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1. Einleitung

1.1. Problemstellung

Die vorliegende Arbeit befasst sich mit den Verdnderungen religidser Einstellungen junger
tiirkeistimmiger Muslime in Deutschland in einem Zeitraum von 2002/3 bis 2012/3, wobei
die Untersuchung vor dem Hintergrund der Besonderheiten bundesdeutscher

Integrationspolitik gefiihrt wird.

Um ein zuverldssiges Bild hinsichtlich der Motive der in Deutschland lebenden jungen
tirkeistimmigen Muslime beziiglich ihrer Religionszugehdrigkeit, damit bedingt auch ihrer
Integrationschancen, zeichnen zu konnen, wurde eine empirische Studie durchgefiihrt. Das
Forschungsobjekt stellt die Gemeinde ,,Medrese* in Berlin-Neukélln dar, die der Nurculuk-
Bewegung angehort. Hierbei soll die Motivationslage junger tiirkeistimmiger Muslime einer
dynamischen Analyse insofern unterzogen werden, als weniger ein komparativ-statischer
Vergleich der Ergebnisse der aktuellen Studie in der Neukdllner Medrese (osmanisches
Lehrhaus) mit den in den Jahren 2002 bis 2003 bereits erfassten religidsen Motivation junger
Muslime in derselben Medrese interessiert, sondern die Entwicklung bis 2013 fokussiert

werden soll.

Als die Folie der Analyse dieser Dynamik der Motivationsentwicklung werden
Besonderheiten sowie Verdnderungen bundesdeutscher Integrationspolitik in der hier in Frage
stehenden Zeitphase verwendet. Hierbei wird als ein interessanter Aspekt eine dem Islam
zugeschriebene Politisierung erkennbar sein, in deren Rahmen die Zugehdrigkeit zum Islam,
ausgedriickt auch in der Mitgliedschaft in islamischen Organisationen, durchaus eine

Integrationsbarriere darstellen kann.

Wollte man die hier verwendete Folie der Betrachtung der derzeit herrschenden
Migrationssoziologie mit ihren beiden zentralen Fragestellungen der
Wanderungsbewegungen, deren Ursachen und Verldufen sowie zum anderen der Integration
von Einwanderern und ihrer Nachkommen in die Aufnahmegesellschaften zuordnen, so ist
hier der zweite Aspekt angesprochen. Es geht in dieser Arbeit um die Folgen derartiger

Wanderungsbewegungen (vgl. Hans 2008:43).

Obwohl die Kernfrage der Arbeit auf Verdnderungen religioser Einstellungen in einem
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bestimmten Zeitraum gerichtet ist, soll ausgehend von den in dieser Arbeit speziell zur
Integrationspolitik angestellten Uberlegungen in der folgenden Weise auch ein Beitrag zur

migrationssoziologischen Theoriebildung geleistet werden.

Zentral hierbei ist die Leitidee bundesdeutscher Integrationspolitik, die im \ergleich zu
anderen Staaten Akkulturation an die Aufnahmegesellschaft bzw. an eine nicht ndher
definierbare Leitkultur als die notwendige Voraussetzung fiir eine Integration und als das

erstrebenswerte Ziel der Einwanderer festsetzt.

Mit der Forderung einer kulturellen Anpassung aber stehen die Einstellungen der Muslime,
Besonderheiten islamischer Organisationen sowie Mitgliedschaften in diesen im Mittelpunkt
des politischen Interesses, da diese Aspekte ihre individuellen Inklusionsvoraussetzungen

darstellen.

Diesbeziiglich wird eine Schwiche deutscher Integrationspolitik sichtbar: Muslimische
Migranten® werden oft als eine globale, in sich undifferenzierte und damit als eine einheitliche
GroBe konzeptualisiert, der global negative Merkmale zugeschrieben werden. Diese
gesellschaftspolitische Fehleinschdtzung hat zur Folge, dass der Fokus hiufig auf die zu
kompensierenden Defizite und die daraus angeblich resultierenden Konsequenzen (mangelnde

Integration, Abschottung, Radikalisierung) gelegt wird.

Ubersehen wird dabei, dass hiufig Angebote an Integrationsmoglichkeiten fehlen. Erstaunlich
hierbei ist, dass die dadurch entstandenen Integrationsbarrieren gegeniiber den individuellen
Integrationsbestrebungen der Menschen mit Migrationshintergrund? offenbar von Seiten der
bundesdeutschen Integrationspolitik nicht zur Kenntnis genommen werden. Aber selbst in der
Forschung wird das Problem der sozial bzw. interpretativ bedingten Integrationsbarrieren in
den einschlédgigen Integrationstheorien (so z.B. Esser 1980, 2001) heruntergespielt (vgl. Baros
2005:34). Fiir eine Bewertung der Integration sind jedoch gerade Probleme der

institutionellen Integrationsmoglichkeiten im Verhdltnis zur Integrationsbereitschaft von

! Der Begriff ,Migrant“ wird in dieser Arbeit als eine sprachliche Vereinfachung des eigentlich gemeinten
Begriffs ,,Menschen mit Migrationshintergrund“ benutzt und ist als eine beide Geschlechter einschliefende
Ausdrucksweise zu verstehen.
2 Als Menschen mit Migrationshintergrund werden in dieser Arbeit entsprechend der amtlichen Statistik ,,alle
nach 1949 auf das heutige Gebiet der Bundesrepublik Deutschland Zugewanderten, sowie alle in Deutschland
geborenen Auslénder und alle in Deutschland als Deutsche Geborenen mit zumindest einem zugewanderten oder
als Auslédnder in Deutschland geborenen Elternteil* verstanden (Statistisches Bundesamt 2008: 6; ausfiihrlicher
zum Begriff ,,mit Migrationshintergrund* siehe Kap. 4.3.).

9



Bedeutung. Insofern soll, wie Dbereits erwihnt, diese Arbeit auch einen Beitrag zur
migrationssoziologischen Theoriebildung leisten.

Um zu dem hier behandelten komplexen Thema begriindet hinfiihren zu konnen, soll
einleitend zu bestimmten Schwerpunkten desselben ein kurzer Problemaufriss vorgeschaltet

werden:

Dazu zéhlt zum einen die Charakteristik der Integrationssituation tiirkisch-muslimischer
Migranten in Deutschland. Ebenso werden einige Aspekte der Ergebnisse bundesdeutscher
Integrationspolitik seit den 60-er Jahren benannt werden. Eine wesentliche Rolle im Zuge der
Integration spielt jedoch auch die dabei zugrunde gelegte Leitidee der Kulturalisierung.
Generell ist beziiglich der Integrationssituation tiirkischer Migranten in Deutschland seit den
80er Jahren bis heute einerseits eine allgemeine Lockerung der Zuwanderungsbedingungen
erkennbar. Zugleich ist jedoch eine Erschwernis dergestalt hinzugekommen, als in das
Integrationsproblem eine religidse Orientierung Eingang gefunden hat, die sich beziiglich
der Integrationschancen als nicht neutral erweist. Insofern hat sich im Zusammenhang mit
den Eingliederungsbedingungen tiirkischer Migranten in die bundesdeutsche Gesellschaft
deren islamische Religion als ein eigenstindiges gesellschaftspolitisches Problem
verselbstdndigt, das Auswirkungen auf die Integrationschancen zeigt. Diese

Situationsbeschreibung zeigt sich im Einzelnen wie folgt.

Zur Integrationssituation tiirkischer Migranten in Deutschland

Ein charakteristisches Beispiel fiir die Lage tiirkischer Migranten in Deutschland zeigte sich
im Slogan einer Demonstration gegen Auslénderfeindlichkeit:,,Liebe Auslidnder, bitte lasst uns
mit den Deutschen nicht allein!“, heillit es in den 1980er Jahren auf einem Plakat dieser
Demonstration. In dieser Aufforderung wird den ,,auslédndischen Mitbiirgern“ zwar das Recht

auf thr Anderssein zugesprochen, das Angebot einer inldndischen Identitét fehlt jedoch.

»Alle Maflnahmen, die sich aus dem bundesdeutschen Integrationskonzept ergeben,
gehen davon aus, dass ihre Objekte Ausldnder sind und bleiben: Sozialberatung fiir
Auslinder, Padagogik fiir Auslidnder, Beirdte fiir Auslidnder, selbst Wahlrecht fiir
Auslander“(Hoffmann 1992:33).

Auffillig aus gesellschaftspolitischer Sicht ist sicher der der Regelung implizite ,,Zeitgeist®,

der es unhinterfragt zulédsst, Menschen als Objekte zu verstehen.

All zu schnell entdecken auch Massenmedien die neue markierte Gruppe als eine ebenso
10



anonyme wie auch bedrohliche Masse und pragen fortan dominant das ,,Ausldnderbild* vieler
Menschen. Dieses geht insofern an der Realitit vorbei, als sich die Berichterstattungen nicht
auf direkte Erfahrungen stiitzen konnten, sondern sich auf Migranten als einer anonymen und
in der Gesellschaft der damaligen Zeit noch isolierte und somit ihnen unbekannte Gruppe
bezogen (Karsten 1984:21). Diese wird, wie bereits erwdhnt, zudem global als eine
undifferenzierte Einheit behandelt, woraus sich Schwierigkeiten bei der Losung individueller
Integrationsprobleme ergeben. So werden in den 1980er Jahren die Tiirken als ,,Auslédnder
iiberreprasentiert - sie werden zum ,,Prototyp des Auslidnders, wobei ihre Religion
(mehrheitlich der Islam) als eine Unterkategorie der gesamten Herkunftskultur angesehen
wird und zunichst in den Debatten nur ein Randphianomen darstellt (Spielhaus 2011:23). Zu
Beginn der 90er Jahre richten Medien ihre Aufmerksamkeit zusitzlich auch auf Asylbewerber

und Fliichtlinge.

Ebenso ldsst sich fiir Anfang der 90er Jahre feststellen, dass auch eine bestimmte
Terminologie der Berichterstattung wie z. B. der inflationdre Gebrauch von Begriffen wie
,.Flut®, , Welle®, , Lawine®, ,,.Schwemme* von Ausldndern oder die Rede vom ,,vollen Boot
Deutschland* einer Eskalation rassistisch motivierter Gewalttaten Vorschub leistete®. Die
Ausschreitungen von Hoyerswerda (1991) und Rostock (1992), die Brandanschldge in Mdlln
(1992) und Solingen (1993) sind die erschreckendsten Beispiele dieser Eskalation.

Mevliide Geng, eine tiirkische Mutter, die bei dem Brandanschlag in Solingen 1993 zwei
Tochter, zwei Enkelinnen und eine Nichte verlor, hat lange Jahre nach der Tragddie kein
aggressives Wort fiir die Téter iibrig, aber einen ausdriicklichen Wunsch zur Vers6hnung mit
der deutschen Gesellschaft: ,,Wir sollten nicht als Fremde, als Ausldnder betrachtet werden
(Mevliidde Geng, die taz 29.05.2003). ,,Ich lebe in Deutschland, also will ich Deutsche sein®,

lautet deshalb ihr beriihmt gewordenes Motto.

Einige Ergebnisse bisheriger Integrationspolitik
Heute, nach 50 Jahren Migration, sind die ,,Ausldnder” von gestern in quantitativer Hinsicht

zu einem wesentlichen Teil der Gesellschaft geworden. Dafiir spricht die Statistik, die den

3,,Ansturm auf die Wohlstandsfeste ,,Ansturm der Armen* ,,Sturm auf Europa“ ,,Krieg des dritten Jahrhunderts*
lauten beispielsweise Schlagzeilen von Stern und Spiegel. In diesem Zusammenhang bemerkt Teun A. van Dijk,
dass Rassismus durch den Mediendiskurs induziert bzw. verstéirkt wird:
,,Die Strategien, Strukturen und Verfahren der Nachrichtenbeschaffung, die Themenauswahl, der Blickwinkel,
die Wiedergabe von Meinungen, Stil und Rhetorik richten sich alle darauf, ,uns‘ positiv und ,sie‘ negativ
darzustellen. Minderheiten haben zudem einen relativ schwierigen Zugang zur Presse; sie werden als weniger
glaubwiirdig angesehen; ihre Sache gilt nur dann als berichtenswert, wenn sie Probleme verursachen, in
Kriminalitidt oder Gewalt verstrickt sind oder wenn sie als Bedrohung der weiBlen Vorherrschaft dargestellt
werden konnen ( Dijk 1993: 125f.).
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Status Deutschlands als de facto multikulturelle Gesellschaft belegt®. Mit Blick auf diese
Zahlen kann Deutschland heute, politisch und gesellschaftlich gesehen, als ein
Einwanderungsland gelten.

Dieser Status impliziert jedoch zugleich eine gesellschaftspolitische Verpflichtung der
Bundesrepublik zu bestimmten, jetzt qualitativen, Regelungen. Die in der Bundesrepublik
vorgenommenen rechtlichen Verbesserungen zu Gunsten der Einwanderer und ihrer
Nachkommen zielen auf eine Verbesserung der Lebensqualitit von Migranten. Hierzu z&hlt
die gesetzliche Regelung von Aufenthaltserlaubnis und Einbiirgerung, die den zugewanderten
Familien Sicherheit geben soll. So sieht das am ersten Januar 2000 in Kraft getretene Gesetz
zur Reform des Staatsangehorigkeitsrechts die  Ergdnzung des traditionellen
Abstammungsprinzip (ius sanguinis) durch das Element des Erwerbs der Staatsangehorigkeit
durch Geburt im Inland (ius soli) vor®. Aufgrund dieser gesetzlichen Vorgaben konnte mehr
als die Halfte der 15,6 Millionen Menschen mit Migrationshintergrund bis heute eingebiirgert

werden.

Sowohl aus der Sicht der Migranten, aber auch aus einem eigenen gesellschaftspolitischen
Interesse ist es sicher wiinschenswert, dass Deutschland seine Bemiihungen um eine
gelingende Integration auslidndischer Familien gezielt fortsetzt und so vermeidet, ein
Einwanderungsland in blof3 quantitativer Hinsicht zu sein. Eine diesbeziigliche “Bewéhrung*

konnte der Umgang mit dem gegenwaértigen Fachkréftemangel darstellen.

Nachdem aufgrund der derzeit positiven konjunkturellen Entwicklung die in den 60-er Jahren
erstmals aufgetretene Klage liber einen Fachkrdftemangel wiedergekehrt ist, spielen in der
aktuellen bildungspolitischen Debatte speziell die Modalititen der Anwerbung hoch
qualifizierter Arbeitskrafte aus dem Ausland eine wichtige Rolle (vgl. Griese und Sievers

2010:23). Prinzipiell sollten sie dazu dienen, ausldndischen Experten deren Einreise-,

#15,6 Millionen Menschen, das sind etwa 19% der Gesamtbevélkerung, haben einen Migrationshintergrund, ein
Drittel davon hat die Migration dabei aktiv miterlebt.

*Kinder auslindischer Eltern, die in Deutschland geboren sind, erwerben mit der Geburt die deutsche
Staatsangehorigkeit, wenn ein Elternteil seit acht Jahren regelmiBig seinen gewdhnlichen Aufenthalt in
Deutschland hat und eine Aufenthaltsberechtigung oder seit drei Jahren eine unbefristete Aufenthaltserlaubnis
besitzt (Vgl. StAG, §4, Abs. 3). Nach dem neuen Recht haben erwachsene Auslidnder bereits nach acht, statt
bisher nach 15 Jahren einen Einbiirgerungsanspruch (Vgl. AulG, § 85ff.)). Dieser Anspruch ist jetzt von
ausreichenden Kenntnissen der deutschen Sprache abhéngig. Allerdings bleiben die bisherigen Voraussetzungen
der Unterhaltsfahigkeit und Straflosigkeit unverdndert. Weiterhin besteht das grundsdtzliche Ziel,
Mehrstaatlichkeit bei der Einbiirgerung zu vermeiden. Fiir die Nichteingebiirgerten ldsst, gemessen an deren
héufig recht langfristigen Aufenthaltszeiten in der Bundesrepublik und der Tatsache, dass fiir die meisten
Auslénder die Bundesrepublik Deutschland zum Lebensmittelpunkt geworden ist, die bisherige Regelung des
Aufenthaltsstatus immer noch zu wiinschen iibrig.
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Aufenthalts- sowie Integrations- und auf Wunsch Einbiirgerungsprobleme zu erleichtern.

Von Seiten der Bundesrepublik wird davon ausgegangen, dass dem Mangel an Arbeitskréiften
mit gezielten MaBnahmen im Rahmen einer Fachkriftezuwanderung prinzipiell erfolgreich
begegnet werden kann (vgl. Boswell und Straubhaar 2005:1). Jedoch muss konstatiert
werden, dass beziiglich des Zuzugs hoch qualifizierter Ausldnder Deutschland im Vergleich zu
anderen Staaten wie z.B. den USA, Kanada oder GroBbritannien eher an nachgeordneter
Stelle einer diesbeziiglichen Rangordnung steht® (vgl. Franken 2005: 1). Insbesondere der
naturwissenschaftlich-technische Bereich, der fiir die Innovationskraft und die
Wettbewerbsfahigkeit des Landes von zentraler Bedeutung ist, erfordert vielféltiges

Expertenwissen.

Hinsichtlich des Anwerbens ausldndischer Experten zdhlen die demografische Lage der
Bundesrepublik im Verhéltnis zu vorhandenen IntegrationsmaBnahmen sowie die Folgen
bisheriger Integrationspolitik in Bezug auf tlirkischen Migranten als wesentliche Aspekte.
Dabei geht es einerseits um Malnahmen, die das Hereinholen der ausldandischen Experten
erleichtern sollen, jedoch zum anderen ebenso um solche, die die Hereingeholten zum
Verbleib in Deutschland {iberzeugen konnen, wozu insbesondere die in Deutschland

ausgebildeten tiirkischen Akademiker zdhlen.

So ist die Bundesrepublik aufgrund ihrer demografischen Lage nicht nur darauf angewiesen,
»Wanderer aus wirtschaftlichen Motiven* neu anzuwerben (ebd.), sondern erst recht darauf,
die Nachkommen der bereits vor Jahrzehnten Zugewanderten zum langerfristigen bzw. zu
einem dauernden Aufenthalt in Deutschland zu bewegen. Die Nachgeborenen fritherer
Einwanderer ergeben insofern ein grofles Potenzial fiir die deutsche Gesellschaft und
Wirtschaft, als sie, verglichen mit der deutschen Bevdlkerung, wesentlich jlinger sind und
damit im erwerbsfihigen Alter sind und im Prinzip am Beginn einer beruflichen Laufbahn

stehen (ebd. 12).

Allerdings zeigen Statistiken und Studien, dass dieses Potenzial von Seiten der
Bundesrepublik nicht hinreichend genutzt wird. Es fehlen (ebd.) nicht nur gezielte
Integrationsmafinahmen und Forderungen dieser Personengruppe; ebenso ist der

institutionelle Rahmen des deutschen Schulsystems noch nicht auf den Stand eines

® Als Griinde fiir das schlechte Abschneiden Deutschlands im Wettbewerb um die kliigsten Kopfe werden neben
ungiinstigen ausldnderrechtlichen Regelungen(rigide Visumspolitik) und hohen biirokratischen Hiirden, auch
negative Einstellungen der Mehrheitsgesellschaft gegeniiber Einwanderern genannt (Franken 2005:1).
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Einwanderungslandes gebracht worden. Deutsche Schulsysteme sind nach wie vor auf eine
homogene, autochtone Schiilerschaft ausgerichtet (vgl. Fereidooni 2011:56).

So belegen sowohl die Pisa-Studien seit 2000 als auch die Ergebnisse der UN-Inspektion
2006 die diskriminierende Tatsache, dass in keiner anderen, der Bundesrepublik
vergleichbaren, Industrienation ein so starker Zusammenhang zwischen Leistungsniveau und

sozialer Herkunft (als Migrationsstatus) existiert wie in Deutschland (vgl. Stanat 2003:243).

Ebenso sind integrationspolitische Defizite hinsichtlich der in Deutschland erfolgreich
ausgebildeten  tlrkischen = Akademiker auffdllig: Obwohl dieser Gruppe rarer
,Bildungsgewinner mit Migrationshintergrund®, auch in Form ihrer Studienzulassung usw.
ihre Integration attestiert wurde, ermittelte die TASD-Studie (,,Sozialstudie iiber die
tirkischen Akademiker und Studierenden in Deutschland®) von 2008, dass jeder dritte
tiirkeistimmige Akademiker Deutschland in Richtung Tiirkei verlassen will.”. Laut dieser
Studie nennen die befragten Akademiker ,,fehlendes Heimatgefiihl zu Deutschland* als das
héufigste Motiv fiir eine Abwanderung in die Tiirkei. Dies macht deutlich, dass 6konomische

Faktoren offenbar kein hinreichender Indikator einer gelungenen Integration sind.

Auswanderungsbereitschaft, sofern sie nicht ein selbstverstindliches Zeichen der
globalisierten Gegenwart® ist, diirfte ebenso wenig ein Beleg fiir eine fehlende Identifikation
dieser Personengruppe mit der deutschen Gesellschaft sein als vielmehr ein klares Signal fiir
die fehlende Beriicksichtigung und Anerkennung kultureller Vielfalt. Denn als eine zentrale
Voraussetzung einer gelungenen Integration kann ,die allgemeine gesellschaftliche
Atmosphire in Bezug auf Multikulturalitit und Andersartigkeit genannt werden* (Franken

2005:12).

Folgen des Festhaltens an der Leitidee der Kulturalisierung
Es scheint, dass diesem ausgepriagten Wunsch tlirkischer Migranten nach einer Anerkennung
ithrer Integrationsbemiihungen mit Hilfe der in Integrationspolitik verwendeten Leitidee der

Kulturalisierung nicht entsprochen werden kann.

"Auch Zahlen des Statistischen Bundesamtes belegen, dass gerade bei der Gruppe der Personen mit tiirkischem
Migrationshintergrund seit 10 Jahren ein negativer Wanderungssaldo zu verzeichnen ist und die
Neuzuwanderung von tiirkischen Staatsangehdrigen seit 2002 riickgéngig ist (Foroutan 2010:.20).
!lm Kontext von Globalisierungsprozessen sind diese Bildungserfolgreichen mit ihren aufgrund der oft
mehrfachen Migrationserfahrungen erworbenen Kompetenzen ein Beispiel fiir mobiles Leben in verschiedenen
Heimaten. Sie verkdrpern eine Gruppe (Transmigranten), die in Zukunft zunehmen und immer intensiver
umworben werden wird (Griese und Sievers 2010:24).
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Wie ein Zitat des fritheren Bundesprasidenten Christian Wulf zeigt, wird von deutscher Seite
aus als Kriterium einer gelungenen Einwanderungspolitik die Verkniipfung der geforderten
kulturellen Anpassung der Migranten mit einem eigenen, auf die jeweils aktuelle

wirtschaftspolitische Situation gerichteten, Interesse gebraucht:

,Die Zukunft unseres Landes wird sich auch daran entscheiden, ob es uns gelingt, die
zu uns gekommenen Menschen erfolgreich zu integrieren, zugleich attraktiv fiir neue,
qualifizierte Menschen zu werben und unsere kliigsten Kopfe im Land zu halten. Mit
einer Reihe von Léndern haben wir negative Wanderungssalden, also mehr Menschen,
die unser Land verlassen, als zu uns kommen*®.

Sofern Kulturalisierung das vollstindige Aufgeben der eigenen Kultur zugunsten der Kultur
des Aufnahmelandes bedeutet, ist damit nicht eine bloBe Anpassung von
Lebensgewohnheiten, Sprache usw. gefordert, sondern auch die Religionszugehorigkeit der
Migranten spielt eine wesentliche Rolle. Dies belegt auch eine begriffliche Erweiterung im
Rahmen bundesdeutscher Integrationspolitik dahingehend, dass seit Ende der neunziger Jahre
zu dem bis dahin gelibten ,,Auslédnder - bzw. Migrantendiskurs eine religiose Kategorisierung
hinzukommt (Yurdakul 2009:87). Es ist zu erwarten, dass der religiose Aspekt in Zukunft bei
neuen Zuwanderern, besonders bei der Zuwanderung qualifizierter Migranten, mit beachtet
werden wird. Denn seit Ende der 1990er Jahre ldsst sich diese partielle Verschiebung vom
Auslénder- bzw. Migrantendiskurs zum Diskurs {iber ,,fremde* Religion beobachten. Damit
wird deutlich, von welcher Gruppe der alten Zuwanderer der Erfolg der deutschen

Integrationspolitik abhéngt.

Diese Verschiebung belegt auch die Tatsache, dass seit der Jahrhundertwende Maflnahmen
entwickelt wurden, die auf den religiosen Aspekt abgestellt sind. Dazu zdhlen u. a. Konzepte
wie ,Dialog mit Muslimen®, ,Sicherheitspartnerschaft mit Muslimen®, , Deutsche
Islamkonferenz*, ,,Islamischer Religionsunterricht®, ,,Imam Aus- fort- und Weiterbildungen®,
,Promotions- und Nachwuchsprogramme fiir Muslime®. Sie artikulieren das Ziel des
bundesdeutschen Integrationskonzept zu diese Zeit, ,,die Menschen so erfolgreich in unser
Land zu integrieren, wie es die Amerikaner mit den deutschen Einwanderern getan haben*

(Christian Wulf, Welt Online 30.03.2011).

Mit anderen Worten: Die Muslime in Deutschland sind dazu angehalten, wie die

Christian Wulf  ,Besuch des Deutschen Auswandererhauses in Bremerhaven.“30.3.2011 (eingesehen
15.11.2014).
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Deutschstimmigen in den U. S. A. eine ausschlieBliche Identifikation mit dem

Aufnahmeland und dessen Sprache vorzunehmen.

Hinsichtlich dieser Situation geraten Muslime im berufsfdhigen Alter, die ihre Kultur
beibehalten wollen, in einen Gewissenskonflikt. Denn das Nichtbefolgen der geforderten
Kulturalisierung bedeutet zugleich, dass sie individuell auf wirtschaftliche Vorteile verzichten
miissen, da Kulturalisierung die Voraussetzung auch einer eintraglichen beruflichen Tétigkeit
darstellt. Ein Unverstdndnis hinsichtlich dieser Forderung besteht besonders im Hinblick
darauf, dass nicht nur die Muslime selbst, sondern auch ihre Religion bereits iiber die

Merkmale verfiigen, die als Integrationsleistungen durchaus positiv bewertet werden konnen.

Der geforderten Kulturalisierung, damit auch dem Fakt, dass Religionszugehorigkeit seit den
90-er Jahren zu einem zusétzlichen Integrationskriterium geworden ist, begegnen tiirkische
Muslime liberwiegend positiv. Dies wird besonders an der Funktionsweise tiirkeistimmiger
muslimischer Verbdnde deutlich. Diese sind groBtenteils nach dem deutschen Vereinsrecht
organisiert, die Vereinsarbeit verlduft zunehmend deutschlandorientiert. Thre Tatigkeit ist an
dem Allgemeininteresse ausgerichtet, die Landessprache Deutsch hat sich ldngst als
Verkehrssprache in Vereinen durchgesetzt und der innerislamische Diskurs wird immer mehr

in deutscher Sprache gefiihrt (Spielhaus 2011:63).

Was vor diesem Hintergrund, wie hdufig aus den Reihen der Muslime bekundet wird,
vermisst werde, sei die Anerkennung dieser sichtbaren Integrationsbemiihungen von Seiten

bundesdeutscher Integrationspolitik.

.Vermisst“war dann jedoch nur der Name einer unerwartet muslimfeindlichen
Offentlichkeitskampagne des Innenministeriums vom September 2012, mit der der
islamischen Gemeinschaft die Aufgabe angedient wurde, das Abdriften radikalisierter junger
Muslime und Musliminnen zu den Terrormilizen zu verhindern. Das Innenministerium hatte
die Griindung der Beratungsstelle Radikalisierung beim Bundesamt fiir Migration und
Fliichtlinge (BAMF) beantragt und eingerichtet. Damit wurde deutlich, dass das Ministerium
,,hicht die fortschreitende Ahnlichkeit, sondern den verbleibenden Rest an Unihnlichkeit zum

Thema macht* (Hoffmann 1999:67).

Als Beispiele dieser neuerlichen Betonung von Unterschieden koénnen Plakate angesehen
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werden, die im Zuge dieser Offentlichkeitskampagne vom Innenministerium in Umlauf
gebracht wurden. Darauf sind junge Ménner und Frauen abgebildet, die Namen wie Ahmad,
Fatima, Hassan oder Tim tragen und damit ausdriicklich an die Adresse von Muslimen

gerichtet waren:

,,Das ist meine Freundin Fatima. Ich vermisse sie, denn ich erkenne sie nicht mehr.
Sie zieht sich immer mehr zurlick und wird jeden Tag radikaler. Ich habe Angst sie
ganz zu verlieren — an religiose Fanatiker und Terrorgruppen‘q...]

stand unter den Portraits geschrieben. Es folgte dann die Telefonnummer: ,,Wenn es Dir so
geht wie mir, wende Dich an die Beratungsstelle Radikalisierung unter [...]* (vgl.

Bundesministerium des Inneren, Sicherheitspartnerschaft).

Auf dieses Vorgehen des Innenministeriums reagierten muslimische Verbénde, unter anderem
die ,,Sicherheitspartnerschaft”, mit der Entscheidung, den Kontakt zum Ministerium auf Eis
zu legen. Dies konnte jedoch nicht verhindern, dass das Innenministerium an der Kampagne
weiterhin festhielt'®. Dabei wurden u. a. die ersten Flyer gegen Islamisierung ausgerechnet in
der Strafle verteilt, in der die rechte Terrorgruppe NSU in Kdln eine Nagelbombe explodieren

lie3.

Dass derartige Vorgehensweisen offizieller Stellen nicht nur Angste bei Muslimen
hervorrufen, sondern auch fiir Angste vor Muslimen sorgen, zeigt nicht zuletzt die Masse der
Anti-Islambeitrage und Leserkommentare, die nach diesen Geschehnissen im Internet
erschienen: ,,Wo sind die friedliebenden Muslime, die Schilder hochhalten mit Aufschriften,
wie ,,Liebe Deutsche lasst uns mit den Salafisten nicht allein?* heiit es in einem dieser
Kommentare (vgl. endstation-rechts.de ,eingesehen 15.11.2014). Aufgrund derartiger nicht
nachvollziehbarer Verhaltensweisen deutscher Institutionen verschwimmen die Grenzen

zwischen friedliebenden Muslimen und den als radikalislamistisch identifizierten Salafisten.*

In diesem Zusammenhang ist zu erwihnen, dass muslimische Verbinde als Sicherheitspartner aktiv bei der
Kampagne gegen Radikalisierung und damit auch bei der Erstellung der Flyer und Plakate beteiligt waren.
“Wohin diese Verhaltensweisen der Institutionen tatsdchlich fithren konnen, hat die jiingst veranstaltete
Demonstration der ,,Hooligans gegen Salafisten“ in Ko6ln gezeigt. Unter dem Deckmantel der Kritik am
Salafismus demonstrierten fast 5.000 rechte Hooligans und Neonazis gegen Muslime und Migranten. lhre
Parolen wie ,,Stoppt den Islam®, ,,Deutschland den Deutschen® usw. zeigten deutlich, dass die Stimmungsmache
gegen den in Deutschland nur schwach vertretenen Salafismus schnell zu offenem Rassismus wird. Am
deutlichsten zeigt sich diese Entwicklung jedoch in Dresden (uns spdter auch in anderen Stddten), wo die
sogenannten “Patriotische Europder Gegen die Islamisierung des Abendlandes” (Pegida) 18000 Menschen
mobilisieren konnte, um vor der angeblichen Gefahr der Islamisierung zu warnen. Die Islamwissenschaftlerin
und Vorsitzende des Liberal-Islamischen Bunds Lamya Kaddor sieht in diesen Bewegungen nur ,,blanken Hass*
und schlussfolgert, dass die Pegida mit ihrer Islamfeindlichkeit exakt den Radikalismus bedient, gegen den sie
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Insofern kann es passieren, dass Muslime global als der politische Feind apostrophiert
werden, obwohl die Religion des Islams nicht aggressiv ist. Ein wichtiges
Beurteilungskriterium wird es daher sein, wie sich die einzelnen Muslime auf die

Minderheitengruppe und die Mehrheitskultur beziehen.

Entstehung und Prdzisierung der Fragestellung

Meine erste Begegnung mit dem Thema erfolgte vor ca. 10 Jahren, d.h. in den Jahren 2002-
2003. Mich interessierte die Frage, aus welchen Motiven sich junge tlirkeistimmige Muslime
fiir eine Mitgliedschaft in einer islamischen Gemeinde entscheiden und welche Konsequenzen
diese Entscheidung fiir ihre Integration nach sich ziehen konnen. Dabei war mir bewusst, dass
die Motive einer Mitgliedschaft sowie die daraus resultierenden Folgen fiir eine Integration
auf einem externen Wege (z.B. mittels Lektiire von Verdffentlichungen, Auswertung von
bereits an anderen Orten getétigten Befragungen usw.) kaum erkennbar sein werden, sondern
allein aus der Binnenperspektive, also vor Ort (in der lokalen Gemeinde) erschlossen werden
konnen. In der damals exemplarisch untersuchten Gemeinde handelte es sich um eine
Medrese (nach der osmanischen Bezeichnung, ein Lehrhaus fiir fortgeschrittene islamische
Studien), die der global agierenden Nurculuk-Bewegung angehort. Die Nurculuk ist eine
tiirkeistimmige islamische Erneuerungsbewegung, die auf den Gelehrten Said Nursi (1876-

1960) zurtickzufiihren ist.

Mein urspriingliches Ziel war die Erstellung einer Innenperspektive dieser in Deutschland
kaum erforschten islamischen Bewegung, dessen Bildungseinrichtungen sich im Stillen,
insbesondere seit den 1990er Jahren, in fast allen Stddten Deutschlands verbreiteten. Im
Zusammenhang mit den 6ffentlichen Debatten um die Politisierung des Islams schien es mir
interessant zu untersuchen, was junge Menschen dazu bewegt, trotz gesellschaftlicher Skepsis
gegenliber muslimischen Organisationen (Jonker 2002), einer solchen Bewegung

anzugehdren.

Aus verschiedenen Griinden gelang es mir jedoch nicht, damals meine Arbeit zu Ende zu
bringen. 10 Jahre spdter, 2012/13, begann ich ein zweites Mal mit einer empirischen

Untersuchung, wohl wissend, dass ich es mit einer neuen sozialen Wirklichkeit zu tun haben

sich angeblich wendet. Pegida und Salafismus wiirden sich in ihren extremistischen Ideen, auch wenn sie aus
entgegengesetzten Richtungen kommen treffen und die normalen, friedlichen Muslime gerieten dazwischen ,,wie
in einer Schraubzwinge. Dieser Druck bekomme gerade nach ihrer Ansicht ,.eine schlimme neue Qualitat
(Lamya Kaddor, Kolner Stadtanzeiger 12.01.205).
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werde. Das Neue bezog sich dabei in erster Linie auf die Strukturverdnderungen innerhalb der
,»cognitive maps®, d.h. der sozialriumlichen Orientierungen der Mitglieder derselben Medrese
in Berlin-Neukdlln. Diese Verdanderung betreffen das Wissen und die Werte, die Normen der
Medrese als Gruppe, Interaktionen, Identifikationen, Uberzeugungen und Verhalten innerhalb
derselben, insbesondere aber auch die Sprache in der Organisation. Sie betrifft somit

umfassend die eigene kulturelle Identitét (vgl. Ward 1996).

Der hier erkennbare soziale und kulturelle Wandel innerhalb der Gruppe, d.h. eine
dynamische Betrachtung, erweckte mein besonderes Forschungsinteresse. Somit bezog sich
jetzt die Forschungsfrage auf den Akkulturationsprozess in dem Zeitraum von 2002/3 bis
2013. Damit verlagerte sich auch der Fokus der Arbeit auf den Aspekt des Verlaufs. Es ging
mir insbesondere darum, die Zusammenhdnge zwischen Akkulturationsverlauf und den
akkulturationsbezogenen Einstellungen von jungen tlirkeistimmigen Muslimen unter den
Bedingungen der deutschen Integrationspolitik exemplarisch zu erfassen, um so die
Ergebnisse aus der ersten Forschungsphase mit denen der zweiten Phase nicht nur zu
vergleichen, sondern beziiglich beider Ergebnisse auch einen dynamischen Aspekt

einbeziehen zu konnen.

Dabei erlaubte mir der besondere Forschungsstil der Grounded Theory, dem diese
Untersuchung folgt, die empirische Untersuchung nicht im Detail auf {ibergreifende Theorien,
insbesondere aus der so genannten Akkulturationsforschung, in der sich diese Dissertation
verortet, stiitzen zu miissen. Denn gemiB der Methode der Grounded Theory ist die genaue
Kenntnis bestehender Theorien zwar unverzichtbar, ,,der Umgang mit ihnen erfolgt jedoch
cher respektlos* (Star 1997, zitiert nach Hildenbrand 2000:33). Im vorliegenden Fall wird der
Zusammenhang der Untersuchung mit den jeweils relevanten Theorien ausdriicklich im
empirischen Teil der Arbeit, in der Verortung der Ergebnisse einbezogen werden. Da soziale
Wirklichkeit einem stdandigen Wandel unterliegt, sollten - i. S. der Grounded Theory - auch
Bereiche, die unter verschiedenen Perspektiven bereits untersucht worden sind, erneut

betrachtet werden:

Wenn also in der Bundesrepublik das Aufgeben ,.einer bisherigen kulturellen Zugehorigkeit
zur Bedingung fiir gleiche Rechte oder soziale Chancen wird* (Baubdck 1998:15), dabei aber
zu beobachten ist, dass beides, sowohl die Mitgliedschaft in der islamischen Gemeinde als
auch der Wunsch zur Teilhabe an der Aufnahmegesellschaft nicht aufgegeben werden, sind
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junge tlirkeistimmige Muslime mit folgenden Fragen konfrontiert: Soll iiberhaupt oder wenn
ja, in welchem MaB die Herkunftskultur aufrechterhalten werden? Soll {iberhaupt oder wenn

ja, in welchem Maf} die Kultur der Aufnahmegesellschaft aufrechterhalten werden?

Damit folge ich der Problemstellung des Akkulturationsmodells von Berry (Berry 1997) und
gebe eine Antwort auf die Frage, wie der Akkulturationsprozess auf der Ebene des
Individuums  sowie der muslimischen Gruppe unter den gesellschaftlichen
Strukturbedingungen der Bundesrepublik verlduft. Dabei geht es mir insbesondere darum, die
subjektiven Akkulturationsstrategien von jungen tiirkeistimmigen Muslimen, fiir die die
gegebene Gesellschaftsstruktur der Bundesrepublik den Kontext hergibt, ins Blickfeld zu

ricken.

Damit besteht das besondere Forschungsinteresse dieser Arbeit darin, dass sie nicht nach den
isolierten individuellen Merkmalen wie Eigenschaften, Einstellungen usw. der jungen
Muslime sowie nach ihren individuellen Inklusionsvoraussetzungen fragt, sondern den Blick
vorrangig auf die systemspezifischen Strukturbedingungen richtet, unter denen junge

Muslime und ihre Ausstattungen zur Geltung kommen (vgl. Bommes 2011: 66).

1.2. Aufbau der Arbeit

Im Folgenden wird der Aufbau der vorliegenden Dissertation vorgestellt. Zunichst wird ein
Uberblick iiber den gegenwirtigen Stand der Forschung gegeben (Kap. 2). Hierzu zihlen
ausgewihlte Studien der Migrationsforschung. Dazu werden die maf3geblichen Arbeiten von
Wilhelm Heitmeyer, Nikola Tietze, Riem Spielhaus und die Studie ,,.Lebenswelten Junger
Muslime in Deutschland* vorgestellt und auf fehlende Aspekte hin gepriift.

Das Kapitel 3 befasst sich mit dem sozio-kulturellen Kontext des Themas. Es gibt einen
Einblick in den kulturellen Hintergrund der untersuchten Gruppe (junge tiirkeistimmige
Muslime). Da der Islam hierbei maBgeblich ist, beginnt der Kapitel zundchst mit der
Darstellung von zwei iibergreifenden Perspektiven auf die Religion: Der Islam als eine

Gemeinschaftsreligion, der Islam und die Moderne.

In einem nachsten Abschnitt, wird die lokale Ebene (die Bundesrepublik) betrachtet. Es geht
um die Folgen der Migration auf den organisierten Islam und auf das Selbstverstandnis der

Muslime. Dabei wird von der Annahme ausgegangen, dass in der Bundesrepublik von
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Muslimen als Voraussetzung fiir eine Integration bestimmte kognitive und Kkulturell-
inhaltliche Lern- und Anndherungsprozesse also Akkulturationsleistungen erwartet werden,
deren Umsetzung von den Muslimen unter der Uberschrift ,,Vom Gastarbeiterislam zum

deutschen Islam* erldutert wird.

Im darauf folgenden Abschnitt wird der Fokus auf die integrationspolitischen MaB3nahmen
gelegt und begriindet, warum der soziale und kulturelle Wandel innerhalb des religiosen
Feldes vorrangig als eine typische Form des politischen Behandelt Werdens zu verstehen ist.
Dabei werden MaBnahmen sprachplanerischer und sprachpolitischer Art besonders
beriicksichtigt. Dies, da Sprache zum einen den Kernpunkt der deutschen Integrationspolitik
bildet und zum anderen einen folgenreichen Einfluss auf die hier untersuchte Gemeinde hat,
die innerhalb des islamischen Spektrums der schriftsprachlichen Tradition zuzuordnen ist.

In einem ndchsten Abschnitt, wird das Feld der islamischen Organisationen diskutiert. Nach
einer kurzen Bewertung und Einordnung muslimischer Organisationen in Deutschland wird
deren gemeinsamer theologischer Hintergrund beleuchtet, um von hier aus eine Briicke zu
schlagen auf das religiose Selbstverstdndnis der untersuchten Bewegung der Nurculuk. Die
fiir diese Arbeit relevante Untergruppe wird anschlieend im folgenden Abschnitt besonders
beriicksichtigt. Die Entstehungsgeschichte der Bewegung, die Bedeutung des Griinders (Said
Nursi) als Leitfigur und charismatischer Fiihrer, die Organisationsstrukturen und die Situation

in Deutschland werden ausfiihrlich behandelt.

Kapitel 4 leitet den empirischen Teil der Arbeit ein. Zu Beginn wird die qualitative
Sozialforschung in ihren wesentlichen Ziigen zu der quantitativen in Vergleich gesetzt und im
Anschluss die fiir diese Arbeit gewihlte Methode der Datenerhebung, die teilnehmende
Beobachtung und die Methode der Datenauswertung, die Grounded Theory begriindet und
erklart. Es folgt dann die Darstellung des Untersuchungsfeldes, der Zielgruppe, und des
Feldzugangs.

In den Kapiteln 5-6 steht die Prisentation der Ergebnisse aus den Beobachtungen im
\Vordergrund. Es geht um den Akkulturationsverlauf (innerhalb des Zeitraums zwischen 2002-

2013) sowohl auf der Ebene der Gruppe als auch auf individueller Ebene.

Zunichst werden im Kapitel 5 die Ergebnisse des ersten Feldaufenthalts zwischen 2002-2003
dargestellt. Sie beziehen sich auf die ,,alte* etablierte Gruppe der Medrese, deren Angehorige
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in dieser Dissertation, wie sie es selbst auch tun, als Nur talebeleri (Nur-Schiiler) bezeichnet
werden. Ein wesentliches Charakteristikum dieser Gruppe ist, dass sie ihren Alltag in der
Medrese in Berlin-Neukdlln ganz nach den Vorbildern im Herkunftsland gestalten. Hier wird
als Basis fiir die nachfolgenden Ausfiihrungen die Sozialstruktur, die Gemeindekultur, die

Schulung und die davon geprigte Personlichkeit der Nur talebeleri herausgearbeitet.

In dem folgenden Abschnitt werden die Ergebnisse der zweiten Phase der Datenerhebung
2012-2013 dargestellt und diskutiert. Der besondere Fokus wird auf die ,,neue Gruppe, deren

Angehorige in dieser Dissertation als Lichtschiiler bezeichnet werden, gelegt.

In einem weiteren Abschnitt wird auf der Basis der vorangegangenen Ausarbeitung der
»alten Gruppe der Prozess des kulturellen Wandels innerhalb der Gruppe unter der

Uberschrift von ,Nur’(=alttiirkisch ,Licht’) zu ,Licht’ sichtbar gemacht.

Im Kapitel 5.3 stehen die subjektiven Akkulturationsorientierungen sowohl der Nur Talebeleri
als auch der Lichtschiiler im Vordergrund. Unter Beriicksichtigung von Makroprozessen
werden die moglichen individuellen Akkulturationsstrategien der Medrese-Teilnehmer
betrachtet, ein datenbasiertes Modell fiir die untersuchte Zielgruppe formuliert und in der
Akkulturationsforschung verortet.

Abschliefend werden die Ergebnisse im Kapitel 6 zusammengefasst. Am Ende steht ein

Ausblick auf wiinschenswerte Forschungsarbeiten in der Zukuntt.

2. Forschungslage
In Deutschland ist die Migrationsforschung nach wie vor auf die Frage nach der
,multikulturellen Differenz* versus ,nationaler Assimilation‘ konzentriert (Rauer 2010:61), so
dass in der wissenschaftlichen Debatte das integrative und desintegrative Potenzial von
Menschen mit Migrationshintergrund und ihren Selbstorganisationen auf ein starkes
Forschungsinteresse sto3t (Pries 2010:20). In diesem Sinne greift die sozialwissenschaftliche
Forschung auf das ,,Behilterkonzept zuriick, d. h. auf die Vorstellung, dass Nationen
,Behilter® seien, ,,die quasi natiirliche Eigenschaften hitten und daher als wissenschaftlich
nicht weiter hinterfragbare Einheiten der Analyse dienen konnten* (Rauer 2010:61). Nach
Pries gilt es, diese ,Behilter-Vorstellung® des methodologischen Nationalismus
(Wimmer/Glick Schiller 2002) um die Analyse des neuen Wanderungstyps der Transmigration
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zu erganzen. Dies jedoch, ohne die klassischen Formen von Wanderungsprozessen (die
Riickkehr in die Herkunftsregion, die dauerhafte Integration in der Ankunftsregion und die
Herausbildung von Diasporanetzwerken) als empirische Phédnomene und als
Forschungsgegenstinde als obsolet zu betrachten (Pries 2003:27). Denn erst aufgrund der
Beriicksichtigung der Besonderheiten von Wanderungsprozessen sei es moglich, die multiple
Lebenswirklichkeit von Migranten zu beschreiben (vgl. Halm 2010a:296). Der Ansatz der
Transmigration zeichnet sich dadurch aus,

.»|...] dass der Wechsel zwischen verschiedenen Lebensorten in unterschiedlichen
Léandern kein singuldrer Vorgang ist, sondern zu einem Normalzustand wird, indem
sich der alltagsweltliche Sozialraum der Transmigranten plurilokal {iber
Landergrenzen hinweg zwischen verschiedenen Orten aufspannt. Das Verhiltnis
zwischen Herkunfts- und Ankunftsregion wird hier also durch die Herausbildung von
auf Dauer angelegten transnationalen Sozialrdumen gestaltet. Diese Sozialrdume fallen
nicht eindeutig mit einheitlichen Flichenrdumen zusammen [...]. Vielmehr sind diese
transnationalen Sozialriume als multiple, durchaus widerspriichliche und
spannungsgeladene  Konstruktionen —auf  der Basis identifikativer  und
sozialstruktureller Elemente der Herkunfts- und der Ankunftsregion zu verstehen®
(Pries 2003:29).

Da auf das Konzept des Transnationalismus in Kap. 6.2 ausfiihrlicher eingegangen wird, ist an
dieser Stelle lediglich zu erldutern, dass in Deutschland der Nationalstaat trotz der
fortschreiten Transnationalisierung ein dominierender Rahmen fiir die gesellschaftliche
Integration von Migranten bleibt und die oben beschriebenen Zwischenlagen nur als
temporére Phasen im Prozess der zu beschreibenden Assimilation aufzufassen sind (vgl. Halm
2010a::296). So gehen Alba/Nee und Esser davon aus, dass Transnationalitdt nur ein instabiles
Ubergangsphinomen beschreibt und - zumindest iibergenerational - der GroBteil der
Nachkommen der Migranten sich letztlich in den ,,Mainstream* der Aufnahmegesellschaften
eingliedert (Alba/Nee 2003:145-153; Esser 2001). Entsprechend ist in der bisherigen
Forschung die Frage der transnationalen Orientierung von Migranten und ihren Folgen fiir die
Sozialintegration wenig beachtet worden (vgl. Halm 2010a:296; Pries 2010:24). Tendenziell
lasst sich hierbei beobachten, dass die Herkunftslandorientierung zumeist als desintegrativ,
die Ankunftslandorientierung dagegen als integrativ bewertet wird. Im Rahmen einer
fortschreitenden Transnationalisierung jedoch erweist sich eine polare \orstellung als zu eng,
um beziiglich sowohl der Betrachtung der Lebensrdume von Migranten als auch des Beitrages
isolierter Organisationen zur gesellschaftlichen Integration die hier gegebene Komplexitit
erfassen zu konnen (Halm 2010a:297, austiihrlich dazu Kap.6.2).
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Schaut man sich in diesem Zusammenhang die Forschung zur Lebenssituation von Muslimen
seit dem Beginn des Zuwanderungsabkommens mit der Tiirkei (1961) an, so wird dieser
methodische Mangel der Einengung auf eine Polaritit nur allzu deutlich. Insgesamt kann
festgestellt werden, dass bis in die 1990er Jahre hinein der Prdsenz muslimischen Lebens in
Deutschland von der Wissenschaft keine groBBere Aufmerksamkeit entgegengebracht wurde
(Spielhaus 2011:33). Ein Uberblick iiber die wesentlichen Merkmale der Forschungen zum
Islam in Deutschland soll anhand der nachfolgenden Tabelle gegeben werden, wobei auffillig
ist, dass im Zeitraum von 1961 bis 1991 insgesamt nur 43 Publikationen zu diesem

Themenfeld erschienen sind.

Abbildung 1: Publikationen zum Themenkomplex Islam und Muslimen in Deutschland
zwischen 1961 und 2012 (Foroutan 2012:13).
Publikationen zum Themenkomplex Islam und Muslimen in Deutschland zwischen 1961 und 2012

160 1 146
140
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Publikationen (Monographien, Sammelbande, Arbeitshefte, Studien) zu Islam und Muslimen in Deutschland seit Beginn des
Zuwanderungsabkommens mit der Tarkei (1961) in 5-Jahres-Abschnitten. Eigene Grafik, basierend auf Literaturrecherchen
in googlebooks, OPAC-FU, OPAC-HU, world-cat.org und diverser Literaturlisten.

(a) Die auf den Zeitraum von 1961 bis 1991 bezogenen Publikationen beschéftigten sich
iberwiegend mit den Gastarbeitern aus der Tiirkei sowie mit anderen mehrheitlich

muslimischen Migrantengruppen.

Hierbei jedoch werden Musliminnen und Muslime als Randerscheinung angesehen, ohne
deren Relevanz fiir die bundesdeutsche Gesellschaft zu beriicksichtigen. Ebenso wenig war
das Thema Gegenstand einer wissenschaftlichen Betrachtung (vgl. Spielhaus 2011:33). So
wurden empirische Studien, mit deren Hilfe vielschichtige innergesellschaftliche

Transformationsprozesse erfasst und analysiert werden konnen, kaum vorgelegt.
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(b) Wie aus der Abbildung weiterhin ersichtlich wird, ist in den 1990er Jahren eine Zunahme
der Literatur zu Islam und Muslimen in Deutschland zu beobachten, wobei der stérkste
Anstieg der Publikationen im Jahr 1999 mit 24 Buchtiteln zu verzeichnen ist. Foroutan fiihrt
dies u.a. auf die Einfliisse von Huntingtons These der ,,Cash of Civilizations* zuriick. Dort
wurde jene Dichotomie eingefiihrt, die ebenso die derzeitig wahrnehmbaren Konfliktlinien der

Aufen und Innen- bzw. Integrationspolitik kennzeichnet.

(c) Diese dichotome (post-bipolare Phase) Problemsicht gab zugleich die methodische
Grundlage dafiir her, die aufgrund einer Kulturalisierung entstandenen Konflikte
herauszustreichen, diese besonders zu betonen. Diese Ende der 90-er Jahre entstandene
dichotome Problemsicht ist auch heute noch die Grundlage der derzeitigen Debatten iiber
soziale Konflikte sowie beziiglich der Fragen der Zugehdrigkeit des Islams zu Deutschland,
womit der Islam zu einem politischen Problem werden konnte. Resultierend aus dieser
politischen Polemik gegeniiber ,,dem Islam* und ,,dem muslimischen Kulturkreis* entstanden

in den 1990er Jahren aber vielfach auch Gegenpublikationen (Foroutan 2012:15f.).

(d) Die politische Akzentuierung des Islam in den Publikationen, die aufgrund einer nicht
zutreftenden polaren Problemsicht ermdglicht wurde, ist jedoch nach Meinung von Foroutan
nicht allein der Huntington-Debatte geschuldet. So seien in der Literatur bereits vor
Huntingtons Biicher vor einem ansteigenden und Europa  gefdhrdenden islamischen
Fundamentalismus gewarnt worden (bspsw. Nirumand, hrsg. 1990; Normann 1991; Tibi
1992).

(e) Obwohl ebenso in den 90-er Jahren auch jene Publikationen angestiegen sind, welche die
Sichtbarkeit und die Heterogenitdt muslimischen Lebens in Deutschland verdeutlichten (ebd.),
sind bestimmte Defizite beziiglich des Forschungsgegenstandes erhalten geblieben. So ist
auffillig, dass bis auf wenige Ausnahmen, die den Islam der Frauen (Mih¢iyazgan 1993,
Nokel 1997, 1999, Karakasoglu 1998, Klinkhammer 1999) oder die Konversion zum Islam
betreffen (Nirumand 1990, Wohlrab-Sahr 1996), der Islam der jungen Generation als
subjektive religiose Ausdrucksform in der wissenschaftlichen Literatur praktisch nicht

vorkommt (vgl. Teitze 2001:39).

(F) Einen Wendepunkt in den Publikationen zum Islam und zu Muslimen in dem in der Tabelle
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betrachteten Gesamtzeitraum scheint das Jahr 2006 insofern darzustellen, als sich
Veréffentlichungen in den Jahren 2001 bis 2006 besonders mit dem Sicherheitsdiskurs nach
dem 11. September 2011 sowie mit den damit verbundenen Fragen befasst hatten (Foroutan
2012:17).

(f.1.) Foroutan zufolge sei 2006 der deutlichste Anstieg derjenigen Publikationen zu
beobachten, die sich vorwiegend mit quantitativen Untersuchungen in Bezug auf Islam und
Muslime in Deutschland befassten (ebd.). Dies konne zum einen mit einem Wandel der
Forderstrukturen in der Wissenschaftspolitik zusammenhéngen. Es sei aber auch auf die
Deutsche Islam Konferenz, die ebenfalls erstmalig im Jahr 2006 tagte und die damals einen
quantitativen Datenmangel in Bezug auf jene Gruppe monierte, zurlickzufiihren, der in den

vergangenen Jahren dringlich eingefordert worden war (ebd.).

(f.2.) In den Jahren nach 2006 hat jedoch nicht allein die Menge der Publikationen
zugenommen; die Studien zeichnen sich ebenso durch eine besondere Themenvielfalt aus.
Beispiele dafiir sind Untersuchungen, die nach einem deutschen Islam bzw. nach deutschen
Muslimen fragen (Alacacioglu 2000, Karakas-Aydin2000, Spielhaus 2011), ebenso nach ihren
Selbstorganisationen (Lemmen 2002), Sprachkenntnissen (Dirim und Auer 2004, Keim 2012,
zu ihrer Bildungssituation und -aspiration (Badawia 2002, Fereidooni 2011), ihrem
Medienkonsum Stellung nehmen (Hafez 2002) und die zu einzelnen Personlichkeiten des
islamischen Diskurses (Ghadban 2006), zu jungen Muslimen in islamischen Gemeinden
(Frese 2002, Schiffauer 2010), zu Imamen (Kamp 2006 und 2008), zu engagierten
Musliminnen (Amir-Moazami 2007), zum Gemeindeleben auf lokaler Ebene (Spielhaus und
Farber 2006) zu ausgewéhlten islamischen Gemeinden (Agai 2004, Jonker 2002, Schiffauer
2010), zu Formen und Lebenswelten muslimischer Jugendlicher (Tietze 2001, Oztiirk 2007)
und vielem mehr Aussagen anbieten. Untersuchungen jedoch, die islamisch- religiose
Gruppen in Bezug auf deren Mitgliedschaft, den Mitgliedschaftsverlauf (Beitritt, Verbleib,
Anpassung und Austritt) sowie deren Wandlungs- und Transformationsprozesse untersuchen
und damit eine differenzierte Perspektive erdffnen konnten, bleiben nach wie vor eine
Ausnahme im deutschsprachigen Raum (vgl. Spielhaus 2011:23). Zu diesen Ausnahmen
gehoren beispielsweise Klinkhammer (2000), Jonker (2002), Maske (2010), Schiffauer (2000
und 2011).

(9) Eine ebenso von der sozialwissenschaftlichen Literatur bislang unbeantwortete Frage ist
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diejenige der Autoren Bloemraad, Korteweg und Yurdakul nach dem Stellenwert der
Herkunftskultur, insbesondere der Herkunftssprachesprache (Bloemraad/ Korteweg/Yurdakul
2010:44). Nach Brizic habe die Linguistik dieses Feld der Soziologie iiberlassen, jedoch habe
auch diese kaum Studien vorgelegt, die den Aspekt der Weitergabe von Sprache, bzw. den
Sprachverlust bzw. ihre weit reichenden Folgen fiir die Nachkommen der Migranten

untersuchen (Brizic 2006:34)."

() In den letzen Jahren hat sich in Deutschland dennoch eine Richtung der
Transnationalismusforschung entwickelt'®, die ausfiihrlich grenziiberschreitende Kontakte
von Migranten und ihren Organisationen qualifiziert und analysiert. Jedoch ist diese, wie
Halm konstatiert, kaum eine kompatible Ergdnzung zu der auf eine nationalstaatliche
Betrachtungsweise zielende Frage der Sozialintegration in den Ankunftslandern der Migration
(Halm 2010a:296)"*. Damit wird, wie oben auch erwihnt, bisher der Tatsache wenig
Rechnung getragen, dass Migranten und ihre Organisationen genuin zwischen den Herkunfts-
und den Ankunftsgesellschaften hin und her gerissen sind, so dass allein aus dieser
Perspektive der Unsicherheit auch ihre Denk- und Wirkwesen zu verstehen sind (Pries
2010:27). In diesem Zusammenhang scheint es nicht verwunderlich, ,dass es
erschreckenderweise auffillt, dass dieses akkumulierte Wissen [liber den Islam und die

Muslime] nicht zu einer Verdnderung der Einstellung auf Seiten der nicht-muslimischen

2 In diesem Zusammenhang ist zu erwihnen, dass neben einigen Ausnahmen in Deutschland wie beispielsweise
(Brizic 2007 und Kresic 2006) insbesondere Publikationen in der Tiirkei sich stiarker mit Machtverhiltnissen und
damit einhergehend mit dem Aspekt des Sprachverlustes auf Seiten der ,,Schwicheren™ befassen, wie
beispielsweise Ileri (2000), Temel und Yazici (2003), Pilanc1(2009), Yildiz (2012). Ergebnisse aus diesen
Forschungsarbeiten, finden jedoch keine Beachtung im deutschsprachigen Raum. Damit kann mit Teun van Dijk
schlussgefolgert werden, dass sich die Forschung der Strategie bedient, Interpretationen oder soziale
Uberzeugungen zu beeinflussen, indem sie Alternativen marginalisiert oder unterdriickt, die gegen ihr Interesse
sind (Dijk 0.J.).

3 Diese Forschungsrichtung ist nicht vollig neu (Morawska 2003); entsprechende Untersuchungen wurden vor
allem in Nordamerika seit dem letzten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts vorgelegt.

Y“Dariiberhinaus liegen in der BRD (anders als es beispielsweise in Grossbritanien, Frankreich, Spanien oder
Portugal der Fall ist) ebenso wenige Studien zu weiteren Forschungsrichtungen wie beispielsweise das Konzept
der Konvivialitdt und das Konzept der postnationalen Identitidt vor. Das Konzept der Konvivialitit bietet eine
Perspektive, die die ldngst bestehenden ,,gewohnlichen Erfahrungen in Umgang, Kooperation und Konflikt iiber
die vermeintlich undurchldssigen Grenzen von Rasse, Kultur, Identitdt und Ethnizitét™ anerkennt (Gilroy 2004).
Das Konzept der postnationalen Identitdt geht ebenso tiber die klassischen Modelle hinaus und impliziert solche
Einstellungen, in denen die Wichtigkeit nationaler Zugehorigkeiten abgelehnt wird und in denen eine
Identifikation mit supranationalen Beziigen, wie z.B. mit Europa, oder eine Identifikation mit universalen, an den
Menschenrechten orientierten Idealen -wie beispielsweise dem Weltbiirgertum- als Alternative zum Nationalstolz
erfolgt. Anzumerken ist jedoch auch, dass diese Forschungsrichtungen haufig am Thema vorbeigehen, da sie
die Rolle des Nationalstaates unterschétzten, welche sich in den letzten Jahrzehnten eben auch beziiglich der
Migranten verstiarkt hat(Bloemraad/ Korteweg/ Yurdakul 2010). Damit haben sie versdumt, sowohl das je
aktuelle Handeln von Migranten als auch den theoretischen Rahmen und die Ziele der Mobilisierung von
Migranten auf lokaler Ebene zu analysieren, um so eine bestehende Differenz zwischen der theoretischen
Erfassung und dem tatséchlichen realen Geschehen der Integrationssituation offen legen zu konnen.In diesem
Sinne werden diese Forschungsrichtungen verweisend auf die Literatur vernachldssigt.
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Bevolkerung gefiihrt hat, wie Erhebungen zu Islam- und Muslimfeindlichkeit dies
verdeutlichen* (Foroutan 2012:17). Da es an dieser Stelle zu weit hinausfithren wiirde, auf
diese Art der Erhebungen einzugehen®, werden im Folgenden einige Studien aus der
Migrationsforschung ndher vorgestellt, die aufgrund ihrer Aktualitit sowie ihres

Forschungsbeitrages besonders auffallen.

2.1. ,,Verlockender Fundamentalismus“

Die im Jahre 1997 verdffentlichte quantitative Studie zum “Verlockenden Fundamentalismus”
der Bielefelder Autoren Wilhelm Heitmeyer, Joachim Miiller und Hartmut Schréder
unterscheidet sich nicht von den  Forschungsarbeiten, die den Nationalstaat als
ausschlieBliche Analyseeinheit verwenden und danach fragen, ob sich die Migranten in die
Mehrheitsgesellschaft integrieren oder sich in ,,eigenethnische® bzw. ,,national-religiose* und

»ethnisch-kulturelle* Gruppen (Heitmeyer et al. 1997:92) zuriickziehen.

Im Rahmen der Studie wurden insgesamt 1221 tiirkeistimmige Jugendliche zwischen 15 und
21 Jahren aus allgemein - und Berufshildenden Schulklassen in Nordrhein - Westfalen mit
einem standardisierten Fragebogen zu Themenbereichen Schul- und Familiensituation,
Lebensbedingungen, politische und religiose Orientierungen, nationale und ethnische
Identifikation sowie religids motivierte Gewaltbereitschaft befragt. Die Autoren der
Forschungsarbeit untersuchen den Islam der jungen Generation unter dem Blickwinkel des
Extremismus und verweisen auf ein zahlenmifBig starkes Anwachsen von islamisch-
fundamentalistischen Einstellungen. Sie fiihren dies hauptsdchlich auf den Loyalitatskonflikt
zwischen den Normen wund den Anforderungen der Herkunftskultur und der

Mehrheitsgesellschaft zuriick:

“So erleben tiirkische Jugendliche heute sicherlich in erhebliche stirkerem Masse
Identitétskrisen und befinden sich in einem -vielfach belastenden- Balanceakt bzw.
Loyalitétskonflikt zwischen den Normen und Anforderungen “ihrer” Kultur oder doch
zumindest der Kultur ihrer Eltern und GroBeltern auf der einen Seite und den Werten
und Erwartungen der deutschen Mehrheitsgesellschaft sowie ihrer deutschen
jugendlichen Vergleichsgruppe auf der anderen Seite” (Heitmeyer et al. 1997:17).

Unter anderem fiihrt dies den Autoren zufolge dazu, dass die tlirkischen Jugendlichen
vermehrt von ,islamischem Fundamentalismus® betroffen sind und die Identifikation der

zweiten Generation mit dem Islam mit einer religios fundierten Gewalt gegen Nichtmuslime

1% Siehe zur Ubersicht iiber Islam - und Muslimfeindlichkeit Foroutan (2012:17ff.)
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sowie die Ablehnung der westlichen Lebensweise einhergeht (ebd. 124-135). Ergidnzend gehe

die Bereitschaft zur Gewaltanwendung auf einen ,,islamzentrierten Uberlegenheitsanspruch*

zuriick (ebd.).

Die Forschungsarbeit der Autoren sagt kaum etwas tiber die tatséchliche Lebenssituation von
jungen Menschen aus, iiberschitzt dabei die Wirkung islamischer Organisationen, ohne dabei
die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen einzubeziehen bzw. zu hinterfragen. Inzwischen
sind zudem eine Reihe gravierender methodischer Kritikpunkte gegen die Ergebnisse
vorgebracht worden, die eine einfache Ubernahme der vorgelegten Thesen nicht gestatten.
Neuere Studien belegen auBerdem, dass die Mehrheit der Jugendlichen Gewalt als Mittel der
Konfliktbewdltigung oder zur Durchsetzung politisch-religiéser Vorstellungen deutlich
ablehnen, weshalb ich hier mit einem Verweis auf die Literatur ( wie Beispielsweise
Alacacioglu 1999; Tietze 2001; Freese 2001; Oztiirk 2007; Schiffauer 2010; Foroutan 2012;)

auf eine weiterfithrende Darstellung dieser Studie verzichte.
2.2 ,Islamische Identitaten*

Allein der Titel der Studie legt klar: Es gibt kein einheitliches Konzept fiir das Muslimsein,
sondern unterschiedliche Formen muslimischer Religiositit (Tietze 2001:8). Aufgrund dieser
Uberzeugung stellt die Autorin in ihrer im Jahr 2001 verdffentlichten Studie Formen
muslimischer Religiositdt junger Méanner in Deutschland und Frankreich gegeniiber. Anhand
von Interviews und teilnehmender Beobachtung bietet die Autorin dabei eine Typologie
verschiedener Formen muslimischer Religiositit an, wobei sich die Interviews auf junge
Minner in Val d"Argent, einer Vorstadt von Paris sowie in den Stadtteilen Neuhof/Stra3burg
und Wilhelmsburg/Hamburg begrenzt. Diese drei Stadtteile eignen sich nach Meinung der
Autorin deshalb sehr gut fiir die Untersuchung, da sie sich trotz ihrer Verschiedenheiten
dhneln, insbesondere ,,in bezug auf die Hiufung soziodkdnomischer Probleme und auf den
schlechten Ruf* (Tietze 2001:244). Mit dem Hinweis, dass diese beiden Faktoren fiir ihre
Untersuchung am bedeutsamsten sind (ebd.), macht die Autorin deutlich, dass sie Muslimsein
nicht als ein rein kulturalistisches “Phdnomen”, sondern als einen subjektiven Prozess von
Individuen untersucht. Dabei besteht ihrer Meinung nach das zentrale lebensweltliche
Element im Alltag der jungen Ménner in deren schwieriger wirtschaftlicher und sozialer Lage.
Arbeitslosigkeit, mangelnde Qualifizierung und gesellschaftliche Stigmatisierung als
“Immigrant” oder ‘“Ausldnder” erschweren der Autorin zufolge den FEintritt in ein

unabhingiges Leben (Tietze 2001:12). Zusatzlich seien junge Muslime mit politischer
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Diskriminierung konfrontiert, ,,weil sie Anhinger einer institutionell nicht anerkannten
Religionsgemeinschaft sind, die im 6ffentlichen Diskurs hiufig die Rolle eines Feindbildes
einnimmt* (ebd.). Dies gelte sowohl fiir Deutschland als auch fiir Frankreich. Deshalb miissen
der Autorin zufolge ,,die gesellschaftlichen Strukturen hinterfragt werden, die ein selbst
bestimmtes Handeln der jungen Ménner im 6ffentlichen Raum erschweren, beziehungsweise
unmoglich machen® (ebd.156). Dagegen sei ihre Religion ein entscheidendes Mittel fiir den
Emanzipationsprozess und flir die Teilhabe an gesellschaftlichen Prozessen: ,,Sie wollen
durch ihre Religiositit und Zugehdrigkeit zum Islam Fdhigkeiten zur Verdnderung ihrer
personlichen Situation erlangen® (ebd. 157). Womdglich liegt unter dem Schleier des
Vereinheitlichten ein extremes Potenzial an individuellen Verschiedenheiten und Ressourcen

verborgen.

Bei der Analyse der Glaubensformen und der Zugehorigkeit zum Islam geht die Autorin von
vier Formen der Religiositit aus: Sie unterscheidet eine ethisierte, utopisierte, ideologische
und kulturalisierte Form, die von jungen Muslimen jeweils in einer unterschiedlichen Weise
angenommen werden. Dabei sind diese Formen dem Prinzip der Zirkulation ausgesetzt: ,,Ein
Muslim kann die Religiositit in einer Lebensphase ,ethisieren®, in einer anderen Situation, bei
einem anderen Gespréchspartner oder in einer anderen politischen Konstellation ,utopisieren
Jkulturalisieren® oder ,ideologisieren‘ “ (ebd. 160). Das Zirkulieren zwischen den
verschiedenen Dimensionen ist dabei fiir den Prozess der Subjektivierung entscheidend
(ebd.). Die muslimische Religion ist dabei ,,ein banales Identifikationsangebot unter vielen*
(ebd. 2001:240) und ist als eine Subjektivierungsform das Produkt der deutschen und

franzosischen Gesellschaft (ebd.).

Was die Ergebnisse ihrer Studie in Bezug auf den unterschiedlichen Umgang mit Migration
und Islam in der deutschen und franzdsischen Gesellschaft angeht, so schlussfolgert die
Autorin, dass die wesentliche Differenz in Form von unterschiedlichen Nationskonzepten in
Frankreich und Deutschland vorliegt. Wahrend Frankreich eine laizistische Biirgernation sei,

sei Deutschland eine ethnische Kulturnation (ebd.16). In Deutschland werde der Islam

»|...] zwangslaufig als Teilproblem der gesamten ,,Ausldnderproblematik und damit
als auBerterritorial definiert. In Frankreich hingegen gehdren die Muslime zur
Gesellschaft. Sie sind keine Ausldnder, sondern werden als Anhédnger einer Religion
wahrgenommen, die in den Augen der Mehrheitsgesellschaft die republikanischen
Prinzipien der Nation in Frage stellen oder sogar gefdhrden. Gleichzeitig besitzt der
Islam eine ,innergesellschaftliche Bedeutung, weil er die Erinnerung an den
Kolonialismus und die kolonialen Befreiungskampfe auf schmerzhafte Weise

hervorruft. Die muslimische Religion ist somit Teil der Geschichte der franzosischen
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Republik, auch wenn es sich um ein Konfliktthema handelt. (ebd.192)

Der Gegensatz zwischen der Wahrnehmung des Islams von deutscher Seite aus und der
franzosischen Betrachtungsweise relativiere sich aber dadurch, dass in beiden Léndern die
muslimische Religion als etwas Fremdes einem christlichen oder jiidisch-christlichen
Abendland gegeniibergestellt werde. Sie diene beiden Gesellschaften als das Mittel, um das
Eigene mittels Abgrenzung zum Anderen zu definieren (end. 192). Ein solcher Umgang mit
einer fremden Religion wirkt selbstverstandlich auf die Selbstverortung der Muslime zuriick.
Bei den meist aus der Tiirkei in Deutschland eingewanderten Muslimen falle deshalb deren
starke Selbstkulturalisierung auf: ,,Sie besitzen ihre eigenen Fuflballmannschaften, ihre
eigenen sozialen Netzwerke, ihre politischen Vereine, die sie vor der jeweiligen lokalen
Offentlichkeit vertreten, und vieles mehr (ebd. 191).

In der Studie sind jedoch die unterschiedlichen Akzentuierungen einer Bindung der befragten
Muslime an religiése oder religios-fundamentalistische Organisationen bzw. die Frage,
welche Pragungskraft diese Bindung auf die religiose Orientierung junger Muslime ausiibt,
nicht hinreichend beantwortet Zwar betont die Autorin, dass islamische Organisationen nur
fiir eine Minderheit in der zweiten und dritten Migrantengeneration attraktiv seien (ebd.128),
aber dies mindere die Aktualitidt und Relevanz der Fragestellung keineswegs. Dariiber hinaus
gehe der Einfluss des organisierten Islam in Deutschland weit iiber die formal gebundenen
jungen Muslime hinaus, wie im Fortgang dieser Studie ausfiihrlich dargelegt wird. Auch der
zentrale Gedanke der Studie, dass der Islam als Ressource der Subjektivitit bzw. als ein
,banales Identifikationsangebot unter vielen* (z.B. Tietze 2001: 240ff.) zu verstehen ist, ist
mit Tezcan dahingehend zu kritisieren dass sie den Eindruck erweckt, als ob es keinen
Unterschied macht, ob die ,,Ressource der Subjektivierungsleistungen der Islam ist oder

nicht (Tezcan 2003:255).
2.3 ,,Wer ist hier Muslim*

In ihrer Studie hat Spielhaus neben der Analyse einschligiger Texte in iiberregionalen
Tageszeitungen sowie eigenen Beobachtungen bei verschiedenen Veranstaltungen als
Material hauptsiachlich Interviews mit Menschen verwendet, ,,die auf verschiedenen Ebenen
von der lokalen bis zur Bundesebene Vergemeinschaftungs- und
Institutionalisierungsprozesse des organisierten Islams betreiben* sowie mit Individuen, ,,die
zundchst nicht als islamisch verortet waren (Spielhaus 2011:19), aber als Muslime
wahrgenommen wurden. Wie die Autorin schreibt, war es Ziel der Auswahl der
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Interviewpartner, ,,Personen zu finden, die darum bemiiht sind, selbst zu definieren, wer sie
sind und was es heifit, Muslim oder Muslimin in Deutschland zu sein“ (ebd. 18). Bei der
Analyse der Selbstwahrnehmung und Selbstbeschreibung von Musliminnen und Muslimen
ging es der Autorin jedoch nicht darum, deren AuBerungen inhaltlich zu bewerten oder zu
iiberpriifen (ebd.). Vielmehr zeichnet die Autorin in ihrer Forschungsarbeit den deutschen

Weg nach, wie aus dem ,,Auslinder* ein ,,Muslim* gemacht wurde:

,In den vergangenen Jahren war in zahlreichen Mediendarstellungen die Verschiebung
von der Kategorisierung von Personen zu beobachten, die vormals als Auslénder,
spater in einer ethnischen Terminologie schlieflich als Muslime medial gerahmt
wurden® (ebd.133).
An dieser Stelle stellt die Autorin die berechtigte Frage, wer eigentlich zu ,,den Muslimen*
gehort und wer beanspruchen kann, fiir ,,die” Muslime und in welchen Angelegenheiten zu

sprechen? Aus Sicht der Mehrheitsgesellschaft ist die Frage bereits beantwortet: Es gilt fiir

Menschen, die aus muslimisch gepriagten Lédndern stammen.

Nach Meinung der Autorin fiihrt dies auf Seiten der sich als sdkular oder atheistisch
verstehenden Individuen dazu, dass sie zu ,,Muslimen* gemacht werden. So zitiert sie in
diesem Zusammenhang die Anwiltin Seyran Ates: ,,Erst waren wir Gastarbeiter, dann
Auslénder, dann ausldndische Mitbiirger, dann Deutsche tlirkischer Herkunft. Und nun
werden wir - seit dem 11.9 - als Moslems wahrgenommen* (Seyran Ates, Zeit, 41/2004). Wie
auch aus dem Zitat deutlich wird, begriindeten vor allem die Ereignisse, die in Deutschland
auf den 11. September folgten, eine quasireligiose Rolle, jedoch nicht nur beziiglich von
Nichtmuslimen Fuf8 15, Auch viele Muslime, die sich selbst als religi®s verstehen, gingen
dazu tber, sich eindeutig als Muslime zu positionieren. lhnen blieb nichts anderes tibrig, als
sich mit ithrem Glauben intensiver zu beschiftigen. Damit wurden auch diese zu ein ,,Wir*
gezwungen (vgl. Spielhaus:2011:140). Dieser Zwang implizierte jedoch auch einen
entscheidenden Vorteil. Der Autorin zufolge macht er niamlich auch neue Subjektpositionen
und gesellschaftliche Einflussnahme moglich:

,Der neue Fokus auf Muslime in Europa stellte, mit Judith Butlers Worten, bei weitem

nicht nur eine neue Benennung oder Beleidigung dar. Der Paradigmenwechsel stellt

vor allem neue Subjektpositionen und damit neue Moglichkeiten der

gesellschaftlichen Einflussnahme und Teilnahme am Diskurs zur Verfligung®™ (ebd.
141).

'® In diesem Zusammenhang ist mit Kunz anzumerken, das der 11. September als ein Verstirker ohnehin bereits
vorhandener Tendenzen gewirkt hat. Nicht der Bruch sei zu betonen, als vielmehr die Kontinuitét (vgl. Kunz
2005: 18-19).
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Der Forschungsarbeit zufolge ist der Prozess der Selbstpositionierung jedoch nicht allein als
Reaktion auf dullere Zuschreibungen zu verstehen, sondern ist auch den Verdnderungen in der
eigenen Lebenswirklichkeit geschuldet. Am Beispiel der Schura Hamburg - eine der ersten
Moscheezusammenschliisse in Deutschland, die ,,im Folgenden Impulse fiir die Einigung auf
Bundesebene gegeben hat“ (ebd.105) - macht dies die Autorin deutlich. Die Schura Hamburg
sei aus einer Zusammenarbeit verschiedener Moscheegemeinden entstanden, die zunehmend
die Notwendigkeit sahen, ihre eigenen Interessen nicht nur offentlich zu vertreten, sondern
auch politisch durchzusetzen (ebd. 118). Zu einer Herausbildung eines Gemeinschaftsgefiihls
habe dabei insbesondere der Bosnienkrieg und gemeinsame Hilfsaktionen beigetragen
(ebd.119). Inzwischen betrage die Mitgliederzahl der Schura 40 Vereine und die inhaltliche
Verbandsarbeit werde in sieben Ausschiissen betrieben: Ausschuss fiir Jugend, Ausschuss fiir
Frauen, Innerislamsicher Dialog, Interreligioser Dialog, Interkultureller Dialog,
Offentlichkeitsarbeit, Ausschuss fiir Bildung und Erziehung). Das Gemeinschaftsgefiihl werde
aber vor allem durch eine weiter Tatsache geprégt: die ethnischen, sprachlichen und religiosen
Unterschiede gegeniiber der gemeinsamen Religion traten in den Hintergrund (ebd. 127-128).
Denn die Verkehrssprache sei von Anfang an Deutsch gewesen (ebd. 126).

Letztlich ist hinsichtlich der Studie ,,Wer ist hier Muslim“ festzuhalten, dass sie keine
eindeutige Definition von Muslimsein liefert, sondern eine empirisch geleitete Hinterfragung
der den Diskurs dominierenden Begrifflichkeit darstellt. In diesem Sinne macht die Autorin

die Vielfalt von Definitionen und sich wandelnden Selbst- und Fremdbestimmungen deutlich.

2.4. Die BMI Studie ,,Lebenswelten Junger Muslime*

Im Jahr 2012 hat das Bundesministerium des Innern, unter dem Titel ,, Lebenswelten junger
Muslime in Deutschland “ einen insgesamt 764 Seiten umfassenden Abschlussbericht eines
mehrjdhrigen Forschungsprojekts verdffentlicht. Beteiligt an dem Projekt waren Psychologen,
Soziologen und Kommunikationswissenschaftler der Friedrich-Schiller-Universitdt Jena, der
Jacobs University Bremen, der Johannes Kepler Universitit Linz und der ,,aproxima

Gesellschaft fiir Markt- und Sozialforschung Weimar mbH*.

Die Zielgruppen waren 14- bis 32-jahrige muslimische Immigranten aus arabisch- und
tiirkischsprachigen Léndern sowie muslimische Deutsche (BMI Studie 2009:24), die im
Rahmen standardisierter Telefoninterviews befragt wurden. Die Befragung vollzog sich in

zwei Phasen. In der ersten Phase wurden insgesamt 923 Teilnehmer interviewt. Hierbei
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handelte es sich um 206 deutsche Nichtmuslime, 200 deutsche Muslime und 517
nichtdeutsche Muslime. In die zweite Phase wurden 439 Teilnehmer einbezogen, hierunter
100 deutsche Nichtmuslime, 89 deutsche Muslime und 250 nichtdeutsche Muslime.

Ergénzt wurde das Forschungsprojekt durch zwei weitere Projekte: Zum einen wurden die
Betrachtung muslimischer Internetforen und die Durchfiihrung von Diskussionen innerhalb
von Fokusgruppen mit jungen Muslimen einbezogen sowie zum anderen eine Analyse der

offentlichen Medienberichterstattung in Bezug auf den Umgang mit dem Islam durchgefiihrt.

Die zentrale Forschungsfrage, die mit dem Forschungsvorhaben beantwortet werden sollte,

lautete:

»Welche Kriterien lassen sich empirisch begriinden, um junge Muslime in
Deutschland auf der Grundlage ihrer Einstellungen und Verhaltensweisen als integriert
beziehungsweise radikalisiert und unter Umsténden extrem islamistisch beurteilen zu
konnen? (ebd. 10).

Dabei wurde eine groBe Bandbreite an Themen (Integrationsneigungen, Religiositit,
,radikale* Einstellungen, Einstellungen zur Demokratie, antisemitische und antiwestliche
Einstellungen, usw.) mit Hilfe diverser methodischer Herangehensweisen (Auswertung von

Umfragedaten, qualitative Interviews, Medienanalysen) untersucht.

Wie Fourutan et al. anmerken, stellt eine Studie dieses AusmaBes in Deutschland bisher ein
Novum dar. Jedoch fiigen sie hinzu, dass bei der Bearbeitung dieses sensiblen Themas
,weniger mehr gewesen* wire (Foroutan et al. 2012:1). Denn der Umfang der Studie bzw. die
Komplexitit des Themas und der statistischen Methoden fiihrte dazu, dass die Studie eher in
den Medien Schlagzeilen machen konnte” und zusitzlich einigen Politikern'® gelegen kam,
die speziell ,,solche Zahlen und Statistiken herausgriffen, die sich besonders geeignet zu

Schlagzeilen verarbeiten lassen (ebd.).

In der Tat sind die Ergebnisse des Forschungsprojektes duBlerst komplex und lassen sich im
begrenzten Rahmen dieser Arbeit nicht in einer vertretbaren Form zusammenfassen. Deshalb
wird im Folgenden nur dasjenige Teilergebnis betrachtet, das die Integrationsbereitschaft in

einen direkten Zusammenhang mit gruppenbezogener Diskriminierung stellt. Dabei kénnen

7 Bild, Welt Online und dpa schreiben am 29.02.2012 beispielsweise, dass ein Viertel der Muslime zwischen 14
und 32 Jahren ohne deutschen Pass nicht bereit ist, sich zu integrieren.
8Bundesinnenminister Hans-Peter Friedrich (CSU) sagte hierzu gegeniiber der BILD-Zeitung: ,,Wir akzeptieren
nicht den Import autoritérer, antidemokratischen und religios-fanatischer Ansichten* (Bild, 29.02.2012).
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geméal der Studie 2,5 Prozent (deutsche Muslime) bzw. 2,6 Prozent (nichtdeutsche Muslime)
zur Gruppe ,,radikaler Fundamentalisten und Rechtfertiger ideologisch fundierter Gewalt

ohne Integrationsneigung *“ gezihlt werden (BMI Studie 2012:185).

Der Grund fiir eine Demokratiedistanz, fiir Vorurteile gegeniiber dem Westen sowie fiir die
Geringschétzung der demokratischen Verfassung oder fiir die grundsitzlicher Akzeptanz von

Gewalt seien der Studie nach Diskriminierungserfahrungen:

,Erlebt sich die muslimische Gemeinschaft als durch die Aufnahmegesellschaft
diskriminiert und stigmatisiert, so bedroht dies einerseits eine positive muslimische
Identitét und erschwert andererseits eine Identifizierung mit der Aufnahmekultur. Dies
birgt die Gefahr einer kulturellen Entwurzelung und eines Identitétsverlusts, was dann
die Wahrscheinlichkeit fiir Radikalisierung erhéhen kann*“(ebd. 646).

Macht man sich anhand der Untersuchung zur ,,Gruppenbezogenen Menschenfeindlichkeit®
das hohe Mal} an Intoleranz, Fremdenfeindlichkeit und Rassismus in unserer Gesellschaft
bewusst, dann l4sst sich mit Fourutan sagen, dass diese Zahlen erfreulich niedrig ausfallen. In
diesem Zusammenhang stellt Foroutan die Frage, ob die Items zu Radikalisierung/
Islamisierung bei jungen Muslimen nicht als Formen des Populismus begriffen werden
konnen. Dann kann nédmlich gesagt werden, warum der Rest der Muslime anders sein sollte
als der Rest der Bevdlkerung. Denn der Trend zu populistischen Einstellungen in der

deutschen und anderen europdischen Gesellschaften liege seit Jahren bei ca. 15-20%

(Foroutan et al. 2012:7).

Insgesamt gesehen hat die liberwiltigende Mehrheit der in der Studie untersuchten jungen

(tiirkischen) Muslime jedoch ein positives Bild von Deutschland:

,»lendenziell zeigte sich dabei eine bessere Bewertung von Deutschland gegen- iiber
zum Beispiel der Tiirkei. In Deutschland lebe man sicherer und es gebe weniger Kor-
ruption und Kriminalitdt. Aulerdem seien das Gesundheitssystem sowie andere
soziale Absicherungssysteme deutlich besser. Soziodkonomische Ressourcen seien
gerechter verteilt. Weiterhin habe man in Deutschland mehr individuelle
Entfaltungsfreiheit, und verschiedene religiose und ethnische Gruppen werden stiarker
toleriert. Der deutsche Staat sei besser organisiert und habe das bessere politische
System. Das Herkunftsland wurde beziiglich des Klimas bevorzugt, auBerdem wurde
ein warmherzigeres Miteinander im Herkunftsland im \ergleich zu Deutschland
beschrieben (BMI Studie 2009:76).

3. SOZIO-KULTURELLER KONTEXT
Neben den besonderen Lebensbedingungen der Muslime in Deutschland, die in den
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Abschnitten 3.1. und 3.2. reflektiert werden, zidhlt im sozio-kulturellen Kontext ebenso die
Griindung islamischer Organisationen. Die Medrese-Neukodlln ist diejenige, die fiir diese

Arbeit beispielhaft herangezogen wurde (Abschn. 3.3.).

3.1. Der Islam

Der Islam in Deutschland ist allein aufgrund der Berlicksichtigung seines zeitgeschichtlichen
Hintergrunds zu erschlieBen. Deshalb gilt es zunédchst, die historische Linie
zuriickzuverfolgen, aus der der gegenwirtige tiirkisch gepragte Islam, der Islam der
Migranten, erwéchst. Dass in der historischen Entwicklung die Gemeinschaft stets eine
entscheidende Rolle gespielt hat, ist kaum zu iibersehen. Unsere Betrachtung wird sich
zunichst auf die Bedeutung der Gemeinschaft im Islam stiitzen und einen selektiven Abriss
ihrer Entwicklungsgeschichte anbieten. Als notwendige und hinreichende Grundlagen zur
weiteren Bearbeitung des Themas wird nachfolgend die Begegnung des Islam mit der
westlichen Moderne im tiirkischen Kontext betrachtet, ehe dann das Organisationsfeld des

Islam in Deutschland einbezogen wird.

3.1.1. Der Islam als eine Gemeinschaftsreligion

Es ist nicht iibertrieben, wenn wir davon ausgehen, dass der Islam, bereits ausgehend von
seiner Griindungsphase, stets die Gemeinschaft in den Mittelpunkt des Interesses gestellt
hatte.® Auch wenn er mit Blick auf den Idealzustand den Vorrang des Individuums vor der
Gesellschaft betont, sieht der Koran durchaus vor, dass zur individuellen Verantwortung der
einzelnen Menschen auch die Schaffung eines ethischen Gesellschaftslebens zéhlt (vgl. Ozsoy
2004:11, Ozafsar 2006:128). Denn im Hinblick auf den Realzustand geht der Koran davon
aus, dass die Gesellschaft das Individuum bei der Erfiillung seiner ethischen Pflicht hindern
oder fordern kann. So heifit es im Koran: ,,Aus euch soll eine Gemeinschaft entstehen, die
zum Guten einlddt, und das Rechte gebietet und das Unrechte verbietet” (Koran 3:4).Der
Prophet Mohammed nahm zunéichst Platz auf der Seite der Armen und Schwachen und schuf
von hier aus eine Gemeinde, die binnen kurzer Zeit unvorstellbare Ausmalfle annehmen sollte.
In Mekka sind die Muslime neben der Blutsbande unter anderem wegen und in ihrer

Gemeinschaft geschiitzt; in Medina sind sie nicht mehr die Schutzsuchenden, sondern die

¥Auch Max Webers These lautet, dass der Islam die Entwicklungsfihigkeit islamischer Gesellschaften
beeintrachtigt und damit eine Gemeinschaftsreligion ist. In diesem Zusammenhang ist seine weitere These, dass

islamische Gesellschaften nicht entwicklungsfahig seien. (Zu den von Weber angefiihrten Griinden diesbeziiglich
siehe Weber 1980, und Schluchter 1987)
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Schutzgebenden. Eben hier griindet der Prophet eine Gemeinde der Mitte (vgl. Koran 2:143),
wie sie im Koran als die beste Gemeinschaft beschrieben wird, die fiir die Menschheit
erreichbar ist (Der Koran 3:104). Es handelt sich dabei um die religiose Gemeinschaft aller
Muslime, die Umma (Ozafsar 2006:379), deren Zusammenhalt auf die Gottesfurcht (taqva)
ihrer Mitglieder griindet und von reinem Denken und gutem Handeln geprégt ist (vgl. Koran

33:35).

Die Person Muhammeds und der Koran, damals noch eher Wort als Text, haben fiir die
Gemeinde eine zentrale Bedeutung, da sie den absoluten Fixpunkt in Gemeindefragen
ausmachen. Dies zeigt deutlich, wie fatal der Tod des Propheten sich auf die Gemeinschaft
ausgewirkt hat, welche nicht nur um den Tod ihres charismatischen Fiihrers, sondern auch um
das Versiegen der Offenbarung trauerten (vgl. Yazici 1994:256). So dauerte es nicht lange, bis
sich die ersten Fraktionen unter dem grofen Dach der Umma bildeten und bald im blutigen
Kampfe gegeneinander vorgingen, so dass selbst die Ehrwiirdigsten unter den Gefahrten und
Freunden des Propheten unter dem Schwerte muslimischer Fraktionen das Leben gaben. Die
schiitische Richtung erwuchs aus einem solchen tddlich endenden Vorfall, deren Ursprung zu
einem wesentlichen Teil auf eine banale Bemerkung Imam Alis?® zuriickgeht. Die politischen
Fraktionen begannen sich auch ideologisch immer weiter voneinander zu unterscheiden, so
dass Gruppen, Untergruppen, Gemeinden und immer Kkleinere Gemeinden entstanden.
Bestérkt wurde diese Unterteilung durch die starke und schnelle Expansion des Islam. Immer
mehr Boden wurde angeeignet, immer mehr Menschen traten auf die eine oder andere Weise
iiber, immer grofler wurde der Unterschied im Religionsverstindnis zwischen den Orten und
Gruppen (vgl. Eliagik 2002:22-26). Selbst das Projekt Schafiis (767-820 n. Chr.),
Rechtsgelehrter und Griinder der schafiitischen Rechtschule, das eine dogmatische
Vereinigung anstrebte und von heute aus betrachtet sogar recht erfolgreich ausgefiihrt hat,
geniigte nicht, die Gruppen zu vereinheitlichen bzw. sie unter einen Schirm zu bringen. Dieser
Schirm wird spéter das sein, was heute noch immer der sunnitische Islam genannt wird. Zu
Schafiis Zeiten umfasste der Begriff weniger eine Gemeinde als vielmehr eine Haltung zu
islamischen Quellen, so dass auch unklar und umstritten war, wer zur Ahl-al Sunna (Volk der
Sunna) gehorte (vgl. Kirbasoglu 2000:35-40).

“(Jber Aische, der Frau des Propheten wird spekuliert, dass sie Mohammed hintergangen habe. Der Vorfall wird
im Koran selbst angesprochen. (vgl. Koran 24:4-5, 24:15-16,24:23). Der Koran spricht Aische zwar frei von
jeglicher Schuld, doch das Gerede in der Gemeinde geht dem voran. Imam Alis Bemerkung zu dem Ganzen
belduft sich darauf, dass er Mohammed ans Herz legt, sich von Aische doch scheiden zu lassen und sich eine
andere Frau zu nehmen. Dies kdnne er doch ganz leicht bewerkstelligen. Diesen Vorschlag erfahrt auch Aisches,
die in den genannten Auseinandersetzungen stets gegen Ali agierte.
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Die Zwietracht unter den Gruppierungen hatte zwar oft eine politische Seite, wurde aber zu
einem betrdchtlichen Teil auf theologischem Boden ausgetragen (vgl. Eliacik 2002:23).
Hitzige Diskussionen auch um geringfiigige Angelegenheiten wurden gefiihrt und auf das
gesamte Volk iibertragen. So konnte man, sofern man auf eine Frage falsch geantwortet hatte,
zu einer anderen Fraktion zugeschrieben werden und mancherorts dafiir auch mit dem Leben
zahlen. Doch trotz aller Differenzen waren sich jedoch die Fraktionen in einem Punkte einig:
Man hatte es als seine Pflicht anzusehen, einer Fraktion, einer Gemeinschaft, einer Gemeinde,
einer Rechtsschule anzugehoren. Den Islam als Einzelner zu leben, wére quasi der Kampf

gegen alle Fraktionen gewesen (vgl. Nursi 1993:6).

So hatte fiir den Einzelnen die Gemeinde immer eine beschiitzende und Sicherheit gebende
Seite. Dies war am deutlichsten im Zusammenhang mit den mystischen Orden zu sehen, die
aufgrund ihrer flexibleren Anschauungen auch viel eher das gemeine Volk anzusprechen
wussten und einen groflen Beitrag dazu leisteten, dass der Islam unter den Tiirken Verbreitung
fand. FEigenartigerweise sollten es gerade Tiirken sein, die die Staatsmacht iiber den
islamische Boden iiber Jahrhunderte hinweg in der Hand behalten sollten. Das Osmanische
Reich organisierte sich im Volke selbst tiber Gruppierungen und sehr oft iiber sufistische
Orden und bekannte sich offiziell zur sunnitischen Rechtsschule, welche lange Zeit gezielt
wider den Sufismus anging (vgl.Yilmaz 1997:17f). Nicht allein fiir die Dorfgemeinde,
sondern auch fiir die osmanischen Stddte galt das Prinzip Leben in der Gemeinde. Allein ein
Blick auf die Altstadtviertel heutiger Stadte gibt Hinweise auf das Leben in der islamischen
Stadt. Mit ihren engen Gassen und Sackgassen, ihren nach innen geéffneten Hofen, ihren
kleinen Fenstern zur Straflenseite und der groBen Fenster zum Hofe hin, ihren fehlenden
Balkonen zeigt ein in sich gekehrtes Leben, in welchem man nicht in der Offentlichkeit,
sondern im Kkleinen Kreis der Verwandtschaft seinen Alltag auslebt. Auch der groBere Kreis,
das Viertel selbst, ist gemeindeorientiert. In einem bestimmten Viertel einer osmanischen
Stadt wohnen Menschen, die etwas gemeinsam haben, z. B. aus dem gleichen Dorf kommen,
demselben Scheich angehoren, der gleichen Sippe angehdren usw.. Die Osmanische Stadt
wichst nicht {iber Einzelansiedlungen, sondern iiber Ansiedlungen kleinerer oder groBerer
Gruppen. So harmonisch das Leben in der Provinz anmutete, so intrigenreich und
undurchschaubar ging es in der Hauptstadt und im Palast zu. Diese hatten nicht nur mit
inneren, sondern auch mit &uBleren Konflikten sowie zugleich an mehreren Fronten zu

kdmpfen, um das Reich immer weiter auf fremdem Boden auszuweiten. Doch wie jede
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Expansion, hatte auch diese ein Ende und der Traum, Andalusien mit Teilen Osteuropas zu

vereinen, nahm ein Ende vor Wien.

Das traumatische Erlebnis, nicht mehr die Méchtigsten zu sein, brauchte viel Zeit, um ins
Bewusstsein der tiirkischen Muslime zu gelangen. Es fiihrte aber letztlich zu einer immensen
Selbstkritik, die bestarkt wurde von der Kritik duBerer Maichte. Dies miindete in der
Schrittweisen Nachahmung der iiberwéltigenden westlichen Michte, die es offenbar besser
gemacht hatten. So wurden Sultanserlasse verlesen, die eine Reform zum Guten
beabsichtigten und eine Periode benannten, die schlechthin als die reformistische Periode
(Tanzimat Dénemi 1839-1871) in die Geschichte eingehen sollte (vgl. Mardin 1989:30; Mert
2005:14).

3.1.2. Der Islam in der Moderne

Als die ersten Bauern in der freien Stadtluft zu Biirgern wurden, hatten sie wohl kaum geahnt,
welches Ausmal} ihre Verstddterung annehmen konnte. Doch da waren sie nun, in der Stadt,
umgeben von Mauern, geschiitzt und beschiitzt. Jedoch sollten die Mauern ihre
Schutzfunktion sehr bald verlieren. Sie wurden zu Ringstraen, Eisenbahnlinien oder gar zu
Mietskasernen. Alles, was Mauer ist, sollte verschwunden sein. Dies galt fiir sichtbare
Mauern, die sich zwischen Gott und seine Knechte stellten sowie fiir unsichtbare, die sich
entlang der vermeintlichen Kulturerdteile ziehen. Ja selbst eiserne Mauern 16sten sich nach
kurzer Zeit wie von selbst auf. Inwieweit dies alles der Moderne zu danken ist, sei dahin
gestellt, doch immerhin war es die Neuzeit, in der diese immensen Umwaélzungen stattfanden.
Die Umwilzungen waren zugleich auch ein Produkt einer fortwéhrend stattfindenden
Differenzierung, die mit dafiir verantwortlich ist, was gemeinhin als Moderne bezeichnet wird
und die heute derart stark wirkt, dass gegenwirtig sogar von einer radikalisierten Moderne

gesprochen wird (vgl. Welsch 1993:4).

Die Differenzierung zeigte sich auf allen Ebenen der Gesellschaft. Damit erschien sie sowohl
in der religiosen Wahrnehmung von Welt als auch in der individuellen Wahrnehmung von
Religion, so dass man als religiose Person nicht ohne weiteres religios war, sondern sich
irgendwie in seiner Wahrnehmung wie auch in seinem religidsen Sein von anderen

differenzierte.

Doch das Phdnomen der Moderne begrenzt sich fiir Muslime nicht allein auf ihre
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innerreligiosen Selbstverortungen. Ebenso miissen sie sich auch gegeniiber der Moderne
verorten. Erst die Moderne konstituierte aufgrund ihrer teilenden, dualen Anschauungen die
Muslime als die Anderen (vgl. Mardin 2013:89; Meri¢ 1997:96). Als Anderer und
Andersartiger aber fiihlten sich Muslime im Lauf ihrer historischen Entwicklung unterlegen
und warfen sich entweder in die Arme der Moderne oder standen dieser skeptisch und
ablehnend gegeniiber. Jedoch nahmen sie prinzipiell eine Stellung ihr gegeniiber ein. Aber das
Zeitalter der Moderne ist infolge der Aufklarung durch die Erosion geschlossener Weltbilder
mit Transzendenzbezug gekennzeichnet. Sie bietet den Individuen keine metaphysischen
Ankerplatze ihrer Selbstbeschreibung an. Norm- und Wertvorstellungen konkurrieren in ihr
miteinander (vgl. Ferchhoff und Neubauer 1997:38). Hingegen ist die Beschreibung der
eigenen Identitdt das Ziel des Muslims. Er wiinscht sich, sich selbst zu erkennen, ebenso
erkannt und anerkannt zu werden. Im Dialog von Auflen und Innen, von Fremdsicht und
Selbstsicht konstituiert sich seine Identitdt in der Interaktion mit der Umwelt, die ihn, so wie

er ist, eigentlich nicht anerkennt.

Diese Periode der Umwilzungen spielte eine entscheidende Rolle fiir die Entwicklung des
Islamverstdndnisses der Tiirkei, da gerade in ihr diejenigen Themen erstmals diskutiert
wurden, die bis heute Hauptgegenstand religioser Debatten bleiben sollten. Mit der
eigentiimlichen Philosophie des Untergangs richtete man den Blick auf die eigene Geschichte
und suchte danach, was bisher falsch gemacht worden war. Dabei verlagerte sich die
Aufmerksamkeit auf den ,,westlichen Geist™, dessen ,,unleugbare Uberlegenheit“ in vielerlei
Hinsicht anerkannt wurde (vgl. Mert 2005:14-15). Die osmanische Intelligenzia tat sich nicht

schwer, den Grund fiir die Uberlegenheit des Westens zu finden:

»Mustafa Sami Efendi, einer der ersten osmanischen Biirokraten, die in Europa gelebt

haben, berichtete, dass der in seinem Biichlein beschriebene Reichtum, Wissenschaft
und Féhigkeiten der Europider nicht aus ,,glinstigem Klima und fruchtbarem Land*
erklart werden konnte, gab es doch nur in Italien giinstiges Wetter. Auch lag es nicht
an deren Glauben, da sie seiner Ansicht nach ihre wissenschaftliche Gedankenwelt
von den Moslems fritherer Zeiten entlehnt hatten. Sami Efendi schloss daraus, dass es
die Wissenschaft und das der Wissenschaft und Bildung beigemessene Gewicht waren,
die Reichtum und Féhigkeiten in Europa forderten (And 1996, zitiert nach Mert
2005:15).

In dieser Zeit entsteht die allgemeine Uberzeugung, nicht der Islam beinhalte Fehler, sondern

die Muslime, da sie den Islam falsch verstanden hétten. Dass der Fehler zu einem
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entscheidenden Teil religios bedingt war, schien ein allseits akzeptiertes Argument zu sein®.

Denn immerhin hatten die christlichen Européer, die zudem auch ihre Religion reformierten
und diese in ein weltlich laizistisches System bannten, die Oberhand gegeniiber den Muslimen
gewonnen, obwohl diese als die Triger der letzten und abschlieBenden, also vollkommenen
gottlichen Offenbarung, galten. Bestdrkt wurde dieses Argument zudem von westlicher Seite.
Immer wieder bekundeten Orientalisten, warum die islamische Welt den Status eines
entwickelten Staates nicht erreichen konnte, was der Islam falsch gemacht habe, in welchen
Punkten der Islam nicht fortschrittlich ist. Diesen Vorwiirfen diente die Trennung in einen
fehlerfreien Islam und in mangelhafte Muslime als Gegenargument (vgl. Mert 2005:17). Die
Fehler seien also nicht im Islam zu suchen, wie Orientalisten meinten, sondern bei den
Muslimen selbst. Infolgedessen galt es zu kldren, welcher der wahre Islam sei, denn dieser
driickte vorerst eine Leere aus. Diese Leere der Abstraktion fiillten recht bald und
unumgénglich die Vorstellungen dariiber, wie man sein wollte, nicht, wie man war. Und man
wollte wie der entwickelte, fortschrittliche, moderne Westen sein, gekennzeichnet mittels
seiner Wissenschaft und Technologie, seines Freiheitssinns und seiner Vernunft.?? So folgte
der wahre Islam den Prinzipien, die man den Europdern abschaute. Insofern setzte ein starkes
Bemiihen ein, das zeigen sollte, dass der Islam doch freiheits- und fortschrittsliebend war. Es
wurde darauf verwiesen, dass er mit Wissenschaft und Vernunft im Einklang stand, dass er
also alles hatte, was Europa an Vorziigen zeigte. Dass er sogar den Europdern etwas bieten
konnte, das diesen ermangelte: eine vollendete Ethik der Gesellschaft. Im Einzelnen
diskutierte man die Stellung der Frau, die Freiheit des Menschen, das Staatswesen, die
Polygamie und all die anderen Themen, die noch heute brandaktuell sind, wenn es um den

Islam geht.

Trotz dieser allgemeinen Orientierung trennten sich die Uberzeugungen beziiglich ihrer
Haltung gegeniiber dem Eigenen und dem Anderen. Es gab im Prinzip drei Grundrichtungen:
(1.) Eine nicht zu unterschitzende Gruppe von Intellektuellen bestand darauf, dass die

Muslime die Friichte ihrer Fehler genieBen und war der festen Meinung, man habe das

ZDer Grund war einfach: Die Osmanen definierten das Reich als »das Land des Islam*, der Westen war ,,das
Land des Christentums*, wenn nicht ,,der Ungldubigen®. So wurden alle sozialen, politischen und intellektuellen
Probleme in Probleme der Religion transformiert (vgl. Mert 2005:16).

?Alle Reiseeindriicke der Osmanen spiegeln ihre Faszination fiir die Orte, die sie in Europa besucht haben und
die dort entstandene Industrie wieder. Der Historiker Mustafa Armagan verglich in einem jiingeren Artikel das
Bild, das der deutsche Poet Heinrich Heine 1831 von London zeichnete, mit dem des osmanischen Poeten
Namik Kemal im Jahr 1872. Waihrend Heine die Stadt als hédssliche Industriestadt kritisierte, die vor allem
Poeten meiden sollten, beschrieb Namik Kemal die schwarzen, von der Kohle hinterlassenen Flecken als
Zeichen der Zivilisation (Mustafa Armagan 1999, zitiert nach Mert 2005:13).

41



fortgeschrittene Europa schlechthin nachzuahmen. Viele dieser Intellektuellen hatten die
Moglichkeit gehabt, fiir einige Zeit in Europa, also in Frankreich, ,in die Lehre gehen’ zu
konnen. (2.) Eine zweite Gruppe von Gelehrten gestand zwar die Unterlegenheit gegeniiber
dem Westen ein, doch sah sie die Losung nicht in der vollkommenen Ubernahme des
europdischen Gedankengutes in Form européischer Ideen bzw. Orientierungen. Vielmehr
sollte man nur das iibernehmen, was gut ist und vernachldssigen, was unniitz oder schéadlich
ist. So konne man sich vorerst um die Ubernahme der Technologie kiimmern, aber nicht die
ideologischen Fehler der Europder und noch weniger die Ethik tibernehmen. (3.) Diesen
Syntheseversuchen wurde die Unmdglichkeit einer partiellen Ubernahme entgegengehalten.
Die dritte Gruppe glaubte daher, die Losung des Problems in einer Riickkehr zu dem Eigenen
und tiber das Eigene zu finden, also mittels des wahren Islams. Allen gemein war die
\orstellung, dass etwas getan werden musste, damit dieses Tun stets die Haltung der Muslime
der nunmehr filhrenden westlichen Welt gegeniiber zum Ausdruck bringen konnte und dass

die Muslime etwas falsch gemacht hatten (vgl. Mert 2005:13-19; Kara 2001:189-191).

Gerade die Intellektuellen dieser Periode waren es, die die Islamvorstellung bis in den
heutigen Tag hinein stark prigten. Unter ithnen befand sich jedoch auch eine Person, die zwar
auch intellektuell titig war, sich aber fiir eine militdrische Laufbahn entschieden hatte, die
thm eine grofartige politische Karriere bringen sollte: Mustafa Kemal Atatiirk. Thm sollte die
Gunst zukommen, das in die Praxis umzusetzen, wovon andere nur traumten oder theoretisch
spekulierten, ndmlich die Griindung eines modernen tiirkischen Staates. Fiir dieses riesige
Unternehmen wurde innen- und auBenpolitisch viel Blut vergossen, wurden viele Opfer
gebracht und wurde viel gearbeitet, doch am Ende war das Ziel erreicht: Die moderne

tiirkische Republik war konstituiert.?

3.2. Der Islam im Migrations- und Integrationsprozess
3.2.1. Vom Gastarbeiter-I1slam zum deutschen Islam

Dass sie so lange in Deutschland bleiben wiirden, hatten die ersten tiirkischen

“Die kemalistische Revolution, in der die Republik Tiirkei entstand, war ein Religions- und Kulturschock von
epochaler Bedeutung, eine europdisierende Kulturrevolution von oben, die den Islam mit Macht aus der
politischen Offentlichkeit und dem gesellschaftlichen Leben ins Private abdringte (vgl. Heine 2005:196). Die
nationalistische Fiihrung des herrschenden Blocks hatte selbst die liberal-demokratische Opposition verfolgt und
eine autoritire Einparteienherrschaft errichtet (vgl. Caglar 2003: 176). Islamisch- bolschewistische oder linke
Parteien und Organisationen, die fiir kurze Zeit zum Zwecke der Gewinnung sowjetischer Hilfe geduldet
wurden, waren recht frith aus dem Parlament ausgeschlossen und unterdriickt worden (ebd. 167). In einem
komplexen politischen Vorgang hatte die politische Fiihrung seit den Reformbemiihungen (Tanzimat) des 19.
Jahrhunderts die Kontrolle iibernommen und auf diese Weise eine staatliche Struktur fiir religiose
Angelegenheiten geschaffen, die bis dahin nicht vorhanden gewesen war (vgl. Heine 2005:196).
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Arbeitsmigranten selbst nicht fiir moglich gehalten. Auch fiir Deutschland war der
permanente Aufenthalt mit Nachzug und Nachkommen unerwartet. Doch letztlich waren sie
in Deutschland existent, die Arbeitsmigranten. Sie erwiesen sich zur allgemeinen
Uberraschung als Menschen und forderten immer mehr Moglichkeiten des menschlicheren
Lebens ein und schufen welche®®. Das Fordern erschien anfangs sogar schwieriger als das
Schaffen zu sein. Was aber wurde geschaffen und was wurde geschafft? Die
Migrationsgeschichte ist nicht lediglich die Geschichte einer Erfahrung und einer
Minderheitenpolitik. Sie ist gleichzeitig die Geschichte eines Schaffensprozesses. Dies wohl
nicht immer, aber doch in einer gewissen Kausalitét, die Zivilisationen ins Leben rufen kann,

wie Toynbee begeistert feststellte.

Doch als die ersten Migranten zumindest in Zweifel dariiber gerieten, ob sie zuriick in ihre
Heimat gehen werden, schufen sie sich zunichst das Notwendige, anschliefend das
Hinreichende, um in der Fremde zu (iiber)leben. Es wire wohl eine zu hohe Erwartung an die
Migranten, das Hinreichende als das Erlernen der Wege zum Wahrnehmen des Gegebenen
anzugeben, zumal das Gegebene nicht immer den Bediirfnissen der Migranten entsprach?.
Gerade in dieser Hinsicht fiihlten die Migranten den Mangel, der bekanntlich fiihlbarer als
Habe und Gabe ist. Sie schufen mit der Zeit eine Infrastruktur, die ihre Bediirfnisse
weitgehend deckte.

Das Schaffen der Infrastruktur und damit die Infrastruktur selbst gibt ausgiebig Auskuntft iiber
das Erlebnis eines Migrantendaseins. Blicken wir heute auf die von den Migranten
geschaffenen Infrastruktur, so erscheint ein ergiebiges Werk von einfachen Léaden bis hin zu
grofBeren Unternehmen, von Kaffeehdusern zu Restaurants, von kleinen Gebetsrdumen zu
architektonisch ~ vollendeten ~Kuppelmoscheen, schlielich von Jugendbanden zu
Dachverbédnden. Sie alle decken mindestens ein Bediirfnis der Migranten und sind fiir das
Leben in der Fremde so wichtig wie das Brot, von welchem der Mensch eben nicht allein lebt.
Nicht-Allein-Leben bezeichnet vielleicht das Prinzip dieses Schaffensprozesses mehr als jedes

andere. Es ist das Motto, dem die Migranten in ihrem Dasein als solche bewusst oder

2Der berithmte Satz von Max Frisch ,»Wir haben Arbeitskréfte gerufen, und es sind Menschen gekommen*
charakterisiert eindrucksvoll die Migration und Integration seit den 1960er Jahren.

®Auf die Bediirfnisse der Migranten hin fiihlte sich das Aufnahmeland mit seinen staatlichen und kirchlichen
Stellen nicht zustdndig, iibrigens ganz im Gegenteil zu “Gastarbeitern” aus katholischen Landern. Fiir diese
schuf die katholische Kirche Deutschlands ab 1973 sowohl eine pastorale Struktur als auch eine soziale
Betreuung durch die Caritas. Auch das Herkunftsland reagierte erst spit mit der Griindung der DITIB am 5. Juli
1984 (vgl. Seufert 2013:24-25, Yurdakul 2009:89).
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unbewusst, doch stets mit groem Eifer, nachgehen. Die ersten Arbeitsmigranten waren als
einfache Arbeiter Teil einer Mechanik des Wiederautbaus aus den Triimmern, die jenes Tief
des Jahrhunderts dunkel hinterlassen hatte. In den Fabriken, wie in Thren Unterkiinften waren
sie zusammen, aber nicht vergemeinschaftet. Die duBlerlich erzwungene Zusammenarbeit
entsprach auch den Bedingungen modernisiert rationalisierter Arbeit, die nach Taylor nicht
nur die Menschen untereinander zergliedern sollte, sondern auch die Bewegungen des
Einzelnen. Auch die deutsche Politik tat keinen gezielten Schritt in die Richtung, die
Migranten zu vergemeinschaften. Sie sollten kommen, titig sein und gehen (vgl. Bade und
Oltmer 2007:136). Sie waren das Paradebeispiel eines Arbeiters, wie ihn der Bourgeois Marx
sich wohl vorstellte. Doch die Vorstellung erwies sich sehr bald als ein Irrtum. Die Migranten

brauchten nicht zu hungern, um sich zu vereinen.

Das menschliche Bediirfnis nach Gesellschaft spiirt man an einem Orte viel stirker, an dem
man fremd ist. Dass eine Suche nach dem Eigenen, dem Ahnlichen eintreten musste, wire
auch fiir die deutsche Politik offenkundig und vorhersehbar gewesen, hidtte sie in dem
Migranten den Menschen erkannt. Die Suche nach Ahnlichkeit war ein weiteres Merkmal der
Reaktion des Migrantendaseins. Sah man in der fremden Gesellschaft etwas dem Eigenen
Vergleichbares, so war dies der Grund fiir Gefiihle des Heimischseins oder zumindest Grund
fiir Sehnsiichte nach dem Heimischen. Das Heimische und die Heimat waren immerhin das
Letzte, zu dem man eine tiefe und innige Gefiihlsbeziehung wahrte und zu dem man anfangs
zurlick wollte, spiter ohne das Zuriick wollte, es also bei der ersten giinstigen Gelegenheit
herholte. Das Nachholen der Familien, das mit der pauschalisierenden und
vereinheitlichenden Metapher als zweite Migrationswelle bezeichnet wird, war ein
entscheidender Schritt wider das Allein-Sein und fiir das Heimische. Vor diesem Hintergrund
erklirt sich, was zundchst paradox scheinen mag: Warum nicht selten auch wenig religidse
Personen, wenn sie die Heimat verlassen und in der Fremde zu leben beginnen, mit einem
Mal Religionsgemeinschaften bilden oder sich diesen anschlieBen. Freilich nicht
Religionsgemeinschaften beliebiger Art, sondern fast immer solche, die eine Verbindung zu
Herkunft und Heimat herstellen (vgl. Beck-Gernsheim 2007:32).

Diese Verbindung zur Heimat und zur Sprache konnte nach Bade und Oltmer immer weiter
ausgebaut werden, weil die erste Generation die begleitenden Integrationsangebote, die heute
als notwendig, ja selbstverstindlich erachtet werden, niemals erhalten hatte (vgl. Bade und

Oltmer 2007:136). Angehorige der ersten Generation wurden fast ausnahmslos zum
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Verrichten sog. einfacher Tatigkeiten angefordert, die weniger irgendwelche besonderen
Ausbildungs- und Sprachqualifikationen, als eine physische Unversehrtheit erforderten. So
hatten sie sich als Bewerber obligatorisch einer gesundheitlichen Kontrolle unterziehen
missen. Deutschkenntnisse wurden hingegen nicht erwartet und darum auch nicht gepriift
(vgl. Giilmiis 2007:35). In der Arbeitswelt und in den werkseigenen Wohnheimen kamen sie
ohnedies auch mit einem gebrochenen Deutsch zurecht. Nach einem meist korperlich sehr
anstrengenden und langen Arbeitstag fehlte ihnen jegliche Kraft fiir das systematische

Erlernen einer Fremdsprache (vgl. ebd.:36).

Im Gemeindeleben dagegen hatte das Tirkische aufgrund seiner Funktion, mit tiirkisch
sprechenden Menschen im Alltag zu kommunizieren, fiir die erste Generation eine spezifische
kulturelle Semantik, die es ihnen erlaubte, sich in einem soziokulturellen Raum als Muslim
(nicht mehr als Arbeiter oder Tiirke) zu positionieren. Zur Stirkung dieser neuen Identitét
konnten Biicher, darunter auch Klassiker des Islams, Zeitschriften, Tonkassetten von
bedeutenden Religionsgelehrten aus der Tiirkei besorgt oder in den Moscheen selbst erworben
werden. Es war auch tiblich, dass zeitgendssische Autoren oder Islamprediger, die aufgrund
ihrer tiirkischsprachigen Biicher sowie aus den Medien bekannt waren, zu selbst
veranstalteten  Buchmessen eingeladen wurden, so dass der Besuch von
GroBpredigtenveranstaltungen zu einem zentralen Moment der Freizeitgestaltung wurde (vgl.
Schiffauer 2010:81). Es entfaltete sich eine Kultur der Mobilitét, die Schiffauer wie folgt
beschreibt:

,Jeden Freitag fuhr man in Fahrgemeinschaften zu einem anderen Ort der Republik,
um einen radikalen Prediger oder islamischen Freiheitskampfer zu horen oder auch um
eine Moscheegemeinde zu griinden. Die Prediger schaukelten sich gegenseitig hoch.
Es existierten Hitlisten von Hodschas. Tonkassetten wurden als Medium der
Verbreitung der Predigten immer Wich‘[igelr.“(ebd.)26

Mit dem steigenden Bewusstsein fiir Religion vermehrte sich bei der ersten Generation auch

% Die sich relativ unabhiingig und unsichtbar entfaltende Kultur des Islam der Gastarbeiter legt es nahe, sie mit
dem Konzept der ,,Tempordren Autonomen Zone“ (In der Folge abgekiirzt: TAZ) nach Hakim Bey in
Zusammenhang zu bringen. Nach Bey entstehen und entfalten sich TAZ meist wie von selbst als Situationen, in
denen herrschende Gesetze und Ordnungen zeitweise auller Kraft treten und neue nicht vorhersehbare
Begegnungen und gemeinsame Erfahrungen mdglich werden. Dies geschieht nach Bey in den ,,Rissen und
Leerstellen des Staates, wie das bei der ,,Kulturenklave® der Gastarbeiter auch der Fall ist. Damit bieten TAZ
Individuen und Gruppen eine Moglichkeit, sich den Systemen und der mit ihnen einhergehenden
Fremdbestimmung zu entweichen. Demzufolge kann die TAZ als eine Art Loch im System verstanden werden
bzw. als eine ausgekliigelte Taktik in einer Zeit, in der der Staat omniprésent und allméchtig ist. Sobald sie
jedoch als Solche entdeckt wird, versucht das System, sie rasch zu schlieffen, um wieder die volle Kontrolle zu
erlangen (wie dies bei der Nachfolgegeneration der Arbeitsmigranten der Fall ist). Gerade in dem
Entdecktwerden liegt nach Bey jedoch das historische Schicksal einer TAZ (Bey 1994:109ff.).
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das Wissen liber den Islam. Somit wéhrte es nicht lange, dass sich die Frage aufdréngte, ob
man als Muslim in einer nicht islamischen Umgebung iiber lingere Zeit verbleiben diirfe®’.
Fiir die erste Generation war Europa noch ein dar- al harb gewesen, d.h. ein Gebiet des
Krieges, in dem man sich nur voriibergehend aufzuhalten hatte (ebd.:113). Nach Schiffauer
war es vor allem das Versdienst von Necmeddin Erbakan (Politiker und Mitbegriinder der
Milli Gortis), der die Einsicht bei der ersten Generation prégte, dass das Leben in Europa es
erlaube, sich nachhaltiger fiir die Islamische Weltgemeinschaft zu engagieren, als dies in der
Tiirkei moglich gewesen wére. Infolgedessen betrachteten sich die Gemeinden in Europa als
Mittler zwischen der islamischen Welt und dem Westen (ebd.). Damit wurde ein neues
Religionsverstindnis geprégt, das zwar weiterhin heimatbezogen blieb, aber nun auch auf die
Nichtmuslime aufmerksam wurde: auf die Nachbarn im Stadtgebiet, auf die Kollegen im
Betrieb und auf die Lehrer der Kinder in der Schule. Nicht von ungefahr haufte sich deshalb
in Freitagspredigten die Aufforderung, gute Beziehungen mit den Deutschen einzugehen, um
sie am Segen des Islams teilhaben zu lassen. Doch waren die kommunikativen Ressourcen
dieser Generation zu sehr begrenzt, um dieser Aufforderung zu entsprechen. Es wurde
versucht, die fehlenden Sprachkenntnisse durch islamische Kleidung (wie das Tragen eines
Turbans), durch ein islamisches Erscheinungsbild (wie das Tragen eines Bartes) sowie mittels
sichtbarer Tugenden (wie Aufrichtigkeit und Loyalitit zu deutschen Behorden) zu
kompensieren. Vor diesem Hintergrund waren die deutschunkundigen Migranten davon
iiberzeugt, dass sie mittels dieser Praxis die Nichtmuslime zum Islam einluden. Oft wurde
diese Annahme von der in dem damaligen Islamdiskurs herrschenden stereotypen Vorstellung
bekriftigt ,,sie leben unsere Religion, an die wir glauben.“?® Konvertierte deutsche Muslime
wurden in diesem Zusammenhang besonders in Form von Gastfreundschaftlichkeiten und der

Vergabe von wichtigen Funktionen innerhalb der Organisation geehrt.?®

Doch bald sollte sich herausstellen, dass es nicht die Deutschen waren, die sich in Massen zu

'Die klassische Theorie des islamischen Gesellschaftssystems im Mittelalter teilt die Welt in zwei Gebiete auf:
“das Gebiet des Islams”(dar-al Islam) und das Gebiet der Nicht-Muslime, das unter Beriicksichtigung der
Umsténde der damaligen Zeit als “Gebiet des Krieges” (dar- al harb) bezeichnet wird. Die Annahme, die
dahinter steht ist, dass Fremdherrschaft der Glaubensausiibung abtréglich sei. Die Muslime diirfen aber nach der
iiberwiegenden Meinung der Gelehrten auf Dauer in nicht-islamischen Léndern, in denen die Muslime
Religionsfreiheit genieBen, leben (vgl. Bilmen 1976:394).
%Gepragt wurde dieser Grundsatz von dem Dichter der tiirkischen Nationalhymne Mehmet Akif Ersoy(1873-
1936). Nach seiner Berlinreise schilderte er seine Eindriicke von den Deutschen unter anderem mit folgendem
Satz: ,,Thr Tun ist wie unsere Religion, ihre Religion ist wie unser Tun“ (eigene Ubersetzung 1.K.).
#Spielhaus weist in diesem Zusammenhang auf die Bedeutung von Konvertiten fiir die strukturelle Entwicklung
islamischer Verbénde sowie im interreligiosen Dialog hin. Sie deutet darauf hin, dass Konvertiten haufig die
Funktion von Briickenbauern, Ubersetzern und Vermittlern {ibernahmen. Als Marginalisierte am Rand von
Moscheegemeinden seien sie oft wichtige Helfer in formalen oder administrativen Angelegenheiten gewesen
(vgl. Spielhaus 2011:41).
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den Leuten der Muslime gesellten, sondern umgekehrt. Die erste Generation konnte wohl
noch nicht ahnen, dass fiir ihre Kinder aufgrund der Nutzung von Institutionen wie der
deutschen Schulen ein Problem entstand, das auch die deutsche Seite betraf und damit die
Allgemeinheit anging, nicht nur die Betroffenen selbst.*® Aufgrund der Projekte der
Auslanderpadagogik (1970er Jahre) und spéter derjenigen der interkulturellen Erziehung (mit
der Verkiindung der Multikulturellen Gesellschaft Anfang 1980) wurden den Kindern
professionelle institutionelle Sondermafinahmen und spezielle Programme zur Integration
bzw. zur Kompensation ihrer Defizite, insbesondere in der deutschen Sprache angeboten (vgl.
Karsten 1984:42). Das folgende Zitat veranschaulicht ausdrucksvoll die unvorhergesehenen

Folgen fiir den heutigen Tag:

,Der Imam Bigak¢1 aus Telgte habe spontan beschlossen, einen Deutschkurs zu
belegen. Grund hierfiir seien die grolen Verstindigungsschwierigkeiten gewesen, die
er mit den Kindern und Jugendlichen hatte, die fiir die religiose Unterweisung die
Moschee besuchen. Die fehlenden muttersprachlichen Kenntnisse der Schiilerinnen
und Schiiler hitten den Imam dazu bewogen, fiir die zwei Jahre seines Aufenthalts in
Deutschland Deutsch zu lernen, um besser mit den Kindern kommunizieren zu
kénnen* (Zaman, 19.07.2010).

Dieser Enttduschung folgte eine weitere, die sich auf das Heimatland bezog. Mit den
Ersparnissen aus harter Arbeit in der Fremde kaufte man sich nicht nur Haus oder Grundstiick
im Heimatland, sondern investierte auch in die islamische Sache, mit der Hoffnung, dass sich
der Islam in der Tiirkei (durch die Regierungsiibernahme der damaligen Wohlfahrtspartei
unter Necmeddin Erbakan) als Staatsreligion etablieren und das Land zu einer
wirtschaftlichen Macht emporsteigen konnte. Mit dem ,,postmodern® genannten Putsch im
Jahre 1997 war auch dieser Traum ausgetréiumt.31 Ubrig blieben die Kinder und Enkelkinder
im Gastland, die nun Deutschland als ihre (zweite) Heimat empfanden. Die Schlussfolgerung
war, dass auch der Islam deutschlandorientiert sein musste. Fiir diese Aufgabe fiihlte sich aber
die erste Generation iiberfordert, so dass sich allmdhlich die Einsicht fiir einen

Generationswechsel innerhalb der islamischen Organisationen etablieren konnte.

% Im Sinne Beys wurde also die TAZ der ersten Generation vom Staat entdeckt.
¥ Necmeddin Erbakan, Fithrer der damals amtierenden Regierungspartei (Wohlfahrtspartei) lud einige
Ordensfiihrer mit Turban und langen Minteln in seinen Amtssitz ein. Daraufthin fuhr im Februar 1997 der
Generalstabschef auf eigene Faust erst nach Tel Aviv und schloss dort militérische Abkommen ab. ,,Dann wurde
der Ministerpriasident im nationalen Sicherheitsrat dazu verdonnert, islamistische Umtriebe‘ zu bekdmpfen,
sprich, genau an dem Ast zu ségen, auf dem er safl. Die Zahl der frither sogar vom Militir ausgebauten
Predigerschulen wurde reduziert, Korankurse nur noch fiir Jugendliche freigegeben, Ménner in religidser
Kleidung von der Strale weg verhaftet, der Staatsdienst nach Mitgliedern religioser Gruppen durchforstet und
proislamische Unternehmer von Staatsauftrdgen ausgeschlossen. Im Juni 1997 trat Erbakan schlief8lich zuriick,
und im Januar 1998 wurde die RP, vom Verfassungsgericht verboten. Der Staat hatte deutlich gemacht, dass
politische Experimente mit dem Islam nicht zugelassen wiirden* (Seufert und Kubaseck 2006: 137).
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Der Islam der neuen Generation nahm dann, wie Spielhaus konstatiert, eine Umorientierung
vor. Er fixierte sich nicht mehr auf die Politik im Herkunftsland, sondern wollte in der
deutschen Offentlichkeit Prisenz zeigen und richtete sein Interesse an der Gestaltung des
lokalen Umfeldes und der Mitsprache auf landes- sowie bundespolitischer Ebene (vgl.
Spielhaus 2011:39). Am Beispiel der Milli Goriis bezeichnet Schiffauer diesen
Paradigmenwechsel als Abkehr vom politischen Ziel, einen islamischen Staat bzw. eine
islamische Gesellschaft zu errichten®?. Daher bezeichnet Schiffauer die neue Generation als

die postislamistische Generation und beschreibt sie wie folgt:

,»Sie sind zwischen zwanzig und vierzig Jahre alt, stammen in der Regel aus einem
Elternhaus von bewusst praktizierenden Muslimen, die oft, aber nicht immer Milli
Gorlis  Anhdnger der ersten Stunde sind. Sie haben einen deutschen
Bildungshintergrund und einen akademischen Abschluss. Sie verbinden eine bewusst

gelebte Religiositdt mit ausgepragten politischen Interessen* (Schiffauer 2010:160-
161).

Die Charakteristika, Aufwachsen in einem islamischen Elternhaus, Beherrschung der
deutschen Sprache, Erwerbung der deutschen Staatsbiirgerschaft, erfolgreicher Schulbesuch
und Engagement in der Vertretung der Gemeinde nach auflen, priagen die Biographien dieser

Generation (vgl. Spielhaus 2011:63).

Mit dem Generationswechsel setzt sich auch die Landessprache Deutsch als Verkehrssprache
in innermuslimischen Diskussionen und Vereinen durch (ebd.). Dies zeigt sich nicht zuletzt in
Presserkldrungen islamischer Verbdnde, in einer steigenden Prdsens muslimischer
Gemeinschaften und Privatinitiativen im Internet, in Freitagspredigten und in Publikationen
wie beispielsweise in den Korankommentaren, den Zeitschriften und Kinderbiichern, in der
Ratgeberliteratur sowie in Lehrbiichern in deutscher Sprache, die sich insbesondere an
Muslime wenden. Oft handelt es sich dabei um {ibersetzte Originalwerke aus dem Tiirkischen.
Der Generationswechsel bedeutet somit auch eine Ubertragung des Islams in eine neue
Sprache. Der Sprachwechsel wiederum versetzt, wie aus dem obigen Zeitungsbericht
hervorgeht, sowohl die Generation der Eltern als auch die der Kinder in eine Lage, in der ein
vollkommenes Sich-Mitteilen zwischen den Generationen nicht mehr unvermittelt moéglich

ist.

’Die Absage an den islamischen Staat bedeutet fiir die Islamische Gemeinschaft Milli Gériis(IGMG) aber keine
Absage an einen politischen Auftrag der Religion. Der Islam soll auch innerhalb einer sekuldren Ordnung seiner
Verantwortung gerecht werden (vgl. Schiffauer 2010: 259).
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Damit kann gefolgert werden, dass die Abkehr des tilirkischen Islams in Deutschland vom
Tiirkeibezug und der tiirkischen Sprache nicht isoliert auf der Ebene der Individuen oder der
religiosen Gruppe, sondern erst in Zusammenhang mit gesellschaftspolitischen
Makroprozessen, fundiert erkldrbar ist. Der Verdnderungsprozess in der Migration ist somit
,hicht ausschlieBlich aber doch vorrangig als Folge integrationspolitischer MaBBnahmen zu
sehen (Brizic 2006:6). Dass es sich hierbei insbesondere um Mallnahmen sprachplanerischer
und sprachenpolitischer Art handelt, soll im Folgenden ausfiihrlicher gezeigt werden. Dies,
um die Beweggriinde, die die neue Generation dazu veranlasste, eine Umorientierung
innerhalb des islamischen Organisationsfeldes vorzunehmen, besser verstehen zu konnen.
Dabei erweist sich ein soziolinguistischer Zugang als zwingend. Dabei ist anzumerken, dass
die Erorterung des gesamten Umfangs der linguistischen Forschungen, die sich mit den
Folgen der Migration befassen, den Rahmen dieser soziologischen Arbeit sprengen wiirde.
Dies besonders deshalb, weil diese Studien weit von einem empirisch abgesicherten Wissen
um GesetzméBigkeiten und BewertungsmaBstiben beziiglich des Zweitspracherwerbs entfernt
sind (vgl. Erol 2006:52-53). So werden nachfolgend nur diejenigen Forschungsaspekte aus

der Linguistik herangezogen, die fiir diese soziologische Untersuchung relevant sind.

3.2.2 Politik der Sprache

Die Verkniipfung von Integration und Sprache ist fester Bestandteil der deutschen
integrationspolitischen Forschung (vgl. Giilmiis 2007:10). Betrachtet man den Aspekt der
Sprache ausschlieBlich in Zusammenhang mit Muslimen, so ist mit Riickgriff auf Halm zu
sagen, dass der Sprache insbesondere hinsichtlich einer Europdisierung des Islams eine
entscheidende Bedeutung zukommt. Nach der Vorstellung der Integrationspolitik emanzipiere
die Nutzung der deutschen bzw. anderer europdischer Sprachen die muslimischen
Communities zwangslaufig von den Herkunftslindern und konne damit die Verselbstéindigung
der theologischen Entwicklung in Europa fordern (Halm 2008:68). In diesem Sinne stellen
migrationssoziologische Abhandlungen und Integrationstheorien die Sprachkompetenz als das

wichtigste Kriterium fiir die Integration in Deutschland heraus:

,Die Sprache bildet einen zentralen Aspekt der Integration von Migranten, womdoglich
sogar den wichtigsten. Sie ist selbst Teil wie auch Bedingung und Folge anderer
Prozesse der Integration*(Esser 2006:22).

Dafiir spricht auch die Tatsache, dass gerade Migrantenkinder, die familidr die mitgebrachte
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Sprache bereits aufgegeben und zur Mehrheitssprache des Einwanderungslandes gewechselt
haben, in groBlen Bildungsstudien deutlich besser abschneiden als Migrantenkinder mit
Migranten-Muttersprachen (vgl. Entorf und Minoiu 2004). Mit erfolgreichem schulischem
Spracherwerb und gelungener anschlieBender struktureller Assimilation ist nach Essers
Integrationskonzept der Weg fiir die soziale Integration der Migranten soweit angebahnt, dass
deren Verwirklichung nur noch eine Frage der Zeit sei (vgl. Esser 2001:74)*. Damit initiiert
die Integrationsforschung die einflussreichste Form des institutionellen und offentlichen
Diskurses, die von der jiingeren Migrationspolitik aufgegriffen wird und ,,deutsch only* als
Schliissel zur gesellschaftlichen Integration erklirt.* Dabei folgt die Politik der Verbindung
von Sprache und Wohl (sozialer Aufstieg) der Menschen mit Migrationshintergrund:

,»Wer kein Deutsch kann, ist nur Zaungast in unserem Land. Deshalb appelliere ich an
die Migranten, Deutsch zu lernen! Erst mit guten Deutschkenntnissen lassen sich alle
Chancen ergreifen, die unser Land bietet. Die Beherrschung der deutschen Sprache ist
die Voraussetzung fiir gute Bildung, eine fundierte Ausbildung und einen festen
Arbeitsplatz. Und damit fiir eine erfolgreiche Zukunft. Wer gut Deutsch spricht, kann
sich zudem in unserer Gesellschaft einbringen und mitwirken® (Maria Bohmer,
Pressemitteilung Integrationsbeauftragte 20 Oktober 2010).%

% Nach Esser ist schulischer Unterricht zuerst eine Unterweisung iiber sprachliche Kommunikation und verlauft
»auch in den Zeiten des Transnationalismus, so gut wie immer in der jeweiligen nationalen oder lokalen Sprache
bzw. in Affinitdt der kulturellen Ausrichtungen des Bildungssystems®. Der soziale Aufstieg in der
Zuwanderergesellschaft erzwingt somit eine Anpassung an die kulturellen Vorgaben des Aufnahmelandes, wozu
eine generelle berufliche Aufstiegsorientierung und der Erwerb dafiir notwendiger Fahigkeiten gehdren (Esser
2006: 54, 106). Insofern ist es fiir Esser berechtigt, ,,von einer gewissen ,Leitkultur® zu sprechen“(ebd.) und
somit von einer Leitsprache. Dagegen sind ,,Bilinguale Kompetenzen von Migrantlnnen, also die zur Sprache
des Aufnahmelandes zusitzliche Beherrschung der Muttersprache, iiber den Effekt der Beherrschung der
Sprache des Aufnahmelandes hinaus fiir den Schulerfolg und den Erfolg auf dem Arbeitsmarkt weitgehend
irrelevant™ (ebd.).
*Hartmut Essers Habilitationsschrift Aspekte der Wanderungssoziologie (Esser 1980) zihlt dabei zu den
Relevantesten im deutschsprachigen Raum. Von anderen dargelegte Integrationskonzepte unterscheiden sich
zwar begrifflich, ihre Grundgedanken sind aber mehr oder minder gleichartig (vgl. Giilmiis 2007:33). Esser geht
davon aus, dass Integration in funktional differenzierten Gesellschaften sich am besten handlungstheoretisch-
individualistisch erkldren ldsst (vgl. Esser 1980:240f, 257). Insgesamt kann es fir ihn nur zwei
Integrationsergebnisse geben: ,ethnische® Schichtung oder ,Assimilation‘. Essers Theorie stellt sich in die Reihe
der aktuellen internationalen Migrationsforschung, in der sich zunehmend stirker die Tendenz erkennen lésst, die
Begriffe ,,Integration* und ,,Assimilation® gleichzustellen. Seine Integrationstheorie ist demgemaB in den ,,Neo-
Assimilationismus® einzuordnen (vgl. Nieke 2006:44). Die Theorien der Neo-Assmiliation kennzeichnen
(weiterhin) die Erwartung an Migranten, die Herkunftsgesellschaft aufzugeben und sich an die
Aufnahmegesellschaft anzupassen, so ,dass sie faktische eine Zwangsakkulturation fordern“ (vgl. ebd.). In
diesem Zusammenhang ist mit Giilmiis darauf hinzuweisen, dass Essers Assimilationstheorie mit den
dazugehorigen empirischen Forschungsergebnissen unter dem Titel “ Integration und Ethnische Schichtung*
dem Bundesministerium des Innern als Gutachten fiir die Unabhédngige Kommission “Zuwanderung® vorgelegt
worden ist und Kernpunkte seiner Integrationsauffassung sich in der Zuwanderungspolitik der Bundesrepublik
Deutschland wieder finden lassen (vgl. Giilmis 2007:33). Mit Teun van Dijk kénnte man Esser demnach zu den
,Eliten* (filhrende Akademiker) zéhlen, d.h. zu den Jenigen, die die Mehrheit und die einflussreichsten Formen
des institutionellen und 6ffentlichen Diskurses initiieren, iiberwachen und kontrollieren (Dijk o. J.).
®Doch trotz steigender Deutschleistungen bei gleichzeitigem Verlust der Kompetenzen in der Muttersprache
gehoren Kinder mit Migrationshintergrund zu den Bildungsverlierern (vgl. Fereidooni 2011: 56, Stanat
2003:243). Die Diskriminierung bleibt also auch bei Angleichung erhalten. Nach Ellie Vasta ist der Grund dafiir
in der Politik zu sehen, die sich mehr damit befasst, Menschen mit Migrationshintergrund an der Messlatte einer
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Wie aus diesem Zitat deutlich hervorgeht, steht in Deutschland eine ziigige Reduktion der
sprachlichen Vielfalt als Empfehlung, latent oder offenkundig im Raum und wird in den
relevanten Institutionen der Gesellschaft nicht anders praktiziert®. So konnte Ingrid Gogolin
mit ihrem Buch ,,.Der monolinguale Habitus der multilingualen Schule* zeige, dass es zum
Kern des nationalen Selbstverstindnisses der Schule im nationalstaatlich verfassten
Bildungswesen gehore, die natiirliche Zweisprachigkeit der Schiilerschaft nicht anzuerkennen

und zu férdern (Gogolin 2008:15).37

Andererseits gilt in Deutschland die sprachliche Vielfalt fiir einheimische Sprecher als
selbstverstdndlich und wird mittlerweile als Indikator fiir Kompetenz entsprechend hoch
bewertet und ,,mit teuren Programmen gefordert (Limbach 2008:30). Allerdings nur dann,
sofern es sich dabei um die Kompetenz in sog. Prestigesprachen handelt: Englisch,
Franzosisch und Spanisch. Finanzielle und strategische Maflnahmen, die sich auf die
Mehrsprachigkeit der Migranten beziehen, sind dagegen groftenteils zum Wohle der
deutschen Sprache gedacht, mit der Folge, dass die Herkunftssprache unberiicksichtigt bleibt
(vgl. Allemann-Ghionda 2008:25). Damit werden die mehrsprachigen Menschen mit
Migrationshintergrund in jenen monolingualen Zustand versetzt, den die Einheimischen selbst
zu iberwinden haben (Limbach, 2008:30). Menschen mit Migrationshintergrund sind

demgemiB in der falschen Sprache mehrsprachig(ebd.).®® Damit ist, um mit Bourdieu

nationalen ,,Leitkultur® zu kategorisieren anstatt tatséchlich gleiche soziale und rechtliche Zugangsbedingungen
herzustellen (vgl. Vasta 2007:736).
*Eine Ausnahme stellen die so genannten Minderheitensprachen dar. Der Status einer Minderheitensprache im
deutschen Staatsgebiet ist bis auf weiteres nur dem Romanes, Sorbisch, Friesisch, Dinisch und Niederdeutsch
vorbehalten. Tiirken in Deutschland, wie auch andere Einwanderergruppen sind keine Minderheiten im
juristischen Sinn. Folglich sind ihre Sprachen von einem staatlichen Schutz ausgeschlossen ( vgl.
Bundesministerium des Innern 2011:55f.).
¥"Nach Gogolin ist die Mehrsprachigkeit der Kinder mit Migrationshintergrund eine Zweisprachigkeit, die sich
unter den Lebensumstidnden entwickelt und bedeutet, ,,dass personliche Primérerfahrung mit mehr als einer
Sprache gewonnen wird [...] und [...] dass dieser besondere Sprachbesitz gebraucht wird, um unter diesen
Lebensumstinden gesellschaftlich handlungsfahig zu sein“ (Gogolin, 2008:16). Sie ist also eine ,,lebensweltliche
Zweisprachigkeit®, die als ,,Modus einer lebensweltlichen Selbstverstindlichkeit™ gegeben ist (Habermas 1981,
zitiert nach Gogolin, 2008:16).
%Dass es dabei auch unter den falschen Sprachen eine Hierarchie gibt, lisst sich an dem Umgang der Politik mit
so genannten Auslandschulen im deutschen Staatsgebiet und der Reaktion auf die Forderung nach einem
tirkischen Gymnasium in Deutschland sehr gut nachzeichnen. So heiflt es beispielsweise iiber griechische
Auslandsschulen in Deutschland in einem Pressebericht des Bildungsministerium NRW: , Das Ministerium fiir
Schule und Weiterbildung teilt mit: Die griechische Regierung unternimmt grofle Anstrengungen, um die
Bindungen und Verbindungen der Auslandsgriechen zu Griechenland zu fordern. Griechische Schulen leisten
einen wesentlichen Beitrag zur Integration ihrer Schiilerinnen und Schiiler in die deutsche Gesellschaft [...] An
den Schulen unterrichten Lehrerinnen und Lehrer griechischer Staatsangehdrigkeit in einem Beamtenverhéltnis
zum griechischen Staat sowie Lehrkrifte deutscher Staatsangehorigkeit, die in Deutschland aufgewachsen sind
und studiert haben. Ministerin Barbara Sommer: ,,Hier wichst eine Generation junger Menschen heran, die in
zwei Kulturen und in zwei Sprachen zuhause ist. Das ist ein Gewinn fiir beide Seiten. Die meisten Schiiler
streben das Studium an einer griechischen Universitit an (Presseinformation Landesregierung Nordrhein-
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fortzufiihren, die Position eines jeden Sprechers in der sprachlichen Hierarchie mittels der
jeweiligen Néhe oder Distanz seiner Sprache zur ,legitimen Sprache® des jeweiligen
sprachlichen Marktes bestimmt. Dies ist diejenige Sprachform, die von allen Mitgliedern
einer ,,Sprachgemeinschaft™ stillschweigend als die einzig legitime Form des Sprechens in
offiziellen Kontexten anerkannt wird (vgl. Bourdieu 1990:48). Die legitime Sprache gilt nach
Bourdieu mithin nicht als eine Sprache unter anderem, sondern als die Sprache schlechthin.
(vgl. ebd.). Kommunikationsbeziehungen sind in diesem Sinne auch symbolische
Machtbeziehungen, in denen sich Machtverhiltnisse zwischen den Sprechern und ihren

jeweiligen sozialen Gruppen aktualisieren (vgl. ebd. 11).

Fiir Familien mit Migrationshintergrund bleibt damit die Forderung der Muttersprache ihrer
Kinder lediglich auf die alternativen Mairkte (nichtoffentlich privater Bereich) beschrinkt.
Kinder mit Migrationshintergrund kdnnen ihre Muttersprache also nicht auf {iblichem Weg
erlernen, d.h. nicht in allen Kontexten und in allen ihren Funktionen (vgl. Brizic 2007:142).
Das hat weit reichende Folgen insbesondere auf den Sprachbestand: Zum einen kdnnen sich
die Sprachkompetenzen der Kinder analog zu den sprachlichen wie soziokdnomischen
Ressourcen der Familien entwickeln (vgl. Tirkdogan 1984:189). Zum anderen spielt die
Schule eine herausragende Rolle, indem sie fiir oder gegen den Spracherhalt einer Minderheit

eine Position bezieht®. Selbst die Existenz eines minderheitssprachlichen Unterrichts sichert

Westfalen 05.01.2010).

Als von tiirkischer Seite das Messen mit gleichen Malstiben gewiinscht wird, sprich der damalige tiirkische
Ministerprésident Erdogan in einem Interview mit der Wochenzeitschrift Die Zeit erklért: ,,In der Tiirkei haben
wir deutsche Gymnasien — warum sollte es keine tiirkischen Gymnasien in Deutschland geben?* (Die Zeit 2010,
13), lehnen Politiker aller Parteien rechts wie links diesen Vorschlag mit Argumentationen, die auf Integration
rekurrieren, ab. Im medialen Diskurs wird hinter Erdogans Tirkischforderung gar eine Islamisierungsabsicht
erkannt (vgl. Frankfurter Allgemeine 08.04.2010; Welt Online 25.03.2010; Die Gaste 2010,12). Dabei hatte die
deutsche Politik lange bevor die Debatte um tiirkische Gymnasien in Deutschland losgetreten wurde, den Weg
fir die Fethullah-Giilen-Gemeinde selber geebnet, sodass sie bislang insgesamt 14 Privat-Schulen aufbauen
konnte. Auf diese verweist auch Maria Béhmer (CDU), in Berlin, um Erdogans Forderung abzulehnen: ,,Es gibt
bereits tiirkische Gymnasien in unserem Land. Spezielle Bildungsangebote fiir tiirkischstimmige Kinder und
Jugendliche fordern aber nicht die Integration.“(Béhmer, Focus online 25.03.2010) Was Bohmer als tiirkische
Schulen bezeichnet sind Schulen, die sich anders als Auslandsschulen dem deutschen Monolingualismus
verpflichtet haben. Denn wenn Tiirkisch an diesen Schulen angeboten wird, dann nur als Fremdsprache (vgl.
Seuffert 2013:25.26). Diese deutschen Schulen konnen aber in der Beteiligung am Sprachdiskurs als Tiirken zur
Ablehnung der schulischen Forderung der Muttersprache, vorgezeigt werden, da die Abstammung der Griinder
tirkisch ist.

¥Mit Cummins (1984) nimmt man heute an, dass Kinder zwei unterschiedliche Phasen in ihrer
Sprachentwicklung durchlaufen. Wéhrend sie bis etwa zum Schulalter so genannte BICS (Basic Interpersonal
Communicative Skills) erwerben, entwickelt sich darauf aufbauend im Verlauf der Schuljahre die CALP
(Cognitive Academic Language Proficiency). Einfach ausgedriickt handelt es sich bei dieser Kategorisierung um
zwei unterschiedliche sprachliche Niveaus :(BICS) meint die Alltagssprache, die die Bedarfsorientierte Kenntnis
und den Gebrauch der Sprache und die miindlichen migrationsgesellschaftlichen Formen der Kommunikation
beinhaltet. (CALP) dagegen meint die Bildungssprache, also das Lesen und Schreiben kdnnen, und die Sprache
als Mittel zur Abstraktion, fiir Begriffsdiskussionen” verwenden kdnnen. Auf zweisprachig aufwachsende Kinder
bezogen heifit das, dass die Kinder bei Schuleintritt in ihrer Erstsprache im giinstigsten Fall {liber ausgereifte
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nach Cummins nicht den Bestand der Sprache, wenn entgegen gesetzte gesellschaftliche
Prioritdten iberwiegen (vgl. Cummins, 2000). Die negative Besetzung der Erstsprache
begilinstigt damit die Bereitschaft zum Aufgeben der Erstsprache (vgl. Gugenberger 2003:50).
So betonen Unsal und Wendland:

,»30 kommt es dazu, dass nicht nur die deutschen Fachkréfte die Minderheitensprache,
sondern oft auch tiirkische Eltern selbst ihre eigene Sprache weniger wertig erleben.
Kein Wunder, dass nun hdufig auch die Kinder selbst ihre eigene Muttersprache als
minderwertig empfinden und die Motivation verlieren, sich in ihrer Muttersprache zu
verstandigen. Da nicht selten mit der Ablehnung der Muttersprache auch die Kultur
der Eltern abgelehnt wird, konnen sich weiterreichende Identitdtsprobleme
entwickeln““(Unsal und Wendland 1991:327).

In ihrer empirischen Studie (,,Tiirkisch in Europa“)40 iiber Sprachverhalten von tiirkischen
Familien unter Migrationsbedingungen (2009) kommt Pilanci zu &hnlichen Ergebnissen. Sie
zeichnet nach, wie die monolinguale Norm der Nationalstaaten nicht nur den 6ffentlichen
Sprachmarkt beherrscht, sondern auch in die alternativen Mérkte eindringt und auch hier
zunehmend mehr zur lingua franka wird. Die Studie kommt zusammenfassend zu folgenden,

fiir diese Arbeit relevanten und auf Deutschland bezogenen, Ergebnissen:

Tiirkische Eltern der anderthalben und zweiten Generation verfiigten iiber relativ gute
Sprachkompetenzen in der Muttersprache, da sie teilweise primér und schulisch in der Tiirkei
sozialisiert seien und als die Kinder der ersten Generation auch im Alltag Gelegenheit fanden,
tirkisch zu sprechen. Dies auch dann, sofern sich ihre Sprache vom Standardtiirkisch in der
Tiirkei unterscheide und léndliche Ziige wie Dialekte etc aufweise. Doch aufgrund ihrer
beengten Okonomischen Lage, dem Wunsch nach gesellschaftlichem Aufstieg und die
Stigmatisierung der eigenen Sprache befdnden sie sich in einer (Zwischen)Phase des
Sprachwechsels. Insbesondere bildungsferne Familien sdhen die eigene Sprache reduziert auf
ihre Funktion als Mittel zur Alltagskommunikation. Trotz ihrer Bildungsferne hitten diese
Eltern aber hohe Bildungsaspirationen.*Der Wunsch nach hohen Bildungsabschliissen sei
zum einen durch die Hoffnung auf einen Statusaufstieg begriindet. Zum anderen aber wollte
man damit auch die infolge der Migration verpasste Umsetzung der eigenen

Bildungsabschliisse in eine entsprechende Erwerbstitigkeit kompensieren (vgl. Pilanci

BICS-Kompetenzen verfiigen, auf welchen sich, wenn sie das entsprechende Angebot in ihrer Erstsprache
erhalten, CALP-Féhigkeiten entwickeln werden.
“|m Original: Avrupa’da Tiirk¢e (durchgefiihrt im Auftrag der Anadolu Universitesi Eskisehir).
150 wurden bei bildungsfernen Migrantenfamilien in einigen Studien besonders hohe Bildungsaspirationen der
Eltern festgestellt (vgl. Dieffenbach 2007).
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2009:148-151). Die Einschiatzungen der Kenntnisse in der Bildungssprache des
Aufnahmelandes werde dadurch zu einem entscheidenden Motivationsgrund. Dies fiihre dazu,
dass auch in der Alltagssprache deutsch bevorzugt werde, damit die Kinder in der Schule
keine Benachteiligung erleiden. Pilanci kommt zu dem Schluss, dass ihre Beziehung zur
Sprache stark bediirfnisorientiert ist und dieses nur mittels der Sprache des Aufnahmelandes
gedeckt werden konne. Diese Fixierung sorge dafiir, dass die Eltern nicht erkennen konnten,
was ihnen als Gegenleistung im Assimilationsprozess genommen werde, namlich die Sprache

und die an sie gebundene tiirkische Identitét (ebd.:152ff).

Im Gegensatz dazu hitten bildungsnahe Eltern der zweiten Generation, deren
soziodkonomische Stellung in der Sozialstruktur des Aufnahmelandes giinstiger ausfillt, eine
stirkere Sprachloyalitdt beziiglich ihrer Muttersprache. Damit verbunden sei auch die Angst
vor Sprachverlust groler. Doch auch ihre Beziehung zur eigenen Sprache sei von Briichen
gekennzeichnet, da sie den gleichen gesellschaftlichen Bedingungen unterliege, die die
Weitergabe der Sprache auch bei bestehender Motivation zum Spracherhalt verhindere. Der
Sprachwechsel bei dieser Gruppe gestalte sich aufgrund des vorhandenen Bewusstseins fiir
Sprache lediglich schmerzlicher. Pilanci stellt fiir diesen Familientypus eine doppelte
Belastung fest: Die Eltern seien bereits in ihrer Schulphase sprachlichen
Diskriminierungserfahrungen ausgesetzt gewesen, die sie nun von neuem an ihren Kinder
erleben mussten. Was das Problem jedoch noch verschirfe, sei die tief empfundene Ohnmacht
der Familien, die mit deren verlorener Hoffnung einhergehe, dass irgendjemand, d.h.
entweder das Aufnahmeland oder das Herkunftsland sich ihrer duBerst schwierigen Situation
annehmen wiirde. Diese Ohnmacht fiihre wiederum zu einer ungewollten oder erzwungenen

Hingabe zum Deutschen (ebd.).

Pilanct kommt insgesamt zu dem Ergebnis, dass der Anpassungsdruck trotz teilweise
vorhandener Sprachloyalitdt dem Spracherhalt entgegenwirke, so dass weder das Bewusstsein
fiir Muttersprache noch der vorliegende Grad der Sprachbeherrschung an die Folgegeneration

weitergegeben werden kann. Es findet ein gradueller Sprachwechsel statt*.

*In Anlehnung an die Untersuchungen von Wodack&Rindler-Schjerve 1986) iiber den Sprachwechsel im
Sardinien der 1980er Jahre beschreibt Brizic einen &hnlichen Fall. ,,Auch hier resultiert der Druck, die
Erstsprache(Sardisch) zugunsten einer dominanten Sprache (ltalienisch) aufzugeben, aus der wirtschaftlich
prekdren Situation Sardiniens, dem Wunsch der Familien nach sozialem Aufstieg und der Angst der Eltern, dass
die eigenen Kinder in den italienischen Sozialisationsagenturen Kindergarten und Schule diskriminiert werden
konnten“(Wodack &Rindler-Schjerve 1986, zitiert nach Brizic, 2007:148).
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Pilancis Forschungsergebnisse bestitigen das soziologische Modell zum Sprachgebrauch
unter Migrationsbedingungen, das vor allem aus Forschungen in den USA, in denen es um die
sprachliche Anpassung von Einwanderern geht, entwickelt wurde. Dieses Modell besagt, dass
nur in der ersten eingewanderten Generation die Herkunftssprache gegeniiber der neuen
Sprache dominant ist. Bei allen nachfolgenden Generationen wiirde sich die Landessprache
immer stirker durchsetzen, so dass spitestens in der vierten Generation die Herkunftssprache
auch als Medium der Alltagskommunikation innerhalb des familidren Umfeldes génzlich
verloren ginge (vgl. Appel und Mysken 1987:38 ff.). Diese problematische Entwicklung lief3e
sich kaum umkehren, so dass sich Mehrsprachigkeit in diesem Zusammenhang eher als ein

Ubergang von einer Einsprachigkeit in eine andere darstelle.

Dieses Modell des graduellen Sprachverlustes wurde in Deutschland ausschlieflich im
Zusammenhang mit dem Gastarbeiterdeutsch angewandt, wird aber in der neueren Forschung
von vielen Autoren hinlinglich berilicksichtigt, da der alternative Markt aufgrund
sozialrdumlicher Konzentration von Sprechergruppen, Satellitenfernsehen, Internet und

Neuzuwanderung durch Heiratsmigration tlirkisch dominant sei (vgl. Reich und Roth 2003:7

ff.).

Da aber die folgenden Bedingungen zutreffen, d.h.

1. nicht von einer homogenen Vorstellung von tiirkeistimmigen Migrantengruppen
ausgegangen werden kann,

2. mit dem neuen Zuwanderungsgesetz fiir Neueinwanderer die Deutschpflicht fiir die
Einreise schon im Heimatland eingefiihrt wurde und somit neue sprachliche Impulse nurmehr
vermindert zunehmen*? und

3. die Annahme, dass technisch erweiterte Kommunikationsmdglichkeiten dazu beitragen,
dass der Kontakt zum Herkunftsland aufrechterhalten wird, nur begrenzt zutrifft, weil
empirischen Studien zufolge das Medienverhalten bei Menschen mit Migrationshintergrund
vielfdltig, in der Regel dominant bikulturell ist (vgl. Hafez 2002), stimme ich Pilanci zu.
Ebenso gehe ich mit Ehlich davon aus, dass ,,die restriktive Sprachpolitik Deutschlands auf

Seiten der Migranten zu erheblichen sprachlichen Aufwendungen und Anstrengungen fiihrt

**Neuzuwanderer aus Nicht-EU-Staaten sind verpflichtet zu Integrationskursen in den Herkunftslindern, die die
Al- Priifung des Europidischen Sprachrahmens vorsehen (vgl. Keim 2007:.69). Jedoch hat der Européische
Gerichtshof (EuGH) im Juli 2014 entschieden, dass das Visum fiir tiirkeistimmige nicht pauschal von
Deutschkenntnissen abhédngig gemacht werden darf. Fiir die Luxemburger Richter verstoBe Deutschland gegen
die so genannte Stillhalteklausel aus dem Assoziierungsabkommen zwischen der EU und der Tiirkei aus dem
Jahr 1970, die die Einfiihrung neuer Beschrankungen der Niederlassungsfreiheit verbiete. Es bleibt abzuwarten,
ob auch auf die Sprachpriifung fiir Ausldnder aus Nicht-EU-Staaten generell verzichtet wird.
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und massive sprachliche Auswirkungen hat“ (Ehlich 1996:189-190). Dabei kann die
Muttersprache selten, wenn {iberhaupt, nur noch bruchstiickhaft an die nédchste Generation
weitergegeben werden. Dies mit der Folge, dass Kinder, Jugendliche und junge Erwachsene
hiufig mindestens eine der betroffenen Sprachen nicht auf dem muttersprachlichen Niveau
beherrschen. Sie verwenden sie nicht immer normgerecht bzw. mit einem fremden Akzent,

der auf den Einfluss der anderen (Mutter-)Sprache zuriickzufiihren ist (vgl. ebd.).

Da Sprache stets an Individuen und deren Sprachfdhigkeit gekoppelt ist, stellt diese keine
neutrale und abstrakte Grof3e dar, sondern ist eng mit Kompetenzen, Emotionen und Fragen
der Identitdt verwoben (vgl. Leichsering 2003:108). Zugleich mit der Kompetenz beziiglich
der Muttersprache kann auch Individualitit verloren gehen. Insofern ist Brizic darin
zuzustimmen, dass sich auch die menschliche Identitét, z.B. im Fall eines Kompetenzverlustes
hinsichtlich der Muttersprache, verdndert (vgl. Brizic 2007:150) und zugleich, wie bisher
dargelegt werden konnte, auch ihre gelebte Religiositit.** Fiir die vorliegende Untersuchung
von zentraler Bedeutung ist somit die Feststellung, dass junge tiirkeistimmige Muslime je
nach Intensitit des Kulturkontaktes mit der Aufnahmegesellschaft ihre deutsche Seite bzw.
ihre Erfahrungen aus verschiedenen deutsch gepriagten Lebensbereichen in die muslimische
Gemeinde hineintragen, die sie mit der dort vorgefundenen Kultur in einen Zusammenhang

bringen und darin zugleich eine Produktivitit entwickeln.

3.3. Islamische Organisationen in Deutschland

Ich beginne die Analyse der islamischen Organisationen in Deutschland, in der die
Betrachtung speziell der Medrese-Neukélin zentral sein wird, mit einem Uberblick iiber die
relevanten tiirkisch muslimischen Organisationen in Deutschland, wobei eine genauere
Analyse der transnationalen und politischen Besonderheiten islamischer Organisationen in
Deutschland vernachldssigt wird, da dieser Aspekt {iber meine Zielsetzung hinausgeht.

AnschlieBend konzentriere ich mich auf die Kernfrage dieses Abschnittes, d.h. auf die

“Schnar macht in diesem Zusammenhang darauf aufmerksam, dass die Sprache als Identititskriterium bei
Wissenschaftlern im anglo-amerikanischen Forschungsbereich keinen besonders grolen Anklang findet. In der
europdischen Forschungsgemeinschaft werde die Sprache als Voraussetzung fiir die Verstdndigung innerhalb
einer (ethnischen) Gruppe angesehen, womit das Sprachgruppenzusammengehorigkeitsgefiihl bestimmt werde
(vgl. Schnar 2010: 22). Kresic, die eine #hnliche Feststellung macht, filhrt das auf die bestehenden
Identitatskonzepte zuriick: ,,Sowohl moderne als auch postmoderne Identititstheorien zeichnen sich dadurch aus,
dass sie der Sprache als Medium der Identitétskonstitution einen eher untergeordneten Stellenwert beimessen.
(Eine Ausnahme bilde die gleichfalls der Moderne zuzurechnende Identitdtstheorie G.. H. Meads). Ihre
identitdtskonstitutive Funktion werde i. d. R. nicht explizit in die jeweiligen Modellbildungen einbezogen.
Dieses sei umso verwunderlicher als die Sprachwissenschaft und insbesondere die Soziolinguistik bereits seit
den 60er Jahren die Zusammenhange u. a. zwischen sozialer Zugehdorigkeit (Schicht), nationaler sowie
geschlechtlicher Identitét und Sprache herausgearbeitet habe (vgl. Kresic miindlicher Vortrag vom 08.06.2007).
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Erorterung der Besonderheiten der Medrese-Neukolln. Aufgrund des Zusammenhangs von
religidser Orientierung der untersuchten Zielgruppe in dieser Medrese und der Nurculuk-
Bewegung gehe ich im Folgenden auf die Entstehungsgeschichte der Bewegung und ihre

Organisationsformen in Deutschland im Einzelnen ein.

Der vorgeschaltete Uberblick rechtfertigt sich insofern, als die Bedeutung der Nurculuk-
Bewegung im deutschen Kontext erst vor dem Hintergrund eines Vergleichs tiirkisch

muslimischer Organisationen bewertet werden kann.

3.3.1. Islamische Organisationen im Uberblick und ihre historisch- theologische
Verortung

Seit den 1960er Jahren formierten sich in Deutschland neben den verschiedenen christlichen
und jiidischen Gemeinden neue religiose Bewegungen und Religionen, vertreten von
iberwiegend tlirkischen aber auch arabischen, buddhistischen wund hinduistischen
Gemeinschaften. Sie verdnderten nicht nur die religiose Landschaft in Deutschland, sondern
trugen ebenso zu einer vielfaltigen Sichtbarkeit der Religion bei, nachdem diese im Zuge der
Sdkularisierung zunehmend mehr aus der Offentlichkeit verschwunden und ,,unsichtbar

geworden war (Luckmann 1991) wurde (vgl. Jentges 2011:1).

Der tiirkische Islam in Deutschland, als Teil des untersuchten Gegenstandsbereichs, ist

sunnitisch gepragt.”Er stellt die Mehrheit unter den muslimischen Gruppen in Deutschland

* Der Anteil der tiirkeistimmigen Sunniten in Deutschland betrigt 76 % (insgesamt sind 74 % aller Muslime in
Deutschland sunnitisch). Die zweitgroBte konfessionelle Gruppe bilden die Aleviten mit 17 % (vgl. Haug et. al
2009:13). Das Sunnitentum bedarf im Rahmen dieser Arbeit einer ndheren Betrachtung, insbesondere diejenige
der Frage, welche Spielrdume muslimische Gemeinden, die sich dem Sunnitentum verpflichtet fithlen, der
vernunftgeleiteten Auslegung der islamischen Quellen einrdumen. Dieser Aspekt bildet eine wesentliche
Grundlage bei der Beurteilung der organisierten Muslime im bundesdeutschen Integrationsdiskurs.
Die Quellen des sunnitisch islamischen Rechts sind im Koran zu finden und betreffen die Sunna (der Weg des
Gesandten), den Konsens, das Urteil und der Analogieschluss (vgl. Yazici 1994:9). Wie allseits bekannt, haben
sich insgesamt vier verschiedene Rechtsschulen innerhalb des sunnitischen Islams etabliert, die sich aufgrund
ihrer Rechtsauslegung unterscheiden: Die schafiitische Rechtschule, genannt nach dem Griinder Idris Es-Safii
(767-820 n. Chr.), die hanefitische Rechtschule, genannt nach dem Griinder Ebu Hanife (699-769 n. Chr.), die
hanbelitische Rechtschule, genannt nach dem Griinder Ahmed bin Hanbel (780-855 n. Chr.)und die malikitische
Rechtschule, genannt nach dem Griinder Malik bin Enes (gest. 795 n. Chr.).
Bereits zu einem frithen Zeitpunkt in der islamischen Geschichte etablieren sich zwei Richtungen der Auslegung
islamischer Quellen: die Vertreter der Hadithe (ahlal Hadith) und die Vertreter des eigenen Urteils (ahlal Rey).
Geographisch befinden sich die Vertreter des Hadith eher im Hidjaz, wéihrend die Vertreter des Rey eher im Irak
anzusiedeln sind. Diese Unterscheidung ist sehr grob getroffen, insbesondere, weil Malik bin Enes zwar in
Medina beheimatet war, jedoch gemidfl seiner Meinungen durchaus der Rey -Schule zuzurechnen ist (vgl.
Apaydin 2002:143).
Der Hauptunterschied dieser beiden Richtungen liegt in der Bedeutung, die sie dem Verstand bei der
Interpretation islamischer Quellen zuschreiben. Wéahrend die Hadith-Schule fiir eine Beurteilung von
Rechtsspriichen die Uberlieferungen (nass) als grundsitzlich ansieht und dem eigenen Urteil (rey) nur begrenzt
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dar*® und spielt sich auf der Vereinsebene ab (vgl. Ozbek und Martinek 1998:78). Diese neue
Organisationsform in den islamischen Gemeinden Europas hat sich unter dem Druck
christlicher Provenienz vollzogen, wie Jonker postuliert (vgl. Jonker 2002:147). Das
christliche Selbstverstindnis habe hier institutionelle Rahmenbedingungen hervorgebracht,
die den neuen religiosen Minderheiten als einziges Organisationsmodell die Rechtsform des

eingetragenen Vereins zur Verfiigung stelle (ebd.).

Wie in Kap. 3.1.1. dargestellt, war es flir die Gastarbeiter ein Leichtes, in der Fremde unter
dem Schutzschirm der Religion enger zusammenzuriicken, ohne dabei ein religidses Anliegen
mit ihrem Aufenthalt verbunden zu haben (vgl. Antes 2001:60). Zum Zweck der Verrichtung
gemeinschaftlicher Gebete begannen die Arbeitsmigranten der ersten Stunde in den 60er
Jahren zunidchst damit, Wagons oder Container in Moscheen umzufunktionieren. Spiter, in
den 70er Jahren, griindeten sie Moscheevereine und religiése Organisationen nach den

Vorbildern ihrer Heimat, die sich auf die religiose Betreuung konzentrierten. Die Ausiibung

vertraut und meist nur den engen Rahmen des Analogieschlusses (kiyas) zuldsst, misst die Rey-Schule dem
Verstand, dem eigenen Urteil (rey) groBere Bedeutung bei. Dies {iber den Analogieschluss (kiyas) hinaus, indem
sie bspw. auch das Urteil zum Guten (istihsan), die Absicht der koranischen Rechtsgrundlegung
(makasiduscharia), die Lenkung der Offenbarung (maslahati miirsele), der gesellschaftliche Brauch (orf) (vgl.
ebd.) als Kriterien zulasst.
Insbesondere werden von Ebu Hanife, dem \ertreter der Ahl-al Rey (vgl. ebd.), die Quellen unter
Beriicksichtigung der gesellschaftlichen Situation ausgelegt Diese freiere Interpretation der islamischen Quellen
wird sehr stark unterdriickt durch die Wirkung Es-Safiis, der insbesondere fiir die Sunna ein Verstdndnis
etabliert, das die Rey stark eingrenzt. Man kann sagen, dass vor Es-Safii ein ganz anderes Sunna- Verstdndnis
herrschte als nach ihm. Wihrend beziiglich der Gelehrten vor Es-Safii von einer lebenden oder gelebten Sunna
gesprochen werden kann, ist nach Safii die Sunna auf die Hadithe begrenzt. Die gelebte Sunna ist eine Sunna,
die in Form der praktischen Umsetzung von Seiten der Muslime {iberliefert wird. Sunna ist das, was die Muslime
tun. Obwohl auch miindliche Uberlieferungen vorliegen, handelt es sich eher um eine praktisch gelebte Sunna.
Sie kann zeigen, dass unterschiedliche geographische Kontexte auch zu Unterschieden in Rechtsspriichen fiihren
konnen. Fiir Es-Safii stellte diese Situation ein Chaos dar. Um der Ausbreitung dieser Situation
entgegenzuwirken, etablierte er eine Sunna, die sich auf die Uberlieferungen stiitzt, also eine Hadith-zentrierte
Sunna. Im Anschluss an der Rey akzeptiert Es-Safii lediglich den Analogieschluss auf der Basis der
Uberlieferungen und des Korans. Er greift schon friiher bestehende Meinungen wie zum Beispiel dariiber auf,
dass im Koran zu allem etwas gesagt wird (vgl. ebd. 143-144, Unal 2002: 78, Kirbasoglu 1999:501F.).
Der Einfluss Safiis ist bemerkenswert. Man bedenke, dass bis auf einige wenige sdmtliche Biicher zur
Methodologie der Hadithlehre (Usul-i Hadis) von Gelehrten geschrieben wurde, die der schafiitischen
Rechtsschule angehorten. Zusitzlich zu diesem Einfluss Safiis ist Ahmed bin Hanbel zu nennen. Hanbel ist
Schiiler Safiis und ein Hadithgelehrter (Muhaddis), also Vertreter der Ahl-al Hadith. Er fiihrt die hadithzentrierte
Rechtssprechung fort (vgl. Apaydin 2002:143). Diese wird dann auch diejenige sein, die sich in der islamischen
Geschichte etablieren wird, ein Hadithverstdndnis, das der inhaltlichen Kritik fernbleibt (vgl. Kirbasoglu
1999:20). Insofern werden sich bei islamischen Rechtsspriichen kaum Verdnderungen finden lassen, selbst wenn
gesellschaftlich erhebliche Verdnderungen von statten gehen (vgl. ebd.). Dass Gelehrte wie Ebu Hanife keine
besonders abweichenden Rechtsspriiche geduBlert haben, liegt zum einen daran, dass zu ihrer Zeit die
Gesellschaft sich nicht besonders verdndert hatte. Ferner sind politische und strategische Griinde zu
beriicksichtigen, auf die weiter einzugehen an dieser Stelle zu weit fithren wiirde.
“® In Deutschland leben 2,5 - 2,7 Millionen Tiirkeistimmige, die gleichzeitig als Muslime erfasst sind. Die Zahl
der Muslime insgesamt belduft sich auf 3,8 - 4,3 Millionen (Haug et al. 2009:11). Die Zurechnung der Menschen
aus muslimischen Lindern zum islamischen Bekenntnis durch staatliche Behérden ist umstritten, da die
zahlenméaBige Erhebung nicht auf dem religiésen Bekenntnis oder der Glaubenspraxis des Individuums basiert
und damit wie Spielhaus konstatiert, lediglich Auskunft {iber die Anzahl von in Deutschland lebenden Menschen
mit muslimischem Hintergrund gibt (vgl. Spielhaus: 2011:92).
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des Islams fand, wenig sichtbar, fiir die deutsche Gesellschaft in so genannten
Hinterhofmoscheen statt (vgl.Sen und Sauer 2006:8). Notdiirftig umgebaute Léden und
Kellerrdume, Lagerhallen und leer stehende Werkhallen in Gewerbegebieten wurden typische
Standorte fiir Moscheen dieser Art (vgl. Leggewie 2002:28). Nach Leggewie spiegelten diese
,transitorischen Rédume’ ,,die Situation der Migranten zwischen dem Ort, den sie urspriinglich
zum Geldverdienen aufgesucht hatten und dem ,,Zuhause“, wohin die Riickkehr stindig

aufgeschoben wurde®, wider (ebd.).

In den 80er Jahren iibernahmen die Moscheevereine mehr und mehr soziale und
gesellschaftliche Aufgaben, die sich auf das Leben der Muslime in Deutschland bezogen und
dem dauerhaften Verbleib der Glaubigen in Deutschland Rechnung trugen (vgl. Sen und Sauer
2006: 8, Lemmen 2000:24). Dabei kam es zunichst zu regionalen, spéter zu iiberregionalen
Zusammenschliissen. Anlass waren organisatorische Notwendigkeiten bei der Verwirklichung
der Gottesdienste und das Bediirfnis nach der Verkniipfung von unterschiedlichen nationalen
und politischen Bindungen mit dem religiésen Anliegen. Auf regionaler Ebene schlossen sich
Vereine zu Dachverbidnden zusammen, die inzwischen durch bundesweit agierende

Spitzenverbande vertreten werden.*’

Gegenwirtig findet die Ausiibung der Religion zunehmend in représentativen, architektonisch
sichtbaren Moscheen® statt, die nach Leggewie Selbstbewusstsein und Statuszuwachs der
Muslime symbolisieren (vgl. Leggewie 2002:30). In dieser Beschaffenheit sieht der
organisierte Islam in Deutschland das kiinftige Heil ihrer Gemeinschaft, wie Kohler postuliert,

in der Anerkennung des Islams als Korperschaft des 6ffentlichen Rechts:

,Der erste Schritt in den Reformislam und die Sékularisierung des Islam ist damit
getan. Der Lohn dafiir sind materielle Vorteile fiir die Verbdnde und ihre Funktionire,
wie das Recht, Steuern zu erheben (Art. 137 Abs. 6 WV/GG) bzw. die Zakat vom
Staat einziehen zu lassen, Vergilinstigungen im Steuerrecht und bei den nicht

“’Mit dem Zentralrat der Muslime in Deutschland (ZMD), der Tiirkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir
Religion (DITiB), dem Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland (IR) und dem Verband der Islamischen
Kulturzentren (VIKZ) existieren vier konkurrierende Zusammenschliisse von Dachverbédnden der Muslime in
Deutschland. Eine stirkere Zentralisierung der Stellvertretung von Muslimen konnte mit der Neugriindung des
Koordinierungsrates der Muslime (KRM) im Jahr 2007 aus den genannten Verbinden erreicht werden.
Allerdings ergab die Studie von Spielhaus und Férber aus dem Jahr 2006 dass rund die Hélfte der Berliner
Moscheegemeinden von den grofieren Verbanden unabhéngig sind (vgl. Spielhaus und Farber 2006: 15-17).
“®Neben den entstandenen Moscheen ist hier auf die nicht zu unterschitzende Zahl der abgewiesenen
Moscheeprojekte hinzuweisen, die nach Leggewie in eine Schweigspirale geraten (vgl. Leggewie 2002:59). In
der Regel seien fehlgeschlagene Moscheeprojekte bedingt durch das amateurhafte Verhalten von
Moscheevereinen, denen Regeln und Verfahrensweisen beim Umbau eines Gebédudes in eine Moschee von
deutschen Behorden verschwiegen werde (vgl. ebd.).
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unerheblichen Gebiihren beim Immobiliengeschift zu profitieren, mit staatlichen
Forderungen zu rechnen, ihren Mitarbeitern den begehrten Status von Amtstragern (als
"islamischer Beamter") zu verleihen und Partizipationsrechte zu geniellen (z.B. bei der
Bauleitplanung, wo ein Moscheebau vorgesehen ist) und leichter an Subventionen
heranzukommen® (K&hler 1999:16).%

Dieses Streben nach struktureller Assimilation zeigt noch einmal, dass innerhalb muslimischer
Gruppen in Deutschland die Frage, inwieweit Muslime auf Dauer in einem mehrheitlich
nicht-muslimischen, demokratisch strukturierten Staat leben konnen (vgl. Kap. 3.2.1), auf
theologischer Ebene nicht mehr diskutiert wird. Nach Spielhaus habe sich in den islamischen
Dach- und Spitzenverbdnden vielmehr die Position durchgesetzt, die eine Kompatibilitit nicht
nur generell mit demokratischen Systemen, sondern auch mit den in Deutschland
existierenden demokratischen Strukturen bejahe (vgl. Spielhaus 2011:34). Damit
zusammenhéngend bemerkt die Autorin, dass linke Migrantengruppen und Aktivisten, die bis
dato an der Integration und dem Verbleib der Menschen mit Migrationshintergrund in
Deutschland interessiert waren, speziell von den Muslimen abgelost wurden (ebd.:39). In
Deutschland lieBe sich deshalb eine Entwicklung der Strukturen der Interessenvertretung
ausgehend von der Position des Arbeiters, aufsteigend zu derjenigen des Tirken und

schlieBlich zu einer als Muslim nachvollziehen (ebd.27). Doch fiigt sie hinzu:

,,Je mehr die Deutschlandorientierung in Form von Forderungen geduflert wird, desto
starker wichst die politische und mediale Wahrnehmung religidser Organisationen und
desto lauter werden auch die Angstbekundungen in Bezug auf eine mogliche
Einflussnahme islamischer Verbiande auf Deutschlands Politik und Gesellschaft* (ebd.:
40).
Die Frage, ob muslimische Organisationen sich zum Prinzip des Laizismus, zur
Kompatibilitét islamischer Lebensweisen mit den Normen der Industriegesellschaft, zur Treue
zu der verfassungsmiBigen Ordnung des Aufnahmelandes und zur Zustimmung zu
Demokratie und Pluralitit d.h. zu einem aufgekldrten Islam bzw. zu einem Euroislam

(Tibi1994)*° bekennen, ist fiir muslimische Organisationen von #duBerstem Interesse. Damit

aber gewinnt im Zusammenhang mit der Umorientierung der islamischen Vereinsarbeit deren

* 7Zu den Religionsgemeinschaften, die als Korperschaften des offentlichen Rechts anerkannt sind, gehoren
neben der katholischen und evangelischen Kirche die Mormonen, die NAK, die Christliche Wissenschaft, die
griechisch-orthodoxen und die jiidische Kulturgemeinde Bisher wurde den islamischen Vereinigungen dieser
Status verwehrt (vgl. Ozbek und Martinek 1998:78-79).
Im Gegensatz zu Tibis Euroislam-Modell ~steht im Mittelpunkt des Europiisierungs- und
Modernisierungsmodells von Leggewie die Frage, ob ,eine heterogene Biirgergesellschaft ohne definitive
Hegemonie eines einzigen kulturellen Vorbilds auskommt“(Leggewie 1993:10) Mit Blick auf Spanien bejaht
Leggewie diese Frage ausdriicklich und sieht in Al Hambra ein Vorbild auch fiir moderne Gesellschaften, wie
etwa der Bundesrepublik Deutschland.

60



Wirkung auf die Situation in Deutschland der Verdacht von Bemiihungen um eine
Islamisierung Deutschlands eine zentrale Bedeutung (vgl. Spielhaus 2011:40). Da sich die
Gruppen eingestandenermaBen verfassungskonform duBern®!, wird nach Indizien gesucht, die
auf eine latente Botschaft hinter der manifesten Aussage hindeuten konnten, um dieser
Gruppe ihre ,eigentlichen* Ziele nachweisen zu konnen (vgl. Schiffauer 2010:275). Die
Formen des Offentlichen Handelns, die anhaltend stirker werdende Pridsenz muslimischer
Vereine, werden hier unter dem Aspekt der so genannten ,,takiyye“ (=Verheimlichung der
wahren Absicht) entlarvt (vgl. Tezcan 2003:241). ,In diesem Bestreben werden die
Gemeinden als wesentlich extremistischer und in sich geschlossener stilisiert, als sie sich

einem unvoreingenommenen Blick darstellen* (Schiffauer 2010:279).

Léasst man den von der globalen Islamfeindlichkeit (Ruf 2014) konstruierten und den von
organisierten Muslimen geleisteten Beitrag zum Negativbild des Islams in Deutschland®
auller Betracht, diirfte der Grund fiir diese Haltung darin gesehen werden, dass der Islam in
Deutschland auf eine Gesellschaft stoft, in der es im Unterschied zu Frankreich und England
keine Tradition im Umgang mit muslimischen Gemeinschaften gibt und der Islam deshalb als
Auslénderproblem angesehen wird (vgl. Tietze 2001:13). So wurde dem Islam der Menschen
mit Migrationshintergrund bis zur Jahrtausendwende hdochstens am Rande Beachtung
geschenkt und die intensivierte Beschéftigung mit der Religion (als Ausldnderproblem) fand
dann auch zeitgleich mit der Etablierung einer allgemeinen Integrationspolitik auf
bundespolitischer Ebene statt (vgl. Halm 2010a:293). Halm weist in diesem Zusammenhang
auf die gegenwirtige Bedeutung der muslimischen Gemeinden als Akteure der
Sozialintegration hin, die sich nach ihm aus den folgenden Erwédgungen ergibt:

- Sie konnen Tréger von Integrationsmafnahmen sein.

- Thre Netzwerke konnen genutzt werden, um die Zielgruppe von Maflnahmen und Angeboten

%180 heiBt es auf den offiziellen Internetseiten der relevanten Organisationen: ,,.Der VIKZ bekennt sich zum
Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland. Seine Arbeit und seine Ziele stehen im Einklang mit der
freiheitlich-demokratischen Grundordnung® (vgl. Homepage VIKZ).
,,Die IGMG bekennt sich zur freiheitlich-demokratischen Grundordnung und sieht in ihr die Basis fiir ein auf
Pluralismus, Frieden, Toleranz und Harmonie aufbauendes gesellschaftliches Leben“(vgl. Homepage IGMG).
,Die DITIB verfolgt Ziele, die ausschlielich mit dem Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland im
Einklang stehen. Wir bekennen uns zur freiheitlich demokratischen Grundordnung““(vgl. Homepage DITIB)
,,Die Jama’at-un Nur, Gemeinschaft des Lichtes versteht sich als Aufklarungsbewegung, die sich unter anderem
zum Ziel gesetzt hat, die Moderne mit dem Islam zu verséhnen (vgl. Homepage Jama'at-un Nur).
*27war ist Interessenvertretung in einer Demokratie notwendigerweise immer politisch, jedoch wurde in der
Migration die Grenze zur akzeptierten Politisierung des Islams durch religiose Gruppen und Organisationen
nicht immer beachtet. Verschiedene islamische Gruppierungen traten oft bewusst politisch in Erscheinung,
definierten sich anhand nationaler, politischer und religidser Trennungslinien, reproduzierten religidse, politische
und kulturelle Differenzen, Spannungen und Konflikte der Heimatldnder, um so ihren Einfluss auf die
Migranten auszuweiten und soziale Prozesse zu dominieren. Beispielhaft dafiir ist die Kaplan cemaati in den
80er Jahren (siehe dazu Schiffauer, Die Gottesménner 1997).

61



zu adressieren.

- Sie konnen selbst Adressaten von Integrationsmafinahmen sein.

- Sie verfligen iiber eine Schliisselrolle sowohl fiir die individuelle Sozialintegration als auch
hinsichtlich der strukturellen Verankerung des Islams in der deutschen Gesellschaft (vgl.
Halm und Stichs 2012:27).

Vor diesem Hintergrund sind die deutschen Bundesldnder auf der Suche nach Gespréchs- und
Kooperationspartnern und die Bundesregierung versucht, mittels der Einrichtung der
Islamkonferenz die Integration der Muslime voranzutreiben.>® Nicht zuletzt zeigen auch die
Einfiihrung des islamischen Religionsunterrichts, die Durchfithrung von Integrationsgipfeln
und Imam-Fortbildungen und insbesondere die Einrichtung von Lehrstiihlen fiir islamische
Religion®*, dass sich der deutsche Staat inzwischen die Integration der Muslime in die
Gesellschaft zum Ziel gesetzt hat (vgl. Koktas 2008:3). Der immense Aufwand, mit dem diese
MalBnahmen betrieben werden, verleitet Malik (2009) von der ,Konfessionalisierung der
Integrationsfrage’ und Tiesler (2007) von der ,Islamisierung der Debatten und der Muslime’

zu sprechen.

Muslimische Organisationen sind entsprechend bestrebt am Islam -und Integrationsdiskurs
teilzunehmen, wobei sie sich den Regeln des Diskurses unterwerfen miissen, um im Diskurs
wahrgenommen zu werden (vgl. Spielhaus 2011:67). Dabei zeigt sich, dass die Orientierung
auf den deutschen politischen Diskurs die Einflussmoglichkeiten derer sichtbar verstarken, die
sich in deutscher Sprache présentieren und positionieren konnen (vgl. ebd.: 63). Unter diesen
Bedingungen wird die Beteiligung an Mallnahmen, die im Diskurs als Integrationsbeitrag
bewertet werden, zu einem lohnenswerten Ziel. So sind muslimische Organisationen nicht nur
bestrebt, ithre Mitglieder zur Teilnahme an IntegrationsmaB3nahmen zu motivieren, sondern
bieten diese im Rahmen ihrer Vereinsarbeit freiwillig oder in Kooperation mit privaten oder
staatlichen Einrichtungen selbst an. Dabei geht es den einzelnen Organisationen durchweg
auch um das Ziel, im Hinblick auf die Reprédsentation der Muslime, die Position anderer
muslimischer Diskursteilnehmer zu schwichen (ebd.:67). Das bedingt mitunter ein neues und
konkurrenzfahiges Selbstverstindnis als Muslim. Daher bezeichnen sich islamische

Organisationen in ihren Selbstdarstellungen nicht nur als liberal, aufgekldrt, demokratisch,

Swww.deutsche-islam-konferenz.de

% Zentren fiir Islamische Theologie gibt es an vier Standorten in Deutschland: Miinster/Osnabriick, Tiibingen,
Frankfurt/Gieen und Niirnberg-Erlangen. Als ,,Teil einer zeitgeméfBen Integrationspolitik™ werden diese iiber
fiinf Jahre mit rund 20 Millionen vom Bundesministerium fiir Bildung und Forschung (BMBF) gefordert (vgl.
Homepage Bundesministerium fiir Bildung und Forschung)
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pluralistisch, sondern bedienen sich bei der Erkldrung islamischer Begriffe oder bei der
Begriindung besonderer islamischer Riten, die nach eigener Einschidtzung dem ,,westlichen
Bewusstsein“ eher fremd erscheinen, gezielt Argumentationsmuster bzw. Definitionen, die
nicht unbedingt aus der islamischen Tradition hergeleitet werden konnen. So wird
beispielsweise Islam einvernehmlich mit Frieden>, Dschihad mit Anstrengung®® iibersetzt,
Riten wie die traditionelle Beschneidung als medizinische MaBnahme ausgelegt®” oder das
umstrittene Schéichten von Tieren insbesondere im Opferfest auf den vertretbaren Teilaspekt

,,Hilfe fiir die Armen* reduziert.”®

Dieser Verdnderungsprozess in den islamischen Reihen diirfte weiniger durch die
Begeisterung fiir das Neue gekennzeichnet sein, als durch eine angewandte Reflexivitit. Nach
Giddens besteht die Reflexivitdt des Lebens in der modernen Gesellschaft darin, dass soziale
Praktiken stindig im Hinblick auf eingehende Informationen iiber eben diese Praktiken
iiberpriift und verbessert werden, so dass ihr Charakter grundlegend gedndert wird (vgl.
Giddens 1984:54). Insgesamt fiihrt dies zu einer sich in den islamischen Reihen ohnehin
schon bemerkbar machenden Religion mit geschwichter Orthodoxie, die der Moderne niher

riickt (vgl. Tekin 2003:75).59

Ungeachtet dieser Entwicklung bleibt das Problem der Reprdsentation als ein sowohl

% Islam bedeutet zugleich Frieden, Sicherheit und die freiwillige Hingabe an Gott (vgl .Homepgae DITIB).

% Dschihad ist die Anstrengung, an jedem Ort und zu jeder Zeit, die Zufriedenheit Allahs zu erlangen. In
diesem Sinne kann nicht von einem ,,Heiligen Krieg gesprochen werden (vgl. Homepage IGMG)

*Nach einem Urteil des Koélner Landgerichts vom 07.05.2012 wurde die islamische Beschneidung als
Lrechtswidrige Korperverletzung® bewertet. In einer Presseerkldarung duBerte sich der Verband DITIB dazu wie
folgt: ,,Die medizinische Fachwelt spricht sich heute durchaus pro Beschneidung aus, ja sie rét sogar dazu an“
(Pressemitteilung DITIB 27.06.2012).

%S0 heiBt es in einer Hutba auf der Homepage von IGMG: | Verehrte Muslime, das Opfern ist solch ein
wundersamer Gottesdienst, dass sein Segen der Person selbst und der gesamten Gesellschaft von Nutzen ist.
Denn der Segen dieser gottgefdlligen Tat vervielfiltigt sich erst, indem es mit den Armen sowie verschiedenen
Gruppen der Gesellschaft geteilt wird. Viele bediirftige Menschen haben Nutzen von dem Fleisch oder Fell der
Opfertiere. Diese gottesdienstliche Handlung hat also neben dem spirituellen Teil auch eine die zum einen die
Wirtschaft belebt und zum anderen das Teilen innerhalb der Gesellschaft fordert (Homepage IGMG).

Der hier beschriebene Verinderungsprozess ist in Abgrenzung zu der in theologischen Diskursen
verschiedener islamischer Gesellschaften von statten gehenden Anndherung des Islam zur Moderne zu sehen.
Beispielsweise tragen in der Tiirkei zu dieser Entwicklung im Besonderen die kritischen Arbeiten der Ankara
Schule beziiglich der Authentizitit der Hadithe seit den 80er Jahren bei. Da die Hadithe bestimmend und prigend
im religiésen Denken und in der Praxis sind, verliert die Religion an Statik und rdumt der Moderne Platz ein. An
die Stelle der Hadithe tritt eine hermeneutische Koranauslegung ein, in dem der Kontext von Korantexten
analysiert wird dann im néchsten Schritt von der juristischen Aussage das ethische Prinzip abstrahiert und in den
Kontext unserer Zeit iibertragen wird (vgl. Kirbasoglu 1999:254). Eine konservativ-traditionelle Haltung, die
sich der Moderne verweigert, wird damit génzlich abgelehnt. Muslimische Organisationen in der Tiirkei, wie
auch ihre Zweige in Deutschland, die sich an Vertreter(Gelehrte) der traditionellen hadithzentrierten Auslegung
des Islam (siche FuBinote 45) lehnen, stehen dieser Entwicklung skeptisch gegeniiber bzw. lehnen Vertreter der
modernen Reformtheologie als hadis inkarci/ar: (Hadithleugner) kategorisch ab (vgl. Kirbasoglu 1999: 20).
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wichtiges als auch ungeldstes Problem der Gegenwart bestehen. Es heilit, dass aufgrund der
aullerordentlichen Heterogenitit des organisierten tlirkischen Islams in Deutschland bisher
keinem Verband zugestanden werden kann, rechtmiBig fiir die Mehrheit der Muslime zu

sprechen (vgl. Sen und Sauer 2006:13).

Die wichtigsten tiirkischen Organisationen, auf die sich das bisher Gesagte bezieht, sind in
der folgenden Tabelle im Uberblick dargestellt. Auf eine Typologisierung wurde dabei
bewusst verzichtet, da die Heterogenitit des organisierten tiirkischen Islams mit Blick auf
religios-politische Orientierungen und die Organisationstypen der Vereine und Verbédnde eine
Typologisierung erschwert. Die bisherigen Versuche sind samtlich nicht voll befriedigend
(vgl. Lemmen 2001:42), vielmehr recht problematisch: In den Beschreibungen stehen hiufig
formalistische und sicherheitspolitisch relevante Aspekte im Mittelpunkt. Oft werden mit
Kriterien wie orthodox, konservativ oder islamistisch Inhalte und Formen von Religionspraxis
von Muslimen iibersehen (vgl. Spielhaus 2011:41-42). Verzichtet wurde ebenso auf Angabe
von Mitgliederzahlen der jeweiligen Organisationen. Zum einen liegen keine zuverldssigen
Daten zur Mitgliedschaft der Muslime in den islamischen Vereinen und Verbénden vor, die
Angaben derselben sind nicht immer zuverldssig, da der Abschitzung, welcher Verband wie
viele Glaubige vertritt, eine politische Qualitit inhirent ist (vgl. Halm und Stichs 2012:38).
Zum anderen ist zu beriicksichtigen, dass eine empirisch-soziologische Annéherung immer
mit methodischen Problemen behaftet ist, weil Mitgliederzahlen nur wenig {ber die
tatsdchliche Reichweite einer Gemeinde aussagen (ebd.). Nichtsdestotrotz gehen Schitzungen
davon aus, dass der Islam in Deutschland ca. 2600 Vereine und Gemeinden unterhilt, in denen
etwa 20 Prozent der Muslime organisiert sind (vg. Sen Sauer 2006:8; Haug et. al. 2009:14).
Somit kann vermutet werden, dass die Mehrheit der Muslime in Deutschland als

Glaubenspraxis die ,,unsichtbare Religion* bevorzugt.
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Tabelle 1 : Muslimische Organisationen in Deutschland

ANF (Foderation der
Weltordnung in
Europa)

Gemeinde Zentrale Griindungsjahr i.D. Anzahl der
Leitfigur(en) Gemeinden®

DITIB Mustafa Kemal | 1984 896 Gemeinden
(Tiirkisch-Islamische | Atatiirk (1881-

Union der Anstalt fiir | 1938
Religion)

IGMG Mehmed Zahid |1976 15 Regionalverbande
(Islamische Kotku 1897- (Erstgriindung unter dem | 514 Gemeinden
Gemeinschaft Milli | 1980) Namen: Vereinigung der
Goriis) Necmeddin neuen Weltsicht in

Erbakan (1926- |Europae. V.)
2011)
VIKZ Siileyman 1973 Ca.300
(Verband Islamischer | Hilmi Tunahan | (Erstgriindung unter dem
Kulturzentren) (1888-1959) Namen Islamisches
Kulturzentrum e.V.)

IGIN Said Nursi 1967 120 Lehrhzuser®
(Islamische (1876-1960) (Erstgriindung unter dem
Gemeinschaft Namen: Vereinigung der
Jaaatunnnur) Dienste islamischer

Gemeinden)
ADUTDF Alparslan 1978
(Foderation der Tiirkes (1917- 150 Vereine
tiirkisch- 1997) (ADUTDF)
demokratischen
Idealistenvereine in
Deutschland)
Abspalter:
ATIP (Union der
Tiirkisch 120Vereine
Islamischen (ATIP)
Kulturvereine in
Europa)

12 Veriene (ANF)

%Dje Zahlen sind den Homepages der jeweiligen Organisationen entnommen.
®'Da nicht alle Nurcugruppen in Deutschland der Jamaaat'un Nur angehéren, ist die tatsichliche Anzahl der
Lehrhéuser in Deutschland unbekannt.
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Fiir die in der Tabelle abgebildeten Organisationen VIKZ, IGMG sowie fiir die IGIN gilt
gleichermallen, dass sie letztlich aus dem Protest gegen die Zwangsmodernisierung der
Tiirkei, die zum Teil systematisch und radikal gefiihrt worden war, entstanden sind (vgl.
Tiirkone 2008:656). Sie sahen die Losung besonders in der Riickbesinnung auf den Koran
(vgl. Kap. 3.1.2.) und haben auf diesem Weg nicht nur eine eigenstdndige Infrastruktur in der
Tiirkei aufgebaut. Sie sahen es ebenso als notwendig an, die von ihnen angestrebten Ziele
mittels der Griindung, oder Unterstiitzung von politischen Parteien zu realisieren. So wurde
Religion zum Instrument der Politik im Kontext der bestehenden Gesellschaft (vgl. Seuffert
und Kubaseck, 2006:131-132). In der Anfangsphase der Migration wurde auch Deutschland
zu einer wichtigen Aktionsfliche fiir diese Gruppen. Heute hingegen sind diese
Organisationen mit ihren ausdifferenzierten Vereinsaktivititen (in den Bereichen der Religion,
Kultur, Sport, Freizeit; Bildung usw.) und ihren politischen Interessen tendenziell auf

Deutschland fokussiert.

Die Organisation ADUTDF und somit auch ihre Splittergruppen ATIP und ANF gehen auf
eine nationale Bewegung zuriick, wonach der Islam anfangs als eine arabische Uberlagerung
des urspriinglich Tiirkischen eher abgelehnt wurde. Doch in den siebziger Jahren dnderte sich
diese Sichtweise aufgrund der so genannten Tiirkisch-Islamische Synthese (Tirk Isiam
Sentezi), wodurch eine ideologische Verbindung von nationaler und religidser Identitdt zu
Stande kam (vgl. Tirkone 2008:656). Als weitere Inspirationsquelle fungierte der
Kemalismus (vgl. ebd.). Politisch vertreten wird die Tiirkisch-Islamische Synthese von den
Parteien MHP (Partei der nationalistischen Bewegung) und BBP (Partei der Gro3en Einheit).
In Deutschland sehen die Organisationen nach eigenen Darstellungen ihre zentrale Aufgabe
darin, mittels iberwiegend religios-kultureller Angebote die tiirkisch-islamische Kultur zu

wahren®?.

Die DITIB als die zahlenméBig stirkste Organisation mit ca. 900 Gemeinden in Deutschland
wird im Unterschied zu den genannten Organisationen staatlich verwaltet und kooperiert eng

mit dem tiirkischen Amt fiir religidse Angelegenheiten (Diyanet Isleri Baskanligi). Dieses
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vertritt die tilirkisch laizistische Staatsdoktrin™ und wird als der verlingerte Arm des

%280 heifit es auf der Homepage der ADUTDF: ,,Ziel unserer kulturellen Aktivititen und Versammlungen sind
die Wahrung und Entfaltung der kulturellen Identitit unserer Mitglieder“(vgl. Homepage ADUTF).
®Am 3. Mirz 1924 verabschiedet das Parlament nach kurzer und hastiger Beratung drei Gesetze, die das
zukiinftige Verhiltnis von Staat und Religion bestimmen sollten. Das erste dieser Gesetze brachte die Aufhebung
des Kalifats, die vollstindige Absage des Staates an seine religiose Identitdt. (Art. 2 der Verfassung, Teskilat-i
Esasiye Kanunu) Das Gesetz zur Vereinheitlichung des Bildungswesens (Tevhid-i Tedrisat Kanunu) unterstellte
die Medresen dem Bildungsministerium (Maarif Vekaleti), welches sie trotz zahlreicher Proteste unverziiglich
schloss (vgl. Kara 1997:216).
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tiirkischen Staates gesehen (vgl. Altikulac 1993:20). Wie der Tabelle ebenso zu entnehmen ist,
konnte sich die DITIB, im Vergleich zu den nichtstaatlichen Gruppen, in Deutschland erst viel
spéter etablieren. Denn im Gegensatz etwa zu Griechenland hatte der tiirkische Staat keine
Vereinbarung beziiglich der religiosen Betreuung seiner Staatsbiirger mit der Bundesrepublik
getroffen (vl. Seufert 2013:24-25). Erst der organisatorische Erfolg der relevanten Gruppen
filhrte dazu, dass das tiirkische Parlament beschloss, religidse Zentren fiir tiirkische

Migranten in Europa zu griinden (vgl. Yurdakul 2009:89).

Heute begriindet der tiirkische Staatsislam in Deutschland seine Existenzberechtigung und
sein Selbstverstindnis primédr mittels seiner Ablehnung konkurrierender tiirkisch-
muslimischer Gruppen, da er andernfalls diese implizit anerkennen wiirde (vgl. Amman
2004:38).%* Jedoch ist auch fiir die nichtstaatlichen Organisationen charakteristisch, dass sie
aufgrund ihres Strebens nach Représentation vor allem die Grenzen nach Auflen betonen, ihre
eigene Identitit aber in partieller Abgrenzung gegen die anderen muslimischen
Organisationen und damit eher im Innenbereich definieren. Trotz dieser partiellen
Abgrenzung, die sich sogar in gegenseitigen Beschuldigungen niederschligt, teilen die
Organisationen Lehrmeinung und Ritus. Hingegen unterscheiden sie sich dezidiert im
Hinblick auf die Frage, welche Konsequenzen aus der gottlichen Offenbarung fiir die heutige

Zeit abzuleiten sind (vgl. Schiffauer 2003).

Hierbei zeigt sich nochmals eine weitere Gemeinsamkeit der Organisationen darin, dass sie
die Bewertung dieser Konsequenzen vorwiegend auf Interpretationen von Aussagen
anerkannter politisch-religioser Personlichkeiten stiitzen, deren Ansichten sie ausschlieBlich
gelten lassen (vgl. Tab.1). In den meisten Fillen handelt es sich dabei um mystische oder
mystisch glorifizierte Figuren mit historischer Bedeutung, die als Heilige und/oder als
Michtige verehrt und vereinnahmt werden. Viele Organisationen in Deutschland tragen
deshalb typische Merkmale eines Sufiordens, ohne deren Riten und &uBlere Formen
ganzheitlich zu iibernehmen. Es kann also davon ausgegangen werden, dass sich religidse
Organisationen im islamischen Kontext in einem mystischen Zusammenhang entwickeln (vgl.
Heine 2001:197). Im Folgenden soll diesem Zusammenhang im Einzelnen nachgegangen
werden, um daraus differenzierte Anhaltspunkte hinsichtlich muslimischen Handelns in

Deutschland zu gewinnen.

Der mystische Kontext

#Wobei das sich nach der DIK geédndert hat. DITIB hat die Einladung zur deutschen Islamkonferenz neben
anderen islamischen Verbanden akzeptiert (vgl. Spielhaus 2011:67).
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Da das Gebiet der islamischen Mystik duerst umfangreich ausfillt, kann im Rahmen dieser
Arbeit eine detaillierte Ubersicht beziiglich des Verhéltnisses des Sufismus und seiner Orden
nicht geleistet werden. Hinsichtlich der hier gefiihrten Analyse ist der Umstand von
Bedeutung, dass eine negative Korrelation zwischen den GroBen in der folgenden Weise zu
beobachten war: Je stirker die Anzahl der Orden zunahm, desto stirker konnten sich
nichtislamische Praktiken einschleichen. Dies galt besonders fiir die Orden auf dem Land, wo
lokale Traditionen noch sehr lebendig waren (Watt 1986:124). Dieser Fakt impliziert zugleich,
dass der Muslim nicht allein mit einer Buchweisheit lebt, sondern es ,,vermischt sich das Buch
mit der Tradition® (Omar 2004:7). Einen wichtigen Aspekt dieser Tradition stellt, wie bereits
erwahnt, der Heiligen- bzw. Personenkult dar, der auch in Bezug auf islamische
Organisationen in Deutschland eine herausragende Rolle spielt und deshalb einer ndheren

Betrachtung bedarf.

Im gelebten Islam sind es oft Charisma-Triger® im Gewand des Gelehrten des Scheychs bzw.
des lokalen oder regionalen Heiligen, um die herum sich ein wichtiger Teil des religiosen
Lebens konzentriert ist (vgl. Ende 1991:491). Fiir die breite Masse scheint die Bedeutsamkeit
der Heiligen, meist bezeichnet als veli, im Vergleich selbst zum Propheten im alltdglichen
Leben grofer zu sein (vgl. ebd.). Der veli gilt im gelebten Islam als Sachwalter Gottes, reich
begnadet, dem Ich nicht verhaftet, ganz auf Gott ausgerichtet. Wegen seiner groeren Nihe zu
Gott folgt daraus, dass, wer den veli ehrt, auch von Gott geehrt wird (vgl. Gramlich
1997:59)%®. Als Zeichen seiner Gottesfreundschaft ist der veli im Besitze einer Form des
Wunders, karamat (=Huldwunder)®” genannt, das grundsitzlich nicht auf andere iibertragbar
ist (ebd.:61). Der veli wirkt oft verborgen, bzw. verbirgt seine Heiligkeit unter dem Mantel des
alltdglichen Verhaltens. Seine Wirkungskraft besteht auch nach seinem Tod weiter (vgl. ebd.).
Diese Wirkung vollzieht sich oft durch die Freundschaft unter Gottesfreunden, die Gott zum
Ziel hat (ebd. 59). Fiir Muslime, die eine emotionale Ndhe zum goéttlichen Geheimnis

anstreben, gilt die Hilfe des veli als unabdingbar (vgl. Jonker 2002:17).

%Der Ausdruck Charisma altgriechischer Herkunft, spiter in der Kirchensprache bedeutsam, heiBt urspriinglich
“Gnadengabe”. Er meint seit Max Webers Bahnbrechenden Untersuchungen die “Qualitét einer Personlichkeit”,
soweit sie als “iibernatiirlich”, “libermenschlich”, zumindest “aufleralltiglich” erscheint, und ist bezogen auf
Individuen, die von “Gefolgschaften” als “gottgesandt oder als vorbildlich und deshalb als ,,Fiihrer gewertet
werden (vgl. Kopp und Schifers 2010:45f1.).
®Dije Bezeichnung veli ist urspriinglich entnommen aus dem Koran, beispielsweise aus der Sure 2,257: ,Gott ist
der Freund derer, die Glaubig sind.
Die Mehrzahl der sunnitischen Theologen hat sich zu einer Unterscheidung zwischen Machtwundern und
Huldwundern ausgesprochen. Das Machtwunder geschieht in Verbindung mit dem Anspruch auf das
Prophetentum, das Huldwunder geschieht ohne diesen Anspruch (vgl. Gramlich 1987:38). Der Huldwundertéter
erhebt im Vergleich zu dem Machtwundertéter den Anspruch ein Prophet zu sein, sondern, dass der Prophet, dem
er folgt wahrhaftig ist (ebd.: 54).
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Biographien der geistlichen oder politischen Leitfiguren, auf die sich gegenwiértige islamische
Organisationen berufen, zeigen deutlich, wie stark die Tradition der Heiligenverehrung auf
diese Leitfiguren zutrifft. So wird Said Nursi, Ideenstifter der Nurculuk Bewegung, wie im
Fortgang dieser Studie ausfiihrlicher gezeigt wird, von seinen Anhédngern als Bediuzzaman
(=der Unvergleichliche seiner Zeit) verehrt. Auf dhnlicher Weise ist Siileyman Hilmi Tunahan
als der mystische Anfiihrer der VIKZ ein Charisma-Triger und gilt fiir die Gemeinschaft der
Siileymancilar als ein Heiliger (vgl. Jonker 2002:68,142). Fiir seine Gefolgschaft ist
Necmeddin Erbakan mehr als nur der Mitbegriinder und ehemaliger politischer Anfiihrer der
Bewegung Milli Goriis. Er ist ,,Micahit Erbakan“ (=Glaubenskdmpfer Erbakan), ein
Auserwibhlter fir die Rolle des Emir-ul Muminin (=Anfiihrer der Muslime) beauftragt von
einem der einflussreichsten Scheichs des Nakschibandi-Ordens Mehmed Zahid Kotku (vgl.
Bayraktar 2007:124).

Desgleichen ist Alparslan Tiirkes, ein Politiker, der die tiirkische Innenpolitik iiber Jahrzehnte
hinweg nachhaltig mit gestaltet hat, ein charismatischer Fiihrer (Basbug) der nationalistisch-
islamisch orientierten Tiirken (vgl. Tiirkdne 2007:656). Ebenso steht dem tiirkischen Amt fiir
religiése Angelegenheiten seit seiner Griindung der wohl einflussreichste Président vor, den
das tiirkisch-islamische Spektrum jemals hervorgebracht hat: A. Hamdi Akseki
(Amtszeit:1947-1951), Siileyman Ates (1976-1978) oder Omer Nasuhi Bilmen (1960-1961)
(vgl. Kara 1999:234). Besonders eng verbunden mit diesem Amt ist jedoch vielmehr der
Name Mustafa Kemal Atatiirk, der den Grundstein dieser Organisation gelegt hatte. Auch
wenn er kein religidser Fiihrer gewesen ist, wird seine herausragende Bedeutung selbst von
seinen sdkularisierten Anhdngern anhand religioser Parametern gemessen. Es geniigt ein Blick
in die offizielle Geschichtsschreibung, d.h. auf den Griindungsmythos der Republik Tiirkei
mit ihrer Legende des Nationalen Befreiungskrieges, um auch Mustafa Kemal Atatiirk unter
der Rubrik des Personen- bzw. Heiligenkults zu sehen (vgl. Caglar 2003:159). So fiihrt Caglar
aus:

,Obwohl in Wirklichkeit auch der Befreiungskampf ein Ergebnis der Interaktion
zwischen der Zivilgesellschaft und der politischen Gesellschaft war, geht die
Sichtweise so weit, dass in einem grenzenlosen Personenkult die Geschichte der
Entstehung der Republik Tiirkei auf die Geschichte des Individuums Mustafa Kemal
derart reduziert wird, dass schlieBlich alle politischen Entwicklungen lediglich als
Emanationen des quasi seit Geburt geistig erleuchteten erscheinen, dem Fiihrer der
Tiirken* (ebd.).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass mystische bzw. mystisch glorifizierte
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Figuren das Denken und Handeln der Muslime mit prigen und dass Charisma einer der
zentralen Begriffe ist, der Anhaltspunkte zur Situation islamischer Organisationen in
Deutschland gibt. An dieser Stelle dréngt sich die Frage auf, ob auch der gelebte Islam in
Europa einen charismatischen Gelehrten hervorzubringen vermag, der eventuell die
Bedeutsamkeit der traditionellen Heiligen aus der (ehemaligen) Heimat erreichen und damit
in Konkurrenz mit diesen treten konnte. Der Sprachwechsel bei den neuen Generationen, die
Umorientierung der Vereinsarbeit auf Deutschland (Kap. 3.2.) und die Tendenz, dass neue
Organisationen sich unabhédngig von den bestehenden Verbédnden bilden, konnte eventuell
eine solche Entwicklung einleiten. Ein Zeichen dafiir liefert beispielsweise der 2001 zum
Islam konvertierte deutschstammige Prediger Pierre Vogel, bekannt auch unter dem Namen
Abu Hamza. Vogel wird insbesondere von vielen muslimischen Jugendlichen wie ein Popstar
begeistert gefeiert und gilt auch als einer der einflussreichsten Personen der deutschen
Konvertitenszene (vgl. BpB-Artikel iiber Pierre Vogel 19.03.2012). Jedoch diirfte sein
Charisma eher wenig positiv auf den Islam in Deutschland ausstrahlen, da seine als
salafistisch eingestufte Lehre das Gegenmodell zu einem erwiinschten aufgeklérten Islam in
Deutschland darstellt (vgl. ebd.). Eine Alternative hingegen sollen die bereits erwdhnten
angehenden bildungsinldndischen Theologen sein, die an deutschen Hochschulen Islamische
Theologie studieren. Sie sollen den Islam in Deutschland etwa nach dem Modell der Ankara
Schule modernisieren®®, damit er wie Leggewie einst gehofft hat, auch ,,auf den islamischen
Osten ausstrahlen kann, der sich in einer tiefen materiellen und moralischen Krise befindet*
(Leggewie1993:9). Fiir diese Sicht spricht auch, dass beispielsweise der seit 2007 in
Deutschland lehrende Theologieprofessor Omer Ozsoy ein Vertreter der Ankaraschule ist. Ob
die angehenden Reformtheologen als zukiinftige ,(freischwebende Intellektuelle®
(Mannheim1994), die sich aus ihrem Milieu gelost haben, um dieses zu verdndern, den
Einfluss der im Milieu verankerten ,,organischen Intellektuellen* (Gramsci 1994 ) wie Pierre
Vogel und damit auch den Einfluss der Heiligen aus der Heimat abschwéchen konnen, ist
derzeit nicht absehbar. Ein Blick auf die Tiirkei, wo die Reformtheologie eine iiber 30 jéhrige
Tradition hat, weist jedoch darauf hin, dass dies ein langwieriger Prozess sein wird. Es ist
erkennbar, dass sich der gelebte Islam bis heute dem Einfluss der Reformtheologie (der
Ankaraschule) entzieht. Moscheen und Moscheeprediger bestimmen nach wie vor den Weg
(vgl. Kirbasoglu 1999:35).

8 Er soll den Islam modernisieren™ heifit es in einem Tagesspiegelbericht iiber Hureyre Kam, einem angehenden
Reformtheologen, der seine Dissertation iiber die Methodologie Abu Mansur al Maturidis schreibt (vgl.
Tagesspiegel 16.08.2012). Maturidi gilt als ein einflussreicher Theologe des friihen sunnitischen Islam und
gehort der Rey Schule(siehe FuBinote 44) an, die Schule also, die der Vernunft bei der Koranexegese hohen
Stellenwert beimisst.
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3.3.2 Die Nurculuk Bewegung

AnschlieBend an die bisher skizzierte soziale Ausgangslage islamischer Organisationen soll
im Folgenden die fiir diese Arbeit relevante Bewegung néher betrachtet werden. Dies soll
bezogen auf eine historisch anthropologische Grundlage geschehen. Es wird zu sehen sein,
wie deutlich sich die angesprochenen Aspekte in Said Nursi und seiner Bewegung

widerspiegeln.

Nurculuk ist der Name einer ‘u'jrkeistéimmigen,69 sunnitisch-islamischen
Erneuerungsbewegung, die auf den Gelehrten Said Nursi (1876-1960) zuriickzufiihren ist.
Nursi suchte nach einem Weg, die Riickstandigkeit der muslimischen Gesellschaft gegeniiber
dem Westen in Technik und Naturwissenschaften zu beheben (vgl. Agai 2004:64). Diese
Riickstiandigkeit bedrohte nicht zuletzt den Zusammenhalt des multiethnischen Osmanischen
Reiches, die gepragt war von der islamischen Identitdt. Insofern lag Said Nursi viel daran,
mittels der Aufrechterhaltung des Osmanentums diese Identitdit zu wahren (Abu-Rabi
2007:93). Jedoch wurde Ende des 19ten Jahrhunderts der Positivismus zum herrschenden
intellektuellen Trend im osmanischen Reich (vgl. Yavuz 2007:399). Im modernen tiirkischen
Denken stand er fiir den Glauben an die ausschlieBliche Wahrheit der Naturwissenschaften
und fir das Vertrauen in die Fahigkeit der Menschen, ohne Vormundschaft der Religion
Fortschritt zu erreichen (ebd.). Nursi erkannte, welch schidlichen Einfluss der Positivismus
auf die Autoritit der Religion in der Gesellschaft hatte. Als theologische Antwort auf die
Herausforderungen der Verwerfung der Religion und dessen philosophische Forderungen
verfasste er die Risale-i Nur (=Sendschreiben des Lichts). Dessen zentrales Thema besteht
darin, dass das Universum erschaffen wurde und sein Schopfer mit dieser Schopfung eine
Absicht verfolgt (vgl. Abu-Rabi 2007:98). Nursi war mit seinem etwa 120 Abhandlungen
umfassenden Werk bemiiht, die Existenz und Einheit des Schopfers des Universums zu
beweisen und die Absicht seiner Schopfung zu erkldren, um die jlingere Generation vom

Einfluss des Positivismus zu befreien (vgl. Karabasoglu 2007:350; Yavuz 2007:403).”°

®Da die Bewegung iiber Staatsgrenzen hinweg Niederlassungen unterhilt, wird sie als eine transnationale
Bewegung angesehen (vgl. Karakoyun 2007:67).
™ Dazu hat Said Nursi vielleicht seine allerwichtigste Abhandlung, die Tabiat Risalesi (Abhandlungen iiber die
Natur) verfasst, die sich auf empirische Beobachtungen stiitzt und Gottes Existenz naturwissenschaftlich
“beweist.” Nursi kommt zu folgendem Ergebnis: ,,Alles Lebendige in dieser grofien Apotheke der Welt kann
nur aus der unendlichen Weisheit, dem grenzenlosen Wissen und einem alles umfassenden Willen Gestalt
annehmen, durch Urteil und Bestimmung des Urewigen-Weisen, der die Waage halt“ (Nursi Bd 3 1993:10).
Andernfalls miisste man alles dem Zufall liberlassen, was nach Nursi toricht wire oder aber den Naturkdrpern
selbst ein Bewusstsein und damit die Féahigkeit sich selbst zu regieren zuschreiben (Nursi ebd.). Eine genauere
Analyse von Nursis Gottesbeweisen ldsst den Leser an die Erkenntnistheorie Thomas Aquins (1225-1274)
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Basierend auf der Sunna des Propheten und auf den Koran wollte er mittels der Vernunft den
Glauben an Gott wieder beleben. Er strebte eine Verlagerung von einem Glauben durch
Nachahmung (taklidi iman) hin zu einem Glauben durch Gewissheit mittels Hinterfragen
(tahkiki iman) an (vgl. Yavuz 2007:400, Ismail 1995:20).

Nach seinem Tod orientierten sich seine direkten Schiiler’}, die im Nurcudiskurs als
agabeyler’® (=die groBen Briider) bezeichnet werden, ausschlieflich an seinem Werk, um dem
volligen Zusammenbruch des islamischen Bildungssystems entgegenzuwirken. Sie wollten
zeigen, dass Wissenschaft und Religion, Freiheit und Glaube, Moderne und Tradition
miteinander vereinbar sind (vgl. Yavuz 2007:400, Vahide 2005:94). Jedoch kam es relativ
rasch zu ersten Spaltungen innerhalb der Gruppe der agabeyler, da Nursi keinen Nachfolger

fiir die Leitung der Bewegung ausgewihlt hatte” (vgl. Ismail 1995:331).

Die erste Abspaltung ereignete sich bereits zu Lebzeiten Said Nursis. Hiisrev Altinbasak, der
dlteste Schiiler Nursis, lehnte sich gegen die Entscheidung seines Meisters auf, die Risale-i
Nur in Lateinschrift publizieren zu lassen, nachdem 1956 der Druck der Werke Said Nursis

erlaubt wurde™. Er und seine kleine Gefolgschaft bestanden darauf, die Schriften weiterhin in

erinnern, die ihn ebenfalls zur Konzeption von Gottesbeweisen fiihrt: ,,Dass Gott ist, kann auf fiinf Wegen
bewiesen werden.(...) Der 5.Weg geht aus von der Regierung der Dinge. Wir sehen ndmlich, dass manches, das
tiber keine Erkenntnis verfligt, nimlich die Naturkorper, wegen eines Zieles titig ist. Das wird daraus deutlich,
dass sie immer oder in der Regel auf dieselbe Weise handeln und ein Bestes bewirken. Daraus wird deutlich,
dass sie nicht durch Zufall, sondern aufgrund einer Absicht ihr Ziel erreichen. Wesen aber, die keine Erkenntnis
haben, streben nur dadurch zu einem Ziel, dass sie wie der Pfeil vom Schiitzen von einem Erkennenden und
Einsichtigen gelenkt sind. Also gibt es ein Wesen mit geistiger Erkenntnis, von dem alle Naturdinge auf ihr Ziel
hingeordnet werden. Und das nennen wir ,,Gott“. (Thomas Aquin 1265-1274, zitiert nach Kurt Flasch 1982:319-
322). Ob Nursi das Hauptwerk Aquins, die Summa theologica jemals zur Hand hatte, bleibt jedoch ungewiss.
"Bei den Schiilern Nursis handelt es sich ausschlieBlich um Mainner, da in der mystischen Tradition, von der
Nursi geprigt ist, den Geschlechtern getrennt voneinander ein Platz zugewiesen wird (Jonker 2002:148). Das
Fehlen der Frauen in der Tradition hat nach Jonker Konsequenzen fiir die Gegenwart: ,,Wer namlich keinen Platz
in der Vergangenheit vorweisen kann, hat es schwer in der Gegenwart gehort zu werden® (ebd. 47). Jedoch gibt
es mittlerweile zahlreiche Frauen-Medresen in der Tiirkei sowie in anderen Lédndern der Welt.
"Der Begriff agabey wird im tiirkischen als Anrede fiir den élteren Bruder benutzt. Dieser Status verleiht dem
grofen Bruder saygi (Respekt), seine Aufgabe dagegen ist in der Familie fiir nach Aulen hin seref zu sorgen(
Ansehen) und nach inen sevgi (Liebe) zu zeigen den Kleineren Geschwistern. agabey wird aber auch fir
Personen benutz, die nicht dem engeren Familienkreis zuzuzéhlen sind. In der Nurculuk ist der Begriff agabey
islamisiert und driickt einen religidsen Status (bei den varisler) und eine leitende Position (bei den
untergeordneten Schiilern) aus.
"3 Jedoch hat Nursi die agabeyler zu seinen Erbfolgern (varisler) ernannt. Damit gelten sie als die Behiiter der
Risale-i Nur und der Tradition ihrer Unterrichtung. Zu den varisler gehoren folgende Schiiler Nursis: Nursis
Bruder Abdulmecid, Ziibeyir Giindiizalp, Mustafa Sungur, Ceylan, Mehmed Kaya, Hiisnili, Bayram, Riisti,
Abdullah Yegin, Ahmed Aytimur, Atif, Tillolu Said, Mustafa, Mustafa, Seyyid Salih (vgl. Emirdag Lahikas1 1
136 und Emirdag Lahikas1 11 233).
™In der Originalfassung ist die Risale-i Nur in arabischen Schriftzeichen geschrieben. Seit der Abianderung der
Schriftsprache durch Kemal Atatiirk erscheint aber der iiberwiltigende Teil der Werke heute in lateinischen
Buchstaben und wird auch in den Medresen grofitenteils aus diesen gelesen. Nursi hat sich nach anfinglichem
Widerstand damit abfinden miissen (vgl. Vahide 2005:98).
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arabischer Schrift von Hand abzuschreiben. Daher bekam diese Gruppe die Bezeichnung
vazicilar (= Schreiber) (vgl. Ak6z und Atal 21.12.2004, Vahide 2005:98).

Die Mehrzahl der Schiiler Nursis, darunter Ziibeyir Giindiizalp, Tahiri Mutlu, Mustafa Sungur,
Bayram Yiiksel, Ceylan Caliskan, Mehmet Firinci, Mehmet Emin Birinci, Bekir Berk und
Abdullah Yegin, die den Druck der Werke in Latein bejahten und deshalb als okuyucular
(=Leser) bezeichnet werden, agierte nach seinem Tod zusammen mit dem Rat der agabeyler
und wéhlte Ziibeyir Glindiizalp als Nachfolger Nursis (vgl. ebd.:94). Jedoch kam es bald zu
weiteren Spaltungen. Der Grund waren unterschiedliche politische Ansichten wie z.B. die
Frage, welche politischen Parteien unterstiitzt werden sollten sowie die Ableitung
unterschiedlicher Konsequenzen aus der Lehre Nursis, so dass heute verschiedene
Gruppierungen vorherrschen, die jedoch ihren gemeinsamen Bezugspunkt in dem islamischen
Gelehrten Said Nursi haben (ebd.)”. Damit ist die Nuculuk zu einer Bewegung geworden, die
keine einheitliche Organisationsstruktur besitzt, sondern sich aus einem Nebeneinander
verschiedener Gruppierungen zusammensetzt, deren Gesamtleitung in der Verantwortung
einer "Arbeitsgemeinschaft" gleichberechtigter Briider und Schwestern (megsverer) in Istanbul
liegt (vgl. ebd.). Das gemeinsame Hauptanliegen der einzelnen Gruppen dabei ist die
Verbreitung der Lehre Nursis. In Bezug auf die Spaltungen bemerkt Vahide, dass sie den
Effekt hatten, die Bewegung zu stdrken, so dass sich die einzelnen Gruppen in bestimmten
Feldern spezialisieren konnten. Sie spricht von einer, wenn auch unbewusst gewihlten,
marbeitsteiligen taylorschen Bewegung® (vgl. Vahide 2005:97). So betreiben die
verschiedenen Untergruppen der Bewegung weltweit Medresen (Lehrhduser), Verlage, Radio-
und Fernsehkanéle, Privatschulen, Universititen, Kindergirten, ebenso Stiftungen, Vereine,
Studentenwohnheime, Nachhilfeeinrichtungen und Wirtschaftsunternehmen. Die Gruppen
finanzieren sich durch Mitgliedsbeitrdge, Spenden, und den Einnahmen aus den genannten

Einrichtungen und Unternehmen.

Schitzungen zu Folge sollen der transnationalen Bewegung 20 Millionen Anhinger beiderlei
Geschlechts in iiber 100 Landern angehoren, die sich als Nurcular (=die Lichttréger) oder Nur
talebeleri(=Nur-Schiiler) bezeichnen (vgl. Mohagheghi und Wunn 2007:94). Gemeinsam

bilden sie die Nur cemaati, eine Art soziale Gruppe, die sich in der Tiirkei nach der Griindung

"Ein bedeutender Schiiler Nursis, Mehmet Kutlular duBert sich zu der Frage der Spaltungen folgendermaBen:
»Was Glaubenspunkte angeht, gibt es unter uns keine Unterschiede. Unsere Trennung geht vielmehr aus
personlich emotionalen Griinden und dem Glauben an die eigene Uberlegenheit hervor, auch wenn das
unerwiinschte Dinge sein mdgen* (Mehmet Kutlular, Milli Gazete 20.02.2011 Ubersetzung 1.K.).
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der Republik entstanden war (vgl. Ebaugh 2012:91). Als Angehoriger der Nur cemaati ist ein
jeder bemiiht, einen Teil seines Lebens, seiner Freizeit und seines Einkommens der hizmet-i
imaniyye = (Dienst am Glauben) zur Verfiigung zu stellen. Dies bedeutet, sich mit der Risale-i
Nur zu beschiftigen und die daraus gewonnenen Erkenntnisse anzuwenden und
weiterzuverbreiten. Dabei ist die Verpflichtung gegeniiber der Gemeinschaft eine personliche
und innere Entscheidung. Beim Eintritt in die Bewegung geht ein Schiiler keinerlei offizielle
Verpflichtung ein. Alle Regeln ergeben sich aus dem Koran, der Sunna sowie aus dem Werk
Said Nursis (vgl. Spuler 1981:43).

Nach den offiziellen Angaben der tiirkischen Religionsbehdrde (1996) und der
sozialwissenschaftlichen Literatur (Akéz und Atal 2004; Agai 2004; Badilli 1990; Vahide
2007; Sahiner 2008; Yavuz 2004; Mohagheghi und Wunn 2007) gehdéren der Bewegung

folgende wichtige autonome Untergruppen an:

Tabelle 2: Bedeutende Gruppen der Nurculuk-Bewegung

Gruppen Nurculuk | Anfiihrer

Yazicilar Grubu Ahmet Hiisrev Altinbasak
Ihlas Nur Grubu Said Ozdemir

Kurdoglu Grubu Mehmet Kurdoglu
Med-Zehra Grubu Muhammed Siddik Dursun
Nesil Grubu Mehmet Firinct

Sura Grubu Mehmet Kirkinci

Yeni Asya Grubu Mehmet Kutlular

Zehra Grubu Izettin Yildirim

Abdullah Yegin Abdullah Yegin

Grubu

Mustafa Sungur Mustafa Sungur

Grubu

Giilen Grubu M .Fethullah Giilen"

Aus dieser Aufzdhlung interessiert im Zusammenhang mit dem hier behandelten Thema

"® Giilen, dessen Aufstieg in den siebziger Jahren in Nurcu-Zirkeln in izmir und Umgebung begann, wird von
vielen AuBlenstehenden als bedeutendster Vertreter der Nurculuk Bewegung betrachtet. Doch traditionelle
Nurcular wie auch er selbst betrachten ihn und seine Bewegung als eine eigenstindige religiose Gemeinschaft
(vgl. Agai 2010: 12-13). Yavuz dagegen bezeichnet die Giilen Bewegung als Neo-Nurculuk (Yavuz 2007).
Insbesondere nach den bereits angesprochenen Debatten um die Unterwanderung des Sicherheitsapparats, der
Justiz und anderen Zweigen der Biirokratie in der Tiirkei durch die Giilen-Gruppe, haben sich die traditionellen
Schiiler Nursis (die noch lebenden varisler), von Giilen oOffentlich distanziert. In einem Interview mit der
Tageszeitung Yeni Safak teilte Abdullah Yegin sogar mit, dass er selbts sein personliches Verhiltnis zu Giilen
gebrochen habe. Unter anderem werfen die traditionellen Schiiler des Nursi Giilen vor, sich im Auftrag der US-
Politik zu betdtigen (vgl. Yeni Safak, 17.03.2014.).
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insbesondere diejenige Splittergruppe, die im Folgenden nach dem tiirkischen Original als
Abdullah Yegin Grubu bezeichnet wird. Die Abdullah Yegin Grubu, benannt nach dem
bedeutenden Schiiler des Nursi, Abdullah Yegin’’, versteht sich selbst als die "klassische
Form™ der Nurculuk-Bewegung. D.h., sie unterhdlt fast ausschlieBlich Medresen
(Lehrhéuser), die global vernetzt sind und in denen entsprechend der Tradition Nursis allein
die Risale-i Nur gelesen und diskutiert wird. Diese Praxis wird als ders bezeichnet. Im
Ubrigen gehért der Gruppe die Stiftung Hizmet Vakfi und der Verlag Envar Nesriyat an, wobei

Letzterer fiir den Druck und die Verbreitung der Werke Nursis zustindig ist.

AuBer liber die Namensgebung Yegin kann beziiglich der Bedeutung der Yegin Grubu
innerhalb des Nurcuspektrums nur wenig gesagt werden, da die Bewegung mit Ausnahme der
Giilen Grubu und Med-Zahra Grubu groftenteils geschlossen blieb (vgl. Vahide 2005:98).
,Eine statistische Erhebung, wie viel eine Gruppe quantitativ von der Gesamtgruppe
ausmacht, ist nicht zu machen* (ebd.). Somit ist es schwierig, Angaben iiber die Anzahl der
Medresen bzw. der Angehorigen der Abdullah Yegin Grubu zu machen. Da Nur-Medresen
nicht nur von der Yegin Grubu betrieben werden, ist es schwierig zu unterscheiden, welcher
Untergruppe eine bestimmte Medrese jeweils angehdrt. Hinzu kommt, dass es oft der Fall ist,
dass Wohngemeinschaften in informelle Medresen umgewandelt werden und diese fiir
AulBenstehende als solche kaum erkennbar sind. Es ist aber davon auszugehen, dass es sich
um eine uniiberschaubare Anzahl von Medresen in der Tiirkei handelt. Allein in Istanbul
sollen es iiber 1000 sein’®. Dafiir spricht auch die Tatsache, dass sich die Medresen

insbesondere in Grofstadten nach Berufsgruppen organisieren.

3.3.3 Die Lebensgeschichte des Said Nursi und die Entstehung der Nurculuk-Bewegung

Das Leben Said Nursis (1876-1960) wird von ihm selbst in drei Phasen gegliedert: die des
»alten Said®, des ,,neuen Said* und des ,,dritten Said* (vgl. Nursi Bd.10 1993:294). Die erste
Phase des ,,alten Said“ beinhaltet seine Medrese-Ausbildung zum islamischen Gelehrten und
seine politischen Auseinandersetzungen sowie insbesondere diejenigen mit dem Einfluss des
Positivismus bis zu den 1920er Jahren. Die zweite Phase des ,,neuen Said“ beinhaltet seinen

Riickzug aus den politischen Auseinandersetzungen und die Griindung der Nurculuk

" Der 1926 in Kastamonu geborene Yegin, der heute seinen Hauptwohnsitz in einer Istanbuler Medrese hat, war
von seiner Jugend an (seit 1940) Schiiler des Nursi und blieb auch nach dessen Tod als agabey dem Dienst am
Glauben (hizmet-i imaniyye) unter Verzicht auf Dinge die \ergehen, wie beispielsweise dieEhe,treu.(vgl.
risaleinur enstitiisii 3/16/2007). Durch seine bevorzugte Lebensform hat Yegin den hdchsten Status (neben dem
des agabey) als Nurschiiler inne, der im Nurcudiskurs als vakif bezeichnet wird. Das Wort vakif ist abgeleitet
vom arabischen Wortstamm w-a-g-f fiir einsperren.
"8 Ich stiitze mich hier auf Angeben der Nur talebeleri in der Berlin-Neukéllner Medrese.
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Bewegung in Westanatolien. Die dritte Phase bezieht sich auf das letzte Lebensjahr Nursis, in
dem er sich wieder, wenn auch nicht aktiv, der Politik zugewendet hatte (vgl.Mardin 1992:49,
Vahide 2005:62, 81, 91, Ismail1995:76).

Said Nursi wurde im Jahre 1876 in Nurs, einem kleinen Dorf in der Provinz Bitlis nahe der
Kleinstadt Hizan, in der heutigen Osttiirkei, als Kind kurdischer Eltern geboren79. Seine
Ausbildung folgte der traditionellen Schulung in der Medrese in der Unterweisung der
verschiedenen islamischen Wissenschaften, wie z.B. Koranexegese, Hadith, Arabisch und
Logik (vgl. Abu-Rabi 2007:99). Mit 15 Jahren erhielt er hier seinen Abschluss (icazet) und
wurde anschlieBend als Moscheeprediger in verschiedenen Orten der Osttiirkei tétig. Als
solcher begann er damit, die autoritdre Struktur des Ordenssystems zu kritisieren, die nach
seiner Meinung nach lediglich dazu diente, die alltiglichen Bediirfnisse der Ordensfiihrer zu
sichern (vgl. Mardin 1992:63). Spéter wird Nursi zu folgender Einsicht gelangen: “Glaube ist
nétig; Islam ist notig; fiir Ordensunterricht ist es nicht die Zeit” (Nursi Bd.7 1993:107).%

Eine Wende in Nursis Leben trat wihrend seines Aufenthalts in der Provinz Van ein, als ihm
der Gouverneur Tahir Pasa einen Zeitungsbericht {iber den englischen Premierminister
William E. Gladstone (1880-1885, 1892-1894) vorlegte. Dieser fiihrt - auf den Koran in seiner
Hand weisend - vor den Abgeordneten aus: "Wir konnen, solange die Muslime diesen Koran

haben, sie nicht beherrschen. Entweder miissen wir diesen vernichten oder sie von ihm

™Bis in das Jahr 1919 lieB sich Nursi als Said-i Kurdi nennen (Kutay 1980:161). Nachdem die Bezeichnung
Kurdistan fiir die Osttiirkei mit der Griindung der Republik aufgehoben wurde, dnderte Nursi seinen Titel mit
Said Nursi (Abgeleitet von dem Dorf Nurs, wo er zur Welt kam) (ebd. 294). Die Tatsache, dass Nursi kurdischer
Herkunft war, wird heute von den meisten Wissenschaftlern, die iiber die Risale-i Nur geschrieben haben, nicht
heruntergespielt. Abu Rabi und Mardin weisen jedoch darauf hin, dass Nursi selbst nach der Abschaffung des
osmanischen Reiches sich weigerte, seinen kurdischen Bogen zu {iberspannen, da er sich in erster Hinsicht als
muslimischen Gelehrten sah, der dem Erhalt des Islams in einer Zeit zunehmender Verwerfung der Religion
ergeben war (vgl. Abu-Rabi 2007:93, Mardin 1992:100). Jedoch sehen viele seiner Schiiler in Nursi, so zum
Beispiel Abdiilkadir Badilli, einen Angehérigen der ehl-i beyt (dem Stamm des Propheten). Mit Riickgriff auf
den Propheten wird zwar von seinen Schiilern primér die Qualitét seiner Heiligkeit hervorgehoben, jedoch wird
damit auch seine kurdische Herkunft geleugnet. So schreibt Badilli: ,die Bezeichnung Kurde bedeutet
keineswegs, dass Nursi tatsdchlich ein Kurde war. Vielmehr diente sie der Verhiillung seiner tatséchlichen
Abstammung (vgl. Badilli 1990:38).

%Djiese Distanzierung bedeutet nicht, dass Nursi mit der Mystik ginzlich brach. Vielmehr hatte er sich mit den
Ideen der Nagschbandi und Qadiri Sufiorden stark auseinander gesetzt und studierte bei vielen Nagschbandi
Scheychs, und aus der Risale-i Nur wird deutlich, dass er insbesondere vom Vorbild des Ahmad al-Farugi al-
Sirhindi tief durchdrungen war (Vgl. Abu-Rabi 2007:100).Deshalb sind in Nursis Sprachgebrauch und Lehre
stets Elemente der Msytik wieder zu finden (vgl. Mardin 1992:63, Salihi 1993: 169). Auch Spuler postuliert,
dass die Bewegung zwar in einzelnen Gesichtspunkten ihrer Struktur und der Autoritit des Griinders, den
Anschein eines mystischen Ordens erweckt, sie sich aber selbst auch nicht als mystischen Orden betrachtet,
sondern vielmehr als Lehranstalt. Dafiir spreche auch, dass Said Nursi selbst niemals einem solchen Orden
angehort hat und keinen Nachfolger fiir die Leitung der Bewegung hinterlassen hat (vgl. Spuler 1981:439-442).
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abbringen®. Dieser Bericht veranlasste Said Nursi, der ganzen Welt zu zeigen, dass der Koran
nicht ausgeldscht werden kann (vgl. Sahiner 2001:72). Dafiir hatte er bereits ein Projekt: die
Griindung einer modernen Universitdt in der Osttlirkei, bezeichnet von ihm als
Medresetiizzehra, ganz nach dem Modell der Al-Azhar Universitit in Kairo (vgl. Kutay
1980:294). Nursi wusste, dass einerseits Geistliche, da ohne eine naturwissenschaftliche
Bildung zu Fanatismus und andererseits Naturwissenschaftler, da ohne eine geistig-religiose
Unterweisung zum Materialismus ohne Ethik neigen. Nach Nursis Meinung konnte dieser
Umstand mit Hilfe der Griindung einer Hochschule behoben werden, an der sowohl geistige
als auch naturwissenschaftliche Fiacher in den Sprachen arabisch, tiirkisch, kurdisch gelehrt
werden (vgl. Sahiner 2001:72). Seine diesbeziiglichen Bemiihungen fiihrten nach dem Sturz
des Sultan Abdulhamit jedoch nicht zum Erfolg. Zwar hatten der neu angetretene Sultan und
das Parlament seinen Plédnen zugestimmt, die jedoch wegen des Ausbruchs des Ersten

Weltkrieges nicht mehr realisiert werden konnten (vgl. ebd.).

Mitte der zwanziger Jahre kam es - wie Said Nursi schrieb - ,,zum Bruch zwischen dem alten
und dem neuen Said* (vgl. Nursi Bd 10 1993:502). Diese Neuorientierung geschah aufgrund
einer Gewissensbefragung sowie von Gesundheitsproblemen, wegen zutiefst verunstaltenden
Philosophiestudien, aufgrund politischer Auseinandersetzungen, dem Todesfall seiner Mutter
und eines Gefdhrten. Aber auch die Beeinflussung insbesondere durch den einflussreichen
Gelehrten Ahmed Sihrindi (1564-1624) trug zu diesem Bruch bei (vgl. Mardin 1992:152). Als
Mitglied des Nagschibandi-Ordens hatte dieser den Grundstein fiir die Erneuerungsidee im
Islam (tecdid) gelegt® und war so zum Vorbild fiir Nursi geworden (vgl. Abu-Rabi 2007:100).
So lie} sich Nursi auf einem mystisch verborgenen Weg von Sirhindi sagen, sich nur einem
einzigen Meister anzuschlieBen: dem Koran (vgl. Nursi Bd 8 1993:7). Infolgedessen suchte
Nursi zum Schutz vor Politik Zuflucht bei Allah:

“Das meiste(an der Politik) ist Liige und es besteht die Moglichkeit, dass man ohne es
zu bemerken, zum Werkzeug in der Hand des (nichtislamischen) Auslands wird. (...)
Deshalb hat der alte Said aufgegeben Zeitungen zu lesen, Politik zu betreiben, oder
auch nur bei privaten Zusammenkiinften liber derartige weltliche Dinge wie die Politik
zu reden. Die Weisheiten des Glaubens und des Quran [dagegen] sind in der Tat jede
einzelne wie ein Juwel. Hétte ich mich mit der Politik besudelt, miissten die einfachen
Leute, die sich doch so leicht verfiihren lassen, iiber diese Juwelen in meiner Hand
denken: ‘Ist das vielleicht Propaganda, um Anhdnger zu gewinnen?’ Sie wiirden diese
Diamanten flir gewdhnliche Glassplitter ansehen. Sobald ich also mit der Politik in

8Die Erneuererrolle wird auf einen Hadith des Propheten zuriickgefiihrt: ,,Zu Beginn eines jeden Jahrhunderts
wird Gott jemand in dieser Gemeinschaft berufen, der aufklirend die Religion vergegenwirtigen und
regenerieren wird“ (Muhammed, berichtet bei Abu Davud).
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Beriihrung kédme, wire das so, als wiirde ich diesen Juwelen Unrecht tun und ihren
Wert herabmindern.“(Nursi 1993:104-105) %

Nursi konzentrierte sich fortan auf den Koran und erschuf in einem Zeitraum von ca. 24
Jahren das bereits erwdhnte Werk Risalei Nur. Das Projekt Risala-i Nur erhob Said Nursi zum
Erneuerer des Jahrhunderts. Dies deshalb, weil Nursi aufgrund seines Werkes sowohl fiir sich
selbst als auch fiir seine Anhdnger die Wiederbelebung des Islams in einer Weise auslegen
konnte, wie sie zuvor kaum von anderen Wiederbelebungsbestrebungen gewagt worden war
(vgl. Dogen 1997:29). Tatsdchlich wurde von Seiten fritherer Erneuerungsbewegungen die
Popularitit nicht-islamischen Wissens verneint sowie die Belebung der (ur)islamischen Kultur
bejaht. Die Zielgruppe war auf Muslime eingegrenzt. Hingegen arbeitete Said Nursi weder
gegen den duBleren nicht-islamischen Einfluss, noch begrenzte er seine Zielgruppe
ausschlieBlich auf Muslime (vgl. Ismail 1995:354). In diesem Sinne war er zuversichtlich,
dass das Projekt Sendung des Lichts (Risale-i Nur) weltweiten Anklang finden werde. Er ging
davon aus, dass gerade der Westen, sofern er den Islam kennen lernt, ihn auch anerkennen
wird, da seine offensichtliche Rationalitét nicht iibersehen werden kann. Anfangs meinte er
sogar, dieses Projekt noch zu seinen Lebzeiten verwirklichen zu konnen. Spater jedoch sah er
sich gezwungen, die Vollendung spiteren Generationen zu iiberlassen. Indes tibertrug er sein
Charisma auf die Risale-i Nur und initiierte ein informelles Bildungssystem, das sich in Form
von medrese entwickelte und eine Alternative zu seinem gescheiterten Projekt
Medresetiizzehra darstellte (vgl. Yavuz 2007:400). Die Leser, Schreiber und Zuhoérer von
Nursis Diskurs griindeten infolgedessen zahlreiche Medresen oder Lesekreise, in denen sie
Nursis Werke studierten und enge Beziehungen untereinander kniipften (Vahide 2005:94,
Mohagheghi und Wunn 2007:67).

Der Bruch zwischen dem "alten und neuen Said" hatte aber auch zu einer Entzweiung mit
Mustafa Kemal Atatiirk gefiihrt. Wéihrend die junge Republik im Auftrag ihres
Staatsprasidenten die islamische Organisationsstruktur zerschlug, die Orden aufhob, die

Geistlichkeit zum Teil blutig verfolgte, d. h. den Islam vollig aus dem 6ftentlichen Leben der

®Eine Herabminderung der Juwelen sah Nursi auch in der EheschlieBung. Der Dienst am Koran habe ihm die
Ehe und damit auch die Sexualitit verboten (vgl. Nursi Bd.5 1993:252). So wurde Ehelosigkeit zu einer
nachahmenswerten Tradition in der Nurculuk, sodass viele der agabeyler auf die Ehe verzichtet oder zumindest
diese hinausgeschoben haben. Viele weitere Anhénger Nursis bevorzugen diese Lebensform noch heute. Im
Grunde ist frei gewéhlte Ehelosigkeit im Islam nicht gestattet. Die wenigen Anhdnger mystischer Richtungen,
die sich im Laufe der islamischen Geschichte fiir diese Lebensform als Bestandteil ihrer asketischen
Grundhaltung entschlossen, waren immer scharfer Kritik von Seiten der Orthodoxie ausgesetzt(vgl. Breuer
2008:40).
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Tiirkei verbannte, hielt Said Nursi, trotz Verbannungen, Verhaftungen und Prozesse immer
noch und ebenso oOffentlich an seiner Grundiiberzeugung fest: Der Niedergang der Tiirkei
konne allein aufgrund einer Riickbesinnung auf die eigenen kulturellen und sozialen Werte
aufgehalten werden (vgl. Mardin1992:46). Diese unerwartete Gegenreaktion fithrte Mardin
zufolge deshalb zum Erfolg, weil die sikulare Ideologie als Weltauffassung nicht an die Stelle
des Islam treten konnte (vgl. ebd.). Ferner fehlte der kemalistischen Ideologie die organische
Verbindung zur Gesellschaft. Mardin zufolge hatten die Kemalisten noch keine Ideen zu
Themen wie Geburt, Pubertéit, Heirat oder Tod wohingegen dies fiir Said Nursi und die
islamische Tradition der Fall war (vgl. ebd.:268-269). So wuchs die Zahl der Schiiler und
Medresen sprunghaft an und erreichte alsbald auch die gebildete Schicht (vgl. ebd.:17). Ab
den fiinfziger Jahren konnten die Schriften von Said Nursi schlieBlich in der Tiirkei 6ffentlich
gedruckt und vertrieben werden. Von nun an (in der Phase des 3. Said) unterstiitzte Nursi
indirekt die DP (Demokratische Partei), da der erste aus freien Wahlen hervorgegangene
Ministerprasident Adnan Menderes mit einer Reihe von Verdnderungen die religidsen
Schichten in der Tiirkei hoffen lieB und auch Nursi sich ein weiteres Fortwirken der
demokratischen Entwicklung des Landes und das Ende der Verfolgungen erhoffte (vgl. Vahide
2005:91). Jedoch setzte mit dem Militdrputsch vom Mai 1960 eine neue Welle der
Verfolgungen ein, die nicht nur die Schiiler Nursis betraf, sondern auch vor dem Grab Nursis

nicht halt machte:

,Um einen Kult um den religiosen Reformer nach Art der iiberall verbreiteten
Heiligenverehrung an den Grabstitten zu verhindern und der Entstehung eines
Kristallisationspunktes fiir religios motivierten Widerstand gegen einen kemalistischer
Ideologie verpflichteten Staat zuvorzukommen, hatten die politischen Machthaber den
Leichnam beiseiteschaffen lassen (Mohagheghi und Wunn 2007:91)%,
Jedoch lebte Nursis Gedankengut in seinen Schiilern und Anhéngern, insbesondere in der
Risale-i Nur, weiter, so dass sich diec Bewegung nach dem Tod ihres Begriinders zu einer der

einflussreichsten religiosen Stromungen in der Tiirkei entwickeln konnte.

3.3.4 Historische Verortung der Lehre Nursis
Viele Ansichten Said Nursis lassen sich ohne deren historischen Hintergrund nicht verstehen.

Diesbeziiglich ist Said Nursi in der Tanzimat-Periode (1839-1871) zu verorten (vgl. Mardin

8Siehe auch Necmeddin Sahiner (1993), ,.Belgelerle Beditizzaman‘m Kabir Olayi*
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1992:53)%*. Die Tanzimat-Periode zeichnet sich aufgrund ihrer Orientierung am Westen aus.
Daher konnte der Uberlegenheitsanspruch des Osmanischen Reiches nicht mehr lange
aufrecht erhalten werden (vgl. Kap 3.1.2). Die Fragen sind insbesondere auf die Griinde der
Unterlegenheit des Reiches sowie auf die Uberlegenheit des Westens gerichtet. Dies betrifft
nicht allein inldndische Denker, sondern auch im Westen wird nach Griinden gesucht. Es
herrschte die Uberzeugung, Griinde fiir die Unterentwicklung des Reiches in der Religion
(bzw. in einzelnen Aspekten der Religion) suchen zu miissen. Diesbeziigliche Vorwiirfe der
Orientalisten sowie die von diesen aufgeworfenen Fragen finden Anklang bei den islamischen
Gelehrten der Jahrhundertwende. Diese Gelehrten sind im Grunde mehr oder weniger damit
beschiftigt, Antworten auf die ,neuen’ Fragen zu finden. Dabei passiert es haufig, dass sie
Vorurteile der ,westlichen Angreifer’ - denn als Angriff werden deren Stellungnahmen
gesehen, insbesondere auch von Said Nursi in diesem Sinne begriffen - als gegeben
akzeptieren. Akzeptiert wird, neben dem Bekenntnis, tatsdchlich zuriickgeblieben zu sein, oft
auch die Religion als Grund dieser Riickstdndigkeit. Dariiber hinaus stellen westliche
Wissenschaftler auch einzelne Aspekte der Religion in Frage: den Koran, die Hadithe, die

Stellung der Frau, religiose Praktiken uvm.

Wir finden den Gelehrten der Tanzimat-Periode und somit auch Said Nursi somit eher in einer
Verteidigerposition, als in der Position des ‘freien Denkers, gegen die er sich jedoch vehement
zur Wehr setzte, so dass sein Werk darauf hinauslaufen wird, diesem Angriff standzuhalten.
Doch ist dieses Standhalten kein einfaches Ablehnen des 'ungldubigen Westens'. Vielmehr
handelte es sich um den Versuch einer Synthese von Islam und dem westlichem Wissen,
wobei letzteres fiir Said Nursi und seine Zeitgenossen insbesondere Technologie und
Naturwissenschaft meint. Diese Synthese ist fiir den Tanzimat-Gelehrten insofern
unkompliziert, da er davon ausgeht, dass das Wissen (der Naturwissenschaften) ohnehin
islamisches Gut® und der Koran in sich rational sei. Dieser Rationalititsanspruch entspricht
einer modernen Tendenz im Rahmen des Islams. Doch hat ein derartiges Postulat nahe
liegende Konsequenzen. Wenn es stimmt, dass der Islam die Religion der Wissenschaft und
des Verstandes ist, wie kommt es dann, dass Muslime im Vergleich zum christlichen Westen

gerade in diesen beiden Bereichen zuriickgeblieben sind? Bemiihungen aufzuzeigen, zu

87war reicht die Tanzimat Periode von 1839-1871, aber Mardin bemerkt dazu: ,In realitiy, the Tanzimat
continued into the first decade of the twentieth century, and its latter pat thus overlaps with Bedilizzaman's youth
and early manhood* ( Mardin 1989:30).

Vgl. hierzu die Hadithiiberlieferung: “Das Wissen ist das verlorene Gut (Eigentum) des Gliubigen. Er holt es,
selbst wenn es in China wire.” Neueren Hadithuntersuchungen zufolge ist diese Uberlieferung nicht authentisch.
Es ist sogar sehr wahrscheinlich, dass sie erst in der Tanzimat-Periode entstanden ist. Sicher ist, dass sie seit
jener Periode enorme Popularitét genieft.
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beweisen, dass der Islam tatsdchlich rational und mit der (Natur)Wissenschaft verbunden ist,
unterstreichen die Wichtigkeit dieser Frage. Said Nursi geht in seinen Werken Hutbe-i Samiye
(1911) und Muhakemat (1911) auf diese Frage ein. Er greift dabei die naheliegendste und
unter den Tanzimat-Gelehrten gingigste Antwort auf: “Wir haben israiliyat®™ mit Grundsitzen,
Geschichten mit Weisheiten und Erfindungen mit Wahrheiten vermischt” (Nursi Bd.14
1999:16). Die Schuld fiir das Zuriickgebliebensein wird somit den Muslimen angelastet. Der
Islam selbst ist rein, rational und wissenschaftlich, jedoch sind die Muslime von ihm in diesen

Hinsichten abgewichen, worauthin sie mit der Riickstdndigkeit bestraft wurden (vgl. ebd.).

Said Nursi steht unter den Gelehrten mit seinen Ansichten nicht allein. Nicht seine
Gedanken, Grundannahmen und Thesen unterscheiden ihn von anderen Gelehrten des frithen
20. Jahrhunderts, sondern seine Methoden. Wihrend nicht wenige Tanzimat-Gelehrte an
Universitdten studierten, ins Ausland reisten, blieb Said Nursi lange Zeit in seiner Heimat und
sprach bis zu seinem zwanzigsten Lebensjahr nicht einmal ein gutes Tiirkisch (vgl. Mardin
1992:63). Gerade diese enge Verbindung mit dem Volk kommt ihm zustatten. Da er die
Sprache seiner Umgebung spricht, wird er gehort. Es ist natiirlich nicht allein die Sprache
selbst, sondern auch ihre Anwendung. Said Nursis Werke haben einerseits einen Anflug von
Gnostik, womit er bei den Horern auf Unverstindnis stoBt. Zugleich aber entstand eine
Neugier sowie eine Vermutung, dass mehr hinter diesen Worten stecken miisste (ebd.:40, 280,
281). Andererseits finden sich zahlreiche Gleichnisse in dem Werk. Es ist die oral culture
seiner Gegend, die er benutzt®”. Mardin zufolge liegt der Erfolg der Nur-Bewegung zu jener
Zeit darin, dass Said Nursi diese per Sprache iiberlieferte Kultur in Schriftform fasste. Mit
dem Einsetzen dieser Techniken erreicht er, dass sein Wort langer wihrt als die gesprochenen
Worte. Said Nursis Erfolg ist quasi auch der Sieg des Geschriebenen iiber den Gesprochenen
(vgl. Mardin 1992:287).

3.3.5 Said Nursi als charismatischer ,,Bediiizzaman“ und Erloser
Als Said Nursi in Damaskus mit der Bezeichnung ,,Bediuzzaman* gelobt wurde, war sich

wahrscheinlich kaum jemand im Klaren dariiber, welche zentrale Bedeutung dieser Name fiir

®[srailivat bezeichnet insbesondere jiidisch-christliches Gedankengut in der islamischen Kultur. Die friihen
Gelehrten haben wenig Probleme mit der Ubernahme dieses Gedankengutes, da insbesondere bei der Auslegung
koranischer Prophetengeschichten vor allem das Alte Testament als eine gute historische Quelle angesehen wird
und jldische Gelehrte diesbeziiglich ohne weiteres zu Rate gezogen werden. Spéter verdndert sich die
Beurteilung der israiliyat drastisch, so dass israiliyat nunmehr einen negativen Einfluss, eine Verfdlschung der
islamischen Weisheit durch andere Religionen bezeichnet (vgl. Ismail 1995:254). Man findet gar Autoren, die in
der israiliyat eine bewusste Félschung der islamischen Religion seitens bosgesinnter Juden sehen wollen.
8 Nursi benutzt die Oral Culture sicher nicht vollig bewusst. Vielmehr ist es die Kultur in der er aufgewachsen ist
und die er beherrscht.
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die zukiinftigen Schiiler Nursis gewinnen sollte. ,,Bediuzzaman® ist in der islamischen
Geschichte ein eher selten auftretender Titel und impliziert kein tradierbares Amt (Spuler
1981:441). Man findet ihn zum Beispiel bei dem Dichter des 10. Jahrhunderts, Bediuzzaman
Al-Hamadani (969-1008 n. Chr.). Auch die Bedeutung des Titels ist nicht eindeutig. Zwar
wird es im Allgemeinen als ,der Unvergleichliche seiner Zeit’ verstanden, man konnte es aber
auch als ,der schopferische Geist’ iibersetzen (vgl. Yegin 1992:56). Dies hédngt mit der
Bedeutung des Wortes bedi’, abgeleitet vom Wortstamm b-d-’a: neu hervorbringen, neu
schaffen, zusammen. In dieser Bedeutung wird es auch im Koran fiir Gott selbst gebraucht,
der der ,,Erschaffer der Himmel und Erde* (Bedi’u-s-samawati w-al-ard) ist. Im Koran ist b-
d-’a (neu erschaffen) dadurch stirker von h-1-q (erschaffen) abgegrenzt dass der Begriff
ausschlieflich im Zusammenhang mit Allah gebraucht wird, wihrend h-I-q auch
polemisierend fiir Menschen, ,,oder sind sie die Erschaffer? (haliqun), (vgl. Koran 51:36)
und andere Gottheiten angewendet wird, an einer Stelle sogar nicht polemisierend als Pradikat
fiir Abraham als Subjekt. Die Bedeutung ,unvergleichlich’ gewinnt das Wort spiter, als es in
der Literatur fiir ungewohnt neue Formen gebraucht wird. Unter den Schiilern Nursis ist die
Bedeutung begrenzt auf unvergleichlich, so dass Bediuzzaman nunmehr der Unvergleichliche
der/seiner Zeit bedeutet. In der Wahrnehmung seiner Schiiler ist Said Nursi jedoch bei weitem
mehr als zeitweise unvergleichbar. Denn Said Nursis Besonderheit erstreckt sich iiber die
Zeiten. Er ist der Erloser der letzten Stunde, der Erretter, der vor dem Weltuntergang erscheint
und die Welt aus der Dunkelheit ins Licht fiihrt, den Gldubigen die Rettung bringt und die
Welt mit Gerechtigkeit fiillt, er ist der Mahdi.®® Auch Said Nursi selbst wird zu der Mahdi-
Frage ausgiebig Stellung nehmen (vgl. Nursi Bd.10 1993:147, 149, Bd.7 391-393, Bd.11
382). Dass Said Nursi sich mit der Aufgabe beauftragt sieht (bzw. die Aufgabe iibernimmt),

die Muslime aus ihrer schweren Zeit herauszubringen steht auller Frage (vgl. Nursi Bd.11

%Der Begriff Mahdi bedeutet urspriinglich der Rechtgeleitete. In dieser Bedeutung wird er u.a. fiir die vier
GroBen Khalifen gebraucht, so z.B. in der Formel sunnatu-I-hulafa al-raschidin al-mahdiyyin (der Brauch der
rechtschaffenen und rechtgeleiteten Khalifen). Im speziellen driickt Mahdi allerdings mehr aus. Er bezeichnet
eben den Erloser vor dem Weltuntergang. In dieser Bedeutung wird er zuerst fiir den Kalifen Omar bin Abd-al-
aziz benutzt, der spéter als der erste von acht Mahdis ist. Bei den Schiiten ist der zwolfte Imam Muhammad der
Mahdi, welcher verschwunden ist und kurz vor dem Weltuntergang wieder auftauchen wird.

Der Anschauung vieler Muslime und natiirlich der Nurcular nach, ist jede Epoche, jede Zeit jeweils schlechter
als die jeweils vorangegangene und die Welt wird immer schlimmer, bis endlich die letzte Zeit(ahir zaman)
kommt und darauf der Mahdi (der rechtgeleitete Rechtleiter) die Welt wieder ins Gute dreht. Den Nurcular
zufolge und wohl auch dem jungen Said Nursi selbst zufolge ist dieser Mahdi kein anderer als eben Said Nursi
selbst. Nursi dndert seine diesbeziigliche Meinung in élteren Jahren und gibt die Mahdifunktion an das eigene
Werk, der Risala-i Nur weiter, die von einem zweiten (Halb-)mahdi ins praktische Leben gerufen wird, wobei
dieser Pseudomahdi nicht eine Person sein muss, sondern auch die “geistige Personlichkeit der Gemeinde”(vgl.
Nursi Bd11 1993:382).

Nach Ansicht vieler zeitgendssischer Theologen sind sowohl die Mahdi-Hadithe, als auch Hadithe vom
Jahrhunderterneuerer erfunden, nicht authentisch. Sie entspringen einem spiteren Zeitpunkt in der islamischen
Geschichte und stehen unter starkem christlichen Einfluss (vgl. Kirbasoglu 1999:290).
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1993:382).

3.3.6 Die Bewegung der Nurculuk in Deutschland

Die Nurculuk-Bewegung in Deutschland besitzt kein einheitliches Erscheinungsbild, sondern
ist mit zahlreichen Gruppierungen vertreten. Obwohl diese das gleiche Ziel verfolgen, treten
sie in der Regel unabhingig voneinander auf (vgl. Kiefer 2010:194). Bei allen der Bewegung
angehorenden Einrichtungen im Bundesgebiet handelt es sich um lokale Niederlassungen des
transnationalen Netzwerkes. Oft sind diese als eingetragener Verein oder aber auch als nicht
formale Medresen (Lehrhduser) organisiert. Erkennbar sind sie meist daran, dass sie den
Begriff ,Licht“ bzw. ,Nur“ oder den Namen des Begriinders, Said Nursi, in der
Organisationsbezeichnung fithren (vgl. Kiefer 2011:154). Thre Gemeinsamkeit besteht darin,
dass sie sich der Pflege und Verbreitung des Gedankenguts von Said Nursi verschrieben haben
und sich dabei auf sein Hauptwerk stiitzen (vgl. Heimbach 2001:103). Insbesondere ist die
Nurculuk in Deutschland dafiir bekannt, dass sie sich fiir einen interreligiosen Dialog einsetzt

(vgl. Kiefer 2011:154).

In Deutschland trat die Bewegung zum ersten Mal 1967 als ,,Vereinigung der Dienste
islamischer Gemeinden* an die Offentlichkeit, organisierte sich aber 1979 unter dem Namen
»Islamische Gemeinschaft Jamaatunnur (Islamische Gemeinschaft des gottlichen Lichtes
e.V.) neu (vgl. Mohagheghi und Wunn 2007:86). Heute befindet sich die Zentrale der
Bewegung fiir den deutschsprachigen Raum, die Medres-i Nuriye, in K6ln, wo die Nurculuk
Bewegung unter der Bezeichnung ,,Islamische Gemeinschaft Jamaat un Nur* als rechtsfahiger
Verein in das Vereinsregister eingetragen ist. Zu den wichtigsten von insgesamt 120
eigenstdndigen Medresen bzw. Vereinen der Nurculuk-Bewegung gehdren das Islamische
Jugendzentrum Ahlen e.V., die Bediiizzaman-Said-Nursi-Kulturstiftung mit Hauptsitz in

Aschaffenburg und der Unabhdngige Islamische Gemeindedienst e. V. in Berlin.

Auch wenn die Islamische Gemeinschaft Jamaat'un Nur zu den ersten Gruppen gehorte, die
sich in Deutschland etablierte, hatte sie unter den muslimischen Organisationen stets eine
Randstellung. Dies wohl auch deshalb, weil sie sich geméll der Lehre Nursis von jeglicher
politischer Betitigung distanzierte und damit dem Bediirfnis der Migranten, Politik und
Religion zu verbinden, nicht nachkommen konnte. Ferner gelang es ihr nicht, alle Nurcu-
Gruppen in Deutschland unter einem Dach zu vereinen. Doch in der zweiten Hilfte der

neunziger Jahre dnderte sich diese Position der Bewegung. Sie riickte in die Aufmerksamkeit
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des Offentlichen Interesses, woraufhin sich die Zahl der Medresen in Deutschland
vervierfachte. Mohagheghi und Wunn ist darin zuzustimmen, dass diese Entwicklung auf den
Erfolg Fethullah Giilens zuriickzufiihren ist, der im Dezember 1994 eine intensive
Offentlichkeitskampagne gestartet hatte (vgl. Mohagheghi und Wunn 2007)%. Die nicht nur
auf Deutschland begrenzte zentrale Bedeutung der Giilen-Gruppe wirkte sich positiv auf die
Nurculuk- Bewegung und ihren Akteuren in Deutschland in all ihren Aktionen aus, so dass die
der Bewegung angehorenden Gruppen in Deutschland heute eine Bliitezeit erleben. Jedoch
wire es verfehlt, allein Giilens Beitrag die Expansion der Bewegung in Deutschland
zuzuschreiben®. Als eine transnationale Glaubensbewegung war die Nurculuk stets darauf
ausgerichtet, die Werke Nursis in die Landessprachen derjenigen Nationen zu ilibersetzen, in
denen sie Niederlassungen hatte. Dies mit dem Ziel, durch eine umfangreiche
Schriftenmission nichtmuslimische Menschen von der offensichtlichen Rationalitit des Islams
zu liberzeugen. Zu diesem Zweck wurden die Werke Said Nursis auch in Deutschland relativ
frith - in einer Phase, in der die Nachfrage nach islamischer Literatur unter den Migranten
noch gar nicht vorhanden war - in der Berliner Druckerei (Ittihad Druck- und Verlags GmbH)
und in der Kolner Druckerei (Asya Verlags GmbH) in deutscher Sprache hergestellt. Mitte der
90er Jahre jedoch entstand, anders als in Léindern mit geringeren tiirkischen
Migrantenanteilen, eine unvorhergesehen groBe Nachfrage nach deutschsprachiger
islamischer Literatur unter den Muslimen mit Migrationshintergrund. Der Hauptgrund dafiir
war der eingetretene Sprachwechsel bei den heranwachsenden Nachfolgegenerationen (vgl.
Kap. 3.2.2). Die Nurcugruppen waren somit, wenn auch unbewusst, vorbereitet auf diese
Nachfrage. Um den Markt zufrieden stellend zu decken, griindeten sie mehrere Verlage und
lieBen die Werke von iiberwiegend ehrenamtlich titigen bilingualen Nurschiilern in
zahlreichen Variationen wieder und wieder iibersetzen. Die Biicher Nursis sind in fast allen
tirkischen Moscheen erhéltlich und konnen iiber viele online-shops deutscher Nurcu-

Internetseiten wie beispielsweise (www.lichtstr.de), zum Teil sogar kostenlos, erworben

werden.

87u den Aktivititen der Giilen Bewegung in Deutschland siche Agai (2004:285ff; Seuffert 2013:24fF.)

% Zumal die Giilen-Bewegung in Europa weder den Kontakt oder gar die Zusammenarbeit mit anderen
muslimischen Verbanden sucht [ damit in Deutschland auch nicht im Zentralrat der Muslime (ZMD) bzw. im
Islamrat Deutschland (IRD) vertreten ist und sich auch nicht am Koordinationsrat der Muslime (KRM), der sich
2007 als landesweiter Zusammenschluss von DITiB, IRD, ZMD und VIKZ konstituiert hat, beteiligt]. Auch
nimmt die Bewegung nicht an der Deutschen Islamkonferenz (DIK) teil. Wie Seuffert ausfiihrt, setzen die Giilen
nahestehenden Initiativen stattdessen auf den Dialog und die Kooperation mit den Kirchen. Dieses Bestreben,
aber auch der Verzicht auf jedes Engagement, das auf die Verstirkung muslimischer Prisenz in der Offentlichkeit
der Aufnahmeldnder zielt, fithre bisweilen dazu, dass der Giilen-Bewegung eine »Tendenz zur Verchristlichung«
bescheinigt werde (vgl. Seuffert 2013:25). Die deutsche Politik bringt derzeit der Giilenbewegung eine
erstaunlich grof3e Toleranz entgegen.
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Parallel zur Verbreitung Nursis Weke in deutscher Sprache begannen Nurcugruppen auch
recht frith damit, in ithren Medresen Kursangebote bzw. Islamunterricht in deutscher Sprache
anzubieten (vgl. Mohagheghi Wunn 2007:88). Damit hatte der deutsche Arm der Bewegung
relativ schnell die Konsequenzen aus der Migration gezogen und ,,sucht nun politisch offensiv
und in Riickbesinnung auf das eigentliche Gedankengut des Begriinders der Bewegung seinen
Platz im Spektrum der in Deutschland etablierten religiosen Gruppierungen® (ebd.). Der
Erfolg hierbei ist auch daran zu sehen, dass die Angebote der Nurculuk Bewegung in
Deutschland, die sich primér auf das Lesen und Verbreiten der Werke Nursis konzentrieren,
seit einigen Jahren vermehrten Zuspruch bei Jugendlichen und jungen Erwachsenen finden,
die iiberwiegend aus bildungsorientierten Mittelschichtfamilien stammen (vgl. ebd.). Dies
mag auch der Grund dafiir sein, dass die Jamaat un Nur gerade diese Jugendlichen und jungen
Erwachsenen als Zielgruppe bestimmt und versucht, von ihrem Glauben abgefallene Muslime
zurick zu gewinnen. Sie will auf diese Weise verhindern, dass die hier lebenden
muslimischen Jugendlichen ihre religiose Identitit verlieren (vgl. Spuler-Stegemann
1998:143; Salim 1993:40). Auf ihrer Homepage umwirbt die Jamaat'un Nur insbesondere

junge Menschen wie folgt:

,,Die Bewegung geht davon aus, dass das Risale-i Nur ein logisches und
wissenschaftlich fundiertes Konzept fiir die Bewiltigung der heutigen Probleme und
der Herausforderungen anbietet, mit denen sich die Muslime in verstirktem Malle
konfrontiert sehen.” (Homepage Jama'at un- Nur)

Die Abdullah Yegin grubu, in Deutschland kaum unter diesem Namen bekannt, kooperiert eng
mit der Jamaat'un Nur, wobei diese ihre deutschen Niederlassungen (Medresen) eigenstindig
und unabhéngig von ihr unterhilt. Aufgrund meiner Recherchen unterhélt die Yegin Grubu in
fast allen Stidten Deutschlands Medresen (Lehrhéuser), die in der sozialwissenschaftlichen
Literatur iiber islamische Organisationen kaum erfasst sind. Der Grund dafiir ist, dass nicht
alle Medresen an die Offentlichkeit treten, wie dies beispielsweise die Medrese in Kln unter
dem Namen ,,Verein fiir Familien- und Jugendhilfe in Europa e.V.*“ oder der ,,Verein fiir
Integration und Jugendhilfe ,,Lichtjugend” e.V.* in Berlin tun. Ahnlich wie in der Tiirkei
handelt es sich bei vielen der Einrichtungen vielmehr um informelle Medresen, die letztlich
nur den Besuchern zuginglich oder bekannt sind. So sind von den mir bekannten flinf
Medresen (eine davon ist eine Frauen-Medrese) in Berlin nur zwei fiir Aulenstehende
sichtbar. Eine solche Organisationsstruktur erschwert damit auch Angaben {iber

Mitgliederzahlen bzw. iiber die Reichweite der Gruppe. Was aber gesagt werden kann, ist,
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dass es typisch fiir die Yegin-Medresen in Deutschland ist, dass die Anzahl der ders-
Teilnehmer 50-100 Schiiler nicht iiberschreitet. Bei den Teilnehmern handelt es sich fast
ausschlieBlich um Jugendliche und junge Erwachsene mit teilweise hohen Bildungserfolgen.
So schreibt Kiefer iiber den oben erwdhnten Verein flir Integrations- und Jugendhilfe
Lichtjugend e.V.:

,,Als Akteure treten hier junge muslimische Akademiker in Erscheinung, die in den
sozialen Brennpunkten von Berlin —Neukdlln aufgewachsen sind. Sie engagieren sich
fiir Jugendliche aus prekdren Lebensverhéltnissen und bieten quartierbezogene
Hilfestellungen an, die ein Abgleiten der Jugendlichen in Gewalt und weitere Formen
von Jugendkriminalitit verhindern sollen. Darliber hinaus engagiert sich die
Lichtjugend fiir den interkulturellen und interreligiosen Dialog* (Kiefer 2010:154).

4. ZUR METHODE

Ich stelle zuerst die dieser Arbeit zugrunde liegende qualitative Vorgehensweise in Form einer
Gegeniiberstellung mit der quantitativen Methode vor und begriinde ihre Wahl. Im Anschluss
daran erortere ich die teilnehmende Beobachtung als die in dieser Arbeit verwendete
Datenerhebungsmethode und begriinde ebenso die Entscheidung fiir diese Methode. Der
anschlieend charakterisierte Feldzugang sowie die Rolle des Forschers werden ausfiihrlich
beschrieben. Die Diskussion des Untersuchungsfeldes umfasst zum einen mehrere
Unterfragen zur Lebenssituation junger Muslime sowie eine Beschreibung dieser Zielgruppe.
Diese besteht aus jungen Muslimen der (Yegin Grubu angehorenden) Berlin-Neukdllner
Medrese. Prinzipiell soll die Diskussion des Untersuchungsfeldes dazu dienen, hinsichtlich
des Begriffs ,,Junge Muslime* in der Migrationsforschung eine verlédssliche Definition fiir

diese Untersuchung zu liefern.

Der letzte Abschnitt dieses Kapitels befasst sich mit der Grounded Theory, an der sich meine
Datenauswertung orientiert. Hierzu sollen die Methode, ihre Entstehungsgeschichte und ihre
erkenntnistheoretischen Hintergriinde skizziert sowie deren Wahl begriindet werden, um so

meine Vorgehensweise nachvollziehbar zu machen.

4.1. Die Forschungsmethode: Qualitative Sozialforschung
Empirische Forschung gelangt auf unterschiedliche Weise zu Erkenntnissen, wobei die
quantitative und die qualitative Methode die heute eingespielten Herangehensweisen sind.

Beide Forschungsstrange werden gemaf ihres jeweiligen Forschungsverstandnisses, wie Wolf
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und Priebe betonen, heute nicht mehr als gegensétzlich verstanden. Vielmehr sind beide
Ansitze auf die Grundfrage sozialwissenschaftliche Forschung nach dem methodischen
\orgehen gerichtet, wenn auch unterschiedlich beantwortet (Wolf und Priebe 2000). Fiir eine
solche Auffassung spricht, dass beide Verfahren kombinationsfahig sind (Mayring 2002) und
immer héufiger kombiniert werden (vgl. Bortz und Doring 2003:293). Nach Lamnek
unterscheiden sich beide Strange dadurch, ,dass das quantitative Paradigma eher
‘objektbezogen’ erklirt und sich kaum bemiiht, ’subjektbezogen’ zu verstehen, wihrend das
qualitative Paradigma als interpretatives das Verstehen im Vordergrund sieht und das Erkldren
(im naturwissenschaftlichen Sinne) als sekundir betrachtet" (Lamnek, 1993:221). Damit ist
auch gesagt, dass sich jedes der beiden Verfahren fiir jeweils unterschiedliche Fragestellungen

bzw. Forschungsgegenstinde jeweils besser eignet.

Auf eine Darstellung der im so genannten ,Methodenstreit® gefiihrten kritischen
Auseinandersetzungen um Grenzen und Maoglichkeiten beider Forschungsstringe als dem
historischen Hintergrund dieser Diskussion soll hier verzichtet werden. Dies, da, wie erwéhnt,
der Streit heute nurmehr in abgeschwichter Form fortgefiihrt wird, d.h. beide Ansitze
distanzieren sich nicht mehr als eine Extremposition (vgl. Bortz und Doring 2003:293).
Zudem sind die Standpunkte beider Positionen teils uneinheitlich und ungeklart (Achtenhagen
1984).

Daher soll sich die folgende Diskussion darauf konzentrieren, die Grundzige des
methodischen Vorgangs beider Forschungstraditionen kritisch gegeniiberzustellen, um davon
ausgehend zu begriinden, warum sich die qualitative Forschungsmethode fiir meinen
Untersuchungsgegenstand besser eignet. Somit wurden in der folgenden tabellarischen
Gegentiberstellung beider Methodologien idealtypische Aussagen gewdhlt, ,,um die
Differenzen moglichst pragnant erscheinen zu lassen (Lamnek 2005:11). Eine solche

Vorgehensweise erleichtert nach Lamnek das Verstdndnis der beiden Forschungstraditionen

(vgl. ebd.).
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Tabelle 3: Qualitative vs. Quantitative Forschung - Grundlagen™

Quantitativ Qualitativ
Sucht den Kontext zu Zielt auf das ,,Verstehen* bzw.
beschreiben ,Interpretieren

Standardisiert, strukturiert

Offen, flexibel und umfassend
angelegt

Messen festgelegter Inhalte

Suche nach relevanten
Inhalten

Orientierung an Methode (vorher
festgelegt)

Orientierung an Gegenstand
(Methode
untergeordnet)

Grof3e Stichproben erwiinscht

Kleinere Stichprobe

Représentative
Stichprobenauswahl
(,,statistical sampling*)

»Lypische, gezielte
Stichprobenauswahl
(,,theoretical sampling*)

Informationsgewinn durch
Datenreduktion

Explikative Datenanalyse

Testen von Hypothesen

,»Hypothesensuchend*
Theoriebildung -
weiterentwicklung

Wie anhand der Tabelle ersichtlich wird, ist es das generelle Ziel qualitativer Sozialforschung,
explorativ zu arbeiten. Mittels der Methode soll Neues entdeckt und auf dieser Grundlage
(Flick  1995:14).

Sozialforschung ist nach Treumann dann von Bedeutung, wenn soziale Prozesse innerhalb

empirisch  begriindete Theorien entwickelt werden Qualitative

ithrer natiirlichen Umgebung untersucht werden sollen (Treumann 1986:199). Insbesondere, so

heben Seipel und Rieker hervor, sind qualitative Methoden geeignet, wenn man es mit

*In Anlehnung an Mayring (2002), Lamnek (1993), Flick (1995).
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,weithin unbekannten, widerspriichlichen oder komplexen Phidnomenen* zu tun hat, ,,die
griindlich beschrieben werden sollen oder deren generierende Strukturen rekonstruiert werden
sollen” (Seipel und Rieker 2003:253). Nach Kleining sind qualitative Verfahren dann lohnend,
,wenn die Gegenstinde und Themen nach allgemeinem Wissensstand, nach Kenntnis des
Forschers oder auch nur nach seiner Meinung, komplex, differenziert, wenig liberschaubar,
widerspriichlich sind oder wenn zu vermuten steht, dass sie nur als 'einfach’ erscheinen, aber -
vielleicht - Unbekanntes verbergen* (Kleining 1995:16). Bogdan und Biklen dagegen
empfehlen eine qualitative Vorgehensweise fiir den Fall, dass es um die Beobachtung von
Prozessen geht: ,,Qualitative researchers are concerned with process rather than simply with
outcomes or products“ (Bogdan und Biklen 1982:28). Nicht zuletzt sind qualitative Verfahren
bei einem schwierigen Zugang zum Forschungsfeld, also bei nicht ausreichend erforschten
Wirklichkeitsbereichen, unverzichtbar (vgl. Flick 1995).

Diese hier genannten Merkmale treffen auf den Untersuchungsgegenstand meiner Arbeit
ausgesprochen gut zu. Einerseits sind islamische Organisationen namentlich fiir qualitativ
orientierte Forschungszwecke nicht leicht zugénglich, wie dies im Zusammenhang mit dem
an spiterer Stelle erdrterten Feldeinstieg noch eingehender erldutert wird. Andererseits bilden
Untersuchungen, die islamisch- religiose Gruppen in Bezug auf Mitgliedschaft,
Mitgliedschaftsverlauf (Beitritt, Verbleib, Anpassung und Austritt), Wandlungs- und
Transformationsprozessen thematisieren und damit eine differenzierte Perspektive erdftnen,
nach wie vor eine Ausnahme im deutschsprachigen Raum (vgl. Spielhaus 2011:23).

Im Hinblick auf die Fragestellung dieser Arbeit wurde als die Methode der Datenerhebung
die teilnehmende Beobachtung deshalb favorisiert, da sie nicht nur eine Kernmethode der
qualitativen Sozialforschung darstellt und damit die am weitesten verbreitete Variante ist (vgl.
Friebertshauser 1997:5031f), sondern iiberdies ein offenes methodisches Vorgehen ermoglicht
und so der offenen Forschungsleitenden Frage dieser Arbeit sehr gut gerecht wird. Mit Hilfe
der teilnehmenden Beobachtung ist es, wie Girtler anmerkt, moglich, den Blickwinkel der
Untersuchung auf die Gesamtheit der Lebensverhiltnisse der Beforschten zu richten, bzw. das
Individuum kann ,,in seinem ganzen sozialen Sein“ einbezogen werden (Girtler 1984:125)
und zwar ,,unter Bedingungen, die ,natiirlich’ sind, also nicht fiir Untersuchungszwecke
verdndert werden* (Legewie 1995:189). Girtler ist der Ansicht, dass mit dieser Methode
komplexe Situationen und Handlungsprozesse ,,beinahe unbeschrinkt* erfassbar sind (Girtler

1984:46).
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4.2. Die Datenerhebungsmethode: Teilnehmende Beobachtung

Teilnehmende Beobachtung verlduft 1 .d. R. offen und aktiv in natlirlicher Umgebung. Die
Beobachteten wissen, dass sie beobachtet werden und der Beobachter ist Element des zu
beobachtenden sozialen Feldes (Mayring 1993:56).% Die von mir fiir diese Untersuchung
durchgefiihrten Beobachtungen in beiden Forschungsphasen (2003 und 2013) fanden fast
ausschlieBlich in der lokalen Medrese der untersuchten Nurcu-Gruppe in Berlin-Neukolln
statt, wurden jedoch beziiglich des Ortes von Ausnahmen ergénzt.

Eine Ausnahme bilden eine einmalige und umgrenzte Feldbeobachtung in einer Istanbuler
Medrese (wihrend eines Tirkeiaufenthalts) und eine ebensolche in der Berlin-Kreuzberger
Medrese.” Diese Beobachtungen wurden in erster Linie zum Zwecke des Kontrastierens und
Vergleichens beider Herangehensweisen durchgefiihrt. Gleiches gilt ebenso fiir zwei externe
Veranstaltungen, zu denen ich Feldmitglieder der Neukollner-Medrese begleitet habe.

Eine weitere Ausnahme meiner Beobachtungen ergab sich in Verbindung mit meiner
beruflichen Titigkeit mit Muslimen und ihren Organisationen®. Im Gegensatz zu den zuvor
genannten Orten, zéhlen diese selbstverstdndlich nicht zum Forschungsprojekt, da sie nicht
im Vorfeld meiner Untersuchung geplant waren, sondern sich im Zusammenhang mit meinem
beruflichen Werdegang eher zufillig ergaben. Dennoch sollten sie an dieser Stelle erwéhnt
werden. Die Tests an diesen ungeplanten Orten gaben mir die Mdglichkeit, das Verfahren des

theoretischen Samplings (vgl.Kap.4.4) zu erproben und die Sensitivitit bei der Theoriebildung

®Da sich diese Arbeit auf diese offene und aktive Form der Beobachtung beschrinkt, wird auf eine
Beschreibung weiterer Formen der Beobachtung verzichtet Die wichtigsten Beobachtungsformen werden nach
dem Grad ihrer Strukturiertheit, ihrer Teilnahme und ihrer Offenheit typisiert. So wird nach offen vs. verdeckter,
nicht-teilnehmend vs. teilnehmender und strukturiert vs. unstrukturierter Beobachtung unterschieden (vgl.
Atteslander 2008: 71ff., Girtler, 1984:38ff.).

®Diese Beobachtungen kamen zustande, da Leiter einer lokalen Medrese gleichzeitig auch Akteure des globalen
Nurcu-Netzwerkes sind und als Amtsinhaber einen bestimmten Bekanntheitsgrad haben und damit auch Einfluss
ausiiben konnen.

%7Zu diesen gehodren: 1..,BerlinKompetenz® WeiterbildungsmaBnahme fiir Imame und Seelsorgelnnen aus
Berliner Gemeinden (2008-2009). Im Rahmen dieser bundesweit beachteten Weiterbildungsmafnahme wurden
26 Imame und Seelsorger aus 13 Gemeinden in enger Zusammenarbeit mit dem Integrationsheauftragten des
Landes Berlin mit den Strukturen des offentlichen Lebens in Deutschland und Berlin vertraut gemacht bzw.
vernetzt.

2. Schulprojekt ,,Erziehe Dein Kind fiir seine Zeit* (2009-2010). Hierbei handelt es sich um ein Modellprojekt
Erziehungspartnerschaft fiir muslimische Kinder und Jugendliche zwischen Schule, Eltern und Kinder, mit
Einbezug muslimischer Gemeinden und Akteure.

3. ,.BerlinKompetenz 11 — Weiterfithrung von BerlinKompetenz flir Imame und SeelsogerInnen (2011-2012).
Alle genannten Tétigkeiten fiihrte ich im Auftrag der Muslimischen Akademie in Deutschland in der Position
des Projektleiters durch. Gefordert wurden die Projekte vom Bundesamt fiir Migration und Fliichtlinge, der
Européischen Union und vom Berliner Senat.
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zu erhohen, worauf abschlieend zu diesem Kapitel noch ndher eingegangen wird. Eine
Besonderheit der Analyse ergab sich hierbei insofern, als die Beobachtungen in den genannten
beruflichen Kontexten, im Unterschied zu meinen Feldbeobachtungen, eher ungesteuert
erfolgten. Eher wurde ich in diesen Féllen von dem psychologischen Phdnomen der selektiven
Wahrnehmung geleitet. So befand ich mich in vielen Momenten, in denen ich eigentlich nur
meiner beruflichen Tatigkeit nachging, hdufig zugleich in der unbewussten Suche nach neuen
Mustern, die ich mit meinen ,,Entdeckungen“ im Feld - wiederum teils bewusst, teils
unbewusst - verglichen habe bzw. diese spéter gezielt in die Theoriebildung einflieBen lief3.
Daher werden, solange die Beobachtungen kein Riickschluss auf Personen erlauben, auch

Beispiele aus diesen Daten in dieser Arbeit verwendet.

Eine letzte Quelle der Informationsgewinnung bildet das Internet. Hierbei geht es

hauptsdchlich um die Adressen www.islamfm.de, www.lichtjugend.de und www.lichtstr.de,

die speziell im Sinne des theoretischen Samplings -insbesondere in der zweiten
Forschungsphase- in die Untersuchung einbezogen wurden. Erstgenannte wird von
Mitgliedern des untersuchten Feldes betrieben und enthilt unter anderem Audioaufzeichnung
der in der Neukollner Medrese veranstalteten ders (vgl. Kap3.3.2.), also die “Risale-i Nur
Unterrichte®, wie sie von Feldmitgliedern bezeichnet werden. Zweitgenannte ist die offizielle
Homepage des Vereins fiir Integration- und Jugendhilfe Lichtjugend e. V., dessen Akteure
einen Teil der Mitglieder des von mir untersuchten Feldes ausmachen. Letztgenannte ist eine
Internetseite eines Kolner Zweiges und wurde eher fiir Vergleiche herangezogen. Alle
erwihnten Adressen sind deutschsprachig.

Atteslander und Diekmann definieren teilnehmende Beobachtung wie folgt:

,,Unter Beobachtung verstehen wir das systematische Erfassen, Festhalten und Deuten
sinnlich wahrnehmbaren Verhaltens zum Zeitpunkt seines Geschehens® (Atteslander
2008:67). Beobachtung umfasst damit ,die direkte Beobachtung menschlicher
Handlungen, sprachlicher AuBerungen, nonverbaler Reaktionen (Mimik, Gestik,
Korpersprache) und anderer sozialer Merkmale (Kleidung, Symbole, Gebrauche,
Wohnformen usw “ (Diekmann 2006:456).

Gotowos macht darauf aufmerksam, dass teilnehmende Beobachtung nicht nur im wortlichen
Sinne, d.h. bezogen auf die Handlungsebene, zu verstehen ist. So ist im Kontext des hier
untersuchten Feldes Handeln vorwiegend als Sprachhandlung gemeint. Hier heif3t
teilnehmende Beobachtung Teilnahme am sprachlichen Handeln, d.h. "es wird beobachtet,

indem kommuniziert wird" (Gotowos 1989:116). In der Regel ist die teilnehmende

Beobachtung daher mit anderen Methoden der Datenerhebung verzahnt: "Teilnehmende
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Beobachtung ist eine Feldstrategie, die gleichzeitig Dokumentenanalyse, Interviews®™ mit
Interviewpartnern und Informanten, direkte Teilnahme und Beobachtung sowie Introspektion
kombiniert" (Flick 1995:157).

Insofern geht es hinsichtlich des hier untersuchten Feldes nicht nur um Beobachtungen der
direkten Teilnahme am Alltag oder an ausgewihlten Sitzungen der Feldmitglieder, ebenso
gehort die Recherche von Hintergrundinformationen iiber die Bewegung in Form von
sprachlichen AuBerungen bzw. von Gesprichen dazu. Gezielte Gespriche des Forschers in der
Position des ,interessierten und teilinformierten Laien” (Breuer 1996) mit den
Feldmitgliedern als ,,Experten fiir den jeweiligen thematischen Bereich® (ebd.), aber auch
informelle Gespriche am Rande der Sitzungen, spielten somit im Rahmen meiner
Beobachtungen - wie filir qualitativen Untersuchungen typisch - eine wichtige Rolle. So
wurden Gespréache zur Hinterfragung der lokalen Medrese, relevanter Personen, aber auch der
Aussteiger, die zum Zeitpunkt meiner Beobachtungen nicht mehr Teilnehmer des Feldes und

damit unzuganglich waren, gefiihrt.

So verschiedenartig die hier beschriebenen Informationsquellen auch sein mogen, war fiir
mich stets oberstes Gebot, darauf zu achten, dass die gesammelten Daten und das Beobachtete
mit fritheren Beobachtungen verglichen und damit entweder bestétigt oder zur Generierung
neuer Hypothesen verwendet werden konnte. In diesem Sinne macht Flick darauf
aufmerksam, dass "die teilnehmende Beobachtung [...] in doppelter Hinsicht als Prozess zu
begreifen [ist]* (Flick 1995:158). Der Forscher ist einerseits angehalten, mehr und mehr zum
Teilnehmer zu werden und Zugang zu Feld und Personen zu finden. Andererseits soll aber
auch die Beobachtung einen Prozess steigender Konkretisierung und Konzentration beziiglich
der fiir die Fragestellung bedeutendsten Aspekte durchlaufen (vgl. ebd.). Dieser Prozess
entwickelt sich nach Spradley in drei Phasen, an denen sich Forscher im Feld bewusst oder
unbewusst orientieren: Dies sind die deskriptive, die fokussierte und die selektive
Beobachtung (Spradley 1980).

So bewegte ich mich in der ersten Phase relativ wahllos im Feld und gewann unspezifische

% Es ist wichtig hervorzuheben, dass Interviews im hier vorgestellten Forschungskonzept nicht mit dem
~Abarbeiten® eines im Voraus erarbeiteten Fragenkatalogs gleichzusetzen ist. Vielmehr sind damit explorative
Gespriche gemeint, die in der Regel technisch als ,,Interviews® bezeichnet werden (vgl. Breuer 1996).
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Beschreibungen. Es ging mir darum, die Komplexitit des Feldes moglichst umféanglich zu
erfassen bzw. moglichst rasch einen Einblick in die Regeln und Strukturen der untersuchten
Gruppe zu gewinnen. Dabei musste darauf geachtet werden, das Vorwissen und die
mitgebrachten Erfahrungen, damit neue mogliche Sichtweisen, nicht zu blockieren (ndheres
dazu Abschn. 4.2.2.). Diese Vorgehensweise sollte gewihrleisten, ,,das ganze Spektrum zur
Forschungsfragestellung®™ abzudecken (Bohm 2000:476). Daher waren meine Beobachtungen
in dieser Phase besonders intensiv. Etwa 3-5 wochentliche Feldaufenthalte zu verschiedenen
Tageszeiten in unterschiedlicher Linge gehorten zu meinem Programm. So bin ich denn
unmittelbar zu Beginn meiner Untersuchung ,,voll eingestiegen®, anders, als Lamnek dies
empfiehlt. Sein Vorschlag lautet, dass der Forscher im Zuge des Forschungsprozesses seine
Teilnahme kontinuierlich steigert, damit er sich sicherer und selbstverstéindlicher im Feld
bewegen und stdrker in Interaktionsprozesse einbezogen werden kann (vgl. Lamnek
2005:561). Meine tatsichliche Vorgehensweise entsprang jedoch weniger meiner
Selbstsicherheit. Sie war eher eine Strategie meiner Unsicherheit bzw. meiner vorhandenen
Gefiihle der Angst, z. B. vor imaginédren wie wirklichen Gefahren im Feld. Ich wollte mir die
Moglichkeit offen halten, notfalls bzw. im Bedarfsfall die Beobachtung unmittelbar beenden
zu konnen. Wollte man es ungliicklich fiir einen Feldbeobachter formulieren, bin ich nach

dem Motto, ,,Augen zu und durch* verfahren®.

In der anschlieBenden Phase der "fokussierten Beobachtung" konnte ich schlieBlich die
Friichte dieser Strategie ernten. Es war moglich, die Perspektive jetzt gezielter einzuengen
und meine Aufmerksamkeit auf die fiir die Fragestellung besonders bedeutenden Probleme,
Prozesse und Personen, zu lenken. SchlieBlich ging es in der Phase der "selektiven
Beobachtung™ darum, weitere Belege und Beispiele in das bereits Beobachtete eingliedern zu

konnen.

Um noch einmal die Besonderheit meiner Forschungsstrategie herauszustellen: Es handelt
sich bei der hier dargestellten Vorgehensweise nicht um das Testen von vorab festgelegten und
empirisch begriindeten Daten, die bereits vor Beginn der Studie als das spezielle Testmaterial
ausgewdhlt worden, d.h. bereits vor dem Test vorhanden waren. Der von mir verfolgte
Prozess wurde vielmehr stets von der sich entwickelnden Theorie kontrolliert. Die

entstehende Theorie bestimmte also, wonach gesucht wird und wo dies im Feld zu finden ist,

% Wobei der in der FuBnote 101 ausfiihrlich besprochene Wegfall des Fremdheitsproblems aufgrund des
Background bzw. Insider-Knowledges (Knobloch 2002) mir ein solches Vorgehen erleichterte.
93



aber auch, wonach in den Daten geforscht wird (Strauss und Corbin 1990:15). Ebenso stand
die Prizisierung meiner Fragestellung im Zusammenhang mit meinen Feldbeobachtungen, da
erst im Laufe des Forschungsprozesses erkennbar wurde, was mit Blick auf die zu
entstehende Theorie bedeutsam ist (Lamnek 2005:616f.).

In jeder Phase des Forschungsprozesses wurden die Beobachtungen prinzipiell schriftlich
protokolliert. Da aber, wie Bortz & Ddring postulieren, das gleichzeitige Beobachten und
Protokollieren dem eigentlichen Sinn einer teilnehmenden Beobachtung zuwiderlauft, konnte
das Beobachtete meist erst nach Abschluss der Beobachtung schriftlich fixiert werden (Bortz
und Doring, 1995:240f). Die Gefahr dabei, dass Gedéchtnisliicken und subjektive
Fehlinterpretationen den Wert derartiger Protokolle in Frage stellen konnen (ebd.), wurde
ernst genommen und die Protokolle zum frithmdoglichsten Termin verfasst. Ich bin Lamneks
Empfehlung gefolgt, Protokolle spitestens einen Tag nach der Beobachtung zu
verschriftlichen (vgl. Lamnek 2005:613ff). Jedoch war es mir insbesondere in
Schulungssituationen auch mdglich, Protokolle wéhrend der Beobachtung zu schreiben, da
auch Feldmitglieder sich oft Notizen machten. Baumann formuliert treffend, dass dies bei
Vortriagen religioser Gruppen hdufig vorkommt (Baumann 1998:18). Dariiber hinaus war es
gelegentlich auch moglich, Notizen in unbeobachteten Momenten anzufertigen (vgl. Lamnek

2005:616)°".

Die Protokolle wurden von Beginn an in ein Forschungstagebuch iibertragen und somit der
Forschungsprozess dokumentiert. Dabei habe ich in Anlehnung an Lamnek sowohl
chronologische als auch systematische Protokolle erstellt, die auch im Forschungstagebuch
optisch deutlich voneinander getrennt wurden. Chronologische Protokolle sind gemifl dem
beobachteten Handlungsablauf strukturiert. Sie beinhalten den zeitlichen Ablauf und den
Kontext, in dem die Beobachtung stattgefunden hat (ebd. 613ff). Systematische Protokolle
bewegen sich dagegen entlang bestimmter Aspekte und Beobachtungsschwerpunkte. Sie
beinhalten Konzepte, Memos, Gliederungen, RegelmiafBigkeiten, Beschreibungen zu Akteuren
und deren Rollen, zu ihren Rdumen etc. Bestandteile sind aber auch eigene Erlebnisse im

Zuge der Beobachtung. Ebenso sind die eigenen Grenzen im Forschungsprozess zu

"Uber die Gedichtnisprotokolle und der schriftlichen Datenfixierung hinaus gibt es auch die Moglichkeit des
Gebrauchs von Aufnahmegeréten. Jedoch wurde darauf génzlich verzichtet, um Misstrauen auszuschlieBen und
den Handlungsablauf der jeweils beobachteten Situation nicht zu stdren (Lamnek 2005:613 ff), zumal die
Feldmitglieder insbesondere in der Schulungssituation angehalten sind, ihre elektronischen Gerite
auszuschalten.
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beriicksichtigen. Beide Aspekte erweisen sich im Rahmen der Auswertung als unverzichtbar
(ebd.618ff).

4.2.1. Feldzugang

Der Feldeinstieg gilt im qualitativen Forschungsbereich als unabdingbare Voraussetzung fiir
die Durchfiihrung des Forschungsprozesses. Denn: ,No Entrée, no research® (Johnson
1975:50). Gleichzeitig wird er von vielen Forschern als das schwierigste Stadium der
Untersuchung erfahren (vgl. Leggewie 1995:191). Dies gilt insbesondere beim Einstieg in
schwer zuginglichen Gruppen, wie das religiose Gruppen haufig sind. So postuliert Baumann:
,Es gibt religiose Gruppen, die Untersuchungen von Aufenstehenden ablehnen. Will man
dennoch als Forscher Zugang erhalten, wird verdeckt beobachtet™ ( vgl. Baumann 1998:18).
Im Rahmen einer verdeckten Beobachtung machen Beobachter ihre Identitit als Forscher
nicht transparent (in der Regel mittels einer Tarnung wie beispielsweise das Auftreten als ein
nInteressent), um Zugang zu Gruppen zu erhalten, die Untersuchungen von Seiten
AuBenstehender ablehnen (vgl. Lamnek 2005:560f). Hierzu warnt Baumann, dass die
verdeckte Beobachtung forschungsethisch bedenklich ist, da die Beobachteten iiber das Recht
verfiigen, ,,die Mitarbeit zu verweigern, den Zugang zu verwehren und eine Untersuchung fiir
unerwiinscht zu erkldren (Baumann 1998:40). Baumann spricht damit ein grofes

forschungsethisches Dilemma an:

»Ist die Haltung der Gemeinschaft zu respektieren und die Untersuchung nicht
durchzufiihren, oder rechtfertigen Interessen der Allgemeinheit und Forschung, sich
iiber den erklarten Anspruch der Gruppe hinweg zu setzen?* (vgl. ebd.18)

Baumann schldgt daher vor, dass sich der Beobachter grundsdtzlich natiirlich, offen und
kontaktfreudig zeigen sollte (ebd.). Fiir Girtler ist die verdeckte Beobachtung unfair und
kommt ,,sehr nahe dem Betrug® (Girtler 1984:62, 125). Da ich diese Ansicht teile, wurde die
verdeckte Beobachtung nicht in Erwégung gezogen™. Vor dem Hintergrund jedoch, dass mein
Feldeinstieg in die Zeit unmittelbar nach dem 11. September 2001 fiel, war ein problemloser
Zugang fiir eine offene teilnehmende Beobachtung nicht zu erwarten. Denn im
Zusammenhang mit den Attentaten auf das World Trade Center hatte sich das islamische
Umfeld drastisch verdndert, wie Schiffauer eindrucksvoll bemerkt: ,,Von einem Tag auf den

Anderen waren die Gemeinden ins Zentrum der Offentlichen Aufmerksamkeit geriickt

% Wobei, wie im Fortgang dieser Studie darauf ndher eingegangen wird, die verdeckte Beobachtung nicht
auszuschliessen war und auch praktiziert wurde.
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(Schiffauer 2010:115). Dazu trugen sicherlich nicht nur die Ereignisse selbst bei, sondern
auch die Verscharfung der staatlichen Instrumente zur Informationsgewinnung im Gefolge des
11. September 2001. Strossen zufolge fiihrten diese Ereignisse insgesamt zu einem
Vertrauensbruch in der muslimischen Community (vgl. Strossen 2003:81). So war unter
diesen speziellen Voraussetzungen fiir das Gelingen des Feldeinstiegs nicht nur eine
besonders sensible Herangehensweise erforderlich. Es mussten ebenso einige bereits
vorhandene Voraussetzungen beim Forscher gegeben sein. So bildete das maénnliche
Geschlecht des Forschers aufgrund der streng auch im Feld praktizierten
Geschlechtertrennung die erste dieser Voraussetzungen, der ich vollstindig entsprechen
konnte. Fiir eine Forscherin, d.h. fiir eine Beobachterin weiblichen Geschlechts, wire ein
Zugang, zumindest in der Rolle des teilnehmenden Beobachters, nicht méglich gewesen®.
Ein weiterer Vorteil stellte mein tiirkisch-muslimischer Migrationshintergrund dar'®, indem
dieser eine “emotionale Briicke” zum Feld schlagen konnte. Denn nicht nur hatte ich damit

d*® erfahren, den Mannheim als eine

einen dhnlichen Sozialisationshintergrund in Deutschlan
dhnliche wie spezifische Lagerung im historisch-sozialen Raum bezeichnet (vgl. Kap.4.3).
Aufgrund meiner personlichen Lebenssituation bestand auch ein gemeinsamer kultureller

Hintergrund und insbesondere als Teil dessen, eine gemeinsame Sprache.

Neben meinen biologischen bzw. biografischen Voraussetzungen erleichterte zudem meine

%Nach Aussagen von Feldmitgliedern seien zwei US Amerikanischen Forscherinnen der Zugang fiir ein
einmaliges Gruppengespriach im Feld gewéhrt worden. Jedoch hitten sie vor der Gespréchsfithrung Kopftiicher
aufgesetzt bekommen. Ein auf Dauer angelegter Feldaufenthalt, der Ndhe und Intimitdt voraussetzt, wire damit
sowohl aus Sicht der Feldmitglieder als auch aus Sicht der Forscher nicht moglich gewesen. So berichtet auch
Verena Maske, von ihrem unproblematischen Zugang aufgrund ihres  Geschlechts zu den weiblichen
Mitgliedern, der von ihr beobachteten Gruppe (Muslimische Jugend in Deutschland e.V.) und der
Unméoglichkeit eines vergleichbaren Zugangs zu den miannlichen Mitgliedern (Maske 2010).
190 bieser wurde ganz pragmatisch als Ressource durch den Forscher betont und verwendet, da er sich als
niitzlich fiir das Forschungsprojekt erwies.
%Besonders hervorzuheben ist dabei der Ort Kreuzberg. Wie allseits bekannt verfiigt der Bezirk mit seinem
entsprechenden Ruf Klein-Istanbul iiber eine hoch spezialisierte tiirkisch-islamische Infrastruktur, die Teil
meiner Kindheit und meines Jugendlebens war. Nicht nur beim Feldzugang sondern auch bezogen auf meine
Rolle als Forscher erwies sich dieser Aspekt als zusdtzlichen Vorteil, wie dies an einer spiteren Stelle der Arbeit
néher erldutert wird. Um dennoch an dieser Stelle etwas dazu zu sagen, sei folgendes Zitat aus einem Interview
mit dem deutsch-tiirkischen Autor Feridun Zaimoglu zitiert. Es ist eine (fiir Zaimoglu typisch provakative)
Antwort auf die Frage des Interviewers, wie er seine authentischen und detaillierten Eindriicke aus dem Millieu
bekommt:
,Ich bin nicht der Tiirken-Feldforscher, der mal kurz riibergemacht hat ins Ballungsviertel, ins Kanakenghetto,
um da das Elend der Diskothekenverbrecher, der Spielotheken-Machmuts, der Jacken-Abzocker anzuzapfen und
nachher zu sagen: ,,Tschiis, ich geh® dann.” (...)Mein Vorteil ist, dass ich aufgrund meiner Biographie schon
immer drin war in der Szene[..]* (Interview mit Feridun Zaimoglu, ruprecht 15.07.2003). In diesem Sinne war es
auch der Vorteil des Forschers, aufgrund seiner Biographie und seines Berulfslebens u.a. auch in der
organisierten (nurcu)- islamischen Szene drin gewesen zu sein. Mit Knobloch ist dieser Vorteil als Wegfall des
Fremdheitsproblems aufgrund des Background bzw. Insider knowledges zu bezeichnen (Knobloch 2002).
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berufliche Tatigkeit den Zugang zum Feld'®. In meiner langjdhrigen Tatigkeit als Pddagoge
hatte ich nicht nur auf unterschiedlichen Wegen Zugang zu jungen Menschen mit
Migrationshintergrund in Berlin. Hinzu kam, dass - wie bereits eingangs erwiahnt - in
verschiedenen Projekten gerade Muslime und ihre Organisationen meine Zielgruppe bildeten.
In diesem Rahmen begegnete ich insbesondere Vertretern muslimischer Organisationen auf
Leitungsebene, darunter auch verschiedene Angehorige der Nurculuk-Bewegung.
Riickblickend konnen diese Kontakte als eine im Vorfeld geleistete Beziehungsarbeit

betrachtet werden.

Diese Beziehungsarbeit ermdglichte meinen ersten Feldeinstieg. Auch spéter folgte ich der
Kontaktstrategie, indem ich Hierarchien und Vermittlungspersonen nutzte (Schone 2003). In
diesem Sinne war mein erster Ansprechpartner der Leiter der Medrese, genannt agabey (vgl.
Kap 5). So galt es, ihn als so genannten "Torwéchter" fiir das Forschungsvorhaben zu
interessieren und sein Einverstidndnis fiir den Zugang zur untersuchten Gruppe zu erhalten. In
einem vereinbarten Vorgesprich stellte ich ihm deshalb den Sinn und Zweck des
Forschungsprojekts vor und erlduterte, wann mit der Vorstellung erster Ergebnisse zu rechnen
sei. Ausgehend von der Annahme, dass die beforschten Akteure in der Regel nicht am
aktuellen Stand der wissenschaftlichen Theoriebildung interessiert sind, sondern - wenn
iberhaupt - vom Wissenschaftler {iiberzeugende, in der Alltagsarbeit verwendbare
Empfehlungen erwarten (Schone 2003), wies ich darauf hin, dass meine Untersuchung eine
praxisorientierte sein und fiir die Beforschten relevante Ergebnisse liefern wird. Dies in
Anlehnung an den Grundsatz der Theoriebildung nach der Grounded Theory (vgl. Kap 4.4).
Letztlich erwies es sich als erfolgreich, auf der Leitungsebene anzusetzen. Denn mit der
Unterstiitzung des leitenden agabey funktionierte der Zugang zu den untergeordneten Ebenen

ohne weitere Schwierigkeiten'®.

Doch trotz der hier vorhandenen giinstigen Ausgangslage wire der Zugang zum Feld ohne die
Offenheit des leitenden agabey nicht zustande gekommen. Diese Offenheit war jedoch nicht
nur ein personliches Wesensmerkmal des agabey, sondern ein kennzeichnendes
Charakteristikum der Nurculuk schlechthin. Denn grundsitzlich ist die Bewegung, sehr daran
interessiert, die Botschaft des Nursi an ein moglichst breites Publikum zu verbreiten, um diese

ebenfalls am gottlichen Licht teilhaben zu lassen. Diese Auffassung wurde im theoretischen

192 Dies auch gerade deshalb, weil in der ,.tlirkischen Kultur” die Grenze zwischen Berufs -und Alltagsleben

eher flieBend sind.
%Wobei das nicht heift, dass alle Feldmitglieder iiber meine Anwesenheit als Forscher Bescheid wussten.
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Teil bereits ausgefiihrt und wird im Fortgang dieser Studie vertieft werden. Offenheit erfiillt
somit eine notwendige \oraussetzung des Feldzugangs. Aus der Perspektive der
Feldteilnehmer gesehen, kann daher durchaus angenommen werden, dass auch die mir
entgegengebrachte Offenheit mit der Absicht verbunden war, diesem Zweck dienlich zu sein.
Neben den hier besprochenen Aspekten hatte ich bei meinem Feldeinstieg auch das Gliick,
dass meine erste Kontaktperson, der agabey, mir berichtete, dass er selbst an einer
Dissertation zu den hier behandelten Themen gearbeitet hatte, diese allerdings abbrechen
musste. Dieser Umstand sorgte sicher fiir mehr Einflihlsamkeit fiir mein Anliegen. Dies war
nicht zuletzt daran zu sehen, dass er mir ebenfalls mitteilte, dass ich bereits der dritte Forscher
im Feld sei, dem der Zugang gewéhrt wurde, allerdings der erste teilnehmende Beobachter.
Aber auch diese Besonderheit sollte kein Problem darstellen - wie er mir zuversichtlich
mitteilte - da Nurcus sowohl in der Tirkei als auch in Deutschland daran gewo6hnt seien,
beobachtet zu werden. Damit wies er ironisch auf die Verfolgung Nursis in der Tiirkei durch
staatliche Behorden (vgl. Kap 3.3.3) sowie auf den Sicherheitsdiskurs in Deutschland hin und
bewies damit seine zumindest dulerliche Gelassenheit gegeniiber Beobachtungen jeglicher

Artt%,

Der Zugang in der zweiten Forschungsphase erfolgte einerseits auf der Basis des vorher
entstandenen Vertrauensverhiltnisses im Feld, andererseits wurde deutlich, dass die Intensitét
der teilnehmenden Beobachtungen erheblich geringer war, als in der ersten Forschungsphase.
Vielmehr wurden im Sinne des theoretical samplings explorative Gesprache mit einigen
passenden Feldteilnehmern bzw. die selektierte Beobachtung (Spradley 1980) durchgefiihrt
und insbesondere stand in dieser Forschungsphase (wie bereits in Kap. 4.2. erwahnt) die
genauere Analyse/Auswertung der Inernetseiten der Gruppe (ausfiihrlich dazu siehe Kap.4.2)

und ihre Aktivitdten (Projekte) im 6ffentlichen Leben im Vordergrund.

4.2.2. Die Rolle des Forschers

Im Rahmen einer aktiven teilnehmenden Beobachtung ist die soziale Interaktion des
Forschers im Feld ausdriicklicher Bestandteil der Methode (Mayring, 1993:56). Aufgrund der
unmittelbaren Beteiligung an den sozialen Prozessen des untersuchten Feldes {ibernimmt der

Beobachter eine in diesem Feld definierte soziale Rolle. Jedoch verfolgt er zugleich auch stets

“Eine andere Erfahrung scheint Frese bei seinem Feldeinstieg gemacht zu haben: ,.Eine Gruppe, die der
Nurculuk-Bewegung nahe steht und sich explizit an Jugendliche wendet, hat es rundheraus abgelehnt, auch nur
mit mir zu sprechen, weil nicht zuverldssig ausgeschlossen werden konnte, dass ich nicht irgendwelchen
Geheimdiensten zuarbeiten wiirde™ (Frese 2002:71).
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eine wissenschaftliche Intention (ebd.). Neben der Rolle als Beobachter in der Funktion des
Teilnehmers kann der Forscher bei der teilnehmenden Beobachtung allerdings auch die Rolle
des vollstindigen Teilnehmers, die Rolle des Beobachters als Teilnehmer und die Rolle des
vollstindigen Beobachters im Feld einnehmen (Gold 1969). So kam es beispielsweise
insbesondere wihrend der ders, wobei die Teilnehmerzahl mitunter auf bis zu 100 anstieg, oft
dazu, dass viele der Besucher vorab iiber meine Anwesenheit als Wissenschaftler nicht
informiert waren und ich demnach als solcher nicht erkennbar war. Auch der Sitzplatz - in der
Unterrichtsituation ist dies ein Sitz angelehnt an Kissen im Kreis - machte mich als Forscher
nicht sichtbar. Ungewollt hatte ich auf diesem Weg eine ,,Tarnung“, mit der ich, aus der
AuBenperspektive gesehen, die Rolle eines reguléren Teilnehmers einnahm. Nach Atteslander
ergibt sich aus der ,teilnehmenden Anwesenheit” im Forschungsfeld jedoch ,die
Notwendigkeit, dass der Forscher zwischen der nétigen Empathie und der ndtigen Distanz
entscheiden, d.h. zwischen sozialer Teilnehmerrolle und Forscherrolle abwédgen konnen*
muss. Atteslander spricht vom ,,Balanceakt der Distanz in der einfithlenden Teilnahme*, dem
Einbezogensein aufgrund der Teilnahme einerseits und der geistig reservierten Distanzierung
aufgrund von Beobachtung andererseits* (Attesldnder 2008:106). Ist dieser Balanceakt nicht
hergestellt, kann der Effekt des so genannten “going native™" einsetzten (Griimer 1974:115).
Dies betrifft den Prozess, in dem der Beobachter unhinterfragt die im Feld geteilten
Sichtweisen iibernimmt, also aufgrund seiner intensiven Anwesenheit im Feld die
AuBenperspektive des Fremden verliert. Das kann soweit fithren, dass es zum Abbruch der
Feldbeobachtung kommt (ebd.). %

Doch in meiner besonderen Situation ging es nicht nur darum, ein Gleichgewicht zwischen
Néhe und Distanz herzustellen, sondern auch darum, meinem Anspruch der Offenheit, im
Sinne einer Transparenz, fiir die Beforschten gerecht zu werden. Da ich zeitweise, wie das
bereits erwidhnte Beispiel zeigte, fiir viele Feldmitglieder ein verdeckter Beobachter war,
konnte die Dimension Offenheit nicht immer eingehalten werden. Zwar gelang es mir
dadurch, zusétzliche Erkenntnisse in natiirlichen Forschungsfeldern zu gewinnen. Jedoch war
in solchen Situationen der psychische Druck hoch und speiste sich vor allem aus der Frage der
Forschungsethik. Zugegebenermallen gestaltete es sich auch als schwierig, insbesondere zu
Beginn des Forschungsprozesses, sich ausschlieBlich auf die Datenerhebung zu konzentrieren.

Entlasten konnte ich mich in solchen Momenten aufgrund der Erinnerung an die Tatsache,

%Umgekehrt besteht auch die Gefahr des Ethnozentrismus, wenn der Forscher seine eigene Gruppe als MaBstab
fiir die Bewertung der beforschten Gruppe nimmt.
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dass meine Beobachtung der Leitungsebene bekannt war und die verdeckten Beobachtungen
aulerdem auf bestimmte Zeiten eingegrenzt waren. In diesen war entweder die Zahl der
Mitglieder uniiberschaubar und/oder der Handlungsablauf sollte nicht gestort werden.
AuBlerdem hatte die Leitung jederzeit die Moglichkeit, mich rechtzeitig vorzustellen. Doch in
den allermeisten Fillen wurde ich, wenn iiberhaupt, erst nachtriglich vorgestellt. Dabei
ergaben sich keinerlei Probleme, da die Leitung meine besondere Beobachtungsstrategie
gebilligt hatte. So spricht auch Baumann dieses Problem an und formuliert, dass verdeckte
Beobachtung in der hier beschriebenen Form ausdriicklich bei grof3en 6ffentlichen religiosen
Veranstaltungen auch bewusst eingesetzt werden konne (Baumann 1998:18). Das, was hierbei
das Besondere meiner Situation war, ist, dass ich die verdeckte Beobachtung nicht bewusst
gewdhlt hatte, sondern ihr nicht ausweichen konnte aber auch nicht ausweichen wollte, um
das Forschungsprojekt zu vollbringen. Deshalb erachte ich die verdeckte Beobachtung in

meinem Rahmen als legitim.

4.3. Das Untersuchungsfeld: Junge Muslime in islamischen Organisationen in Berlin

Fir den empirischen Teil dieser Studie gilt das Interesse allein tiirkeistimmigen jungen
Muslimen in Berlin, die sich in islamischen Organisationen und deren Umfeld engagieren.
Berlin stellt aus zweierlei Griinden einen geeigneten Raum fiir die vorliegende Untersuchung

% von Menschen mit

dar: Einerseits lebt hier eine relativ groBe und junge Populationl
tiirkischem Migrationshintergrund.107Andererseits machen Tiirkeistimmige drei Viertel aller
Muslime in der Hauptstadt aus (Greve und Orhan 2008:14). Dies bedeutet, dass die im 3.
Kapitel dargestellten tiirkisch-islamischen Organisationen in Berlin besonders stark vertreten
sind, so dass angenommen werden kann, dass junge Muslime hier relativ hdufig mit diesen in

Beriihrung kommen.

Der folgende Abschnitt befasst sich mit der Kldrung des Begriffes ,,junge Muslime®, da die

%Das Durchschnittsalter der Tiirken in Berlin liegt bei knapp 34 (vgl. Amt fiir Statistik Berlin-Brandenburg,
2011:9).

10725, 7 % aller Berliner haben einen Migrationshintergrund, davon 20,2 % einen tiirkischen (vgl. Amt fiir
Statistik Berlin-Brandenburg, 2011:4). Dariiber hinaus ist Berlin die Stadt mit den meisten tiirkischen
Einwohnern auflerhalb der Tiirkei. Knapp 200.000 Menschen (davon 70.000 mit deutscher Staatsbiirgerschaft)
leben in der Hauptstadt (vgl. Greve und Orhan 2008:14).Sie bilden damit ca. 6 % der Gesamtbevolkerung
Berlins. Greve und Orhan bemerken, dass die GroBe der tiirkischen Bevdlkerung etwa der Einwohnerzahl von
Stadten wir Leverkusen oder Ludwigshafen entspricht. Was die rdumliche Verteilung der Bevolkerung mit
tiirkischem Migrationshintergrund angeht, ist sie in der Stadt sehr heterogen, wobei die weitaus meisten Berliner
Tiirken nach wie vor im ehemaligen Westteil leben (vor allem in den Bezirken Mitte, Neukdlln, Kreuzberg,
Schoneberg und Spandau). Grundsétzlich gilt,  tberall dort, wo der Anteil von Menschen mit
Migrationshintergrund hoch ist, sind Tiirken {iberproportional hoch vertreten (vgl. ebd.).
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Zurechnung von Personen zum Islam eine heikle Angelegenheit ist und nicht ohne weiteres
erfolgen kann (vgl. Kap3.3.1.). AnschlieBend soll auf die besondere Lebenslage junger
Muslime in der Migration eingegangen werden.

Anndherung an eine Begriffsdefinition

Uber sein Selbstverstindnis als Muslim schreibt Navid Kermani:

,Ich sage von mir: ich bin Muslim. Der Satz ist wahr, und zugleich blende ich damit

tausend andere Dinge aus, die ich auch bin und die meiner Religionszugehorigkeit

widersprechen konnen [...]* (Kermani 2014:17).
Junge Menschen, die sich sehr iiberzeugt als Muslime definieren, verwenden deshalb in
Abhéngigkeit vom je aktuellen Kontext, d.h. bei dem Wechsel von Lebensbereichen, auch
jeweils unterschiedliche Selbstdefinitionen. Im Alltag und in vielen Bereichen der
Gesellschaft, in denen sie nicht als Muslime gefragt sind, stehen soziale, berufliche oder
lokale Identitdten im Vordergrund. Camilleri et al. konnten in ihrer qualitativen Studie zeigen,
wie komplex die individuellen Losungsversuche beziiglich der eigenen Identitdt junger
Menschen mit Migrationshintergrund hierzu ausfallen. So wird beispielsweise in der Familie
die Werterhaltung der Herkunftskultur beflirwortet, mit Altersgenossen jedoch werden die
Werte im Lebensbereich Freizeit des Aufnahmelandes geteilt, unabhéingig davon, ob sie denen
der Herkunftskultur entgegenstehen oder nicht (Camilleri&Malewska-Peyre, 1997). So gehen,
bezogen auf junge Muslime, Franz sowie Foroutan und Schéifer davon aus, dass es zur
Ausbildung hybrider Identititen kommt, in denen Deutsch-Sein, ethnische Herkunft und
Religion als sich erginzende Aspekte der eigenen Identitdt zusammengefiihrt werden (Franz
2013, Foroutan 2009:11-12). Eine solch praktizierter ,,Remix* umschreibt in gleicher Weise
auch Gerlach mittels des Begriffes Pop-Islam, dessen Akteure wichtige Elemente westlicher
Jugendkultur, wie Mode, Musik, TV aufgreifen und diese mit islamischen \orzeichen
versehen (vgl. Gerlach 2006:11). Ebenso variieren die Bezeichnungen eines Muslimseins im
innerislamischen Kontext je nach Situation. So werden situationsabhédngig im Wechsel die
Zugehorigkeit zu einer Nation wie ,,muslimischer Deutscher” oder die Zugehdrigkeiten zu
einer islamischen Glaubensrichtung wie ,,Sunnit®, ,,Schiit“, ,,Alevit* hervorgehoben. Typisch
insbesondere flir organisierte Muslime, ist ebenso die Identifikation mit einer
innerislamischen Gemeinschaft wie ,,Milli Goriis¢li, Nurcu, Siileymanci® in Abgrenzung zu
der Gesamtgemeinschaft der Muslime (Umma) bzw. zum Islam der ,,Anderen”. Daneben
bedienen sich junge Muslime zur Einschétzung der eigenen Religiositidt Bezeichnungen wie

»liberaler Muslim®, ,moderater Muslim®, ,strenggldubiger Muslim®, ,praktizierender
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Muslim®, , nicht-praktizierender Muslim®, ,,Kulturmuslim®, um ihre personliche Differenz zu
anderen Formen muslimischer Religiositdt zu markieren. Das Leben dieser Akteure iSt somit
,2unwiderruflich das Produkt mehrerer ineinander greifender Geschichten und Kulturen®. Sie
gehoren ,,zu ein und derselben Zeit mehreren ‘Heimaten’ und nicht nur einer besonderen
Heimat an [...]. Die vollig vereinheitlichte, vervollkommnete, sichere und kohirente
Identitdt”, in unserem Falle die des Muslims, ist demnach eine Illusion, wie Hall weiterhin

postuliert. Denn

»l...] iIn dem MaBe, in dem sich die Systeme der Bedeutung und der kulturellen
Reprisentation vervielféltigen, werden wir mit einer verwirrend flieBenden Vielfalt
moglicher Identititen konfrontiert, von denen wir uns zeitweilig mit jeder
identifizieren konnen* (Hall 1994:183, 310).

Auch Keupp redet in Anlehnung an Alfred Schiitz von ,,multiplen Realititen”, worunter die
partikularisierte Lebenssituation des modernen Menschen gemeint ist. Angesichts dieser
Realititen sei ein stdndiges Umschalten auf Situationen notwendig, in denen ganz
unterschiedliche, sich sogar gegenseitig ausschlieBende Personenteile gefordert seien (vgl.

Keupp 1993:56). Weiterhin fiihrt Keupp aus:

,Diese alltiglichen Diskontinuititen fordern offensichtlich ein Subjekt, das
verschiedene Rollen und die dazu gehdrigen Identititen ohne permanente Verwirrung
zu leben vermag [...]. Wir haben es nicht mit ,,Zerfall“ oder ,,Verlust der Mitte* zu
tun, sondern eher mit einem Zugewinn kreativer Lebensmdglichkeiten, denn eine
innere Kohirenz ist der Patchworkidentitit keineswegs abhanden gekommen* (Keupp
1988:433).1%8

1%\/erweisend auf den Begriff der ,,multiplen Personlichkeit* in der Psychopathologie, in der er ,.die Existenz
von zwei oder mehr unterschiedlichen Personlichkeiten innerhalb eines Individuums® meint und als schwere
Personlichkeitsstorung gilt (Moller et. al 2005:248), postuliert Ravagali, dass die Féhigkeitsform der multiplen
Personlichkeit die Patchworkpersonlichkeit ist. Das, was der multiplen Personlichkeit fehle und die Patchwork-
Personlichkeit auszeichne sei die Individualitit (Ravagali 1998:17f). So ausgelegt fithren permanente
Verwirrungen und widerspriichliche Verkniipfungen nicht zu Handlungsunfihigkeit, von der bekanntlich
Vertreter der Kulturkonflikthypothese ausgehen. Denn wihrend nach den Kulturkonfliktvertretern ein
Austauschprozess zwischen der substanziellen Identitdt und der gesellschaftlichen Umwelt besteht und somit
von Identitétskrisen auf Handlungsunféhigkeit geschlossen werden kann, richtet sich in der hier dargestellten
(postmodernen) Vorstellung von Identitdt der Blick auf Personen als Wesen, die innerhalb dese jeweiligen
Lebensbereichs ihre eigenen Wirklichkeit konstruieren. Mecherill zeichnet ausfiihrlich nach, wie dieser Prozess
auf der Ebene der personalen Identitit ablduft. In Anlehnung an Lacan unterscheidet er dabei zwei Ebenen der
Erfahrung personaler Identitdt. Unter personaler Identitit versteht Mecherill eine Erfahrung, ,,und zwar die
Erfahrung meiner selbst”., oder anders formuliert: ,,die Gewissheit, dass ich als der der ich bin oder als die die
ich bin existiere (...), dass ich mich immer als einen und den selben wahrnehme* gemeint (Mecheril und Bales
1994:43).Die erste Ebene der Erfahrung ist die formale Ebene. Damit ist gemeint, dass die Erfahrungen die ich
mache, von mir gemacht wurden. Diese Erfahrung ist subjektiv an keine Kriterien gebunden, von daher irrtums-
und zweifelsfrei. Diese formale Erfahrung kann durch personale Kohdrenz und durch personale Kontinuitét
spezifiziert werden. Kohdrenz bedeutet, dass ich mich immer als einen und den selben wahrnehme. Die
Kontinuitéit ist dann die Aufeinanderfolge der Kohérenzen.
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Seitdem jedoch in der 6ffentlichen Diskussion die Kategorie ,,Muslim“ Ende der 90er Jahre
den Begriff des ,,Ausldnders™ ersetzt hatte (Kap. 3.3.1), zusétzlich die Geschehnisse und
Debatten um den 11. September 2001 die Religion als Merkmal der Identifizierung in den
Vordergrund geriickt hatten (Spielhaus 2011:56), werden in Deutschland Menschen aus
muslimischen Ursprungsldndern zunehmend mehr als Muslime wahrgenommen bzw. nehmen
sie sich selber mehr als solche wahr (Yurdakul 2009:87). Dies gilt insbesondere in solchen
Zusammenhingen, in denen z.B. Vertreter der islamischen Verbande auf ihre Religion als
hauptsidchliche Motivation fiir ihr Handeln verweisen (Spielhaus 2011:55). Die Fokussierung
auf den “Muslim* hat ihre Riickwirkungen nicht nur auf die Selbstbilder der eingewanderten
Muslime, sondern ebenso auf die islamistische Bewegung schlechthin. So postuliert Gole,
dass diese ,,ihr Stigma, ihre ,,unerwiinschte Andersartigkeit* als Muslime bewiltigt, indem sie
das stigmatisierte Merkmal freiwillig annimmt, es offen zeigt und in der Offentlichkeit auch
offensiv vertritt'®:

,,Diese Muslime verfolgen als in modernen Gesellschaften als ‘Unerwiinschte‘ nicht
eine Strategie der Assimilation, sondern sie verschirfen ihr beunruhigendes
Anderssein sogar noch. Dabei wird die Religion zum sichtbaren Zeichen, zur
verkorperten Praxis; korperliche Anzeichen wie die Verschleierung der Frauen oder
der Vollbart der Miénner, korperliche Praktiken wie das Beten oder die
Essgewohnheiten, aber auch Anredekonventionen und diskursive Praktiken werden
auf der Suche nach Zugang zur Offentlichkeit bewusst gewihlt und in den
Vordergrund gestellt™ (vgl. Gole 2004:22).

Doch nicht nur Muslime oder die islamistische Bewegung, sondern ,,auch ,,Atheistlnnen,
neutrale BeobachterInnen oder an religiosen Fragen bislang Desinteressierte beginnen, sich

mit ,,dem Islam* zu beschiftigen. Dies, da sie immer wieder mit diesbeziiglichen Stereotypen

Die zweite Ebene ist die inhaltliche Erfahrung personaler Identitét. Die konkreten Inhalte der Erfahrung von
personaler Identitit spielen auf der Ebene der formalen Erfahrung von Identitdt eine untergeordnete Rolle. Die
inhaltliche Ebene bezieht sich in erster Linie auf die Erfahrung selbst. Da die Erfahrungen vertraut sind, sind sie
an Kriterien gebunden, folglich nicht irrtums- und zweifelsfrei. Da jede Erfahrung situationsbezogen ist, sind
auch Identitétskrisen kohédrent (situationsbezogen). Die Identitétskrisen (seien es konstruktive oder destruktive)
betreffen die Ebene der inhaltlichen Erfahrung, nicht die der formalen. Folglich fithren sie nicht zu
Handlungsunfahigkeit (ebd. S. 43-44).

%9Gsle greift hier auf Erving Goffman (1972) zuriick, der drei Formen der Verarbeitung von Nicht-Anerkennung
unterscheidet:

1. Uberanpassung und Leugnung der Diskriminierung und Kaschierung des Stigmamerkmals: Diese Strategie ist
oftmals verbunden mit einem latenten Selbsthass und psychischem Stress bis hin zur Identititsdiffusion.

2. Ausbildung eines innovativen Marginalitidtsbewusstseins: Das Individuum ist in der Lage, sich in die
Gesellschaft einzubringen und mit  Selbstbewusstsein und Selbstsicherheit fiir die Anerkennung des
Stigmamerkmals als gleichberechtigt und zugehorig zu kimpfen.

3. Positiv gewendete, ostentative Betonung des Stigmas: Das Individuum greift auf regressive
Selbstkonstruktionen zuriick, die eine Desintegrationsdynamik freisetzen konnen. Durch die verengte
Orientierung auf die eigenethnische Gruppe erfahrt das stigmatisierte Individuum jedoch erst die fiir eine stabile
Identitdt grundlegende Anerkennung, welche Anerkennungskdampfe ermdglichen (vgl. Goffman 15 ff).
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konfrontiert oder als Expertinnen gefragt® sind (Attia 2007:77). Nach Attia ist die Haltung als
Nicht-Muslim daher nicht mehr einzuhalten. Auch deshalb nicht, da in einem hegemonialen,
antimuslimischen Kontext eine offene AuBerung gegen den Islam als Bestitigung
rassistischer Konstruktionen missverstanden werden kann (Attia 2007:77).

Diese Fokussierung findet ihren Niederschlag auch in der sozialwissenschaftlichen
Forschung. Dort lédsst sich eine Vielzahl von Deutungsmustern finden, die gleichermaf3en
muslimische Gemeinschaften konstruieren und damit die Kategorie ,,Muslim* reproduzieren.
Begleitet werden Definitionen héiufig von der Feststellung, dass ,,junge Muslime* keine
homogene Gruppe seien (siehe beispielsweise Oztiirk 2007:87, Frese 2002:10), was aber nicht
dazu fuhrt, die Konstruktion grundsdtzlich zu verwerfen. Vielmehr wird nach typischen
Eigenschaften und Verhaltensweisen gesucht, um junge Menschen als Muslime zu
identifizieren. In quantitativen Studien reicht dafiir die Herkunft aus einem Muslimischen
Land als das alleinige Merkmal aus. In qualitativen Studien, in denen die Stichprobe aus einer
kleinen Gruppe von den fiir den Untersuchungsgegenstand typischen Vertretern entnommen
wird, betonen Forscher oft, sich vorzugsweise ,,der religiosen Komponente im Leben der
jungen Menschen zu widmen (siehe Oztiirk 2007:87). Herangezogen werden dabei Kriterien
wie ,Islam statt Nationalitidt als maBgeblich fiir die Identitit”, , Vorhandensein eines
islamischen Bewusstseins®, ,,Einhaltung religioser Pflichten und Rituale®, und ,,Engagement

in islamischen Organisationen® (so beispielsweise Frese 2002:10).

Tatsdchlich aber macht einerseits die Verwobenheit von Tiirken und Sunnitentum es nicht
moglich, in den religiésen Praktiken der Individuen ausschlieflich die authentische
islamischen Tradition wieder zu erkennen (vgl. Kap. 3.3.1. sowie an spiterer Stelle). Vielmehr
bilden religiose und ethnische Identitét auf der Ebene der Person ein ebenso dynamisches wie
unzerlegbares Ganzes. Andererseits erweist sich auch das Kriterium des Praktizierens oder
das des Organisationsgrads von Individuen nicht als ein geeignetes Ausschlusskriterium einer
Standarddefinition von Muslimsein (Spielhaus 2011:99). So betrachten sich auch viele nicht
praktizierende Menschen als Muslime. Andere wiederum haben ,,unsichtbare Bindungen* zu
islamischen Organisationen, da sich der Einfluss der Organisationen nicht nur auf die
organisierten Muslime beschrankt (vgl. Kap.3.3.1.). Dariiber hinaus ist eine Bindung an eine
Organisation nicht in jedem Fall religios motiviert. Eine Vielzahl von Griinden, sozialer und
psychologischer Art, kann an einer Bindung mallgeblich beteiligt sein. Nicht zuletzt muss
ebenso beriicksichtigt werden, dass Organisationen junge Menschen nicht nur mit religidsen

Angeboten erreichen (ebd.).
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Wie aus dem bisher Gesagten deutlich wird, gerdt mit jedem Versuch einer Definition die
vielfdltige und ambivalente Lebenswirklichkeit von Individuen in den Hintergrund.
Andererseits kann die Benutzung eines Begriffes auch zur Ausgrenzung dienlich werden.

Denn:

»Indem politische, gesellschaftliche und soziale Phanomene mit ,der Religion® der
anderen verkniipft werden, konnen eigene Anteile an diesem Phidnomen und am
problematischen Verhiltnis zueinander geleugnet werden. Die Lage der Anderen wird
mit deren ,Kultur begriindet, die wesentlich durch ,ihre Reiligion® geprégt sei, ,der
Islam® sei fiir desolate Zustinde verantwortlich und gefdhrde dariiber hinaus ,uns‘
(Attia 2007:78)".

S0 nimmt es nicht Wunder, dass in einschldgigen sozialwissenschaftlichen Studien junge

Muslime als schwer integrierbare, gar Integrationsunfahige bzw. Unwillige gelten (vgl. u. a.

Heitmeyer/Miiller/Schroder 1997; Esser 2001; Brettfeld/Wetzels 2007; Baier et al. 2010;

Frindte et al. 2011; von Wensierski/Liibcke 2012).

Die Verwendung des Begriffs ,, junge Muslime “ in dieser Arbeit

In meiner Arbeit ist der Begriff junge Muslime generationstheoretisch gefasst. Dabei
kennzeichnet der Begriff eine gemeinsame generationsspezifische Lagerung junger Menschen
der zweiten. und dritten Migrantengeneration, die in Migrantenfamilien aus tiirkisch-
muslimischen Herkunftskulturen aufwachsen. Da der Schwerpunkt dieser Arbeit auf
Akkulturation gelegt wurde, erweist es sich als zusétzlich plausibel, ,,Generation als eine
soziale Kategorie zu iibernehmen. Denn ,,die generationsmiBig sich erneuernde Gesellschaft
ist in erster Reihe dadurch charakterisiert, dass Kulturschopfung und -akkumulation nicht in
denselben Individuen sich vollzieht, sondern stets "neue Jahrgénge" einsetzen™ (Mannheim

1964:176)*°. Theoretisch beziehe ich mich damit auf den Generationsbegriff von Karl

19 Mannheim unterscheidet zwei wesentlich verschiedene Typen des “neuartigen Zugangs“ zum sozialen Raum
und zu dessen Gehalten: einmal den, der durch soziale Verschiebungen und den, der durch vitale Momente
(Generationswechsel) fundiert ist. Mannheim zufolge ist letztere potentiell viel radikaler, weil in neuen Tragern
sich der Einstellungswandel vollzieht und historisch frither Angeeignetes fiir diese nicht mehr von derselben
Relevanz ist. Durch soziale Verschiebung tritt nach Mannheim eine sehr wesentliche Anderung in der
Bewusstseinshaltung ein; ein Wandel, nicht nur in der inhaltlichen Eigenart des rezipierten Stoffes, sondern ein
Wandel in der seelisch-geistigen Einstellung. Alle diese Arten des "neuartigen Zuganges" sind aber dadurch
charakterisiert, daf3 sie sich jeweils im Rahmen eines individuellen Lebens abspielen, Der durch das Phédnomen
der Generationsfolge herbeigefiithrte ,,neue Zugang™ dagegen ist fundiert durch das Einsetzen neuer
,.vitalkdrperlich-seelischer Einheiten®, die buchstéblich ein "neues Leben" beginnen: ,,Wahrend der Jiingling,
Bauer, Emigrant, der Aufstrebende nur im beschrinkten Sinne ein "neues Leben" beginnen, ist hier der
"neuartige Zugang" zum sozial-kulturellen Gut nicht durch soziale Verdnderungen, sondern durch vitale
Bestimmungen gestiftet. (...)Gébe es keine Generationsfolge, so fiele das spezifische Phdnomen des vital
fundierten, "neuartigen Zuganges" aus, und wiren immer dieselben Menschen Triager und Fortbildner des
Kulturgutes, so wiirden zwar aus sozialen Verschiebungen heraus "neuartige Zugidnge" moglich sein, aber diese
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Mannheim. Nach Karl Mannheim zeichnen sich Generationen in einem soziologischen
Versténdnis aufgrund ihrer besonderen Art der gleichen Lagerung verwandter "Jahrgdnge" im
historisch-sozialen Raum aus (ebd. 175). Dabei miissen die Angehdrigen dieser Lagerungen
sich ithrer Zugehorigkeit nicht bewusst sein. Mannheim vergleicht die Generationslage mit der

Klassenlage. Beide haben gemeinsam,

»|...] dass sie als Folge einer spezifischen Lagerung der durch sie betroffenen
Individuen im gesellschaftlich-historischen Lebensraume, diese Individuen auf einen
bestimmten Spielraum moglichen Geschehens beschrianken und damit eine spezifische
Art des Erlebens und Denkens, eine spezifische Art des Eingreifens in den historischen
Prozess nahelegen. Eine jede Lagerung schaltet also primir eine grofle Zahl der
moglichen Arten und Weisen des Erlebens, Denkens, Fiihlens und Handelns iiberhaupt
aus und beschrinkt den Spielraum des sich Auswirkens der Individualitit auf
bestimmte umgrenzte Moglichkeiten® (Mannheim 1964:173-174)."*

Damit sind im Rahmen dieser Arbeit unter dem Begriff junge Muslime ausschlieBlich
Angehorige der zweiten und dritten Migrantengeneration zu verstehen, die sich in islamischen
Einrichtungen und deren Umfeld engagieren und hier vordergriindig als Muslime sichtbar
sind. Die zweite Generation umfasst dabei jene, mittels einer soziologischen Kategorie
charakterisierbare,, Gruppe von Personen, deren Eltern beidseitig Migranten waren, d.h. deren
Geburtsort im Ausland liegt. Ebenso zdhlen zu dieser Generation diejenigen Muslime, fiir die
gilt, dass nur ein Elternteil zugewandert ist sowie diejenigen, die bereits in Deutschland
geboren oder bis zum Alter von sechs Jahren (Einschulung) nach Deutschland gekommen

sind (vgl. Fincke 2009:16)*'. Die dritte Generation umfasst jene Gruppe von Personen, deren

radikalere Form des "neuartigen Zuganges" wiirde fehlen* (Mannheim 1964:176 ft.).
111 jhrer Studie zu ,,Intellektuellen Migrantinnen® fiithrt Gutiérrez Rodriguez aus, dass die von ihr interviewten
Frauen, trotz ihres individuellen Bildungsaufstiegs oder ihres politischen Engagements die institutionellen
gesellschaftlichen Barrieren, mit denen sie konfrontiert sind, nicht umstoBen konnen. Jedoch seien sie nicht
lediglich als Opfer der vorherrschenden Bedingungen anzusehen, sondern nutzten sie die von ihnen angeeigneten
intellektuellen Fihigkeiten fiir die Analyse und Offentlichmachung ihrer gesellschaftlichen Situation (Gutiérrez
Rodriguez 1999:254).
112 personen, die im Alter von 7-15 Jahren nach Deutschland zugewandert sind —also wihrend der Schul und
Ausbildungszeit- und in der Literatur als ,,in-between* oder auch als die ,,anderthalbte” Generation gezdhlt
werden, wurden in die Analyse als 2. Generation einbezogen, wenn sie sich iiberwiegend in der fiir diese Arbeit
festgelegten Altersspanne befanden (was in der Regel der Fall war). Im Rahmen einer teilnehmenden
Beobachtung in einer Gruppe mit einer Grofe von 100-120 Personen ist es schwierig die Probanden nach
anderthalbter und zweiter Generation zu unterscheiden. Dazu miissten die Teilnehmer im Vorfeld oder wihrend
der Beobachtung befragt werden, was aber methodisch nicht angebracht wére und nicht zuletzt auch zu einem
Vertrauensbruch fithren wiirde. Zur Frage, wie viel Teilnehmer der anderthalbten Generation und der
tatsdchlichen zweiten Generation angehdren, konnen deshalb keine konkreten Zahlen angegeben werden. Jedoch
lasst sich anhand des Kriteriums Sprachbeherrschungsgrad in der Herkunftssprache ersehen, dass ein nicht
unwesentlicher Teil der untersuchten Gruppe der anderthalbten Generation zugezéhlt werden kann.
Dariiber hinaus, ist die Einteilung nach Generationen zusétzlich durch die Tatsache erschwert, dass durch
Neuzuwanderung stindig neue 1. Generationen entstehen. (Unter 1. Generation wird lediglich die
Pioniergeneration der in den 60er 70er Jahren eingewanderten Gastarbeiter verstanden). In der von mir
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GroBeltern Migranten waren. Sie sind somit die Kindeskinder der ersten Migrantengeneration

und haben ihre vollstindige Sozialisation und Bildung in Deutschland erhalten.

Hinsichtlich des fiir diese Arbeit verwendeten Kriteriums der Zugehdrigkeit zu einer
islamischen Organisation unterscheiden sich junge Muslime von anderen Angehdrigen der
zweiten und dritten Migrantengeneration deutlich. Dabei soll ,,organisiert nicht implizieren,
dass dhnliche Lagerungen zwangsldufig zu einer Veranlassung konkreter Gruppenbildungen
werden, wobei dies allerdings auch nicht vollkommen auszuschlieBen ist (Mannheim
1964:170). Des Weiteren sollte das Kriterium ,,organisiert auch keine Aussagen beziiglich
der Religionspraxis bzw. des Grades der Religiositét enthalten. Ebenso gilt es zu vermeiden,
,organisiert“ und ,,nichtorganisiert® mit religios und weniger religios gleichzusetzen.
Vielmehr gehe ich mit Schiffauer davon aus, dass islamische Organisationen die Bedingungen
der Moglichkeit einer religiosen Praxis sicherstellen (vgl. Schiffauer 2010:251) und damit fiir
einen Teil junger Menschen der zweiten und dritten Migrantengeneration zu relevanten Orten
werden. Weshalb die Moglichkeit einer religiosen Praxis unter den Bedingungen der
Migration gerade an diesen Orten zum Tragen kommt, kann mit Tietze wie folgt erklért

werden:

,,Die Bilder vom Islam, die in der deutschen Gesellschaft zirkulieren und die
islamische Tradition als geféhrliche politische Ideologie der arabischen Welt
erscheinen lassen, verhindern, dass sich universelle, ethische oder spirituelle Elemente
der muslimischen Religiositét in explizit soziale Handlungsprinzipien umsetzen. Die
jungen Muslime beschrianken daher diese Ausdrucksformen auf bestimmte Orte,(...)
um sich als Akteur in ein mehr oder weniger konfliktreiches Verhiltnis zu den
gesellschaftlichen Strukturen zu stellen.“(Tietze 2001:15).

Ahnlich fiihrt Rech aus:
,Fur Angehorige anderer Kulturen wird Religion in der Einwanderungssituation oft

deshalb erst wichtig, weil darin Lebensweise, Wiirde und Selbstbild geborgen liegen,
die ihnen im alltéiglichen Umgang verweigert wird (Rech 2003:283)**,

Islamische Vereine halten jedoch nicht nur den Bezug zur Religion, sondern auch denjenigen

untersuchten Gruppe, bilden jedoch Personen der 1. Generation in ihren beiden Bedeutungen eine
Ausnahmeerscheinung.
"Diesbeziiglich machen Boos- Niinning und Karakasoglu ausdriicklich auf die fehlende Reprisentanz von
Kindern und Jugendlichen mit Migrationshintergrund in vielen Angeboten der Kinder- und Jugendhilfe
aufmerksam, die hinreichend bekannt und belegt sei ( Boos-Niinning und Karakagoglu 2005: 431-432). Sie
weisen darauf hin, dass sich die kulturelle Vielfalt noch nicht in der Ausstattung und im Personal der
Einrichtungen der Kinder- und Jugendhilfe widerspiegelt und dass es an interkulturellen Kompetenzen fehlt. Sie
fordern zudem eine Ressourcen -statt der immer noch dominanten Defizitorientierung im Umgang mit dem
Wissen und den Lebenserfahrungen von Migrationsjugendlichen ( vgl. ebd. 431-432).
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zur Nation (Tiirkei), zu ihrer Geschichte, zu ihrer Sprache und Kultur lebendig, wohingegen
von der Mehrheitsgesellschaft das Tiirkischsein mit der Integrationsproblematik in
Zusammenhang gebracht und gerade dadurch als Riickkehr vom verordneten Deutschsein

aufgefasst wird***

(vgl. Kap 3.2.1.). Der Bezug zur ethnischen Identitit ist jedoch, wie Rech
konstatiert, ,,nicht nostalgische Riickkehr, sondern auch Ubergang und Ankniipfen an die neue
Kultur* (Rech 2003:283). Uberdies triigt eine starke ethnische Identitit, so Nesdale et. al., zu
einer hohen positiven Selbstbewertung bei und macht das Individuum gegen die
Umweltressourcen zu einem hohen Ausmall resistent (Nesdale et al., 1997). Weitere
Ressourcen, die aufgrund einer starken ethnischen Identitdt aktiviert werden, sind Gefiihle der
Angehorigkeit zu einer Gruppe und der positiven Wertschitzung derselben (ebd.). Junge
Muslime bewegen sich deshalb permanent zwischen Herkunfts- und Aufnahmegesellschaft,
so dass sich ihr tdgliches Leben im Rahmen von mindestens zwei Nationalstaaten gestaltet.
Die relativ intensive und dauerhafte Eingebundenheit dieser Individuen in die
grenziiberschreitenden Strukturen wie z. B. in .Netzwerke, Organisationen und Institutionen
fiilhrt langfristig gesehen zur Herausbildung spezifischer sozialer Felder, die zwischen den
Herkunfts- und Ankunftsregionen verortet sind (Pries 2003:29)'"°. Diese Felder bieten den
Individuen die Moglichkeit, sich zunehmend stdrker als ,,Wanderer zwischen den
Kulturen“(Berchem 2011) bzw. als Transmigranten wahrzunehmen. Forschungsstrategisch
gesehen sind in diesem Sinne Niederlassungen islamischer Organisationen Orte, in denen
religios-kulturelle Praxen der zweiten und dritten Migrantengeneration haufiger auftreten und

beobachtet werden konnen.

Die Benutzung der Begriffe ,,zweite und ,dritte Generation“ ist dennoch nicht

unproblematisch und sollte daher thematisiert werden. Denn daraus ergeben sich, wie Jutta

“Ein kennzeichnendes Beispiel dafiir ist die doppelte Staatsbiirgerschaft, die Menschen mit

Migrationshintergrund in der Regel nicht ohne Weiteres erhalten konnen. Nach dem reformierten
Staatsangehorigkeitsgesetz (vgl. Einleitung, FuBBnote 3) mussten sich die so genannten Optionskinder zunichst
bis zum 23. Lebensjahr fiir die deutsche oder die Staatsangehorigkeit ihrer Eltern entscheiden (§4, Abs. .3
StAG). Im Juli 2014 hat der Bundestag entschieden, dass Einwandererkinder, die in Deutschland geboren sind,
zwei Pésse haben diirfen, jedoch nur unter der Bedingung, dass sie auch in Deutschland aufgewachsen sind.
Einen generellen Doppelpass gibt es demnach nicht, die Optionspflicht bleibt weiterhin bestehen und féllt nur fiir
diejenigen weg, die einen deutschen Schulabschluss vorlegen kdnnen oder nachweisen kdnnen, dass sie einen
wichtigen Teil der Pubertét in Deutschland verbracht haben. In diesem Sinne gibt es nach wie vor ,,Deutsche
unterschiedlichen Rechts*, wie der Griinen-Innenpolitiker Volker Beck betont (vgl. Stern 04.07.2014).

>Nach Bhabba bilden Transmigranten, indem sie sich fiir keinen dieser Orte entscheiden, einen dritten Raum
(Bhabba 1991). Dass der dritte Raum den Bruch mit einer Duallogik der Verortung bezeichnet, zeigt auch Tarik
Badawie. In seiner qualitativen Studie beschreibt er, wie sich unter bildungserfolgreichen Jugendlichen mit
Migrationshintergrund eine neue bikulturelle Identitét durch den Umgang mit zwei Kulturen ergibt. Die sowohl-
als- auch Perspektive, fiir den sich Jugendliche entscheiden, beschreibt Badawia mit dem Begriff ,.der dritte
Stuhl® (vgl. Badawia 2002).
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Aumiiller bemerkt, vielfdltige, teilweise problematische Aspekte der gesellschaftlichen
Kategorisierung von Menschen ,mit Migrationshintergrund“ (vgl. Aumiiller 2010:7).
Aumiiller bemerkt, dass die Erfassung einer zweiten Generation in der Bevdlkerungsstatistik
grundsitzlich auf einem breiten Konsens beruht. Jedoch sei es zweifelhaft, ob es sich bei der
ndritten Generation um eine gemeinschaftliche politische Akteursgruppe im Sinne Karl
Mannheims handele. Dies zeige sich auch darin, dass {iber die Situation der dritten Generation
nichts bekannt sei und es dazu bislang auch keine Forschung vorliege. Dies solle jedoch nicht
dahingehend missverstanden werden, dass es die dritte Migrantengeneration nicht gibe.
Vielmehr akzentuiere sie sich allererst in einigen Bereichen von Gesellschaft. So zum Beispiel
wird die dritte Generation besonders in den vielfiltig ausgepriagten Jugendkulturen sowie in
den Migrantenorganisationen, aber ebenso, wie besonders in Berlin, in den Muslimischen
Gemeinden sichtbar. Dies bedeute, dass sich die Lebenswelt von Menschen, die als
Nachkommen von Einwanderern in der zweiten und dritten Generation in Deutschland leben,
immer stirker in separate soziokulturelle Milieus ausdifferenzieren wiirden. Deshalb seien
kiinftig Milieustudien der verldsslichere Weg, Wissen iiber die Lebenslage von Menschen aus
Migrationsfamilien zu erhalten, als dies aufgrund einer dauerhaften Festschreibung eines
einzigen Migrationsmerkmals in der offentlichen Statistik ermoglicht werden konne. Unter
Beriicksichtigung der Ergebnisse der Sinus-Milieustudie solle deshalb auf eine
Differenzierung nach Herkunftsnationalititen und Religionszugehdrigkeiten verzichtet
werden (vgl. ebd. 7-11). BekanntermaBlen gehort zu den zentralen Thesen der Sinus-Studie,
dass sich die ,Milieus der Menschen mit Migrationshintergrund“ eher nach ihren
Wertvorstellungen und Lebensstilen unterscheiden als nach ihrer ethnischen Herkunft und
sozialen Lage: ,,Menschen des gleichen Milieus mit unterschiedlichem Migrationshintergrund
verbindet mehr miteinander als mit dem Rest ihrer Landsleute aus anderen Milieus* (Sinus
Sociovision 2008:2).

Die Befiirchtung, dass die Aufnahme der dritten Generation in die Gruppe der Migranten
ihren Status als ,Fremde‘ festigt, ist ernst zu nehmen. Dies insbesondere vor dem
Hintergrund, dass jeder flinfte Einwohner Deutschlands, darunter jedes dritte Kind unter sechs
Jahren, einen Migrationshintergrund hat (vgl. Fourutan 2010:9) und Migration damit einen
Normalfall in unserer Gesellschaft darstellt. Jedoch halte ich es aus den nachfolgend zu
nennenden Griinden fiir angemessen, auch bei dieser Gruppe weiterhin von der dritten
Migrantengeneration zu sprechen und damit fiir deren Kennzeichnung die als politisch korrekt

angesehene Formulierung ‘Menschen mit Migrationshintergrund® beizubehalten:
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Die Sinus-Studie konstruiert - losgelost von den allgemeinen Sinusmilicues - ebenfalls eigene
,Milieus von Menschen mit Migrantionshintergrund und kategorisiert diese nach acht
unterschiedlichen Lebensauffassungen und Lebensstilen (siehe Sinus Sucovision 2007:20ff.).
Sie veroffentlicht aber, wie auch von Aumiiller bestétigt werden kann, keine zusétzlichen
Angaben zur Aufenthaltsdauer in Deutschland, die Riickschliisse auf einen
Generationenzusammenhang ermoglichen kénnten (vgl. Aumiiller 2010:10). Somit werden
Fragen nach den Griinden ungleicher Lebensbedingungen ausgeblendet. Andererseits bemerkt

Gesemann:

,»Wenn es richtig ist, dass sich die Migrantenmilieus weniger nach ethnischer Herkunft
und sozialer Lage, als nach Lebensstilen und Wertvorstellungen unterscheiden, dann
diirften migrationsbedingte Unterschiede zunehmend in den Hintergrund riicken®

(Geseman 2010:14).

Dass dem nicht so ist, steht auBer Frage und wird im Fortgang dieses Kapitels niher erldutert.
Folglich ist Gesemann auch darin zuzustimmen, dass die These der Sinus-Studie ebenso im
Widerspruch zu vielen Alltagserfahrungen und Ergebnissen der migrationssoziologischen
Forschung steht. Diese zeigen, dass Ethnizitdt hdufig den Bezugspunkt der Identitétsbildung
und der Selbstorganisation von Menschen mit Migrationshintergrund, ,,aber auch von
Abwertungen und Diskriminierungen durch Angehdrige der Mehrheitsgesellschaft bildet
(vgl. ebd. 13). Stimmen aus Migrantenverbénden halten deshalb eine bundesweit einheitliche
Definition sowie die Erfassung des Migrationshintergrundes auch fiir die dritte Generation fiir
notwendig. So 4duBert sich Safter Cinar, ehemaliger Sprecher des Tiirkischen Bundes in
Berlin-Brandenburg (TBB)!® und Migrationsbeauftragter des Deutschen

Gewerkschaftsbundes (DGB), zu dieser Frage mit folgenden Worten:

,»Abgesehen davon, dass es unsinnig ist, bundesweit unterschiedliche Definitionen zu
benutzen, ist meiner Ansicht nach die Erfassung der dritten Generation als Menschen
‘mit Migrationhintergrund’ elementar notwendig. Denn viele Migrantlnnen auch der
dritten Generation behaupten zu Recht, sie wiirden benachteiligt, weil sie einen
,Migrationshintergrund“  haben.  So  hat  beispielsweise = der  OECD-
Beschiftigungsausblick 2008 festgestellt, dass die Hélfte der Arbeitslosigkeit von
Migrantinnen in Deutschland nicht durch mangelnde Qualifikation entsteht, sondern
durch Diskriminierung.(...)Wairen dies Einzelfille, wiirde womdglich das Allgemeine
Gleichbehandlungsgesetz (AGG) weiterhelfen, dessen Ziel es ist, ,,Benachteiligungen
aus Griinden der Rasse oder wegen der ethnischen Herkunft, des Geschlechts, der
Religion oder Weltanschauung, einer Behinderung, des Alters oder der sexuellen

"Der Tiirkische Bund in Berlin-Brandenburg e.V. ist ein iiberparteilicher Dachverband von Organisationen und
Einzelpersonen. Nach Selbstdarstellungen hat der Bund 30 Mitgliedsorganisationen und 75 Einzelmitglieder
(vgl. Homepage TBB).
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Identitdit zu verhindern oder zu beseitigen. Solange es aber strukturelle
Benachteiligungen gibt, miissen meiner Ansicht nach weiterhin die Lebenslagen von
Migrantinnen, auch in der dritten Generation, statistisch erfasst werden. Andernfalls
besteht die Gefahr, dass immer noch vorhandene strukturelle Barrieren nicht erkannt
sondern kaschiert werden. Denn dann erscheint jeder Fall nur als ein bedauerlicher
Einzelfall. (...) Dariiber hinaus ist der Fortbestand der Definition ’mit
Migrationshintergrund’ fiir die dritte Generation notwendig, um Fortschritte im
Bildungssystem, bei der Beschéiftigung im Offentlichen Dienst und auf dem
Arbeitsmarkt insgesamt zu tberpriifen, da viele Untersuchungen eine strukturelle
Diskriminierung insbesondere in diesen elementaren Bereichen der sozialen und
gesellschaftlichen Teilhabe festgestellt haben® (Cinar 2010:17-18).

Solange also Angehorige der dritten Migrantengeneration Diskriminierungen ausgesetzt sind
und sich ihre Partizipationschancen durchschnittlich von denen der Deutschen ohne
Migrationshintergrund unterscheiden und Diskriminierung trotz rechtlich formaler Gleichheit
auch deutsche Staatsbiirger mit Migrationshintergrund trifft, ist es angebracht, auch bei dieser
Gruppe weiterhin von der dritten Generation zu sprechen (vgl. Fincke 2009:16). Im
Folgenden soll auf die besondere Lebenslage junger Muslime in Deutschland néher

eingegangen werden.

4.3.1.Lebenslagen junger Muslime

Wie aus der bisherigen Diskussion hervorgeht, stellen sowohl die zweite, als auch die dritte
Generation keine homogene Gruppe dar. Es verbinden sie jedoch ihr Migrationshintergrund
und damit zusammenhéngend ihre Erfahrungen mit Diskriminierung in der Bundesrepublik.

Auf den folgenden Seiten werden diese beiden Aspekte gesondert dargestellt.

4.3.1.1. Der Migrationshintergrund

Aus den bisherigen Ausfliihrungen diirfte deutlich geworden sein, dass der
Migrationshintergrund in erster Linie dazu beitrdgt, dass sich ihre Triger zumeist bewusster
mit widerspriichlichen kulturellen Anforderungen auseinander setzen miissen als dies fiir
Menschen ohne Migrationshintergrund zutrifft. Dadurch konnen aber auch alternative
Ressourcen zum Umgang mit Problemen in Deutschland mobilisiert werden, wie Lauria-
Perricelli konstatiert (vgl. Lauria-Perricelli 1992:257). Bezogen auf diese beiden
Generationen gehe ich deshalb von der Annahme aus, dass Migranten sowohl aufgrund ihrer
eigenen frithen als auch aufgrund der von den Eltern vermittelten Migrationserfahrungen in
zweifacher Hinsicht {iber ein Erfahrungspotential verfiigen, das ihnen bei der Ausbildung von
Identititen gewisse Kompetenzen und Vorteile verleiht, die anderen jungen Menschen ohne

Migrationhintergrund méglicherweise fehlen:
111



1. Sie haben ihren Ursprung bereits in einer Region, die in sich verschiedenste historische und
kulturelle Einfliisse, unterschiedliche Lebensweisen und Lebensentwiirfe beinhaltet. Kula
bemerkt dazu, dass die Schlisselfunktion der Tirkei, die Briickenfunktion zwischen Asien
und Europa zu bilden, die Meeresengen im Westen verursacht haben, “dass die Tiirkei auf
eine wechselvolle, durch Wanderung, Uberlagerung und wechselnde Herrschaftskultur
gepragte Geschichte zuriickblicken kann, die sich auf die Handlungs- und Denkweise, sowie
auf das Selbstverstindnis der in der Tiirkei lebenden Menschen ausgewirkt hat* (vgl. Kula
1986:67). Der kulturelle Hintergrund junger Muslime verweist somit auf eine &duflerst
komplexe, heterogene und dynamische Binnenstruktur.**’

2. Sie erfahren weitere kulturelle Einfliisse aufgrund ihrer Lebenssituation in der
Bundesrepublik. Dabei wirken sich die gesellschaftlichen Verhéltnisse der Bundesrepublik
tendenziell als pluralisierend auf die Identititen aus, sie ,,schaffen eine Vielheit von
Moglichkeiten und neuen Positionen der Identifikation und gestalten Identititen weniger
fixiert und einheitlich, dafiir positionaler pluraler und vielfaltiger (Hall 1997:217). Junge
Muslime vereinen in sich diese verschiedenen Einfliisse und kénnen in ihrer Lebensfiihrung
auf eine groBe bikulturelle Ressourcenansammlung zuriickgreifen. In Anlehnung an die
Autoren La Fromboise et. al betrachte ich dabei die bikulturelle Kompetenz als ein vom
Alternationsmodell abgeleitetes Konstrukt (La Fromboise et al., 1993). Demzufolge sind
junge Muslime als solche zu sehen, die als ,autonome und souverdne Subjekte mit
Eigenstidndigkeit und Kreativitdt ihr Leben zwischen den Kulturen, ihren -eigenen
Lebensentwurf entwickeln und zu realisieren versuchen® (Atabay 1994:39) und sich unter
dem Einfluss der gesellschaftlichen Verhiltnisse unabhéngig von der religiosen Zugehorigkeit
an die Lebensverhiltnisse von jungen Menschen ohne Migrationshintergrund angleichen.
Hoffmann bezeichnet diese gesellschaftlichen Verhdltnisse, die Menschen mit
Migrationshintergrund eingliedern, als das ,,anonyme Element* der bundesdeutschen Identitit
(Hoffmann 1992:54). Jedoch attestiert er dieser Identitit eine Doppelbddigkeit und
schlussfolgert, dass deren ,programmatisches Element“ die Nichtdeutschen fortwéhrend

ausgliedert (vgl. ebd.). In der Tat sind junge Muslime sowohl als Vertreter der zweiten als

Das in sich geschlossene - oder zumindest suggerierende - Bild vom Kulturkreis existiert nicht (vgl. Barth
1996: 28) Denn die im Westen vorherrschende Idee, Gesellschaften der Peripherie seien ,,abgeschlossene‘
Raume —ethnisch rein, kulturell traditionell, bis gestern noch nicht von den Briichen der Moderne aufgewiihlt —
,ist eine westliche Illusion tber den ,,Anderen‘: Es ist eine vom Westen aufrechterhaltene ,,koloniale Illusion*
iber die Peripherie, ihre Eingeborenen ,rein“ und ihre exotische Pléitze ,,unberiihrt“ haben zu wollen“ (Hall
1994: 214). So macht Ursula Apitzsch in ihrer Studie ,,Biographie und Migration“ deutlich, dass Menschen mit
Migrationshintergrund bereits vor ihrer Migration in ihren Herkunftslindern mit gesellschaftlichen
Modernisierungsprozessen konfrontiert sind (vgl. Apitzsch 1997).
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auch der dritten Migrantengeneration, sowie ebenso aufgrund ihrer Zugehdrigkeit zu einer
islamischen Organisation auf vielfiltige Weise Diskriminierungen ausgesetzt, die es im
Folgenden zu betrachten gilt.

4.3.1.2. Diskriminierungserfahrungen

Lésst man die alltdglich und individuell erlebten Diskriminierungen aufler acht, so bildet das
folgenreichste Diskriminierungsfeld fiir junge Muslime als Angehdrige der zweiten und
dritten Migrantengeneration an erster Stelle die schulische Bildung. Sie verdient daher eine
ndhere Betrachtung, insbesondere vor dem Hintergrund, dass Bildung eine wesentliche
Voraussetzung nicht nur fiir die Beschéftigungsfahigkeit, sondern auch fiir die aktive Teilhabe

am gesellschaftlichen Leben ist.

Folgt man den vorliegenden Untersuchungen zur Bildungssituation junger Menschen mit
Migrationshintergrund, so lisst sich sagen, dass sie deutlich geringere Bildungserfolge
erzielen als Schiiler ohne Migrationshintergrund. Dies auch fiir den Fall, dass sie in
Deutschland geboren sind und ihre gesamte Schullaufbahn in Deutschland absolviert haben
(vgl. Stanat 2003:243). Nur etwa 10% der Jugendlichen mit Migrationshintergrund ,,schaffen*
das Abitur, jeder finfte. Heranwachsende verlédsst die Schule (gemeint ist die Hauptschule)
ohne qualifizierten Schulabschluss und ca. 60% der Heranwachsenden mit tiirkischem
Hintergrund verlieren mindestens ein Jahr aufgrund verspiteter Einschulung, wegen
Sitzenbleiben bzw. als Quereinsteiger vor allem im Sekundédrbereich (vgl. Pommerin-Gotze
2005:146). Dieses Muster der Bildungsbeteiligung ,.entspricht den Verhéltnissen, die in
Deutschland etwa 1970 anzutreffen waren* (Stanat 2003:190). Dagegen hat sich seit diesem
Zeitpunkt

»[...] die Bildungsbenachteiligung deutschstimmiger Schiiler verbessert, was man u.
a. mit den gestiegenen Zahlen von Gymnasiasten und der stetig abnehmenden Anzahl
autochthoner Haupt- und Forderschulen belegen kann, wohingegen sich die
Bildungsbeteiligung von Kindern mit Migrationshintergrund aufgrund der
unterdurchschnittlichen Anzahl von Gymnasiasten und der tiberproportionalen Anzahl
von Haupt- und Forderschulen in gleichem Masse aber zu thren Ungunsten verdndert
hat. Dies zeigt die Unterschichtung allochthoner Kinder im deutschen Schulwesen auf,
die es Kindern deutscher Abstammung ermdglicht hat, in der Bildungspyramide
aufzusteigen* (Fereidooni 2011:67).

Da die Bildungsgeschichte von Kindern mit Migrationshintergrund in Deutschland auf eine

iber 40 jahrige Geschichte zuriickblicken kann, ist davon auszugehen, dass ein bedeutender
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Teil der Ungleichheit in der Bildungsbeteiligung von deutschen im Vergleich mit
nichtdeutschen Schiilern nicht auf die Eigenschaften der Kinder und ihren
migrationsbedingten Startnachteile zugerechnet werden kann, sondern in der Schule selbst
erzeugt wird (Gomolla/Radtke 2009:16-17)*%, So merkt Feroodoni, an, dass, wihrend die
demographische Entwicklung dazu fiihrte, dass in manchen Bundeslédndern ca. die Halfte der
Viertklédssler einen ausldndischen Hintergrund aufweist''®, der institutionelle Rahmen des
deutschen Schulsystems nach wie vor auf eine homogene Schiilerschaft ausgerichtet ist (vgl.

Fereidooni 2011:56). Den Grund dafiir liefert Cindark mit folgendem Zitat:

»Man hoffte, dass in den nichsten Jahren die Migrantenkinder samt ihrer Familien
Deutschland verlassen wiirden, so dass die Bildungseinrichtungen der
Bundesregierung keine Anstrengungen zu unternehmen und Konzepte zu entwickeln
brauchten, um die jungen Migranten in das deutsche Schulsystem- und somit auch in
die deutsche Gesellschaft- zu integrieren, was im Grunde auch in den letzten drei

Jahrzehnten bis heute die Bildungspolitischen Praxis der Bundesrepublik darstellt
(Cindark 2010:59-60).

Fereidooni bezeichnet diesen Umgang zu Recht als eine Realitdtsverweigerung und sieht eine
Reform der schulischen Rahmenbedingungen zur Erhéhung der Chancengleichheit von
Kindern mit und ohne Migrationshintergrund als unerlésslich an (vgl. Fereidooni 2011:56-57).
Denn eine Ausgrenzung schligt sich nicht zuletzt auch sichtbar in Arbeitslosigkeit, einem
unzureichenden Zugang zu Dienstleistungen im offentlichen und privaten Sektor nieder,
wofiir die Betroffenen in personlicher, gesellschaftlicher und wirtschaftlicher Hinsicht einen
hohen Preis zahlen miissen  (Hughes 2000:14)'®. Bislang fehlen der deutschen
Integrationspolitik jedoch entsprechende Mallnahmen, so dass wir Franz Hamburger

zustimmen mussen:

“Die Gastarbeiter und ihre Nachkommen sollten sehr wohl am unteren Rand der
Gesellschaft verbleiben, war dies doch eine wohlbewusste Strategie zur Kalminierung
von Anomiepotentialen bei den Einheimischen* (Hamburger 1999:36).

8Die Bedeutung von religios-kulturellen Faktoren fiir den Bildungserfolg von Kindern und Jugendlichen mit
Migrationshintergrund wird nicht nur kontrovers diskutiert, es gibt hierzu auch keine verldsslichen
Informationen (Gesemann 2006:14).

9 1n Berlin betragt der Anteil der Schiiler mit Migrationshintergrund im Schuljahr 2009/10 ein knappes Drittel
(Lohaus et. al. 2010:19).

2uges bemerkt, dass durch Diskriminierung nicht nur die Betroffenen selbst, sondern auch die Gesellschaft
ein Verlierer ist. Das Sozialisierungspotential von Schule und Arbeit gehe fiir jene verloren, denen das Gefiihl
gegeben wird, nicht dazuzugehoren. Eine Ausgrenzung verursache nicht selten auch hohe wirtschaftliche Kosten
fiir den Staat .Weniger sichtbar sein hingegen ,,der Motivationsverlust und die Vergeudung von Talenten, die
nicht zu nutzen wir uns schlicht und einfach nicht leisten konnen* (Hughes 2000:14). Diskriminierung solle
deshalb als Hindernis fiir den wirtschaftlichen und sozialen Zusammenhalt der EU gesehen werden (ebd.).
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Ein weiteres Diskriminierungsfeld fiir junge Muslime stellt, wie eingangs erwihnt, ihre
Zugehorigkeit zu einer islamischen Organisation dar. Da in der bundesdeutschen Gesellschaft
der Islam mit der Integrationsproblematik tiirkischer Einwanderer verkniipft und damit die
muslimische Religion zu einer ,,exterritorialen Komponente® wird (vgl. Tietze 2001:13),
werden jungen Muslimen in 6ffentlichen, medialen und Forschungsdiskursen die stirksten
kulturellen Differenzen attestiert, ohne dass dafiir entsprechende empirische Befunde
vorliegen. Oft wird davon ausgegangen, dass sie den Organisationen nicht freiwillig beitreten
und sich zudem auf3erhalb derselben nicht an den geltenden Werten der Mehrheitsgesellschaft

orientieren, da sie nicht auf die in dieser verfolgten Ziele hin erzogen werden.

»In Offentlichen Diskursen wird deshalb darauf geschaut welcher der moglichen
Bezugsgruppen sich die Einzelnen zuwenden: der Minderheitsgruppe oder der
Mehrheitskultur, wobei auschlieBlich eine Orientierung an der Mehrheitskultur als
gelingende soziale Integration und damit aus der Sicht der Mehrheitsgesellschaft als
wiinschenswert gewertet wird” (Nieke 2007:86).

Eine gleichzeitige Orientierung an der Herkunftsgruppe bzw. die gleichzeitige
Aufrechterhaltung der Herkunftskultur gilt grundsatzlich als mangelnde gesellschaftliche
Teilhabe an der Aufnahmegesellschaft (vgl. Esser 1980:221f.) So kommt der einflussreiche
Integrationstheoretiker Esser, bezogen auf die Bundesrepublik, zu dem Schluss, dass soziale
Integration seit den 60er Jahren der Arbeitsmigration ,,insgesamt deutliche Vorteile*
eingebracht hat, jedoch die ,strukturelle Assimilation” der auslindischen Bevdlkerung zu
beméngeln sei, da hier ,,weiterhin deutliche und teilweise sogar zunehmend, systematische

Unterschiede zur einheimischen Bevolkerung® vorldgen. Hierbei seien

,[...] die Tiirken (und die Italiener) in einer besonders schlechten Situation, wobei es
bei den Tiirken zusdtzlich noch deutliche Anzeichen auch einer sozialen und
emotionalen Segmentation und der Ausbildung einer Art von ethno-religioser Sub-
Nation gibt* (ebd. 77).
Gerade in Stadtteilen, in denen eine hohe Konzentration von Menschen mit
Migrationshintergrund zu verzeichnen ist, liegen ,systematische Unterschiede zur
einheimischen Bevolkerung* “nachweislich® vor. So sieht beispielsweise Neukollns

Bezirksbiirgermeister Buschkowsky in vielen Neukdllner Moscheen Orte, ,,wo wir wissen,

dass Kinder einer Gehirnwische unterzogen werden. Wo wir sehr im Zweifel sind, ob da
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“!2L (Heinz Buschkowsky,

Glaube gepredigt wird, oder Gotteskrieger ausgebildet werden
Morgenpost  8.12.2009). Damit werden muslimische Gruppierungen zu einem
Sicherheitsproblem und entsprechend sind die zustindigen Behorden alarmiert: ,,Der
Verfassungsschutz ist seit Jahren sensibilisiert. Wir beobachten das so genau wie mdoglich.*
(Isabelle Kalbitzer, Sprecherin des Berliner Verfassungsschutzes, Morgenpost 8. 12. 2009)

Andererseits belegen, wie Schwonke bemerkt, die Ergebnisse der Gruppenforschung auf

verschiedenen Teilgebieten, dass die Zugehorigkeit zu einer relativ bestdndigen Gruppe,

,»[-..] in der unmittelbare Interaktion eines Mitglieds mit jedem anderen moglich ist,
zu den individuellen Grundbediirfnissen gehort, deren Befriedigung die Voraussetzung
fir eine normale Personlichkeitsentfaltung und speziell fiir das seelische
Gleichgewicht des Einzelnen ist” (vgl. Schwonke 1999:37).
Die verbreitete Auffassung, der Beitritt zu religiosen Bewegungen geschehe ohne eigenen
Willen, ist somit empirisch nicht haltbar (Murken 1998). So konzeptualisert auch die
Islamforschung die Ubernahme einer Mitgliedschaft nicht mehr als einen passiv erleidenden

\organg, sondern ordnet diese aktiv suchenden und handelnden Individuen zu (vgl. Jonker

1999). Der Religionssoziologe José Casanova beschreibt den weltweiten Prozess wie folgt

,sunter den Bedingungen der Moderne beinhaltet das religiose Bekenntnis eines
Individuums, selbst wenn es einer orthodox religidosen Tradition anhingt, immer auch,
dass es sich dabei um eine reflektierte, personlich und freie Wahl handelt* (Casanova
1996:94).

Dabei wirken Spuler zufolge islamische Gruppen seit ihrem Bestehen in Deutschland
verhaltenssteuernd in Bereichen der Erziehung und Sozialisation und {ibernehmen dadurch
eine fiir den Einzelnen wie auch fiir die Gesellschaft wichtige Funktion. Diese beschrianke
sich durchaus nicht auf zentrale religidse Aspekte (vgl. Halm und Stichs 2012:304). Vielmehr
seien diese Gruppen, auller in islamischen Gebetsorten ,,gleichermallen soziale Treffpunkte,
Bildungsstéitte und Anlaufstellen, die ihren Besuchern praktische Lebenshilfe anbieten*
(Spielhaus und Férber 2006:7). Auf diese Weise schafften sie ein “soziales Netz”, das nicht

nur entsprechende Defizite staatlicher Fiirsorge kompensiere, sondern vielerlei leiste, das

21 1n diesem Zusammenhang ist interessant zu erwihnen, dass mit Piper (trotz der liickenhaften Datenlage)

mindestens 122 Vorfille (Brandanschldge, Steinwurf, Schusswaffengebrauch, Bombendrohungen und
Anschlége, Einbriiche mit Vandalismus etc.) seit den 80er Jahren festzustellen sind, die sich gegen mindestens 92
Moscheen in 82 Stiddten richten. Wie Pinn ausfiihrt, sei zwar in den letzten Jahren viel vom "islamistischen
Terrorismus™ die Rede, jedoch zeige der Blick auf die empirischen Befunde fiir die Bundesrepublik weniger ein
Terrorismus von Islamisten auf, als vielmehr ein Terrorismus gegen Muslime (vgl. Piper 2011).

116



grundsitzlich iiber staatliche Mglichkeiten hinausgehe (Spuler 1973:31)*%% In diesem Sinne
kann mit Sezgin gesagt werden, dass Migrantenorganisationen im Allgemeinen und
islamische Organisationen im Besonderen als Multi-Tasking-Organisationen funktionieren,
welche ihre Aktivititen zur Unterstiitzung der Integration tiirkischer Migranten mit
Aktivititen zur Bewahrung von Herkunftsland-Identititen verbinden (Sezgin 2010:201).
Daher ist es eine grobe Vereinfachung, Migrantenorganisationen polarisierend zu verwenden
und damit nur zwei  Gruppen, unterschieden nach  Herkunftsland-  oder
Ankunftslandorientierung, zuzulassen. Ebenso  vereinfachend ist es, die
Herkunftslandorientierung als integrationshemmend oder die Ankunftslandorientierung als

integrationsfordernd zu definieren (ebd. 202).

Zusammenfassend ldsst sich somit feststellen, dass trotz der mitgebrachten bikulturellen
Ressourcen und gesellschaftlicher Angleichungsprozesse dennoch die Defizite junger
Muslime in vielen Bereichen der bundesdeutschen Gesellschaft fokussiert sind und auf
diesem Weg diskriminierende Handlungen und Strukturen aufrechterhalten werden. Indem
bestimmte Distinktionsmerkmale einer Gruppe betont, andere ausgeblendet werden, werden
Einzelpersonen und Gruppen im Sinne eines Othering zum Anderen gemacht (Kaschuba
1999:247). Demnach kann Fremdheit nicht als Tatsache der sozialen Wirklichkeit, sondern
»als Resultat einer Ordnung der Alltagswelt verstanden werden® (Reuter 2002:23).
Dahingegen - und das wissen wir mit Elias und Scottson - geht es ebenso um wesentliche
Fragen der Machtgewinnung oder -vermehrung (vgl. Elias und Scottson, im Original 1965;
hier 1993).'%

Aus den bisherigen Ausfiihrungen zur gemeinsamen Lebenslage junger Muslime unter
Migrationsbedingungen ergibt sich nun die Frage, ob auch zentrale Merkmale vorhanden sind,
die sich als typisch fiir die jeweilige Generation erweisen und diese somit beziiglich ihrer

Lebenslage unterscheidbar machen. Die erste und zugleich bedeutendste bejahende Antwort

?Dies gilt sicherlich nicht nur fiir islamische Stitten. Hinweisend auf die buddhistischen Vietnamesen und
hinduistischen Tamilen in Westeuropa, stellt Baumann fest, dass auch hier religiose Stétten einen integralen
Bestandteil der Gesellschaft bilden. ,,Mehr noch, die Andachtsstétten und Tempel nehmen in vielen Fillen neben
ihren religidsen Aufgaben zugleich soziale, karitative und mitunter politische Funktionen an“ (Baumann
2004:23).
123F]jas und Scottson beobachteten in ihrer Feldstudie, das innerhalb der Gemeinde von ,,Winston Parva® eine
trennende Unterscheidung gemacht wurde zwischen den etablierten Bewohnern des Ortes und den Au3enseitern,
wobei diese Unterscheidung zwischen Etablierten und Auflenseitern nicht eine Frage der Hautfarbe, Nationalitit,
Religion, des Bildungsniveaus oder des Einkommens war. ,,Als einziger Unterschied blieb, dass die Bewohner
des einen Bezirks Alteingesessene waren, die seit zwei oder drei Generationen in der Nachbarschaft lebten, und
die des anderen Neuankommlinge“(Elias und Scotson 1993:10).
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auf diese Frage wurde bereits in 3.2.2. zur Sprachsituation gegeben. Dort bin ich unter
Riickgriff auf das soziologische Modell zum Sprachgebrauch unter Migrationsbedingungen
zum Ergebnis gekommen, dass nur in der ersten eingewanderten Generation die
Herkunftssprache gegeniiber der neuen Sprache dominant ist und mit dem Erscheinen neuerer
Generationen es zu einem Kompetenzverlust in der Herkunftssprache kommt. Bereits Brizic
hat darauf verwiesen, dass sich mit dem Verlust der Kompetenz in der Muttersprache auch die
menschliche Identitét veréndert (vgl. Brizic 2007:150).

Hierzu soll im Folgenden der Frage nachgegangen werden, wie weit Sprachkompetenzen
zwischen den Generationen auseinander klaffen und welchen Einfluss sie auf die
(sozio)kulturelle Orientierung haben. Da ich der Sprachsituation und ihren Folgen in der
Migration bereits ein Kapitel gewidmet habe, wird im Folgenden in verkiirzter Form darauf

eingegangen, bereits angesprochene Aspekte werden gestreift.

4.3.1.3 Sprachkompetenzen der zweiten und dritten Generation als wesentliches
trennendes Merkmal

Die Beurteilung der Sprachkompetenzen der zweiten und dritten Generation fillt in
Abhingigkeit davon unterschiedlich aus, welche Definition von Mehrsprachigkeit
herangezogen wird. In der Sprachwissenschaft konkurrieren dabei die maximalistische ,,enge®
und die minimalistische ,,weite” Definition von Mehrsprachigkeit (vgl. Keim 2012:22). Die
maximalistische Definition geht ebenso wie die klassischen Definitionen von Blocher (1909)
und Bloomfeld (1933) von einem idealen bilingualen Sprecher aus. In diesem Falle darf sich
die Sprachkompetenz der bilingualen Person in beiden Sprachen nicht von der eines
Muttersprachlers unterscheiden (Bloomfield 1933:56). Bloomfield bezeichnet diese Fahigkeit
als ,,native-like control of two languages* (ebd.). Dies setzt voraus, dass der Sprecher zwei
oder mehrere Sprachen seit seiner Kindheit lernt und in Wort und Schrift perfekt beherrscht
(Keim 2012:22).

Im Gegensatz dazu geht die minimalistische Definition dann von einem Mehrsprachigen aus,
wenn der Sprecher ,,sich im Laufe seines Lebens regelmifBig zweier oder mehrer Sprachen
bzw. Varietiten bedient* (Keim 2012:22). Um als bilingual zu gelten, ist es bereits
ausreichend, eine minimale Kenntnis im \erstehen, Sprechen, Lesen oder Schreiben einer

Zweitsprache zu besitzen(vgl. Macnamara, 1969).

118



Beurteilen wir die Sprachkompetenzen der zweiten und dritten Generation nach der
maximalistischen Definition, so miissen wir in Anlehnung an Wallace Lambert (1977) und
den skandinavischen Untersuchungen zum Zweitspracherwerb unter Migrationsbedingungen
(Skutnab-Kangas und Toukomaa 1976) zwei Beherrschungsgrade der Sprache unterscheiden:
additiver und subtraktiver Bilingualismus. Ersterer ist die kompetente Bilingualitét, also die
Beherrschung sowohl der Herkunfts- als auch der Landessprache auf hohem (d.h. auf
miindlichem und schriftlichem) Niveau. Letzterer bedeutet, dass der Sprecher zugunsten der
Zweitsprache die  Muttersprache  vernachldssigt. Eine Sonderform  subtraktiver
Zweisprachigkeit stellt der so genannte ,,Semilingualismus®“ bzw. die ,doppelte
Halbsprachigkeit dar. Dieses Phdnomen wurde aufgrund der Studien des finnischen
Linguisten Hansegard (1968) auch im wissenschaftlichen Bereich bekannt. Es wird hier an

spéterer Stelle ndher beschrieben.

Es ist Keim und Esser zuzustimmen, dass sich der additive Bilingualismus, also die
kompetente Beherrschung der Herkunfts- und der Landessprache von jungen Menschen mit
Migrationshintergrund, unter den Bedingungen der Bundesrepublik als Ausnahmezustand
erweist (Keim 2012:22). ,,Denn Bedingungen, die den Zweitspracherwerb fordern, wirken
zumeist einer Beibehaltung und kompetenten Beherrschung der Muttersprache entgegen*
(Esser 2006:4-5, vgl. Kap 3.2.1). Das Sprachniveau dieser Generationen beschreibt demnach
der subtraktive Bilingualismus: Wéhrend ihre Deutschkenntnisse sich Altersgleichen ohne
Migrationshintergrund angleichen, kommt es zum Verlust der Kompetenzen in der
Muttersprache. Aus Griinden, die bereits im Kap 3.2.1. genannt wurden, ist gleichwohl
festzuhalten, dass in der zweiten. Generation Kompetenzen in der Muttersprache (vorwiegend
BICS), sofern die schulische Bildung in Deutschland begonnen hat), aber auch der Wille zum
Spracherhalt, deutlich hoher ausfallen. In der dritten Generation sind die Sprachkenntnisse
zumindest teilweise so basal, dass von einem Sprachwechsel gesprochen werden kann.
Insbesondere seien laut Dirim und Auer an den Réndern der tiirkischen Gemeinschaft(en)
mehr oder weniger starke Tendenzen in dieser Generation zur weitergehenden Assimilation
sowie zu dem Aufgeben des Tiirkischen auffillig (Dirim und Auer 2004:24-25)'%*, Zwar ist
ein genereller Ubergang zu einem deutschen Monolingualismus bei der dritten Generation
nicht festzustellen, (ebd. S.24-25). jedoch begrenzen sich die sprachlichen Fertigkeiten auf die

miindlichen migrationsgesellschaftlichen Formen der Kommunikation. Unsal und Wendlandt

124 Bei den ethnischen Kurden ist es bereits der zweite Sprachwechsel (aufgrund der monolingualen Norm der
Tiirketi).
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sehen diese eingegrenzte Sprachfdhigkeit in einer fehlenden Trennfdhigkeit zwischen beiden
Sprachen, in Storungen des Redeflusses, in Artikulationsschwierigkeiten sowie in
gravierenden Wortschatzdefiziten, insbesondere in der vernachldssigten Muttersprache (vgl.

Unsal und Wendlandt 1991, vgl. auch Kap 3.2.1).

An dieser Stelle dringt sich die Frage auf, ob geringere Sprachkenntnisse der dritten
Generation in der Herkunftssprache bessere Deutschkenntnisse im Vergleich zu der zweiten
Generation mit sich bringen. Folgt man Cummin, Interdependenzhypothese™®, muss diese
Frage verneint werden. Es sei denn, auch in der eigenen Familie wird Deutsch als
Muttersprache gesprochen oder, was seltener vorkommt, der koordinierte Bilingualismus ist
zu Hause gebriuchlich (Fthenakis et al. 1985:47)'?%°. Da Ersteres fiir Teile der dritten
Generation gilt (vgl. Kap 3.2.2.), sind bessere Deutschkenntnisse bei diesen anzunehmen. Fiir
grofle Teile der jungen Migrantenbevolkerung wird jedoch insgesamt eine Schwiche in
beiden Sprachen attestiert, die so genannte und bereits erwihnte doppelte Halbsprachigkeit'?’.
Der Begriff bezeichnet einerseits eine Ubergangsphase beim Verlust der Erstsprache und einer
sich steigernden Kompetenz in der Zweitsprache. Andererseits wird damit ein stetiger Zustand
bezeichnet, in dem ein Zweisprachler keine seiner Sprachen zufrieden stellend beherrscht
(vgl. Skutnabb-Knagas 1984:250). Semilingualismus meint vor allem Praktiken des Code-
Switching. Dabei wird Code-Switching als ,,the use of succesive streches in speech®, also als
Alternation der Sprachen oder Sprachvarietiten im Diskurs definiert (Oksaar 2003:139)'%8,
Der Semilingualismus als Abweichung vom idealen Zweisprachler habe aber nicht nur
sprachlich-schulische Folgen, sondern wirke sich besonders negativ auf die Identitdt der

Person aus (Fthenakis et al. 1985).

%Dje als mehrfach bestitigt geltende Interdependenz-Hypothese von Cummins geht von einem Zusammenhang
zwischen dem Erst -und Zweitspracherwerb aus und besagt, dass die Entwicklung in der Erstsprache einen
Einfluss auf die Entwicklung der Zweitsprache hat. Je besser die Kompetenzen in der Erstsprache ausgebildet
seien, desto Erfolg versprechender sei auch der Zweitspracherwerb (vgl. Cummins 1982).
2%5Forschungsergebnisse wie zum Beispiel (Franchescini 2006, Krumm, 2008, Tracy 2008) belegen, dass die
simultane Forderung beider Sprachen besonders erfolgsversprechend fiir den Erwerb zweier (zumindest
anndhernd) gleich stark ausgeprigter Erstsprachen, sein kann. In Deutschland liegen die strukturellen
Voraussetzungen dafiir jedoch nicht vor.
2In ihrer Studie zeigte Skutnab-Kangas, dass Kinder, die bereits eine Grundschulbildung in der Erstsprache
nachweisen konnten, in der Zweitsprache eine gute Kompetenz erreichten. Kinder jedoch, die zu einem fritheren
Zeitpunkt mit der Zweitsprache konfrontiert wurden, konnten in beiden Sprachen keine hohe Kompetenz
erreichen. Sie waren semilingual (Skutnab-Kangas 1984).
2Generell wird zwischen drei Formen des Code-Switchings unterschieden: Erstens, der Wechsel von einer
Sprache in die andere innerhalb eines Satzes; zweitens, der Wechsel zwischen zwei Sétzen und drittens die
Einfiihrung bestimmter Phrasen oder Markierungen in die jeweils andere Sprache. ( vgl. Kaya 2001:148-149). In
der Migrationssituation sind es aber nicht nur zwei Sprachen die gemischt werden, sondern ,,multiple languages
and codes in irrelevant and complex ways“(Y1ldiz 2004:331).
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Der Begriff ,,Semilingualismus® wird wegen der heftigen Kritik, die er ausloste, derzeit von
bedeutenden Sprachwissenschaftlern wie beispielsweise Cummins nicht mehr verwendet.
Ebenso raumt Skutnabb-Kangas ein, dass er wegen seiner abwertenden Konnotation zu einem
“dirty word* in der skandinavischen Debatte zum Sprachstand Zweisprachiger geworden ist
(Skutnab-Kangas 1984:248). Daher wird darauf verzichtet, den Semilingualismus im Rahmen
dieses Untersuchungsfeldes zu gebrauchen.. Dariiber hinaus stimme ich Dirim und Auer zu,
,»dass die Vorstellung der sprachlichen Andersartigkeit der Tiirken in Deutschland meist durch
die Sicht auf unterstellte sprachliche Defizite ihres Deutsch geprigt ist, die aus der
monolingualen Norm erfolgt™ (Inci Dirim /Peter Auer, 2004:13). Auch Gomolla und Radtke
machen darauf aufmerksam, dass der Verweis auf Mangel im Deutschen oft auf dem Konzept
»einer homogen imaginierten deutschen Kultur® basiert. So werde die Sprache zur Waffe
gegen das Fremde. Die Sprachdefizite deute man mittels eines pathologisierenden
Verstdndnisses in gravierende Lernbeeintridchtigungen um. Als Resultat seien ,,ausgrenzende
und schulzeitverlingernde® Strategien zu verzeichnen (vgl. Gomolla und Radtke
2009:230).%°

Aus Sicht einer maximalistischen Perspektive beziehen sich Unterschiede im Sprachstand
vorwiegend auf die Herkunftssprache wie folgt: In der dritten Generation liegen dann
gravierende Sprachdefizite vor, sofern die Sprache erhalten wurde. In der zweiten Generation
sollte zumindest eine gut ausgebaute BICS noch vorhanden sein (Kap 3.2.1).

Ziehen wir hingegen den minimalistischen Begriff der Definition zur Beurteilung der
Sprachkompetenzen junger Muslime heran, dann zeigt sich, dass die Unterschiede zwischen

den Generationen géinzlich verschwinden. Dies, da es bereits ausreichend ist, eine minimale

29 In diesem Zusammenhang ist jedoch auf die empowernde Kraft von Kanak Sprak (Zaimoglu 1995) in der
politischen Offentlichkeit aufmerksam zu machen. Zaimoglu beschreibt diese Sprache als defizitires
,,Gestammel®, eine ,,verkauderwelschte* Mischung aus ungrammatischem Deutsch und Tirkisch aber auch als
reich an ad hoc gebildeten Metaphern, als rhythmisch unstrukturiert, aber intensiv (,herausgepresst®,
kurzatmig®, ,,ohne Punkt und Komma* und als unterstiitzt von einem reichen Arsenal an Gebéarden (Zaimoglu
1995:13). Jedoch ist mit Dirim und Auer darauf hinzuweisen, dass der Autor unumwunden zugibt, dass seine
Texte die ,,Nachdichtungen eines Intellektuellen sind. Dennoch sei es Zaimoglu gelungen, seine Kanak Sprak
als realistische Beschreibung der Sprache tiirkischer Jugendlicher und junger Erwachsener ins o6ffentliche
Bewusstsein zu bringen. Der Effekt der obigen Beschreibung der Kanak Sprak sei, dass der Ethnolekt der
Deutschtiirken und ihre sprachliche Ausdrucksfihigkeit insgesamt nicht nur als hochgradig divergent, sondern
auch als defizitdr wahrgenommen werden. Kanak Sprak habe wesentlich dazu beigetragen, die (jungen
groBstidtischen )Tiirken in Deutschland in der Offentlichkeit zu ethnisieren und sogar zu exotisieren (vgl. Dirim
und Auer 2004: 7). Auch die Lingustin Heike Wiese schliefit sich dieser Ansicht an und betont, dass eine
Bezeichnung wie Kanak Sprak zunéchst nur Jugendliche nicht-deutscherHerkunft in den Blick fasse und dies auf
eine stark herabsetzende Weise, auch wenn der Gebrauch des Ausdrucks ,Kanak Sprak® urspriinglich als
Riickeroberung eines negativ besetzten Begriffs im Rahmen politischer Migrantenbewegungen motiviert
gewesen sei. Die herabsetzenden Assoziationen zu ,,Kanak® sei dennoch erhalten geblieben. Deshalb schlégt sie
vor, ausschlieflich den Begriff ,Kiez- deutsch zu gebrauchen, der solche negativen Vorabbewertungen
vermeide und mittlerweile auch in der politischen Diskussion gut eingefiihrt sei (vgl. Wiese 2010:33).

121



Kenntnis im Verstehen, Sprechen, Lesen oder Schreiben einer Zweitsprache zu besitzen, um
als bilingual zu gelten (vgl. Macnamara, 1969). Auch das Gemischtsprechen bezeichnet nicht
mehr mangelnde Sprachkompetenz. Vielmehr sind damit diejenigen Sprecher gemeint, die
mittels ihrer Mischformen im Stande sind, ihre Moglichkeiten der sprachlichen
Kommunikation auszuweiten(vgl. Kaya, 2001:148), ebenso soziale Aktionen zu steuern und
Beziehungen zu ordnen. Dies gelingt, indem sie die augenblicklich verwendete Sprache
bewusst bevorzugen (vgl. Banaz, 2002; Dirim und Auer 2004, Gogolin et al., 2003). Dariiber
hinaus ist nach der minimalistischen Definition das ,,Gemischtsprechen* auch Ausdruck einer

»polykulturellen* ,,hybriden Identitdt* (vgl. Hinnekamp 2005:90).

Jedoch muss gegen das Postulat, dass das Gemischtsprechen eine Erweiterung der
sprachlichen Ausdrucksmoglichkeiten sei, eingewendet werden, dass dies nur fiir solche
Lebensbereiche gelten kann, in denen auch die Gespriachspartner passende Gemischtsprecher
sind (wie z. B. Peergroups). Denn in Kontexten, in denen Sprecher gefordert sind, die nur eine
Sprache zu sprechen, lassen sich sprachliche Defizite in der Herkunftssprache sehr wohl
erkennen™. Dies zeigt deutlich, dass hinsichtlich alternativer (tlirkisch dominanten)
Sprachmérkte die Kommunikationsmoglichkeiten gerade der dritten Generation besonders
stark eingeschrénkt sind. Sie miissen hier fiir eine Durchsetzung der mitgebrachten Sprache
kdmpfen, sofern diese Mérkte von ihnen als relevant beurteilt werden. Anderenfalls werden

. . . 131
S1€ zuruckgew1esen .

Aufgrund des Zusammenhangs von Sprache und Kultur (Kap. 3.2.1.) kann davon
ausgegangen werden, dass die personliche Formung sowohl ausgehend von der
Herkunftskultur als auch aufgrund noch bestehender Kontakte zu dieser in der zweiten
Generation tendenziell starker ausgeprégt ist. Unterschiede aufgrund der Sprachkompetenzen
wirken sich auch auf den Bildungserfolg aus. Vertreter der dritten Generation, die teilweise
familiar die mitgebrachte Sprache bereits aufgegeben und zur Mehrheitssprache des
Einwanderungslandes gewechselt haben, schneiden in groen Bildungsstudien deutlich besser

ab als Migrantenkinder mit Migranten-Muttersprachen (vgl. Entorf und Minoiu 2004). Dazu

%Fin gutes Beispiel dafiir liefert folgende Beobachtung von Pilanci wihrend ihres Feldaufenthalts im Rahmen
ihrer Untersuchung zur Sprachsituation von tiirkischen Migrantenkindern:,,Keines der von uns befragten Kinder
konnte einen Satz tiirkisch beginnen und tiirkisch zu Ende bringen. Es gab Kinder die gleich damit begannen,
ihre Eltern um Unterstiitzung zu bitten oder auf ihre Sprachkenntnisse im Englischen zuriickzugreifen “(Pilanci
2009; eigene Ubersetzung).
I Diese Zuriickweisung fiihrt in den letzten Jahren, wie Maske dies am Beispiel der Muslimischen Jugend in
Deutschland e.V. eindrucksvoll darlegt, auch zur Griindung von unabhéngigen, multiethnischen Vereinen. Die
Griinder seien junge Muslime, ihre gemeinsame Sprache sei deutsch. Entsprechend richteten sich auch die
Angebote an Deutsch sprechende junge Muslime (Maske 2010:7).
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tragt jedoch auch die Tatsache bei, dass die zweite Generation von ihren Eltern (der ersten
Generation) wegen deren fehlender eigener Erfahrung im deutschen Bildungssystem und des
durchschnittlich  niedrigeren sozioOkonomischen Status im Allgemeinen weniger
Unterstiitzung erhalten hatte (vgl. Fincke 2009:16). Jedoch darf das hier Gesagte nicht
dariiber hinwegtiduschen, dass sowohl die zweite als auch die dritte Generation trotz ihrer

steigenden Deutschleistungen prinzipiell zu den Bildungsverlierern gehoren (vgl. Fereidooni
2011:56, Stanat 2003:243).

4.3.1.4. Die Zielgruppe

Um die Verdanderungsprozesse muslimischer Religiositdt unter den Ausgangsbedingungen der
Migration in einer Einzelarbeit analysieren zu konnen, wurden in dieser Arbeit ausschlieBlich
junge tiirkeistimmige Muslime in Berlin-Neuk6lln untersucht, die zwischen 17 und 40 Jahre

alt sind*

und zum Zeitpunkt meines Feldaufenthalt

1. sich als Anhénger der Nurculuk-Bewegung als Nurcular (Lichttridger) bezeichneten

2. freiwillig aufgrund entsprechender Erkenntnis ein Teil ihres Lebens der Gemeinschaft in
der lokalen Medrese zur Verfiigung stellten

3. bestrebt waren, den Anspriichen dieser Gemeinschaft gerecht zu werden und Folge zu
leisten

4. die Position eines Nurschiilers im Bezugssystem Medrese inne hatten.

Da die Beobachtungen fast ausschlieBlich in der Neukdllner-Medrese stattfanden, ist der
Untersuchungsbereich dieser Studie auf diesen Lebensbereich junger Muslime eingegrenzt.
Aus forschungsstrategischer Sicht wurde dieser Weg aufgrund der Annahme gewaihlt, dass
Niederlassungen islamischer Organisationen Orte sind, in denen religios-kulturelle Praxen der
zweiten und dritten Migrantengeneration hiufiger auftreten und beobachtet werden kdnnen.
Dafiir bietet die Medrese in Neukoélln eine gute Voraussetzung, da es sich dabei um eine
etablierte und erwachsen gewordene Gruppe handelt, die in ihrem Jahrzehnte langem
Bestehen ihre grosste Stabilitdt erreicht und eine bestimmte Tradition entwickelt. Dazu zdhlt
auch, dass sie neue Mitglieder aufnehmen und integrieren kann. Sie erfiillt damit die
\oraussetzungen einer reifen Gruppe bzw. hat die letzte Phase der ,,Differenzierung und
Festigung” (“Performing”) erreicht, die in Phasenmodellen der sozialpsychologischen
Literatur beschrieben werden (vgl. Tuckman 1965, Rechtien 2003, Konig und Schattenhofer
2011). Dariiber hinaus bildet auch der Bezirk, in dem die Medrese angesiedelt ist, einen

¥2Dje Alterspanne wurde nicht im Vorfeld der Untersuchung festgelegt, sondern ergibt sich aus den
Beobachtungen im Feld. Die grofite Mehrheit der Feldteilnehmer befindet sich in dieser Altersspanne (vgl. Kap
5.1).
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passenden Raum fiir die vorliegende Untersuchung, da hier die meisten Berliner Tiirken

leben.t®

Die Beschriankung der Feldbeobachtungen auf den Lebensbereich Medrese ist vor dem
Hintergrund meiner Ausfithrungen zur Lebenslage junger Muslime zu betrachten. Da dort
gezeigt wurde, dass die kulturelle Identitdt der Menschen mit Migrationshintergrund eher
einen Patchwork-Charakter aufweist (Atabay 2004), gehe ich davon aus, dass der generelle
Akkulturationsverlauf der untersuchten Gruppe in anderen Lebensbereichen unterschiedlich
ausgeprigt ist'>*. Demzufolge ist das kulturell-religisse Dasein, Tun und Wirken .das
Ergebnis religids konnotierter Diskurse innerhalb (...) der religiosen Bewegung* und damit,
wie Bokow fiir Angehorige einer religiosen Gruppe allgemein feststellt, “bestenfalls eine
Teilzeittédtigkeit (Bukow 2007:227). Im Alltagsleben auBlerhalb der Gemeinde oder aber in
Institutionen wie zum Beispiel der Schule, gilt dieses Bild nicht, da ,,Jugendliche in einer
Bildungssituation mindestens so wenig als Muslime, wie christliche Jugendliche als Christen
gefragt sind“. (ebd.217). Demnach miisste man, um Aussagen iiber andere Lebensbereiche

junger Muslime machen zu konnen, diese vergleichbaren Untersuchungen unterziehen.

Trotz der Eingrenzung und Schwerpunktsetzung hinsichtlich des Gegenstandsbereichs einer
Einzelarbeit soll die Analyse der hier ausgewidhlten Gruppe dennoch Riickschliisse auf die
Verhiltnisse im Untersuchungsgegenstand insgesamt mdglich machen, so dass die
gewonnenen Ergebnisse in allgemeine Schlussfolgerungen und Reflexionen iibergeleitet
werden konnen. Jedoch ist ausdriicklich zu betonen, dass die Ergebnisse dieser Arbeit auf
andere Gruppierungen nur mit dullerster Vorsicht iibertragen werden konnen, zumal sich
Représentativitit in meiner Arbeit nicht auf Populationen und Stichproben, ,,sondern auf die
‘konzeptionelle Reprisentativitit’ der untersuchten Phidnomene und ihrer Relationen in

moglichst unterschiedlichen Kontexten bezieht (Striibing 2008:78).

Die Entscheidung fiir die Medrese zieht eine weitere Eingrenzung hinsichtlich der Zielgruppe
nach sich, welche bereits im Kapitel 3.3.2. und an weiteren Stellen angesprochen wurde: Ein
Charakteristikum islamischer Organisationen in Deutschland ist die strikte Einhaltung der

Geschlechtertrennung in religiosen Bildungssituationen und das allgemeine Verbot des

13339,6% der Bevolkerung Neukdllns haben einen Migrationshintergrund, davon ist die tiirkische Bevélkerung
mit 37% am stirksten vertreten (Lohau3 et. al 2010:43, Greve und Orhan 2008:14).

3%Folgende Beobachtung verdeutlicht diesen Sachverhalt: Wihrend in der Gemeinschaft (Medrese) die
Geschlechtertrennung strikt eingehalten wird, arbeiten die Nurschiiler in einem externen Projekt an Berliner
Schulen mit den Nurschiilerinnen zusammen.
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Moscheebesuchs (zu Gebetszeiten) fiir Frauen. Zwar weisen Jonker zufolge insbesondere
muslimische Frauen, die die Wissenschaften des Islam studieren und sich in der Tradition
auskennen, beharrlich darauf hin, dass ihr derzeitiger Status in der Gemeinde nicht mehr mit
der koranischen Tradition iibereinstimme. Vielmehr seien in der Sunna zahlreiche

Geschichten iiberliefert, die den Frauen das Beten in der Moschee gestatten:

»|...] doch wurden in der islamischen Geschichte Frauen als Quelle der Unruhe und
der Verflihrung betrachtet und als Ursache sozialer Disharmonie abgestempelt. Ihre
Anwesenheit im Gebetsraum war alsbald unerwiinscht und von ihnen wurde erwartet,
dass sie ihre Gebete zu Hause durchfiihrten® (vgl. Jonker 2002:148).

So empfiehlt auch Nursi den Frauen, ihre Wohnungen als Medresen zu gestalten, so dass
Mainner ihren kollektiven Nurcuislam mit Ausschluss der Frauen ausleben konnen (vgl. Kap.
3.3.2)". Fiir die vorliegende Untersuchung hat dies zur Folge, dass lediglich die méannliche
Form muslimischer Religiositdt beriicksichtigt werden konnte. Zwar existieren mittlerweile
auch Frauen-Medresen, jedoch bleiben diese den ménnlichen Forschern verschlossen. Was
aber iiber die Frauen-Medresen, bei aller Vorsicht gegeniiber Generalisierungen, gesagt
werden kann, ist, dass sie dhnlich wie die der Ménner funktionieren**®. So konnte ich, da sich
die Manner und Frauen-Medrese in Berlin im gleichen Haus befinden, beobachten, dass die

Unterrichtszeiten parallel stattfinden.

4.4. Methode der Datenauswertung: Grounded Theory nach Strauss

Meine Datenauswertung orientiert sich an der Grounded Theory im Sinne Anselm Strauss™*’.
Diese wird im Folgenden so weit beschrieben, wie es bei ihrer Verwendung als Folie des
methodischen Vorgehens dieser Untersuchung als notwendig erscheint.

5Der Ausschluss der Frauen gilt auch bei der Giilen-Bewegung, wie Ebough dies im Rahmen ihrer Studie iiber
die Bewegung beobachten konnte. Alle lokalen Zirkel, die sie besucht habe, seien nach Geschlechtern getrennt
gewesen (vgl. Ebaugh 2012:96). Die Frage, was die Frauen der Nurculuk Bewegung vom
Ausgeschlossenwerden halten, kann hier mit duBlerster Vorsicht gegeniiber Generalisierungen ebenfalls mit
Ebaughs Feldbeobachtungen beantwortet werden: Als sie die Frauen befragt habe, was sie denn davon halten,
dass sie aus den Zirkeln der Ménner ausgeschlossen sind, sei sie wie folgt korrigiert worden: “Wir fithlen uns
wohler, wenn wir uns untereinander treffen. Dann konnen wir iiber unsere eigenen Interessen und Anliegen
reden, die sich von denen der Manner unterscheiden*“(Ebaugh 2012:98).

B®Hierbei lehne ich mich an Ebaugh an, die im Rahmen ihrer empirischen Studie zur Giilen-Bewegung Zugang
zu Frauen-Zirkeln hatte (vgl. Ebaugh 2012:98).

Y"Die beiden Begriinder der Grounded Theory (Glaser und Strauss) trennten sich in der Folge, wobei sich Glaser
in seinem 1978 erschienen Buch ,,Theoretical Sensitivity* fiir eine orthodoxe Anwendung von Grounded Theory
aussprach und Strauss teilweise allein teilweise mit Corbin (1990) in ,,Basics of Qualitative Research™ eine
Weiterentwicklung des Ansatzes présentierten. In jlingster Zeit wurden eine Reihe weiterer Adaptionen
entwickelt, die die Spaltung des Gebietes in einen ,,orthodoxen® und einen ,,pragmatischen* Ansatz bestérkten.
Zur zusammenfassenden Darstellung der Kontroverse Glaser vs. Strauss siehe Striibing 2008.
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Anselm Strauf3 und Juliet Corbin definieren die Grounded Theory wie folgt:

,»The grounded theory approach is a qualitative research method that uses a systematic

set of procedures to develop an inductively derived grounded theory about a

phenomen‘‘(Stauss und Corbi 1990:24).
Die Grounded Theory mochte somit Phdnomene im Licht eines theoretischen Rahmens
erkldren, ,,der erst im Forschungsverlauf selbst entsteht” (Strauss und Corbin 1996:32). Als
»grounded" wird die entstehende Theorie angesichts der Tatsache bezeichnet, dass alle
Interpretationsversuche stets wieder an das im Forschungsprozess gesammelte Datenmaterial
herangetragen und dadurch prizisiert, d.h. modifiziert oder bestatigt werden. Aufgrund dieses
Prozesses der kontinuierlichen Begriindung (grounding) der Interpretationen aus den Daten
soll sichergestellt werden, dass die Theorie sich weiterentwickelt und dabei stets einen Bezug
zur Empirie__aufweist (vgl. Muckel, 1996). Die systematischen Techniken und
Analyseverfahren erlauben indes dem Forscher, eine Theorie zu entwickeln, die die Kriterien
fiir ,,gute” Forschung erfiillt: Signifikanz, Vereinbarkeit von Theorie und Beobachtung,
Verallgemeinerbarkeit, Reproduzierbarkeit, Prazision, Regelgeleitetheit und Verifizierbarkeit

(Strauss und Corbin 1996:18).

Wenngleich die Grounded Theory eine Vielzahl niitzlicher Auswertungstechniken bietet, so
geht aus der oben zitierten Standarddefinition auch hervor, dass die Grounded Theory eine
Methodologie, ,eine besondere Art oder ein Stil ist, liber die soziale Wirklichkeit
nachzudenken und sie zu erforschen* (Strauss und Corbin 1996:X). Fiir diese Sicht spricht im
Ubrigen auch die doppelte Verwendung des Begriffs ,,Grounded Theory*, die sich zugleich
sowohl auf die Theorie als auch auf den Prozess ihrer Generierung bezieht (Striibing

2008:13).

Ihre Wurzeln hat die Grounded Theory in unterschiedlichen Schulen. Strauss ist \Vertreter
eines pragmatisch orientierten Interaktionismus in der Tradition der ,,Chicagoer Schule* der
soziologischen Feldforschung. Dagegen erhielt Glaser seine Ausbildung an der von Paul
Lazarsfeld geprégten ,,Columbia School* mit einer kritisch rationalistischen Orientierung und
der methodischen Schwerpunktsetzung in der quantitativen Meinungsforschung. In dem
gemeinsamen Buch ,,The Discovery of Grounded Theory* von 1967, mit dem die Methode
der Grounded Theory zum ersten Mal prasentiert wurde, ging es ihnen darum, die ,,peinliche
Liicke* zwischen Theorie und empirischer Forschung zu schlieBen (vgl. Glaser und Strauss
1998:7). Denn beide waren der Ansicht, dass die meisten soziologischen Institute sich auf die
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Vferifizierung der herrschenden logisch-deduktiven Theorien versteift hatten, die nicht in der
Empirie verankert sind (Glaser und Strauss 1998:19). Der Vorherrschaft dieser Theorien sollte
deshalb eine Alternative entgegengestellt werden, die die Theoriegenerierung in den
Mittelpunkt stellt und das bloBe Hypothesenpriifen ablehnt. Gleichzeitig ging es ihnen darum,
zu zeigen, dass auch Ergebnisse qualitativer Forschung verifiziert werden konnen (ebd.).
Auch wenn in dem gemeinsamen Buch ,,The Discovery of Grounded Theory*“ vorerst die
Unterschiede zwischen den beiden Autoren im Hintergrund bleiben, konzentrieren sich beide
Autoren in ihren spéteren Veroffentlichungen zielbewusst auf ihre je spezifische
wissenschaftstheoretische Orientierung (Striibing 2008). Dabei kntipft Strauss in seiner
methodologischen Grundlegung der Grounded Theory explizit an die Grundlagen von Pierce,
Dewey, Hughes, Blume und Mead an (vgl. Strauss 1994:30). Die Entwicklung der Grounded
Theory ist damit stark von den philosophischen bzw. sozialwissenschaftlichen
Denkrichtungen des Pragmatismus und des Interaktionismus beeinflusst (vgl. Strauss
1991:30-31, Strauss und Corbin 1996:9). Dieser Hintergrund™®® prigt die Methode unter
anderem folgendermalen:

a) die Notwendigkeit, ins Feld zu gehen, wenn es darum geht, zu verstehen, was geschieht;

b) die Bedeutung von wirklichkeitsverankerten Theorien bzw. Modellen fiir die Entwicklung
einer fachlichen Disziplin beachten;

c¢) das sich ununterbrochen entwickelnde und verdnderte Feld von Erfahrung und Handlung
berticksichtigen;

d) die aktive Rolle des Menschen beim Gestalten der Welten, in denen sie leben, einbeziehen;
e) Verdanderungen und Prozesse, Variabilitdt und Komplexitdt des Lebens betonen;

f) die Zusammenhdnge zwischen Bedingungen, Bedeutung und Handeln beachten (vgl.
Strauss und Corbin 1996:9).

Grundlegendes Erkenntnisinteresse der Grounded Theory ist weniger die Rekonstruktion
subjektiver Sichtweisen als das Herausarbeiten der ihnen zugrunde liegenden (sozialen)
Phénomene. Oder mit anderen Worten: Es geht darum, die Rekonstruktion von Kategorien
und Beziigen, von subjektiven Bedeutungen bzw. die Bandbreite von Bedeutungen zu
generieren (Heil 2005:158). Die Grounded Theory ist damit eine Handlungs- und im weiteren
Sinne eine Bedeutungstheorie, in der mittels der Interaktion des Forschers/der Forscherin mit
qualitativ erhobenen Daten den Daten eine Bedeutung zuerkannt wird (vgl. ebd.).

138 ygl. ausfiihrlich bei Striibing (2008:391F.).
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Grundlegend fiir die Grounded Theory ist das Phidnomen-Indikator-Konzept-Modell (vgl.
Strauss 1991:54): Dieses Modell beruht auf dem Gedanken, dass der Forscher, der sich fiir
einen Ausschnitt der sozialen Welt interessiert, insofern Erkenntnisse gewinnen kann, indem
er Daten oder Dokumente iiber Phdnomene in dieser sozialen Wirklichkeit sammelt; in
meinem Fall mittels Feldnotizen teilnehmender Beobachtung. Die Phdnomenwelt wird also in
Dokumenten erfasst und in diesen Dokumenten befinden sich Stellen, die sich auf bestimmte
Phanomene bezichen und damit Indikatoren fiir diese Phdnomene sind. Indikatoren sind somit
konkrete Daten wie z. B. Verhaltensweisen und Ereignisse, die beobachtet werden (vgl.
Strauss 1991:54).

Diese empirischen Indikatoren werden nach Konzepten kodiert bzw. es werden aus diesen
Indikatoren im Zuge der Entwicklung einer datenbegriindeten Theorie Konzepte gebildet und
zum Zweck einer Theoriekonstruktion miteinander vernetzt (vgl. ebd.). Nach Strauss
verdienen es diese Konzepte, in die Theorie einzugehen, "weil sie systematisch aus den Daten
generiert wurden (Strauss 1991:55). Ziel des Forschers ist es dabei, die eigenen Theorien
innerhalb ihrer jeweiligen Disziplin zu weiteren Theorien in Bezug zu setzen und so eine
kumulative Erkenntniszunahme zu ermdglichen, deren Implikationen sich auch in der
praktischen Anwendung bewidhren (Strauss und Corbin 1990:9). Die endgiiltige Bewéhrung
einer Theorie ergibt sich deshalb nicht aus einer abstrakten Wahrheit oder Richtigkeit, sondern
aus deren praktischer Anwendbarkeit: ,,Die Praxis bringt also in gewisser Weise den Test und
die Validierung der Theorie* (Glaser und Strauss 1998:233). Dabei ist ,,das Ziel der Arbeiten
in der Grounded Theory meist bereichsbezogen bzw. auf ein engeres Feld beschriankt (Bohm
1994:121, Dilger 2000:4). Das heiBt, ,,dass es nicht darum geht, universell giiltige Theorien
bzw. Modelle zu bilden* (vgl. Bohm 1994:121). Bereichsbezogene Theorien bzw. ,,Theorien
geringerer Reichweite® entstehen nach Strauss aufgrund der Untersuchung von Phédnomenen,
die in einem bestimmten situativen Kontext angesiedelt sind (Strauss und Corbin 1996:146).
Eine bereichsbezogene Theorie darf deshalb nicht in der Weise in eine formale Theorie
ibertragen werden, dass man diese in verschiedenen Situationen verallgemeinert, ohne diese
neuen Situation ebenfalls untersucht zu haben. Dies ist der angemessene Weg, auf dem eine
bereichsbezogene Theorie in eine formale Theorie iiberfiihrt werden kann (Glaser&Strauss
1967, Strauss 1991:303-312). Gleichwohl, konnen, wie Wulf bemerkt, aus dem
Forschungsprozess auch allgemeine Theorien erwachsen. ,, Theorien geringer Reichweite
konnen geradezu konstitutiv sein fiir allgemeinere Theorien (...). Letztendlich bestehen

Strauss und Corbin darauf, dass eine Theorie ungeachtet ihrer Allgemeinheit nach den Regeln
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der ,,Grounded Theory*“ entwickelt werden sollte” (Dilger 2000:4). Dabei gilt fiir den
Forscher, dass seine Interpretation des Datenmaterials nicht die einzig mdogliche ist: ,,Nur
Gottes Interpretationen konnen ,,absolute Vollstandigkeit* beanspruchen® (Strauss und Corbin
1996:37), aber die entstandene Theorie wird so nachvollziehbar und kann weiteren
Ausarbeitungen und Uberpriifungen an der Wirklichkeit standhalten (ebd.). Dies ist wohl auch
der Grund dafiir, warum heute die Grounded Theory in den Sozial- und Geisteswissenschaften
mit allen ihren Formen eines der am weitest verbreiteten Hilfsmittel zur Interpretation von
Daten ist. Auch in Deutschland ist die Grounded Theory eine der am weitest verbreiteten
\orgehensweisen der qualitativen Sozialforschung (Leggewie 1994:XI1). Glaser und Strauss
bezeichnen beispielsweise ,,berufliche Sozialisation®, ,,Heirat nach Scheidung®, ,,Arbeit von
Wissenschaftlern®, ,,Bewéltigung gefahrlicher Schwangerschaften”, ,,Umgang mit dem
Internet, ,,Intimitdt“ als mittels der Grounded Theory erforschte Gebiete. Schon vor
,Discovery” arbeiteten Glaser und Strauss an einer Studie zu sterbenden Patienten in
Krankenhdusern (Glaser und Strauss 1968). ,,Kurzum ist die Analyse nach der Grounded
Theory ein genereller Forschungsstil, ,,der in seiner Reichweite beziiglich analysierbarer
Daten tiberhaupt nicht eingeschrankt ist“ (Strauss 1991). Jedoch postulieren Strauss und
Corbin, dass sich die Grounded Theory besonders fiir solche Fragestellungen eignet, die sich
auf Organisationen, Gruppen und Individuen fokussieren und deren Interaktionen und
Beziehungen sowie Prozesse, denen diese in einem bestimmten strukturellen,
gesellschaftlichen oder kulturellem Rahmen unterliegen, untersuchen (Straul und Corbin
1996:5f). Damit ist die Grouded Theory, die gleichzeitig als Handlungstheorie konzipiert ist,
fiir die Fragestellung meiner Arbeit, die sich schwerpunktmiBig auf die Rekonstruktion der
Handlungsstrukturen (Akkulturationsstrategien) junger Muslime im Umfeld islamischer
Organisationen bezieht, geradezu pradestiniert. Weiterhin ldsst sich die Auswahl der
Grounded Theory auch damit begriinden, dass die fiir diese Arbeit gewéhlte
Datenerhebungsmethode wie geschaffen fiir die Grounded Theory ist. Denn das klassische
Anwendungsgebiet der Grounded Theory ist die Feldforschung, in die der Forscher, meist
mittels einer teilnehmenden Beobachtung selbst involviert ist (Mayring, 2002:106). Wie
beschrieben, entwickeln sich erst in der Beobachtung im sozialen Feld die Gegenstidnde und
Perspektiven der Beobachtung, womit die methodologische Voraussetzung fiir Offenheit und

Flexibilitdt der Grounded Theory ebenfalls angesprochen ist.

Vorgehensweise nach der Grounded Theory

Die Grounded Theory bietet kein strenges Regelsystem, sondern methodologische Leitlinien
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an, die eher Orientierungshilfen als Vorschriften sind (Strauss 1991:32). Strauss zufolge
sprechen mehrere strukturelle Bedingungen in der Sozialforschung gegen eine strikte
Systematisierung von methodologischen Regeln:

,»Zu diesen Bedingungen gehoren die Vielfalt von sozialweltlichen Gegebenheiten und
die damit verbundenen Zufilligkeiten. Diese wirken sich nicht nur auf die
Datenerhebung aus, sondern auch darauf, wie diese Daten analysiert werden miissen
und konnen* (ebd.).

Dabei habe jeder Forscher auch seinen eigenen Arbeitsstil, seine eigenen individuellen
Fahigkeiten und Begabungen, so dass eine Standardisierung von Methoden ,alle
Anstrengungen eines Sozialwissenschaftlers nur hemmen oder sogar ersticken (wiirden)*
(ebd.). Hingegen sind die Leitlinien, nach denen eine Theorie entwickelt werden kann, nicht
nur eine Aufzihlung von Vorschldgen, wie Strauss anmerkt (ebd.33): ,,Sie sind mehr als das,
weil aus thnen hervorgeht, dass bestimmte Operationen ausgefiihrt werden miissen* (ebd.33).
In einem Interview zeichnet Strauss nach, welche die grundlegenden Verfahren sind, mit

denen Grounded Theory erarbeitet, iiberpriift und formuliert wird:

»Zundchst ein Mal meine ich Grounded Theory ist weniger eine Methode oder ein Set

von Methoden, sondern eine Methodologie und ein Stil analytisch iiber soziale
Phanomene nachzudenken. Wenn ich nun sagen wiirde, was zentral ist, wiirde ich drei
Punkte hervorheben: Erstens die Art des Kodierens. Das Kodieren ist theoretisch, es
dient also nicht bloB der Klassifikation oder Beschreibung der Phdnomene. Es werden
theoretische Konzepte gebildet, die einen Erkldrungswert fiir die untersuchten
Phanomene besitzen. Das zweite ist das theoretische Sampling. Ich habe immer wieder
Leute getroffen, die Berge von Interviews und Felddaten erhoben hatten und erst
hinterher dariiber nachdachten, was man mit den Daten machen sollte. Ich habe sehr
friih begriffen, dass es darauf ankommt, schon nach dem ersten Interview mit der
Auswertung zu beginnen, Memos zu schreiben und Hypothesen zu formulieren, die
dann die Auswahl der nédchsten Interviewpartner nahelegen. Und das dritte sind die
Vergleiche, die zwischen den Phianomenen und Kontexten gezogen werden und aus
denen erst die Konzepte erwachsen. Wenn diese Elemente zusammenkommen hat man
die Methodologie. Wie die Leute damit umgehen hédngt natiirlich von ihren
Bediirfnissen ab.(...) Man muss die Methodologie an die Fragestellungen und die
Randbedingungen anpassen‘ (Leggewie und Schervier und Leggewie 1995:71).

In diesem Sinn bezeichnet Bohm die Grounded Theory als eine Kunstlehre (vgl. B6hm
2000:476). Einem Kiinstler &hnlich, insofern moglichst unvoreingenommen, mit Kreativitét
und Assoziationsvermogen ausgestattet, macht sich der Forscher an die Arbeit, Wirklichkeit
zu gestalten. Voraussetzung dafiir ist nach Strauss und Corbin theoretische Sensibilitét, d.h.

die Fihigkeit zu erkennen, ,,was in den Daten wichtig ist und dem einen Sinn zu geben*
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(Strauss und Corbin, 1996:30). Diese Fahigkeit speist sich aus verschiedenen Quellen, vor

allem aber aus der kontinuierlichen Auseinandersetzung mit den Daten (ebd.).

Das systematische Vorgehen der Grounded Theory griindet dabei auf einem zirkuldren
Forschungsprozess (Strauss und Corbin 1996:15, Hildenbrand 2000:33-34), wie dies aus dem
obigen Zitat auch hervorgeht. Das bedeutet, dass die Phasen der Planung, Datenerhebung,
Datenanalyse und Theoriebildung nicht als getrennte Arbeitsphasen anzusehen sind, sondern
sich wechselseitig bedingen und beeinflussen. Entsprechend habe ich ein Vorgehen gewéhlt,
welches auf parallel durchgefiihrter Datenerhebung und —analyse beruht. So habe ich die
allerersten Beobachtungen protokolliert und anschlieBend analysiert, bevor ich die nichste
Beobachtung durchgefiihrt habe (vgl. Strauss und Corbin 1996:14). Begleitend zu diesem
Analyseprozess habe ich in so genannten ,,Memos* Notizen zur Kodierung und erste

Interpretationen der Beobachtungsprotokolle festgehalten.

Im Folgenden soll mein Vorgehen nachvollziehbar gemacht werden, indem ich die von mir
benutzten Verfahren aus dem Repertoire der Grounded Theory in der Weise sowie in der

Reihenfolge vorstelle, wie sie im Sinne Strauss’ in dem obigen Zitat angesprochen sind.

Theoretisches Kodieren

Strauss und Corbin bemerken, dass qualitative Daten auch uninterpretiert gelassen werden
konnen. Aufgabe des Forschers bestiinde in diesem Fall lediglich darin, ,,die Daten zu
sammeln und in einer Art und Weise darzustellen, als wenn ,,der Informant selbst spricht*
(Strauss und Corbin 1996:6). Fiir den gemil der Grounded Theory arbeitenden Forscher steht
dagegen die theoretische Konzeptbildung bzw. das theoretische Kodieren im Vordergrund.
Das heif3t, dass dieser nicht einfach nur beschreiben, sondern Muster erkennen mochte. Das
theoretische Kodieren stellt deshalb den Kern der Dateninterpretation in der Grounded Theory
dar, das ich gemdB den Richtlinien der Grounded Theory auf drei Ebenen durchgefiihrt
habe'®. Da die Erdffnungsphasen eines Forschungsprojekts ,,offener* als die spéteren sind
(Strauss 1991:52), beginnt die Arbeit zundchst mit einem offenen Kodieren, spdter wird das

Kodieren zunehmend gezielter (axilaes und selektives Kodieren).

¥Nach der Grounded Theory heiBt dabei Kodieren, einem Phinomen durch analytisches Nachdenken,
Fragenstellen und Vergleichen einen Kode (Stichwort, Begriff) zuzuordnen. Das Ergebnis des Kodierens wird als
Konzept bezeichnet. Konzept bedeutet ,,in Worten abfassen®. Wenn nun ein Forscher z.B. einen Text kodiert,
dabei Vergleiche anstellt und andere Textstellen heranziehen kann, die dhnliche Konzepte anzeigen, sich also auf
dasselbe Phidnomen beziehen, dann bilden sich Kategorien, also Kodes bzw. Konzepte hoherer Ordnung, die
abstrakter und iibergeordnet sind. Die Grounded Theory beruht auf einem solchen Konzept-Indikator-Modell,
worauf oben bereits eingegangen wurde (Bohm 2000:47).
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Das offene Kodieren, also der erste Schritt, ist ,,der Prozess des Aufbrechens, Untersuchens,
\ergleichens, Konzeptualisierens und Kategorisierens von Daten” (Strauss & Corbin
1996:43). Dabei werden die Daten vom konkreten Erhebungszusammenhang abstrahiert und
zueinander in Beziehung gesetzt ohne ein im Voraus angefertigtes Kategorienschema an die
Beobachtungsprotokolle heranzutragen. Aufgabe des Forschers hierbei ist das bestandige
\ergleichen des Materials und das Stellen von Fragen an dieses mit dem Ziel, zu
konzeptualisieren und auf diese Weise Kodes aus dem Material zu entwickeln. Das Ergebnis
dieser ersten Analyse sind Kategorien von Indikatoren, welche mit bestimmten Eigenschaften
und Dimensionen (Attribute oder Charakteristika, die zu einer Kategorie gehdren und die eine

Anordnung von Eigenschaften auf einem Kontinuum bilden) versehen sind (vgl. ebd.).

Der nichste Schritt des axialen Kodierens wird von Strauss und Corbin als ,,eine Reihe von
Verfahren, mit denen durch das Erstellen von Verbindungen zwischen Kategorien, die Daten
nach dem offenen Kodieren auf neue Art zusammengesetzt werden (beschrieben) (Strauss &
Corbin 1996:75). In diesem Schritt des axialen Kodierens werden also bereits vorhandene
Kodes differenziert, Verbindungen zwischen den Kodes hergestellt und diese zu Kategorien
zusammengefasst. Ich habe in diesem Analyseschritt das Kodier-Paradigma nach Strauss
eingesetzt, das ,,aus Bedingungen, Kontext, Handlungs- und interaktionalen Strategien und
Konsequenzen besteht™ (Strauss und Corbin 1996, S.75). Das Kodierparadigma enthélt die
wesentlichen Bestandteile einer Handlungstheorie und ist deshalb uneingeschrinkt tauglich,
um soziale Phdnomene miteinander in Beziehung zu setzten. Solange dieses Modell nicht
benutzt wird, so Strauss, wird es der Grounded Theory an Dichte und Prézision fehlen
(Strauss 1991:154). Die Verwendung des Kodierparadigmas ermdéglichte es mir daher,
systematisch liber Daten nachzudenken und sie in duflerst komplexer Form miteinander in

Beziehung zu setzten.

Zur Anwendung des Kodierparadigmas wird ein wesentliches Phénomen in seinen
unterschiedlichen Auspridgungen in den Mittelpunkt der Analyse gestellt und anhand der
Daten daraufhin untersucht,

a) welches seine ursdchlichen Bedingungen sind,

b) welches der soziale Kontext des Phinomens ist,

c¢) welche die Strategien des Umgangs und vorzugsweise der Interaktion im Zusammenhang

mit dem Phidnomen sind,
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d) welches die Konsequenzen des Auftretens bzw. der Variation des Phdnomens sind (Strauss
1991:57).

Dieses Vorgehen wird solange fortgesetzt, bis sich eine Kategorie als zentral
herauskristallisiert hat, welcher alle anderen unter- bzw. zugeordnet werden (vgl. ebd.).
Danach folgt der letzte Schritt des selektiven Kodierens, in dem unter Beriicksichtigung der
zentralen Kategorie mittels eines theoretischen Samplings gezielt weitere Daten erhoben und
nachkodiert werden. Das selektive Kodieren bezeichnet dabei ,,den Prozess des Auswéihlens
der Kernkategorie, des systematischen In-Beziehung-Setzens der Kernkategorie mit anderen
Kategorien, der Validierung dieser Beziehungen und des Auffiillens von Kategorien, die einer
weiteren Verfeinerung und Entwicklung bediirfen* (Strauss & Corbin 1996:94). Es wird somit
in diesem dritten Schritt eine Kernkategorie herausgearbeitet, ,,die einen Abstraktionsgrad hat,
der es erlaubt, dass alle bereits gefundenen Kategorien enthalten sind und so die zentralen
Phinomene des Untersuchungsgegenstands und ihre Zusammenhinge erfasst werden konnen
und eine gegenstandsbegriindete Theorieskizze formuliert werden kann* (ebd.).

Therotisches Sampling

Ein entscheidender Baustein der Grounded Theory ist das eng mit dem Kodierprozess
verwobene theoretische Sampling der Daten. Nach Glaser und Strauss ist theoretisches
Sampling ein Verfahren ,,bei dem sich der Forscher auf einer analytischen Basis entscheidet,
welche Daten als néchstes zu erheben sind und wo er diese finden kann‘ (Glaser und Strauss
1998:55). Grundlegende Fragen des theoretischen Sampling sind: ,,Welchen Gruppen oder
Untergruppen wendet man sich zwecks Datenerhebung nichstens zu? Und mit welcher
theoretischen Absicht?* (ebd.). Auf diese Weise wird sichergestellt, dass die untersuchten
Phanomene in ihrer ganzen Vielfalt - einschlieBlich abweichender Félle - in den Daten

reprasentiert sind.

Zu Beginn einer Untersuchung ist das Sampling ,,offen gegeniiber den Personen, Plidtzen und
Situationen, die die groffte Chance bieten, die relevantesten Daten iiber das untersuchte
Phinomen zu gewinnen® (Strauss & Corbin, 1996:153). Wie bereits im Zusammenhang mit
dem methodischen \Vorgehen der teilnehmenden Beobachtung angesprochen, hielt ich
entsprechend zu Beginn des Forschungsprozesses, aber auch begleitend, im Sinne einer
Offenheit fiir Neues ein zufdlliges Sampling fiir sinnvoll. In spéteren Phasen verwendete ich

ein gezieltes Sampling. Denn es galt, eben diejenigen Daten zu erheben, die vor dem
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Hintergrund der im bisherigen Forschungsprozess gewonnenen Erkenntnisse am meisten
Gewinn dafiir versprechen, die eigene Theoriebildung zu unterstiitzen bzw. zu beschleunigen.

Mit der Diskussion des Kodierens und des theoretischen Samplings sind die wesentlichen
Punkte der Grounded Theory erldutert. AbschlieBend mochte ich den induktiven Charakter
der Grounded Theory mit meinem Kontextwissen und meinen mitgebrachten persénlichen
wie beruflichen Erfahrungen in einen Zusammenhang bringen. Denn diese nehmen, wie
eingangs betont, eine zentrale Stellung in dem von mir gefilhrten gesamten
Forschungsprozess ein. Mitgebrachtes Wissen scheint auf den ersten Blick nicht mit dem
induktiven Charakter der Grounded Theory vereinbar zu sein. So ist ein Grundsatz der
Grounded Theory, der sich auf die Herangehensweise des Forschers an sein Datenmaterial
bezieht, seine unvoreingenommene Haltung gegeniiber dem Untersuchungsgegenstand.
Entsprechend war die erste Form der Grouded Theory von ihren Vertretern so konzipiert, dass
die theoretischen Konzepte nicht vor der Untersuchung aufbereitet werden, sondern aus den
Daten ,,induktiv* emergieren sollten. Die Theorie sollte aus den Daten unvoreingenommen
generiert werden (vgl. Glaser und Strauss 1998:8). Um eine Offenheit zu gewahrleisten, wird
unter anderem von einem ausfiihrlichen Studium der einschldgigen Literatur und bestehender
Theorien vor Beginn der Studie abgeraten. In meiner besonderen Situation war fiir mich das
untersuchte Gebiet kein Neuland. Es war mir also nicht moglich, im Sinne einer Offenheit fiir
Neues, inhaltlich Bekanntes zu ignorieren. Vor dem Hintergrund, dass es vollige Offenheit im
Sinne einer ,,unvoreingenommenen® Wahrnehmung ohnehin nicht geben kann, da ,,das
\Vorwissen unsere Wahrnehmungen unvermeidlich strukturiert und somit als Grundlage jeder
Forschung anzusehen ist* (Meinefeld 2000:271-272), stellte sich fir mich die Frage, wie im
Rahmen der Analyse mit der Grounded Theory damit umgegangen werden sollte. Dieses
Problem wurde letztlich mit der Wahl der Strauss’schen Variante der Grounded Theory gelost,
dessen Ansatz stirker an wissenschaftliche Uberpriifungskriterien ausgerichtet ist als
derjenige von Glaser. Dies, obwohl auch Glaser die wissenschaftliche Uberpriifbarkeit nicht
geringer schitzt. Einen puren Induktionismus, quasi ,,naiv ins Feld zu gehen, lehnt Strauss
ab. Im Gegenteil solle der Forscher so viel wie moglich {iber das untersuchte Gebiet wissen

(Strauss und Corbin 1990:13). Striibing folgert daraus:

,Wihrend Strauss von der pragmatisch vorgeprégten interaktionistschen Sozialtheorie
kommt und diese wesentlich weiterentwickelt hat, ist Glaser ein Schiiler der
positivistisch-funktionalistischen Columbia School* (Striibing 2002:320).

Nach Strauss gehen Forscher nicht mit theoretisch abgeleiteten Hypothesen hinsichtlich ihres
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Gegenstandes an die Arbeit. Vielmehr nutzen sie ihr Kontextwissen und ihre mitgebrachten
Erfahrungen zugunsten sensibilisierender Konzepte, die helfen sollen, die Wahrnehmung und
die Datenauswahl und -analyse zu strukturieren. Anselm Strauss betont damit die Wichtigkeit
des vorhandenen Kontextwissens, welches die theoretische Sensitivitit, die Fahigkeit des
Forschers, Theorien zu erstellen, erhoht. Somit erfolgt eine Integration des theoretischen
\Vorwissens oder Kontextwissens im Zuge des Forschungsprozess (Strauss 1994:36). Das
Kontextwissen ist demnach ein wesentlicher Datenfundus, weil es nicht nur die Sensitivitét
bei der Theoriebildung erhdht, sondern ebenso eine Fiille von Mdglichkeiten liefert, um
\ergleiche anzustellen, Variationen zu entdecken und das \erfahren des theoretischen
Samplings anzuwenden. Insgesamt trigt dies dazu bei, dass der Forscher schlieBlich eine
konzeptuell dichte und sorgfiltig aufgebaute Theorie formulieren kann (Strauss 1991:36-37).

Nichtsdestotrotz weist Strauss darauf hin, dass ein spezifisches Wissen mitunter auch einen
geistigen Ballast darstellt, der die geistige Kreativitit behindern kann (ebd.). Fiir die
Anwendung der Grounded Theory ist es somit wesentlich, im Spannungsfeld zwischen
fundierten Kenntnissen und Wissen liber den ausgewihlten Gegenstandsbereich einerseits und
einer Unvoreingenommenheit und Offenheit andererseits zu arbeiten. In Bezug auf meine
Feldarbeit hie3 dies deshalb, stets darauf zu achten, Vorwissen einerseits kreativ einzusetzen,
andererseits aber auch darauf bedacht zu sein, dass dieses Wissen nicht neue Sichtweisen
behindert. Insbesondere galt es zu bedenken, dass die Theorie, die es zu entwickeln galt, stets
»grounded blieb. Dies setzt nicht nur voraus, das Vorwissen zu erweitern. Insbesondere
gehorte auch das griindliche Studium der Risale-i Nur zu jeder Phase der Datenerhebung und
—analyse dazu. Ebenso war es notwendig, im Auswertungsprozess offen zu bleiben, d.h. sich
von einmal erstellten Ausfiihrungen, Feststellungen auch wieder loszulésen und zum

anfanglichen Datenmaterial zuriickzukehren.

Insofern ist abschlieBend nochmals zu betonen, dass Vorwissen und Erfahrungen im Rahmen
meiner Arbeit im Sinne Strauss’ als sensibilisierende Einflussgroflen sehr deutlich zu einer
Steigerung der theoretischen Sensitivitéit beigetragen und so eine zentrale Stellung in meinem
gesamten Forschungsprozess eingenommen haben. Ich konnte dadurch in einem
,»Wechselspiel zwischen Kreativitit und den erworbenen wissenschaftlichen Fertigkeiten

arbeiten® (Strauss und Corbin 1996:30).

Zum Abschluss soll der wesentlichen Frage nachgegangen werden, wann der Forscher/die

Forscherin, der/die nach der Grounded Theory arbeitet, mit dem Auswerten und Vergleichen
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so weit ist, dass er das Feld verlassen kann, wann also der Endpunkt der Theoriebildung
erreicht ist. Glaser und Strauss sprechen vom Prinzip der Sattigung, das sowohl bei der Wahl
des Samples als auch im Auswertungs- bzw. Kodierungsprozess zugrunde gelegt wird. Dabei
gilt: Wenn keine neuen Erkenntnisse mehr gewonnen werden, ist anzunehmen, dass eine
Sattigung erreicht ist (Flick, 1995:82). Den Endpunkt der Theorieentwicklung stellt somit die
theoretische Sittigung dar, da weitere Daten keine neuen Erkenntnisse liefern. Striibing
postuliert, dass es sich hierbei um ein pragmatisches Abbruchskriterium handelt: ,,Die
angestrebte Prizision muss von der Fragestellung und vom jeweils vertretbaren

Forschungsaufwand abhéngig gemacht werden* (Striibing 2008).

Dieses Prinzip der Sittigung warf in meinem Fall einige Fragen auf. Zwar waren meine
Ergebnisse zufrieden stellend bzw. deckten sie den Bereich meiner Fragestellung gut ab.
Jedoch verspiirte ich den Drang, weitere Untersuchungssamples heranzuziehen, um eine
Ubertragung meiner Ergebnisse auch auf andere Kontexte und damit auf andere
Lebensbereiche junger Muslime, aber auch auf andere Gruppierungen zu gewéhrleisten. Der
bereits erwdhnte Grundsatz der Grounded Theory erlaubt jedoch nicht die tentavive
Verallgemeinerung der eigenen bereichsbezogenen Theorie solange, bis andere Situationen
ebenfalls untersucht wurden (Glaser&Strauss 1967, Strauss 1991 303-312). Strauss und
Corbin merken weiter an, dass der Fehler, der manchmal von Forschern begangen wird, darin
besteht zu denken, sie konnten die Liicke zwischen einer bereichsbezogenen und einer
formalen Theorie schlieen, indem sie vom untersuchten Phdnomen in nur einer Situation auf
verschiedene Situationstypen verallgemeinern (vgl. ebd.). Da mir im Forschungszeitraum
aufgrund struktureller Barrieren und des moglich Machbaren im Rahmen einer Dissertation
ein vergleichbarer Zugang zu weiteren Feldern nicht moglich war, empfand ich meinen

Abschied vom Feld, ganz im Sinne der Grounded Theory, als pragmatisch.

5. ERGEBNIS

5.1. Die Risale-i Nur Schiiler

5.1.1. Die Medrese: Zentrale Orte des Glaubens

Das Dasein, Tun und Wirken als (Risale-i) Nur- Schiiler begrenzt sich weitestgehend auf den
Ort, der in der Nurculuk als Medrese (Lehrhaus), (um sie kenntlicher zu machen auch
Medrese-i Nuriyye, Nur Medresesi oder Risale-i Nur Medresesi) bezeichnet wird. Dabei ist es

ein typisches Teilnahmeverhalten eines Nur-Schiilers, dass er in der Regel ausschlielich
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seine ,,eigene Medrese* besucht, selbst wenn er, wie in Berlin, die Moglichkeit hat, weitere
Medresen aufzusuchen. Im Folgenden soll der Bildungskontext der von mir untersuchten

Neukollner Gruppe im Hinblick auf ihre wesentlichen Aspekte hin betrachtet werden.

5.1.1.2. Die Berlin- Neukollner Medrese. Ein Profil

Die Neukdllner-Medrese, im Ortsteil Britz, ist die bekannteste und einflussreichste von
insgesamt fiinf lokalen Medresen (davon ecine Frauenmedrese) der Yegin grubu in Berlin.
Entstanden ist die Neukollner -Medrese aus der ersten Medrese in Berlin Kreuzberg.**
Anfang der 1990er Jahre hatten einige junge Risale-i Nur-Schiiler die Zusage Yegins
(Gefdhrte des Nursis und Begriinder der Yegin grubu, siehe Kap 3.3.2) fiir die Griindung einer
neuen- damals zweiten- Medrese in Berlin erhalten. Zunéchst mieteten die Schiiler (etwa 10-
15) eine Wohnung in Berlin Kreuzberg, um gemeinsam die Werke des Said Nursi zu lesen. An
drei Abenden in der Woche 6ffneten sie ihre Tiiren auch neuen Besuchern. Abdullah Yegin
unterstiitzte die Schiiler durch gelegentliche Besuche und ldngere Aufenthalte. Als die Zahl
der Teilnehmer mit der Zeit anstieg und die Gruppe ihre hochste Stabilitdt erreicht hatte,
reichten die Rdumlichkeiten nicht mehr aus und es erfolgte die klassische Umwandlung von
der Wohnung zur Medrese. Der neue Ort fiir die Kreuzberger Gruppe war jetzt Neukolln. Hier
hatten sich zwei finanzkraftige Anhidnger der Gemeinde ein Eigentumshaus gekauft und die
Réumlichkeiten im Erdgeschoss komplett der Medrese iiberlassen. Sie und einige weitere
finanzkriftige Anhénger kiimmern sich heute auch um die Finanzierung des Betriebes, dessen
Teilnehmer auf ehrenamtlicher Basis, sich der hizmet-i imaniyye, dem Dienst am Glauben zur

Verfiigung stellen.

Die Neukollner Mederse arbeitet, wie alle Nurculuk-Medresen, autonom. Entscheidungen
werden unabhdngig von den anderen Medresen getroffen. Zusammenkiinfte gibt es jedoch
auch, wie beispielsweise an religiosen Feiertagen, an Tagungen, Dialogarbeiten oder am

jéhrlichen Treffen der Nurcular zum Informationsaustausch.

“Dje Medrese-i Nuriyye in der Kreuzberger Eisenbahnstr. ist die erste Festung der Yegin Grubu in Berlin und
besteht seit Beginn der Griindung der Jamaat-un Nur in Deutschland (1967). Der Medrese ist auch eine
sogenannte Hinterhofmoschee angeschlossen und eine Druckerei, in der der Koran und einige Risale-i Nurbénde
gedruckt werden. Heute hat die Medrese-i Nuriye als Lehranstalt weniger Bedeutung, vielmehr fungiert sie als
eine Gebetstéitte mit dem zusétzlichen Angebot des ders. Zur Entstehungsgeschichte der Kreuzberger Medrese
siche Sahindz 2009.
“I In der Regele werden auch die anderen, von Yegin inspirierten Einrichtungen von lokalen Gemeinschaften
verwaltet und finanziert.
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Ein weiteres wichtiges Kennzeichen der Neukdllner-Medrese ist die Uberschaubarkeit der
Teilnehmer fiir die Gruppenmitglieder wie fiir AuBenstehende. Die Zahl der aktiv
teilnehmenden Besucher liegt etwa bei 100-120 Personen. Die Neukollner Medrese arbeitet
damit ganz nach den Vorbildern im Herkunftsland und verzichtet auf eine Sozialform, die auf
eine grofle Ausdehnung in Bezug auf Mitgliederzahl abzielt. Grund dafiir ist die Empfehlung
Nursis, soweit moglich iiberall kleine Medresen zu eréffnen (Nursi Bd.5 1993:338) und
damit auf formalisierte und anonyme Begegnungen zu verzichten. Nur solche Leute sollen die
Medrese aufsuchen, die in Nursi ,,den Verkiinder des weisen Qur'an“ sehen, nicht aber die,

die der ,,.Dinge des irdischen Lebens willen* kommen (Nursi, Briefe 638).

Mit dieser Beobachtung ist eine grundlegende, soziologische Merkmalbestimmung genannt.
Die religiése Bindung des Einzelnen zur Medrese ist eine Bindung an eine soziale Gruppe, in
der das Zusammenleben geprigt ist durch dauerhafte soziale Beziehungen und Kontakte,
durch Unmittelbarkeit von Beziehungen, durch wechselseitige Wahrnehmung der Beteiligten,
durch Anwesenheit und direkte Interaktion, durch gemeinsame Regeln, Ziele, Interessen und
Handlungserlebnisse (vgl. Neidhart 1999:139-140).

Ein weiteres kennzeichnendes Merkmal der Neukollner Medrese ist das junge Alter der
Teilnehmer. Die iiberwiegende Mehrzahl bilden dabei 17- 40 jihrige Personender 2.
Migrantengeneration,** sodass gesagt werden kann, dass die Medrese von der Generation
getragen wird, die man dem jungen Erwachsenenalter zuzdhlen kann. Auch dies ist typisch fiir
die Nurculuk. Die Einrichtungen der Bewegung verstehen sich als Lehrhduser und nicht als
Gebetshiuser und werben ausschlieBlich, moglichst gut gebildete™*, junge Menschen an und
entfernen sich so intellektuell von der é&lteren Generation, deren religidse Praxis sich
iiberwiegend auf Beten und rituelles Handeln beschrinkt. Wie in diesem Zusammenhang

Nohl zutreffend fiir die zweite Migrantengeneration im Allgemeinen und fiir die von ihm

1%2Es sei hier noch ein Mal darauf hingewiesen, dass der Begriff 2. Generation, auch die anderthalbte Generation
mit einschlieBt (siche dazu Kap. 4.3.).
“3Eine Grundiiberzeugung in der Nurculuk ist nach Agai, die, dass ,,ein Mangel an Wissen das Grundproblem
fiir alle gesellschaftlichen Fehlentwicklungen ist, die vom Bedeutungsverlust der Religion iiber soziale Probleme
bis hin zu Konflikten auf internationaler Ebene reichen konnen® (vgl. Agai 2004:331). Fiir die Akteure
personlich sei es eine Selbstverstandlichkeit, dass der Islam nur auf der Basis dieses Wissens verstanden und
vermittelt werden kann (ebd.). Dariiberhinaus ist zu ergénzen, dass die Nurculuk mit ihrem Bildungsideal
durchaus auch das Ziel verfolgt, Nurcu-gesinnte Menschen in alle fiilhrenden Berufe der Gesellschaft zu
entsenden, um Einfluss auf gesellschaftspolitische Entwicklungen auszuiiben. Dies gilt insbesondere fiir die
Giilen-Gruppe. So kam es im Frithjahr 2014 zu einem Bruch der Giilen Gruppe mit der AKP Regierung unter
Erdogan. Als wirkliche Ziele werden der Bewegung die Abtrennung und Ausbildung einer Elite mit
Unterwanderungsambitionen und Machtanspruch attestiert. Die Regierung geht nichtzuletzt wvon der
Unterwanderung des Sicherheitsapparats der Justiz und anderen Zweigen der Biirokratie durch den Prediger
Giilen aus (Seufert 2013:18). In diesem Zusammenhang wurden nicht zu letzt im Juli 2014 viele als Giilen-Boten
identifizierte Sicherheitsbeamte verhaftet.
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untersuchte Nurcu-Gruppe (junge Nur-Schiiler der oben erwéhnten Kreuzberger-Medrese,
zugleich Vorldufer der von mir untersuchten Neukollner-Gruppe) im Besonderen anmerkt,
erfahren die Angehdrigen der zweiten Migrantengeneration in ihrer Sozialisationsgeschichte
eine tiefgreifende Differenz gegeniiber ihren Eltern, die so Nohl, zumindest in der
Wahrnehmung ihrer Kinder, eine dorflich gepragte Lebensweise bevorzugen, die in
Deutschland an Geltung und Praktikabilitdt verloren habe (Nohl 2007: 307). Er merkt jedoch
an: ,Indem sie sich aber der Religion ihrer Eltern annihern, zugleich aber mittels der
Schriften Said Nursis eine Re-Interpretation des Islam vornehmen, koénnen sie den
Generationskonflikt austragen, ohne die Verbindung zu ihren Eltern abzubrechen® (ebd. 309).
Auftillig ist in diesem Zusammenhang die Unterprdsenz Jugendlicher in der Medrese. Zwar
finden Jugendliche immer wieder den Weg hierhin, machen aber in der Regel schnell die
Erfahrung, dass die eigene Gemeindewahl weniger reiflich iiberlegt ist. So belegen Deutungen
einiger langjdhriger Mitglieder der Medrese, dass bei Jugendlichen eine hdufig fehlende
Reife fir ein fortgestrittenes Islamstudium  und damit einhergehend die mangelnde
Bereitschaft, im geforderten und notwendigen Ausmall Verantwortung fiir die Belange der
Medrese zu iibernehmen, das Hineinwachsen in die Beziehung verhindern und zum

vorzeitigen Abbruch fiihren.

5.1.1.3. Funktionen der Medrese

Medrese, abgeleitet vom arabischen Verb “darasa“ (studieren, lernen), bedeutet Studienort
und ist seit dem 10. Jahrhundert die Bezeichnung fiir das Gebédude, in dem islamische
Wissenschaften auf Hochschulniveau unterrichtet werden (vgl. Yeni Tiirk Ansiklopedisi Bd.6
1985:2252). Gelehrt werden in einer Medrese allerdings nicht nur die islamischen
Kerndisziplinen wie Jurisprudenz, Hadithwissenschaft, arabische Sprachlehre und
Koranwissenschaft, sondern auch Wissenschaften wie Astronomie, Philosophie, Mathematik,
Geometrie und Medizin (ebd).

Auch in der Nurculuk bezeichnet Medrese den Ort fiir die religidse Bildung. Nachdem Nursi
die Griindung einer modernen Universitét, (Medresetiizzehra) nicht gelungen ist (vgl. zu den
Griinden: Kap. 3.3.3), musste er sich zuriickziehen und eine auBerschulische Einrichtung mit
Medrese bezeichnen, ndmlich Privatwohnungen, die spéter abgeldst wurden von den heutigen
Lehrhdusern. Unter diesen ist, wie Nohl treffend bezeichnet, eine informelle Bildungs-
Gebets- und Wohnstitte zu verstehen (vgl. Nohl 2007:307). Jedoch haben die

organisatorischen Interessen der Nurculuk-Bewegung ihr Zentrum zuallererst im Bereich der
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religiosen Bildung (vgl. Spuler 1977:1249). Im Unterschied zu einer Moschee gibt es deshalb
keine regelméBige offentliche Gebetsverrichtung und die Medrese hat folglich auch keinen
ernannten Vorbeter (imam) und auch keinen Gebetsrufer (muezzin). Will also jemand das
Gebet gemeinschaftlich verrichten, da es nach islamischer Auffassung als besonders
segensreich erachtet wird, geht er nicht in eine Medrese, sondern in eine Moschee. Wenn aber
die Gebetszeiten gekommen sind, suchen die Nur-Schiiler dennoch nicht eine Moschee auf,
sondern bleiben unter sich und beten in der Regel gemeinsam in der Medrese'**. Dabei
iibernimmt —in der Regel abwechselnd- ein Schiiler die Rolle des Vorbeters und ein weiterer

die des Muezzins.

Das zentrale Ereignis in der Medrese stellt entsprechend der Ausrichtung auf Bildung der ders
dar, das gemeinschaftliche Lesen aus den Schriften Nursis, die Risale-i Nur. Zu diesem
Zweck treffen sich die Schiiler an insgesamt vier Abenden in der Woche. In zwei
Unterrichtseinheiten 4 45-60 Minuten vertiefen sie sich in die Werke des Nursi. Die Besucher
der Medrese haben dabei auch die Mdglichkeit sich fiir einen ders in deutscher Sprache zu
entscheiden (dazu ausfiihrlich in Kap. 5.1.4.2) Dieser wird in einem separaten Raum parallel
zum tiirkisch-sprachigen ders angeboten. Zwischen den Unterrichtseinheiten gibt es eine Tee-
Pause, in der sich die Schiiler verteilt in kleineren Gruppen entweder tiber das Gelesene oder
iiber ihre Freuden und Probleme im Alltag unterhalten.

Im Gegensatz zu den Gebetszeiten ist der ders 6ffentlich und somit auch fiir AuBenstehende
zugdnglich. Fremde Personen, die iiber die Unterrichtszeiten informiert sind, kdnnen an
diesen Sitzungen uneingeschrinkt teilnehmen. Uber den ders hinaus kdnnen Teilnehmer auch
an tagsiiber veranstalteten diversen Lesegruppen teilnehmen, die aber nicht 6ffentlich sind,
sondern nur fiir diejenigen Schiiler vorgesehen sind, die schon ldnger dabei sind und somit
nicht den Status eines Fremden innehaben. Diese Schiiler haben auch die Moglichkeit in der
Medrese zu iibernachten, gar auf Dauer oder auf Zeit zu wohnen und sich individuell mit der
Risale-i Nur und dem Dienst am Glauben zu beschiftigen. Folglich ist die Medrese ein

Ganztagsbetrieb, der in einen Innen -und AuBBenbereich eingeteilt ist:

Eine Ausnahme bildet dabei das Freitagsgebet. Hierzu suchen die nur- talebeleri eine Moschee auf, da es nach
der islamischer Tradition gilt, in einer groen Moschee zu beten.
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Abbildung 2: Innen und Auflen der Medrese

ders

Lesegruppen
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Nicht nur formal sondern auch in den vermittelten Wissenschaften unterscheidet sich eine
Medrese-i Nuriye von der traditionell islamischen Medrese, wie das aus dem bisher Gesagten
auch deutlich hervorgeht. Die Grundlage fiir die Schulung bilden ausschlie3lich die Schriften
des Nursi. Die oben genannten klassischen Kerndisziplinen finden daher keinen Platz im
Bildungsangebot. Auch werden die Schiiler nicht in den modernen Wissenschaften wie in den
Naturwissenschaften weitergebildet, was naheliegend wire, da Nursi die Versdhnung dieser
mit der Religion zum Ziel gesetzt hatte (vgl. Kap. 3.3.2).

Grund fiir die Alleinherrschaft der Risale-i Nur ist, dass Nursi sein Werk als den fiir seine Zeit
mafBgeblichen, gottlich autorisierten Kommentar zum Koran dargestellt hatte, das zugleich
alle anderen Wissenschaften in sich beherbergt und als absoluter Hohepunkt aller

Wissenschaften gilt (vgl. Kap. 3.3.2; Spuler 1977:1249).

Auch die Ausstattung der Rdumlichkeiten und die in diesen stattfindende Art und Weise der
Unterrichtung zeigen die Ubermacht der Risale-i Nur. Entsprechend seinem Sinn als
Lehranstalt sind zwei grof3e Raume fiir den ders eingerichtet. Tische und Stiihle gehdren dabei
nicht zur Einrichtung. Wenn der ders veranstaltet wird, sitzen die Schiiler angelehnt an Kissen
im Kreis auf dem Boden. Gelesen wird dabei aus der Risale-i Nur in der Regel
gemeinschaftlich. Beim gemeinschaftlichen Lesen trigt grundsétzlich ein Schiiler vor,
wihrend die anderen zuhoren. Vortragende diirfen sich dabei nicht zugestehen, dass sie
wissend seien und mit ihrem Wissen vorangehen kénnen und so ist es {iblich, dass in der
Medrese jeder den ders leiten kann. Denn die einzige Voraussetzung, die der Vortragende
erflillen muss, ist es, in der Lage zu sein, das Geschriebene laut vorzulesen. Ganz egal wer

spricht, es ist die Stimme des Said Nursi.:
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Die Leute haben sich im Kreis zum ders versammelt. Der agabey(Leiter der Medrese)
stellt die Frage in die Runde, wer heute den Unterricht halten mochte. Jemand gibt
sich als Freiwilliger zu erkennen. Mit einem Lacheln gibt der agabey das o.k.-Zeichen.
Der Freiwillige bewegt sich zum Regal, nimmt sich ein Risale-i Nur Buch, kehrt zum
Kreis zuriick und setzt sich vor der rahle (kleines Pult) hin, die die beiden Enden des
Kreises verbindet. Er schligt eine Stelle aus dem Buch auf und beginnt daraus
vorzulesen. (Beobachtung vom 24.09.2003)

Es ist also nicht notig, dass Said Nursi fiir seine spirituelle Arbeit bei seinen Schiilern
physisch prisent sein muss; die starke Ritualisierung des Gruppentreffens ersetzt die
Anwesenheit des Meisters. Doch umso mehr gilt es, wéihrend des Vortrages keine
eigenstindigen Erklarungen abzugeben, da diese nicht immer identisch sein kdnnen mit dem
was Nursi eigentlich gesagt oder angedeutet hat. Um unndtige Ausschweifungen und
fehlerhafte Deutungen zu vermeiden, werden deshalb notwendige Erkldrungen aus anderen
Stellen der Risale-i Nur herangefiihrt. Immer wieder konnte beobachtet werden, dass dies
auch bei der Beantwortung der Fragen gilt, die wihrend des Unterrichtes von den Zuhdorern

gestellt wurden.

Auch in den Biicherregalen finden sich auler dem Koran und der Risale-i Nur keine weiteren
Biicher mehr. Werke die nicht von Said Nursi geschrieben sind finden in der Medrese keinen
Platz. Ansonsten gelten jegliche klassische Texte des Islam als veraltet und zeitgendssische
Veroffentlichungen werden als Ablenkung von den eigentlich relevanten Themen wie
Glaubensgrundsitze, Existenz Gottes, das Leben nach dem Tod und die Verpflichtungen der
Menschen diesbeziiglich betrachtet (vgl. Nursi Bd. 10 1993:804). Andere Biicher werden in
der Medrese geduldet, wenn es sich dabei um Fachbiicher derjenigen Risale-i Nur-Schiiler
handelt, die in der Medrese wohnhaft sind und einem Studium oder einer Berufsausbildung

nachgehen. Diese diirfen lediglich privat von ihren Eigentiimern benutzt werden:

Der agabey fordert einen Schiiler auf ein Buch zu verdecken, da gleich der ders
beginnt (Beobachtung vom 01.10.2003)

Neben den privaten Medien wie Lehrbiicher sind ebenso das Mitbringen von Zeitungen
Zeitschriften etc. in die Medrese verboten. Radio und Fernseher gehdren nicht zum Bestand
der Medrese. Denn alle diese lenken den Menschen von seiner eigentlichen Aufgabe (dem
Dienst am Glauben) ab. Sieht man einmal von der Kiiche ab, in der u.a. ein Kiihlschrank, eine
Spiilmaschine und eine Waschmaschine platziert sind, deutet in der Medrese alles auf die

Vergangenheit hin, wohl auf die Medresen der ersten Stunde. Die Neukdllner-Medrese
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proklamiert in diesem Sinne die vollendete Vergangenheit. Es ist daher nicht weit gegriffen,
hier in Anlehnung an Schimank von dem Phinomen der Musealisierung zu sprechen, ,,die
sich denjenigen Elementen der Vergangenheit bedient, die als abgeschlossen und damit nicht
mehr verdnderbar gelten” (Schimank 2002:140). Die Risale-i Nur-Schiiler praktizieren mit
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Schimank ausgedriickt ,,die Gegenwartsvergessenheit der Moderne*~"und laden alle iibrigen

Muslime und Nicht-Muslime dazu ein.1*®

5.1.1.4. Der duBlere Kontext der Medrese

Grundsétzlich erhalten die Medresen der Yegin grubu zur Kennzeichnung die Namen der
Stadte in denen sie angesiedelt sind oder aber auch die Namen der Bezirke, wenn mehrere
Medresen in einer Stadt vorhanden sind bzw. auch die Namen der Stralen, wenn mehrere
Medresen in einem Bezirk vorhanden sind. So heiflen die Berliner Medresen, Neukolln-
Medresesi, Wedding-Medresesi, Kreuzberg-Medresesi, Eisenbahn-Medresesi etc., letztere

147 Wie diese Namen auch darauf

genannt nach der Eisenbahnstrale in Berlin Kreuzberg
hindeuten, sind die Medresen in der Regel in solchen Stadtteilen angesiedelt, in denen die
tirkische Bevolkerung iiberproportional hoch vertreten ist. Wie bereits angesprochen, wird
die  Konzentration von Migrantenfamilien in bestimmten Stadtvierteln in etlichen
Debattenbeitrdgen als Ergebnis einer gezielten religios-kulturellen Eroberung zum Zwecke
der Errichtung einer islamischen “Parallelgesellschaft” gedeutet (vgl. Kap 4.3.1.2).

RegelmiBige Negativ-Schlagzeilen, die sich vor allem auf Vorkommnisse und Zusténde in

5 Nach Schimank ist die Moderne fortschrittsbestimmt und genau deshalb haltlos. Um wieder Halt zu
gewinnen, wendet sich die Moderne der Vergangenheit zu, d.h. gegen die schnelllebige heutige Zeit wird die
gute alte Zeit erinnernd, mehr oder weniger fiktiv erfunden und vergegenwirtigt (vgl. Schimank 2002:141).

Y8 Aufgrund dieses Erscheinungsbildes muss sich die Nurculuk gegen die Sicht wehren, eine Sekte zu sein und
zu missionieren. Da der Begriff Sekte als urspriinglich wertneutraler Begriff inzwischen einen Bedeutungsgehalt
im Sinne von ,geféhrliche Religion®, ,,manipulativ" usw. bekommen hat (vgl. Murken 1998), weisen die
Anhinger Nursis diese Sicht entschieden zuriick.

Mit der Frage ob die Nurculuk eine Sekte ist und missioniert, setzt sich auch Spuler auseinander. Sie attestiert
der Bewegung einen starken , missionaristischen Elan“ und beschreibt sie als ,sektiererisch. Denn die
Nurculuk sei von dem Bemiihen geleitet, moglichst alle islamischen Gruppierungen in ihre Bestrebungen
einzubeziehen und auch die Nichtmuslime am Licht teilhaben zu lassen (vgl. Spuler 1981:425f.). Das jedoch,
was die Nurculuk von einer Sekte unterscheide, sei ihre Ausrichtung auf die Grundprinzipien des Islam.
Ausgehend von der Sichtweise Spulers kann die Nurculuk-Bewegung in Anlehnung an Galanter als eine
,charismatische Gruppierung* bezeichnet werden. Galanter nennt vier Aspekte charismatischer Gruppierungen,
die nach meinen Ergebnissen auf die untersuchte Gruppe zutreffen: 1. Verbundenheit durch ein gemeinsames
Glaubenssystem, 2. starker sozialer Zusammenhalt (Kohésion) 3. das Verhalten der einzelnen wird durch klare
Gruppennormen reguliert 4. die Gruppe und/oder ihr Leiter wird als durch besondere gottliche Macht
ausgezeichnet erlebt (vgl. Galanter 1996:269 ff.).

“Mit der Bevorzugung der Namen deutscher Stidte oder Stadtteile, will sich die Medrese nicht primér mit
diesen identifizieren, sondern sich von den im islamischen Spektrum geldufigen identitétsstiftenden
Namensgebungen (nach bedeutenden islamisch -historischen Personlichkeiten) abgrenzen, da diese alle Nursi
untergeordnet sind. Deutsche Stadte oder Stadtteile sind im Vergleich zu diesen neutrale Namen.
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diesen Bezirken beziehen, wie beispielsweise die ehemals Riitli- Oberschule in Neuk611n148,

verfestigen diese Wahrnehmung.

Soziologisch betrachtet hat die Konzentration von Migrantenfamilien in bestimmten

Stadtvierteln aber weit mehr mit Entwicklungen auf dem Wohnungsmarkt zu tun:

,Die im Durchschnitt eher schlecht gestellten Migranten siedeln sich in aller Regel
dort an, wo der Wohnraum preisgiinstig ist, wéhrend all diejenigen, die es sich leisten
konnen(darunter auch finanzkréftigere Familien mit Migrationsgeschichte) in
gutbiirgerliche, teure Wohnbezirke wegziehen®. (Heitmeyer und Anhut 2000)

Mit einer Bevolkerungsgrof3e von einer Stadt™*®

stellt auch Neukolln ein Klassenproblem dar
(vgl. Novak 2006: 77). Die soziale Situation des Stadtteils wird mitunter bestimmt durch
Arbeitslosigkeit, Armut und ausldnderrechtlicher Benachteiligung. Angesichts dieser Tatsache
féllt es auch vielen Teilnehmern der von mir untersuchten Gruppe schwer, dieses Milieu zu
verlassen und in die gehobenen Milieus der Mitte aufzusteigen(vgl. Kap.4.3.1). Dennoch ist
festzuhalten, dass die Bekanntheit der Neukdllner-Medrese iiber die Stadtteilgrenzen
hinausgeht. Viele -auch gut gebildete- Besucher kommen aus anderen &hnlich gelagerten
Bezirken wie Kreuzberg, Mitte und Spandau, gar aus anderen Stidten, treten der Gruppe bei
und verhindern, dass die Medrese eine starke Verwurzelung in der stiddtischen Wohnregion
hat. Ein weiterer Faktor, der diese Tendenz verstérkt, ist der, dass mit dem Eintritt durch die
lokale Tiir der Medrese, gleichzeitig auch eine Tiir zu ferngelegenen Orten erdffnet wird, da
die Medrese eingebettet ist in die Sphére einer global vernetzten, transnationalen Bewegung
(vgl. Kap. 3.3.2). So konnte oft beobachtet werden, dass selbst Teilnehmer, die bekunden,
kaum ihre Wohnumgebung verlassen zu konnen, in andere Stddte oder Lander reisen und sich
dort zeitweise oder auf Dauer dem Dienst am Glauben zur Verfiigung stellen. Sie konnen dort
dann mit der Solidaritit und Unterstiitzung der sesshaften Schiiler rechnen. Géingig sind auch
Besuche iiber nationale Grenzen hinweg zu besonderen Anlidssen, wie beispielsweise religiose
Feiertage,  Nurcu-Feriencamps, Tagungen und Symposien oder aber auch
Dialogveranstaltungen mit Vertretern der christlichen Religion, die in Eigeninitiative oder von
dem Netzwerk organisiert werden. Auf diesem Wege gelingt es den Risale-i Nur-Schiilern,

sich von dieser besonderen Zeit und dem besonderen Ort zu 16sen, an dem sie es unter

“Im Mirz 2006 wurde die ehemals Riitli-Hauptschule (heute 1. Gemeinschaftschule) im Berliner Stadtteil
Neukélln bundesweit bekannt, nachdem ihr Kollegium die Berliner Senatsverwaltung fiir Bildung anschrieb, die
Auflosung der Schule zu bewirken. Grund war die vermehrt auftretende Gewaltbereitschaft der Schiiler (auch
gegen Lehrkrifte), mit der die Schule nicht mehr zurechtkommen konnte.
“Die Bevolkerungszahl im Bezirk Neukélln liegt im Jahr 2012 bei 318.356 (vgl. Amt fiir Statistik Berlin-
Brandenburg 2013).
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anderem mit vielfdltigen Problemen zu tun haben. Sie werden so zu Akteuren, die

kontinuierliche Bezugssysteme iiber nationalstaatliche Grenzen hinweg aufbauen (vgl. Kap.

4.3).

5.1.1.5. Die Aufnahme in die Medrese

Hat eine Person den Weg in die Medrese gefunden, so ist das in den seltensten Fillen ein
Zufall. Wiahrend Moscheevereine durch ihre Sichtbarkeit als Gebetsstitte tiiber die
Moglichkeit verfiigen, ihren Nachwuchs insbesondere durch das Angebot 6ffentlicher Gebete
zu erreichen und hierbei von dem Vorteil der rdumlichen Néhe zur Wohnung und zum
Arbeitsplatz ihrer Moscheebesucher profitieren konnen, bleibt die Medrese als eine
Bildungseinrichtung relativ unentdeckt. Wie dargelegt soll das auch nicht anders sein. Die
Gruppe soll sich nicht zu stark in Bezug auf Mitgliedschaft ausdehnen, sondern relativ
iiberschaubar bleiben. Daher werben die Schiiler ihren Nachwuchs aus der Defensive gezielt
an und verzichten damit auf den Einsatz offensiver Strategien, die bei anderen Organisationen
geldufig sind, wie beispielsweise das Organisieren von Sport -und Freizeitangeboten, um
Jugendliche und junge Menschen anzuwerben (vgl. Kap. 3.3.1). Das bedeutet, dass dem
Erstbesuch eines Neulings eine Begegnung mit einer Person aus der Gemeinde vorangeht. Im
néchsten Schritt kommt der Eingeladene allein oder mit der Kontaktperson aus der Medrese
zum ders. Héaufen sich seine Besuche, so ist bereits die Aufnahme eingetreten. Dies ist jedoch
eine Aufnahme unter Vorbehalt. Die endgiiltige Aufnahme als Vollmitglied hingt nun davon
ab, wie weit der neue Besucher seine mitgebrachte Einstellung dndert und sich mit den

Normen und Werten der neuen Gruppe identifiziert.

Wenn auch eher selten, kommt es vor, dass interessierte Aullenstehende von alleine, also ohne

eine Kontaktperson, den Weg in die Medrese finden.'*

Hiufig erscheinen diese Personen
ohne vorherige Anmeldung und dann auch auflerhalb der offiziellen ders-Zeiten, da diese
thnen meist nicht bekannt sind. Damit aber betreten sie den Innenbereich der Medrese, der fiir
sie nicht vorgesehen ist. In diesem Falle geschieht die Aufnahme nach dem gleichen festen

Muster, wozu die folgende Beobachtung beispielhaft Einblick geben soll:

Etwa 12 Risale-i Nur-Schiiler befinden sich gerade in einem internen ders, als es an

%0Gewohnlich finden diese Personen den Zugang zur Medrese iiber das Internet und iiber Publikationen wie
Biicher und Zeitschriften des Nurcu-Netzwerkes aber auch iiber Nurcu-gesinnte tiirkische Sender auf Satellit. Oft
ist es der Fall, dass sie als Auflenstehende nicht zwischen den Nurcugruppen unterscheiden konnen und daher als
erstes jene Einrichtung aufsuchen, die sie relativ schnell erreichen kdnnen.
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der Tiir klingelt. Ein Schiiler steht auf und geht zur Tiir. Die anderen Schiiler fahren
mit dem ders fort. Aus dem Unterrichtsraum hort man, wie der Schiiler die Géste
hoflich begriifit und sie bittet ihre Schuhe vor dem Eintritt auszuziehen und dem dafiir
vorgesehenen Regal abzulegen. AnschlieBend erscheint der Schiiler mit den Gésten in
den Unterrichtsraum. Es sind zwei junge Ménner zwischen 20-25. Der ders wird
unterbrochen und die Schiiler stehen alle auf, um die Géste zu empfangen. Zur
BegriiBung gehort das Héandeschiitteln und das Wort: hosgeldiniz (willkommen).
Danach diirfen wieder alle auf dem Boden Platz nehmen und es gibt Kissen fiir die
Giste zum Anlehnen an die Wand. Nach einer kurzen und stillen Verschnaufpause
leitet der vortragende Risale-i Nur-Schiiler eine Vorstellungsrunde ein. Zunéchst
stellen sich die Schiiler vor, indem sie ihre Namen ihre Berufe und ihre Dienstzeiten
bekanntgeben. Als ndchstes darf ich mich als Wissenschaftler vorstellen. SchlieBlich
stellen sich die Géste vor und passen sich dabei den Schiiler an, indem sie ithre Namen
und ihre Berufe bekanntgeben. Einer von ihnen gibt sich als Chemiestudent™!
bekannt, der andere bezeichnet sich als derzeit arbeitslos. Danach berichtet der
Studierende von den beiden iiber die Absicht ihres Besuches. Dabei gibt er an, dass er
sehr viel von Said Nursi gehort und auch das Buch ,,Islamische Glaubenswahrheiten*
iiberflogen hat. Dadurch wurde sein Interesse grosser und nun interessiere er sich an
einer Vertiefung. Ebenfalls habe er seinen Freund mitgebracht, der auch neugierig sei
und von der Medresse wisse, da er in der Ndhe wohne. Wéahrend des Zuhorens hat ein
Schiiler bereits ein Buch aufgeschlagen und nimmt die Redepause zur Gelegenheit,
um ein ders einzuleiten. Beginnend mit den Worten ‘wenn du schon das Buch
iiberflogen hast, dann wollen wir doch daraus mal kurz gemeinsam lesen wenn ihr
nichts dagegen habt‘. Nach der Zustimmung féngt der Schiiler an aus dem Buch zu
lesen. Alle anderen horen wihrend der Dauer des Spontanunterrichts aufmerksam zu.
Nach 15 Minuten ist der ders zu Ende und es ist jetzt Zeit fiir Fragen und Tee und fiir
eine weitere kleine Unterhaltung, wobei dessen Inhalte sich hauptsiachlich auf das
Gelesene und auf die Vorziiglichkeit des Autors (Said Nursis) beziehen. Im
Nachgesprach werden den Gésten unter anderem die vier Termine fiir den 6ffentlichen
ders mitgeteilt. (Beobachtung vom 26.09.2003)

Dem unerwarteten Besucher wird also ein “Schnupperunterricht angeboten mit der Absicht,
Orientierung zu bieten und Interesse zu erwecken, damit ein neuer Schiiler fiir die Medrese
gewonnen werden kann. Die einfithrenden Risale-i Nur-Schiiler legen dabei ein geplantes und
strukturiertes Verhalten an den Tag, wie dies aus der dargestellten Beobachtungssituation
hervorgeht. Sie verfiigen also liber das Wissen der Ziele, der Ausfiihrungsbedingungen und
der geeigneten Arbeitsoperationen d.h. iiber eine Handlungsstrategie, die mit dem “Test-
Operate-Test-Exit-Modell nach Miller (Miller er al. 1973:42) beschrieben werden kann. Das
“Test-Operate-Test-Exit” oder —nach den Anfangsbuchstaben- TOTE-Modell erkldrt Handeln
iber einen Riickkopplungskreis, in dem die Ergebnisse der Operation stindig mit dem
erwiinschten Zielzustand verglichen werden. Miller et. all haben den Zusammenhang
zwischen einer Vorstellung von dem, was man erreichen mochte, und der

Handlungsausfilhrung am Beispiel des Einschlagens eines Nagels in die Wand

131 7 wecks Anonymisierung Beruf gedndert.
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folgendermaBlen veranschaulicht: Hat man als Ziel, den Nagel bis zu einer bestimmten Tiefe
in die Wand zu schlagen, so findet zunéchst eine Priifung (test) der Stellung des Nagels und
des Hammers stat. Deutet diese Priifung darauf hin, dass man den Zielzustand noch nicht
erreicht hat, so folgt eine Operation: Der Hammer wird gehoben und auf den Nagel
geschlagen (operate). Das Ergebnis der Operation wird mit dem erwiinschten Zustand
verglichen (test). Stimmt der aktuelle Zustand mit dem Ziel {iberein, wird die Handlung
beendet (exit) (ebd.).

Demnach haben die Nur-Schiiler das Ziel, ihr Produkt, die Schrift Risale-i Nur, den
Interessierten gegeniiber so attraktiv wie moglich darzustellen, dass sie sich beeindruckt
zeigen. Dazu leiten sie ein Vorgesprich ein und iberpriifen anhand der verbalen und
nonverbalen Aussagen der Interessierten, welches das Passende aus dem Risale-i Nur-Buch
fiir sie sei und welche Textstelle gelesen werden miisse. Dabei wird festgestellt, dass die
Interessierten die tiirkische Sprache vorziehen und dass zumindest einer der beiden mit
Interesse da ist (test). Es folgt nun die Operation, die damit beginnt, dass eine besondere
Aufmerksamkeit dem interessierteren der beiden Besucher gewidmet wird und endet mit dem
Lesen aus dem Werk in tiirkischer Sprache. Das Gelesene kniipft dabei an dem an, was der
Interessierte bereits von der Schrift Nursis kennt und der Inhalt der ausgesuchten Textstelle
richtet sich an seinem Bediirfnis aus, was aber von den einfiihrenden Medrese-Mitgliedern
aus dem genannten Beruf bzw. der gedufBlerten Motivation zur Teilnahme interpretiert wird.
Nach dem die Operation abgeschlossen ist, folgt ein Nachgespriach, d.h. das Ergebnis der
Operation wird mit dem erwiinschten Zustand verglichen (test). Es stellt sich heraus, dass in
diesem Fall das Interesse geweckt wurde. Das bedeutet, dass der aktuelle Zustand mit dem
erwiinschten Zustand tendenziell tibereinstimmt. Als dann keine Fragen mehr da sind, haben
die Nur-Schiiler die Sicherheit dariiber gewonnen, dass der Besucher ein zweites Mal kommt.
Die Anwendung dieser Strategie sichert also die Vorhersehbarkeit. Die Nur-Schiiler konnen
dann ihre Handlung endgiiltig beenden mit einer Einladung zum offentlichen ders, also mit
dem Verweisen der noch Fremden auf den AuBlenbereich der Medrese (exit). Im giinstigen
Fall werden die Besucher regelmédfig am ders teilnehmen und mit der Gruppe

zusammenwachsen und konnen dann auch den inneren Bereich der Medrese betreten.

Alle von mir beobachteten Erstbesuche auflerhalb der offiziellen Unterrichtszeiten vollzogen
sich dhnlich nach diesem Muster. Die Vermutung Spulers, dass die Mitgliedschaft in

irgendeiner offiziellen Weise zustande kommt( vgl. Spuler 1977:1249) lésst sich aus meinem
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Material nicht belegen?.

5.1.2. Risale-i Nur Talebeleri

Nursi hatte die per Sprache iiberlieferte islamische Kultur in Schriftform gefasst und damit
den Text und nicht den Menschen zu ihrem Fundament gemacht. Dies pragt auch die Struktur
der Nurculuk- Bewegung (vgl. Kap. 3.3.3; Karabasoglu 2007:371) Laut Nursi sorgt die
Risale-i Nur in erster Linie fir Briiderlichkeit und fir den Zusammenhalt der Schiiler, die
Nursi als talebe (im Plural talebeler, éltere Bezeichnung fiir dgrenci= Schiiler) bezeichnet
(Nursi, Blitze S. 323)." Die Basis fiir die Briiderlichkeit unter den talabebeler sieht Nursi in
der ,,aufrichtigen Wahrhaftigkeit“, die er an folgenden vier verbindlichen Regeln festmacht:

1. Injedem Tun und wirken ausschlieBlich das Wohlgefallen Gottes zu erstreben:

,»Wenn er zufrieden ist, ist es nicht mehr wichtig, wenn auch die ganze Welt euch ziirnt.*
(ebd.319)

2. Eine Einheit im Handeln zu bilden:

,»Ihr und wir bilden die Organe eines geistigen Korpers, wiirdig, den Namen eines
vollkommenen Menschen zu tragen. Wir gleichen dem Raderwerk einer
Fabrikationsanlage, die als Endprodukt eine ewige Gliickseligkeit in einem ewigen
Leben herstellt.

(ebd. 320)

3. Die ganze Stirke in der Wahrhaftigkeit und in der Wahrheit zu sehen, das bedeutet:

»(...) den Seelen der Briider vor der eigenen Seele den Vorzug in Ehre, Rang und
Zuwendung bis hin zu den materiellen Vorziigen zu geben, ja selbst noch den ganz
unschuldigen, harmlosen Vorziigen, wie einem bediirftigen Gliubigen eine
tiefgreifende Glaubenswahrheit in ihrer ganzen Schonheit darzulegen®. (ebd.322-323)

4. Sich die Tugenden und Verdienste der Briider in sich selbst vorzustellen:

,Bel den Ordensleuten=(Sufis) kennt man dafiir die Ausdriicke ‘Aufgehen im Scheych
(fena fi-s"Sheych)‘ und ‘Aufgehen im Propheten‘ (fena fi-r'Rasul). Ich bin kein Sufi.
Doch sie ermoglichen uns mit diesen Grundsidtzen auf unserem Weg in der
Formulierung ‘Aufgehen in den Briidern® auch einen guten Grundsatz. Unter den
Briidern nennt man das ,tefani®, d.h. ineinander aufgehen, d.h. seine eigenen,
seelenartigen Empfindungen (nefs) vergessen und in den Gefiihlen der Briider und in

2Auch dem Islam sind Initiationsriten und komplizierte Zeremonien fremd. Will jemand sich der groBen
Gemeinde der Muslime (umma) anschlielen, also Muslim werden, ist die einzige Voraussetzung dafiir, mit
einer innerlichen Uberzeugung die Glaubensbezeugung bzw. ,,das Wort der Bezeugung® (Kelime-i Sehadet)
auszusprechen, die lautet ,Ich bezeuge, dass es keine Gottheit auller Allah gibt, und ich bezeuge, dass
Muhammed Allahs Diener und Gesandter ist*.

3Um mir beim Zitieren Ubersetzungsarbeit zu ersparen, habe ich neben den Originalwerken die von Davut
Korkmaz iibersetzten Schriften des Nursi als Quelle benutzt. Das sind auch diejenigen Biicher, aus denen im
deutschsprachigen ders in den Medresen der Yegin grubu gelesen wird, da Korkmaz dieser Gruppe nahe steht.
Jedoch fehlen bei seinen Ubersetzungen die Angaben iiber das Erscheinungsjahr, weshalb ich darauf angewiesen
bin, bei meinen Quellenangaben auf den Titel der Ubersetzungen zu verweisen statt auf das Erscheinungsjahr.
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ihren Vorziigen mit leben. (ebd.323-324)

Wahrhaftige Briiderlichkeit bedeutet also, die eigene Personlichkeit weitestgehend
aufzugeben, durch wechselseitige Beeinflussung von dhnlichen Gefiihlen und Trieben erfiillt
zu sein und so zu einem kollektiven Kdrper zusammenzuwachsen und der Wirksamkeit dieses
Korpers zu vertrauen. In Anlehnung an Canetti kann dieser Vorgang mit dem Begriff der
Entladung beschrieben werden, in der Personen ihre Trennung aus Distanzen, Hierarchien, die
das normale Leben bestimmen, abwerfen und sich alle gleich fiihlen (Canetti 1973:17). Folgt
man Turner, so vollzieht sich damit der Prozess der ,,Selbst-Stereotypisierung und
Depersonalisation der Selbstwahrnehmung®. Dabei nimmt die Wahrnehmung individueller
Differenzen innerhalb der Gruppe ab und ein Gruppenverhalten wird aktiviert (Selbst-
Stereotypisierung). Zugleich steigt die Wahrnehmung der Ahnlichkeit mit den
Gruppenmitgliedern, eine Re-Definition des Selbst fiihrt zur Transformation des individuellen
ins kollektive Verhalten (Depersonalisation) (vgl. Turner 1987). In einem solchen Fall kann es
nicht mehr ,,um ein Verhéltnis zwischen Vater und Sohn, zwischen Scheych und Muried
(Lehrer und Schiiler, Meister und Lehrling) gehen. Es geht um das Verhiltnis wahrer
Briiderlichkeit* (Nursi, Blitze S. 323).

Das Konzept der Briiderlichkeit und die entsprechenden Gruppennormen lassen also die
Unterschiede verschwinden und schaffen eine prinzipielle Gleichheit unter den Teilnehmern
bzw. eine gerechte und gleichgestellte Rollen -und Machtverteilung in der Beziehung, die vor
allem fiir den Zusammenhalt und fiir die Mitgliedschaftsqualitidt bedeutsam ist. Jedoch wird
das Verhiltnis der Teilnehmer nicht allein durch die Briiderlichkeit bestimmt, sondern hat ein
jeder Bruder in der Medrese gleichzeitig auch den Status eines talebe inne. Insbesondere vor
dem Hintergrund, dass die Medrese eine Bildungseinrichtung ist, die sich in einem
Zusammenhang mit der Mystik entwickelt hat, ist von einem Autorititsverhiltnis zwischen
Lehrer -Schiiler und Schiiler-Schiiler auszugehen154. Die Aufgabe fiir die Teilnehmer liegt nun
darin, Ungleichheit nicht als Quelle von Druck und Bedrohung anzusehen, sondern als
Bedingung fiir Vertrauen und Sicherheit. Fiir sich selbst 16st Nursi diese Aufgabe zunéchst
damit, dass er kundgibt nicht ein Lehrer, sondern ein Schiiler (talebe) zu sein: ,,Wir sind

Schiiler der Risale-i Nur. Auch Said ist ein Schiiler wie wir. Die Quelle und die Basis der

1m Sufismus hat der murid (Novize), auf der Suche nach der Wahrheit, seinem Lehrer (scheych) gehorsam zu
leisten. Untereinander unterscheiden sich die muridler nach der Stufe der Seele (nefis mertebeleri). Dabei geht es
um eine Transformation der menschlichen Natur von einer Seele, die zum Bdsen anstiftet (arab.: Nefs-i Emmare)
iber den Zustand der Seele, die sich selbst ,anklagt (arab. Nefs-i Levvame) bis hin zu einem ruhenden
Seelenzustand (arab.: Nefs-i Mutmainne) (vgl. Bolts 2011: 31).
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Risale-i Nur ist der Koran“ (ebd. 332).
Mit dieser Aussage begibt sich Nursi zwar auf die Stufe der talebeler, sorgt aber fiir eine
folgenreiche Ungleichheit unter ihnen, die im Folgenden dargelegt werden soll.

5.1.2.1. Der charismatische Gelehrte als Schiiler der Risale-i Nur

Der Verfasser und gleichzeitig der erste talebe der Risale-i Nur hat im Jahre 1960 das
Diesseits verlassen, aber damit noch nicht ausgedient. Als Teil der geistigen Personlichkeit der
Gemeinde ist Nursi, iiberall dort wo es eine Medrese gibt, nachwievor ein geistig prasenter
Risale-i Nur-talebe. Er hat sich sozusagen verewigt, weil er in seinen Briidern und seine
Briider in ihm aufgegangen sind. Dies geht aus folgender Beobachtung deutlich auch so

hervor:

Der ders ist gerade zu Ende und der Vortragende macht folgende abschlieBende
Bemerkung: ‘Wenn wir die Risale-i Nur lesen, lesen wir nicht nur Ustads Worte,
sondern wir lesen mit ihm.¢ Darauthin nimmt ein Talebe das Wort und berichtet, letzte
Nacht in seinem Traum gemeinsam mit Nursi genau die Stelle gelesen zu haben, die
auch heute im ders gelesen wurde. Es findet eine kurze Diskussion iiber die
Bedeutung von Triumen statt™>. Wohl angeregt durch das Thema ergreift ein anderer
Schiiler das Wort und gibt der Gruppe zu wissen, dass er ,,Ustad hazretleri“ (den
ehrwiirdigen Mesiter) in seinem letzten Besuch in der Istanbuler Medrese ‘am
hellichten Tag‘ und ‘im wachen Zustand® bei ‘Leib und Seele‘ gesehen habe. Er sei
hinterher fassungslos gewesen und habe sich in eine Ecke zuriickgezogen. Dann sei
der agabey (der Istanbuler Medrese) zu ihm gekommen und habe ihm zugefliistert ‘Er
hat sich auch dir gezeigt nicht?‘ Erst dann sei ihm klar geworden, dass es keine
Einbildung war. Wéhrend die anderen talabeler aufmerksam zuhéren, ergreift der
Vortragende das Wort und bezieht sich bestitigend auf das Erlebnis des Schiilers. Was
er gesehen habe sei keine Einbildung und keine Seltenheit sondern zeige sich Nursi
vielen Briidern auf der Welt nicht nur in ihren Triumen, sondern auch bei ihrer
tagtaglichen Arbeit am Dienst. Das sei ein “karamet”™*® des Ustads und ein Segen
Gottes fiir die Briider, die ihn sehen und auch ein Zeichen fiir ihre Aufrichtigkeit beim
Dienst.

Nach dieser personlichen AuBerung bewegt sich der Vortragende zum Regal und kehrt
mit einem Risale-i Nur Buch zuriick. Er findet die passende Stelle zum Thema und

Der Traum bzw. die Traumdeutung ist eine wichtige Quelle fiir das Handeln und das Interpretieren von
Geschehnissen im Alltag in der mystischen Tradition (vgl. Schimmel 1998:178,183). Bei Nursi ist es nicht
anders. Auch wenn er ein GroBteil der Traume fiir Seifenblasen hilt, so gibt es doch den riyayi-sadik, den
wahren Traum. Dieser 6ffne sogar den Zugang zum gayb, das Unbekannte nur Gott zugéngliche. So bestétigt
Said, dass er ofters von Sachen trdumt, die manchmal mit und manchmal ohne Traumdeutung in seinem
alltdglichen Leben frither oder spiter erscheinen (vgl. Nursi Bd. 7 1993:348-350). In vielen seiner
Abhandlungen schildert er eigene Traume, wie beispielsweise, den Traum, in dem der Prophet Muhammet Nursi
personlich belehrt haben soll, wie er den Koran lernen und lehren kann (vgl. Badilli 1990:32). Daneben lassen
sich auch schriftlich fixierte und von Nursi durchgefiihrte Deutungen von Trdumen seiner Anhénger finden
(vgl.Nursi Bd.7 1993:350).
1%0Als Freund Gottes ist Nursi begnadet mit der Fihigkeit Wunder zu wirken. Wie im theoretischen Teil erwihnt,
werden diese Wunder als keramet ,,Charismen® bezeichnet und sind vom geringeren Range, als die von dem
Propheten gewirkten Wunder (mucize).
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liest laut vor: ,,So wie es in der Tat das Wunder der Freundschaft mit Gott gibt, so gibt
es auch das Wunder einer reinen Absicht und das Wunder der Aufrichtigkeit (arbeiten
ohne Hinter - oder Nebengedanken). Besonders im Kreise von Briidern innerhalb einer
Bruderschaft um Gotteswillen kann es wahre Wunder einer echten und aufrichtigen
gegenseitigen Hilfestellung geben. Die geistige Korperschaft einer solchen
Gemeinschaft kann sogar die Gestalt einer reifen Freundschaft annehmen und die
Gnade Gottes offenbaren.* (Beobachtung vom 22.10.2003)

D.h. hier wird ein ,,Erweckungserlebnis® vom neuen Mitglied geschildert und von den
einfiihrenden Vertretern der Gruppe bestitigt. Diese Interaktion hat den Charakter einer
Initiation in die Schiilerschaft und stellt zugleich die Allprasenz des Nursi her, die zusétzlich
durch das Lesen der Risale-i Nur, durch die Beschreibung seiner Helden —und Wundertaten,

157 und durch das wiederholte

durch das stdndige Andenken in vielen Zusatzgebeten (tesbihat)
Lesen der lahikalar.**® hergestellt wird. Kurzum, der wichtigste Schiiler der Medrese stammt
nicht aus dem realen Leben, weshalb thn wohl die restlichen Schiiler nicht wirklich als
Schiiler betrachten konnen, wie sie es selbst sind. In den Augen seiner Anhénger ist er deshalb
ein talebe auf der Stufe des Meisters. Dies bezeugt auch die am hdufigsten gebrauchte
Bezeichnung fiir Nursi als Ustad oder Ustad hazretleri (der ehrwiirdige Meister). Er fungiert
folglich als heiliger charismatischer Wegweiser, als der rechtgeleitete Rechtleiter (vgl.
Kap.3.3.5) und ist Dreh -und Angelpunkt der religiosen Orientierung im Bezugsrahmen
Medrese. Sein Verhéltnis zur Risale-i Nur ist vorbildhaft fiir ein jeden talebe, seine
Handlungsweisen und seine Worte gelten als maB3gebliche Verhaltensvorgabe und an seinem
Beispiel kann gemessen werden, wie weit man es als talebe gebracht hat. Entscheidend bei
der Stellung des Nursi unter den Schiilern ist also weder die Aussage Nursis, dass er ein
Schiiler wie jeder andere ist, noch seine objektiven Qualitdten, sondern die Attribution durch
seine Schiiler. Da sie ihrem Meister Charisma zuschreiben, kann er ihr Verhalten

beeinflussen®®.

Es trifft den Kern der Sache jedoch nicht, zu sagen, die Stellung des Nursi als charismatischer

BTesbihat bedeutet Lobpreisung Gottes. Nach dem sunnitischen Islam ist es erwiinscht, nach dem Gebet die
tesbihat zu rezitieren. Dazu gehort jeweils 33 Mal Allahu Akbar (Allah ist grof3), Alhamdulillah (Allah sei Dank)
und Subhanallah (Gepriesen sei Allah) zu rezitieren. Die Lobpreisverlesung nach Nursi ist weit gefasster. Sie
beinhaltet insbesondere zahlreiche Bittgebete, fiir den Meister Nursi seinen engsten Gefahrten und den heutigen
talebeler.

18 Teile des Risale-i Nur Gesamtwerkes, in denen mehrere hunderte von Nursi verfasste Briefe enthalten sind.
Nach Weber griindet die charismatisch legitimierte Herrschaft nicht in der Qualitit eines ,,Fiihrers®, sondern
existiert im Glauben seiner Anhénger. Sie wird also durch soziale Zuschreibungsprozesse konstituiert und
reproduziert(vgl. Weber 1980: 142ff. u. 654ff.; 1988: 481ff.) Die Anerkennung des Charisma, so Weber, sei
dabei ,,psychologisch eine aus Begeisterung oder Not oder Hoffnung geborene gldubige, ganz personliche
Hingabe® (Weber 1980: 140).
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Ustad sei nur das Ergebnis von subjektiven Zuschreibungsprozessen. Denn wie das folgende
Zitat des Nursi nahe legt, wird er nicht nur von seinen Schiilern fiir einen besonderen talebe

der Risale-i Nur gehalten:

,Im vergangenen Weltkrieg oder noch davor erblickte ich mich inmitten einer echten
Erscheinung(vakia-i sadiga) am Fulle des bekannten groflen Berges im Araratgebirge.
Plotzlich zerbarst der Berg mit gewaltigem Krachen und riesige Felsbrocken wurden
umgeschleudert. In mitten dieses Entsetzens erblickte ich meine verstorbene Mutter an
meiner Seite und sagte zu ihr: ‘Fiirchte dich nicht, oh meine Mutter. Dies ist auf
Befehl Gottes des Gerechten. Er ist sowohl barmherzig, als auch weise‘ Und wéhrend
ich mich noch in diesem Zustand befand, schaute ich eine bedeutende Personlichkeit,
die mir gebot: ‘Erkldre den Qur'an! Gross ist er und wunderbar.*

Da erwachte ich und verstand: Es wird sich ein groBer Umsturz ereignen. Und nach
diesem Umsturz wird eine Erneuerungsbewegung einsetzen und die Mauern
zerbrechen, die den Qur an bisher umgeben haben. Und unmittelbar darauf wird sich
der Qur an selbst verteidigen. Man wird den Qur an angreifen. Sein Wunder wird wie
ein stdhlerner Panzer sein; und dieses Wunder wird sich in jeder Zeit als tliber alles
Mal hinaus erweisen und sich der Gestalt eines Mannes wie mich als Anwalt
bedienen. Und ich verstand, dass ich dieser Kandidat sein sollte” (Nursi, Briefe 682-
683).

Deshalb will Nursi nicht bescheiden sein und sich davor scheuen zu sagen, dass er ,,besondere
Vorziige* besitze (Nursi, Blitze 342). Gleichzeitig ist er darum bemiiht, sich selbst und seinen

Schiilern gegeniiber zu beweisen, seine Vorziiglichkeit nicht mit Selbstgefilligkeit zu

verwechseln:

,,Erwartet von meiner Person nicht einen besonderen Beistand und betrachtet meine
Person nicht als besonders gesegnet. Ich bekleide keinen besonderen Rang. So wie ein
einfacher Soldat nur die Befehle seines Marschalls weiter gibt, so verkiinde auch ich
gleichsam nur die Befehle eines geistlichen Marschalls. Ich bin nur ein Bankrotteur,
der die teuren und kostbaren Diamanten aus seinem Juwelierladen auspreist™ (Nursi,
Briefe S.656).

Im Sinne von Max Weber gibt Nursi also zu wissen, dass er keine Macht besitzt, sondern die
thm verliehene Macht ausiibt (Weber 1980:28).
Folgt man Weber bedient sich Nursi hier der Strategie der ,,Veralltiglichung des Charismas®.
Der charismatische Fiihrer, der fiir gewohnlich in Not- oder Krisenzeiten auftritt, stoft Weber
zufolge bald auf das Problem der Aufrechterhaltung des Charismas im Alltag. Daher strebt er
nach Erhaltung der Herrschaftsgrundlage in normalen Zeiten, nach Stabilisierung seiner
Herrschaft durch Veralltiglichung, hier durch Ubergang des Charismas von der Person auf das
Amt (Gottesfreund und Erneurer des Islam). Damit kommt es zu einer Transformation der
charismatischen Herrschaft in eine traditionale bzw. legale Herrschaft (ebd. 142ff. u. 654ff.;
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Weber 1988: 481ff.).
Nursi geht einen Schritt weiter und zementiert die ihm verliechene Macht mit weiteren

Beweisen:

,,Gott der Gerechte hat einem Manne wie mir, der ich doch kaum mit der Feder
umzugehen verstehe und nie eine Schule besucht habe, an diesen Ort der Fremde, wo
ich niemanden habe und mir selbst der Briefwechsel untersagt wurde, in Seiner Giite
starke, ernsthafte, aufrichtige, fleissige, ideal gesonnenen Briider als Helfer gesandt,
die ihre Federn einem diamanten Schwerte gleich zu gebrauchen wissen® (Nursi,
Blitze 689).

Mit dem Hinweis auf seine Unwissenheit beim Umgang mit der Feder und auf seine Helfer
zieht Nursi mit Muhammet parallel, dem in der islamischen Tradition ebenfalls nachgesagt
wird ein ummi, ein Analphabet zu sein und dessen Worte ebenfalls von seinen Helfern
niedergeschrieben wurden. Nursi ldsst damit gleichzeitig seine Helfer an seiner Macht
teilhaben, weshalb sie den zweithochsten Rang unter den talebeler der Risale-i Nur erhalten.

Bei den Helfern Nursis handelt es sich um die personell begrenzte Gruppe der ersten
talebeler, die Nursi um sich geschart hatte. Ahnlich wie er haben diese Schiiler ihr ganzes
Dasein dem Dienst am Glauben gewidmet und zur Entstehung und Etablierung der Bewegung
wesentlich beigetragen. Wie im theoretischen Teil ndher erldutert, sind sie nach dem Tod
Nursis zwar unterschiedliche Wege gegangen, blieben aber alle dem Dienst am Glauben auf
unterschiedliche Weise treu. Ihre Aufgabe im heutigen Tag besteht darin, stellvertretend die
Autoritit des Ustad zu wahren. Sie werden deshalb als varisler (vgl. Kap. 3.3.2)bezeichnet

und im Folgenden néher betrachtet.

5.1.2.2. Die varisler als helfende Schiiler der Risale-i Nur

Die besondere Stellung dieser ersten Risale-i Nur talebeleri ergibt sich zum einen aus der
Tatsache, dass Nursi sie -wie in dem obigen Zitat- als seine Helfer gelobt hat und die meisten
von ihnen in einem Brief in der Risale-i Nur auch zu seinen Erbfolgern ernannt hat (vgl. Kap.
3.3.2). Zum anderen wird ihr Verhdltnis zu Nursi in den Augen der Nurcular etwa
vergleichbar mit den engsten Geféhrten (sahabeler) des Propheten Muhammet angesehen.

160« und werden deshalb auch als charismatische Gefiihrte

,»Sie sind die heutigen sahabeler
verehrt, gleich welcher Gruppe sie angehdren. Die Quelle dieses Charismas liegt dabei in der

direkten Beziehung zu Nursi und ist damit ebenfalls theoretisch unhinterfragbar. Ahnlich wie

10 Aussage eines Nur talebesi, im Rahmen eines sohbet (Unterhaltung) iiber die varisler. Zugleich eine immer
wieder benutzte Zuschreibung, wenn von der Bedeutung der varisler gesprochen wird.
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die sahabeler sind also auch die varisler im Besitze einer personalen Autoritit, aufgrund eines
Charismas. Angeredet bzw. bezeichnet werden sie von den Nurcular als agabey (vgl. Kap

3.3.3). Somit haben sie auch die Autoritét eines groen Bruders inne.

Da sich heute die Zahl der Medresen rapide erhoht hat, versteht es sich von selbst, dass die
varisler nicht alle Medresen bedienen konnen, d.h. Verantwortungs -und Leitungspositionen
fiir die jeweilige Medrese iibernehmen konnen, zumal viele von ihnen bereits verstorben sind.
Deshalb muss eine jede Medrese einen stellvertretenden agabey haben, der diese Funktion
ausiibt(dazu ausfiihrlich in Kap. 3.3.3). Die Aufgabe der varisler dagegen besteht heute
hauptsichlich darin, den Schiilern der Risale-i Nur in aller Welt geistlichen Beistand zu leisten

und sie zu motivieren, die Schriften zu lesen und zu verbreiten®®?,

Fassen wir das bisher Gesagte zusammen, so kdnnen wir sagen, dass Nursi und die varisler
als geistig priasente Teilnehmer der Medrese die hochsten Positionen in der Hierarchie der
Risale-i Nur talebeleri besetzen. Alle anderen (realen) Medreseteilnehmer konnen nicht mehr
in die Stufe des Meisters und der varisler ,aufriicken” (vgl. Spuler 1981:431). Sie sind
aufgrund der Generationsfolge die untergeordneten Schiiler der Risale-i Nur und werden im
Folgenden als talebeler bezeichnet. Folgende Grafik zeigt die bisher herausgearbeitete

Hierarchie unter den Schilern der Risale-i Nur:

Abbildung 3: Schiiler der Risale-i Nur

Talebeler

5.1.2.3. Die talebeler als untergeordnete Schiiler der Risale-i Nur
Das kennzeichnende Merkmal eines talebe ist die tiefe innere Verbundenheit zu Nursi, seinen

Schriften und seinen Gefahrten. Diese Verbundenheit bildet die Grundlage fiir den Dienst am

18130 wandert beispielsweise Abdullah Yegin zu diesem Zweck von einer Medrese in die andere und kommt auch
gelegentlich nach Deutschland und verbringt insbesondere lingere Aufenthalte in den Berliner Medresen.
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Glauben und muss durch das Verhalten an den Tag gelegt werden, dem Besuch einer

entsprechenden Medrese*®:

,Im Zuge des ersten Weltkrieges haben Leute bemerkt, dass unser Ustad weder Radio
gehort noch Zeitungen gelesen hat, obwohl sich die ganze Welt mit dem Krieg
beschiftigte. Auf die Frage, warum er sich selbst vor einem so groen Ereignis nicht
betroffen zeigte, gab er die Antwort, dass dem Menschen auf seiner schwierigen und
miihseligen Reise in dieser Welt ein Prozess erdffnet wurde, in dem er sein ewiges
Gliick verteidigen muss. Also, egal was passiert und wie schlimm oder schon es ist, es
ist nicht grosser als die Sorge um das Bewahren des Glaubens, denn es ist vergianglich.
Deshalb diirfen wir uns nicht von solchen Umstidnden ablenken lassen und auch lernen
auf viele schéne Dinge zu verzichten, die wir in unserer Freizeit hitten tun konnen.'®

Im Lichte dieses Zitates lasst sich der talebe als derjenige definieren, der freiwillig eine
bestimmte Zeit seines alltdglichen Lebens in der Medrese verbringt und diese Zeit fiir den
Dienst am Glauben zur Verfiigung stellt, statt fiir andere Dinge im Leben. Auf diesem Wege
investiert er sein Leben fiir das Jenseits, indem er bis zu einem gewissen Grad auf das

Diesseits verzichtet'®*

. Wie grof3 die Dosis des Verzichts dabei idealerweise sein soll, geht aus
dem obigen Zitat, wie auch aus der Lebensfiihrung der Leitfigur Nursis hervor: Trotz seiner
angekiindigten Distanzierung zum Sufismus hatte der fromme Muslim Nursi es vorgezogen,
ein einfaches Leben zu fihren und sich nicht in weltlichen Gliick, Reichtum und Luxus
verstricken zu lassen. Seine Mahlzeiten beschriinkten sich auf das zum Uberleben nétigste,
seine Kleidung war schlicht, materielle Geschenke nahm er nicht an. Als grofites Zeichen
seines Asketismus gilt jedoch der Verzicht auf Ehe und Familiengriindung, die Nursi zwar als
Sunna des Propheten anerkennt aber als zeitberaubend und hinderlich fiir den Dienst am
Glauben empfindet (vgl. Nursi Bd.15 1993: 26ff.). Ahnlich fithren viele seiner engsten
Gefdhrten heute noch ein monchsdhnliches Leben, wandern von einer Medrese in die andere
und begeisterten ihre Zuhorer mit ihrer Verkiindigung so beispielsweise Abdullah Yegin.

Die frommen Ménner der Nurculuk unterscheiden sich hier eindeutig von der islamischen

Tradition, in der die Ehe mit dem Ziel der Familiengriindung als einzig angemessene

182Als Teil einer Gemeinschaftsreligion (vgl. Kap 3.1.1) ist die Nurculuk nicht nur eine Glaubens -sondern auch
eine Verhaltensgemeinschaft. Erst wenn man die vorgesehenen Riten, und Auftrdge ausflihrt, ist man Teil der
Gemeinde.

1%3yon mir iibersetzte Ansage des agabey (Leiter) vor dem Unterrichtsbeginn (am 14.11.2003) zu einem mir
nicht bekannten besonderen Anlass. Zugleich die am hédufigsten gebrauchte Stelle aus der Biografie des Nursi,
wenn Nur-Schiiler fiir sich und fiir AuBlenstehende die Frage beantworten wollen, welchen Stellenwert der
Dienst am Glauben fiir sie hat.

%Uber das Verhiltnis zwischen Diesseits und Jenseits heiBt es im Koran: "Dieses irdische Leben ist nichts
weiter als ein Zeitvertreib und ein Spiel; die Wohnstatt des Jenseits aber — das ist das eigentliche Leben, wenn sie
es nur wiissten." (Der Koran 29:64). In gleicher Weise nimmt auch Nursi in fast allen seiner Abhandlungen
immer wieder Bezug zur Vergénglichkeit des Lebens.
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Lebensform empfohlen wird, da sie als natiirliche Bestimmung eines jeden Menschen gilt und
Bestandteil eines gottwohlgefilligen Lebens ist. Frei gewéhlte Ehelosigkeit ist dagegen
untersagt. Dies auch deshalb, da die Ehe den einzigen legitimen Rahmen fiir das Ausleben der
Sexualitdt bietet. Wie Breuer bereits angemerkt (Kap.3.3.3),waren Anhdnger mystischer
Richtungen, die sich im Laufe der islamischen Geschichte fiir diese Lebensform als
Bestandteil ihrer asketischen Grundhaltung entschlossen, immer scharfer Kritik von Seiten

der Orthodoxie ausgesetzt (vgl. Breuer 2008:40).

Wohl deshalb behilt Nursi die Ehelosigkeit und damit die sexuelle Enthaltsamkeit fiir sich
und fiir seine engsten Gefahrten und treuesten Schiiler (vakiflar) (vgl. Kap 3.3.2) vor. Alle
anderen talebeler sollen dagegen nur ein Teil ihres Lebens dem Dienst am Glauben zur
Verfiigung stellen (vgl. Nursi Bd.5 1993:231). Die Ehelosigkeit bildet in der Praxis der
Medresen deshalb an der Ausnahme, nicht die Regel, auch zu sehen daran, dass aus der
Bewegung keine Ehelosengemeinschaft geworden ist. In der Neukollner Medrese bevorzugen

65

nur wenige Schiiler die asketische Lebensfithrung Nursis'®®, einige andere nehmen das

Angebot der limitierten Ehelosigkeit an:

In einer internen Sonderveranstaltung aufgrund eines Besuches einer Gruppe von
bedeutenden Nur-Schiilern aus der Tiirkei stellt jemand von den Gisten die Frage an
die anwesenden talebeler der Neukéllner-Medrese, wie viele Jahre ihres Lebens sie
dem Dienst am Glauben zur Verfiigung stellen konnen. Die meisten der etwa 15
talebeler z6gern mit der Antwort, wollen nachdenken, einige wenige versprechen
zundchst 2-4 Jahre. (Beobachtung vom 04.11.2003)

Die meisten Schiiler stellen jedoch lediglich ihre Freizeit dem Dienst am Glauben zur
Verfligung, gehen ansonsten ihren weltlichen Verpflichtungen nach, wissend dass sie auch so
fiir thren Meister willkommen sind, da sie nicht ,,der Dinge des irdischen Lebens willen* in

die Medrese kommen (Nursi, Briefe S. 638).

Dass Nursi seine Schiiler nicht danach unterscheidet, ob sie verheiratet sind oder nicht, geht
auch aus seiner Kategorisierung der Besucher seiner Medresen in seinem Werk Sozler hervor.
Er unterscheidet diese nach ,,Schiiler (talebe), ,,Briider (kardes) ,Freunde* (dost) und

definiert sie wie folgt:

1%5Selbst fiir diese ist die Medrese keine , totale Institution® (Goffman 1961), da sie ihrem Studium/ Beruf und
ihren weiteren privaten Verpflichtungen in anderen Lebensbereichen nachgehen.
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“Die charakteristischen Merkmale und die Bedingungen fiir die Schiiler sind: Sie
sollen die Worte (Sozler) so fiir sich empfinden, als wéren es ihre eigenen und sie
hitten sie selbst verfasst, und wissen, dass die Aufgabe ihres Lebens darin besteht, sie
zu verbreiten und ihnen zu dienen.

Die charakteristischen Merkmale und die Bedingungen fiir die Briider sind: Sie sollen
ernsthaft daran mitarbeiten, die Worte (Sozler) zu verbreiten, die fiinf Pflichtgebete zu
verrichten und die sieben Todsiinden zu meiden.

Die charakteristischen Merkmale und die Bedingungen fiir einen Freund sind: Sie
miissen uns mit aller Entschlossenheit im Dienst an den Worten (Sozler) und Lichtern
(Envar) des Qur'an ernsthaft zur Seite stehen und sie diirfen in ihrem Herzen nicht fiir
Ungerechtigkeit, ketzerische Erneuerungen und Irrlehren eintreten. Sie sollten sich
auch darum bemiihen, fiir sich selbst einen Nutzen zu gewinnen” (Nursi, Briefe S.637-

638).
Meinen Ergebnissen zufolge werden die talebeler im Alltag der Medrese nicht nach den von
Nursi theoretisch vorgelegten Bezeichnungen ,,Schiiler”, ,Briider und ,Freunde*
kategorisiert. Viel mehr werden alle Teilnehmer entweder als kardes oder als talebe
bezeichnet und als solche angesehen. Daher ist Mardin zuzustimmen, dass diese Einteilungen
als eine Art innerer Richtschnur fiir einen jeden Schiiler gelten sollen (vgl. Mardin 1992:44).
Jedoch wird es im Kontext einer auch relativ homogenen Gruppe schwer sein Differenzierung
und somit soziale Vergleichsprozesse vollig aus dem Weg zu rdumen. So wird es, wenn es um
Verhalten oder Eigenschaften geht, die von der Bezugsgruppe erwartet und fiir gut befunden
werden, zwangsldufig dazu kommen, dass sich ein Teilnehmer nicht nur an sich selbst
sondern auch an dem Anderen misst: “Um in irgendeiner der unendlichen Zahl von
Situationen tugendhaft zu sein, muss man sich vom Durchschnitt unterscheiden in der

richtigen Richtung und in richtigem Maf” (Brown 1974:469).

So unterscheiden sich die Teilnehmer der Medrese danach, wie viel Zeit sie der Medrese zur
Verfiigung stellen bzw. danach in welchem Mal} sie auf die Welt verzichten. Dabei
kristallisieren sich folgende drei typische Formen des Teilnahmeverhaltens heraus, an denen
gemessen werden kann, wie weit sich ein talebe mit den Werten, Maf3stdben oder Sichtweisen
der Gruppe identifiziert hat und sich damit innerhalb des sozialen Systems der Medrese
positioniert: die intensive Teilnahme, die gelassene Teilnahme, die eingeschrankte Teilnahme.
Personen, die eine intensive Form der Teilnahme bevorzugen, haben nach Nursi und den
varisler den hochsten Rang unter den talebeler und werden von mir als die Engagierten
bezeichnet. Personen, die eine gelassene Form der Teilnahme bevorzugen sind den
Engagierten untergeordnet und werden als Zuriickgezogene bezeichnet und schlieBlich
werden Personen, die eine eingeschriankte Teilnahme bevorzugen und die unterste Stufe
bilden, als Giste bezeichnet.
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Die vorgefundenen Formen der Teilnahme und die ungefdhre Zahl der talebeler, die diese

bevorzugen, sind in der unteren Tabelle abgebildet:

Tabelle 4: Teilnehmerzahl nach Teilnahmeverhalten

Teilnehmerzahl Teilnahmeform Bezeichnung der
Teilnehmer

15-20 Intensiv Engagierte

60-80 Gelassen Zuriickgezogene

5-10 Eingeschréinkt Giste

5.1.2.3.1 Die Engagierten

Die Engagierten, die eine intensive Form der Teilnahme bevorzugen, setzen sich aus einer
Gruppe von ca. 20 Schiilern zusammen, wobei 6-8 von ihnen zeitweise oder standig wohnhaft
in der Medrese sind. Diese Form der Teilnahme schlief3t zusdtzlich zum ders die Beteiligung
an diversen internen Lesegruppen ein, in denen die talebeler eine gesonderte und intensivere
Schulung in den Schriften des Nursi erhalten, die AuBlenstehenden nicht zuginglich sind.
Neben der Teilnahme an den Bildungsangeboten iibernchmen die Engagierten auch

Verantwortung fiir die Belange der Medrese und der Briider'®®

. Dazu gehoren beispielsweise
der Hausdienst (Kochen, Einkaufen, Saubermachen etc.), die Organisation, Planung und
Durchfiihrung der ders und der tdglichen Gebete sowie die Organisation und Durchfiihrung
von Aktionen, Ausfligen und Reisen. Diese Tétigkeiten werden abwechselnd von
verschiedenen Personen ausgefiihrt. Damit bilden die Engagierten eine Gruppe, die die
Arbeiten in der Medrese arbeitsteilig organisieren. So kann die gemeinschaftliche Tatigkeit zu
einem Lohn seitens Gottes flihren, die allen zuteil wird, die dieser Tatigkeit beiwohnen. Um
die Bedeutung der Arbeitsteilung zu verdeutlichen aber auch zu loben, greift Nursi das
beriihmte Beispiel der Nadelfabrik von Adam Smith auf (vgl. Nursi Bd.5 1993:46). Durch die

Verteilung der Tatigkeiten kann nach Nursi weitaus mehr wissenschaftliche Arbeit geleistet

werden, als in Einzelarbeit (ebd.). An diesem Punkt angelangt dréngt sich die Frage nach dem

'%In der Alltagspraxis der talebeler reichen die Grenzen der Briiderlichkeit allerdings iiber den Rahmen der
Medrese hinaus. So geht aus den Gespréachen der Schiiler untereinander hervor, dass sie sich beispielsweise beim
Umzug (Beobachtung vom 04.11.2003), bei der Vorbereitung schulischer Hausarbeiten, Referate etc.
unterstiitzen (Beobachtung vom 17.10.2003) oder ihre Medrese-Briider und ihre Anverwandten im Falle einer
Krankheit (Beobachtung vom 26.09.2003) bzw. eines Todes (Beobachtung vom 12.12.2003) besuchen.
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Problem der Entfremdung auf, um mit Marx zu sprechen. Dies kommt bei handwerklicher
Arbeit natiirlich eher vor, als bei geistiger. Solange aber die Gemeinschaft nicht zu grof3 ist
und die Teilnehmer Aufgaben abwechselnd tibernehmen, wie es bei der von mir untersuchten
Gruppe der Fall ist, tritt auch keine Entfremdung ein. Anders sdhe es aus, wenn wir es mit
einer sehr groBBen Gemeinschaft zu tun hitten, bei der die einzelne Arbeit so gering wird, dass
sich der Tatige mit seinem Werk nicht identifizieren kann, sodass eine Entfremdung eintritt.
Dies kann so weit fiihren, dass die einzelne Tatigkeit nicht mehr als geistig bezeichnet werden
kann. In diesem Zusammenhang ist zu erwidhnen, dass in einer Medrese jede Tatigkeit, selbst
Tétigkeiten wie Teekochen aufrdumen etc. als gesistige Tatigkeiten angesehen werden, weil
der Grundsatz gilt, dass jede Tatigkeit zur ibadet (Gottesdienst) wird, sofern der Ausfithrende

seinen religiosen Pflichten wie das Gebet und das Lesen der Risale-i Nur nachkommit.

Im Verhiltnis zu der Gesamtgruppe bilden die Engagierten, wie aus der oberen Tabelle
hervorgeht, eine Minderheit. Umso grosser aber ist ihre Selbstaufmerksamkeit bzw.
Selbstbeobachtung. Die soziale Kontrolle wird von jedermann ausgetibt, ist quasi unmittelbar
und allgegenwiértig. Dadurch ist es zum einen leichter moglich, unter den talebeler einen
hohen Grad an Anpassungsbereitschaft zu erzeugen und zum anderen bestimmen die
individuellen Eigenschaften der Gruppenmitglieder das Gruppenleben insgesamt stark. Eine
wichtige Eigenschaft der Engagierten dabei ist der Grad ihrer Bildung. Im Vergleich zu der
Gesamtgruppe setzt sich die Gruppe der Engagierten etwa zur Hélfte aus Akademikern und
Studenten zusammen. Grund dafiir ist, dass bei der Wahl der Aufnahme von Personen in die
eigene Gruppe selektiv vorgegangen wird und Personen mit hohem Bildungsgrad leichter
aufgenommen werden®®’. Der Einfluss der Engagierten erstreckt sich namlich auch auf die
Entscheidungsmacht, wer in ihre Gruppe von der Gesamtgruppe aufgenommen werden kann

und wer nicht.

Insgesamt zeichnen sich die Engagierten durch eine hohe Einstellungséhnlichkeit und
Ubereinstimmung beziiglich der Rollenerwartungen und durch einen hohen Konsens
hinsichtlich der Werthaltungen aus. Dies setzt die Wahrscheinlichkeit von Konflikten in der
Interaktion herab, wirkt stabilisierend und fiihrt zu einem giinstigeren Verlauf des

Miteinanders.'%

®"Festinger, Rieken und Schlachter beweisen durch ein Experiment, dass Menschen fiir ihre sozialen
Interaktionen vor allem solche Personen wiéhlen, die sie in ihrer Meinung bestétigen (Festinger, Rieken und
Schlachter 1956).

%811 einer klassischen Feldstudie von Newcomb wurden ménnliche Collegestudenten nach dem Zufallsprinzip
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Die Engagierten als diejenigen, die freiwillig die meiste Zeit der hizmet-i imaniyye (dem
Dienst am Glauben) widmen und somit einen hoheren Grad an Weltverzicht vorweisen
konnen, sind demnach auch diejenigen, die mehr zu sagen haben und damit auch die
Konformitdt der Meinungen in der Gesamtgruppe herstellen, bzw. die Gruppenstandards
festlegen an denen sich ein jeder zu richten hat. Sie sind somit die ,,Wahrheitssprecher* bzw.
die ,,Meinungsfiihrer der Gruppe. Ihr Erfolg dabei ist zusdtzlich auf ihr geschirftes
Bewusstsein zuriickzufiihren, das sich in {iberzeugendes Verhalten umsetzt. Vor allem aber
liegt er im Wissensvorsprung in den Werken des Meisters also in der fachlichen Kompetenz
(sie kennen die Risale-i Nur nahezu in -und auswendig bzw. wissen zumindest, wo was
geschrieben steht) aber auch im durchschnittlich besseren Bildungsgrad begriindet. Dabei
haben die Engagierten den Vorteil, dass sie als Experten stets im Namen einer libergeordneten
und anerkannten Autoritit handeln und sich auf allgemein anerkannte Werte und
Gruppenziele beziehen, die die Gruppenmitglieder verinnerlicht und angenommen haben. Auf
diesem Wege werden sie als Minderheit ernst genommen und konnen bei der Mehrheit eine
griindlichere  Informationsverarbeitung  veranlassen und die  Einstellung  der
Gruppenangehorigen noch extremer in eine schon von vornherein bevorzugte Richtung
verschieben (Brown 1988). Dabei kann sich die Gruppe - gemessen an einem rationalen
objektiven Sachverhalt- auch irren, wie Gruppenforschungsarbeiten dies eindrucksvoll
belegen (vgl. Hofstitter 1971:82ff.; Ash1969: 57 ff.)'®. Denn ist man von den eigenen
Meinungen und Ansichten iiberzeugt und gibt dariiber keine Riickmeldung, dann isoliert man
sich, schirmt sich gegen andere Meinungen ab und die eigenen Meinungen werden
konserviert und kénnen dann nicht mehr korrigiert werden. Der Konformitétsdruck auf die
Mitglieder wird dadurch nicht geringer. Wer eine von der Gruppe nicht anerkannte “Wahrheit”

vertritt, wird zum Abweichler, egal wie “objektiv wahr” seine Meinung auch ist:

in einen Studentenwohnheim zugeordnet. Nach 13 Wochen des Zusammenlebens war die Wahrscheinlichkeit
von Freundschaften am hochsten bei dhnlichen Einstellungen (Newcomb 1961).
®Beispielsweise fiihrte Asch Experimente mit Gruppen durch, in denen die Mehrheit der Mitglieder bei
Schitzung von Léngen und Entfernungen instruierterweise deutlich falsche Angaben mache musste. Die nicht
instruierten Mitglieder als die eigentlichen Versuchspersonen, schlossen sich groftenteils der Fehlschitzungen
an. Lediglich ein Viertel der Gruppenmitglieder zeigte sich unbeeinflusst, wihrend in den Kontrollgruppen keine
falschen Ergebnisse auftraten. Asch liel hier die Schiatzungen einzeln schriftlich vornehmen, wihrend in der
Versuchsgrupe laut geschitzt werden musste. Dadurch wurde die Wahrnehmung der einzelnen
Gruppenmitglieder in Richtung des Schéitzergebnisses der Mehrheit beeintrachtigt, auch wenn dieses Ergebnis
deutlich falsch war. Asch konnte auch nachweisen, dass sich dieser Mehrheitseffekt erhoht, je unklarer die
Reizsituation ist. Geht es nicht erkennbar um objektive Gebilde wie Strecken, Linien etc., sondern um Gefiihle
und Meinungen iiber Situationen oder Menschen, dann ist der Einfluss der Gruppenmeinung auf den Einzelnen
weitaus stirker (Ash 1969:571t.).
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Wihrend der Unterrichtspause haben sich die talebeler in kleineren Einzelgruppen
verteilt und unterhalten sich. Eine Gruppe von vier Schiilern, unter ihnen ein Gast,
filhrt eine Diskussion tber die Wunderwirkung von Muhammed durch. (Im
vorhergehenden ders wurde gemeinsam die Abhandlung Wunder Muhammeds
gelesen).!® Dabei macht der Gast die Bemerkung, dass er bisher wusste, dass
Muhammet keine Wunder gewirkt hat. Im Koran gébe es auch keinen Hinweis auf die
Wunderwirkung Muhammeds. Sein einziges Wunder sei der Koran. Ein Vertreter der
Engagierten-Gruppe, der im Kreis mit sitzt, zeigt sich irritiert. Ohne Worte steht er
plotzlich auf, eilt zum Regal und kehrt mit einem Risale-i Nur Buch zuriick, aus dem
er dann beginnend mit den Worten ‘unser Prophet sagt® folgende Stelle zitiert: ,, Wer
zur Zeit des Verderbens in meiner Gemeinde dennoch an meiner Sunna festhélt, wird
Lohn und Segen von hundert Mirtyrern gewinnen.* Mit den Worten ‘Und unser Ustad
sagt‘ liest er weiter: ,,In der Tat ist die Befolgung der Gelobten Sunna mit Sicherheit
sehr wertvoll. Besonders in einer Zeit, wo die ketzerischen Erneuerungen bida auf
dem Vormarsch sind, ist es ganz besonders wertvoll, dennoch an der gelobten Sitte
festzuhalten.” Dann beendet der talebe die Lesung und legt das Buch bei Seite. Es
herrschst Stille, bis ein anderer talebe das Thema wechselt. (Beobachtung vom
24.09.2003)

Der engagierte talebe hat die von dem Gast vermittelte neue Information entschieden
abgewertet und den Abweichler unter Riickgriff auf den Propheten und Nursi, in seine

Schranken verwiesen'’

. Auch dieser zieht es vor die Diskussion nicht mehr weiterzufiihren,
wohl deshalb, da er nun nicht nur die Authenzititit der Wunderhadithe sondern auch ihre
Verteidiger (Nursi und seine Anhinger) in Frage stellen miisste, wenn er ein Schritt
weitergehen wiirde. Dies wiirde wiederum weitere Folgen bzw. Sanktionen, im Grenzfall auch
den unverziiglichen Ausschluss aus der Gruppe nach sich ziehen. Ist es aufgrund eines Zieles
jedoch wert, in der Gruppe zu bleiben, wird dies nicht in Erwdgung gezogen. Die Aufnahme
und Aufrechterhaltung der sozialen Interaktion hingt also vom Vergleich der Aufwendungen

und Ertrage ab (Kosten-Nutzen Analyse).

Zusammengefasst richten Personen der Engagierten-Gruppe ein bestimmtes Muster an
Verhaltenserwartungen an die untergeordneten Nur-Schiiler und sind darauf bedacht,

Konflikte bei den Verhaltensweisen zu entdecken, die eine Person beim Vertreten der Rolle

1n dieser Abhandlung beschreibt Nursi mehr als 300 Wunder, die Muhammet gewirkt haben soll und versucht
sie rationell zu belegen.

"'Dje sogenannte Bedrohungs-Rigiditits-Hypothese besagt, dass Gruppen duBeren Druck -hier durch eine neue
Information - als Bedrohung empfinden. Dabei reagieren sie unflexibel auf neue Informationen und halten am
Bewihrten fest. Die gebotenen neuartigen Losungen werden von den Gruppenmitgliedern nicht akzeptiert und
man versucht sie erst gar nicht zu verstehen (Staw, Sandeland und Dutton 1981; Gebert 2002:171).
Psychologisch betrachtet sieht Riemann in solchen Verhaltensmustern die Angst vor der Verdnderung: ,,Hilt man
so am Bekannten und Gewohntem fest, geht man alles Neue unvermeidlich bereits mit einem Vorurteil heran,
das einen vor Uberraschung, vor Ungewohntem und Unbekannten absichern soll. Dann verfillt man zwar nicht
der Gefahr, Dinge ungepriift hinzunehmen in naivem Fortschrittsglauben, unterliegt aber umso mehr der anderen
Gefahr, Neuem gegeniiber zu wenig gedffnet zu sein und dadurch Entwicklungen- auch die eigene- zu bremsen,
zu hemmen, manchmal sogar zu verhindern“(Riemann 1961:107).
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eines talebe erlebt. Wie gross der Freiraum ist, der dem Einzelnen bei der Abweichung von
der Rollenerwartung gelassen wird, das bestimmen die selbstgesetzten Maf3stébe. Diese
orientieren sich selbstverstidndlich an den von Nursi festgelegten tatséchlichen oder von der

Gruppe ausgelegten Standards.

Einer dieser Standards, der auch die Schiiler der Engagierten-Gruppe einer Autoritit
(Kontrollinstanz) unterordnet, ist, dass die Medrese von einer zentralen Person geleitet
werden muss. Nach Nursi gibt es kein Dorf ohne Biirgermeister (Nursi Bd.10 1993:52) und so
darf es keine Medrese ohne einen agabey geben, der u.a. die Autoritit des Ustad zu wahren
hat. Da wie dargelegt die personell begrenzten varisler als agabeyler diese Funktion nicht
ausiiben konnen, muss eine andere Fiihrungsperson stellvertretend diese Aufgabe
iibernehmen. Die Fithrungsperson in einer Medrese ist in Anlehnung an einer Definition von

Miiller& Irle

»[...] dasjenige Mitglied einer Gruppe, das zur Koordinierung, Leitung und
Uberwachung  aufgabenrelevanter ~ Gruppenfunktionen entweder von  einer
iibergeordneten Organisation eingesetzt ist, von der Gruppe explizit gewéhlt wird,
oder durch impliziten Konsens ein gewisses Mal} an Einfluss bei aufgabenrelevanten
Aktivitdten besitzt*“( Miiller & Irle 1978).

Eine wichtige Voraussetzung, die eine Fiihrungsperson im Nurculuk mitbringen muss, ist,
dass sie einen hoheren Grad an Weltverzicht vorweisen muss, als die ihr untergeordneten Nur
talebeleri. Das bedeutet konkret Eheverzicht auf Lebenszeit oder zumindest auf Zeit. In der
Regel sind die meisten Fithrungspersonen, so auch der agabey der Neukdllner Medrese, ein
vakif (vgl. Kap 3.3.2) Eine zweite Voraussetzung ist die Sachkundigkeit in den Werken des

Nursi, die wiederum mehrere Jahre Diensttétigkeit voraussetzt.

Im Gegensatz zu den groen agabeyler (varisler) ist die Autoritét des leitenden agabey nicht
eine personale d.h. aufgrund eines Charismas. Sie ist eine sekundére, eine positionale
Autoritit, also gebunden an eine Position, in diesem Falle die jeweilige Medrese-Leitung und
eine funktionale Autoritidt aufgrund iiberlegener Sachkundigkeit in den Werken des Said
Nursi. Doch wie Nerdinger ausfiihrt, gilt es als ein allgemein anerkannter Wert, dass Jemand,
der ein Amt ausfiillt, auch Einfluss ausiiben darf. Eine Person fiigt sich den Weisungen einer
Fiithrungskraft allein wegen des Wissens um die Position der entsprechenden Person in der
Gemeinschaft (vgl. Nerdinger 2003:136). Da aber in der Medrese prinzipiell
Chancengleichheit gegeben ist, sprich alle Schiiler den gleichen Zugang zur Risale-i Nur
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haben, lassen sich weitere Autorititsformen entdecken: Schiiler, aus der Gruppe der
Engagierten, die durch besondere Kenntnisse und Féhigkeiten aber auch durch
verantwortungsvolle Téatigkeiten flir die Gemeinde, gro3es Ansehen erworben haben und sich
dadurch zu ,informellen agabeyler hochgearbeitet haben. Durch ihren weniger
aufgabenorientierten Umgang mit den Mitgliedern machen sie sich gar oft beliebter als der
offizielle agabey'". Ein so angelegtes Sozialsystem begrenzt dann natiirlich auch die Stirke,

Reichweite, Dauer und Funktion der Autoritit des agabey."

5.1.2.3.2. Die Zuriickgezogenen

Die Zuriickgezogenen, die eine gelassene Form der Teilnahme bevorzugen, setzen sich aus
einer Gruppe von ca. 80 Schiilern zusammen und stellen damit die Mehrheit in der Gruppe
dar. In der Regel bleibt die Teilnahme der Zuriickgezogenen auf den Offentlichen ders
beschrinkt jedoch nehmen sie auch gelegentlich an den internen Lesegruppen teil. Sie sind
ndmlich diejenigen Schiiler, die in der Vergangenheit jahrelang als Engagierte der Medrese
gedient haben, sich aber dann ganz oder teilweise aus dem Innenleben der Medrese
zuriickgezogen haben ohne ihre Nurcu-Identitit aufzugeben. Durch ihre langjdhrige aktive
Dienstzeit haben sie die Anerkennung und Wertschidtzung der Gemeinde erhalten. Dies ist
auch der Grund dafiir, warum sie ohne der Gruppe der Engagierten anzugehdren, sowohl an
dem offentlichen ders (AuBlenbereich) als auch in den internen Lesegruppen (Innenbereich)
teilnehmen diirfen. Dariiberhinaus gelten die Zuriickgezogenen als erfahrene und kompetente
Nur-Schiiler und werden deshalb auch in wichtigen organisatorischen Angelegenheiten von
der Gruppe der Engagierten zu Rate gezogen. Aktuell nehmen sie sich jedoch weniger Zeit fiir
die Medrese und gehen die Gruppenstandards gelassener an. Dafiir investieren sie mehr Zeit
fiir Familie, Schule, Beruf und Freizeit, weshalb sie der Gruppe der engagierten strukturell

untergeordnet sind (ausfiihrlicher zur Gruppe der Zuriickgezogenen siehe Kap 5.1.2.4.).

12Bales und Slater unterscheiden den »aufgabenorientierten* und den ,,sozial-emotional orientierten* Fiihrer.
Der agabey konnte demnach als ,,aufgabenorientierter Fiihrer bezeichnet werden, der eine instrumentelle Rolle
hat und die Aktivititen der Gruppenmitglieder zur Problemldsung anregt, koordiniert und kontrolliert, auch
Aufgaben verteilt und mit seiner Meinung in Diskussionen den Ausschlag gibt. Die informellen agabeyler
dagegen sind eher die “affektiven Fiihrer und haben eine expressiv-integrative Funktion inne z.B. wenn der
Leiter zu stark auf Losungen drangt und sozial-emotionale Aspekte vernachlissigt (vgl. Bales und Slater 1955).
Das Auftreten mehrerer Fithrungspersonen kann aber auch die Bildung unterschiedlicher Lager innerhalb der
Gemeinschaft fordern und auch weitreichende Folgen bis hin zur Teilung der Gemeinschaft haben. Eine solche
Teilung ist nach Bericht einiger talebler auch in der von mir untersuchten Gruppe eingetreten. Nach einer
Meinungsverschiedenheit, der durch den Umzug von Kreuzberg nach Neukdlln ausgeldst worden sei, habe sich
Jemand (ein informeller agabey) von der Medrese getrennt und eine neu Medrese ins Leben gerufen. Ca. 8
Schiiler seien ihm dabei gefolgt. Letzlich kann gesagt werden, dass damit aus Sicht der Medrese eine Art
Bereinigung stattgefunden hat, sodass die Kerngruppe in ihrer Stellung gestérkt wurde.
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5.1.2.3.3. Die Giiste

Die Giste, die eine eingeschriankte Form der Teilnahme bevorzugen, sind im Gegensatz zu
den Personen der beiden genannten Gruppen keine angestammten Mitglieder der Medrese,
sodass es schwierig ist, sic zahlenméaBig zu erfassen. Bei hoher Fluktuationsrate befinden sich
jedoch selten weniger als 10 Personen in einem ders. Sie bilden damit die kleinste Gruppe in

der Medrese.

In ihrer Teilnahme unterscheiden sich die Géste von den anderen beiden Formen dadurch,
dass sie ausschlieflich den oOffentlichen ders besuchen (diirfen) und sich dariiberhinaus
keinerlei Teilnahmebedingungen unterordnen. Ihre Medresebesuche variieren dabei von
einmalig bis unregelméBig. Einige nehmen aber iiber eine bestimmte Zeit regelmafBig teil.

Bei den Gisten handelt es sich, wie der Name schon sagt, um solche Personen, die den Bezug
zur Risalei Nur und zu der Nurculuk-Bewegung noch nicht oder nicht in gewiinschtem Maf3e
haben. Sie sind damit die duBerlich angepassten Nur-Schiiler. Haufig verfiigen Personen
dieser Gruppe bereits liber Erfahrungen mit anderen muslimischen Organisationen oder
vertreten ithre Meinungen. Fiir Andere wiederum ist die Nurculuk die erste direkte Begegnung

mit einer muslimischen Organisation.

Ein wesentliches Charakteristikum dieser Gruppe stellt demnach die Pluralitdt von Ansichten
und Anschauungen dar. Aus Sicht der Nurculuk, die auf eine hohe Einstellungsidhnlichkeit
ihrer Mitglieder abzielt, stellt diese Pluralitit einen Unheilszustand dar. Denn obgleich zu
Beginn einer Mitgliedschaft die Unterschiedlichkeit zwischen den Mitgliedern als
abwechslungsreich und belebend erfahren werden kann, birgt sie im langeren Verlauf der
Interaktion zu viele Gefahren fiir Konflikte, da unterschiedliche Ziele und Erwartungen die
Haufigkeit von Meinungsverschiedenheiten und Auseinandersetzungen erhohen kdnnen. Das
wiirde wiederum mehr Aufwand und mehr investierte Energie fiir die Klarung dieser Punkte
erfordern. Deshalb diirfen diese Schiiler nur eingeschriankt (am 6ffentlichen ders) teilnehmen.
Ihnen wird somit ein Rahmen vorgegeben, innerhalb dessen sie sich beweisen miissen. Nur
durch die Befolgung der Regeln, bzw. Einhaltung des gesetzten Rahmens, konnen sie an der
Gemeinschaft teilhaben. Das bedeutet, dass sie nicht im Hier und Jetzt angenommen werden,

sondern unter einer prognostischen Perspektive betrachtet werden. Ein “Herausfallen aus der

164



Gruppe” ist fiir die Géste jedoch undenkbar. Als Ausgeschlossene leben sie weiter in der
Nurcu-Gruppe, an ihrem Rand, da sie wie erwihnt als potentielle Nur-Schiiler angesehen
werden®™ und ihr abweichender Zustand als konstituierendes Merkmal fiir den Zusammenhalt
bendtigt wird: “Erst die Existenz nichtintegrierbarer Personen oder Gruppen lédsst soziale
Kohision sichtbar werden und macht es moglich, Bedingungen dafiir zu spezifizieren”
(Luhmann 1997: 621). Daher wird abweichendes Verhalten, insbesondere von der Gruppe der

Engagierten immer wieder selbst definiert und erzeugt. (dazu ausfiihrlich in Kap. 5.1.4).

Fassen wir das bisher Gesagte zusammen, so konnen wir sagen, dass Angehorige der Nurcu
Gruppe (Engagierte und Zuriickgezogene) anerkannte und vorbildliche Personlichkeiten der
Nurcu-Gemeinschaft sind und somit als Etablierte die Mehrheit in der Medrese bilden, wobei
die Engagierten die tragende Sdule der Nurculuk darstellen und deshalb einen hoheren Rang
einnehmen. Die Géste dagegen bilden eine Doppelminoritét. Sie sind zahlenméBig und sozial
der Gruppe der Engagierten und Zuriickgezogenen untergeordnet und stellen aufgrund ihrer
unterschiedlichen Einstellungen die AuBlenseiter dar. Thre Anerkennung kénnen sie nur durch
eine Einstellungsdnderung erlangen, also durch eine Nurcu-Werdung. Zeigt sich iiber ldngere
Zeit ein Widerstand gegen den Konformitdtsdruck, dann wird dies als Bedrohung der
Gemeinde aufgefasst. Ein Widerstand muss dabei keine verbale AuBerung sein, wie in dem
oben genannten Beispiel, Widerstand ist auch, wenn ein Gast lange Zeit den ders verfolgt,
ohne dariiberhinaus Verantwortung fiir die Gruppe zu iibernehmen. In der Regel ist deshalb

der Status als Gast spatestens nach einem Jahr zu verlassen.

Um eine Briicke zum nachfolgenden Kapitel zu schlagen, sei abschlieBend erwihnt, dass
selbst fiir den iiberzeugten talebe die Regel gilt, dass die Qualitit der Mitgliedschaft und die
Zufriedenheit mit ihr zeitlichen und stimmungsméBigen Schwankungen unterworfen ist. Denn
beide Seiten der Einzelne und die Gruppe entwickeln sich im Verlauf der Zeit, wodurch sich
Ansichten, Wiinsche, Bediirfnisse und Erwartungen an den anderen und an der Beziehung
andern konnen. Fiir alle Nur talebeleri gilt damit, dass der Mitgliedschaftsverlauf nicht {iber

die Zeit hinaus stabil bleiben kann.

Y%Eine Ausnahme bilden solche Giste, von denen nicht erwartet werden kann, dass sie zu Nurcus werden. Bei
diesen handelt es sich in der Regel um bekannte Vertreter anderer islamischer bzw. tiirkischer Organisationen,
die nur einmalig aus Interesse oder zu besonderen Anldssen (wie religidose Feiertage) Besuche in die Medrese
abstatten. Sie werden deshalb nicht zu der Gruppe der Géste gezahlt und nicht weiter beriicksichtigt.
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5.1.2.4. Der Verlauf der Mitgliedschaft

Im vorangegangenen Abschnitt wurden die in der Medrese vorgefundenen Formen des
Teilnahmeverhaltens (eingeschrénkt, intensiv, gelassen) nachgezeichnet und dabei gezeigt,
dass die jeweils gewihlte Form dariiber bestimmt, welche Stellung eine Person unter den
talebeler hat (Engagierte, Zuriickgezogene, Giste). Der Aspekt, der dabei weniger erwéhnt
wurde und deshalb im Folgenden ndher zu erldutern ist, ist, dass die dargestellten Formen des
Teilnahmeverhaltens gleichzeitig auch als Phasen im Mitgliedschaftsverlauf zu betrachten
sind.

Die Mitgliedschaft als Bruder, bzw. die ,,Karriere“ als talebe, weist, wie gezeigt wurde eine
Drei-Phasen-Struktur auf, die streng hierarchisch ist. Dabei stellt das eingeschridnkte
Teilnahmeverhalten (die Position als Gast) fir einen Nur talebesi die erste
Mitgliedschaftsphase dar, die als Eingliederungsphase bezeichnet werden kann. Dieser
umfasst zeitlich den Beginn des ersten Medresebesuchs bis zum Eintritt in den Innenbereich
der Medrese. Meistens ist die Eingliederung nach ca. einem Jahr eingetreten. Bei Personen
mit hohem Bildungsstatus, wie bereits erwdhnt, oft sogar frilher. Zu Beginn der
Eingliederungsphase ist dem Neueinsteiger vieles fremd, die vermittelten Inhalte und das
Regelwerk werden mit Vorsicht genossen und mit besonders kritischen Augen betrachtet. Mit
der Zeit werden jedoch die fiir die Gemeinschaft wichtigen Regeln, inhaltlichen
Zusammenhdnge und vor allem der Umgang mit den Briidern erlernt. Hierbei vollzieht sich
ein Prozess, der an die Beschreibung des Ubergangsrituals von van Genepp erinnert. In deren
erster Phase verldsst der Teilnehmer seinen alten Zustand (Trennungsphase) und geht dann in
die Phase zwischen Altem und Neuem (Schwellen-/Umwandlungsphase) iiber. Schlielich
erreicht er die neue Phase der Angliederung (vgl. Genepp 1986: 15, 28ff, 239). Dabei
vollzieht sich der Formierungsprozess weitgehend unbewusst, da die Regeln der Gemeinde

und die an diese gebundenen Auftridge nach und nach angewandt werden.

Nachdem das neue Mitglied gelernt hat, sich den Regeln der Gemeinschaft unterzuordnen,
folgt dann eine intensive Phase in der Position des Engagierten, die als Festigungsphase
bezeichnet werden kann. Hier hat sich der Teilnehmer mehr oder weniger unwiderruflich fiir
die Nurculuk entschieden und setzt sich aktiv fiir ihre Ziele ein. Er ist nun auf Lebenszeit Teil
der geistigen Personlichkeit der Gemeinde geworden und genie8t die Anerkennung der

Briider und die vollen Rechte als talebe. Die Phase der Festigung umfasst dabei je nach
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personlichem Engagement und Ausdauer einen Zeitraum von drei bis 10 Jahren und mehr.

In der letzten Phase, die als Riickzugsphase bezeichnet werden kann, dringt der Teilnehmer
wieder auf seine alte Freiheit. Das urspriinglich Faszinierende und Neuartige der Gemeinde
hat fiir ihn an Reiz verloren, da es bekannt ist, sich erschopft und in Alltagsroutine iibergeht.
Brehm hat die grundlegenden Aspekte dieses Prozesses mit der ,,Theorie der Reaktanz*
formuliert. Demnach tritt Reaktanz als ein komplexer, motivationaler Spannungszustand dann
ein, wenn sich das Individuum in seiner Verhaltens- oder Meinungsfreiheit eingeschréinkt
fiihlt und auf die Wiederherstellung dieser bedrohten Freiheit dringt. Nach Brehm gilt, je
grosser die Stirke der Einengung, desto mehr Reaktanz wird mobilisiert (vgl. Brehm 1966).
Die Position des Zuriickgezogenen bezeichne ich daher als die Reifephase eines talebe. Denn
der Zuriickgezogene realisiert auf der einen Seite das eigene Bediirfnis nach Nihe und
Intimitét sowie nach Autonomie, Eigenstdndigkeit und Unabhéngigkeit, auf der anderen Seite
kann er vorhersehen, wie weit diese Bediirfnisse von der Gruppe wahrgenommen und toleriert
werden konnen.  Diese Vorhersagbarkeit ist physisch stabilisierend, erleichtert den
Medresealltag und schafft Verldsslichkeit. Ist diese Phase von einem talebe erreicht, so kommt
es nicht mehr so leicht zu einem Bruch mit der Gemeinschaft. Denn er muss nicht mehr, wie
dargelegt, allen Verpflichtungen der Gemeinschaft nachkommen, darf aber dennoch die
vollen Rechte eines talebe genieBen und kann gar der Gemeinde beratend zur Verfiigung
stehen. Es konnte beobachtet werden, dass der Zuriickgezogene seine Position auch dann

nicht verliert, wenn er eine langere Auszeit einlegt:

Jemand, der bekanntgibt, eine Pause von knapp 2 Jahren eingelegt zu haben, nimmt

als erstes an einer internen Lesegruppe teil. (Beobachtung vom 03.12.2003)
Dennoch ist die Position des Zurlickgezogenen gleichzeitig die letzte Haltestelle vor dem
Bruch mit der Medrese. Denn in der Regel endet die Mitgliedschaft bei den etablierten
Schiilern prozesshaft, und nur in Ausnahmefillen abrupt. Dabei zerféllt die Beziehung
schleichend und bleibt lange Zeit von beiden Seiten (Person und Gruppe) unbemerkt. Die
Beziehung verschlechtert sich also, ohne dass die Parteien sich dessen bewusst sind. Kleine
negative Verdnderungen im Alltag wie beispielsweise weniger Aufmerksamkeit und positiver
Austausch und mehr Abwesenheit von der Medrese, werden leichter akzeptiert als grofe
einschneidende negative Geschehnisse wie z.B. ein Gemeindewechsel. Erst, wenn sich die
stillen Verdnderungen iiber Jahre hinweg kumuliert haben, wird deren Auswirkung und
Ausmal} erkannt. Dann ist es jedoch meist zu spdt und man sucht innerlich immer mehr

Distanz zum Gegeniiber und begegnet ihm mit negativen Erwartungshaltungen. Eine
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Trennung erscheint dann hdufig als naheliegende Losung zur Bedingung des briichigen

Verhiltnisses.

Das abrupte Ende der Mitgliedschaft dagegen vollzieht sich in der Regel, wenn schnell
bemerkt wird, dass eigene Ansichten, Erwartungen und Bediirfnisse nicht mit denen der
Gruppe tbereinstimmen. Dies kommt gewdhnlich in der Eingliederungsphase vor, weshalb
die Giste die hdufigsten Abbrecher sind. Oft liegt bei ihnen eine vorangegangene bzw. eine
weiterhin bestehende Mitgliedschaft vor, die eine mehrfache Verdnderung in der
Bindungsstruktur bedeutet und dazu fiihrt, dass sie tolerantere Einstellungen und Haltungen
zur Trennung entwickeln. Aber auch ein nicht reiflich tiberlegter bzw. vorzeitiger Eintritt in
die Gruppe der Engagierten, flihrt relativ haufig zum Abbruch, bestirkt durch die Einengung

bzw. durch den Konformitétsdruck.

Eine Person, die egal auf welcher Art und Weise einen Bruch eingegangen ist, ist gleichzeitig
auch aus dem Befugnis der Medrese herausgetreten und somit nicht mehr im
Verantwortungsbereich der Nurculuk. Genauso wie es keine formelle Aufnahme in die
Gemeinschaft gibt, so ist also auch flir den Austritt kein Ritus vorgesehen. Jedoch liegt dies
darin begriindet, dass der Austritt an sich nicht vorgesehen ist, da dieser gleichbedeutend ist
mit dem spirituellen Abstieg (taklid-i iman Nachahmungsglaube), den man niemandem
wiinschen kann. Eine Ahndung des Bruchs, den Spuler vermutet (vg. Spuler 1981:427),
konnte von mir nicht beobachtet werden. Im Gegenteil ist es in der Medrese {iiblich, dass
Leute, die grundlos der Medrese fernbleiben, aus Sorge angerufen werden. Im Falle des
Bekanntwerdens einer Krankheit oder dhnlicher Umstinde werden die ,,Vermissten® von
Vertretern der Medrese besucht bzw. diirfen sie mit der Solidaritdt und Unterstiitzung der
Briider rechnen. Ansonsten konnte im Rahmen des Forschungsprozesses nicht registriert
werden, dass jemand zur Rickkehr gezwungen wurde. Zumal, wie ausgefiihrt, in vielen
Féllen ein Bruch auch eine Erleichterung fiir die Medrese ist, da der Abbrecher vorher oft

storende Verhaltensweisen und AuBerungen an den Tag gelegt hat.

Nichtsdestotrotz ist aus Sicht der Medrese der vollstindige Ausstieg eines Schiilers,
insbesondere wenn dieser die Festigungsphase bereits erreicht hatte, ein schmerzhafter
Verlust, da man einerseits viel Energie und Kraft in die Person investiert hatte und

andererseits einen Bruder ,,verloren® hat, der nun den Gefahren drauflen ausgeliefert ist.
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5.1.3. Dienst am Glauben: Hizmet-i Imaniyye

5.1.3.1. Der Rahmen: Die Lehre Nursis als Orietierung

Als Reaktion auf den Einfluss des tiirkisch geprédgten Positivismus Ende des 19. Jahrhunderts
(vgl. Kap. 31.2) lehrte der Tanzimat-Gelehrte Nursi, dass die Schopfung selbst stets aufs
Beste iiber ihren Schopfer unterrichtet und somit sogar moderne Wissenschaften Kunde geben
von Gott:

,Der Mensch ist in die Welt gekommen, um sich mit den Mitteln der Wissenschaft und
des Gebetes zu vervollkommnen, entsprechend seinem Wesen und seinen Anlagen
héngt alles von der Wissenschaft ab. Einer jeden wahren Wissenschaft Basis, Quelle,
Licht und Geist ist die Erkenntnis Allahs und das Fundament dieser Basis ist der
Glaube* (Nursi, Worte S.551).

In diesem Zusammenhang bemerkt Yavuz zutreffend, dass Nursi die Naturwissenschaften
popularisierte, indem er sie im islamischen Idiom neu présentierte (Yavuz 2004:137). So
werden Begriffe wie Atom, Kosmos, Universum, Licht, Strom oder Zelle dazu benutzt,
Koranverse zu interpretieren. Zusétzlich dienen Nursi Theorien der Naturwissenschaft als
Beispiele seiner Erldauterungen. Wie Sahinéz anmerkt liest Nursi mit diesem intellektuellen
Riistzeug wiederum den Koran (Sahindéz 2009:214-215).Folgende von Schiilern oft
auswendig zitierte und fast wie ein Gedicht klingende Worte Nursis unterstiitzen diese Sicht:

»Das Ding, das die Naturalisten ,,Natur* nennen und das nur in ihrer Vorstellung, aber
nicht in der Realitit existiert, kann bestenfalls und wenn es eine duflerliche Realitét
besitzt, nur ein Kunstwerk aber kein Kiinstler sein, es ist eine Dekoration aber nicht
der Dekorateur, es ist ein Rechtspruch aber kein Richter, es ist ein Naturgesetz aber
nicht der Gesetzgeber, es ist ein erschaffenes Ehrenkleid aber nicht der Schopfer, es ist
ein reagierendes Objekt und kein agierendes Subjekt, Es ist ein Kodex von Gesetzen,
nicht seine durchfiihrende Instanz. Es verfiigt selbst liber keine Macht. Es ist eine
Lineatur und nicht das Lineal“ (Nursi, Blitze S. 247).

Der Glaube ist nach Nursi ferner eine Beziehung, die den Menschen mit seinem ,,erhabenen

Mesiter verbindet:

,Der Wert des Glaubens entsteht aus der gottlichen Kunst und den Ornamenten der
Gottesnamen, die an ihm im Lichte des Glaubens beobachtet werden. Unglaube trennt
diese Verbindung, sodass die Kunst des Herrn nicht mehr sichtbar ist und der Wert des
Menschen reduziert wird auf den Preis seiner bloBen physischen Existenz, wobei
diese physische Existenz fast keinen Wert hat, denn sie besteht nur aus einem
zeitlichen, vergidnglichen und sterblichen tierischen Leben*( ebd. 542).
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Im rohen Zustand ist der Mensch also noch kein Fertigprodukt, und hat nur materiellen Wert.
Und das was den Menschen in diesem Zustand von der Materie unterscheidet, sind sein
Verstand und seine Vernunft. Der “echte” Gebrauch dieses Verstandes fithrt den Menschen
zwangsldufig zum(echten) Glauben (tahkiki iman) (vgl. Nursi, Worte 542 ff.). Dieser besteht
aus der Spiritualitit, der Vernunft und der personlichen Gottessuche und ist zwangsweise nur
auf Gott ausgerichtet. Der Glaube an Gott bringt naturgemifl auch den Glauben an die
Biicher, an Gesandte, an Engel, an die Wiederauferstehung sowie die Einhaltung der
religidsen Pflichten (insbesondere Gebete) mit sich.*”

Durch die Erfahrung Gottes als Gestalter und Erhalter der Schopfung und als barmherziger
Versorger kann der Mensch vertrauende Geborgenheit einerseits und Verbundenheit mit
anderen Menschen und Geschopfen andererseits erfahren. Der Mensch kann Vertrauen in
seine Umwelt und in sein Umfeld aufbauen. Das Vertrauen auf Gott fiihrt zur Verinderung

oder Besserstellung der eigenen Lebenslage und zur Erlosung im Jenseits (vgl. Nursi Briefe

618ff.).

Die muslimischen Volker sind nach Nursi und seinen Anhangern jedoch vom echten Glauben
(tahkiki iman) abgekommen. Und wann immer sie den Glauben ihn in ihrer Schwéche
vernachléssigt haben, dies bezeuge die Geschichte, habe es eine Periode des Verfalls gegeben
(Nursi, Briefe S. 808). Die meisten Menschen, die sich als Muslime bezeichnen hitten
deshalb einen taklid-i iman (nachahmender Glaube). So duflert sich ein talebe tiber diese

Menschen:

,Sie wachsen in einem sozialen Umfeld auf, indem sie den Glauben als
selbstverstindlich ansehen. Sie haben nicht das Bediirfnis iiber Entwicklungen,
Erfahrungen und Uberzeugungen nachzudenken. Unser Ustad sagt deshalb‘ (lesend
aus der Risale-i Nur): ‘Die grosste Gefahr, der sich die Leute des Islam in heutiger
Zeit gegeniibergestellt ist, besteht darin, dass ihre Herzen verdorben und sie in ihrem
Glauben durch die Irreleitung der modernen Denker und Wissenschaftler verletzt
worden sind. Die einzige Losung fiir dieses Problem ist Licht; Licht zu zeigen, damit
thre Herzen geheilt und ihr Glaube gerettet werden kann® (Beobachtung vom
04.11.2003).

Fiir die Nurcular bedeutet Licht in diesem Zusammenhang die Verschiebung vom Glauben

Die Wichtigkeit der Erfiillung der Pflichtgebete erklirt Nursi wie folgt: ,,Wer das Gebet unterlasst, tut damit
seiner eigenen Seele unrecht- der Seele die ein Diener und Verehrer und Eigentum Gottes des Gerechten ist- und
verstofit dabei gleichzeitig gegen die berechtigten Anspriiche des Kosmos. Ja gerade so wie der Unglaube eine
Beleidigung gegeniiber der Schopfung ist, so ist auch die Unterlassung des Gebetes eine Leugnung der
Vollkommenheit der Schopfung. Weil sie ein Versto3 gegen die gottliche Weisheit ist, ist sie auch mit einer so
fiirchterlichen Drohung verkniipft und zieht sie auch eine so strenge Bestrafung nach sich* (Nursi, Blitze S. 382).

170



durch Nachahmung (taklidi iman) hin zum Glauben durch Gewissheit mittels Hinterfragen
(tahkiki iman) (vgl. Kap. 3.3.2). Denn der Fortschritt - in der positivistischen Wissenschaft -
schreitet so schnell voran, dass eigene Sichtweisen stindig iiberpriift werden miissen.
Andernfalls besteht die Gefahr, dass der Positivismus, nach den Nurcular nach wie vor der
vorherrschende Trend der Zeit, den Glauben an Gott ersetzt und damit das ewige Gliick der

Menschen zerstort.

Fiir die Nur-Schiiler ergibt sich diese Verunsicherung aber nicht nur aus den Bedingungen der
Zeit, sondern auch aus der islamischen Tradition selbst. Wie Giddens zutreffend bemerkt,
bieten Uberzeugungen und Praktiken zwar eine Zuflucht vor den Widrigkeiten des
tagtdglichen Lebens, aber sie konnen auch eine wesentliche Quelle der Angst und der Sorge
des Gemiits sein (vgl. Giddens 1984: 135) Da die Religion in viele Aspekte des
gesellschaftlichen Tuns eindringt, konnen die Bedrohungen und Gefahren vermittels der

Kodes und Symbole der Religion erlebt werden (ebd.), wie aus folgendem Zitat hervorgeht:

,Da aber nun ferner die Seele (nefs), die Begierde, die Einbildung und der Satan ihren
Einfluss auf den Menschen ausiiben, so nutzen sie seine Nachléssigkeit176, um seinen
Glauben zu zerstoren, suchen ihn auf vielfiltige Weise zu {iberlisten und 16schen so
das Licht des Glaubens mit ihren Zweifeln und mit ihren Einfliisterungen® (Nursi,

Briefe S. 616).
Nursi macht damit fiir sich wie fiir seine Schiiler zusitzlich einen inneren Feind fest, der
unabhédngig von Raum und Zeit agiert, jedoch im ahir zaman(die letzte Zeit) besonders
zerstorerisch ist. Denn wie im theoretischen Teil ausgefiihrt, ist nach dem sunnitischen
Islamverstdndnis jede Epoche, jede Zeit jeweils schlechter als die jeweils vorangegangene
und die Welt wird immer schlimmer.”” Wie groB das Ausmaf der Bedrohung im Endzeitalter
ist, in dem sich die Menschheit gerade befindet, verdeutlicht Nursi fiir seine Schiiler anhand
zahlreicher Beispiele aus friihzeitlich islamischen Quellen, die er auf die heutige Zeit
ibertrdgt. Ein Gleichnis, das zu den Pflichtlektiiren gehdrt und mindestens zwei bis drei Mal

im Monat gelesen wird ist der Folgende:

,Man hatte ithn [den Propheten Yunus, 1.K.] ins Meer geworfen. Ein groBler Fisch
hatte ihn verschluckt. Der See war aufgepeitscht, die Nacht stiirmisch und finster, und
er fand sich tiberall von aller Hoffnung abgeschnitten. Doch sein Gebet: Es gibt keinen
Gott auBler Dir. Gepriesen seist Du! Ich war in der Tat einer von den Frevlern (Sure

176 Denn der Mensch ist Nursi nach »grenzenlos schwach , befindet sich in grenzenloser Not* hat ,,grenzenlose
Wiinsche (Nursi, Worte S.551).
7730 iibrigens zahlreiche Uberlieferungen, die vermeintlich auf Muhammet zuriickgehen.

171



21,87) wurde fiir ihn rasch zu einem Mittel der Rettung. Das Geheimnis der Macht
dieses Bittgebets aber war das folgende:

In seiner Lage waren alle Mittel erschopft. Denn dieser Zustand erforderte jemanden,
ihn zu erretten, dessen Befehl sowohl der Wal, als auch die See, die Nacht und (die
Gewalten) des Himmels unterstellt sind. Denn gegen ihn hatten sich die Nacht, die See
und der Fisch gemeinsam (verschworen). Nur der, dessen Befehl sie alle drei
gleichermallen unterstellt sind, konnte ihn an das rettende Ufer bringen. Sollte selbst
die ganze Schopfung ihm zu Rettung und Hilfe geeilt sein, so wire ihm die dennoch
fiir keine finf Para [Geld, .LK.] von Nutzen gewesen. Das heiit, die Mittel zur
Errettung waren wirkungslos. Da er aber nun mit augenscheinlicher Gewissheit
erkannte, dass es fiir ihn keine Zuflucht gab, auler bei dem, welcher der Verursacher
aller Ursachen ist, enthiillte sich ihm das Geheimnis Gottes in allen Dingen im Lichte
der allumfassenden Einheit Gottes und so bewirkte sein Gebet, dass plotzlich die
Nacht, die See und der Fisch unterworfen wurden. Es verwandelte den Bauch des
Wals im Lichte der gottlichen Einheit in ein Unterseeboot und gestaltete das Meer mit
seinen, einem Erdbeben gleichenden, bergesgleichen, furchtbaren Wellen im Lichte
dieser gottlichen Einheit zu einer sicheren Ebene und einem Platz, gleich einem
Ausflugsort, fegte den Himmel in seinem Lichte von Wolken rein und héngte iliber
seinem Kopf den Mond wie eine Lampe auf. Die Schopfung, die ihn von allen Seiten
bedringt und bedroht hatte, zeigte ihm nun von iiberall her ihr freundliches Gesicht,
bis er das rettende Ufer erreicht hatte, wo er unter einem Flaschenkiirbis (Yaktin) die
Gnade seines Herrn bezeugte.

Nach der Schilderung der Situation des Propheten Yunus zieht Nursi den entscheidenden
Vergleich zu heute:

Nun befinden wir uns aber in einer Lage, die hundertmal fiirchterlicher ist, als die, in
der sich Hasret [der Ehrwiirdige, .LK.] Yunus, mit dem Friede sei, das erste Mal
befand. Unsere Nacht ist die Zukunft.... Unser See ist unsere Erdkugel, wie sie gleich
wie im Taumel umherkreist... Die Launen unserer Seele sind unser Fisch, die
versucht, unser ewiges Leben zu erdriicken und zu zerstdren. Dieser Fisch ist noch
tausendmal schlimmer als sein Wal. Denn sein Wal hitte ein Leben von hundert Jahren
zerstoren konnen. Unser Fisch hingegen strebt danach, ein Leben von hundert
Millionen Jahren zu vernichten. In Anbetracht dieser unserer wahren Lage sollten auch
wir uns, gleich Hasret Yunus, mit dem der Friede sei, von allen Ursachen abwenden
und unsere Zuflucht unmittelbar zu unserem Herrn nehmen* (Nursi, Blitze, S.8-9).

Nursi benutz hier die Prophetengeschichte, um das Bediirfnis seiner Schiiler nach Sicherheit
und Geborgenheit in einer als chaotisch und feindlich empfundenen Umwelt anzusprechen
und sie so dazu anzuleiten Vorsorge gegen Gefahren zu treffen d.h. stirker den Drang zu
verspiiren, Zuflucht zu suchen bei dem ,,Herrn®. Indes ist die Zuflucht zu Gott im mystischen
Islam, von dem Nursi stark beeinflusst ist, nur durch die Ndhe zum Gottesfreund moglich
(vgl. Kap. 3.3.1). Hat man also nicht Zuflucht bei einem Gottesfreund gefunden -wie friither in

der arabischen Halbinsel bei einem Stamm oder einem einflussreichen Stammesoberhaupt* 8-

Die Abkehr von einer Gottheit in der arabischen Halbinsel galt als Abkehr von dem Stamm. Dies widerfahrt
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so ist man quasi vogelfrei, und schutzlos den vielfdltigen Gefahren ausgeliefert (vgl. Kap.

3.1.1).

Der talebe ist also in der gliicklichen Situation durch seine Verbundenheit zum Gottesfreund
den rechten Weg gefunden und Vorsorge getroffen zu haben. Genauso wie er in anderen
Lebensbereichen in die Systeme der Altersvorsorge, der Gesundheitsvorsorge, der sozialen
Sicherung, der Vorsorge gegen Arbeitslosigkeit einbezogen ist, ist er im Lebensbereich
Medrese einbezogen in eine Vorsorge gegen den Nachahmungsglauben. Das, was die Medrese
am meisten auszeichnet, ist - um mit Cannetti zu sprechen - die ,erreichte Sicherheit”. An
diesem Orte der Sicherheit konnen sich die talebeler nun entspannen, die Ruhe genielen und
in der Gemeinde ein harmonisches Miteinander erleben. Fest in dem Glauben dass diese
Harmonie sich auch auf andere Lebensbereiche auswirkt und sie nicht zu Au3enseitern der

Gesellschaft macht.

Mit den lichterfiillten Wahrheiten in der Hand und der erreichten Sicherheit ist es jedoch noch
nicht getan fiir einen talebe. Er muss einerseits Verantwortung {ibernehmen und ein
Mitgefiihl entwickeln fiir die Menschen, die den Wahrheiten und dem Orte der Sicherheit, aus
welchen Griinden auch immer, ferngeblieben sind. Andererseits muss er sich auch dariiber
bewusst sein, dass es kein Sicherheitsproblem gibt, das ein fiir alle mal geldst werden kann.
Vielmehr konnen immer neue Gefahren und Sicherheitsliicken entdeckt werden, weshalb
immer préaziserer und raffinierterer Gegenwehr zu leisten ist. Eine Form der
Verantwortungsiibernahme bzw. Gegenwehr, die Nursi fiir seinen talebeler anbietet, ist es, das
Licht zu verbreiten und zwar solange bis die gldubigen ,,Weltleute® (Nursi, Blitze 206) und
die Ungldubigen alle den (echten) Glauben annehmen und hierdurch eine sichere und
lichterfiillte Gesellschaft entsteht. In diesem Bestreben gemahnt Nursi seine Anhédnger jedoch

zur Vorsicht:

,Es gibt unter ihnen aullerdem viele skrupellose Leute, die aus Wut, Hass oder Furcht
das Licht leugnen oder davor ihre Augen schlieen. Darum rate ich meinen Briidern,
vorsichtig zu sein und die Wahrheit nicht in die Hande derer zu geben, die fiir sie nicht

Muhammet mit der Offenbarung der Sure El-Kafirun. Erst dann erfahren die Gotzenanbeter, dass Mohammed
ihre Religion ablehnt und damit aus ihrer Gemeinde, aus ihrem Stamm heraustritt. Dies muss fiir ungemeinen
Wirbel unter den Mekkanern gesorgt haben, welche sich teilweise sogar aufrichtig Sorgen um Mohammed
gemacht haben miissen. Die eigentliche Frage, die sich fiir die Mekkaner stellte war, bei wem Muhammet jetzt
Zuflucht suchen wird, bei wem er Zuflucht gefunden hat. Welcher Stammesoberhaupt wird ihn vor materiellen
Schéden schiitzen und vielleicht noch wichtiger, welcher (Stammes)gott wird ihn vor geistigen Schiden
bewahren?
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geeignet sind. Sie sollen auch nichts unternehmen, was den Verdacht dieser Weltleute
erregen konnte. (ebd.)

Damit regt Nursi seine Schiiler an, sich aus der Gesellschaft tendenziell zuriickziehen, um von
dort aus durch spirituelle Arbeit (Lesen und Gebete) islamische Werte und Normen in die
Gesellschaft einzupflanzen und das System zu verdndern (vgl. Yavuz 2007:398; Schiffauer
2010:215). Dies zeigt sich auch in der Zuriickhaltung Nursis und seiner Schiiler vor der

Alltagspolitik. Denn sobald

»[--.] jemand mit der politischen Keule um sich schligt und sie zu beherrschen sucht,
so sinken die Ungldubigen auf die Stufe von Heuchlern herab. Die Heuchler aber sind
noch schlimmer als die Ungldubigen. (...)Sowohl das Licht als auch die Keule...
beide zugleich kann in dieser Zeit ein armseliger Mensch wie ich nicht handhaben.
(...)Was auch immer der Dschihad(=ein ernstes Streben) in dieser materiellen Welt
von uns erfordern mag: um diese Aufgabe diirfen wir uns im Augenblick nicht auch
noch kiimmern (Nursi, Blitze 203-204).

5.1.3.2. Die Basis: Text als Handlungsreferenz

Die von Nursi gestiftete Nuculuk-Bewegung ist der islamisch-schriftsprachlichen Tradition
zuzuordnen (Kap.3.3.3). Entsprechend ist das Wissen ausschlieBlich in Texten gespeichert und
wird liber Texte, die Abhandlungen Nursis, vermittelt. Fiir die Teilnahme an der religidsen
Bildung sind literale Kompetenzen, die Fahigkeit Texte zu verstehen, unerlédsslich.
Textkompetenz in tiirkischer Sprache ist somit die Voraussetzung, die ein angehender Nur-
Schiiler mitbringen muss, um sich dann im Bildungsprozess die alttiirkische Sprache der
Risale-i Nur anzueignen. Der Autor Portman-Tselikas versteht unter Textkompetenz die
Fahigkeit produktiv und rezeptiv mit Texten zu operieren. Zur rezeptiven Textkompetenz
gehort die Féhigkeit, Texte selbstindig zu lesen, zu verstehen und in Texten enthaltene
Informationen zur eigenen Wissenserweiterung zu nutzen; zur produktiven Textkompetenz
gehort, Texte eigenstindig zu produzieren, um personliche Absichten und Anliegen in
angemessener Form wiederzugeben (Portman-Tselikas 2002:). Letztere kommt fiir die
Nurculuk nicht in Frage, da neue Erkenntnisse oder Weisheiten zumindest in schriftlicher
Form, nicht in den Bildungszusammenhang gebracht werden konnen. Das beste und letzte
Wort hat bereits der Ustad gesagt. Jegliche Selbstbehauptung vor Nursi ist damit beiseite
gelegt, dies auch deshalb, da Nursi zu wissen gab, dass die Risale-i Nur nicht als sein

Eigenwerk betrachtet werden darf, sondern das Ergebnis gottlicher Eingebung ist:

,Ich spreche iiber die sozler nicht in Bescheidenheit, sondern sage, um die Wahrheit
klarzulegen: ,Die Wahrheit und Vollkommenheit der ,,sézler* stammt nicht von mir,
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sondern aus dem Qur’an, ist ein Tropfen aus dem Qur’an [...] Das gleiche gilt auch fiir
die iibrigen Abhandlungen* (Nursi, Blitze 684).
Nursi bezeichnet die Rislae-i Nur als ,,Wunder des Koran* und als ,,Blitzstrahlen, die aus der
Wabhrheit des Ehrwiirdigen Qua'an aufleuchten* und macht damit deutlich, dass er in seinem
Zustandekommen keinerlei kreative Beteiligung hat'”®. Folglich handelt es sich bei der
Riasale-i Nur um ein religioses Urtext und entsprechend ist die Haltung der Nur-Schiiler zur

180 Die gottliche Herkunft sehen die talebeler

gottlichen Eingebung identisch mit Offenbarung
in der ,,Unnachahmlichkeit der Risale-i Nur“, in seiner ,sprachlichen und inhaltlichen
Perfektion® und nicht zuletzt in den ,duBleren Umstidnden unter denen sie geschrieben

wu I‘delgl“

Die Grundlage fiir die religiose Unterweisung bilden deshalb das Werk des Meisters und
indirekt auch der Koran und die iiberlieferte Sunna des Propheten, da die Risale-i Nur auf
diesen beruht. Weitere Quellen, werden, wie eingangs ausgefiihrt, nicht in den
Bildungskontext gestellt. Selbst der Koran, das malgebliche Buch fiir Nursi, wird
ausschlieBlich zu besonderen Anldssen und dann auch aus dem Arabischen gelesen ohne
direkt oder zusitzlich die tiirkische Ubersetzung heranzuziehen. Wenn also die talebeler den
Koran lesen, geht es ihnen nicht um das Verstehen der Botschaft des Koran, da dieser in der
Risale-i Nur schon enthalten ist. Meinen Beobachtungen zufolge rezitieren die talebeler den
Koran fiir folgende Zwecke:

a) fur die verstorbenen Anverwandten, besonders in der Nacht zum Freitag und hier

insbesondere die Sure Yasin (Beobachtungen vom 25.09.2003)

Y Nursi verwendet viel Miihe darauf zu belegen, dass die Risale-i Nur ein Wunder des Koran ist. Es gibt in der
Risale-i Nur sogar eigenstindige Abhandlungen, die nur dieser Beweisfithrung dienen. In einer dieser zéhlt Nursi
unter anderem folgende Punkte auf, die er als Beweis fiir das Risale-i Nur- Wunder bezeichnet:
,,Die auflergewohnliche Schnelligkeit und Leichtigkeit bei ihrer Abfassung. Das dreizigste Wort wurde zu einer
Zeit, in der ich krank war, in fiinf, sechs Stunden abgefasst. Die Abhandlung iiber das Paradies, also das
Achtundzwanzigste Wort, wurde in ein, zwei Stunden in Suleymans Garten am Bach abgefasst. Ich, Taufig und
Suleyman waren iiber diese Geschwindigkeit erstaunt (...) Auch ihre Lesung bereitet keinen Verdruss. Besonders
dann aber, wenn man das Bediirfnis dazu verspiirt, wird das Lesen zum Genuss und lédsst keine Verdossenheit
aufkommen. (...)In dem Brief iiber ,, Die Wunder Muhammeds* finden sich in dem Text eines Schreibers
zwischen dem dritten und dem achten Hinweis auf sechzig Seiten, zwei Seiten davon ausgenommen, ohne dass
wir etwas davon wussten oder ahnten in vollkommener Ausgewogenheit die Worte Resul-u Ekrem aleyhisselatu
vesselam (der ehrwiirdige Prophet Friede sei mit ihm) mehr als zweihundertmal in Entsprechung zueinander. Wer
zwei dieser Seiten aufmerksam betrachtet, wird gerechterweise zugeben, dass dies kein Zufall sein kann* (ebd.
S.666-688). Doch nicht nur in der Risale-i Nur auch im Koran und in den Hadithen meint Nursi Hinweise auf die
Risale-i Nur zu sehen, auf die hier im Einzelnen einzugehen zu weit hinausfiihren wiirde.
80Auch Spuler bemerkt, dass die religiése Praxis der Anhéingerschaft Nursis stirker von Said Nursi und vom
Risale-i Nur bestimmt wird, als von Muhammed und dem Koran, deren Vorrang freilich festgehalten werde
(Spuler 1977:1250).
"811¢ch stiitze mich hierbei auf geldufige Aussagen der nur talebeleri, die ich im Rahmen meiner Forschungszeit
sammeln konnte.
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b) zur Heilung insbesondere der kranken Briider und ihrer Anverwandten. Dazu werden
ausgewihlte Verse gegen die Krankheit gelesen™®?(Beobachtung vom 08.11.2002)

¢) zum Schutz vor dem Bosen Blick (insbesondere die Suren Falak und Nas, wenn Schiiler
morgens die Medresse verlassen) (Beobachtung vom 10.10.2003),

d) zum erfolgreichen Abschluss wichtiger Priifungen (Studium, Examen etc.) (Beobachtung
vom 12.12.2003)

und schlieBlich rezitieren die talebeler den Koran aus der Notwendigkeit im Rahmen des
Gottesdienstes, wie beispielsweise im tdglichen Pflichtgebet (namaz). Selbst hier wird das

gelesene in der Regel nicht verstanden.

In dieser praktischen Anndherung an den Koran zeigt sich die Vermischung von Volksglauben
und islamischer Lehre. Jedoch wollten sich die talebeler gerade vom Wolksglauben
distanzieren, der ja fiir sie gleichbedeutend ist mit dem Nachahmungsglauben. Ihre praktische
Anndherung an den Koran kann demnach nicht als identisch mit der der Nachahmenden
gesehen werden, sondern distanzieren sich die Risale-i Nur talebeleri aus einem bestimmten

Grund also ,,bewusst* vom Koran, wie die folgende Beobachtung dies anschaulich darlegt:

Jemand stellt die Frage in die Runde, ob das Erlernen der modernen arabischen
Sprache ausreiche, um die Sprache des Koran zu verstehen. Auf diese Frage reagiert
der agabey mit einer klaren Antwort: ,Nein!“ und féhrt unverziiglich mit Nursi fort,
indem er ihn auswendig zitiert:

‘In den ,,Nur Meyveleri* sagt unser Ustad, Risale-i Nur zu schreiben oder zu lesen ist
vollig ausreichend um die Weisheit zu erlangen. Eines anderen Wissens bedarf es
nicht.

Dann erklart er Nursi zusammenfassend, warum das so ist, indem er darauf verweist,
dass die Risale-i Nur auf den Koran und auf die Hadithe des Propheten basiere. Sie sei
zudem in tilirkischer Sprache geschrieben, im Gegensatz zu dem Koran, den man nur
durch die Aneignung der arabischen Sprache erschliefen kénne. Arabisch zu lernen seli
aber zeitaufwendig. Zudem reiche allein die Sprache nicht aus, um den Koran wirklich
zu verstehen. Man miisse sich auch Wissen in anderen theologischen Disziplinen
erwerben. Die heutigen Lebensverhéltnisse lieBen es aber nicht zu, die notwendige
Zeit zu nehmen dafiir. Eine zeitgemdBe Koranexegese in der eigenen Muttersprache,
die die bedeutendsten Wahrheiten des Koran erkldre sei der kiirzere Weg um die
Botschaft des Koran zu verstehen.

Nach dieser Erkldrung fahrt der agabey lesend aus einer ausgewdihlten Stelle aus der
Risale-i Nur fort:

,»Es ist ein sehr starkes Zeichen des Verborgenen und ein Geschenk der gottlichen
Gnade, dass alle bedeutenden Wahrheiten des Glaubens und des Qur'an in den
einzelnen Kapiteln der Risale-i Nur auch noch fiir den unbelehrbarsten glinzend

1827usitzlich zum Koran lesen die talebeler auch die Hastalar Risalesi, eine Abhandlung Nursis, in der er die
Krankheit so deutet, dass sie nicht mehr bedrohlich und niederschmetternd erscheint, sondern die Betroffenen
trostet.
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bewiesen werden. Denn unter den Wahrheiten des Glaubens, iman und des Qur’an gibt
es solche, angesichts derer selbst Ibn-i Sina, Avicenna, den man als einen der
genialsten und bedeutendsten Geister ansieht, sein Unvermdgen eingesteht, sie
verstehen zu konnen, wenn er bekennt: ,,Fiir den Verstand fiihrt kein Weg dorthin® In
der als ,,zehntes Wort“ bezeichneten Abhandlung werden diese Wahrheiten, welche
diesem genialen Geist unzuginglich geblieben waren, selbst dem einfachen Volk und
den Kindern erklart*.

Der Fragensteller zeigt sich mit der Antwort zufrieden (Beobachtung vom
08.10.2003).

Wie diese Beobachtung darlegt, enthilt der Koran nach Nursi und seinen Schiilern tiefsinnige
und komplizierte Bedeutungen. Nur der Prophet und unfehlbare Gelehrte wie Nursi sind in

der Lage, davon direkt zu profitieren und Urteile abzuleiten.

,Da alle tibrigen Menschen keine Empfanger gottlicher Offenbarung sind und die
eigentliche Sprache des Koran nicht verstehen konnen, besitzen sie nicht das
Vermogen, aus dem Koran sakrale Urteile zu gewinnen, so dass der Koran fiir fehlbare
Menschen keine Belegstelle besitzt* (Purnagcheband 2002:20).

AulBlerdem hat Nursi die bedeutenden Wahrheiten des Glaubens und des Koran aussortiert und
leicht verstindlich fiir seine Leser herausgearbeitet. Fiir einen muslimischen Tanzimat-
Gelehrten, das wissen wir aus dem theoretischen Teil dieser Arbeit, sind das Fragen, die sich
auf den Glauben der Muslime richten, weshalb die Risale-i Nur fast auschliesslich
philosophisch-theologische =~ Themen  beziiglich  der  Glaubensgrundsitze  und
Glaubenswahrheiten thematisiert, die mit Gleichnissen bereichert sind und so den Lesern
kognitiv zugédnglich gemacht werden. Gesellschaftspolitische Aspekte der Religion, die
durchaus im Koran verankert sind werden dabei ausgeblendet. Sie finden deshalb wenig Platz

im Bildungsangebot. Auch hierfiir gibt es eine Erkldrung:

,,Die Wahrheiten des Glaubens und des Quran sind in der Tat jede einzelne wie ein

Juwel [...] Sobald ich mit der Politik in Beriihrung kdme, wére das so, als wiirde ich

diesen Juwelen Unrecht tun und ihren Wert herabmindern” (Nursi, Briefe S.107).
Deshalb sagt Nursi: ,,Ich nehme meine Zuflucht zu Allah vor dem Satan und vor der Politik*
(Nursi, Briefe S. 347).
Um den Wert des Glaubens nicht nur zu schonen, sondern auch ihre Wahrheiten rational zu
belegen, bedient sich Nursi zusitzlich den Naturwissenschaften. Deshalb brauchen sich die
Schiiler auch in den Naturwissenschaften nicht zu vertiefen, da der Meister diese fiir sie
erarbeitet und in sein Werk aufgenommen hat. Es reicht, wenn sie wissen, dass Wissenschaft

und Glaube keineswegs in einem Widerspruch stehen und dass beide vielmehr zur
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gegenseitigen Vervollkommnung und Vervollstindigung bestimmt sind.

So besteht die Aufgabe der Schiiler ausschlieBlich darin, sich in einem von Auflen gesetzten
Rahmen auf das Lesen der Risale-i Nur zu konzentrieren und die Pflichtgebete zu erfiillen und
diese Verpflichtungen so ernst zu nehmen, dass alles andere unter dem Gesichtspunkt der

183 Auf diesem Wege lernen die talebeler selbst im

Verginglichkeit gesehen werden kann
Ungliick d.h. vor schwierigen Situationen im Leben Geduld zu zeigen und sich dem Willen
Gottes (und damit des Gottesfreundes) zu unterwerfen aber auch Geduld zu iiben in der
Zuriickhaltung von den Siinden, im Erledigen der Medrese-Dienste und im Umgang mit den

Briidern.

Aus dem bisher gesagten ldsst sich schlussfolgern, dass das iibergeordnete Ziel der Schulung
eine Selbstdisziplinierung™* ist, durch welche die Schiiler mdglichst lange an dem Dienst am
Glauben und an der Erfiillung der Pflichtgebete festhalten konnen. Ist dieser Zustand erreicht,
darf sich der talebe zugestehen, auf die Stufe des tahkiki iman (reflektierten bzw. echter

185 Hilt er wiederum diesen Zustand bis zu seinem Tod aufrecht,

Glaube) gestiegen zu sein
wird er dafiir im Jenseits mit dem Paradies belohnt. Machen sich dagegen Anzeichen einer
Nachléssigkeit bemerkbar, so besteht die Gefahr, dass er wieder auf die Stufe des taklid-i
iman (Nachahmungsglaube) zuriickféllt und damit sein ewiges Gliick gefdhrdet. Tahkik-i
iman bzw. Reflexion meint also im engeren Sinne das Festhalten an einem von Auflen
vorgegebenen Rahmen, der fiir einen Schiiler nicht das Weiterdenken (als Moglichkeit auch
den Austritt aus der Gemeinde) sondern das Weiterlesen (den Verbleib in der Gemeinde)
vorgibt. Fiir diese Sicht spricht auch, dass abermals und iiber Jahre hin die gleichen Stellen
aus der Risale-i Nur gelesen werden und vor allem dabei die Regel eingehalten wird, nichts
neues beim Lesen und Vortragen hinzuzufiigen und am Lesen auch dann festzuhalten, wenn

das Gelesene nicht verstanden wird*®.

1835elbst die Beschreibung der tiglichen Gebete durch Nursi dienen der Vergegenwirtigung der Verginglichkeit
des Lebens: ,,Das Morgengebet symbolisiert den Sonnenaufgang und die Friihlingszeit, das Mittagsgebet die
Sommersonnenwende etc. bis schlieBlich das Nachtgebet die Winterzeit, wo der Schnee wie ein Leichentuch das
Antlitz der erstorbenen Erde zudeckt so wird auch diese Welt, die ein Ort der Priifung ist, ganz und gar
abgeschlossen werden. Der nichste folgende Morgensgebet aber symbolisiert die Widerauferstehung. Denn so
logisch, notwendig und absolut sicher, wie dieser Nacht ihr morgen und diesem Winter sein Friihling folgt, so
folgt auch mit der gleichen Sicherheit der Morgen der Widerversammlung” (Nursi, Worte S.72-74).
841m Sufismus nefis terbiyesi und tezkiyesi ((Schulung und Bereinigung der Seele).
'85Im Sufismus wiirde man dazu ,,ruhender Seelenzustand* sagen (arab.: nefs-i mutmainne) (vgl. Bolts 2011: 31).
8 Anweisung von Nursi an insbesondere neu dazu getretene Schiiler, die anfingliche Schwierigkeiten beim
Verstehen der Werke haben (vgl. Nursi, Blitze S. 641).
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Demzufolge spielt im Bildungszusammenhang das \erstehen eine untergeordnete Rolle.
Vielmehr nimmt das Lesen, nach dem das Neue schnell bekannt ist, den Charakter eines dhikr
(tirk. zikir) an, im Sufismus ein Gebetsritual zum Gedenken Allahs. Dadurch werden die
Risale- Nur Lesungen zum allerwichtigsten Gottesdienst erhoben®” und es geht dabei nicht
mehr um Inhalte sondern um eine Erfahrung, den Wiederholungscharakter. Man kann sagen,
dass die Nur talebeleri Wort fiir Wort dieselben Abhandlungen, dieselben Gleichnisse,
dieselben Beweisfiihrungen, dieselben Geschichten horen wollen, damit alles so ist, wie es
immer war. Dies ldsst zu, zu sagen, dass die talebeler selbst vor den Glaubenswahrheiten, die
Fragen aufwerfen und an das bedrohliche Unbekannte erinnern, die Zuflucht zu Gott, dem

Bekannten suchen. Dieser Bekannte gibt Halt und Sicherheit'®,

Die Praxis der Bildung in der Medrese bewegt sich also insgesamt in einem mystischen
Rahmen und in diesem Rahmen erhalten auch die Worte des Meisters eine mystische
Bedeutung. Sie zeigen nicht mehr die Wahrheiten sondern verschleiern sie und wirken umso
magischer auf die Schiiler. Dann gilt, wer im Besitz dieser Sprache ist, ist auch im Besitz der
Wabhrheiten und erst dann Teil der geistigen Personlichkeit der Gemeinde. Vor diesem
Hintergrund wird die Aneignung der Sprache der Risale-i Nur nicht nur zu einem wichtigen
Bildungsziel sondern auch zum wichtigsten Zugehorigkeitskriterium. Deshalb verdient das

Thema Sprache eine ndhere Betrachtung.

5.1.3.3. Die Sprache: Text als Gemeinschaftsmerkmal

Als Said Nursi seine Werke schrieb, hatte er zwar eine Sprache benutzt, die seiner
Herkunftsgeographie eigen war, aber doch immerhin die Sprache seiner Zeit, d.i. die Sprache,
die zu seiner Lebenszeit gesprochen wurde. Dies hat sich aufgrund der immensen Rapiditit,
mit der sich die tiirkische Sprache verdndert, heute gewandelt. Die Schiiler der Nurculuk

Bewegung beharren auf die althergebrachte Sprache und sprechen ein ‘altes Tiirkisch’ ein

"8"Eine von Sufis oft benutzte Uberlieferung des Propheten, um die Bedeutung des dhikr als Gottesdienst
aufzuzeigen ist die folgende: "Soll ich euch etwas mitteilen was die beste Tat ist, das Reinste vor dem Antlitz
Allahs, etwas was das Hochste ist, und weit aus besser als Gold und Silber zu spenden, sogar besser als seine
Feinde auf dem Schlachtfeld zu treffen, wo ihr ihre und sie eure Nacken schlagen?" Die Sahaba antworteten: "Ja,
Prophet Allahs." Der Prophet, Gottes Segen und Friede seien auf ihm, antwortete: "Die Erinnerung an Allah"
(Tirmidhi, Ahmad, Al-Hakim).
¥Das hier beschriebene Verhiltnis des Nur-Schiilers zu Gott erlaubt es anzunehmen, dass der Glaube als
personale Beziehung zu Gott erlebt wird, die die Qualititen einer psychischen Bindung besitzt. Ich mochte an
dieser Stelle aufmerksam machen auf den von Kirkpatrick ver6ffentlichten Ansatz, welche die Beziehung zu
Gott vor dem Hintergrund der Bindungstheorie konzeptualisiert. Innerhalb dieses Rahmens wird die
Gottesbeziehung als “emotionales Band” aufgefasst. In seiner psychologischen Funktion dient dieses Band dem
Bediirfnis nach Geborgenheit und Schutz und bestimmt das Ausmaf und die Qualitit von Verhaltensweisen, die
die Nidhe zur Bezugsperson regeln (Kirkpatrick 1992).
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Tiirkisch, das ihre GroBviter noch sprechen und ihre Viter noch verstehen, das ihren
Altersgenossenen aber nur noch ein UbermaB an Fremdheit erscheint. Heute haben die Nur-

Schiiler ihren eigenen ‘Slang'®®.

Das Beharren der talebeler auf diese althergebrachte Sprache ist mehr als nur eine
Wertschdtzung der Originalitdit der Werke. Es geht ihnen nicht ausschlieBlich um das
Aufrechterhalten der Originalfassung der Risala-i Nur. Denn in solchem Fall wire die
Abidnderung der Schriftsprache unerklérlich, denn die Risale- Nur ist in der alttiirkischen
Sprache, also in arabischen Schriftzeichen geschrieben, wéhrend der tiberwaltigende Teil der
Werke heute in lateinischen Buchstaben erscheint. Vielleicht mehr intuitiv als bewusst
beabsichtigt halten die Schiiler Nursis an ihrem Les- und Sprachwortschatz fest. Es gibt ihnen
ein Gefiihl des ‘Insiderseins’, wie sie sonst auch bei Jugendgangs und —banden {iiblich ist. Die
Sprache wirkt hier als gemeinsames Abtrennendes, als etwas, dass man in der Gemeinschaft
benutzen kann und dass junge Menschen auBerhalb der Gemeinschaft nicht benutzen koénnen.
Ein Code der Zugehorigkeit also. Jeder der den Code kennt, kann dabei sein und jeder der

dabei ist kennt (oder lernt) den Code.

Damit ist die handlungspraktische Dimension bzw. die Performativitit des Sprechens (Austin
1972) angesprochen und so ist Sprache nicht nur beschreiben und erkldren, es ist auch
bestimmen und machen, mehr noch ist Sprechen Schaffen. Demzufolge schafft Sprache nicht
nur Gemeinschaft, sondern auch Welt. Ein talebe blickt auf die Welt mit den Begriffen eines
Nurcus, er denkt die Welt in seinen Begriffen. Fiir thn ist die Bahn kein Zug (tren — von “le
train” franz., “the train” engl.) sondern eine Lokomotive (simendifer) und damit in ein
Kontext religids metaphorischer Bedeutung verhiillt, nicht nur weil Simendifer sich
orientalisch anhort, sondern weil die Risale-i Nur sie als Metapher benutzt und dabei haftet
den meisten Nur- Schiilern oft ein Leben lang die Unwissenheit an, dass Simendifer nicht
minder oxidentalen Ursprungs ist, abgeleitet von “chemin de ferre” (franz). Die Benutzung
des alten Begriffs bzw. des Begriffes aus der Risale-i Nur ist fiir den Nur-Schiiler stets
verbunden mit einer religiosen Sinnzuschreibung an die Umwelt. Durch seine Begriffe macht

der Nur-Schiiler die Umwelt zu Symbolen des Religiosen: talebe statt ogrenci (Schiiler),

189Diesbezﬁglich merkt Yavuz an, dass die Art, wie der Text in Nursis Schriften komponiert ist, kollektives lesen
oder etwas kollektive Nachhilfe erfordere, damit man ihn verstehen kann. Nach Yavuz verwendet Nursi weder
die volkstiimliche Sprache noch die einfache Pressesprache. Das mache das Verstidndnis seiner Schriften
schwierig, wenn nicht gar unmoglich. Um Nursis Argumente wirklich zu verstehen, miisse man sich einem
Lesezirkel anschlieBen. Selbst wenn der Inhalt seiner Botschaften nicht an ein kollektiv gerichtet wére, wiirde
Nursis Schreibstil kollektives Lesen und Horen voraussetzten (vgl. Yavuz 2007:137).
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tevafuk statt resadiif (Zufall), secere statt aga¢, (Baum), ene statt benlik, (Ego) nisa statt
kadin,(Frau) siyaset statt politika (Politik). Und in diesem siyaset steckt fiir jeden Nurcu
unweigerlich der Sinn ,,euzu billahi minessiyaseh“: ,,Vor der Politik suche ich Zuflucht bei
Allah.” Genau so wie in dem nisa — eben anders als bei kadin — etwas Verbotenes steckt.

Diese begriffliche Welt, die die Seins- und Lebenswelt der talebeler ausmacht, ist den
talebeler und also all ihren langjéhrigen Mitgliedern gemein. Durch ihre Sprache bilden sie
eine Gemeinschaft, die nicht nur an das gleiche glaubt und die gleichen Ideale verfolgt,
sondern auch eine Gemeinschaft, die in der gleichen Welt lebt, gleich schaut, gleich denkt und
ihre Welt mit den gleichen Symbolen versteht.

Dies ist das Zauberband der Nurcu-Gemeinschaft und die Sprache der Nurcular — auch wenn
von Nursi selbst nicht vorhersehbar — erscheint als ein zentraler Faktor des Halts in der
Gemeinschaft. Mehr noch als ihre Kleidung und ihre Biicher sind ihre Worte, das, was sie
einem Zauberspruch gleich zusammenhélt und gegen die AuBlenwelt, die Welt der Anderen
abgrenzt.

AbschlieBend sei die bislang herausgearbeitete kollektive Identitdt der talebeler unter Zugriff

19 nach Eisenstadt zusammenfasst.

auf das Konzept der Konstruktion kollektiver Identitat
Denn die Herausbildung kollektiver Identititen erscheint in der hier untersuchten Gruppe in
erster Linie als ein sozialer Grenzziehungsprozess und wird von Eisenstadt nicht anders
verstanden (vgl. Friedrich 2012:162).

Eisenstadt schldgt als wichtigstes Konzept den Code vor, der das Unterscheidungskriterium
innerhalb einer Typologie von Formen kollektiver Identitét bildet.

Dabei handelt es sich bei Codes der kollektiven Identitdt um raumlich und zeitlich gebundene
Systeme von Zeichen, die Modelle der Welt konstruieren, wie diese im Rahmen der
bisherigen Darstellungen aufgefiihrt wurde, (so zum Beispiel die Risale-i Nur, ihre Sprache,
Normen, Symbole oder Mythen). Diese Codes vereinfachen und ordnen die uniiberschaubare
Vielfalt der Welt fiir die talebeler. Sie konstituieren eine Code-spezifische Orientierung und
informieren in diesem Sinne tber die Welt auf eine Weise, die den Schiilern Handeln
ermOglicht und Gemeinschaftsgrenzen festlegt.

Eisenstadt unterscheidet idealtypisch folgende drei universale, unabhingig von Ort und Zeit

geltende Codes, die die bislang beschriebene Kontsruktion kollektiver Identitdt der Nurculuk

% Nach Friedrich ist der Grund fiir die Konjunktur, die der Codebegriff in der sozialwissenschaftlichen
Theoriebildung erfahren durfte, liegt jedoch insbesondere in der Ausblendung von Vielfalt und durch die
Reduzierung von Komplexitdt. Aufgrund dieser Fahigkeit zur Reduktion wird sinnvolles Handeln moglich und
Codes konnen die oben angesprochenen Ordnungsleistungen erbringen und die Gleichartigkeit zwischen
verschiedenen Teilprozessen feststellen. Zugleich geht es Eisenstadt auf allen Ebenen um den Wandel von
Tradition zu modernen Vergesellschaftungsformen.
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in einem besonderen Licht erscheinen lassen: primordale, zivile und transzendente

Codeschemata.

Primordale Codes definieren Eisenstadt zufolge Grenzen zwischen Kollektiven durch
Zuschreibungsprozesse ~ wie Geschlecht, Generations-und Verwandschaftsbeziehungen,
Ethnizitdt oder aber auch Hautfarbe und Territorium, die aufgrund ihres ,,natiirlichen*
Charakters von den Akteuren als unhinterfragabare Differenzkriterien wahrgenommen werden
(ebd. 163). Es handelt sich um Eigenschaften, dic angeblich unabhingig von jeglichen
zeitlichen und rdumlichen Kontexten oder personalen und sozialen Verdnderungen existieren
und einfach gegeben sind. Sie wirken nach innen inklusiv und nach auflen exklusiv und
bewirken, das das ,,Eigene” gegeniiber dem ,,anderen” als absolut gesetzt wird (ebd.). In
diesem Sinne lieferte dies auch den Grund dafiir, warum ein Infragestellen der qualitativen
Merkmale der Nurculuk zwecklos ist, weil eben diese Wesensmerkmale genauso wie die
Unterschiede zu anderen Gruppen ja schon immer existierten und daher gar nicht erst zur
Diskussion stehen konnen (vgl. Eisenstadt & Giesen, 1995:77ft.).

Zivile Codes binden nach Eisenstadt Zugehorigkeit an Verhaltensregeln, Gewohnheiten,
Alltagsroutinen und Traditionen eines Kollektivs (Friedrich 2012:163). Diese konnen als
Verhaltenserwartungen an die Gruppenmitglieder formuliert werden, derer sie gerecht werden
missen, weil es traditionelle Praktiken sind, die bereits seit langer Zeit angewandt werden
(vgl. Eisenstadt & Giesen, 1995:80ff.). Die Kenntnis {iber diese Praktiken markiert dabei die
Grenze zwischen dem Innen und dem AuBlen. Dabei beruht diese Grenze nicht auf absolut
gesetzten Differenzen. Vielmehr geht es um die bereits dargelegten hierarchischen
Unterscheidungen zwischen denen, die mit den Verhaltensregeln und —normen habituell
vertraut sind (Engagierte und Zuriickgezogene) und dem auf Abstand zu haltenden ,,Fremden*
(Géste), die diesen Codes und damit den Zugehorigkeitskriterien zu entsprechen versuchen(

Friedrich 2012:163).

Allerdings konnte bislang gezeigt werden, dass es nicht im Ermessenen eines Schiilers liegt,
nach eigenem Gutdiinken Regeln und Briduche in die Gruppentraditionen einzufiihren.
Vielmehr war zu erkennen, dass lediglich diejenigen Praktiken als gruppenspezifisch
betrachtet wurden, die bereits ihre Giiltigkeit hatten d.h. in der Gruppe bereits vor
Generationen angewandt wurden und deshalb als legitim galten. Die Aufrechterhaltung der
Kontinuitdt zwischen Vergangenheit und Gegenwart sicherten dabei, wie mit Assmann gesagt

werden kann, Erinnerungen an Geschehnisse, die das Selbstverstindnis der Gruppe nachhaltig
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gepragt haben und in denen die heute geltenden Gewohnheiten ihren Sinn entfalten (vgl.

Assmann, 2006:4-5).

Das transzendente Codeschemata zieht nach Eisenstadt die Grenze zwischen Innen und
AuBlen durch die Zugehorigkeit eines Kollektivs zu einer Sphére des Heiligen und Sublimen
(vgl. Friedrich 2012:164). Dabei sind transzendentale Codes aufgrund ihres mehr oder
weniger stark ausgepragten missionarischen Charakters auf Universalisierung angelegt(ebd.).
Grenzen wirden in diesem Zusammenhang mittels der Anerkennung bzw. Nicht-
Anerkennung bedeutender Prinzipien gezogen. Der aufBlerhalb dieser Ordnung befindliche
,Andere* werde, sofern er diese Prinzipien nicht akzeptiere, als ,,fehlgeleitet”, charakterisiert
(ebd.). In unserem Falle also als derjenige, der nicht im Besitz der
hakikatler(Wahrheiten)=Risale-i Nur ist bzw. falsche Schliisse daraus zieht.

Im Folgenden soll nun zum Abschluss dieses Kapitels die Welt eben dieser ,,Anderen®,
ero6ffnet werden. Zugleich wird damit der transzendente Codeschemata im konkreten Fall der

untersuchten Gruppe néher betrachtet.

5.1.4. Draussen vor der Tiir: Welt der Anderen

In den vorangegangenen Kapiteln konnte gezeigt werden, dass der talebe in Folge seiner
Schulung auf die Stufe des taklid-i iman steigt, indem er Unterwerfung als Grundprinzip der
Gemeinschaft anerkennt und dabei lernt seine eigenen Grenzen einzig in Abwigung zu den
Grenzen der Briider zu beschrinken. Gleichzeitig lernt er Unsicherheiten und Risiken im
Leben und im Umgang mit Menschen, die sich auflerhalb der Eigengruppe befinden, mit
vorgegebenen und von auflen gesetzten Regeln zu begegnen. Fortan erscheinen diese
Menschen, die kategorisch als Gruppen wahrgenommen werden, als Andere, da sie nicht Teil
der geistigen Personlichkeit der Gemeinde sind. Wer diese Anderen sind, unterscheidet sich
nach Diskursfeldern. Im innerislamischen Diskurs, in dem es um die richtige Auslegung des
Koran und der Sunna fiir die heutige Zeit und um die Représentation des Islam nach Innen
und AuBen geht, stellen die Milli Goriisciiler, die Siileymancilar, die Tarikatgilar (Orden),
Fethullah¢ilar (Giilen- Gruppe), die ehl-i diinya (Weltleute) etc. die relevanten Anderen dar.
Auch wenn sie der Gemeinschaft der Muslime (umma) angehéoren, ist ihr kennzeichnendes
Merkmal der Nachahmungsglaube (taklid-i iman), da sie die hakikatlar (Wahrheiten=Risale-i
Nur) entweder noch nicht kennengelernt haben oder sich weigern dies zu tun bzw im Falle der
anderen Nurcu-Gruppen, wie die Giilen-Gruppe, falsche Konsequenzen aus der Lehre Nursis

gezogen haben. Das kann nur bedeuten, dass sie entweder das irdische Leben in den
183



Mittelpunkt ihres Strebens stellen (Nursi, Worte S.40) oder den Islam fiir ihre politischen
Ziele instrumentalisieren und damit falsche Lehren und Ansichten iiber den Islam verbreiten.
Solange sie sich nicht besinnen (Nursis Autoritdt als Bedilizzaman anerkennen) ,.haben sie

einen Weg ohne Gewinn der sie in neun von zehn Fillen in das Verderben einer ewigen Qual

fithrt“ (cbd.).

Im auBerislamischen Diskursfeld dagegen bilden die Nicht-Muslime wie Christen, Deutsche,
Atheisten etc. weitere Gruppen von relevanten Anderen dar, deren kennzeichnendes Merkmal
der Unglaube bzw. der Irrglaube ist, der sie, wie im vorangegangenen Unterkapitel dargelegt
wurde, auf den Wert ihrer Materie reduziert oder in den Irrweg fiihrt.

Diese Zuordnung von Individuen zu sozialen Kategorien wird im Alltag der Medrese als
konstituierendes Merkmal bendtigt, sie stirkt den Zusammenhalt und ist Ausdruck einer
Definition des Selbst.®* Sie ist aber nicht unproblematisch, da dabei auch eine Tendenz zu
latenter Abwertung oder zu impliziter Diskriminierung besteht (Wagner et al. 1997)'%. So
gehort zu der Zuordnung auch der Aspekt, dass den Fremdgruppen die Absicht zugeschrieben
wird, den Bestand des Eigenen vernichten zu wollen, da sie eine Alternative zu dem Zustand
des tahkik-i imans aufzeigen. Um das Eigene zu sichern, miissen die Anderen (mit Licht)
zerstort werden'®®, Dabei verschwinden die Grenzen zwischen den muslimischen und den

nichtmuslimischen Anderen.

Da die innerislamische Wechselbeziehung nur einen Teilaspekt der Fragestellung dieser

INach der Theorie der Sozialen Identitit, die sich auf die Wahrnehmung von Eigengruppe und Fremdgruppe

bezieht, schafft die soziale Kategorisierung eine soziale Identitit fiir die Individuen, die vollstdndig durch die
Mitgliedschaft zu einer Gruppe definiert ist.
Eine positive soziale Identitdt basiert auf vorteilhaften Vergleichen, die zwischen der Eigengruppe und einer
relevanten Fremdgruppe gezogen werden konnen. Die Eigengruppe muss positiv von einer Fremdgruppe
unterschieden werden bzw. positiv distinkt von Fremdgruppen wahrgenommen werden. Ist dies nicht der Fall,
dann versuchen Individuen ihre Gruppe zu verlassen bzw. zu wechseln oder sie versuchen, ihre Gruppe starker
positiv abzusetzen (Tajfel& Turner 1979).
Turner et al. haben die Theorie der sozialen Identitdt weiterentwickelt und die Selbstkategorisierungs-
Theorie aufgestellt. Beziiglich des Selbstkonzeptes setzen Turner et. al. drei Ebenen an Selbst-Kategorisierungen
voraus. Auf der obersten Ebene steht das Konzept von einem Selbst als Mensch im Vergleich zu Tieren oder
Pflanzen. Die mittlere Ebene ist die der Eigengruppe-Fremdgruppe Kategorisierungen. Dies bezeichnet Turner
als ,soziale“ Ebene, auf der man sich als Mitglied bestimmter Gruppen einordnet, indem man nach
Ahnlichkeiten zu bestimmten Gruppen Ausschau hilt oder Unterscheidungen zu Mitgliedern anderer Gruppen
trifft. Die unterste Ebene bezeichnte Turner als die ,individuelle Ebene“, die auf Ahnlichkeiten und
Unterschieden zwischen einem selbst und anderen Mitgliedern der Eigengruppe griindet (Turner et al. 1987).
Y2Die bereits angesprochene Theorie der sozialen Identitit von Tajfel und Turner postuliert, dass soziale
Diskriminierung nicht erst durch Interessenkonflikte ausgelost wird, sondern allein die soziale Kategorisierung
eine hinreichende Bedingung fiir soziale Diskriminierung darstellt.
31n der sog. Freund-Feind- Theorie von Carl Schmitt gilt dieser Umstand als unabdingbare Voraussetzung des
Politischen. Hat ein Volk nicht mehr die Fahigkeit oder den Willen zu dieser Unterscheidung von Freund und
Feind, ,,s0 hort es auf, politisch zu existieren* (vgl. Schmitt 1993:50).
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Arbeit darstellt, wird auf eine dichtere Beschreibung des Bildes von den ,,muslimischen
Anderen* verzichtet und im Folgenden nur das Bild von den ,,nichtmuslimischen Anderen*
nidher betrachtet. Es wird unter anderem gezeigt auf welcher Weise nun auch der

transzendentale Code im Sinne Eisenstadts zum Tragen kommt.

Die Wahrnehmung des nichtmuslimischen Anderen durch die talebeler wird einerseits von der
internen Schulung, die sich stark an Nursis Lehre orientiert, gepréigt, andererseits werden aber
auch die realen Erfahrungen aus anderen Lebensbereichen (ausfiihrlich beschrieben in Kap.
4.3), in denen die talebeler regen Kontakt mit Nichtmuslimen haben, mit ins Spiel gebracht.

Fiir den traditionellen islamischen Gelehrten Nursi ist Europa dar-ul harp, ein Land also, das
die Muslime nicht auf Dauer bewohnen diirfen (Kap.3.2.1). Durch die FEinfliisse der
Tanzimat-Periode (Kap. 3.3.4) korrigiert Nursi jedoch sein Bild von Europa fiir seine Schiiler

ein wenig:

,Buropa ist zweierlei. Ersteres folgt den Segnungen jener Geisteswissenschaften, die
aus seiner wahren christlichen Religion gespeist werden, welche dem Handwerk, das
das menschliche Gemeinschaftsleben fordert und dem Recht und der Gerechtigkeit
dienen. Es ist nicht dieses Europa, das hier zur Diskussion steht. Ich mdchte vielmehr
jenes zweite Europa ansprechen, das den Menschen in der Finsternis seines
naturalistischen Denkens, durch das es den Fluch der Zivilisation fiir deren Segen hilt,
zu Ausschweifungen verleitet und auf Irrwege gefiihrt hat (Blitze 224-225).

Nach Nursis Dafiirhalten wird sich Europa jedoch besinnen und am Ende nicht den Irrweg

bevorzugen sondern das Licht:

“Europa ist schwanger und wird einen islamischen Staat gebédren. Auch das
osmanische Reich ist schwanger und wird eines Tages einen europidischen Staat
gebdren. Der in Europa dem Koran beigemessene Wert und die scharenweise
Annahme des Islam unter dem seligen Deutschen Volke bestitigt diese Voraussage®
(Nursi Bd.12 1993:46).

Mit der Griindung der modernen tiirkischen Republik hat sich die Prophezeiung Nursis in den
Augen seiner Schiiler, wenn auch zu einem Teil, tatsdchlich als richtig erwiesen. Der zweite
Teil seiner Prophezeiung, die Islamwerdung Europas, stellt heute das unerreichte, kollektive
Ziel der talebeler, jenseits ihrer privaten Ziele im Leben, dar. Zugleich ist dieses noch
unerreichte Ziel die benoétigte religiose Begriindung fiir den dauerhaften Verbleib im dar-ul

harp.
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Die Annahme, dass Europa bzw. der Westen islamisch wird, ist dabei keine Neuerfindung der
Nurculuk. Vielmehr beruht sie auf eine allgemein anerkannte aber nicht minder umstrittene

innerislamische Auslegung einiger Koransuren und Hadithe des Propheten. Diesen zu Folge

4

wird Jesus'™ wiederkommen und alle Christen zu Muslimen werden lassen. Eine Art

Antichrist (Al-Dadschal) wird durch Jesus besiegt werden und somit wird der Islam weltweit
herrschen. Dies ist auch der Grund, warum die Nurculuk dem christlichen Glauben eine
besondere Beachtung schenkt und den Dialog mit ihm aufsucht. So konnte ich im gesamten
Forschungszeitraum insgesamt 4-5 AuBBenkontakte der talebeler verzeichnen, die ausnahmslos
alle mit Kirchenvertretern stattfanden'®. An einem dieser, an dem ich als Beobachter
teilnahm, ldsst sich zeigen, wie verbindlich sich die talebeler an dem Leitbild Nursis

orientieren:

Etwa 6 Pfarrer, weitere 8 junge Kirchenvertreter, und 12 Schiiler der Neukollner-
Medrese befinden sich zu einem Dialoggesprach in einem Versammlungsraum der
besuchten Kirche. Das Gesprich beginnt mit einer Vorstellungsrunde. Hieraus geht
hervor, dass sich die Parteien zum ersten Mal sehen. Nach Beendigung der
Kennenlernrunde diirfen die Nur-Schiiler das Wort erhalten. Aufillig ist, dass alle Nur-
Schiiler Risale-i Nur Biicher und Notizen zur Hand haben. Dies zeigt, dass sie gut
vorbereitet sind auf das Dialoggespriach, den der agabey, mit dem Vorlesen folgender
notierter Stelle aus der Risale-i Nur einleitet:

,Nach einer echten Uberlieferung wird berichtet, dass die wahrhaft frommen Christen
sich am Ende der Zeit mit den Leuten des Qur an vereinigen und so, wie sie sich gege
ihren gemeinsamen Feind, den Atheismus, wenden werden, dann sich nicht nur die
Gefolgsleute des Glaubens und des rechten Weges in wahrer Briiderlichkeit vereinige
werden, sondern auch die Christen mit einer echten Frommigkeit und Spiritualitdt,
dabei zundchst einmal alles, was eine Quelle von Streitigkeiten sein kdnnte, nicht zum
Anlass fiir weitere Debatten und Disputationen zu machen, sondern stattdessen sich
lieber ihrem gemeinsamen Gegner, dem kidmpferischen Atheismus, gemeinsam
entgegenstellen miissen.* (Beobachtung vom 08.11.2002)

Die von den talebeler fir ein Dialoggesprach favorisierte Textstelle hebt die

Gemeinsamkeiten, den Glauben an Gott und die Sorge um den Glauben, hervor. Die

%Jesus, im Koran Isa genannt, wurde nach islamischem Verstindnis von Allah in Maria (Maryam) geschaffen
und von ihr als Jungfrau geboren. Dennoch wird er nur als ein Gesandter und Diener Allahs gesehen. Als Prophet
starb er nicht am Kreuz, sondern Gott bewahrte ihn davor, indem er ihn in den Himmel entriickte. Am Kreuz
starb ein anderer, der Jesus dhnlich aussah.

Der erste Versuch eines Dialogs mit den Christen geht in der Nurculuk auf Nursi selbst zuriick. Nursi
versendete im Jahre 1950 ein Werk mit dem Titel Ziilfikar an den Papst XII Pius, indem unter anderem der
Glaube an Gott als ein Wunder des Koran und das Prophetentum Muhammets erldutert wird. Am 22. Februar
1951 erhielt Nursi ein Dankesbrief vom Vatikan als Antwort, welche er in der Risale-i Nur zugleich
verdffentlichte. Sein Ziel mit dem Schreiben an das Vatikan erldutert Nursi fiir seine Anhénger wiefolgt: ,,Nun
die Glaubensleute sollten nicht nur mit ihren muslimischen Briidern, sondern mit den frommen christlichen
Geistlichen ein Biindnis bilden und die zum Zwiespalt fiihrenden Angelegenheiten nicht beachten und
Streitereien beiseite legen. Denn der absolute Unglaube greift an (Nursi Bd. 3 1993, Ubersetzung 1.K.).
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Betonung des Gemeinsamen erfiillt dabei eine wichtige strategische Funktion. Zum einen ist
der Christ als Glaubenstrager ein weiterer und auch gleichberechtigter Machtfaktor gegen die
Macht des Hauptfeindes, dem ,,Atheismus®. Zum anderen erzeugt der Nurcu Ohnmacht bei
dem Christen in dem er seine Aufmerksamkeit auf etwas anderes lenkt, als dem Islam. Der
Nurcu bedient sich also auch im Bereich auBlerhalb seiner Religion psychischen Ressourcen

fiir die Verteidigung und Verbreitung des koranischen Lichtes.

Der Islam besteht jedoch nicht nur aus dem reinen Glauben, der hier ein gemeinsames Gefiihl
mit den Christen entstehen l4sst sondern auch aus den eng mit ihm verbundenen Folgerungen
d.h. aus der islamischen Praxis. Diese stellt Anspriiche und will sich in der Gesellschaft
wiederfinden. Gerade in dieser Hinsicht erleben viele Muslime, so auch Nur-Schiiler, die
Unterschiede mit dem christlichen Glauben und machen die Erfahrung, dass sich die
Aufmerksamkeit der Christen (oder der als solche wahrgenommenen Personen)
iiberraschenderweise mehr auf den Verbiindeten als auf den Gegner richtet und das nicht
selten in Form von Unverstdndnis, Ablehnung und Missachtung insbesondere gegeniiber
Glaubenspraktiken der Muslime (ausfiihrlich beschrieben in Kap. 4.3). Wenn es also um
gesellschaftliche Akzeptanz geht, stellt sich der Verbiindete auf die Seite des gemeinsamen
Feindes, mit dem folgenreichen Ergebnis, dass das Bild der Christen aus den eigenen
Erlebnissen und Erfahrungswerten mit Nursis Bild von den Christen zu kollidieren droht. Mit
anderen Worten, vertritt Nursi aus Sicht der talebeler die Seite der Wunscherfiillung, indem er
sie auf ein imaginéres “Spéter” vertrostet bzw. vorhersagt, dass Europa islamisch wird. Die
Gesellschaft dagegen reprédsentiert den Skeptiker und formuliert die Einwédnde, warum es
nicht dazu kommen wird bzw. auch gar nicht kommen sollte. Die Herausforderung fiir den
talebe ist es nun, diese beiden Bilder zu einem widerspruchsfreien Ganzen umzuformen bzw.

zu lernen Widerspriichlichkeit und Ungewissheit auszuhalten'®®

. Wie das typisch fiir einen
Nurcu aussehen kann, zeigen folgende Worte eines talebe, der mir auf dem Nachhauseweg

von seinen Eindriicken iiber das gerade gefiihrte Dialoggespriach mit den Christen erzahlt:

Der talebe merkt (von sich aus) an, dass die Muslime immer wieder auf die
“Fangfragen der Islamkritiker” einfallen und nicht mitbekommen, was die Kritiker

%Das Modell der Gewissheits-und Ungewissheitsorientierung von Huber und Roth besagt, dass sich Lernende
in bestimmten Lebenssituationen auch im Grad an Ungewissheit unterscheiden, das sie im Lernprozess aushalten
oder aufsuchen. Wihrend sich ungewissheitsorientierte Personen zu intensiver Auseinandersetzung in
ungewissen Situationen angeregt fithlen, werden Gewissheitsorientierte durch ungewisse Situationen eher nicht
angesprochen. Ungewissheitsorientierte Personen fiihlen sich in Situationen besser, in denen sie Neues erfahren
konnen. Dadurch werden eigene Fahigkeiten abgefragt, man wird kreativ und das Selbstvertrauen wird
gestarkt(vgl. Huber und Roth 1999).
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»indirekt wollen. Zwar kdmen sie zumeist mit Fragen, die sich auf die Gebete und
Rituale der Muslime und ganz besonders auf die Stellung der Frau und auf das
Kopftuch beziehen, dies sei jedoch nur so, weil sie nicht die Gelegenheit bekommen
hitten, den Glauben der Muslime richtig kennenzulernen. Daran seien aber die
,emotional geladenen* Muslime schuld. Sie reagierten ,,zu impulsiv* auf Kritik und
seien ,,nur noch damit beschiftigt zu beweisen, dass die Frau im Islam nicht
unterdriickt werde. Sie kdimen aber nicht auf die Idee, dass in ,,dieser vergénglichen
Welt* Streitereien nur Schaden bringen und dass ihre vorrangige Aufgabe sein miisste,
den Menschen ,ein richtiges Bild von Gott und von dem Glauben zu vermitteln®,
bevor sie die Stellung der Frau mit ihnen diskutieren. Auf diese Idee bringe die
Rislalei Nur. (Beobachtung vom 08.11.2002)

Um der objektiven Wirklichkeit anders zu begegnen und ,,Schaden* zu vermeiden, bedient
sich der talebe einer Strategie, die in Anlehnung an die systemischen Therapieansétze als

Reframing (den Rahmen neue setzten) bezeichnet werden kann'®’

. Mit dieser Strategie ,,wird
dem Geschehen dadurch ein anderer Sinn gegeben, dass man es in einen anderen
Rahmen(frame) stellt, einen Rahmen, der die Bedeutung des Geschehens verdndert™ (vgl. von
Schlippe und Schweitzer 1999:177). Dabei ist die wichtigste Funktion eines Reframings die
Verstorung der bisherigen Sicht der Dinge (vgl. von Schlippe und Schweitzer 1999:177).

Dazu bedient sich der talebe der Mystifizierung und der Intellektualisierung, mit dem
Gewinn einer leichteren Bewiltigung der unmittelbar empfundenen Ausschlusserfahrung.
Denn in dem Moment, in dem der Mensch das jenseitige Leben in den Mittepunkt seines
Strebens stellt und alle Schwierigkeiten im Leben aus dem Blickpunkt der Verganglichkeit
betrachtet, werden die Probleme dieser Welt (Stellung der Frau, Kopftuch etc.) kleiner. Man
kann sich dann auf das groe und wesentliche Problem konzentrieren: den Glauben.
Desgleichen werden durch Intellektualisierung die real erfahrenen Ausschlusserfahrungen
bewusst durch eine Interpretation (,,sie haben kein richtiges Bild von Gott*) ersetzt, um
emotionale Konflikte kontrollieren oder minimieren zu wollen, wie zum Beispiel die

Vermeidung von Scham und Ausgrenzung (vgl. Bradshaw 1988:213).

Nach Rech und Nesdale et. al. hat der hier beschriebene Umdeutungsprozess einen doppelten
Gewinn fiir die Muslime: Zum einen erfahren Sie in der Gemeinde eine positive Besetzung
threr Herkunftskultur und konnen sich gezielt abgrenzen von negativen Attributen der
Aufnahmegesellschaft durch Identifikation mit einer anderen kulturellen Gruppierung. Zum

anderen finden sie wieder Anschluss an die Aufnahmekultur, da sie der Wirklichkeit durch die

197 Als erkenntnistheoretisches Modell entwickelte Bateson den Begriff des ,frame“ um Prozesse der
Kommunikation zu beschreiben. Erving Goffman griff Batesons Framing-Theorie auf und erweiterte sie
entscheidend, indem er sie auch auf komplexe soziale Situationen anwandte (Goffman 1980).
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Interpretation anders begegnen (Rech 2003:283; Nesdale et al., 1997). Indem sich die Nur-
talebeleri der Interpretation der Wirklichkeit widmen, konnen sie auch Ungewissheit leichter
ertragen und dabei kreativ sein. Sie konnen dann auch glauben, dass Nursis Prophezeiung
bald eintreten wird, wenn nicht gar fast eingetreten ist. Wenn also, um mit Eisenstadt
fortzufithren, eine kollektive Identitdt als natlirlich vorhandene Tatsache angesehen wird,
konnen selbst dem Gruppencharakter widersprechende Erfahrungen, Geschichten oder
Ereignisse umgedeutet werden (vgl. Eisenstadt und Giesen 1995:79). So sprechen viele
Schiiler davon, dass ,,der Vatikan bereits den Islam angenommen hat, es aber vorldufig
verheimlicht* (Beobachtung vom 17.10.2003), dass ,,viele nichtmuslimische Prominente den
Islam bereits angenommen haben, aber nur wenige es zugeben™ (Beobachtung vom
12.12.2003), dass ,,viele Universitdten auf der Welt nach den Grundlagen der Risale-i Nur
lehren, ohne ihren Namen zu nennen (Beobachtug vom 12.12.2003).“**® Das wiederum will
heiflen, dass in absehbarere Zeit auch die Christen in den Briidern der Medrese aufgehen
werden. In der Vorbereitung auf den ,,Tag der Vereinigung® haben sich die Nur-Schiiler mit
dem Angebot des deutschsprachigen ders bereits daran gemacht, die Sprache und damit die
Welt der bald muslimischen Christen in ihre Gemeinde aufzunehmen. Im Folgenden soll der

bislang nur angestreifte deutschsprachige ders fokussiert werden.
5.1.4.2. Ders in der Sprache der Anderen

Etwa 80 Schiiler haben sich im Empfangsraum der Medrese versammelt, da gleich der
ders beginnt. In kleinen Gruppen geteilt begriiBen und unterhalten sich die talebeler,
ehe bald der agabey eine deutliche Ansage macht: ,,Hadi derse (Auf zum Unterricht).
Die Schiiler verteilen sich daraufhin in zwei separate Rdume. Im gréeren Raum wird
der ders in tiirkischer Sprache abgehalten, im kleineren in deutscher Sprache. Die
Mehrzahl der Schiiler begibt sich in den , tiirkischen Raum.* Etwa 10 Schiiler gehen in
den deutschsprachigen Raum. (Beobachtung vom 05.12.2003)

Diese Beobachtung widerspiegelt die eingangs erwdhnte Praktizierung des zweisprachigen

Bildungsangebots der Medrese und lasst den Eindruck entstehen, dass die Teilnehmenden sich

% Aussagen dieser Art deuten an, dass die Christen ihren islamischen Glauben verheimlichen und damit takiyye
betreiben. Takiyye, (sich schiitzen), ist ein arabischer Begriff aus dem Koran, der das Verbergen des eigenen
Glaubens und der eigenen religiosen Zugehorigkeit als SchutzmaBnahme in Notsituationen bezeichnet. Wie ich
im theoretischen Teil ausgefiihrt hatte, werden in Deutschland die Formen des 6ffentlichen Handelns von
Muslimen selbst unter dem Aspekt der takiyye entlarvt. Die Nur- talebeleri drehen dies um und schreiben nun
den Christen takiyye zu. Die takiyye der Christen kann dann als Beweis fiir die Vorhersage ihres Ustad angefiihrt
werden. Mit anderen Worten geht es hier um das Prinzip der sich selbst erfiillenden Prophezeiung.
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fiir eine der beiden Unterrichtssprachen entscheiden konnen, um aus den publizierten Werken
des Said Nursis zu lesen. Wenn man von der ,lebensweltliche Zweisprachigkeit (vgl.
Kap.3.2.1.) der Mitglieder ausgeht, erkennt die Medrese die Komplexitdt sprachlicher
Voraussetzungen seiner Schiilerschaft an, die von dieser in die Medrese hineingetragen
werden. Sie passt sich also im Sinne von Peter L. Berger den gesellschaftlichen
Verdanderungen an, (in diesem Fall der sprachlichen Vielfalt), um nicht so zu tun als wire
nichts geschehen (Berger 1971: 240). Wenn aber zu bedenken ist, dass die Nurculuk als
charismatische Gemeinschaft von vornherein festlegt, wie ,,man* zu sein hat, wenn man zur
Gruppe gehoren will, kann die ausschlieBliche Motivation fiir diese Anpassungsleistung nicht
die Herstellung oder Beriicksichtigung von Vielfalt sein. Gerade die Aufnahme einer neuen
»fremden* Sprache wiirde die von der Gruppe angestrebte Einheit bedrohen, da Sprache
gekoppelt an Individuen zu sehen ist und die Einbeziehung Aller in die Gruppe alte
Stabilititen und Uberzeugungen gefihrden wiirde. Da die deutschsprachige Gruppe die
Risale-i Nur zudem aus der deutschen Ubersetzung liest, bestiinde dariiber hinaus die Gefahr,
dass der authentische Text (Urtext) durch die Ubersetzung entsprechend der Zielkultur
"manipuliert” wird. Denn bei einer Ubersetzung ist es zum einen immer mdglich, dasselbe auf
verschiedene Arten auszudriicken und zum anderen hiangt der Wahrheitsgehalt des gottlichen
Wortes nicht nur vom Sinn ab, sondern steckt auch in den Worten selbst, die von daher

moglichst getreu wiedergegeben werden miissen.

So werden Ubersetzungen zentraler religidser Texte von den jeweiligen Religionen sehr
unterschiedlich gehandhabt und beurteilt und im Islam gibt es einen de facto \Verbot einer
Ubersetzung des Koran, da das Wort Koran anders als im deutschen Sprachgebrauch nicht den
Text an sich bezeichnet, auch nicht in seinen Ubersetzungen, sondern reserviert ist fiir den
arabischen Urtext'®®. Folglich kann er nur durch die Aneignung der arabischen Sprache
gelesen werden, weshalb die Ubersetzung des Koran als meal (ungefihre Bedeutung)

bezeichnet wird.?®

Auch nach Said Nursi ist die Ubersetzung des Koran in eine andere Sprache nicht méglich, da

keine ,niedere und begrenzte Ubersetzung eines Menschen, das gottliche Wunderwort

Im Unterschied zu der Bibel, die als ,,Gotteswort in Menschenwértern" gilt (Dohmen 1998:30), wird der
Koran als Gottes eigenes Wort aufgefasst. An seinem Zustandekommen hat also Muhammet keine Beteiligung
gehabt. Die Tradition sieht ihn wie bereits ausgefiihrt sogar als ummi (Analphabeten).
2080 erklirt das Prisidiums fiir Religionsangelegenheiten (Diyanet Isleri Baskanlig) auf seiner Homepage, dass
die Ubersetzung des Koran in eine andere Sprache, so vollkommen sie auch sein mag, nicht der Koran selbst
ist, sondern der meal (,,Erlauterung des Qur'an-Textes* oder ,,Bedeutung des Koran®). Der meal ist allerdings
aufgrund des universellen Anspruchs des Islam notwendig (vgl. Homepage Diyanet Isleri Bagkanlig).

190



wiedergeben kann* (Nursi, Bd.11 1993:227). Jedoch weist Nursi diesbeziiglich auf eine
entscheidende Ausnahme hin. Im ,,Land der Ausldnder®, nach islamischer Terminologie dar-
ul harb, koénnen viele Dinge erlaubt sein, die in einem islamischen Land (dar-ul Islam)
ungesetzlich sind. Da der Islam einen universellen Anspruch hat, kann man im Ausland den

Koran tibersetzen und

,[...] die heilige Bedeutung den heiligen Worten vorziehen. Um dieser Bedeutung
willen hat man schlie8lich auf die Worte verzichtet. So hat man denn das kleinere
Ubel gewihlt. Handelt es sich aber um einen dar-ul Islam [...] so kdnnen die Heiligen
Worte nicht libersetzt, verfalscht und aus dem Wortschatz gestrichen werden*“(Nursi
Sozler, 807-808).
Diese Regel gilt auch fiir seine eigenen Schriften. Wahrend sie in der Tiirkei (im dar-ul Islam)
nicht einmal in die moderne tiirkische Sprache iibersetzt werden dijrfen201, steht in

Deutschland (im darul harp) einer Ubersetzung(=Entscheidung , fiir das kleinere Ubel*) und
damit einer deutschsprachigen Unterweisung nichts im Wege.

So gehen Nursis Schiiler in Deutschland mit der kulturellen Ubertragung ganz gelassen um. In
zahlreichen Medresen, wie zum Teil auch in der Berlin-Neukollner Medrese, sind beauftragte
Schiiler eifrig damit beschéftigt, die Schriften in die deutsche Sprache zu iibersetzen. Die
einzige Sorge, die die talebeler bei der Ubersetzung verspiiren ist es, den "Geist der Sprache"
des Originals auch in der Ubersetzung vermitteln zu kénnen und damit auch auf Deutsch
tiirkisch sprechen zu kénnen?”. Um diesem selbstgesetzten Anspruch gerecht zu werden,

werden die Werke ausschlieBlich von denjenigen iibersetzt, die den Geist der Sprache bereits

“Dga die Werke des Nursi Allgemeingut sind und sich auBerdem gut verkaufen lassen, gab es in der Geschichte

zahlreiche Versuche einer Ubersetzung in die heute gesprochene moderne tiirkische Sprache. Stimmen aus
Nurcukreisen reagierten auf solche Vorsitze stets mit Zuriickweisung und konnten diese Versuche groBtenteils
unterbinden. Als beispielsweise im Jahre 2010 ein Verlag die Ubersetzung des Bandes Lemalar (Blitze) mit dem
Argument, die heutige Jugend verstehe die Sprache nicht, ver6ffentlichte, wandten sich die direkten Schiiler des
Nursi, (varisler) allen voran Abdullah Yegin, mit einer Presseerkldrung an die Offentlichkeit. In dieser wiesen sie
den Verlag und die Offentlichkeit darauf hin, dass der Meister jegliche Verinderungsbemiihungen des Textes
sogar sich selbst verboten habe. So sei es evident, dass es sich bei der Risale-i Nur nicht um einen einfachen Text
handele, der durch eine Ubersetzung in die Stufe des heutigen Tiirkisch herabgesetzt werden kénne. Dem
vorgefiihrten Argument, die heutige Jugend verstehe die Sprache der Risale-i Nur nicht, spreche die Tatsache
zuwider, dass die Werke die meist gelesenen Biicher in der Tiirkei seien (vgl. Presseerklarung der varisler (vgl.
Risale Haber).
In dieser Haltung ldsst sich die Befiirchtung Nursis engster Schiiler (varisler) erkennen, dass die Schriften ihres
Meisters durch die Ubersetzung den jeweiligen Normen der Zeit und Gesellschaft angepasst werden (die
kemalistische ldeologie) und demnach der Ubersetzer als derjenige identifiziert wird, der im Auftrag der
Zielkultur den Urtext so manipuliert, dass er ins Macht— und Asthetik—System der Zielkultur passt. Fiir die Nur-
Schiiler der ersten Generation bezieht sich ,,Ubersetzung®, um mit Buden zu sprechen, keineswegs nur auf
Sprache, sondern auf kulturelle Kodes im Zeichen von (Vor)Herrschaft und Représentation (Buden 2005).
22)ch Iehne mich hierbei an folgende Stelle aus Thomas Mann's Zauberlehrling: ,,Parlez allemand, s’il vous
plait!*
,,Oh, ich spreche Deutsch, auch auf Franzosisch® (Mann, 1960).
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im Original kennen und auch als Ubersetzer sichtbar fiir alle talebe sind. Nur so kann
gewihrleistet werden, dass der Ubersetzter sich bei seiner Ubersetzungstitigkeit so weit wie
moglich an der Sprache der Vorlage ausrichtet. Dennoch bleibt den Schiilern stets bewusst,
dass das Streben nach Wortlichkeit bzw. die Wort fiir Wort Ubersetzung nicht geeignet ist, die
Komplexitidt und Authentizitdt der Ausgangssprache durchscheinen zu lassen. Deshalb wird
die Ubersetzung der Risale-i Nur i#hnlich wie die Koraniibersetzung als ,ungefihre
Ubersetzung* angesehen. Die Ubersetzer sind sich dabei immer im Klaren dariiber, dass sie
mit ihrem Bestreben nur eine Briicke zum Original schlagen, wie mir dies ein liberstezender

Schiiler mit folgenden Worten erklérte:

,Kein talebe wird meine Ubersetzung lesen wollen, der auch nur auch ein Mal die
Risale im Original gelesen hat. Aber, diejenigen, die es nicht konnen, werden das

Original lesen wollen, wenn sie meine Ubersetzung lesen.“(Beobachtung vom
12.10.2003)

Auch die folgende Beobachtung zeigt, dass die Autoritdt des Buches im Original weiterhin

erhalten bleiben soll und die Schiiler moglichst das Werk aus dem Original zu lesen haben:

,Der agabey macht einige talebeler des deutschsprachigen ders darauf aufmerksam,
sich nicht mit den deutschsprachigen Werken zu begniigen, wenn sie schon langer
lesen. Es dauere nur 2-3 Monate intensives Lesen unter Zuhilfenahme des
Warterbuchs von Abdullah agabey®®, um sich die Sprache des Werkes anzueignen.
(Beobachtung vom 21.11.2003)

Letztlich zeigt sich hier, dass die Ubersetzung der Risale-i Nur und damit einhergehend die
Einfiihrung des deutschsprachigen ders, nicht primér auf die sprachlichen Bediirfnisse der
gegenwirtigen talebeler ausgerichtet ist, wie Nohl dies nach einem Gruppengesprach mit

204 . o
% sondern auf die Bediirfnisse der

einigen talebeler der Kreuzberger-Medrese annimmt,
imaginierten talebeler, die gegenwirtigen deutschsprechenden Nichtmuslime. Fiir diese Sicht
spricht auch, dass zum einen nur etwa 10% der Schiiler den deutschsprachigen ders besuchen
(siene Kap. 5.2.1, Tab. 5) und zum anderen, dass es sich bei diesen groBtenteils um diejenigen
talebeler handelt, die tberwiegend der Gruppe der Engagierten und damit der
Fithrungsgruppe angehoren, die die Werke so oder so auf Tiirkisch lesen konnen und dies

auch ausdriicklich tun. Daraus geht hervor, dass der deutschsprachige ders als eine Art

2B3Der Schiiler Nursis und Fiihrer der Yegin Grubu, hat ein Worterbuch der Risale-i Nur-Begriffe verfasst, die
Neueinsteiger hdufig benutzen, um sich die Sprache des Nursi anzueignen.
2Nohl schreibt: ,,Wie Bahri [ein talebe, I.K.] mir vor meinem ersten Besuch erklirte, wird die Lesung zunichst
fiinfundvierzig Minuten auf deutsch und nach einer Pause ebenso lange auf tiirkisch gehalten, um den
unterschiedlichen Sprachkenntnissen der Zuhdrer Rechnung zu tragen*“(vgl. Nohl 2007: 320).
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Kompetenzerweiterung fiir die Begegnung mit deutschsprechenden Nichtmuslimen konzipiert
ist, um zum Beispiel sicherer bei Dialogarbeiten mit christlichen Gemeinden aufzutreten oder
aber auch um nichttiirkischstimmige Besucher anzuwerben. Jedoch ist es durchaus auch ein
Teilaspekt, bereits beigetretene Schiiler zu bedienen, die die Werke tatsdchlich nicht auf
Tiirkisch lesen konnen, weil sie entweder nicht iiber die notwendigen Sprachkenntnisse
verfiigen oder nicht tlirkischer Herkunft sind. Den kleineren Teil der Besucher des
deutschsprachigen ders bilden tatsdchlich diese Schiiler. So konnte auch oft beobachtet
werden, dass einige Schiiler insbesondere ihre deutschen und arabischen Freunde zum

»Schnupperunterricht einluden.

Durch die Hand dieser kleinen, nicht tiirkischsprechenden Gruppe sollten die Vorstellungen
der talebeler in Zusammenhang mit dem deutschsprachigen ders bald eine unerwartete Wende

nehmen.

5.2. Die Lichtschiiler

Als Lichtschiiler werden im Folgenden jene Personen der Medrese bezeichnet, die zum
Zeitpunkt meines zweiten Feldaufenthalts 2012/13 ausschlieBlich den deutschsprachigen ders
besuchten und sich in Abgrenzung von den Risale-i Nur talebeleri mit Lichtjugend
bezeichnen. Entstanden ist die Lichtjugend insbesondere aufgrund des Nachriickens neuer
Teilnehmer der zweiten Generation, aber vor allem auch wegen des Auftretens einer neuen
dritten Generation. Wie in Anlehnung an Mannheim bereits dargestellt, wird mit dem
\orhandensein einer neuen Generation auch ein neuartiger Zugang sichtbar, der ausgehend
von den bisherigen Ergebnissen aufgezeigt werden soll.

Im Gegensatz zu den talebele (Personen aus der ersten Forschungsphase und Personen, die
aktuell bzw. nach wie vor den tiirkischsprachigen ders besuchen) sind die Lichtschiiler im
Durchschnitt insgesamt jiinger. Auflerdem befinden sich vermehrt Jugendliche unter ihnen.
Ebenso ist der Anteil nicht tiirkischstimmiger Schiiler, insbesondere aus dem arabischen
Sprachraum, hdher. Insgesamt jedoch noch so gering, dass von einer ethnischen Heterogenitét
nicht gesprochen werden kann. Im Folgenden wird deshalb die ethnische Kompenente

vernachléssigt.

In der Praxis manifestiert sich der angesprochene neuartige Zugang sowohl als ein neuer

Zugang zum als auch ein neus Verstindnis vom Dienst am Glauben, den es jetzt darzustellen
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gilt.

5.2.1. Der neuartige Zugang zum Dienst am Glauben

Eine erste Charakteristik der Gruppe der Lichtschiiler kann mittels eines \ergleichs der
Besucherzahlen des tiirkischsprachigen und des deutschsprachigen ders in den Jahren 2003

und 2013 gegeben werden:

Tabelle 5: Besucher der Medrese 2003 und 2013 nach Sprache

Jahr Teilnehmer Teilnehmer
tiirkischsprachiger | deutschsprachiger ders
ders

2003 80-100 10-15

2013 40-50 50-70

Wie aus der Tabelle hervorgeht, hat sich die Zahl der Teilnehmer zwischen 2003 und 2013
insgesamt nicht verdndert. Sie liegt nach wie vor bei etwa 100 bis 120 Personen. Dies weist
auf eine relative Stabilitdt der Gruppe in den vergangenen 10 Jahren hin. Jedoch ldsst sich im
Jahr 2013 ein deutlicher Anstieg derjenigen Personen feststellen, die am deutschsprachigen
ders teilnehmen, wiahrend ein deutlicher Riickgang der Teilnehmer der tiirkischsprachigen
Gruppe stattfand. Dies bedeutet zum einen, dass ein Grof3teil der Neueinsteiger offenbar die
»legitime Sprache® der Medrese nicht vorweisen konnte oder diese nicht préferierte. Zum
anderen hatten sich wohl einige der ,,alten* Schiiler der Gegenseite zugewandt, da aufgrund
der Starkung der deutschsprachigen Gruppe auch der Druck, die Risale-i Nur im Original zu
lesen, schwicher geworden war (vgl. Kap 6). Insgesamt ldsst sich somit vermuten, dass auch

in Zukunft die deutschsprachige Gruppe stiarker wachsen wird.

An dieser Stelle soll darauf verzichtet werden, die Folgen dieser Verdnderung auf die
Wechselbeziehung zwischen den ,,alten* und den ,,neuen* Schiilern zu betrachten, da dies im

ndchsten Kapitel geschehen wird.

Hinsichtlich des neuartigen Zugangs der Lichtschiiler ist die Besonderheit zu erwéhnen, dass
der deutschsprachige ders in einem separaten Raum parallel zum tiirkischsprachigen ders
stattfindet. Dabei ist zu beobachten, dass jede Gruppe ihre festen Besucher aufweist und nur

wenige davon pendeln. Aufler zu den Gebetszeiten sowie in den Pausen kommt es somit zu
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keiner Begegnung der Schiiler des deutschsprachigen und des tiirkischsprachigen ders.

Insofern wurden Interessenten der Nurculuk, die erst im Jahre 2013 neu in die Medrese
gekommen waren, nicht mehr von den talebeler abgeworben, sofern sie sich fiir eine
deutschsprachige Unterweisung entschieden hatten. Diese Personen wurden ganz
selbstverstandlich der mittlererweile gefestigten deutschsprachige Gruppe zugewiesen, die
sich - wie erwahnt - im Unterschied zu den talebeler als Lichtjugend bezeichnen. Dies
bedeutet, dass man entweder Talebe oder Lichtschiiler in Abhéingigkert aufgrund der

praferierten Sprache wird:

Jemand aus der Medrese zeigt einer jungen Person, bei der es sich entweder um einen
neu einsteigenden Freund oder um einen Bekannten handeln muss, den Raum fiir den
deutschsprachigen ders. Er selbst begibt sich mit der Bemerkung ,,wir sehen uns
spater” in den anderen (tiirkischsprachigen) Raum. (Beobachtung vom 04.01.2013)

Daraus, dass Sprache unsere Lebenswelt formt, d.h. Sprachgebrauch Lebenswelten auch
unterscheidbar macht, folgt, dass sich Lichtschiiler aufgrund ihrer priferierten Sprache auch
inhaltlich deutlich von der Welt der talebeler entfernt haben. Denn wer Licht anstatt “nur”
sagt, Lokomotive anstatt “simendifer”, Frau anstatt “nisa” etc., kennt den Zugehorigkeitscode
nicht und kann deshalb nicht mehr zu dieser Lebenswelt gehoren. Eben dies zeigt sich auch in
der Stellung der deutschsprachigen Gruppe innerhalb des Systems der Medrese. Sie ist zwar
immer noch Teil der real existierenden Gemeinde, aber nicht mehr Teil der geistigen
Personlichkeit der Gemeinde. Das Miteinander mit den talebeler entspricht demnach nicht
mehr dem Begriff der Einheit. Vielmehr handelt es sich fiir die Lichtschiiler wiahrend der
Dauer ihres Dienstes am Glauben um ein bloBes Zusammensein mit der Gruppe der Nur

talebeleri in der Medrese, mit der sie blo3 noch formal "vereint" sind.

Ihren stirksten Ausdruck erhélt das Zusammentreffen der Lichtschiiler mit den Nur talebeleri
in der zusitzlichen Konstituierungsform der Lichtschiiler als eingetragener Verein (Verein zur
Integrations- und Jugendhilfe Lichtjugend e. V.). Die Lichtschiiler haben die alte, traditionell
nichtformale Mitgliedschaft um eine moderne, reguldre Mitgliedschaft mit Rechten und
Pflichten erweitert und sich damit fiir eine duale Organisationsstruktur entschieden. Damit
sind sie, wie die talebeler auch, weiterhin zwar immer noch eine spirituelle, aber im
Unterschied zu den talebeler zugleich auch eine weltliche Organisation. In der Praxis erhalten
auch Neueinsteiger bzw. ,alte Schiiler, die im Nachhinein die deutschsprachige

Unterweisung bevorzugen, eine duale Schulung.

195



Diese eingespielte Form des getrennten Unterrichtens fiihrt nicht nur zu einer Aufteilung der
Gruppe in Deutsch und tiirkisch, sondern auch zu einer Verdnderung der hierarchischen
Autorititsstruktur. Die folgende und im néchsten Kapitel ausfiihrlich dargelegte Entwicklung
kennzeichnet diese Verdnderung: Der urspriinglich von den Engagierten gegriindete
deutschsprachige ders wird mittlerweile in Eigeninitiative von den Lichtschiilern geleitet.
Dies hat zur Folge, dass der agabey der Medrese und die Engagierten als Meinungsfiithrer nur
noch sehr begrenzt Einfluss auf den deutschsprachigen ders und deren Teilnehmer ausiiben
konnen. Vielmehr hat sich in der Schiilerhierarchie eine Parallelstruktur herausgebildet, wie

die folgende Abbildung zeigen soll.

Abbildung 4: Schiilerstruktur deutsch und tiirkischsprachige Gruppe

agabey informeller agabey
oIS o ——.
—  Engagierte = Engagierte
o ———. o ——.
Zurickgezo- Zuriickgezo-
gene und Giste gene und Giste

Wie der Abbildung zu entnehmen ist, vertritt der Leiter der deutschsprachigen Gruppe
innerhalb der Medrese sowohl die Postion des informellen agabeys (vgl. Kap. 5.1.2.3.1) als
auch zugleich diejenige des Vorsitzenden des Vereins Lichtjugend e. V. Zudem hat sich im
Umkreis des agabey eine neue deutschsprachige Engagiertengruppe (bestehend aus ca. 15
Personen) und eine- Gast- und Zuriickgezogenen-Gruppe (bestehend aus ca. 50 Personen)
gebildet, deren Teilnehmer zum Teil Mitglieder und/oder Vorstandsmitglieder des Vereins

sind.

Das besondere Merkmal der deutschsprachigen Engagierten besteht darin, dass sie sich
ausschlieBlich aus Studierenden und Akademikern zusammensetzt. Insofern verhielten sich
die Engagierten der deutschsprachigen Gruppe wesentlich konsequenter, indem sie
beschlossen, ausschlieBlich solche Personen in ihre Gruppe aufzunehmen, die einen hohen
Bildungsgrad aufweisen konnten. Auf diesem Wege entstand eine neue Elitegruppe.

Ausbildung wurde neben dem religiosen Wissen zum sozialen Kapital und somit bestimmend
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fiir die soziale Lage des Einzelnen in der Medrese.

In Anlehnung an Schiffauer, der in seiner Studie iiber die Milli Goriis eine &dhnliche
Entwicklung beobachten konnte, ldsst sich hinsichtlich der Gruppe der deutschsprachigen
engagierten Lichtschiiler sagen, dass sie den Typ des organischen Intellektuellen darstellen.
Mit diesem Begriff, den Schiffauer von Gramsci (1932/1996) iibernimmt, ist derjenige
Intellektuelle gemeint,

»[...] der aus einem bestimmten Milieu (bei Gramsci der Arbeiterklasse)
hervorgegangen ist und in ihm verankert ist. Diese Intellektuellen sind das denkende
und organisierende Element einer partikularen Gruppe. Sie sehen ihre Aufgabe im
Engagement fiir das Herkunftsmilieu. Nach innen nutzen sie ihre erworbenen
intellektuellen Féhigkeiten fiir die Reflexion des Milieus, fiir die Analyse und
Organisierung seiner spezifischen Interessen. Nach Auflen vertreten sie das Milieu
gegeniiber der Mehrheitsgesellschaft™ (Schiffauer 2010: 159).

Als solche sind sie nurmehr darauf bedacht, ihren individuellen Qualitdten und Kompetenzen
zu vertrauen, anstatt diese zugunsten der geistigen Personlichkeit der Gemeinde

zurlickzustellen, um so ein Gefiihl der Sicherheit und Geborgenheit zu erfahren:

»Wir sind ein Zusammenschluss von jungen, dynamischen, muslimischen
Akademikern, die sich zum Ziel gesetzt haben Jugendlichen zu helfen. Wir konnen die
Jugendlichen aufgrund des relativ geringen Altersunterschiedes und einer langjahrigen
praktischen  Erfahrung sehr gut erreichen. Der Migrations-  sowie
Sozialisationshintergrund (Berlin-Neukolln) lehrte uns iiber das Geschehen auf der
StraBBe und die Probleme der Jugendlichen. Die Erfahrungen dieser Jugendzeit, der
Migrationshintergrund, sowie die durch ein Selbststudium erworbenen fundierten
Fachkenntnisse des Islams machen es uns leichter, die Probleme der Jugendlichen
nachzuvollziehen und Lésungsansétze aufzeigen zu konnen. Auch gelten wir somit in
gewisser Hinsicht als ein Vorbild fiir diese Jugendlichen (vgl. Homepage Lichtjugend
e.V.).

Selbstbehauptung und Vorbildfunktion wurde in der Nurculuk ausschlieBlich den Nursis
zugestanden. Das Bestreben der organischen Intellektuellen, den charismatischen Gelehrten
zu verdrangen, war hingegen darauf gerichtet, ihrem “inneren Fiihrer” (Hummel 1996) zu
folgen. Dies fiihrt dazu, dass die Position des Nursis eine andere Bedeutung erhélt: Er ist nicht
mehr der traditionelle Heilige, bei dem andere die mystische Zuflucht zu Gott suchen, sondern
ein moderner Gelehrter, der mit dem Westen versohnt ist, Dialoge sucht und sich
wissenschaftlich orientiert. Er aktiviert mittels seiner ,,unpolitischen* Lehre die ,,liberale und

unpolitische Haltung® (vgl. Homepage Lichtjugend) seiner Anhinger. Zugleich stellt er ihnen
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zusitzliche Ressourcen sowohl fiir die Arbeit an sich selbst als auch fiir die Projekte

auBlerhalb der Gemeinde zur Verfiigung:

,,Das Wissen tiber den Islam wurde von unseren Dozenten unter anderem anhand der
authentischen Textquellen des Islams, Qur?an und Hadith, sowie anhand des
Qur?ankommentars (Risale-i Nur = Abhandlungen aus dem Lichte des Qur?an) von
dem 1960 verstorbenen Islamischen Gelehrten Said Nursi, welcher unter den
Muslimen weltweit Anerkennung findet, erworben.* (ebd.).

Wenn auch das Charisma eines Nursis im Vergleich zu den individuellen Qualititen der
organischen Intellektuellen in den Hintergrund tritt, so heif3t das nicht, dass Charisma in der
Interaktion der Lichtschiiler keine Rolle mehr spielt. Vielmehr ersetzen die Lichtschiiler das
traditionelle Amtscharisma Nursis durch eine andere Mdoglichkeit der Verallgemeinerung des
Charismas: Sie meinen die Umformulierung der charismatischen Féhigkeit in eine sachliche
Befdhigung, die mittels einer bestimmten Erziehung und Ausbildung erlernbar ist (vgl. Mikl-
Horke 2011: 127). Zugleich erfolgt damit eine herrschaftsfremde Umdeutung des Charismas:
Die Legitimitdt wird demokratisch geregelt (Wahl zum Vorsitzenden). Der Fiihrer
(Morsitzender des Vereins) kann jetzt von den Mitgliedern und nicht mehr, wie zuvor, von
Gott. abgesetzt werden Die organischen Intellektuellen nutzen ihr Charisma, um den ihnen
untergeordneten Schiilern aufgrund der eigenen Auslegung der Lehre Nursis eine Richtung zu

geben. Dies ldsst sich auch im ders nicht anders beobachten:

Die Lichtschiiler lesen gerade aus der Risale-i Nur. Der vortragende Lichtschiiler liest
die ersten Sitze aus der Risale-1 Nur und beginnt dann mit eigenen Erkldrungen das
gelesene verstindlicher zu machen. Dabei liefert er Beispiele und Erkldrungen aus der
Welt der Biologie. Dann liest er wieder ein paar Sdtze aus der Risale-i Nur und es
folgen weitere eigenstindige Erkldrungen, wobei auch einige Zuhorer ihre
Bemerkungen abgeben. Der ders miindet in eine Diskussion, an dem sich fast alle
Schiiler aktiv beteiligen. Am Ende des 45-miniitigen ders wurden nur wenige
Passagen aus der Risale-i Nur gelesen. (Beobachtung vom 04.01.2013)

Wie aus dieser Aussage hervorgeht, aber auch im Folgenden noch gezeigt werden kann, ist es
fiir Lichtschiiler typisch, dass Kreativitdt (das Einbringen von neuen Ideen, Ansichten etc.),
stirker z&hlt als Loyalitdt (dem Einhalten von starren Regeln beim Lesen aber auch im

Umgang mit Briidern).

5.2.2. Der neue Dienst am Glauben
Die duale Organisationsstruktur ist der deutlichste Ausdruck dafiir, dass die Lichtschiiler nicht

nur den jenseitigen, sondern auch den sie betreffenden diesseitigen Themen eine grof3e
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Bedeutung beimessen. Diese Ausrichtung unterscheidet sich von derjenigen der Nur
talebeleri. Diese zieht sich konzeptionell aus den weltlichen Angelegenheiten zuriick, um sich
starker auf die Themen konzentrieren zu konnen, die ,,das Leben danach* betreffen, also das

Jenseits.

Die Weltzuwendung der Lichtschiiler schldgt sich auch in der Art der Schulung nieder.
Ahnlich wie fiir die Gruppe der talebeler ist die zentrale Arbeit auch der Licht-Schiiler
innerhalb der Medrese auf den ders gerichtet, der von den Lichtschiilern als Risale-i Nur
Unterricht bezeichnet wird. Insgesamt vier Mal wochentlich wird dieser mit dem Ziel
gehalten, den Glauben der Zuhorer auf die Stufe des tahkiki iman anzuheben. Hierin

entsprechen die Lichtschiiler den Nur talebeleri.

Jedoch bleibt das Ziel des Lesens dieser Texte unterschiedlich. Wahrend aus Sicht der Nur
talebeleri bereits das Lesen selbst den mystischen Endpunkt der erreichten Sicherheit vor den
inneren wie duleren Gefahren markiert, ist das Lesen fir die Lichtschiiler unmittelbar an die
konkreten weltlichen Arbeiten und Projekte des Vereins gekoppelt, die ,,drauflen stattfinden.
Die in den Risale-i Nur- Unterrichten erworbenen Kenntnisse sollen somit fiir diese Arbeit
verwendet werden. Sie dienen auf diese Weise dem Ziel des Vereins, das in der Satzung wie
folgt definiert ist:

»Zweck des Vereins ist die Integration ausldndischer Mitbiirger in diese Gesellschaft,
die umfassende Forderung der Bildung, Erziehung, sowie die Forderung des
interkulturellen und interreligiosen Dialogs* (vgl. Satzung Lichtjugend).

Zu den konkreten Aufgaben und Schwerpunkten der Vereinsarbeit zdhlen insbesondere:

»l. Hilfe zur Wiedereingliederung gesellschaftlicher Randschichten in die
Gesellschaft.

2. Anbieten sinnvoller Freizeitbeschiftigungen fiir Jugendliche, um der zunehmenden
Kriminalisierung (Drogenszene etc.) entgegenzuwirken.

3. Hilfestellung und Beratung bei familidren Problemen, Krisen und Notsituationen,
sowie zur Unterstiitzung und Aufkldrung zur Drogenpriavention® (ebd.).

Die Lichtschiiler haben sich somit dezidiert fiir eine aktivistische Form der
Interessenvertretung entschieden. Sie integrieren ihre Erfahrungen mit der deutschen
Gesellschaft nicht nur in die Gemeinde, sondern tragen diese auch nach auflen. Thr Interesse
ist somit auf die Gestaltung des lokalen Umfeldes und auf eine Mitsprache auf landes- sowie

bundespolitischer Ebene gerichtet. Mit Spielhaus wurde diese Strategie als Trend
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muslimischer Organisationen bereits erwédhnt. Deshalb sollen ihre Ziele ,,in Zusammenarbeit
mit offentlichen als auch privaten Einrichtungen, Sportverbédnden, Vereinen und Institutionen,

Presse Rundfunk Fernsehen etc. erreicht werden. (ebd.).

Projekte/Tadtigkeiten der Lichtschiiler, die teils in Eigenverantwortung, teils in
Zusammenarbeit mit Kooperationspartnern {iberwiegend auf ehrenamtlicher Basis

durchgefiihrt werden, umfassen im Einzelnen:

e Aufklirungs- und Antigewaltseminare an Berliner Schulen im Bereich der
Gewaltpravention im Fall akuter Probleme, sofern Religion dabei eine Rolle spielt.
Die Seminare finden unter der Teilnahme der Lehrer und der Polizei statt.

e Mitwirkung in ,,Stopp Tokat*“ , einer Netzwerkinitiative gegen Raub und Gewalt der
Berliner Polizei in Berlin Kreuzberg.

e ,Teach to Reach“, Fortbildungsseminare fiir Lehrer, Sozialarbeiter und
Multiplikatoren, die auf Anregung von Schulpsychologen, dem Migrationsbeauftragen
und der Polizei in Berlin von den Lichtschiilern entwickelt und evaluiert wurden. Ziel
ist die Erweiterung der Handlungskompetenz dieser Personengruppe im Umgang mit
jungen Migranten und Muslimen, wobei Aufklirung geleistet sowie Hilfe zur
Selbsthilfe vermittelt werden soll.

e Dialoggruppenmoderation durch die Bundeszentrale fiir politische Bildung
(bpb), Modellprojekt zur Forderung einer demokratischen Partizipation mit jungen
Migranten und Muslimen, durchgefiihrt mit vielfdltigen Methoden und gerichtet an
Jugendliche an mehreren Berliner Brennpunktschulen.

e Weitere Projekte und  Titigkeiten: Islamische  Gefingnisseelsorge,
innerislamische  Aufklirungsunterrichte in Jugendgefingnissen, bei
Moscheefithrungen in der Sehitlik-Moschee in Berlin, dies in Kooperation mit der

DITIB sowie weitere interreligiose Projekte.

Insofern kann die Arbeit der Lichtschiiler innerhalb der Medrese als ein Prozess der
Selbstbeméachtigung und der Selbstaneignung von Lebensprozessen bezeichnet werden.
Aufgrund derartiger Prozesse gewinnen Gruppen - nach Keupp - ein Stiick Unabhingigkeit
von der iibermichtigen Expertenseite sowie Vertrauen in die eigene Stirke und Kompetenz
(vgl. Keupp 1992:152). Die Gemeinde ist somit derjenige Ort, der die Prozesse der

(Wieder)Aneignung von Selbstgestaltungskriften anregt, fordert, unterstiitzt und Ressourcen
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fiir Empowerment-Prozesse bereitstellt. In Folge konnen diese Kréfte nach ,,drauflen* sowohl

zum eigenen Vorteil als auch zu Gunsten aller umgesetzt werden.

Zusammenfassend ergibt sich somit, dass die Nurculuk aus Sicht der Lichtschiiler nicht mehr
als eine islamische Erweckungsbewegung betrachtet wird, deren primédres Ziel es ist, die
Erneuerung, Modernisierung und Ausbreitung des Islams (wenn auch aus der Defensive) zu
betreiben. Vielmehr trigt die Arbeit der Lichtschiiler Ziige einer soziokulturellen Bewegung,
»die sich wie andere entsprechende Bewegungen auch einer durchaus zentralen
gesellschaftlichen Herausforderung stellt, sich dabei aus einer religiosen Motivation am
Allgemeininteresse orientiert” (Bukow 2011:187). Die wichtigste Eigenschaft sozialer

Bewegungen besteht nach Bukow darin,

»l...] die Zivilgesellschaft auf aktuelle gesellschaftliche Herausforderungen
aufmerksam zu machen-genauer, sie komplexititsaddquat zu analysieren, die
Offentlichkeit zu mobilisieren, Problemldsungen vorzuschlagen und gegebenenfalls
selbst die Initiative zu ergreifen und zu handeln* (Bukow 2011:1 87).205

Diese Orientierung der Lichtschiiler am Allgemeininteresse macht diese als eine bestimmte
(religidse) Uberzeugung auch in der Gesellschaft sichtbar und zieht nicht zuletzt auch die
mediale Aufmerksamkeit auf sich®®. So haben die Lichtschiiler als Ergebnis ihrer Arbeit
beispielsweise im Jahre 2008 den Praventionspreis als Netzwerkpartner im Polizei-
Praventions-Projekt “Stopp Tokat” gewonnen, im Jahre 2010 wurden sie von dem BfDT
Biindnis fiir Demokratie und Toleranz als “Botschafter fiir Demokratie und Toleranz”
ausgezeichnet. Ebenso erhielten sie im Jahre 2010 einen weiteren “Préaventionspreis” von der

Landeskommission Berlin (vgl. Homepage Lichtjugend)?”.

Aber auch intern zeigen die Lichtschiiler, dass sie recht unterschiedliche religiose
Konsequenzen (aktivistische Interessenvertretung) aus der Lehre des Meisters ziehen. Indem

sie sich fiir eine aktivistische Form der Interessenvertretung entschieden haben, kénnen die

% In dieser Hinsicht nihern sich die Lichtschiiler der Arbeitsweise der Giilen-Gruppe, die nach Ebaugh ihre
Akteure in den Lesezirkeln religiés schult und motiviert, um sie nach drauflen zum Einsatz in Projekten zu
verschicken (Ebaugh 2012:118ff.).
“(Jber die Lichtschiiler berichten beispielsweise der Tagesspiegel (23.05.2010), die taz (04.11.2011), die
Berliner Morgenpost (04.11.2011), rbb online (06.04.2013), Bundeszentrale fiir politische Bildung(30.06.2014).
27Auch in der Berliner Schullandschaft scheinen die Lichtschiiler gefragt zu sein. Beispielsweise habe ich in
einem Schulprojekt, das ich im Rahmen meiner beruflichen Tétigkeit in Zusammenarbeit mit 6 Berliner
Oberschulen durchgefiihrt habe, die Erfahrung gemacht, dass die Lichtschiiler fast allen Partnerschulen auf
positiver Weise bekannt sind. Ein Schulleiter erbat sogar die ausdriickliche Einbeziehung der Lichtjugend in das
Projekt, da er gute Erfahrungen mit ihr gemacht habe.
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Nurcu-Briider von ihnen nicht mehr erwarten, als eine unpolitische islamische Vereinigung
tatig zu sein. Denn die Interessenvertretung in einer Demokratie ist notwendigerweise stets
politisch. Auch hierin zeigt sich die Selbstbehauptung gegen Nursi, der den politischen

Bereich fiir sich und fir seine Schiiler verboten hatte.

5.2.3. Zwischenfazit: Der Wandel von Nur zu Licht

Im Folgenden sollen die bisher dargestellten empirischen Ergebnisse in einigen
Schlussfolgerungen zusammengefasst und mit Blick auf die Zielsetzung der vorliegenden
Studie prazisiert werden. Dazu werden die Kulturunterschiede zwischen den Nur talebeleri
und den Lichtschiilern einander gegeniibergestellt, um insbesondere der bislang geschweiften

Wechselbeziehung zwischen den jeweiligen Akteuren nédher auf die Spur zu kommen.

Zur Erfassung und Darstellung von Kulturunterschieden hat sich im deutschsprachigen Raum
das Konzept nach Thomas (1993) als das Mall des Kulturstandards vielfach bewaihrt.
Ausgangspunkt dieses Konzeptes, an dem ich mich im Folgenden orientieren werde, ist der
Grundgedanke, dass Kultur als spezifisches Orientierungssystem fiir eine Nation,
Gesellschaft, Gruppe verbindliche Deutungen und sinnstiftende Funktionen erfiillt. Unter

Kulturstandards fallen nach Thomas

.»[...] alle Arten des Wahrnehmens, Denkens, Wertens und Handelns, die von der
Mehrzahl der Mitglieder einer bestimmten Kultur fiir sich personlich und andere als
normal, selbstverstindlich, typisch und verbindlich angesehen werden. Eigenes und
fremdes Verhalten wird auf der Grundlage dieser Kulturstandards beurteilt und
reguliert. [...] Die individuelle und gruppenspezifische Ausprigung von
Kulturstandards kann innerhalb eines gewissen Toleranzbereichs variieren, doch
werden Verhaltensweisen und Finstellungen, die auBlerhalb der Toleranzgrenzen
liegen, abgelehnt und sanktioniert. Zentrale Kulturstandards einer Kultur kénnen in
einer anderen Kultur vollig fehlen oder nur von peripherer Bedeutung sein.
Verschiedene Kulturen konnen #hnliche Kulturstandards aufweisen, denen aber
unterschiedliche Gewichtungen und unterschiedlich weite Toleranzbereiche
zugewiesen werden. Kulturstandards und ihre handlungsregulierenden Funktionen
werden nach erfolgreicher Sozialisation vom Individuum innerhalb der eigenen Kultur
nicht mehr bewusst erfahren. Erst im Kontakt mit fremdkulturell sozialisierten
Partnern konnen die Kulturstandards und ihre Wirkungen in Form kritischer
Interaktionserfahrungen bemerkt werden® (Thomas 1993:381).

In der Literatur lassen sich Kulturstandards grundsitzlich nach zentralen sowie doménen-
bzw. bereichsspezifischen- kontextuellen Standards unterscheiden (vgl. Thomas et al.
2005:19ff.). Zentrale Kulturstandards sind, wie aus dem obigen Zitat hervorgeht, als die

grundlegenden Kulturstandards zu verstehen, die in allen Lebensbereichen Einfluss ausiiben
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konnen. Sie sind deshalb bereichsiibergreifend und in unterschiedlichen Handlungsfeldern
beobachtbar. Doménen- bzw. bereichsspezifische Kulturstandards, um die es bei meiner
Fragestellung in erster Linie geht, entfalten ihre Wirksamkeit erst in Abhéngigkeit von einem
bestimmten Handlungsfeld (ebd.: 26ff). In Anlehnung an Bourdieu gehe ich folglich davon
aus, dass ein Mensch nicht in einem abstrakten Sozialraum agiert, sondern immer in
bestimmten Teilrdumen, die als Felder mit eigenen Ressourcen und eigenen Spielregeln fiir
das soziale Verhalten definiert werden (vgl. Bourdieu 1992:83)*®. Wie der gesamte
Sozialraum konstituiert sich jedes Feld ebenso insbesondere aufgrund der Wechselbeziehung
der beteiligten Akteure. Die in dem von mir untersuchten Feld giiltigen Ressourcen und
Spielregeln verstehe ich dabei als eine "gruppenspezifische Variante" des tiirkischen Islams,
welche das gemeinsame "Fundament" bildet, jedoch von Prozessen der Migration zusétzlich
geformt wird (vgl. Kap. 3.1; 3.3.1). Wie im vorangegangenen Kapitel gezeigt werden konnte,
entstanden iiber die Zeit hinweg unter den Bedingungen der Migration zwei unterschiedliche
Lager innerhalb des untersuchten Feldes, die in ihrer kulturellen Orientierung zum Teil
komplementdr, zum Teil in Differenz zueinander stehen. Die Kulturstandards der Nur
talebeleri und die der Lichtschiiler lassen sich in der nachfolgenden Tabelle auf den Ebenen
Normen und Werte, Leitbilder, Rituale, Kommunikation, Themen und Ziele in idealtypischer

Form wie folgt zusammenfassen:

“%Bourdieu zufolge bringt jedes Feld eigene Kapitalsorten hervor. Zu den Grundformen zihlen dabei
o6konomisches, kulturelles und soziales Kapital, wobei Bourdieu diese weiter ausdifferenziert (vgl. Bourdieu
1983:183ff.). Voneinander unterschieden werden konnen die einzelnen Felder durch die Verteilungsstruktur der
Kapitalsorten, wie z.B. das Feld der Wissenschaft vom Feld der Politik oder dem der Religion. Fiir die Verortung
der Akteure in der Sozialstruktur spielt allerdings nicht nur deren Kapitalvolumen, sondern auch die Qualitét
bzw. der symbolische Wert ihrer Kapitalressourcen eine Rolle (vgl. Barlosius 2004:156). In diesem
Zusammenhang ist fiir Bourdieu Religion ein Kapital mit symbolischem Wert. Er besteht darin, dass existentielle
Erfahrungen wie Angst, Ohnmacht und Grenziiberschreitungen eine Nachfrage an rituellen Handlungen und
Symbolen erzeugen, die durch transzendente Vorstellungen und symbolische Heilsgiiter befriedigt werden.
Damit ist Religion zugleich ein Mittel zur Konstruktion legitimierender sozialer Erfahrungen (vgl. Thomas
2001).
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Tabelle 6 : Kulturstandards der Nur talebeleri und Lichtschiiler

Beobachtungsebenen

Kulturstandards Risale-i Nur
Schiiler

Kulturstandards
Lichtschiiler

Normen, Werte,

Tradit. charismatischer

Innerer Fihrer,

Leitbilder Gelehrter, Selbstbehauptung,
Risale-i Nur als Urtext Demokratisches Charisma
Klassische Medrese-Schulung, | Duale Schulung,
Sprache der Risale-i Nur, Sprache
Gehorsamkeit, der Aufnahmegesellschaft
Unterwerfung ,
Wahrhaftigkeit,
Briiderlichkeit (Aufgehen in
den Briidern)

Rituale Lesen Lesen
Tesbihat Tesbihat
Tagliche Gebete Tagliche Gebete
Teepause Teepause

Kommunikation

Religios gebundene
hierarchische Positionierung,
Stabilitit der Gruppe durch
Zusammenbhalt,

Vereinfachung der Komplexitit,
Politisch inaktiv,

Weltfliichtig,
Sicherheitsorientiert,

Umwelt wird wenig
wahrgenommen ,

Wenig Raum fiir Alltagsrealitit,
Kontakte zu (iiberregionalen)
Nurcu-Netzwerken

Kompetenzorientiert,
Weltzugewandt,
Auseinandersetzung mit der
lokalen Umwelt,
Offen fir Neues,
Kooperativ,

Politisch aktiv,
Pragmatisch ,
Flexibel,
Lebensweltorientiert,
Alltagsrealitit findet
Beriicksichtigung

Erndhrung des nefs (Seele),
Stirkung der Gruppenidentitét,
Vereinheitlichung
unterschiedlicher Sichtweisen,
Verbreitung der Risale-i Nur,
Ubertragung der Realitit im
Feld in den Auf3enbereich

Themen Vergénglichkeit des Lebens, Glaubenswahrheiten,
Glaubenswahrheiten, Kompetenzstirkung und
Islamische Briiderlichkeit, Selbstbeméchtigung,
Dialog mit Christen, (Aus-)Bildung,
Versohnung Wissenschaft und Sozialer Aufstieg,
Glaube, Interreligiéser Dialog,
Briiderlichkeit, Soziale Projekte
Wahrhaftigkeit,
Bescheidenheit,

Ziele Starkung des Glaubens (tahkik- | Stirkung des Glaubens,
i iman)=mystisch spirituelle Selbstbemédchtigung

Stiarkung der Personen als
Individuen,
Gesellschaftliche
Partizipation und
Mitsprache,

Integration der
Alltagsrealitit in das
religiose Feld

Wie bislang ausgefiihrt und aus der Tabelle ersichtlich, orientieren sich die Nur talebeleri an
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den traditionellen Kulturstandards der Nurculuk, die sorgfiltig gepflegt und ausgelebt werden.
Dazu gehort, dass ein jeder talebe, der neu in die Medrese kommt, seine bisherige Einstellung
ablegt, indem er die Sichtweise seiner Briider libernimmt und sein Handeln und Verhalten
weitestgehend nach den Spielregeln des Feldes gestaltet (nach dem also, was Eisenstadt als
ziviles Codeschemata definiert hat und bezogen auf die talebeler als der Kenrn der kollektiven
Identitat angesehen werden kann). Die Lichtschiiler nehmen in dhnlicher Weise Bezug auf die
Kulturstandards der Nurculuk. Jedoch werden diese nicht unhinterfragt ibernommen, sondern
entsprechend der mitgebrachten Erfahrungen neu geformt und interpretiert und erst in dieser
veranderten Form in das bisherige Selbstkonzept integriert. Es entsteht in diesem Fall somit
etwas Neues, das zwar immer noch Bezug zu den Kulturstandards der Nurcluk aufweist, sich
jedoch von diesen in den bislang dargestellten und in der obigen Tabelle zusammengefassten
Aspekten unterscheidet. Letzlich ist nur noch der transzendentale Code im Sinne Eisenstadts
beiden Gruppen gemeinsam. Wie aus der Tabelle auch entnommen werden kann, wird von
den Lichtschiilern das Eigene im Unterschied zu den beiden zuvor erwihnten Codes, nicht
mehr durch Riickgriff auf die Vergangenheit abgesichert. Die Vergangenheit erhdlt somit nicht
mehr die Wertschitzung wie bei den talbeler. Vielmehr gilt sie als unwichtig, man muss sich
jedenfalls nicht mehr zwangslaufig auf sie berufen (vgl. Eisenstadt & Giesen, 1995, S. 84).

Was zihlt, sind die Ideen, die im Hier und Jetzt vertreten werden.

Die Frage ist nun, wie sich diese Unterschiede auf die Wechselbeziehung der jeweiligen
Akteure im untersuchten Feld auswirken und wie sich Akteure darin positionieren. Diesem

Problem soll im Folgenden nachgegangen werden.

Wie in Anlehnung an Bourdieu gezeigt, konstituiert sich jedes Feld aufgrund der
Wechselbeziehungen der beteiligten Akteure. Demnach sind Felder stets Orte von
Konkurrenzkdmpfen. In ihnen finden Wettkampfspiele statt, die von den Ressourcen der
Spieler und deren Strategien bestimmt werden (vgl. Schwingel 1995:83). Dabei wird in allen
Feldern der Kampf von den Kapitalressourcen der Akteure bestimmt. Es wird einerseits um
die Akkumulation von Kapital sowie andererseits um Anerkennung gekdmpft. Demjenigen,
der iiber das entsprechende symbolische Kapital verfiigt, fillt die Bestimmung dariiber zu, die
bestehenden Machtverhéltnisse in dem jeweiligen Feld zu legitimieren und damit zu
definieren, welche Kapitalien als ,legitim* und welche als ,,illegitim“ gelten sollen (ebd.:
158f.). Somit gibt es nach Bourdieu dominante Gruppen, die das Feld beherrschen und

Gruppen, die untergeordnet sind, also beherrscht werden. Diese Beziehung ergibt sich aus
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zwei unterschiedlichen Typen von Strategien im Feld. Wahrend in den beherrschenden
Positionen eher ,,Erhaltungsstrategien® oder Strategien der ,,Orthodoxie® genutzt werden, um
die giiltige soziale Ordnung zu festigen, werden seitens der Beherrschten vielmehr ,,Strategien
der Haresie® oder der ,,Heterodoxie® angewandt. Diese zielen darauf, die giiltige soziale
Ordnung in Frage zu stellen und die aktuell Herrschenden aus ihrer Vorrangstellung zu

verdriangen (vgl. ebd. 96).

Dieses Wettkampfspiel zwischen den talebeler und den Lichtschiilern um die Durchsetzung
der eigenen Weltsicht innerhalb des untersuchten Feldes soll nun in Anlehnung an Bourdieu
genauer betrachtet werden. Dabei geht es mir nicht darum, die behandelten theoretischen
Ansitze, insbesondere den Ansatz Bourdieus, empirisch anwenden oder iiberpriifen zu wollen.
Vielmehr sollen die theoretischen Uberlegungen dazu dienen, weiterfiihrende
Interpretationsperspektiven fiir das Datenmaterial der empirischen Untersuchung zu erdffnen.
Ich beginne zundchst mit einem kurzen und selektierenden Abriss der Genese der
Wechselbeziehung zwischen den Akteuren der genannten Gruppen, wobei ich mit dem Jahr
2003 ansetze, die Betrachtung bis zur Gegenwart fortfiihre, um darauf bezogen eine Prognose

der kiinftigen Entwicklung abgeben zu konnen.

Als primérer Ausloser fiir die Entstehung zweier kulturell divergierender Lager innerhalb des
untersuchten Feldes kann mit Sicherheit die Einfiihrung des deutschsprachigen ders genannt
werden (vgl. Kap. 5.1.4.2). Die talebeler, die im Forschungszeitraum 2003 die ,,herrschenden
Positionen® besetzten, hatten den deutschsprachigen ders, wie ausgefiihrt, in erster Linie mit
dem Ziel gegriindet, die Werke auch der deutschen Offentlichkeit zuginglich zu machen. Sie
versprachen sich davon, auf diese Weise kompetenter auftreten und ihren Einfluss auf das
muslimische und nichtmuslimische Umfeld ausweiten zu konnen. Ansonsten behielten sie
sich vor, Loyalitéit gegeniiber der authentischen Tradition des Nursis zu zeigen, d.h. die Werke
im Original zu lesen und damit der traditionellen Unterweisung treu zu bleiben. Im Lauf der
Zeit tiberholte jedoch die Realitdt das Ideal. Im alternativen Sprachmarkt der Gemeinde, die
Risale-i Nur im Original zu lesen und im legitimen Sprachmarkt (auerhalb der Gemeinde) in
deutscher Sprache aufzutreten, stellte einen Widerspruch dar. Denn wie ausgefiihrt, nahm der
Zugang gerade derjenigen Neueinsteiger, welche die in der Gemeinde gefragte ,legitime
Sprache* nicht vorweisen konnten oder diese nicht préaferieren wollten, betrdchtlich zu. Dies
hatte zur Folge, dass die Nur talebeleri nicht mehr so hdufig mit neuen nachfolgenden

Tiirkischsprechern rechnen konnten, die dann in die Sprache der geistigen Personlichkeit der
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Gemeinde zugefiihrt werden konnten. Bemerkenswert ist, dass sich wihrend des gesamten
Untersuchungszeitraums auch keinerlei Bemiihungen erkennen lielen, diese Differenz mittels
bestimmter Strategien, wie beispielsweise mittels der Einfithrung einer gesteuerten Schulung
in der Sprache der Risale-i Nur und/oder eine gezielte Rekrutierung aus anderen Medresen
des Netzwerkes, zu beheben. Die alte Gruppe konnte somit ihre Rekrutierungsfunktion nicht
mehr zufriedenstellend erfiillen, so dass sie an Dynamik verlor und sich die Gruppengrof3e
insgesamt reduzierte (vgl. Kap. 5.2.1, Tab. 5). Der herrschenden Gruppe der talebeler war es
nicht mehr mdéglich, diese Entwicklung riickgidngig zu machen. Infolgedessen iiberlieen sie
die Verantwortung fiir den deutschsprachigen ders einigen verldsslichen, wie fleiligen
Briidern, die die Risale-i Nur nahezu ausschlieBlich aus der deutschen Ubersetzung kannten.
Diese Gruppe wurde im Grunde von denjenigen Schiilern gebildet, die man ausgebildet hatte,
um die Gemeinde nach auflen hin vertreten und die Risale-i Nur verbreiten zu kénnen. Doch
bald sollte sich die deutschsprachige Gruppe mit dieser Rolle nicht mehr zufrieden geben.
Vielmehr erweiterte sie ihr Konzept und wurde dadurch zu einer ,,inneren Angelegenheit®.
Denn die Gruppe der Lichtschiiler war inzwischen nicht nur quantitativ gewachsen, sondern

auch qualitativ verdndert, wie folgende Tabelle dies verdeutlicht.

Tabelle 7: Verteilung Nur talebeleri und Lichtschiiler nach Teilnahmeform 2013

Gruppe Engagierte Zuriickgezogene | Giiste Insgesamt
Nur 5-6 40 5 50
talebeleri

Lichtschiiler | 15-20 20 25 70

Betrachtet man zunichst allein die Zahlen der Nur taleberi, so ldsst sich erkennen, dass
insbesondere die Gruppe der Engagierten, also die tragende Séule der tiirkischsprachigen
Gruppe, zwischen 2003 (vgl. Kap. 5.1.2.3, Tab. 4) und 2013 um zwei Drittel geschrumpft war.
Dies bedeutet, dass die Gruppe der talebeler nicht mehr von den eifrigsten und zugleich den
bestqualifizierten Teilnehmern getragen wird, sondern iiberwiegend von den ,,ausgedienten*
Schiilern, ndmlich den Zuriickgezogenen. Innerhalb der tiirkischsprachigen Gruppe zeichnet
sich somit eine Machtverschiebung ab, in der nun die ,,Schwicheren® die Meinungsfiihrer
darstellen. Jedoch wollen und kénnen sie die Kulturstandards der talebeler gegeniiber denen
der Lichtschiiler nicht konsequent genug vertreten. Die Machtiibernahme der Lichtschiiler ist
somit sanft vollzogen worden. Die zahlenmdBig groBer gewordene Gruppe der
deutschsprachigen Engagierten, also die organischen Intellektuellen, bilden nun das neue

Zentrum im Feld.
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Diese Verschiebung der Machtverteilung wirkte sich erwartungsgeméil folgenreich auf die
Gemeindekultur aus: Tirkisch ist nicht mehr, wie bisher, die dominierende Sprache im
Kontext der Gemeinde. Die Gruppe der Nur talebeleri machten damit deutlich, dass die
Hegemonie des Tiirkischen keineswegs vollstindig und abgeschlossen war. Vielmehr zeigte
sich, dass das Tiirkische aufgrund der Hegemonialisierung des Deutschen bedroht wird. Diese
Bedrohung richtete sich im Gemeindekontext gezielt auf die neue Generation der Schiiler, die
nun das Bestreben hatte, das ,,versteckte Prestige* des Tiirkischen auf dem subkulturellen
Markt der Gemeinde zu verdrangen und damit zu definieren, welcher Geist sich durchsetzen
wird. Dieser Geist der organischen Intellektuellen, der nicht nur die Sprache der
Aufnahmegesellschaft in der Medrese betraf, sondern auch deren Aufgabenfelder und damit
iiber den ,,Tellerrand der Medrese* hinausging, ja sogar bis in den Bereich der Politik hinein

reichte, machte nun die Grenzen nach auf3en durchléssig.

Dieser Entwicklungsschritt bzw. die endgiiltige Legitimierung des neuen Geistes bedurfte
jedoch einer ,,Absegnung* von ,,Oben“. Dies, da die Medrese keine lose Gemeinschaft
darstellt, sondern Teil eines transnationalen Netzwerkes ist, der der zentralen Leitung der
agabeyler (varisler) unterliegt. In diesem Fall ist dies insbesondere Abdullah Yegin (vgl. Kap.
3.3.2). Vor diesem Hintergrund kann davon ausgegangen werden, dass eine
Fremdbeeinflussung nicht ohne weiteres begriilit werden kann. Vielmehr ist mit Frese davon
auszugehen, dass den Geistlichen einerseits die Mehrheitsgesellschaft fremd bleibt, ihnen
andererseits aber tiirkische Strukturen und Debatten wohl vertraut sind., so dass sie den
Gemeindealltag eher nach tiirkischen Kriterien organisieren und pragen wollen (Frese 2001:
282). Freses Bild von dem Geistlichen lésst sich jedoch aufgrund meiner Beobachtungen wie

folgt ergidnzen:

Viele bedeutende Anhdnger Nursis aus der Tiirkei oder aus anderen Landern, die die
Neukollner Medrese besuchen, machen sich ein Bild iiber die Entwicklungen vor Ort, speziell
unter Verwendung der Informationen der ansdssigen Briider. Auf diese Weise korrigieren sie
entweder ihre Meinungen oder lassen sie bestétigen. Dies bedeutet, dass sie auch fiir den Fall,
dass sie innerhalb der internen Hierarchie der Nurculuk eine hohere Position einnehmen, die
ansdssigen Schiiler als Experten ihres Lebensmittelpunktes betrachten. Dies gilt fiir den
Geistlichen Yegin nicht anders. So war bei Besuchen auslédndischer Géste, die im Zeitraum

meiner Studie stattfanden, zu beobachten, wie diese gerne auf die Darstellungen der
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ansdssigen Schiiler zuriickgegriffen haben. Dabei richtete sich ihr Interesse insbesondere auf
den Einfluss der Risale-i Nur und seiner Schiiler vorwiegend auf das als christlich
wahrgenommene Umfeld und damit auf die Islamwerdung Europas gemal3 der Lehre Nursis
(vgl. Kap 5.1.4). Da auch Yegin eher den Einfluss seiner Schiiler auf das deutsche Umfeld im
Blick hat als umgekehrt, wird selbst von ihm die interne Entwicklung kaum wahrgenommen,
Und so konnen gerade die Lichtschiiler, die iiber mehr Kontakte mit der nichtmuslimischen
Umwelt verfiigen und aufgrund ihrer Projekte mehr vorzuzeigen haben, auch mehr erzéhlen.
Dies zeigt auch die folgende Beobachtung, die darlegt, wie selbst die ,,alten Schiiler*, auf die
die Arbeiten der Lichtschiiler verweisen, wenn es um Fragen der Situation des Islam in

Deutschland geht.

Jemand aus der Gruppe von Besuchern aus der Tiirkei stellt im ders die Frage in die
Runde, wie viele konvertierte Muslime es in Deutschland gibt. Ein talebe meldet sich
zu Wort und gibt die Information: ,,jahrlich zweitausend.” Dabei macht er auf die
Lichtschiiler aufmerksam (die gerade ebenfalls im anderen Raum im ders sind), indem
er betont, dass sich auch unter ihnen zum Islam konvertierte Deutsche befinden und
die deutschsprachige Gruppe fiir ihre Dialogarbeit mehrmals durch staatliche
Institutionen ausgezeichnet wurde. (Beobachtung vom 23.11.2012).

Folglich machen selbst die alten Schiiler, die weniger Beziechungen zur Mehrheitsgesellschaft
vorweisen konnen, die neuen Schiiller zu zuverldssigen ,,Deutschlandberatern® der
Geistlichen. In dieser Rolle kénnen diese nun nicht nur ihre Sicht der Dinge der obersten
Instanz vermitteln, sondern auch ,,unterschwellig® die Unmdglichkeit threr Gegenposition
offen legen. Zugleich kommt es, mit Bezug auf Bourdieu, ebenso zu einer tendenziellen
Entmachtung des Geistlichen: ,,In dem Kampf um die Durchsetzung der richtigen Weise,
Leben und Welt zu erleben und zu sehen, wandelt sich die Stellung des Geistlichen
tendenziell von einer dominanten zu einer dominierten|...](Bourdieu 1992:237). Der
diesbeziigliche Erfolg der Lichtschiiler ldsst sich aus folgendem Brief Yegins an seine
deutschsprachigen Schiiler in Deutschland erkennen, der auf den Homepages diverser Yegin-

Gruppierungen verdffentlicht ist:

»[...] An allen Orten, die ich besucht habe, habe ich von den Briidern, die diese
Ubersetzungen gelesen und an andere weiter gegeben haben, keinerlei Kritik gehort.
Vielmehr fiihlen sich diejenigen, die die deutschen Ubersetzungen der Risale-i Nur
gelesen und auf diese Weise kennen gelernt haben, zu den Abhandlungen hingezogen
und studieren die Risale-i Nur mit groem Eifer. Wenn sie nun aber wollen, dass
diejenigen, die zwar kein Tiirkisch verstehen, jedoch der deutschen Sprache méchtig
sind und dem Islam mit groBem Eifer dienen mdchten, einen noch groBeren Nutzen
daraus ziehen, so sollen die Briider, die die deutsche Sprache recht gut beherrschen, an
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ihrem jeweiligen Aufenthaltsort diese Ubersetzungen der Risale-i Nur wieder und
wieder lesen, wodurch sie sowohl ihren Glauben bewahren, als auch dariiber hinaus
ihre Ausdrucksfahigkeit im Deutschen verbessern konnen. Denn in diesem Lande
kommt dieser Dienst, weil er einem nachdriicklichen Wunsch entspricht, einem
heiligen Dienst gleich. Um unseres Gliickes und um unserer inneren Sicherheit im
Glauben in diesem wie in jenem Leben willen ist dies sogar der wichtigste Dienst.
Wenn sich nun jeder seiner Begabung entsprechend einsetzt, so sind wir der
Uberzeugung, dass die Briider, die deutsch kénnen und jeden Tag ein wenig in diesen
Werken lesen, dadurch das deutsch lesen fordern, und wenn sie diese Lesungen weiter
fortsetzen, so glaube ich, dass auch auf diese Weise noch viele andere zur
Gliickseligkeit gelangen werden. Und darum beten wir zu Gott um Seiner
Barmherzigkeit willen fiir ihren weiteren Erfolg auch bei ihren deutschsprachigen
Diensten.” (vgl. Homepage Lichtstr.)

Wie hinsichtlich dieses Briefes unschwer zu erkennen ist, fehlt darin jeglicher Bezug zur
Pflege der Herkunftssprache, die ja nicht nur die Grundlage fiir die traditionelle Schulung,
sondern auch fiir die Konstituierung der Gemeinde bildet (vgl. Kap 5.1.3.3). Vielmehr wird
der Sprachwechsel in der Medrese stillschweigend akzeptiert bzw. als eine
Selbstverstandlichkeit angesehen. Im dar-ul harp fallen somit die Einschédtzungen der Ertrage
aufgrund der Einbeziehung der deutschen Sprache sogar hoch aus und anvancieren damit zu
einem entscheidenden Motivationsgrund bei der Entscheidung fiir deutsch®®. Dass dadurch
der Hegemonialisierung des sprachlichen Marktes seitens des Deutschen Vorschub geleistet

wird, bleibt erst einmal unausgesprochen.

Letztlich leistet der Brief Yegins hinsichtlich des Erneuerungskurses der Lichtschiiler eine
deutliche Unterstiitzung von Innen und macht somit die Gegenposition unmiindig, da diese in
Yegin ebenso den groflen agabey sieht. So konnen die Lichtschiiler im Kampf um die eigene
Position Yegins Brief zur Legitimierung der eigenen Ausrichtung gegen die andere Gruppe
verwenden. Fiir die ,,vergessenen Nur talebeleri bedeutet dies, dass sie starker dazu gebracht
werden, ,,Erhaltungsstrategien* oder Strategien der ,,Orthodoxie* zu konstituieren, um die fiir
sie giiltige soziale Ordnung aufrechtzuerhalten. Jedoch ldsst sich zumindest fiir die nédhere
Zukunft vermuten, dass dies nicht ohne weiteres gelingen wird. Dies, da das neue Zentrum
inzwischen iiber mehr symbolisches Kapital verfiigt und nach wie vor darauf bedacht ist, der
bislang herrschenden Kultur géinzlich die Grundlage zu entziehen, um den Wandel von Nur zu
Licht endgiiltig zu vollbringen. Dabei scheinen die Lichtschiiler - wie aus dem Brief Yegins

hervorgeht - nicht allein zu sein. Vielmehr scheint es ,,an allen Orten” (in Deutschland) eine

2Wie zu erinnern ist, hatten sich die agabeyler, allen voran Yegin, entschieden gegen die Ubersetzung der
Risale-i Nur ins Tirkische ausgesprochen, da im dar-ul Islam einerseits andere Gesetze zu gelten hatten, als im
dar-ul harp (vgl. Kap. 5.1.4.2) und andererseits Nursis Schriften eine neue Sprache darstellten, die auBBerhalb der
Reichweite der kemalistischen Selbst-Kolonisation lag (vgl. Bilici 2009:234).

210



ebensolche Entwicklung zu geben. Dafiir spricht auch die monolingual deutschsprachige

Online-Prasenz vieler Medresen, wie beispielsweise www.lichtstr. de.

Auch ausgehend vom Nurcuspektrum lésst sich eine dhnliche Entwicklung beobachten, wie
dies bereits im Kap 4.3.1.4 angesprochen wurde. So berichten Maske sowie Spielhaus und
Farber tiber Mitglieder und Initiatoren des Vereins Muslimische Jugend in Deutschland e. V.,
dass diese aufgrund sprachlicher Schwierigkeiten nicht in der Lage gewesen seien, dem
religiosen Unterricht in den etablierten Moscheegemeinden zu folgen. Dieses Gefiihl,
sprachlich und kulturell nicht ,,angesprochen” bzw. vertreten zu sein, habe zu einer
Zuriickhaltung der Jugendlichen gefiihrt. In den vergangenen Jahren sei deshalb deutlich
geworden, dass Teile der zweiten Generation nach Wegen suchen, um sich selbst zu
organisieren und als Muslime und Musliminnen in Deutschland gesellschaftlich zu
partizipieren. Der Verein Muslimische Jugend in Deutschland, von jungen deutsch
sprechenden Muslimen und fiir junge deutsch sprechende Muslime gegriindet, sei ein gutes
Beispiel dafiir (vgl. Maske 2010:7; Spielhaus und Farber 2006:63f.). Dariiber hinaus zeige
auch der Blick iiber Berlin hinaus, dass diese Entwicklung als ein urbanes, europdisches
Phénomen verstanden werden konne. Wie in Berlin auch, ringe in vielen Grofstddten Europas
eine neue Generation von Muslimen und MuslimInnen auf allen Ebenen um ihre Akzeptanz.
Sie wollen sowohl als Muslime als auch als Deutsche, Franzosen oder Engldander anerkannt

werden (vgl. Spielhaus und Farber 2006:63).

Kehren wir zu den Lichtschiilern zuriick, so stellt sich die berechtigte Frage, welche Aspekte
gegenwartig das Nur mit dem Licht eigentlich noch zusammenhalten. Warum also driften
beide Gruppen nicht auseinander, da beide Seiten bereit sind, einen divergierenden Geist

durchzusetzen.

Es ist vorstellbar, dass insbesondere aus Sicht der talebeler der Erneuerungstrend gebremst
werden miisste, da dieser die eigene Einstellung offensichtlich bedroht. Ldsst man das bislang
Gesagte und die im nachfolgenden Kapitel noch zu erwidhnenden externen Faktoren aufler
Acht, so ist als erstes der Tatbestand zu nennen, dass die Hérte der Gruppengrenzen im Feld
seitens der talebeler wenig wahrgenommen wird. Die talebeler werden aufgrund der
Vorrangstellung der organischen Intellektuellen zunédchst in die Bildung von stdrkeren
Gegenpositionen und Identifikationen zuriickdringt. Jedoch konnen sie gerade dadurch als

Ausgleich auf alternative Kulturstandards zuriickgreifen, beziiglich der sie im Vergleich zu
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den Lichtschiilern nicht unmittelbar schlecht abschneiden. Auch bieten ihre Kontakte zu
iiberregionalen Medresen des Netzwerkes eine Alternative zu den lokalen Kontakten der
Lichtschiiler. Vor diesem Hintergrund schétzen sie ihre eigene Position nicht mehr schwécher
im Vergleich zu der anderen Gruppe ein. Die Struktur sozialer Ungleichheit wird hierbei nicht

(als bedrohlich) wahrgenommen (vgl. Mayer 1975 :92).

Ein weiterer Grund ist die gegenseitige existenzielle Abhdngigkeit. Die talebeler miissen
ernsthaft dariiber besorgt sein, ob sie ohne die Anwesenheit der Lichtschiiler, zumindest
generationsilibergreifend, liberhaupt noch weiter bestehen konnen. Zum anderen werden sie
erst aufgrund der Arbeiten der Lichtschiiler von der Umwelt (positiv) wahrgenommen. Dies,
da die Lichtschiiler ihnen iiber die Gemeindegrenzen hinaus einen groflen Bekanntheitsgrad
und mitunter vielfdltige Kontakte zu diversen Institutionen der Aufnahmegesellschaft
vermitteln. Dies auch fiir den Fall, dass sie das Feld der Politik betreten, wovon sich ein
Nurcu vordergriindig zu distanzieren hat. Die Lichtschiiler dagegen haben ihr Dasein der
Vorarbeit der talebeler zu verdanken und bleiben nicht zuletzt auch deshalb loyal, da sie
finanziell abhéngig von den talebeler sind (vgl. Kap. 5.1.1.2). Andererseits ist nach Schiffauer
ein bezeichnender Zug organischer Intellektueller, dass sie gerade bei besonderen Belastungen
eher fester zur Organisation stehen und nicht erwédgen, diese zu verlassen (vgl. Schiffauer

2010:159).

Diese Aspekte sorgen letztlich dafiir, dass innerhalb der Medrese zwei Kulturen koexistieren
konnen, die beide gleichermallen darauf bedacht sind, ihre Interpretation von Wirklichkeit im
untersuchten Feld durchzusetzen. Damit konkurrieren zugleich zwei unterschiedliche Typen

von Strategien im Feld, die es im nichsten Kapitel darzustellen gilt.

5.3. Akkulturationsorientierung der Talebeler und der Lichtschiiler
Da die Intention der vorliegenden Studie darauf ausgerichtet ist, die Zusammenhénge
zwischen Akkulturationsverlauf und den akkulturationsbezogenen Einstellungen von jungen
tirkeistimmigen Muslimen unter den Bedingungen der deutschen Integrationspolitik
exemplarisch zu untersuchen, sollen im Folgenden auf der Basis meiner theoretischen
Ausfiihrungen und den bisher gelieferten Ergebnissen, die Akkulturationsorientierungen der
Nur talebeleri und der Lichtschiiler herausgearbeitet werden. Zunidchst soll jedoch ein
Rahmen fiir den in dieser Arbeit benutzten Begrift der Akkulturation dargeboten werden, der
auf meine bisherigen theoretischen Uberlegungen und empirischen Ergebnisse beruht.
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5.3.1. Der Begriff der Akkulturation

Der nicht eindeutig definierte Begriff Akkulturation bedeutet Kulturanpassung,
Kulturiibernahme und kann nicht nur auf der individuellen Ebene, sondern auf der
Gruppenebene im Sinne von Kulturverdnderung auftreten. Auf individueller Ebene &ndern
sich durch Akkulturation Verhalten, Identitdt, Werte und Einstellungen und auch Affekte und
religiose Glaubenssitze. Auf Gruppenebene dndern sich im Akkulturationsprozess kollektive
Merkmale einer ethnischen Gruppe®™® (vgl. Berry 1997). In dieser Arbeit wird der Begriff
Akkulturation ausschlieflich benutzt, um den Prozess (der interkulturellen) Verdnderung bei
der untersuchten ethnischen Gruppe zu beschreiben und zu zeigen, wie junge Muslime der
zweiten und dritten Migrantengeneration, unter den Bedingungen der Migration das
notwendig gewordene neue Verhalten, Bewerten und Denken mit ihrer bisherigen Kultur,
ihren Werten, ihrer Tradition, ihrer Sprache und ihren Verhaltensweisen in Einklang bringen.

In diesem Sinne gehe ich von folgenden Grundannahmen aus:

e Akkulturation als kultureller Wechsel

Grundséatzlich verstehe ich unter Akkulturation das allmihliche Hineinwachsen des
Individuums einer Kultur in eine neue kulturelle und soziale Umwelt. Dabei vollzieht sich der
Prozess freiwillig oder erzwungen und kann als Bereicherung oder Belastung erlebt werden
und erfolgreich (Integration) oder erfolglos (Marginalitét) verlaufen(vgl. Thomas et al. 2005:
23).

Jedoch ist hier darauf hinzuweisen, dass Akkulturation als eine lebensbereichsspezifische
Anpassungsleistung zu sehen ist. So wurde aus den theoretischen Ausfiihrungen zur
Lebenslage junger Muslime unter Riickgriff auf das Alternationsmodell von La Fromboise
von einer Interpretation von Bikulturalitit ausgegangen, die je nach Situation variiert, so dass
eine Anpassung am jeweiligen kulturellen Kontext erfolgt (vgl. Kap. 4.3.1.1). Die Autoren
Navas et al. (2005) nennen in Anlehnung an Leunda (Leunda 1996) folgende sieben Bereiche:
-Politisches System

% aut Berry existieren fiinf Akkulturationsgruppen: Immigranten, Fliichtlinge, Sojourners, ethnische und
indigene Gruppen. Die ethnische Gruppe, die Gegenstand dieser Untersuchung ist, setzt sich nach Berry aus
Individuen zusammen, die gemeinsames kulturelles Erbe teilen und der zweiten oder dritten Generation von
Migranten nach der Einwanderung angehéren (Berry 1990).
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-Arbeit(z.B. Anstellungsverhiltnisse, Arbeitsverhalten etc.)

-Okonomie (z.B. Konsumverhalten, Umgang mit Einkommen etc.)
-Familie (z.B. Partnerschaft, Erziehung)

-Soziales (z.B. Freundschaften)

-Denkweisen und Uberzeugungen (z.B. Moralvorstellungen, Attraktivitit)

-Religiositit

In allen diesen Bereichen konnen also Menschen mit Migrationshintergrund unterschiedliche
Einstellungen zu Akkulturation besitzen und unterschiedliche Strategien verfolgen.
Beispielsweise konnen sie sich in materiellen und instrumentellen Lebensbereichen wie
Arbeit und Okonomie stirker assimilieren als in den Bereichen, Denkweisen, Uberzeugungen
und Religiositdt. Diese Arbeit fokussiert die Akkulturationsprozesse in den letztgenannten
Bereichen, die im Folgenden in Anlehnung an Navas et al. als symbolisch -ideologischer

Bereich bezeichnet werden (Navas et al. 2005).

e Akkulturation als langfristiger Prozess

Wie bereits mit Mannheim ausgefiihrt (vgl. Kap. 4.3) und mit den bisherigen empirischen
Ergebnissen gezeigt, macht sich der Kulturwechsel nicht primér in den Individuen selbst,
sondern in der Generationsfolge bemerkbar. Demzufolge spielt bei der Akkulturation die
Frage nach der Enkulturation eine wesentliche Rolle ,,bei der es um den Ersterwerb kultureller
Elemente im Prozess der friihkindlichen Sozialisation geht* (Schifer 2001:1). Das will
heiflen, dass die Intensitit des Kulturkontaktes und letztlich das Alter des Kindes zum
Zeitpunkt der Migration ganz wesentlich dessen Akkulturationsverlauf beeinflussen (Ward et.
al. 2001). Ein Wechsel in eine neue Umgebung kann jedoch nicht ohne Belastung verlaufen
und so ist auch der Akkulturationsprozess daher potentiell mit Stress verbunden, der nach
Berry als Akkulturationsstress bezeichnet wird (Berry 1997). Dabei hat Stress Berry zufolge
sowohl einen positiven als auch einen negativen Pol?'!, da sich aus der neuen Situation
sowohl Chancen fiir die Verbesserung der Lebensumstdnde als auch negative Folgen, wie

etwa Diskriminierung ergeben konnen. (siehe ausfiihrlich dazu Kap 4.3.1.2)

e Akkulturation als wechselseitige Beeinflussung

'Wie im Kapitel 4.3 erliutert, behielt sich die Migrationsforschung lange Zeit vor, eher den negativen Pol zu
fokussieren und Stress mit einem Schockzustand und einer Identitétsdiffusion gleichzusetzten.
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Da Akkulturation als Interaktionsprozess zu verstehen ist, findet sie sowohl in der
Einwanderergruppe als auch in der aufnehmenden Gesellschaft statt (z. B. Berry, 1997, Berry
et al. 2010, Bourhis et al. 1997, Navas et al. 2005). Jedoch gehe ich auf der Basis meiner
theoretischen Ausfithrungen und der bislang vorliegenden Ergebnisse von einer stirkeren
Wirkung der Mehrheitsgesellschaft auf die Migranten aus. In Anlehnung an Bourhis et. al.
begrinde ich dies mit der hdheren Vitalitdit der Mehrheitsgesellschaft, die durch
demographische Variablen wie groBere Anzahl, stirkere institutionelle Kontrolle, d.h.
Teilhabe an gesellschaftlichen Entscheidungsprozessen und dem giinstigeren Status der
Mitglieder der Aufnahmegesellschaft gekennzeichnet ist. (Bourhis et al., 1997). Demzufolge
spielen bei dem Ausfall der Akkulturationsergebnisse®? die Akkulturationsbedingungen eine

wesentliche Rolle, wie folgende Abbildung dies veranschaulicht:

Abbildung 5: Acculturation-Framework, basierend auf “Issues in the conceptualization

and assessment of acculturation”. Quelle: Arends-Tath / Van de Vijver 2006:36.

Akkulturations- Akkulturations- Akkulturations-

bedingungen orientierungen ergebnis

Zu den Akkulturationsbedingungen zdhlen jedoch nicht nur die Eigenschaften der
Mehrheitskultur, sondern auch die ,,individuellen Voraussetzungen wie Personlichkeit und
kognitive Leistungsfdahigkeit der Migranten sowie Eigenschaften der Herkunftskultur, der
spezifischen Migrantengruppe sowie Aspekte, die sich aus der Interaktion dieser Gruppen
ergeben” (vgl. Hermann et al. 2012:97). Demnach konnen die Handlungsmuster der
Migranten nicht als bloBe Produkte der (bzw. Reaktionen auf vorgefundene(n)
Kontextbedingungen gesehen werden, sondern sind ebenso durch die biographischen

Orientierungen und Ressourcen Einzelner mit gestaltet (ebd.). Bei der Frage, wie der

*2In der Literatur wird grundsitzlich zwischen psychologischen und soziokulturellen Ergebnissen unterschieden.

Positive psychologische Ergebnisse des Akkulturationsprozesses sind z. B. das subjektive Wohlbefinden,
Selbstbewusstsein, Lebenszufriedenheit und die Abwesenheit von psychosomatischen Problemen. Zu den
positiven soziokulturelle Ergebnissen zdhlen die Féhigkeit, sich im Alltag in der jeweiligen Kultur zu Recht zu
finden, die Sprache zu beherrschen, Beziehungen innerhalb der jeweiligen Kultur aufzubauen und im jeweiligen
kulturellen Kontext nach den Regeln spielen zu konnen(vgl. Hermann et al. 2012:97).
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Akkulturationsprozess verlduft, sind entsprechend die Einstellungen akkulturierender
Individuen oder Gruppen mit entscheidend. Je nach dem, wie das Individuum oder die Gruppe
mit beiden Kulturen umgeht, ergeben sich unterschiedliche kulturelle Anpassungsstrategien,

sogenannte Akkulturationsstrategien.

In dieser Studie wird im Folgenden der Begriff Akkulturationsstrategie jedoch nur verwendet,
wenn auf die Literatur zuriickgegriffen wird. Da wie bereits erwdhnt, Akkulturationsprozesse
zu einem Teil unbewusst verlaufen wird ansonsten in Anlehnung an Bourhis (1997) der
Begriff Akkulturationsorientierung benutzt, um sie klar als Einstellung zu kennzeichnen und

weniger als ein planerisches Vorgehen.

5.3.2. Der Begriff der Akkulturationsorientierung

Das einflussreichste Akkulturationsmodell, an das ich mich im Folgenden weitestgehend
orientiere, wurde von John Berry (1980) in Kanada entwickelt. Berry definiert, wie neuere
Arbeiten dies auch tun, Akkulturation als zweidimensionalen Prozess, bei dem die
Akkulturation an die Herkunfts- bzw. Minderheitenkultur von der Akkulturation an die
Mehrheitskultur differenziert wird und davon ausgegangen wird, dass beide Prozesse relativ
unabhédngig voneinander verlaufen. Berry geht damit von einer Unabhéngigkeit oder
Vereinbarkeit der beiden Kulturen aus, so dass eine Anndherung an die eine nicht
zwangsldufig zu einer Entfremdung von der anderen Kultur fiihrt. Damit grenzt er sich von
friithen Arbeiten zu Akkulturationsprozessen (z. B. Gordon, 1964) ab, denen ein
eindimensionales Konzept von Akkulturation zugrunde liegt, die also von einem einseitigen

Anpassungsprozess der Minderheitenkultur an die Mehrheitskultur ausgehen.

Berrys Akkulturationsmodell zufolge werden Migranten mit zwei grundlegenden Fragen
konfrontiert: (1) ,,Wird es als wertvoll angesehen, die eigene kulturelle Identitdt und ihre
Merkmale beizubehalten?*, und (2) ,,Wird es als wertvoll angesehen, Beziehungen zu anderen

Gruppen aufrecht zu erhalten? 23«

Ausgehend von der grundlegenden Kombination der zwei Fragestellungen nach Beibehaltung

*1Dje Autoren Sayegh und Lasry kritisierten das Modell von Berry dahingehend, dass die erste Dimension des
Berry-Modells Werteinstellungen misst, wihrend die zweite Verhaltensweisen und —intentionen erfasst (Sayegh
und Lasry 1993). Um diese strukturelle Inkonsistenz aufzuheben, dnderten Bourhis et al. (1997) die zweite
Frage, folgendermaflen: ,,Wird es als wertvoll erachtet, kulturelle Identitdt der aufnehmenden Gesellschaft zu
ibernechmen? Da jedoch Beziehungen nicht unabhingig von Einstellungen entstehen, und Berry damit auch
Werteinstellungen misst, wird die Frage in dieser Arbeit so beibehalten.
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der eigenen kulturellen Identitdt und der kulturellen Werte der Mehrheitsgesellschaft, lassen
sich nach Berry vier Alternativen der Akkulturationsstrategien der Migranten unterscheiden.
Die vier von einem Individuum verfolgten Akkulturationsstrategien werden jeweils

folgendermalien definiert:

Tabelle 8: Arten der Akkulturation im Kulturkontakt (Berry 1997)

Wird es als  wertvoll »Wird es als wertvoll angesehen, die eigene
angesehen, Beziehungen zu kulturelle Identitit und ihre Merkmale
anderen Gruppen aufrecht zu beizubehalten?*
erhalten?*
Ja Nein
Ja Integration Assimilation
Nein Separation Marginalisierung

Wie der Tabelle zu entnehmen ist, nimmt die ethnische Gruppe bei der Integration an der
Aufnahmegesellschaft teil, behélt aber gleichzeitig die eigene Kultur bei. Eine Assimilation
liegt vor, wenn die urspriingliche Kultur aufgegeben wird und lediglich Kontakt zur
aufnehmenden Kultur gepflegt wird. Das Festhalten an der eigenen Kultur bei gleichzeitiger
\Verweigerung einer Interaktion mit der neuen Kultur wird Separationsstrategie genannt. Wird
Kontakt zu beiden Kulturen vermieden, so handelt es sich um die Marginalisierungsstrategie
Berry (1997: 9).

Aufgrund dieser Darstellung der Alternativstrategien wird fir moglich gehalten, dass die
Migranten die Wahlfreiheit haben, wie sie sich in einer Kultur akkulturieren wollen. Doch wie
im Zusammenhang mit den Akkulturationsbedingungen erwéhnt, obliegt es nicht der freien
Entscheidung, wie sich die Migranten akkulturieren. Denn, ob die von ihnen bevorzugten
Strategien tatsdchlich mdglich sind, hidngt insbesondere davon ab, welche Einstellungen in der
Aufnahmegesellschaft vorherrschen bzw. welche Strategien zugelassen werden, oder anders
ausgedriickt, welche  Akkulturationsstrategie in Bezug auf Minderheiten die
Mehrheitsgesellschaft ~ verfolgt. So st Integration erst mdglich, wenn die
Mehrheitsgesellschaft kulturelle Vielfalt zuldsst d.h. die Migrantenkultur wertschitzt,
Kontakt zu den Migranten fiir wiinschenswert erachtet und gleichzeitig die Ubernahme ihrer
eigenen kulturellen Merkmale durch die Migranten billigt (Multikulturalismus). Wird

Assimilation von den Migranten gefordert, so wird eine Schmelztiegelstrategie verfolgt. In
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diesem Fall ist die Erwartung der Einheimischen dahingehend, dass die Einwanderer auf die
eigene Kultur zugunsten der Mehrheitskultur verzichten. Segregation ist die Strategie der
Mehrheitsgesellschaft, die eine Separation der Migranten fordert.  Befiirwortet die
Aufnahmegesellschaft eine Gesellschaft ohne die Anwesenheit von Migranten, so spricht man
von einer Exklusionsstrategie (vgl. Bourhis et al., 1997).

Welche Strategie eine Mehrheitsgesellschaft verfolgt, hingt erstens davon ab, wie weit die
kulturellen Distanzen wahrgenommen werden und zweitens welchen Status die
Migrantengruppe hat.?* Das heiBt, dass die Mehrheitsgesellschaft in Bezug auf bestimmte
Migrantengruppen unterschiedliche Strategien verfolgen kann. Wie im theoretischen Teil
gezeigt, sind die Migranten in den Bereichen Arbeit und Okonomie schlechter in die
Gesellschaft eingegliedert und verfiigen daher im Vergleich zu den Einheimischen iiber einen
tieferen soziookonomischen Status. Integration erscheint in Deutschland jedoch nicht als
soziales oder Okonomisches, sondern als religioses und kulturelles Problem (vgl. Attia
2007:21) und so wiinschen sich die Einheimischen die kulturelle Assimilation der
Einwanderer an die in dieser Gesellschaft vorherrschenden kulturellen Werte und Normen.
Dabei werden Minderheitengruppen nach dem Grad ihrer mehr oder minder groen Eignung
zur Assimilation hierarchisiert (vgl. Balibar, 1990:32f.). Insbesondere nach der partiellen
Verschiebung vom ,,Ausldander - bzw. Migrantendiskurs zur religiosen Kategorisierung (vgl.
Kap. 3.3.1.), findet sich in Bezug auf Muslime die Vorstellung, sie seien aufgrund ihrer
Religion weder assimiler- noch integrierbar (vgl. Halm 1993:11). Das bedeutet, dass es einen
Assimilationsdruck bei gleichzeitiger Ausgrenzung gibt (vgl. Wagner 2011:182). Die dabei
entstandenen Adaptationsprobleme werden allerdings allein den Muslimen attribuiert (vgl.
Bourhis et al., 1997), da in der interkulturellen Begegnung die Eigenschaften der Muslime als
ihre individuellen Inklusionsvoraussetzungen im Fokus stehen und nicht die
Aufnahmefahigkeit bzw. die systemspezifischen Strukturbedingungen der Gesellschaft (vgl.
Bommes 2011:66). Zuriickweisung wird daher oft als Riickzug in eine Parallelwelt ausgelegt,
wodurch Muslime zu einem Sicherheitsproblem werden und sich in Integrationsmafinahmen

als friedlich und integrationsfahig beweisen miissen.

An dieser Stelle ist zu erwdhnen, dass mit den obigen Ausfithrungen nicht angedeutet werden

2% In einer Untersuchung zu Akkulturationsorientierungen Einheimischer wurden franzosischsprachige

Studenten in Quebec gebeten, ihre Einstellungen hinsichtlich der Akkulturation von ,,hoch angesehenen und
von ,herabgesetzten Gruppen von Migranten anhand einer Skala anzugeben. Das Ergebnis war, dass die
Tendenz zu Integration eher vorliegt, wenn die Migrantengruppe als ,,hoch angesehen* eingeschétzt wird. Wird
dagegen die Migrantengruppe als ,herabgesetzt™ eingestuft, kommen die Strategien der Assimilation, der
Segregation und  der  Exklusion zum  Tragen (vgl. Montreuil und  Bourhis  2001).
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soll, dass Muslime stets Opfer der Akkulturationsstrategien der Mehrheitsgesellschaft sind
und damit ihre bezweckten Akkulturationsergebnisse niemals erreichen kdnnen, sondern dass
sie aufgrund bestehender Vorurteile und Barrieren besonderen Schwierigkeiten ausgesetzt
sind, ihre bevorzugten Akkulturationsorientierungen einerseits glaubhaft zu machen und
andererseits in Einklang zu bringen mit der von der Aufnahmegesellschaft bevorzugten
Strategie. Wenn nun Erfahrungen mit Ausschluss sich hdufen und insbesondere eine
bestimmte Gruppe stark betreffen, so kann die Identifikation mit der spezifischen
Migrantenkultur ~ besonders  attraktiv  sein, ,da die dominierende ethnische
Einwanderungsideologie und die verbreitete Akkulturationsorientierung der Segregation fiir
die Migranten ein Selbstverstindnis als Deutscher erschweren® (Schmid 2010:71). Mit den
Lichtschiilern und den Nur talebeleri werden nun zwei unterschiedliche Modelle vorgestellt,
wie Muslime ihre  Akkulturationsorientierungen unter  den begleitenden

Akkulturationsbedingungen an ihrem Lebensort zur Geltung bringen.

5.3.3 Die Akkulturationsorientierung der Nur- talebeleri

Auf Basis der vorliegenden Ergebnisse ldsst sich die Akkulturationsorientierung der Nur

talebeleri folgendarmafB3en wiedergeben.

Tabelle 9: Akkulturationsorientierung der Nur talebeleri

,,Wird es als
Wird es als wertvoll angesehen, Beziehungen zu anderen wertvoll
Gruppen aufrecht zu erhalten? angesehen, die

eigene kulturelle
Identitdt und ihre
Merkmale
beizubehalten?*
Ja

Nein | Separation

Wie der Tabelle zu entnehmen ist beantworten die Nur talebeleri die erste Frage, ob es als
wertvoll angesehen wird, die eigene kulturelle Identitdt und ihre Merkmale beizubehalten mit
.ja“, wihrend sie die zweite Frage der Ubernahme der fremden Kultur mit ,nein

beantworten. Damit bevorzugen sie in dem untersuchten Feld eine Separationsorientierung.

Als Vertreter der zweiten Migrantengeneration haben die talebeler durch ihre eigene frithe

oder die {iber die Eltern vermittelte Migrationserfahrung sowohl einen duflerst komplexen und
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heterogenen tiirkischen Hintergrund als auch einen genau solchen deutschen aufgrund ihrer
Lebenssituation in der Bundesrepublik (vgl. Kap 4.3.1.1). In dem von mir untersuchten Feld
zeigt sich entsprechend, dass die talebeler {iber das notwendige Bewusstsein verfiigen, die
eigenen herkunftsspezifischen Kulturstandards beizubehalten. Durch Zugehorigkeit zu der
islamischen Gemeinde und Anpassung an die dort herrschenden Spielregeln legen sie ihre
Loyalitét zur Herkunftskultur sichtbar an den Tag und vertreten sie damit auch nach Auf3en.
Gleichzeitig lassen sie ihre deutschen Eigenschaften und Ressourcenausstattungen wie
beispielsweise die Sprache, nur begrenzt gelten. Wie zu erinnern ist, war die Einfilhrung des
deutschsprachigen Unterrichts ausschlieBlich mit der Idee verbunden, das Licht zu verbreiten.
Die talebeler halten also das Feld von ,,deutschen” Einfliissen weitestgehend rein und
reagieren dabei auf die als bedrohlich empfundenen Umwelteinfliisse mit Riickzug auf die
Gemeindegrenzen bei abnehmender Informationsaufnahme und —verarbeitung (Bedrohungs-
Rigiditats-Hypothese). Diese Distanzierung zeigt sich bereits in der Unterscheidung von
Innen und Aussen der Mederese (vgl. Kap.5.1.1.3) und in der von der deutschsprachigen
Gruppe getrennt durchgefiihrten religiosen Unterweisung. Kontakte in das lokale Umfeld
aullerhalb der Organisationsgrenzen gibt es deshalb umso weniger und zwar ausschlieSlich
iiber einen diinnen Kanal des Dialogs mit den Christen. Dabei werden die Christen geméal3 der
Lehre Nursis ohnehin als fast Muslime wahrgenommen, sodass der Kontakt mit ihnen
ausschlieBlich dazu dient, sie zu vereinnahmen, um unter anderem Biindnisse mit ihnen gegen
den gemeinsamen Feind (Atheismus) zu schlieBen, also weitere SchutzmafBBnahmen gegen die

Beeinflussung durch die AuBBenwelt zu ergreifen.

Es stellt sich nun die Frage, wie weit der fast ausschlieBliche Kontakt zur Eigengruppe und
die Orientierung an deren Kulturstandards bei gleichzeitiger Verhinderung von Einfliissen
durch die Umwelt als Ergebnis die Riickbesinnung von einer bikulturellen Orientierung hin zu
einer tiirkisch-islamisch gepridgten Tradition hat. Wie ausgefiihrt, gingen nicht zuletzt
Heitmeyer, Miiller und Schréder davon aus, dass die tiirkische Community eine (gar
demokratiefeindliche) Parallelgesellschaft ist, in die sich die Mehrheit der tiirkischen

Migranten zuriickzieht.

Nimmt man wie Heitmeyer dies tut, den Nationalstaat als ausschlie8liche Analyseeinheit,
konnte man tatsdchlich mit den Nur talebeleri davon ausgehen, dass sie mit ihrer priferierten
Separationsorientierung eine ,,safe zone“ konstituieren, in der sie endlich ihre eigenen

Spielregeln gelten lassen konnen und auf diesem Wege auch ein Gegenmodell zum
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Deutschsein bieten konnen. Jedoch zeigen meine bisherigen Ergebnisse, dass die Nur
talebeleri mit ihrer Separationsorientierung ein breiteres Handlungsfeld abdecken. So hat
sich die Nurculuk, wie auch der Islam in Deutschland im Allgemeinen, zu keiner Zeit
ausschlieBlich aus der Auseinandersetzung mit der deutschen Gesellschaft entwickelt (vgl.
Kap.3.3;  Schiffauer 2010:62), sondern ist die Bewegung ein Beispiel dafiir, dass
Migrantennetzwerke viele Lander umspannen und ihre Mitglieder durch starke soziale und
symbolische Bindungen iiber Zeit und Raum zu Netzwerkmustern in mehreren Léndern
verbunden sind. (vgl. Kap. 5.1.1.4; Pries 1997: 17,34). Fiir diese ,,Wir“-Gruppen, die eine
gemeinsame Identitdt teilen, ist nach Faist insbesondere kennzeichnend, dass sie sich durch
historisch orientierte Schilderungen stark 6ffentlich zur Schau stellen und Gegenseitigkeit und

Solidaritét institutionalisieren (vgl. Faist 2000: 207).

In diesem Sinne ist Wimmer und Glick Schiller zunéchst einmal zuzustimmen, dass es erst ein

Mal gelten muss, die Sozialwissenschaft frei zu machen von dem Behilterkonzept des
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Nationalstaats“™. Doch ,,die nationale Rahmung, die wir unseren Darstellungen geben, ist uns

aber so in Fleisch und Blut iibergegangen, dass transnationale Geschichten sehr schwierig zu
erzdhlen sind“ vermerkt Schiffauer ( vgl. Schiffauer 2010: 62-63). Dies liegt nach Schiffauer

an der Setzung von Prioritéten:

,Nationale Rahmungen sind sphérisch aufgebaut. Das eigentliche Geschehen findet
innerhalb des Nationalstaats statt. \Wenn man beispielsweise die Entwicklung des
europdischen Islam als Integrationsgeschichte beschreibt, dann findet die relevante
Handlung in der Auseinandersetzung zwischen Muslimen und deutscher Gesellschaft
statt. Einfliisse aus der Tirkei erscheinen dann eher als Randfaktoren, die den Prozess
fordern oder storen. Eine ganz andere Rahmung ergibt sich, wenn man die Gemeinden
als transnationale Organisationen mit Dependancen in verschiedenen Léandern
beschreibt. Die national gesellschaftliche Integration ist dann einer der Faktoren, die
zu einer innerorganisatorischen Ausdifterenzierung fiithren, die bewéltigt werden muss.
Das nationale erscheint nicht mehr als Rahmung der Geschichte, sondern als ein -
gewiss wichtiger - Faktor unter mehreren (ebd.).

Aus diesem Zitat ist zundchst zu folgern, dass Transmigranten nicht als frei schwebende,

deterritoritalisierte Person angesehen werden konnen, deren transnationale Aktivitdten sich in

21> Wie bereits in Kap. 2 erwihnt werfen die Vertreter des Transnationalismus den dominanten theoretischen
Modellen, insbesondere in der Migrationsforschung, vor, dass sie auf einem ,,methodologischen Nationalismus*
aufbauen. Kultur, Gesellschaft und Staat wiirden miteinander in einem Atemzug genannt und Migranten, die
diese Einheit in Frage stellen, wiirden — bezogen auf diesen konstruierten Kern — als mehr oder minder defizitér
betrachtet. Hingegen wiirden Nationalstaatsgrenzen {iberschreitende Kommunikation, alternative Identitdts- und
Lebensformen sowie transnationale Formen der Vernetzung systematisch ignoriert (vgl. Nieswand 2005:45).
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einem virtuellen, abstrakt zwischen Nationalterritorien gelegenen Raum bewegen (Klinger
2010:28), wie Bhabba und Badawia mit den Begriffen ,,dritter Raum* (Bhabha 1990) und
,wdritter Stuhl* (Badawia 2002) beschreiben (vgl. Kap. 4.3). Vielmehr sind Transmigranten
stets zu einem gewissen Grad abhingig von den ortlichen legalen, politischen und kulturellen
Gegebenheiten und deshalb in unterschiedlichem Grad stets ortlich verhaftet (Klinger
2010:28).

So zeigt sich auch bei der von mir untersuchten Gruppe der talebeler, dass sie Ortlich in
Berlin-Neukolln verhaftet sind, wobei die Bedeutung des Lokalen zumindest in dem von mir
untersuchten symbolisch ideologischen Bereich auf ein Minimum reduziert ist. Das
Transnationale dagegen hat mehr Substanz und Tiefe, da die talebeler relativ intensiv und
dauerhaft eingebunden sind in die grenziiberschreitenden Strukturen, wie Netzwerke,
Organisationen und Institutionen der Bewegung. Dazu gehdren wie im Kapitel 5.1.1.4 bereits
ausgefiihrt Nurcu-Feriencamps, gegenseitige iiberregionale Medresebesuche mit zum Teil
langerem zum Teil dauerhaften Aufenthalt, Symposien, Tagungen etc. Die Intensitit und
Dauer der transnationalen Aktivititen der Gruppe variiert dabei je nach Status in der Gruppe.
Sie ist am hdaufigsten bei den Engagierten, aber auch die Zuriickgezogenen nehmen
regelméBig an transnationalen Aktivitéten teil, sodass die Aktivitdten im Feld insgesamt als
konstant und periodisch bezeichnet werden konnen und damit ein zentraler Teil im Leben der
talebeler sind. Dariiber hinaus wirkt sich allein das Bestehen der prinzipiellen Moglichkeit an
transnationalen Aktivititen teilnehmen zu konnen, auf die Wahrnehmung der talebeler als

Transmigranten aus.

Die Teilnahme eines Neuankommlings in der Medrese an kulturellen transnationalen
Aktivititen ist aber dennoch nicht ohne weiteres moglich. Vielmehr erfordert sie neben
herkunftskulturspezifischen kulturellen Kompetenzen, eine relativ lange Dienstkarriere, die
den regelméBigen Besuch einer Medrese, die Beherrschung der Risale-i Nur- Sprache und
einschlidgige Kenntnisse in den Werken des Nursi umfasst. Kompetenzen, die dagegen im
lokalen Kontext von Bedeutung sind, wie beispielsweise die Beherrschung der Sprache des
Niederlassungsortes, sind bei der Beteiligung an transnationalen Aktivititen nicht gefragt,
weshalb sie zuriickgesetzt werden konnen. Das Hintansetzen des Lokalen wird jedoch nicht
ausschlieBlich durch die Strukturbedingungen des transnationalen Feldes erzeugt, sondern
auch inshesondere durch Einfliisse des lokalen Umfeldes begiinstigt: Die Nur talebeleri haben

einerseits aufgrund ihres Migrationshintergrundes eine &uBlerst unsichere Position im
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Aufnahmeland, die durch 6konomische und politische Unsicherheit und die alltiglich erlebte
Diskriminierung hervorgerufen wird (Glick-Schiller et. Al. 1997:123; Kap. 4.3.1.2).
Andererseits stehen sie als (organisierte) Muslime einem zusétzlichen Anpassungsdruck
entgegen, der gleichzeitig von Ausgrenzung begleitet wird (Wagner 2011:182). Innerhalb der
Gemeindegrenzen konnen sie sich nun als Nurcu sowohl ,,vom Aldi-Tiirken* distinguieren
(vgl. Amman 2004:95) als auch dem gesellschaftlichen Anpassungs- und Ausgrenzungsdruck
entweichen und sich durch Bewahrung von Differenz gar als integriert wahrnehmen. Ferner
konnen sie innerhalb des Feldes das negative Bild des Islam in der deutschen Gesellschaft in
eine andere Perspektive stellen, um sich als Akteur in ein mehr oder weniger konfliktreiches
Verhéltnis zu den gesellschaftlichen Strukturen zu stellen (vgl. Kap. 5.1.4; Tietze 2001:15).
Dies diirfte sich insgesamt auch regulierend auf andere Bereiche wie Arbeit und Okonomie in
der Gesellschaft auswirken. Das Ergebnis der Separationsorientierung ist somit Ubergang
und Ankniipfen an die neue Kultur (vgl. Kap. 5.1.4). Dies zeigt sich nicht zuletzt auch darin,
dass selbst ihr Interesse am Islam und ihre Bemiihung an dessen Verbreitung, nicht primér auf
einen bestimmten gegensitzlichen Inhalt gerichtet ist, sondern vielmehr dazu dient, um mit
einer Bezugsgruppe tibereinzustimmen und um ihr anzugehoéren. Die Religiositét der talebeler
ist mit Grom als hauptsdchlich zugehdrigkeitsmotiviert zu bezeichnen. (Grom 1981:19).
Entscheidend sind dabei die Bediirfnisse nach emotionalen Vorteilen wie Zugehdrigkeit, nach
Bestétigung, nach Akzeptanz und nach Sicherheit(ebd.). Dies ist auch der Grund dafiir, warum
sich die talebeler ohne personliche Auseinandersetzung, Auswahl und Abwandlung, den
religiosen Aussagen und Verhaltensnormen der fiir diese Bediirfnisse bedeutsamen Nurcu-
Gruppe anpassen und dabei diese tiberhohen. Dafiir spricht auch, dass die Nur talebeleri bei
kritischen Anfragen ihr religioses Bekenntnis und Tun nicht inhaltlich, sondern nur von der
Autoritdit und von der emotionalen Bedeutung der Bezugsgruppe  her begriinden

(Bedrohungs-Rigiditétshypothese).

Eine Abkoppelung von hiesigen Verhéltnissen und ithren besonderen Erfordernissen ist auch
vor dem Hintergrund nicht zu erwarten, da die Nur talebeleri in anderen Lebensbereichen
nicht als Nur talebeleri agieren, sondern den Regeln und Gesetzen der nationalen Rahmung
untergeordnet sind. Selbst wenn Transmigranten aus der Bundesrepublik auswandern, so die
Ergebnisse einer Studie iiber transnationale Tiirkeistimmige der zweiten und dritten

Generation, bleibt ihr Bezug zu Deutschland erhalten, denn:

»[---] noch immer besitzt Deutschland fiir die Transmigranten eine grofle Bedeutung.
Sie haben deutsche Tugenden und Eigenschaften mit sich in die Tiirkei gebracht und
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versuchen diese so gut wie moglich beizubehalten. Die Forschungsergebnisse haben
gezeigt, dass die meisten der Transmigranten bewusst bei deutschen Institutionen
arbeiten, weil sie sich dort wohler fithlen als bei tiirkischen. Sie haben sich in der
Tiirkei ein deutsches Umfeld aufgebaut, sozusagen eine Insel, auf die sie fliichten.
Transmigranten versuchen auch untereinander ein Netzwerk aufzubauen, um somit
aufkommende Probleme zusammen zu l6sen. Sie organisieren sich in verschiedenen
Stadten der Tirkei in Stammtischen. Dort wird vor allem Deutsch gesprochen und
Erfahrungen in der neuen Heimat ausgetauscht® (Alkan 2011:26).

Wie es sich zeigt, kehren selbst Ausgezogene Deutschland nicht den Riicken, weil sie ihren
Wegzug eben nicht als Riickkehr betrachten (ebd.), sondern als Normalfall des Daseins als
Transmigrant. Deshalb konnen sie sich Alkan zufolge auch vorstellen, wieder nach
Deutschland zuzuwandern(ebd.) Dies verweist noch einmal darauf, dass die Integration der
bereits Hiergebliebenen in nationalstaatliche Kontexte und in transnationale Felder keine
einander ausschlieBenden Mdglichkeiten sind®*®,

Mit den Worten des Soziologen Kamuran Sezer ldsst sich die Akkulturationsorientierung der

talebeler abschliefend folgendermallen zusammenzufassen:

,, Lurkisch ist meine Muttersprache. [...]Ebenso ist mir die Integritdt und Souverinitét
der Tiirkei heilig. [...] Meine Familie und Freunde leben hier [in Deutschland L.K.].
Ihr Wohlbefinden bestimmt mein Handeln. Werden in der Tiirkei die Steuern erhoht,
dann betrifft es mich nicht. Wenn sich aber die deutsche Gesundheitsversorgung
verschlechtert, bin ich besorgt um die Menschen, die ich liebe. Das Wohl dieses
Landes héngt also unmittelbar mit meinem egoistischen Wunsch nach Sicherheit,
Wohlstand und Gesundheit zusammen. Kurz: Ich muss kein ,,Deutscher werden, um
hier anzukommen oder als angekommen zu gelten!“(Kamuran Sezer, Tagesspiegel,
17.01.2013).

Ein Talebe bringt dieses Zitat wiefolgt auf den Punkt: ,,Wenn es in Istanbul keine Medrese
gibe, wiirde ich mich dort fremder fiihlen als hier. (Beobachtung vom 23.10.2003) Fassen
wir das bisher gesagte zusammen, so sind die Nur talebeleri ein Beispiel dafiir, dass es
Situationen, Kontexte gibt, in welchen eine Separation von Vorteil ist, insbesondere wenn es
darum geht, die eigene Kultur zu erhalten und sich in die fremde Kultur zu integrieren, ohne
dabei den bestehenden Nachteilen einer vollstdndigen Anpassung im Sinne einer kulturellen

Assimilation zu verfallen. Wie gezeigt wurde konnen Codes im Sinne Eisenstadts die hier

angesprochene Orientierung herstellen.

?1°In diesem Zusammenhang gehen Levitt und Glick Schiller von multiplen Formen ,,simultaner Inkorporation®
aus, die die Partizipation in nationalen, lokalen und transnationalen Kontexten gleichermafen umfassen konnen
(Levitt/GlickSchiller2004).
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5.3.4 Die AKkkulturationsorientierung der Lichtschiiler
Auf Basis der bislang gelieferten Ergebnisse ldsst sich die Akkulturationsorientierung der

Lichtschiiler wie folgt abbilden:

Tabelle 10: Akkulturationsorientierung der Lichtschiiler

Wird es als wertvoll angesehen, Beziehungen zu anderen »Wird es als wert-
Gruppen aufrecht zu erhalten?* voll angesehen, die
eigene  kulturelle
Identitit und ihre
Merkmale
beizubehalten?*
Nein

Ja | Assimilation

Die Ausgangsfrage bezogen auf die Bewahrung der eigenen kulturellen Identitit und ihre
Merkmale beantworten die Lichtschiiler wie ersichtlich mit nein, wiahrend sie die Fragen nach
Ubernahme der fremden Kultur mit ja beantworten. Folglich bevorzugen sie eine

Assimilationsorientierung.

In Bezug auf die kulturelle Verortung der Lichtschiiler ergibt sich jedoch folgendes Problem.
Im Grunde stellt die muslimische Gemeinde, der die Lichtschiiler im jungen Alter beitreten,
eine neue kulturelle und soziale Umwelt dar. Denn streng genommen, sind die Lichtschiiler
mehrheitlich Vertreter der dritten Generation, keine Migranten mehr, sondern deren
GrofBeltern sind eingewandert. Sie selbst haben sich tendenziell von der eigensprachlich und
damit eigenkulturell gepragten Identitdt ihrer GroBviter gelost, da sie einen wesentlichen Teil
ihres Enkulturationsprozesses in Deutschland erfahren haben und sich bei ihnen damit
deutlich zunehmende Ahnlichkeitsprozesse also Assimilationstendenzen bemerkbar machen
(Fishmann 1991). Da ich mich aus den im theoretischen Teil ausfiihrlich erdrterten Griinden
entschied, auch die 3. Generation weiterhin als Menschen mit Migrationshintergrund zu
bezeichnen (vgl. Kap. 4.3), betrachte ich im folgenden die Herkunftskultur als die
urspriingliche Kultur der Lichtschiiller wihrend ich die Aufnahmekultur als die ,,fremde*
Kultur ansehe. In diesem Sinne bevorzugen die Lichtschiiler im untersuchten Feld, wie

erwdhnt, eine Assimilationsorientierung, d.h. sie identifizieren sich stark mit der
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Aufnahmekultur, sprechen bzw. préiferieren ausschlieflich die Sprache der
Aufnahmegesellschaft und ihre Kontakte erfolgen vornehmlich mit Institutionen und
Akteuren der Aufnahmegesellschaft. Die Akkulturation der Lichtschiiler realisiert sich dabei
nicht nur abstrakt in Bezug auf die "nationale Kultur”, sondern konkret "vor Ort" in Bezug auf
die regionalen Auspriagungen "nationaler Kultur", da sie sich besonders dem Lebensort
zugehorig fiihlen. Der Kontakt zur urspriinglichen Kultur dagegen wird zwar durch die
Verbindung zur lokalen Gemeinde hergestellt, jedoch orientieren sich die Lichtschiiler in
geringerem Masse an die vorgefundenen Kulturstandards des Feldes, vielmehr formen sie
diese um bzw. bauen brauchbare Elemente in ihr bereits bestehendes Selbstkonzept ein. Dies
zeigt sich nicht zuletzt an der getrennten Unterrichtung und Konstituierung sowie an den
getrennt durchgefiihrten und der Tradition bislang fremden Tétigkeiten. Die Beziehung zu den
Tragern der Herkunftskultur erweist sich damit mehr als ein Nebeneinander als ein
Miteinander. Als Gemeinsamkeit mit den Nur talebeleri bleibt lediglich der Bezug zu Nursi
sowie die Befolgung bestimmter religioser Rituale und Gebete. Das bedeutet hinsichtlich der
Assimilationsorientierung folgendes: Die Ubernahme der ,fremden* Kultur ist nicht
unbedingt an eine Trennung von der urspriinglichen Herkunftsgruppe gebunden, wie das in
Deutschland propagiert wird, sondern auch innerhalb des ,,islamischen” Feldes moglich. Eine
gleichzeitige Orientierung an die Herkunftsgruppe kann folglich nicht grundsétzlich als
mangelnde gesellschaftliche Teilhabe an der Aufnahmegesellschaft beurteilt werden, wie
Esser annimmt (vgl. Esser 1980:221f.). Denn wie ausgefiihrt, kommen die Lichtschiiler nicht
als unbeschriebenes Blatt in die Gemeinde hinein, wo sie dann vollgeschrieben werden
konnen, sondern im Gegenteil tragen sie ihre Erfahrungen und ihr kulturelles Kapital in die
Gemeinde hinein und formen diese aktiv mit. Assimilation, ist also ein Prozess des
Ahnlichwerdens, der nicht nur in den herkdmmlichen Feldern der Aufnahmegesellschaft
stattfindet, weil eben Menschen dazu tendieren, ,,ihre vorhandene kulturelle Pragung aus unter
den neuen Bedingungen als hoffentlich brauchbar zu nutzen*(Krumm 2004:46f.). Auch sind
die Lichtschiiler ein Beispiel dafiir, dass Assimilation nicht linear, sondern kontextabhéngig,
unterbrochen oder riickldufig sein kann (vgl. Morawska 2003:134), da Beziehungen zur
urspriinglichen Kultur bestehen bleiben und manche Denkweisen, Wertvorstellung und
Verhaltensmuster aus der Ursprungskultur beibehalten werden. So haben die Lichtschiiler
ohne den Bezug zu Nursi und die Bindung zu seiner Gemeinschaft zu verlieren, die
traditionelle Form der Bindung durch eine moderne ersetzt und damit die Bindewirkung der
mystisch glorifizierten Figur des Nursi ausgehohlt. An die Stelle der Tradition des heiligen

charismatischen Gelehrten traten organische Intellektuelle mit eingeschrénkt charismatischem
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Wirkungskreis und weltlichem Konzept. Dies ist zugleich ein Beispiel fiir einen
Entzauberungsprozess der religiosen und metaphysischen = Weltdeutungen und
gruppenspezifisch fundierten Herrschaftsordnungen, mit der Folge, dass die alte und
gewachsene Vertrauens- und Loyalititsbeziehung zwischen Meister und Schiiler aufgekiindigt
wird und durch die in Gang gesetzte Zerstorung der kollektiven traditionellen Nurcu-
Gemeinschaft der Individualisierung Vorschub geleistet wird. Denn die Lichtschiiler
praktizieren zugleich eine Erneuerungsbewegung, dessen Hauptakteure nicht mehr geméf der
islamischen Tradition Amtsinhaber (Miiceddids /Erneuerer des Islam) sind, um die sich eine
Gemeinschaft bildet, sondern Laien (Individuen) die ihren eigenen Weg gehen®'’. Denn das,
was den Erneuerungskurs der Lichtschiller am meisten auszeichnet ist, dass er ohne
theologische Begleitung erfolgt, da die Lichtschiiler weder mit Nursis Lehre vollstindig
tibereinstimmen, noch sich auf eine alternative islamische Lehre berufen, sondern ihrem
inneren Fiihrer folgen (vgl. Kap. 5.2.1.). Gerade weil sie dies tun, erweisen sich - wie aus den
empirischen Ergebnissen hervorgeht - auch die Gruppengrenzen in der Aufnahmegesellschaft
als durchldssig, da sie bereits ganze Wahrnehmungs- und Deutungsmuster der
Aufnahmekultur durch Prozesse der Enkulturation {ibernommen haben und den Umgang mit
der urspriinglichen Kultur und der eigenen Tradition so weit verdndert haben, dass sie der
Ortlichkeit, die sie gerade bewohnen, mehr Bedeutung zuschreiben und mehr Beziehungen
zur  Mehrheitsgesellschaft als bislang aufbauen. Folglich kommt es auch der
Aufnahmegesellschaft, die ihr Integrationsproblem ohnehin auf die Muslime fokussiert hatte,
gelegen, mit einer Generation von Laien zu kooperieren, die nicht mehr zuriickhaltend im
Namen einer iibermédchtigen religiosen Autoritit agiert, sondern unaufgefordert
kooperationsbereit ist und damit zuldsst, dass sich auch die Gesellschaft in ihre
Angelegenheiten einmischen kann. Bei dieser Einmischung fokussiert die Gesellschaft jedoch
nicht wie ausgefiihrt ,,die fortschreitende Ahnlichkeit, sondern den verbleibenden Rest an
Unéhnlichkeit. (Hoffmann 1999:67) und islamisiert damit die Muslime im Nachhinein
(Tiesler 2007). Denn wenn islamisches Handeln oder Denken den gerade giiltigen westlichen
Werten entspricht, muss es sich um historische Zufilligkeiten oder — womdglich
vorgetduschte — Anpassung handeln. (Thomas Bauer, Frankfurter Rundschau 4.0kt. 2010)
Und wenn Muslime ihre Vereinsarbeit auf gesellschaftliche Angelegenheiten richten die die
Allgemeinheit angehen, erhoht sich der Verdacht die Assimilation sei oberflachlich,

unvollstdndig und vorgetduscht (vgl. Balibar 1990:33, Kap. 3.3.1.). Dies ist nicht zuletzt auch

2YAuch Frese postuliert, ,dass alle neuen Bewegungen, die sich in den Gemeinden und ihrer Peripherie
etablieren und insbesondere unter den jiingeren Muslimen ausbreiten, Laienbewegungen sind““(Frese2001:285).
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daran zu erkennen, dass stdndig neue (Sicherheits)-Mallnahmen ergriffen werden, an denen
sich die Muslime zu beteiligen haben, um unter anderem zu beweisen, dass sie eben nichts
vortduschen wollen. In diesem Bestreben gilt fiir die Muslime, sich den Regeln des Diskurses
zu unterwerfen (vgl. Kap.3.3.1.), in der der Islam eben national gerahmt wird und die
beteiligten Akteure und Organisationen als Triger von IntegrationsmaBBnahmen fiir die
Aufnahmegesellschaft von Bedeutung sind. Es verwundert deshalb nicht, dass fast alle
Projekte der Lichtjugend die in Eigeninitiative sowie in Kooperation mit Institutionen der
Aufnahmegesellschaft stattfinden, Integrationsmaflnahmen insbesondere im Bereich
Gewaltpravention sind (vgl. Kap. 5.2.2). Entsprechend den Diskursregeln, halten sich die
Lichtschiiler nicht nur von islamischen Losungen zuriick bzw. kdnnen sie erst gar nicht fiir
den Islam sprechen, da der Staat diese selber (in den Zentren fiir islamische Theologie)
ausbilden mochte (vgl. Kap.3.3.1), sondern kdnnen sie allerhdchstens islamische Perspektiven
bei der Suche nach Losungen fiir gesellschaftliche Probleme anbieten. Hierfiir sind wie
Schiffauer zutreffend formuliert, Dogmatismus und die Polaritit von Gut und Bose, aber auch
der revolutiondre Enthusiasmus wenig zu gebrauchen (vgl. Schiffauer 2010:183). Man
bevorzugt also den postislamistischen Weg und bekennt sich zur demokratischen Ordnung
und der Verfassung als allgemein giiltige, fiir alle verbindliche Werte. Je mehr diese Haltung
wie beispielsweise mittels Auszeichnungen der Mehrheitsgesellschaft, lobgepriesen wird,
umso mehr fiihlt man sich nicht nur fiir sich und die ethnisch-religiése Gruppe verantwortlich,
sondern genauso gut fiir die Entwicklung der Zuwanderungsgesellschaft. Dies fiihrt dann
immer mehr dazu, dass sich die Lichtschiiler nicht als Einwanderer, sondern als Biirger
empfinden und sich in Vergleichsprozessen deshalb immer stirker an der
Aufnahmegesellschaft und nicht mehr an Migranten orientieren (vgl. Fuhrer und Mayer 2005;
Schmitt-Rodermund und Silbereisen 2004).

Die Bevorzugung der nationalen Rahmung durch die Lichtschiiler, bzw. der Tatbestand, dass
sie dem Lokalen und damit auch den lokalen Themen eine grolere Bedeutung beimessen,
fiihrt letztlich dazu, dass sie als Gruppe selbst in dem Sinne regional gepridgt sind. Die
Lichtschiiler sind deshalb zumeist nicht mehr personlich eingebettet in das System
wechselseitiger Austauschbeziehungen mit den Briidern, Freunden und den agabeyler am
Herkunftsort und an anderen Orten. Dies ist der entscheidende Unterschied zu den Nur
talebeleri und kann als Abkehr vom Konzept der transnationalen Lebensweise betrachtet
werden und damit auch als Loslosung vom Herkunftsland. Dieser Ablosungsprozess wird

jedoch nicht nur durch Prozesse der Enkulturation und dem gesellschaftspolitischen
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Anpassungsdruck, sondern auch durch Exklusionsprozesse im religiosen Feld erzeugt. Zum
einen sind die Lichtschiiler angehalten, die Gemeinde erfolgreich nach auBlen zu vertreten,
zum anderen werden sie von transnationalen Kontakten ausgeschlossen, da ihnen hierfiir die
notwendigen Ressourcen insbesondere die kompetente Beherrschung der Risale-i Nur-
Sprache fehlen. Die Sprache, die sie stattdessen préferiert haben, hat im transnationalen
Kontext, wie bereits erwidhnt, keinen Wert. So verwundert es nicht, dass zu keiner Zeit
beobachtet werden konnte, dass die Lichtschiiler, die fiir die Nur talebeleri iiblichen
transnationalen Kontakte ausiiben. An dem Lebensort dagegen ist die préferierte Sprache
mehr als gefragt und ein zentraler Grund dafiir, warum die soziale Umwelt der
Mehrheitsgesellschaft fiir besser und erstrebenswerter gehalten wird und die Lichtschiiler sich
in hohem MafBe der deutschen Gesellschaft zugehdrig fiihlen. In diesem Sinne ist Sprache und

Sprachgebrauch der Motor bei der Assimilationsorientierung.

Da jedoch in der Bundesrepublik, wie oben erortert, auch den Lichtschiilern durch den Akt
der Islamisierung die Assimilation verweigert wird, konnen die Lichtschiiler mittels ihrer
Akkulturationsleistungen eine bedingte soziale Mobilitdt erfahren, die sich in Form eines
kulturellen Kapitals niederschligt (vgl. Bourdieu 1983:185), jedoch sich nicht auf ihre soziale
politische und 6konomische Position auswirkt (ausfiihrlich beschrieben in Kap. 4.3.1.2). Dies
verhindert zwar nicht, dass sie sich auch weiterhin in Vergleichsprozessen starker an der
Aufnahmegesellschaft und nicht mehr an Migranten orientieren, hat aber zur Folge, dass sie
mehr akkulturativem Stress ausgesetzt sind, als beispielsweise die Nur talebeleri, die sich
teilweise durch Separation abschirmen und relativ eigensténdig ihren kulturellen Bediirfnissen
nachgehen und dafiir Status und Anerkennung in der Gemeinde erhalten konnen. Damit lasst
sich sagen, dass der empfundene Stress liber die Einwanderergeneration hinweg zunimmt
(Schmitt-Rodermund und Silbereisen 2004), da geleistete Angleichungsprozesse keine
Anerkennung zur Folge haben bzw. nicht mit dem erwiinschten Ergebnis der Assimilation
enden. Ein Beispiel dafiir liefern die Projekte der Lichtschiiler, die in Eigeninitiative und in
Kooperation mit Akteuren und Einrichtungen der Gesellschaft stattfinden (vgl. Kap. 5.2.2).
Auch hierin vergleichen sich die Lichtschiiler nicht zuvorderst mit islamischen
Organisationen, sondern mit Einrichtungen der Mehrheitsgesellschaft, in denen &hnliche
Projekte durchgefiihrt werden. Wohl der Tatsache bewusst, dass Projekte von Migranten, die
nicht innerhalb einer ethnisierenden kulturellen Semantik arbeiten, kaum staatliche finanzielle
Unterstlitzung finden (Gutiérrez Rodriguez1999:165), erhoffen sie sich direkt oder indirekt

eine finanzielle Forderung ihrer Integrationsprojekte durch die offentliche Hand. Fiir den
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heutigen Tag gilt jedoch, dass sie ihre Projekte weiterhin auf ehrenamtlicher Basis
durchfithren miissen, was einer Entwertung ihrer geleisteten Arbeit gleichkommt. Diese
Projekte fiihren jedoch im innerislamischen Feld zur Aufwertung der Lichtschiiler. Die
Gemeinde bietet ihnen somit ein Fluchtweg fiir ihre unterbrochene Assimilationsorientierung.
Und so geht es ihnen nur noch darum, wie weit es ihnen gelingen wird, die gesamte Nur-
Gemeinde mit Licht zu erhellen, um dariiber die Anerkennung der eigentlichen Bezugsgruppe,
die Mehrheitsgesellschaft, zu erlangen. Das bedeutet aber, dass sie weiterhin

Integrationsprojekte durchfiihren miissen, wenn auch weiterhin auf ehrenamtlicher Basis.

Fassen wir das bisher Gesagte zusammen, so ist die bevorzugte Assimilationsorientierung der
Lichtschiiler ein Prozess des Ahnlichwerdens, in dem Beziechungen zur urspriinglichen Kultur
weiterhin bestehen bleiben, insbesondere durch den transzendenten Code, also dem Bezug
zum Reich des Heiligen und Erhabenen im Sinne Eisenstadts. Eine solche, noch nicht
vollendete bzw. nicht gewohnt und linear erfolgende Anpassung an die Aufnahmegesellschaft
wird von der sozialen Umwelt jedoch mit Misstrauen und Ablehnung beantwortet. Diese
Ausstofung fiihrt jedoch wieder zu einer stirkeren Verlagerung der Assimilationsprozesse auf
das islamische Feld. In diesem wird einerseits der Ausgrenzungsdruck der
Aufnahmegesellschaft erheblich schwécher erfahren und andererseits nimmt die
Aufnahmegesellschaft die Anpassungsleistungen stirker wahr, zeichnet sie gar aus. Das
bedeutet jedoch, dass die Akkulturationsleistungen der untersuchten Gruppe solange
willkommen geheilen werden, solange sie sich in einem bestimmten Feld bewegen. Dies
fiihrt dann zu dem Ergebnis, dass es der Aufnahmegesellschaft zuvorderst darum geht, dieses
Feld zu kontrollieren und dessen Akteure in ein Wir-Gefiihl zu zwingen, als sie zu
assimilieren. Denn der Islam bleibt in Deutschland vorerst eine Sicherheitsfrage. Auf der
anderen Seite liefert gerade dieser Umstand, wie aus dem bislang gesagten deutlich wird, den
Lichtschiilern die Moglichkeit einer Selbstpositionierung und einer Sichtbarwerdung. Wie mit
Spielhaus auszufiihren ist, liegt die Ambivalenz also darin, dass je mehr junge Menschen als
Muslime wahrgenommen und durch Diskreditierung an den Rand der Gesellschaft gedringt
werden sollen, desto mehr werden sie in der Gesellschaft sichtbar und konnen diese Position
auch fiir sich nutzen (Spielhaus 2011: 179-180). Folgende Sitze aus einem Gesprach mit

einem Lichtschiiler fassen diesen Aspekt zusammen:

,,Wenn diese Gesellschaft Probleme mit dem Islam hat, so ist es erforderlich, dass sich
die dazu passenden Menschen zu Wort melden. Denn wenn die Muslime aus der
Statistik verschwinden, verschwinden die islamspezifischen Probleme nicht mit
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ihnen“ 218

5.3.5 Akkulturationsorientierung der Gruppe

Wie zuvor erwihnt, treten Verdnderungen im Verlauf des Akkulturationsprozesses nicht nur
auf der individuellen Ebene, sondern auf der Gruppenebene im Sinne von Kulturverdnderung
auf. Zum Abschluss soll deshalb die Akkulturationsorientierung der untersuchten Gruppe

insgesamt betrachtet werden.

Auf Grundlage der bisherigen Ergebnisse, zeigt sich, dass die im Jahr 2003 dominierende
Orientierung der Gruppe die Separation ist, die zum Ergebnis hat, dass die Gruppe relativ
eigenstdndig Verbindungen zum Herkunftsland und zur Herkunftskultur und -sprache
aufrechterhalten kann und so ihren Einfluss auf die Muslime in Berlin ausiiben kann. Mit dem
Jahr 2013 ist die dominierende und expandierende Akkulturationsorientierung im Feld die
Assimilation, die nunmehr die Verbindung zum Herkunftsort auflost und den nationalen
Kontext des Aufnahmelandes als einzigen Referenzrahmen beriicksichtigt. Es ist zwar zu
beobachten, dass Feldmitglieder eine von der gegenwértigen Gesamtgruppe abweichende
Akkulturationsorientierung bevorzugen und dabei geschlossen auftreten, jedoch ihre
bevorzugte Akkulturationsorientierung gegen die dominierende neue Orientierung nicht
behaupten konnen. Folglich ist das Ergebnis, dass sich die Gruppe aktuell in einem
Ubergangsstadium von einer transnationalen Rahmung hin zu einer nationalen befindet. Am
Beispiel der Entwicklung von transnationalen und nationalen Aktivititen der Feldteilnehmer

im Zeitraum 2003-2013 lasst sich diese Entwicklung wie folgt graphisch abbilden:

Abbildung 6: Die Entwicklung der lokalen und transnationalen Aktivititen im Feld

*lokale
Aktivitaten

stransnationale
undlokale
Aktivitaten

stransnationale
Aktivitateten

218 SinngemiBe Wiedergabe eines Feldteilnehmers vom 22.06.2013.
231



Mit diesem Ergebnis schliefe ich mich Alba/Nee und Esser an, die postulieren dass
Transnationalitit nur ein instabiles Ubergangsphinomen beschreibt und zumindest
generationsiibergreifend, der Grofiteil der Nachkommen der Migranten sich in den
,,Mainstream‘ der Aufnahmegesellschaften eingliedert(Alba/Nee 2003: 145-153; Esser 2001).
Wie gezeigt, vollzieht sich dieser Prozess nicht linear, sondern unter Beibehaltung der
Beziehungen zur Herkunftsgruppe und der Pflege mancher Denkweisen, Wertvorstellung und
Verhaltensmuster aus der Ursprungskultur, die Gans schlechthin als ,,symbolische Ethnizitat*
betrachtet (Gans 1979). Auch Freese stellt bei allen von ihm befragten Jugendlichen ein

,relatives Bewusstsein fiir ihre tiirkischen Wurzeln* fest. (2002: 113)219.

In diesem Sine bleiben kulturelle und/oder sozialstrukturelle Assimilation fiir die von mir
untersuchte Gruppe der Regelfall, wie Esser dies fiir die meisten Migranten bzw. deren
Nachkommen annimmt (vgl. Esser 2001: 107). Dagegen sind transnationale Verbindungen in
das Herkunftsland zumindest in dem von mir untersuchten Feld Ausdruck einer mehr oder
minder begrenzten Phase. Mit Blick auf die untersuchte Gruppe der Nurculuk-Bewegung in
Deutschland kann demnach gesagt werden, dass das klassische Modell klar definierter
Nurculuk im untersuchten Feld, sich ebenso als ein Ubergangsphinomen erweist, da durch die
Zuricksetzung der Separationsorientierung (der Transmigranten), an die  Stelle des
klassischen Modells kein alternatives dhnlich strukturiertes Modell mehr treten kann. Damit
kommt es zu einer Verschiebung der Machtbalance zugunsten des Individuums (vgl. Gabriel
2009:51). Denn mit ihrer Assimilationsorientierung 6ffnet sich die Gruppe einer neuen
Generation, die das einst von Nursis Lehre beherrschte, homogene religiose Feld, zu einem
Teil eines Feldes werden ldsst, ,in dem sich die Einzelnen ihre Religion selbst
zusammenbasteln*“(ebd.). dabei gilt: ,Je nach Alter Milieueinbindung und Beeinflussung
durch modernisierte Lebensstile- so mit Blick auf den Westen Deutschlands formuliert-
variiert das Muster der Bastelei (ebd.). Diese Vervielfdltigung unter jungen Muslimen und
die Nutzung der deutschen Sprache, die wie gezeigt werden konnte, junge Muslime
zwangsldufig von den Herkunftslindern emanzipiert, ist Ausdruck einer Einbiirgerung des
Islam in Deutschland. Mit Blick auf die Zukunft konnte dies auch zu einer Européisierung des
Islams im Sinne der Etablierung transnationaler europdischer Netzwerke als Alternative zu

Netzwerken mit den Herkunftsldndern fiihren (vgl. Halm 2008:68; 2010: 296).

Nach Tezcan ergibt sich diese Einsicht Freses wiederum aus dem Perspektivenwechsel, den der Autor bewusst
vorgenommen habe. Anstatt von den Organisationen mit ihren geschlossenen Symbol- und ldeensystemen
auszugehen, riicke hier die Sicht der Einzelnen in den Blickpunkt (Tezcan 2003:243).
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6. RESUMEE und AUSBLICK

Als die ersten Arbeitsmigranten in der Bundesrepublik Ful} fassten und sich bei ihnen die
Einsicht verfestigte, doch nicht zuriickkehren zu konnen, schufen sie relativ eigenstindig ein
Stiick Heimat in der Fremde, welche sich dann ebenso fiir die nachgezogenen Kinder als eine
Orientierung darbot. Aber auch die Aufnahmegesellschaft reagierte auf die unvorhergesehene
neue Situation und war nunmehr bestrebt, doch mit gezielten Mainahmen im Besonderen die
Integration der Nachkommen der Eingewanderten voranzutreiben. So begann die
Bildungspolitik unter anderem mit der Einrichtung von \orbereitungsklassen, damit
Migrantenkinder dem Unterricht in der Regelklasse folgen konnten (Gomolla und Radtke
2009:112). Wie Gomolla und Radke ausfiihren, wurde dieser Zug von der damaligen
Gastarbeitergeneration als ,,Germanisierung* und ,,Zwangsintegration* aufgefasst und 16ste
heftige Proteste aus. Im Fall der griechischen Minderheit fiihrten die Proteste mit der
Unterstiitzung der Regierung in Athen zur Griindung von griechischen Ergénzungsschulen
(ebd. 106). Im Fall der tiirkischen Minderheit blieb ein solcher Zug seitens der tiirkischen
Regierung génzlich aus und so waren die tiirkeistimmigen Migranten in der Bundesrepublik
auf sich gestellt und darauf angewiesen, ihre Sprache und Kultur in Eigeninitiative zu pflegen.
Fehlte die Unterstlitzung ihres Heimatlandes, so waren sie zunehmend mehr dem
Anpassungsdruck des Gastlandes ausgesetzt und sollten bald zusehen, wie sich der deutsche

Einfluss in ihren ,,Kulturenklaven‘ bemerkbar machen lief3.

Dass inzwischen - nach 50 Jahren Migration - ein Bewusstseinswandel unter den
Nachkommen der Arbeitsmigranten eingetreten ist, was den Umgang mit der Ubernahme von
Kultur und Sprache angeht, zeigt nicht zuletzt die Tatsache, dass heute nirgendwo ,,der
monolinguale Habitus der multilingualen Schule® mit ,,Zwangsintegration bzw.
,Germanisierung® in Zusammenhang gebracht wird. Selbst bezogen auf den islamischen
Religionsunterricht als ordentliches Fach an offentlichen Schulen gibt es kaum eine ernste
Stimme, die auf eine Unterrichtung in den Herkunftssprachen besteht. Auch stoft der an
vielen offentlichen Schulen angebotene herkunftssprachliche Unterricht mittler weile auf
weniger Interesse bei den tiirkischen Eltern. Nur noch 20% der tiirkischen Kinder in
Deutschland, besuche nach Barlas, (Vertreterin des Bundes der Tiirkischen Lehrervereine in

233



Deutschland e. V.) den herkunftssprachlichen Unterricht. Grund fiir das ausbleibende
Interesse sei die verbreitete Ansicht tiirkischer Eltern, die Forderung der Muttersprache

gefdhrde den Zweitspracherwerb. (vgl. Zaman 08.04.2013)

Nicht anders geht es in alternativen Markten zu, insbesondere in Moscheegemeinden, in
denen bislang das Tiirkische dominierte. Es ist inzwischen eine Selbstverstidndlichkeit
geworden, dass man eher mit den eingewanderten Vitern und GroBvitern tiirkisch spricht,
ansonsten aber vor allem deutsch. So hat meine Untersuchung ergeben, dass diese
Entwicklung selbst bei einer stark traditionell orientierten und nahezu undurchdringlichen
Organisation wie die Nurculuk nicht mehr riickgéngig zu machen ist. Mit der Ablosung der
Nur talebeleri durch die Lichtschiiler konnte gezeigt werden, dass die textgebundene
Bewegung sich in Deutschland erst behaupten kann, wenn sie ihr bisheriges Konzept &dndert
und sich auf den Sprachgebrauch ihrer gegenwdrtigen und kiinftigen Sprecher einlésst.
Andernfalls miisste sich die Bewegung aus Deutschland génzlich zuriickziehen, da bilingual
kompetent aufwachsende Migrantenkinder in monolingual orientierten Gesellschaften eine
Ausnahme darstellen (vgl.Kap 3.2.1). Durch das Aussetzen bilingualer Sprecher und damit
auch bikulturell ausgerichteter Akteure, die als Briicke zwischen der Herkunfts- und
Aufnahmekultur gelten konnen (vgl. Alkan 2012:15), verliert die Bewegung in gewisser
Weise doch ihren transnationalen deutschen Arm und dadurch auch den bisherigen Einfluss
auf den Islam der Nachkommen der in den 60er 70er Jahren eingewanderten Arbeiter aus der
Tiirkei. Dieser Einfluss, der verloren geht, ist, wie diese Studie klargelegt hat, der Einfluss
des traditionellen Gelehrten aus dem urspriinglichen Herkunftsland auf die Nachkommen der
ausgewanderten Laien in der Fremde. Denn wie aufgezeigt, sind diese Nachkommen in der
Fremde inzwischen soweit heimisch geworden, dass ihnen eher das urspriinglich Heimische
als fremd erscheint. Das kulturelle Gedichtnis (Assmann 1999), reicht bei ihnen eben nur
weniger weit zuriick in das Herkunftsland hinein und speist sich vielmehr aus der
Migrationserfahrung und der gegenwirtigen Situation. Die ,,Erzdhlungen® ihrer Vorgéinger
werden auf diesem Weg nicht mehr zum konkreten Vorbild genommen, was soviel heil3t, dass
ihre Verbindung zum Herkunftsland aufgelost wird und die Gemeindekultur zugunsten des
Aufgehens in der Aufnahmegesellschaft nach eigenem Gutdiinken (ohne theologische
Begleitung) umgeformt wird. Diesen Individualisierungs- wie Erneuerungskurs kénnen die
Nachkommen der Gastarbeiter, wie das am Beispiel der Lichtschiiler gezeigt werden konnte,
zwar trotz Widerstdnde und bestehender Uneinigkeiten im Feld durchsetzen, jedoch gehen

ihre Vorstellungen iiber die Reichweite der Gemeinde hinaus. Sie wollen nicht das
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innerislamische Feld beherrschen, um dort zu verharren, sondern sich darin positionieren, um
als Biirger Deutschlands bei gesellschaftlichen Fragen und Problemen unter Verwendung ihrer
selbstangeeigneten Ressourcen mitzuwirken, mitzuentscheiden und gleiche Rechte und
Chancen in allen gesellschaftlichen Bereichern zu erhalten. Doch in Deutschland ist der Islam
- mogen seine Anhdnger noch so einheimisch werden — nach wie vor eine als bedrohlich
wahrgenommene Auslinderfrage, bei der das eigentliche Problem liegen soll?’. Wie mit
Hoffmann zusammenzufassen ist, gipfelt das dann in der perfiden Argumentation, dass gerade
die riickhaltlose Angleichung den heimtiickischen Charakter der Muslime belegt, weil sie
ihrem eigentlichen Wesen widerspricht (Hoffmann 1981:54-56). In dieser Weise, wird, wie
dargelegt werden konnte, Assimilation in der Bundesrepublik eher zu einem Prinzip der
Exklusion als der Inklusion von Migranten (vgl. Aumiiller 2009:233). Dies erklirt unter
anderem, warum der Erneuerungskurs in dem von mir untersuchten Feld bei ihrem Vorgehen
an die Tradition d.h. an Nursi und seine treuen talebeler verhaftet bleibt und mit ihnen ein
gemeinsames soziales Feld kreiert, das sich in seinem Selbstverstindnis als religios betrachtet.
Es ist also hier von einer ,religionsproduktiven Tendenz der Gegenwart* (Hohn: 1994) zu

sprechen, wie dies durch folgende Worte eines Lichtschiilers zum Ausdruck gebracht wird:

,»Wenn Lehrer Sozialarbeiter, Schiiler, Politiker, die wir in unserer Arbeit begegnen,
unser Handeln unsere Projekte nicht mit unserer Religion assoziieren oder uns bei
unserer sozialen Arbeit nicht als Imame oder Seelsorger ansehen, dann sind wir ein
Stiick weiter. Doch bis sich die Lage dndert miissen wir erst mal bewusst als Muslime
auftreten, um zu beweisen, dass wir auch dazu beitragen konnen, dass sich
Deutschland nicht abschafft.****

Anspielend auf Sarrazzin, dessen Prinzip darauf hinausléduft, ,,die soziale Verachtung der
Unproduktiven und fiir den Verwertungsprozess Uberfliissigen mit kulturalistischen und
biologistischen Zuschreibungen an die Adresse der Muslime zu verkniipfen“(Wolter 2011),
nimmt der Lichtschiiler es in Kauf ,,sich als Individuum zum bloen Exemplar seiner Gruppe
zu machen® (ebd.), jedenfalls so lange, ,,bis sich die Lage dndert“. Auf dhnlicher Weise
beschreibt der Soziologen Kamuran Sezer (der nicht in unserem Sinne religids ist) seinen Weg

der Re-Identifikation mit seiner urspriinglichen Herkunftskultur:

,Vor iber zehn Jahren habe ich aus voller Uberzeugung die deutsche
Staatsbiirgerschaft angenommen. Aus rationalen Erwdgungen heraus gab es fiir mich

20 Die (historisch verwurzelten) Griinde fiir die Konstruktion des Islam als Gegenbild zum Westen und die
Entstehung der heutigen ,,Islamophobie®, die in diesem Zusammenhang nicht erwéhnt werden kdnnen, hat Attia
(2009)eindrucksvoll herausgearbeitet.
#21 SinngemiBe Wiedergabe der AuBerung eines Feldteilnehmers vom 22.06.2013.
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damals auch keine Alternative: Ich wollte in Deutschland leben. Also lautete daraus
die zwingend-logische Konsequenz, die deutsche Staatsbiirgerschaft anzunehmen.
Denn nur so hitte ich vollstidndiges Mitglied dieser Gesellschaft werden kdnnen. Kurz:
Ich wollte ein Deutscher werden. Inzwischen hat diese Gesellschaft es geschafft, aus
mir, wohl gemerkt einem assimilationswilligen Sohn eines tiirkischen Gastarbeiters,
wieder einen Tirken zu machen. Ich spreche inzwischen viel besser Tiirkisch als
damals. Auch habe ich begonnen, die Kultur und Geschichte der Tiirkei zu studieren.
Die Mirzrevolution von 1848 war mir zuvor ndher als Kanuni Sultan Siileyman,
hierzulande besser bekannt als Siilleyman der Priachtige, wéihrend dessen Zeit das
Osmanische Reich auf dem Hohepunkt seiner Macht stand. Inzwischen ist er ein Held
von mir geworden, den ich sehr bewundere. Seit einiger Zeit bete ich auch fiinf Mal

am Tag. Denn ich wurde an die Bedeutung meiner Religion erinnert™ (Kamuran Sezer,
DTJ-Online, 28.11.2013).

In der Kriminalerzihlung , Bitte nix Polizei®, inszeniert der tiirkische Autor Aras Oren bereits
1981 eine dhnliche alltdgliche Trennung zwischen tiirkischer und deutscher Bevolkerung in
Berlin-Kreuzberg in literarischer Form: Ein tiirkischer und ein deutscher Handlungsstrang
laufen parallel nebeneinander her und weisen zwei konflikthafte Berithrungspunkte auf
(Rosch 1998:14-15). Der Autor arbeitet dagegen wie Rosch ausfiihrt auf inhaltlicher Ebene
psychosoziale, soziokulturelle und pragmalinguistische Ubereinstimmungen heraus, die der
These von der je 'anderen Kultur' geradezu entgegenstehen und dazu fithren miissten, bei
Rezipienten die separate Wahrnehmung der beiden Bevolkerungsgruppen zu iiberwinden.
(ebd.) Tatsdchlich aber werde gerade dieser Text, wie Rosch aus ihrer Erfahrung mit
einheimischen Studierenden belegen kann, in der Erstrezeption vollkommen anders rezipiert.
Einige seien bestrebt, den gesamten Handlungsstrang iiber die deutsche Gruppe schlicht
auszublenden und konzentrierten sich auf die tiirkische Gruppe, ,anstatt die im Text
angelegte Leserolle als Kriminalistin zu besetzen, die zu klaren hat, warum sich Tiirken und
Deutsche im Kreuzberg der 80er-Jahre entweder nicht begegnen oder in einem Konflikt
aufeinander prallen (ebd.) In einem spéteren, 1995 erschienenen Roman ,Berlin
Savignyplatz,” in dem der Protagonist aus ,,Bitte Nix Polizei* wieder auftaucht, wird sein
Leben zum integrativen Bestandteil des multikulturellen (Kneipen-)Lebens in Berlin. Hierin
zeigt sich eine Entwicklung vom Nebeneinander zum Miteinander (ebd.), dessen
unterschiedliche  Erscheinungsformen ich in  dieser Studie am Beispiel der
Akkulturationsorientierungen junger Muslime der Nurcugruppe fiir die Berliner Realitét
iiberpriift habe. Dabei zeigte sich, dass sich die Akkulturationsorientierung der untersuchten
Personen zumindest generationsiibergreifend von ,,Nur* (Miteinander durch Beibehaltung der
Herkunftskultur) zu ,,Licht* (Miteinander durch Aufgehen in der Mehrheitskultur) dndert. In

diesem Sinne verlieren traditionelle Praktiken bzw. primordale und zivile Codes auf
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Gruppenebene an Bedeutung bzw. machen sie der ,,Universalitit” platz. Dies dndert jedoch
nichts an der Tatsache, dass in Deutschland weder das Bewahren der Herkunftskultur noch die
Aufgabe einer bisherigen kulturellen Zugehorigkeit zu gleichen Rechten oder sozialen
Chancen fiihrt.

Damit wird offensichtlich, dass nun in Zukunft immer wenn von Akkulturation und
Integration von Muslimen die Rede ist, nicht die Eigenschaften der Muslime sondern die
ihnen von der Mehrheitsgesellschaft zur Verfligung gestellten Bedingungen stiarker im Fokus
der Debatten und wissenschaftlicher Untersuchungen stehen miissten. Erst dann wird
erkennbar sein, dass mit der zunehmenden Verkniipfung politischer, gesellschaftlicher und
sozialer Probleme von Muslimen mit ihrer Religion Anteile der Mehrheitsangehorigen an
diesen Phidnomenen und am problematischen Verhéltnis zueinander verschleiert, gar
geleugnet werden, was nach Attia zu einer ,,TéterInnen-Entlastung auf Seiten von
Mehrheitsangehdrigen und zur Selbst-Erméchtigung von Minderheitsangehdrigen fiihrt.
(Attia 2009:78).

Eine gute Basis, um aus dieser kldglichen Situation herauszutreten, scheint wie diese Studie
auch zeigt, derzeit gegeben zu sein. Denn fest steht, dass Muslime nicht andere Wiinsche in
Bezug auf gesellschaftliche Ziele, auf Meinungsfreiheit und Biirgerrechte haben, als die
Mehrheitsangehorigen, und fest steht auch, dass sich der Islam und der Westen auch historisch
nicht unabhédngig voneinander, sondern stets in Wechselbeziehung zueinander entwickelt
haben (vgl. Kap. 3.1.2). Fiir diese Sicht spricht Nursis Projekt der Synthese aus Islam und
westlichem Wissen. Dieses Projekt ist sicherlich nicht abgeschlossen und gerade deshalb
bietet es sich an, dass sich nicht nur Muslime sondern auch Mehrheitsangehdrige auf Nursi als
muslimischen Intellektuellen einlassen, insbesondere wenn es darum geht, gesellschaftliche
Phidnomene erklédren, aber auch den eigenen Anteil bei ithrem Zustandekommen reflektieren
zu konnen. Hierzu ist der in Deutschland im Moment vorherrschende eurozentrische Blick auf
den ,,muslimischen Gelehrten“ allerdings wenig zu gebrauchen. Bilici, der beim Vergleich

222

von Gramscis ldeen mit denen von Nursi Parallelen entdeckt macht fir unseren

Zusammenhang folgende wichtige Bemerkung:

,Jeder Vergleich zwischen Gramsci und Nursi wird die Tatsache anerkennen, dass
Gramsci ein weltberiihmter Intellektueller ist und Nursi nicht, zumindest nicht so
bekannt wie Gramsci. Obwohl Nursis Ideen hinsichtlich Popularitdt sowohl auf

222 Ausfiihrlich dazu siehe Bilici (2007:221ff)
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sozialer Ebene, als auch in der Praxis zurzeit einen viel groBBeren Einfluss als Gramscis
Ideen haben, ist Nursi intellektuell immer noch stark unterreprésentiert, wenn nicht gar
missinterpretiert. Die eurozentrische Sozialtheorie trivialisiert die Erfahrungen und
intellektuelle Kapazitdt nichtwestlicher Gesellschaften, und fiihrt dadurch zwischen
Nursi und Gramsci zu einer ungerechten Verteilung der Legitimitit. Gramscis Beitrag
wird gerechtfertigter Weise als wichtig angesehen, wihrend Nursis gleichermal3en
origineller und authentischer Beitrag nicht erkannt wird* (Bilici 2007:238).

Der Stellenwert des theoretischen Beitrags von Said Nursi wird Bilici zufolge erst feststellbar,
,wenn seine intellektuellen Erhebungen nach Untersuchungsrichtlinien ausgerichtet werden,
die in der westlichen Sozialtheorie ihre Entsprechung haben, denn nur dann werde Nursis
,Legitimitit® wahrgenommen und verstanden (ebd. 239). Und nur dann werden sich wohl
auch die Anhédnger Nursis als angenommen und verstanden fiihlen und sicherlich auch
kritikfahiger in Bezug auf ihren bislang nur verherrlichten Gelehrten werden kdnnen. Auf3er
Frage steht dabei, dass wissenschaftliche Theorien und Methoden inzwischen derart
ausdifferenziert sind, ,,dass es auf ihrer Grundlage moglich und sonst auch iiblich ist,
familidare Beziehungen, okonomische Verhiltnisse, politische Entscheidungen, soziale
Bewegungen etc. zu analysieren® (Attia 2009:75). Kontroverse politische und
wissenschaftliche  Diskussionen, die gerade in ihren Differenzen zur Vertiefung von
Erkenntnissen fithren, sind aber wie Attia vermerkt, ,,im Kontext des westlichen Nachdenkens
tiber den —derart konstruierten —Islam rar* (ebd.). Gerade diese konnten dazu beitragen, dass
in der Bundesrepublik endlich die Diskussion wieder aufgenommen wird, ob eine heterogene
Biirgergesellschaft ,,ohne definitive Hegemonie eines einzigen kulturellen Vorbilds
auskommt*“(Leggewie 1993:10). Dies scheint insbesondere in einer Zeit wichtig zu sein, in
der Deutschland um qualifizierte Fachkrifte fiir seine wirtschaftlich Zukunft wirbt, dabei aber
zusehen muss, wie junge bildungserfolgreiche Menschen mit Migrationshintergrund, wo sie

doch am meisten gebraucht werden, in die Tirkei iibersiedeln®*®

oder wo potentielle
Neuzuwanderer zogern, nach Deutschland zu ziehen ( vgl. Franken 2005:1). In diesem
Zusammenhang wire es sicherlich auch von Vorteil, wenn Deutschland bei seiner Bemiihung
um Neuzuwanderer versuchen wiirde, einerseits um die weggezogenen tiirkischen
Transmigranten zu werben (vgl. Alkan 2012:26) andererseits aber auch die im Land
gebliebenen Menschen, die sich nicht assimilieren wollen, sondern einen transnationalen

Lebensstil bevorzugen, zu schitzen. Dafiir ist es notwendig, ihre personlichen, bikulturellen

2 In diesem Zusammenhang vermerkt Alkan, dass immer tber die 2.7 Millionen Tiirken oder

tiirkischstimmigen Deutschen in der Bundesrepublik gesprochen werde, aber nur zu selten erwéhnt werde, dass

zwischen 1961 und 2011 etwa die gleiche Zahl von Menschen in die Tiirkei zuriickgekehrt ist (Alkan 2012:6).
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und bilingualen Kompetenzen nicht linger mehr als wertlos zu betrachten,”** sondern sie
anzuerkennen und zu fordern. In diese Richtung deuten zumindest auch die Ergebnisse dieser
Arbeit. Desweiteren bleibt es zu hoffen dass die Ergebnisse auch (a) einen Beitrag zum
Erkenntnissfortschritt in der Akkulturationsforschung liefern (b) fiir andere methodologisch
dhnliche Forschungsprojekte anregen bzw. bereits vorhandene unterstiitzen konnen (insofern
ein wichtiger Aspekt, als das diese eher spérlich sind) und (c) fiir die Beforschten relevante
bzw. praxisorientierte Ergebnisse liefern. Dies ist deshalb ein weiterer wichtiger Aspekt, da
wie Boos-Niinning und Karakasoglu ihren Eindruck treffend vermitteln, dass die Perspektive
junger Menschen mit Migrationshintergrund bisher kaum wissenschaftlich untersucht und
eingebracht wurde und daher die Wiinsche und Vorstellungen der jungen Menschen mit
Mgrationshintergrund keine gesellschaftliche Beriicksichtigung finden (Boos-Niinning und
Karakasoglu 2005: 432). Jedoch muss an dieser Stelle zu Punkt ¢ angemerkt werden, dass
auch der Grundsatz der praktischen Anwendbarkeit der Theorie/des Modells fiir die
Beforschten, der nach Strauss in gewisser Weise den Test und die Validitit der Theorie/des
Modells bringt, (Glaser und Strauss 1998:233) von heute aus gesehen nicht beurteilt werden

kann, da sie sich der letzten Bewdhrung der Praxis erst stellen muss.

24 So postuliert Esser, dass ethnische Ressourcen fiir den Bildungs- und Arbeitsmarkterfolg weitgehend
bedeutungslos sind (vgl. Esser 2006:54,106).
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