von Riesen [..], um mehr und Entfernteres als diese
sehen zu konnen - freilich nicht dank eigener scharfer Sehkraft oder Kérpergrofe, son-
dern weil die GréRe der Riesen uns emporhebt.« (Johannes von Salisbury, 1991[1159]).°
Dies gebe auch dort, wo »keine anderen Muslime sind« ein hohes Maf an Sicherheit.
Ein Beispiel, wie man nach dieser Gelehrtentradition im Hier und Jetzt verfihrt, gab
Mustafa, als wir eines Tages gemeinsam mit dem 18-jihrigen Hilfslehrer Engin auf ein

5 »Dicebat Bernardus Carnotensis nos esse quasi nanos gigantum umeris insidentes, ut possimus
plura eis et remotiora videre, non utique proprii visus acumine, aut eminentia corporis, sed quia
in altum subvehimur et extollimur magnitudine gigantea.« (Johannes von Salisbury, 1159: 46-50).
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Gesprich im Café der Moschee saflen. Engin fragte seinen Hodscha, wie es sich denn mit
der Organspende im Islam verhalte und ob diese erlaubt sei. Er hatte einige Tage zuvor
einen Briefvon der Krankenkasse erhalten, in dem er aufgefordert wurde, durch Mitfith-
ren eines Organspendeausweises seine Bereitschaft zu erkliren, was ihn verunsichert
hatte. Im Falle eines solchen Problems, das sich zur Zeit des Propheten nicht gestellt hit-
te, gelte es also ein Urteil zu finden, wozu Mustafa vorgeht, wie oben erliutert: Als Erstes
sind also Koran und Sunna, die ersten beiden Quellen islamischer Rechtsprechung zu
konsultieren. Herrscht weiterhin Unklarheit iitber den Umgang mit einem spezifischen
Problem, gilt es die Werke der Gelehrten der Rechtsschule hinzuzuziehen und nach et-
waigen Abhandlungen zum Thema zu befragen. Wurde das Problem bereits ausreichend
behandelt und durch einen Konsens (igma‘) der hanafitischen Gelehrten als Norm eta-
bliert, kann er sich auf die Rechtsprechung berufen und diese iibertragen (taqlid, tiirk.
taklit). Dies ist nach Mustafa fiir die Organspende der Fall, da es klar sei, dass man den
lebendigen Kérper nicht versehren und entsprechend auch etwa einem hirntoten Men-
schen kein Organ entnehmen diirfe. Ist die Antwort fiir den konkreten Fall jedoch wei-
terhin unbefriedigend, muss der Hodscha einen Analogieschluss (giyas) vollziehen, d.h.
die Logik der Rechtsprechung zum Thema auf die aktuelle Problemstellung ibertragen.
Hierzu, so Mustafa, ist auch die rationale eigene Meinung (ra'y) nétig.

Wenn ein>Reagenzglas-Baby<ausgetragen wird... das sind die neuen Probleme ... und
man muss dann sehen, warum die Religion dagegen ist. Wie kann das gel6st werden,
wenn die Hadithe keine Losung anbieten? Hypothetisch nach Abu Hanifa, ... Zum Bei-
spiel, wenn ein Mann auf natirliche Weise keine Kinder bekommt. Aber er geht zum
>Kinderwunsch-Arztcund der nimmt dir durch einen Eingriff das Sperma ab und kann
es der Mutter einsetzen. Bis hierhin sagt der Islam nicht, dass das haram ist. Wenn der
Arzt aber das Sperma des Mannes aufbewahrt, es ohne Eizelle an verschiedene Frau-
en gibt und die Kinder dieser Frauen haben denselben Vater, dann besteht die Gefahr,
dass die Kinder nach zwanzig Jahren heiraten. Hier greift die Religion ein. Wenn wir
dariiber keine Antwort geben kdnnen, gibt es einen Fatwa-Rat sowohl bei Milli Goriis
wie auch bei Diyanet. Dort wird eine definitive Losung gegeben. Man kann per E-Mail
fragen und erhilt die Antwort. (Mustafa, 21.10.2019).

Mustafa Hodscha erliuterte hier die Systematik einer Rechtsfindung nach Logik der
Rechtsschul-Tradition. Als klassisches Charakteristikum der Vorgehensweise galt
jahrhundertelang die strikte Nachahmung (taqlid, tiirk. taklit) und Ubertragung von
Gelehrtenmeinungen. Indes stellen die starke Rolle des Verstandes bei der selbststindi-
gen Urteilsfindung sowie die Moglichkeit, als letzte Option einen Fatwa-Rat anzurufen,
bereits einen innovativen Umgang mit der Tradition dar. Beiden Optionen liegt ein
Verstindnis zugrunde, demzufolge die >Tore des igtihad« geéfinet sind. Igtihad (tiirk.
ictihad) ist ein terminus technicus der islamischen Jurisprudenz und bedeutet in etwa
>Anstrengungs, ein eigenes Urteil in relativer Unabhingigkeit von der Tradition zu
finden.®

6 Der Begriffist die Verkiirzung von igtihad ar-ra’y (Bemiihung um ein eigenes Urteilc; Hallag, 1997:
15) und meint eine von der Tradition relativ unabhingige und entsprechend flexiblere Auslegung
von Koran und Hadith.
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Noch Anfang der 1980er Jahre hielten die Rechtsgelehrten der IGMG an der Position
fest, die>Tore des igtihad« seien geschlossen und fixierten durch das Befolgen eines stren-
gen taqlid die Autoritit der orthodoxen Gelehrtenschaft gegeniiber den Gliubigen (De-
bus 1984, zit. in Schiffauer, 2010: 231-232). Da sich diese Haltung jedoch fiir die produkti-
ve Bewiltigung von Problemstellungen in der europdischen Diaspora als wenig hilfreich
erwiesen hatte, begab sich die in Deutschland geborene Fithrungsspitze der IGMG bald
auf die Suche nach zufriedenstellenden Ansitzen.” Hierzu befragte der Verband iiber
die Jahre wechselnde Autorititen: zumeist jene aus Ankara, die als die liberalsten gelten,
maljene der al-Azhar Universitit in Kairo, die in der Mitte verortet werden, konservative
Gelehrte aus Saudi Arabien spielten hingegen keine Rolle in der IGMG (Schiffauer, 2010:
236). Zeitweilig orientierte man sich auch am European Council for Fatwa and Research
(ECFR), der 1997 unter Vorsitz von al-Qaradawi in Dublin gegriindet wurde, um Antwor-
ten auf die Herausforderungen geben zu kénnen, mit denen sich Muslim*innen in Eu-
ropa konfrontiert sehen (Schiffauer, 2010: 233).% Da Fatwas nach Zeit und Ort variieren
und ein grundlegender Unterschied zwischen mehrheitlich muslimischen und anderen
Lindern bestehe, sei ein figh al-aqalliyyat (Rechtsprechung der Minderheiten<) nétig, der
neue Losungen fiir Probleme in modernen Gesellschaften suche, und also igtihad betrei-
ben miisse (El-Wereny, 2016: 5—7). Das Unterfangen des Rates stief3 allerdings innerhalb
der traditionellen islamischen Gelehrtenschaft auf heftige Kritik, da mancher einen Plot
zur Spaltung des Islam witterte (Bowen, 2010: 146).° Die IGMG-Fiithrung itbernahm bald

7 Die Auffassung, dass die kreative und adaptive Rechtsentwicklung ihr Ziel erreicht habe, setzte
sich im zehnten Jahrhundert durch, da man aufgrund zunehmender Ausdifferenzierung um die
Einheit des Islam fiirchtete. Die Akteure der orthodoxen Position in der IGMG nahmen zwar wahr,
dass sich insbesondere mit der Migration die Situation fir Muslim*innen grundlegend verdndert
hatte, standen Anderungen (insbesondere Familie, Alltagsethik und politische Ordnung betref-
fend) aber kimpferisch ablehnend gegenuber (Schiffauer, 2010: 232). Demgegeniiber hatte sich
unter zahlreichen muslimischen Akteur*innen aber bereits die neoorthodoxe Auffassung, man
brauche einen igtihad fiir Europa, durchgesetzt.

8 Yusuf Abdalluh al-Qaradawi wurde 1926 in Saft Turab, Agypten geboren. Er studierte Koran- und
Hadithwissenschaften, islamische Theologie und Philosophie an der Usiil ad-Din-Fakultit der
al-Azhar Universitat in Kairo. Die ersten Berithrungspunkte zur Ideologie der Muslimbruderschaft
hatte er bereits in der Schulzeit und 1942/43 trat er der Bewegung offiziell bei. Er begann friih da-
mit, aktiv da‘wa GAufruf zum Islam<) zu betreiben und ibernahm im Alter von 14 Jahren erstmals
die Rolle des Predigers. Als Mitglied der Muslimbruderschaft bereiste er spater verschiedene Lan-
derderarabischen Welt. Im Auftrag der al-Azhar verfasste al-Qaradawi schliefSlich sein erstes und
zugleich berithmtestes Buch Erlaubtes und Verbotenes im Islam (al-halal wa-I-haram fi al-islam), das
erstmals 1960 publiziert wurde und in 30 Auflagen und zahlreichen Sprachen erschien (Die deut-
sche Ubertragung stammt von Ahmad von Denffer) (vgl. Qaradawi, 1989). Seit er 1961 in Katar die
Leitung des Instituts fir Islamische Studien (al-ma‘had ad-dini at-tanawi) ilbernahm, baute er sei-
nen Einfluss insbesondere durch Fernsehauftritte bei Qatar TV und Al-Jazeera zunehmend aus (El-
Wereny, 2016: 4-5).

9 Wahrend beispielsweise die Islamwissenschaftlerin Rita Breuer den Rat als Propagandaorgan der
Muslimbruderschaft zur »gezielten Beeinflussung in Deutschland und Europa lebender Muslime«
(Breuer, 02.05.2019) skizziert, schreiben andere ihm eine wichtige Rolle in der Férderung der Ver-
einbarkeit von europiischen Rechtsordnungen mit islamischem Recht zu (Bowen, 2010: 143-149)
und sehen eine Tendenz zu Gunsten grofierer Geschlechtergleichheit sowie grundsatzlich groRe-
rer Nachgiebigkeit in Rechtsfragen. Wihrend orthodoxe Geistliche noch eine Rickkehr aus der
Fremde forderten (ebd.), orientiert sich der ECFR am dauerhaften Verbleib von Muslim*innen in
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das Prinzip des Fatwa-Rates, den Imame wie Mustafa zwecks Ersuchen eines Rechtsgut-
achtens per E-Mail konsultieren kénnen und deren Methode Muhammed Suigmez (2017:
Abs. 4) als »kollektiven Idschtihad« bezeichnet. Der Rat orientiert sich derweil wieder an
den Autorititen der Ankaraner Schule und bleibt somit letztlich der tiirkisch-hanafiti-
schen Tradition treu.

Akzeptanz und Abgrenzung

Die Hodschas der von mir besuchten tiirkischen Moscheen wurden ausnahmslos an den
staatlichen Imam-Hatip-Schulen in der Tiirkei ausgebildet. Sofern sie sich selbst um ein
Urteil bemiihen, tun sie dies zwar exklusiv nach der Methodik der hanafitischen Rechts-
schule, grenzen sich gleichwohl nicht von den anderen Schulen ab, sondern betonen,
wie Mustafa, die prinzipielle Einheit der Gelehrtentradition: »Der Unterschied zwischen
den Konfessionen ist nicht wie bei den Christen, wo die katholische Frau bis vor kurzem
nicht den evangelischen Mann heiraten konnte. Es gibt keine Kluft zwischen den Schu-
len« (Mustafa, 21.10.2019). Lediglich von einer Gruppe im Feldforschungsort distanziert
der tirkische Imam sich explizit: den Salafis.

Oh ja, sie kamen und haben sich in der Nihe getroffen. Aber sie sind uninteressant,
iberhaupt kein gutes Beispiel. Dasist kein Islam... also ihre Fehler werden nicht vom Is-
lam verursacht. Sie warten etwas langerim Gebet... aber die Religion befiehlt das nicht.
lhr Lebensstil ist definitiv nichts, was der Islam vorschreibt. Ein Beispiel: Natirlich kann
ich den Bart lang wachsen lassen, aber das ist nicht die Sunna des Propheten. Sie dran-
gen es auf. Aber guck Dir unseren Propheten an! Er ist auf einem Kamel geritten! Die
reiten nicht auf einem Kamel. Sie sind arbeitslos und fahren trotzdem ein super Auto
(ebd.).

Mustafa distanziert sich scharfvon den Salafis, denen er erstens ungerechtfertigte Uber-
treibung in der Religion vorwirft, da sie etwas zur Sunna des Propheten erkliren, was
nicht vorgeschrieben sei. Dariiber hinaus kritisiert er implizit, dass jene den deutschen
Sozialstaat ausnutzen wiirden, wenn sie sich etwa vom Arbeitslosengeld einen PKW fi-
nanzieren.

So wie Mustafa zihlen auch die Imame der anderen IGMG-Moscheen zu den Ver-
tretern der historisch wie quantitativhegemonialen Rechtstradition und halten an jener
Systematik fest, die sie in der Tiirkei erlernt haben. Diese Hodschas sind tiirkisch so-
zialisiert und politisiert und vermitteln ihren Islam in Deutschland an ein nahezu aus-
schlieRlich tiirkischsprachiges Publikum, in welchem — zumindest unter den Jiingeren —
die Sprachkompetenzen allmihlich zu schwinden beginnen. Zugleich bleibt das Islam-
verstindnis maf3geblich tiirkisch-nationalistisch eingefirbt, indem die Glorifizierung
des Osmanischen Reiches und die Grofde der Tiirkischen Republik in den IGMG-Mo-
scheen in bildlichen Darstellungen, Flaggen und Musik beschworen wird. Gleichwohl
stehen diese Hodschas anderen Rechtsschulen offen und wohlwollend gegeniiber und

Europa und argumentiert in einer Resolution, dass die nationale Gesetzgebung respektiert wer-
den miusse (Caeiro, 2003: 436).
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betonen, dass es keine Unterschiede zwischen den Traditionen gebe. Lediglich die Sa-
lafis, denen sie die Ubertreibung islamischer Normen vorwerfen, stellen hier eine Aus-
nahme dar und werden von meinem Gesprichspartner scharf kritisiert. Wahrend auch
die marokkanischen Muslim*innen in der Regel einer Rechtsschule — in diesem Falle der
malikitischen - folgen, pflegen die Autorititen der Al-Taqwa Moschee eine andere Dis-
kurstradition, dieich in ihren Abgrenzungen und integrativen Potentialen im Folgenden
analysieren werde.

3. Ein Baum mit vielen Asten - normative Offenheit in der Al-Taqwa Moschee

Scheikh Abdellatif: Jenseits der Rechtsschulen

Im Vergleich zur theologisch-normativen Verortung der Autoritit der Sultan Mehmet
Moschee stellte es mich vor eine deutlich grofiere Herausforderung, die Diskurstradition
der Al-Tagwa Moschee zu skizzieren. Dies insbesondere, da iiber den Ansatz des Scheikh
Abdellatifhinaus auch weitere Autorititen Positionen vertreten, deren Koexistenz inner-
halb derselben Gemeinschaft manchen Autoren als eher unwahrscheinlich gilt, wie etwa
prinzipienorientierte Ansitze oder die Orientierung an salafistischen Scheikhs (vgl. Bo-
wen, 2010: 66). Ein zentrales Motiv der Selbstverortung der Gemeinde, das bereits in Ka-
pitel II. 4 benannt wurde, ist die Unterscheidung in einen Islam Allahs, den man selbst
zu praktizieren beansprucht, und einen abzulehnenden Kultur-Islam der anderen. Die-
se Differenzierung ist bereits im Grindungsnarrativ der Moschee angelegt. Sie duf3ert
sich in der Absage an marokkanische Nationalsymbole wie Flaggen und Bilder des Ko-
nigs ebenso wie in der Ablehnung der mystischen Traditionen des Sufismus. Diese anti-
nationalistischen und dekulturierenden Tendenzen gehen mit einer spezifischen Hand-
habung der traditionellen Gelehrsambkeit einher, wie Scheikh Abdellatif mir erklirte:

Wenn du nach Verschiedenheiten [unter den vier Rechtsschulen] suchst, findest du
nichts. Also man kann sagen, mach das oder das. [..] Die Rechtsschulen sagen nicht
dasist falsch und das ist falsch. Es ist ok. Wenn du den Stamm kaputt machst, existiert
der Baum nicht mehr. Dann kommen die Zweige, dann kommen die Blatter. Das sind
die Feinheiten, in denen es Streit gibt. Ich kann also von jedem Gelehrten akzeptieren,
weil es keinen Streit gibt, der den Stamm betrifft. Das, was damals funktioniert hat,
kannst du heute nicht abschaffen. (Abdellatif, 27.01.2019; Anm. d. Verf.).

Grundsitzlich gilt fiir den Islam in Marokko, dem Maghreb wie im gesamten Westafri-
kanischen Raum die Dominanz der malikitischen Rechtsschule, die auf den um 710 in
Medina geborenen Rechtsgelehrten Abu Abdallah Malik ibn Anas al-Asbahi (gest. 795
ebenda) zuriickgeht.Die malikitische Schule billigt der freien Meinungsfindung mehr
Spielraum zu als andere Rechtsschulen (Goldziher, 1890: 216), und gilt als integraler
Bestandteil der islamischen Tradition Marokkos, von welcher sich die Gemeinde ab-
grenzt. Anstatt sich nun wie die tirkischen oder traditionellen marokkanischen Imame
auf die Schultern eines Riesen zu setzen, d.h. einer Schule zu folgen, stellt Abdellatif
sich auf ein Fundament, das alle vier Schulen gleichermafien integriert. Saba Mahmood

- Open Access - [ =

15


https://doi.org/10.14361/9783839472040-006
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

116

Marcel Klapp: Muslimische Selbstverortung in Deutschland

hatte diesen Ansatz bereits Mitte der 1990er in Agypten beobachtet: »This doctrinal
pluralism illustrates the »post madhhab< character of modern religiosity that has been
glossed as talfig, namely an increasing flexibility displayed towards one’s fidelity to a
maddhab in twentieth-century Islam.« (Mahmood, 2004: 81).° Dass die Moschee nicht
nur fir die Mehrheit malikitisch geprigter Gliubiger aus dem Maghreb, sondern auch
fiir tiirkeistimmige Hanafiten und vereinzelt auch der Salafiyya Nahestehende attraktiv
ist, fihrt Abdellatif — neben der Verwendung der deutschen Sprache — auf diese dog-
matische Offenheit zuriick. Zu deren methodischer Umsetzung seien Gelehrte, die in
einer einzigen Rechtstradition ausgebildet wurden, in der Regel aber kaum befihigt,
wie Ahmad Lahbabi, der Direktor des Religionsunterrichts, erliutert.

Ahmad Lahbabi: Schaden abwenden

Es gibt Imame, die den Koran auswendig gelernt haben und sich ein bisschen mit Ha-
dithen und Sunna auskennen. Das Notigste haben. Da kommen viele aus der Tiirkei
etc., die predigen und ein paar Fragen beantworten kénnen. Aber es gibt auch Ima-
me, die kennen sich aus. Zum Beispiel sagt er, die Rechtsschule von ibn Hanbal sagt
das, Ibn Malik das und Schafi‘i das. Der kann das, er hat das gelernt. Andere wissen
nur was Maliki sagt, weil er aus Marokko kommt. [...]. Es gibt eine islamische Wissen-
schaft, die heifst ‘ilm al-maqasid. Das sind die Ziele der Scharia. Maqasid sagt, wenn das
Ziel des Menschen Zufriedenheit ist, aber diese eine Sache zu dieser Zeit und an die-
sem Ort zu Schaden fiihrt, dann soll das nicht erlaubt werden, denn es stimmt dann
nicht mehr mit dem Ziel iiberein. Es gibt auch eine Wissenschaft, die heifst figh al-mu-
qgaran. Vergleichende Rechtswissenschaft. Das heifdt, du kannst vergleichen (Ahmad
Lahbabi, 26.03.2019).

Neben der vergleichenden Jurisprudenz spricht Lahbabi der zeitgendssischen Adaption
desklassischen rechtstheoretischen Paradigmas der maqasid as-Sari‘a ((Zwecke der Scha-
ria<) eine besondere Bedeutung fiir die Aushandlung und Anwendung religionsrechtli-
cher Normen im nicht-muslimischen gesellschaftlichen Alltag zu. Dieses Konzept fragt
nach den intendierten Zwecken hinter den offenbarten religiésen Normen und trans-
feriert deren autoritativen Charakter dadurch auf eine abstraktere Ebene, die zugleich
kontextabhingig eine grofiere Flexibilitit zulasst. Der iibergeordnete Sinn des maqasid
as-Sari‘a-Ansatzes besteht im Allgemeinen darin, »..den Menschen Nutzen zu bringen
(galb al-masalik) und Schaden von ihnen abzuwenden (dar' al-mafasid)« (Bassiouni, 2014:
146)." Ahmad Lahbabi, der als Schulsozialarbeiter an einem Berufskolleg arbeitet, ar-

10  Talfiq bedeutet in etwa >zusammensetzen< und wurde als methodischer Ansatz in der Moderne
insbesondere von Muhammad Abduh (gest. 1905) und Rashid Rida (gest. 1935) vertreten, um das
islamische Recht zu reformieren. Ihtilaf (Meinungsverschiedenheit) galt in diesem Zusammen-
hangals Quelle intellektuellen Reichtums und die zum Wohle der Gemeinschaft nutzbar gemacht
werden sollte. (Esposito, 2003).

M Die Suche nach einer rationalen Begriindung islamischer Offenbarungsnormen und ihrer Inten-
tionen treibt islamische Gelehrte bereits seit dem frithen Mittelalter um. Wahrend die erstmalige
Verwendung des Begriffs maqasid at-Tirmidhi zugeschrieben (gest. 908) wird, schickte al-Dschu-
wayni (gest. 1085) sich an, die den Normen zugrunde liegenden Zwecke (maqasid) erstmals zu ka-
tegorisieren, um zu einer Systematisierung zu gelangen, denn es seien die Zwecke, denen autori-
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gumentierte demgemif}, dass er nichts davon halte, wenn etwa Frauen mit Verweis auf
das islamische Recht die Berufstitigkeit verweigert werde, wie der ein oder andere in
der Moschee es vertrete. Diese Norm, die dort dem Schutz der Frauen diene, wo »sys-
temische Unsicherheitsbedingungen« (Bassiouni, 2014: 178) selbigen nicht garantieren
konne, sei da obsolet, wo der Zweck der Sicherheit auch auf dem Arbeitsweg und am
Arbeitsplatz garantiert sei. Dariiber hinaus gereiche die gesellschaftliche Exklusion ei-
nerseits den Muslim*innen zum Nachteil und andererseits verschaffe sie dem Islam ein
negatives Image."”

Das bereits im Mittelalter unter Gelehrten diskutierte Prinzip wurde Mitte des 20.
Jahrhunderts insbesondere von Yusuf al-Qaradawi wieder aufgegriffen, kritisiert und
erweitert. Al-Qaradawi betonte die Dringlichkeit, solche maqasid einzubeziehen, die sich
nicht allein auf das Individuum beziehen, sondern auch auf die gesellschaftliche Ebe-
ne des Gemeinwohls (al-maslaha al-‘amma) (Bowen, 2010: 83).” Mit diesem Konzept tre-

tativer Charakter zukomme und nicht die Normen selbst (Bassiouni, 2014:146-147). In Anlehnung
an die Systematik al-Dschuwaynis erarbeitete dessen beriihmter Schiiler Abu Hamid al-Ghazali
(gest. 1111) seine Rechtstheorie aus und unterschied in jenseitige Zwecke und diesseitige Zwecke.
Fir das Diesseits entwickelte al-Ghazali gewissermafien eine Strukturtheorie des universalen Ge-
meinwohls deren Verwirklichung der weltliche Zweck der Scharia ist (ebd.: 150—161). Al-Ghazalis
Modell der magqasid as-Sari‘a ist bis heute bedeutsam und wurde im vierzehnten Jahrhundert von
den im andalusischen Granada wirkenden Gelehrten Abu Ishaq Ibrahim Ibn Musa asch-Schatibi
(gest. 1388/790) auf ein methodisches Fundament gestellt (ebd.: 162). Zwar iibernahm asch-Scha-
tibi die zentralen Cedanken tber den universalen und empirisch nachweisbaren Charakter und
die hierarchische Kategorisierung in notwendige (dariiriyat), erforderliche (hagiyat) und verbes-
sernde (tahsiniyat) Giiter von al-Ghazali, ging aber nicht von der Trennung der zu schiitzenden und
der Schutz gewidhrenden Giiter aus, sondern integriert die Kategorien. Ferner definiert er den Be-
griff des Guts (maslaha) als Universalie, die durch seine Objektivitidt zu einem rational erkennbaren
Konzept werde (Kamali, 2008: 34). Die Beriicksichtigung der maqasid implizierte, dass die Normen
der zwischenmenschlichen Beziehungen weder zum Selbstzweck noch um des reinen Gehorsams
willen erlassen wurden, sondern zur Verwirklichung konkreter Zwecke (Bassiouni, 2014: 146). Der
Zweck beantwortet letztlich die Frage, warum eine Norm (iberhaupt existiert und »symbolisiert
also die ratio legis, ihren Existenzgrund. [..] Es geht somit nicht primar darum, dem Wortlaut einer
Norm zu folgen, sondern diesen im Rahmen der dahinter liegenden Absicht zu verstehen. Dies be-
deutet anders ausgedriickt, dass eine Norm nur so lange Legitimitit bzw. normative Geltungskraft
besitzt, wie sie ihren Zweck erfiillt.« (Ebd.: 175).

12 Bassiouni zieht zur Veranschaulichung jene Norm aus der Sunna heran, die es Frauen untersagt,
lingere Reisen ohne die Begleitung eines mahram zu unternehmen (Bassiouni, 2014,177-179). Die-
ser Begriff bezeichnet einen ndheren médnnlichen Verwandten, dem es aufgrund seines Verwandt-
schaftsverhaltnisses (Vater, Bruder, Onkel) zu der betreffenden Frau verboten (haram) ist, eine Hei-
ratsbeziehung zu dieser einzugehen. Als Zweck identifiziert Abu Bakr Ibn al-‘Arabi (gest. 1148) den
Schutz der Frau vor sexueller Belastigung und allen Formen von Angriffen (ebd.: 177). Als Beweis
zieht er einen Ausspruch des Propheten heran, der besagt, dass eine Zeit kommen werde, in der
Muslim*innen so sicher seien, dass es einer Frau moglich sein werde, furchtlos von Irak bis Mekka
zureisen (ebd.). Bassiouni (2014:178) schliefdt daraus, dass der Anwendungsbereich der Norm sich
aufein systemisches Sicherheitsrisiko fiir Frauen bezieht und ergo bei einem Wegfall des Risikos —
beispielsweise durch moderne Reisebedingungen mit Bus, Bahn und Flugzeug —die Legitimation
verliere (ebd.: 178).

13 Bowen (2010: 83) iibersetzt den Begriff als 6ffentliches Interesse (public interest), Zillinger (2017:
42) als Gemeinwohl (common good). Beide betonen die Bedeutung des Konzepts in der Imagination
einer transnationalen islamischen Offentlichkeit. Zu den magqasid des 6ffentichen Gemeinwohls
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ten die Dimensionen der Offentlichkeit und der geteilten Verantwortung in den Vor-
dergrund, die insbesondere im Kontext der Minderheitensituation, in welcher der Is-
lam umkimpfter Gegenstand des 6ffentlichen Interesses ist, von Bedeutung sind. Bowen
(2010: 13) sieht die zweckorientierte Rechtstheorie als »...particularly useful to Muslims
caughtin the twin dilemmas of religious accountability and secularist acceptability«, also
zur Herstellung von Kompromissen zwischen den Rechtfertigungsordnungen der Reli-
gion und der sikularen Biirgergesellschaft. Wihrend Bowen dem magqasid-Ansatz in sei-
ner Forschung in islamischen Bildungsriumen in Frankreich eine iberaus grof3e Bedeu-
tung zumisst, wurde er im Rahmen meiner Forschung neben Ahmad Lahbabi lediglich
noch von Mohammed Mutlu, dem Religionslehrer des Gymnasiums und dem Konverti-
ten und Salafi Abdurrashid als richtungsweisend betont.

Dr. Abdullah: So, wie es im Koran steht!

Neben dem Scheikh war insbesondere Dr. Abdullah als eine weitere religiose Autoritit
in der Moschee wahrzunehmen. Der Sohn tiirkischer Eltern war in der benachbarten
DITiB-Moschee aufgewachsen und setzte sich bereits im Jugendalter intensiv mit theo-
logischer Literatur auseinander, woraus eine zunehmend kritische Reflexion der dort
gepflegten Ritualpraxis resultierte. Den wichtigsten Anstof hierzu leistete das Buch Das
Gebet des Propheten* des Hadithgelehrten Muhammad Nasir ad-Din al-Albani, der als
eine zentrale Orientierungsfigur des zeitgendssischen quietistischen Salafismus gilt.
Al-Albanis Werk konkretisierte die lange Zeit wahrgenommene diffuse Unzufriedenheit
gegeniiber der spezifischen Art des Gebets in tiirkischen Moscheen, die er als hektisch
und wenig spirituell wahrnahm. Er kehrte also den tiirkeistimmigen Moscheegemein-
den den Riicken, fand aber 2002 den Weg zu Abdellatif in die Al-Taqwa Moschee, wo
er die nichsten fiinf Jahre passiver Gast war. Dort erlangte er neben seiner Frommig-
keit auch aufgrund seiner Ambitionen als angehender Mediziner bald den Respekt
der Honoratioren. Derweil sei er aufgrund der Hinwendung zum arabisch geprigten
Islam seitens der tiirkischen Community auch mit Vorwiirfen des Extremismus oder
Salafismus konfrontiert gewesen. Beide Begriffe lehnt er strikt ab und erklirt sich
diesbeziiglich:

Frither konnte ich sagen, ja, ich bin ein Fundamentalist. Aber im wahrsten Sinne des
Wortes. Ich glaube an die Fundamente meiner Religion und versuche, sie so zu verste-
hen und zu leben. Ich mache jetzt keine Religion so nach Kultur, so wie meine Eltern

gehoren al-Qaradawi zufolge »..vor allem Gerechtigkeit (‘adl) bzw. Fairness (gist), Briiderlichkeit
(iha), gesellschaftliche Solidaritat (takaful), Freiheit (huriyya) und Wiirde (karama).« (Bassiouni,
2014: 217).

14 Al-Albanis Werk Das Cebet des Propheten, beschrieben vom Anfang (Takbiir) bis zum Ende (Tasliim)
(2010), als ob du es sehen wiirdest. wurde mehrfach neu aufgelegt und ist in deutscher Sprache in
mindestens zwei Ausgaben erschienen. Eine davon wurde vom Verlag Einladung zum Paradies
(EZP) herausgegeben, dem Publikationsorgan des gleichnamigen salafistischen Vereins, dessen
Vorstandsvorsitzende unter anderem Sven Lau und der in Braunschweig ansissige Muhammad
Gifti auch bekannt als Abu Anas waren.
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das hatten. Nein! So wie esim Koran steht und wie es der Prophet vorgelebt hat. Ich bin
ein Fundamentalist, dazu steheich. Aberich bin kein Fanatiker! (Abdullah, 09.12.2018).

Die Abwendung vom Kulturislam der Eltern und der Wunsch nach einem reflektierten,
bewussten Zugang zur Religion ist charakteristisch fiir eine Suchbewegung der zwei-
ten, in Deutschland geborenen Generation von Muslim*innen, in deren Zusammenhang
auch das Aufblithen des zeitgendssischen Salafismus steht. Dr. Abdullahs Berithrungs-
punkte mit der Bewegung gingen mafigeblich auf den Kontakt zu einem Studienfreund
Marcel Krass zuriick,” einen deutschen Konvertiten, der um die Jahrtausendwende im
salafistischen Islamischen Zentrum Miinster aktiv war und spiter als Internet-Prediger mit
intellektuellem Gestus Bekanntheit erlangen sollte.’® Abdullah war etwa involviert als ei-
nige junge Brider in der Al-Taqwa Moschee 2008 einen Raum fiir ein deutschsprachiges
Unterrichtsprogramm anmieteten. Dieser Raum wurde schnell von den Salafis in der
Gruppe vereinnahmt und durch die Gritndung eines eigenen Vereins von der Moschee
abgespalten. Abdullah jedoch blieb der Moschee treu. Auf seine Initiative hin hatte man
im Jahr 2014 wiederum die Prediger Marcel Krass und den damals noch der Salafiyya
zugerechneten Abduladhim Kamouss eigeladen, woraufhin die Moschee einer Uberprii-
fung durch den Verfassungsschutz unterzogen wurde. Die lokalen Madkhali-Salafis er-
hielten aufgrund ihres provokativen Auftretens in der Moschee im selben Jahr Hausver-
bot. Dr. Abdullahs Beziehung zur Salafiyya war also wechselhaft, da er sich vom Grof3teil
der Szene distanzierte, vielen Positionen des salafistischen Mainstreams aber weiter-
hin nahestand. Seine Beziehung zum Rechtsschul-Islam war nicht von einer Opposition
gekennzeichnet, wie sie bisweilen als Charakteristikum der Salafiyya aufgefithrt wird
(Dziri, 2014: 132; Roy, 2006: 254—255), sondern von rationaler Abwigung. Er gestand et-
wa, dass er in vielen kleinen Dingen die Prigung durch die hanafitische Schule nicht

15 Der etwa Mitte Vierzig jahrige Marcel Krass ist nach eigenen Aussagen etwa 1995 zum Islam kon-
vertiert (Klevesath et al. 2021: 45). Seine Mutter sei praktizierende Katholikin gewesen, tiber seine
eigene Uberzeugung vor der Konversion ist jedoch wenig bekannt. Nach dem Gymnasium habe er
einen Abschluss als Diplom-Ingenieur gemacht und anschliefdend am Berthold-Brecht Berufskol-
leg in Duisburg gearbeitet, diese Beschiftigung jedoch wegen seiner Kontakte zur islamistischen
Szene verloren (ebd.). Der bisweilen als »Top-Salafist« (Mahrholz, 07.01.2018) gehandelte Krass
bietet seit einigen Jahren unter dem Label »IME-Reisen« Pilgerreisen nach Mekka und Medina an.
Fir die Durchfiihrung der Reisen zeichnet sich, wie Klevesath et al. (2021: 46) betonen, dasselbe
Unternehmen (LAME gUG), das auch hinter den Reiseangeboten Pierre Vogels steht. Seit dem Um-
zug nach HannoverimJahr 2017 ist er als Vorstandsmitglied der»Foderal Islamischen Union« (FIU)
aktiv. Die mochte laut Charta »gegeniiber dem Staat, aber auch gegeniiber anderen Teilen der Ge-
sellschaft — als Sprachrohr fiir die Muslime fungieren und dafiir Sorge tragen, dass ihre staatlich
garantierten Rechte auch in Zukunft erhalten bleiben« (Foderal Islamische Union, 0.].). Klevesath
et al. nehmen an, dass die Umsetzung dieses Ziels zuvorderst durch »verwaltungs- und verfas-
sungsrechtlichen Verfahren angestrebt« (2021: 46) wird, weshalb Arndt Emmerich (2023) ihn auch
als Wegbereiter eines»legalistischen Salafismus<versteht. Krass gilt mit seinen iber100 Videobei-
tragen auf YouTube als>Internet-Prediger, dersich insbesondere durch das Auftretenin Hemd und
Jackett und seine ruhige sachliche Art den Anschein akademischer Seriositat gibt und sich somit
von anderen salafistischen Internet-Predigern unterscheidet (Klevesath et al. 2021: 47—48).

16 Das Islamische Zentrum Miinster wurde Ende der 1990er vom Agyptischen Dschihad-ldeologen
Usama Ayoub gegriindet und wegen Verbindungen zu einem der Attentéter des 1. September im
Jahr 2004 geschlossen. (Vgl. FN 22).
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mehr werde ablegen kénnen. So esse er beispielsweise keine Meeresfriichte, die bei den
Malikis erlaubt, bei den Hanafis aber verboten sind. Eine weitere Praxis, die ich ledig-
lich bei dlteren tiirkeistimmigen Herren in der Milli Gériis Moschee beobachten konnte,
ist das Tragen von undurchlissigen Ledersocken, die es erlauben, den durch die rituelle
Waschung vor dem Gebet hergestellten Reinheitszustand zu bewahren bzw. durch ein
Streichen mit der Hand iiber die Fufibekleidung gewissermafien zu reaktivieren.

Die anderen Rechtsschulen sagen, dass normale Socken reichen. Der Beweis der Ge-
lehrten ist eine Uberlieferung von den sahdba. Die sahdba hatten nach langen Reisen
wunde Fufe und haben sie umwickelt und dariiber die Waschung gemacht. Und dann
sagen die Gelehrten, also wenn die das damals so gemacht haben, da sind Socken von
heute super. Die hanafitische Rechtsschule akzeptiert das nicht. Ich akzeptiere es. Es
ist gliltig. Aber ich wiirde Ledersocken bevorzugen (Abdullah, 09.12.2018).

Abdullah sah das strikte Befolgen einer Schule aber, wie auch der Scheikh und Direktor
Lahbabi als nicht mehr zeitgemif an. Insbesondere wenn man die Beweisfithrung der
Gelehrten nicht nachvollziehen kénne, sei diese Identifikation weitestgehend sinnlos, es
sei denn, man eigne sich durch Eigenstudium den Argumentationsgang eines jeweiligen
Gelehrten an. Dieses Prinzip sei jedoch im Alltag kaum praktikabel, weshalb es verliss-
liche und ansprechbare Autorititen brauche.

Ich gehore der Rechtsschule an, deren entsprechenden Sheikh ich befrage. Das heifdt
ich komme hier hin [in die Al-Taqwa Moschee]. Ich stelle Abdellatif eine Frage. Er
antwortet mir. Er bringt mir die Beweisflihrung. Das ist meine Rechtsschule im Alltag.
Was nutzt es mir, wenn ich sage, ich bin klassischerweise tiirkisch-hanafitisch. Im
Grunde genommen geht es ja da um Details. Und deshalb haben wir die Blcher auch
nicht im Unterricht. [..] Ich gehore nicht zu denjenigen, die sagen, ich brauche keine
Rechtsschule, der Prophet hatte das auch nicht. Das ist Schwachsinn! Natrlich ist
diese Religion einfach, aber eine Systematik ist da drin. Und wir sprechen hier von
grofien Rechtsgelehrten. Wir kdnnen nicht mal deren Fingernagel sein. So viel Wissen
hatten diese Leute. Und Allah s.w.t. hat diese Religion systematisiert. Aber ich gehére
nicht zu den Fanatikern, die sagen das ist der Islam (Abdullah, 09.12.2018; Anm. d.
Verf.).

Auch Abdullahs Islamverstindnis war von einer normativen Flexibilitit gekennzeichnet.
Er nannte einen Gelehrten der Salafiyya als seinen wichtigsten Einfluss, und richtet vie-
le Alltagspraktiken nach wie vor an der hanafitischen Rechtsschule aus. Letztlich folgte
Abdullah aber seinem Scheikh und dessen post-Rechtsschul-Ansatz, da dieser fiir die
Losung von Problemstellungen, die sich im Kontext der pluralen postmigrantischen Ge-
sellschaft fitr Muslim*innen ergeben, deutlich sinnvoller sei. Er sprach sich also implizit
gegen eine Enthierarchisierung der traditionellen Gelehrsamkeit aus. Zugleich verkor-
perte er aber auf lokaler Ebene als angesehener Moscheelehrer und Oberarzt selbst ei-
ne neue Form von Autoritit, die auf seiner sichtbar vollzogenen Frommigkeit, seinem
fiir einen Laien und Autodidakten relativ umfassenden Wissen und nicht zuletzt seiner
weltlichen Autoritit als Arzt basierte.

- Open Access - [ =


https://doi.org/10.14361/9783839472040-006
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

1. Welcher Islam...?

Das Profil der diskursiven Tradition der Al-Tagwa Moschee entzieht sich, wie die vor-
ausgehenden Ausfithrungen gezeigt haben, einer leichten Kategorisierung, da die prin-
zipielle Offenheit der Gemeinde es erlaubt, verschiedene Positionen unter einem Dach
zu vereinen, die bisweilen als widerspriichlich gelten. Grundsitzlich herrscht — wie bei
den Tirkeistimmigen auch — unter den Marokkostimmigen in Europa eine starke Bin-
dung ans Heimatland, denn

they look to Morocco for religious guidance, as the Islamic madhab or school to which
they adhere is the Malekite one, which is mainly practiced in Northern Africa. While
some Muslim migrants in Europe adopt Saudi Arabia as their main religious reference,
the Wahhabite Islam which is practiced by the Saudis is considered as too rigid and too
extremist by most Moroccans, even if they do respect Saudi Arabia, the beholder of the
holy city of Mecca, as a center of religious importance (Sunier, van der Linden & van de
Bovenkamp, 2016: 414).

Die Al-Taqwa Moschee ist zuvorderst von einer Distanzierung vom sogenannten Kultur-
Islam und somit auch von der traditionellen singuliren Bindung an die malikitische
Rechtsschule geprigt. Thre Autorititen zihlen zu jenen some die im obigen Zitat als
zweite Gruppe aufgefithrt werden und die durchaus offen fiir salafistische und wahha-
bitische Positionen sind. Auf der anderen Seite gilt beispielsweise der zweckorientierte
Ansatz magqasid as-Sari‘a fur den Direktor Ahmad Lahbabi oder auch den Religionsleh-
rer des Gymnasiums Mohammed Mutlu als vielversprechender Weg einer flexibleren
Normfindung fiir die Muslim*innen in Europa. Dieser biete, so ist auch John Bowen
(2010: 13) tiberzeugt, ein gréfReres Potential fiir die Bildung von Kompromissen zwi-
schen den Rechtfertigungsordnungen des Islam und der biirgerlichen Zivilgesellschaft.
Essind insbesondere in Europa geborene, junge muslimische Akademiker*innen, die im
Sinne einer normativen Bricolage mit groferer Flexibilitit Ansitze fiir Europa geltend
zu machen suchen, als es fur die Gelehrtentradition iblich ist. Bowens Beobachtung,
dass die Unterscheidung von Ansitzen der Normvermittlung mit der Soziologie mus-
limischer Gruppen iibereinstimmt — der Regelbuch Ansatz als jener der Salafist*innen,
der Rechtschul-Islam als Mainstream der Marokkaner*innen und Tirk*innen oder die
Prinzipienorientierung als Projekt europdischer muslimsicher Akademiker*innen -,
wird vom Beispiel der Al-Tagwa Moschee jedoch massiv irritiert. Zwar mag die norma-
tive Offenheit des Scheikh, ein wichtiges Kriterium dafir sein, dass die Gemeinde eine
multikulturelle Besucherschaft aufweist, die Gliubige aller Traditionen umfasst. Auch
kann sie als eine bemerkenswerte Anpassung an die sich diversifizierende muslimische
Demographie in der postmigrantischen Bundesrepublik anerkannt werden.Gleichwohl
kann der normative Pluralismus, wie das folgende kurze Beispiel illustriert, fir die
Schiiler*innen auch eine Herausforderung darstellen: Der 15-jihrige Hauptschiiler
Matteo, dessen Grof3eltern aus Albanien immigriert waren, besuchte im Alter von 11-12
Jahren den Unterricht in dem salafistischen Verein ‘Ilm eV. (vgl. Kap. III.4). Da der
Junge weder Arabisch noch Tirkisch sprach, war die einzige Moglichkeit, weiterhin
Islamunterricht zu erhalten, der Besuch der Al-Tagwa Moschee. Wihrend er bei den
Salafis zuvor gelernt hatte, dass der Islam klare und eindeutige Antworten gibt, war er
nun mit den Ambivalenzen konfrontiert, die sich aus verschiedenen Positionen ergaben:
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»Die Lehrer haben von unterschiedlichen Biichern Wissen genommen. Zum Beispiel bei
einem wird das eine so beschrieben, bei dem wird das andere so beschrieben. Und dann
hat man von denen das gelernt und von dem das und man wusste nicht, was richtig
ist, was man glauben soll.« (Matteo, 21.02.2019). Angesichts dieser Beobachtungen ist
anzunehmen, dass die Deutschsprachlichkeit das wichtigste Kriterium fiur die gro-
Ren Schiilerzahlen des Unterrichts und die sich internationalisierende Besucherschaft
darstellt.

Trotz der Kritik am und der theoretischen Distanzierung vom Kulturislam, den tiir-
kischen Gemeinden und der normativen Ausrichtung ihrer Autorititen, ist die Bezie-
hung dern benachbarten Moscheen untereinander schwesterlich bzw. briiderlich. So fei-
ern etwa bei Hochzeiten die Minner der Al-Tagwa Gemeinde in den eigenen Riumlich-
keiten und die Frauen in einer der nahegelegenen tiirkischen Moscheen, die von der je-
weiligen Gemeinde zur Verfiigung gestellt werden. Interessant scheint mir zuletzt eine
Entwicklung, die ich erst Ende des Jahres 2022 beobachten konnte. Mustafa Hodscha
aus der Sultan Mehmet Moschee hatte Abdullah, der in den benachbarten tiirkischen
Gemeinden durchaus bekannt ist, eingeladen, einen deutschsprachigen Vortrag in sei-
ner Gemeinde zu halten. Die Jugendlichen, von denen mancher — wie wir oben gesehen
haben - den auf Tirkisch vorgetragenen religiésen Gleichungen Mustafas nicht mehr
folgen konnte, reagierten begeistert auf die Art des eloquenten und charismatischen Ab-
dullah, so dass aus der ersten Kooperation eine monatliche Vortragsreihe entstand. Auch
in der Al-Taqwa Moschee sah man sich lediglich gegentiber jenen Briidern, die sich im
Feldforschungsort seit Ende der 2010er Jahre explizit als Salafis zu erkennen gaben, zur
Abgrenzung bewogen. Die StofRrichtungen der Kritik und die daraus resultierenden so-
zialen Dynamiken des kleinen salafistischen Netzwerks sind Gegenstand des nachsten
Absatzes.

4. Erneuerung fiihrt ins Hollenfeuer - die Salafis
Glaubenslehre, Genese, Kategorien

Meine erste Begegnung mit dem Phinomen Salafismus im Feldforschungsort war ein
Plakat von Wegweiser, dem Priventionsprogramm gegen >islamistischen Extremismus«
des nordrheinwestfilischen Innenministeriums, welches seit 2014 flichendeckend in
den Kommunen des Bundeslandes implementiert wurde. Die Kampagne warb lange
mit dem Claim »Gemeinsam gegen gewaltbereiten Salafismus«, so auch auf dieser
Reklametafel, die prominent am Hauptbahnhof meines Forschungsortes positioniert
war (vgl. Abb. 10). Dass ich auf dem Weg in die Stadtteile, in welchen ich die Forschung
durchfiihrte, jedes Mal das Plakat passieren musste, bot mir einen Anlass, das Thema
in Gesprichen aufzugreifen. Viele meiner Gesprichspartner®innen berichteten mir
daraufhin, dass es nahe der Al-Tagwa Moschee vor einigen Jahren einen salafistischen
Verein gegeben habe. Ob es noch eine aktive salafistische Szene gab, wusste indes kaum
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jemand."” Erst als ich im April 2019, als sich die Forschung bereits dem Ende neigte,

die tiirkeistimmige Sozialarbeiterin Melek kennenlernte, berichtete diese, dass sie eine

Weile den salafistischen Verein ‘Ilm eV. besucht hatte, da ihr angeheirateter Schwager

dort Vorsitzender gewesen sei. Sie vermittelte mir den Kontakt zu Abu Samira, der sich

iberzeugt als Salafi bezeichnete und mich zum Gesprich zu sich nach Hause einlud,

um mir sein religioses Selbstverstindnis zu erliutern:

Wirsind diejenigen, die den Islam so verstehen, wie die ersten drei Generationen. Erst
die sahaba, dann nennt man die zweite Generation die tabi‘in und die dritte Generati-
on nennt man tabi‘ii al-tabi'in. Warum ist das so wichtig, an diesen drei Generationen
festzuhalten? Weil der Prophet, Friede und Segen aufihm, gesagt hat, die beste Gene-
ration ist meine Generation, dann die Generation danach und dann die Generation da-
nach. Und danach haben die Verfialschungen des Islam angefangen, in dem man etwas
in den Islam eingefiihrt hat, was nicht dauzgehort. Der Islam ist begriindet auf Koran
und Sunna, d.h. alles wofiir es dort Beweise gibt, ist Teil des Islam und alles wofiir es
keine Beweise gibt, gehort nicht zum Islam bzw. ist anzuzweifeln. Und weil die Religi-
on das Wichtigste ist, was wir haben, sollten wir natiirlich nur das nehmen, wovon wir
hundert Prozent sicher sind. Deshalb sagen wir, dass wir unsere Religion so gestalten,
wie die ersten drei Generationen der Salaf... Das heifdt Altvordere und as-salih heifst die
rechtschaffenen. Die rechtschaffenen Altvorderen (Abu Samira, 02.05.2019).

Die Salafiyya geht aus einer sunnitischen Reformbewegung im osmanisch, bald britisch

beherrschten Agypten hervor, die mit den islamischen Reformtheologen al-Din al-Af-
ghani (1838-1897) and Muhammad ‘Abduh (1849-1905) assoziiert wird.’® In ihrer zeit-
gendssischen regressiven Ausprigung bezieht sie ihre zentralen Positionen von Gelehr-
ten verschiedener Epochen wie Ahmad Ibn Hanbal (780-855),”” den Begriinder der han-

17

Dieses Unterkapitel erschien bereits als Projektabschlussbericht des vom MKW-NRW geforder-
ten Projekts »Salafiyya leben« und wurde publiziert von der Koordinierungsstelle des CORE-NRW
Netzwerks: Klapp, Marcel. 2024a. Salafiyya leben. Religiose Ideale und muslimische Praxis in der post-
migrantischen Gesellschaft. Abschlussbericht. CORE NRW Forschungspapier 11. Bonn: BICC.

Wahrend die zeitgendssischen Salafis eine Purifikation der Religion anstreben, ging es den da-
maligen Reformern um eine Modernisierung des Islam, dessen Zustand sie in Konfrontation mit
den kulturellen und politischen Herausforderungen des westlichen Kolonialismus als riickwarts-
gewandt und rigide identifizierten. Das Salafi-ldeengebdude bot in den Umbriichen der einset-
zenden Dekolonisierung das autoritative und authentische Mittel zur politischen und morali-
schen Mobilisierung der Muslim*innen. Die sich bis ins zwanzigste Jahrhundert entwickelten un-
terschiedlichen Trends —antimodernistisch-regressiv wie modernistisch-progressiv — hatten eine
Gemeinsambkeit im Feindbild der Fremdherrschaft des westlichen Kolonialismus, die sie zu tber-
kommen suchten, was die Differenzen lange verwischte (Wagemakers, 2020: 29). Mit Erlangung
der Unabhéngigkeit traten die ideologischen Trennlinien stirker denn je hervor und es entwickel-
ten sich verschiedene zunehmend homogene Trends, von denen sich letztendlich die regressiv-
puristische Salafiyya als dominant durchsetzte (Lauziere, 2015: 163—165.).

Ibn Hanbal lehnte Spekulationen iiber die Einheit Gottes rundum ab, weshalb er zentraler Bezugs-
punkt vieler Salafis in der sich Diskussion iber Gottes Namen und Attribute (al-asma’ wa-s-sifat)
ist. Mohammad Gharaibeh expliziert: »Konkret ist dies eine Absage an alle Versuche, die Verse, die
liber ein Gesicht, eine Hand, ein Auge Gottes etc. sprechen, metaphorisch zu deuten. Jede allegori-
sche Deutung entspreche aus Sicht der Salafisten einer Entstellung der Offenbarungstexte (tahrif),
die gleichzeitig Gott von den Eigenschaften freispricht (ta‘til), welche er sich selbst in der Offenba-
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balitischen Rechtsschule, oder den spitmittelalterlichen Gelehrten Taqi ad-Din Ahmad
Ibn Taimiyya (gest. 1328), welcher neben einem literalistischen Textverstindnis mafigeb-
lich das Konzept des militanten Dschihad prigte (Krawietz, 2014: 70).*° Im 18. Jahrhun-
dert trat dann auf der arabischen Halbinsel eine reformistische Bewegung auf den Plan,
welche die Perspektiven Ibn Taimiyyas und seiner Schiiler zur Grundlage ihrer Ideolo-
gie machen sollte: der Wahhabismus. Der aus einer hanbalitischen Gelehrtenfamilie in
Zentralarabien stammende Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (1703-1792) sah den Islam
der arabischen Halbinsel als korrumpiert, forderte die Riickkehr zum strikten Monothe-
ismus (tauhid)** und vertrat eine fideistische Theologie ebenso wie die Ablehnung von
Praktiken des Sufismus und des Volksislam, die als »Beigesellung« (Sirk) zur Siinde erklirt
wurden.”* Historische Durchschlagskraft erlangte seine Lehre schlieRlich durch die Alli-
anz mit Muhammad Bin Sa‘ud (1710-1765), dem Stammvater der saudischen Herrscher-
familie, der sein Machtstreben von Ibn ‘Abd al-Wahhab religiés legitimieren lies und
es zugleich zur dominanten Ideologie des saudischen Gemeinwesens erhob (Steinberg,
2014: 267). Im Wahhabismus, der begrifflich eine pejorative Fremdbezeichnung fir die
Anhinger ibn ‘Abd al-Wahhabs als Sekte darstellt, sind die theologischen und normati-
ven Positionen der zeitgendssischen Salafiyya angelegt. Die Verbreitung eines sog. »glo-
bal Salafism« (Meijer, 2009) wurde seit den 1970ern durch die Finanzierung von Mo-
scheebauten, Akademien oder die Verbreitung von Literatur massiv von Saudi-Arabien
geférdert (Pall & de Koning, 2017: 79).%

rung zugesprochen habe. Stattdessen verstehen Salafisten die entsprechenden Stellen wortlich«
(Charaibeh, 2014: 113).

20 Inseinen Schriften geht Ibn Taimiyya »mit duflerster Harte gegen innere und duRere Feinde« (Kra-
wietz, 2014: 70) vor und unterscheidet rigoros Glauben (iman) von Unglauben (kufr). Er forderte ein
islamisches Staatsverstdndnis, wonach Regenten, die nicht konsequent nach islamischem Recht
herrschen, als Abtriinnige zu bekdmpfen seien, propagierte mit Nachdruck den Heiligen Krieg ge-
gen die Mongolen und pragte so die Doktrin des militanten Dschihad (ebd.). Sein Skeptizismus
dem Sufismus gegenlber bezog sich zuvorderst auf bestimmte Aspekte wie der hheren Positio-
nierung von Meistern in einer spirituellen Hierarchie (Wagemakers, 2020: 27), die nach Bacem
Dziri auch auf die Griindungsautorititen einer jeden Rechtsschule angewandt worden seien (Dzi-
ri, 2014: 135). Ibn Taimiyya aber als »Vater des islamischen Fundamentalismus« (Krawietz, 2014:
76) zu bezeichnen, misse, so Birgit Krawietz, kritisch iiberpriift werden, denn »man kénnte mei-
nen, die westliche Wissenschaft habe sich auf bestimmte Themen >eingeschossen<— etwas, das
sie doch eigentlich Ibn Taimiyya vorhélt.« (Ebd.). Dariiber hinaus ist der Begriff Fundamentalis-
mus nicht unproblematisch iibertragbar, »bezieht er sich doch auf die abwehrende Reaktion be-
stimmter amerikanischer Protestanten im letzten Viertel des 19. und zunehmend zu Beginn des
20. Jahrhunderts gegen den Ansturm der Moderne.« (Ebd.).

21 Dieser umfasste nicht nur den Glauben an die Existenz eines einzigen Cottes (tauhid ar-rubiibiyya,
die Einheit der Herrschaft), sondern auch die Doktrin, dass Gott die einzig verehrenswerte Entitat
darstellt und entsprechend andere Objekte der Verehrung wie Heilige, deren Griber, Statuen etc.
rundum abgelehnt werden (tauhid al-ulithiyya, die Einheit der Gottlichkeit) (vgl. Gharaibeh, 2014:
110).

22 Fideismus (lat. fides, Glaube) bezeichnet eine erkenntnistheoretische Haltung, die den Glauben als
einzige Erkenntnisgrundlage betrachtet und ihn Gber die Vernunft setzt (Duden, 2023).

23 Der auf saudische Disseminationsbemithungen zurtickgefithrte Konnex von Wahhabismus und
Salafismus wird in der jiingeren Literatur jedoch in Frage gestellt und neben einer Vielzahl trans-
nationaler theologischer, sozio-6konomischer und kultureller Faktoren geht man mittlerweile
ehervon verschiedenen parallelen, doch durchaus in Verbindung stehenden Entwicklungspfaden
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Abbildung 10: Plakat der lokalen Wegweiser-Beratungsstelle (eigene Aufnahme).
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Die heutige Salafiyya stellt eine Bewegung innerhalb des sunnitischen Islam dar, die

einerseits hochgradig exklusivistisch agiert, andererseits aber stark intern ausdifferen-
ziert und fraktioniert ist.* Salafis teilen mit anderen Muslimen die Anerkennung des

Koran als gottliche Offenbarung und Muhammads als letzten Gesandten Gottes, lehnen
dariiber hinaus aber Verinderungen - seien sie theologischer, institutioneller, lehrmi-
Riger oder ritueller Art — als unerlaubte Neuerungen (bid ‘a) ab, die innerhalb der islami-

schen Diskurstradition nach den ersten drei Generationen von Muslimen stattgefunden
haben. Die ideologische Konstruktion dieser ersten drei Generationen von Muslim*in-
nen, salaf as-salih (die rechtschaffenen oder frommen Altvorderen) genannt, ist der, von

Abu Samira oben illustrierte, konstitutive Aspekt salafistischer Bewegungen und als zen-
traler Bezugspunkt nach Allah und Koran zugleich namensgebend (Thurston, 2016: 6).*

24

25

sowie einem Polyzentrismus aus, welcher heterodoxe lokale Variationen des Salafismus hervor-
bringt (Bruckmayr & Hartung, 2020: 139-ff.; Emmerich, 2023: 4). Emmerich bezeichnet die Fokus-
verschiebung von transnationalen Beziigen hin zu lokalen Méglichkeitsstrukturen als »local turn«
in der Salafismusforschung (ebd.).

Ich unterscheide den Begriff des>Salafismus< bzw.>Salafist<als politisch hervorgebrachte, etische
Kategorie, die mafigeblich mit dem Sicherheitsdispositiv verkniipft ist, das auch die Forschung
zum Phanomenbereich durchdringt. Diesen Begriff verwende ich, wenn ich mich auf Literatur
oder gesellschaftliche Zusammenhinge beziehe. Demgegeniiber verwende ich zur Bezeichnung
der sunnitischen Stromung den Terminus Salafiyya und die Eigenbezeichnung Salafi. Zur grund-
satzlichen Problematik der Labelling-Praxis im hochgradig politisierten und kriminalisierten For-
schungsbereich Salafismus siehe Damir-Geilsdorf & Menzfeld (2020).

Michael Freeden bezeichnet Ideologien als »Systeme politischen Denkens« durch welche Ak-
teur*innen die Welt politisch verstehen und ordnen und dementsprechend handeln (Freeden,
1996: 3). Hier sei darauf verwiesen, dass die Bezeichnung der Salafiyya als Ideologie nicht einzig
eine Entscheidung des Autors ist, sondern auch Abu Samira die Salafiyya als solche bezeichnete:
»Also wir haben hier keine Méglichkeit, den Kindern irgendwo die Ideologie der Salaf weiterzuge-
ben.« (Abu Samira, 02.05.2019).
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Daraus ergibt sich als zentrales Ziel die Wiederherstellung dessen, was sie fiir den rei-
nen und authentischen Islam halten. Die verschiedenen salafistischen Strémungen un-
terscheiden sich jedoch erheblich in den Methoden, die sie zur Erreichung dieses Ziels
einsetzen und zu denen private Bildung, 6ffentliche Missionierung, politische Aktionen
und auch Gewalt gehoren.

Hieran schlief3t die kontrovers gefithrte und bis heute anhaltende akademische De-
batte zur Kategorisierung zeitgendssischer salafistischer Bewegungen an, die mafgeb-
lich auf den frithen Beitrag des amerikanischen Politikwissenschaftlers Quintan Wik-
torowicz (2006) zuriickgeht, der eine Dreiteilung in Puristen, Politicos und Dschihadis-
tenvorschligt. Diese Dreiteilung wurde mittlerweile verschiedentlich kritisiert und wei-

ter ausdifferenziert (Nedza, 2014; Wiedl, 2014; Wagemakers, 2020).2¢

Laurent Bonnefoy
skizziert die Beziehung der Spektren untereinander: »All three share the same reformist
ambition and a certain literalism towards the founding texts of Islam as well as an em-
phasis on the issue of creed (‘aqida), however all tend to stigmatise and criticise one an-
other in very direct ways, often focusing on apparently minor details« (2012: 44). Die-
se Details haben dennoch oftmals tiefgreifende sozialpolitische Implikationen, da vie-
le Salafis dem Prinzip al-wala’ wa-I-bara’ folgen, das sich mit Loyalitit und Lossagung
tibersetzen lisst (Damir-Geilsdorf, Menzfeld & Hedider, 2019;Jaraba, 2020; Wagemakers
2014). Dieses Konzept kann als Instruktion an Muslim*innen beschrieben werden, einer-
seits ihre Hingabe zu Gott durch gegenseitige Loyalitit zu stirken und sich andererseits
von Unglauben (kufr) und Ungliubigen (kuffar) ebenso zu distanzieren, wie von Perso-
nen und Handlungen, die dem Islam schaden (Damir-Geilsdorf, Menzfeld & Hedider,

26 So hat Wagemakers (2020) die Konzeptualisierungen verschiedener von Hegghammer (2009),
Pall (2018) und Brachmann (2009) kritisch geprift und synthetisiert und sieht das Beibehalten
von Wiktorowicz Dreiteilung als Grundlage fir weitere Differenzierungen als sinnvoll an. Wage-
makers weist weiter darauf hin, dass alle drei Wiktorowicz'schen Stromungen fiir sich in Anspruch
nehmen, aufihre Art Puristen zu sein, weshalb er Wiktorowicz’ Kategorie der Puristen durch Quie-
tisten ersetzt. Salafis aller drei Fraktionen streben grundsatzlich das gleiche Ziel an—die Wieder-
herstellung dessen, was sie als reinen, authentischen Islam betrachten —verfolgen dieses aber mit
unterschiedlichen Methoden. Puristen oder Quietisten, zu denen sich auch meine Cesprachspart-
nerzéhlen lassen, konnen in ihrem Selbstverstandnis als a-politisch beschrieben werden, dasie je-
de Art von Parteibildung (hizbiyya) ablehnen und sich in der Theorie den amtierenden politischen
Autoritdten unterstellen (Wagemakers, 2020: 35; Wiktorowicz, 2006: 222—225). Der politische Sa-
lafismus ist zuvorderst durch seine Toleranz gegentiber der Parteipolitik gepragt. Er umfasst politi-
sche Parteien, die sich nach den Motiven der Betatigung, in politisch und missionarisch unterteilen
lassen, ebenso wie den aufierparteilichen Aktivismus. Anhinger dieses Spektrums werden bei-
spielsweise von den quietistischen Madkhalis pejorativ auch Salafi-lkhwanis (oder Ikhwani-Sala-
fis), also von der Muslimbruderschaft beeinflusste Salafis genannt (vgl. Meijer, 2011: 387—-392) oder
nach dem Urheber Muhammad Surur Zayn al-‘Abdin (*1938) dieses Briickenschlags auch als Suru-
ris bezeichnet (vgl. Brachman, 2009: 26). Dschihadismus bezeichnet indes das Spektrum, das den
Einsatz von Gewalt befiirwortet, dazu aufruft oder aktiv verfolgt. Der Dschihadismus ldsst sich wie-
derum differenzieren in revolutionare, globale und Kalifats-Dschihadisten (Wagemakers, 2020:
32). Revolutiondre, wie z.B. der palastinensisch-jordanische Gelehrte Abu Muhammad al-Maqdisi,
rufen zum Sturz von als Apostaten identifizierten Fithrern islamischer Nationalstaaten auf. Globa-
le Dschihadisten wie Al-Qaida, fordern, fordern und vollziehen Angriffe auf westliche Ziele, wih-
rend Kalifats-Dschihadisten wie der sog. Islamische Staat (IS) aktiv militarisch die Re-etablierung
eines zumeist regional gedachten Kalifats anstreben. (Ebd.: 36).
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2019: 2). Wihrend Mahmoud Jaraba (2020: 102) in al-wala’ wa-l-bara’ zuvorderst die Di-
stanzierung von Juden, Christen und Polytheisten begriindet sieht, betonen Sabine Da-
mir-Geilsdorf, Mira Menzfeld und Yasmina Hedider die inner-salafistische Dimension:
»On the contrary, it is more or less strongly negotiated in the keeping of distance from
fellow Muslims and fellow Salafis, namely from those who are conceived as misguided«
(2019: 4).

Im Folgenden rekonstruiere ich die Entwicklung der lokalen salafistischen Szene im
Feldforschungsort, die voriibergehend in zwei Vereinen organisiert war und stelle auf
die dogmatischen Positionen und die daraus resultierenden sozialen Dynamiken wih-
rend der Hochphase des deutschen Salafismus von Ende der 2000er bis Mitte der 2010er
Jahre ab. Daraufhin widme ich mich zwei Akteuren und ihren unterschiedlichen Ent-
wicklungen und Autorititsanspriichen: dem ehemaligen Vorstandsvorsitzenden des von
sog. Madkhali-Salafis gegriindeten Vereins ‘Ilm e.V., Abu Samira und dem selbsterklir-
ten Salafi-Influencer Abdurrashid, der wihrend der Corona-Pandemie 2020 begonnen
hatte, eine digitale Prisenz auf den videobasierten online Plattformen YouTube und Tik-
Tok aufzubauen. Wihrend der Aktivismus Abu Samiras in die Hochphase der deutschen
salafistischen Bewegung fillt, steht das Beispiel Abdurrashids fiir eine Entwicklung, wel-
che die da ‘wa-orientierte, d.h. missionarische Salafiyya erst in den letzten Jahren vollzo-
gen hat.

Fraktionierung in der Frilhphase des deutschen Salafismus - Hijra e.V. (2008-2010)

Die Konstitution des ersten salafistischen Vereins Hijrae.V. geht auf das Jahr 2008 zuriick
und fillt somit in die frithe Wachstumsphase des einheimischen Salafismus (Emmerich,
2023: 6).”7 Dr. Abdullah, hatte seinerzeit wihrend des Studiums Kontakte zum spiter
prominenten salafistischen Prediger Marcel Krass und gewann zugleich in der Al-Ta-
qwa Moschee an Bedeutung als Ansprechpartner fiir die wenigen jungen deutschspra-
chigen Briider; der weiter unten im Fokus stehende Abdurrashid beispielsweise hatte,
von Abdullah bezeugt, erstmals sein Glaubensbekenntnis ausgesprochen. Da man in der
Moschee beanspruchte, Islam frei von kulturellen und nationalen Einfliissen zu prakti-
zieren, war man grundsitzlich offen fur die jungen und motivierten deutschsprachigen
Briider. Ihrem Engagement war aber, wie Abdurrashid berichtete,

27  Verglichen mit anderen nordwesteuropiischen Staaten wie Frankreich, England oder den Nie-
derlanden, wo sich eine salafistische Szene bereits in den 1990ern konsolidiert hatte, entstanden
in Deutschland erst vereinzelte lokale Netzwerke von Predigern mit Migrationshintergrund aus
dem Nahen Osten, dem Maghreb oder Agypten (Wiedl & Becker, 2014:187). Wahrend bekanntere
Personlichkeiten wie der deutsch-syrische Imam Hassan Dabbagh, der einen missionarisch-politi-
schen Salafismus vertritt, erst Anfang der 2000ern gréfieren Einfluss gewannen (ebd.: 188), kommt
insbesondere dem dgyptischen Dschihad-ldeologen Usama Ayoub und dem Mitte der1990er von
ihm gegriindeten Islamischen Zentrum Miinster eine wichtige und bislang kaum beleuchtete Rol-
le fiir die Griindungsphase in Deutschland zu. Ein Mitglied des damaligen Zirkels um den Scheikh
berichtete mirim November 2022, dass nicht nur Muhammad Atta, einer der spateren Attentater
des 11. September, gelegentlicher Besucher war; auch der heute iiberaus priasente und intellektu-
ell auftretende Marcel Hussein Krass war Schiiler von Ayoub. Die Rolle des Zentrums als »Wiege
des deutschen Salafismus«, so wie die Rolle von Krass als zentraler Einflussfaktor fiir die Szene sei,
so mein Gesprachspartner, kaum zu tiberschitzen. (IZM-Besucher, 22.11.2022).
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immer Grenzen gesetzt; wie weit man Unterricht geben konnte, etwas starten konn-
te. Dort gibt es eine alte Moscheegemeinde, meist Rentner, Bergleute. Nicht offen fiir
Neues. Und dort kann nurjemand wie Abdullah iiberhaupt etwas machen, weil er Arzt
ist. Er wird respektiert. [..] Die gucken, dann sagen sie: >Oh, Salafisten! Vielleicht brin-
gen die unsere Moschee in Verruf.« Dann haben wir gesagt: >Wir machen einen Verein,
wo die Grenzen nicht mehr so eng sind.< Aber sofort gab es unter den 7 Leuten Spal-
tungen in 4 Parteien (Abdurrashid, 07.05.2019).

Noortje Marres weist in ihrem Artikel Issues spark a public into being (2005) daraufhin, dass
es gemeinsame Belange oder Probleme sind, welche Offentlichkeiten ins Leben rufen.
Wihrend der Konsolidierungsphase des deutschen Salafismus Ende der 2010er entstan-
den auch in anderen deutschen Stidten erste salafistische Gemeinschaften und trans-
lokale Netzwerke, die gewissermaflen eine Gegenoffentlichkeit zu den etablierten Mo-
scheen konstituierten. Auch der neue Verein im Forschungsort war in diese salafistische
offentliche Sphire eingebunden und stellte im Lokalen einen alternativen Raum zur Mo-
schee dar. In diesem konnte man, aufSerhalb der Kontrolle der Autorititen der Al-Tag-
wa Gemeinde nun offen seine salafistischen Uberzeugungen vertreten. Die Positionen
divergierten indes derart, dass sich nun sukzessive verschiedene Kleingruppen abspal-
teten. So zogen sich die nicht-salafistischen marokkanischen Briider bereits zuriick, als
sich die Dominanz der Salafis in dem Verein abzeichnete. Die Mehrheit der Salafis folg-
te Pierre Vogel und Sven Lau (Abdullah, 07.04.2019), welche die missionarische Salafiy-
ya mit politischer Orientierung vertraten, die in Deutschland den salafistischen Main-
stream darstellte (Wiedl & Becker, 2014: 189). Da man in der Al-Tagwa Moschee grund-
satzlich offen fir Vogels Positionen war und mit Dr. Abdullah noch immer eine Verbin-
dung zwischen Hijra e.V. und Moschee bestand, lud man den Prediger bald gemeinsam
zu einem Vortrag ein. Dies veranlasste abermals einige Briider, die Dr. Abdullah der sog.
Madkhali-Salafiyya zurechnete, den Verein zu verlassen.?® Der Grund fiir die Distanzie-
rung der Madkhalis von Vogel war dessen unklare Haltung zum takfir, der Exkommuni-
kation von Muslim*innen, insbesondere islamischer Herrscher (takfir al-hakim). Die ih-
rem Selbstverstindnis nach quietistischen, also a-politischen Madkhalis verurteilen an-
dere Stromungen und Parteien als sektiererisch und moralisch verkommen, da Spaltung
und Parteibildung unausweichlich zu Fanatismus und Extremismus fithren (vgl. Meijer,
2011: 382). Wenngleich diese Kritik zuvorderst auf Takfiris und Dschihadisten abzielt,
standen die lokalen Madkhalis, wie Dr. Abdullah sich erinnerte, auch anderen Strémun-
gen nicht versohnlicher gegeniiber und lehnten auch die Kooperation von Hijra e.V. mit

28  Quietistisch-salafistische Stromung benannt nach dem saudischen Gelehrten Rabi‘ bin Hadi ‘U-
mair al-Madkhali (*1931), der lange prominentes Mitglied der Universitit Medina war (Bonnefoy,
2012: 54). Roel Meijer (2011) hat die Rolle al-Madkhalis darauf, wie im quietistisch-salafistischen
Diskurs zu Beginn der 2010er Jahre Autoritat hergestellt, angegriffen und verteidigt wurde, illus-
triert. Al-Madkhali greift dazu auf al-garh wa-t-ta‘dil (Verunglimpfung und Lobpreis) zuriick, ei-
ne klassische Methode der Hadithwissenschaft, mit der tberpriift wird, ob ein Hadith stark oder
schwach ist. Das Konzept zielt auf die Beurteilung des Uberlieferers, dessen Glaubwiirdigkeit an-
hand verschiedener Faktoren in Zweifel gezogen werden kann. Im zeitgendssischen Salafismus
wird die Technik erweitert und angewandt, um die Autoritit eines Gelehrten dahingehend zu
Uberpriifen, ob er der richtigen Doktrin folgt und die korrekte Glaubenspraxis ausiibt (Meijer, 2011:
375).

- Open Access - [ =


https://doi.org/10.14361/9783839472040-006
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

1. Welcher Islam...?

der Al-Tagwa Moschee vehement ab. (Abdullah 07.04.2019). Nach dem Riickzug der ma-
rokkanischen Briider blieben nun auch die Madkhalis dem Verein fern und es verblieben
lediglich die Anhinger Pierre Vogels. Als nun der Vorsitzende des Vereins in einem Vor-
trag den grofRen Theologen und Mystiker Abu Hamid al-Ghazali (1055-1111) als Liigner
diffamierte, kehrte zuletzt auch Dr. Abdullah den verbliebenen Salafis den Riicken (Ab-
dullah, 07.04.2019). Scheikh Abdellatif, der das Geschehen mit Argwohn aus der Distanz
beobachtet hatte, erinnerte sich: »Zuletzt haben die noch zu dritt da gebetet und waren
bald weg« (Abdellatif, 27.01.2019). Der Anspruch der Parteien, den richtigen Islam zu ver-
treten, die Zuschreibung von Autoritit an einen oder wenige Gelehrte und das Prinzip
der Lossagung von anderen Muslim*innen aufgrund abweichender dogmatischer Posi-
tionen hatten noch wihrend des ersten Aufblithens der einheimischen deutschen Sala-
fi-Szene die Institutionalisierung der Salafiyya im Feldforschungsort unterminiert und
zum Zerfall von Hijra e.V. gefiihrt.

Abu Samira und die Madkhalis - ‘llm e.V. (2012-2014)

Wiahrend die Vogel-Anhinger sich zerstreuten, blieben die Madkhalis, in losem Kontakt,
versuchten aber bald die bis dato gelegentlich privat organisierten Treffen wieder in ei-
nen reprasentativen Rahmen zu stellen und griindeten 2012 den Verein ‘Ilm e.V. Die zen-
tralen Akteure des Vereins waren der Konvertit Abu Samira, der den Vorstandsvorsitz in-
nehatte und ein Mann, den meine Gesprachspartner mir gegeniiber nur als den >Bosni-
er<bezeichneten. Wihrend der>Bosnier«das Gesprich mit mir ablehnte, lud Abu Samira
mich zu sich nach Hause ein, um mir die Geschichte des Vereins und seine eigene Bio-
grafie zu erzihlen. Er stellte mir auch den bereits erwidhnten Konvertiten Abdurrashid
vor, der in beiden Vereinen zuvorderst passiver Besucher gewesen war.

Abu Samira wurde in einer Nachbarstadt des Forschungsortes geboren und wuchs
in einer Bergarbeiter-Familie auf. Er nahm 1994 im Alter von 20 Jahren in einer Moschee
der Milli Goriig den Islam und damit auch den muslimischen Namen Harun an (erst mit
der Geburt seiner Tochter nannte Harun sich Abu Samira —>Vater von Samira« — wie un-
ter Salafis iiblich). Eine Zeit lang besuchte er die tekke (Ordenshaus) eines Sufi-Ordens,
wandte sich aber Ende der 1990er der Salafiyya zu. Uber einen Freund lernte er bald die
aufkeimende Salafi-Szene in der englischen Hochburg Birmingham kennen und nahm
bald ein Stipendium fiir ein Studium der Arabischen Sprache und der islamischen Re-
ligion im Jemen an, wohin die Szene der englischen Stadt gute Kontakte pflegte (Abu
Samira, 02.05.2019). Er reiste schlieflich nach Dammaj, einen Vorort der nordjemeniti-
schen Stadt Sa‘da, wo sich bis zur Zerstérung durch schiitische Houthi-Rebellen im Jahr
2014 (The Daily Star, 05.01.2014) die Medresse Dar ul-Hadith des Scheikh Mugbil bin Ha-
di al-Wadi‘i (ca. 1930—2001) befand. Dort konnte man, anders als in Medina, auch oh-
ne Abitur studieren (Abu Samira, 02.05.2019).* Scheikh Mugbil, der als Begriinder der

29 Mugbil bin Hadi al-Wadi‘i (ca. 1930—2001) gilt als Begriinder der salafistischen Bewegung im Je-
men. Er stammt aus einer zaiditischen tribal organisierten Gesellschaftsschicht, studierte in Sau-
di-Arabien in Mekka und Medina bei al-Albani und Ibn Baz und pflegte eine Verbindung Rabi*
al-Madkhali (Bonnefoy, 2011: 56). Aufgrund der verbalen Gewalt einiger theologischer Debatten
und des Einflusses auf einen Monarchie-kritischen Schiiler wurde Scheikh Mugbil 1979 aus Sau-
di-Arabien abgeschoben. In den frithen 1980ern griindete er dann das Dar ul-Hadith in Dammaj,
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Salafiyya im Jemen gilt (Bonnefoy, 2012: 59), war eng mit Scheikh Rabi‘ al-Madkhali in
Saudi-Arabien verbunden (ebd.: 56), welcher grofien Einfluss auf die quietistische Sze-
ne in Deutschland hatte(Meijer, 2011: 391-392). Abu Samira jedenfalls kehrte nach einem
Kulturschock und einer Lebensmittelvergiftung bereits nach vier Wochen von seiner ers-
ten Fernreise zuriick. Nach seiner Heimkehr verlor er aber weder den Glauben noch die
Motivation und griindete gemeinsam mit dem >Bosnier« ‘Ilme.V.

In diesem zweiten salafistischen Verein richteten die Briider ihre Aktivititen zuvor-
derstauf die Missionierung (da ‘wa), zielten jedoch weniger auf die Konversion von nicht-
Muslim*innen, sondern vielmehr darauf, geborenen Muslim*innen im sozialen Nahbe-
reich von Familie, Freundeskreis und benachbarten Moscheen ihr Islambild niher zu
bringen. So konnte eine kleine Besucherschaft aus Verwandten und Bekannten akqui-
riert werden, die regelmifRig zu Vortrigen und Unterricht erschienen. Uber den Zeit-
raum von ca. einem Jahr hielt der >Bosnier«jeden Freitag in kleiner Runde Vortrige, die
von allgemeinen Themen wie den Siulen des Gebets oder die islamische Eschatologie,
tiber die Werke des mittelalterlichen Gelehrten Ibn Taimiyya, bis hin zu detaillierten Ab-
handlungen der Jurisprudenz reichten.>* Am Wochenende boten Abu Samira und seine
Frau Unterricht fiir Kinder an, den selten mehr als zehn Teilnehmende pro Gruppe be-
suchten.

Anders als im ersten salafistischen Verein, in dem bei der Griindung verschiedene
Strémungen vertreten waren, war ‘Ilme.V., von Beginn an von den Madkhalis dominiert,
die sich zwar als quietistisch verstehen, doch durchaus expressiv ihre Kritik an ande-
ren Muslim*innen zu iuflern pflegten. In diesem Wissen hielt etwa Abdurrashid sich
in seiner Orientierung an dem saudisch-deutschen Prediger Neil bin Radhan bedeckt;
die Madkhalis >warnen«vor diesem, da er den mauretanischen Gelehrten und Aktivisten
ash-Shingqiti (1905-1973) iibersetzt und empfohlen hatte, welcher sich selbst der Mus-
limbruderschaft zurechnet (Abdurrashid, 08.06.2022).>" Auch Dr. Abdullah, der bis heu-

einem Vorort der Stadt Sa‘da. Durch sein Charisma, seinen eigenwilligen Redestil so wie seine
kompromisslose Doktrin wurde er zu einer wichtigen Referenz des quietistischen Salafismus im
Jemen und dariiber hinaus (Bonnefoy, 2011: 54—61).

30 Die Audioaufnahmen der Predigten sind online archiviert. Auch an dieser Stelle muss jedoch um
den Schutz meiner Gesprachspartner*innen Willen auf die Offenlegung der Quelle verzichtet wer-
den.

31 Neil bin Radhan wurde 1982 als Sohn einer Deutschen und eines Saudi-Arabers geboren und wuchs
Uberwiegend in Dschidda, Saudi-Arabien auf (durus.de). Seit der ersten Halfte der 2000er Jah-
re ist bin Radhan in Deutschland als Prediger und Islamlehrer aktiv (Verfassungsschutz Baden-
Wiirttemberg, 27.11.2020). Er verfiigt liber die Lehrerlaubnis (igaza) unterschiedlicher Gelehrter
in verschiedenen islamischen Disziplinen wie der Wissenschaft des Tadschwid (Koranrezitation),
der Lesarten des Koran und ihrer Uberlieferung, Hadithwissenschaften oder Grundlagen des isla-
mischen Rechts (durus.de). Das Landesamt fiir Verfassungsschutz Baden-Wiirttemberg sieht bin
Radhan als salafistischen Multifunktionér der nicht nur Leiter und Dozent der online Plattform
Islam-Akademie ist, sondern auch als Verleger, Autor, Ubersetzer und Geschiftsfiithrer des Darulki-
tab Verlagshauses fungiert. Er zielt darauf, »die Schriften von wahhabitischen Gelehrten und ihre
Lehren fir deutschsprachige Muslime zuganglich zu machen und damit die salafistische Lesart
des Islam unter deutschen Muslimen zu verbreiten und zu verankern« (Verfassungsschutz Baden-
Wiirttemberg, 27.11.2020). Neben zahlreichen weiteren religiosen Angeboten und Aktivitaten be-
treibt bin Radhan auch einen Lebensmittelvertrieb. Mangels alternativer Informationsquellen zu
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te Salafi-Scheikh al-Albani als Inspiration nennt, wurde, wie Abdurrashid erklirte, von
den Madkhalis aus der Salafiyya ausgeschlossen und »als ikhwani [Kurzform von ihwan
al-muslimin, Muslimbriider] bezeichnet. Er gehort nicht zur Muslimbruderschaft, son-
dern es geht um ein Prinzip, dass die vertreten. Sie sagen dort, wo wir uns uneinig sind,
da machen wir die Augen zu, sehen dariiber hinweg und vereinen uns« (Abdurrashid,
07.05.2019). Aus demselben Grund wurde schliefilich auch die Al-Tagwa Moschee von
den Madkhalis abgelehnt.**

Neben diesen dogmatisch-argumentativen Positionierungen beschreiben verschie-
dene Gesprachspartner®innen das Auftreten der Madkhalis gegeniiber anderen, insbe-
sondere nicht-salafistischen Muslim*innen als hochgradig provokative Uberlegenheitsde-
monstration. Fiir diese nutzten sie nicht selten die 6ffentliche Bithne des freitiglichen
Gemeinschaftsgebets. Mit der Vielfalt islamischer Traditionen geht oftmals eine nur in
kleinen Praktiken variierende Ritualpraxis einher. So unterscheidet sich beispielswei-
se das Gebet der tiirkischen Siileymancis von jenen der DITIB-Anhinger geringfiigig in
der Haltung der Hinde in der stehenden Gebetsposition (giyam). Grofiere Unterschie-
de existieren wiederum zwischen der Gebetspraxis der Tiirkischen Tradition und jener
der arabisch beeinflussten Muslim*innen wie der Al-Taqwa Gemeinde oder der Salafis
(Abdullah, 09.12.2018). In Ablehnung eines vermeintlichen Kultur-Islam und unter Beto-
nung des Quellenbezugs reklamieren diese die Authentizitit ihrer Gebetspraxis als der
Sunna, d.h. der Prophetentradition entsprechend. Dies gilt beispielsweise fir das Ge-
bet zum Betreten des Gotteshauses (tahiyya al-masgid), das unter den arabisch gepragten
Glaubigen der Al-Tagwa Gemeinde grundsitzlich Usus ist, in Moscheen der Tiirkischen
Tradition indes eher die Seltenheit darstellt. Auch die Aufstellung der Gliubigen im Ge-
meinschaftsgebet variiert zwischen den Traditionen. So verfolgen die Briider der Al-Ta-
qwa Gemeinde ebenso wie die Salafis konsequent die SchliefSung der Reihen und stehen
>Schulter an Schulter und Fufl an Fufy, d.h. die kleinen Zehen und — wenn die kérperliche
Konstitution es erlaubt auch die Schultern - berithren jene des Nachbarn.® In tiirkischen
Moscheen ist der Kérperkontakt zu den Platznachbarn eher uniiblich. Dessen ungeach-
tet praktizierten die Madkhali-Salafis auch in diesen Moscheen das tahiyya al-masgid und
stellten sich Schulter an Schulter und Fufl an Fuf. Uberdies positionierten sich die Sala-
fis regelmiRig in der ersten Reihe der tiirkeistimmigen Briider, eigneten sich also Plit-
ze an, welche den Altesten und Honoratioren vorbehalten waren. Man vergegenwirtige
sich die Tragweite dieser situierten Handlung: Die Gliubigen treten vor Gott und werfen
sich vor ihm nieder, um ihre Hingabe an ihn zu bekunden. Sie vollziehen die wichtigste
Praxis zur Stirkung der Beziehung mit dem Allerhéchsten in der festen Absicht und der

bin Radhan stiitze ich mich hier auf die biographischen Angaben seiner eigenen Homepage du-
rus.de sowie des Verfassungsschutzes Baden-Wiirttemberg.

32 Die Madkhali-Strémung ist der zentrale Gegenspieler des politischen Islam und der Muslimbru-
derschaft, was auch auf die saudischen Bestrebungen zuriickzufiihren ist, Katars regionalen Ein-
fluss zu begrenzen, das die Bruderschaft fordert (Collombier, 2020: 9).

33 DerProphetengefihrte Anasibn Malik habe folgendes berichtet: »..jeder von uns lief} seine Schul-
ter mit der seines Gefahrten (der neben ihm stand) aneinandergrenzen und seinen Fufd mit dem
seines Gefahrten« (zit. in Kul, 2019: 181; Einschub in Orig.). Der Prophet, so heifdt es, habe auf die
geschlossene Formation der Reihen geachtet, »damit der Satan keinen Platz zwischen den Beten-
den finden moge« (ebd.: 182).
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Annahme, dass diese Handlung von Gott gesehen und anerkannt wird. Diese Uberzeu-
gung bildet den kollektiven Erfahrungsraum der Gemeinde auf Basis der Jahrhunderte
alten hanafitisch-tirkischen Tradition. Nun kommt eine Handvoll >neu-Muslime«in die
Moschee und stellt durch die demonstrative Performanz des vermeintlichen Gebets des
Propheten in Frage, dass das Gebet der tiirkeistimmigen Briider >richtig< und giiltig ist.
Die Salafis riittelten somit am Fundament der Religionspraxis, der Mitbetenden. Es ist
nichtverwunderlich, dass ihnen bald mit offener Feindseligkeit begegnet wurde, wie Ab-
durrashid sich erinnert: »Da haben die uns direkt nach dem Gebet gewiinscht, dass wir
in der Holle brennen und so. [...] Warum hassen sie uns so? Ganz einfach, weil wir gegen
eine Erneuerung in der Religion sind. Und viele, besonders bei den tiirkischen Gemein-
den, praktizieren sehr viele Erneuerungen in der Religion.« (Abdurrashid, 07.05.2019).
Das Gebet, wie es von den Salafis in den Moscheen der Tirkischen Tradition vollzogen
wurde, konnte nur in dieser spezifischen Situiertheit in den tiirkischen Gemeinden seine
Wirkung als provokative Uberlegenheitsdemonstration entfalten. Mit den Worten von
Boltanski & Thévenot:

Die Infragestellung einer Situation beginnt zunichst damit, dass Disharmonien zwi-
schen den Gréflen der in der Situation beteiligten Personen und Objekte aufgezeigt
und als Schwichen beziehungsweise Defekte hingestellt werden. Die Szenerie der
Streitigkeit schlief’t sich an, wenn eine fehlerhafte Grofie, also eine Ungerechtigkeit
oder eine Unrichtigkeit in einem Arrangement aufgezeigt wird (Boltanski & Thévenot,
1991: 188).

Die spezifische Form der Performanz, die von jener der tiirkischen Gliubigen abwich,
kommunizierte situativ den Anspruch auf die Authentizitit des eigenen Islamverstind-
nisses, d.h. des exklusiven Handelns in der wahren islamischen Ordnung und disquali-
fizierte somit die Praxis der tiirkischen Muslim*innen als durch Tradition und Kultur —
GroRen der hiuslichen Ordnung (Boltanski & Thévenot, 1991: 228—-245) — verfilscht. In der
Al-Tagwa Moschee, in der sich die Gebetspraxis nicht von jener der Salafis unterscheidet,
mussten die Briider auf andere Mafinahmen zuriickgreifen, um sich abzusetzen. Ne-
ben dem missbilligend beobachteten Versuch, einen eigenen Gesprichszirkel innerhalb
der Moschee zu etablieren, wagten sie schlief3lich einen Grenziibertritt, der eine konse-
quente Reaktion von Onkel Yusuf, dem Vorsitzenden des Moscheevereins, nach sich zog.
Hischam, der Schwiegersohn von Scheikh Abdellatif erinnerte sich:

Als Zeit zum Gebet war, ist einer von denen einfach aufgestanden und wollte den Ge-
betsruf machen. Eigentlich ist das intern geregelt, ein ungeschriebenes Gesetz, dass
die Moschee einen Gebetsrufer hat und nur er dazu befugt ist. Onkel Yusuf war so sau-
er, der hat ihn einfach mittendrin unterbrochen, hat gesagt, du hast nicht das Recht,
hier den Gebetsruf zu machen, auch mit dem Hintergrund, dass sie ein bisschen radi-
kaler sind. [..] Dann sind die nicht mal zum Gebet geblieben. Das war das letzte Mal,
dass ich die hier gesehen habe (Hischam, 27.03.2019).

Diese Provokation fithrte zum einzigen Hausverbot in der Geschichte der Moschee. Ne-
ben diesen Uberlegenheitsdemonstrationen den Moscheen gegeniiber wurde auch im
Innern des Vereins, in Kursen und Unterricht schrittweise die soziale Kontrolle intensi-
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viert. Melek — die Moscheelehrerin und Sozialarbeiterin, die in der Einleitung des Kapi-
tels vorgestellt wurde — beschrieb, dass zunehmend strenger gemafiregelt und sogar der
takfir ausgesprochen wurde. Wihrend zu Beginn zwar Verschleierung erwartet, Hosen
aber akzeptiert worden waren, habe es spiter geheiflen: »Egal ob du was Langes driiber
hast oder nicht, darfst du nicht, bist du unglaubig.« (Melek, 30.04.2019). Zu den Provoka-
tionen nach aufien und dem Rigorismus nach innen trat die negative 6ffentlich-media-
le Aufmerksambkeit, so dass die Besucherzahlen und somit auch Spenden und Beitrige
riickliufig wurden. So fehlte dem salafistischen Verein bald die Finanzierung. Zuletzt
erfiillte es Abu Samira zusehends mit Unmut, dass die Vereinsorganisation allein in sei-
nen Hinden lag, so dass er bald sein Amt niederlegte. Da sich kein Nachfolger fand, um
die profane und der Logik der staatsbiirgerlichen Welt (Boltanski & Thévenot, 1991:153-167)
entsprechende Rolle des Vereinsvorsitzenden zu iitbernehmen, war 2014 auch das Ende
des zweiten salafistischen Vereins ‘Ilm e.V. besiegelt.

Obgleich Abu Samira zur Zeit der Forschung 2019 sein autoritires Sendungsbe-
wusstsein als 6ffentlich agierender Salafi bereits abgelegt hatte, war die Rhetorik, mit
der er mir seine >Ideologie« erliuterte, kaum von jener des Vortrags aus der oben zitier-
ten Reportage iiber ‘Ilm e.V. zu unterscheiden. Wihrend er mit derselben Uberzeugung
sprach, wie damals und sich weiterhin als authentischer Salafi von Kulturmuslim*in-
nen, Ikhwanis oder Takfiris abgrenzte, war ich von seinem dufleren Erscheinungsbild
tiberrascht: Trendfrisur mit Undercut, kurz frisierter Bart und Designer-Jeans lief}en in
keiner Weise auf seine Ideologie schlief3en.

Hier bin ich gezwungen Kompromisse einzugehen, wenn ich Teil dieser Gesellschaft
sein mdchte. Wenn ich hier weiterhin diesen Stil gemacht hitte, ware ich wahrschein-
lich arbeitslos, hitte wenig Geld, meine Kinder wiirden nie eine Ausbildung bekom-
men mit Nigab. Meine Frau sowieso nicht. Wir wiirden am Existenzminimum leben
und wiren am Rande der Gesellschaft. (Abu Smaira, 02.05.2019).

War Abu Samira 2019 noch in der Modebranche titig, so hatte er sich schliefilich im
Zuge der Corona-Pandemie dem Aufbau einer Karriere als selbststindiger Coach mit
den Schwerpunkten »Personlichkeitsentwicklung, Finanzen und Trading« gewidmet.
Auf seinem Instagram-Kanal prisentierte er sich im Herbst 2022 als modischer Ge-
schiftsmann im Businessdress oder in sportlichen Outfits. Abu Samira war weiterhin
iiberzeugter Salafi. Anstatt seine Ideologie aber sendungsbewusst nach aufien zu tragen,
hatte er sie stark internalisiert und verzichtete ginzlich auf expressive Praktiken und
Uberlegenheitsdemonstrationen. Zum Wohl seiner Kinder hatte er eine kompromiss-
bereite Haltung entwickelt, die es ihm erlaubte, per Selbstdefinition Salafi und zugleich
aktiver Teil der Gesellschaft zu sein. Mittlerweile betet Abu Samira in einer Milli Gériig
Moschee und war bald nach dem Eklat aufgrund mangelnder Alternativen bald auch
wieder in der Al-Taqwa Moschee vorstellig geworden, um seine Tochter zum deutsch-
sprachigen Islamunterricht anzumelden. Dort standen ihm aufgrund jener Haltung
normativer Offenheit, welche er an den Autorititen der Moschee seinerzeit so harsch
kritisiert hatte, die Tiiren offen. Wihrend Abu Samira also die provokativen Mafinahmen
zur Demonstration seines Autorititsanspruchs zugunsten einer Privatisierung seiner
Ideologie eingestellt hatte, begann Abdurrashid erst wihrend der Corona-Pandemie,
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ein Sendungsbewusstsein zu entwickeln und eine eigene Strategie des authority-making
als salafistischer online Influencer zu verfolgen, welche ich im Folgenden analysieren
werde.

Abdurrashid: Vom Autodidakten zum Salafi-Influencer

Abdurrashid hatte als Student im Alter von 24 Jahren in der Al-Taqwa Moschee den Islam
angenommen und zihlte zur Zeit von Hijra e.V. (2008—2010) ebenfalls zur Anhinger-
schaft Pierre Vogels.>* Als wichtigste Quelle zum Stillen seines >Wissensdurstes< nennt
der kriftige Mittvierziger, der einen brustlangen Bart, Kopf wie Oberlippe aber kurz-
rasiert trigt, indes den deutsch-saudischen Prediger Neil bin Radhan: »Den habe ich
mit E-Mails zugebombrt, viele Fragen mit ihm geklart und mir seine Unterrichte ange-
hért. Und spiter lernt man auch als Autodidaktik, von welchen Biichern kann ich was
rausziehen, wo kann ich welchen Gelehrten anhéren.« (Abdurrashid, 07.05.2019). In den
Vereinen hielt Abdurrashid sich, was diese Orientierung anbelangt, aus oben genannten
Griinden zuriick und scheute nach der Auflésung von ‘Ilm eV. fortan Kontakte zu ande-
ren Salafis. Bereits 2019 war er fiir die Buchhaltung eines Handwerksbetriebs zustindig
gewesen und hatte ausschliefilich aus dem Home-Office gearbeitet. Als ich thn 2022 im
Rahmen einer Folgestudie fiir einige Monate wieder begleitete, hatten die mittlerweile
eingetretene Arbeitslosigkeit sowie die Mafinahmen zur Bekimpfung der Corona-Pan-
demie seine soziale Isolation weiter verschirft. Abgesehen von einem wochentlichen Be-
such bei der Mutter, den Gingen auf den Spielplatz mit einem seiner Kinder und in die
nahegelegene Moschee, wobei er Kontakt zu anderen weitestgehend mied, verbrachte
er die meiste Zeit zuhause. Bei unserem Kennenlernen 2019 — vor der Pandemie — hatte
Abdurrashid sich noch bescheiden als bestindig Lernenden portritiert, der weder tiber
umfassende Kenntnisse in theologischen und religionsrechtlichen Fragen verfiigte noch
die arabische Sprache beherrschte.

Alsichihnim Sommer 2022 wieder besuchte, iibersetzte er selbststindig Ausschnitte
von Reden salafistischer Gelehrter aus dem Arabischen ins Deutsche, produzierte dazu
kurze Videos und lud diese auf seinem YouTube-Kanal hoch, den er seit 2020 sukzessive
zu einem Archiv ausgewihlter salafistischer Positionen ausbaut.® Hier sammelt er Ge-

34  DerlInhalt dieses Abschnitts wird ausfiihrlicher dargelegt in Klapp, Marcel (2024b) »That’s where
| get reach!« Marketing Strategies of a Salafi Influencer on YouTube and TikTok.« Journal of Muslims
in Europe 13 (1). 3—25.

35 Dem Video-Sharing Dienst YouTube kommt eine allgemein grofRe Bedeutung als »Wissensplatt-
form« (Baaken, Hartwig & Meyer, 2019: 20) zu und ist auch fiir den salafistisch-missionarischen
Aktivismus seit langem die zentrale Anwendung (vgl. Holtmann, 2014). In den englischsprachigen
Suchergebnissen islambezogener Anfragen haben salafistisch inspirierte Gruppen mittlerweile
das Monopol inne und dominieren das Okosystem religidser Videos auf der Plattform (Comerford,
Ayad & Guhl, 2019). Dort hat sich auch eine deutschsprachige islamistisch-salafistische Informa-
tionsblase auerhalb des dschihadistischen Bereichs etabliert, zu welcher der Zugang tber stark
frequentierte Gateway Kandle stattfindet, die nicht als islamistisch/salafistisch eingestuft werden
kénnen (z.B. Botschaft des Islam). Einfache »erlaubt oder verboten« oder »how to« Fragen oder In-
formationsgesuche nach dem Weltgeschehen (Corona, Ukrainekrieg) kénnen User*innen daher
schnell in diesen salafistisch-islamistischen Mikrokosmos fithren (Baaken, Hartwig & Meyer, 2019:
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lehrtenaussagen, die seine eigenen Positionen stiitzen (Abdurrashid, 26.07.2022).>¢ Vie-
le der Videos warnen vor dem tagit, d.h. nicht-muslimischen Géttern, Idolen und nach
salafistischem Verstindnis insbesondere menschengemachten Gesetzen und Systemen
wie der Demokratie. Bemerkenswert ist der hohe Stellenwert der Frage, wann jemand
als ungliubig gelten kann und die Exkommunikation (takfir) gerechtfertigt sei. Die zu-
nehmende Beschiftigung mit dem Thema solle allerdings der voreiligen Aussprache des
Takfir vorbeugen, wie er mir versicherte. Abdurrashid war sich bewusst, dass er in ver-
schiedenen Videos verfassungsfeindliche Positionen transportiert, zeigte sich aber iiber-
zeugt, im Rahmen der Meinungsfreiheit zu handeln. Gleichwohl beendet er viele Vide-
os mit einem >Haftungsausschluss« der die dokumentarische Natur seiner Arbeit betont
und eine volksverhetzende Absicht ausschliefft. Anfang Dezember 2022 umfasste sein
Kanal 118 Videos, die insgesamt ca. 29.600-mal aufgerufen wurden und hatte 564 Abon-
nent*innen.

Simon Sorgenfrei zeigt in seinem Artikel Branding Salafism (2022) auf, dass Salafis
sich bewusst Strategien des Influencer-Marketings aneignen, um sich selbst als unver-
wechselbare Marke zu profilieren. Das sog. branding, das Erschaffen einer Marke, ba-
siert dabei oftmals auf unverwechselbaren visuellen Markenelementen (Miles, 2014; zit.
in Sorgenfrei, 2022: 220). Auch Abdurrashid hat einige Zeit investiert, um einen digital
animierten Vorspann zu gestalten, der ausnahmslos alle Videos erdffnet und erklirte:
»Von Anfang bis Ende habe ich jetzt ein Design, das bleibt auch so. Das hat einen hohen
Wiedererkennungswert. Das ist, als ob man so eine Marke designt hat wie Mercedes«
(Abdurrashid, 26.09.2022). Die Plattform soll als Edelmarke ein »in Deutschland einma-
liges« Archiv fiir theologisches Expertenwissen darstellen, das durch ein unverkennba-
res Design besticht, fiir den Alltag von »Durchschnittsmuslimen« aber unerheblich sei
(ebd.). Abdurrashid selbst taucht an keiner Stelle personlich auf und stellt seine Marke
somit konsequent in den Vordergrund.

Im Sommer 2021 begann er indes auch mit dem Betrieb eines TikTok Profils, auf dem
er selbst vor die Kamera tritt.” Anfang Dezember 2022 umfasste das Profil 152 Videos

8). Uberdies tragt der YouTube Empfehlungsalgorithmus entscheidend dazu bei, dass Nutzer*in-
nen in dieser Informationsblase bleiben (ibid.).

36  Unter den ausgewdhlten Gelehrten finden sich so bekannte Namen wie die saudischen Grofdge-
lehrten Ibn Baz oder Ibn ‘Uthaymin, sowie eine Reihe weiterer saudischer Gelehrter, die aufgrund
ihrer kritischen Positionen zum saudischen Herrscherhaus zu langeren Gefangnisstrafen verurteilt
wurden, wie Sulayman al-‘Alwan oder ‘Ali al-Khudayr. Die mit Abstand meisten Videos entfal-
len auf den saudischen Salafi ‘Abdullah al-Ghunayman sowie den einflussreichen Gelehrten Sa-
lih al-Fawzan, dessen Positionen sich in saudischen Schulbiichern wiederfinden. Letzterer hat der
Doktrin von Loyalitat und Lossagung ein Buch gewidmet, in welchem er explizit dazu aufruft, Mus-
lim*innen zu lieben und nicht-Muslim*innen zu hassen.

37  TikTok st ein Video-Sharing Dienst und Soziales Netzwerk, das seit 2016 von der chinesischen Fir-
ma ByteDance unterhalten wird und das in den letzten Jahren in Deutschland enorm an Bedeu-
tung gewonnen hat. Die Nutzer*innenzahl hat sich von 2020 bis 2021 von 5,5 auf 20 Millionen fast
vervierfacht hat (Mediabynature). Auch TikTok fokussiert auf das Teilen von Videos, die zwischen
15 Sekunden (fiir mit der App erstellte Videos) bis zu maximal 10 Minuten dauern kénnen. Laut
Hartwig und Hanig (2022: 13) wird der Erfolg der Anwendung insbesondere auf die technischen
Charakteristika der App wie den hochentwickelten Algorithmus zurtickgefiihrt. Plattformneulin-
ge konnen dadurch deutlich schneller eine grofRe Reichweite generieren und die geposteten Vi-
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im fiir Smartphone Apps iiblichen Hochformat-Stil. Von diesen entsprachen 26 Vide-
os Spiegelungen seines YouTube Kanals, 45 Videos beinhalteten einen von Abdurrashid
selbst gesprochenen Kurzvortrag, der zumeist statisch bebildert ist, z.B. mit Motiven
aus der Natur (Mond, Baum, Wasser) oder einer Kalligrafie des Glaubensbekenntnisses.
Die Mehrheit der Videos (86) ist von einem Vortragsstil und der direkten Ansprache des
Publikums - d.h. mit Blick in die Kamera - gekennzeichnet. In diesen Videos strebt er
danach, auf spezifische Weise Authentizitit zu generieren; anders als YouTube nutzt er
TikTok aber als interaktives Medium und lisst auch Kommentare zu.

Dann meinte gestern einer..wollte mich dissen... Meinte so:>Liest du ab? Der wollte ir-
gendwie haten. Ich lese nirgendswo ab! [...] Nein, aktuell klapp ich den Laptop auf, den-
ke kurz nach iber welches Thema. Und wenn du das jeden Tag deines Lebens machst
ibervieleJahre hinweg, du brauchst da kein Skript oder so. Du hast die Sachen im Kopf
und dann redest du drauf los und nach drei Minuten endest du das Thema (Abdurras-
hid, 26.09.2022).

Frei aus seinem Wissensrepertoire zu schopfen und sich thematisch an seiner Fol-
lower*innenschaft zu orientieren ist eine Methode der selbsterklirten Strategie, ein
authentisches Bild von sich als »Prediger« (ebd.) zu vermitteln. Die Inhalte auf Ab-
durrashid’s TikTok-Profil sind entsprechend seiner Strategie tagesaktuell, spontan
produziert und thematisch deutlich breiter als jene des YouTube-Kanals. Neben den
oben genannten Fragen der salafistischen Glaubenslehre wie der Einheit Gottes (tauhid),
Unglauben (kufr), Beigesellung (shirk) oder zur Attributenlehre Gottes, duflert Abdur-
rashid sich auch zu Ereignissen im muslimischen Ausland (z.B. zu Halloween in Saudi-
Arabien oder der Fuf’ball Weltmeisterschaft in Katar) und zu verschiedenen Themen im
Inland. In der Mehrheit der Beitrige erteilt er einfache Ratschlige dariiber, was nach
seinem Dafiirhalten islamisch legitim ist und was nicht — ohne jedoch die arabischen
Begriffe halal und haram fir Erlaubtes und Verbotenes zu benutzen — und kommentiert
soziale Bewegungen wie Veganismus oder LGBTQ. Unter den jiingeren Videos von 2022
findet sich eine fiir die Content-Produktion von Adburrashid neue Kategorie audiovisu-
eller Beitrige, die Teil einer aktiven outreach-Strategie des Influencers sind: Reaktions-
bzw. Kommentarvideos zu reichweitenstarken Debattenbeitrigen. Die Funktionsweise
erliuterte Abdurrashid an folgendem Beispiel.

Am 08.09.2022 wurde auf dem YouTube-Kanal des 6ffentlich-rechtlich finanzierten
Gesprichsformats Das Treffen mit Leeroy der Beitrag MUSLIM trifft Ex-MUSLIMA verof-
fentlicht. In der Folge begegnen sich der erfolgreiche muslimische Influencer Issam Ba-
yan und eine junge Frau namens Zeinab, die nach einer streng religiésen Erziehung die
Religion verlassen hat und deshalb von ihrem eigenen Vater mit dem Tod bedroht wurde.
Das Gesprich ist von der Dynamik geprigt, dass der bekannte Influencer die personli-
chen biografischen Unterdriickungserfahrungen der Frau fortwihrend als Angriff auf
seine Religion wertet und sie regelmiflig unterbricht, um ihr den Islam zu erkliren. In
den Kommentaren zum Video wird Bayan als arrogant und itberheblich kritisiert und,

deos werden potenziell weiter auferhalb der eigenen Blase gestreut. Auflerdem erleichtern die
Funktionen der Videobearbeitung das Kreieren von Content direkt in der App (ebd.).
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die Courage der jungen Frau wird lobenswert hervorheben. Abdurrashid kommentiert
diesen breit rezipierten Beitrag in einem Video.

Viele von Euch haben bestimmt gesehen, dass, [der prominente muslimische Influen-
cer] Issam Bayan vor Kurzem bei Leeroy war, zusammen mit einer Ex-Muslima. Das ist
genau der Augenblick, wo jemand wie Issam, der ja als recht liberal gilt, im Gegensatz
zu der Ex-Muslima fiir das Publikum als orthodox oder streng erscheint. Sie ist also
aus dem Islam ausgetreten, weil sie mit irgendeinem Kafir, den sie auf Tinder geda-
tet hat, gerne eine uneheliche Beziehung fiihren méchte und weil sie sich ja so sehr
fiir die Rechte von Homosexuellen einsetzt. [...] Gut, dann kann sie halt nicht ins Para-
dies! Das ist die Folge den Islam zu verlassen. [..] Issam...ja, wenn man in so ein Format
geht, dann muss einem von vornherein klar sein, dass man so dargestellt wird, [dass
es] zumindest fiir die Mehrheit der Zuschauer so wirkt, als wire man der Extremist;
selbst wenn man lediglich sagt, dass finfmal am Tag beten Pflicht ist, dass der Hijab
Pflicht ist und dass man kein Demokrat ist, sondern dass Allahs Wort das Hochste ist.
(Abdurrashid, Paraphrase aus TikTok-Video, 09.2022; Anm. d. Verf.).

Diese Paraphrase basiert auf dem mit mehr als zwanzigtausend Zugriffen meistgeklick-
ten Video auf Abdurrashids TikTok-Profil. In dem etwa sechsminiitigen Beitrag kom-
mentiert er nun einerseits mit inkriminierendem Unterton das Austreten der jungen
Frau aus dem Islam und betont, dass Ungliubige wie sie am Tag des Jiingsten Gerichts
zu den »Verlierern« gehoren werden (ebd.). Andererseits kritisiert er angesichts der ne-
gativen Publicity nicht den »liberalen« Muslim, der diese hitte erwarten miissen (ebd.).
Stattdessen holt er zu einer Kritik an den 6ffentlich-rechtlichen Medien aus, denen er ei-
ne grundsitzliche islamfeindliche Haltung attestiert. Er stellt hier auf die Diskriminie-
rungserfahrungen ab, die Muslim*innen alltdglich erleben, kolportiert ein Opfernarra-
tiv, dem viele vermutlich leicht zustimmen kénnen und macht sich so anschlussfihig fiir
die muslimische Mehrheit. Diese populistische Methode divergiert enorm vom Ansatz
der Archivierung von Expert*innenwissen auf YouTube und dient einer simplen Stra-
tegie: »Ich reagiere auf diese Leute, weil ich einfach meine Reichweite erhéhen mochte,
weilich genauweif}, das kriegt Klicks!« (Abdurrashid, 26.09.2022). Mit Hilfe dieser»stra-
tegischen Aneignung von Mainstream Diskursenc (strategic discourse appropriation; Klapp,
2024b:18) will Abdurrashid Follower fiir seinen TikTok-Kanal akquirieren. Da er dort au-
Berdem Inhalte seines YouTube-Kanals verlinkt und sich somit als Urheber des letzteren
zu erkennen gibt, stellt TikTok einen potentiellen Gateway dar, um Publikum iiber unver-
fingliche Inhalte hin zu seinem explizit salafistischen Wissensarchiv zu lenken. Mit die-
ser Strategie nutzt er geschickt die potenziellen Synergien der beiden Plattformen zur
Follower*innen-Akquise.

Neben der Aneignung von Mainstream Diskursen nutzt Abdurrashid Kommentarvi-
deos auch, um sich in der salafistischen online Bubble (Baaken, Hartwig & Meyer, 2019)
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zu profilieren.®® So kritisiert er andere salafistische Influencer zumeist indirekt und oh-

ne Namen zu nennen:

Es gibt Prediger, die den Anschein erwecken, als wollten sie ihr Publikum so gut es geht
zum Lachen bringen. Stindig bauen sie zwischendurch irgendwelche Witze ein. Sie
reden tber Allah, sie reden (iber den Koran, sie reden (iber den Gesandten Allahs und
machen dazwischen Witze, sodass man den Eindruck bekommt — man merkt es auch
am Lachenim Publikum—als wire man bei einer Stand-up Comedy. [...] Wenn lhrwollt,
dass die Leute iiber Eure Sachen lachen, kénnt ihr ja Stand-up Comedians werden und
da Eure Witze machen! [..] Die Religion ist eine ernste Sache [...] also trenne den Un-
terricht Uber die Religion von deiner Comedy-Einlage. (Abdurrashid, Paraphrase aus
TikTok-Video).

Anders als im Falle des>liberalen<Issam Bayan, den Abdurrashid in weiteren Videos auch

namentlich fiir seine Positionen kritisiert, nennt er in dem gerade paraphrasierten Video
keinen Adressaten, sondern bezieht sich auf dessen Stil. Dennoch ist einigen Followern
sofort klar, auf welchen Prediger die Kritik abzielt:

TikToker1: Da kenne ich so einen
TikTokerz2: Abul baraad}é4342>4> (Abdurrashid, TikTok-Kommentarspalte).

Ahmad Armih, besser bekannt als Ahmad >Abul Baraa« (etwa >Vater der Lossagungq) ist
derzeit der wohl bekannteste salafistische Prediger und gehort zu einem informellen

Kollektiv von Salafis (darunter Ibrahim El-Azzazi und Pierre Vogel), die sich selbst Die
anerkannten Gelehrten nennen.*® Abdurrashid ist sich sicher, dass diese ihn als Takfiri ab-

38

39

Der Begriff dersFilterblase« (engl. filter bubble)beschreibt ein Phianomen, bei dem Personen in ih-
rer digitalen Informationsumgebung hauptsachlich mit Inhalten konfrontiert werden, die ihre be-
stehenden Uberzeugungen und Interessen bestitigen, wihrend abweichende Meinungen oder
kritische Perspektiven ausgeblendet werden (Pariser, 2011: 9). Dies geschieht durch personalisierte
Algorithmen in sozialen Medien, Suchmaschinen und anderen Plattformen, die Inhalte basierend
auf dem Nutzerverhalten auswihlen (ebd.). Der Begriff wurde von dem amerikanischen Politolo-
genund Aktivisten Eli Pariser gepragt, derin seinem Buch The Filter Bubble (2011) die Auswirkungen
dieses Phanomens auf die Meinungsvielfalt und demokratische Diskurse diskutiert. Wahrend das
beschriebene Phianomen auch mit anderen Begriffen, wie etwa »echo chamber« (Sunstein, 2011)
benanntwurde ist Filterblase oder schlicht Bubble, in den allgemeinen Sprachgebrauch eingegan-
gen. Gleichwohl wird in den letzten Jahren zunehmend Kritik laut, die Vertreter*innen besagter
Konzepte seien »cyber-pessimists« (Loblich & Venema, 2021:177), fokussieren sie doch zuvorderst
die Fragmentierung und Segregation von Offentlichkeiten, iiber die hinaus kein gesellschaftlicher
Dialog mehr stattfinde (Trenz, 2016: 10, zit. in ebd.). Dahlgren (2021) rdumt ein, dass Filterbla-
sen zwar auf der technologischen und individuellen Ebene wie angenommen operieren mégen und
User*innen etwa personalisierter Content vorgeschlagen wird. Die Ubertragung des Konzepts auf
die gesellschaftliche Ebene und damit einhergehende Annahmen, (1) dass Menschen kontroverse
Informationen ausblenden und (2) die gesellschaftliche Polarisation zunehme, wie von Pariser dar-
gestellt, sei jedoch nicht ausreichend begriindet (ebd.: 16). Dahlgren verweist auf zahlreiche Stu-
dien, die das Gegenteil implizieren (z.B. Bruns, 2019; Davies, 2018; Méller et al. 2018).

Ahmad>Abul Baraa<wurde 1973 als Kind paléstinensischer Eltern geboren und lebte mit seiner Fa-
milie einige Zeit unter armlichen Bedingungen im Libanon. Heute lebt Abul Baraa in Berlin, nahm
2002 seinen da'wa-Aktivismus auf und war seit der Er6ffnung im Jahr 2010 bis zur angeordneten
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lehnen und versucht, sich gegen diese zu profilieren. Viele der Videos von Abul Baraa
sind Ausziige seiner Vortrige in Moscheen, in denen er auch Fragen seiner Zuhorer und
Follower beantwortet. In seinen Vortrigen interagiert Abul Baraa mit seinem Publikum,
stellt rhetorische Fragen oft humoristisch vorgetragen, worauf er selbst teils herzhaft la-
chen muss.*® Obgleich Abdurrashid im Gesprich die theologischen und religionsrechtli-
chen Divergenzen zu den Anerkannten Gelehrten als Hauptmotiv seiner Bezugnahmen
betont, lisst sich auch hier eine Outreach-Strategie ausmachen, nimmt er sich doch ge-
rade jener Salafi-Influencer an, welchen die meisten Menschen folgen und die den sa-
lafistischen Mainstream in Deutschland dominieren. Durch Diskreditierung ihrer Auf-
tritte bringt er sich letztlich selbst als glaubwiirdigere Alternative innerhalb der salafis-
tischen Informationsblase ins Spiel.

Wahrend unserer Gesprache im Spatsommer 2022 griff Abdurrashid wiederholt zu
seinem Smartphone und 6ffnete die TikTok-App, um sich zu versichern, dass sein letzter
Beitrag wahrgenommen wurde.

Mal gucken, was wir heute fiir Kommentare haben. Habe ich heute Morgen aufgenom-
men. Siehst Du am Pullover, den ich trage. 541 Aufrufe. [liest Kommentare vor] >Sehr
schon erklarts, svielen Danks, sDanke Bruder<, sMubarak Allahu feeks, >Bruder, gut er-
klarte, sHaqq.«..heif’t Wahrheit. Also alles rein positiv (Abdurrashid, 26.09.2022; Anm.
d. Verf)).

Die Reaktionen und Kommentare auf das zuletzt hochgeladene Video zu checken, war
eine Praxis, die fest zu seinem Alltag gehorte. Er verbrachte den Grofiteil seines Tages
damit, zuhause Content fiir seine Online-Prisenzen zu produzieren. Das Vokabular, mit
dem er seine Tatigkeit beschrieb, war jenes von online Influencer*innen: Klicks, Reich-
weite, Content, Comments und Hate. Zwar sei die Bekanntheit das Ubel, das mit der
Aufgabe Wissen zu verbreiten einhergehe, doch schien er diese Aufmerksamkeit gera-
dezu zu geniefden und sich ihrer fortwihrend zu vergewissern. Der Zuriickhaltung und

ZwangsschliefSung 2020 Imam der As-Sahaba Moschee im Wedding. Ein Mitglied des Triagerver-
eins der Moschee war der dgyptische Dschihadist Reda Seyam, der an der Finanzierung des Ter-
roranschlags 2002 auf Bali mutmafilich beteiligt war, 2012 nach Syrien ausreiste und zwei Jahre
spater Bildungsminister des sog. Islamischen Staates wurde. (Klevesath et al. 2021: 74f.).

40  EinBeispiel ist das YouTube-Videos mit dem Titel EINHORNTAPETE FUR KINDERZIMMER ERLAUBT?
mit A. Abul Baraa in Braunschweig: »Schaut mal, generell sollte man solche Sachen unterlassen. Die
Celehrten unterscheiden zwischen Tieren die reell existieren und Tiere die nicht reell existieren.
Es gibt zum Beispiel ein Nashorn. Gibt es ein Nashorn...? Gibt’s! Gibt es einen Affen...? Gibt’s! Gibt
es einen Elefanten...? Mashallah wollen wir alle Tiere durchgegen? Diese Tiere gibt es. Aber jetzt
zum Beispiel... wie heifden diese... die haben auch so Ninjakdmpfe gemacht. Ninja... [Cel4chter aus
dem Publikum, Abul Baraa erteilt Zuhorer mit Finger Antworterlaubnis. Dieser antwortet »Turt-
les«]. Heifen die Ninja was...? Diese Turtles diese Schildkroten... Gibt es solche Ninja-Dings...? [lau-
tes Geldchter im Publikum, auch Abul Baraa lacht herzhaft]. Also manche glauben wirklich daran!
[Gelachter] Gibt’s nicht! Deswegen, das ist nicht reell existierend. Brauchst du dir keine Sorgen zu
machen! So jetzt Einhorn, gibt es Einhérner? [Pause, Publikum bricht in Gelachter aus und ebenso
Abul Baraa. Dieser wird plotzlich wieder ernst]. Ja, aber wenn das Pferd im Allgemeinen wie ein
Pferd aussieht sollte man das Unterlassen! Wa'lahu ta’ala ala« (Deutsche Muslimische Gemein-
schaft, 04.11.2021; Anm. d Verf.).
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Bescheidenheit hinsichtlich seines theologischen Wissensstandes, die seine Selbstdar-
stellung 2019 noch charakterisiert hatte, war eine neue Facette hinzugetreten. Abdur-
rashid wollte wahrgenommen werden, er hatte etwas zu sagen und verfolgte eine Stra-
tegie des authority-making (Sunier & Buskens, 2022:2) mit aktiven Outreach-Methoden
die User*innen in die Bubble des online Salafismus lenken sollen. Seine Aktivititen in
den sozialen Medien - ein Kompromiss mit der Welt der 6ffentlichen Meinung - er-
moglicht es ihm, eine grundlegende Herausforderung zu meistern: Er verfigt als Kon-
vertit iiber keinerlei formale islamische Ausbildung und kann demgemif nicht als Ge-
lehrter oder Scheikh gelten. Gleichwohl beansprucht er online religidse Autoritit, in-
dem er nicht sein Wissen iiber islamische Quellen, sondern sein Wissen der Gelehrten-
meinungen demonstriert, die er ebenfalls online recherchiert hat. Es sind die Autori-
tit der zitierten Gelehrten einerseits und die in Klicks und Follower*innen gemessene
Reichweite andererseits auf die er seinen eigenen Anspruch, sein authority-making stiitzt.
Dariiber hinaus gehe ich davon aus, dass seine Online-Aktivititen auch ein Substitut
fiir seine soziale Isolation darstellen — d.h. zuvorderst den Verlust der sozialen Einbin-
dung in tatsichliche salafistische Netzwerke — und einen Versuch, durch die intensive
digitale Demonstration der Zugehorigkeit (belonging) zu einer transnationalen salafis-
tischen Diskursgemeinschaft, die durch digitale soziale Medien verbunden ist, soziale
Anerkennung zuriickzugewinnen. Abdurrashids digitale TikTok-Bubble kann mitnich-
ten als losgelost von den lokalen Gegebenheiten betrachtet werden, denn auch Jugendli-
che aus dem Feldforschungsort, darunter Freundinnen seiner iltesten Tochter und auch
der mittlerweile 18-jihrige Younes, den wir in Kapitel I.2 (als Fiinfzehnjihrigen) kennen-
gelernt hatten, zihlten zu Abdurrashids Follower*innen.

Wihrend seine online vertretenen theologischen Positionen im Sinne einer indivi-
duellen Ideologisierung gelesen werden konnten, verlangte seine Rolle als Vater dreier
Kinder Abdurrashid regelmiRig pragmatische Kompromisse ab. Zur Erziehung in sala-
fistischen Familien sind indes keine wissenschaftlichen Beitrige zu verzeichnen, womit
das Thema bislang eine Black Box darstellt.*' Als sich zu einem Gesprichstermin Abdur-
rashids zwolfjihrige Tochter Asmaa neugierig zu uns gesellte, lernte ich ein selbstbe-
wusstes Mddchen kennen, das zum Hidschab modische weit geschnittene Jeans und ein
Marken-Sweatshirt trug. »Theologisch, so der Vater, sei die Sache aber klar, und »Ho-
sen nicht erlaubt« (Abdurrashid, 26.07.2022). Auch durfte Asmaa schon seit etwa zwei
Jahren — frither als die meisten Mitschiiler*innen — allein mit dem Bus in die Innenstadt
fahren und beispielsweise am Taeckwondo-Training teilnehmen. Letzteres jedoch nur,
nachdem Abdurrashid mit dem Trainer vereinbart hatte, dass die Tochter sich vor jenem
nicht verneigen miisse, wie in dem Sport iiblich, da die Niederwerfung nur Allah gebiih-
re. Bestimmte negative Erfahrungen wolle man den Kindern schlicht ersparen (ebd.). In

41 NGOs aus dem Bereich der Extremismuspravention, wie beispielsweise Camino und modus|zad
inihrer Evaluation der Beratungsleistungen gegen extremistischen Salafismus (Karliczek et al., 2021: 16)
gehen mit Bezug auf Informationen des Landesamtes fir Verfassungsschutzes Nordrhein-West-
falen davon aus, dass Kinder schon friih in die salafistische Ideologie hineinwachsen. Derartige
Informationen sind hinsichtlich ihrer Erhebung weitestgehend intransparent und beziehen sich
zuvorderst auf Dschihadismus. Die synonyme Verwendung mit Salafismus wird indes kritisch in
Frage gestellt (z.B. Hummel & Logvinov, 2014: 12).
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Deutschland, so erklirte Abdurrashid die Kompromisse, die er seinen Kindern zuliebe
eingeht, konne man ohnehin nicht einhundert Prozent muslimisch leben und sich allen-
falls bemithen. Dass seine Kompromissbereitschaft im Privaten auch nach islamischen
Mafstiben nicht problematisch sei, lasse sich auch mit einem wichtigen Rechtsprin-
zip im Umgang mit den islamischen Normen rechtfertigen, das in nicht-muslimischen
Lindern eine gewisse Flexibilitit erlaube: maqasid as-Sari‘a. In seiner Studie Can Islam
be French? (2010) stellt John Bowen eine tendenzielle Ubereinstimmung bestimmter nor-
mativer Prinzipien und ihren Vermittlungsformen mit der Soziologie der Muslim*in-
nen in Frankreich fest. Demzufolge pflegen Salafis einen Hang zum Regelbuch-Ansatz,
wihrend der prinzipienorientierte maqasid-Ansatz eher von Intellektuellen mit Nihe zur
Muslimbruderschaft aufgegriffen werde. Abdurrashid sah das anders: »Das ist doch ein
absolutes Fundament! Jeder, der auch nur ein bisschen Wissen hat, wird die Bedeutung
von maqasid as-Sari‘a nicht leugnen, die Zielsetzung. Natiirlich gibt's jetzt keinen Hadith
dazu, sondern die Gelehrten haben dariiber nachgedacht und haben dann daraus gefil-
tert, es geht immer um bestimmte Zielsetzungen« (ebd.). Fiir den Salafi Abdurrashid,
der der sich online kompromisslos als salafistische Autoritit geriert, ist dieses Prinzip
also ein wichtiges Werkzeug, um im gesellschaftlichen Alltag der Bundesrepublik Hand-
lungsspielriume und Kompromisse fiir sich und seine Familie theologisch zu rechtferti-
gen. Diese Haltung widerspricht auch jener seiner persénlich wichtigsten Autoritit Neil
bin Radhan, der, wie ich mich bei einem schlecht besuchten Vortrag des Scheikh in einer
Moschee im Ruhrgebiet im Februar 2023 iiberzeugen konnte, einen rigorosen Literalis-
mus predigt.*” Auch Abdurrashid lehnt nicht aus ideologischen Griinden rundum die
Rechtsschulen ab, wie es in der Literatur bisweilen als typisches Charakteristikum der
Salafiyya dargestellt wird (Dziri, 2014: 132; Ozyiirek, 2015: 117), stattdessen gebe es ledig-
lich ein Problem »...in der praktischen Umsetzung, einer Rechtsschule folgen zu wollen.
Entweder hast du einen Lehrer, der es dir erklirt. Den kenne ich in Deutschland nicht.
Oder du hast Zugang zu Biichern, die sind dann aber auf Arabisch oder bei der hanafiti-
schen Rechtsschule auf Tiirkisch« (ebd.). Anders als sein rigoros salafistischer Internet-
Auftritt vermuten lief3e, geht Abdurrashid im Alltag eine Reihe pragmatischer Kompro-
misse ein.

42 »Esheifitimmer, arabische Worter haben viele Bedeutungen. Das istim Deutschenja nicht anders
liebe Briider. Und trotzdem haben wir ja alle, wenn ein gewisses Wort fallt, in der Regel eine be-
stimmte Bedeutung zuerst im Kopf. Das ist die primare Bedeutung fiir den allgemeinen Gebrauch
dieses Wortes. Kennt jemand ein Beispiel?« Ein Zuhérer nennt »Zug«. Bin Radhan antwortet: »Ein
gutes Beispiel! Was fillt uns dazu zuerst ein? Das Fortbewegungsmittel das auf Schienen fihrt.
Was gibt es noch fiir Bedeutungen?« Ein Zuhorer antwortet: »Der Luftzug!«. Bin Radhan: »Genau
liebe Briider. Und doch verbindet man mit Zug in der Regel zuerst das Fortbewegungsmittel. Es
gibt immer eine primare Bedeutung mit einem Begriff. So ist es auch mit im Arabischen. Allah
sagt,>Dies sind die Zeichen des Buches und einer klaren Lesung...« Wenn es also ein primares Ver-
standnis eines Wortes gibt, eine Bedeutung, die jeder sofort mit einem Begriff assoziiert, dann hat
Allah es auch so gemeint. Da bedarf es keiner fantasievollen Interpretationen.« (Beobachtungs-
protokoll, 18.02.2023).

- Open Access - [ =

141


https://doi.org/10.14361/9783839472040-006
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

142

Marcel Klapp: Muslimische Selbstverortung in Deutschland
5. Welcher Islam fiir die postmigrantische Gesellschaft?

In diesem Kapitel habe ich anhand dreier Fallbeispiele — (1) Mustafa Hodscha von der
Sultan Mehmet Camii der IGMG, (2) den Autorititen der unabhingigen Al-Tagwa Mo-
schee, sowie (3) den zwei Salafis Abu Samira und Abdurrashid unterschiedliche islami-
sche Diskurstraditionen (Asad, 1986) analysiert und untersucht, wie die jeweiligen Ak-
teur*innen ihren eigenen normativen Ansatz zu jenen anderer Autorititen und Prediger
im lokalen Feld in Bezug setzen. Dabei wurde deutlich, dass aus den verschiedenen An-
sitzen auch unterschiedliche zentrifugale oder zentripetale soziale Dynamiken resultie-
ren. Wie Melek zu Beginn des Kapitels erldutert hatte, drehen sich die gegenseitigen in-
nermuslimischen Bezugnahmen oftmals darum, wer die »richtigen« Muslim*innen sind
und wer sich auf dem »falschen Weg« befindet (Melek, 30.04.2019); sie drehen sich um
die Legitimierung eigener Positionen und die Diskreditierung anderer und somit letzt-
lich um den Anspruch auf Deutungshoheit und Autoritit in der Diskursarena des Islam.
Mit Thijl Sunier und Leon Buskens (2022: 2) habe ich die Herstellung von islamischer Au-
toritit durch Praktiken des authority-making erschlossen, als einen Prozess der Authen-
tifizierung, der Zuschreibung von Wahrheit an religiose Quellen, Personen und Dinge
durch Menschen. Diese Zuschreibung wird immer in Bezug auf die Legitimitit islami-
scher Quellen und Rituale vollzogen und steht in Zusammenhang mit gesellschaftlichen,
politischen und historischen Umstinden und Entwicklungen (ebd.). Dabei stellt sich fir
alle hier zu Wort gekommenen Akteur*innen die Frage, welche normativen Positionen
fiir die potenziellen muslimischen Publika in der postmigrantischen deutschen Gesell-
schaft iiberzeugend sein kénnen. Ich skizziere im Folgenden noch einmal aberblickar-
tig die von meinen Gesprichspartner*innen aufgerufenen Diskurspositionen, identifi-
ziere die zentralen Linien der Kritik und diskutiere sie abschlieflend mit Hinblick auf
die jeweiligen integrativen Potentiale und die aus ihnen hervorgehende gesellschaftli-
che Selbstverortung.

Hodschas der (1) Milli Gériig Moscheen wie Mustafa vertreten itberwiegend ein Is-
lamverstandnis das als orthodoxer Diaspora-Islam beschrieben werden kann, und zwar aus
folgenden Griinden: Als Diaspora-Islam bezeichne ich ihn, weil der transnationale Bezug
zum Herkunftsland ein zentrales bindendes Element darstellt, das sich etwa in der Spra-
che, in der Symbolik und in der Vermittlung des mit der Tiirkischen Nationalidentitit
synthetisierten Islamverstindnisses duflert und durch diese zugleich reproduziert wird.
In seiner Bezugnahme auf das ethnische, respektive nationale Kollektiv und nicht zuletzt
durch die Einbettung der Moscheen in Nachbarschaftsnetzwerke ist dieses Islamver-
stindnis mafdgeblich kommunal organisiert. Die Einbindung in derartige Gemeinden
geht, wie Schiffauer betont, mit der Akzeptanz einer einheitlichen Gesetzlichkeit, von
»Orthodoxie und zwar im genauen im Sinn von Recht-Gliubigkeit« (Schiffauer, 2004:
360) einher. Das Befolgen einer Rechtsschule stellt historisch wie quantitativ die hege-
moniale Tradition dar und schafft durch die enge Orientierung an etablierten Korpora
von Rechtsurteilen, die ihre Autoritit durch die historische Folge der Gelehrten erhal-
ten, Verbindlichkeit. Das Islamverstindnis der IGMG-Moscheen betont die Differenz
von der Mehrheitsgesellschaft (vgl. Zeynep, Kap. 1.2) und gibt sich nicht mit einem in-
dividuierten Privat-Islam zufrieden. Daher ist es, so Schiffauer, »notwendig, dem Is-
lam in der Offentlichkeit einen Platz zu erkimpfen. Es miissen islamische Riume ge-
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schaffen werden. Der Islam muss akzeptierter way of life in der europiischen Gesellschaft
werden.« (Schiffauer 2004: 359). Dafiir setzt die IGMG nicht nur auf die Ausschopfung
des Rechtsweges, sondern — wie die Kampagne Gestatten, Muslim! (Kap. 11.3) gezeigt hat,
auch auf 6ffentlichkeitswirksamen Aktivismus. Insofern die Gemeinden der IGMG is-
lamische Riume in einer legitimen gesellschaftlichen Parallelitit zu etablieren suchen, ist
er maf3geblich auch politisch engagiert. Dieser orthodoxe Diaspora-Islam mag fiir ei-
nen grofden Teil der tiirkeistimmigen Muslim*innen in Deutschland Stabilitit und Si-
cherheit gewihrleisten. Die iiberlieferten Selbstverstindlichkeiten sind jedoch fiir viele
Muslim*innen der zweiten und dritten Generation, die auf der Suche nach einem reflek-
tierten Religionsverstindnis sind und Antworten fiir das Leben in Deutschland suchen,
nicht mehr nachvollziehbar (Abdullah, 09.12.2018). Fiir die dritte Generation der heuti-
gen Schiiller*innen kommt hinzu, dass manchen mittlerweile schlicht die sprachlichen
Kompetenzen fehlen, um dem Unterricht auf Tiirkisch folgen zu kénnen (vgl. Kap. I1.3).

An diesen Punkten setzt die zentrale Kritik modernistischer Ansitze wie jenem der
Salafis oder der Autorititen der Al-Taqwa Moschee an, die sich in Abgrenzung von ei-
nem>Islam nach Tradition<oder einem >Kultur-Islam« positionieren. Traditionen, Briu-
che, Gewohnheiten, Konventionen, Autoritit, Grundsitze und so fort sind Kategorien,
die Luc Boltanski und Laurent Thévenot (1991: 228—-245) in ihrem Modell der Rechtfer-
tigungsordnungen der sog. hduslichen Welt zuordnen.® Die hegemoniale Lehrtradition
ist insbesondere in ihrer Verquickung mit nationalen Ideologien und Volksglauben aus
Perspektive ihrer Kritiker*innen folglich einen Kompromiss zwischen der authentischen
islamisch Rechtfertigungsordnung und der hiuslichen Welt eingegangen, welcher der
Logik modernistisch-puristischer Ansitze zufolge die Reinheit der Religion kompromit-
tiert.

Inder Al-Taqwa Moschee (2) ist die Abgrenzung vom >Kultur-Islam« marokkanischer,
bosnischer oder tiirkischer Provenienz — also das Streben nach Reinheit durch »Dekul-
turation« (Roy, 2006: 254-255) des Islam — die zentrale Demarkationslinie des eigenen
Islamverstindnisses und bereits in Griitndungsnarrativ der Moschee angelegt. Dort ver-
folgt man einen Ansatz des Normenpluralismus, der mafigeblich auf dem post-Rechts-
schul Verstindnis von Scheikh Abdellatif basiert und den etwa Saba Mahmood (2004: 81)
als charakteristisch fiir die moderne islamische Religiositit beschreibt. Hier lehnt man
nicht die Gelehrtentradition ab, sondern sieht lediglich die Orientierung an einer einzi-
gen Schule als nicht mehr zeitgemafd an, um angesichts der Vielfalt der Muslim*innen in
Europa angemessenen Rat erteilen zu konnen. Neben dem Scheikh erliuterten weitere
Autorititen ihre personlichen theologisch-normativen Orientierungsrahmen und zeig-
ten auf, dass im gottesdienstlichen Bereich des Gebets die Orientierung an einem Salafi

43 »Die Einzelperson lésst sich in diesem Modell nicht losgel6st von ihrer Zugehorigkeit zu einem
Korper, der wiederum als eine durch ihren Rang charakterisierte Person gedacht ist, betrachten.
Des Weiteren ist sie durch die Zugehdorigkeit zu einem Geschlecht definiert, das mit einer eigenen
Identitat ausgestattet ist, die auf einer hoheren Ebene steht als die Identitdt der Individuen [..] In
diesem hauslichen Gemeinwesen ist das Band zwischen den Wesen dem die Generationen einer
Familie einigenden Band nachempfunden [...] Doch die Familienanalogie beziehtsich hier weniger
auf die Blutsbande als auf die Zugehérigkeit zu ein und demselben Haus als eines Territorium, in
dem die Beziehung hauslicher Abhdngigkeit verankert ist.« (Boltanski & Thévenot, 1991: 130-31).
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Scheikh dem prinzipienorientierten Ansatz maqasid as-Sari a fiir die zwischenmensch-
lichen Angelegenheiten nicht widersprechen. Ansitze also, die nach John Bowen eher
Antipoden darstellen (2010: 63-64). Der Anspruch der Dekulturation geht in der Al-Ta-
qwa Moschee Hand in Hand mit einem normativen Ansatz, der nicht anti-traditiona-
listisch sondern traditionsiibergreifend ist und eine relative Offenheit und Flexibilitat
erlaubt, welche die Moschee fir Muslim*innen aller sunnitischen Traditionen — ausge-
nommen dem Sufismus — 6ffnet. Diese Haltung stellt — neben der Verwendung der deut-
schen Sprache — auch theologisch bzw. islamrechtlich eine zunehmende Orientierung an
derVielfalt der Muslim*innen in der postmigrantischen Gesellschaft der Bundesrepublik
dar. Zugleich kann die Gemeinde hinsichtlich der soziopolitischen Agenda insofern als
quietistisch verstanden werden, als sie — abgesehen von der Teilnahme des Direktors am
Integrationsrat der Stadt — gesellschaftlich zuriickgezogen ist und keinerlei 6ffentliches
oder politisches Engagement verfolgt. Zusammenfassend lisst sich dieses Verstindnis
als traditionsiibergreifender postmigrantischer Islam bezeichnen.

Auch die Salafis (3) lehnen den Kulturislam der Tiirk *innen und Marokkaner*innen
ab, verbinden diese Position aber mit einem normativen Rigorismus der nicht nur im-
plizit den Anspruch erhebt, den wahren Islam zu vertreten, wie in der Al-Tagwa Mo-
schee. Die Salafis itbersetzten diese Uberzeugung auch in eine explizite Uberlegenheits-
haltung, um sich in Uberbietungskampfen im lokalen Feld zu profilieren (vgl. Dennaoui,
2023: 2—6). Der Anspruch auf »Reinheit«, d.h. darauf, exklusiv in der religiésen Ord-
nung zu handeln, ist jedoch von einem unauflésbaren Paradoxon begleitet, das auch der
Verstetigung der salafistischen Vergemeinschaftung im lokalen Feld im Wege stand. Luc
Boltanski und Laurent Thévenot (1991: 318) betonen die Besonderheit der Welt der Inspi-
ration, die, wie ich meine, ebenso fiir die religiése Rechtfertigung gilt: Um soziale Gel-
tung zu erlangen, muss sie

notwendigerweise Kompromisse mit anderen Welten eingehen [..]. Solche Kompro-
misse kdnnen unterschiedliche Formen annehmen, je nachdem, ob es sich [..] um ei-
ne padagogische Situation handelt, wo man eine [sic/] Person, die man als Schiiler an-
genommen" hat, zu neuem Leben verhilft (hiuslicher Kompromiss), oder eine politi-
sche, wenn man in prophetischem Elan einen Aufruf' an das Volk richtet, um es zu
mobilisieren® (staatsbiirgerlicher Kompromiss), oder auch eine mediale, wenn der in-
spirierte’ Akt, als ein Spektakel® fir die Massen aufgefiihrt wird, um sie zu verfiihren und
ihre Loyalitit zu erlangen. (Boltanski & Thévenot, 1991: 318; Hervorh. im Orig.).**

Alle hier zu Wort gekommenen Autorititen — mit Ausnahme der Salafis — verfolgten ei-
nen way of being, in welchem das Engagement fiir die Gemeinschaft im Zentrum steht
und islamisches Wissen und die Fahigkeit, dieses zu vermitteln ein wichtiges symbo-
lisches Kapital darstellen. Peggy Levitt und Nina Glick Schiller (2004: 101) bezeichnen

44  Die in diesem Zitat kursiv gesetzten Begriffe und hochgestellten Buchstaben sind dem Original-
text entnommen und stellen Codes dar, anhand derer Boltanski & Thévenot ihr Modell entwickelt
haben. Sie sind Eigenschaften, GroRRen und Objekte einer spezifischen Welt, die jeweils von den
hochgestellten Nummern angezeigt wird: ' steht fiir inspiriert, " fiir hiuslich, ° fiirr Meinung, * fiir
staatsburgerlich, ™ fiir Markt und * fir industriell. (Boltanski & Thévenot, 1991: FuRnote, S. 318).

- Open Access - [ =


https://doi.org/10.14361/9783839472040-006
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

1. Welcher Islam...?

mit ways of being tatsichliche soziale Beziehungen und Praktiken, in welche Individu-
en investieren und unterscheiden diese von ways of belonging, die durch Praktiken ge-
kennzeichnet sind, die eine Identitit darstellen und somit bewusste Zugehorigkeit zu
einer bestimmten Gruppe signalisieren.* Der zeitgendssische Salafismus ist, so schrei-
ben Behnam Said und Hazim Fouad (2014: 38), ein »Ausdruck des Individualismus der
Moderne« (ebd.) und kann demgemaf} als individualistisch ultraorthodoxer Islam verstan-
denwerden. In der Tat waren bereits die Zuginge der Konvertiten Abu Samira (Birming-
ham, Yemen) und Abdurrashid (online, Neil bin Radhan) zu salafistischen Wissensbe-
stinden und Autorititen tiberaus individuell. Sie polemisierten auch gegen jene Tradi-
tionen, die Islam als unbedingt kollektive Angelegenheit verstehen. Die eigenen Verge-
meinschaftungsversuche der lokalen Salafis als way of being wurden durch die Art des
authority-making, die provokativen Uberlegenheitsdemonstrationen gegeniiber den Mo-
scheegemeinden sowie den inner-salafistischen Uberbietungsdynamiken unterminiert.
Nach dem Zerfall des lokalen Netzwerks versuchten die Salafis, ihre persénlichen ideolo-
gischen Uberzeugungen und dogmatischen Anspriiche auf individuelle Weise mit dem
gesellschaftlichen Alltagsleben zu vereinbaren. So haben sie entweder unter Verzicht auf
Zugehorigkeitsdemonstrationen ihre Ideologie internalisiert um ungestért in der Mo-
schee beten und in der Gesellschaft leben zu kénnen, wie Abu Samira; oder versuchen
wie Abdurrashid, den Verlust des ways of being durch die intensive digitale Demonstrati-
on des belonging zu substituieren, also der Zugehorigkeit zu einer transnationalen sala-
fistischen Diskursgemeinschaft, mit der er sich durch die »gestaffelten Offentlichkeitenc
(Zillinger, 2017) der digitalen sozialen Medien in Verbindung setzt. Als zentrale Achsen
der Kritik zwischen den drei beschriebenen Diskurstraditionen lassen sich die Aspek-
te der Reinheit der Religion durch Dekulturation auf der einen und der Pluralititstole-
ranz, die kollektivistische von individualistischen Ansitzen scheidet, auf der andere Seite
identifizieren.

In seiner Analyse des islamischen Fundamentalismus als Produkt der Moderne
spricht Olivier Roy von der »Dekulturation« als »dem grofden salafistischen Projekt und
Anspruch an sich selbst.« (Roy, 2006: 254). Das Streben nach einer Dekulturation des
Islam mag ein zentrales Charakteristikum der zeitgendssischen Salafiyya sein; es ist
indes nicht hinreichend um Muslim*innen oder Moscheegemeinden als salafistisch zu
deklarieren. Wie wir gesehen haben, kann das salafistische Dekulturationsbestreben in
Verbindung mit dem eigenen Uberlegenheitsanspruch und dem Prinzip der Lossagung
eine zentrifugale Sozialdynamik hervorbringen und desintegrative Potenziale freiset-
zen. Demgegeniiber zeigt sich in der Al-Taqwa Moschee, dass in Synthese mit der dort
praktizierten normativen Offenheit ein dekulturiertes Islamverstindnis auch zentripe-
tale und integrative Krifte entfalten kann. Traditionen, Nationalititen und Briuche sind
hier insofern irrelevant, als sie weder Bedeutung als Heilsgiiter haben noch bedeutsame
Kriterien fir die soziale Organisation von Muslim*innen darstellen (abgesehen vom
Aspekt der Sprachlichkeit, der wie in Kapitel II.4 dargelegt, pragmatisch gehandhabt
wird). Wenngleich manche die Dekulturation des Islam als Gefahr betrachten (Roy,
2006, 254-255; Mohr, 2009: 69), hat die Analyse gezeigt, dass sich ein normativ offener,

45  Die Unterscheidung wurde von Zoltan Pall und Martijn De Koning (2017) ilberzeugend auf salafis-
tische Praktiken des authority-making angewandt.
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dekulturierter Islam, auf lokaler Ebene in weit hoheren Maflen an den Realititen der
postmigrantischen Gesellschaften Nordwesteuropas orientiert, als etwa der orthodoxe
Diaspora-Islam oder die individualistisch ultraorthodoxe Salafiyya — freilich ohne den
Anspruch auf Wahrhaftigkeit und Authentizitit aufzugeben. Entsprechend bleibt er fiir
den nach wie vor relevanten Einfluss bekannter salafistischer Prediger empfinglich und
grenzt sich von diesen weitaus weniger ab, als von den lokalen salafistischen Akteuren.
Folglich entspricht dieser Islam bei weitem nicht dem, was in der islamkritischen Pu-
blizistik oder der vom Sicherheitsblick geprigten Politik als, liberaler, sikularer oder
Reformislam gefordert wird (vgl. Sahin, 2012: 623). Auch Begriffe eines »deutschen
Islam« (Serap Giiler, ehemalige Staatssekretirin fir Integration des Landes Nordrhein-
Westfalen, evangelisch.de, 19.07.2018) oder eines »Euro-Islam« (Tibi, 2002,2009) lehn-
ten meine Gesprichspartner*innen in der al-Taqwa Moschee rundum ab. Dennoch lasst
sich festhalten, dass, trotz der fortwihrenden Beziige zu Autorititen in den muslimi-
schen (Herkunfts-)Lindern der Islam in Deutschland und Nordwesteuropa hinsichtlich
seiner Diskurstraditionen und normativen Ordnungen in Bewegung ist. Er wird mitt-
lerweile in der deutschen Sprache und nach institutionalisierten Mafstiben vermittelt
und orientiert sich zunehmend an den Rahmenbedingungen der postmigrantischen
deutschen Gesellschaft, etwa in der normativen Offenheit, die der Vielfalt von Mus-
lim*innen gerecht werden soll, hinsichtlich der gesellschaftlichen Teilhabe von Frauen
(Ahmad Lahbabi, 26.03.2019), oder der Akzeptanz der islamisch eigentlich verbotenen
Aufnahme von verzinsten Darlehen zum Hausbau (Rashid, 11.02.2023). An dem grund-
sitzlichen Blick auf Muslim*innen dndert diese banale Beobachtung indes wenig: sie
werden weiterhin als tendenziell bedrohlich fiir den Wertekanon der Freiheitlich Demo-
kratischen Grundordnung wahrgenommen, sofern sie sich nicht, so Rauf Ceylan, »in
reformierte Strukturen eingegliedert werden« (2015:175). Diese Moglichkeit hat sich seit
einigen Jahren der Staat zur Aufgabe gemacht, und flichendeckend den Islamischen
Religionsunterricht (IRU) an offentlichen Schulen eingefithrt. Nachdem bis hierher
ein Blick auf die Dynamiken innerhalb muslimischer Selbstorganisationen geworfen
wurde, steht im Folgenden der staatlich verantwortete Bildungsraum des Islamischen
Religionsunterrichts im Fokus. Welche Funktion dieser noch jungen Form islamischer
Bildung gesellschaftlich zukommen kann, welche Bedeutung etwa die Lehrer*innen
dem IRU zusprechen, und wie sie sich selbst als neue Autorititen im lokalen Feld des
Islam positionieren, ist Gegenstand des folgenden Kapitels.
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