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1 Einleitung

1.1 Problemaufriss und Fragestellung

»Unruhe in der Moschee«, mit dieser Titelzeile beschreibt ein Artikel im Landbo-
ten (Pliiss 2016), wie bei Auseinandersetzungen in einer Moschee in der Schweizer
Stadt Winterthur sogar die Polizei einschreiten musste, um die zerstrittenen Par-
teien zu trennen. Um was ging es bei der Auseinandersetzung? Warum waren die
Gemiiter so erhitzt, dass es sogar zu Handgreiflichkeiten kam? Der Artikel be-
schreibt einen Richtungsstreit in der Moschee. Der Vereinsvorstand sei »verstaubt
und reaktionir«, so ein Mitglied. Ein anderes Mitglied wird mit der Aussage zi-
tiert, dies sei »ein Griippchen von Senioren (...), von denen spricht nicht mal
einer richtig deutsch«. Der Vorstand habe alle einst guten Kontakte zu anderen
Moscheen und auch zu den Winterthurer Kirchen gekappt und das Weiterbil-
dungsangebot des Vereins zusammengestrichen.

Die Griinde fir die Auseinandersetzung lagen nicht in der religiosen Ausrich-
tung der Moschee, in Fragen von Glaubensvorstellungen oder religiéser Praxis.
Es ging um die schlichte aber grundlegende Frage, was die Moschee sein soll und
welche Aktivititen in ihr stattfinden sollen. Ist eine Moschee ein Ort, an dem sich
die Aktivititen auf das gemeinsame Verrichten des Gebets und religiéser Unter-
weisung konzentrieren oder soll eine Moschee mehr sein? Namlich ein Ort fir
Bildung, die tiber religiose Bildung im engeren Sinne hinaus geht, eine Gemein-
schaft, die mit anderen Religionsgemeinschaften Kontakt hilt. Soll in ihr Deutsch
gesprochen werden oder die Sprache aus den Herkunftslindern der Mitglieder?

An diesem Beispiel lisst sich illustrieren, dass das, was eine Moschee ist,
nicht einfach zu definieren ist und mit ihr ganz unterschiedliche Bilder ver-
bunden sind, die iiber die rein architektonische Erscheinungsform hinausgehen.
Diese Vorstellungen kommen sowohl von der Gemeinschaft der muslimischen
Glaubigen selbst als auch von der Gesamtgesellschaft im weiteren Sinne, denn
Moscheen in der Schweiz und in Osterreich sind ein Thema &ffentlichen Inter-
esses. Moscheen und ihre 6ffentliche Wahrnehmung unterliegen einem Wandel:
So war es in den 1960er und 70er Jahren noch scheinbar ohne Weiteres mog-
lich, mit Unterstiitzung der Kommunen reprisentative Moscheen (Islamisches
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Zentrum Wien, Mahmud Moschee in Ziirich, Genfer Moschee) zu errichten und
sogar, wie im Falle der Genfer Moschee, eine Er6ffnung mit Ehrengisten wie dem
damaligen Bundesprisidenten Pierre Aubert und dem Finanzier, dem saudischen
Kénig Khaled Bin Abdulaziz Al Saud, stattfinden zu lassen. Offentliche Sichtbar-
keit wurde hier ohne Weiteres zugebilligt. Heute ist die Lage allerdings eine ganz
andere: Sogenannte Hinterhofmoscheen sind optisch weitgehend unsichtbar, ihre
Aktivititen — sieht man von Ausnahmen wie dem Tag der offenen Moschee und
dhnlichen Ereignissen ab — finden weitgehend ohne 6ffentliche Beachtung statt.
Ungleich grofier ist das Interesse an vermeintlichen extremistischen Tendenzen,
an Abschottung und mangelnder Integration.

Auch von Seiten der Wissenschaft sind Moscheen intensiv auf ihr integrati-
ves Potenzial hin untersucht worden (vgl. Pries 2010). Diese Arbeit eréffnet einen
anderen Blickwinkel und riickt die alltiglichen Angebote und Aktivititen in Mo-
scheen in den Vordergrund. Welche Vorstellungen von einer Moschee spiegeln
sich im Handeln wider und wie wirken sich unterschiedliche interne und externe
Erwartungen auf das Handeln in Moscheen aus? Dieser Blick auf die »Norma-
litit« in Moscheen ist notwendig, denn nur so konnen Verinderungsprozesse
und Wandel im Kontext von gesamtgesellschaftlichen Verinderungen untersucht
werden. Auch bedarf es einer Kenntnis dieser Normalitit, um iiberhaupt von
Abweichungen in extremistischer Richtung sprechen zu kénnen. Denn wie kann
iiber Abweichungen gesprochen werden, wenn ein Referenzpunkt fehlt? Natiurlich
liegt Normalitit im Auge des Betrachters. Durch die Auswahl der untersuchten
Fille und die Konzentration auf typische Moscheen, gehe ich jedoch davon aus,
genau diesen Mainstream zu untersuchen (siche Kap. 4). Ziel der Untersuchung
ist es daher, charakteristische Alltagshandlungen in Moscheen in der Schweiz
und in Osterreich und ihre Funktionen fiir Menschen muslimischen Glaubens
zu beschreiben. Dabei werden besonders die Angebote der Moscheen sowie die
religiése und soziale Praxis der Besucherinnen und Besucher in den Moscheen
untersucht.

In dieser Arbeit stelle ich die einfache Frage: Was ist eine Moschee? Dabei ge-
he ich davon aus, dass das, was wir als Moschee wahrnehmen, mit Hilfe von
Handeln und Sprache konstruiert wird und zwar im Kontext unterschiedlicher
Erwartungen, die von Seiten der verschiedenen Zielgruppen einer Moschee ex-
plizit und implizit artikuliert werden. Diese Erwartungsgruppen (vgl. ebd.: 39)
sind das eigene Klientel von Musliminnen und Muslimen, aber auch die Gesamt-
gesellschaft, deren Erwartungen durch die Medien artikuliert und reproduziert
werden, und schliefflich der Staat in Form von Politiken und Regulativen. Ich
mochte wissen, unter welchen Bedingungen Moscheen welche Funktionen und
Wirkungen fiir die verschiedenen Erwartungsgruppen entfalten. Mein Geschlecht
bot mir die besondere Moglichkeit, weibliche Moscheepraxis zu erforschen. Da-
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her lege ich ein besonderes Augenmerk auf die Rolle von Geschlechtertrennung
und die Erwartungen der weiblichen Besucherinnen.

Empirisch fokussiere ich mich auf ausgewihlte Moscheen in der Schweiz
und in Osterreich, genauer in den Stidten Ziirich und Wien. Ich untersuche
auf Grundlage der von mir erhobenen qualitativen Daten, wie sich die zentralen
Aktivititen »Gebet und Feste«, »Bildungsangebote« und »dffentlichkeitswirksame
Veranstaltungen« gestalten und wie unterschiedliche Erwartungen und Rahmen-
bedingungen auf diese Aktivititen einwirken. Schlieflich werde ich noch einmal
genauer analysieren, welche Auswirkungen strukturell-rechtliche und politische
Rahmenbedingungen, der mediale Diskurs als gesamtgesellschaftliche Erwartung
und die Bedirfnisse der muslimischen Zielgruppe auf die Moscheen haben.

Theoretisch bedient sich die Arbeit zum einen eines sozialkonstruktivisti-
schen Zugangs, wie er von der Ethnomethodologie und wissenssoziologischen
Zugingen vertreten wird. Zum anderen arbeite ich mit Konzepten des Neo-
Institutionalismus und betrachte Moscheen als Organisationen, die im Kontext
ihres organisationalen Feldes und der Erwartungen verschiedener Offentlichkei-
ten agieren. Dabei spielen nicht zuletzt religiose Handlungsanweisungen und
Konzepte eine wichtige Rolle. Ziel des Handelns ist in diesem Verstindnis Legiti-
mitit, die die Existenz der Organisation sichert. Die Moschee muss als Moschee
erkennbar sein und an der sich daraus ergebenden Konstruktionsleistung durch
die Organisationen lassen sich verschiedene Deutungsmuster und Einflussfakto-
ren erkennen.

Meine Arbeit ist damit zwischen Religionswissenschaft und Soziologie an-
gesiedelt. Die religionswissenschaftliche Perspektive liefert die fiir das Handeln
relevanten religiosen Begriffe, Deutungsmuster und Konzepte (vgl. Pollack 2000),
die fir das Verstindnis dessen, was in Moscheen zentral sind, wichtig sind. Aus
der Soziologie bediene ich mich analytischer Konzepte fiir die Erforschung von
sozialen Phinomenen auf der Mesoebene, der Konstruktion sozialer Wirklich-
keit durch Sprache und Handeln und nicht zuletzt der Methoden, um soziale
Wirklichkeit zu erforschen.

Diese Arbeit ist im Rahmen des vom Schweizerischen Nationalfonds geférder-
ten Projektes »Biirgerschaftliches Engagement in religiésen Immigrant*innenver-
einen im Kontext gesellschaftlicher Inkorporationsbedingungen« unter der Lei-
tung von Martin Baumann an der Universitit Luzern entstanden. Bei der An-
tragstellung wurden Annahmen formuliert, die sich auf den Zuschnitt des Pro-
jektes auswirkten. Dadurch ist ein Forschungsdesign entstanden, das auf For-
men von Engagement im Spiegel linderspezifischer Inkorporationsbedingungen
fokussiert. Gefragt werden sollte, unter welchen Bedingungen in den Moscheen
Formen von Sozialkapital ausgebildet werden. Im Laufe des Forschungsprozesse
kam es jedoch unter Anwendung der Grounded Theory-Methodologie zu einer
Anpassung der Fragen und des Designs. Zwar wurde der Lindervergleich bei-
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behalten, die theoretische Grundlage verlagerte sich jedoch hin zu einem neo-
institutionalistischen Zugang. Die geinderte Vorgehensweise wird im Theorie-
und Methodikteil dieser Arbeit (Kap. 2 und 4) reflektiert.

1.2 Gliederung der Arbeit

Im Laufe dieser Einleitung werde ich im nichsten Abschnitt zentrale Begriff-
lichkeiten kliren. Dann lege ich in Kapitel 2 die theoretischen Grundlagen und
meinen methodologischen Standpunkt aus der Wissenssoziologie dar, welcher
durch Aspekte der Ethnomethodologie erginzt wird. Zentral ist dabei die Absicht
zu erkliren, wie das Phinomen »Moschee« als solches erkennbar und untersuch-
bar wird. Dabei spielt Handeln eine zentrale Rolle. Mit Konzepten der Organi-
sationssoziologie werde ich analysieren, durch welche Faktoren dieses Handeln
beeinflusst wird. Daher erginze ich den sozialkonstruktivistischen Zugang durch
die Theorie des Neo-Institutionalismus, welche Organisationen in ihrem organi-
sationalen Feld und ihrer gesellschaftlichen Verankerung betrachtet.

Aufbauend auf den theoretischen Konzepten verfolgt Kapitel 3 die Absicht,
den Stand der Forschung zu Moscheen in der Schweiz und in Osterreich darzu-
legen und die Rahmenbedingungen fiir Moscheen in den beiden Lindern aufzu-
arbeiten. Dies dient dazu, die gesellschaftliche Verankerung von Moscheen bes-
ser zu verstehen und wichtige kontextuelle Faktoren zu identifizieren, die spiter
fiir die Analyse des empirischen Materials bedeutsam sind. Dabei spielen die
Geschichte und Institutionalisierung muslimischen Lebens sowie eine Beschrei-
bung der muslimischen Bevdlkerung eine wichtige Rolle. Desweiteren werden
gesellschaftliche Rahmenbedingungen wie das Verhiltnis von Staat und Religi-
onsgemeinschaften, staatliche Zustindigkeiten fiir Moscheevereine auf der loka-
len Ebene sowie nicht zuletzt der Islamdiskurs in den Blick genommen. In der
Aufarbeitung des Standes der Forschung fokussiere ich mich auf die Frage, was
wir {tber Moscheen in der Schweiz und in Osterreich wissen. Hinzu kommen
weitere ausgewihlte Studien aus anderen europiischen Lindern, die fir meine
Fragen wichtig sind. Aus den dargelegten Forschungsergebnissen und Wissens-
stinden formuliere ich Annahmen und Forschungsdesiderate, die im Verlauf der
Analysen bearbeitet werden.

Im zweiten Teil der Arbeit (Kap. 4 — 5) lege ich die empirischen Erkenntnisse
auf Grundlage der von mir erhobenen qualitativen Daten dar. Dafiir werde ich
zunichst mein methodisches Vorgehen fiir die Erhebung im Feld und fur die
Auswertung der Daten erliutern (Kap. 4). Das Kapitel beinhaltet dariiber hinaus
eine knappe tiberblicksartige Darstellung der untersuchten Moscheen mit ihren
wichtigsten Aktivititen und Charakteristika (Kap. 4.4). Bei der Untersuchung hat
sich gezeigt, dass die wichtigsten und verbreitetsten Aktivititen in den Moscheen
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das Gebet und Bildungsangebote sind. Dariiber hinaus organisieren die von mir
ausgewihlten Fille 6ffentlichkeitswirksame Veranstaltungen wie Tage der offenen
Tiir oder Moscheefithrungen. Diese Aktivititen werde ich genauer untersuchen
und fragen, wie sie das, was wir als Moschee wahrnehmen, konstituieren, und wie
die Erwartungen verschiedener Offentlichkeiten Einfluss auf sie nehmen (Kap. 5.2
- 5.4). Zudem werde ich analysieren, welche geteilten Orientierungsrahmen und
Deutungsmuster den Aktivititen zugrunde liegen. In Kapitel 5.5 analysiere ich
wichtige strukturelle Merkmale von Moscheen und es wird um die Frage gehen,
wie sie unterschiedliche Erwartungen, die an sie gerichtet sind, ausbalancieren.
Ich werde dabei ein Augenmerk auf Entwicklungen im Kontext des Generationen-
wandels legen, Formen von Zugehorigkeit und weibliche Praxis in der Moschee
untersuchen und mir die Leistungsrolle des Imams vor dem Hintergrund des
Verhiltnisses administrativer und religiéser Autorititenrollen genauer ansehen.
SchlieRlich wird die Frage nach den Auswirkungen 6ffentlich-rechtlicher Aner-
kennung auf Moscheen in Osterreich erdrtert. Auf der theoretischen Grundlage
des Neo-Institutionalismus ist das Handeln in Moscheen auf Legitimitit ausge-
richtet, jedoch miissen teils widerspriichliche Erwartungen ausbalanciert werden,
um Legitimitit zu erhalten. Dieser Zugang wird bei der Analyse eine wichtige
Rolle spielen und es wird deutlich werden, dass sich Moscheen in einem Balan-
ceakt zwischen verschiedenen Erwartungen befinden. Dabei werde ich auf die
Wandlungs- und Entwicklungsprozesse in den Moscheen eingehen und sie mit
den Konzepten des Neo-Institutionalismus deuten.

Im abschlieflenden Fazit widme ich mich zunichst der Frage, inwiefern sich
der gewihlte theoretische Rahmen als hilfreich erwiesen hat oder wo sich Grenzen
aufgetan haben. Daran schlief3t sich eine Zusammenschau der unterschiedlichen
Publikumsrollen und ihrer Erwartungen an, wie sie im Theorieteil konzeptionell
festgelegt wurden. Daraus ergibt sich die Beantwortung meiner Forschungsfrage,
was eine Moschee durch ihr Handeln ist und welche Einflussfaktoren dabei eine
Rolle spielen. Die Ergebnisse werden dann im Kontext der Religionsforschung
diskutiert und eingeordnet. Dabei werden Moglichkeiten fiir weitere Forschung
aufgezeigt und die Ergebnisse vor dem Hintergrund ihrer Relevanz fiir die Praxis
reflektiert.

1.3 Begriffsklarungen

Ohne bereits in die theoretischen Grundlagen vorzudringen, méchte ich einige
begriffliche Klirungen vornehmen, die dem Verstindnis dienen und die Aus-
gangslage dieser Arbeit verdeutlichen. Die Ausfithrungen im Theorieteil (Kap. 2)
werden dann begrifflich und konzeptionell stirker in die Tiefe gehen.
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Religion und Religionsgemeinschaft

Da es sich beim Untersuchungsgegenstand »Moschee« um eine Einrichtung mit
religiéser Funktion handelt, erscheint es mir wichtig zu kliren, was ich unter
»Religion« verstehe. Theorien und Definitionen von Religion sind vielfiltig und
haben ihre je eigenen Perspektiven. Die Perspektive, die ich einnehme, ist eine, die
die Gemeinschaftlichkeit von Religion, Rituale und die Bedeutung von Religion
als Orientierungsrahmen in den Blick nimmt. Entsprechend definiert Riesebrodt
Religion als »Komplex religioser Praktiken, die auf der Primisse der Existenz in
der Regel unsichtbarer personlicher oder unpersonlicher itbermenschlicher Mich-
te beruhen« (Riesebrodt 2007: 113). »Religiositit« siedelt er auf der individuellen
Ebene an, die er von Religion als universalem Komplex abgrenzt.

Religits nenne ich Handlungen, deren Sinn sich durch die Bezugnahme auf
personliche oder unpersonliche tibermenschliche Machte auszeichnet. Religi-
on bezeichnet einen Komplex religiéser Praktiken, den man vom Begriff der
religiésen Tradition unterscheiden sollte. Religiositit nenne ich die subjektive
Aneignung und Ausdeutung von Religion. Niemand praktiziert Religion, ohne
sich Formen und Inhalte subjektiv anzueignen. (Ebd.: 115)

Mit seinen Definitionen nimmt Riesebrodt weniger subjektive kognitive Glau-
bensgebilde in den Blick als die sich daraus ergebenden Handlungen und Prakti-
ken. Diese sind beobachtbar und daher fiir diese Arbeit dienlich, da der Untersu-
chungsgegenstand das Handeln in Moscheen ist. Allerdings fehlt dabei der soziale
Aspekt von Religion, der fir diese Untersuchung tragend ist. Daher méchte ich
noch eine weitere Definition hinzunehmen, die Religion als Summe bestimmter
»religioser Symbolbestinde« versteht. Bochinger fasst in Anlehnung an Cantwell
Smith unter »religiésen Symbolbestand« die »Summe aller aufeinander bezoge-
nen Traditionsbestinde einer >Religion« (...), die von Generation zu Generation
weiter tradiert, reformiert oder in Teilen aufgegeben, aber auch erweitert und
neu produziert werden konnen«. Religiése Individuen, religidse Gemeinschaft
und religiéser Symbolbestand sind wechselseitig aufeinander bezogen und dieses
Zusammenwirken beschreibt Bochinger als »Religion«. Religiése Gemeinschaften
geben den religigsen Symbolbestinden Stabilitit, verstetigen und systematisieren
sie (vgl. Bochinger 2014: 30). Diese Definition zielt damit auf die kognitive und
materielle Dimension von Religion. Religiése Symbolbestinde sind wandelbar,
werden tradiert und angepasst. Diese Sichtweise auf Religion ist besonders er-
giebig fuir Religionen in Migrationssituationen, da den Religionsgemeinschaften
eine produktive Leistung zugeschrieben wird und kontextuelle Faktoren in Trans-
formationsprozessen mitgedacht werden kénnen. Die Religionsgemeinschaft ist
in diesem Verstindnis ein Garant fiir die Existenz von Religionen. Auf Grundla-
ge dieser beiden Definitionen beziehe ich mich daher sowohl auf die kognitive,
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materielle und soziale Dimension von Religion als auch auf die, die Rituale als
Handlungen in den Fokus riickt.

Beckford warnt allerdings vor einem unkritischen Umgang mit den Begriffen
»Religionsgemeinschaft« oder »Community« (vgl. auch Knott 2004). Von Seiten
offentlicher Administration wiirden Gliubige gerne zu Religionsgemeinschaften
zusammengefasst, ungeachtet dessen, dass Fragen der Zugehérigkeit nicht ge-
klart bzw. bekannt sind und individuell praktizierte Religiositit ausgeklammert
wird. Damit erhielte organisierte Religion eine Machtposition, die ihrer eigent-
lichen Tragweite fir die Gliubigen nicht gerecht wiirde (Beckford 2015: 230).
Religionsgemeinschaften werden zu einer »Verkirchlichung« gezwungen, fiir die
traditionell keine Strukturen vorhanden sind (Oebbecke 2010b: 4). In diesem Zuge
wird Religion aber auch verwaltbar gemacht (vgl. auch Tezcan 2008: 128).

Ein weiterer Kritikpunkt Beckfords ist, dass die Begriffe »Gemeinschaft« und
»Community« die Unterschiede zwischen verschieden Typen religioser Organisa-
tion verwischten (Beckford 2015: 229). Dabei wiirden in dem Begriff verschiedene
Implikationen mitschwingen. Die erste Implikation sei die Unterstellung, dass
es sich um Kollektive mit einer identifizierbaren gemeinsamen Identitit und
gemeinsamen Interessen handle, iiber die Generalisierungen gemacht werden
konnen. Damit verbunden wiirden die Mitglieder der Religionsgemeinschaft als
homogen angesehen und es gibe nur wenige Gliubige, die auerhalb dieser Ge-
meinschaften sind. Das heif3t, wer sich als »Muslim« bezeichnet, wird damit auch
zur muslimischen Religionsgemeinschaft gezihlt. Die zweite Implikation ist, dass
religiése Gemeinschaften soziale Akteure sind, die dazu in der Lage sind, in der
Offentlichkeit zu handeln und auf das Handeln anderer Akteure zu reagieren. So
ist zum Beispiel zu beobachten, dass muslimische Reprisentantinnen und Re-
prasentanten dazu aufgefordert werden, am Diskurs iiber den Islamischen Staat
teilzunehmen und dezidiert Stellung zu beziehen bzw. sich explizit abzugrenzen.
Und als drittes impliziert der Begriff, dass Religionsgemeinschaften alle gleich
sind, indem sie »Glauben« oder »Gliubigkeit« fordern. Der »Glaubenssektor« in
der Gesellschaft werde damit allein den Religionsgemeinschaften zugerechnet, so
Beckford (ebd.: 230).

Dariiber hinaus ist zwischen lokaler und globaler Religionsgemeinschaft zu
unterscheiden. Kippenberg versteht eine globale Religionsgemeinschaft als Adres-
satin einer Heilszusage. Damit »verkniipft ist die Vorstellung, dass die lokalen
Religionsgemeinden Teil einer transzendenten Gemeinschaft aller Erlosten sind
(Volk Gottess, >Kirche<, >Umma<) und dass diese Gemeinschaft eine eigene von der
Weltgeschichte unterschiedenen Heilsgeschichte hat« (Kippenberg 2009: 197). Die
lokale Religionsgemeinschaft, die im US-amerikanischen Sprachgebrauch meist
»congregation« genannt wird, verstehe ich mit M. Baumann als eine lokale soziale
Einheit, »die von Individuen gebildet wurde, um bestimmte religiése Zwecke zu
verfolgen und ein regelmissiges [sic!] Angebot umzusetzen. Die Einheit vereint
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Personen mit gleichen religiésen bzw. spirituellen Interessen und Uberzeugungen
und weist eine zeitliche Kontinuitit und Dauer auf« (M. Baumann 2012: 24f.)".

Wie das einleitende Beispiel der Arbeit verdeutlicht, bedeutet trotz des Ge-
meinsamen die Gemeinschaft nicht unbedingt auch den Konsens, sondern kann
Austragungsort sowohl fiir Differenzen hinsichtlich der religiosen Traditionen,
Ausrichtung und Standpunkte als auch hinsichtlich nicht-religiéser Ausrichtung
und Vernetzung nach auflen sein. Entsprechend »sind Dissens, Neuerungen und
Spaltungen im Begriff der Religionsgemeinschaft mitzudenken« (ebd.: 24)*. Wie
Kippenberg méchte Baumann den Begriff Religionsgemeinschaft im Sinne einer
lokalen »congregation« nicht mit der »Gemeinschaft der Christen« oder der »Re-
ligionsgemeinschaft der Hindus« gleichgesetzt sehen, da dadurch eine Verallge-
meinerung stattfinde. Der Begriff Religionsgemeinschaft verweise hingegen »auf
die in der Realitit vorzufindenden Unterschiede und Besonderheiten jeweiliger
religiéser Gruppen und Gemeinschaften« (ebd.: 24). Die lokale Religionsgemein-
schaft wird in Europa aufgrund des christlich-konfessionellen Territorialmodells
sowohl als Ort der religiésen als auch der geographisch-kommunalen Zugehorig-
keit, also der religiésen und auch kommunalen Gemeinde, gedacht. Kirchenmit-
glied ist man in einer lokalen Pfarrei durch den Wohnort und das Bekenntnis
(vgl. ebd.: 28). Diese Struktur der wohnriumlichen Gemeinde als das traditio-
nelle Muster der Mitgliedschaft, so Baumann, wiirde landliufig das Verstindnis
des Begriffes Religionsgemeinschaft prigen und in der Tat wiren auch teilwei-
se nicht-christliche Religionsgemeinschaften so organisiert (vgl. ebd.: 28). Dies
trifft auch auf die Gemeinschaft der Menschen muslimischen Glaubens zu, von
der, wie von Beckford kritisiert, die Formierung einer reprisentativen Organisa-
tion eingefordert wird.

Eine lokale Religionsgemeinschaft ist damit zwischen den Individuen und
der Religion, im Sinne religiéser Symbolbestinde und Praktiken, sowie anderen
Faktoren, die tiber das Lokale hinaus gehen, eingebettet (vgl. Knott 2000: 94). Lo-
kalitat als Forschungsperspektive bedeutet bei Knott ein Interesse an der »arena
in which interactions commonly take place and institutions recognise one another
and engage meaningfully« (ebd.: 95). Lokalitat als Forschungsperspektive hat zum
Ziel, Religionsgemeinschaften in ihrer lokalen Umgebung und Interaktion zu un-
tersuchen:

1 Baumann bezieht sich hierbei auf den Begriff, wie er von Stolz et al. (2010), Stolz & Chaves
(2013) und Chaves (2004) verwendet wird. Chaves definiert »congregations« wie folgt: »By
»congregation<| mean a social institution in which individuals who are not all religious spe-
cialists gather in physical proximity to one another, frequently and at regularly scheduled
intervals, for activities and events with explicitly religious content and purpose, and in which
there is continuity over time in the individuals who gather, the location of the gathering, and
the nature of the activities and events at each gathering.« (Chaves 2004: 1).

2 Vgl. auch Knott (2000: 93).
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The purpose of identifying such localities and the communities within them
for the study of religions is to go beyond seeing such places as the acciden-
tal habitats of religious groups to recognising the human ecology of the place
and the way in which its geography, social character, political and economic
structures and religious life develop in dynamic engagement with one an-
other. (Ebd.: 95)

Jedoch beeinflussen fitr Knott nicht nur duflere Umstinde Religionen und Reli-
gionsgemeinschaften:

Religion and the institutions and individuals that constitute them do not arise
passively from their local circumstances. They recruit and are built by a local
people with their own particular interests; they meet local needs. (Ebd.: 99)

Mein Verstindnis von Moscheen als lokale Religionsgemeinschaften baut auf die-
sem Verstindnis auf. Dabei gehe ich davon aus, dass Religionsgemeinschaften
sich aufgrund interner und externer Erwartungen formen und wandeln. Unklar
bleibt bei diesen Definitionen, welcher Grad der individuellen Zugehérigkeit vor-
ausgesetzt wird. Impliziert der Begrift »Religionsgemeinschaft« eine exklusive
Zugehorigkeit, formale oder informelle Mitgliedschaft? Wie artikuliert sich diese
Zugehorigkeit? Durch einen finanziellen Beitrag, durch Engagement? Beziehen
sich Zugehorigkeiten auf nur eine lokale Religionsgemeinschaft, hier Moschee,
oder konnen auch mehrere Moscheegemeinden fiir die Praxis relevant sein? Diese
und dhnliche Fragen stellen sich im Kontext des Begriffes Religionsgemeinschaft
bzw. Gemeinde. Wie sich Zugehorigkeit, religiose Praxis und Mitgliedschaft im
Hinblick auf Moscheen in der Schweiz und in Osterreich ausprigen, werde ich
in dieser Arbeit untersuchen. Dabei ist, wie Baumann vorschligt, der Begrift
»Religionsgemeinschaft« vor seinen christlichen Konnotationen zu reflektieren.

Religionsgemeinschaften von Immigrierten oder religiose Minderheit?

Moscheevereine werden im mitteleuropdischen Kontext in Offentlichkeit und Po-
litik meist im Zusammenhang mit Migration und Integration wahrgenommen
(vgl. Rosenow-Williams 2012; Pries 2010). Dies spiegelt sich auch in den adminis-
trativen Strukturen wieder: So sind beispielsweise die Zustindigkeiten fiir diese
Vereine bei den staatlichen Stellen fiir Integration angesiedelt’. In der Religions-
forschung kann seit den 1990ern eine verstirkte Auseinandersetzung mit Immi-
grantinnen und Immigranten, die an den neuen Wohnorten Religionsgemein-
schaften griindeten, beobachtet werden. Dies geschah vor allem unter dem Blick-
winkel von Migration (vgl. Furseth 2008: 147f.). Ein Beispiel hierfiir ist das von

3 Fiir den Kanton Zirich ist dies die Fachstelle fir Integration, in Wien die Magistratsabteilung
17— Integration und Diversitat.
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Baumann entwickelte Phasenmodell der Diaspora (M. Baumann 2002a; 2004)*,
in dem der Migrationshintergrund der Gemeinschaften und der Prozess der Eta-
blierung in der Aufnahmegesellschaft eine maf3gebliche Rolle spielen. Den gesell-
schaftlichen Rahmenbedingungen und Méglichkeitsstrukturen im Aufnahmeland
werden darin eine zentrale Bedeutung im Hinblick auf die erfolgreiche Inkor-
poration und strukturelle Anpassung der Gemeinschaften eingeriumt (vgl. auch
Soysal 1994).

Ich schliefe mich dem Fokus auf den Kontext an, nehme allerdings im Be-
zug auf den Migrationskontext eine etwas andere Perspektive ein. Zwar ist es
richtig, dass die meisten Menschen muslimischen Glaubens oder deren Vorfah-
ren, sofern es sich nicht um Konvertierte handelt, in den letzten 50 Jahren in
die Schweiz und nach Osterreich eingewandert sind. Auch erfolgt aufgrund von
Krieg und anderen Griinden nach wie vor Migration aus muslimisch geprigten
Weltgegenden wie dem Balkan oder derzeit aus Syrien (siehe Kap. 3). In den Mo-
scheen hat jedoch mittlerweile ein Generationenwechsel eingesetzt, der darauf
hindeutet, dass sich deren Ausrichtung und Ziele, vor allem im Hinblick auf ihre
Aktivititen, in einem Verinderungsprozess befinden diirften. Auf der individu-
ellen Ebene fand parallel dazu durch Familiennachzug, Nachkommenschaft und
okonomischer Festigung eine Etablierung statt, so dass ein Riickkehrgedanke, wie
dieser vielleicht zu Anfang noch vorherrschte, nun ganz aufgehoben oder auf die
Zeit nach der Pensionierung verschoben ist (vgl. Fokkema etal. 2012). Ein Beispiel
dafiir ist der Gedanke an den Begrabnisort, welcher in letzter Zeit unter anderem
in der Schweiz zu Bemithungen muslimischer Organisationen um muslimische
Sektionen auf 6ffentlichen Friedhofen fithrte.

Auch fiir Moscheen bedeutet die Entwicklung ein Wandel zu mehr Dauer-
haftigkeit, was Riumlichkeiten und Aktivititen anbelangt, und, wie ich vermute,
auch eine Abnahme der transnationalen Beziige zum Herkunftsland zugunsten
einer Orientierung hin zum Residenzland. In eine dhnliche Stofrichtung geht
Baumanns Forschung zu der Frage, inwiefern religiése Gemeinschaften von Im-
migrierten durch ihre Sichtbarwerdung in Form von reprisentativen Sakralbau-
ten nun auch zu Akteuren in der Zivilgesellschaft des Aufnahmelandes werden
(M. Baumann 2014; vgl. auch Lutz 2010). Dariiber hinaus stellt er fest, dass fiir
die Glaubigen religiése Gemeinschaften zu »Briickenorten« werden, welche Inte-
gration von Individuen in die Aufnahmegesellschaft begiinstigen (M. Baumann
2015). Diese Befunde weisen auf einen stirkeren Bezug der lokalen Religions-
gemeinschaften zum Residenzland hin. Auch im offentlichen Diskurs hat eine
Verlagerung stattgefunden, nidmlich von der nationalen Herkunft auf die Reli-
gionszugehorigkeit als Fremdheitsmerkmal (vgl. Behloul 2007a; DAmato 2015;
Lindemann & Stolz 2014; Tietze 2008).

4 Flir migrationsbezogene Forschung zu muslimischen Gemeinschaften siehe Kapitel 3.4.
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Durch die gesunkene Bedeutung des Aspektes der Herkunft und Zuwande-
rung im offentlichen Diskurs sowie die verstirkte Orientierung muslimischer Or-
ganisationen hin zum Aufnahmeland gehe ich von einer Abnahme der Bedeutung
des Migrationshintergrundes aus. Allerdings wird die »Integrationsfihigkeit« des
Islam und muslimischer Gliubiger im Diskurs in der Schweiz und in Osterreich
regelmiflig in Frage gestellt. Es besteht die Gefahr, dass durch eine Einordnung
von Menschen muslimischen Glaubens in den Kontext von »Migration«, und da-
mit hiufig auch »Integration«, von Seiten der Wissenschaft zu einer Reproduktion
dieses Diskurses beitrigt. In dem Zusammenhang weist A.-K. Nagel darauf hin,
dass durch Sprachbilder wie »Parallelgesellschaft«, »Mobilitatsfalle« oder »ethni-
sche Kolonien« ein »gesellschaftspolitisches Gefihrdungsszenario« fortgeschrie-
ben wird (A.-K. Nagel 2015b: 13). Ziel dieser Arbeit soll es daher nicht sein, ein
solches Szenario zu bedienen oder zu widerlegen, sondern eine andere Perspek-
tive einzunehmen und vielmehr auf die »Normalitit« von Moscheen zu blicken.
Daher halte ich es fiir angebracht, nicht von einer »Immigrant*innenreligion«®
sondern von einer »Minderheitenreligion« zu sprechen. Damit meine ich eine
religiése Gemeinschaft in einer religiés pluralen Gesellschaft, die zahlenmiRig
kleiner ist als die dominierende religiése Mehrheit®.

Mag also die Perspektive auf Moscheen unter dem Aspekt der Migration als
Forschungsperspektive bislang angemessen gewesen sein, stellt sich heute die
Frage, ob nicht andere theoretische Blickwinkel neue, weitergehende Erkennt-
nisse erbringen konnen. Furseth konstatiert gar ein weitgehendes Fehlen einer
sozialtheoretischen Fundierung der Untersuchungen zu religiésen Organisatio-
nen von Migrierten (Furseth 2008: 147f.). Die vorliegende Arbeit folgt einem de-

5 In dieser Arbeit wurde auf die Verwendung geschlechtergerechter Sprache geachtet und
grundsitzlich Bezeichnungen genutzt, die sich nicht nur auf ein Geschlecht beziehen. Wo
dies aus stilistischen Griinden oder weil es sich um feste Begriffe handelt nicht méglich ist,
wird ein * verwendet.

6 Der Minderheitenbegriff wird in den Sozialwissenschaften unterschiedlich verwandt. An die-
ser Stelle sei er so verstanden, dass es sich bei religiosen Minderheiten um eine zahlenmi-
Rig kleine religiose Bevolkerungsgruppe handelt und nicht wie im anglo-amerikanischen
Sprachgebrauch in erster Linie um eine benachteiligte Gruppe. In Abgrenzung zum Begriff
»lmmigrant*innenreligion« steht hier nicht die Migrationsgeschichte im Vordergrund, son-
dern vielmehr die Etablierung in der Gesellschaft und das Bemiihen um die Beseitigung
rechtlicher, 6konomischer und sozialer Nachteile. So muss eine Minderheitenreligion nicht
zwingend zugewandert sein, sie kann auch beispielsweise als neu-religiose Bewegung ent-
standen sein und sich etabliert haben. Im wichtigen Lexikon »Religion in Geschichte und Ce-
genwart« (RGG) wird darlber hinaus eine Minderheit als das Ergebnis eines Abgrenzungs-
prozesses charakterisiert, der von Seiten der Gruppe wie auch der Aufnahmegesellschaft
iber die Zuweisung von tatsichlichen oder/und vermeintlichen Merkmalen erfolgen kann
(vgl. Artikel zu Minderheiten im RGG mit den Beitragen von Britz (2002) und M. Baumann
(2002b)).
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zidiert qualitativen Ansatz, wie er in dem Forschungsprogramm der Grounded
Theory vertreten wird. Dies bedeutet eine weitgehende theoretische Unvorein-
genommenheit am Anfang der Forschung und einer sukzessiven Entwicklung
des theoretischen Ansatzes auf Grundlage der empirischen Erkenntnisse. Die
Theorie bestimmt damit nicht das Forschungsprogramm, sondern dient dazu,
empirische Ergebnisse besser verstehen zu kénnen (siehe Kap. 4). Daher ist es
kein Widerspruch, dass diese Arbeit mit theoretischen Konzepten aus dem Neo-
Institutionalismus arbeitet, da diese sich im Laufe der empirischen Erhebung
und der Analyse des Materials als niitzlich erwiesen haben. Wie im Kapitel 2
ausgefithrt wird, hat es sich als analytisch gewinnbringend erwiesen, Moscheen
als Organisationen zu betrachten, da so mit Hilfe der theoretischen Konzepte
des Neo-Institutionalismus die kontextuelle gesellschaftliche Einbettung der Mo-
scheen besser analysiert werden kann.

Islam und muslimische Glaubige

Aus theologischer Perspektive leitet sich der Begriff »Muslim« von aslama »sich
hingeben, sich ergeben, sich unterwerfen« ab und bedeutet dann soviel wie »ei-
ne Person, die sich Gott hingibt«. Ein Muslim oder eine Muslimin, so ist die
Uberzeugung, ist man durch Geburt oder wird es, indem man das Glaubensbe-
kenntnis, die Sahada, spricht: »Ich bezeuge, dass es keine Gottheit aufler Gott
(Allah) gibt und dass Mohammed der Gesandte (Prophet) Gottes ist«.

Aus sozialwissenschaftlicher Perspektive ist die Sache allerdings nicht so ein-
fach, sind doch mit der Beschreibung »Muslim« verschiedene Selbst- und Fremd-
zuschreibungen verbunden (vgl. Brubaker 2013). Insbesondere christlich geprigte
Vorstellungen von Religionszugehérigkeit und -praxis werden in der Fremdzu-
schreibung mitgedacht. Die Rede ist vom christlichen Abendland und die Warte,
von der aus itber den Islam gesprochen wird, ist eine christliche (vgl. Beilschmidt
2015: 17). Wie bereits angedeutet, kann es gerade auf der Mesoebene muslimischer
Organisationen dadurch zu Missverstindnissen kommen, wenn zum Beispiel eine
Moscheegemeinde mit einer Kirchgemeinde gleichgesetzt wird. Damit wird eine
Form religi6ser, sozialer und auch geographischer Zugehorigkeit suggeriert, die
auf die Praxis in Moscheen nicht itbertragbar ist. Eine Zugehorigkeit zu einer re-
ligiésen Organisation ist im Islam nicht notwendig und iiblich und entsprechend
ist der Organisationsgrad viel geringer (vgl. Oebbecke 2010b: 4).

Brubaker warnt deshalb davor, die analytische Kategorie »Muslim« mit der
Kategorie »Muslim« als soziale, politische und religiose Praxis zu vermischen.

Like many social science categories, the category »Muslim« is both a category
of analysis and a category of social, political and religious practice; and the
heavy traffic between the two, in both directions, means that we risk using
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pre-constructed categories of journalistic, political or religious common sense
as our categories of analysis. (Brubaker 2013: 2)

Als »category of practice« diene »Muslim« als Selbst- und Fremdidentifikation.
Mit dem Begriff als Fremdidentifikation ist meist ein Bild eines einheitlichen
Islam verbunden. Wenn aber von »dem Islam« gesprochen werde, seien darin
immer auch verschiedene Auslegungen mit angelegt, die sich auf unterschiedliche
Rechtsschulen, kulturelle Eigenheiten und auch individualisierte Vorstellungen
beziehen (ebd.: 6).

Zahlreiche Analysen weisen darauf hin, dass die Kategorie »Muslim« in den
letzten Jahren eine Verschiebung erfahren hat und zwar von »Auslinder« hin zur
Kategorie »Muslim« (vgl. Yilmaz 2016; Brubaker 2013; Spielhaus 2013; Behloul
2007a; Allievi 2005). Die Bezeichnung wurde zu einem Stigma und auch die
Selbstidentifikation als Muslim oder Muslimin blieb nicht unbeeindruckt davon.

The experience of being stigmatized als Muslims in everyday interaction or
public discourse leads some to reactively assert a Muslim identification, to
revalorize what has been devalorized. But self-identifications as »Muslim« re-
spond not only to the experience of stigmatization; they respond more gen-
erally to the experience of being cast, categorized, counted, queried and held
accountable as Muslims in public discourse and private interaction. (Brubaker
2013: 3)

Musliminnen und Muslime werden nicht nur durch Nicht-Muslime identifiziert
und kategorisiert, sondern auch durch andere muslimische Gliubige. Als Mensch
muslimischen Glaubens zur Verantwortung gezogen zu werden, bedeutet dann
unter einer Identitit versammelt zu werden, die einem zugeschrieben wird (vgl.
ebd.: 3). Dies habe zur Folge, dass die Selbstidentifikation als »Muslim« nicht
mehr als selbstverstindlich hingenommen werde, sondern eine reflexive aktive
Aneignung erfolge. Forschung sei von diesem Prozess nicht ausgenommen, denn
indem Personen als »Muslime« angesprochen werden, wiirden sie zu solchen de-
klariert und miissten sich dazu verhalten (Brubaker 2013: 6; vgl. auch Spielhaus
2011). Wer »Muslim« oder »Muslimin« ist, ist daher auch immer eine diskursive
Frage und eine Machtfrage. So wird durch Mehrheitsmuslim*innen Anhingern
der Ahmadiyya-Bewegung und Aleviten die Zugehorigkeit zum Islam hiufig ab-
gesprochen, da sie sich in bestimmten Glaubensfragen von ihnen unterscheiden.
Auch wird die Kategorie dafiir benutzt, um sich gesellschaftlich zu positionieren,
indem zum Beispiel betont wird, dass Terroristen keine Muslime seien.
Religiose Zugehorigkeit darf aber nie als alleiniger Identititsmarker gelten,
sondern auch andere Faktoren wie Beruf, Geschlecht, Milieuzugehérigkeit etc.
gehoren zu einer Person selbstverstindlich dazu (vgl. Brubaker 2013: 5; Spielhaus
2011: 129). Allerdings muss im Kontext der Analyse religioser und sozialer Praxis
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in Moscheen davon ausgegangen werden, dass die Menschen, die in Moscheen
verkehren, dem muslimischen Glauben angehéren oder zumindest interessiert
sind. Ich betrachte muslimische Gldubige dann als Muslime, wenn sie sich selbst
als solche beschreiben. Allerdings diirfen, analog zu dem was zur Kategorie »Is-
lam« gesagt wurde, Muslime nicht als eine homogene Entitit betrachtet werden,
sondern als heterogene Gruppe.

Moschee

Wenn ich anfangs die Frage »Was ist eine Moschee?« als die zentrale Frage dieser
Arbeit aufgeworfen habe, so erscheint hier eine Begriftsklirung bereits das Ergeb-
nis der Arbeit vorwegnehmen zu wollen. Allerdings dienen enzyklopidische De-
finitionen aufgrund ihrer prignanten Komprimierung als guter Ausgangspunkt
fir eine vertiefte Betrachtung des Phinomens.

Das Wort masgid’ stammt von der arabischen Wurzel s-j-d, welche die Hand-
lung des Niederwerfens beschreibt. sugiud wird die Bewegung im Verlaufe des
Gebets benannt, bei der die Gliubigen mit der Stirn den Boden berithren (vgl.
Hartmann 1992: 83). Das gemeinsame Gebet zu ermdoglichen ist daher die zen-
trale Aufgabe von Moscheen und zunichst der erste Grund fiir ihre Existenz.
Andersherum gedacht kann eine Moschee dann auch immer dort sein, wo Men-
schen sich zum Gebet treffen oder auch wo ein einzelner Mensch betet. Es gibt
daher keine architektonische Festlegung, allerdings gilt das Haus des Propheten
Mohammeds in Medina als »Ur-Moscheex.

Abbildung 1 zeigt typische bauliche Elemente von Moscheeinnenriumen. In
den von mir besuchten Moscheen befanden sich eine Kanzel (minbar), die fiir
die Freitagspredigt genutzt wird, sowie die Gebetsnische (mihrab). Verteilt iiber
den Gebetsraum finden sich hiufig kleine Lesepulte (kursi), in die man den Koran
oder andere Lektiire ablegen kann, um bequemer auf dem Boden sitzend lesen zu
konnen. Die dikka ist ein Pult oder Podest fiir den Muezzin, welches in gréfieren
Moscheen zu finden sein kann, in den von mir besuchten Moscheen jedoch nicht
vorhanden war. Gleiches gilt fiir das Minarett.

In der Literatur werden meist zwei Typen von Moscheen unterschieden: Die
kleineren Stadtteilmoscheen (arab.: masgid, tiirk.: mescid) und die grofRen Freitags-
moscheen (arab.: gamis, tirk.: cami) (vgl. Beinhauer-Kohler 2009; Frishman 2002;
Spuler-Stegemann 2002; Hartmann 1992). Hartmann macht den Unterschied am
Freitagsgebet fest.

Es miissen wenigstens 40 Personen anwesend sein, weshalb an kleinen Orten
kein besonderer Freitagsgottesdienst stattfindet und auch sonst nur in einer

7 Die Umschrift der arabischen Begriffe folgt den Vorgaben der Deutschen Morgenlandischen
Gesellschaft. Wenn es sich um einen im deutschen Sprachgebrauch etablierten Begriff han-
delt (z.B. Imam, Muezzin) wird auf die Umschrift verzichtet.
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Abbildung 1: Elemente des Gebetsraums (Quelle: Frishman (2002)).

Moschee im Orte, wobei in grofien Stadten die Stadtviertel als Orte betrachtet
werden. Moscheen (masgid), in denen regelmafiig Freitagsgottesdienst statt-
findet, heiflen gami<. (Hartmann 1992: 84)

In den von mir untersuchten Fillen wurde diese Unterscheidung allerdings nicht
gemacht. Die beiden grofien Moscheen, Islamisches Zentrum Wien und Iman-
Zentrum Volketswil, kdnnten als Freitagsmoscheen bezeichnet werden. Allerdings
zeigt die beobachtete Praxis, dass alle von mir besuchten Moscheen das Freitags-
gebet durchfiithren und dann gut besucht sind. Die anderen Gebete wihrend der
Woche werden zwar angeboten aber zahlenmafiig weit weniger in der Moschee
verrichtet.

Beinhauer-Kohler beschreibt Moscheen in islamisch geprigten Lindern als
Typus des Sakralbaus mit liturgischem und sozialem Geschehen. Eine Moschee
sei aber kein »Sakralbau«, welcher vergleichbar mit einer katholischen Kirche ge-
weiht wire (Beinhauer-Kohler 2009: 41). Eine »Aura des Sakralen«, wie sie durch
das Verhalten der Besucherinnen und Besucher in christlichen Kirchen oft ty-
pisch sei, wiirde einer Moschee weniger anhaften. Dass die Kategorien »sakral«
oder »profan« jedoch nicht eins zu eins auf islamische Einrichtungen iibertragen
werden konnen, verdeutlicht die Aussage des Theologen Tariq Ramandan.

Whatis a mosque? According to the prophet Mohammed, the whole world is a
mosque, since the whole world is sacred. The mosque is the sacred heart of the
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sacred; it is the place where we go to pray. To design a mosque, you first have
to discern the sacred quality of the surrounding world. (Ramadan in Erkogu &
Bugdaci 2009: 53)

Als heilig wird hier die ganze Welt verstanden und diese Heiligkeit konzentriert
sich in der Moschee. Ramadan unterscheidet nicht zwischen heilig und profan;
profane Orte gibt es daher nicht fiir ihn. Von seinem Blickwinkel betrachtet ist
eine Moschee in erster Linie ein Ort fiir das Gebet. Besucht man grofie Moscheen
in islamisch geprigten Lindern, so fillt aber auf, dass es sich dabei hiufig um
ganze Komplexe handelt, die verschiedene Einrichtungen wie Schulen (madrasa
oder kuttdb), Bibliotheken, Krankenhiuser oder auch ein Hammam beherbergen
konnen (vgl. Beinhauer-Koéhler 2009: 62).

In der Schweiz, in Osterreich und Deutschland gibt es gréflere und kleine-
re Moscheen, mit einem weiteren oder engeren Angebot. Beinhauer-Kohler be-
obachtet jedoch in manchen Grofistidten in Deutschland Zhnliche Strukturen
wie in islamisch geprigten Lindern. So wiirden sich um eine Freitagsmoschee
Unterrichts- und Vortragsriume, Bibliotheken ebenso wie Kiichen, Restaurants,
Cafés und Liden gruppieren. Dariiber hinaus sei es iiblich, separate Bereiche fiir
Nutzerinnen bereitzustellen (ebd.: 68). Aufgrund dieser Angebote auf die Ausbil-
dung einer vermeintlichen »Parallelgesellschaft« zu schlief}en erscheint voreilig,
wenn man die traditionellen Funktionen von Moscheen betrachtet®.

Fir die hier vorliegende Arbeit ist eine grobe Definition von Moschee wich-
tig, die sich nicht nur auf Architektur oder Grofie bezieht. Daher sehe ich fir
diese Arbeit Moscheen als Orte fir regelmifliges, gemeinschaftliches Gebet an.
In meiner Auswahl an untersuchten Moscheen sind dariiber hinaus nur solche
zu finden, die die taglichen fiinf Gebete abhalten sowie das Freitagsgebet und
die iiber einen fest angestellten Imam verfiigen, um die Kontinuitit der Gebete
aufrecht zu erhalten.

Neben dem Ort Moschee als physischem Raum wird die Moschee vor allem
durch das Handeln in ihr konstituiert. Low beschreibt raumliche Figurationen
als eine Synthese unterschiedlicher sozialer Giiter und Lebewesen. Demnach sind
Riume »institutionalisierte Figurationen auf symbolischer und (...) auf materiel-
ler Basis, die das soziale Leben formen und die im kulturellen Prozess hervorge-
bracht werden« (LOw 2004: 46).

In diesem Sinne sehe ich den Raum Moschee nicht nur als Ansammlung von
Gegenstinden, wie sie in Abbildung 1 fiir eine Moschee als typisch wiedergege-
ben ist. Sondern ich sehe sie als Produkt einer Synthese des Handelns der in

8 Auf die vielfiltigen architektonischen Auspragungen von Moscheen in verschiedenen Lin-
dern kann hier nicht eingegangen werden. Vgl. hierzu vor allem die Beitrage in Frishman &
Khan (2002) oder auch Beinhauer-Kéhler (2009).
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den Moscheen verkehrenden Menschen. Die sozialen Giiter in Moscheen und die
Personen haben ein Platzierungsmoment zu eigen und tragen damit zur Raum-
bildung bei (vgl. ebd.: 46). Menschen kommen also in die Moschee und platzie-
ren sich riumlich anhand von Mustern, so zum Beispiel zum Gebet, oder um
das Gebet anzuleiten. Diese Arbeit schlieft damit an aktuelle Uberlegungen zur
Materialitit von Religion an (vgl. Braunlein 2016), denn hier steht die materielle
Dimension (Handeln, Praktiken, Menschen) vor den kognitiven Sinnstrukturen
im Vordergrund.
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2 Ein theoretischer Rahmen
fiir die Erforschung von Moscheen

In meiner Arbeit beschiftige ich mich mit der Frage, was eine Moschee ist, wie
und als was sie als soziale Wirklichkeit »Moschee« konstruiert wird. Die Frage
»wie« eine Moschee konstruiert wird, beinhaltet Einflussfaktoren wie gesellschaft-
liche und politische Rahmenbedingungen sowie die Erwartungen der Zielgruppe
der Moscheen. Ich gehe davon aus, dass diese Erwartungen von den Moscheen
aufgegriffen und verhandelt werden. Als zentrale Aktivititen untersuche ich das
Gebet, Bildungsangebote sowie 6ffentlichkeitswirksame Veranstaltungen und fra-
ge, wie sich die unterschiedlichen Erwartungen dort widerspiegeln.

Die Frage, der diese Arbeit nachgehen méchte, ist deshalb kurz gefasst: Wie
konstituiert das Handeln in Moscheen die Moscheen als soziale Wirklichkeit und welche ge-
teilten Sinnstrukturen liegen diesem Handeln zugrunde, respektive welche Faktoren beein-
flussen das Handeln?

Fir die Bearbeitung dieser Forschungsfrage bedarf es eines theoretischen
Rahmens, der das Handeln in Moscheen unter Beriicksichtigung der verschie-
denen Rahmenbedingungen erfasst, ohne den Fokus ausschlieflich auf Fragen
der gesellschaftlichen Integration oder Inkorporation zu legen. Ich schlage ei-
nen organisationssoziologischen, genauer neo-institutionalistischen Zugang vor
und verbinde ihn auf der erkenntnistheoretischen Seite mit einem wissenssozio-
logischen Ansatz, der einen qualitativ-methodischen Zugang erdffnet und einen
detaillierten Blick auf die Prozesse und Entwicklungen in den Moscheen ermég-
licht. Diese theoretischen Grundlagen fithre ich im Folgenden aus, wobei ich
zunichst erdrtere wie ich die Konstruktion der sozialen Wirklichkeit »Moschee«
verstehen mochte. Daran anschlief3end gehe ich darauf ein, wie mit den Konzep-
ten des Neo-Institutionalismus die Wechselverhiltnisse zwischen Handeln und
Einflussfaktoren analytisch erfasst werden kénnen. Dieser Ansatz fokussiert die
Mesoebene von Organisationen, um die es auch hier im Falle von Moscheen gehen
soll.
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2.1 Ethnomethodologie und Wissenssoziologie: Zur menschlichen
Produktion sozialer Wirklichkeit

Im folgenden Abschnitt soll es zunichst darum gehen, die Grundlage dafiir zu
legen, als was ich Moscheen methodologisch sehe und wie ich mir eine Erfor-
schung dieses Phinomens vorstelle. Die Grundlage hierfir stellen Theorien zur
menschlichen Produktion sozialer Tatsachen dar. Berger & Luckmann gelten mit
ihrem Werk »Die gesellschaftliche Konstruktion von Wirklichkeit«, welches erst-
mals 1980 erschien, als die Begriinder des Sozialkonstruktivismus (Berger & Luck-
mann 2013). In ihrer Tradition arbeiten Forschende an Fragen der Erzeugung ge-
sellschaftlicher Phinomene, Institutionalisierungprozessen und der Weitergabe
von Traditionen an neue Generationen.

Ich mochte jedoch geschichtlich noch ein wenig weiter zuriickgehen und mich
erstens der Ethnomethodologie Garfinkels (Garfinkel 1967) und zweitens der Wis-
senssoziologie Mannheims (Mannheim 1980) widmen, welche sich beide fiir die
latenten Sinnstrukturen in alltiglichem Handeln interessieren und in der sozial-
konstruktivistischen Tradition zu verorten sind (vgl. Bohnsack 1997; Keller 2011).
Spater komme ich dann noch einmal auf Berger & Luckmann zuriick.

Ethnomethodologie

Garfinkel, der Vater der Ethnomethodologie, beschiftigt sich mit der Wechselwir-
kung zwischen praktischem, alltiglichem Handeln und Wahrnehmung. Entspre-
chend fasst er gleich zu Beginn seines Buches »Studies in Ethnomethodology«
die Ausrichtung seines Forschungsprogramms zusammen:

The following studies seek to treat practical activities, practical circumstances,
and practical sociological reasoning as topics of empirical study, and by paying
to the most commonplace activities of daily life the attention usually accorded
extraordinary events, seek to learn about them as phenomena in their own
right. Their central recommendation is that the activities whereby members
produce and manage settings of organized everyday affairs are identical with
members’ procedures for making those settings ‘accountable’. (Garfinkel 1967:

1)

Damit wird soziale Wirklichkeit als etwas verstanden, das erst durch Handeln
und Wahrnehmung produziert und wahrnehmbar gemacht wird. Die Ethnome-
thodologie fragt deshalb, wie Menschen ihre soziale Welt selbst wahrnehmen und
sinnhaft aufbauen und will offenlegen, wie Menschen bestimmte Verfahren an-
wenden, um die Strukturen, die sie selbst fortlaufend schaffen, wahrnehmbar zu
machen. Dabei spielen Interaktionen eine entscheidende Rolle, denn nur iiber
sie erhalten gesellschaftliche Tatbestinde ihren Wirklichkeitscharakter, »erst in
der sozialen Interaktion stellt sich die Objektivitit von als >objektivc wahrgenom-
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menen Ereignissen, die Faktizitit von als >faktisch« geltenden Sachverhalten her«
(Bergmann 2012: 122). Soziale Tatsachen werden also in Handlungen hervorge-
bracht und in Interaktionen objektiviert'. Diese durch soziale Interaktion* her-
gestellte Wirklichkeit muss immer wieder reproduziert werden, um sie dauerhaft
aufrechtzuerhalten. Sie ist damit nie abgeschlossen.

Das Beispiel, an welchem Garfinkel den Ablauf dieses Prozesses abarbeitet, ist
der Fall der Transfrau »Agnes«. Er zeigt, dass Geschlecht keineswegs eine naturge-
gebene Tatsache ist, sondern durch Handeln erst wahrnehmbar gemacht werden
muss (Garfinkel 1967: 118ff.). Agnes, als Junge geboren, unterzog sich mit 19 Jahren
einer Geschlechtsumwandlung. Agnes versuchte mittels verschiedener Strategien,
sich als »Frau« wahrnehmbar zu machen (ebd.: 165). Garfinkel kam durch diesen
Fall zu der Erkenntnis, dass Frau-Sein bedeutet, auch von anderen als »Frau«
wahrgenommen und behandelt zu werden. Dadurch wird deutlich, dass aus der
scheinbar selbstverstindlichen Tatsache der Geschlechtszugehdorigkeit »eine sich
fortwihrend vollziehende, eine fortwihrend prisentative, interaktive perzeptive
Leistung« (Bergmann 2012: 124f.) wird. Garfinkel resiimiert seine Studie:

Agnes' methodological practices are our authority for the finding, and rec-
ommended study policy, that normally sexed persons are cultural events in
societies whose character as visible orders of practical activities consist of
members' recognition and production practices. We learned from Agnes, who
treated sexed persons as cultural events that members make happen, that
members' practices alone produce the observable-tellable normal sexuality
of persons, and do so only, entirely, exclusively in actual, singular, particular
occasions through actual witnessed displays of common talk and conduct.
(Garfinkel 1967:181)

Soziale Tatsachen werden demnach in Interaktionen reproduziert, denen ein »Er-
kennen« vorausgeht. Das Erkennen erfolgt jedoch nur, wenn einer Erwartung ent-
sprochen wird, in diesem Fall die Vorstellung, wie eine Frau sich zu kleiden und
zu verhalten hat, um als Frau erkennbar zu sein. Um daher als »Frau« iiberhaupt
wahrgenommen werden zu kénnen, muss eine gesellschaftliche Vorstellung dar-
iiber bestehen, was eine Frau ist, und eine Frau muss sich entsprechend dieser
Erwartungen verhalten. Das heif3t, es muss eine bestimmte Erwartung von Seiten

1 Dies hat Folgen fiir die qualitative Sozialforschung, denn folgt man Garfinkel, so muss man
davon ausgehen, dass auch in Interviewsituationen und damit Interaktionen zwischen For-
scherin und Beforschten soziale Wirklichkeit erst hergestellt wird (siehe Kap. 4.1).

2 Goffman hat sich ausfiihrlich der sozialen Interaktion gewidmet und ihm zufolge kann ei-
ne soziale Interaktion »als der wechselseitige Einflufd von Individuen untereinander auf ihre
Handlungen wahrend ihrer unmittelbaren physischen Anwesenheit definiert werden« (Goff-
man1969:18).
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Agnes beziiglich der gesellschaftlichen Erwartungen bestehen, um wiederum mit
Strategien reagieren zu konnen (Erwartungserwartung). Durch die Reaktion auf
Erwartungen werden die Erwartungen reproduziert: Die gesellschaftliche Vorstel-
lung von Frauen wird reproduziert, indem sich Frauen »wie Frauen« verhalten.
Diese Reproduktion erfolgt in der sozialen Interaktion durch Sprache (falk) und
Handeln (conduct). Die Wirklichkeit ist in diesem Verstindnis eine »Vollzugswirk-
lichkeit« (Bergmann 1994: 6f.), in der sich Interagierende in sozialen Interaktionen
nicht einfach an einer vorgegebenen sozialen Ordnung orientieren, sondern eben
diese soziale Ordnung als geordnete Struktur erzeugen. Diese erzeugte Ordnung
wirkt dann wiederum reflexiv auf die Situation. An den hier ablaufenden Pro-
zessen ist die Ethnomethodologie interessiert, nimlich »den im Handeln selbst
sich dokumentierenden Prozess des Verstehens-und-sich-verstindlich-Machens
zu beobachten und im Hinblick auf seine Strukturprinzipien zu beschreiben«
(Bergmann 2012: 125).

Diese analytische Brille lisst sich denn auch auf andere alltagsweltliche Phi-
nomene tbertragen und zeigt, dass soziale Wirklichkeit, auch wenn dies nicht
bewusst so wahrgenommen wird, immer wieder neu produziert wird. Wenn die
Mitglieder einer bestimmten Gruppe diese Phinomene Wirklichkeit werden las-
sen, so muss ein gewisser Konsens dariiber bestehen, was dieses Phinomen aus-
macht. Dieser Konsens ist jedoch den Beteiligten oft nicht bewusst und kann nur
in von der Norm abweichenden Fillen wie bei Agnes oder in Garfinkels »Kri-
senexperimenten« (Garfinkel 1967: 35ff.) bewusst gemacht werden. Garfinkel lief3
seine Studierenden in Experimenten testen, inwiefern die Abweichung von einem
bestimmten gesellschaftlichen Konsens Irritationen hervorruft. Dabei ging es um
ganz alltagsweltliche Situationen. Z.B. sollten sich die Studierenden ohne Ankiin-
digung wihrend eines ganz normalen Gesprichs so nah an den Gesprichspartner
oder die -partnerin annihern, dass sich die Nasen beinahe berithrten. Dies fithr-
te beim Gegeniiber zu Irritationen und Garfinkel wollte dadurch deutlich werden
lassen, wie unbewusst bestimmte Verhaltensweisen fir die Beteiligten sind —
hier der Abstand zweier sprechender Personen. Trifft man also auf Personen, mit
denen es eine Ubereinstimmung in den Verhaltensweisen gibt, dann stiftet dies
Sicherheit und Vertrauen, bei Nicht-Ubereinstimmung tritt jedoch Verwirrung
auf (Garfinkel 1973: 280fF.).

Als methodisches Programm verweist Garfinkel auf das erkenntnistheoreti-
sche Programm der Wissenssoziologie Mannheims. Garfinkel beschreibt dessen
dokumentarische Methode als geeignet, um die unbewussten Sinn- und Erwar-
tungsstrukturen aufzudecken (Garfinkel 1976: 199f.)%.

3 Mannheim hat allerdings selbst kein methodisches Vorgehen entwickelt, diese Strukturen
empirisch zu erforschen. Methodiker wie Bohnsack oder Kruse bauen jedoch auf seine Kon-
zepte auf (siehe Kap. 4).
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Wissenssoziologie

Mannheims Werke zur Wissenssoziologie haben innerhalb der qualitativen So-
zialforschung grofie Bedeutung gewonnen; insbesondere bei Bohnsack, der sei-
ne »dokumentarische Methode« auf Mannheim aufgebaut und den Ansatz fur
die Methode der Gruppendiskussion fruchtbar gemacht hat (vgl. Bohnsack 1997;
Bohnsack et al. 2006; 2007; Bohnsack 2010)*.

Auch Mannheim ist an den alltiglichen Phinomenen zugrundeliegenden kol-
lektiven Sinnstrukturen interessiert. Seine Perspektive ist deshalb interessant, da
bei der Erforschung von Phinomenen auf der Mesoebene eben gerade kollektive
vor individuellen Vorstellungen in den Vordergrund riicken.

Mannheim entwickelte seine Wissenssoziologie Anfang des 20. Jahrhunderts
als Gegenmodell zur naturwissenschaftlichen Forschungslogik. Sie schlieft an
die spitere praxeologische Positionierung Bourdieus an und nimmt eine Posi-
tion zwischen einer subjektivistischen Herangehensweise wie beispielsweise bei
Schiitz (1974) oder Oevermann (2001) und einem objektivistischen Zugang, der den
quantitativen Methoden zugesprochen wird, ein (vgl. Przyborski & Wohlrab-Sahr
2009: 274). Als objektivistisch kénnen solche Zuginge verstanden werden, die sich
auf das »Was« der sozialen Welt beziehen, subjektivistische Zuginge sind an Mo-
tiven, Intentionen, Einstellungen, an dem im Subjekt verorteten »Wozu und War-
umc interessiert (vgl. ebd.: 275). Mannheim setzt jedoch dazwischen an, niamlich
»zwischen der im Erleben verankerten Herstellung von Wirklichkeit, dem hand-
lungspraktischen Wissen einerseits, und kommunikativ generalisiertem Wissen,
das uns in der Regel in begrifflich explizierter Form zu Verfiigung steht, ande-
rerseits« (ebd.: 275). IThm geht es um die Frage, »wie« Phinomene oder kulturelle
Tatsachen hergestellt werden, nicht »was« sie sind (vgl. Bohnsack 2003: 556). Sein
und auch Garfinkels Interesse gilt dem Prozess, in dem soziale Wirklichkeit in der
Praxis angeeignet wird, und der diese Praxis seinerseits hervorbringt. Die doku-
mentarische Methode verlagert damit »Ursprung und Wirkung sozialer Struktur
in das Handeln selbst. Das Wissen, das in Handlungs- und Wahrnehmungspra-
xen eingelassen ist, wird in dieser Perspektive als strukturbildend betrachtet«
(Przyborski & Wohlrab-Sahr 2009: 275). Dieses Wissen konnen bzw. miissen die
Untersuchten nicht begrifflich explizieren, da es ein geteiltes, also »konjunktives«
Wissen ist. Es spiegelt sich im Handeln bzw. in der Praxis wider. Der »Dokument-
sinn« (Mannheim 1980) einer Handlung, einer »Erscheinung«, wie Mannheim es

4 Jedoch sind Gruppendiskussionen nicht das einzige Erhebungsverfahren, welches kollekti-
ve Orientierungen offenlegen kann. Gerade wenn es um Handlungspraxen geht, sind narra-
tiv orientierte Interviews geeigneter, da einer milieufremden Interviewerin eher alltigliches
Handeln expliziert wird als innerhalb einer Gruppe, wo das Handeln allgemein bekannt und
akzeptiert ist (vgl. Przyborski & Wohlrab-Sahr 2009: 272f.). Auf diese und andere methodi-
sche Fragen wird im Kapitel 4 ndher eingegangen.

23



24

Alltag in der Moschee

nennt, verweist in diesem Sinne auf das konjunktive Wissen. Zeichen, Worter,
Begriffe deuten in dem Sinne auf etwas hin, was sie selbst nicht sind, sie sind ein
»Dokument flir« etwas, was dahinter steht. Dieses konjunktive, kollektiv geteil-
te Wissen konstituiert bei Mannheim den »konjunktiven Erfahrungsraum«. Im
Bezug auf Mannheim benutzt Garfinkel deshalb den Begriff »dokumentarische
Methode«, da der konjunktive Erfahrungsraum aufgezeigt werden soll, auf den
Phinomene hindeuten.

Dieses Interesse an Prozessen und Handlungen ist es, das fur die vorlie-
gende Arbeit von Interesse ist. Zwar bin ich an dem Objektsinn von Moscheen
interessiert — ich frage ja, was eine Moschee ist. Allerdings sind die Ansitze von
Mannheim und Garfinkel grundlegend fiir eine kontextuelle und prozessorien-
tierte Betrachtung eines Phinomens.

Neben dieser praxis- und prozessorientierten Perspektive lisst sich mit Mann-
heim ein weiteres methodologisches Problem l6sen, nimlich die Frage, wie ein
Phinomen auf der Mesoebene untersucht werden kann, ohne mit ihm jedoch
sprechen zu kénnen. Wie bereits dargelegt, gehen Mannheim und Garfinkel da-
von aus, dass die Sinnebene auf der sozialen, kollektiven Ebene zu verorten ist.
Wie aber kann aus Individualmeinungen und -aussagen ein Bild einer Organi-
sation, Gemeinschaft oder Gruppe rekonstruiert werden? Das zentrale Stichwort
ist erneut der »konjunktive Erfahrungsraum« (Mannheim 1980: 105). Mannheim
iiberwindet mit ihm die Subjekt-Objekt-Dichotomisierung, da in seiner Konzep-
tion des Sozialen »das Teil (Subjekt) aus dem Ganzen (Kollektiv/Gesellschaft) her-
aus verstindlich gemacht werden« (Kruse 2014: 38) muss. Mannheim macht dies
deutlich am Beispiel des »Stils« im Zusammenhang mit Kunstwerken:

Unter dem Aspekt des »Stiles« einen Formzusammenhang und einen dazuge-
horigen Erlebniszusammenhang zu erfassen bedeutet soviel, wie die betref-
fenden Momente des Werkes und die dazugehdrigen Erlebniszusammenhén-
ge nicht dem schopferischen Individuum, sondern dem dazugehérigen Grup-
penerlebnis zuzurechnen. »Stil« ist eben ein Phianomen, das darauf hinweist,
dafd gewisse Sinnschichten im Kunstwerk fortsetzbar sind. Nur weil die dazu-
gehorigen Erlebniszusammenhinge gemeinsam sind, ist es moglich, daR in
dieser Richtung ein Wachsen, ein Lernen, ein Weiterentwickeln in verschie-
denen Individuen zustande kommt. (Mannheim 1980: 97f.)

Die Erlebniszusammenhinge sind somit nicht einem Individuum, sondern einem
»gemeinschaftlichen Erlebnisstrom« (ebd.: 142) zuzuordnen. Die Interpretation
eines Phinomens ist damit dem Kontext immer immanent und kann nur un-
ter Beriicksichtigung des Erlebniszusammenhangs erfolgen. Mannheim versteht
unter »dem Sozialen« aber mehr als die Ansammlung von mehreren Personen:
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(..) denn 1. es bedeutet die bloRe Existenz, auch die raumliche und zeitliche
Koexistenz von Individuen, nicht unbedingt stets Sozietét, und 2. es nimmt
nicht jedes Beisammensein derselben Mehrzahl von Personen dieselbe Form
von Sozietdt an. Das Soziale ist also ein Novum gegeniiber dem Substrat und
ist nicht aus den einzeln vorhandenen Qualititen und Quantitaten der Indivi-
duen ohne Sprung ableitbar. (Ebd.: 113)

Mit dem Begriff des »konjunktiven Erfahrungsraums« erfasst Mannheim daher
eine von der konkreten Gruppe geldste Kollektivitit, nimlich eine, die Handlungs-
praxen und damit Wissens- und Bedeutungsstrukturen teilt, welche eben in ei-
nem bestimmten Erfahrungsraum gegeben sind (vgl. Przyborski & Wohlrab-Sahr
2009: 282). Auf diese Art und Weise kann vom Subjekt ausgehend das Kollektive,
der Erlebniszusammenhang einer Gruppe rekonstruiert werden. Die, wie Mann-
heim es auch nennt, »Kollektivvorstellungen« sind der »Niederschlag der perspek-
tivischen, jedoch stereotypisierten, d.h. auf einen bestimmten Erfahrungsraum
bezogenen konjunktiven Erfahrung« (Mannheim 1980: 231). Kollektivvorstellun-
gen iber einen Sinnzusammenhang ergeben sich aus den Ausschnitten, die die
Individuen liefern, gehen jedoch dariiber hinaus. Denn es gibt bei Mannheim

Kollektivvorstellungen, die ihrem Wesen nach nicht durch ein Individuum
realisiert werden konnen. Ein jeder Kult, eine jede Zeremonie, ein jeder
Dialog ist ein Sinnzusammenhang, eine Totalitdt in der der einzelne seine
Funktion und Rolle hat, das Ganze aber etwas ist, das in seiner Aktualisierbar-
keit auf eine Mehrzahl der Individuen angewiesen ist und in diesem Sinne
liber die Einzelpsyche hinausragt. (Ebd.: 232)

Eine Kollektivvorstellung braucht also Individuen, die sie reproduzieren, wie wir
schon bei Garfinkel erfahren haben. Andersherum aber kann kein Individuum
die Kollektivvorstellungen in seiner Ginze erfassen, sondern nur in Ausschnit-
ten (ebd.: 232). In diesem gemeinsamen Erfahrungsraum werden gemeinsame
Erfahrungs- und Wissensstrukturen geteilt, welche wiederum mit einer gemein-
samen Sprache einhergehen. Die Begriffe haben eine spezielle konjunktive Be-
deutung, denn in ihnen wird der kollektive Erfahrungszusammenhang gespei-
chert sowie die geteilte Bedeutung der Begriffe in Kollektivvorstellungen ver-
festigt. Durch diese Kollektivitit wird Handeln im Alltag erst moglich und fur
die Forschende werden iiber Sprache damit Handlungsvollziige beschreibbar ge-
macht. Damit ist das Problem gel6st, wie Phinomene auf der Mesoebene durch
Interviews mit Individuen rekonstruiert werden konnen.

Institutionen
An den Begriff des konjunktiven Erfahrungsraums ist das Konzept der »Instituti-
on« unmittelbar anschlussfihig, welches auf gefestigte kollektive Vorstellungen
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verweist. Die Wissenssoziologen Berger & Luckmann stellen sich die »gesell-
schaftliche Konstruktion der Wirklichkeit« so vor, dass Gesellschaft eine objektive
Faktizitat besitzt und diese Wirklichkeit durch Titigkeiten konstruiert wird, die
subjektiv gemeinten Sinn zum Ausdruck bringen (Berger & Luckmann 2013: 20).
Hier wird der Anschluss an Mannheim und Garfinkel deutlich - sie alle verstehen
Wirklichkeit als durch Sprache und Handeln konstruiert.

Diese Wirklichkeit ist eine intersubjektive Welt, da sie mit anderen geteilt
wird, und in Interaktionen findet durch Sprache und Handeln eine stindige re-
ziproke Typisierung statt. Der andere nimmt mich als typisch wahr und ich wer-
de wiederum als typisch wahrgenommen (ebd.: 36). Daneben ist die Wirklichkeit
der Alltagswelt voll von Objektivationen und wird nur durch diese erst wirklich.
Objektivationen werden als menschliche Tatigkeiten verstanden »welche sowohl
dem Erzeuger als auch anderen Menschen als Elemente ihrer gemeinsamen Welt
sbegreiflich« sind« (ebd.: 36f.). Hierzu gehéren auch sprachliche Objektivationen.
Sprache stellt semantische Felder her oder »Sinnzonen«, welche zum Beispiel im
Beruf die tigliche Arbeit sinnhaft ordnet (ebd.: 43).

Nun kommen Institutionalisierungen ins Spiel; sie entstehen fiir Berger &
Luckmann aus Habitualisierungen:

Institutionalisierung findet statt, sobald habitualisierte Handlungen durch
Typen von Handelnden reziprok typisiert werden. Jede Typisierung, die auf
diese Weise vorgenommen wird, ist eine Institution. (Ebd.: 58)

Wenn diese Typisierungen zum Allgemeingut werden und damit fiir alle Mitglie-
der einer gesellschaftlichen Gruppe »erreichbar« sind, dann sind sie institutiona-
lisiert (ebd.: 58). Institutionalisierung geht immer mit sozialer Kontrolle einher,
welche Prioritit hat vor Zwangsmafinahmen. Ein weiterer Effekt von Institutio-
nen ist die Routinegewissheit: Man weif}, wie man sich zu verhalten hat und kann
die Handlungen der anderen voraussehen. Zwei weitere Eigenschaften von Insti-
tutionen sind Historizitit und Objektivitit, d.h. sie sind historisch gewachsen
und konnen als soziale Gebilde an eine neue Generation weitergegeben werden
(vgl. ebd.: 62f.).

Besonders gut werden diese Institutionen von Rollen reproduziert: So re-
prasentiert die Rolle des Imams beispielsweise einen ganzen Verhaltenskomplex.
Dariiber hinaus werden Institutionen von Objekten und sprachlichen Objektiva-
tionen reprasentiert (vgl. ebd.: 80). Nimmt man z.B. die Objektivation »Kirche«
und meint damit das Gebiude, so sind auch hiermit Verhaltensweisen verbun-
den, z.B. dass man sich ruhig verhilt oder an den Ritualen teilnimmt. Hier wird
bereits deutlich, dass »Kirche« ganz Unterschiedliches bedeuten kann. Zum einen
kann damit die Organisation gemeint sein mit ihren Hierarchien und Amtern, die
globale Gemeinschaft der Gliubigen, die lokale Orts-Kirche und Gemeinde oder
das Gebiude. Dann kann auch die lokale Kirche je nach Kontext (Messe, stilles
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Gebet, Jugendgottesdienst) ganz Unterschiedliches bedeuten oder auch positive
oder negative Assoziationen hervorrufen®. Institutionen lassen sich deshalb auch
als Erwartungen umschreiben, die implizit und ein Desiderat eines kollektiv ge-
teilten Erfahrungsraums und Wissensbestandes sind. Diese Erwartungen werden
durch Sprache und Handeln reproduziert und sind in dieser Form fir die For-
schende beobachtbar. Handeln verstehe ich im Sinne Webers als »menschliches
Verhalten (...), wenn und insofern als der oder die Handelnden mit ihm einen
subjektiven Sinn verstehen.« Handeln ist immer sinnhaft, wenn auch der Sinn ein
subjektiver ist. In Folge der vorangegangenen Ausfithrungen hat dieses Handeln
auch immer einen kollektiven Sinn und ihm ist eine konstruktive Leistung zu
eigen.

Zusammenfassend lassen sich diese theoretischen Ausfithrungen wie folgt auf
Moscheen beziehen:

1. Das was wir als Moschee wahrnehmen, wird durch Handeln und Sprache
(Interaktionen) produziert und reproduziert, welche auf einem kollektiven
Erfahrungsraum basieren. Menschen gehen in Moscheen und verhalten sich
entsprechend und der Situation angemessen. Sie ziehen ihre Schuhe aus, voll-
ziehen Rituale, Lernen iiber ihre Religion und treffen sich mit anderen Gliu-
bigen. Das heif3t, Moscheen werden vom Handeln der Menschen produziert
und reproduziert, die in ihr ein und aus gehen, von den Reprisentantinnen
und Reprisentanten, den Mitgliedern und von den Nutzerinnen und Nutzern
der Angebote.

2. Durch Beobachtung und Interviews kann erschlossen werden, was eine Mo-
schee fiir die Mitglieder und Konsumenten der Angebote bedeutet, indem der
gemeinsame Erfahrungsraum rekonstruiert wird.

3. Wenn sich Menschen nicht entsprechend der Erwartungen verhalten, entste-
hen Irritationen, die entsprechend der Krisenexperimente Garfinkels zu Ex-
plikation impliziter Erwartungen und geteilter Sinnstrukturen fithren. Denk-
bar sind dabei Situationen, in denen Gliubige mit unterschiedlichen kultu-
rellen Prigungen, also unterschiedlichen Erfahrungsriumen, aufeinandertref-
fen.

4. Die Vorstellung von einer Moschee wird als Institution tradiert und dabei
verandert. Dies riickt Fragen nach dem Wandel von Moscheen in den Blick,
besonders vor dem Hintergrund des Generationenwechsels. Der Wandel der
Institution Moschee driickt sich in den sich dndernden (sprachlichen) Objek-
tivationen, Rollen und den damit verbundenen Titigkeiten aus. Diese sind fiir
die Forscherin beobachtbar.

5 Mit der sogenannten »Indexikalitdt von Sprache« setzt sich Garfinkel auseinander. Hierauf
wird im Methodikteil dieser Arbeit genauer eingegangen.
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2.2 Moscheen als Organisationen und ihre Einbettung
in die gesellschaftliche Umwelt

Kommen wir nun zu der Frage, wie das Handeln, das eine Moschee ausmacht,
beeinflusst wird. Ich schlage im Folgenden vor, Moscheen als Organisationen zu
betrachten, die sich aus Mitgliedern und Leistungsrollen zusammensetzen und
die das Handeln in den Moscheen bestimmen. Fiir eine kontextuelle Erforschung
dieses Handelns bedarf es eines theoretischen Zugangs, der Rahmenbedingungen
und Wirkmechanismen analytisch erfassbar macht. Daher wihle ich den orga-
nisationssoziologischen Zugang des Neo-Institutionalismus, der Organisationen
kontextuell erschliefft. Schliefilich werde ich argumentieren, dass sich Moscheen
in einem Balanceakt zwischen Mitgliederlogik und Einflusslogik befinden.

2.2.1 Organisationen, Mitglieder und Leistungsrollen

Moscheen als Organisationen zu betrachten, eréffnet analytisch eine andere Sicht
auf sie, als sie beispielsweise unter dem Begriff »Gemeinschaft« zu untersuchen.
Wie in der Einleitung bereits dargestellt, geht mit dem Begriff »(Religions-)Ge-
meinschaft« die Vorstellung von Reprisentation und (regionaler) Zugehorigkeit
einher, welche sich aus der Kirchensoziologie ableitet. Es hat sich allerdings im
Forschungsprozess gezeigt, dass im Falle von Moscheen nicht ohne Weiteres von
Gemeinde oder Gemeinschaft gesprochen werden kann, ist doch die Praxis in den
Moscheen durch einen hohen Grad an Fluktuation und Mehrfachzugehorigkeiten
gekennzeichnet. Empirisch zeigten sich Moscheen eher als eine Art Dienstleis-
ter, die bestimmte Angebote bereitstellen, die an unterschiedliche Zielgruppen
gerichtet sind. Auch der Begriff »Organisation« ist fiir den Kontext religiéser
Vergemeinschaftungsformen nicht unumstritten.

Ein Argument gegen die Einordnung von religiésen Vergemeinschaftungsfor-
men als Organisationen sei, so Beckford, dass die Organisationsforschung das
»Besondere« der Religion vernachlissige, denn sie wiirde religiése Organisatio-
nen genauso behandeln wie jede andere Organisation (Beckford 1973: 18). Auch
O'Dea weist auf das schwierige Verhiltnis von Religion und Organisation hin
(O'Dea 1961). Z.B. miissen sich Religionsgemeinschaften, die auf religiésen Prin-
zipien aufbauen, im Alltag auch mit ganz profanen Problemen beschiftigen, wie
der Buchhaltung oder ausreichenden finanziellen Mitteln (ebd.: 32). Petzke & Ty-
rell (2012) stellen fest, dass zwar viele religiése Gemeinschaften Merkmale von
Organisationen aufweisen, sich selbst aber nicht als Organisationen beschreiben
oder so bezeichnet werden mochten. Dies trete insbesondere dort auf, wo religio-
se Institutionen oder »Verbinde« (Max Weber) Sakralitit fiir sich beanspruchten
oder gar die Ordnung und hierarchische Verfasstheit auf géttliche Verordnung
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gegriindet sihen. Diese Organisationen wiirden sich deshalb dagegen wehren,
mit »weltlichen« Organisationen gleichgesetzt zu werden (ebd.: 275).

Dies mégen Griinde dafiir sein, warum sich Forschende aus der Religionswis-
senschaft bislang kaum dieses Zugangs bedienten. Umgekehrt haben sich Organi-
sationssoziologinnen und -soziologen kaum mit den Spezifika von religiésen Or-
ganisationen beschiftigt. Es gibt jedoch, wenn auch begrenzt, Forschung, auf die
hingewiesen werden kann. Hervorzuheben ist eine Sammlung von Untersuchun-
gen aus den USA in dem Band von Demerath et al. (1998) sowie die Forschungsar-
beiten von Cadge (2008), Edgell Becker (1999) sowie Warner (1993; 1994; 2000) und
Warner & Wittner (1998), die sich vor allem auf christliche »congregations« be-
ziehen. Im deutschsprachigen Raum kann auf die Studie von Rosenow-Williams
(2012) verwiesen werden, in der die Autorin muslimische Dachorganisationen in
Deutschland untersucht, sowie auf Koch (2005), die den neo-institutionalistischen
Ansatz aus der Organisationssoziologie fiir die Analyse von Ayurveda-Angeboten
verwendet. Suder (2012) erforscht die Vernetzung von Moschee-Organisationen
mit verschiedenen Akteuren im Rahmen von Moscheebauprojekten und Pries
(2010) diskutiert den Nutzen eines neo-institutionalistischen Zugangs fiir die Er-
forschung grenziibergreifender Migrant*innenorganisationen. Diese Studien zei-
gen, wie fruchtbar es sein kann, religiése Gemeinschaften als Organisationen zu
betrachten, denn sie lenken den Blick auf die Wechselwirkungen mit ihrer ge-
sellschaftlichen Umwelt und auf Prozesse des Ausbalancierens gesellschaftlicher
Anforderungen und der Erwartungen der Mitglieder.

Im Rahmen dieser Arbeit soll der organisationssoziologische Zugang, genauer
der Neo-Institutionalismus, nicht als komplettes Forschungsprogramm zur An-
wendung kommen. Dies wiirde einem qualitativen Forschungsdesign nicht ge-
recht werden, denn eine Theorie soll aus der Empirie entstehen und nicht um-
gekehrt die Theorie die empirischen Erkenntnisse vorbestimmen (vgl. Strauss &
Corbin 1998). Daher soll das Konzept »Organisation« als ein »sensitizing concept«
(Blumer 1954) verwendet werden, also nicht als definitives Konzept, sondern als
Vorschlag, als eine Heuristik oder ein Blickwinkel. Damit wird die organisationale
Verfasstheit auf der Mesoebene ins Zentrum gestellt, wobei jedoch nicht vergessen
werden soll, dass auf dieser Ebene auch Gemeinschaft stattfinden kann. Durch
diesen Zugang wird eine Liicke geschlossen zwischen Forschungszugingen, die
auf die individuelle Religiositit von Musliminnen und Muslimen fokussieren (wie
z.B. bei Tietze 2008; Jouili 2008; Klinkhammer 2000) und solchen, die Religion
auf der Ebene der Gesamtgesellschaft untersuchen (wie z.B. bei Stolz etal. 2014;
Casanova 1994; Luckmann 1991).

In der Organisationsforschung gelten Organisationen als »soziale Strukturen,
geschaffen von einzelnen in der Absicht, gemeinsam mit anderen bestimmte Zie-
le zu verfolgen« (Scott 1986: 31). Fasst man daher Moscheen als Organisationen,
wird der analytische Blick auf die Ziele, die formalen und informellen Struktu-
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ren, das Verhiltnis der Organisation zu den Mitgliedern sowie den Einfluss von
Umweltfaktoren auf die Organisationen frei. Gerade letzterem Aspekt widmet
sich die organisationssoziologische Schule des Neo-Institutionalismus und betont
die »Bedeutung von organisationsiibergreifenden Sinnsystemen, Regelkomplexen
und symbolischen Elementen fiir Organisationen« (Mense-Petermann 2006: 64).
Der Ansatz zeichnet sich dadurch aus, dass er die gesellschaftliche Einbettung
von Organisationen in den Blick nimmt.

Drei grundlegende Elemente von Organisationen lassen sich also identifi-
zieren: 1. eine Formalstruktur, 2. ein Zweck und 3. die formale, freiwillige Mit-
gliedschaft. Durch diese Kriterien lassen sich Organisationen von ihrer Umwelt
unterscheiden®.

1. Formalstruktur: Der erste Aspekt der Definition von Organisation ist die
Formalstruktur, welche in der organisationalen Hierarchie sichtbar wird sowie
den Statuten, die die Prozesse in der Organisation regulieren. Organisationen
haben dadurch die Fihigkeit, sowohl ihre inneren Angelegenheiten und Prozes-
se als auch ihr externes Handeln durch kollektiv bindende Entscheidungen zu
regeln (vgl. Geser 1999: 40). Bei religidsen Organisationen kommen hier zum ei-
nen Fragen nach dem Verhiltnis von religiser und administrativer Autoritit ins
Spiel (vgl. Chaves 1998). Zum anderen ist zu ergriinden, inwiefern intervenieren-
de oder auch sanktionierende Instanzen wichtig fiir den Zugang zu religiésen
Giitern (z.B. Heil) sind (vgl. Geser 1999: 42).

2. Ziel: Organisationen haben ein Ziel, welches das organisationale Handeln
bestimmt. In diesem Aspekt folge ich Beckfords Definition religiéser Organisatio-
nen als »the complex of recurrent social relationships, activities and rules within
which religious ideas, attitudes and feelings are given stable expression« (Beck-
ford 1973: 10). Eines der Ziele einer Moschee-Organisation ist beispielsweise die
Implementierung und Ermoglichung des gemeinsamen Gebets. Die Ziele der Or-
ganisation konnen jedoch auch diffus sein und das Handeln muss nicht (immer)
auf ein gemeinsames Ziel ausgerichtet sein (vgl. DiMaggio 1998; Beckford 1973).
Auch konnen unintendierte Konsequenzen aus dem Handeln erwachsen. Daher
werden Organisationen hier keinesfalls als rationale Systeme angesehen.

3. Mitgliedschaft: Die Freiheit des Eintritts und Austritts ist eine konstitutive
Bedingung. Eine Person wird zudem Mitglied aufgrund einer kollektiv binden-
den Entscheidung und von ihr wird erwartet, dass sie gemifd den Zielen der
Organisation handelt. Dies ist besonders bei Vereinen wichtig, da hier Bestands-
zweck und Mitgliedermotivation deckungsgleich sind (vgl. Stichweh 2000: 25).
Das heif3t, Vereine oder Assoziationen sind auf die Mikroebene der Mitglieder

6 An dieser Stelle kann nicht die ganze Diskussion um den Organisationenbegriff wiedergege-
ben werden. Zur vielfiltigen Verwendung des Begriffes vgl. Mense-Petermann (2006).
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ausgerichtet und erlangen dadurch ihre Zielsetzung (vgl. Geser 1999: 40). Von ei-
nem Mitglied wird zum Beispiel erwartet, dass es die Beitrige bezahlt, um den
Verein finanziell zu unterstiitzen. Ein anderes Beispiel wire die Einstellung ei-
nes Imams, welche in den meisten Fillen die Entscheidung des Vereinsvorstands
ist. Von einem Imam wird dann erwartet, dass er sich entsprechend seiner Rolle
verhilt und bestimmte Dienste fiir die Moscheebesuchenden anbietet.

Allerdings ist zu beachten, dass das Konzept der »Mitgliedschaft« als formale
Mitgliedschaft nicht ganz eindeutig ist und den empirischen Befunden der teil-
weise flexiblen Zugehorigkeit nicht gerecht wird (vgl. Yiikleyen 2012: 78). Daher
bediene ich mich an dieser Stelle einer Unterscheidung zwischen Leistungsrol-
len und der generellen Offentlichkeit aus der Systemtheorie (vgl. Stichweh 2005:
13ff.). Wenn sich soziale Systeme in spezialisierten Feldern ausbilden, formen
sie professionelle Rollen. Beispiele dafiir sind Imame, Mitglieder des Vereinsvor-
standes, die beispielsweise die Rolle des Kassierers iibernehmen, oder auch Me-
diensprecher oder Lehrpersonen. Das Handeln derjenigen, die eine Leistungs-
rolle itbernehmen, ist an eine allgemeine Offentlichkeit gerichtet. Nimmt man
die Leistungsrolle eines Arztes als Beispiel, so kann jeder ein Patient oder eine
Patientin des Arztes werden. Genauso kann sich prinzipiell jeder oder jede an
einen Imam wenden, um seelsorgerische Beratung zu erhalten oder am Gebet
teilzunehmen. Hier wird jedoch bereits deutlich, dass es nicht zielfithrend ist,
von einer Zielgruppe, einer Erwartungsgruppe oder von »einer Publikumsrolle« zu
sprechen (vgl. ebd.). Gewisse Leistungsrollen und Aktivititen sind eher an das
Klientel der Gliubigen gerichtet, andere, wie z.B. ein Tag der offenen Moschee
oder eine Dialogveranstaltung, an die Gesamtgesellschaft.

Im Anschluss daran sehe ich die Mitglieder und die Inhaber von Leistungs-
rollen als diejenigen an, die durch ihre Mitgestaltung, also durch ihr Handeln,
bestimmen, was eine Moschee ist. Sie konstruieren die soziale Wirklichkeit »Mo-
schee« durch Sprache und Handeln und reproduzieren diese, wie im vorange-
gangenen Abschnitt bereits dargelegt wurde. Das Handeln in Moscheen ist an
verschiedene Publikumsrollen gerichtet: an die Gruppe der Gliubigen oder an
das Publikum der Gesamtgesellschaft.

Nun soll es um die Frage gehen, durch was dieses Handeln beeinflusst wird.
Konzeptionell schliefie ich hier an die Theorie des Neo-Institutionalismus an, der
genau die Wechselverhiltnisse von Organisationen zu ihrer Umwelt in den Blick
nimmt. Dadurch werden die Grundlagen fiir die Analyse der Aktivititen in den
Moscheen gelegt.
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2.2.2  Neo-Institutionalismus: Institutionalisierte Erwartungen - Legitimitat -
Angleichungsprozesse

Wie bereits angedeutet beschiftigt sich der Neo-Institutionalismus mit der gesell-
schaftlichen Verankerung von Organisationen und bietet sich deshalb an, den Ein-
fluss institutionalisierten Erwartungen auf Moschee-Organisationen analytisch
zu fassen. Es handelt sich dabei um eine Forschungstradition, die in unterschied-
lichen Ausprigungen in den Politikwissenschaften, der Okonomie und der Sozio-
logie beheimatet ist. Es wire daher falsch, von der einen neo-institutionalistischen
Theorie zu sprechen. In der Soziologie unterscheiden sich die unterschiedlichen
Beitrage zum Beispiel beziiglich ihrer Konzeptualisierung von »Institution« (vgl.
Scott 2014) oder auf welcher gesellschaftlichen Ebene (Makro, Meso oder Mikro)
sie ihre Analysen ansetzen (vgl. Mense-Petermann 2006).

Ich folge Kochs Auffassung (vgl. Koch 2007; 2014), wenn ich fiir die Religions-
forschung einen groflen Nutzen in einer neo-institutionalistischen Perspektive
sehe. DiMaggio prazisiert diesen Nutzen, indem er das Besondere religidser Or-
ganisationen herausstellt.

Because religious organizations are, as a rule, »strong-culture organizationsx,
that is, they have distinctive, explicitly articulated values that are meant to
suffuse all of the organization's activities, attention to organizational cultures
enhances the affinity between organizational theory and the study of religion.
(DiMaggio 1998: 9)

DiMaggio legt der Religionsforschung nahe, Aufmerksambkeit auf die organisatio-
nale Kultur zu legen, und meint damit explizit geduRerte Werte, die das Handeln
in den Organisationen beeinflussen. Diese Perspektive riickt religiose Konzepte
in den Blick und betont ihre Bedeutung fiir die Analyse religiéser Organisatio-
nen. Pries hebt den Nutzen einer neo-institutionalistischen Perspektive fiir die
Erforschung der gesellschaftlichen Einbettung von Migrantenorganisationen her-
vor, »(...) weil sich diese Organisationen in aller Regel in einem sehr komplexen
Umfeld bewegen, in dem sie sich gegeniiber vielfiltigen Anspruchs- und Erwar-
tungsgruppen legitimieren miissen« (Pries 2010: 39). Wihrend also DiMaggio die
»internen« Werte betont, legt Pries vor allem Wert auf die Beriicksichtigung ex-
terner Faktoren. Beide Perspektiven sind wichtig und werden daher Beriicksich-
tigung finden.

Beim Neo-Institutionalismus handelt es sich um eine Forschungstradition,
die in unterschiedlichen Ausprigungen in den Politikwissenschaften, der Oko-
nomie und der Soziologie beheimatet ist. Als organisationssoziologische Schule
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mit seinen Urspriingen in der US-amerikanischen Organisationsforschung’ ist
der Neo-Institutionalismus insbesondere an der Erforschung des Einflusses der
Umwelt auf Organisationen interessiert und liefert deshalb fir die Fragestellung
ein hilfreiches Instrumentarium. Damit verbunden stehen Fragen der Legitimie-
rung im Mittelpunkt des Interesses. Das Handeln von Organisationen nimmt
hierfiir eine zentrale Rolle ein: Gingen frither Arbeiten der Carnegie School von
einem rationalen Agieren von Organisationen aus, so erfolgte spater die Dekon-
struktion dieses Bildes und es wurden den nicht-intendierten Konsequenzen aus
Bemithungen um organisationalen Wandel mehr Aufmerksamkeit geschenkt (vgl.
DiMaggio 1998; Senge 2011). Mythen® und Rituale wurden selbst in den biirokra-
tischsten Organisationen beobachtet (vgl. DiMaggio 1998: 8; J.W. Meyer & Rowan
1991). Heute geht man deshalb davon aus, dass das Handeln in Organisationen
nicht immer zielgerichtet und rational ist, sondern eine Vielzahl von Faktoren die
Ergebnisse beeinflussen. DiMaggio argumentiert, dass damit die Organisations-
forschung auch fir die Religionsforschung niitzlich wird.

The core activities of churches and other kinds of religious organizations often
entail complex means/ends chains (e.g., ameliorating social problems), poorly
understood technologies (e.g., building community), and goals towards which
progress may be hard to evaluate on the basis of readily available data (e.g.,
saving souls). The recognition that ritual is a legitimate and significant part
of organizational life further enhances the mutual relevance of religious and
organizational studies. (DiMaggio 1998: 8)

DiMaggio & Powell (1991b) richten ihr Interesse dariiber hinaus auf die Mesoebene
organisationaler Felder, also jener gesellschaftlichen Bereiche, die die Organisatio-
nen direkt betreffen. Dabei beschiftigen sie sich besonders mit Ahnlichkeiten von
Organisationen (Isomorphien) und fragen, wie diese zustande kommen und wie
Organisationen dadurch Legitimitit gewinnen. Ihr Ansatz ist besonders anwend-
bar fiir diese Arbeit, ist es doch die Meso-Ebene religioser Organisationen, die
hier untersucht wird. Auflerdem erméglicht er eine Untersuchung von Moscheen
in ihrem lokalen Kontext, welche besonders fiir lokale Religionsgemeinschaften
nahe liegt (vgl. Knott 2000). Im Folgenden gehe ich genauer auf zentrale Begrif-
fe und Konzepte des Neo-Institutionalismus ein — »Institutionen«, »Legitimitit«
und »Isomorphien« — und erldutere ihren Nutzen fiir die Erforschung religioser
Organisationen. Das daraus gewonnene Instrumentarium soll dabei helfen, die in

7 Zur Entstehungsgeschichte und den verschiedenen Unterschulen vgl. u.a. DiMaggio & Powell
(1991a), Hasse & Kriicken (2005) und Senge (2011). Zur Unterscheidung von altem und neuem
Institutionalismus siehe DiMaggio & Powell (1991a).

8 JW. Meyer & Rowan (1991: 41) definiert »Mythos«als bestimmte gesellschaftlich geteilte Vor-
stellungen, die von Organisationen aufgegriffen und und zeremoniell adaptiert werden.
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den Moscheen beobachtbaren Prozesse, die dem Handeln in Moscheen zugrunde
liegen, analytisch zu fassen.

Institutionen und die organisationale Umwelt

Die Grundbeobachtung des Neo-Institutionalismus, auf der das gesamte theo-
retische Gebiude aufbaut, ist, dass Organisationen durch ihre Umwelt, genauer
durch institutionalisierte Erwartungen, beeinflusst werden (vgl. Hasse & Kriicken
2005; DiMaggio & Powell 1991b; Scott 2014; Senge & Hellmann 2006). Fiir diese
Arbeit ist der Begriff »Institution« wichtig, da sich Moscheen in einem Geflecht
von verschiedenen gesellschaftlichen Einheiten befinden und deren Erwartungen
so konzeptionell fassbar werden.

Der Begriff »Institution« gehért zu den Fachbegriffen der Soziologie’. Aller-
dings besteht bei Weitem kein Konsens iiber die Definition des Begriffes. Die
Spanne reicht von impliziten, nicht-bewussten Verhaltensregeln iiber bewusst
greifbare Normen bis hin zu festgelegten Erwartungen in Form von Regeln und
Gesetzen. So lassen sich Institutionen einerseits allgemein als »iibergreifende Er-
wartungsstrukturen (definieren, E.d.V.), die dariiber bestimmen, was angemes-
senes Handeln und Entscheiden ist« (Hasse & Kriicken 2005: 15) und andererseits
konkreter als »umfangreiche Muster oder Regelsysteme, in die Akteure wie In-
dividuen, Organisationen und Nationalstaaten eingebunden sind« (J.W. Meyer in
ebd.: 8). Der wissenssoziologische Institutionenbegriff von Berger & Luckmann
als habitualisierte Handlungen, die durch Typen von Handelnden wechselseitig
typisiert werden und zum Allgemeingut werden, sei hier noch einmal erwihnt.

An diese unterschiedlichen Zuginge zum Begriff der Institution schlieRen
verschiedene Verstindnisse der Rolle des Akteurs und seiner Position gegeniiber
Institutionen an. Der soziologische Neo-Institutionalismus (anders als Traditio-
nen in den Wirtschafts- und Politikwissenschaften'®) zeichnet ein eher schwaches
Bild des Akteurs, womit eine starke Rolle der Institutionen korrespondiert (vgl.
JW. Meyer in ebd.: 9). Institutionen sind demnach eigenstindige Phinomene, die
Aushandlungsprozessen von Akteuren vorausgehen. Sie beeinflussen nicht nur
Akteure, sondern »schaffen, legitimieren und transformieren die grundlegenden
Einheiten der Gesellschaft, ihre Identitit sowie ihre gesellschaftliche Verteilung«
(J.W. Meyer in ebd.: 9). Beispiele fiir Institutionen sind »Bildung« oder auch »die
Ehe« und haben als zentrales Merkmal, dass sie in ihrer Bedeutung in der gesell-
schaftlichen Wahrnehmung gefestigt sind.

9 Durkheim, der als Begriinder des Faches gilt, sah die Soziologie als Fach der »Wissenschaft
der Institutionen« und definierte Institutionen als »Glaubensvorstellungen und durch die
Gesellschaft festgesetzte (..) Verhaltensweisen« (Durkheim 1984: 100).

10  Dies ldsst sich nicht ganzlich verallgemeinern. Wie im Folgenden die Ausfithrungen zu den
Dimensionen von Institutionen zeigen, finden sich verschiedene Betonungen in allen Fach-
traditionen (vgl. Scott 2014).
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Dass Institutionen bestimmte Verhaltensweisen vorgeben, wird in nicht-wis-
senschaftlichen Zusammenhingen oft kritisch gesehen. Dies kann am Beispiel
der Institution »Kirche« verdeutlicht werden, mit welcher eine moralische In-
stanz mit verhaltensregulierenden Tendenzen verbunden wird. Diese sanktionie-
rende Funktion von Institutionen wird auch in der Verwendung des Begriffes in
der Soziologie hervorgehoben, insbesondere bei Parsons (1990; 1986), der in der
funktionalistischen Tradition steht. In seiner Folge wird betont, dass das Nicht-
Einhalten der Regeln mit Sanktionen bestraft und deren Einhaltung belohnt oder
eingefordert werden kann (vgl. Hasse & Kriicken 2005: 14). Ein Beispiel hierfiir
sind Gesetze oder Dienstanweisungen, also die regulative Dimension von Insti-
tutionen, mit denen Normen und eine moralische Pflicht verbunden sind (vgl.
Senge 2011). Daneben gibt es jedoch auch weniger formalisierte Regeln wie Sit-
ten, Routinen und Gewohnheiten. Das Wissen um diese Form der Institutionen
ist eher implizit, »man weif3, wie man sich zu verhalten hat« und erwartet dies
auch von anderen. Dieses Alltagswissen ist indes auch jenes, mit der sich die
Wissenssoziologie auseinandersetzt, wie bereits dargestellt wurde. Dabei wurde
deutlich, dass eine Institution erst zu einer Institution wird, wenn die Betei-
ligten um diese Erwartungen wissen und davon ausgehen konnen, dass auch
andere mit den Erwartungen vertraut sind. Deshalb wird davon ausgegangen,
dass Institutionen das gesellschaftliche Miteinander regeln, so dass sie nicht nur
einschrinkend wirken, sondern Zusammenleben erst erméglichen. Verkehrsre-
geln beispielsweise mégen hin und wieder einschranken, sie gewdhren aber auch
einen gewissen Schutz, da man davon ausgehen kann, dass sich andere weit-
gehend daran halten. Schliefilich kénnen Organisationen selbst als Institutionen
betrachtet werden, geht man wie Zucker (1988a; b) davon aus, dass sie selbst von
kollektiven Akteuren institutionalisiert werden.

Es erscheint sinnvoll, diese sehr vielfiltigen und weiten Institutionenbegriffe
zu konkretisieren, um sie fiir die empirische Forschung nutzbar zu machen. Im
Anschluss an Hasse & Kriicken (2005) und Pries (2010) verstehe ich Institutio-
nen als gefestigte Erwartungen, die von unterschiedlichen Erwartungsgruppen
vorgebracht werden konnen. Scott systematisiert unterschiedliche Definitionen
von Institutionen und unterscheidet regulative, normative und kulturell-kognitive Ele-
mente (Scott 2014: 56). Durch diese Unterscheidung macht er auch den Begriff
der Legitimitit analytisch fassbar, da er ihn jeweils von den verschiedenen Aus-
pragungen von Institutionen ableitet (siche unten). Scott schreibt Institutionen
folgende Eigenschaften zu: Sie sind dauerhaft und relativ resistent gegeniiber
Veranderungen, sie geben Solidaritit in sozialen Systemen und sie kénnen iiber
Generationen weitergegeben, gepflegt und reproduziert werden (ebd.: 57). Ein
wichtiger Bestandteil von Institutionen sind Symbolsysteme, also Regeln, Nor-
men und kulturell-kognitive Glaubensinhalte, welche in Interaktionen sichtbar
werden. Sie generieren Handlungsmuster, welche sie wiederum konservieren und
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auch veridndern (Scott 2014: 57). Dabei teilt Scott Institutionen in drei Dimensio-
nen auf:

1. Die erste Dimension betont den einschrinkenden und regulativen Charakter
von Institutionen. Forschung mit dem Fokus auf diese Art von Institutionen
schenken regulativen Prozessen — Regeln und Gesetze, Kontrolle und Sanktio-
nierungen — besondere Aufmerksamkeit. Die damit verbundenen sanktionie-
renden oder belohnenden Handlungen kénnen sowohl von staatlicher Seite
durch formalisierte, professionelle Akteure erfolgen, als auch durch informel-
le Mechanismen wie zum Beispiel Briuche, in deren Folge mit »Schande«
sanktioniert wird (vgl. ebd.: 59f.). Scott geht jedoch davon aus, dass regu-
lative Institutionen nicht nur Einschrinkungen mit sich bringen: »Although
the concept of regulation conjures up visions of repression and constraint,
many types of regulation enable and empower social actors and action, con-
ferring licenses, special powers, and benefits to some types of actors.« (Ebd.:
61) Ein empirisches Beispiel fir eine regulative Institution ist die Notwen-
digkeit einer rechtlichen Verfasstheit von religiosen Organisationen, was in
den meisten Fillen dazu fithre, dass sich Moscheen als Vereine organisieren.
Dies bedeutet aber nicht nur Zwang, sondern erdffnet auch Moglichkeiten. So
miissen Privatpersonen nun nicht mit ihrem Vermdégen fiir die Gemeinschaft
haften, wenn es beispielsweise um die Anmietung von Riumen geht.

2. Die normative Siule wird von der Forschungstradition hervorgehoben, welche

die Bedeutung von Regeln und Normen fiir das soziale Zusammenleben be-
tont. Diese Institutionen definieren sowohl die Ziele als auch den passenden
Weg, um diese zu erreichen. Als Beispiel fithrt Scott das Ziel an: »ein Spiel
muss gewonnen werden«. Der spezifizierte Weg wire dann die Spielregeln
oder Konzepte von Fair Play (vgl. ebd.: 64ff.). Akteure folgen den Normen,
weil sie sie entweder verinnerlicht haben oder sich rational dafiir entschei-
den. Auch diese Institutionen werden ambivalent gesehen, da sie sowohl einen
einschrinkenden Charakter aufweisen, aber ebenso wie regulative Institutio-
nen neue Moglichkeiten eréffnen konnen, indem Verantwortlichkeiten oder
Privilegien zugeteilt werden.
Werte und Normen kénnen sich sowohl auf ein Kollektiv beziehen als auch
auf Individuen und Rollen (vgl. ebd.: 64) wie zum Beispiel den Imam, dem
gegeniiber gewisse Erwartungen bzgl. Diensten bestehen und Vorstellungen
dariiber, wie er sich zu verhalten hat. Diese kdnnen von Seiten der Moschee-
besucherinnen und -besucher und des Vereinsvorstandes gedufiert werden,
aber auch von externen Akteuren wie Integrationsstellen, die beispielsweise
erwarten, dass Imame an Dialogveranstaltungen teilnehmen, genauso wie sie
dies von christlichen Geistlichen erwarten wiirden.
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3. Die dritte Sdule betont kulturell-kognitive Elemente von Institutionen. Sie wird
vor allem von Anthropologen (Geertz, Douglas), aber auch Soziologen wie Ber-
ger & Luckmann, DiMaggio, Goffman, Meyer & Powell betont (vgl. ebd.: 66f.)
und schliefdt besonders an die wissenssoziologischen Konzepte von Mannheim
und Garfinkel an. Mit der kulturell-kognitiven Dimension von Institutionen
sind gemeinsame Konzeptionen gemeint, welche die soziale Wirklichkeit kon-
stituieren und die Rahmen bilden, durch die Sinn entsteht (vgl. ebd.: 67).

Symbols—words, signs, gestures — have their effect by shaping the
meanings we attribute to objects and activities. Meanings arise in
interaction and are maintained and transformed as they are em-
ployed to make sense of the ongoing stream of happenings. (Ebd.:
67)

Institutionen in diesem Verstindnis sind kollektive Konzeptionen von »wider
belief systems and cultural frames«, »common beliefs« und »meaning sys-
tems« (ebd.: 69). Sie beziehen sich auf das implizite Wissen, das »wir machen
das eben hier so«. Neo-Institutionalisten in dieser Tradition beziehen sich
auf Weber, der soziales Handeln als einen Akt verstand, in dem der Han-
delnde dem Handeln Sinn zu spricht. Die Anschlussfihigkeit an die bereits
dargestellten Konzepte bei Mannheim, Garfinkel und Berger & Luckmann
werden hier deutlich. Diese kulturelle Perspektive bezieht sich auf die se-
miotischen Facetten von Kultur und behandelt sie nicht nur einfach als sub-
jektive Standpunkte, sondern als objektive Symbolsysteme. Die Bezeichnung
»kognitiv-kulturell« betont, dass innerliche interpretative Prozesse von exter-
nen kulturellen Rahmenbedingungen beeinflusst werden (vgl. ebd.: 67). Scott
bezieht sich hier auf Hofstedes Definition von Kultur als mentales Programm,
welches Denk-, Fithl- und Handlungsmuster bereitstellt (Hofstede 1991: 4).

Hier wird deutlich, dass die Dimensionen unterschiedliche Analyseebenen an-
sprechen. Wihrend regulative Institutionen die Makroebene betreffen, sind es
vor allem die kulturell-kognitiven Institutionen, welche von einer Gruppe ge-
teilt werden, aber deren Triger Individuen sind und die somit zwischen Mikro-
und Mesoebene angesiedelt sind. Dariiber hinaus sprechen sie unterschiedliche
Grade der Konkretheit und Expliziertheit an. Scott betont, dass es sich bei den
drei Siulen um drei Elemente handelt, die als Idealtypen zu verstehen sind. In
der empirischen Untersuchung wird man in den meisten Fillen wohl eher un-
terschiedliche Kombinationen der drei Elemente vorfinden (Scott 2014: 70f.). Ein
Beispiel fiir eine Kombination ist die Regel »Nicht bei Rot iiber die Ampel gehenc.
Sie weist selbstverstindliche »Das-macht-man-so«-Elemente und den normati-
ven Zeigefinger »Den-Kindern-ein-Vorbild« auf und wird zudem durch staatliche
Autorititen — die Verkehrspolizei — unterstiitzt und kann bei Missachtung zu
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Sanktionierungen fithren. Dariiber hinaus fithrt die Regel zu mehr Sicherheit, da
weitgehend davon ausgegangen werden kann, dass sich alle daran halten.

Rosenow-Williams wendet die drei Sdulen auf islamische Dachorganisatio-
nen in Deutschland an und schligt vor, die einzelnen Merkmale analytisch zu
trennen". Sie fasst die regulative Dimension als rechtliche Basis von Gesetzen und
Politiken (policies); die kulturell-kognitive Dimension als offentliche Debatten und
die Meinung der Wissenschaft, der Medien und der Offentlichkeit im Allgemei-
nen; die normative Dimension als politische Erwartungen, welche auf der Logik der
Angemessenheit beruhen (vgl. Rosenow-Williams 2012: 59).

Ich baue auf dieser Zuordnung auf, vor allem was die regulative Dimension
betrifft. Hier werden Gesetze und politisches Handeln in den Blick genommen,
welche sich auf Moscheen beziehen. In Anlehnung an Hasse & Kriicken (2005)
verstehe ich die beiden Dimensionen der normativen und kulturell-kognitiven
Institutionen als explizite und implizite Erwartungen. Diese Erwartungen wer-
den durch die Mitglieder und die muslimische Zielgruppe an die Moscheeorga-
nisationen herangetragen. Rosenow-Williams argumentiert, dass sich der Neo-
Institutionalismus nicht mit Mitgliederinteressen beschiftigt. Sie schligt in An-
lehnung an Streeck (1987) und Schmitter & Streeck (1981) eine Unterscheidung
von Mitgliederlogik und Einflusslogik vor (Rosenow-Williams 2012: 50). Organisatio-
nen miissen demnach einerseits die Interessen der Mitglieder bedienen, sind
andererseits aber auch auf Ressourcen wie Anerkennung, Legitimitit und for-
malen Status von 6ffentlichen Autorititen angewiesen (vgl. Schmitter & Streeck
1981). Zwar fokussiert die vergleichende Studie von Schmitter und Streeck auf
profitorientierte Organisationen, die Autoren beschreiben jedoch eine generelle
Spannung zwischen internen Erwartungen und externer Umwelt, die vermutlich
auch in muslimischen Organisationen anzutreffen ist. Rosenow-Williams konnte
fiir muslimische Dachorganisationen eine solche Spannung empirisch nachwei-
sen.

Wie bereits ausgefithrt zihle ich zu den Menschen, die das Handeln in Mo-
scheen beeinflussen, vor allem die formalen Mitglieder, die durch demokratische
Prozesse das Handeln bestimmen, sowie die Inhaber von Leistungsrollen. Sie
sind Teil der Mitgliederlogik. Die weitere Zielgruppe der muslimischen Gliubi-
gen, die nicht Mitglied sind, aber trotzdem (potentiell) die Angebote der Mo-
scheen in Anspruch nehmen, sind nicht so einfach zuzuordnen. Gehéren sie zur
Mitgliederlogik oder zur Einflusslogik? In Anlehnung an Stichweh (2005) mache
ich deshalb eine dreifache Unterscheidung in Organisation (formale Mitglieder,
Inhaber von Leistungsrollen), die Publikumsrolle der muslimischen Offentlichkeit
und die Publikumsrolle der allgemeinen Offentlichkeit (Gesamtgesellschaft und

i8 Rosenow-Williams weist ebenfalls darauf hin, dass sie rein theoretischer Natur sind und sich
empirisch Uberlappen und verbinden.
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offentliche Autorititen). Ich argumentiere, dass diese drei Einheiten explizit und
implizit Erwartungen an die Moscheen richten und deshalb das Handeln in den
Moscheen einen Balanceakt zwischen deren Erwartungen darstellt. Daher nenne
ich die Angehoérigen der Publikumsrollen im Folgenden »Erwartungsgruppen.

Aufgrund der vorherigen Ausfithrungen zu den unterschiedlichen Formen von
Institutionen gehe ich davon aus, dass die regulative Dimension von Institutionen
in Form von Gesetzen und Verordnungen auf der Ebene des Staates angesiedelt
ist. Normative und kulturell-kognitive Institutionen sind allerdings iiberall vor-
zufinden, das heifdt sie sind nicht nur auf Ebene der Gesamtgesellschaft, sondern
auch innerhalb von Organisationen und auf Seiten der muslimischen Zielgruppe
zu finden. Wenn Institutionen das soziale Leben regeln, dann tun sie dies itber-
all. Daher werde ich die Mitglieder der Moscheen sowie ihre Zielgruppe in die
Konzeption von institutionalisierten Erwartungen integrieren. Dies ist besonders
deshalb wichtig, weil ich davon ausgehe, dass diese Mitglieder durch ihr Handeln
die Moschee erst konstituieren.

Senge weist in dem Zusammenhang auf eine zentrale Problematik des Mo-
dells hin, wenn sie anmerkt, dass Scott den verschiedenen Institutionen eine
Ebenengleichheit unterstellt. Sie argumentiert, dass »alle Institutionen kognitiv
verankert sind, seien es nun Regeln, Gesetze, Werte etc. Regulative und nor-
mative Institutionen sind damit Spezialfille von Institutionen.« (Senge 2011: 87).
Diesen Einwand halte ich fir berechtigt, denn kognitiv-kulturelle Institutionen
haben ihre Grundlagen in geteilten Vorstellungen und Wissensstrukturen, die al-
lem Handeln zugrunde liegen, demnach auch Normen und Regulativen. Jedoch
wiirde ich nicht so weit gehen, das Modell fiir die empirische Forschung ginzlich
zu verwerfen, vielmehr halte ich trotz der Kritik die drei Kategorien fiir sinnvoll,
die relevante organisationale Umwelt von Moscheevereinen analytisch zu fassen.
Allerdings erginze ich den Einflussfaktor religiéser Konzepte in mein Verstind-
nis von Institutionen”. Dies halte ich fiir die Untersuchung von Moscheen fiir
unerlisslich, ist doch ein zentraler Zweck einer Moschee, das fiinffache Gebet
zu gewihrleisten und damit kollektive religiose Praxis zu ermdglichen. Ich fol-
ge dabei Riesebrodts Religionsdefinition, welche religiése Praktiken betont, die
»sich durch die Bezugnahme auf persénliche und unpersonliche iibermenschliche
Michte« (Riesebrodt 2007: 115) auszeichnen und die auf subjektiv angeeigneten
Inhalten aufbauen. Hierzu lassen sich Beispiele nennen, wie religiose Handlun-
gen und Inhalte (z.B. das gemeinsame Gebet) eine religiés begriindete Vorstellung

12 Bei Rosenow-Williams scheint mir der Faktor »religiose Konzepte« vernachléssigt, was in-
sofern Gberrascht, handelt es sich doch auch bei den Untersuchungsobjekten »Islamische
Dachorganisationen« um Organisationen mit einem religiésen Bezug. Sicherlich kann man
aber argumentieren, dass Dachorganisationen vor allem einen reprasentativen Charakter
haben und weniger fiir im engeren Sinne religiose Aufgaben zustandig sind.
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Tabelle 1: Dimensionen von Institutionen.

Dimension regulative normative Dimension kulturell-kognitive
Dimension Dimension
Akteure der Staat Gesamtgesellschaft / muslimische Claubige
muslimische Glaubige und Mitglieder
und Mitglieder
Inhalte Regulative, Diskurs, mediale Konjunktiver
Verwaltungs- Berichterstattung / Erfahrungsraum,
strukturen religiose Konzepte Sprache und Handeln

von der Gemeinschaft der Gliubigen (umma) reproduzieren. Erwartungen basie-
rend auf religiésen Konzepten konnen sich vor allem als normative Dimensionen
von Institutionen duflern, z.B. wenn es um die Rolle des Imams geht.

Fir eine kulturwissenschaftliche Perspektive auf Religion ist Religion aller-
dings nie etwas von Kultur Losgelostes, sondern vielmehr ein Teil von ihr. Ent-
sprechend definiert McCutcheon Religion als soziale Praktik, welche ein Teil von
anderen kulturellen Praktiken ist:

Culture (..) is the larger category into which religious practices and beliefs fall
when they are correctly understood as being no different in origin or implica-
tion from other social authorizing practices. (McCutcheon 2000: 175)

In der empirischen Untersuchung wird sich daher zeigen miissen, ob bestimm-
te Einflussfaktoren klar als religiés definierbar sind oder sich die verschiedenen
Dimensionen in der Praxis iiberschneiden. Religiose Vorgaben kénnen dabei ei-
ne Rolle spielen, sind aber auch als Teil des konjunktiven Erfahrungsraumes zu
beschreiben.

Die Dimensionen von Institutionen und welchen Akteuren ich sie zuordne,
seien hier noch einmal in Tabelle 1 dargestellt. Die regulative Dimension umfasst
den Staat mit seinen Regulativen, besonders jene, die sich auf Religion und Mi-
gration beziehen. Die normative Dimension verweist auf die Gesamtgesellschaft,
deren Erwartungen durch die mediale Berichterstattung reprisentiert werden
(vgl. Deephouse & Suchman 2008) sowie auf die Erwartungsgruppe der musli-
mischen Gliubigen und die Mitglieder und Leistungsrollen, reprisentiert durch
religiose Konzepte. Schliellich wird die kulturell-kognitive Dimension ebenfalls
durch die Erwartungsgruppe der muslimischen Gliubigen sowie die Mitglieder
und Leistungsrollen reprisentiert und ihre Erwartungen werden durch Handeln
und Sprache beobachtbar.

JW. Meyer & Rowan beschreiben eine mogliche Funktion von Institutionen,
den Mythos, welcher analytisch wertvoll ist und daher hier eingebracht wird.
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Institutionalized products, services, techniques, policies, and programs func-
tion as powerful myths, and many organizations adopt them ceremonially.
But conformity to institutionalized rules often conflicts sharply with efficiency
criteria; conversely, to coordinate and control activity in order to promote effi-
ciency undermines an organization's ceremonial conformity and sacrifices its
support and legitimacy. (J.W. Meyer & Rowan 1991: 41)

Organisationen nehmen in diesem Verstindnis Institutionen »als Mythen« an,
was zu internen Konflikten fithren kann. Die Autoren identifizieren als wichtigen
Mythos den von der Rationalitit von Organisationen. Organisationen entwickeln
verschiedene Strategien, um ein Bild von sich als rationaler Organisation auf-
rechtzuerhalten, obwohl die internen Abliufe dem nicht unbedingt entsprechen.
Ein Mechanismus, damit umzugehen, ist internes Handeln und Darstellung nach
auflen oder Struktur zu entkoppeln (decoupling) (vgl. ebd.). Im Hinblick auf reli-
giose Organisationen ist ein solcher Mythos beispielsweise die mit Vorstellungen
von Sikularisierung verbundene Idee von der »unsichtbaren Religion« (Luckmann
1991). Dies bedeutet, dass Religion und Religidses nicht offentlich sichtbar sein
darf und Privatsache bleiben muss. Wenn religiose Organisationen diese institu-
tionalisierte Erwartung annehmen, dann werden sie sich ebenfalls »unsichtbar«
verhalten (Erwartungserwartung).

Die Umsetzung dieser Mythen generiert Legitimitit — umgekehrt die Miss-
achtung Illegitimitit. JW. Meyer & Rowan argumentieren daher, dass Organisa-
tionen, die verbreitete Mythen adaptieren, erfolgreicher sind und es wahrschein-
licher ist, dass sie tiberleben (JW. Meyer & Rowan 1991: 49f.).

Legitimitat

Kommen wir zu einem weiteren zentralen Begriff des Neo-Institutionalismus, der
bereits angeklungen ist, dem der Legitimitit. Suchman gibt eine meiner Ansicht
nach sehr gut fassbare und hilfreiche Definition des Begriffes, welche ansonsten
in der Literatur oft diffus bleibt.

Legitimacy is a generalized perception or assumption that the actions of an
entity are desirable, proper, or appropriate within some socially constructed
system of norms, values, beliefs, and definitions. (Suchman 1995: 547)

Die sozial konstruierten Systeme, die Suchman nennt, sind in der Sprache
der Neo-Institutionalisten institutionelle Rahmenbedingungen, innerhalb derer
Organisationen Legitimitit erlangen. Eine Quelle von Legitimitit kann nach
Deephouse & Suchman die Gesamtgesellschaft sein, indem Praktiken und My-
then angenommen werden, die in der Gesellschaft weit verbreitet sind. Auch
kann Legitimitit durch die Medien (Journalismus, Massenkommunikation) ver-
liehen werden, die die 6ffentliche Meinung reflektieren und beeinflussen, sowie

4



42

Alltag in der Moschee

durch die Vernetzung mit anderen, als legitim erachteten Akteuren (Deephouse
& Suchman 2008: s55f.). Die theoretische Grundannahme besteht darin, dass
Legitimitit eine Grundbedingung fiir die Existenz von Organisationen ist (vgl.
Scott 2014).

Ich argumentiere, dass zu den institutionellen Rahmenbedingungen die Er-
wartungen verschiedener Gruppen gehoren, gehe ich davon aus, dass Moschee-
Organisationen Legitimitit auf verschiedenen Ebenen und gegeniiber verschie-
denen Erwartungsgruppen zu erlangen suchen. Gerade die muslimische Gruppe
ist wichtig, denn die Moschee funktioniert per se lediglich, wenn sich Menschen
darin aufhalten, das Gebet verrichten und an den Programmen teilnehmen. Dies
tun sie aber héchstwahrscheinlich nur, wenn sie die Moschee als legitim auffas-
sen. Ein Beispiel hierfiir ist die Ahmadiyya-Moschee in Zirich, welche in den
1970ern die einzige Moschee in der weiteren Umgebung war und auch von Mus-
liminnen und Muslimen aus Siiddeutschland besucht wurde. Diese Praxis nahm
rapide ab, als sich die Auffassung durchsetzte, dass die Ahmadiyya-Bewegung
eine muslimische »Sekte« sei®. Dadurch verlor die Moschee ihre Legitimitit fiir
Nicht-Ahmadiyya-Anhinger. Dies verdeutlicht, dass die Bedeutung von Legitimi-
tit erst dann zutage tritt, wenn sie verloren gegangen ist, »suggesting that it is
not a specific resource, but a fundamental condition of social existence« (ebd.:
72). Die Moschee existiert zwar noch, hat jedoch in ihrer Bedeutung stark abge-
nommen und wird fast ausschlieRlich von Anhingern der Ahmadiyya-Bewegung
aufgesucht.

Legitimitit generiert sich aus entsprochenen Institutionen (in der hier ver-
wendeten Begrifflichkeit) aus erfiillten Erwartungen.

However (...) legitimacy is not a commodity to be possessed or exchanged but
a condition reflecting perceived consonance with relevant rules and laws or
normative values, or alignment with cultural-cognitive frameworks. (Ebd.: 72)

Scott verbindet seine dreifache Konzeption von Institutionen mit dem der Le-
gitimitdt und bietet damit ein Instrumentarium, organisationales Handeln kon-
kreter zu fassen. Quellen von Legitimitit sind die oben bereits dargestellten Er-
wartungsgruppen einer Organisation, »audiences who observe organisations and
make legitimacy assessments« (Deephouse & Suchman 2008: 54). Sie umfassen
die Mitglieder und Leistungsrollen einer Moschee, die muslimische Zielgruppe
sowie die Ebene der Gesamtgesellschaft und des Staates.

13 Siehe Interview mitS. Ahmed (ZH_Explnt_o1). Die Abkiirzung bezieht sich auf ein Expert*in-
neninterview (Explnt), welchesich in Ziirich (ZH) gefithrt habe. Die Nummer o1 ist die laufen-
de Nummerin der Erhebung. Eine Liste des empirischen Materials mit den genauen Angaben
findet sich im Anhang dieser Arbeit (siehe Anhang C).
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Die regulative Dimension von Institutionen zielt auf das Erlangen von Legitimi-
tit durch die Konformitit mit Regeln. Legitime Organisationen operieren dem-
nach in Ubereinstimmung mit rechtlichen Anforderungen. Eine normative Konzep-
tion betont die moralische Basis, auf der Legitimitit erlangt wird, also dem Be-
folgen von gesellschaftlichen Regeln. Kulturell-kognitive Elemente von Institutionen
zielen auf die Erlangung von Legitimitit durch eine gemeinsame Definition der
Situation, des Referenzrahmens. Legitimitit wird auf Grundlage der Konformi-
tit mit impliziten Erwartungen aus dem konjunktiven Erfahrungsraum erlangt.
Wahrend die anderen Elemente explizierbar sind, sind die kognitiv-kulturellen
Elemente diejenigen, die auf selbstverstindliche und unbewusste Erwartungen
aufbauen (vgl. Scott 2014: 74).

Die Erwartungen konnen von unterschiedlichen Akteuren unterschiedlich
ausfallen und miteinander in Konflikt stehen. Um beispielsweise Legitimitit
gegeniiber den Besucherinnen und Besuchern einer Moschee zu gewinnen, sind
andere Handlungen und Strategien notwendig, als gegeniiber staatlichen Akteu-
ren und einer allgemeinen Offentlichkeit (Mitgliederlogik und Einflusslogik). Ich
nehme an, dass es zum Beispiel aus Ressourcengriinden nicht immer moglich
ist, alle Erwartungen zu bedienen, so dass sich fiir die eine oder andere Variante
entschieden werden muss und es zu Interessenskonflikten kommt. So schreiben
JW. Meyer & Rowan: »(...) organizations in search of external support and
stability incorporate all sorts of incompatible structural elements.« (JJW. Meyer &
Rowan 1991: 56). Wie also gehen Organisationen mit inkonsistenten Erwartungen
um? Auch hier verweisen JW. Meyer & Rowan (ebd.) auf die Strategie der Ent-
koppelung (decoupling), durch die Organisationen mit Inkonsistenzen umgehen
konnen, ohne ihre Legitimitit zu verlieren. Wihrend Organisationen darum
bemiiht sind auf den institutionellen Druck zu reagieren, indem sie Strukturen
und Regeln anpassen, entkoppeln sie gleichzeitig oftmals die Aktivititen von
diesen formalen Strukturen. So ist es z.B. in einem Verein notwendig, dass es
einen Vorstand gibt, also bestimmte formale Rollen besetzt sind. Diese miissen
jedoch nicht deckungsgleich sein mit den Personen, die die eigentliche Arbeit in
den Moscheen machen.

Strategien im Umgang mit den unterschiedlichen Erwartungen konnen ver-
schiedene Auswirkungen auf religiése Organisationen haben. Ein Beispiel be-
schreibt DiMaggio:

The implications for religious organizations of pressures to conform to exter-
nal standards of legitimacy may be significant. To what extent, for example,
might participation in ecumenical activities tempt representatives of noncon-
forming religious groups to softpeddle rough edges in doctrine? If so, do such
activities generate cosmopolitans who return to their churches as campaign-
ers for doctrinal »moderation«? (DiMaggio 1998: 14)
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Ein weiteres Beispiel konnen Spannungen zwischen baurechtlichen Verordnun-
gen und den religiésen Bediirfnissen der Gliubigen sein, wie sie beim Neubau
von Sakralgebiuden auftreten kénnen. Welche Kompromisse werden von Seiten
der Organisation gemacht, um die Erwartungen zu erfiillen? Fithren diese Kom-
promisse zu Verinderungen in der religidsen Praxis?

Das Austarieren verschiedener Erwartungen, die aus unterschiedlichen Rich-
tungen kommen, ist das, was neo-institutionalistische Forschung interessiert (vgl.
Pries 2010). Die Religionswissenschaft kann hier einen wichtigen Beitrag leis-
ten, indem religiose Konzepte und Konformitit mit religiésen Erwartungen als
Quellen fir Legitimitit hinzugezogen werden. So kann diese Arbeit mit einem
Briickenschlag zwischen Soziologie und Religionswissenschaft einen Beitrag zu
einem kontextuellen Verstindnis von religidsen Organisationen leisten.

Isomorphien: Angleichungsprozesse im organisationalen Feld

Wagt man einen Blick auf Moscheen in der Schweiz und in Osterreich, so erkennt
man viele Gemeinsamkeiten im Hinblick auf ihre Angebote oder ihre Verfasstheit.
Wie koénnen diese Ahnlichkeiten erklirt werden? Forschende in der Tradition des
Neo-Institutionalismus, vor allem DiMaggio & Powell (1991b), haben sich inten-
siv mit der Frage auseinandergesetzt, warum sich Organisationen dhneln. Um
die Wechselwirkungen mit der Umwelt und anderen Organisationen analysieren
zu konnen, muss zunichst gefragt werden, welche Akteure fiir die Organisation
relevant sind und einen Bezugsrahmen bilden. Diese formen das organisationa-
le Feld und mit diesen steht die religiése Organisation in einem wechselseitigen
Legitimationsverhdltnis.

By organizational field we mean those organizations that, in the aggregate,
constitute a recognized area of institutional life: key suppliers, resource and
product consumers, regulatory agencies, and other organizations that pro-
duce similar services or products. (Ebd.: 64f.)

Fur religiose Organisationen wiren dies beispielsweise andere Gemeinschaften
der gleichen oder einer anderen Religion, insbesondere Kirchen, oder auch kari-
tative Nicht-Regierungsorganisationen, denn sie bieten dhnliche »Produkte« an.
Aber auch staatliche Akteure wie Fachstellen fiir Integration oder Dachorganisa-
tionen gehéren zum organisationalen Feld, denn sie stehen mit den Moscheen in
Kontakt und beeinflussen sie mutmafRlich. Die Frage aber, wer zum Feld gehort,
ist letztlich nur empirisch zu beantworten.

Innerhalb eines organisationalen Feldes kommt es zu Angleichungsprozessen,
welche institutionelle Isomorphie genannt werden. DiMaggio & Powell (ebd.: 67ff.)
unterscheiden hierbei drei Mechanismen: erzwungene, mimetische und norma-
tive Isomorphie.
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1. Erzwungene Isomorphie erfolgt aufgrund formellen oder informellen Drucks
durch andere Organisationen und durch kulturelle Erwartungen in der Ge-
sellschaft, in der die Organisationen verankert sind. Dies sind insbesondere
staatliche Vorgaben, die sich als Gesetze niederschlagen (vgl. auch regulative
Institutionen). Fiir religiése Gemeinschaften sind es insbesondere die Rege-
lungen des Verhiltnisses von Staat und Religionsgemeinschaften, aber auch
bau- und bildungsrechtliche Fragen konnen relevant werden. Schon allein
das Vereinsrecht erfordert von den nicht o6ffentlich-rechtlich anerkannten Ge-
meinschaften, entsprechende Statuten auszuarbeiten und formale Strukturen
anzunehmen. Damit werden die Gemeinschaften in ihrer Struktur einander
dhnlich. Der Druck kann jedoch auch subtiler sein: So haben muslimische
Dachverbinde die Position eines oder einer Medienbeauftragten eingerich-
tet, um der gestiegenen Nachfrage aus der Presse gerecht zu werden und
damit auf den ausgeprigten medialen Islamdiskurs zu reagieren (vgl. auch
Rosenow-Williams 2012: 239).

2. Mimetische Isomorphie tritt hiufig dann auf, wenn sich das Feld mit hoher Un-
sicherheit konfrontiert sieht. Ein Mangel an Problemlésungsstrategien, he-
terogene oder uneindeutige Umwelterwartungen oder unklare Ziele fithren
dazu, dass sich Organisationen an anderen orientieren und diese imitieren
(vgl. DiMaggio & Powell 1991b: 69). Dabei geht es vor allem um die Ubernahme
von Praktiken. Nachahmung muss allerdings nicht intendiert sein, sondern
kann beispielsweise durch den Transfer von Personal geschehen. Besonders
als erfolgreich und legitim wahrgenommene Organisationen werden dabei am
ehesten in ihren Praktiken nachgeahmt. Ein empirisches Beispiel, welches in
der Analyse noch detaillierter dargestellt werden wird, sind Tage der offenen
Moschee, mit denen das Format des Tags der offenen Tiir als Werbestrategie
adaptiert wird.

3. Normative Isomorphie rithrt nach DiMaggio & Powell von Bemithungen einer
Berufsgruppe her, einen gemeinsamen Orientierungsrahmen mit den Bedin-
gungen und Methoden ihrer Arbeit herzustellen. Dieser dient wiederum der
Legitimation und Autonomie der Profession (Professionalisierung). Ein Bei-
spiel sind Religionslehrerinnen in Ziirich, die sich zu einem Verein zusam-
mengeschlossen haben (VIRPS — Verein fiir Islamische Religionspidagogik
Schweiz) und sich dadurch auf gemeinsame Vorstellungen berufen, was Stan-
dards, Material und didaktische Konzepte anbelangt. Diese dhnlichen Prakti-
ken und Unterrichtsstile verbreiten sich dann in den Moscheen im organisa-
tionalen Feld, dadurch, dass die Lehrpersonen dort unterrichten.

Das genannte Beispiel der Religionslehrerinnen zeigt, dass die verschiede-
nen Formen von Isomorphie rein idealtypisch zu verstehen sind und sich in der
empirischen Beobachtung oft tiberschneiden - hier normative und mimetische
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Isomorphie. Auch die Verfasstheit von Religionsgemeinschaften als Vereine kann
als Ausdruck von Zwang, Imitation und normativen Druck gesehen werden. In
der Analyse ist daher genauer auf die Wechselwirkung der drei Formen zu ach-
ten. Wichtig ist indes zu betonen, dass die von DiMaggio & Powell beschriebenen
Prozesse nicht auf die organisationale Struktur beschrinkt bleiben, sondern sich
auf Praktiken beziehen. Aus religionswissenschaftlicher Perspektive ist deshalb
interessant zu untersuchen, inwiefern sich diese Mechanismen auch auf religise
Uberzeugungen und Praktiken auswirken.

Czarniawska & Joerges (1996) schlieen an die Konzepte von DiMaggio &
Powell an, kritisieren jedoch deren Fokus auf den Einfluss externer Krifte auf das
Handeln in Organisationen. Stattdessen lenken sie den Blick auf interne Prozesse,
was vor dem Hintergrund der Bedeutung der Mitglieder in den Moscheen wichtig
1St.

From our point of view, a time-and-space collective constantly selects and de-
selects among a common repertoire of ideas plans for action, and the ideas
repetitively selected acquire institutional status. (Ebd.: 38)

In ihrem Verstindnis sind Institutionen Ideen, die immer wieder von Organisa-
tionen gewihlt werden. Diese Ideen werden in den lokalen Kontext der Organi-
sation tibersetzt und materialisieren sich in organisationalem Handeln (ebd.: 44).
Sowohl die Verpflanzung einer Idee in einen neuen Kontext als auch die Uberset-
zung in Handeln fordern Prozesse der Institutionalisierung. In dieser Hinsicht
generieren Institutionen ein Muster organisationalen Handelns, welches dann be-
obachtbar ist (vgl. Senge 2011: 18). Verinderung entsteht fiir Czarniawska & Joer-
ges durch die stindige bewusste Anpassung der Organisationen an die institutio-
nellen Anforderungen ihrer Umwelt, denn »it activates the intentional processes
of creation of meaning« (Czarniawska & Joerges 1996: 47). Durch die Angleichung
des Handelns entsteht dann letztlich Legitimitit, wie bereits dargestellt wurde.

Ob nun die Adaption von Ideen, Institutionen oder Mythen bewusst oder un-
bewusst abliuft, soll an dieser Stelle nicht beurteilt werden. Interessant erscheint
jedoch die Idee der Ubersetzungs- und Anpassungsleistung von Organisationen
an ihren lokalen Kontext. Denn mit diesem Ansatz kann so auch Wandel in Or-
ganisationen erklirt werden.

2.3 Zusammenfassung und Riickbindung an den Gegenstand: Moschee
als sich durch Handeln reproduzierende soziale Wirklichkeit

Auf Grundlage der dargestellten theoretischen Ansitze wird der Forschungsge-
genstand »Moscheen in der Schweiz und in Osterreich« als ein Phinomen erfasst,
welches durch Handeln und Sprache (Interaktion) hervorgebracht und reprodu-
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ziert wird. Mannheims dokumentarische Methode ist fiir den Gegenstand auf-
grund ihres Verstindnisses von Kollektivvorstellungen besonders anschlussfihig,
da es sich in dem Falle einer Moschee um einen Ort handelt, an dem Menschen
zusammenkommen, gerade weil Rituale wie das Freitagsgebet nicht als Indivi-
duum durchgefithrt werden konnen. Der Ort Moschee ist deshalb auf das Gan-
ze der Gliubigen angewiesen. Fiir die Erforschung religiéser Gruppen, die sich
zu gemeinschaftlichem Religionsvollzug zusammenfinden, eignet sich dieser An-
satz deshalb besonders. Die Aktualisierung und Reproduktion der Vorstellungen,
die diesem gemeinschaftlichen Zusammenkommen zugrunde liegen, ist auf ei-
ne Mehrzahl von Individuen angewiesen und erfolgt tiber Sprache und Handeln.
Deshalb wird hier davon ausgegangen, dass die Reproduktion und immerwihren-
de Neu-Konstruktion des gemeinsamen Erfahrungsraums, welcher dem Phino-
men »Moschee« zugrunde liegt, von vielen Individuen kollektiv vollzogen werden
muss (vgl. Mannheim 1980: 232). Das, was eine Moschee ausmacht, stellt also
eine interaktive Leistung dar. Dabei zihle ich die Mitglieder und die Inhaber
von Leistungsrollen zu denjenigen Personen, deren Handeln firr die Konstruk-
tion einer Moschee mafigeblich ist. Der interaktive Prozess findet jedoch nicht
nur innerhalb, sondern auch mit der muslimischen Zielgruppe, der Gesamtge-
sellschaft und den regulativen staatlichen Organen, also den unterschiedlichen
Erwartungsgruppen statt.

Meine iibergreifenden Fragen lassen sich damit folgendermafien formulieren:
Wie ldsst sich das, was wir als »Moschee« in Form von Handeln wahrnehmen, beschreiben
und wie wird dieses Phianomen interaktiv hergestellt? Welcher gemeinsame Erlebniszusam-
menhang liegt den Interaktionen zugrunde und welche (institutionalisierten) Erwartungen
spiegeln sich darin wider?

Die dargestellten Elemente der Wissenssoziologie Mannheims und der Ethno-
methodologie Garfinkels erginzen sich und lassen sich besonders in einem Punkt
an die Konzepte des Neo-Institutionalismus anschlieflen: Alle drei verweisen auf
implizite und kollektiv geteilte Vorstellungen, welche bei Garfinkel und Mannheim
»konjunktiver Erfahrungsraum« oder »Erlebniszusammenhang« genannt werden,
im Neo-Institutionalismus »Institutionen« — wobei besonders die gemeint sind,
die auf der kognitiv-kulturellen Dimension zu verorten sind. Da sich dieser ge-
meinsame Erfahrungs- und Wissensraum in Begriffen niederschligt, wird er ana-
lytisch fassbar und kann mit den Methoden qualitativer Forschung erschlossen
werden.

Der Einfluss der Erwartungen verschiedener Gruppen auf das Handeln in
Moscheen lisst sich mit verschiedenen Konzepten des Neo-Institutionalismus
erschliefien. Hier werden Fragen nach Wandel, Angleichungsprozessen und Le-
gitimitit in den Vordergrund geriickt. Die wichtigsten Mechanismen sind Insti-
tutionen, Legitimitat, Mythen, Isomorphien und Entkoppelung.
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In der Untersuchung von Moscheen folge ich der dreifachen Unterscheidung
von Institutionen nach Scott, den regulativen, den normativen und den kognitiv-
kulturellen Institutionen. Aufbauend auf der Definition, wonach Institutionen
als gefestigte Erwartungen und Vorstellungen verstanden werden, gehe ich da-
von aus, dass diese Erwartungen von unterschiedlichen Erwartungsgruppen an
Moscheen herangetragen werden. Dariiber hinaus sind die Erwartungen empi-
risch aus den Relevanzsetzungen der Moscheemitglieder zu erschliefen, da sie
auch als Erwartungserwartungen das Handeln in den Moschee bestimmen. Dabei
werde ich insbesondere darauf achten, wie Institutionen in Form von Ideen ad-
aptiert und in den lokalen Kontext iibersetzt werden (vgl. Czarniawska & Joerges
1996).

Als Ausgangspunkt nehme ich also an, dass das, was als »Moschee« wahr-
nehmbar gemacht wird, nicht fix ist, sondern einem Aushandlungsprozess un-
terliegt. Daran anschliefend nehme ich an, dass dieser Prozess mafigeblich von
drei Seiten bestimmt wird:

1. Zum Ersten von denjenigen, die das Handeln in Moscheen mitgestalten und

die damit einen geteilten Erfahrungsraum erzeugen. Dies sind der Moschee-
vorstand, formale Mitglieder, Imame und weitere engagierte Personen mit
Leistungsrollen, die fiir die Aktivititen und Angebote verantwortlich sind
und diese tragen. Hier treffen unterschiedliche Erwartungen (normative und
kulturell-kognitive Institutionen) an den Ort Moschee aufeinander: Was soll
in einer Moschee passieren, was nicht? Welche Art von Aktivititen werden
gewiinscht und welche Aufgaben und Funktionen soll eine Moschee iiber-
nehmen? Diese Erwartungen konnen von verschiedenen Faktoren beeinflusst
werden. So konnen religiose Vorstellungen eine Rolle spielen, die Praxis aus
dem Heimatland oder allgemein ein Verstindnis von Vereinstatigkeit. Die die-
sen Ideen zugrunde liegenden, geteilten normativen und kulturell-kognitiven
Institutionen gilt es zu analysieren und ich werde untersuchen, wie sie sich
im sozialen Handeln in Moscheen widerspiegeln.
Die Aufgabe der Moscheeverantwortlichen ist es schlief3lich, die Moschee als
eine solche wahrnehmbar zu machen, um sie zu legitimieren und ihren Fort-
bestand zu sichern. Ist sie fiir Besucherinnen und Besucher als Moschee nicht
erkennbar, bleiben sie fern, und die personelle und finanzielle Grundlage
bricht weg. Wahrnehmungen, Erwartungen, Handeln und Legitimitit stehen
damit in einem engen Wechselverhaltnis und bedingen sich gegenseitig.

2. Die zweite relevante Gruppe ist die der muslimischen Zielgruppe. Dies sind
Besucherinnen und Besucher, die die Angebote konsumieren und welche bei-
spielsweise ihre Kinder zum Religionsunterricht bringen oder am Frauentref-
fen teilnehmen. Auch sie haben Erwartungen gegeniiber der Moschee und



2 Ein theoretischer Rahmen fir die Erforschung von Moscheen

verleihen ihr Legitimitit durch ihre Partizipation. Auf dieser Ebene spielen
ebenfalls normative und kulturell-kognitive Institutionen eine Rolle.

3. Schliefilich sind es die Ebenen der Gesamtgesellschaft und des Staates, wi-

dergespiegelt in dem von den Massenmedien vermittelten Islamdiskurs oder
gegossen in die regulativen Rahmenbedingungen, welche fiir das Handeln in
den Moscheen bedeutsam sind. Die mediale Berichterstattung zeichnet ein
Bild von Moscheen als Ort der Desintegration und Abschottung. Ich nehme
daher an, dass diese (meist negativen) Erwartungen von denjenigen verar-
beitet und explizit oder implizit mitgedacht werden, die fiir das Handeln in
Moscheen verantwortlich zeichnen und dass sie mit unterschiedlichen Stra-
tegien, zum Beispiel der Teilnahme am Tag der offenen Moschee, darauf re-
agieren. Dies kann schliefilich als Strategie gesehen werden, Legitimitit zu
erlangen (siehe Kap. 5.4).
Regulative Vorgaben wie das Vereinsrecht beeinflussen ebenfalls Moscheen in
ihrem Handeln, was besonders auf die Organisationsstruktur Auswirkungen
hat. Wie bestimmt das Vereinsrecht die Machtverteilung zwischen Vorstand
und religiosem Fachpersonal? Was bedeutet dies fiir die Rolle des Imams?
Wie verdndert dies den Handlungsspielraum einer Moschee?

Dariiber hinaus wird das organisationale Feld durch weitere Akteure konsti-
tuiert wie beispielsweise andere Religionsgemeinschaften oder Wohlfahrtsorgani-
sationen, an denen eine Orientierung erfolgen und Angleichung an sie stattfinden
kann (Isomorphie). Zu vermuten ist weiterhin, dass Moscheen mit unterschied-
lichen, teils widerspriichlichen Erwartungen und Zwingen umgehen und gleich-
zeitig versuchen miissen, ihre Legitimitit zu wahren.

Durch den Vergleich von Moscheeorganisationen in der Schweiz und in Os-
terreich werde ich tiber die Lindergrenzen hinweg charakteristische religise und
nicht-religiése Alltagshandlungen untersuchen und in diesem Sinne die Rekon-
struktion einer »typischen Moschee« in mehrheitlich nicht-muslimischen Gesell-
schaften anstreben. Dabei gehe ich in Anlehnung an Glick Schiller (2010) davon
aus, dass Phinomene nicht in erster Linie an nationalstaatliche Grenzen gebun-
den sind. Wenn jedoch die soziale Wirklichkeit einer Moschee interaktiv und
unter Einfluss der gesellschaftlichen Umwelt hergestellt wird, ist anzunehmen,
dass aufgrund gewisser unterschiedlicher Rahmenbedingungen - insbesondere
auf der regulativen Ebene — von einem unterschiedlichen Erscheinen des Phino-
mens Moschee auszugehen ist. Dies bedeutet bezogen auf Moscheen, dass sich
ihre Bedeutung wandeln und sie je nach externen und internen Bedingungen un-
terschiedlich ausfallen kann. Deshalb sind der Vergleich und die Kontrastierung
von unterschiedlichen Fillen aus den beiden Lindern Schweiz und Osterreich
hilfreich, wobei in den Vergleichsfillen besonders die 6ffentlich-rechtliche Aner-
kennung von Religionsgemeinschaften eine Rolle spielen diirfte (siehe Kap. 5.5).
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Um die gesellschaftliche Verankerung von Moscheen besser zu verstehen, wer-
de ich im Folgenden den Kontext muslimischer Organisationen und muslimischen
Lebens in der Schweiz und in Osterreich darlegen.



3 Muslimische Glaubige und Organisationen in der
Schweiz und in Osterreich: Hintergriinde,
Rahmenbedingungen und Forschungsstand

Die Griindung von Moscheen in der Schweiz und in Osterreich ist untrennbar
mit der Zuwanderung von Musliminnen und Muslimen im Zuge der Arbeitsmi-
gration ab den 1960er Jahren und aufgrund der Balkankriege in den 1990er Jahren
verbunden. In einem Punkt unterscheidet sich die Geschichte der Institutionali-
sierung muslimischen Lebens in den beiden Lindern: Aufgrund der Ausweitung
Osterreich-Ungarns auf das Gebiet des heutigen Bosniens und der Herzegowina
lebten schon vor gut 100 Jahren Musliminnen und Muslime auf 6sterreichischem
Territorium. Um ihnen die 6ffentliche Religionsausitbung zu erméglichen, war
eine rechtliche Grundlage notwendig, die im Islamgesetz von 1912' festgeschrie-
ben wurde. Die spiter daraus resultierende 6ffentlich-rechtliche Anerkennung des
muslimischen Dachverbandes »Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich -
IGGiO« stellt im Vergleich zur Schweiz den gréfiten Unterschied im Verhiltnis
von Staat und muslimischen Organisationen dar und ich vermute, dass diese
Anerkennung auch Auswirkungen auf die Moscheen hat.

Inhalt der folgenden Ausfithrungen ist zunichst ein Uberblick iiber das For-
schungsfeld der muslimischen Glaubigen und ihrer Moschee-Organisationen. Um
das Handeln in Moscheen und die Einflussfaktoren auf dieses Handeln untersu-
chen zu kénnen, werden Moscheen in ihrem gesamtgesellschaftlichen Kontext
verortet. Neben historischen Entwicklungen sowie aktuellen Zahlen und Fakten
geht es daher insbesondere um die institutionelle Einbettung von Moscheen im
Hinblick auf den rechtlichen und gesellschaftlichen Rahmen. Schlieflich werde
ich Augenmerk auf den Islam-Diskurs in beiden Lindern legen, denn ich vermu-
te, dass dieser einen Einfluss auf das Handeln in Moscheen hat. Daran schlief$t
sich ein Uberblick iiber den Stand der Forschung zu Moscheen in der Schweiz
und in Osterreich an, wobei auch ein Blick iiber die Landesgrenzen in andere

1 Langtitel: Gesetz, betreffend die Anerkennung der Anhédnger des Islams nach hanefitischem
Ritus als Religionsgesellschaft.
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europdische Linder geworfen wird. Den Abschluss bilden sich daraus ergebende
Fragen und Annahmen, die in der Arbeit beantwortet und analysiert werden.

3.1 Forschungskontext Schweiz
3.1.1  Geschichte und Institutionalisierung muslimischen Lebens

Die fir die heutige Moschee-Landschaft in der Schweiz bedeutenden Immigrati-
onswellen® fanden in den letzten 60 Jahren statt (vgl. Lathion & Tunger-Zanetti
2013: 633). In den spiten 1960er Jahren kamen aufgrund eines akuten Man-
gels an Arbeitskriften tiberwiegend Minner aus siideuropdischen Lindern in
die Schweiz. Neben Spaniern und Italienern waren dies vor allem Tirken und
Menschen aus dem damaligen Jugoslawien. Aufgrund des anfangs provisorischen
Charakters des Aufenthaltes bildete sich zunichst kaum kulturelles und religio-
ses Leben. In den 1970er Jahren inderte jedoch die Schweiz die Rechtslage und
machte einen Familiennachzug méglich. Infolgedessen wurden in den 1980er Jah-
ren die ersten Moscheevereine gegriindet (vgl. Behloul & Lathion 2007: 200) und
viele Zugezogene stellten sich auf einen lingeren Aufenthalt ein oder schlossen
eine Riickkehr in die Herkunftslinder ganz aus. Zwei Ausnahmen in diesem zeit-
lichen Ablauf bilden die erste Moschee der Schweiz, welche bereits 1963 von der
Ahmadiyya-Gemeinde in Ziirich er6ffnet wurde, und die 1978 eréffnete Moschee
in Genf. Insgesamt aber sind Moscheen in der Schweiz ein vergleichbar junges
Phinomen.

Neben Arbeit und Familienzusammenfithrung war der dritte Grund fiir die
Zuwanderung politischer Natur — und ist dies nach wie vor. Seit Anfang der
1980er Jahre waren es vor allem Kriegsfliichtlinge und politisch Verfolgte, die
in die Schweiz kamen. In den 1990er Jahren flohen insbesondere Menschen aus
Bosnien-Herzegowina und dem Kosovo vor den Auseinandersetzungen in ihren
Lindern. In jingster Zeit sind es politisch Verfolgte und Kriegsfliichtlinge aus
dem Nahen und Mittleren Osten und Afrika. Es handelt sich dabei also weniger
um eine klar abgrenzbare Einwanderungswelle als um eine andauernde Bewe-
gung (Lathion & Tunger-Zanetti 2013: 633). Durch die Einwanderung aus unter-
schiedlichen Regionen hat sich in den letzten Jahren auch das Zielpublikum von
Moscheen immer wieder verindert.

Allerdings waren die ersten Moscheen zunichst noch nicht nach der Her-
kunft und der religiésen Tradition ihrer Mitglieder ausdifferenziert (vgl. Herzog

2 Durch die Ansiedlung von Sarazenen im Alpenraum vor gut1000 Jahren gab es in der Schweiz
bereits eine sehr frithe Prisenz muslimischen Lebens. Vgl. Behloul (2012a) und http://vi-
oz.ch/uncategorized/grundsatzerklaerung/, zuletzt gepriift am 03.01.2017.
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& Spielhaus 2015: 427). So zdhlten in den Anfingen der Mahmud-Moschee der
Ahmadiyya-Bewegung in Ziirich neben Menschen aus der Schweiz sogar Gliubige
aus dem siiddeutschen Raum zu den meist mannlichen Besuchern (vgl. Beyeler
2010: 78). Diese stammten grofdteils weder aus Pakistan noch waren sie Anhin-
ger der Ahmadiyya-Bewegung®. In den folgenden Jahren kam es aber zu einer
Ausdifferenzierung der Vereinslandschaft entlang ethnischer und ideologischer
Linien (vgl. C. Monnot 2016). Dies ist bis heute weitgehend so geblieben und
verdeutlicht, dass die Bedeutung der Moscheen iiber die Erméglichung religioser
Praxis hinausgeht und kulturelle, religiése und teilweise politische Sozialisation
mit einschlief3t (vgl. Yikleyen 2012: 9).

Die Diversifizierung der Moscheevereine steht auch mit der Griindung der
Dachverbinde in Zusammenhang (vgl. Herzog & Spielhaus 2015: 427). So ha-
ben sich in der Schweiz gesamtschweizerische Dachverbinde mit ethnischen und
ideologischen Profilen etabliert. Viele dieser Verbinde sind Mitglied im Dach-
verband FIDS (Foderation Islamischer Dachorganisationen in der Schweiz), der
grofiten islamischen Organisation in der Schweiz, welcher Ansprechpartner fiir
Bund, Kantone und Gemeinden sein und einen einheitlichen Islam vertreten
mochtet. 2017 gehorten ihr laut eigener Auskunft 12 Dachverbinde an und sie
vertritt 170 islamische Zentren in der Schweiz. Dariiber hinaus existiert seit 2009
der Islamische Zentralrat Schweiz (IZRS). Aktuelle Zahlen, wie viele Moscheen
oder Dachverbinde von ihm vertreten werden, existieren jedoch nicht. Anfang
2012 wurden Pline bekannt, nach denen die beiden muslimischen Dachorganisa-
tionen KIOS (Koordination Islamischer Organisationen Schweiz) und FIDS eine
sogenannte »Umma-Schweiz«, ein muslimisches Parlament fiir die Schweiz, pla-
nen. Es ist bis dato aber noch zu keinen konkreten Schritten gekommen (vgl.
Herzig 2012). Dariiber hinaus gibt es kantonale Dachverbinde, die die Interessen
der Musliminnen und Muslime auf Kantonsebene vertreten. An ihnen zeigt sich
die rechtliche Strukturierung des Verhiltnisses zwischen Staat und Religionsge-
meinschaften in der Schweiz, denn die Regelung des Verhiltnisses ist Kantonssa-
che. Daher sind es die Kantone, innerhalb deren Grenzen Verbinde am meisten
fiir die Interessen der Gliubigen erreichen konnen. Einige der Dachverbinde ha-
ben sich zum Ziel gesetzt, in ihren jeweiligen Kantonen die 6ffentlich-rechtliche
Anerkennung als Religionsgemeinschaft zu erwirken (vgl. Tunger-Zanetti 2015;
Tanner-Tiziani 2010). Der heute im Kanton Ziirich etablierte Dachverband Ver-
einigung islamischer Organisationen Ziirich (VIOZ) wurde 1995 gegriindet®. Er

3 Nachdem die Ahmadiyya-Bewegung 1974 von dem pakistanischen Prasidenten Bhutto zur
nicht-muslimischen Minderheit erklart wurde, kamen andere Glaubige nicht mehr zum Ce-
bet (vgl. Beyeler 2010: 78).
Vgl. http://www.fids.ch/?page/_id=344, zuletzt geprift am 15.05.2017.

5 In den folgenden Jahren wurden die Vereinigung islamischer Organisationen des Kantons
Luzern (VIOKL; heute Islamische Gemeinde Luzern —IGL), in St. Gallen der Dachverband isla-
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ist besonders wichtig, da sich die Erhebung in der Schweiz auf den Kanton Zii-
rich bezieht. Die VIOZ hat nach eigenen Angaben derzeit 30 Mitgliedsorganisa-
tionen, welche 40 Moscheen im Kanton Ziirich betreuen®. Die Vereinigung ist
Ansprechpartnerin fir die Stadt Ziirich, den Kanton sowie Kirchen und andere
Organisationen. Sie »setzt sich fiir die Interessen der Muslime sowie ihrer Mit-
gliedsorganisationen im Geiste gesellschaftlichen Konsenses und hiesigen Rechts
ein«’. Dies umfasst, neben der Rolle als Ansprechpartnerin, unter anderem die
Einrichtung von Grabfeldern sowie den Aufbau von Seelsorgestrukturen®. Dar-
iiber hinaus organisiert die VIOZ einmal im Jahr einen Tag der offenen Moschee
und koordiniert Moscheefithrungen fiir Schulklassen und interessierte Gruppen.
Die VIOZ hat bereits verschiedene Handreichungen herausgebracht, so z.B. einen
Wegweiser fiir Muslime im Militirdienst.

Neben den kantonalen Dachverbinden gibt es weitere Verbinde mit ethni-
schem oder ideologischem Profil’. Fiir diese Arbeit relevant ist vor allem die
Tiirkisch-Islamische Stiftung Schweiz (Isvigre Tiirk Diyanet Vakfi), kurz Diyanet,
welche wie die DITIB in Deutschland oder die ATIB in Osterreich organisiert ist
und eng mit der tiirkischen Religionsbehérde (Diyanet Isleri Bagkanlig1) verbun-
den ist'™°. In den Medien wurde in letzter Zeit wiederholt die Auslandsfinanzie-
rung der Imame thematisiert (vgl. oV. 2016; Higler 2016). Dabei wird die Frage
aufgeworfen, inwiefern die Diyanet-Moscheen in der Schweiz durch die tiirki-
sche Religionsbehoérde gesteuert werden. Fiir Deutschland mahnt Beilschmidt ei-
ne differenzierte Betrachtung an und stellt fest, dass innerhalb des Verbandes
teils gegensitzliche Positionen im Hinblick auf die transnationalen Beziehungen
mit der Tiirkei existieren (Beilschmidt 2015: 200). Transnationale Beziehungen
der Diyanet werden besonders bei der Entsendung von Imamen aus der Tiirkei
sichtbar sowie bei der Bereitstellung von Unterrichtsmaterialien (ebd.: 38). Auf
der Internetseite der Diyanet Schweiz koénnen dariiber hinaus einige Freitags-
predigten mit ihren kurzen deutschen Ubersetzungen eingesehen werden™. Au-
f8erdem stellt die Diyanet Schweiz Dienstleistungen wie einen Wallfahrtsservice

mischer Gemeinden der Ostschweiz und des Fiirstentums Liechtenstein (DIGO), in Neuenhof
derVerband Aargauer Muslime (VAM), in Genfdie LUnion des organisations musulmanes de
Cenéeve (UOMG), die Union Vaudoise des Associations Musulmanes (UVAM) fir Waadt so-
wie die Kantonalverbinde fiir Neuenburg (Union des Associations Musulmans de Neuchatel)
und Tessin (Communita Islamica nel Canton Ticino) gegriindet.

6 http://vioz.ch/vioz-vorstand/mitgliedsorganisationen/, zuletzt gepriift am 03.01.2018.17 Mo-
scheen im Kanton sind aufRerhalb der VIOZ organisiert.

7 Informationsbroschiire der VIOZ, 2016.

8 Vgl. http://www.islam-seelsorge.ch, zuletzt gepriift am 11.07.2016.

9 Vgl. die Auflistung unter http://www.inforel.ch, zuletzt gepriift am 14.02.2018.

10  Eine systematische Beschreibung der Diyanet in der Schweiz ist bislang nicht erfolgt. Fiir

Deutschland liegt eine Arbeit von Beilschmidt (2015) vor.
11 http://diyanet.ch/de/hutbeler/, zuletzt gepriift am 14.02.2018.
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fiir Hadsch und Umrah, einen Bestattungsfonds, eine Familienberatungshotline,
Stipendien fiir Schiilerinnen und Schiiler sowie Studierende und schliefilich die
stellvertretende Ausfithrung von Opferspenden fiir Gliubige. Dariiber hinaus hilt
die Diyanet Schweiz Bildungsangebote vor. So konnte ich in der Blauen Moschee
in Ziirich an einer Unterrichtsstunde fiir Frauen teilnehmen, die zentral von der
Diyanet Schweiz organisiert und durchgefithrt wurde.

Neben der Diyanet gibt es weitere ethnisch orientierte Dachverbinde. Rund
30 albanische Imame haben sich zu einer »Union albanischer Imame Schweiz«
zusammengeschlossen, welche sich den »Bediirfnissen der muslimischen Albaner
in der Schweiz«'* widmet. Dariiber hinaus gibt es die »Gemeinschaft muslimi-
scher Albaner in der Schweiz«, welche Anfang 2017 gemeinsam mit der UAIS eine
Charta mit Bekenntnis zu Rechtsstaat und Demokratie unterzeichnet hat™. Ein
weiterer schweizweiter ethnischer Verband ist die »Islamische Gemeinschaft der
Bosniaken« (IGB), der mit der »Islamischen Gemeinschaft Bosnien-Herzegowina«
(Islamska Zajednica u Bosni i Herzegovini — IGG BiH) in Sarajevo kooperiert. Au-
Rerdem gibt es einen gesamtschweizerischen Verein der indonesischen Muslime
(Percikan Iman), der jedoch keine eigene Moschee unterhilt™. Die Dachverbinde
iibernehmen vor allem Aufgaben der Reprisentation und die Rolle der Ansprech-
partner fir staatliche Einrichtungen. Sie organisieren dariiber hinaus moscheen-
tibergreifende religiose und soziale Aktivititen. Hier werden also Aufgaben, die
sonst die Moscheen iibernehmen miissten, an die Dachverbinde ausgelagert und
die Moscheen werden dadurch entlastet.

2015 gab es schitzungsweise 240 Moscheen bzw. Gebetsriume in der Schweiz
(vgl. Schneuwly Purdie & Tunger-Zanetti 2017: 683). Lediglich vier von diesen sind
durch ein Minarett nach aufien erkennbar. Neuere Bauten wie die Moschee in Wil
haben eine Kuppel oder andere orientalische Elemente, wie z.B. das ImanZen-
trum Volketswil”®. Bis auf die Mahmud-Moschee in Ziirich, die Genfer Moschee
und das ImanZentrum sind die Gebetsriume und Zentren in Wohnhausern oder

12 Eigene Ubersetzung Vgl. http://www.uais.ch, zuletzt geprift am 06.01.2017, und Schneuwly
Purdie & Tunger-Zanetti (2018).

13 Vgl http://lwww.uais.ch/2017/03/21/die-charta, zuletzt geprift am 15.05.2017.

14 http://percikaniman.ch, zuletzt geprift am 15.05.2017.

15 In Zirich die Mahmud-Moschee der Ahmadiyya-Bewegung (er6ffnet 1963), in Genf eine von
Saudi Arabien finanzierte Moschee (er6ffnet 1978), und die beiden Moscheen in Winterthur
(2005, albanisch-gepragte Moschee) und Wangen (2009, tiirkisch-gepragte Moschee), bei
denen es sich um umgebaute Industriegebaude handelt. Das ImanZentrum Volketswil im
Kanton Ziirich ist hier nicht eindeutig zu verorten: Der Neubau zeigt orientalische Stilele-
mente an der Gebaudefront, hat aber kein Minarett. Das Minarett wird allgemein als das
bauliche Merkmal angegeben, das eine Moschee als eine solche identifizierbar macht. Dass
esjedoch andere Baustile als Kuppel und Minarett gibt, zeigt der Band »Moscheen der Welt«
(Frishman & Khan 2002).
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Abbildung 2: Karte der Moscheen in der Schweiz, Stand 2020 (Quelle: Universitat Luzern).

ehemaligen Gewerberiumen untergebracht und weitgehend nicht als Moscheen
erkennbar.

Eine genaue Anzahl der Moscheen im Grofraum Ziirich ist nur mit Einschrin-
kungen zu ermitteln, da die Erhebungen der hiufigen Fluktuation der Moscheen
einen Schritt hinterher sind. Auch hier zeigt sich die Moschee-Landschaft in der
Schweiz als ein dynamisches Feld. Eigene Recherchen haben fir das Jahr 2013 im
GrofRraum Ziirich eine Anzahl von 36 Moscheen ergeben, wobei hier Winterthur
als eigenes Zentrum nicht mitgezihlt wurde. Genauere Angaben zur Auswahl
der Untersuchungsfille und zur Eingrenzung des Grofiraumes Ziirich finden sich
im Kapitel zur Methodik (Kap. 4). Eine Karte des Projekts »Religionen Schweiz«
der Universitit Luzern gibt einen Uberblick der Verteilung der Moscheen in der
Schweiz (Abb. 2, Stand: 2020). Hier zeigt sich, dass vor allem die Industriestidte
Ballungsriume fiir muslimisches Leben sind und Ziirich ein wichtiges Zentrum
darstellt.

3.1.2  Muslimische Bevdlkerung

Um zu verstehen, wie Moscheen funktionieren und organisiert sind, ist ein Blick
auf die muslimische Bevolkerung in der Schweiz wichtig. Das Bundesamt fiir

16  Andreas Tunger-Zanetti (schriftliche Auskunft) hat fiir 2017 56—57 Moscheen fir den Kanton
Zurich ermittelt, wovon sich 19 in der Stadt Ziirich befinden. Meine Recherche fiir den GroRR-
raum Zrich durfte daher in etwa richtig liegen.
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Tabelle 2: Entwicklung der muslimischen Wohnbevélkerung in der Schweiz 1970-2012 (Quellen: Bundesamt
fiir Statistik; Lathion & Tunger-Zanetti 2013; Schneuwly Purdie & Tunger-Zanetti 2017).

1970 1980 1990 2000 2012 2015

Muslim*innen total 16 353 56 625 152 217 310 807 440 000 450 000
Anteil 026% 0,89% 221%  426% 55% 55%

Statistik hat bis 2000 sehr genaue Zahlen zur Religionszugehérigkeit der Schwei-
zerischen Wohnbevolkerung erhoben, da die Teilnahme an der Volkszdhlung ob-
ligatorisch ist. Der Modus wurde jedoch 2010 geindert und seither gehen nur
noch Personen ab einem Alter von 15 Jahren in die Statistik ein. Auf Grundlage
der alten Zahlen und der Geburtenstatistik haben Schneuwly Purdie & Tunger-
Zanetti fiir 2015 einen Anteil von 5,5 Prozent Personen muslimischen Glaubens an
der Wohnbevélkerung ermittelt (Schneuwly Purdie & Tunger-Zanetti 2017: 682)".
Tabelle 2 zeigt die Entwicklung der muslimischen Bevolkerung in der Schweiz
seit 1970. Die Verdoppelung zwischen den Jahren 1990 und 2000 diirfte auf den
Zuzug aufgrund des Balkankrieges zuriickzufithren sein. Im Kanton Ziirich lag
der Anteil an muslimischen Gliubigen 2000 bei 5,3 Prozent und damit geschitzt
auch 2015 iiber dem Landesdurchschnitt.

Etwa 75 Prozent der Musliminnen und Muslime lassen sich der sunnitischen
Tradition zuordnen, sieben Prozent sind Shiiten, 10-15 Prozent Aleviten und ei-
nige wenige Gliubige gehéren Sufi-Orden oder anderen Sonderrichtungen wie
der Ahmadiyya an (vgl. Lathion & Tunger-Zanetti 2013: 634). Eine Einschitzung
dariiber, wie viele Personen ihre Religion regelmif3ig praktizieren, ist methodisch
schwierig. Dariiber hinaus ist unklar, an welchen Kriterien das Praktizieren von

. Das schweizerische Bundesamt fiir Statistik

Religion festgemacht werden sol
hat Daten zur religiésen Praxis erhoben. Daraus geht hervor, dass der Anteil der
muslimischen Minner, die einmal in der Woche einen »Gottesdienst« aufsuchen,
bei 17 Prozent liegt, der der muslimischen Frauen bei funf Prozent (Flaugergues
2016: 9). 40 Prozent der muslimischen Befragten geben an, nie zu beten, tig-
lich oder fast tiglich beten 17 Prozent. Bei Musliminnen liegt der Anteil derer,
die regelmifiig beten (mehrmals pro Tag, tiglich oder fast tiglich) bei 38 Pro-
zent, wohingegen 23 Prozent der Minner angeben, regelmiflig zu beten (ebd.:

12). Da der Begriff »Gottesdienst« mit dem gemeinschaftlichen Gebet, vor allem

17 Flr 2015 hat das Bundesamt fiir Statistik eine Stichprobenerhebung durchgefiihrt, welche
351961 Personen mit muslimischem Glauben ergeben hat (etwa 5,1 % der Wohnbevélke-
rung). Allerdings sind hier die Personen bis zum Alter von 15 Jahren nicht mit eingerechnet.

18  Halten sie sich an die finf Sdulen? Suchen sie regelmafiig Moscheen auf? Sind sie Mitglied
in einem Moscheeverein bzw. engagieren sie sich dort?
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dem Freitagsgebet, in der Moschee gleichgesetzt werden kann, kann aufgrund
der Daten davon ausgegangen werden, dass Frauen eher zu Hause beten als in
der Moschee. Nimmt man die Teilnahme am Gebet in der Moschee als Mafistab
dafiir, ob Musliminnen und Muslime ihre Religion regelmiRig praktizieren, dann
liegt der Anteil der regelmifiig Praktizierenden bei 10-20 Prozent, was mit bis-
herigen Schitzungen iibereinstimmt (vgl. Lathion & Tunger-Zanetti 2013: 634; C.
Monnot 2016: 47). Die individuelle Praxis, die nicht in den Moscheen stattfindet,
liegt jedoch etwas hoher. Gemessen an der muslimischen Gesamtbevolkerung sind
es schweizweit daher 45 000—-90 000 Musliminnen und Muslime, die regelmiRig
eine Moschee aufsuchen. Allerdings geben etwa 54 Prozent der Befragten an, in
den letzten zwolf Monaten keinen Gottesdienst besucht zu haben. Daher kann
davon ausgegangen werden, dass die Mehrheit der Muslime in der Schweiz nicht
am Leben in einer Moschee teilnimmt. Dies verdeutlichen auch Schitzungen der
VIOZ, denen zufolge 70 Prozent der Musliminnen und Muslime im Kanton Ziirich
nicht formales Mitglied in einer Moschee sind”.

Einschrankend muss hier jedoch angemerkt werden, dass die tatsichlichen
Mitgliederzahlen schwer zu ermitteln sind, da es sich dabei hiufig um Famili-
enmitgliedschaften handelt. Dariiber hinaus muss eine Mitgliedschaft nicht auch
das Praktizieren in einer Moschee zur Folge haben und umgekehrt miissen Prak-
tizierende nicht immer auch Mitglied sein. Die Frage der Zugehorigkeit ist eine
wichtige, wenn es darum geht, Moscheen iiber das Handeln in Moscheen zu be-
schreiben. Daher werde ich in der empirischen Analyse genauer darauf eingehen.
Wichtig scheint hier allerdings, dass Moscheen und Dachverbinde keineswegs die
Mehrheit der Menschen muslimischen Glaubens reprisentieren und sie deshalb
nur eingeschrinket als Ansprechpartner fir den Staat dienen konnen.

Ein Blick auf die Herkunftslinder (Tab. 3) verdeutlicht einen entscheidenden
Unterschied zu den Nachbarlindern Deutschland und Osterreich, denn die gré83-
te Gruppe muslimischer Glaubiger in der Schweiz stammt aus den Balkanlindern
(Serbien, Kroatien, Slowenien, Bosnien-Herzegowina, Mazedonien, Kosovo, Mon-
tenegro sowie Albanien) oder es handelt sich um Nachkommen von Menschen, die
aus diesen Lindern eingewandert sind. Die zweitgrofite Gruppe hat ihre Wurzeln
in der Tiirkei. Ein Anteil von 31 Prozent der Menschen mit einer Nationalitit ei-
nes der Balkanlinder und 27 Prozent mit tiirkischer Staatsbiirgerschaft ist in der
Schweiz geboren und zihlt damit zur zweiten oder dritten Einwanderergenera-
tion. Dies gibt einen wichtigen Hinweis auf die zahlenmiflige Bedeutung dieser
Generationen fiir die Moscheen. Im Jahr 2000 hatten noch 14 Prozent der Men-
schen muslimischen Glaubens die Schweizer Staatsbiirgerschaft, fiir 2013 geben
Lathion & Tunger-Zanetti (2013: 634) bereits einen Anteil von 35 Prozent der iiber
15-Jahrigen an. Nimmt man die unter 15-Jihrigen hinzu, diirfte der Anteil bei

19 Vortrag Muris Begovic, Universitat Luzern, 27.10.2015.
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Tabelle 3: Nationalitaten und Anteil Geburtsland Schweiz der Musliminnen und Muslime im Kanton Ziirich,
Volkszahlung 2000 (Quelle: Bundesamt fir Statistik in Widmer & Strebel 2008: 25).

Region Nationalititen Geburtsland Schweiz
prozentual absolut prozentual absolut
Afrika 5% 3066 12% 379
Asien 5% 3448 10 % 3448
Balkan 56 % 36 946 31% 7043
Tirkei 19 % 12 882 27% 4053
Schweiz 14 % 9519 46 % 4416
librige 1% 654 25% 178
Cesamt 100 % 66520 25% 16 426

etwa 40 Prozent liegen. Dies ist einerseits ein starker Anstieg, andererseits hat
nach wie vor die Mehrheit der Musliminnen und Muslime keinen Schweizer Pass.
Die Zahl der Konvertierten bezogen auf die ganze Schweiz liegt Schitzungen von
Leuenberger zufolge bei etwa 10000 Personen (zitiert in Wissmann 2010). Sie
diirften ebenfalls in den Moscheen vertreten sein. Die Ausfithrungen verdeutli-
chen, dass die Zusammensetzung der muslimischen Community in der Schweiz
sehr heterogen ist, vor allem was die Herkunftslinder betrifft.

3.1.3  Das Verhaltnis von Staat und Religionsgemeinschaften
im Kanton Ziirich

Das Verhiltnis des Staates zu den Religionsgemeinschaften wird zum einen als
Gradmesser fiir symbolische Anerkennung gesehen und hat zum anderen Auswir-
kungen auf die rechtliche Verfasstheit von Religionsgemeinschaften. Die Schweiz
ist ein sdkularer Staat, der aufgrund seines foderalen Systems das Verhiltnis zwi-
schen Staat und Religionsgemeinschaften auf der Ebene der Kantone regelt (vgl.
Schweizerische Bundesverfassung (BV) Art. 72 Abs. 1)*°.

20 Die Ubertragung der Ausgestaltung des Staat-Religionen-Verhiltnisses an die Kantone hat
historische Griinde. Durch den Zusammenschluss katholischer und liberaler, mehrheitlich
reformierter Kantone kam es dazu, dass vom sogenannten »Trennungskanton« Genf bis hin
zu Landeskirchen in einigen Kantonen bereits verschiedene Varianten des Verhéltnisses von
Staat und Religion existieren.
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Dementsprechend gibt es 26 mehr oder weniger unterschiedliche Rege-
lungen®. Die Kantone sind in ihrer Ausgestaltung des Verhiltnisses zwischen
Staat und Religionsgemeinschaften an die Bundesverfassung gebunden, wel-
che Glaubens- und Gewissensfreiheit (Art.15 BV) sowie die Rechtsgleichheit
und das Diskriminierungsverbot (Art. 8 BV) regelt. Sie sind jedoch frei in der
Entscheidung, welchen Religionsgemeinschaften sie die offentlich-rechtliche
Anerkennung zusprechen. Das bedeutet, dass Religionsgemeinschaften keinen
rechtlichen Anspruch auf eine Anerkennung haben. Die 6ffentlich-rechtliche An-
erkennung schafft Voraussetzungen, um Aufgaben der Religionsgemeinschaften
wie z.B. den Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen zu finanzieren. Denn
das staatliche Recht gibt den Religionsgemeinschaften die Moglichkeit, von ihren
Mitgliedern Steuern zu erheben (vgl. Loretan 2015: 54f.)*2.

Es lassen sich drei Grundkonzeptionen des Verhiltnisses des Staates zu den
Religionsgemeinschaften skizzieren (vgl. Tanner-Tiziani 2010: 335):

1. Organisationen nach privatem Recht, das sind Vereine oder Stiftungen

(Art. 52 ., Art. 60 f. oder Art. 80 ff. ZGB): Ein Verein kann auf der Grundlage
von Ideologien, Interessen und auch Religionen gegriindet werden - es
bedarf dabei keiner formellen Anerkennung einer Religion. In der Schweiz
sind mit dieser Rechtsform nur wenige formale Regeln verbunden, so gibt
es keine direkte staatliche Kontrolle iiber das Vereinswesen. Eine Eintragung
ins Handelsregister ist moglich, aber nicht zwingend, wenn der Verein keine
wirtschaftlichen Zwecke verfolgt. Jedoch miissen gewisse demokratische
Formen eingehalten werden, welche durch das bundesrechtliche Zivilrecht
vorgegeben sind (siehe unten). Spenden an den Verein sind steuerlich
absetzbar.
Eine weitere Moglichkeit der Verfasstheit nach privatem Recht ist die Stiftung,
die zu einem bestimmten Zweck gegriindet wird und fiir die es der Widmung
eines Vermogens bedarf (Art. 80 ff. ZGB). Im Gegensatz zur Vereinsform ist
eine Eintragung ins Handelsregister notwendig, dariiber hinaus unterstehen
Stiftungen einer Aufsichtsbehorde.

2. Mit der sogenannten »kleinen Anerkennung« versehene Religionsgemein-
schaften bleiben in ihrer juristischen Form Vereine oder Stiftungen, erlangen

21 Einen Uberblick iiber die Moglichkeiten rechtlicher Verfasstheit von Religionsgemeinschaf-
ten in der Schweiz und die kantonalen Besonderheiten geben Kdlbener (2015), Loretan (2015)
und Cattacin et al. (2003). Auf ihre Ausfithrungen sowie auf den Kommentar zur neuen Ziir-
cher Kantonsverfassung von R6hl (2007) bezieht sich die folgende Darstellung.

22 Zuden Chancen und Risiken 6ffentlich-rechtlicher Anerkennung vgl. Loretan (2015). Er dis-
kutiert Fragen der Reprasentation und Organisation der Mitglieder, z.B. bei der Wahl der Re-
ligionsdiener, Mitgliedschaft und Austritt aus der Religionsgemeinschaft, Regelung der reli-
giosen Bildung und schliefilich auch die Frage nach der Gleichstellung von Mann und Frau.
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aber bestimmte Privilegien®. Diese sind von Kanton zu Kanton unter-
schiedlich. So kénnen diese Religionsgemeinschaften dann z. B. 6ffentliche
Schulriume nutzen, um konfessionellen Religionsunterricht zu erteilen und
diirfen Seelsorge fiir die eigenen Mitglieder in Krankenhiusern, Gefingnissen
oder Pflegeheimen erteilen. Die Mitglieder konnen ihre Religionszugehorig-
keit bei der Einwohnerbehorde eintragen lassen und die Organisationen sind
von bestimmten Steuern befreit (vgl. Tanner-Tiziani 2010: 336). Loretan (2015:
53) bezeichnet diese Art der Anerkennung als einen »symbolischen Akt, der
zeigt, dass Staat und Religionsgemeinschaft nun enger und verbindlicher
miteinander ins Gesprich kommen«. Im Kanton Basel-Stadt ist bereits
eine alevitische Gemeinschaft anerkannt, in anderen Kantonen wird derzeit
verhandelt (vgl. Winzeler 2015).

Organisationen nach offentlichem kantonalen Recht, also 6ffentlich-rechtlich
anerkannte Religionsgemeinschaften (die sog. »grofe Anerkennung«), haben
neben den Privilegien, wie sie auch fur die »kleine Anerkennung« gelten, ins-
besondere noch das Recht auf Religionsgemeinschaftssteuer (»Kirchensteuer«)
sowie die Befreiung von der Steuerpflicht®. Als Pflichten gelten der Zwang
zur demokratischen Organisation, wozu auch gleiche Rechte fir Minner und
Frauen zdhlen, oder auch zum partnerschaftlichen Umgang mit dem Staat.
Dadurch verliert die Religionsgemeinschaft auch einen Teil ihrer Autonomie,
denn so werden z.B. Rechtsakte und Ermessensentscheide durch den Staat
kontrolliert, die Grundordnungen der Kérperschaft und etwaige Anderungen
miissen genehmigt, Jahresberichte und Jahresrechnungen vorgelegt werden
(vgl. Tanner-Tiziani 2010: 336f.).

Fir muslimische Organisationen steht derzeit mit genannter Ausnahme nur

die Verfasstheit nach privatem Recht offen. Eine »grofie Anerkennung« ist bislang

in keinem Kanton erfolgt, obwohl sich dies die meisten der Verbinde zum Ziel ge-
setzt haben (vgl. Lathion & Tunger-Zanetti 2013: 635; Tanner-Tiziani 2010: 338ft.).
Die »kleine Anerkennung« der Alevitischen Religionsgemeinschaft in Basel-Stadt

wurde von anderen muslimischen Organisationen mit grofem Interesse verfolgt,

23

24

Pahud de Mortanges (2015: 21) beschreibt diese Form der Anerkennung und weitere Maf3-
nahmen als »partielle Entkoppelungs, da das Volk als Souveran die Fortentwicklung des kan-
tonalen Anerkennungsrechtes blockiert und die Verwaltungen nach Wegen suchen, die Be-
durfnisse der Religionsgemeinschaften und ihrer Angehérigen zu erfillen.

Vereine bezahlen grundsatzlich Bundessteuer, Kantons- und Gemeindesteuern, allerdings
wird ein Jahresgewinn unter 10000 CHF und ein Vereinsvermégen unter 100 0oo CHF
nicht besteuert. Mitgliederbeitrige an die Vereine werden nicht zum steuerbaren Ge-
winn gezahlt. Vgl. https://www.steueramt.zh.ch/internet/finanzdirektion/ksta/de/steuerfra-
gen/fag/steuerpflicht_natuerlichepersonenvereinen.html, zuletzt gepriift am 29.03.2017.
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handelt es sich doch hierbei um die erste kantonale Anerkennung einer Religions-
gemeinschaft auflerhalb der christlichen oder jiidischen Tradition (vgl. Lathion &
Tunger-Zanetti 2013: 636).

Im Kanton Zirich ist verfassungsrechtlich festgelegt, wer zum Kreis der an-
erkannten Religionsgemeinschaften gehért*®. Mit einer Abstimmung im Kanton
Ziirich im November 2003 wurde ein Reformpaket abgelehnt, das die Moglichkeit
zur Anerkennung weiterer Religionsgemeinschaften gewahrt hitte. Das heifdt,
dass nach wie vor Religionsgemeinschaften nur per Verfassungsinderung auf-
genommen werden konnen. Fiir muslimische Gemeinschaften im Kanton Ziirich
(und auch fir andere Glaubensgemeinschaften) bedeutet dies, dass eine Anerken-
nung als Kérperschaft des 6ffentlichen Rechts in der Regel der Volksabstimmung
unterworfen ist. Allerdings diirfte aufgrund der derzeitigen gesellschaftlichen und
politischen Stimmung gegeniiber dem Islam und Menschen muslimischen Glau-
bens eine mittelfristige Anpassung der Kantonsverfassung im Hinblick auf ei-
ne Anerkennung einer muslimischen Glaubensgemeinschaft zweifelhaft sein (vgl.
auch Famos 2007: 308).

Damit bleibt den Moscheeorganisationen als Organisationsform die Wahl zwi-
schen Verein und Stiftung und hier wihlen die meisten Organisationen die Ver-
einsform. Rilegg (2002: 345) fithrt dies darauf zuriick, dass eine Stiftung keiner
Mitglieder bediirfe, Religionsgemeinschaften aber ein starkes gemeinschaftliches
Moment hitten und die Zugehorigkeit zu einer Gruppe Gleichdenkender bedeut-
sam sei. Stiftungen boten im Gegenzug keine Moglichkeit zur demokratischen
Mitbestimmung und die Verwaltungsrite hitten primir verwaltungstechnische
Aufgaben zu erfiillen. Daher hilt Riegg die Stiftungsform fiir Religionsgemein-
schaften im Allgemeinen nicht fiir angemessen (ebd.: 345). Allerdings zeugt seine
Einschitzung von einem christlichen Verstindnis von Religionsgemeinschaften.
Es ist durchaus zu bezweifeln, ob dies fiir alle Formen von Religionsgemeinschaf-
ten zutrifft, wie dies bereits in der Einleitung diskutiert wurde. Wichtiger scheint,
dass die Vereinsverfasstheit die Gliubigen vor geringere Herausforderungen stellt

25 Vgl auch Expertise der Universitat Luzern zur Anerkennung weiterer Religionsgemeinschaf-
ten (Loretan etal. 2014).

26  Vgl. Ziircher Kantonsverfassung, 10. Kapitel: Kirchen und weitere Religionsgemeinschaften,
Art. 130 (Verfassung des Kantons Ziirich). Derzeit sind dies die romisch-katholische Kérper-
schaft und ihre Kirchgemeinden, die evangelisch-reformierte Landeskirche und ihre Kirch-
gemeinden und die christkatholische Kirchgemeinde. Dariiber hinaus sind die Israelitische
Cultusgemeinde und die Jiidische Liberale Gemeinde anerkannt. Die Art der Anerkennung
unterscheidet sich jedoch von der der Kirchen, da die jidischen Gemeinden in der Form
privatrechtlicher Vereine bleiben und keine Steuern erheben diirfen. Zu den Rechten und
Pflichten siehe Rohl (2007: 1252). Sie werden im Gesetz (iber die anerkannten jiidischen Ce-
meinden (GjC) geregelt.
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als die Stiftungsform und sie mit keinem Haftungsrisiko fiir Einzelpersonen ver-
bunden ist. Als in der Schweiz weit verbreitete und niedrigschwellige Organisati-
onsform kann somit einfach auf bereits vorhandenes Wissen aufgebaut werden.
Stiftungen sind in weitaus geringerer Zahl in der Schweiz vertreten, so z.B. die
Stiftung Islamisches Zentrum Volketswil, welche den Zweck hat, das Gebiude fiir
eine Moschee bereitzustellen. Die operativen Aufgaben werden hingegen durch
einen demokratisch aufgebauten Verein durchgefiihrt®.

Die Vereinsform, wie gesagt, ist nur wenigen formalen Regeln unterstellt. Das
ZGB regelt das Vereinsrecht in den Artikeln 60-79. Besonderes Merkmal von Ver-
einen sind neben den Statuten die Mitglieder, welche einen Vorstand wihlen. Der
Vorstand vertritt den Verein und fithrt seine Geschiftsbiicher. Die Vereine kon-
nen in ihren Statuten Zweck, Organisation, Mitgliedschaft und Mitgliedschafts-
beitrige selbst regeln oder sie richten sich nach den Regelungen im ZGB. Ein
Blick in die Vereinsstatuten muslimischer Vereine lisst feststellen, dass dort als
primirer Zweck der Unterhalt des Gebiudes oder des Gebetsraums fiir die Er-
moglichung des gemeinsamen Gebetes sowie die Durchfithrung von Koran- und
Religionsunterricht angegeben ist. Andere Aufgaben, die daneben in den Statu-
ten festgehalten sind, sind Jugendarbeit und Unterstiitzungsleistungen (vgl. auch
ebd.: 347).

Die Form des Vereins bringt Vorteile mit sich. Dies gilt sowohl fiir die Schweiz
als auch fiir Osterreich. Wenn nicht der Verein als rechtliche Person agiert, so
miissen dies Privatpersonen iibernehmen. Dies bedeutet zum Beispiel, dass Pri-
vatpersonen Riume anmieten, mit ihrem Privatvermogen haften etc. Spenden
oder Beitrige konnen dann nur auf Privatkonten iiberwiesen werden und Zah-
lungen nur von dort vorgenommen werden. Spatestens also wenn Geld ins Spiel
kommt, entscheiden sich viele Gruppen fiir eine Vereinsgrindung. Aufierdem ist
der Fortbestand eines Vereins nicht von einzelnen Personen abhingig, sondern
basiert auf Funktionen. Wenn jemand also austritt, itbernimmt ein anderer oder
eine andere Person seinen oder ihren Platz. Der Verein ist dariiber hinaus demo-
kratisch (im Gegensatz zur Stiftung) und haftet mit seinem Vermogen und nicht
mit dem Vermdgen von Privatpersonen. Der Nachteil ist, dass eine Vereinsgriin-
dung einige Vorarbeit braucht, da gemeinsame Statuten formuliert und geeignete
Personen fiir den Vorstand gefunden werden miissen, die dazu noch bereit sind,
ehrenamtlich titig zu werden.

27  Eine weitere Stiftung in Ziirich ist die Stiftung Islamische Gemeinschaft Ziirich, die ihre Mo-
schee in der RételstraRe hat.
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3.0.4  Kommunale und kantonale Zustandigkeiten fiir Moscheevereine

Moscheevereine werden in den kommunalen Verwaltungen der Stadt und des
Kantons Zirich als »Migrant*innenvereine« behandelt. Daher liegt die Zustindig-
keit bei den Fachstellen fir Integration der Stadt und des Kantons, welche sich
mit Fragen, die sich aus der Zuwanderung von Menschen auslindischer Her-
kunft ergeben, beschiftigen (vgl. Jahresberichte der Integrationsforderung der
Stadt Ziirich)*®. Die Integrationsférderung der Stadt Ziirich leitet die Geschifts-
stelle des Auslinderbeirates und arbeitet im Zuge ihrer Aufgaben mit zivilgesell-
schaftlichen Akteuren zusammen, zu denen auch Moscheevereine gehéren. Als
Teil der Integrationsforderung werden Projekte finanziell unterstiitzt, die der In-
formationsvermittlung und dem Austausch dienen®. Dabei handelt es sich nach
Auskunft der Integrationsfachstelle um keine strukturelle Unterstiitzung von Reli-
gionsgemeinschaften, sondern lediglich um die Férderung integrationsfordernder
Projekte. Die Vergabe der Gelder liuft iiber die Gemeinden, welche vom Kanton
Geld erhalten.

In der Stadt Ziirich sind neun Stellen fiir die Integrationsférderung zustindig,
welche auf 12 Mitarbeitende aufgeteilt sind. Zum Zeitpunkt der Erhebung gab es
in den Integrationsfachstellen der Stadt und des Kantons Ziirich keine Personen,
die explizit fiir religiése Gemeinschaften zustindig waren®®, und beim Kanton
war lediglich angedacht, eine solche Stelle zu schaffen (J. Morais, ZH_ExpInt_21).
Dies verdeutlicht, dass Moscheen als Migrant*innenvereine gesehen werden und
auch so mit ihnen verfahren wird. Die Besonderheit ihrer religiosen Ausrichtung
ist fiir die Arbeit der Integrationsfachstellen nicht erheblich. Anders ist dies bei
der interreligiésen Initiative, dem »Forum der Religionenc, das die Stadt Ziirich
gegriindet hat und welches die »Woche der Religionen« und das »Gebet der Re-
ligionen« organisiert. Daneben gibt es ein jihrliches Austauschtreffen mit allen
Migrant*innenvereinen sowie den Empfang der Imame und Vereinsleitungen an-
lasslich des Fastenmonats Ramadan. Stadt und Kanton haben gemeinsam eine
Dialogplattform fiir Muslimische Dachverbinde gegriindet und Imame werden
regelmiflig eingeladen. Im Rahmen dieser Plattform wurde bereits ein Flyer zu

28  http://www.stadt-zuerich.ch/prd/de/index/stadtentwicklung/publikationen/publikatio-
nen_nach_thema/integrationspolitik.html, zuletzt gepriift am 13.12.2016.

29 2012 erhielt die Diyanet 7500 CHF fiir die Ausbildung von Moscheefiihrerinnen und -fiith-
rern zugesprochen. Der Dachverband VIOZ erhielt 10 0oo CHF fiir das Projekt »Imagex,
welches sich der Informationsvermittlung widmete. 2015 beantragte der Verein Umma
- Muslimische Jugend erfolgreich 4 0oo CHF flr ein Projekt zur Integration muslimi-
scher Jugendlicher in der Schule und am Arbeitsplatz. Vgl. Ubersicht iiber genehmigte
Projekte: https://www.stadt-zuerich.ch/prd/de/index/stadtentwicklung/integrationsfoerde-
rung/integrationsprojekte.html, zuletzt gepriift am 06.01.2018.

30 Interview mit Ch. Meier, ZH_ExplInt_20, sowie schriftliche Auskunft Ch. Meier 21.12.2016.
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muslimischen Bestattungen entwickelt, ein Flyer fiir Betriebe und Beschiftigte
war zum Zeitpunkt der Erhebung in Vorbereitung.

Neben dem Forum der Religionen gibt es im Kanton noch weitere interre-
ligiose Initiativen wie das Ziricher Institut fiir interreligiésen Dialog®, einen
interreligiésen runden Tisch und die Interreligidse Arbeitsgemeinschaft in der
Schweiz — Iras Cotis** (J. Morais, ZH_Explnt_21).

Eine weitere Aufgabe der kantonalen Integrationsfachstelle ist das Abschlie-
Ren von Integrationsvereinbarungen mit religiésen Betreuungspersonen, wenn
diese nicht iiber deutsche Sprachkenntnisse auf dem Level B1 gemifd Europii-
schem Referenzrahmen verfiigen (vgl. dazu auch Achermann etal. 2013: 17).

3.1.5 Islamdiskurs in der Schweiz

Islam und Menschen muslimischen Glaubens sind in der Schweiz ein 6ffentliches
Thema, welches nach den Anschligen vom 11. September 2001 eine gesteiger-
te mediale Aufmerksambkeit erfuhr. Durch die Omniprisenz des Diskurses gehe
ich davon aus, dass sich Musliminnen und Muslime und auch Moscheen irgend-
wie dazu verhalten miissen. In meinem dargestellten theoretischen Verstindnis
widerspiegelt der mediale Diskurs die Erwartungen der Gesamtgesellschaft und
reproduziert sie.

Behloul, der sich verstirkt mit dem o6ffentlichen Diskurs (im Foucauld’schen
Sinne) iiber Islam und Muslime auseinandergesetzt hat, stellt hierzu zwei Haupt-
diskursstringe fest: Zum einen die Frage nach den Moglichkeiten der Kompatibi-
litit des Islam mit dem normativen Rahmen europiisch-westlicher Gesellschaf-
ten, zum anderen sicherheitspolitische Fragen (Behloul 2010b). Hauptmerkmale
des Diskurses seien, dass Musliminnen und Muslime als ein Kollektiv wahrge-
nommen witrden und es parallel dazu eine Verlagerung vom Begrift »Auslinder«
zum »Muslim« gibe (vgl. auch Lindemann & Stolz 2014; Tezcan 2007; Ettinger
& Imhof 2006; DAmato 2015). Damit wurde die Zuschreibung als Zuwanderer
im Laufe der Zeit durch die religiése Typisierung als Muslime tiberformt und
verdringt. Religion dient nun als Identifikator der »foreign otherness«, was sich
jedoch nur hinsichtlich der muslimischen Zugehérigkeit so verhilt, nicht aber bei
anderen Religionen (Lindemann & Stolz 2014: 46).

Behloul gibt an, dass aus historischen Griinden von Religion erwartet wiirde,
dass sie kompatibel sei mit sikularen Kategorien des Friedens, der Geschlechter-
gleichheit, Freiheit, Individualitit und Integration in ein sikulares Rechtssystem
(Behloul 2013: 15f.). In diesem Kontext geht es daher um die Akzeptanz normati-
ver Paradigmen und gesellschaftlicher Entwicklungen und Errungenschaften der

31 http://www.ziid.ch, zuletzt gepriift am 13.12.2016.
32 http://www.iras-cotis.ch, zuletzt gepriift am 13.12.2016.
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Moderne. Diese Kompatibilitit mit modernen Werten werde dem Islam an sich
abgesprochen. Heutige Debatten tiber Islam in west-europdischen Lindern seien
gepriagt durch »an ultimate defence of liberal and democratic societies against the
fundamentalist and patriarchal customs of a religion that is perceived as alien
and non-European« (Behloul 2013: 23). Entweder werde dem Islam dabei unter-
stellt, er wire inhirent resistent gegen Modernisierung, oder er miisse sich einem
Modernisierungsprozess unterziehen, analog zum christlichen Modell (ebd.: 24).
Es ginge im Grofien und Ganzen um die Frage, welche Form von Religion sozio-
politisch akzeptiert und legitim sei. Die gestiegene sichtbare infrastrukturelle
und symbolische Prisenz von Menschen muslimischen Glaubens im 6ffentlichen
Raum werde als eine Provokation, sogar Bedrohung, fiir den normativen gesell-
schaftlichen Rahmen gesehen (ebd.: 24). Ein Beispiel hierfiir sei die Debatte um
die Initiative zum Verbot des Baus von Minaretten in der Schweiz (2008/2009),
welche einen zentralen Kristallisationspunkt islamfeindlicher Motive darstelle. In
dem Kontext wurden Minarette als Symbole religiéser und politischer Machtan-
spritiche und als Gefahr fiir den religiosen Frieden bezeichnet (ebd.: 26). Bei der
Abstimmung am 29. November 2009 wurde die Initiative zur Uberraschung vieler,
auch vieler Musliminnen und Muslime, angenommen. Seither enthilt der Artikel
72 der Bundesverfassung, in dem das Verhiltnis von Kirche und Staat geregelt
ist, den Zusatz »Der Bau von Minaretten ist verboten«.

Behloul stellt auch fest, dass von Seiten muslimischer Akteure der Diskurs
um die Kompatibilitit des Islam mit der Moderne aufgegriffen werde, was sich
entlang der Auseinandersetzungen um Fragen eines »authentischen« oder »miss-
brauchten« Islam verdeutlichen lieRe. Ein »authentischer« Islam werde dabei
nicht als widerspriichlich zum normativen Rahmen der Mehrheitsgesellschaft
dargestellt (ebd.: 28f.).

Mediale Berichterstattung spielt eine wichtige Rolle in der Formung eines
Diskurses, er wird von ihr getragen und reproduziert. Lindemann & Stolz kom-
men in ihrer quantitativen Analyse zu dem Schluss®, dass der mediale Diskurs
iiber Musliminnen und Muslime in der Schweiz im Durchschnitt negativ sei®*.
Allerdings liege das Ergebnis in einem &hnlichen Bereich wie die Berichterstat-
tung iber andere, nicht-muslimische Auslinderinnen und Auslinder, wodurch
nicht von einer islamophoben Medienlandschaft gesprochen werden kénne (Lin-
demann & Stolz 2014: 53).

33 Lindemann & Stolz haben dafir die beiden Zeitungen Le Temps und Le Matin und ihre Vor-
ganger La Tribune de Genéve und Le Journal de Genéve sowie La Gazette de Lausanne untersucht.
Bei ersterer handelt es sich um eine populire Tageszeitung, die zweite ist dem »Qualitats-
journalismus« zuzuordnen.

34  Auf einer Skala von —1 (stark negative Haltung) bis +1 (stark positive Haltung) liegt das Er-
gebnis der Analyse bei —0,3.
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Gianni allerdings ermittelt im medialen Diskurs ein Bild muslimischer Gliu-
biger, welches sie als potenzielle Terroristen darstellt, die in ihren Moscheen Hass
gegen die westliche Welt predigen und ihre Frauen unterdriicken (Gianni 2010:
31). Weitere Themen sind eine mutmafiliche »Islamisierung« der Schweiz, welche
mit quantitativen Daten untermauert wird, religiéser Fanatismus und religiése
Intoleranz bzw. Gewalt.

Im Rahmen des Nationalen Forschungsprogramms NFP 58 wurde im Zu-
ge zweier Projekte eine Politisierung nicht-christlicher Religionsgemeinschaften,
insbesondere der muslimischen, festgestellt (vgl. Dahinden 2009; Dahinden et al.
2011; Ettinger & Imhof 2006). Menschen muslimischen Glaubens werden dariiber
hinaus hiufig als »Bésewichte« und »Schuldige« typisiert (Dahinden 2009; Da-
hinden etal. 2011). Nach 9/11 und dem Karikaturenstreit® sei die grundsitzliche
Inkompatibilitit religioser Werte des Islam mit dem schweizerischen Selbstver-
stindnis und schweizerischen Institutionen behauptet worden, so Ettinger & Im-
hof (2006: 13). Ihrer Studie zufolge wiirden Menschen muslimischen Glaubens mit
Gewaltbereitschaft und einem Bedrohungsbild in Verbindung gebracht. Der Islam
werde als Ursache und Folge einer funktional nicht ausdifferenzierten, theokra-
tisch orientierten Gesellschaft dargestellt. Er werde als Religion charakterisiert,
welche nicht aufgeklirt sei, religiose Radikalisierung begiinstige und armutsver-
stirkend wirke, so wie dies auch Behloul (2013) analysiert.

Das negative Image von Musliminnen und Muslimen wird insbesondere durch
die Schweizerische Volkspartei (SVP) benutzt, um ihre politischen Ziele zu er-
reichen. Entsprechend legt Behloul dar, wie im Rahmen von Volksabstimmun-
gen zum Einbiirgerungsrecht und zu 6ffentlich-rechtlichen Anerkennungen von
nicht-christlichen Religionsgemeinschaften in Zirich diskursiv mit Argumenten
gespielt wurde, welche sich vor allem auf Islam und Menschen muslimischen
Glaubens bezogen. Die SVP argumentierte, dass bei einer Erleichterung der Ein-
biirgerung fiir Secondos® und einem Erwerb des Biirgerrechts fiir Angehérige
der dritten Generation bis zum Jahr 2040 70 Prozent der Bevolkerung musli-
mischen Glaubens wire (vgl. Behloul 2010b: 4). Gegen die Anderung der Ziircher
Kantonsverfassung fir eine leichtere Anerkennung nicht-christlicher Religionsge-
meinschaften wurde mit dem Slogan »Steuergelder fiir Koranschulen« Stimmung
gemacht (vgl. ebd.: 4). Damit wurde sachwidrig suggeriert, dass nicht-offentliche
religiése Erziehung von Kindern mit 6ffentlichen Mitteln finanziert werden kénn-
te. Die Stimmungsmache hatte Erfolg und letztendlich wurden beide Initiativen

35 Die dénische Zeitschrift Jyllands-Posten hatte im Herbst 2005 eine Serie von 12 Karikaturen
des Propheten Mohammed publiziert, die zu Demonstrationen und teilweise zu Ausschrei-
tungen gefiihrt hat. Die Kritik wandte sich vor allem gegen die bildliche Gleichsetzung des
Islam mit Terrorismus und die Abbildung des Propheten Mohammeds.

36  Angehorige der zweiten Einwanderergeneration.
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und damit die erleichterte Einbiirgerung von Secondos und die erleichterte An-
erkennung von Religionsgemeinschaften abgelehnt.

Ettinger und Imhof identifizieren dariiber hinaus vor allem die Berichterstat-
tung um die Proteste im Zuge der »Mohammed-Karikaturen« als Gelegenheit, die
politische und mediale Akteure (SVP, Weltwoche, SonntagsBlick) nutzten, um »der
Problematisierung von Muslimen und des Islam an sich Resonanz zu verschaf-
fen« (Ettinger & Imhof 2006: 13). Weitere Nahrung bekam der Diskurs durch die
Bombenanschlige in London 2004 und Madrid 2005 sowie durch die beiden An-
schldge in Paris 2015. Hinzu kommen die kriegerischen Auseinandersetzungen in
vielen muslimisch geprigten Lindern. Dabei kam es durch politische und mediale
Akteure zu einer Ubertragung von Deutungsperspektiven und Differenzsemanti-
ken aus der Beobachtung internationaler Ereignisse auf Menschen muslimischen
Glaubens in der Schweiz (vgl. Tunger-Zanetti 2013).

Jiingstes Ereignis ist die Abstimmung des Tessiner Stimmvolks (2013) fiir ein
sogenanntes Burkaverbot (vgl. Jankovsky 2015) welches seit dem 1. Juli 2016 in
Kraft ist. Ein Versuch, das Verbot via parlamentarische Initiative auf die ganze
Schweiz auszuweiten, ist zunichst gescheitert. Im Mirz 2017 wurde aber eine
Initiative fiir ein Referendum gestartet (vgl. Schneuwly Purdie & Tunger-Zanetti
2017). Allerdings kann in keiner Weise davon gesprochen werden, dass sich Mus-
liminnen in der Offentlichkeit in grofRer Zahl mit Burka oder besser Nigab in
der Offentlichkeit zeigen wiirden (vgl. Schneuwly Purdie & Tunger-Zanetti 2016:
570). Ein weiterer medial diskutierter Vorfall ist die Frage, ob Schiilerinnen und
Schiiler dazu verpflichtet werden miissen, Lehrpersonen des anderen Geschlechts
die Hand zu schiitteln. Diese Diskussionen um das Handschiitteln, darum, das
Gesicht in der Offentlichkeit zu zeigen, oder die Koedukation von Midchen und
Jungen verorten Schneuwly Purdie & Tunger-Zanetti (2017) in einem Diskurs iiber
unverhandelbare »Werte« der »Schweizer Kultur«.

Im Hinblick auf Moscheen wird einerseits diskutiert, wer die Moscheen in
der Schweiz finanziert und welche Werte dort vermittelt werden. Dabei wird der
Verdacht gedufiert, dass arabisches oder tiirkisches Geld die Verbreitung radikaler
und fundamentalistischer Ansichten unterstiitzt (vgl. ebd.).

3.2 Forschungskontext Osterreich
3.2.1 Geschichte und Institutionalisierung muslimischen Lebens

Im Vergleich mit der Schweiz lassen sich in Osterreich einige Gemeinsambkei-
ten, aber auch Unterschiede beziiglich der Institutionalisierung muslimischen
Lebens feststellen. Wie bereits angedeutet besteht der grofite Unterschied in
der offentlich-rechtlichen Anerkennung der Islamischen Glaubensgemeinschaft
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in Osterreich und dieser diirfte fiir einen Lindervergleich der mafigebliche sein.
Wie im Theorieteil (Kap. 2) dargelegt handelt es sich bei rechtlichen Regelun-
gen um Institutionen, die zum Kanon der Einflussfaktoren auf Organisationen
zihlen. Daher schenke ich den rechtlichen Rahmenbedingungen und ihrer Ent-
wicklung im Folgenden besondere Aufmerksambkeit.

Die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung des Islams bzw. der Islamischen Glau-
bensgemeinschaft ist vor allem historisch begriindet. Da die Habsburger Mon-
archie im 19. Jahrhundert auf dem Balkan expandierte, fand sich schon deutlich
frither als in der Schweiz eine grofe muslimische Bevélkerung in ihrem Macht-
bereich®”. Durch die Okkupation Bosniens und der Herzegowina im Jahre 1878
war es notig, sich mit der dortigen muslimischen Bevélkerung auseinanderzu-
setzen, was auch Anerkennungsfragen umfasste®®. Dies verlangten nicht zuletzt
auch auflenpolitische Interessen (vgl. Potz 2015: 253).

Die Einwohner Bosnien-Herzegowinas waren offiziell bis 1908 tiirkische
Staatsbitrger und unterstanden der Souverdnitit des tiirkischen Sultans, sie
lebten jedoch seit 1878 unter Osterreichischer Besatzungsherrschaft. Nach den
Einwohnern mit christlich-orthodoxem Glauben nahmen muslimische Gliubige
mit etwa einer halben Million den zweiten Rang unter den grofiten konfessio-
nellen Gruppen ein (vgl. Strobl 1997: 22). Mit der Okkupation erfolgte zunichst
die Anerkennung als »Religionsgesellschaft«*®, welche sich nach der Annexion
Bosniens und der Herzegowina im Jahr 1908 auch in der osterreichischen
Rechtsordnung mit dem »Islamgesetz«*® vom 15. Juli 1912 niederschlug. Obwohl
sich, wie bereits angedeutet, auf dem traditionellen 6sterreichischen Territorium
kaum muslimische Gliubige befanden*, wirkte von der Besetzung Bosniens und
der Herzegowina bis 1918 auch in Wien ein Mufti. Letzter Inhaber dieses Amtes
war Ahmad Kurbekovich. Bei der kaiserlich-osmanischen Botschaft in Wien war
zudem immer ein Imam angestellt, der fiir die Botschaftsmoschee zustindig
war (vgl. ebd.: 24).

Das Islamgesetz bezog sich zu Anfang nur auf »Anhinger des Islams nach
hanefitischem Ritus«. Aus unterschiedlichen Griinden wollte man die »Europier-
Mohammedaner« anderen Rechtsschulen gegeniiber bevorzugen, unter anderem
weil man den hanefitischen Ritus traditionell als »europiisch-islamisch« einstufte

37  Esexistierten schon weit vor dem 19. Jahrhundert Kontakte zu Musliminnen und Muslimen,
etwa durch Handelsbeziehungen oder die Kriege mit dem Osmanischen Reich, welche bis
ins 15. Jahrhundert zuriickreichten. Zur Geschichte des Islam im osteuropdischen Raum vgl.
Bali¢ (1995).

38  Zur historischen Entwicklung des Islamgesetzes vgl. ausfiihrlich Potz (2015).

39  Zum Begriff »Religionsgesellschaft« siehe weiter unten.

40 Die offizielle Bezeichnung lautet: Gesetz, betreffend die Anerkennung der Anhanger des Is-
lams nach hanefitischem Ritus als Religionsgesellschaft.

41 Strobl schatzt fur diese Zeit in etwa 1 000 Personen (Strobl 1997: 25).
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(vgl. Heine etal. 2012: 50). Eine Ausdehnung auf die anderen drei sunnitischen
Rechtsschulen wurde bei Bedarf in Aussicht gestellt, der schiitische Islam blieb
jedoch unerwahnt (vgl. ebd.: 50). Mit dem Islamgesetz erhielten Muslime den-
selben Schutz und dieselben Rechte wie die iibrigen anerkannten Kirchen und
Religionsgemeinschaften.

Die Okkupation blieb fiir die Muslime in Bosnien und Herzegowina nicht oh-
ne Folgen: Die traditionelle Verkniipfung von geistiger und weltlicher Macht in
Person des Sultan-Kalifen war zerbrochen. Dies machte eine Neuorganisation der
Islamischen Gemeinschaft in Bosnien notwendig, welche 1882 erfolgte. Sie hatte
eine »Verkirchlichung« der Strukturen zur Folge, die bis heute erhalten geblie-
ben ist**. Dies lisst vermuten, dass sich bosnische Moscheen in Osterreich und
auch in der Schweiz leichter in den hiesigen Gefiigen des von kirchlichen Struk-
turen gepragten Verhiltnis von Staat zu Religionsgemeinschaften zurechtfinden.
Die Neustrukturierung hat gemaf Heine etal. (ebd.) die spitere Verfasstheit der
Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiO) mafRgeblich beeinflusst:

Es war also auf europdischem Boden erstmals zur Kooperation einer eigen-
standigen muslimischen Bevdlkerung mit einem westlichen Staatssystem ge-
kommen, das Religionsfreiheit gewihrleistete. Die »hierarchische« Organisa-
tion ist nicht nur eine bis heute bestehende Besonderheit der Islamischen
Glaubensgemeinschaftin Bosnien und Herzegowina, sondern hat bei der Ein-
richtung der Verfassung der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich
Vorbildwirkung gehabt. Auf diese Weise ist ein »0sterreichisch-islamisches«
Modell gleichsam wieder nach Osterreich zuriickgekehrt. (Ebd.: 48)

1912 waren zwar muslimische Gliubige auf 6sterreichischem Kerngebiet Angeho-
rige einer anerkannten Religionsgesellschaft geworden, jedoch ohne dass zugleich
eine Organisation gegriindet und damit die duf3eren Rechtsverhiltnisse der Glau-
bensgemeinschaft geordnet worden wiren (vgl. Potz & Schinkele 2007: 195). Die

42 Die neue Hierarchie der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Bosnien und Herzegowina
ICG-BiH (bosn.: Islamska zajednica u Bosni i Hercegovini) kann in vier Ebenen unterteilt wer-
den: Die unterste Ebene bildet das DZemat mit einer Moschee als Zentrum, welches ein Dorf
oder einen Stadtteil umfasst und mit einer Pfarrei verglichen werden kann. Die zweite Ebe-
ne sind die MedZlis, die bis zu sieben DZemat umfassen. Dariiber sind die mit einem Bistum
vergleichbaren Muftiate angesiedelt, von denen insgesamt neun in Bosnien existieren. Auf
oberster Ebene ist der Reis-ul-Ulema angesiedelt, welcher von der Vollversammlung, dem
hochsten gesetzgebenden Organ der Islamischen Gemeinschaft, gewéhlt wird. Er ernennt
u.a. Muftis und griindet Religionsschulen (Medressen). Der Reis-ul-Ulema ist der Grof3-Mufti
der Rijaset in Sarajevo, dem religiésen und administrativen Organ der IGG-BiH (vgl. Heine
etal. 2012: 47; Smajic 2013: 128).
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rechtliche Struktur einer Gemeinde-Verfassung fehlte, wodurch eine Anerken-
nung nach @blichem Muster, also bezogen auf christlich-kirchliche Organisati-
onsstrukturen, nicht méglich war. Daher waren zunichst nur die Anhidngerinnen
und Anhinger des Islam mit den Angehdérigen der anderen anerkannten Kirchen
und Religionsgesellschaften gleichgestellt (vgl. Potz 2015: 253). Bis es zu einem
Verband kam, der alle Muslime unter sich vereinigen wiirde, sollte es noch bis in
die 1970er Jahre dauern®. 1969 griindeten Smail Bali¢ und andere bosnische In-
tellektuelle den »Moslemischen Sozialdienst« (MSD) »als Triger der islamischen
sozialen, religiésen und kulturellen Titigkeit in Osterreich« (Bali¢ 1995: 29). Der
MSD* verstand sich als »Caritas« der Muslime Osterreichs (vgl. Strobl 1997: 28)
und war laut Bali¢ die »eigentliche Betreiberin der Kampagne um die offizielle
Anerkennung des Islams als Religionsgemeinschaft in Gleichstellung mit anderen
Weltreligionen« (Bali¢ 1995: 29).

Das erste Gesuch fiir die Griindung einer staatlich anerkannten islamischen
Glaubensgemeinschaft in Osterreich erging am 26. Januar 1971 durch den MSD
an das Bundesministerium fiir Unterricht und Kunst und betraf die Einrichtung
der Islamischen Kultusgemeinde in Wien. Co-Antragsteller waren die »Muslim-
Studenten-Union« (1969 gegriindet), der »Gesellige Verein tiirkischer Arbeitneh-
mer in Wien und Umgebung« und die »Iranisch-Islamische Studentenvereini-
gung«. Die Anerkennung erfolgte jedoch erst nach achtjihrigen Verhandlungen
im April 1979. Nachdem die Anerkennung zunichst nur fir alle Muslime hanafi-
tischer Rechtsschule erfolgte, wurde sie 1987 durch Beschluss des Verfassungsge-
richtshofes als verfassungswidrig eingestuft und auf alle Anhinger des Islam aus-
geweitet (vgl. Gartner 2010: 25). Erginzt und vervollstindigt wird das Islamgesetz
durch die sogenannte Islamverordnung (1988), welche unter anderem die offizi-
elle Bezeichnung der »Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich« (IGGiO)
und bestimmte Mindestanforderungen fiir deren Verfassung festlegt (vgl. Gartner
2010: 25; Potz & Schinkele 2007: 196fT.).

Anders als in der Schweiz kam es daher in Osterreich viel frither zur Griin-
dung islamischer Organisationen und eines Dachverbandes auf nationaler Ebene,

43 Wihrend des zweiten Weltkrieges wurde die »Islamische Gemeinschaft zu Wien« gegriindet
(1943 Eintrag ins Vereinsregister). Sie wurde jedoch 1948 wieder aufgelost, da sich »einzelne
Mitglieder des Vereins (..) politisch kompromittierten«, wie es Bali¢ ausdriickt (Bali¢ 1995:
28). Nach 1945 kamen Musliminnen und Muslime aus Arbeits- und Konzentrationslagern
nach Osterreich, andere hatten in den Regimentern gedient oder nutzten Osterreich als Zwi-
schenstopp auf dem Weg nach Ubersee (vgl. Strobl 2005: 523). 1951 entstand der »Verein der
Muslime Osterreichs«, welcher aber ebenfalls nicht von grofRer Dauer war und 1965 wieder
aufgelost wurde. Die international operierende humanitire Organisation »Jami’at al-Islam«
griindete 1958 eine Zweigstelle in Wien, die wiederum 1962 ihre Arbeit einstellte.

44 2012 feierte er sein 50jdhriges Bestehen, vgl. http://religion.orf.at/projektos/tvradio/orien-
tierung/or_120205.html, zuletzt gepriift am 16.02.2016.
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was durch die Strukturen in Bosnien-Herzegowina begiinstigt wurde. Aber auch
in Osterreich ist die Moschee-Landschaft aufgrund der unterschiedlichen Her-
kunftslinder muslimischer Gliubiger divers und weitgehend an ethnischen und
ideologischen Linien verlaufend. Eine Abfrage bei der Islam-Landkarte®, einem
Projekt der Islamischen Religionspidagogik der Universitit Wien, ergibt fiir Os-
terreich eine Anzahl von 409 muslimischen Vereinen und Moscheen, wobei hier
auch Vereine ohne Gebetsriume aufgefithrt sind. Bei der IGGiO sind 2016 248
Moscheen registriert gewesen (vgl. Oktem 2017: 58). Die tatsichliche Zahl der
Moscheen diirfte irgendwo dazwischen bei etwa 300 liegen. Die Karte der Reli-
gionen*, ein Projekt des Instituts fiir Religionswissenschaft der Universitit Wien,
liefert 133 Treffer fur die Stadt Wien. Sie umfasst nach eigenen Angaben »religio-
se Gruppen in Wien«, so dass auch hier nicht klar ist, bei welchen dieser Orte
es sich um Moscheen handelt. Eigene Recherchen haben fiir das Jahr 2013 eine
Anzahl von 85 Moscheen fiir Wien ergeben, deren Existenz als relativ gesichert
gelten kann. Die Dichte und Vielfalt der Moscheen in Wien ist daher enorm im
Vergleich zum Grofdraum Ziirich. In beiden Stidten existiert ein religiéser Markt,
der vielfiltige Bediirfnisse befriedigen dirfte.

In Osterreich existieren derzeit finf reprisentative Moscheen (vgl. Fiirlinger
2015: 68). Nur eine Moschee in Wien ist durch ihre Bauweise nach aufien als
Moschee erkennbar, es handelt sich dabei um das Islamische Zentrum Wien, ei-
nen Bau aus den 1970er Jahren, welcher im Zusammenhang mit der Griindung
der OPEC errichtet wurde und nach wie vor als multiethnische Moschee aktiv
ist. Ein Vertreter der Magistratsabteilung fiir Integration und Diversitit (MA 17)
nennt im Interview als moglichen Grund die Zersplitterung der muslimischen
Community in Wien, die dazu fiihre, dass die Moscheen relativ klein seien, d.h.
nur wenige am Freitag mehr als 300 Besuchende hitten. Daher gibe es zum
einen keinen Bedarf an einer Vergrofierung der Riume, zum anderen seien die
finanziellen Méglichkeiten eingeschrinkt (A. Ibri¢, W_ExpInt_20). Diese Schluss-
folgerung wiirde ich jedoch anzweifeln, da sich in einer so grofien Stadt wie Wien
sicherlich geniigend bauwillige Menschen und Vereine, auch mit gleichem ethni-
schen Profil, finden wiirden. Hier spielt vermutlich ebenso der negative Diskurs
um Moscheeneubauten (vgl. ebd.) und mangelnde Unterstiitzung der Behérden
eine Rolle. Fehlende Mittel diirften jedoch ein weiterer Grund sein.

Das religiése Leben in Osterreich wird weitgehend von den religidsen Ver-
einen bestritten, welche wie in der Schweiz die gingige Organisationsform ist.
Die Vereine gehéren meist einem der Dachverbinde mit ethnischem oder ideo-
logischem Profil an. Der dominierende Dachverband ist die auf Bundesebene
angesiedelte Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiO). Thr wird

45 http://islam-landkarte.at, zuletzt gepriift am 18.08.2017.
46  http://kartrel.univie.ac.at, zuletzt geprift am 18.08.2017.
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nachfolgend ein eigenes Kapitel gewidmet (siehe Kap. 3.2.4). Daneben gibt es in
Osterreich eine Reihe von ethnischen oder ideologischen Dachverbinden, welche
zum GrofSteil in der IGGiO die Interessen ihrer Mitglieder vertreten.

Zu den zentralen Verbinden gehéren die ATIB (Tiirkisch-Islamische Union
fiir kulturelle und soziale Zusammenarbeit in Osterreich — Avusturya Tiirk Islam
Kiiltiir ve Sosyal Yardimlagma Birligi), die Islamische Foderation (Milli Goriig),
die Union Islamischer Kulturzentren (UIKZ)*, der Verband der bosniakischen
islamischen Vereine in Osterreich (IZBA) und der Dachverband der albanischen
Muslime in Osterreich*®.

Die ATIB ist das Pendant zur Schweizerischen Diyanet und der Deutschen Di-
TiB und ist nach der IGGiO der gréfite muslimische Dachverband in Osterreich
(vgl. Islamische Religionspddagogik Universitit Wien 2011), wurde allerdings erst
1990 gegriindet. Als Prisident fungiert der Religionsattaché der tiirkischen Bot-
schaft, welcher der tirkischen Regierung in Ankara direkt untersteht. Wie die
Diyanet-Moscheen in der Schweiz kommen auch die ATIB-Moscheen in den Ge-
nuss der Unterstiitzung durch die tiirkische Diyanet, indem die Imame fir vier
bis fiinf Jahre aus der Tiirkei entsandt und bezahlt werden. Gemifd Heine etal.
kann derzeit von etwa sechzig entsandten Imamen gesprochen werden (Heine
etal. 2012: 69). Die Praxis der Finanzierung der Imame aus dem Ausland hat
jedoch mit dem neuen Islamgesetz vorliufig ein Ende und nach einer einjihri-
gen Ubergangsfrist werden seit Anfang 2016 die Visa nicht mehr verlingert. Im
Moment miissen die Vereine die Imame selbst bezahlen, weshalb die ATIB eine
Verlingerung der Ubergangsfrist fordert (vgl. Auerbach 2017)¥. Fiirlinger weist
darauf hin, dass diese Entwicklung moglicherweise von staatlicher Seite nicht
intendiert war, bedeutet sie doch auch eine Ironie der Geschichte, da die ATIB
urspriinglich vom tiirkischen Religionsamt gegriindet wurde, »um den - unter
den tiirkischen Arbeitsmigranten in Westeuropa titigen — radikal-islamistischen
Organisationen aus der Tiirkei etwas entgegenzusetzen« (Fiirlinger 2015: 79).

2013, zum Zeitpunkt der Erhebung, hatte die ATIB 64 Mitgliedsvereine, bei
denen etwa 25 0oo Mitgliedsfamilien eingetragen sind (Auskunft ATIB, 27.11.2013,
Heine etal. 2012: 69). Acht Vereine sind in der Stadt Wien aktiv. Die ATIB ist
seit 2011 Mitglied in der IGGiO und der Theologe Ibrahim Olgun ist seit 2016
amtierender Prisident der IGGiO und ehemaliger Integrationsbeauftragter der
ATIB.

Ebenso wie in der Schweiz werden von Seiten des Dachverbands bestimmte
Angebote vorgehalten, zu welchen ein Riickfithrungsfonds fiir Verstorbene zihlt,

47  Die UIKZ wird der Nakschbandi-Stromung des Sufismus zugeordnet.
48  Fureine Beschreibung weiterer Verbande vgl. Heine etal. (2012).
49  Die Ausbildung von Imamen an der Universitat Wien ist ab Herbst 2017 geplant.
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Bildungsangebote, Religionsunterricht, Koranunterricht, Schulungen von Ima-
men, Unterstiitzung bei Wallfahrten, Stipendien fiir Studierende sowie Jugend-
und Frauenarbeit®. In der Zentrale in Wien arbeiteten zum Zeitpunkt meiner Er-
hebung 2013 20 Angestellte. Seit kurzem gibt es ein spezielles Forderprogramm
fiir minnliche Studenten, denen ein Theologie-Studium in der Tiirkei finanziert
wird, damit sie anschliefend als Imame in Osterreich titig werden. Damit soll
dem Umstand entgegengewirkt werden, dass die nur fiir kurze Zeit in Osterreich
titigen Imame aus der Tiirkei kein Deutsch sprichen und dariiber hinaus wenig
bis gar nichts itber die Lebenssituation der Gliubigen wiissten (W_Prot_o2)*".

Der zweite Dachverband, der hier von besonderem Interesse ist, ist der Ver-
band der bosniakischen islamischen Vereine in Osterreich (Islamske zajednice
Bosnjaka u Austriji — IZBA). Er ist ein Zusammenschluss zweier bosnischer Ver-
binde aus dem Jahr 2012 (vgl. Islamische Religionspidagogik Universitit Wien
2012a), wodurch ihm derzeit 40 Mitgliedsvereine angehdren. Damit ist der Ver-
band neben der IGGiO der gréfite nicht-tiirkische Dachverband in Osterreich
(nach ATIB, IFW und UIKZ). Er hat seinen Sitz in Wien und ist im gleichen Ge-
biude untergebracht wie die Moschee Gazi Husrev-beg, welche Teil der Erhebung
fur diese Arbeit ist. Laut eigener Webseite gehoren dem Verband 39 Moscheen
an, fiinf davon sind in Wien®*. Ebenso wie die ATIB ist auch die IZBA Mitglied in
der IGGiO und gleichzeitig in der Islamischen Glaubensgemeinschaft Bosnien-
Herzegowina. Dadurch kénnen bosnische Gelehrte des Prisidiums (Rijaset), der
hochsten religiosen und administrativen Autoritt in der IGG BiH, in die Ent-
scheidungen der Moscheevereine eingreifen, da z.B. die Anstellung eines Imams
ihrer Genehmigung bedarf (vgl. Mattes & Rosenberger 2015: 139; Islamische Re-
ligionspadagogik Universitit Wien 2012a). Eine zeitliche Beschrinkung der An-
stellung fiir Imame gibt es jedoch hier nicht und die Imame werden durch die
Moscheevereine bezahlt. In dieser Hinsicht ergeben sich somit keine Konflikte
mit dem neuen Islamgesetz.

3.2.2 Muslimische Bevdlkerung

Wie auch in der Schweiz waren im Zuge der Anwerbung von Arbeitern in den
1960ern vermehrt Personen muslimischen Glaubens aus dem Ausland zugezogen.
Sie kamen aus der Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien. Wollte man zunichst

50 Vgl http://www.atib.at, zuletzt geprift am 14.02.2018, und W_Prot_o2.

51 Die Abkiirzung bezieht sich auf ein Protokoll (Prot), welches ich am 27.11.2013 in Wien (W)
verfasst habe. Die Nummer 2 ist die laufende Nummer in der Erhebung. Eine Liste des em-
pirischen Materials mit den genauen Angaben findet sich im Anhang dieser Arbeit (siehe
Anhang C).

52 Vgl http://www.izba.at/dzemati.html, zuletzt gepriift am 14.02.2018.
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Tabelle 4: Entwicklung der muslimischen Wohnbevélkerung in Osterreich 1963-2012 (Quellen: Statistik Aus-
tria; Kolb & Mattausch-Yildiz 2013).

1962 1971 1981 1991 2001 2012

Muslim*innen total 3000 22267 76 939 158776 338988 573876

a

Anteil = 0,30 % 1,02 % 2,04 % 4,22% 6,8%

% Die Bevolkerungszahlen fiir 1962 konnten nicht ermittelt werden.

noch nach dem Rotationsprinzip verfahren, so wurde bald deutlich, dass es sinn-
voller war, wenn die bereits angelernten Arbeiter blieben. Schitzungen zufolge
lebten 1962 gerade einmal 3000 Muslime in Osterreich, von denen 500 ihren
stindigen Wohnsitz dort hatten. Sie stammten grofiteils aus Bosnien und Her-
zegowina, aber auch aus Albanien und einigen Sowjetrepubliken. 40-50 Prozent
hatten bereits damals die osterreichische Staatsbiirgerschaft (vgl. Schmidinger &
Larise 2008: 55). Bis 1971 stieg die Zahl der muslimischen Gliubigen unter an-
derem durch Familiennachzug auf iiber 22 000 Personen an (siehe Tab. 4). Nach
der ersten grofReren Einwanderungswelle aufgrund der Gastarbeiteranwerbung
kamen in den 1990er Jahren aufgrund der Balkankriege vermehrt bosnische Mus-
liminnen und Muslime nach Osterreich.

Tabelle 4 gibt die Entwicklung des Anteils der muslimischen Bevolkerung an
der Wohnbevolkerung wider®. In Wien liegt ihr Anteil mit 12,5 Prozent (2012)
weit iiber dem Landesdurchschnitt (Kolb & Mattausch-Yildiz 2013: 20), was die
Position der Stadt als Zentrum fiir muslimisches Leben unterstreicht. Die gleiche
Situation ist auch in Ziirich zu finden, wenn auch nicht ganz so deutlich wie in
Wien.

Wirft man einen Blick auf die Herkunftslinder (siehe Tab. 5), fallen folgende
Aspekte ins Auge: Zum einen der grofie Anteil von Musliminnen und Muslimen
mit Osterreichischer Staatsbiirgerschaft (49 %), dann die zweitgrofite Gruppe mit
tiirkischer Staatsangehorigkeit gefolgt von Menschen aus einem der Balkanlin-
der, und schlieRlich eine grofie Gruppe Tschetschenen, die zwischen 2001 und
2009 aus der Russischen Foderation zugewandert sind (vgl. Marik-Lebeck 2010:
7). Wie grof3 der Anteil an Konvertierten unter den Personen mit osterreichi-
scher Staatsbiirgerschaft ist, ist genauso wenig bekannt, wie welche weiteren
Herkunftslinder bei dieser Zahl vertreten sind.

53  Statistik Austria hat mit 2001 die Erhebung der Religionszugehérigkeit eingestellt, vgl. Sta-
tistik Austria: http://www.statistik.at, zuletzt gepriift am 14.02.2018. Die Zahlen flir 2012 sind
Berechnungen von Kolb & Mattausch-Yildiz (2013: 20).
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Tabelle 5: Nationalitdten der muslimischen Wohnbevélkerung in
Osterreich 2009 (Quelle: Marik-Lebeck 2010).

Region Nationalitidten
absolut prozentual

Afrika 5429 1%
Asien 13301 3%
Balkan 100344 19 %
Tirkei 109 290 21%
Osterreich 252 845 49 %
Russische Foderation 18 437 4%
Ubrige 16268 3%
Cesamt 515914 100 %

3.2.3 Das Verhltnis von Staat und Religionsgemeinschaften in Osterreich

Anders als in der Schweiz ist in Osterreich die rechtliche Bestimmung des Verhilt-
nisses von Staat und Religionsgemeinschaften auf der Bundesebene angesiedelt.
Fir die Regelung des Status der gesetzlich anerkannten und nicht anerkannten
Kirchen und Religionsgemeinschaften sind daher die Artikel 15 und 16 des Staats-
grundgesetzes (StGG) mafdgeblich. Dort heift es:

Jede gesetzlich anerkannte Kirche und Religionsgesellschaft hat das Recht
der gemeinsamen o6ffentlichen Religionsiibung, ordnet und verwaltet ihre
inneren Angelegenheiten selbstindig, bleibt im Besitze und Genusse ih-
rer fir Cultus-, Unterrichts- und Wohlthatigkeitszwecke [sic!] bestimmten
Anstalten, Stiftungen und Fonde [sic!], ist aber, wie jede Gesellschaft, den
allgemeinen Staatsgesetzen unterworfen.

Fir die nicht 6ffentlich-rechtlich anerkannten Religionsgemeinschaften gilt: »Den
Anhingern eines gesetzlich nicht anerkannten Religionsbekenntnisses ist die
hiusliche Religionsiibung gestattet, in soferne [sic!] dieselbe weder rechtswidrig,
noch sittenverletzend ist.« (Art. 16 StGG).

Aus juristischer Sicht stellt der Begriff »Religionsgemeinschaft« den Oberbe-
griff dar, der »zunichst die gesetzlich anerkannten Kirchen und Religionsgesell-
schaften umfasst. Die Kirchen werden als christliche Religionsgemeinschaften
verstanden. Religionsgesellschaft bezeichnet eine nicht-christliche Religionsge-
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meinschaft« (Potz & Schinkele 2007: 12)**. Zudem kann in Osterreich eine reli-

giose Gemeinschaft ebenso wie in der Schweiz auch davon Abstand nehmen, eine

rechtliche Form anzunehmen.

Das osterreichische Recht unterscheidet daran anschliefiend zwischen folgen-

den drei Typen von Rechtsformen fiir religiése Gemeinschaften:

Nach dem Vereinsgesetz konstituierte oder erlaubte Gesellschaften: Als drit-
te Gruppe sind nach dem Vereinsgesetz (VerG) konstituierte oder erlaub-
te Gesellschaften gemif § 26 Allgemeines Biirgerliches Gesetzbuch (ABGB)
unter dem Oberbegriff »Religionsgemeinschaft« zusammenzufassen. Trotz
éffentlich-rechtlicher Anerkennung der IGGiO sind die meisten Moscheen in
Osterreich als Vereine konstituiert. Die Wahl dieser Organisationsform liegt
sicherlich daran, dass sie — wie auch in der Schweiz - diejenige ist, die am
einfachsten umzusetzen ist und den lokalen Bedirfnissen entspricht. Eine
rechtliche Verfasstheit ist notwendig, da nur so Gebetsriume betrieben wer-
den konnen (vgl. Mattes 2013a: 138). Ein Verein ist durch Vorlage der Statuten
bei der Sicherheitsbehoérde anzumelden. Diese trifft jedoch keine Entschei-
dung dariiber, ob es sich bei dem Verein um eine Organisation mit religio-
ser Ausrichtung handelt oder nicht. Fiir die Vereinsgriindung miissen gemif
VerG folgende Voraussetzungen eingehalten werden: Es muss ein Zusammen-
schluss von mindestens zwei Personen vorliegen, der Verein darf nicht auf Ge-
winn ausgerichtet sein und es miissen Statuten formuliert werden, die den
Vereinsnamen, den Vereinssitz, eine Beschreibung des Vereinszwecks, Rege-
lungen tiber die Mitgliedschaft sowie tiber die Organe des Vereins beinhalten.
Zwar gibt es auch in Osterreich die Form der Privatstiftung, sie ist jedoch
strengeren Regularien unterworfen als in der Schweiz, was wahrscheinlich
der Grund ist, warum diese Organisationsform bei Moscheen nicht sehr ver-
breitet ist. Mir ist das Islamische Zentrum Wien als einzige Moschee bekannt,
die als Stiftung organisiert ist. Ihr gehoren die Botschaften verschiedener is-
lamischer Linder in Wien an (vgl. Firlinger 2013: 173; Schmidinger & Larise
2008: 130).

Eingetragene Bekenntnisgemeinschaften: Seit 1998 existiert die Kategorie der
religivsen Bekenntnisgemeinschaft, welche staatlich eingetragen ist und auch
unter der Gruppe der Religionsgemeinschaften subsumiert wird. Es handelt
sich dabei ebenso um eine Art der staatlichen Anerkennung — sozusagen eine
»Anerkennung light«, wie die »kleine Anerkennung« in der Schweiz. Anhinger
einer Bekenntnisgemeinschaft kénnen ihr Glaubensbekenntnis in Dokumente
eintragen lassen, so dass dort dann nicht »ohne Bekenntnis« steht. Religiose

54

In der Schweiz wird anstelle von »gesetzlich anerkannt« die Bezeichnung »6ffentlich-
rechtlich anerkannt« verwendet.
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Bekenntnisgemeinschaften dirfen sich derzeit elf Gemeinschaften nennen,
darunter die Bahai-Religionsgemeinschaft oder auch die Hinduistische Reli-
gionsgesellschaft in Osterreich.

Gesetzlich anerkannte Kirchen und Religionsgesellschaften: Die Anerken-
nung von Religionsgemeinschaften regelt das Anerkennungsgesetz (Anerken-
nungsG). Da es aber aufgrund gewisser struktureller und organisatorischer
Besonderheiten nicht auf alle Gemeinschaften angewendet werden kann,
haben sich im &sterreichischen Rechtssystem spezielle Sondergesetze®
etabliert. Ein solches ist auch das Islamgesetz (IslamG), welches die An-
erkennung der organisierten Gemeinschaft von muslimischen Gliubigen
in Osterreich regelt®™. Derzeit sind zwdlf Religionsgemeinschaften und
Religionsgesellschaften in Osterreich durch das Anerkennungsgesetz gesetz-
lich anerkannt. Diese umfassen neben verschiedenen christlichen Kirchen
und Gruppierungen die Islamischen Glaubensgemeinschaft sowie auch die
Alevitische Glaubensgemeinschaft in Osterreich.

Das bereits erwihnte Islamgesetz (IslamG) ist in Europa einzigartig. In seiner

Fassung von 1912 umfasst der Text nur zwei Seiten — entsprechend wenig ist in

ihm geregelt. So ist zum Beispiel nicht explizit festgehalten, dass es sich bei der

IGGiO um eine Kérperschaft dffentlichen Rechts handelt. Einige Bestimmungen

sind rechtlich und faktisch iiberholt, wichtige Detailfragen wie Feiertagsregelun-
gen nicht geklirt (BMEIA 2015). Seit 2012 wurde daher in einem »Dialogforum
Islam« mit Vertreterinnen und Vertretern der Bundesregierung, der IGGiO so-

wie Expertinnen und Experten iiber eine Novellierung des Gesetzes diskutiert.

Die Ausarbeitung dauerte drei Jahre und war zuletzt von vehementen Diskus-

sionen und Widerstand begleitet. Das Gesetz trat nach der Erhebung der Daten

fur dieses Projekt am 31. Mirz 2015 in Kraft. Da sich der Zeitpunkt nach meiner

55
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Zu nennen sind vier Sondergesetze: das Israelitengesetz, das Islamgesetz, das Orthodoxen-
gesetz und das Protestantengesetz. Dariiber hinaus besteht ein Konkordat mit der romisch-
katholischen Kirche.

Die traditionelle Verfasstheit »des Islam« erfiillt aufgrund des eigenen Selbstverstindnis-
ses die strukturell-organisatiorischen Voraussetzungen nicht, welche eine Anwendung des
Anerkennungsgesetzes und seit 1998 auch des § 11 des Bekenntnisgemeinschaftengesetzes
(Bekenntnisgemeinschafts-Gesetz) ohne Weiteres moglich macht. Das AnerkennungsG von
1874 war fiir die christlich-kirchliche Organisationsstruktur konzipiert worden und in der is-
lamischen Tradition fehlt eine vergleichbare rechtliche Struktur einer Gemeinde-Verfassung.
Deshalb musste diesen Besonderheiten miteiner eigenen Gesetzgebung Rechnung getragen
werden, um eine 6ffentlich-rechtliche Anerkennung zu erméglichen. Ob eine Gemeinschaft
durch das AnerkennungsG oder durch ein Sondergesetz anerkannt ist, macht jedoch recht-
lich gesehen keinen Unterschied.
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Datenerhebung befindet, kénnen iiber die Auswirkungen der neuen Regelungen
nur geringfiigig Aussagen gemacht werden®’.

Im neuen Gesetz spiegeln sich die Motive des Islamdiskurses wider, wie sie
bereits auch im Abschnitt zur Schweiz genannt wurden. So sicht Oktem in dem
neuen Gesetz zwei in Konflikt zueinander stehende Logiken: den Integrations-
und den Sicherheitsaspekt (Oktem 2016: 19). Zu Ersterem zihlten die nun festge-
schriebene Anerkennung, die Regelung der Imame-Ausbildung an der Universitit
Wien, die Rechtssicherheit fiir die bereits bestehenden islamischen Friedhéfe, der
religionsrechtliche Schutz der Feiertage sowie die Beriicksichtigung islamischer
Speisevorschriften in 6ffentlichen Einrichtungen wie dem Bundesheer. Andere
Regelungen, die Oktem unter den Sicherheitsaspekt fasst, sind gleichzeitig dieje-
nigen, die am meisten umstritten sind. Sie verdeutlichen, wie sich das 6ffentliche
Bild iber Islam und Muslime in der Rechtsgebung widerspiegelt. Hierunter fillt
die Verpflichtung zur positiven Grundeinstellung zu Gesellschaft und Staat, die so
gesetzlich von keiner anderen Religionsgesellschaft verlangt wird. Des Weiteren
diirfen praktisch nur noch Vereine ihre religiésen Dienste anbieten, die auch bei
der IGGiO registriert sind, denn aufgrund des Schutzes der religidsen Bezeich-
nungen der Religionsgesellschaften diirfen Bezeichnungen wie »muslimischc« etc.

57 Vgl Gesetzestext Islamgesetz 2015 (IslamC). Es regelt folgende Punkte:

1.Begutachtungsrecht: Die Religionsgesellschaft ist berechtigt, den Organen der Gesetzgebung
und Verwaltung Gutachten und Vorschlige (iber Angelegenheiten, die gesetzlich anerkannte Re-
ligionsgesellschaften betreffen, zu Gibermitteln.

2.Schutz der religiosen Bezeichnungen der Religionsgesellschaften: Bezeichnungen etwa von Ver-
einen, die einen Bezug zu einer Religionsgesellschaft (»islamisch«, »muslimisch«, »halal«) herstel-
len, diirfen nur mehr mit Genehmigung der Religionsgesellschaft gefiihrt werden.

3.Regelung der Seelsorge in staatlichen Einrichtungen (z.B. Krankenhiusern).

4.Vorrang des staatlichen Rechts: Lehre, Einrichtungen und Gebriuche diirfen nicht im Wider-
spruch zu den gesetzlichen Regelungen stehen. Die Religionsgesellschaft muss eine positive
Grundeinstellung gegeniiber Gesellschaft und Staat haben.

5.Islamisch-theologische Studien: Osterreich verpflichtet sich, die Ausbildung von Imamen sicher-
zustellen.

6.1slamische Friedhofe: Rechtssicherheit fiir bestehende und zukiinftige Friedhdofe.

7.Schutz der religiosen Feiertage: Feiertage sind religionsrechtlich, nicht aber arbeitsrechtlich, ge-
schiitzt.

8.Regelung der Untersagung der Finanzierung aus dem Ausland.

9.Speisevorschriften: Beriicksichtigung der islamischen Speisevorschriften in 6ffentlichen Einrich-
tungen (6ffentliche Schulen, Haftanstalten, Militar etc.).

10.Anzeige- und Meldepflicht bezugnehmend auf alle Ereignisse, die dieses Bundesgesetz betref-
fen: Information des Kultusamtes tiber wichtige Vorgange (z.B. Neuwahlen).

11.Darstellung der Lehre und Glaubensquellen in deutscher Sprache.
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nur mehr mit Genehmigung der IGGiO gefithrt werden®®. Was als Schutz der
religiésen Bezeichnungen der anerkannten Religionsgesellschaft vorgesehen ist,
bedeutet jedoch eine Monopolisierung der Verwendung besagter Begriffe (BMEIA
2015: 5). Die Neufassung des Gesetzes hat deshalb vermutlich fiir kleinere Ge-
meinschaften, die nicht zur IGGiO gehéren, zur Folge, dass sie ihre Moscheen
und Cem-Héauser schlieRen miissen. Shiitische und Alevitische Gruppen werden
sich um eine eigene Anerkennung bemithen miissen, um weiterhin Gebetsriume
unterhalten zu diirfen®. Dariiber hinaus darf der laufende Betrieb von Moscheen
nicht mehr aus dem Ausland finanziert werden, was vor allem die Moscheevereine
der ATIB betreffen diirfte®.

Das alte Islamgesetz hatte bislang kaum Auswirkungen auf die Moscheever-
eine, denn es wirkte sich nur auf die Institutionen aus, die der IGGiO direkt
angehéren. Da die IGGiO nur zwei Moscheen in Osterreich betreibt, konnten nur
diese von den Vorteilen Gebrauch machen. Alle anderen Moscheen waren und sind
weitgehend nach dem Vereinsrecht konstituiert. Sie kénnen beispielsweise beim
Baurecht nur dann profitieren, wenn eine Erklirung der IGGiO vorliegt, »dass
ein Dachverband bzw. ein einzelner Verein als konfessionelle Einrichtung der
Glaubensgemeinschaft anzusehen sei« (Potz & Schinkele 2007: 207). Wie sich das
Wechselverhiltnis in Zukunft aufgrund der nun engeren Anbindung der Vereine
an die IGGiO aus rechtlicher Sicht ausprigen wird, kann hier nicht eingeschitzt
werden.

3.2.4  Die Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich - 1GGi0

Die Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiO)* kann als wichtigste
Akteurin im Hinblick auf die politische Reprisentation der muslimischen Bevol-
kerung gewertet werden (vgl. Mattes & Rosenberger 2015: 134). Zu ihren Aktiviti-
ten zihlen die Seelsorge in 6ffentlichen Einrichtungen wie Krankenhiusern und
Gefingnissen sowie der Unterhalt von Bildungseinrichtungen, Kindergirten und
offentlichen Schulen bis hin zu universitirer Ausbildung. Dariiber hinaus ist mit

58  Siehe Fufinote 57.

59  Es gibt bereits eine Islamische Alevitische Glaubensgemeinschaft und eine Foderation der
Aleviten Gemeinden in Osterreich, welche sich beide fiir eine Registrierung beworben haben
(vgl. Oktem 2016: 47). Zum Konflikt mit dem neuen Islamgesetz vgl. auch Potz (2015).

60 Verschiedene Wissenschaftler wiesen in einer Erklarung auf die Ungleichbehandlung der is-
lamischen Religionsgesellschaft gegeniiber anderen organisierten Religionen in puncto Aus-
landsfinanzierung hin (vgl. Fritzl 2014). Dariiber hinaus greife dies in die Autonomie der Reli-
gionsgemeinschaften ein und diirfte vor dem Osterreichischen Verfassungsgericht oder dem
Europiischen Menschenrechtshof nicht standhalten, wie Oktem anmerkt (Oktem 2016: 47).

61  Diedetaillierte Organisationsstruktur der IGGiO kann hier nicht wiedergegeben werden und
ist fir diese Arbeit auch nicht relevant. Hier sei auf die Literatur, vor allem Hafez (2009; 2006)
verwiesen.
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der 6ffentlich-rechtlichen Anerkennung seit 1982/83 das Recht verbunden, islami-
schen Religionsunterricht in 6ffentlichen Schulen zu erteilen. Wurden zunichst
noch Lehrende aus dem Ausland geholt, so werden sie seit 1998 in Osterreich aus-
gebildet®”. Die Lehrerausbildung und die Organisation des Unterrichts ist eine
der wichtigsten Aufgaben der IGGiO und ist deshalb von Relevanz fiir die Mo-
scheen, da auch in den Moscheen Religions- und Koranunterricht erteilt wird. Es
ist daher zu untersuchen, inwiefern es eine Wechselwirkung zwischen den beiden
Angeboten gibt. Zwar wurde bereits 2012 ein Lehrgang fur die Ausbildung von
Imamen an der Universitit Wien angekiindigt, bis Anfang 2018 kam es jedoch
zu keiner Einfithrung eines solchen Studienganges. Die Universitit Wien bietet
allerdings Weiterbildungen im Bereich der islamischen Seelsorge an.

Zur IGGiO und ihrer Geschichte liegen eine Vielzahl an Arbeiten vor, wes-
halb hier nicht weiter darauf eingegangen werden soll (vgl. Abdelrahimsai 1995;
Abid 2006; Hafez 2013; 2009; 2006; Mattes & Rosenberger 2015; Sticker 2008). Die
IGGiO ist organisiert als Vertretung verschiedener Vereine. Dabei ist das inter-
ne System der Glaubensgemeinschaft sehr komplex, denn individuelle Personen
registrieren sich als Mitglieder bei der IGGiO iiber die Vereine. Die Dachverbin-
de haben grofRen Einfluss, da sie mehr Delegierte entsenden kénnen. Entspre-
chend klein ist die Rolle der Mitglieder, die auflerhalb der Verbinde organisiert
sind®®. Gruppierungen, die sich nicht von der Islamischen Glaubensgemeinschaft
vertreten fithlen, miissen sich dementsprechend um eine eigene Rechtsperson
kiimmern, so beispielsweise die Aleviten.

Aus juristischer Perspektive sind jedoch alle Personen, die sich als muslimisch
bezeichnen und in Osterreich ansissig sind, Mitglieder der IGGiO Kraft des Ge-
setzes (ex lege), eine formelle Mitgliedschaft bei der IGGiO ist nicht notwendig. Sie
koénnen deshalb automatisch von den Angeboten der IGGiO und von den Vorteilen
der 6ffentlich-rechtlichen Anerkennung profitieren. Der islamische Religionsun-
terricht an 6ffentlichen Schulen ist fiir alle muslimischen Kinder offen, egal ob
sie bzw. ihre Eltern Mitglied in der IGGiO sind oder nicht. Dariiber hinaus erhebt
die IGGiO keine »Kirchensteuer«.

62  Das Bachelorstudium erfolgt an der Islamischen Religionspadagogischen Akademie (IRPA)
auf Grundlage einer Kooperation der IGGiO und der Kirchlichen Pidagogischen Hochschu-
le Wien/Krems. Ein Masterstudium in islamischer Religionspddagogik ist an der Universitat
Wien méglich.

63 2011 hatte die IGGiO 125 ooo Mitglieder, im Vergleich zu 2002 mit nur 5500 ein starker An-
stieg (vgl. Hafez 2013: 227). Heine etal. erkldaren den abrupten Anstieg mit der Wahl, die
2010/11 anstand. Fiir dieses Ereignis lieRen sich 124 465 Personen registrieren, um wahlen zu
kénnen. Zur Wahl sind letztlich 20 485 Personen gegangen. Jedoch lieRen sich Vereine hiufig
nurso viele Mitglieder registrieren, wie fiir das Erlangen eines Delegiertensitzes erforderlich
war (Heine etal. 2012: 58).
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Mit Ausnahme der ATIB brauchen die Dachverbinde eine Bescheinigung der
IGGiO, um Visa fiir ihre Imame aus dem Ausland zu beantragen (vgl. Hafez 2013:
230). Dies schien lange Zeit — bis zur Neufassung des Islamgesetzes — der einzige
Nutzen der IGGIO fiir die Moscheevereine zu sein.

Der Vertretungsanspruch der IGGiO ist nicht unumstritten, so stellen Heine
etal. (2012: 59ff.) innermuslimische Spannungen fest, die sich auf die Bereiche
Imameanerkennung und Religionsunterricht beziehen. Auch zur Frage, ob sich
die IGGIO zu religiésen Fragen duflern soll, herrsche keine Einigkeit.

3.2.5 Kommunale Zustandigkeiten fiir Moscheevereine

In Zirich hat sich gezeigt, dass die kommunale Zustindigkeit fir Moscheen in
der Verantwortung der Integrationsfachstellen liegt. Auch in Wien kiimmert sich
eine entsprechende Stelle um die Vereine, die Magistratsabteilung fiir Integration
und Diversitit (MA 17)*. Etwa 60 Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter pflegen unter
anderem den Kontakt zu den Vereinen in den Bezirken der Stadt (A. Ibrié¢, W_Ex-
pInt_20). Ein wichtiger Teil der Arbeit sei laut Almir Ibri¢, einem Mitarbeiter
der MA 17, die Vereine aufzuspiiren und Kontakt mit ihnen aufzunehmen. Den
Vereinen wiirden verschiedene Integrationsprojekte und Unterstiitzungsleistun-
gen angeboten. Es werden zum einen Projekte der Stadt Wien umgesetzt, zum
anderen Projekte, die im Interesse des jeweiligen Gemeindebezirkes liegen, oder
auch Projekte, die die Vereine umsetzen mochten. So werden zum Beispiel In-
formationsveranstaltungen gefoérdert, Sprachkurse fiir Muttersprachlerinnen und
Muttersprachler oder interkulturelle Projekte und Feste unterstiitzt. Es konnen
Gelder beantragt werden fur Projekte und Mafnahmen, die die interkulturel-
le Sensibilitit und Kompetenz férdern wie das Zusammenleben von Menschen
unterschiedlicher Herkunft, die Zusammenarbeit unterschiedlicher Gruppen so-
wie die Bewusstseinsbildung im Bereich Migration/Integration/Diversitit®. Auch
Bauprojekte werden begleitet, wenn die religidsen Gemeinschaften dies wiin-
schen. Die MA 17 organisiert dann Tage der offenen Tir oder stellt Kontakt zu
weiteren Behorden her. Es gibt finanzielle Férderung von Projekten, sofern diese
»im Sinne der Stadt Wien liegen« (A. Ibri¢, W_Explnt_20). Zudem stehen Bil-
dungsangebote fiir Vereinsleitungen zu Themen wie Vereinsfithrung, Umbauten
von Riumlichkeiten oder Anmeldung von Vereinen zur Verfiigung. Die MA 17 ist
dariiber hinaus Griinderin von interreligidsen Foren und Bezirksforen, in denen
sich Menschen aus den jeweiligen Stadtteilen treffen und austauschen.

64 Vgl http://wwwwien.gv.at/kontakte/ma17/, zuletzt gepriift am 19.12.2016.
65 Vgl http://www.wien.gv.at/menschen/integration/foerderungen/index.html, zuletzt gepriift
am19.12.2017.
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3.2.6 Islamdiskurs in Osterreich

Auch in Osterreich haben Studien ergeben, dass ein von Medien und rechts-
gerichteten Parteien transportiertes Bedrohungsszenario gegeniiber dem Islam
vorherrscht (vgl. Saad 2009: 208; Hafez 2010; Mattes 2010: 141). Hier wird das
Thema Islamfeindlichkeit in der Forschung weitgehend unter dem Begriff »Isla-
mophobie« diskutiert (z.B. in Hafez 2009, zur Kritik am Begriff vgl. Heine etal.
2012: 32f.). Heine et al. fassen zusammen: »Es sind dies vor allem demographische
Angste vor der >Uberfremdung« der Heimat sowie die Angst vor dem dschihadis-
tischen Terrorismus, die mobilisiert werden.« (Ebd.: 32f.) Besonders Konflikte
um neue Moscheebauten sind in Osterreich Ereignisse, an denen Ressentiments
gegeniiber muslimischen Gliubigen und dem Islam deutlich werden. Fiirlinger
weist dabei auf die Verschrinkung von globalen Ereignissen und lokalen Debatten
hin, die bereits fiir den Diskurs in der Schweiz konstatiert wurde.

Globale Kriege, Konflikte und Krisen rund um den djihadistischen Terror der
al-Qaida und den »Krieg gegen den Terror« der von den USA gefiihrten Ko-
alition ab 2003 und die damit zusammenhangen [sic!] internationalen Islam-
Debatten bildeten den dominierenden Rahmen, in dem die lokalen Baupro-
jekte in Osterreich wahrgenommen und interpretiert wurden. (Fiirlinger 201s:
59)

Hinzu kime, dass sich negative Grenzziehungen gegeniiber den »Gastarbeitern,
den »Tiirkinnen und Tiirken« sowie den »Musliminnen und Muslimeng, iiberla-
gerten. Das historisch bedingte Feindbild »der Tiirken vor Wien« sei in das kol-
lektive Gedichtnis iibergegangen und werde immer wieder politisch aktualisiert
und instrumentalisiert (vgl. ebd.).

Das rechtspopulistische Gegenstiick zur SVP (Schweizerische Volkspartei) in
der Schweiz ist in Osterreich die FPO (Freiheitliche Partei Osterreichs), welche
seit dem EU-Wahlkampf 2004 und vor allem seit dem Wiener Wahlkampf 2005
das Thema Islam und Muslime verstirke in ihre Agenda aufgenommen hat. Die
»Rettung des Abendlandes« und der Kampf gegen »Islamisierung« wurden zu
erklirten Zielen der Partei wie auch des BZO, einer Abspaltung®® von der FPO
(vgl. Hafez 2010: 19).

Inspiriert von der Schweizer Initiative, den Bau von Minaretten zu verbieten,
brachte auch die FPO 2007 einen Antrag ins Parlament ein, ein Verbot des Baus
von Minaretten in die Osterreichische Bundesverfassung aufzunehmen. Dieser
blieb allerdings erfolglos. Im gleichen Jahr kiindigte Josef Haider an, sich im Bun-
desland Kirnten fir ein rechtliches Verbot des Baus von Moscheen einzusetzen

66 Das BZO (Biindnis Zukunft Osterreich) wurde 2005 durch ehemalige Mitglieder der FPO un-
ter Fithrung von Jérg Haider gegriindet.
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(vgl. Farlinger 2015: 74). 2008 wurde dort rechtlich geregelt, dass Bauvorhaben,
die von der »ortlichen Bautradition wesentlich abweichen«, einer Genehmigung
durch eine »Ortsbild-Sonderkommission« bediirfen. Eine dhnliche Regelung wur-
de im gleichen Jahr auch in Vorarlberg und 2010 in Niederdsterreich beschlossen.
Zwar verbieten diese Gesetze nicht explizit den Bau von Moscheen, schrinken je-
doch die baulichen Gestaltungsmoglichkeiten extrem ein. Dadurch entstiinden
Moscheebauten, die von auflen unauffillig, neutral und funktionalistisch gehal-
ten seien, wie Firlinger beobachtet (vgl. ebd.: 78). Fiirlinger konstatiert weiter,
dass sich zwar seither die Konflikte um Moscheebauprojekte zu entspannen schei-
nen, jedoch sei eine Phase zu erkennen, in der durch explizite gesetzliche Vor-
schriften, durch informelle Vorgaben und direkte Eingriffe der Baubehorden in
den Planungsprozess von Moscheebauten versucht werde, eine assimilative Po-
litik des 6ffentlichen und religiésen Raums durchzusetzen (vgl. ebd.: 78). Einen
Grund fiir das weitgehende Fehlen »sichtbarer Moscheen« in Wien liefern diese
Rechtsvorschriften nicht.

Aktuelle Themen, die in den Medien diskutiert werden, sind seit 2013 die Fil-
le von jungen Salafistinnen und Salafisten, die nach Syrien in den Krieg zogen,
um sich dem sogenannten »Islamischen Staat« anzuschliefRen, die Beschneidung
von Jungen, welche 2012 eine grofRe Debatte ausloste, oder Ende 2015 eine Vor-
studie zu muslimischen Schulen und Kindergirten in Wien, welche durch das
Institut fiir Islamische Studien der Universitit Wien vorgelegt wurde (vgl. As-
lan o. Jahr) und in Medien und Politik hohe Wellen schlug (z.B. Austria Presse
Agentur 2015). GemiR ersten Ergebnissen werde in den Einrichtungen ein sehr
konservativer Lehrplan verfolgt, der von traditionellen Eltern bestimmt werde.
Die Unterrichtssprache sei meist nicht Deutsch, eine Auseinandersetzung mit
anderen Religionen komme zu kurz. In der Folge forderte der damalige Integra-
tionsminister Sebastian Kurz (OVP) ein klares »Bekenntnis zu unserer Lebens-
weise« ein und argumentierte mit einer mangelnden Integrationswilligkeit von
Seiten muslimischer Kindergirten.

Auch das Kopftuch ist ein immer wiederkehrendes Thema sowie die behaup-
tete Islamisierung und die vermeintliche Demokratieinkompatibilitit des Islam
(vgl. Abid 2006). Insgesamt werde Musliminnen und Muslimen im 6ffentlichen
Diskurs ein Nicht-Wille zur Integration in die dsterreichische Gesellschaft nach-
gesagt, wobei mit Integration meist Assimilation gemeint ist (vgl. Liegl 2009: 28;
Mattes 2010: 141).

3.3 Zusammenfassung und Vergleich

Vergleicht man die Geschichte der Institutionalisierung muslimischen Lebens in
den beiden Lindern Schweiz und Osterreich, so lassen sich eine Reihe von Ge-
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meinsamkeiten und Unterschiede feststellen. Obwohl durch die Geschichte Oster-
reichs schon frith Menschen muslimischen Glaubens auf sterreichischem Terri-
torium lebten, sind es fiir das Kernland Osterreich ebenso wie fiir die Schweiz die
Arbeitsmigration der 1960er und 70er Jahre sowie die Balkankriege in den 1990ern,
die in grofierer Zahl Menschen muslimischen Glaubens ins Land gebracht haben.
Die Entwicklung des Bevdlkerungsanteils mit muslimischem Glauben lief eben-
falls relativ parallel ab und liegt 2001 in beiden Lindern bei ungefihr 4,2 Prozent.
Lediglich die Zahlen von 2012 gehen um etwa einen Prozentpunkt auseinander
(5,5% fiir die Schweiz, 6,8% fiir Osterreich), wobei es sich in beiden Lindern
um Kalkulationen handelt, da der Erhebungsmodus der zustindigen Statistik-
Behorden geindert wurde. Auch die Herkunftslinder sind vergleichbar, wenn-
gleich in Osterreich mehr tiirkischstimmige Personen leben, in der Schweiz mehr
Menschen mit Wurzeln auf dem Balkan. Auffillig ist jedoch der unterschiedliche
Grad der Personen mit dsterreichischer bzw. schweizerischer Staatsbiirgerschaft:
Der Anteil von muslimischen Gliubigen mit Gsterreichischem Pass liegt bei 49
Prozent (2001), wihrend es etwa 40 Prozent (2010) in der Schweiz sind, die einen
Schweizer Pass besitzen. Die Griinde hierfir liegen vermutlich in den restriktiven
Bestimmungen fiir die Erlangung der Schweizer Staatsbiirgerschaft begriindet,
welche in der Kompetenz der Kantone und Gemeinden liegt und z.B. vorsieht,
dass eine Person, welche die Schweizer Staatsangehorigkeit erwerben mochte,
mindestens zwolf Jahre ihren Wohnsitz in der Schweiz gehabt haben muss (vgl.
Steinhardt etal. 2010: 14).

In beiden Lindern reflektiert das Vereinsleben die Diversitit der muslimi-
schen Gemeinschaft im Hinblick auf innermuslimische Glaubensrichtungen,
Rechtsschulen und ethnisch-kulturelle Hintergriinde. Entsprechend ist ein Grof3-
teil der Vereine immer noch nach ethnischen Grenzen organisiert, wenngleich
es auch einige multiethnische Moscheen gibt. Trotz der 6ffentlich-rechtlichen
Anerkennung des Islam in Osterreich ist die am weitesten verbreitete Rechtsform
der Moscheen der Verein.

Auf Ebene der Dachverbinde spiegelt sich der unterschiedliche Staatsaufbau
der Linder wider: In der stark foderalen Schweiz bilden sich die Dachverbande
auf Kantonsebene aus, die als Interessenvertretung fungieren. Die Etablierung ei-
nes Gesamtschweizer Dachverbandes wird weniger forciert, da die Kompetenzen
im Umgang mit Religionsgemeinschaften auf der Kantonsebene liegen. Abgese-
hen von der Diyanet spielen an ethnischen Grenzen ausgerichtete Dachverbinde
eine untergeordnete Rolle. Anders als in der Schweiz sind die Dachverbinde in
Osterreich auf Bundesebene organisiert, wie die bedeutende IGGiO, welche als
Tragerin der bundesweiten Anerkennung fungiert.

In Osterreich kam es dariiber hinaus viel frither zur Griindung islamischer
Organisationen und eines Dachverbandes auf nationaler Ebene, was durch die
Strukturen in Bosnien-Herzegowina begiinstigt wurde. Aus dem mimetischen
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Isomorphismus, der sich durch die Annahme von Kirchenstrukturen in Bosnien-
Herzegowina durch die Islamische Glaubensgemeinschaft gebildet hatte, ent-
standen giinstige Faktoren fiir die Anerkennung in Osterreich. Dies zeigt, wie
die Annahme ahnlicher Strukturen zu Legitimitit fithren kann. Im Vergleich zur
Schweiz kommt hinzu, dass sich die Strukturen deutlich linger etabliert haben
und daher stabiler sein diirften. Die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung wirkt sich
jedoch - zumindest bis zur Uberarbeitung des Islamgesetzes 2015 - strukturell
nur wenig auf die Moscheen aus, die ebenso wie in der Schweiz als Vereine or-
ganisiert sind. Die Reprisentationsfunktion der IGGiO bekommt durch die An-
erkennung und die damit verbundene hohere Ansiedlung auf politischer Ebene
eine deutlich grofiere Bedeutung, als dies fir die VIOZ der Fall ist. Die kanto-
nale Aufsplitterung beschrinkt den Aktionsraum der Dachverbinde bislang auf
kantonale Grenzen. Dies hat ebenfalls Auswirkungen auf das Standing und die
Sichtbarkeit der Verbinde.

Die Dachverbinde sind auf gesellschaftlichem und politischem Druck von
auflen hin entstanden, nimlich die Rolle der Ansprechpartnerin und Interessen-
vertreterin gegenilber dem Staat einzunehmen: Sei es, um in den Genuss der
dffentlich-rechtlichen Anerkennung zu kommen wie in Osterreich, sei es, um
sich fiir die Interessen der Muslime einzusetzen wie im Kanton Ziirich.

Dariiber hinaus ist augenfillig, wie unterschiedlich die kommunalen Einrich-
tungen in Ziirich und Wien jeweils mit den religivsen Immigrant*innenvereinen
umgehen. Schon allein die personelle Ausstattung der kommunalen Einrichtun-
gen mit in Wien 60 Mitarbeitenden versus zehn Stellen beim Kanton Ziirich
und neun bei der Stadt deutet auf einen unterschiedlich gelagerten Stellenwert
staatlicher Aufmerksamkeit gegeniiber Zugewanderten hin. Allein mit der un-
terschiedlichen Einwohnerzahl ist dies nicht zu erkliren, wohnen doch in der
Agglomeration Ziirich etwa 1,3 Millionen Menschen (1,6 Millionen im Kanton)
und hat Wien etwa 1,7 Millionen Einwohnerinnen und Einwohner. Integrations-
unterstittzung ist in Wien damit deutlich stirker personell ausgestattet, Vereine
und Individuen erfahren eine stirkere Unterstiitzung im Hinblick auf ihre soziale
Integration.

Der Islamdiskurs in Osterreich verdeutlicht, dass eine gesellschaftliche An-
erkennung weitgehend fehlt, trotz der 6ffentlich-rechtlichen Anerkennung des
Islam in seiner institutionalisierten Form der IGGiO. In beiden Lindern ist der
offentliche Diskurs iiber Islam und muslimische Gliubige negativ behaftet, auch
wenn er sich teilweise an unterschiedlichen Themen und Ereignissen entziindet:
Der Islam wird im Diskurs als Bedrohung und inkompatibel mit »westlichen Wer-
ten« dargestellt und in beiden Lindern greifen rechtspopulistische Parteien den
Diskurs auf und reproduzieren ihn.

Diese Fragen fithren bereits hin zu den Moscheen und den in ihnen ablau-
fenden Aktivititen und Dynamiken. Daher soll es im Folgenden genauer um die
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bereits vorhandenen Erkenntnisse zu Moscheen in Lindern mit muslimischer
Minderheit gehen, die hier noch nicht behandelt wurden.

3.4 Forschungsstand: Moscheen und ihre Aktivitaten

Nach diesem eher deskriptiven Uberblick, der die gréfleren Zusammenhinge in
der Schweiz und in Osterreich thematisierte, komme ich nun zu den bereits vor-
handenen Arbeiten, die einen stirkeren Fokus auf die Mesoebene von Moscheen
in der Schweiz und in Osterreich sowie iiber die Lindergrenzen hinaus legen.
Detaillierte Erkenntnisse aus den hier vorgestellten Arbeiten greife ich in den
Analysen meines Materials auf und vertiefe sie dort (siehe Kap. 5.2, 5.3, 5.4 und
5.5).

Pries & Sezgin (2010) fassen Moscheevereine unter der Kategorie »Migran-
tenorganisationen« zusammen und stellen fest, dass die wissenschaftliche Aus-
einandersetzung mit Organisationen von Migrierten in der empirischen Religi-
onsforschung eher ein Schattendasein fristet. Pries und Sezgin kommen zu der
Einschitzung, dass Organisationen von Zugewanderten zwar eine grofRe Bedeu-
tung fur deren gesellschaftliche Teilhabe hitten, in den sozialwissenschaftlichen
Publikationen und Diskussionen aber »diese Meso-Ebene von Organisationen ins-
gesamt weniger Beachtung [findet] als die Mikro-Ebene von Individuen, Haus-
halten und Familien einerseits und die Makro-Ebene von Migrationspolitiken,
-regimen und gesamtgesellschaftlichen Integrationsmustern andererseits« (ebd.:
7). Erdffnet man jedoch den Blickwinkel auf nachstehende Thematiken, so kénnen
zum Phinomen Moschee einige wichtige Erkenntnisse dargelegt werden, auf die
diese Arbeit aufbaut.

Bauliche Aspekte und offentliche Sichtbarkeit von Moscheen

Zunichst sind Arbeiten zu nennen, die sich mit der Architektur und Sichtbar-
keit von Moscheen in der Schweiz und in Osterreich beschiftigen. Das Projekt
»Kuppel-Tempel-Minarett« hat sichtbare religiése Bauten zugewanderter Religi-
onsgemeinschaften in der Schweiz dokumentiert””. Aus der Erhebung wird deut-
lich, dass in der Schweiz aktuell fiinf Moscheen existieren, die baulich als Moschee
kenntlich gemacht sind, indem sie z.B. ein Minarett aufweisen. M. Baumann &
Tunger-Zanetti verorten diese sichtbaren Bauten und die Auseinandersetzungen
um ihre Errichtung im Kontext eines umkimpften offentlichen Raumes (M. Bau-
mann & Tunger-Zanetti 2010). C. Monnot stellt fest, dass muslimische Gebetsrau-
me in der Schweiz weitgehend versteckt liegen (C. Monnot 2016: 50). Sie wiren

67  https://www.unilu.ch/fakultaeten/ksf/institute/zentrum-religionsforschung/for-
schung/kuppel-tempel-minarett/, zuletzt gepriift am 17.01.2017.
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dadurch vergleichbar mit italienischen, spanischen oder portugiesischen Kultur-
vereinen (C. Monnot 2016: 51). Unsichtbarkeit versteht C. Monnot dabei sowohl
als physische Unsichtbarkeit als auch als soziale Unsichtbarkeit der Aktivititen
der Vereine. Damit schlagt er eine Verbindung von baulich-raumlichen Aspekten
zum Handeln in Moscheen.

By remaining socially invisible, the local Muslim communities are protecting
themselves from the risks of potentially negative social interaction with their
environment. (ebd.: 51)

Dadurch solle das »Stigma« der muslimischen Religionszugehorigkeit verdeckt
werden. Zu dieser sozialen Unsichtbarkeit trage bei, dass Frauen so gut wie nie
Moscheen aufsuchten. Er nennt die Unsichtbarkeit der Moscheen eine »strategy
of resistance« gegeniiber islamfeindlicher Stimmung, wie sie z.B. im Rahmen
der sogenannten »Minarettinitiative« (hierzu siehe Kap. 3.1) verbreitet war. Auf
Ebene der Dachverbinde finde jedoch eine Professionalisierung im Hinblick auf
die Beziehungen zu Medien und gingiger Kommunikationsstrategien statt (ebd.:
57).

In Osterreich liegen ebenfalls Arbeiten zu Fragen des Moscheebaus und Mo-
scheebaukonflikten vor (Fiirlinger 2010; 2015). Mit der Sichtbarkeit von Moscheen
beschiftigt sich Schuller im Rahmen einer Bestandsaufnahme von Moscheen in
Wien und ihrer architektonischen Merkmale (Schuller 2013). Allein seine fotografi-
sche Dokumentation lisst auf den ersten Blick erkennen, dass auch in Osterreich
Gebetsriume in den allermeisten Fillen lediglich durch eine Plakette an der Tir
erkennbar sind. Heine etal. stellen fest, dass die »Zahl der von aufien architek-
tonisch als solche sichtbaren Moscheen in Osterreich im Vergleich zu anderen
europiischen Staaten auffillig gering« ist (Heine etal. 2012: 124). Eine Erklirung
hierfiir finden sie allerdings nicht. Aufgrund der daraus resultierenden Unsicht-
barkeit von Moscheen schlagen sie vor, besser von »Gebetsrdumen« zu sprechen,
und werfen damit Fragen nach den Kriterien fiir die Bezeichnung »Moschee« auf.

Handeln und Aktivitaten in Moscheen

Zahlreiche Studien sehen Moscheen nicht nur als Orte mit religioser sondern
auch mit sozialer Funktion, die durch verschiedene Angebote zustande kommt
(Beilschmidt 2015; Bartels & De Jong 2007; Halm & Sauer 2012; Halm etal. 2012;
Kraft 2002; Lemmen 2003; C. Monnot 2013; Ornig 2006; Suder 2015). In einer
grofy angelegten quantitativen Studie untersuchen Halm etal. (2012) muslimi-
sches Gemeindeleben in Deutschland. Zu den religiosen Angeboten zihlen sie
neben dem Gebet Iftar, Feiern der heiligen Nichte, Wallfahrten, Begribnisfeiern
und Spenden. 96 Prozent der Moscheen geben an, Koran- bzw. Religionsunter-
richt fiir Kinder und Jugendliche zu geben. Doch die Moscheen beschrinken sich
nicht auf rein religiése Dienstleistungen, so schreiben Halm etal.
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Als Community-Organisationen, die mit zahlreichen migrationsbedingten
Bedarfen und Problemstellungen konfrontiert werden, machen die meisten
Gemeinden weit (iber religiése Dienstleistungen hinaus gehende Angebote
—eine Entwicklung, die sich in der Konsolidierungsphase der Organisationen
in den letzten Jahren verstarkt hat, nicht zuletzt aufgrund integrationspoliti-
scher Erwartungen des Aufnahmelandes, aber auch des intergenerationalen
Wandels der Klientel wegen. (Ebd.: 75)

Bei diesen Angeboten handelt es sich vor allem um Orientierungshilfen fiir die
deutsche Gesellschaft wie Sozial-, Erziehungs- und Gesundheitsberatung, Haus-
aufgabenhilfe oder Sprachkurse (ebd.: 7). Die Autorinnen und Autoren der Studie
erkennen einen Zusammenhang zwischen religiésen und nicht-religiésen Ange-
boten: Je vielfiltiger das religiose Angebot ist, desto umfangreicher ist auch das
nicht-religiése Angebot. Die riumlichen Ressourcen der Moscheevereine wirken
sich zentral auf die Anzahl der Angebote aus.

Der hohe Anteil an Moscheen mit Koran- und Religionsunterricht lisst vermu-
ten, dass es eine Vielzahl an Arbeiten dazu gibt. Aber obwohl im deutschsprachi-
gen Raum aufgrund der Migration schon seit etwa 40 Jahren Moscheen existieren,
die auf eine beinahe ebenso lange Tradition im Unterrichten von Kindern und Ju-
gendlichen zuriickblicken konnen, gibt es nur wenige empirische Erhebungen zu
dem Thema. A.-K. Nagel verortet zugezogene Religionsgemeinschaften im Span-
nungsfeld zwischen kultureller Bewahrung und struktureller Integration. Dies
spiele besonders fiir die religiése Erziehung und die Weitergabe von Traditionen
an die nichste Generation eine Rolle (A.-K. Nagel 2012a: 28). Der damit verbunde-
ne Aushandlungsprozess zwischen Lehrpersonen und Schiilerinnen und Schiilern
berge die Gelegenheit fir religiosen Wandel (ebd.: 29).

In einer ilteren Studie aus Deutschland beschiftigt sich Alacacioglu aus pid-
agogischer Perspektive mit Inhalten, Zielen und Methoden des aufierschulischen
islamischen Religionsunterrichts in Nordrhein-Westfalen (Alacacioglu 1999). Cey-
lan hat zur Rolle von Imamen im Religionsunterricht in deutschen Moscheen
gearbeitet (Ceylan 2008) sowie ebenfalls aus pidagogischer Perspektive mit der,
wie er sie nennt, »Moscheekatechese« (vgl. Kap. 5.3; Ceylan 2014). Die Zielgruppe
des Unterrichts habe sich im Laufe der Zeit von den Erwachsenen immer mehr
in Richtung Kinder und Jugendliche verlagert (Ceylan 2008: 57). Usuclan iden-
tifiziert das fehlende Wissen der Eltern vor allem als Grund dafiir, dass Kinder
Koranunterricht in Moscheen erhalten (Usuclan 2008: 35). Auch Behr stellt fest,
dass der Unterricht zunichst noch das Ziel hatte, »dem Traditionsverlust vor-
zubeugen«, das pidagogische Programm sich allerdings in den darauffolgenden
Jahren fortentwickelte (Behr 2009: 408). Weitere Befunde aus der Literatur betref-
fen die Qualifikation der Lehrenden: Wohingegen sowohl Usuclan als auch Ceylan
eine fehlende pidagogische Kompetenz der Lehrenden an Moscheen, insbeson-
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dere der Imame, konstatieren (Usuclan 2008: 35; Ceylan 2008: 64), weist Behr
darauf hin, dass mittlerweile der Unterricht an dem Stil der 6ffentlichen Schule
weitgehend angepasst ist (Behr 2009: 408). Die Ergebnisse einer Befragung zu
den Erwartungen an eine Ausbildung von Imamen und Religionspidagoginnen
und -pidagogen in der Schweiz deuten allerdings auf eine weitgehende Unzufrie-
denheit der muslimischen Zielgruppe mit den didaktischen und pidagogischen
Kompetenzen der Lehrenden hin (Rudolph etal. 2009).

Khorchide hat in seiner Studie zum islamischen Religionsunterricht an 6ffent-
lichen Schulen in Osterreich herausgefunden, dass dieser nur schwer die Bediirf-
nisse der Eltern und Kinder abdeckt: Den einen sei er zu konservativ, den anderen
zu liberal (Khorchide 2009a: 19). Allerdings sieht er auch den Unterricht in den
Moscheen kritisch, denn sie »gelten als Orte, in denen Kinder durch Strenge un-
terrichtet und indoktriniert werden. Dieser Religionsunterricht in den Moscheen
wird von muslimischen Gelehrten abgehalten, denen in der Regel pidagogisches
und didaktisches Fachwissen fehlt.« (Khorchide 2009b: 16)

Martens (2013), die sich vor allem mit wohltitigem Engagement in der Schweiz
befasst hat, erfasst in ihrer Studie ebenfalls ein breites Spektrum an Angeboten:
Neben genannter religiéser Dienste beobachtet sie Seelsorge firr Hiftlinge und
Kranke, Bestattungen vor Ort wie auch Uberfithrungen der Toten ins Heimat-
land sowie Ehe- und Familienberatung. Weitere Angebote sind Bildungsangebote
in Form von Sprachkursen, Hausaufgabenhilfe, PC-Kurse, Integrationskurse und
Berufsfindung fiir Jugendliche. Moscheen verstiinden sich meist auch als Kultur-
und Begegnungsstitten und hitten zu diesem Zweck einen grofieren Raum, der
als Café oder Restaurant genutzt wiirde. Eine Ausnahme bildeten die arabisch-
sprachigen Zentren, die sich eher als reiner Gebetsort verstiinden. In zahlreichen
Gemeinschaften hat Martens Jugendgruppen angetroffen, es werden Ausfliige
oder Kinderfeste organisiert oder es formieren sich Sportgruppen. Eine Bibliothek
diirfe scheinbar in keiner Moschee fehlen und sei selbst in kleinen Gemeinschaf-
ten vorhanden. Zudem wiirden Gemeindemitglieder bei administrativen Aufga-
ben unterstiitzt, wenn es z.B. um Behordenginge oder Arztbesuche ginge. Die
Angebote seien nicht nur den eigenen Mitgliedern zuginglich, sondern stiinden
allen Musliminnen und Muslimen und zum Teil auch Nicht-Muslimen groften-
teils kostenlos zur Verfiigung (ebd.: 203). Martens erfasst zudem Bemithungen,
die auf offentliche Prisenz und einen Dialog mit der Mehrheitsgesellschaft hin-
deuteten. Dies beinhalte die Beteiligung an Initiativen fiir den interreligiésen
Dialog, die Veranstaltung von Nachbarschaftsfesten oder Tagen der offenen Tiir.
Integrationsarbeit und Offentlichkeitsarbeit seien zwei weitere Aspekte. Martens
fasst zusammen:

All diese Bemithungen sollen zeigen, dass sich die Muslime nicht in »Parallel-
gesellschaften« abschotten, sondern in die Schweizer Gesellschaft integrie-
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ren. Gleichzeitig sollen Vorurteile gegeniiber Muslimen beziglich religioser
Lehren und den Geschlechterbeziehungen abgebaut werden. (Ebd.: 173)

Die Autorin schrinkt jedoch ein, dass nur wenige Moscheen die gesamte Band-
breite der genannten Leistungen anbdten und einige sich eher auf das Gebet und
die Bereitstellung eines sozialen Begegnungsorts fiir Mitglieder konzentrierten
(ebd.: 136). Die Tendenz ginge allerdings hin zu einer gréferen Ausweitung des
Programms. Was die Gemeinschaften noch daran hinderte, seien die fehlende
staatliche Anerkennung sowie die begrenzte Bereitschaft von Seiten der mus-
limischen Nutzerinnen und Nutzer, durch Geld- und Zeitspenden in den Auf-
und Ausbau der Infrastruktur zu investieren (ebd.: 174f.). Eine solche Abhingig-
keit der Angebote von den vorhandenen riumlichen, personellen und finanziellen
Ressourcen attestieren auch Halm etal. (2012: 93). Hinzu kime, so Martens, dass
die wenigen Aktiven oft in mehreren Vereinen gleichzeitig titig seien und diesen
Umstand als eine grofle Belastung empfinden. Neben den aktiven Mitgliedern
gibe es noch eine grofiere Gruppe kurzfristig mobilisierbarer Freiwilliger, die
beispielsweise bei religiésen Feiern titig wird (Martens 2013: 174f.).

Gemif der Studie von Halm etal. unterhilt nur ein geringer Anteil der Ge-
meinden in Deutschland grenziiberschreitende Kontakte (Halm etal. 2012: 109).
Hingegen deuten die Daten auf einen hohen Vernetzungsgrad mit Akteuren in
der Gesellschaft hin, wobei im Rahmen der Studie keine Aussagen tiber die Qua-
litit der Zusammenarbeit gemacht werden konnten (ebd.: 113). Auch hier hat
eine gute Ressourcenausstattung einen positiven Einfluss auf die Moglichkei-
ten der Kooperation. Suder stellt im Rahmen seines Dissertationsprojektes fest,
dass im Vergleich zu anderen religiésen Migrantenorganisationen (vgl. Beitrd-
ge in A.-K. Nagel 2015¢) Moscheevereine in Nordrhein-Westfalen, Deutschland,
stirker lokal vernetzt sind (Suder 2015). Dies liege einerseits an der Quantitit
muslimischer Vereine im Bundesland, anderseits auch am Gefihrdungsdiskurs,
der sie am stirksten ins Zentrum der 6ffentlichen Aufmerksambkeit riicke (ebd.:
186). Dabei wiirden Transparenzbemithungen, Offnung nach auen und Dialog-
bereitschaft von ihnen eingefordert. Vor allem aus Deutschland gibt es einige
Arbeiten zu Iftar- und interreligiésen Dialog-Veranstaltungen (A.-K. Nagel 2015a;
A.-K. Nagel & Kalender 2014; Sternbach 2010; Klinkhammer 2008; Tezcan 2006).
Hervorzuheben ist die Studie Klinkhammers, welche den Dialog vor dem Hinter-
grund eines »kooperativen Problemlésungshandelns« untersucht und die Chan-
cen fur die »Erarbeitung von Mdglichkeiten und Perspektiven eines friedlichen
und gerechten Zusammenlebens« (Klinkhammer 2008: 41f.) betont. Tezcan ver-
tritt zwar die Ansicht, dass der interreligiose Dialog sich »fiir den Minderhei-
tenislam in Europa als ein besonders geeigneter Weg« anbietet, »sich eine 6f-
fentliche Stimme zu verschaffen« (Tezcan 2008: 28). Dies wire dann zu einem
Zeitpunkt relevant geworden, als »Muslime in vielerlei Hinsicht als Sicherheits-
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risiko auftauchten« (Tezcan 2008: 28). Er kritisiert jedoch, dass sich in Folge
dessen Dialoginitiativen mit Integrationsfragen und Fragen der Sicherheitspo-
litik verbunden hitten. Religion, so Tezcan, werde zu einem Vehikel, »mit dem
die multikulturelle Gesellschaft regierbar gemacht werden soll« (ebd.: 26). Gleich-
zeitig witrden die christlichen und muslimischen Religionsgemeinschaften ihre
gesellschaftliche Relevanz unterstreichen (ebd.: 31). A.-K. Nagel & Kalender (2014)
analysieren, wie in Formen des interreligiosen Dialogs verschiedene externe und
interne Motivationen aufeinandertreffen. Dabei konnen neben dem Interesse an
Dialog auch politische oder symbolische Ziele ein Motivator fiir die Teilnahme
sein. Aus neo-institutionalistischer Perspektive beschreiben die Autoren inter-
religiose Aktivititen als »space of legitimacy and empowerment« (ebd.: 97), in
welchem Religionsgemeinschaften transparent sein miissen und offen fiir Fragen
von auflen, auch wenn dies zu internen Konflikten fithren kann.

Im Hinblick auf integrationsrelevante Angebote wie die Teilnahme an An-
geboten durch Nicht-Muslime, die Verwendung der deutschen Sprache und die
Durchfithrung von Integrationsangeboten ermitteln Halm etal. (2012: 81) kei-
nen Zusammenhang zwischen einer bestimmten Glaubensrichtung, Herkiinften
oder Verbandszugehorigkeiten. Allerdings zeigen die genannten Studien, dass
sich Dialog- und Integrationsaktivititen hiufig aufgrund einer Erwartungshal-
tung von Seiten der Gesellschaft und Politik bilden.

Auch Bartels & De Jong (2007) beobachten in Moscheen in Amsterdam, dass
diese sich vermehrt zu Orten sozialer Aktivititen entwickeln®®. GemiR ihren Er-
kenntnissen spielen Formen von Wohlfahrt und die Stirkung der Eigenstindig-
keit eine Rolle, aber auch die Teilhabe an der Gesamtgesellschaft. Aktivititen
im Bereich der Integrationsarbeit kimen oft nicht auf Initiative der Moscheen
selbst zustande, sondern auf einen Anstof3 von aufien. Bartels und De Jong fith-
ren dies darauf zuriick, dass die Moschee-Organisationen hiufig nicht mit den
entsprechenden Strukturen vertraut und generell vorsichtig sind. Die Autorin-
nen verstehen allerdings die Stirkung der Innenbindung als Grundlage, soziale
Partizipation und Integration zu férdern. Diese sozialen Aktivititen seien zudem
relativ unbeeinflusst von politischen Méglichkeitsstrukturen. Auch sie stellen al-
lerdings fest, dass die niedrige sozio-ckonomische Stellung der Mitglieder dazu
fithren kann, dass die Moscheen ihre Aktivititen mittelfristig nicht mehr finan-
zieren konnen. Daher seien die Moscheen auch enorm abhingig von freiwilligem
Engagement (ebd.: 466).

Ornig (2006) hebt in ihrer Arbeit hervor, dass es in den von ihr untersuch-
ten Moscheen in Osterreich in vielen Fillen Cafés oder Kantinen gebe, die zwar

68 Lemmen (2003) hingegen kommt fiir Deutschland zu dem Schluss, dass der Schwerpunkt der
Tatigkeiten nach wie vor im religiésen Sektor liegt und weniger im sozialen. Er ist allerdings
der einzige Autor, der zu dieser Einschiatzung kommt.
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fast ausschliefflich von Minnern frequentiert wiirden, den sozialen Charakter
der Moschee aber betonten (ebd.: 126). Dariiber hinaus sind die muslimischen
Organisationen

noch immer sehr stark nach ethnischer beziehungsweise nationaler Herkunft
der Mitglieder ausgerichtet, und Fragen der nationalen und ethnischen Iden-
titdt stehen oft mit der religisen Identitidt in Zusammenhang. Es wird zwar
von den Organisationen und muslimischen Reprdsentanten und selten auch
Reprasentantinnen die gemeinsame Basis aufgrund der Religion betont, den-
noch ist die jeweilige Praxis in den Vereinen vor allem unter der ersten Ge-
neration stark von kultureller Herkunft und Tradition gepragt. (Ebd.: 132)

C. Monnots Einschitzung nach liegen auch in der Schweiz die Griinde fiir die
Wahl einer bestimmten Moschee vor allem in der dort gesprochenen Sprache und
Tradition aus den Herkunftslindern der Mitglieder. Die Dynamiken der Sozia-
lisation iiberstiegen daher rein religiose Fragen, wobei es jedoch Vereine gibe,
in denen kulturelle Aspekte dominierten und solche, die den Fokus auf religiose
Aspekte legten (C. Monnot 2016: 47£.)%.

Aus der Studien von Halm etal. (2012), Martens (2010) und Bartels & De Jong
(2007) ldsst sich zusammenfassen, dass vorhandene personelle, infrastrukturelle
und finanzielle Ressourcen organisationales Handeln maf3geblich beeinflussen.
Daran schliefSen Erkenntnisse von Kraft (2002) an, die die Architektur einer Mo-
schee als Einflussfaktor auf das Handeln in den Moscheen analysiert. Neue re-
prisentative Moscheebauten wiirden dem Bediirfnis nach Religionsausiibung und
angemessenen Gebetsstitten begegnen. Sie hitten eigene soziale Einrichtungen
und wiren dadurch Treffpunkte und Aufenthaltsorte. Entsprechend konnte ich
in einer Erhebung zeigen, wie neue reprisentative Bauten durch ihre 6ffentliche
Sichtbarkeit Moglichkeiten fiir gesellschaftliche Teilhabe schaffen konnen (Lutz
2013).

Imame

Fir die Schweiz haben sich Achermann et al. (2013) mit dem Zulassungssystem fiir
religiése Betreuungspersonen beschiftigt und vor allem die rechtlichen Rahmen-
bedingungen und ihre Auswirkungen fokussiert. Religioneniibergreifend stellen
die Autorinnen und Autoren fest, dass die religiosen Betreuungspersonen wie
Priester und Imame zahlreiche Titigkeiten ausiiben, die bei weitem iiber die spi-
rituelle Funktion hinausgehen. Entsprechend bezeichnen Rudolph etal. (2009: 5)
Imame als »Multitalente«, die im Kontext ihrer Arbeit in der Schweiz ihnliche
Rollen einnihmen wie derzeit die christlichen Pfarrerinnen und Pfarrer.

69  Nebenden Arbeitenvon C. Monnot (2016; 2013) liegen Arbeiten von Schneuwly Purdie (2010)
und Schneuwly Purdie et al. (2009) zu muslimischen Glaubigen und Organisationen vor.
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Die Hiirden in der Schweiz, eine Titigkeit als religiése Betreuungsperson aus
einem Drittstaat aufzunehmen, sind laut Achermann etal. hoch. Dies betreffe
vor allem die Voraussetzungen, welche die Religionsgemeinschaften als Arbeit-
geberinnen zu erfiillen hitten und die Vorschrift, dass die Personen ihren Beruf
hauptamtlich und ausschliefilich ausiiben miissten (Achermann etal. 2013: 63).
Dies gilt in vergleichbarer Weise auch fiir Osterreich, wo ebenfalls nur Visa sowie
Arbeits- und Aufenthaltserlaubnisse fiir den Zeitraum der Titigkeit als religiose
Betreuungsperson vergeben werden (vgl. Kroissenbrunner 2002: 189).

Als groRe Herausforderung fiir Imame beschreiben Halm etal. die Hetero-
genitit der Besucherschaft in den Moscheen. Zwar hitte der Imam sehr oft den
gleichen Migrationshintergrund wie die meisten der Besucherinnen und Besu-
cher, hiufig aber verkehrten auch Menschen aus anderen Regionen in den Mo-
scheen (Halm et al. 2012: 10f.). Durch die vielfiltigen Aktivititen in den Moscheen,
die grofiteils von den Imamen iibernommen wiirden, ergebe sich eine sehr hohe
zeitliche Arbeitsbelastung. 85 Prozent der Imame sind neben den traditionellen
Aufgaben auch in den sozialen Titigkeitsfeldern und in der Offentlichkeitsarbeit
aktiv. In der Literatur wird mehrfach angegeben, dass dies itber das Aufgaben-
spektrum in den Herkunftslindern hinaus geht (ebd.: 171). Kamp (2008: 158) be-
schreibt diese Vielfalt an Aufgaben als typisch fiir die Diaspora.

Aus Osterreich liegen Arbeiten vor, die ebenfalls auf eine hohe Belastung der
Imame hindeuten und dabei vor allem einen Einblick in die Innenperspektive der
Rolle von Imamen ermdglichen (Beitrage in Aslan 2012b; 2013; Aslan etal. 2015;
Aslan & Windisch 2012; Aslan 2009a). Hervorzuheben ist eine etwas iltere Studie
von Kroissenbrunner (2002), in der die Autorin herausfand, dass die soziale und
okonomische Abhingigkeit der Imame von ihren Vereinen und Verbinden sehr
unterschiedlich ausfillt. Gemeinsam sind ihnen die Probleme, die ihnen wegen
der als mangelhaft empfundenen islamischen Infrastruktur und der dsterreichi-
schen Aufnahmegesellschaft begegnen. Thre Vorstellungen und Visionen sowie
ihre tiglichen Pflichten seien so divers wie ihre Personlichkeiten. Allerdings be-
stehe eine Ubereinstimmung darin, dass alle versuchen, die jungen Musliminnen
und Muslime zu erreichen (ebd.: 200).

Frauen

Gemifd der bereits genannten Studie von Halm etal. (2012) suchen Frauen in
Deutschland die Moscheen weniger auf als Minner, sie sind vor allem beim Frei-
tagsgebet unterreprisentiert. Halm etal. begriinden dies damit, dass das Frei-
tagsgebet fir Frauen nicht als religiése Pflicht angesehen wiirde. Die meisten
Moscheen béten jedoch Riume an, in denen Frauen das Gebet getrennt von den
Minnern verrichten kénnten. Die hiufigste Mafinahme zur Ermoglichung eines
nach Geschlechtern getrennten Gebets seien fiir Frauen abgetrennte Riumlich-
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keiten (90% der Moscheen geben dies an), andere Moscheen hitten Vorhinge,
Stellwinde o0.4., um Bereiche abzutrennen. Einen Zusammenhang zwischen bau-
lichen Vorkehrungen, die es den Frauen erméglichen, das Gebot der Geschlech-
tertrennung einzuhalten, und der Teilnahme der Frauen am Freitagsgebet, sehen
die Autoren daher nicht (ebd.: 67).

Kraft weist jedoch darauf hin, dass die riumliche Regulierung der Geschlech-
tertrennung mit optischen und akustischen Einschrinkungen einhergehe (Kraft
2002: 234). Dariiber hinaus seien die Riume, die von Frauen (wenig) genutzt
wiirden, eher wenig aufwindig gestaltet. Insgesamt sei — auch aus Sicht von Mo-
scheevereinen — keine befriedigende Losung der »Frauenfrage« gefunden worden
(ebd.: 235). So kommen Martens (2010) und Bartels & De Jong (2007) in ihren Ar-
beiten ebenfalls zu der Erkenntnis, dass sich Frauen aufgrund des Platzmangels
hiufig abseits der Moscheerdumlichkeiten organisieren.

Stockli untersucht in ihrer Dissertation die Bedeutung von Moschee-
Neubauten fir Muslime im Prozess der Institutionalisierung ihrer Gemein-
schaften in England und der Schweiz (Stockli 2014). Anschlussfihig fir die
Fragestellung dieser Arbeit ist ihre Erkenntnis, dass neue Moscheebauten einen
grofleren Handlungsspielraum fiir die Gliubigen und insbesondere fiir die
Partizipation von Frauen schaffen konnen. Moscheen wiirden dann zu multi-
funktionalen Zentren und Frauen kénnten sich in diesen besser entfalten als
in den Hinterhofmoscheen, wo die Raumnot oft zu ihren Ungunsten ausgelegt
werde.

Anders als die genannten Arbeiten beschreibt Beilschmidt Frauen in Moscheen
als »Tragerinnen des Gemeindelebens«. Zwar werde in der Literatur hiufig be-
tont, weibliche religiése Praxis finde allein in der Privatsphire und nicht in der
Moschee statt, allerdings treffe dies vor allem auf die reprisentativen Funktionen
und die sichtbare Praxis in Moscheen zu. Was hingegen die Organisation des
Gemeindelebens anbelange, so spielten Frauen eine wichtige Rolle (Beilschmidt
2015: 133).

Gemifd der Studie von Halm etal. haben 76 Prozent der Moscheen spezielle
Angebote fiir Madchen, 58 Prozent fir Frauen. Je grofier die Gemeinde, desto
hoher sei der Anteil der Frauen, die die Angebote der Gemeinde nutzten (Halm
etal. 2012: 84).

Einflussfaktoren und Entwicklungen

Pries systematisiert Moscheen unter dem Begriff »Migrantenorganisationen, die
er aber nicht nur anhand ihrer gesellschaftlichen Funktion »zwischen Identitats-
bewahrung fiir die Mitglieder und Integration in die Ankunftsgesellschaft« (Pries
2010: 50) analysiert sehen will. Er schligt vor, »Migrantenorganisationen grund-
sdtzlich als in den institutionellen Strukturen und kulturellen Traditionen der
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Herkunfts- und der Ankunftslinder der Migranten verankert und agierend« (Pries
2010: 50) zu betrachten. Dabei sollten das Migrationsregime, politische Opportu-
nititsstrukturen und die Umwelt der Organisation mit den relevanten 6konomi-
schen, rechtlichen, sozialen, kulturellen und politischen Bedingungen analytisch
mit einbezogen werden. Dariiber hinaus miissten auch interne Strukturen, Abliu-
fe, Zustindigkeiten etc. und ihr Verhiltnis zu den Mitgliedererwartungen unter-
sucht werden. In diese Stof3richtung geht die Arbeit von Rosenow-Williams (2012).
Am Beispiel der DITIB und auf Grundlage eines organisationssoziologischen Zu-
gangs zeigt sie auf, mit welcher Vielfalt an externen und internen Erwartungen
die Organisation konfrontiert ist und wie sie darauf reagiert, um Legitimitit zu
erlangen (siehe auch Kap. 2).

Als ein wichtiger Einflussfaktor auf Moscheen wird der Generationenwandel
gewertet. M. Baumann etal. gehen der Frage nach dem Verhiltnis von jungen
Menschen muslimischen Glaubens in der Schweiz zu religiésen Autorititen nach
(M. Baumann et al. 2017). Sie stellen eine Individualisierung bei der Religionsaus-
tibung und bei der Suche nach Antworten auf Fragen fest. Jugendliche wiirden
sich aufgrund der 6ffentlichen Thematisierung des Islam stirker mit ihrer Reli-
gion auseinandersetzen, was zu einer vermehrten Hinwendung zum Islam fiih-
ren konne. Gleichzeitig gehe die bewusste Auseinandersetzung mit der eigenen
religiésen Identitit weniger von muslimischen Institutionen, religiésen Autori-
titen oder den Eltern aus, sondern kime von den Jugendlichen selbst (ebd.: 11).
Wenn Autorititen aufgesucht wiirden, dann kimen diese mafdgeblich aus dem
Nahbereich: »Eltern und Geschwister, Freundeskreis, Vertrauenspersonen in der
Moscheegemeinde. Unter den Imamen sind nur iiberzeugende Persénlichkeiten
wichtig.« (Ebd.: 21) Hier spielt daher der Ort Moschee als Anlaufpunkt eine nach-
geordnete Rolle hinter personlichen Kontakten und auch Angebote im Internet
stellen eine Option dar. Eine Studie von Aslan etal. welche unter Musliminnen
und Muslimen in Osterreich durchgefiihrt wurde, kommt ebenfalls zu der Er-
kenntnis, dass vor allem Angehorige der zweiten oder dritten Generation religiose
Gebote eigenstindig interpretierten, indem sie sich mit den Bedingungen des Le-
bens in Osterreich auseinandersetzten und daraus eigene religiése Alltagspraxen
entwickelten (Aslan etal. 2017: 454). Vergleichbare Entwicklungen der Individua-
lisierung werden in Arbeiten aus Deutschland unter dem Begriff »Neo-Muslime«
zusammengefasst. Dabei handelt sich um hoch engagierte Personen, deren Enga-
gement jedoch grofteils auflerhalb der etablierten Institutionen stattfindet (vgl.
Hitz 2012; Gilvercin 2012; Halm 2010).

Fir die Moscheen bedeutet dies eine Verinderung, da sich Partizipationsver-
halten und Erwartungen dndern. Die Studie von Halm etal. (2012) ergibt, dass
die Struktur in den Moscheen einem Generationenwechsel von der ersten auf die
zweite Generation unterliegt, die bei etwa 50 Prozent der Moscheen bereits er-
folgt ist und sowohl Vorstand als auch Besucherklientel betrifft. Die Zahlen liefen
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daher davon ausgehen, dass die Dominanz einer bestimmten Einwanderergenera-
tion nicht eine vollkommene Prigung der Gemeinde durch diese bedeute (ebd.:
98). Auch finde der Generationenwandel innerhalb der Moscheen statt und fithre
nicht dazu, dass »alte« Moscheen durch »neue« ersetzt wiirden.

Beilschmidt (2015) stellt in ihrer Arbeit zum »gelebten Islam« in DITIB Mo-
scheegemeinden fest, dass eine Individualisierung in der Religionsausiibung auch
in den Moscheen gelebt werden konne. Sie beschreibt Moscheen als Orte »kollek-
tiver Privatsphire«, in denen individuelle religiése Praxis und Glaubensiiberzeu-
gungen bei gleichzeitiger institutioneller Anbindung ausgelebt werden kénnen.
Dabei sei den Besucherinnen und Besuchern wichtig, dass die DITIB die Qua-
litit religioser Dienste gewihrleistet. Gleichzeitig rufe der Moscheebesuch ein
Heimatgefiihl hervor (ebd.: 125).

Hinweise zum Generationenwandel in Osterreich liefern zwei Studien zur
zweiten Generation von Musliminnen und Muslimen (Ornig 2006; Khorchide
2007). Wihrend Khorchide in seiner quantitativen Studie rein auf die indivi-
duellen Einstellungen fokussiert, beschiftigt sich Ornig auch mit Fragen der An-
bindung an Moscheen. Wie bereits genannt betont Ornig, dass die ethnisch-
kulturelle Ausrichtung der Moscheen am Herkunftsland vor allem Bedeutung fiir
die erste Generation habe (Ornig 2006: 132). Auch sie beobachtet eine Indivi-
dualisierung bei der Religionsausiibung durch die zweite Generation (ebd.: 269).
Die Bandbreite der Ergebnisse aus ihrer qualitativen Studie hinsichtlich Religi-
onsausitbung und religidser Uberzeugung ist jedoch grof’. Sie geht von einer
Verwurzelung in der Tradition der Eltern iiber eine Abkehr von den Eltern und
Individualisierung bis hin zu einer ginzlichen Abwendung vom Islam. Gerade
junge Frauen hitten wenig Bezug zu Moscheevereinen. Zwar hitten viele der be-
fragten Frauen als Kinder die Korankurse besucht, wiren aber dann - aufgrund
der fehlenden Praxis weiblicher Bezugspersonen in Moscheen — durch niemanden
in die Frauenriume eingefiihrt worden (ebd.: 251). Weibliche religiose Praxis fin-
de dadurch nach wie vor im Privaten statt. Wenn Moscheen aufgesucht wiirden,
dann werde ihre Funktion auf das religiose Ritual beschrinkt. Moscheen dienten
fiir Frauen der zweiten Generation daher nicht zum Erhalt von Tradition oder
als Begegnungsstitte. Hiufig hitten junge Frauen aufgrund ihrer Sozialisation
auch Anschlussschwierigkeiten und fithlten sich in den bestehenden Frauengrup-
pen nicht wohl. Hinzu kime, dass aufgrund der Wahlmaglichkeiten im urbanen
Raum nicht automatisch die Priferenzen der Eltern iibernommen werden miiss-
ten (ebd.: 255). Bei Minnern der zweiten Generation seien ebenfalls die Bezie-
hungen zur Moschee der Viter schwicher und die Generationenkonflikte wiirden
deutlich bemerkbar. Auch fiir Minner verliere die Moschee ihre zentrale Stellung
im sozialen und auch im religiésen Leben (ebd.: 257). Dieses geinderte Verhalten
hitte zur Folge, dass Moscheevereine mit der Grindung von Jugendabteilungen
bereits auf die geinderten Bediirfnisse reagierten.
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Die Erkenntnisse lassen auf einen Wandel in den Moscheegemeinden schlie-
Ben, denn wenn die Bedeutung der Moscheen als Quelle fiir religiéses Hand-
lungswissen und als kulturell-ethnische Selbstversicherung fiir die nachfolgende
Generation nicht mehr in gleichem Mafle vorhanden ist wie fiir die Elterngenera-
tion, sind die Moscheen zum Zwecke des Selbsterhalts dazu gezwungen, darauf
in irgendeiner Form zu reagieren. Der Generationenwechsel in den Moscheen ist
vor dem Hintergrund der Individualisierung von Glaubenspraxis im Rahmen ei-
nes gesellschaftlichen Trends der Individualisierung und De-Institutionalisierung
zu betrachten (vgl. M. Baumann 2017; Stolz 2012).

Ein weiterer Einflussfaktor auf das Handeln in Moscheen lisst sich in Behlouls
Untersuchung der Reaktionen von Musliminnen und Muslimen auf den Islamdis-
kurs finden (Behloul 2007a; 2010b; a; 2013). Der Autor hat sich besonders mit
Menschen vom Balkan auseinandergesetzt und sich dabei mit Prozessen der In-
stitutionalisierung im Kontext des Diskurses beschiftigt (Behloul 2007b; 2008a;
b; 2009; 2010c; 2011). Behloul stellt einen Zusammenhang her zwischen der Be-
deutung von Religion fiir eine Gruppe einerseits und den Bedingungen im Her-
kunftsland und im Aufnahmeland andererseits.

However, various socio-political conditions, as well as internal and external
discourses, often influence the importance of religion for a group. (Behloul
2007a: 33)

Dariiber hinaus beschiftigt sich Behloul mit der Selbstdarstellung muslimischer
Akteure im Rahmen des Islamdiskurses und legt dar, wie eine essentialistische
Sichtweise auf Religion, die aus dem Protestantismus stamme, von verschiedenen
muslimischen Akteuren im Rahmen des Islamdiskurses als essentialistische dis-
kursive Konstruktionen von Islam iibernommen werde (Behloul 2012b). So wiirden
Bilder eines authentischen Islam (von Seiten albanischer Muslime) oder Europii-
schen Islam (von Seiten bosnischer Muslime) betont, der sozusagen »immun«
gegen Extremismus sei (ebd.: 23).

Although Albanians and Bosniak Muslims give different answers to the nor-
mative pressure emanating from the Islam debate dominated by non-Muslim
majority society, both strategies reveal how Muslim actors internalize the es-
sentialisticunderstanding of religion dictated by majority society and likewise
reply with essentialization strategies. For Albanians, the universal concept of
ade-culturalized, »genuine«lslam dominates; while with Bosniaks, the essen-
tialization of Islam proceeds according to ethno-cultural criteria. (ebd.: 24)

Beide Positionen seien in diesem Sinne essentialistisch, als dass sie Religion und
Kultur als Phinomene darstellten, die einem linearen Entwicklungsprozess fol-
gen, ungeachtet dessen, dass sie in Prozesse eingebunden sind, die unerwartet
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und diskontinuierlich sein kénnen (vgl. auch Behloul 2013). Bereits genannte Stu-
dien weisen zudem darauf hin, dass dialog- und integrationsorientierte Angebote
hiufig Reaktionen auf den Diskurs und die Erwartungen an Moscheen sind (vgl.
Martens 2013; Suder 2015; Bartels & De Jong 2007).

Im Hinblick auf die Auswirkung éffentlich-rechtlicher Anerkennung der Islami-
schen Glaubensgemeinschaft in Osterreich? stellt Ornig fest, dass mit der recht-
lichen Anerkennung nicht unbedingt eine gesellschaftliche Anerkennung einher-
gehe. Allerdings raumt sie ein:

Generell scheintjedoch alles darauf hin zu deuten, dass die besondere, 6ffent-
lich-rechtliche Stellung und die spezifische Institutionalisierung des Islam in
Osterreich positiv auf die gesellschaftliche Integration von MuslimInnen in
Osterreich wirkt —sei es durch die religiose Bildung muslimischer Kinder und
Jugendlicher der Zweiten Generation, die auf Vereinbarkeit von islamischer
und 6sterreichischer Identitdt ausgerichtet ist, oder allgemein durch das rela-
tiv gute Verhaltnis zwischen dem Staat und der Vertretung der muslimischen
Bevélkerung (IGG™), das etwaiger Separation oder etwaiger Eskalation von
Problemfillen entgegenwirkt. (Ornig 2006: 132)

Jenseits dieser Einschitzung liegen meines Wissens keine Erkenntnisse zur Aus-
wirkung der o6ffentlich-rechtlichen Anerkennung der Islamischen Glaubensge-
meinschaft in Osterreich auf Moscheen vor.

Wie bereits ausgefithrt sind in beiden Lindern die Moscheen meist als Vereine
organisiert. Gartner geht der Frage nach, ob die Vereinsform fiir Religionsge-
meinschaften die ideale Losung ist und bezeichnet sie als ein »unbefriedigendes
Provisoriume, da die Abhingigkeit des Vereins vom Belieben der Mitglieder nicht
mit der »von Natur aus auf ein langfristiges Bestehen« ausgelegten Religionsge-
meinschaft konvergiert (Gartner 2011: 39). Dariiber hinaus passe die Exklusivitit
einer Vereinsmitgliedschaft nicht zur tatsichlichen flexiblen Praxis in Moscheen.

Das Selbstverstandnis der meisten muslimischen Organisationen entspricht
folglich auch nicht jenem des klassischen deutschen oder dsterreichischen
Vereins, der fiir einen klar abgegrenzten Mitgliederkreis titig wird, sondern
eherjenemderislamischen Stiftungen, die allen Glaubigen ohne formale Mit-
gliedschaft offen stehen. (Ebd.: 39)

Fiir Moscheen mit festem Mitgliederstamm oder mit stark geschirftem religiosem
oder ideologischem Profil diirfte allerdings der Verein die praktikabelste Losung

70  Mit der Anerkennung in unmittelbarem Zusammenhang steht der Islamische Religionsun-
terricht an 6ffentlichen Schulen und die Ausbildung von Lehrerinnen und Lehrern (vgl. Khor-
chide 2010; 2009a,b; Aslan 2009b; Potz 2005).

71 Islamische Glaubensgemeinschaft, a.d.V.
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sein. Probleme konnten sich fiir Moscheen mit offenerem und hoch mobilem
Klientel ergeben (siehe Kap. 5.5.2).

In den Moscheen gibt es eine Trennung zwischen administrativer und reli-
gioser Leitung. Der Frage nach dem Wechselverhiltnis zwischen diesen beiden
Einheiten in christlichen Ortsgemeinden geht Chaves (1998) nach. Er untersucht,
inwieweit es durch diese Struktur zu einer »internen Sikularisierung« kommt.
Diese definiert er als »the declining scope of religious authority’s control over
the organizational resources within the agency structure. In other words, some
of the organizational struggles over agency resources can be seen in terms of
a broader process of internal secularization« (ebd.: 189). Er stellt fest, dass der
Konformititsdruck aufgrund von Regulativen dazu fithre, dass Religionsgemein-
schaften immer mehr Aufgaben iibernehmen, die nichts mehr mit »Religion« im
engeren Sinne, nimlich mit Handeln mit Transzendenzbezug, zu tun haben.

Auf Grundlage einer Analyse von Vereinsstatuten muslimischer Vereine
kommt Rilegg zu dem Urteil, dass darin hiufig die Frage behandelt wird, wie
diese Verhiltnis zwischen religioser Autoritit und Administration geregelt wird.
In den meisten Fillen werde eine Trennung der religiésen von der rechtlichen
Leitung im Verein vorgenommen, indem der Imam lediglich Vorstandsmitglied
und nicht Vorsitzender des Vereins sei. Dies fithre dazu, dass der Verein nur
fiir das Finanzielle und Operative zustindig und von der religitsen Gemeinde
getrennt sei. Zwar kénne der Vereinsvorsitz auch vom Imam wahrgenommen
werden, dies sei aber nicht die Regel, da der Vorstand von der Mitgliederver-
sammlung gewihlt werde (Rilegg 2002: 348). Neben der genannten Trennung
von Administration und religioser Leitung ist noch anzumerken, dass der Imam
Angestellter des Vereins ist und dies seine ganz eigene Dynamik entfalten
kann. So stellt sich die Frage, was das Angestelltenverhiltnis firr die Ausbildung
religiéser Autoritit bedeutet (siehe Kap. 5.5.4).

Integrative Funktion von Moscheen und individuelles Nutzungsverhalten

Eng verbunden mit der Leistungsrolle des Imams ist die Beobachtung, dass mus-
limische Organisationen meist unter dem Gesichtspunkt von Integration oder
Des-Integration diskutiert werden (vgl. Pries 2010: 9). Mit der integrativen Leis-
tung von religivsen Gemeinschaften hat sich M. Baumann auseinandergesetzt,
sie als »Briickenorte« zwischen Religionsgemeinschaft und Gesellschaft charak-
terisiert (M. Baumann 2015) sowie ihre Rolle in der Zivilgesellschaft diskutiert
(M. Baumann 2014). Foley & Hoge (2007) vergleichen verschiedene zugezoge-
ne Religionsgemeinschaften wie Hindus und Muslime vor dem Hintergrund der
Frage, welchen Anteil sie an der Integration zugezogener Menschen haben. Sie
stellen fest, dass religiose Autorititen einen starken Einfluss auf die Aktivititen
der Gemeinschaften haben und dass die (religiésen) Netzwerke einen wichtigen
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Beitrag zur Integration der Mitglieder leisten. Dariiber hinaus konnen durch das
Engagement in den Gemeinschaften biirgerschaftliche Fihigkeiten ausgebildet
werden, wenn sich die lokale Religionsgemeinschaft nach auflen offnet (ebd.:
226). Hirschman (2004) betont die Rolle von religiosen Gemeinden fiir die neu
Zugezogenen, die ihnen nicht nur geistige Unterstittzung, sondern auch Zuflucht
vor Anfeindungen aus der Mehrheitsgesellschaft, Méglichkeiten fiir 6konomische
Unterstittzung und Mobilitit sowie soziale Anerkennung bieten kénnen.

The centrality of religion to immigrant communities can be summarized as
the search for refuge, respectability, and resources. (Ebd.: 1228)

Unter dem Gesichtspunkt der Untersuchung integrativer Potentiale sind dariiber
hinaus die Arbeiten von A.-K. Nagel (2015b; 2012a) und der im Rahmen der For-
schendengruppe »Religionen vernetzt« entstandenen Arbeiten zu verschiedenen
zugezogenen Religionsgemeinschaften zu nennen (vgl. Beitrige in A.-K. Nagel
2015¢c; 2012b). Sie untersuchen die Beziehungen der religidsen Migrant*innen-
gemeinden zur Aufnahmegesellschaft. Nagel sieht diese Gemeinschaften von ei-
nem spezifischen Integrationsmodus bestimmt, der sich zwischen struktureller
Integration und kultureller Bewahrung bewegt. Je mehr die Akteure aus ihrer
Unsichtbarkeit der Hinterhofe heraustreten wiirden, umso zentraler wiirden die
sozialen Kreise, in denen sie sich bewegten (A.-K. Nagel 2012a: 26).

Auch Beilschmidt betont die integrative Wirkung von Moscheegemeinden.
Deutsch als Verkehrs- und Predigtsprache gewinne ihr zufolge an Bedeutung,
da erkannt werde, dass nicht-tiirkische Glaubige ausgeschlossen wiirden und die
Kommunikation mit den Kindern und Jugendlichen behindert werde (Beilschmidt
2015: 151). Hinzu kime, dass Moscheen besonders von der zweiten Generation
auch als Orte sozialer Interaktion gewiinscht wiirden, in denen es »nicht nur um
Religion« gehe (ebd.: 182). Moscheen beschreibt sie als Orte mit starker sozialer
und integrativer Funktion, indem sie betont, dass Mitgliedschaft in den Moschee-
gemeinden eine Selbstverortung in der Gesellschaft ermégliche und dadurch die
Integration fordere (ebd.: 193).

Denn mit der von ihr vermittelten religiosen Bildung bereitet sie [die Mo-
schee, a.d.V.] den Boden fiir ein verantwortungsvolles soziales Handeln, das
in der»kollektiven Privatsphire« der Moscheegemeinden und liber die Gren-
zen hinaus wirkt. Durch die alltagliche religiose Praxis wird so ein Raum ge-
schaffen, der sowohl Wohlbefinden und Zugehorigkeit stiftet und die Subjek-
tivierung der Religiositat ermdglicht als auch den Mitgliedern (vor allem den
Frauen!) zu tragenden Rollen in der Gemeinschaft verhilft. (Ebd.: 193)

Andere Arbeiten sehen die integrative Leistung von Moscheen kritisch, wie z.B.
Schmidinger & Larise (2008) in ihrer Untersuchung der politischen Ausrichtung
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von muslimischen Organisationen in Osterreich. Darauf weist bereits der Ti-
tel »Zwischen Gottesstaat und Demokratie - Handbuch des politischen Islam«
hin. Lohlker kritisieren allerdings die Autorin und den Autor der Studie, eine
»politisch-islamische Gefahr« zu konstruieren, die in der Realitit nicht existiere.
Damit werde islamfeindlichen Diskursen Munition geliefert (Lohlker 2009: 221).
Ebenfalls die Des-Integration von Moscheen betonen Arbeiten, die auf die Ausbil-
dung einer Parallelgesellschaft rekurrieren (z.B. Schiffauer 2008). So sieht Tibi die
Zuwanderung von Musliminnen und Muslimen als Herausforderung und fordert
die Formierung eines »Euro-Islam« (Tibi 2009; 2001).

Gemif Pries spielen fiir die Frage der Integration oder Des-Integration auch
immer formale Zugehdorigkeit und der Organisationsgrad eine Rolle (Pries 2010:
9). Er weist damit auf das besondere Verhiltnis von Mitgliedschaft, Zugehérigkeit
und Nutzung der Moscheeangebote hin, die nicht unbedingt deckungsgleich sein
miissten. Ein Riickschluss von Mitgliedschaften auf die tatsichliche Partizipation
in Moscheen oder gar auf die Religiositit von Musliminnen und Muslimen kénne
auf dieser Grundlage nicht erfolgen. Entsprechend zitiert er den Auslinderbericht
der Deutschen Bundesregierung 2002:

Die Bedeutung der Organisationen und Dachverbinde fiir die muslimische
Bevolkerung wird oft als Gradmesser fiir die Kooperation mit den Organisa-
tionen wie auch fiir die mogliche Gefahr, die von bestimmten Organisationen
ausgeht, angefiihrt. [...] Es gibt aber keinen zwingenden Zusammenhang zwi-
schen dem Besuch der Moschee eines bestimmten Verbandes und der forma-
len Mitgliedschaft oder subjektiven Zugehérigkeit: Von den 55 % der Befrag-
ten, die regelmaflig eine bestimmte Moschee zum Beten oder zu Veranstal-
tungen besuchen, fiihlen sich nur 65 % auch durch den Verband insgesamt
vertreten.17 % aller Befragten sehen sich durch keinen Verband représentiert.
Der Organisationsgrad liegt allerdings mit 36 % aller Befragten hoher als die
bisherigen Schatzungen von 10-15 %. (Beauftragte der Bundesregierung fiir
Auslanderfragen 2002: 252)

Hieran schlieft ein quantitatives Projekt an der Universitit Wien an, in dem sich
Kolb & Mattausch-Yildiz (2013) mit religioser Alltagspraxis auf der Mikro-Ebene
und muslimischem Leben jenseits muslimischer Organisationen und Moschee-
vereine beschiftigen. Unter Berufung auf die Studie von Haug etal. (2009), die
herausgefunden hat, dass nur etwa 20 Prozent der Musliminnen und Muslime in
Deutschland in einem Moscheeverein Mitglied sind und sich dort engagieren, ge-
hen sie davon aus, dass auch die Mehrzahl der Menschen muslimischen Glaubens
in Osterreich keine Moschee besuchen. In ihrer Studie kénnen Aslan et al. zeigen,
dass bei den Musliminnen und Muslimen in Osterreich deutliche Unterschiede
und eine grofRe Variationsbreite religiéser Uberzeugungen und des alltiglichen
Umgangs mit Religion vorherrschen (Aslan etal. 2017: 450). Sie sprechen daher
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von einer »Veralltiglichung der Religionen« und einer »Vervielfiltigung individu-
eller Religiosititsformen« (ebd.: 455). Aufgabe der Islamischen Theologie wire es,
diese Religiosititsformen zu verstehen und einen geeigneten Umgang mit ihnen
zu finden, denn das »Beharren seitens muslimischer Moscheegemeinden auf be-
kannten religiésen Formen als Normen fiir den Alltag aber fithrt entweder zur
Flucht aus der Religion oder aber zur Radikalisierung am Rande der Gesellschaft«
(ebd.: 459).

Auch gemif Ornig konnen tber den Organisationsgrad der Muslime und
Musliminnen in Osterreich keine gesicherten Aussagen getroffen werden, da der
Besuch des Freitagsgebets nur fiir Mdnner obligatorisch sei und nur einer von
mehreren Indikatoren fir religiése Praxis. Dariiber hinaus sei das Frequentieren
der Moscheen zu muslimischen Festen auch von Frauen und Kindern ungleich
hoéher als wihrend des Jahres (Ornig 2006: 126).

Lemmen (2003) unterscheidet zwischen Mitgliedern im rechtlichen Sinn, die
nachweislich beigetreten sind, und Mitgliedern im aulerordentlichen Sinn, wel-
che alle Muslime sein kénnen, die die Angebote einer Moschee wahrnehmen.
Daher sei die Zahl der Personen, die einer Moschee anhingen, nicht eindeutig
zu bestimmen. Zum Verhiltnis von Mitgliedschaft, religioser Zugehérigkeit und
Wahrnehmung der Angebote von Moscheen fiihrt er aus:

Ein Mensch ist Muslim aufgrund seiner Geburt oder der nachtraglichen Kon-
version zum Islam; Mitglied in einem Verein ist er hingegen durch Mitwirkung
bei dessen Criindung oder nachtraglichen Beitritt. Diese Voraussetzung fiihrt
zur wichtigen Erkenntnis, dass grundsatzlich zwischen den Muslimen einer
betreffenden Stadt und den Mitgliedern der dort tatigen islamischen Vereine
zu unterscheiden ist. Man muss keineswegs einem Verein angehdren, um die
Angebote der von ihm getragenen Moschee wahrnehmen zu kénnen. (Ebd.:
195)

Er geht davon aus, dass nur eine Minderheit im rechtlichen Sinne Mitglied sei,
die Zahl der Menschen, die sich zugehorig fithlen, sei allerdings schwer zu ermit-
teln (vgl. auch Gartner 2011: 39; Rilegg 2002: 348). Fiir Yiikleyen liegt diese Praxis
in einer pragmatischen Herangehensweise bei der Inanspruchnahme von Dienst-
leistungen in Moscheen begriindet. Gliubige wechselten demnach zwischen den
Moscheen und wihlten die fir sie besten Angebote aus (Yiikleyen 2012: 78). Mit-
gliedschaft ist damit nicht exklusiv gedacht in der Form, dass die Angebote der
Moscheen nur Mitgliedern offen stiinden. Es lohnt sich daher, einen differen-
zierteren Blick auf die Ausprigungen von Mitgliedschaft, Partizipation und Zu-
gehorigkeit in muslimischen Vereinen zu lenken, was in der empirischen Analyse
dieser Arbeit erfolgen wird (siehe Kap. 5.5).
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3.5 Annahmen und Forschungsdesiderate

Die hier vorgestellten Studien und Rahmenbedingungen bilden den Ausgangs-
punkt fir diese Arbeit. Aus ihnen lassen sich mehrere Forschungsdesiderate und
Annahmen ableiten. Die Studien sind sich weitgehend darin einig, dass Moscheen
Orte mit sowohl religiéser als auch sozialer Funktion sind. Arbeiten mit organi-
sationssoziologischem Zugang gibt es bislang kaum, vor allem nicht solche mit
einer religionswissenschaftlichen Perspektive, welche religise Vorstellungen und
Konzepte mit einbringt. Ich bin mir sicher, dass sich aus der Kombination beider
Zuginge eine fruchtbare Forschungsperspektive ergibt, die neue Moglichkeiten
der Erklirung organisationalen Handelns erdffnet (vgl. DiMaggio 1998). In meiner
Analyse werde ich drei zentrale Aktivititen untersuchen: das Gebet, Bildungsan-
gebote sowie 6ffentlichkeitswirksame Veranstaltungen. Aufbauend auf die Ergeb-
nisse der vorgestellten Arbeiten formuliere ich Teilfragen und Annahmen zu den
Aktivititen sowie zu den erwarteten Einflussfaktoren. Diese sind im Folgenden
kursiv dargestellt.

Das Gebet ist die Hauptaktivitit in Moscheen. Allerdings liegen zur Gebetspra-
xis in Moscheen und der Schweiz meiner Kenntnis nach bislang keine Arbeiten
vor, die sich kontextuell mit ihr auseinandersetzen wiirden (vgl. auch G. Monnot
1995). Hier stellen sich daher zundichst grundlegende Fragen danach, wie das Gebet in den
Moscheen in der Schweiz und in Osterreich iiberhaupt durchgefiihrt wird. Weiterhin fehlen
Erkenntnisse dariiber, wie die Menschen das Gebet in der Moschee in ihren Alltag integrie-
ren und welche kontextuellen und theologischen Faktoren dafiir ausschlaggebend sind. Wie
wirkt sich beispielsweise die rdumliche Marginalisierung von Moscheen im Stadtbild auf die
Gebetspraxis aus? Welche Anpassungsmdglichkeiten ergeben sich fiir die Moscheen, um den
Glaubigen die gemeinsame religiose Praxis zu ermoglichen? Welche Rolle spielen dabei reli-
gidse Vorgaben und werden diese verhandelt?

Dariiber hinaus erscheint die raumliche Trennung der Geschlechter konstitutiv
fiir das Gebet in der Moschee zu sein. Wihrend einige Studien auf die raumli-
che Marginalisierung von Frauen hinweisen, betonen andere die ausreichenden
riaumlichen Ressourcen und geben religiése Begriindungen fiir das Fehlen von
Frauen in Moscheen an. Auch hinsichtlich der partizipativen Rolle von Frauen
in anderen Bereichen gibt es keine iibereinstimmenden Erkenntnisse. Daher be-
darf es hier einer genaueren qualitativen und multidimensionalen Untersuchung
der Praxis von Frauen in Moscheen, um ihre Bediirfnisse und Gewohnheiten zu
erschlieflen. Dabei halte ich es fiir wichtig, auch den Aspekt des Generationen-
wandels mit einzubeziehen. Wie wirkt sich dieser auf das Nutzungsverhalten von Frau-
en in Moscheen aus? Wie setzen die Moscheen raumliche Geschlechtertrennung um? Welche
Auswirkungen hat dies auf die Partizipation von Frauen in den Moscheen? Mit welchen Be-
diirfnissen und Erwartungen von Seiten der Frauen sind Moscheen konfrontiert? Welche Rolle
spielt die Raumfrage?
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Zu den zentralen Angeboten, welche sich an die Zielgruppe der Menschen
muslimischen Glaubens richten, zihlt weiterhin der Religions- und Kovanunterricht
fiir Kinder und Jugendliche. Zwar liegen einige Arbeiten vor, die sich aus der Per-
spektive der Pidagogik mit Inhalten und Zielen auseinandersetzen. Zur sozialen
Bedeutung aber gibt es bislang nur wenige Anhaltspunkte. Religionsunterricht
als Format fiir religiése Erziehung und Weitergabe von Traditionen ist ein Spie-
gelbild fir das Spannungsfeld zwischen kultureller Bewahrung und struktureller
Integration, in dem sich die Moscheen befinden. Der damit verbundene Aus-
handlungsprozess zwischen Lehrpersonen und Schiilerinnen und Schiilern birgt
die Gelegenbheit fiir religiosen Wandel (vgl. A.-K. Nagel 2012a: 29). In dieser Hin-
sicht diirfte eine Analyse von religiésen Bildungsangeboten in den Moscheen Er-
kenntnisse iiber religidsen Wandel in Moscheen in der Schweiz und in Osterreich
geben. Daher mochte ich fragen: Welche Bedeutung hat der Religionsunterricht in der
Moschee fiir die Eltern, Kinder und Jugendlichen? Was wird vom Unterricht erwartet und
wie reagieren Moscheen darauf? Welchen Einfluss haben religiose Konzepte und mitgebrach-
te Traditionen auf das Handeln und wie werden diese in den Kontext der Bedingungen in der
schweizerischen und osterreichischen Gesellschaft iibersetzt?

Dariiber hinaus gehe ich davon aus, dass der Generationenwandel neue Aufga-
ben fiir die Moscheen mit sich bringt und sie sich mit einem geinderten Nut-
zungsverhalten konfrontiert sehen. Welche Herausforderungen gibt es im Hinblick auf
den Generationenwandel und wie reagieren die Moscheen darauf? Wie beeinflussen sich in
dieser Hinsicht religiose Individualisierungstendenzen und institutionelle Zugehorigkeit?

Andere Angebote wie der Tag der offenen Moschee oder Moscheefiihrungen richten
sich an die weitere, in erster Linie nicht-muslimische Offentlichkeit. Offentlich-
keitswirksame Veranstaltungen und Integrationsangebote werden in der Litera-
tur meist als Aktivititen beschrieben, die aufgrund einer gesellschaftlichen und
politischen Erwartung durchgefiithrt werden. Daher ist die Analyse besonders in-
teressant, denn ich erwarte, dass sich in diesen Veranstaltungen der Islamdiskurs
als »Erwartungserwartung« widerspiegelt. Musliminnen und Muslime reagieren
auf den Islam-Diskurs im Rahmen ihrer Selbstdarstellung. Fiir das weitverbrei-
tete Format des Tags der offenen Moschee liegen fiir die Schweiz und Osterreich
noch keine Untersuchungen vor. In Deutschland wurden Iftar- und interreligiése
Dialog-Veranstaltungen untersucht und als politische Steuerungsmittel (Tezcan
2008), Mittel fir Kooperation (Klinkhammer 2008) und als Quelle fir Legitimi-
tit (A.-K. Nagel & Kalender 2014) beschrieben. Aufbauend auf genannte Arbeiten
mochte ich deshalb fragen: Inwiefern zeigt sich in den ffentlichen Veranstaltungen die
Reaktion auf den Islamdiskurs, und zwar nicht nur durch die Veranstaltung an sich, sondern
auch durch die Selbstprisentation? Welche Bedeutung haben diese Veranstaltungsformate fiir
die Mitglieder der Moschee?

Wie im Theorieteil dargelegt geht neo-institutionalistische Forschung davon
aus, dass regulative Institutionen Einfluss auf Organisationen haben und zu
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Strukturdhnlichkeiten fithren konnen. Verschiedene Arbeiten haben gezeigt, dass
sich staatliche Forderung positiv auf die Aktivititen und Angebote in den Moscheen
auswirken kann und integrationsrelevante Angebote meist als Anstofy von au-
f8en kommen. Zugezogene Religionsgemeinschaften, zu denen in der o6ffentli-
chen Verwaltung auch Moscheen gezihlt werden, sind den kommunalen Amtern
fur Migration und Integration zugeordnet. Die Angebote der Kommunen stel-
len Moglichkeiten fiir die Moscheen dar, sich zu vernetzen und ihre Angebote
aufzustocken. Gleichzeitig fithren sie dazu, dass sich die Organisationen ihn-
lich werden, was ihr Handeln betrifft, denn fiir sie werden #hnliche Angebote
gemacht und sie werden unter dem Label »Migrant*innenvereine« gefithrt. Die
institutionelle Verortung der Moscheen im kommunalen Aufgabengebiet »Inte-
gration« weist darauf hin, dass Moscheen von staatlicher Seite nach wie vor als
Orte einer zugezogenen Religionsgemeinschaft betrachtet werden und es hier ein
Integrationsdefizit gesehen wird, das es abzubauen gilt. Durch die Unterstiitzung
integrationsrelevanter Angebote nehmen die Kommunen letztlich aber Einfluss
auf das Handeln in den Moscheen. Ich mdchte daher fragen, welche Erwartungen sich
in den kommunalen Forderprogrammen widerspiegeln und welche Auswirkungen diese auf
die Moscheen haben.

Die Vereinsform ist in der Schweiz und in Osterreich eine weit verbreitete und
beliebte Losung fiir eine rechtliche Verfasstheit von Moscheen. Allerdings werfen
Forschende die Frage auf, ob sie die optimale Lsung fiir lokale Religionsgemein-
schaften ist (vgl. Gartner 2011; Riegg 2002; Chaves 1998), wobei hier besonders
auf Aspekte der Nutzung und Zugehérigkeit aufmerksam gemacht wird. Die Ver-
einsverfasstheit bringt zwar eine demokratische Struktur mit sich, allerdings ist
eine religiése Autoritit darin nicht vorgesehen. Ich werde daher in der Analyse fra-
gen, wie sich diese »profane« Rechtsform auf das Handeln in den Moscheen, besonders was die
Rolle der Imame betrifft, auswirkt. Wie gestaltet sich das Verhiltnis von administrativer Ver-
einsleitung zu religioser Autorititsperson? Welche Funktionen sind mit dem Amt des Imams
verbunden und welche Dynamiken ergeben sich aus der Situation, dass der Imam ein Ange-
stellter des Vereins ist? Dariiber hinaus werde ich Formen von Mitgliedschaft, Zugehirigkeit
und Inanspruchnahme von Angeboten untersuchen.

Beziiglich der Auswirkungen der dffentlich-rechtlichen Anerkennung der 1GGiO
auf die Moscheen in Osterreich liegen bislang kaum Erkenntnisse vor. Ich ver-
mute, dass die Anerkennung des Islams in Osterreich bzw. der IGGiO sich nur
unwesentlich auf das Handeln in Moscheen auswirkt, da die Anerkennung vor
allem fir den islamischen Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen relevant
ist. Allerdings ist zu fragen, ob mit der rechtlichen Anerkennung eine gesellschaftliche Aner-
kennung einhergeht und wie sich diese im Handeln in den Moscheen zeigt.

Schliefilich hat Ornig in ihrer Studie von 2006 festgestellt, dass Moscheen
nach wie vor stark an ethnisch-kulturellen Grenzen ausgerichtet sind. Dies deutet
auf starke Beziige zum Herkunftsland hin und auf die Funktion von Moscheen
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als Bewahrer von Tradition. Wenig ist bisher allerdings iiber den Umgang von
Moscheen mit der Situation bekannt, dass in der Diaspora Musliminnen und
Muslime aus unterschiedlichen Regionen und mit jeweiligen Vorstellungen von
religiéser Praxis aufeinandertreffen. Bezogen auf die Feststellung des Generationenwan-
dels méchte ich weiterhin fragen, ob sich mittlerweile ethnisch-kulturelle Moscheen auflosen
oder ob eine Offnung gegeniiber einem multiethnischen Klientel stattfindet. Was bedeutet es
fuir die Moscheen, wenn Menschen mit anderen kulturell bedingten Vorstellungen von islami-
scher Praxis die Moschee aufsuchen? Welche Aushandlungsprozesse finden statt?

Die Analysen, die sich in Kapitel 5 anschlieRen, bauen auf eine qualitative
Datenerhebung auf, die ich in Wien und Ziirich durchgefiihrt habe. Die metho-
dologischen Grundlagen fiir die Erhebung und Auswertung des Materials sowie
die verwendeten Methoden werden im Folgenden vorgestellt.
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Die Analyseebene der Forschung ist die Mesoebene von Organisationen mit ihren
unterschiedlichen Ziel- bzw. Erwartungsgruppen. Der im Theorieteil dargeleg-
te sozialkonstruktivistische Zugang der Arbeit zu sozialer Wirklichkeit erfordert
ein qualitatives, rekonstruktives Forschungsdesign. Das was als »Moschee« durch
Sprache und Handeln wahrnehmbar gemacht wird, soll rekonstruiert werden.
Da mit der Analyseeinheit »Moschee« nicht gesprochen werden kann, kann nur
durch Beobachtung von Handeln, mit Hilfe von Interviews mit Moscheeverant-
wortlichen und -zugehérigen und durch Analyse von Selbstdarstellungen (Doku-
menten) die Mesoebene rekonstruiert werden. Wie dies moglich gemacht werden
kann, wurde bereits im Theorieteil der Arbeit thematisiert, indem als Ziel die
Rekonstruktion des konjunktiven Erfahrungsraumes angelegt wurde.

An dieser Stelle soll es genauer um die konkrete methodische Umsetzung
gehen. Zwar wird in der Literatur darauf hingewiesen, dass das, was qualita-
tive Forschung ausmacht, heutzutage nicht mehr expliziert werden miisse (vgl.
Przyborski & Wohlrab-Sahr 2009: 353; Wolcott 2001: 29). Allerdings geht es dabei
vor allem darum, dass der Unterschied zwischen qualitativer und quantitativer
Forschung mittlerweile zum common sense gehore und sich die qualitative For-
schung in Abgrenzung nicht mehr erkliren miisse. Jedoch haben Erfahrungen
aus Diskussionen um Methodik und Methodologie, gerade im interdiszipliniren
Kontext, deutlich werden lassen, dass Vorstellungen von qualitativer Forschung
bisweilen stark voneinander abweichen (vgl. Kruse 2014; Reichertz 2007). In mei-
ner Arbeit verstehe ich unter qualitativer Sozialforschung einen rekonstrukti-
ven Zugang. Dafiir werde ich im Folgenden zunichst meine methodologischen
Grundlagen darlegen und dann weiterhin konkret auf mein methodisches Vorge-
hen im Feld und bei der Analyse des Datenmaterials eingehen. Bei den methodo-
logischen Grundlagen beziehe ich mich insbesondere auf die Ausfithrungen von
Kruse (2014) sowie die Methodologie der Grounded Theory und die wissenssozio-
logischen Grundlagen von Garfinkel und Mannheim.
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4.1 Methodologie und Forschungszugang

Diese Arbeit legt den Fokus auf den Alltag und die »Normalitit« von Moscheever-
einen in der Schweiz und in Osterreich. Dafiir ist es notwendig gewesen, einen
weiten und offenen Blick auf Moscheen zu werfen und itberraschenden Erkennt-
nissen Raum zu geben. Vorannahmen aus einem bereits festgelegten theoreti-
schen Zugang wiren dafiir hinderlich'. Aus diesem Grund habe ich mich dazu
entschieden, dem Forschungsdesign der Grounded Theory (Strauss & Corbin 1998)
zu folgen, welches einem zirkulidren Forschungsprozess folgt, bei dem sukzessive
die Fragestellung, der theoretische Rahmen und die Methoden geschirft werden.
Aus diesem Prozess hat sich der theoretische Zugang des Neo-Institutionalismus
ergeben, der sich fiir die Einordnung der Ergebnisse als hilfreich erwiesen hat.

Grounded Theory-Methodologie
Begriindet im Pragmatismus ist Forschung basierend auf der Grounded Theo-
ry interessiert an Interaktion, Zeitlichkeit, Prozesshaftigkeit und Strukturiertheit
(vgl. Hildenbrand 2012: 33). Soziale Wirklichkeit wird als etwas verstanden, das
in Interaktionen konstruiert wird (vgl. ebd.: 33). Dieser Zugang ist daher an die
Fragestellung nach der Konstruktion von »Moschee« durch Sprache und Handeln
direkt anschlussfihig. Die sprachliche Dimension wird vor allem in den Inter-
viewsituationen abgebildet, in denen soziale Wirklichkeit in der Interaktion zwi-
schen Interviewerin und Interviewten hergestellt wird. Daher ist es notwendig,
auch diese Interaktionen zu analysieren und zu kontextualisieren. Die Dimension
des Handelns kann am besten durch teilnehmende Beobachtung erfasst werden
(vgl. Luders 2012; Harvey 2011), wodurch das Methodenspektrum bereits vorliufig
abgesteckt ist. Gemifd dem Credo der Grounded Theory »all is data« ist es mog-
lich, die Datengrundlage noch um weitere Aspekte zu erweitern (siehe unten).
Gemif der Grounded Theory-Methodologie steht am Anfang die Steuerung
des Forschungsprozesses durch das Material, nicht durch eine schon festgeleg-
te Forschungsfrage. Diese wird erst im Prozess geschirft und dabei auch das
Material weiter eingeschrankt.

Although the initial question starts out broadly, it becomes progressively nar-
rowed and more focused during the research process as concepts and their
relationships are discovered. (Strauss & Corbin 1998: 41)

Diesem Verstindnis einer Prozessualitit des Forschungsprozesses folgend habe
ich nach ersten Erhebungen im Feld die Forschungsfrage noch einmal geoffnet

1 Die im Rahmen des Forschungsantrags fir die Drittmittelférderung formulierten Annah-
men, Theorien und das daraufhin zugeschnittene Forschungsdesign wurde in diesem Zuge
noch einmal reflektiert.
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und dann immer weiter eingegrenzt. Denn Ziel einer auf der Grounded Theo-
ry begriindeten Forschung ist das Bilden einer gegenstandsbezogenen Theorie
und die Schirfung derselben am Material. Dabei sollen dem Handeln zugrun-
deliegende soziale Phinomene sichtbar gemacht werden. Dieser Punkt war fir
mich erreicht, als mir deutlich wurde, dass der Begriff einer klar abgrenzbaren
»Gemeinschaft« in einer Moschee nicht mit dem iiberein stimmt, was ich empi-
risch beobachten konnte (siehe Kap. 2). Vielmehr erschien es mir naheliegender
von Organisationen auszugehen, die mit ihrem Handeln verschiedenen Erwar-
tungsgruppen begegnen. Ein organisationssoziologischer Zugang zum Material
erschien mir daher eine aufschlussreiche Analyseheuristik, die ich weiter verfolg-
te.

Sinnverstehender Zugang und Offenheit gegentiber

dem Forschungsgegenstand

Neben der Grounded Theory-Methodologie sind es vor allem wissenssoziologi-
sche Grundlagen, die den methodologischen Rahmen dieser Arbeit bilden. Im
Theoriekapitel (siehe Kap. 2) wurden bereits zentrale Aspekte dargelegt. Fir die
empirische Forschung lassen sich daraus Grundsitze darlegen, die als gemeinsa-
mer Nenner qualitativer Forschungstraditionen beschrieben werden konnen (vgl.
Kardorff 2012: 4).

Der erste gemeinsame Nenner ist der vorrangig deutende und sinnverste-
hende Zugang zu einer interaktiv hergestellten und in sprachlichen und nicht-
sprachlichen Symbolen reprisentierten sozialen Wirklichkeit. Dieser Sinn ist da-
bei nicht individuell sondern sozial basiert auf einen kollektiv geteilten Erfah-
rungsraum (vgl. Kruse 2011: 23). Es wird dabei versucht, den betrachteten Aus-
schnitt der Wirklichkeit moglichst detailliert zu beschreiben. Das Ziel ist, theore-
tische und methodische Vorentscheidungen zu vermeiden und die eigene Position
als Forschende im Forschungsprozess zu reflektieren. Denn die Forschenden sind
im Forschungsprozess selbst Teil der interaktiven Produktion des zu beforschen-
den Gegenstandes.

Eine vollkommene Offenheit gegeniiber dem Forschungsgegenstand kann je-
doch nie ganz erreicht werden, da die Forscherin selbst ein Paket von Ideen und
Vorkenntnissen mitbringt. Jedoch muss soweit wie moglich versucht werden, das
eigene theoretische Hintergrundwissen zuriickzuhalten bzw. dieses reflexiv zu
kontrollieren, um offen zu bleiben fiir die subjektiven Relevanzsetzungen der be-
fragten Personen (vgl. Kruse 2014: 41). Sinn soll rekonstruiert werden und nicht
durch die Erhebungs- und Auswertungsmethode in die Daten hineingelegt wer-
den. Das bedeutet nicht, dass die Forscherin sich nicht vorab iiber den unter-
suchten Gegenstand, die Methodologie und Methoden informiert und sozusagen
»dumme« (Reichertz 2007: 290) bleibt. Reichertz fordert in Anlehnung an Hitzler
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eine »kiinstliche Dummbheit« (Reichertz 2007: 290), die das vorab angesammelte
Wissen bewusst ausklammert, um neuem Wissen Raum zu geben.

Wer sich vor der Arbeit nicht schlau macht, der wird aufder seinen Vor-Urteilen
nichts finden und der lauft zudem Gefahr, die Kuckucksuhr neu zu erfinden
und darfsich iiber das Kopfschiitteln der scientific community nicht wundern.
(Ebd.: 290)

Fir die Interpretation der Erkenntnisse spielen Konzepte eine wichtige Rolle,
welche eine heuristische Funktion haben kénnen. Bei Blumer sind Konzepte die
Kategorien, innerhalb derer Daten geordnet und die Beziehungen zwischen Daten
erstellt werden. Sie dienen als »Angelpunkte der Interpretation der Ergebnisse«
(Blumer 2004: 349). Allerdings mahnt er an, dass diese wegen ihrer Bedeutung
»ganz besonders zum Gegenstand methodologischer Uberpriifung gemacht wer-
den« miissten (ebd.: 349).

Als »sensitizing concepts« (Blumer 1954) ditrfen und miissen daher diese Kon-
zepte als Vorwissen reflexiv mitgefithrt werden. Das Vorwissen soll nicht dazu
fithren, dass bestehende Muster und Annahmen in die Daten hineingelegt wer-
den. Qualitativ-rekonstruktive Forschungsprogramme sind vor diesem Hinter-
grund keine hypotheseniiberpriifenden Verfahren. Jedoch muss eine Forscherin
forschungsleitende Annahmen formulieren, da sie ansonsten gar nicht weif3, was
sie wissen will. Konzepte dienen dazu, Fragen und Untersuchungsperspektiven
zu generieren und nicht, Hypothesen abzuleiten.

Bei der Rekonstruktion des Sinns aus den Daten muss dariiber hinaus gewhr-
leistet sein, dass ein »Erkenntnisschluss so plausibel wie moglich intersubjektiv
nachvollziehbar und tatsichlich in den Daten begriindet ist« (Kruse 2014: 101).
Dies bedeutet ein konsequentes Infragestellen alles Selbstverstindlichen, also ei-
ne Haltung der Verfremdung. Qualitative Forschung wird damit als spiralférmig-
hermeneutischer Erkenntnisprozess verstanden, in dem Erkenntnis bewusst suk-
zessiv in der iterativ-zyklischen Auseinandersetzung mit den Daten entwickelt
wird (vgl. ebd.: 121).

Das Prinzip des Fremdverstehens

Neben dem beschriebenen Prinzip der Prozessualitit des Forschungsprozesses
(Grounded Theory-Methodologie) und einem sinnverstehenden Zugang ist als wei-
teres Grundprinzip qualitativer Forschung das Prinzip des Fremdverstehens zu
beschreiben (vgl. Schiitz 1974). Verstehen bzw. Fremdverstehen bedeutet immer,
»das zu Verstehende vor dem Hintergrund des eigenen subjektiven Relevanzsys-
tems zu verstehen« (Kruse 2014: 67). Ein Grundprinzip des Verstehens, der so-
genannte hermeneutische Zirkel, birgt jedoch eine Gefahr fur die Durchfithrung
und Auswertung von qualitativen Interviews mit sich: Denn wenn das zu Verste-
hende zu schnell aus dem Vorwissen heraus verstanden wird, wird Sinn in das zu
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Verstehende hineingelegt und nicht aus ihm heraus rekonstruiert. Es stellt sich
daraus die Frage, ob nun Verstehen itberhaupt moglich ist, wenn nicht iber ei-
ne gemeinsame intersubjektiv geteilte Welt verfiigt wird. Mannheim (1980: 211ff.)
unterscheidet deshalb Verstehen von Interpretieren, wobei Letzteres notwendig
wird, wenn die Beteiligten sich nicht in einem gemeinsamen Lebenszusammen-
hang befinden, also sich nicht auf einen, wie er es nennt, »konjunktiven Sinn«
beziehen kénnen. Fir mich als Forscherin bedeutet dies, das eigene Relevanzsys-
tem zu reflektieren und so weit zuriick zu nehmen, dass sich die Relevanzsysteme
der Erforschten entfalten kénnen. Wird in einem Kreis geforscht, in dem viele
fremde Kulturen zusammenkommen, erscheint die Fremdheitsannahme in der
Natur der Sache zu liegen. Doch auch hier besteht die Gefahr, bestimmte Sinn-
zusammenhinge und die Bedeutung verwendeter Begriffe vorauszusetzen.

Bei der Feldforschung wurde deutlich, dass ich als Forscherin als Teil der
Gesamtgesellschaft gesehen wurde, gegeniiber welcher ein bestimmtes Bild der
Moschee vermittelt werden sollte. In den ersten Interviews gab es im Leitfaden
eine Frage zu misslungenen Kontakten zu Akteuren auflerhalb der muslimischen
Community. Diese wurde von den Gesprichspartnern jedoch meist versucht zu
umschiffen. Nur selten kamen die Interviewpartnerinnen und -partner auf Pro-
bleme zu sprechen, wenn es z.B. Arger mit den Nachbarn gab. Auflerdem waren
Begriffe, wie »Kontakte nach auflen« oder »staatliche Unterstiittzung« fir die In-
terviewten mit anderen Bedeutungen behaftet als fiir die Interviewerin. Meine
eigene Sozialisation in dem Sozialstaat Deutschland spielte dabei sicherlich eben-
so eine Rolle wie meine Vorstellung von einer Vernetzung mit der Umwelt als
Zeichen fur gesellschaftliche Teilhabe und Integration (weitere Aspekte werden
nachfolgend im Abschnitt zur Rolle der Forscherin im Feld behandelt, siehe Kap.
4.2.2).

Fir den Forschungsprozess und die Schirfung der Forschungsfrage waren
solche Irritationen wichtig, denn damit wurde mir als Forscherin deutlich, mit
welchen Vorannahmen meine Fragen behaftet waren. Daraufhin habe ich meine
Interviewstrategie geindert und bin zu offeneren Fragen iibergegangen, die es
den Interviewpartnerinnen und -partnern stirker erlaubten, ihre eigenen Rele-
vanzsetzungen zu machen. Trotzdem mussten etwaige eigene Vorstellungen in
der Analyse des Materials reflektiert werden.

Sprachwissenschaftliche Grundlagen

Neben genannter wissenssoziologischer Grundlagen liefert die Sprachwissen-
schaft Mittel fir den Umgang mit Kommunikation, wie sie in Interviewsi-
tuationen stattfindet. Dass Begriffe ganz unterschiedlich aufgefasst werden
konnen, hingt in hohem Mafle mit der Vagheit sprachlicher Kommunikation
zusammen, wie beim Prinzip des Fremdverstehens bereits deutlich wurde. Dabei
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spielen in der qualitativen Forschung als weiteres Prinzip die Indexikalitit bzw.
die dokumentarische Sinnhaftigkeit menschlicher Sprache und Kommunika-
tion eine Rolle, welche sich in der Wissenssoziologie Mannheims und in der
Ethnomethodologie Garfinkels begriinden.

Die Indexikalitat von Sprache, von sprachlichen Mitteln i.S.v. begrifflichen Zei-
chen, meint ganzallgemein, dass sich die Bedeutung eines Begriffsimmer nur
in seinem konkreten Zeichengebrauch und in Relation zu anderen begriffli-
chen Konzepten konstituiert. (Kruse 2014: 75)

Die prinzipielle Vagheit eines jeden Begriffs kann nur kontextuell und reflexiv re-
lativiert, aber niemals ganz aufgeldst werden (vgl. Kruse 2014: 75; Garfinkel 1973:
202). Kruse nennt als Beispiel die Ironie, welche nur im Kontext als solche ver-
standen werden kann. Kommunikationsteilnehmende miissen daher zum einen
sprachliche, parasprachliche (Intonation etc.) und kérpersprachliche Mittel (Ges-
tik, Mimik) sowie sprachbegleitende Handlungen (Seufzen etc.) mit beachten,
um verstehen zu konnen. Dies bezieht sich in gleichem Mafe auch auf Inter-
viewsituationen, daher miissen diese Elemente mittranskribiert werden. Neben
der situativ-kontextuellen Dimension hat ein jeder Begriff auch eine begrifflich-
referentielle Dimension, welche ein semantisches Netzwerk von Begriffen und be-
grifflichen Konzepten umfasst, mit denen der Begriff in Relation steht (vgl. Kruse
2014: 77). Als Beispiel sei hier der Begriff »Berge« genannt, welcher in einem se-
mantischen Netzwerk von »Wanderng, »Urlaubg, »Freiheit«, »Erholung« stehen,
aber auch mit »Enge«, »Anstrengung«, »Dunkelheit« verbunden werden kann. Der
dokumentarische Sinn kann daher nur im Kontext dieser semantischen Felder er-
schlossen werden, er wird durch Sprache und Sprechakte angezeigt. Gleichzeitig
beruht bei Mannheim (1980) der dokumentarische Sinn auf dem konjunktiven
Erfahrungswissen einer sozialen Gruppe. Begriffliche Zeichen (Dokument) wei-
sen demnach auf einen kollektiv verankerten Sinn hin. Mannheim geht es dabei
um eine dritte Sinnschicht, in der nicht das (intendierte) »Was« der Handlung,
sondern das »Wie« interessiert.

Dieser Sinn wird interpretativ herausgearbeitet, denn rekonstruktive Sozial-
forschung hat das Ziel zu deindexikalisieren, d.h. den Kontext von Begrifflichkei-
ten zu erschlief}en. Dies ist wichtig, um den konjunktiven Sinn rekonstruieren
zu kénnen, denn Verstehen ist nur dann méglich, wenn das Relevanzsystem der
Forschenden vor dem Hintergrund der Probleme des Fremdverstehens und der
Indexikalitit von Sprache geschirft wird. In interkulturellen Situationen, wie sie
in Moscheen hiufig stattfinden, ist das Fremdverstehen schon mit angelegt. Je-
doch ist die sprachliche Ausdrucksfihigkeit und das begriffliche Repertoire der
Interviewteilnehmenden hiufig dadurch eingeschrinkt, dass Deutsch nicht ihre
Muttersprache ist. Auch besteht dabei die Gefahr, als Interviewerin »zu schnell«
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zuzustimmen und verbal oder non-verbal Verstehen zu signalisieren, um die In-
terviewten zu unterstiitzen. Dies behindert jedoch das Deindexikalisieren von
Begriffen und macht es in der Analyse schwer, Vagheit aufzulésen, da die In-
terviewten nicht in die Situation gebracht werden, erkliren zu miissen (siehe
Abschnitt Auswertungsmethoden in Kap. 4.3).

Die dargelegten Grundlagen des zyklischen Forschungsprozesses, des sinn-
verstehenden Zugangs sowie des kontextuellen Verstehens von Sprache sind die
Ausgangspunkte fiir die Erhebung und Analyse meines Forschungsmaterials. Da
ich jedoch soziale Wirklichkeit nicht nur als etwas verstehe, was durch Sprache
und Sprechakte, sondern auch durch Handeln konstruiert wird, wird das Me-
thodenspektrum um die Teilnahme und Beobachtung von Aktivititen erweitert.
Auch bei der teilnehmenden Beobachtung handelt es sich um ein »methodisch
kontrolliertes Fremdverstehen (...), das die Sinnstrukturen der Feldsubjekte situa-
tiv erschliefien soll« (Franke & Maske 2011: 107). Dabei liegt dieselbe methodologi-
sche Sicht auf die Konstruktion sozialer Wirklichkeit vor, wie sie bereits dargelegt
wurde: Soziale Wirklichkeiten verweisen auf eine gesellschaftlich-intersubjektive
Welt, die symbolisch vermittelt und kommunikativ bedingt ist und von den Han-
delnden aktiv hergestellt wird (vgl. ebd.: 107).

Im Auswahlprozess des Methodenkanons hat sich gezeigt, dass im For-
schungsprozess die gewahlten Methoden auf den Gegenstand angepasst werden
miissen, da das Feld dynamisch ist und sich teilweise ganz anders gezeigt hat als
erwartet. Gerade im Hinblick auf die Grounded Theory-Methodologie ergaben
sich forschungspraktische Einschrinkungen, die es notwendig machten, Abkiir-
zungsstrategien zu verfolgen. Die erfolgten Anpassungen und die gewihlten
Methoden werden im Folgenden beschrieben.

4.2 Erhebungsmethoden und Datenmaterial
4.2.1 Feldzugang und Fallauswahl

Der spiralférmig-hermeneutische Erkenntnisprozess (vgl. Kruse 2014: 48) bedeu-
tet idealerweise, dass im Laufe des Forschungsprozesses die Erhebungsmethoden
tiberpriift und nachjustiert werden sowie das Sample weiterentwickelt wird (theo-
retical sampling).

To say that one samples theoretically means that sampling, rather than being
predeterminded before beginning the research, evolves during the process.
It is based on concepts that emerged from analysis and that appear to have
relevance to the evolving theory. (Strauss & Corbin 1998: 202)
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Ziel ist es, die Vergleichsmoglichkeiten an Fillen zu maximieren, um zu ermit-
teln, inwiefern eine Kategorie im Hinblick auf ihre Eigenschaften und Dimen-
sionen variiert. Die Auswahl der Fille wird daher laufend in einem Wechselspiel
aus Erhebung - Analyse - Fallauswahl — Erhebung — Analyse weiterentwickelt.
Gleichzeitig wird der Untersuchungsgegenstand immer weiter eingegrenzt und
die Forschungsfrage geschirft. Dass ein solches Vorgehen im Rahmen eines drei-
jahrigen Forschungsprojektes nicht eins zu eins verfolgt werden kann, liegt aus
praktischen und pragmatischen Arbeitszusammenhingen nahe. Daher waren Ab-
kirzungsstrategien notwendig, die auf einer Vorsondierung des Feldes basierten
(vgl. Kruse 2014: 574f.). Dabei flossen in die Auswahl der Fille bereits Annahmen
und das Forschungsinteresse ein (vgl. ebd.: 43).

Die Annahme, dass sich regulative Rahmenbedingungen auf das Handeln in
Moscheen auswirken, prigen das Forschungsdesign dieser Arbeit, welches auf
einen Lindervergleich zwischen der Schweiz und Osterreich ausgelegt ist. Der
Vergleich der beiden Stidte Wien und Zirich ist aus unterschiedlichen Griinden
sinnvoll: Zum einen ist der Unterschied im rechtlichen Status des Islams auf-
schlussreich im Hinblick auf die Frage, wie sich rechtliche Rahmenbedingungen
auf die Moscheen auswirken. Zum anderen ist in diesem Zusammenhang auch
interessant, wie die Konstitution des Staates, der in der Schweiz stark féderal, in
Osterreich hingegen eher zentralistisch aufgebaut ist, Einfluss auf die Institutio-
nalisierung muslimischen Lebens im Rahmen von Moscheen hat.

Neben diesen Unterschieden, wie sie auch im Kapitel 3 bereits dargelegt wur-
den, gibt es jedoch auch ausreichend viele Gemeinsamkeiten in den Lindern,
die es ermdglichen, Ahnlichkeiten in den Moscheen zu erkliren. Dazu zihlen
ein in etwa gleicher Anteil an Personen mit muslimischer Glaubenszugehérigkeit
und eine vergleichbare Zuwanderungsgeschichte. Wenn auch unterschiedlich ar-
tikuliert, so ist der Diskurs iiber Islam und Muslime in beiden Lindern dhnlich
negativ gelagert. Eine weitere Gemeinsambkeit ist die Bedeutung der Vereine, de-
ren Rechtsform in beiden Lindern vertreten ist und von den meisten Moscheen
gewihlt wird. Der Fokus auf einen geteilten Erfahrungsraum bedeutet, dass Ge-
meinsambkeiten im Vordergrund der Analyse stehen und weniger Spezifika und
Unterschiede. Dariiber hinaus kann es sinnvoll sein, Linderunterschiede nicht
iiberzubewerten und Phinomene auf nationalstaatliche Grenzen zu beschrin-
ken. In ihrer Kritik eines »methodologischen Nationalismus« schlagen Wimmer
(2002) und Glick Schiller (2010) vor, Phinomene auf der Ebene von Gesellschaften
zu untersuchen, die eben nicht an Lindergrenzen gebunden sind.

Die exemplarische Auswahl der beiden Stidte Wien und Ziirich erfolgte auf-
grund eines vergleichbaren urbanen Raums mit entsprechenden Méglichkeiten
und Infrastruktur. Dafiir wurde zur im Vergleich zu Wien kleineren Stadt Ziirich
die Agglomeration Ziirich hinzugenommen. Winterthur wurde ausgeklammert,
da es ein eigenes Zentrum mit eigener muslimischer Infrastruktur darstellt. In
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Wien habe ich mich auf die Stadtgrenzen bezogen. Die Moscheen befinden sich
dort relativ gleichmif3ig tiber die Stadt verteilt, zumeist in den Wohnvierteln. Die
Lage in Zirich stellt sich anders dar: Die Moscheen sind dort stirker raumlich
marginalisiert, wodurch sich in der eigentlichen Stadt Zitrich nur wenige islami-
sche Vereine befinden®. Auch deshalb war es notwendig, den Grofiraum Ziirich
miteinzubeziehen, so zum Beispiel die Gemeinde Volketswil.

Neben dieser Vorauswahl der beiden Linderkontexte und Stadte habe ich ei-
ne provisorische Auswahl der Moscheen getroffen. Dies war wegen des zeitlich
begrenzten Feldaufenthaltes in Wien und der Tatsache, dass die Kontaktaufnah-
me im Feld Zeit braucht und eine gelungene Kontaktaufnahme wichtig fir das
Gelingen des Forschungsvorhabens ist, notwendig. Die Untersuchung von drei
typischen Fillen pro Stadt war mit dem geplanten Methodenspektrum machbar.
Die Fallauswahl erfolgte in einem zweistufigen Verfahren: Zunichst wurde eine
Datengrundlage geschaffen. Hierzu habe ich eine Auflistung der vorhandenen
Moscheevereine in den beiden Stidten bzw. Grofriumen angelegt, mit dem Ziel
einer moglichst umfassenden Erfassung. Beriicksichtigt wurden nur offentlich-
rechtlich verfasste Gruppierungen (Verein, Stiftung), privat organisierte Gebets-
riume wurden weggelassen. Fir die Auflistung konnte ich auf bereits erfolgte
Gesamterhebungen und Mitgliederlisten der Dachverbinde zuriickgreifen®.

Auf Grundlage einer ausgedehnten Internetrecherche und mit Hilfe von Kol-
legen* wurde diese erste Liste bereinigt, da es immer wieder vorkam, dass Ver-
eine nicht mehr existierten oder umgezogen waren. Im Anschluss habe ich nach
Webauftritten (Internetseiten, Facebook-Seiten) gesucht und diese nach den dort
gelisteten Aktivititen durchsucht. Neben den Aktivititen sammelte ich folgende
Merkmale und Informationen: ethnische Zusammensetzung der Mitglieder, Or-
ganisationsform, Glaubensrichtung, Dachverband, Webseite und Kontaktadresse.

Aus den gesammelten Fillen habe ich eine vorliufige Fallauswahl getroffen,
die zum Ziel hatte, »typische« Moscheen auszuwéhlen. Es wurden nur Moscheen
herausgegriffen, die einen sunnitischen Islam vertreten, da dies die in Osterreich

2 Zurraumlichen Verteilung der ausgewahlten Félle siehe auch Abbildung 5 und Abbildung1s.

3 Fiir die Schweiz: Mitgliederliste der VIOZ (http://vioz.ch/moscheen/standorte/, zuletzt ge-
priiftam18.08.2017); Daten aus dem Projekt»Congregations in Switzerland and USA (NCSS)«
im Rahmen des NFP 58, Universitit Lausanne; Datensammlungen von Andreas Tunger-
Zanetti, Universitdt Luzern, sowie die Sammlung von Humbert (2004). Fur Osterreich wurde
vor allem auf die Daten aus zwei Kartographieprojekten der Universitat Wien zuriickgegrif-
fen: Karte des Projektes »Kartographie der Religionen in Wien« (http://kartrel.univie.ac.at/,
zuletzt gepriift am 18.08.2017) sowie die »Islam-Landkarte« der Islamischen Religionspad-
agogik (http://www.islam-landkarte.at, zuletzt gepriift am 18.08.2017).

4 An dieser Stelle sei Andreas Tunger-Zanetti und Simon SteinbeifR fiur ihre Unterstiitzung
herzlich gedankt.
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und der Schweiz am stirksten vertretene islamische Glaubensrichtung ist. Ei-
ne Unterscheidung der Rechtsschulen machte aus meiner Sicht keinen Sinn, da
die zentralen Angebote (Gebet, Religions- und Koranunterricht) in den Moscheen
sehr dhnlich sind (vgl. Kap. 3.4, vor allem Halm etal. 2012). Ein Auswahlkriterium
war, dass in der Moschee fiinfmal tiglich das Gebet gehalten wird und es einen
dauerhaft angestellten Imam gibt. Mit der Auswahl von einer tirkisch, einer
bosnisch und einer albanisch geprigten Moschee und der Hinzunahme je eines
Vergleichsfalls einer multiethnischen Moschee wurden zum einen typische Mo-
scheen im Hinblick auf die Herkunft und Sprache der Gliubigen untersucht, zum
anderen wurde damit der Diversitit der muslimischen Gemeinschaft Rechnung
getragen. Aufgrund der relativ groflen albanischen Community in der Schweiz
fiel hier die Wahl auf eine albanische Moschee. In Osterreich sind Menschen
muslimischen Glaubens aus Bosnien-Herzegowina stirker vertreten, weshalb ich
hier eine bosnische Moschee in das Sampling mit aufgenommen habe. Tiirkisch
geprigte Moscheen sind fiir beide Linder typisch. Des Weiteren habe ich sowohl
Moscheen, die in Bezug auf nach auflen gerichtete Aktivititen nicht in Erschei-
nung traten, und auch solche, die bereits nach aufien hin aktiv gewesen waren,
ausgewihlt®. Damit wurde das zu untersuchende Handlungsspektrum um den
Aspekt der nach auflen gerichteten Aktivititen erweitert und damit die Mog-
lichkeit geschaffen zu untersuchen, inwiefern dufere Rahmenbedingungen diese
Aktivititen beeinflussen.

Ziel eines Samplings ist Reprisentation typischer Fille, nicht statistische Re-
prasentativitit. Das heif3t, es wird angestrebt, dass alle Fille und Daten erhoben
werden, die fiir eine vollstindige analytische Entwicklung aller Eigenschaften
und Dimensionen der in der jeweiligen Grounded Theory relevanten Konzepte
und Kategorien erforderlich sind. Die Vorauswahl typischer Fille auf Grundlage
vorhandenen Datenmaterials bietet sich an, um den Forschungsprozess zu be-
schleunigen. Auflerdem konnten im Laufe der Erhebung Anpassungen im Sam-
pling vorgenommen werden, wenn sich Moscheen beispielsweise als nicht typisch
herausgestellt hatten®. So wurden nach ersten Besuchen im Feld die Fille auf die
Anzahl von drei pro Stadt eingegrenzt. Zur Kontrastierung der Fille diente der

5 Diese Vorauswahl begriindet sich in dem anfinglichen Ziel, mit dem Sozialkapitalansatz zu
arbeiten. Daher sollten in der Auswahl Moscheen einbezogen werden, die nach aufien hin
aktiv sind (linking/bridging Sozialkapital) und solche, die sich eher auf das eigene Klientel
fokussieren (bonding Sozialkapital). Diese Ausrichtung des Projekt dnderte sich jedoch. Im
Hinblick auf die Wahl typischer Moscheen war das Kriterium allerdings nach wie vor sinnvoll.

6 Dies war der Fall bei der Ahmadiyya Gemeinde in Zirich, die ich nach anfinglichen Besu-
chen aufgrund ihres Sonderfallstatus nicht weiter untersucht habe, oder einer Bosnischen
Moschee in Wien, die zu dem Zeitpunkt meines Besuches keinen fest angestellten Imam
hatte, wodurch das Gemeindeleben ruhte.
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Austausch mit der Kollegin Katharina Limacher und ihren Erhebungen in Hindu-
Tempeln’. Trotz dieser Vorauswahl folgte das Forschungsdesign einer zirkuliren
Logik, da die Fragen in den Interviews immer wieder angepasst, Personen im
laufenden Prozess als Interviewpartnerinnen und -partner ausgewihlt wurden
und die Forschungsfrage laufend geschirft wurde.

Die Auswahl der Moscheen wurde auf folgende Moscheen eingegrenzt: Fiir
Wien das Islamische Zentrum Wien, die bosnisch geprigte Moschee Gazi Husrev-
beg und die tiirkisch geprigte Moschee der ATIB, Ulu Camii. Fiir Ziirich fiel die
Wahl auf das ImanZentrum Volketswil, die Albanische Moschee in Ziirich Hard
sowie die Blaue Moschee Ziirich, die der Diyanet angehért. Die Moscheen werden
in Kapitel 4.4 genauer vorgestellt.

Neben diesen Moscheen habe ich in Ziirich noch die Bosnische Moschee in
Schlieren (Islamski Bosnjacki Centar Cirih) und die Moschee der Ahmadiyya Ge-
meinschaft (Ahmadiyya Muslim Jamaat) besucht und Mitglieder interviewt. In
Wien kommen zu den unten aufgefithrten Moscheen noch Besuche bei der Bos-
nischen Moschee in der Hippgasse, bei einer Moschee der Union islamischer Kul-
turzentren (UIKZ) in der Pelzgasse, in der Moschee in der ATIB Zentrale in der
Sonnleitnerstrafle, in der Anadolu Camii der Islamischen Féderation, der Moschee
im Afro-Amerikanischen Institut der Universitit Wien sowie in der Bangladesi-
schen Moschee (Bangladesh Islamic Center Baitul Mukarram) in der Schwegler-
strafle. In Wien war die Anzahl der besuchten Moscheen gréfer, da dort nicht
auf bereits bestehende Kontakte durch Kollegen zuriickgegriffen werden konnte
und ich deshalb explorativ erst eine gewisse Zahl an moglichen Fillen besuchen
musste, um eine Auswahl treffen zu konnen. Die Erhebung des Materials in Wien
erfolgte im Rahmen eines Forschungsaufenthaltes vom August 2013-Mirz 2014
und bei einem weiteren Kurzaufenthalt im Dezember 2015. Aufgrund der geogra-
phischen Nihe zu Luzern konnten Moscheen in Ziirich iiber zwei lingere Zeit-
riume untersucht werden (November 2012-Juli 2013 und Mirz 2014—Dezember
2014).

7 Der dhnliche, strukturell auf der Mesoebene gelagerte Forschungsgegenstand machte dies
moglich und Ergebnisse der Kontrastierung wurden in einer gemeinsamen Publikation fest-
gehalten (Rickamp & Limacher 2016).
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Tabelle 6: Untersuchte Félle und erhobenes Material.

Moscheen Griin- Dominante Interviews Beobachtungs-
dungsjahr Ethnie protokolle

Albanische 1987 Albaner*nnen 3 6
Islamische
Gemeinschaft,
Ziirich
Blaue Moschee, 1994 Personen vom 3 8
Ziirich Balkan /

Tirk*nnen /

multiethnisch
ImanZentrum 2012 Schweizer*nnen 7 14
Volketswil, / multiethnisch
Ziirich
DZemat Gazi 1989 Bosniak*nnen 4 i
Husrev-beg,
Wien
Islamisches 1979 multiethnisch 3 1
Zentrum Wien
ATIB Ulu Camii, 1989 Tirk*nnen 3 3
Wien
Weiteres - - 6 6
Material aus
anderen
Moscheen
Interviews mit - - 3 -

Mitarbeitenden
der Integrati-
onsfachstellen
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4.2.2  Erhebungsmethoden: Expert*inneninterviews, narrative Interviews und
teilnehmende Beobachtung

In diesem Projekt und fiir diese Arbeit habe ich mit selbst erhobenem qualitati-
vem Datenmaterial gearbeitet, welches in der Tabelle 6 aufgelistet ist. Lediglich
fiir die Auswahl der Fille habe ich auf quantitative Erhebungen zuriickgegriffen
und diese durch Internetrecherche verfeinert. Um ein Phinomen ausreichend
zu beschreiben und zu kontextualisieren, bedarf es mehr als nur einer Erhe-
bungsmethode und Materialgattung. Eine Triangulation von Daten hat zum Ziel,
unterschiedliche Perspektiven gegeniiber dem Untersuchungsgegenstand einzu-
nehmen (vgl. Flick 2012). Daher habe ich auf eine Kombination von teilnehmen-
der Beobachtung, Expert*inneninterviews und narrativen Interviews sowie Do-
kumentenanalysen gesetzt. So konnte ich den sich im Handeln widerspiegelnden
Erfahrungsraum von verschiedenen Seiten beleuchten und rekonstruieren. Denn
in der Kombination von Beobachtung und einer Erzihlung und Reflexion im In-
terview ldsst sich ein genaueres Bild zeichnen, als wenn nur tiber das Handeln
erzahlt wird: Im Interview wird eher die explizierbare Seite der Praxis angespro-
chen; Aspekte, die als selbstverstindlich oder irrelevant wahrgenommen werden,
bleiben dabei aber oft unausgesprochen und so der Forscherin verborgen. Durch
die teilnehmende Beobachtung kann diese Liicke zumindest bis zu einem gewis-
sen Grad geschlossen werden. Dokumente wiederum widerspiegeln die offizielle
Seite der Moscheen und sind meist an ein breiteres Publikum gerichtet. Wenn es
darum geht zu untersuchen, welche Erwartungen der nicht-muslimischen Offent-
lichkeit in den Moscheen aufgegriffen und verarbeitet werden, sind sie deshalb
eine wichtige Quelle. SchlieRlich greift das in-Beziehung-Setzen von »talk« und
»action« (Brunson 1989) in Organisationen den neo-institutionalistischen Zugang
dieser Arbeit auf und nimmt die Aushandlung von unterschiedlichen Erwartun-
gen an die Moscheen in den analytischen Blick.

Auch die Auswahl der Interviewten folgt dem Prinzip eines moglichst breiten
Zugangs. Daher habe ich darauf geachtet, mit Inhabern verschiedener Leistungs-
rollen und Angehoérigen unterschiedlicher Statusgruppen zu sprechen (Imame,
Vereinsprisidenten, engagierte Mitglieder, Besucherinnen und Besucher). Fir die
Analyse der offentlichkeitswirksamen Veranstaltungen habe ich Einladungen und
Plakate mit in das Datenmaterial einbezogen. Dieses Material habe ich analog zu
den Interviewtranskripten als Textmaterial analysiert, daher stelle ich die Aus-
wertung im Folgenden nicht gesondert dar.

Im Empirieteil der Arbeit wird auf das Material, mit Ausnahme der narra-
tiven Interviews, via ein Kiirzelsystem verwiesen, welche sich aus dem Ort der
Erhebung (W fiir Wien und ZH fiir Ziwrich), der Art des Materials (Explnt fiir
Expert*inneninterview, Prot fiir Beobachtungsprotokoll, Dok fiir Dokument) so-
wie einer laufenden Nummer zusammensetzt. Fiir den Verweis auf narrative In-

2
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terviews werden zur besseren Lesbarkeit Pseudonyme verwendet. Ein Uberblick
tiber die Interviews und die zugewiesenen Kiirzel finden sich im Anhang C. Be-
vor jedoch die Methoden im Einzelnen beschrieben werden, wird meine Rolle als
Forscherin im Feld thematisiert, bin ich doch Teil des Erhebungsprozesses und
des Kontextes, in dem soziale Wirklichkeit sinnhaft konstruiert wird.

Reflexion der Rolle als Forscherin im Feld
Wie bereits im Kapitel 3 dargestellt, funktionieren Moscheen weitgehend nach
dem Prinzip der rdaumlichen Geschlechtertrennung. Das heifdt Frauen und Min-
ner verrichten das Gebet getrennt voneinander, werden grofitenteils getrennt von-
einander unterrichtet und organisieren ihre jeweiligen sozialen Aktivititen. Fir
mich als Forscherin bedeutet dies, dass ich nur an den Aktivititen der einen oder
der anderen Gruppe teilnehmen konnte, wenn diese parallel stattfanden. Obwohl
mir weitgehend auch der Bereich der Minner offenstand, war es jedoch ohne
vorherige Ankiindigung einfacher, an den Aktivititen der Frauen teilzunehmen.
In der Praxis war es deshalb hiufig so, dass ich an den Aktivititen der Frau-
en teilnahm und dann dort wiederum von anderen Aktivititen erfuhr. Dadurch
war es fir mich auch leichter, Zugang zu weiblichen Interviewpartnerinnen zu
erhalten. Die Schieflage, die sich dadurch zu ergeben drohte, konnte ich durch
die direkte Vermittlung von minnlichen Kontaktpersonen ausgleichen. Da jedoch
die reprasentativen Rollen der Moscheen in den hiufigsten Fillen durch Manner
iibernommen werden, wurden die Expert*inneninterviews fast ausschlieflich mit
Minnern gefiihrt (siehe genauer unten). Die sozialen Aktivititen in den Moscheen
scheinen aber ausschliefflich durch Frauen organisiert zu werden, wodurch es
auf der Seite der Minner in diesem Bereich weniger zu beobachten gab. Soziale
Treffen von Minnern fanden im Rahmen von Tee- und Kaffee-Runden in den
Aufenthaltsbereichen der Moscheen statt. Auch hier konnte ich in der bosnischen
Moschee Gazi Husrev-beg in Wien einmal teilnehmen. Die Gebete der Minner
habe ich in den meisten Fillen via Videoiibertragung mitbeobachtet und in eini-
gen Fillen, wie z.B. in der Blauen Moschee in Ziirich, war es mir einmal maglich,
dem Freitagsgebet der Minner direkt in ihrem Raum beizuwohnen. Insgesamt
gab es eine grofie Offenheit meiner Forschung gegeniiber und auf Nachfrage war
es mir moglich, tberall teilzunehmen, wo ich wollte. Mein Geschlecht bot mir
jedoch die Moglichkeit, weibliche Moscheepraxis genauer zu erforschen, was ei-
nem minnlichen Forscher hochstwahrscheinlich verwehrt geblieben wire. Diesen
Vorteil wollte ich fur mich nutzen und habe bei der Auswertung einen verstirk-
ten Fokus auf Frauen und Geschlechterrollen in Moscheen gelegt, was eine Stirke
dieser Arbeit ausmacht.

Ein weiterer Faktor, der die Datenerhebung beeinflusste, ist die Sprache. Die
Umgangssprache in den Moscheen war hiufig die des Herkunftslandes der Mo-
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scheemitglieder oder ihrer Vorfahren. Das heifdt, das Spektrum der Sprachen
ging von Arabisch tiber Bosnisch bis zu Albanisch und Tiirkisch. Vor allem aber in
den beiden multiethnischen Moscheen, dem Islamischen Zentrum Wien und dem
ImanZentrum Volketswil, wurde viel Deutsch bzw. Schweizerdeutsch gesprochen.
Als Forscherin war es mir nicht moglich, dem Sprachspektrum gerecht zu wer-
den, und es mussten verschiedene Strategien angewandt werden, um trotzdem
Kontakt aufnehmen und Interviews fithren zu konnen. In drei Fillen, in denen
ich mit Reprisentanten der Moscheen gesprochen habe, die nicht ausreichend
Deutsch sprechen konnten, halfen Mitglieder der Moschee bei der Ubersetzung.
In den anderen Fillen konnten die Interviews auf Deutsch gefithrt werden. Fiir
die narrativen Interviews fand ich mich hiufig in der Lage wieder, dass ich mit
dem Hinweis an Personen verwiesen wurde, dass diese gut Deutsch kénnten und
ich deshalb mit ihnen sprechen sollte. Dies waren dann meist Angehorige der
zweiten Generation. Interviews mit Angehorigen der ersten Einwanderergenera-
tion durchzufithren war jedoch genau aus den sprachlichen Griinden schwierig,
da die Personen oft Vorbehalte hatten, dass ihr Deutsch nicht ausreichen wiirde.
Trotzdem gelang es mir, Menschen aus diesem Personenkreis zu gewinnen. Die
Interviews waren dann im Nachhinein aber teilweise nur eingeschrinkt nutzbar.
Zum einen, weil die Transkription aufgrund der sprachlichen Einschrinkungen
sehr schwierig war, zum anderen, weil die Interviewpartnerinnen und -partner
sich selbst gar nicht so ausdriicken konnten, wie sie vielleicht gewollt hitten. Die-
sen Umstand musste ich bei der Auswertung mitberiicksichtigen und er schrinkte
die sprachwissenschaftliche Komponente meines Auswertungsverfahrens ein. Bei
zwei Interviews mit Imamen fungierten Mitglieder der Moschee als Ubersetzer,
was seine ganz eigene Dynamik entfaltete. In einem Fall wurde das Interview
streckenweise zu einem Gruppeninterview, da auch der Ubersetzer sich aktiv be-
teiligte.

Es lagen also in zweierlei Hinsicht fremdsprachliche Situationen vor. Zum
einen fiir die Interviewten, die auf Deutsch und nicht in ihrer Muttersprache
antworteten, und fiir die Interviewerin, die nicht auf das gesprochene Wort des
Interviewpartners, sondern der iibersetzenden Person antworten musste. Nun
zu schlussfolgern, dass diese Interviews nicht brauchbar sind, weil sie durch zu
viele Faktoren beeinflusst wurden, die ein »Verstehen« unméglich machen, wire
falsch. So schreiben Kruse etal. im Zusammenhang mit der Forschung in fremden
Sprachen:

Dennauch imalltdglichen Kommunizierenin dereigenen Muttersprache kon-
nen wir stets nur vermuten, dass das, was wir verstanden haben, dasselbe ist
wie das, was der bzw. die Andere zu sagen meinte. (...) Verstehen kommt also
niemals ohne einen Ubersetzungsprozess aus und die Methoden der Sozial-
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forschung bieten einen vielseitigen und heterogenen »Werkzeugkoffer«, um
»fremden« Sinn zu rekonstruieren. (Kruse et al. 2012a: 11)

Egal in welcher Interviewsituation ich mich befunden habe, in der Analyse ist
Sprache immer »in seiner Seinsverbundenheit zu betrachten (..) was bedeutet,
dass der Sinn sprachlicher Symbole nicht als definite semantische Reprisen-
tationen spezifischer Entititen zu verstehen ist, sondern durch den konkreten
Gebrauch von sprachlichen Symbolen innerhalb eines weiten Feldes kultureller
Praktiken der Bedeutungskonstruktion« (ebd.: 15f.). Es ist daher immer so, dass
ein jeder sprachliche Ausdruck eine Fiille von Bedeutungen in sich trigt, die kon-
textabhingig sind. Dies ist in der Analyse zu beachten und kann methodisch
aufgefangen werden. Ein sprachpragmatisch orientiertes rekonstruktives Verfah-
ren ist dann besonders gut dazu geeignet, um sich fremdem sprachlichen Sinn
so weit wie moglich anzunihern (vgl. Kruse & Schmieder 2012: 251). Einschrin-
kungen musste ich hier jedoch hinnehmen, vor allem, wenn die Interviewten in
ihrer Ausdrucksfihigkeit in deutscher Sprache so stark eingeschrinkt waren, dass
ein »Verstehen« sowohl inhaltlich als auch akustisch im Nachhinein nicht mehr
moglich war.

Schlieflich generieren Interviewsituationen ihren je eigenen Kontext, was be-
deutet, dass meine Anwesenheit etwas ausmacht und darauf reagiert wird. Meine
eigene Position als Nicht-Muslimin hat so stellenweise dazu gefithrt, dass die In-
terviewpartnerinnen und -partner verstirkt Aspekte explizierten. Dafiir war also
meine Fremdheit im Feld in jeder Hinsicht hilfreich. Es kann aber auch dazu fith-
ren, dass im Sinne einer Erwartungserwartung auf meine vermutete Erwartung
eingegangen wird. Daher ist die Interviewerin und das, was sie sagt, wie sie die
Frage stellt, auch immer in die Analyse mit einzubeziehen gewesen.

Kontaktaufnahme und Feldzugang

Die Kontaktaufnahme zu den Moscheen erfolgte mit unterschiedlichen Strate-
gien. Teils konnte via E-Mail ein erster Kontakt zur Moscheeleitung (Imam, Ver-
einsleitung) hergestellt und dariiber ein Interview- und Besuchstermin vereinbart
werden. In anderen Fillen fithrte die schriftliche Kontaktaufnahme zu keiner
Riickmeldung. Da gerade in Wien der zeitliche Rahmen fiir die Forschung be-
grenzt war, ging ich in einem Fall einfach in die Moschee, fragte, ob ich mir
den Gebetsraum ansehen diirfte und konnte dann iiber die Personen, die vor Ort
waren, Kontakt zu den Verantwortlichen herstellen. In den meisten Fillen aber
lief der Erstkontakt iiber die Moscheeleitungen. So konnte ich auch, wenn ich
Kontakt zu Interviewpartnerinnen und -partnern aufnahm, auf mein Gesprich
mit dem Vorstand oder dem Imam verweisen, wodurch meine Anwesenheit Le-
gitimitit bekam. In manchen Fillen konnten mir die Reprisentanten geeignete
Personen vermitteln und mir dadurch die Tir zu den Mitgliedern 6ffnen. Dies
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war eine sehr zeitsparende Option, die sich jedoch nicht in allen Fillen so er-
gab und zudem die Problematik beinhaltete, dass ich nur an »Vorzeigemuslime«
vermittelt wurde. Um eine Varianz von Gesprachspartnerinnen und -partnern
zu erreichen, ging ich meist selbst auf Personen zu. Eine Moglichkeit, Erstkon-
takt aufzunehmen, waren 6ffentliche Veranstaltungen wie der Tag der offenen
Moschee.

Bei den Interviewformen habe ich auf Expert*inneninterviews und stirker
narrativ gestaltete Interviews gesetzt. Expert*inneninterviews wurden mit Re-
prisentantinnen und Reprisentanten der Moscheen gefithrt, also in erster Linie
mit Imamen oder im Vorstand aktive Mitglieder. Diese Interviews hatten zum
Ziel, etwas iiber die Moschee als kollektive Akteurin zu erfahren, iiber Strukturen,
Geschichte und Organisation. Sie nahmen die Handlungsebene der Organisati-
on in den Fokus. Die narrativ gehaltenen Interviews zielten auf die individuelle
Handlungsebene von Mitgliedern oder Besucherinnen und Besuchern, also die
individuell gelebte Praxis in der Moschee. Diese beiden Interviewformen zusam-
mengenommen bilden ein Element der eingangs dargestellten Datentriangulation
und dienen der multiperspektivischen Analyse der Moscheen.

Leitfadengestiitzte Expert*inneninterviews

Die Interviews mit Reprisentantinnen und Reprisentanten habe ich mit Hilfe
eines Leitfadens gefithrt (insgesamt zwolf). Der Leitfaden war so gestaltet, dass
er einen ersten Einblick in die Aktivititen und offiziellen Angebote der Moschee
ermoglichte. Expert*inneninterviews verstehe ich nach Meuser & U. Nagel (2005)
nicht nur als Quelle fiir Informationen, sondern ich sehe Expertinnen und Ex-
perten als Teil des Handlungsfeldes, das den Forschungsgegenstand ausmacht. In
dieser Hinsicht verfiigen sie iiber ein »Binnenwissen« oder »Betriebswissens, das
in Interviews zur Sprache gebracht werden soll. Dabei handelt es sich um »spe-
zialisierte Formen des Wissens iiber institutionalisierte Zusammenhinge, Abliufe
und Mechanismen« (Przyborski & Wohlrab-Sahr 2009: 75).

Der Expert*innenstatus ist relational und wird in gewisser Weise durch die
Forscherin verliehen. Expertinnen und Experten fungieren als Tiréffner zur Or-
ganisation sowie als Informationsquelle und werden in dieser Funktion angespro-
chen. Es geht daher im Interview nicht in erster Linie um individuelle Orientie-
rungen, obwohl in meinem Fall auch diese hin und wieder zur Sprache kamen.

Die Interviews habe ich, aufgrund ihrer thematischen Fokussierung auf aus-
gewihlte Fragen mit Hilfe eines Leitfadens® durchgefithrt. Dieser wurde im Laufe
der Forschung immer weiter angepasst, da sich manche Fragen als tiberfliissig

8 Fiir die Erstellung des Leitfadens sowohl fiir die Expert*inneninterviews als auch fiir die nar-
rativen Interviews habe ich zusammen mit Kolleginnen auf Grundlage eines Brainstormings
die Fragen entwickelt, wie dies von Helfferich (2011) vorgeschlagen wird.
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oder unverstindlich herausstellten oder andere wichtig wurden’. Manche Fra-
gen wurden auch im Nachhinein noch per E-Mail oder personlicher Nachfrage
geklirt, wenn sie zu einem spiteren Zeitpunkt wichtig wurden.

In diesen Interviews wollte ich einen breiten Uberblick itber den jeweiligen
Moscheeverein erhalten und auf méglichst viele Aspekte eingehen. Da die Dauer
des Interviews jedoch aus pragmatischen Griinden eine Stunde nicht tiberschrei-
ten sollte, war eine Strukturierung notwendig. Der Leitfaden (siche Anhang A)
war so konzipiert, dass er sich in verschiedene thematische Abschnitte unterteilte.
Zu Beginn eines jeden Abschnitts wurde eine moglichst erzahlgenerierende Frage
gestellt, die dann, wenn nétig, mit konkretisierenden Fragen erginzt wurde (z.B.
»Bitte erzihlen sie mir etwas zur Geschichte und Struktur Ihrer Moscheegemein-
schaft hier«). Bestandteile des Interviews waren zum einen die Geschichte des
Vereins, die Zusammensetzung des Klientels sowie Fragen zu Struktur und Ak-
tivititen. Dariiber hinaus wurde gefragt, welche Aufgaben der Imam iibernimmt
und - je nach Dauer seiner Titigkeit in der Moschee — wie sich das Aufgaben-
spektrum im Laufe der Zeit gewandelt hat. Hieran schloss sich ein Abschnitt
zu Kontakten zu Akteuren auflerhalb der Organisation an, wie die Zugehorig-
keit zu einem Dachverband oder Vernetzung mit staatlichen Akteuren. Um die
Einschitzung und Reflexion der Reprisentantinnen und Reprisentanten zu den
Spezifititen der Moschee in Wien bzw. Zirich zu erhalten, stellte es sich als
sinnvoll heraus, nach den Unterschieden zwischen der lokalen Moschee und der
im Herkunftsland zu fragen. AbschlieRend bat ich sie um eine Erliuterung ihrer
Wiinsche fir die Zukunft, was hiufig noch neue Aspekte im Bezug auf aktuelle
Probleme in der Moschee hervorbrachte.

Der Interviewleitfaden wurde nie als starres Konzept angesehen, sondern viel-
mehr als Gedichtnisstiitze und Einstiegshilfe. Je nach Antworten und Interview-
situation waren weitere Fragen angebracht oder das Gesprich entwickelte sich in
die Richtung einer Reflexion iiber bestimmte Fragen. Dabei habe ich immer vom
Allgemeinen zum Spezifischen gefragt und gleichzeitig Raum fiir die Relevanz-
setzungen der Interviewten gelassen.

Die Erfahrungen mit dieser Form des Interviews waren durchwegs positiv,
da die Befragten sehr gerne von ihrer Moschee erzihlten. Oftmals wurde mir

9 Anfangs hatte ich am Ende des Interviews noch Fragen dazu eingebaut, wie die Personen zu
ihrer Mitarbeit in der Moschee gekommen sind und was ihre Motivation ist, sich zu engagie-
ren. Dies hat sich jedoch als nicht fruchtbar herauskristallisiert. Zum einen, weil der Wechsel
aufdie personliche Ebene weg von der Expertenrolle einen Bruch im Interview markierte, der
nicht immer gut nachvollzogen werden konnte. Zum anderen, weil die Frage nach der Mo-
tivation hiufig die gleiche religiose Begriindung hervorbrachte. In der Uberarbeitung der
Fragen wurde dann auch darauf verzichtet, nach der Motivation zu fragen, weil Motivation
etwas ist, was den Interviewten oft selbst nicht bewusst war und daher nur schwer expliziert
werden konnte.
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gegeniiber Dankbarkeit ausgedriickt, dass sich jemand fir die Moschee und die
Glaubigen interessiert. Mit zwei Ausnahmen haben die Interviewten der nament-
lichen Nennung in der Arbeit zugestimmt, weshalb sie nicht anonymisiert wur-
den. In jedem Fall wurde eine Feldnotiz mit der Zustimmung oder Ablehnung
der namentlichen Nennung verfasst.

Neben den Interviews mit Vertreterinnen und Vertretern der Moscheen habe
ich diese Form des Expert*inneninterviews auch fiir Gespriche mit kommuna-
len Integrationsbeauftragten gewahlt (insgesamt drei Interviews). Diese habe ich
zusammen mit meiner Kollegin Katharina Limacher gefiihrt, da sie in ihrem Teil-
projekt zu Hindu-Tempeln forscht und unsere Fragen an die Beauftragten ihn-
licher Natur waren. In dieser Form sprachen wir mit der Leiterin der Fachstelle
fiir Integration des Kantons Ziirich, Julia Morais, mit dem Leiter der Fachstelle
der Stadt Ziirich, Christof Meier, und mit einem Mitarbeiter im Bereich Diversi-
titsmanagement des Magistrats 17 — Integration und Diversitit der Stadt Wien,
Almir Ibri¢. Inhalt der Interviews waren die Angebote fiir, die Vernetzung mit
und die Unterstiitzung von religiosen Immigrant*innenvereinen. Alle Interviews
sind im Anhang C aufgefiihrt.

Leitfadengestiitzte, teil-narrative Interviews

Wie in Kapitel 2 zum theoretischen Rahmen der Arbeit und im Abschnitt Me-
thodologie dargelegt baut die Arbeit auf sozialkonstruktivistischen und wissens-
soziologischen Ansitzen auf, die auf die analytische Rekonstruktion des »kon-
junktiven Erfahrungsraumes« (Mannheim 1980) abzielt. Bohnsack (1992; 2003)
hat Mannheims Ansatz aufgegriffen und zu einer »Dokumentarischen Metho-
de« weiterentwickelt, die vor allem der Analyse von Gruppendiskussionen dienen
soll (Bohnsack & Przyborski 2006). Gruppendiskussionen sind jedoch nicht das
einzige Erhebungsverfahren, welches kollektive Orientierungen offenlegen kann.
Gerade wenn es um Handlungspraxen geht, sind narrativ orientierte Interviews
geeigneter, da einer milieufremden Interviewerin eher alltigliches Handeln ex-
pliziert wird als innerhalb einer Gruppe, wo das Handeln allgemein bekannt und
akzeptiert ist (vgl. Przyborski & Wohlrab-Sahr 2009: 272f.). Das heif3t, gerade
weil es um die implizite Sinnebene des Handelns geht, die innerhalb einer Grup-
pe geteilt wird, und diese im Gesprich in der Gruppe nicht expliziert werden
muss, eignet sich die Form des Gruppeninterviews weniger fir die Ergrindung
eines konjunktiven Erfahrungsraumes.

Ein weiterer wichtiger Bestandteil der Forschung waren daher Einzelinter-
views mit den Personen, die die Aktivititen in den Moscheen entweder mittra-
gen (Mitglieder, Leistungsrollen) oder konsumieren (Zielgruppe der Musliminnen
und Muslime). Den Grof3teil der insgesamt 17 Interviews (siehe Tabelle 6) habe
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ich mit der Personengruppe der Engagierten™ gefiihrt. Die Auswahl der Perso-
nen umfasst damit vor allem Menschen, die sich einer Moschee zugehorig fithlen,
sich einbringen und die Angebote regelmifiig besuchen. Sie sind Mitglieder in
der Moschee und bestimmen durch ihre Partizipation und ihr Engagement das
Handeln in der Moschee. Sie sind damit konstitutiv fiir das Erscheinungsbild
der Moschee. Ziel der Interviews war es, das Engagement in Moscheen besser
verstehen zu konnen und Einflussfaktoren zu eruieren. Allmahlich trat vermehrt
auch die Frage nach der personlichen Bedeutung und Funktion der Moschee fiir
die befragten Personen und ihre Praxis in der Moschee bzw. in verschiedenen
Moscheen in den Vordergrund.

Allerdings wurde deutlich, dass es fiir einen umfassenderen Erkenntnisge-
winn notwendig ist, auch mit Personen zu sprechen, die die Angebote konsu-
mieren. Denn sie konnten mir Aufschluss tiber die Erwartungen der Zielgruppe
der Menschen muslimischen Glaubens geben. An diese Personen war jedoch viel
schwerer heranzukommen. Durch die teilnehmende Beobachtung konnte ich je-
doch auch hier Interviewpartnerinnen und -partner gewinnen.

Methodisch wurde das Interview offener gestaltet als das Expert*innenin-
terview, da hier weniger der Informationsgewinn als die Relevanzsetzungen der
Interviewten im Vordergrund standen. Dem narrativen Interview nach Schiitze
(1987) liegt die empirisch fundierte Uberlegung zugrunde, »dass die Erzihlung
— und zwar die nicht vorbereitete Stegreiferzihlung — am ehesten die Orientie-
rungsstrukturen des faktischen Handelns reproduziere« (Przyborski & Wohlrab-
Sahr 2009: 92). Die These von der Homologie von Erzihlkonstitution und Erfah-
rungskonstitution wurde zwar kritisiert und wiederum verteidigt, jedoch ist das
narrative Interview nach wie vor eine verbreitete und ertragreiche Erhebungsform
in der qualitativen Sozialforschung. Ich habe daher diese Form des Interviews
gewihlt und eine erzihlgenerierende, recht offene Einstiegsfrage gestellt. Jedoch
habe ich den Fokus durch die Frage so gesetzt, dass er auf der lokalen Moschee
lag, nicht in erster Linie auf der Biographie der Befragten. Uber einen Erzihl-
stimulus (»Erzahlen Sie mir bitte, wie Sie dazu gekommen sind, sich hier in der
Moschee zu engagieren!« oder »Bitte erzahlen Sie mir, wie Sie zu der Moschee
hier gekommen sind!«) wurde den Interviewten die Moglichkeit gegeben, zu ei-
nem Zeitpunkt ihrer Wahl in ihrer Biographie mit der Erzihlung zu beginnen
und zu entscheiden, in welchen Kontext sie ihre Erzihlung einbetten mdéchten.
Bewusst wurde hier nicht der Fokus auf den Aspekt Migration gelegt, da es sich
bei den Interviewten auch um Konvertierte handelte.

Der anfingliche narrative Teil des Interviews wurde erganzt durch Nachfragen
dariiber, was die Person in der Moschee macht, zu welchen Anlissen sie in die

10 Engagementwird dabeials Tatigkeit verstanden, im Rahmen derer sich aktivin die Angebote
der Moscheen eingebracht wird.
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Moschee geht und welche Menschen sie dort trifft. Je nachdem wieviel ich bereits
tiber die Person wusste, waren die Fragen konkreter oder offener. Ziel war es,
etwas iber die religiose und soziale Praxis der Menschen in den Moscheen zu
erfahren, sowie bei den Mitgliedern der Moschee, sie etwas iiber ihr Handeln im
Rahmen der Aktivititen berichten zu lassen (exemplarischer Leitfaden im Anhang
A).

Die Interviewten wussten mal mehr, mal weniger mit der Erzdhlaufforde-
rung und allgemein mit der Interviewsituation umzugehen". Gelegentlich war es
notwendig, stirker nachzufragen. In der Forschungsliteratur wird die Forscherin
dazu ermutigt, Pausen auszuhalten, um Relevanzsetzungen der Interviewpart-
nerinnen und -partner zu ermdglichen. Diese Pausen fiithrten jedoch hin und
wieder dazu, dass die Befragten unsicher wurden und fragten: »Was wollen Sie
denn jetzt wissen?« Daher war es notwendig, in den Interviews sehr flexibel zu
bleiben und, wenn nétig, das Interview auch in die Form eines ethnographischen
oder ero-epischen Gesprichs itbergehen zu lassen. In dieser Form des Gesprichs
nimmt die Interviewerin — dhnlich wie in einem Alltagsgesprich - stirker auch
selbst an der Konversation teil und bringt sich mit ihrer Meinung und ihren
Auflerungen ein (vgl. Girtler 2001: 147fF.)*. Dadurch konnten einerseits die In-
terviewten bei ihrer Erzihlung unterstiitzt werden, andererseits mussten diese
Interventionen meinerseits in der Auswertung besonders beriicksichtigt werden.
Zu dieser Problematik schreibt Kruse:

In den seltensten Fillen kénnen die in der Forschungspraxis durchgefiihrten
qualitativen Interviews mit einer Interviewform »von der Stange« korrekt und
umfassend beschrieben werden: Erstens sind hierzu die komplexen kommu-
nikativen Situationen viel zu vielschichtig und dynamisch und zweitens ge-
bietet das Primat der Gegenstandsangemessenheit der Methode (...), dass in kon-
kreten Kommunikationssituationen verschiedene Interviewformen phasen-
dynamisch kombiniert werden. Sie sind damit datengenerierende, kommunika-
tive Heuristiken, die es ermoglichen sollen, sich so dem Forschungsgegenstand
—insbesondere in einem phanomenologischen Sinne — addquater nihern zu
konnen. (Kruse 2014: 151, Herv.i.O.)

1 Dies kann kulturelle Griinde haben, vgl. dazu Przyborski & Wohlrab-Sahr (2009: 96f.).

12 Ineinem Fall entwickelte sich das Interview aus einem normalen Alltagsgesprich heraus und
es gelang daraufhin nicht, den Erzihlstimulus wirksam zu platzieren. Der Interviewpartner
und auch ich als Interviewerin konnten mit dem Wechsel des Gesprachsmodus in dem Mo-
ment nicht umgehen. Es fiel schwer, alltagssprachliche Mittel der Frage und Antwort, der
Bestatigung und der Meinungsaufierung auf einmal auszuschalten. Dies macht deutlich, um
welch unterschiedliche Formen der Kommunikation es sich bei Alltagsgesprach und narra-
tivem Interview handelt. In den darauffolgenden Interviews versuchte ich deshalb explizit
einen zeitlichen und physischen Raum fiir das Interview abzustecken.
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Die Methode des narrativen Interviews eignet sich besonders dort, wo selbst Er-
lebtes erzihlt werden kann. Meine Milieufremdheit fithrte zusitzlich dazu, dass
soziale Abliufe, die gewdhnlich unterhalb der tagtiglichen Aufmerksamkeits-
schwelle liegen, teilweise expliziert wurden (vgl. Schiitze 1987: 243). Die Interview-
form des narrativen Interviews eignet sich hingegen weniger, wenn iiber Dinge
abstrakt oder hypothetisch reflektiert werden soll. Hierfiir kann der Nachfrage-
teil jedoch sinnvoll sein (vgl. Helfferich 2011: 38). Zusitzlich zu den Interviews hat
sich als wichtige Erhebungsmethode fiir alltigliches Handeln die teilnehmende
Beobachtung erwiesen (siehe unten).

Den Interviewten wurde Anonymitit zugesichert, weshalb ich in der Dar-
stellung der empirischen Ergebnisse Pseudonyme verwendet habe. In den zitier-
ten Interviewausschnitten wurden weitere Personen und Orte durch Verweise
in Klammern ersetzt (z.B. »Name der Moschee«). Dariiber hinaus wurden alle
Transkripte ins Hochdeutsche iibersetzt, was ebenfalls zu einer Anonymisierung
beitragt. Alle religiésen Fithrungspersonen werden »Imam« genannt, da die Be-
zeichnungen »Hodscha« oder »Scheich« Riickschliisse auf eine bestimmte loka-
le Moschee zulassen. Ich habe damit versucht, die Auflerungen der einzelnen
Personen so weit es geht unabhingig von den Moscheen darzustellen. Ebenfalls
anonymisiert wurden alle weiteren Angaben, wie Wohnorte, Bildungsstand oder
Beruf, die Riickschliisse auf bestimmte Personen zulassen wiirden. Allerdings ist
es denkbar, dass eine Leserin oder ein Leser, der oder die das Feld gut kennt,
auf konkrete Personen schlieRen kann. Dies ist leider bei der Darstellung der
Ergebnisse nicht ganz vermeidbar. Die gewihlte Ausfihrungsweise ist daher als
Kompromiss zwischen Anonymitit und Konkretheit der Ergebnisse zu verstehen.

Transkription

Die Transkription der Interviews wurde nach einem semi-komplexen System
durchgefithrt, welches Pausen, Betonungen, parasprachliche und nonverbale Ele-
mente, Intonation, Abbriiche, Uberlappungen sowie Dialekt/Hochsprache beriick-
sichtigte (siehe Transkriptionsregeln im Anhang B). Dieser Detailgrad ist fiir eine
auf sprachwissenschaftlichen Grundlagen stehende Analyse notwendig. Von einer
stirkeren Detailliertheit, wie sie beispielsweise im Rahmen einer Analyse nach der
Objektiven Hermeneutik notwendig wire, habe ich aus Griinden der Methoden-
wahl und Pragmatik Abstand genommen. Transkribiert wurde weitgehend was
gehort wurde, lediglich durchgingiges Schweizerdeutsch wurde direkt von mir
tibersetzt. Ausnahmen bildeten feststehende Begriffe und wenn die Interviewten
zwischen Dialekt und Hochsprache hin und her wechselten. Die ersten Interviews
habe ich selbst transkribiert und im Verlauf wurden einige durch eine erfahrene
Kollegin fremdtranskribiert. Dies bringt Einschrinkungen mit, da Transkriptio-
nen immer fehleranfillig sind, vor allem wenn die Interviews nicht selbst gefithrt
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wurden (vgl. Kruse 2014: 367f.). Daher wurden alle Transkripte von mir noch ein-
mal anhand der Audiodatei tiberpriift. Diese Fassungen habe ich fiir die weitere
Analyse genutzt, in der Darstellung der Ergebnisse habe ich die Zitate jedoch zur
besseren Lesbarkeit geglittet.

Teilnehmende Beobachtung

Die teilnehmende Beobachtung von Aktivititen diente zu Anfang vor allem dem
Zweck der Rekrutierung von Interviewpartnerinnen und -partnern. Jedoch hat
sich bald herausgestellt, dass die Teilnahme selbst ein wichtiger Bestandteil der
Erhebung von Daten ist. Denn, wie oben bereits dargestellt, kommt alltigliches
Handeln in Interviews nicht immer zur Sprache, da es zu den Erfahrungen des
Selbstverstandlichen, Nicht-Explizierbaren gehort. Daher habe ich diese Form der
Erhebung weiter ausgedehnt.

In der Literatur wird die teilnehmende Beobachtung oder auch Feldforschung
als die beste Methode beschrieben, Alltagspraktiken empirisch zu untersuchen
(vgl. Luders 2012; Harvey 2011), und bietet sich daher in hervorragender Weise fiir
meine Fragestellung an. Teilnehmende Beobachtung in der Religionsforschung
dient dazu, die alltiglichen religiésen Praktiken der Menschen zu erforschen
und sie zu verstehen (vgl. Harvey 2011: 217). Methodologisch gilt die Methode
weitgehend als ungesichert und vage (vgl. Liiders 2012: 388). Man kdnne, so Lii-
ders, entweder mit der Vagheit leben oder die teilnehmende Beobachtung als eine
»flexible, methodenplurale kontextbezogene Strategie« (ebd.: 389) verstehen, die
unterschiedliche Verfahren beinhalten kann. Diese methodenpluralen Ethnogra-
phien beschiftigen sich mit der Frage, wie die jeweiligen Wirklichkeiten praktisch
rerzeugt« werden. Es geht dabei um die »situativ eingesetzten Mittel zur Kon-
stitution sozialer Phinomene aus der teilnehmenden Perspektive« (ebd.: 390).
Durch die Beobachtung wird der Blick auf die alltiglichen Praktiken der Teilneh-
menden gerichtet, die sie selbst als selbstverstindlich voraussetzen. Die Methode
eignet sich daher sehr gut, um den impliziten konjunktiven Erfahrungsraum in
den Moscheen zu erschliefen. In Kombination mit den genannten Interviewfor-
men ergibt sich ein Methodenspektrum, das die zu untersuchenden Phinomene
kontextuell erfasst.

Allerdings liegt durch die genannte Vagheit und Situationsabhingigkeit der
Methode wenig Literatur zur Durchfithrung zur teilnehmenden Beobachtung vor.
Ausfihrlich wird hingegen die Rolle der Forschenden im Feld thematisiert. Die
Spezifika, welche meine Rolle als Forscherin im Feld betrafen, wurden bereits
formuliert und betreffen auch meine Teilnahme an Aktivititen. Die Herausforde-
rung liegt darin, eine Balance zwischen Distanz und Nihe zu finden, um einen
Zugang zum Feld zu bekommen und Vertrauen aufzubauen. Gleichzeitig muss
darauf geachtet werden, nicht zu stark involviert zu werden, um den analytischen
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»Blick von aufien« zu bewahren. So schreiben Przyborski & Wohlrab-Sahr: »Ohne
Nihe wird man von der Situation zu wenig verstehen, ohne Distanz wird man
nicht in der Lage sein, sie sozialwissenschaftlich zu reflektieren.« (Przyborski &
Wohlrab-Sahr 2009: 60) Indes gilt es, Methoden und Grad der Involviertheit situa-
tiv zu entscheiden (vgl. Liiders 2012: 393ff.). Dies war anfangs schwierig, gelang
mit der Zeit aber immer besser. Hin und wieder kam es vor, dass nach lingeren
Aufenthalten personliche Fragen an mich gerichtet wurden (Interesse am Islam,
Konversionswunsch). Hier habe ich versucht, auch etwas von mir preiszugeben,
denn Forschung bedeutet fiir mich nicht nur ein Nehmen. Allerdings habe ich
fir ein formalisiertes Interview mit Aufzeichnung immer einen separaten Ter-
min gewihlt, um hier wieder Distanz zu schaffen.

Aktivititen, an denen ich teilgenommen habe, waren Tage der offenen Tiir,
Jugendveranstaltungen, Unterricht fiir Erwachsene und Kinder, Frauentreffen so-
wie das Freitagsgebet und Gebete zu anderen Zeiten. Einmal war es mir zudem
moglich, an einer Generalversammlung des Vereins des ImanZentrums teilzu-
nehmen.

Die Beobachtungen habe ich nicht offen mitnotiert, sondern im Nachhinein
protokolliert (siehe Anhang C), da ich das Gefiihl hatte, durch das offene Protokol-
lieren eine zu grofRe Distanz aufzubauen. Meine Rolle als Forscherin wire dabei
zu offenkundig gewesen und ich hatte den Eindruck, den Ablauf der Ereignisse zu
storen®. Ziel der Protokolle war es, moglichst viele Details der Aktivititen der be-
teiligten Akteurinnen und Akteure und der Interaktionen festzuhalten. Gespriche
wurden ebenfalls auf diese Weise festgehalten, wobei die Erhebungssituation bei
der Auswertung kontextualisiert wurde, denn ich konnte nicht davon ausgehen,
den genauen Wortlaut notiert zu haben. Dariiber hinaus enthalten alle Beobach-
tungsprotokolle Ort und Zeit sowie methodische Reflexionen, die auch die eigene
Rolle im Feld einbeziehen. Ein Beispiel sind die genannten Reaktionen auf das
offene Mitprotokollieren. Wenn nétig habe ich noch Kontextinformationen auf-
genommen, die sich auf bereits bekannte oder spiter recherchierte Rahmenbe-
dingungen bezogen (vgl. auch Przyborski & Wohlrab-Sahr 2009: 65ff.). Wichtig
war es, Dokumente zu erstellen, die die spiteren Interpretationen intersubjektiv
nachvollziehbar machen wiirden. Deshalb wurden im Protokoll Theoretisierungen
vermieden.

13 Daher habe ich im Anschluss an die Beobachtungseinheit sofort Notizen gemacht oder ein
Memo auf Band gesprochen, so dass beim Verfassen des Protokolls darauf zuriickgegriffen
werden konnte.
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4.3 Auswertungsverfahren

Der gesamte Prozess der qualitativen Sozialforschung mit Interviews, von der
Erhebung bis zur Auswertung, kann als kommunikativ konstruierte Wirklich-
keit charakterisiert werden, die mit kommunikativen Instrumenten rekonstruiert
wird (vgl. Kruse 2014: 43). Damit stehen auch fiir die Auswertung kommunikati-
ve bzw. kommunikationsanalytische Mittel im Vordergrund. Die Auswertung des
Datenmaterials erfolgte auf Grundlage des Integrativen Basisverfahrens von Kru-
se, einem rekonstruktiven Analyseverfahren (Kruse 2014; Kruse & Wagensommer
2013; Kruse etal. 2012b; Kruse 2011).

Dies bedeutet methodologisch, dass der Text den Interpretinnen und Inter-
preten zuverstehen gibt, welche Analyseansitze tragend sind, um den im Text
inkorporierten Sinn herauszuarbeiten, und nicht—wie gewdhnlich —die Inter-
pretinnen und Interpreten mit der konkreten Wahl eines spezifischen Analy-
severfahrens dem Text vorgeben, wie dieser bearbeitet wird. Sinn, so sagt die
rekonstruktive Textanalyseregel, soll so weit wie moglich aus dem Text her-
ausgearbeitet, nur so wenig wie nétig hineingelegt werden. Jeder Analysean-
satz bildet jedoch im Prinzip bereits eine spezifische Sinnstruktur, die in den
Text hineingelegt wird. (Kruse & Wagensommer 2013: 139)

Verschiedene Analyseansitze wenden unterschiedliche Mittel an, im Material in-
korporierten Sinn zu rekonstruieren. Dabei spiegelt sich bei der Wahl der Ana-
lysemethode bereits das Forschungsinteresse wider (z.B. die qualitative Inhalts-
analyse nach Mayring (2003), die Metaphernanalyse nach Lakoft & Johnson (2011)
oder auch die Agency Analyse nach Lucius-Hoene & Deppermann (2002)). Das Ba-
sisverfahren hingegen stellt eine Methode dar, die der Wahl der spezifischen Ana-
lysemethode vorausgeht und die der Forscherin erméglicht, offen an das Material
heranzugehen, um dann ggf. eine begriindete Wahl hinsichtlich der Analyseme-
thode zu titigen. Im Falle meiner Arbeit habe ich das Basisverfahren benutzt,
um das Material fir mich zu erschlieflen und zentrale Phinomene und Zusam-
menhinge zu erfassen. Die Systematisierung der Erkenntnisse erfolgte dann mit
Hilfe von Konzepten aus dem Neo-Institutionalismus.

Das Basisverfahren lehnt sich an die Dokumentarische Methode (Mannheim
1964; 1980) und die ethnomethodologische Konversationsanalyse (Garfinkel 1967)
an und baut auf die eingangs dargelegten Grundprinzipien auf. Damit wird sozia-
le Wirklichkeit als sprachlich-kommunikativ konstruierte Wirklichkeit betrachtet
und es werden sprachlich-kommunikative Phinomene in den Blick genommen.
Sprachliche Selektionen der Sprechenden sind in dieser Hinsicht nicht zufil-
lig oder beliebig, sondern stehen fiir eine sinnhafte, symbolische Gestalt. Der
konjunktive Erfahrungsraum wird stets itber Sprechakte oder Sprachhandlungen
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angezeigt, daher kann dieser itber sprach-pragmatische, syntaktische und seman-
tische Analysen rekonstruiert werden. Es wird gefragt, was wie versprachlicht wird
(vgl. Kruse 2014: 476fT.).

Bei dem Verfahren geht es darum, methodisch zu sensibilisieren. Dies wird
dadurch erreicht, dass es systematisch die drei semiotischen Ebenen sprachlich-
kommunikativer Sinnkonstruktion, die Pragmatik, die Syntaktik und die (Wort-
)Semantik als Aufmerksamkeitsebenen verfolgt (vgl. Kruse & Wagensommer 2013:
155). Die Perspektive der Pragmatik liegt auf der An- oder Verwendung sprach-
licher Mittel hinsichtlich der Beziehungsgestaltungen, zum Beispiel: Wie ist die
Dynamik der Rollenverteilung im Interview und wie gestalten sich die sozialen
Beziehungen? Wie positionieren sich die Interviewteilnehmenden? Die Syntaktik
achtet auf die Strukturierung, die »Taktung« von Sprache und fokussiert auf
sprachlich-grammatikalische Besonderheiten wie Lautstirke, Pausen, Verwen-
dung bestimmter Verben, Aktiv-Passivkonstruktionen, Satzabbriiche, Intonation
etc. Die Aufmerksamkeitsebene der (Wort-)Semantik zielt auf die Konstruktion
von Bedeutung und achtet auf Besonderheiten bei der Wortwahl, z.B. zusammen-
gehorige semantische Felder, Redewendungen, Versprachlichungsmodi (in mei-
nem Fall besonders der Schweizerdeutsche Dialekt/Hochsprache) (vgl. Kruse 2014:
481). Alle drei Aufmerksambkeitsebenen werden sequenziell parallel verfolgt.

Folgender Interviewausschnitt soll den Prozess der Segmentierung, Analyse
und Interpretation verdeutlichen:
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Interview

Segmentierung

Sprachliche Analyse

Interpretation

Also ab der
zweiten Klasse
Primarschule
/Imhm// bin
ich dann jeden
Sonntag in die
Moschee, weil
mein Va/ ich
mein ich kom-
me aus einer
Albanischen Fa-
milie //mhm//
und mein Vater
geht selber dort
in die Moschee
und dann sonn-
tags wurden
die Kinder un-
terrichtet. Also
ging ich jeden
Sonntag mit
ihm.

Moscheebesuch
im Kontext des
Unterrichts am
Sonntag.

»Primarschule« als
Schweizerischer
Begriff. Zeitliche
Kontextualisierung
des Moscheebesuchs
mit dem Schulbe-
such. Besuch der
Moschee mit dem Va-
ter; Selbstbeschrei-
bung: Herkunft aus
Albanischer Familie.
Moscheebesuch am
Sonntag fir den Un-
terricht (nicht zum
Gebet!). Vater geht
in die Moschee (um
was zu tun?). Unper-
sonlich: »Kinder«
werden unterrichtet,
nicht »ich« werde
unterrichtet. Sie
selbst verordnet sich
als »Kind«, nicht als
»Madchen«. Von der
Mutter ist keine Re-
de. »Also« leitet fir
sie folgerichtigen Ab-
schluss ein. Zweimal
»jeden Sonntag« als
Frequenz gesetzt.

Moscheebesuch nicht als Familiener-
eignis, sondern partikulare Nutzung
der Angebote nach Geschlecht und
Alter. Moschee als Ort des Unterrichts
fir Kinder. Kontext Herkunft: Alba-
nischsein scheint eine Rolle zu spie-
len. Auswahl der Moschee aufgrund
ethnischer Zugehérigkeit. Moschee
als Ort wo die herkunftsspezifische
Nutzung der Moscheeangebote ge-
trennt nach Geschlecht und Alter
praktiziert und reproduziert wird.
Selbstverstandliche Schlussfolge-
rung, dass ein Kind mit dem Vater

in die Moschee geht. Sie verordnet
sich selbst allerdings nicht in der
geschlechterspezifischen Differen-
zierung, sondern als »Kind«, also ge-
schlechtsneutral. Sie hat sich selbst
nicht als »Madchen« in der Moschee
gesehen. Dies kdnnte bedeuten, dass
sie als Kind die Geschlechtertren-
nung in der Moschee nicht bewusst
wahrgenommen hat bzw. diese fir
sie nicht relevant war. Zweimalige
Betonung, dass sie jeden Sonntag
zum Unterricht ging, Betonung ihres
FleiBes und ihrer Lernbereitschaft.

Dieser erste Abschnitt der Analyse entspricht dem offenen Kodieren bei
Strauss & Corbin (1998) und wird bei Kruse mit einem sprachanalytischen Ansatz

verbunden, bei dem es besonders um semantische Felder geht. Auf Grund-

lage dieser ersten offen-deskriptiven Analyse der sprachlich-kommunikativen

Ebene erfolgt die Interpretation der textuellen Daten. Dabei wird sequenziell

vorgegangen und die einzelnen Interpretationen der Sequenzen werden im Text

verglichen. Nur wenn eine Interpretation im Text selbst abgesichert ist, wird sie

als Lesart beibehalten (Abb. 3).
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Abbildung 3: Analyseprozess in Anlehnung an das integrative Basisverfahren von Kruse (2014).
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Das heif3t es muss erst einmal das WIE beschrieben werden, bevor interpre-
tiert werden kann, WAS im sprachlich-kommunikativen Vollzug an Bedeutung, an
dokumentarischem Sinn konstruiert wurde. Durch die Segmentierung des Tex-
tes als erstem Schritt wird die Sinnstruktur offengelegt, »da sie einen relevanten
Hinweis auf den mitgeteilten, symbolisch verdichteten Sinn der Sprecher/innen
bildet« (Kruse 2014: 487). Das bedeutet, dass die Segmentierung aus dem Text
selbst erfolgt und durch die Sprecherin bzw. den Sprecher angezeigt wird (z.B.
durch Pausen, Themenwechsel, Rahmenschaltelemente wie »und dann«, »also«
etc.). Darauf folgt — kann aber auch parallel passieren — die offene sprachliche
Analyse und die Herausbildung von Interpretationen und Lesarten.

Diese eher ausfiihrliche Vorgehensweise habe ich vor allem bei den ersten
Interviews genutzt. Da sich bald bestimmte Kategorien als zentral herauskris-
tallisierten, habe ich die weiteren Interviews meist nur noch sequenziert und
ausgewihlte Passagen genauer analysiert. So habe ich mich, nachdem sich die
drei Handlungsfelder »Gebet«, »Bildungsangebote« und »Offentlichkeitswirksa-
me Veranstaltungen« als immer wiederkehrend herausstellten, auf diese Aspekte
konzentriert.

Einzelne Sequenzen habe ich zum Zweck der Absicherung von Lesarten und
zur Qualititssicherung zusammen mit Kommilitoninnen und Kommilitonen ana-
lysiert. Die Analysegruppe setzte sich aus Forschenden aus unterschiedlichen Dis-
ziplinen zusammen, was sich als sehr belebend fiir die Auswertung des Materials
zeigte™, denn so konnten verschiedene Lesarten der Interviewpassagen disku-
tiert werden. Diejenige Lesart, die sich im Verlaufe der Diskussion festigte, durf-
te ihre Giiltigkeit behalten, wodurch sich das Problem der Standortgebundenheit
der Forschenden methodisch kontrollieren liefd. Vorannahmen wurden in Frage
gestellt und neue Aspekte flossen in den Analyseprozess ein. In diesem Prozess
wurden zentrale Motive, Muster und Thematisierungsregeln herausgearbeitet und
in Memos festgehalten. Im weiteren Forschungsprozess habe ich auf der Grund-
lage der Gruppenauswertung weitere Transkripte bzw. Sequenzen alleine weiter
analysiert, verglichen und interpretiert. Die anfinglichen Analysen und Interpre-
tationen in der Analysegruppe wurden mit Stift und Papier durchgefiihrt. Als sich
erste Muster abzeichneten, bin ich zu einer summarischen Kodierung mit Hilfe
von Memos in ATLAS.TI iibergegangen, die mir geholfen hat, mein Material zu
systematisieren und axial zu vergleichen. Wenn sich neue Muster ergaben, bin
ich wieder zu Stift und Papier iibergegangen, um detaillierte Analysen durch-
zufithren. Bei neuen Aspekten konnte ich wiederum auf die Kontrolle durch die
Analysegruppe zuriickgreifen. So ergab sich ein Wechselspiel aus selektiven und
detaillierten Analysen, aus Analysen durch eine Gruppe und durch mich selbst.

14 Andieser Stelle vielen Dank an die Kolleginnen und Kollegen aus der Auswertungsgruppe.
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Die Analyse ist gekennzeichnet durch einen komparativen Ansatz”. Die sub-
jektive Sinndimension wird nur iiber einen systematischen Vergleich sprachlicher
Selektionen einer oder eines Sprechenden innerhalb eines Interviews rekonstru-
ierbar. Dies bedeutet, wie bereits angedeutet, dass eine Lesart nur dann ihre
Giiltigkeit erhilt, wenn sie sich innerhalb des Interviewtextes bestitigen lisst.
Die Rekonstruktion der kollektiven bzw. konjunktiven Dimension des dokumen-
tarischen Sinns, also die kollektiven Orientierungsmuster innerhalb eines kon-
junktiven Erfahrungsraums, wird dann durch die vergleichende Analyse mehre-
rer Daten (Interviews, Dokumente, Protokolle) moglich. Diese axiale Analyse (vgl.
Strauss & Corbin 1998) hat den Zweck, die Giiltigkeit einer Lesart zu iiberpriifen.
Eine Lesart aus einem Interview behilt ihre Giiltigkeit nur, wenn sie sich tiber
mehrere Materialien, v.a. Interviews und Beobachtungsprotokolle, bestitigt.

Diese ersten Analyseschritte bilden eine induktive Dimension im Analysepro-
zess (vgl. Kruse 2014: 476). Dabei wurde immer deutlicher, dass Moscheen ihre
Bedeutung auf der Mesoebene ausbilden und sie als Organisationen funktionie-
ren, die mit ihrem Handeln auf verschiedene Zielgruppen ausgerichtet sind. Fiir
die Analyse dieser Organisationen auf der Mesoebene zeigten sich Ansitze der
neo-institutionalistischen Schule der Organisationssoziologie als besonders at-
traktiv, denn sie stellen das Handeln von Organisationen in den Kontext eines
Netzes von unterschiedlichen, mehr oder weniger institutionalisierten Einfluss-
faktoren und Erwartungen.

Nach der horizontalen und der axialen Analyse kommen nun als deduktive
Elemente die Konzepte des Neo-Institutionalismus ins Spiel. Sie dienen als Analy-
seheuristiken bzw. als »sensitizing concepts« (Blumer 1954). Ihre Wahl begriindet
sich aber aus den Daten selbst und sie helfen dabei, beobachtete Phinomene
theoretisch-konzeptionell zu beschreiben und zu erkliren. Indem zunichst aber
induktiv analysiert wurde und erst nach dieser ersten Analyse besagte deduktive
Konzepte zur Anwendung kamen, wurde Sinn aus dem Material entwickelt und
nicht hineingelegt.

Die identifizierten Muster (Phinomene) habe ich mit Hilfe eines Kodierpa-
radigmas detailliert kontextuell und prozessual beschrieben. Dabei habe ich auf
Grundlage von Strauss & Corbin Fragen an das Material gestellt, um eine »dichte
Beschreibung« des Phinomens vorzunehmen (Geertz 1987).

(..) by answering the questions who, when, where, why, how and with what
consequences, analysts are able to relate structure with process. Why would
one want to relate structure with process? Because structure or conditions set

15 Diese Vorgehensweise korrespondiert damit mit den unterschiedlichen Arten des Kodierens
(offen, axial und selektiv) nach Strauss & Corbin (vgl. 1998).
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the stage, thatis, create the circumstances in which problems, issues, happen-
ings, or events pertaining to a phenomenon are situated and arise. Process, on
the other hand, denotes the action/interaction over time of persons, organiza-
tions, and communities in response to certain problems and issues. (...) If one
studies structure only, then one learns why but not how certain events occur.
If one studies process only, then one understands how persons act / interact
but not why. (Strauss & Corbin 1998: 127)

Die Erstellung eines Kodierparadigmas (Abb. 4) ist Teil des axialen Kodierens und
kontextualisiert das beobachtete Phinomen. Dabei werden Fragen an das Phino-
men gestellt, nimlich zum Ersten nach dem Warum?, Wo?, Wieso? und Wann?
(conditions). Es geht darum, ein Set von Ereignissen und Faktoren zu identifizie-
ren, die Situationen, Themen und Probleme schaffen, welche sich auf das Phi-
nomen beziehen und bis zu einem gewissen Grad erkliren, warum und wie Per-
sonen oder Gruppen auf eine bestimmte Art und Weise reagieren (z.B. Zeit, Ort,
Kultur, Regeln, Regulierungen, Glauben, Okonomie, Macht, Geschlechterfaktoren
wie auch die soziale Welt, Organisationen und Institutionen sowie persénliche
Motivationen und Biographien (vgl. ebd.: 130)). Zum Zweiten wird nach Aktionen
und Interaktionen (actions/interactions) gefragt: Wer interagiert mit wem und wie?
Dabei handelt es sich um strategische und routinemifige Antworten von Indivi-
duen und Gruppen auf Probleme, Themen, Ereignisse, welche unter den conditi-
ons entstanden sind. Darunter fallen auch bestimmte Strategien im Umgang mit
einem Phinomen. Drittens geht es darum, die Folgen der Aktionen/Interaktio-
nen (consequences) zu untersuchen. Schliefllich wird nach dem Phinomen gefragt.
Strauss & Corbin umschreiben dies kurz mit der prignanten Frage: »What is go-
ing on here?«, also was passiert, was ist los? Dabei geht es um sich wiederholende
Muster von Ereignissen, Geschehnissen oder Aktionen/Interaktionen, welche re-
prasentieren, was Menschen tun oder sagen, allein oder gemeinsam, als Antwort
auf Probleme und Situationen, in welchen sie sich selbst befinden (ebd.: 130).
Hieran sind die Konzepte des Neo-Institutionalismus unmittelbar anschluss-
fahig, denn sie legen einen Fokus auf Bedingungen, Wechselwirkungen und
Einflussfaktoren. Sie steigern den Erkenntniswert, der aus den Daten ge-
zogen werden kann. Daher habe ich das Kodierparadigma im Rahmen des
induktiven Prozesses weiterentwickelt, spezifiziert und mit den Konzepten des
Neo-Institutionalismus angereichert (Abb. 4, NI-Konzepte kursiv). Zu den Kon-
ditionen zihlen rechtliche und gesellschaftliche Rahmenbedingungen, religiése
Konzepte sowie andere Organisationen im organisationalen Feld. Hinzu kommen
gesellschaftliche Mythen und nicht zuletzt die Erwartungen der unterschied-
lichen Erwartungsgruppen. Die Aktionen/Interaktionen kénnen Nachahmung
(Isomorphien) sein, wenn diese als Strategien eingesetzt werden, die Ausbildung
von Professionen und Formen von Entkoppelung. Bei den Konsequenzen sind
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Abbildung 4: Kodierparadigma in Anlehnung an Strauss & Corbin (1398), Aspekte des Neo-Institutionalismus
(NI) kursiv.

ebenfalls Isomorphien zu verorten, wenn es sich um Folgen von Handeln handelt
und nicht um Strategien. Dariiber hinaus kann Legitimitit eine Konsequenz
sein.

Die Interpretation der Daten erfolgte auf Grundlage dieses Kodierparadigmas.
Die Phinomene »Gebet«, »Bildung in Moscheen« und »offentlichkeitswirksame
Veranstaltungen« wurden so kontextuell analysiert und dargestellt. Im Folgenden
werden nun die untersuchten Moscheen kurz vorgestellt. Daran im Anschluss
komme ich zur Darstellung der Ergebnisse aus den Analysen.

4.4 Kurzbeschreibung der ausgewahlten Moscheegemeinden

Im folgenden Abschnitt werden die sechs von mir in Wien und Ziirich beforschten
Moscheen vorgestellt. Die dort wiedergegebenen Informationen stammen aus den
von mir gefithrten Interviews mit Vertreterinnen und Vertretern der Moscheen
sowie teilweise aus der Literatur. Wie in den vorangegangenen Ausfithrungen zur
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Abbildung 5: Lage der untersuchten Moscheen in Ziirich (Quelle: V. Riickamp, Kartendesign: jawgmaps,
Kartendaten: OpenStreetMap-Mitwirkende).

Fallauswahl beschrieben habe ich auch andere Moscheen besucht und dort teil-
weise ebenfalls Interviews gefiihrt. Da diese Besuche jedoch vor allem dem Zweck
dienten, ein Sample zu bilden, werden diese Moscheen hier nicht dargestellt.

Zweck des Abschnittes ist es, einen kurzen Einblick in die Entstehung, die
Struktur, die Riumlichkeiten und Aktivititen der sechs ausgewihlten Moscheen
zu geben. Dariiber hinaus gehe ich auf gewisse Besonderheiten ein. Eine detail-
lierte Analyse erfolgt in den sich anschlieRenden Analysen. Um die geographische
Lage der Moscheen besser nachvollziehen zu kénnen, habe ich Karten erstellt:
Abbildung 5 zeigt die von mir besuchten Moscheen in Ziirich, Abbildung 15 die
Auswahl in Wien.

Zundchst werde ich die drei Fille aus Ziirich und ihre zentralen Charakteris-
tika vorstellen und dann auf die drei Moscheen in Wien eingehen. Die kurzen
Darstellungen dienen dem Zweck, einen ersten Einblick in die untersuchten Fille
zu erlangen, um die nachfolgenden Analysen besser kontextualisieren zu konnen.
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4.4.1 Albanische Islamische Gemeinschaft, Zirich

Entstehung

Die Albanische Islamische Gemeinschaft ist nach eigener Auskunft die erste alba-
nisch geprigte Moschee in der Schweiz'®. Sie wurde 1987 von damals noch jugo-
slawischen Gastarbeitern gegriindet und befindet sich seit 1999 in den Riaumlich-
keiten in der Rautistrafie in Ziirich-Altstetten. Vorher war sie an verschiedenen
anderen Orten untergebracht. Zu Beginn der 1990er Jahre kam es vermehrt zu
einem Zuzug von Fliichtlingen aufgrund des Balkan-Konfliktes. Durch Familien-
nachzug und das natiirliche Wachstum der Gemeinschaft, die mittlerweile die
erste, zweite und dritte Generation umfasst, stiegen die Mitgliederzahlen weiter
an auf derzeit etwa 300 Familien.

Organisation und Mitgliederstruktur

Die Mitglieder sowie Besucherinnen und Besucher der Moschee sind vorwiegend
ethnische Albanerinnen und Albaner. Sie kamen urspriinglich vor allem aus Ma-
zedonien, aber auch aus Serbien, Montenegro und dem Kosovo, also aus Lindern,
in denen es eine albanischsprachige Bevolkerungsgruppe gibt. Albanerinnen und
Albaner aus Albanien gibt es nur wenige in der Schweiz, da die Schweiz sie nur
in geringer Zahl als Flichtlinge aufgenommen hat. Laut Auskunft des Vereins-
prasidenten sind die wenigen Personen zudem nicht in Moscheen organisiert
(ZH_Prot_26). Die Umgangs- und Predigtsprache in der Moschee ist Albanisch.
Die Kinder sprechen jedoch zumeist Schweizerdeutsch miteinander, wie mir mit-
geteilt wurde und wie in den Vor-Ort-Besuchen im Religionsunterricht beobacht-
bar war (ZH_Prot_25). Das Einzugsgebiet der Moschee ist relativ grof und geht
iber die Kantonsgrenzen hinaus.

Die Albanische Islamische Gemeinschaft ist als Verein organisiert, dessen Vor-
stand sich aus 13 Mitgliedern zusammensetzt. Der Verein ist Mitglied beim kan-
tonalen Dachverband VIOZ, aber nicht beim Albanisch Islamischen Verband der
Schweiz (AIVS), welcher nach Auskunft des Vorstandes nur eine Minderheit der
albanischen Zentren vertritt. Jedoch gehort der Verein einem Koordinierungsrat
an, welcher formell aber kein Dachverband ist und gute Kontakte zur Union der
albanischen Imame in der Schweiz (UAIS) unterhilt.

Der Imam Nebi Rexhepi ist seit 1995 bei der Moschee beschiftigt. Er ist laut
eigener Auskunft einer von den beiden ersten fest angestellten albanischen Ima-
men in der Schweiz. Vorher wurde das Gebet durch unterschiedliche Personen
geleitet. Der Verein hat iiber 300 Mitglieder(familien)”, eine Liste mit Namen

16  Die Moschee wird im Folgenden kurz »Albanische Moschee« genannt.
17 Zumeist sind in den Moscheen ganze Familien Mitglieder und nicht Einzelpersonen. Damit
erhoht sich die tatsichliche Zahl der Zugehérigen zu einem Verein.
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hingt in den Riumen aus, aus der hervorgeht, wer regelmifdig den Mitglieds-
beitrag gezahlt hat. Zum Freitagsgebet kommen laut eigener Auskunft ca. 150
Minner. Frauen sind am Freitag selten anwesend, sie besuchen die Moschee eher
am Sonntag, zum Beispiel fiir den Koranunterricht, oder aber zu verschiedenen
Anlissen und den Festgebeten.

Raumlichkeiten

Die Riume des Vereins befinden sich im 3. Stockwerk eines Biirogebiudes (Abb.
6) und sind Eigentum des Vereins. Das Gebiude liegt im Stadtteil Altstetten an
einer Strafde mit weiteren Biiro- und Industriegebiuden und unweit eines Wohn-
viertels. Es gibt einen groflen Gebetsraum (Abb. 7), einen kleinen Waschraum fiir
Minner, das Biiro des Imams, einen Gemeinschaftsraum mit Biichertisch und
Bistro (Abb. 8) sowie einen Raum fiir Frauen, in dem auch Kinder unterrich-
tet werden. Der Waschraum fiir die Frauen befindet sich im Treppenhaus. Die
Moscheeverantwortlichen klagen iiber Platzmangel, denn die Riume fiir Frauen,
Unterricht und die Aufenthaltsriume sind zu klein. Weil der Kontakt zu den be-
nachbarten Firmen gut ist, witrde der Verein gerne bleiben und weitere Riume
im Haus dazukaufen. Ein weiteres Problem sind Parkplitze, da es in der Tief-
garage nur sechs Stellplitze gibt und ansonsten keine Parkplitze in der Nihe
vorhanden sind, die genutzt werden kénnten'®. Die Moschee ist jedoch auch mit
offentlichen Verkehrsmitteln zu erreichen.

Abbildung 6: Albanische Moschee, AuBenansicht, Ziirich 2014,

18  Die Parkplatze auf Abbildung 6 stehen nicht zur Verfiigung.
19 Wenn nicht anders angegeben, stammen die Aufnahmen von Veronika Riickamp.

143



144 Alltag in der Moschee

Abbildung 7: Albanische Moschee, Gebetsraum, Ziirich 2014.

Abbildung 8: Albanische Moschee, Gemeinschaftsraum, Ziirich
2014.
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Aktivitaten

Die Aktivititen in der Moschee sind geprigt durch verschiedene Formen des
Unterrichts sowie durch die Dienstleistungen des Imams. Der Religionsunterricht
fiir Kinder wird am Sonntag auf Deutsch und in einer koedukativen Klasse im
Frauenraum durchgefiihrt. Die tirkischstimmige Lehrerin wurde iiber den Verein
VIRPS (Verein fiir Religionspidagogik Schweiz) angefragt und unterrichtet auch
in anderen Moscheen, wie zum Beispiel im ImanZentrum Volketswil. Der Imam
unterrichtet die Kinder in der Koranrezitation — ebenfalls am Sonntag — und wird
dabei teilweise durch freiwillige Helfer unterstiitzt (auf Albanisch). Insgesamt
besuchen 40-50 Kinder das Unterrichtsangebot. Daneben treffen sich Frauen
am Sonntagnachmittag, um den Koran zu rezitieren, und werden dabei durch
eine islamische Theologin angeleitet, welche ebenfalls auch in anderen Moscheen
unterrichtet. Der Imam hilt eine religiose Unterweisung (dars) auf Albanisch vor
dem Freitagsgebet. Zu den Aufgaben des Imams Nebi Rexhepi zihlen neben dem
Gebet und dem Unterricht:

- Gefingnisseelsorge (auch fur arabischsprachige Muslime), Krankenhausbesu-
che und Begribnisse.

« Seelsorge, Schlichtung, Vermittlung und Eheberatung.

. Die Organisation von Pilgerfahrten.

« Die Vernetzung mit anderen Imamen auf kantonaler Ebene und iiber die
Union der albanischen Imame in der Schweiz, wo er im Aufsichtsrat sitzt.

«  Kontakt mit der Kantonspolizei, welche ihn z.B. bei Verkehrsunfillen anfragt,
wenn eine albanischsprachige Person betroffen ist. Rexhepi ist in dieser Funk-
tion auch fir den Kanton Schwyz zustindig (Unfallseelsorge).

Im Ramadan gibt es weitere Aktivititen wie die Ausrichtung von Festgebeten
mit ca. 1500 Teilnehmenden in angemieteten Riumen, weiteren Ramadangebe-
ten sowie unregelmifiigen iftar (Fastenbrechen). Letzteres wird in albanischen
Familien traditionell nicht in der Moschee, sondern zu Hause eingenommen.

Dariiber hinaus gibt es folgende Aktivititen mit externen Akteuren und 6f-
fentliche Veranstaltungen:

«  Moscheefithrungen, die teilweise durch engagierte Personen aus der Moschee,
teilweise durch Freiwillige von VIOZ oder VIRPS durchgefiithrt werden. Die
Lehrkraft fur den Religionsunterricht iibernimmt ebenfalls hin und wieder
Fithrungen. Bei den Besuchergruppen handelt es sich meist um Studierende
oder Schulklassen.

« Teilnahme am kantonalen Tag der offenen Moschee.
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«  Mitglied beim Forum der Religionen und dariiber Kontakt zu anderen Religi-
onsgemeinschaften in Ziirich. Nach eigener Auskunft unterhilt die Moschee
keinen Kontakt zu den Kirchen in der lokalen Umgebung.

«  Kontakt zur Integrationsstelle der Stadt Ziirich und — tiber die VIOZ — Kontakt
zum Stadtrat.

. Zusammenarbeit mit der Muslim Students Association Zurich (MSAZ), welche
mindestens einmal im Jahr im November eine Veranstaltung (Vortrag mit
anschlieffendem Essen) in den Riumen der Moschee abhilt.

Die Moschee verfiigt derzeit iiber keinen eigenen Internetauftritt oder Eintrag
in Social Media-Seiten*®. Informationen werden iiber ein Anschlagsbrett oder
iiber Ansagen, z.B. beim Freitagsgebet, kommuniziert.

Besonderheiten

Eine Besonderheit im Vergleich mit den anderen Moscheen im Sample ist, dass
Frauen in der Moschee wenig anzutreffen sind. Dies betrifft vor allem das Frei-
tagsgebet, zu dem, wie mir eine Interviewpartnerin sagte, albanische Frauen
traditionell nicht gingen (siehe Kap. 5.2). Am Sonntag hingegen ist die Teilnahme
am Unterricht rege (ca. 30 Personen). Laut Auskunft des Vereinsprisidenten habe
jedoch die Prisenz der Frauen in den letzten Jahren allmihlich zugenommen.
Zwar beteten die Frauen hauptsichlich im Frauenraum, aber es komme immer
wieder vor, dass sie das Gebet auch im Hauptgebetsraum verrichten. Ferner wiir-
den Anlisse fiir Frauen organisiert, an denen ihnen simtliche Riumlichkeiten zur
Verfiigung stiinden. Dariiber hinaus gebe es Anlisse mit geschlechtergemisch-
tem Publikum wie Vorlesungen, Aperos* und Iftare. Dies ist insbesondere der
Fall, wenn die Teilnehmenden mehrheitlich der jungen Generation angehéoren,
z.B. wenn die Studierenden anwesend sind. Aber auch andere Veranstaltungen
wie Seminare vor der Pilgerfahrt oder aber interreligiése Veranstaltungen (z.B.
Tag der offenen Moschee, Besichtigungen, Moscheefiihrungen usw.) wiirden ge-
mischtgeschlechtlich durchgefithrt**.

Eine weitere Besonderheit bildet die Gebetspraxis: Nach dem Pflichtgebet
rezitiert eine der anwesenden Personen Koranstellen, wihrend die anderen indi-
viduell beten. Mir wurde erklirt, dass diese Praxis auch in tiirkischen Moscheen
verbreitet sei, nicht aber in arabischen (ZH_Prot_23).

20 Eine Webseite befindet sich derzeit im Aufbau (Stand Herbst 2017).

21 Schweizerdeutsche Bezeichnung fiir einen Aperitif, eine informelle Veranstaltung mit Ce-
tranken.

22 Schriftliche Auskunft I. Ademi, 11.05.2016.
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4.4.2 Blaue Moschee (Merkez Moschee) des Islamisch Tirkischen Diyanet
Vereins, Zirich

Entstehung

Die Stiftung Diyanet, eine Vertretung der tiirkischen Religionsbehorde, welche
seit etwa 25 Jahren in der Schweiz aktiv ist, erwarb das Gebiude der Blauen
Moschee in der Kochstrafle im Jahre 1994. Es ist damit das erste Gebiude, wel-
ches sie in der Schweiz gekauft hat und das damit dem tiirkischen Konsulat
untersteht. Vorher gab es keine festen Riumlichkeiten, die Menschen trafen sich
vielmehr in privat angemieteten Wohnungen. Jedoch wurden die Festgebete des
Opferfestes und des Ramadan in gréferem Stile abgehalten und dafiir eigens
Riumlichkeiten angemietet. In den Anfangsjahren wurde die Moschee vor al-
lem von tirkischstimmigen Personen frequentiert, dies hat sich jedoch im Laufe
der Zeit geindert (siehe unten). Offiziell heiflt der Verein Islamisch Tirkischer
Diyanet Verein (ITDV), jedoch wurde unlingst beschlossen, die Moschee »Blaue
Moschee« zu nennen. Denn man mochte fiir alle Nationalititen offen sein, nicht
nur fir Tirkinnen und Tirken (M. Ergiil, ZH_ExpInt_o4), was sich im neutralen
Namen widerspiegeln soll. Die Moschee wird gleichzeitig auch »Merkez Moschee«
genannt, was so viel wie Zentrumsmoschee oder City-Moschee bedeutet und ihre
zentrale Lage und Offenheit zum Ausdruck bringen soll.

Organisation und Mitgliederstruktur

Die Moschee ist als Verein organisiert und in das Handelsregister eingetragen.
Dies trigt laut Auskunft des Vereinsprisidenten Murat Ergiil zur Transparenz
bei und so kénnen auch Spendenquittungen ausgestellt werden. Der Verein un-
tersteht der Diyanet und damit dem tiirkischen Religionsattaché mit Hauptsitz
in der Schwamendingerstrafie in Ziirich. Dieser Umstand bedeutet fir die Mo-
schee unter anderem, dass die Diyanet fiir alle reprasentativen Angelegenheiten
zustindig ist und sie vor allem auch die Anstellung der Imame organisiert, wel-
che jeweils fiir fiinf Jahre aus der Tiirkei entsandt werden. Diese Praxis soll sich
in Zukunft jedoch dndern, denn die Diyanet hat erkannt, dass es sinnvoller ist,
hiesige Muslime auszubilden, da sie mit der schweizerischen Kultur und Spra-
che vertraut sind (siehe auch Kap. 3.2). Dariiber hinaus organisiert die Diyanet
zentrale Bildungsangebote wie die religiose Unterweisung (dars) fiir Frauen. Ne-
ben der Bezahlung des Imams gibt es von ihrer Seite jedoch keine finanzielle
Unterstittzung, so dass sich der Verein auf Spendenbasis selbst finanziert. Der
derzeitige Imam heif’t Silleyman Halil und ist seit 2013 in der Schweiz. Er pre-
digt am Freitag zwar auf Tarkisch, gibt aber eine Kurzzusammenfassung auf
Deutsch, welche im Laufe meiner Besuche immer umfangreicher ausgefallen ist.
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Die Umgangssprachen in der Moschee sind Deutsch und Tiirkisch, wobei in den
Gesprichen untereinander das Tirkische dominiert.

Daneben wird jedoch betont, dass man sich als internationale Moschee ver-
steht, in der Menschen aus dem Balkan, Afrika und Asien ihr Gebet verrichten.
Nach Einschitzung des Vereinsprasidenten stammen 60 Prozent der Besucherin-
nen und Besucher vom Balkan, 10-20 Prozent aus der Tiirkei und der Rest aus
anderen Lindern. Die Vereinsversammlung besteht aus insgesamt 47 Personen,
weiblich und minnlich, die die Moschee durch ihre Mitgliedsbeitrige finanziell
unterstiitzen. Die Mitglieder und Besucherinnen und Besucher sind im Schnitt
ilter als 40 Jahre (M. Ergiil, ZH_ExpInt_o4). Der Verein wird von einem Vorstand
gefithrt, der sieben Personen umfasst, zu denen auch der Imam gehért. Der Ver-
einsprisident ist seit 2010 Murat Ergiil. Daneben gibt es eine Vertretung fiir die
Frauen, die vor allem die sozialen Aktivititen organisiert, wie z.B. Frithstiicke.
Die Leiterin der Frauenkommission ist Sevim Altiparmak, sie war bis Anfang 2016
auch Mitglied im Vereinsvorstand. Der Moscheeverein gehort dariiber hinaus der
VIOZ an.

Raumlichkeiten

Die Blaue Moschee ist eine der wenigen Moscheen, die im Stadtgebiet Ziirich lie-
gen. Das blau gestrichene Gebiude liegt im Stadtteil Hard, in einem Wohngebiet
als Hinterhaus hinter der ersten Hiuserreihe (Abb. 9). Thre Riume wurden 2014
grundlegend saniert. Im Souterrain befindet sich der Gebetsraum mit Wasch-
gelegenheiten, der von den Minnern benutzt wird (Abb. 10). Im Obergeschoss
gibt es einen Aufenthaltsraum mit Tischen und Stithlen, einer Kiichennische so-
wie einem Kaffeeautomaten. Von dort geht eine Tir ab zum Biiro des Imams.
Nebenan ist der Frauenraum, in den das Freitagsgebet sowie die vorangehende
religiése Unterweisung per Video und/oder Audio von unten iibertragen werden
(Abb. 11). Hier gibt es eine Sitzecke und von hier geht ein Waschraum mit WC
ab. Laut Auskunft des Vereinsprisidenten sind die Riumlichkeiten jedoch nicht
strikt nach Geschlechtern getrennt aufgeteilt, sondern sie werden je nach Bedarf
und Zahl der Personen auch von Angehorigen des anderen Geschlechts genutzt.
Das Gebidude verfugt iiber keine Parkplitze, jedoch ist es mit 6ffentlichen Ver-
kehrsmitteln gut zu erreichen. Die meisten Besucherinnen und Besucher kommen
ohnehin aus der unmittelbaren Umgebung der Moschee.
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Abbildung 9: Blaue Moschee, AuBenansicht, Ziirich 2015.

Abbildung 11: Blaue Moschee, Frauenraum, Ziirich 2014.
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Aktivitaten

Das Angebot, welches sich an alle Besucherinnen und Besucher egal welcher Na-
tionalitit richtet, ist das Gebet, welches fiinfmal am Tag verrichtet wird. Dariiber
hinaus werden weitere Dienstleistungen, zumeist in tiirkischer Sprache, angebo-
ten:

« Koran- und Religionskurse fir Kinder und Teenager von sieben bis ca. 16
Jahren. Der Imam unterrichtet die Jungen, seine Frau die Midchen (Kurse
am Samstag und am Sonntag).

«  Religiose Unterweisung (dars) vor dem Freitagsgebet fiir Midnner im Gebets-
raum, fitr Frauen per Audioitbertragung in ihrem Raum im Obergeschoss.

« Frauen sind meist nur am Freitag zum Gebet anwesend (10-20 Personen)
und fiir ein soziales Treffen im Anschluss. Dariiber hinaus organisieren sie
die sozialen Anlisse der Moscheegemeinde, wofiir die Vorsitzende der Frauen
mafgeblich verantwortlich ist (z.B. Sommerfeste). Gelegentlich findet ein dars
exklusiv fiir Frauen statt, welcher von einer Theologin der Diyanet gehalten
wird.

- Seminare zu verschiedenen Themen wie Kindererziehung, Unfallprivention
oder Raucherentwdhnung.

Laut eigener Auskunft kommen 90 Prozent der Personen ausschlieflich zum Ge-
bet in die Moschee, weitere Angebote werden nicht sehr stark nachgefragt (M.
Ergiil, ZH_Explnt_o4).

Im Ramadan werden die Ramadangebete gehalten und nach Moglichkeit ein
regelmifliges gemeinsames iffar veranstaltet, zu dem auch Freunde, Bekannte
und Nachbarn eingeladen werden. Die Speisen werden von einzelnen Familien
bereitgestellt.

Im Rahmen der Zusammenarbeit mit externen Akteuren und offentlicher Ver-
anstaltungen sind folgende Aktivititen und Kontakte zu nennen:

«  Der Verein unterhilt regelmifigen Kontakt mit stidtischen Akteuren wie der
Fachstelle fiir Integration, welche bereits Kurse (siehe oben) finanziell unter-
stiitzt hat; die Kurse der Fachstelle werden in der Moschee beworben.

- Weitere Akteure, zu denen der Verein Kontakte pflegt, sind die Priventionsfor-
derungsstellen der Stadt, das Forum der Religionen, das Bauamt, die Kreis-
polizei und auch das Kriminalamt, welches wegen Drohbriefen kontaktiert
wurde.

« Es werden Moscheefiithrungen, vor allem fiir Schulklassen, durchgefithrt (ver-
mittelt iiber die Diyanet) und die Moschee nimmt am Tag der offenen Moschee
teil.
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« Die Moschee ist Mitglied bei VIOZ, der Vereinsprasident Murat Ergiil ist 2015
in den Vorstand der VIOZ gewihlt worden.

« Der Imam nimmt an den Vernetzungstreffen der Imame auf kantonaler Ebene
teil, inklusive der Treffen auf Einladung der Stadtprisidentin.

«  Der Verein unterhilt keine eigene Webseite. Es gibt eine Facebook-Gruppe,
welche jedoch zum Zeitpunkt der Untersuchung nicht mehr aktiv war (Stand
2017).

Besonderheiten

Obwohl es sich um eine mit dem tiirkischen Staat verbundene Organisation han-
delt, zieht die Moschee sehr viele Menschen aus anderen Lindern an, welche sie
fast ausschlieBlich fiir das Gebet aufsuchen®. Eine weitere Besonderheit ist die
starke Position des Vereinsprasidenten, was sein Engagement und seine Bemii-
hungen um Vernetzung mit stidtischen Akteuren anbelangt.

443 ImanZentrum Volketswil, Zirich

Entstehung

Beim ImanZentrum®™ in Volketswil, einem Ort in der Agglomeration Ziirich (sie-
he Abb. 5), handelt es sich um einen Moschee-Neubau, der am 30.12.2012 erdffnet
wurde (Abb. 12). Der Gedanke zu bauen war in einem Verein in Dietlikon entstan-
den, da dort die Riume zu klein geworden waren. Die Initiative geht auf zwei
Personen zuriick, die bereits vor 15 Jahren angefangen haben, Geld fiir den Bau
einer Moschee zu sammeln. Grundsitzlich miissen hier jedoch zwei Entwicklun-
gen unterschieden werden: Einmal die Stiftung Islamisches Zentrum Volketswil
(SIZV), welche das Gebiude errichten lief und unterhilt, und zum anderen der
Verein (Islamische Gemeinschaft Volketswil Ziirich — IGVZ), der die laufenden
Aktivititen organisiert. Der Vereinsvorstand wurde aus einem Netzwerk aktiver
Musliminnen und Muslimen durch die Stiftung ausgewdhlt und zusammenge-
stellt.

Organisation und Mitgliederstruktur

Die Organisationsstruktur des ImanZentrums ist damit zweigeteilt. Die Stiftung
besteht aus drei Personen®, der Vorstand des Vereins aus sieben. Fiinf der sieben
Personen im Vorstand des Vereins sind Konvertierte, drei davon sind weiblich
(Stand 2014). Unter den Mitgliedern sind Personen, die bereits vorher gemeinsam

23 Ein Grund hierfiir ist sicher die zentrale Lage in einem Wohngebiet in der Stadt Ziirich.
24  Iman bedeutet auf Arabisch »Glauben«.
25  http://www.sizv.ch, zuletzt gepriift am 14.02.2018.
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Abbildung 12: ImanZentrum, AuBenansicht, Zirich 2013.

in einer anderen Moschee aktiv gewesen sind, sie jedoch wegen Unstimmigkeiten
verlassen haben. Der Imam ist nicht Mitglied des Vorstandes.

Auch bei den Besucherinnen und Besuchern der Moschee sind einige Konver-
tierte anzutreffen, die Moschee selbst versteht sich allerdings als »multiethnischc.
Aufgrund vieler Menschen aus den arabischsprachigen Mittelmeerlindern wird
neben Deutsch, bzw. Schweizerdeutsch auch viel Arabisch gesprochen. Von au-
Ren wird das ImanZentrum daher eher als »arabische Moschee« wahrgenommen.
Laut Auskunft der Prisidentin (ZH_Prot_29) haben die Mehrzahl der eingetrage-
nen Mitglieder allerdings tiirkische Wurzeln oder stammen vom Balkan. Sie fithrt
dies darauf zuriick, dass sich die Menschen aus arabischsprachigen Lindern tra-
ditionell nicht an eine Moschee durch Mitgliedschaft binden wiirden. Die Predigt
am Freitag ist auf Arabisch mit deutscher Zusammenfassung.

Die Prasidentin, Laila Oulouda, ist die einzige weibliche Moscheeprisidentin
der Schweiz und ebenfalls eine Konvertitin. Seit Anfang 2015 hat die Moschee
einen neuen Imam, Youssef Ibram, welcher in Vollzeit angestellt ist. Dariiber
hinaus gibt es einen Hauswart mit einer 30-Prozent-Anstellung.

Die Moschee finanziert sich tiber Mitgliederbeitrige und Spenden. Fiir den
Unterricht wird ein Entgelt erhoben. Zum Zeitpunkt der Untersuchung hatte der
Verein 130 Mitglieder(familien) (Stand Frithjahr 2016). An Freitagen besuchen zwi-
schen 500 und 800 Personen das Gebet, so dass das Freitagsgebet seit September
2015 in zwei Schichten durchgefithrt wird. Auch die Festgebete werden zweimal
angeboten, da die Riume und Parkmdoglichkeiten an die Grenzen gestofRen sind.

Raumlichkeiten
Die Moschee ist meines Wissens die derzeit grofite der Deutschschweiz und bie-
tet Raum fiir bis zu 800 Betende. Im Gebetsraum finden etwa 500 Minner Platz,
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Abbildung 13: ImanZentrum, Gebetsraum, Ziirich 2013.

auf einer Empore konnen ca. 300 Frauen beten (Abb. 13). Das Gebiude liegt in
Volketswil-Hegnau in einem Industriegebiet und ist nicht direkt mit 6ffentli-
chen Verkehrsmitteln zu erreichen. Es gibt jedoch einen grofien Parkplatz mit 75
Stellplitzen, durch Gespriche mit den Nachbarn ist es zum Teil moglich, deren
Plitze zu nutzen, wenn es am Freitag oder an Festtagen voller wird. Die Moschee
hat kein Minarett, obwohl die Baugenehmigung vor dem Minarett-Verbot erteilt
worden war. Man hatte sich aus zwei Griinden dagegen entschieden: Zum einen
wegen der zusitzlichen Kosten und zum anderen, weil man keine Gegnerschaft
auf den Plan rufen wollte (I. Kientzler, ZH_ExpInt_o5).

Der Bau verfugt iiber eine vergleichsweise grofie Anzahl an Riumen. Im Ein-
gangsbereich befinden sich das Biiro des Imams und das Stiftungsbiiro sowie
ein Zugang zum Gebetsraum (fiir Minner). Eine Treppe fithrt nach unten zu den
Waschgelegenheiten und einem Restaurant, welches anfangs verpachtet war, je-
doch mittlerweile nur noch punktuell fiir Veranstaltungen und fiir die Verpflegung
der Kinder am Wochenende genutzt wird (Abb. 14). Ebenfalls im Untergeschoss
ist ein Supermarkt mit Metzgerei. Im ersten Obergeschoss gelangt man auf die
Frauenempore (Abb. 13), zu einer Bibliothek?® und einem weiteren Raum, der fiir
Ausstellungen genutzt wird. Im zweiten Stock finden sich verschiedene Unter-
richtsriume, eine Wohnung, die an zwei Tagen in der Woche zu Unterrichtszeiten
als Kindergarten genutzt wird, und ein Raum fiir Jugendliche.

Aktivitaten
Neben dem Gebet kann die Schule als das wichtigste Angebot der Moschee be-
zeichnet werden. Am Samstag sowie am Mittwochabend besuchen derzeit ca. 100

26  Dieser Raum war urspringlich als Aufenthaltsraum fiir Frauen vorgesehen, wurde jedoch
aufgrund mangelnder Nutzung umgewidmet (schriftliche Auskunft Oulouda, 26.04.2016).
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Abbildung 14: ImanZentrum, Restaurant, Zirich 2013.

Kinder den Unterricht. Vier Lehrpersonen geben Religionsunterricht, welche ei-
ne Ausbildung beim Institut fir Interreligidse Pidagogik und Didaktik (IPD) in
Deutschland gemacht haben und teilweise dem Verein VIRPS (Verein Islamische
Religionspadagogik Schweiz) angehéren. Daneben gibt es weitere Lehrpersonen
fiir Arabisch und Koranrezitation®.

Folgende weitere Aktivititen werden angeboten.:

« Kurse fiir Erwachsene (Religiése Unterweisung, Sprachen, Koranlesen).

- Frauentreffen einmal monatlich am Sonntag.

« Jugendgruppe am Freitagabend.

. Tagungen zu religiésen Themen und Seminare fir Erwachsene, hiufig mit
dem Dozenten Mohammed Johari aus Deutschland.

«  Ein Islamologiekurs, der durch das Islamologische Institut Wien einmal mo-
natlich durchgefithrt wird.

Der Imam ist neben dem Gebet vor allem fiir die Beratung und Seelsorge zu-
stindig sowie fiir den Unterricht in Arabisch fir Erwachsene. Zudem gibt er am
Dienstagabend Islam-Unterricht fiir Frauen in deutscher Sprache. Er bietet auch
besondere Lehreinheiten im Ramadan an. Dariiber hinausgibt es im Fastenmo-
nat regelmifRige iftar, spezielle Gebete, Festgebete und speziellen Unterricht fir
Frauen, der durch eine Schweizer Muslimin, welche in Medina lebt, durchgefiihrt
wird.

Folgende Kontakte bestehen mit externen Akteuren:

« Der Verein ist Mitglied bei VIOZ.

27 Vgl http://www.imanzentrum.ch — Lehrpersonen, zuletzt gepriift am 28.08.2017.
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Abbildung 15: Lage der untersuchten Moscheen in Wien (Quelle: V. Riickamp, Kartendesign: jawgmaps, Kar-
tendaten: OpenStreetMap-Mitwirkende).

« Es werden Moscheefithrungen fir Interessierte und besonders fir Schulklas-
sen durchgefihrt.

. Die Moschee nimmt am kantonalen Tag der offenen Moschee teil und fithrt
selbst Nachbarschaftstage und Tage der offenen Tiir (zweimal jihrlich) durch.

« Die Moschee unterhilt Kontakte zum Quartiersverein und zur Polizei.

« Eine Besonderheit stellen Kontakte zu Musliminnen und Muslimen in Sid-
afrika dar, welche vor allem fiir die Lehrplanentwicklung in der Schule genutzt
wurden.

Besonderheiten

Besonders am ImanZentrum ist zum einen die Struktur aus Stiftung und Verein
sowie eine Griindungsgeschichte, die als »top-down« beschrieben werden kann;
zum anderen der Anspruch eines multiethnischen Zentrums mit allen damit ein-
hergehenden Herausforderungen und Kompromissen und gleichzeitigem starken
Einfluss von Konvertierten. Auch die breit ausgebaute Schule ist als Besonderheit
einzustufen. Daneben hat das ImanZentrum eine Ausstellung zum Leben des
Propheten Mohammed gekauft, welche aus vier Modellen und 15 Postern besteht.
Diese Ausstellung darf das ImanZentrum als einzige Moschee in der Schweiz
exklusiv zeigen und kann diese auch vermieten.
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444 Dzemat Gazi Husrev-beg, Wien

Entstehung

Das DZemat Gazi Husrev-beg ist mit seiner Griindung im Jahr 1989 laut Anga-
ben der Moscheeverantwortlichen die erste bosnische Moschee in Wien und zihlt
auch zu den ersten bosnischen Moscheen in Osterreich. Thre Griindung steht im
Zusammenhang mit dem 1962 entstandenen »Moslemischen Sozialdienst«, aus
welchem spiter die »Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich« (IGGiO)
entstand (siehe Kap. 3). Bis 2007 war die Moschee in der Garbergasse 7 (6. Be-
zirk) in einem Kellerraum untergebracht. Die neuen Riume in der Arndtstrafie
(siehe Abb. 15) wurden 2005 erworben, bis 2007 renoviert und dann kurz vor
dem Ramadan bezogen. Die Moschee gehort dem »Verband der bosniakischen
islamischen Vereine in Osterreich« an, zu dem laut Webseite?® noch vier weite-
re Moscheen in Wien gehoren. Die Vereine stehen im Austausch miteinander,
beispielsweise werden gemeinsame Feste organisiert und es wird gegenseitig zu
Veranstaltungen eingeladen. Die Moschee Gazi Husrev-beg ist nach der iltesten
Moschee in Bosnien benannt. Der Imam Adil Maki¢ ist seit 2006 im Dienst der
Moschee.

Organisation und Mitgliederstruktur
Der Verein wurde von der ersten Generation der Einwanderer gegriindet, was
sich nach wie vor in der Altersstruktur der Besucherinnen und Besucher wider-
spiegelt. Es findet jedoch derzeit ein Wechsel von der ersten auf die zweite Ge-
neration statt, der in der Zusammensetzung des Vorstandes und den Aktivititen
fir Jugendliche erkennbar wird.

Der Vorstand besteht aus sechs Personen, welche fiir zwei Jahre gewahlt wer-
den. Der Verein hat 250-300 Mitglieder(familien). Am Freitagsgebet nehmen in
etwa 250 Personen teil. Frauen sind am Freitagsgebet nur wenige anwesend. Bei
einem Besuch war ich zusammen mit meiner Begleiterin die einzige weibliche
Besucherin (W_Prot_21). Die Vereinsmitglieder und Besucherinnen und Besucher
sind fast ausschliefflich Bosniaken.

Réumlichkeiten

Die Moschee befindet sich in einem Wohngebiet im zwolften Gemeindebezirk
der Stadt Wien (Abb. 16). Die Riume im Erdgeschoss sowie die dariiber liegenden
Riume sind Eigentum des Vereins. Das Erdgeschoss besteht aus einem Eingangs-
bereich mit einer Sofa-Sitzecke, einer Kiiche, einem kleinen Laden und einem
Biiro sowie dem Gebetsraum (Abb. 17). Der hintere Teil des Gebetsraums kann
durch einen durchsichtigen Vorhang fiir die Frauen abgeteilt werden. An volleren

28  Vgl. http://www.izba.at/dzemati.html, zuletzt gepriift am 14.02.2018.
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Abbildung 16: Moschee Gazi Husrev-beg, AuBen-
ansicht, Wien 2014.

Tagen, vor allem beim Freitagsgebet, ist im Obergeschoss ein weiterer Raum vor-
handen, in dem - unterstiitzt durch Video- oder Audioiibertragung — ebenfalls
das Gebet verrichtet werden kann. Er wird je nach Bedarf auch als Unterrichts-
raum genutzt oder als Treffpunkt fiir Jugendliche. Neben diesem Raum gibt es im
Obergeschoss noch zwei weitere Unterrichtsriume sowie eine kleine Wohnung,
welche derzeit von zwei jungen Frauen bewohnt wird. Im Obergeschoss befindet
sich zudem noch die Wohnung des Imams. Da zu den Festgebeten an die 3 000
Personen kommen, werden zu diesen Gelegenheiten Riume im zehnten Bezirk
angemietet.

Aktivitaten

Die Moschee informiert iber ihre Aktivititen in bosnischer Sprache auf ihrer
Facebook-Seite sowie auf ihrer Internetseite (http://www.gazihuzrevbeg.at®). Ne-
ben dem finffachen tiglichen Gebet finden folgende regelmifiige Aktivititen
statt:

« Religiose Unterweisung am Samstag nach dem Nachtgebet fiir alle.
« Jugendarbeit jeden zweiten Montag.

29  Die Seite war zum Zeitpunkt der Erhebung noch aktiv, spater jedoch abgeschaltet (Stand
14.02.2018).
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Abbildung 17: Moschee Gazi Husrev-beg, Gebetsraum, Wien 2014.

Jugendtreffen am Wochenende in einer geschlechtergemischten Gruppe, z.B.
Filmabende

Koran- und Religionsunterricht fiir Kinder im Alter zwischen finf und 15
Jahren am Samstag und Sonntag (ca. 60 Kinder). Dieser wird in verschiede-
nen Gruppen mit dem Imam und anderen Lehrerinnen und Lehrern aus der
Moschee erteilt. Die etwa funf Lehrpersonen arbeiten auf Honorarbasis.
Frauentreffen am Samstagnachmittag, teilweise mit Rednerinnen.

Ein Kinderchor®.

Eine Fufiballgruppe fiir Jugendliche.

Eine Theatergruppe, die zum Zeitpunkt der Erhebung (2014) in Planung war.
Veranstaltungen und Darbietungen der Kinder fiir die Eltern und dlteren Mit-
glieder (Koranrezitation, etc.).

Ein kleiner Laden mit Lebensmitteln und Produkten aus Bosnien-Herzegowina,
der fiir Mitglieder zuginglich ist und dessen Erlos der Moschee zugute
kommt.

Dariiber hinaus gibt es folgende Aktivititen mit externen Akteuren:

Veranstaltungen gemeinsam mit anderen bosnischen Vereinen, zum Beispiel
das jihrliche Fest zum Abschluss des Korankurses.

Vereinzelte Besuche von Gruppen fiir eine Moscheefithrung und Teilnahme
am Tag der offenen Moschee, erstmals 2016.

Teilnahme des Vereins am Tag der Offenen Moschee, erstmals 2016.

30

Der Chor ist eine Besonderheit, da nicht alle Musliminnen und Muslime der Ansicht sind,
dass Musik im Islam erlaubt ist.
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«  Besuche des Imams von interreligiosen Treffen, dies wurde jedoch auf Grund
von Sprachschwierigkeiten eingestellt (A. Maki¢, W_Explnt_9).

« Vortrige des Vereins »Impuls Media«<® in den Riumen der Moschee, die von
jungen Studierenden oder Absolventinnen und Absolventen gehalten werden.
Thematische Beispiele sind Hilfe bei der Wohnungssuche oder Informationen
zum aktuellen Aufenthaltsrecht (pausierte 2014, aktueller Stand unbekannt).

Fiir weitere nach auflen gerichtete Aktivititen wird auf den Verband der bosnia-
kischen islamischen Vereine in Osterreich (bosn.: Islamske zajednice Bosnjaka u
Austriji - IZBA) und die IGGiO verwiesen.

Zu den Aufgaben des Imams Adil Maki¢ gehdren neben dem Anleiten des Ge-
bets die Funktion als Seelsorger und Ratgeber sowie als Lehrer fiir den Unterricht
von Kindern und Erwachsenen. Dariiber hinaus fithrt er EheschliefSungen durch.
Zwar ist der Imam nach den Vorgaben der Islamischen Glaubensgemeinschaft
in Bosnien-Herzegovina (IGG BiH) ebenfalls Mitglied im Vorstand des Moschee-
vereins (Islamische Religionspadagogik Universitit Wien 2012a), laut eigener Aus-
kunft sieht er sich selbst jedoch lediglich fiir religiése Fragen zustindig (A.Maki¢,
W_ExpInt_9). Maki¢ wurde zum Zeitpunkt der Untersuchung (2013/2014) durch
einen jungen Mann unterstiitzt, der in Bosnien eine theologische Ausbildung ge-
macht hat und in Wien nun teilweise Gebete anleitet, Religionsunterricht gibt
oder andere Aufgaben eines Imams iibernimmt.

Wihrend des Ramadan gibt es besondere Programme mit Lehrvortrigen
durch einen islamischen Gelehrten aus Bosnien-Herzegowina. Religiése Festtage
werden grof’ gefeiert, mitunter miissen dafiir externe Riume angemietet wer-
den. Die Feier zu Ehren des Geburtstags des Propheten Mohammed, an der ich
teilnahm, fand in den Riumen der Moschee statt. Da auch Besucherinnen und
Besucher aus anderen bosnischen Moscheen zu Besuch kamen, war die Moschee
allerdings restlos tiberfillt.

Besonderheiten
Der Moscheeverein ist, wie gesagt, Mitglied im Verband der bosniakischen is-
lamischen Vereine in Osterreich, welcher wiederum Mitglied in der IGGiO und
in der IGG BiH (Islamische Glaubensgemeinschaft Bosnien und Herzegowina)
ist. Die Rijaset, die hochste religiése und administrative Autoritit in der IGG
BiH, hat iiber ihr »Biiro fiir bosniakische Diaspora« Einfluss auf die Organisation
der Moscheevereine, wenn es zum Beispiel um die Anstellung eines Imams geht
(ebd.).

Eine besondere Dienstleistung, die die Moschee fir Mitglieder itbernimmt,
ist die Uberfithrung von Toten nach Bosnien-Herzegowina.

31 Vgl http://www.impulsmedia.eu, zuletzt geprift am 14.02.2018.
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Abbildung 18: Islamisches Zentrum Wien, AuBenansicht, Wien
2013.

4.45 Islamisches Zentrum Wien

Entstehung

Die Errichtung des Islamischen Zentrums Wien (IZW) steht in engem Zusam-
menhang mit der Verlegung des Sitzes der Opec nach Wien (1965) und der Er-
richtung der Uno-City (1973-1979). Durch die damit verbundene Ankunft vieler
arabischer Personen (Diplomaten, Studierende etc.) wurde eine Gebetsmoglich-
keit notwendig (N.N.>*, W_ExpInt_o1). 1968 wurde deshalb ein Verwaltungsrat mit
Beauftragten von acht Botschaften islamisch geprigter Linder mit dem Ziel ge-
griindet, ein islamisches Zentrum in Wien zu bauen. An der Donau (siehe Abb. 15)
konnte kostengiinstig ein Grundstiick von der Stadt Wien erworben werden. Aus
finanziellen Griinden war es jedoch erst 1977 moglich, den Bauauftrag zu ertei-
len. Die Moschee wurde 1979 fertiggestellt und zum Grof3teil durch den damaligen
saudi-arabischen Konig Faisal Ibn Abd Al-Aziz finanziert. Bei der Eréffnung des
Gebiudes waren Mitglieder der osterreichischen Regierung und Botschaftsvertre-
ter islamisch geprigter Linder anwesend®. Das IZW ist die einzige Moschee in
Wien mit typischen baulichen Merkmalen wie dem Minarett (Abb. 18).

Organisation und Mitgliederstruktur

Die Organisationsstruktur des Islamischen Zentrums stellt eine Besonderheit dar,
da es sich nicht um einen Verein, sondern um eine Stiftung handelt. Diese wurde
urspriinglich von den Botschaften mehrerer Linder gemeinsam gefiihrt, jedoch
hat mittlerweile die saudi-arabische Botschaft die Leitung inne — wie man mir

32 Der Interviewpartner mochte nicht namentlich genannt werden.
33 Vgl http://www.izwien.at/die-moschee/, zuletzt geprift am 14.02.2018.
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sagte aus Birokratiegriinden (N.N., W_ExplInt_o1). Der derzeitige Direktor Dr.
Hashim A. Maghrougi ist Angehériger der saudischen Botschaft und sitzt dem
Verwaltungsrat vor (vgl. Schmidinger & Larise 2008: 130). Die Finanzierung des
Zentrums erfolgt iber die Islamische Weltliga (Muslim World League), welche
zum Grof3teil vom saudi-arabischen Konigshaus finanziert wird (Islamische Reli-
gionspadagogik Universitit Wien 2012b) sowie tiber Spenden der Besucherinnen
und Besucher. Zur IGGiO bestehen Beziehungen, jedoch ist das IZW nicht Mit-
glied, da es der saudi-arabischen Botschaft unterstellt ist. Die Aktivititen der
Moschee werden aber nach Auskunft der Imame nicht durch die Botschaft beein-
flusst oder gesteuert. In einem monatlichen Treffen besprechen die Angestellten
mit dem Direktor die geplanten Projekte, die sich an den Bediirfnissen der Ge-
meinde orientieren.

Am Islamischen Zentrum waren zum Zeitpunkt der Untersuchung vier Imame
angestellt, welche namentlich nicht genannt werden mochten. Sie stammen aus
den Lindern Agypten, Bosnien, Tiirkei und Bulgarien. Einer von ihnen, mit dem
ich auch das Interview gefiihrt habe, ist daneben Medienbeauftragter der Mo-
schee und damit fiir die Kontakte nach auflen zustindig. Er ist auflerdem fiir die
deutschen Ubersetzungen, insbesondere der Predigt am Freitag, verantwortlich.
Das IZW beschiftigt zudem noch zwei Sekretirinnen.

Zu den Gebetszeiten finden sich eine Vielzahl von Menschen unterschiedlicher
Herkunft in der Moschee ein, darunter auch einige Konvertierte. Laut Auskunft
des Interviewpartners, besuchen zu einem normalen Freitagsgebet bis zu 1500
Personen die Moschee. Bei den Frauen konnte ich bei meinen vier Besuchen
eines Freitagsgebets im Schnitt 200 Personen zihlen. Die Moschee verfolgt einen
dezidiert multiethnischen Ansatz, was sich in der Zusammensetzung der Imame
und der Besuchendenstruktur widerspiegelt.

Auf dem Gelinde gibt es kaum Platz fir parkende Fahrzeuge, viele Besuchen-
de parken im nahegelegenen Wohnviertel. Dariiber hinaus kann der das IZW
mit der U-Bahn erreicht werden. Die Polizei regelt den Verkehr am Freitag und
iiberwacht die Fluchtwege.

R&umlichkeiten

Die Moschee betreten Besucherinnen und Besucher iiber eine Treppe, die vom
Vorplatz in den Eingangsbereich fithrt (Abb. 18). Dort geht es geradeaus in den
Gebetsraum der Minner (Abb. 19) und eine Treppe fithrt nach oben auf eine Em-
pore, die aufler an Freitagen von Frauen genutzt wird. Da die Riume an Festtagen
und am Freitag nicht ausreichen, wurde vor dem Gebiude ein permanentes Zelt
errichtet, welches ebenfalls zum Gebet genutzt wird. Bei entsprechendem Wet-
ter und nach Bedarf wird auch die Freifliche vor der Moschee mit Teppichen
ausgelegt.
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Abbildung 19: Islamisches Zentrum Wien, Gebetsraum, Wien 2011.

Im Untergeschoss der Hauptmoschee befinden sich ein grofier Konferenz-
raum und weitere Riume fiir ein Restaurant, welches jedoch derzeit nicht genutzt
wird. Auf der Ebene des Haupt-Gebetsraumes sind die Biirordume der derzeit vier
Imame, ein Sekretariat sowie ein Konferenzzimmer, welches auch als Bibliothek
dient.

An das Hauptgebdude ist ein weiteres Gebiude angegliedert, welches einen
Raum fir Frauen sowie die beiden Waschriume beherbergt. Der Frauenraum
ist wiederum unterteilt in einen groflen Raum und einen kleineren, in den sich
Frauen mit Kindern zuriickziehen kénnen, um die anderen Frauen nicht beim
Gebet zu storen.

Aktivitaten
Das Islamische Zentrum hat eine Webseite (http://www.izwien.at**), auf der fast
ausschliefilich in deutscher Sprache iiber die Aktivititen und Angebote informiert
wird. Dariiber hinaus finden sich hier Informationen fiir den Besuch der Moschee
fiir Nicht-Muslime sowie eine Seite mit Pressemitteilungen.

Folgende Dienstleistungen® werden fiir Musliminnen und Muslime angebo-
ten:

« Das tagliche fiinffache Gebet sowie das Freitagsgebet, welches das ganze Jahr
iiber um 13 Uhr stattfindet.
«  Wochentliche Vortrige nach dem sonntiglichen Nachmittagsgebet.

34  Zuletzt gepriift am 14.02.2018.
35 Vgl http://www.izwien.at/dienstleistungen/programm/, zuletzt gepriift am 07.04.2016.
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«  Seit 2013 existiert ein Kinderclub (Islam 4 Kids) mit etwa 50 Kindern, welcher
sich am Wochenende trifft*®. Hier erlernen die Kinder die Koranrezitation
sowie die arabischen Buchstaben, erhalten islamischen Religionsunterricht
und spielen und basteln gemeinsam.

- Herausgabe des ersten deutschsprachigen Kindermagazins (Qalam).

« Umfangreiches Unterrichtsprogramm in verschiedenen Sprachen an verschie-
denen Wochentagen fiir Minner und Frauen im Koranrezitieren, in islami-
scher Lehre sowie zum Erlernen der arabischen Sprache.

« Monatliche Vortrige durch Gastreferierende.

+  Seit 2013 finden jihrliche Treffen von Konvertierten statt (»Treffen der neuen
Muslime«).

«  Zum Zeitpunkt der Erhebung war ein Jugendclub in Planung, der 2016 erdffnet
wurde®®,

An das islamische Zentrum ist eine »Arabische Schule« angegliedert. Der Un-
terricht erfolgt fiir arabischsprachige Kinder am Wochenende. Ziel ist es, den
Koran rezitieren zu kénnen sowie die Arabischkenntnisse zu verbessern®. Laut
Auskunft des Imams unterschiedet sich der Unterricht inhaltlich kaum von dem,
der in deutscher Sprache durchgefithrt wird. Jedoch sei es der Wunsch vieler
Eltern, dass die Kinder die Muttersprache nicht vergessen und darin gefordert
wiirden.

Abgesehen von dem Unterricht in der »Arabischen Schule« wird auch fir
andere Kinder unterschiedlicher Altersgruppen die arabische Sprache sowie die
Koranrezitation vermittelt. Sie werden ab dem Alter von zwo6lf Jahren getrennt
nach Geschlechtern unterrichtet*.

Die Imame haben neben der Anleitung der Gebete folgende Aufgaben: Reli-
giose Unterweisung und Unterricht, Seelsorge und Beratung, Eheschlieffungen
und -scheidungen, Begribnisse sowie Konversionen zum Islam. Daneben wer-
den vor allem durch einen Imam Kontakte mit externen Akteuren gepflegt und
Offentliche Veranstaltungen durchgefiithrt. Diese umfassen:

36 Vgl http://www.islamaskids.at, zuletzt geprift am 29.08.2017.

37 Programm fir Mainner: http://www izwien at/dienstleistungen/islamischer-unterricht/
islamischer-unterricht-fur-bruder/, fiir Frauen: http://www.izwien.at/dienstleistungen/
islamischer-unterricht/islamischer-unterricht-fur-schwestern/, zuletzt gepriift am
29.08.2017. Seit meinem ersten Besuch in der Moschee hat sich das Angebot an Kursen
stark weiterentwickelt.

38  Vgl. http://muslimjc.at, zuletzt gepriift am 07.04.2016. Die Seite war Anfang 2018 offline,
daher ist nicht sicher, ob der Club noch existiert.

39 Vgl http://www.izwien.at/kinderecke/al-manara-schule/, zuletzt gepriift am 29.03.2018.

40  Zum Programm fir Kinder und Jugendliche: http://www.izwien.at/dienstleistungen/pro-
gramm/kinder-jugend/, zuletzt geprift am 07.04.2016.


http://www.islam4kids.at
http://www.izwien.at/dienstleistungen/islamischer-unterricht/islamischer-unterricht-fur-bruder/
http://www.izwien.at/dienstleistungen/islamischer-unterricht/islamischer-unterricht-fur-bruder/
http://www.izwien.at/dienstleistungen/islamischer-unterricht/islamischer-unterricht-fur-schwestern/
http://www.izwien.at/dienstleistungen/islamischer-unterricht/islamischer-unterricht-fur-schwestern/
http://muslimjc.at
http://www.izwien.at/kinderecke/al-manara-schule/
http://www.izwien.at/dienstleistungen/programm/kinder-jugend/
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«  Moscheefithrungen (zwei- bis dreimal wochentlich).

+ Teilnahme am Tag der offenen Moschee der IGGiO (2013 unter Anwesenheit
von Sebastian Kurz, dem ehemaligen Integrationsminister, und Vertreterin-
nen und Vertretern der katholischen und evangelischen Kirche).

- Kontakt zur Magistratsabteilung fir Integration und Diversitit (MA 17), wel-
che Infoveranstaltungen z.B. zu anstehenden Wahlen hilt oder Informations-
broschiiren zur Verfiigung stellt. Zum Teil kommen auch Vertreterinnen und
Vertreter des MA 17, um mit den Imamen Integrationsthemen zu besprechen.

.  Kontakt zur Polizei, die unter anderem den Zustrom der Besucherinnen und
Besucher am Freitag regelt.

- Bearbeitung von Anfragen von Institutionen und Einzelpersonen, wenn es um
Fragen zum Islam geht, z.B. Anfragen von Krankenhiusern.

« Karitative Arbeit, z.B. 2015 Spendensammlungen fiir Fliichtlinge.

Die Aktivititen werden zum Grofdteil durch die angestellten Personen geplant
und durchgefiihrt. Freiwillige engagieren sich punktuell, z.B. an Feiertagen wenn
viel zu organisieren ist. Die Frauenarbeit wird allerdings ehrenamtlich gemacht.

Besonderheiten

Als Besonderheit kann sicherlich die Organisationsstruktur als Stiftung und ih-
re organisatorische Unterstellung unter die saudi-arabische Botschaft gesehen
werden. Jedoch hilt dies die Besucherinnen und Besucher vieler Nationalititen
nicht davon ab, die Moschee zahlreich zu besuchen, was sicher zum einen daran
liegt, dass es sich optisch und riumlich um eine sichtbare Moschee handelt, zum
anderen fiir Frauen ausreichend Platz vorhanden ist.

Andererseits kann beobachtet werden, dass durch die Verfasstheit als Stiftung
die Moschee eher nach dem »top-down-Prinzip« funktioniert als bei Vereinen, wo
die Organisation durch die demokratische Struktur »bottom-up« verlauft.

Fiirlinger verweist auf eine »Kluft« zwischen der IGGiO und dem IZW, die
von Anfang an bestiinde. Die »Botschaftsmoschee« wire zum Zeitpunkt der Er-
6ffnung vor allem von Mitgliedern des Moslemischen Sozialdienstes, der Vorgan-
gerorganisation der IGGiO, kritisch gesehen worden. Kritisiert wurde der feh-
lende soziale Nutzen der Moschee, ihre ungiinstige Lage sowie eine wahabitisch-
fundamentalistische Orientierung. Fiirlinger weist deshalb auf die Diskrepanz
zwischen der positiven Haltung von Seiten der Politik und Offentlichkeit gegen-
iiber der neuen Moschee und der innermuslimischen Kritik hin (Fiirlinger 2015:
174f).
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44,6  ATIB Ulu Camii, Wien

Entstehung

Die Ulu Camii hat ihren Sitz seit 1999 im 16. Wiener Gemeindebezirk in der
Bachgasse (siehe Abb. 15). Vorher war sie im 17. Bezirk untergebracht. Der Ver-
ein existiert seit 1989, erst spiter erfolgte der Beitritt zur ATIB, welche 1990 in
Wien gegriindet wurde. Die ATIB ist das Pendant zur Schweizerischen Diyanet
oder der Deutschen DITIB. Die Tiirkisch-Islamische Union fiir kulturelle und so-
ziale Zusammenarbeit in Osterreich (Tiirkisch: Avusturya Tiirk Islam Kiiltiir ve
Sosyal Yardimlagma Birligi - ATIB) ist der gréfte muslimische Dachverband in
Osterreich (Islamische Religionspidagogik Universitit Wien 2011).

Organisation und Mitgliederstruktur

Der Moscheeverein hat ca. 250 tiirkeistimmige Mitglieder (180 Minner, 70 Frau-
en; Stand 2016*). Es kommen jedoch auch tiglich Menschen in die Moschee, die
nicht Mitglied sind. Freitags finden sich laut Auskunft des Imams gut 400 Perso-
nen zum Gebet ein und da dann der Platz im Gebetsraum nicht mehr ausreicht,
miissen sowohl die Riume im Obergeschoss als auch die im Keller mitbenutzt
werden. Das Gebiude kann maximal 500 Personen aufnehmen. Zu den Besu-
cherinnen und Besuchern zihlen auch Personen aus anderen Lindern, vor allem
vom Balkan und zu einem kleineren Teil auch aus anderen muslimisch geprig-
ten Regionen (F. Toygun/Mesut, W_ExpInt_os). Die Freitagspredigt wird jedoch
ausschliefllich auf Tirkisch gehalten und nicht tibersetzt. Als Grund dafiir wird
angegeben, dass es in der Umgebung geniigend Moscheen gibe, in denen in
anderen Sprachen gepredigt wird, weshalb jeder auswéihlen kénne. Aufierdem
brauche eine Ubersetzung viel Zeit (F. Toygun/Mesut, W_ExpInt_os).

Der derzeitige Imam Fatih Toygun ist seit 2004 als Imam titig, kommt ur-
spriinglich aus Istanbul und ist seit 2012 in Wien in der Ulu Camii. Sein Vor-
vorginger dort war sein eigener Vater. Wie es bei der ATIB iiblich ist, werden
die Imame fiir finf Jahre von der tiirkischen Republik entsandt und gelten laut
Auskunft der Moschee als Botschaftsangestellte. Die Moschee ist seit 2011 iiber
die ATIB Mitglied bei der IGGiO.

Raumlichkeiten

Der 16. Bezirk, in dem die Moschee liegt, hat einen vergleichsweise hohen Auslin-
deranteil von 30,9 Prozent, zu dem auch ein hoher Anteil an tiirkischstimmiger
Bevolkerung gehort (vgl. Stadt Wien 2014: 306). Unweit der Ulu Camii befindet

41 Zum Zeitpunkt meines Besuchs in der Moschee waren 150 Manner und 50 Frauen Mitglied.
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Abbildung 20: Ulu Camii, AuBenansicht, Wien 2013.

sich eine weitere Moschee (Hicret Moschee) und laut Auskunft des Imams Fatih
Toygun gibt es in dem Bezirk eine Vielzahl von Gebetsriumen**.

Die Moschee ist in einem Wohnhaus mit angrenzendem Hinterhaus unter-
gebracht, das Gebiude gehort dem Verein (Abb. 20). Links vom Eingang befin-
det sich ein kleines Lebensmittelgeschift, durch welches man in ein Vereinslokal
gelangt. Durch den Haupteingang erreichen Besucherinnen und Besucher den
Innenhof, durch den es zum Gebetsraum im Hinterhaus (Abb. 21) geht. Dort be-
findet sich auch das Biiro des Imams und dariiber der Frauengebetsraum mit
einem Bad. Der Frauengebetsraum wird auch fiir den Unterricht der Midchen
genutzt. Ferner gibt es noch Unterrichtsriume und einen kleineren Aufenthalts-
raum mit Kaffeeautomat. Die Beschreibung der Riume verdeutlicht, dass das
Gebiude sehr verwinkelt ist. Eine Gutachterin bescheinigte dem Verein, dass 70
Prozent der Fliche nicht genutzt wird, ein Umbau des Gebiudes wird deshalb
angestrebt (F. Toygun/Mesut, W_ExpInt_os). Die Moschee ist mit offentlichen
Verkehrsmitteln gut zu erreichen. Parkmoglichkeiten gibt es lediglich am Stra-
fenrand im Wohngebiet.

Aktivitaten

Jugendarbeit ist, laut Auskunft des Imams, ein spezielles Anliegen des derzeiti-
gen Religionsattachés des tiirkischen Konsulats (F. Toygun/Mesut, W_ExpInt_o5).
Dieser forciert daher auch die Jugendarbeit in den Moscheen. In der Ulu Camii
treffen sich wochentlich etwa 20 junge Minner* zum Fufballspielen. Danach gibt

42 Vgl. auch http://www.islam-landkarte.at, zuletzt gepriift am 14.02.2018.
43 »Jugend« ist die Selbstbezeichnung und bedeutet in dem Fall Personen bis zu einem Alter
von Ende 30/Anfang 40.


http://www.islam-landkarte.at
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Abbildung 21: Ulu Camii, Gebetsraum, Wien 2013.

es eine religiose Unterweisung durch den Imam und anschlieRend wird noch ge-
meinsam gegessen oder ein Film geschaut. Ein Treffen fir junge Frauen wird
ebenfalls von der ATIB gefordert. Ein solches befand sich zum Zeitpunkt des
Gesprichs Ende 2013 noch im Planungsprozess.

Daneben gibt der Imam Religionsunterricht fiir verschiedene Altersgruppen
von Jungen am Samstag und Sonntagmorgen (auf max. 20 Kinder pro Lehrperson
begrenzt). Die Mddchen werden durch zwei Frauen unterrichtet, welche dafiir mit
einer kleinen Aufwandsentschidigung vergiitet werden. Es gibt speziellen Koran-
unterricht fiir Jugendliche und Erwachsene (»Senioren«) sowie eine halbstiindige
religiése Unterweisung (dars),welcher an die Gebetszeiten gekoppelt ist und vier-
mal pro Woche stattfindet. Fiir die Frauen kommt eine Lehrerin an drei Tagen in
der Woche.

Neben der Lehrtitigkeit ist der Imam fiir die Seelsorge und Beratung der
Besucherinnen und Besucher zustindig. Dariiber hinaus nimmt er an Dialogver-
anstaltungen teil und fungiert als Kontaktperson zur ATIB.

Zu den sozialen Aktivititen in der Moschee gehdren auch Veranstaltungen
mit den kleineren Kindern, z.B. ein Picknick oder gemeinsames Spielen.

Wihrend des Ramadans ist die Moschee hiufig iiberfillt, so dass auch auf die
Strafie ausgewichen wird. Gemeinsames Essen (iftar) findet vor allem am Don-
nerstag, Freitag oder am Wochenende statt. Hierzu wurden in der Vergangenheit
auch bereits einige Male die Nachbarn eingeladen.

Moscheefithrungen werden meines Wissens nach nicht angeboten, die Mo-
schee nimmt auch nicht am Tag der offenen Moschee der IGGiO teil. Auf den In-
ternetseiten der ATIB findet man ebenfalls keine Angebote zu Fithrungen in den
Mitgliedsmoscheen, wie dies bei der schweizerischen VIOZ der Fall ist. Es gibt
eine Dialoginitiative, das Dialogforum Ottakring, an der die Moschee teilnimmt

167



168

Alltag in der Moschee

und die auch schon in den Riumen der Moschee zu Gast war (W_Prot_os). Dane-
ben organisiert die Stadtverwaltung Dialogveranstaltungen, im Rahmen derer auf
einen Vorschlag des Imams hin Mitglieder der Moschee an einem Weihnachtsgot-
tesdienst teilgenommen haben. Die Moschee hat eine Webseite**, welche jedoch
2011 ihre letzte Aktualisierung erfahren hat.

Besonderheiten
Ahnlich wie bei der Blauen Moschee (Diyanet) in Ziirich ist es iiberraschend, dass
auch sehr viele nicht-tiirkischstimmige Personen die Moschee besuchen, obwohl
die Umgangs- und Predigtsprache Tiirkisch ist und durch die ATIB ein enger
Kontakt zum tiirkischen Staat besteht.

Eine besondere Aktivitit, die ich in keiner anderen Moschee angetroffen habe,
ist ein Treffen am Donnerstagabend, bei dem der Koran gelesen und fiir die
Verstorbenen gebetet wird. Nach dem Gebet wird dann gemeinsam gegessen.

44 http://www.atib16.at/default.html, zuletzt geprift am 14.02.2018.
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5 Empirische Ergebnisse: Handlungsfelder,
Strukturen und Entwicklungen in Moscheen

5.1 Einfiihrung

Im vorangegangenen Kapitel wurden die ausgewihlten Moscheen vorgestellt, ih-
re organisatorischen Strukturen sowie Besonderheiten und Aktivititen beschrie-
ben. Bereits hier fillt auf, dass die Moscheen stark entlang ethnisch-nationaler
Grenzziehungen organisiert sind. Die beiden Fille der multiethnischen Moscheen
konnen daher als Sonderfille beschrieben werden und haben im Rahmen der
Untersuchung eine kontrastierende Funktion. Allerdings lisst ein Blick auf die
Migrationsgeschichte erahnen, dass in den Moscheen ein Generationenwechsel
ansteht, der sich in irgendeiner Art und Weise auf die Moscheen auswirken wird.

Bevor ich aber auf Fragen allgemeiner Entwicklungen und Strukturen ein-
gehe, werden die drei Handlungsfelder Gebet und Feste, Bildungsangebote und
Offentlichkeitswirksame Veranstaltungen genauer untersucht. Diese drei Felder
haben sich bei den Analysen und Beobachtungen als zentrale und charakteristi-
sche Angebote von Moscheen herauskristallisiert. Neben diesen Angeboten gibt
es weitere unterschiedlich verteilte Aktivititen wie Jugendclubs, Sportangebote
oder Handarbeitstreffen. Die verschiedenen Tatigkeiten der Imame, zu denen
unter anderem Seelsorge, EheschlieBungen, Begribnisse oder die Organisation
von Pilgerreisen gehoren, werden in einem gesonderten Kapitel dargestellt (siehe
Kap. 5.5.4). Bei der Analyse der empirischen Ergebnisse wird es vor allem darum
gehen, die unterschiedlichen Einflussfaktoren auf das Handeln zu rekonstruieren
und dabei die verschiedenen Erwartungs- bzw. Zielgruppen des organisationalen
Handelns zu beriicksichtigen.

Auf Grundlage meines im Theorieteil und in der Methodologie beschriebenen
rekonstruktiven Ansatzes schliefRe ich von dem empirisch erhobenen Handeln auf
der Mikroebene auf die Mesoebene (siehe Kap. 2 und 4). Sprache und Handeln
erachte ich dabei als konstitutive Elemente fiir soziale Wirklichkeit. Mein empiri-
sches Material sind Interviews und Beobachtungsprotokolle, die aus den Teilnah-
men an Angeboten entstanden sind. Daher ist die Darstellung der empirischen
Ergebnisse so aufgebaut, dass ich von diesen Aktivititen ausgehe. Das heif’t,
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Handeln wird in Form von Gebet, Bildung und 6ffentlichen Veranstaltungen dar-
gestellt. Die Kapitel sind so aufgebaut, dass unter Beriicksichtigung religiéser
Vorgaben die Angebote im Kontext der Erwartungen verschiedener Zielgruppen
und Rahmenbedingungen analysiert und verortet werden. Die Auswahl ist zwar
exemplarisch, da es sich aber um zentrale Angebote handelt, lisst eine Analyse
Vergleiche und tibergreifende Erkenntnisse zu.

Im sich daran anschliefdenden Kapitel 5.5 werde ich Strukturen und Entwick-
lungen entlang der Erwartungen der verschiedenen Erwartungsgruppen aufzei-
gen, die teilweise schon in der Analyse der Aktivititen zu Tage traten, aber dar-
tiber hinausgehen. Dabei werden Regulative, gesellschaftliche Erwartungen sowie
die Erwartungen der Mitglieder besondere Beriicksichtigung finden.

5.2 Gebet und Feste: Moscheen als Orte kollektiver religidser Praxis
5.2.1 Einfiihrung

Das Wort masjid stammt von der arabischen Wurzel s-j-d, welche die Handlung
des Niederwerfens beschreibt (vgl. Gaffney 2004). sugid wird die Bewegung im
Verlaufe des Gebets genannt, bei der die Gliubigen mit der Stirn den Boden
berithren (vgl. Hartmann 1992: 83). Das gemeinsame Gebet zu ermdglichen ist die
zentrale Aufgabe von Moscheen und zunichst der erste Grund fir ihre Existenz.
Entsprechend beschreibt es der Interviewpartner Adnan:

[..] also Ziel von Moscheen ist das, dass mir, dass die Leute im, im alltaglichen
Cebet sich versammeln und GEMEINSAM das Gebet verrichten, oder? Das ist der
Hauptgrund von, von, von einer Moschee. #00:16:59-1#

(Adnan)’

Die Betonung auf »gemeinsam« beschreibt, worum es Adnan in erster Li-
nie geht: Ein individuelles Gebet kann zu Hause oder unterwegs verrichtet wer-
den, aber die Moschee bietet Raum fiir das gemeinsame Gebet und die religiose
Pflichterfiilllung. Daher ist es nicht verwunderlich, dass die Er6ffnung des Neu-
baus des ImanZentrums in Volketswil eng mit der Aufnahme des regelmifigen
Gebetes zusammenhingt: Erst als das Gebet regelmifiig durchgefithrt wird, wird
von einer Aufnahme des Betriebs als Moschee gesprochen (L. Oulouda, ZH_Ex-
plnt_o2).

1 Die Transkriptionsregeln, Interviewleitfiden sowie eine Ubersicht iiber die Interviews, Doku-
mente und Beobachtungen befindensichin den Anhdngen B und C. Die Personen sind anony-
misiert, mit Ausnahme der Reprisentantinnen und Repréasentanten, die einer namentlichen
Nennung zugestimmt haben. Fiir eine bessere Lesbarkeit habe ich Pseudonyme vergeben.
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Der islamischen Gebetspraxis kann sich von zweierlei Seiten angenihert wer-
den: Ein Blick in die Lehrbiicher und Nachschlagewerke erdffnet einen Eindruck
von dem korperlichen Ablauf, den Besonderheiten der Rechtsschulen und der Be-
deutung des Gebets in der islamischen Lehre. Man kann sich dem Gebet aber auch
iiber die beobachtete religiose Praxis nihern, wie sie im Kontext der jeweiligen
Bedingungen abliuft und welche Bedeutung sie fiir die Betenden hat. Das fol-
gende Kapitel verfolgt beide Perspektiven. Es soll allerdings kein Losungsversuch
fiir den Umgang mit einer moglichen Diskrepanz zwischen dogmatischer Lehr-
meinung und religiéser Praxis gemacht werden. Vielmehr stellt die Lehrmeinung
aus der Literatur einen Aspekt des Kontextes des Gebets in den untersuchten
Moscheen dar. Weiter wird untersucht, welche religiosen, gesellschaftlichen und
regulativen Bedingungen fir das gemeinschaftliche Gebet in der Moschee rele-
vant sind. Schlieflich wird gefragt, wie Moschee-Organisationen und muslimi-
sche Gliaubige lokale Rahmenbedingungen und religiése Vorgaben ausbalancieren
und so zu einer eigenen Form der Gebetspraxis finden. Hierfiir ist die Bedeutung
des gemeinsamen Gebets fiir die Menschen zu beachten und dabei wird beson-
deres Augenmerk auf die geschlechterspezifische Gebetspraxis in den Moscheen
gelegt.

Das Konzept der Legitimitit dient als Heuristik fiir den Umgang mit ver-
schiedenen Erwartungen, welche sich im Handeln der Menschen widerspiegeln.
Denn ich gehe davon aus, dass Moscheen Legitimitit gegeniiber verschiedenen
Erwartungsgruppen gewinnen oder aufrechterhalten mochten. Aspekte sind da-
bei staatliche und kommunale Regulative wie Feiertagsregelungen oder stadt- und
raumplanerische Aspekte. Auch die Vorgaben der Arbeitgeber miissen berticksich-
tigt werden, wenn das Gebet in der Mittagspause verrichtet werden soll. Dabei
entstehen Fragen nach dem Verhiltnis von ethnischer/vereinsmifiger Zugeho-
rigkeit zu einer Moschee und pragmatischer Nutzung. Religios-kulturelle Tradi-
tionen spielen besonders bei dem Gebet von Frauen in der Moschee eine Rolle
und schliefilich ist zu untersuchen, welche Bedeutung das Gebet im Kontext der
Migrationssituation hat. Daran im Anschluss wird der Ramadan als Beispiel fiir
ein religises Fest analysiert.

Der praktische Vollzug des Gebets lisst sich am besten wber teilnehmende
Beobachtung ergriinden. Aus meinen Besuchen sind sowohl in Wien als auch
in Zirich eine grofiere Zahl an Beobachtungsprotokollen entstanden, die fir die
Analyse herangezogen werden. Wenn es um die Bedeutungsebene und Funktion
fiir die Gliaubigen geht, sind narrative Interviews die geeignete Methode, um
geteilte Sinnstrukturen zu erschlieflen. Hier liegen ebenfalls mehrere Interviews
vor, in denen es um die gemeinsame Gebetspraxis in der Moschee geht und die
Grundlage fiir die folgenden Ausfithrungen sind.
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5.2.2 Das gemeinschaftliche Gebet in Moscheen in Zirich und Wien

Zunichst einmal muss gefragt werden, in welchen religiés begriindeten Rah-
menbedingungen das Gebet verortet ist. Diese Ausfithrungen zum Gebet in Mo-
scheen scheinen vielleicht banal zu sein, jedoch werden meiner Ansicht nach
die alltagsweltlichen Grundlagen hiufig vernachlissigt und mehr Wert auf die
Untersuchung von Integrationspotential gelegt (siehe Kap. 3.4 und Pries 2010).
Doch gerade in den grundlegenden charakteristischen Aspekten scheint mir der
Schliissel darin zu liegen, was eine »normale« Moschee ausmacht. Dies ist dann
insofern von Bedeutung, als erst iiber das Wissen tiber einen Mainstream oder
iber »Normalitit« Abweichungen erfasst werden kénnen. Schliefilich sind die re-
ligiésen Grundlagen ein wichtiger Bestandteil der geteilten Sinnstrukturen, die
dem zugrunde liegen, was von Menschen muslimischen Glaubens als »Moschee«
verstanden wird.

Die wichtigsten Grundlagen religiéser Praxis bilden die sogenannten »Fiinf
Siaulen« (arkan), welche aus dem Glaubensbekenntnis (shahada), dem Gebet (salat),
der Almosengabe (zakat), dem Fasten im Monat Ramadan (saum) sowie der Pilger-
fahrt nach Mekka (hagg) bestehen. Ausgenommen die $hahada bilden die anderen
vier die <ibadat, die gottesdienstlichen Handlungen, zu denen zusitzlich noch
die Vorschriften zur rituellen Reinheit zihlen (vgl. Hartmann 1992: 80). <ibadat
umfassen die Praktiken, die die Beziehung zwischen Gott und den Menschen be-
treffen und sind Teil der Shari<a. Zur Shari<a gehoren ebenfalls die Vorschriften
mu<amalat, die auf die sozialen Interaktionen bezogen sind. GemiR der $hari-a
sind die <ibadat individuelle Pflicht, die von jedem geistig fihigen, erwachsenen
und gesunden Muslim und von jeder Muslimin® gleichermafien ausgefiihrt wer-
den miissen. Dabei spielt die Intention, die nija, eine wichtige Rolle, die gemif
der Aussage des Propheten Mohammed jede Tat erst giiltig macht.

Aus religioser Sicht sind die finf Siulen konstant und erlauben keine abwei-
chende Interpretation aufgrund von geinderten Rahmenbedingungen. Laut Wie-
gers gibt es keinen Zweifel, dass ihr religioser Status erklart, warum die <ibadat
sich weit weniger veranderten als die mu<amalat, die Regeln fiir soziale Interak-
tionen (vgl. Wiegers 2004: 327). Jedoch korreliere der hohe Status nicht immer
mit einer hohen Partizipation. Dies verdeutlichen auch Zahlen zur Teilnahme am
gemeinsamen Gebet in der Moschee, welche Schitzungen zufolge in den unter-
suchten Lindern bei etwa 20 Prozent liegen (siehe Kap. 3.1). Weiterhin schrinkt
Wiegers ein, dass die <ibadat in der Praxis eng eingebettet seien in informelle
und formelle religiose Verhaltensweisen:

2 Ausgenommen sind Frauen, die ihre Regelblutung haben.
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Abbildung 22: Waschraum, Albanische Moschee, Abbildung 23: Waschraum, Bosnische Moschee
Ziirich 2015. Schlieren, Zirich 2013.

These behaviors are not only guided by the rules of the figh [Islamische
Rechtswissenschaft, A.d.V.], but also by cultural and political traditions, local
circumstances, the norms and values of the believer's own community and
other religious communities, politics, and the society at large. (Ebd.: 328)

Obwohl also der Gebetsakt selbst weitgehend standardisiert und in seiner Be-
deutung unverdnderlich ist, ist zu fragen, wie die religiése Praxis des Gebets
in Moscheen durch genannte Rahmenbedingungen beeinflusst wird. Denn Mo-
scheen sind zum Beispiel hiufig in stidtischen Randgebieten angesiedelt und
weitgehend unsichtbar. Der Freitag ist kein Feiertag, wodurch Anpassungen vor-
genommen werden miissen. Ein Vorteil ist hier gewissermaflen, dass das Gebet
iiberall verrichtet werden kann: In der Moschee, aber auch zu Hause oder unter-
wegs. Voraussetzung ist die rituelle Reinheit (tahara) des oder der Betenden, die
spirituelle und physische Reinheit des Ortes sowie die Ausrichtung nach Mekka

(qibla).

Materielle Voraussetzungen

Die religiésen Vorgaben machen materielle Voraussetzungen notwendig, um das
religiése Handeln zu ermdglichen. Dies zeigt sich in den von mir besuchten Mo-
scheen in Form verschiedener riumlicher Arrangements. In den Moscheen sind
Waschriume fiir die rituelle Waschung wudu> vorgesehen, die unterschiedlich
ausgestattet sein konnen: mit haushaltsiiblichen Waschbecken (Abb. 22) oder mit
Becken auf Bodenhéhe (Abb. 23). Um die Sauberkeit zu wahren, darf der Ge-
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— E=E

Abbildung 24: mihrab, Islamisches Bosnisches Zentrum Schlie-
ren, 2013.

betsraum nicht mit Schuhen betreten werden. Deshalb sind im Eingangsbereich
Schuhregale angebracht. Gerade in den kleineren Moscheen wie der Blauen Mo-
schee oder der Albanischen Moschee in Ziirich sind die gesamten Riume »schuh-
frei«.

Die Ausrichtung der Gebetsrichtung nach Mekka erfolgt wenn moglich so,
dass das gesamte Gebiude ausgerichtet ist. In den hier vorliegenden Fillen war
dies jedoch lediglich fiir das Islamische Zentrum Wien moglich. Das ImanZen-
trum Volketswil musste sich der lokalen Bauordnung anpassen und alle anderen
Moscheen sind in bereits existierenden Gebduden untergebracht. Dies hat eine
Kompromisslosung zur Folge, so dass hier lediglich die Teppiche und die Gebets-
nische (mihrab) in Richtung Mekka zeigen, um eine Orientierung der Betenden
zu gewihrleisten. Abbildung 24 zeigt, wie in einer Moschee in Zirich Schlieren
die mihrab in die Wand integriert ist. Die Ausrichtung nach Mekka deutet der
schrag davor liegende Teppich an.

Fir das Gebet ist keine besondere rituelle Kleidung vorgeschrieben, es gelten
die Regeln, die auch fiir den Alltag tblich sind. So sollte die Kleidung insofern
angemessen sein, als dass die <aura, der Schambereich, bedeckt ist. Der Koran
spezifiziert nicht, welche Kérperbereiche zur <aura gehdren. Dementsprechend
ist es Auslegungssache, was darunter verstanden wird, und die Rechtsschulen
unterscheiden sich darin. Grundsitzlich reicht bei Mannern der Schambereich
nur vom Nabel bis zu den Knien; bei Frauen gilt der ganze Korper als <aura.
Nur im malakitischen und hanafitischen Rechtssystem, zu denen die meisten
Moscheen und Gliubigen in der Schweiz und in Osterreich gehéren, sind ihre
Hinde und ihr Gesicht ausgenommen (vgl. Ammann 2004: 87). Entsprechend
sind diese Korperteile bei den meisten Besucherinnen nicht bedeckt.
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Abbildung 25: Gebet, Albanische Moschee, Ziirich 2014.

In den von mir besuchten Moscheen liegen in den Frauenbereichen Récke
und Ticher aus, die kurzfristig iiber die Kleidung gezogen werden kénnen, um
den Kleidervorschriften zu entsprechen. Hiufig war zu beobachten, dass Frauen
die Moschee ohne Kopftuch betraten und es erst vor Ort anlegten. Dass hierbei
soziale Kontrolle eine Rolle spielen kann, wurde im Islamischen Zentrum Wien
deutlich, als ich beobachtete, dass eine Frau eine andere Frau darauf hinwies, dass
ihr kurzer Rock nicht angemessen sei und sie doch ihre Beine bedecken solle.
Meine Anwesenheit als Forscherin diente bisweilen als »Krisenexperiment« im
Sinne der Ethnomethodologie, wenn diskutiert wurde, ob ich als Nicht-Muslimin
ohne Kopftuch im Moscheeraum sein diirfte. Dadurch wurden selbstverstindliche
Verhaltensweisen sichtbar. Kleidungsstiicke, die Manner itberziehen konnen, sind
seltener bereitgestellt. Im ImanZentrum gibt es eine Kleiderstange mit langen
kaftanihnlichen weiflen Hemden, die bei Bedarf iibergezogen werden konnen.
Einige Minner sehen es als Pflicht an, beim Gebet eine Kopfbedeckung zu tragen,
wie Abbildung 25 veranschaulicht.

Die bereitgestellten Kleidungsstiicke verdeutlichen, dass Menschen die Mo-
schee zum Gebet aufsuchen, die im Alltag die Kleiderregeln nicht befolgen. Durch
das Anlegen bestimmter Bekleidung wird die Moschee zu einem besonderen Ort
gemacht, insofern, als dass innerhalb ihrer Riume die religiésen Vorgaben be-
folgt werden, auRerhalb aber nicht zwingend. Damit wird hier der Raum »Mo-
schee« als sozial konstruierter Raum (vgl. Léw 2004) von dem Raum aufderhalb
unterschieden und ihm eine herausgehobene Bedeutung beigemessen. Spezielle
Kleidungsregeln sind auch von Kirchen bekannt. Wer beispielsweise schon einmal
in einer italienischen Kathedrale war, wird sich an die Verbotsschilder fiir Shorts
und schulterfreie Oberteile erinnern. Auch die Tradition, dass Minner in der Kir-
che Kopfbedeckungen abnehmen, ist nach wie vor verbreitet. Eine Moschee ist

175



176

Alltag in der Moschee

zwar nicht heilig im Sinne der katholischen Dogmatik. Allerdings verleiht ihr das
Handeln der Menschen eine gesonderte Stellung vergleichbar mit reformierten
Kirchen. Dort wird das Kirchengebdude selbst nicht als heilig verstanden, son-
dern die in ihr vollzogenen Handlungen sind heilig (vgl. Sahli & Wiithrich 2007:
17£.).

Die »Moschee« kann also iiberall dort sein, wo das Reinheitsgebot eingehalten
wird und sich Gliaubige zum Gebet treffen. Sie ist aber gleichzeitig ein besonde-
rer Ort und diese Herausgehobenheit wird ihr durch bestimmte Verhaltensweisen
zugewiesen. Hinzu kommt das Gewicht, das dem gemeinschaftlichen Gebet bei-
gemessen wird. Einem Ausspruch des Propheten Mohammed folgend existiert
die Ansicht, dass ein Gebet in der Moschee 27 mal so viel wert ist als das allein
verrichtete (vgl. Wensinck & Kramers 1941: 430; Ceylan 2010: 28).

Gebetszeiten und Ablauf

Die Gebetszeiten orientieren sich am Sonnenstand und sind fiir die Gliubigen
tiber Apps oder gedruckte Kalender einsehbar (Abb. 26 und Abb. 27). Sie umfas-
sen subh vor Sonnenaufgang, zuhr zu Mittag, <asr am Nachmittag, maghrib am
Abend und <i$ha> zur Nacht. Aufgrund der Abhingigkeit vom Sonnenstand kén-
nen die Zeiten von Stadt zu Stadt variieren, wie der Kalender der Islamischen
Foderation fiir Osterreich und die Schweiz zeigt (siche Abb. 26). Der Kalender
ist fiir die Schweiz und fiir Osterreich gedruckt - er fithrt die grofen Stidte
beider Lander auf. Die tiirkische Sprache deutet auf das tiirkeistimmige Klientel
des Dachverbandes hin. Vergleicht man die Kalender unterschiedlicher Traditio-
nen innerhalb einer Stadt, so kénnen sogar hier abweichende Zeiten auftreten,
die auf unterschiedliche Berechnungen verschiedener Gelehrter und Institutionen
zuriickzufihren sind.

Der Kalender des ImanZentrums spezifiziert seine Reichweite, indem ange-
geben wird, dass er fur Zirich und Umgebung bis zu einem Umbkreis von etwa
20km giiltig ist (Abb. 27). In den Moscheen selbst sind hiufig auch digitale Uh-
ren aufgehingt, die die genauen Gebetszeiten anzeigen. Die Gebetszeiten werden
meist als Zeitfenster verstanden, was bedeutet, dass das Gebet nicht zu einer ge-
nauen Uhrzeit, sondern innerhalb eines zeitlichen Abschnitts verrichtet werden
kann (vgl. Hartmann 1992: 82). Trotzdem verdeutlichen die Kalender die Wich-
tigkeit des korrekten Zeitpunkts.

Besucht man eine Moschee in Ziirich oder Wien zur Gebetszeit, so wird man
héchstwahrscheinlich an folgendem Ablauf teilhaben: Zunichst erklingt in den
Riumen der Moschee der Gebetsruf (adhan), welcher auflerhalb des Gebiudes
nicht zu héren ist. Er wird nicht vom Imam gerufen, sondern von einem ande-
ren anwesenden minnlichen Gliubigen, der die Rolle des Muezzin {ibernimmt.
Bei meinen Beobachtungen war dies oft ein Gemeindemitglied, aber nicht un-
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Abbildung 26: Gebetskalender Wien, 2014 (Quelle: Abbildung 27: Gebetskalender Zirich, 2014 (Quel-
Islamische Faderation) le: ImanZentrum Volketswil)

bedingt immer die gleiche Person. Frauen iibernehmen diese Rolle nicht. In den
Moscheen gibt es dafiir ein Mikrofon, das den Ruf innerhalb der Raumlichkeiten
erschallen lisst. Der Gebetsruf erfolgt auf Arabisch und umfasst viermal »Gott ist
groR« (Allah akbar), zweimal die Bezeugung seiner Einheit, zweimal die Bezeu-
gung Mohammeds als seines Gesandten, zwei Aufrufe zum Gebet, zwei Aufrufe
zum Heil/Seeligkeit, zwei Lobpreisungen Gottes (»Gott ist grof3«) und eine Erkli-
rung seiner Einheit.

Ist der Ruf verklungen, sammeln sich die Mianner und Frauen (sofern an-
wesend) nach und nach in ihren jeweiligen Bereichen und verrichten, je nach
Tageszeit, ihr du<a>, die freiwilligen Bitt- oder Dankgebete. Vorher haben sie zu
Hause oder in der Moschee die rituelle Waschung vollzogen. Dann erfolgt der
zweite Aufruf zum Gebet (igama) und die Anwesenden stellen sich in einer Reihe
Schulter an Schulter auf, um das Gebet mit seinen jeweiligen Wiederholungen
der rak<a, den Niederwerfungen, zu verrichten. Sind nur wenige Personen anwe-
send, so bilden sich, wie Abbildung 25 zeigt, nur eine oder zwei Reihen. Gerade
auch bei den meist in geringerer Zahl anwesenden Frauen kann dies beobach-
tet werden (Abb. 29). Beim Gebet ist auf die genaue Nachahmung des Imams
zu achten. Der Ablauf variiert leicht je nach Rechtsschule, dies betrifft vor al-
lem die Haltung der Arme und Hinde. In dem multiethnischen ImanZentrum in
Volketswil oder am Freitag, wenn Menschen unterschiedlicher Herkunft in den
Moscheen zusammenkommen, kommt es durchaus einmal vor, dass verschiede-
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ne Handhaltungen nebeneinander praktiziert werden. Abbildung 28 zeigt einen
typischen Ablauf eines Gebets’.

Weitere Unterschiede in der Gebetshaltung sind mir in der Hinsicht aufge-
fallen, dass Frauen den rechten Fuf in der Sitzhaltung nicht aufgestellt haben
(Tawarruk-Sitz*), Minner hingegen hiufig schon. Je nach Auffassung sind die
Gebetshaltungen von Frauen und Minnern gleich bzw. variieren. Die Rechts-
schulen weichen in dem einen oder anderen Punkt bzgl. der Korperhaltungen
und der gesprochenen Worte voneinander ab. G. Monnot (1995: 928ft.) betont in
der »Encyclopedia of Islam« zwar, dass das Gebet fiir alle Gliubigen gleich sei, die
tatsichliche Praxis konne aber nach Region variieren. So stellt er heraus, dass in
einigen Lindern wie Agypten die Gliubigen sich stirker an die Regeln hielten als
in anderen. Allerdings wiirde es keine ausreichenden Studien zu diesem Thema
geben, um detailliertere Angaben zu machen.

Grundsitzlich ist der standardisierte Ablauf folgendermafRen: Stehend wird
nach der Formel Allah akbar die Sure fatiha, die erste Sure des Korans, rezitiert
und noch eine weitere Sure. Daran schliefen sich die Niederwerfungen (rak<a)
an, je nach Gebetszeit in unterschiedlicher Zahl: zwei am Morgengebet, je vier
am Mittag und am Nachmittag, drei am Abendgebet sowie vier zum Nachtgebet.
Sitzend wird ein Gebet gesprochen (Abb. 28) und schliellich wird am Ende ein
Segensspruch an die anwesenden Gliubigen und auch an die Engel gerichtet (vgl.
Wensinck & Kramers 1941: 639). Das Gebet sollte nach Moglichkeit gemeinsam
in der Moschee, kann aber auch individuell verrichtet werden. Menschen mit
korperlichen Einschrinkungen kénnen zur Unterstiitzung einen Stuhl benutzen,
welcher in allen Moscheen bereitsteht.

Meinen Beobachtungen zufolge bewegen sich Kinder oft ungehindert zwi-
schen den Betenden. Manche machen erste Versuche, selbst die Bewegungen
mitzumachen, andere spielen zwischen den Reihen. Auf Nachfrage, ob das die
Menschen nicht store, erfuhr ich, dass auch der Prophet Mohammed es zulief3,
wenn die Kinder auf seinen Riicken kletterten, wihrend er betete. Dies werde als
Vorbild genommen. Allerdings ist im Islamischen Zentrum Wien ein gesonderter
Gebetsraum fir Miitter und Kinder eingerichtet, so dass die tibrigen Frauen ihr
Gebet ungestort verrichten und der Predigt zuhoren kénnen.

3 Detaillierte Ausfithrungen zum Gebet und den Unterschieden bei den Rechtsschulen finden
sich bei Wensinck & Kramers (1941). Die genauen Regelungen zum Cebet sind vielfaltig und
werden je nach Rechtsschule teilweise unterschiedlich gesehen. So gibt es Zeiten, zu denen
das Gebet nicht verrichtet werden darf und auch Zeiten, in denen kein freiwilliges Gebet
verrichtet wird. Wie und in welcher Form ein Gebet nachgeholt werden kann, wird ebenfalls
unterschiedlich ausgelegt.

4 Diese Art des Sitzens bezieht sich auf eine Sunna des Propheten und wird nurin den Gebeten
mit zwei rak<a praktiziert.
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Abbildung 28: Gebetshaltungen (Quelle: Breuilly et al. 2005: 77).
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Die Rolle des Vorbeters, des Imams, kann prinzipiell jede angesehene Per-
son itbernehmen, die in der Durchfithrung der salat bewandert ist. So schrei-
ben Wensinck & Kramers, dass in der zaiditischen Tradition auch von Frauen
als Imaminnen die Rede ist (vgl. Wensinck & Kramers 1941: 641). In Moscheen
in der Schweiz und in Osterreich ist mir allerdings nicht bekannt, dass Frauen
fiir die Versammelten das Gebet anleiten®. Es ist allerdings nicht ungewéhnlich,
dass jemand die Vertretung des festangestellten Imams tibernimmt, wahrend die-
ser beispielsweise Urlaub hat, wie ich bei meinem Besuch in der Moschee Gazi
Husrev-beg in Wien miterlebt habe (W_Prot_10), oder wenn wihrend des Rama-
dan junge Besucher aus Saudi-Arabien die Rolle des Vorbeters iibernehmen, wie
beobachtet im ImanZentrum Volketswil (ZH_Prot_22). Jedoch gewihrleistet ein
angestellter Imam die RegelmifRigkeit des fiunfmaligen Gebets und erfiillt noch
weitere Funktionen wie den Koran- und Religionsunterricht fir Kinder oder das
Angebot von Seelsorge, worauf spiter noch eingegangen wird (siehe Kap. 5.3 und
5.5.4).

An den Wochenenden sind die Aktivititen wie der Religions- und Koranun-
terricht den Gebetszeiten angepasst. So ist der Beginn einer Veranstaltung hiufig
mit »nach dem Abendgebet« oder Ahnlichem angegeben. Die von mir besuchten
Moscheen sind unter Tags gedfinet, so dass jederzeit die Moglichkeit besteht, das
Gebet individuell zu verrichten. Es gibt jedoch auch Moscheen, die die Riume
nur zu den Gebetszeiten 6ffnen oder auch nur zu den Gebetszeiten ab <asr, weil
sie sich z.B. keinen festangestellten Imam leisten kénnen. Andere sind nur zum
Freitagsgebet gedffnet oder sie sind gedfinet, aber es ist kein Imam da und Laien
fithren gemeinsam das Gebet durch.

Das Freitagsgebet und andere Festgebete

Dem Freitagsgebet (salat al-jum<a) kommt eine besondere Bedeutung zu, ist die
Verrichtung in der Moschee doch eine besondere religise Pflicht fiir alle minn-
lichen Muslime. Die Zeit des Freitagsgebetes ist grundsitzlich die Zeit des Mit-
tagsgebetes und ebenfalls variabel. Viele der von mir besuchten Moscheen haben
jedoch fixe Gebetszeiten fiir den Freitag, die sich nur zwischen Sommer- und
Winterzeit unterscheiden. Das ImanZentrum in Volketswil hat 2015 zwei Ge-
betszeiten (12:30 und 13:45 Uhr) eingefithrt, um den Andrang der Gliubigen zu
bewiltigen. Fir Frauen ist das Gebet empfohlen, aber keine Pflicht. Wie spi-
ter noch ausgefiihrt wird, wird jedoch weibliche Gebetspraxis in den Moscheen
unterschiedlich gehandhabt. Dem Freitagsgebet geht eine Predigt, die chutba, vor-
aus, welche in den von mir besuchten Moscheen mehr oder weniger ausfithrlich
ausfillt. Sie wird von einem chatib (Prediger) von der Kanzel (minbar) gesprochen,

5 In der Berliner Ibn Rushd-Goethe-Moschee leitet Seyran Ates als einzige weibliche Imamin
in Deutschland das Gebet an.
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welcher tiblicherweise der Imam der Moschee ist. Inhaltlich bezieht sich die Pre-
digt »je nach aktuellem Anlass auf gesellschaftspolitische Themen, historische
und nationale Ereignisse oder religios-moralische Anweisungen« (Ceylan 2010).
Themen die mir begegnet sind, sind beispielsweise »Dankbarkeit gegeniiber Al-
lah«, »die Zunge«, d.h. iiber andere zu reden, die Besonderheit bestimmter Tage
im Ramadan oder die Bedeutung des Koranlesens im Ramadan. Ceylan kommt
zu der Einschitzung, dass »die Themen der Predigt in den meisten Fillen kaum
die Lebenswirklichkeit der Gemeinden« widerspiegelt und die Zuhérenden die
chutba meist »zdhneknirschend iiber sich ergehen lassen« (ebd.). Beim anschlie-
Renden Gebet werden abweichend vom normalen Mittagsgebet zwei statt vier
rak<a verrichtet. Des Weiteren werden die Koranverse laut rezitiert, wohingegen
sie wahrend der Woche leise gesprochen werden.

Daneben gibt es zwei wichtige Festgebete zum <id al-fifr (tiirk. ramazan bayram
»Ramadan-Fest« oder seker bayrami »Zuckerfest«) am Ende des Ramadan und zum
<id al-adha, dem Opferfest zum Héhepunkt der hagg. Wihrend des Ramadan wird
nach dem reguliren Nachtgebet das salat at-tarawih abgehalten®.

Am Freitagsgebet oder im Monat Ramadan sind die Moscheen weitgehend
iberfiillt. Gerade freitags entsteht ein regelrechter Stau beim Verlassen der Ge-
betsriume, da die meist minnlichen Gliubigen ziigig zum Arbeitsort zuriickkeh-
ren wollen. Nach dem Gebet bleiben bisweilen aber auch noch einzelne Personen
fiir du<a>, lesen den Koran, treffen sich zum Tee oder zu anderen Aktivititen.

5.2.3 Weibliche Gebetspraxis in Moscheen

Die vorausgegangen Ausfithrungen bezogen sich zwar auf die Gebetspraxis in
Moscheen im Allgemeinen. Sucht man jedoch eine Moschee zu Gebetszeiten auf,
so wird der Besucherin und dem Besucher wahrscheinlich als eines der ersten
Dinge auffallen, dass das Gebet nach Geschlechtern getrennt verrichtet wird’
(vgl. Kraft 2002; Beinhauer-Kohler 2009). Daher ist es wichtig, die Nutzung von
Moscheen durch Frauen gesondert zu betrachten. Die Verfugbarkeit eines Berei-
ches fiir Frauen spielt eine zentrale Rolle, ob sie Moscheen zum Gebet aufsuchen
oder nicht. Auch hier also spielen materielle Voraussetzungen in Form physischer
Moglichkeitsraume eine wichtige Rolle fitr das Handeln.

Die beiden groflen Moscheen, das ImanZentrum Volketswil und das Islami-
sche Zentrum Wien, haben fiir Frauen eine Empore, so dass sie ebenfalls mit

6 An dieser Stelle muss es bei der Nennung der Gebete bleiben, da ich selbst, ausgenommen
das Nachtgebet im Ramadan, nicht daran teilnehmen konnte.

7 Durch mein »Frausein«war es mir moglich, sowohl dem Gebet der Manner als auch der Frau-
en beizuwohnen. Jedoch konnte ich mich in den Frauenbereichen viel leichter bewegen und
wurde vonden ménnlichen Vereinsreprasentanten auch haufigzu den Frauen geschickt. Des-
halb gibt es eine Ungleichheit bzgl. meiner Beobachtungsméglichkeiten.
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Abbildung 29: Frauen beim Freitagsgebet, ImanZentrum Volkets-
wil, 2014.

den Minnern in einem Raum beten, jedoch nicht unbedingt gesehen werden
kénnen. Im Unterschied zum ImanZentrum, wo die Empore sehr vielen Frauen
Platz bietet (Abb. 29), ist sie im Islamischen Zentrum relativ schmal, so dass sie
am Freitagsgebet nicht ausreicht. Hinzu kommt, dass am Freitag praktisch jeder
Zentimeter der Moschee durch Manner genutzt wird, d.h. der Vorplatz, die Ein-
gangshalle, das Untergeschoss, der Versammlungsraum und auch die Empore.
Fiir Frauen stehen dann zwei Riume in einem angrenzenden Nebengebiude zur
Verfiigung, von denen der Kleinere von Frauen mit Kindern belegt wird. Auch
hier ist aufgrund des vergleichsweise groflen Andrangs die Lage sehr beengt. In
den bosnischen Moscheen Gazi Husrev-beg und Schlieren ist es iiblich, dass Frau-
en sich im hinteren Bereich des Gebetsraums aufhalten, welcher gegebenenfalls
dann durch durchsichtige Vorhinge abgetrennt ist (Abb. 30)°.

Die verbreitetste Losung fiir die Geschlechtertrennung in der Moschee ist der
separate Raum fiir Frauen, der zu allen Gebetszeiten von ihnen genutzt wird.
Dies ist der Fall in der Albanischen Moschee (Abb. 31) und der Blauen Moschee in
Ziirich wie auch in der Ulu Camii in Wien und am Freitagsgebet in der Moschee
Gazi Husrev-beg und im Islamischen Zentrum. Eine solche Regelung habe ich
dariiber hinaus in vielen anderen von mir besuchten Moscheen vorgefunden. Als
Grund fiir diese Losung wird angegeben, dass einfach zu wenig Platz sei und auf-
grund der Verpflichtung der Minner zur Teilnahme am Freitagsgebet der ganze
Platz im Gebetsraum bendtigt werde. Abhilfe wird dadurch versucht zu schaffen,

8 Am Freitagsgebet oder bei grofieren Versammlungen werden in der Moschee Gazi Husrev-
beg auch die Raume im Obergeschoss benutzt, wo Frauen und am Freitagsgebet oder bei gro-
Reren Veranstaltungen auch Manner durch Audio- und Videoiibertragung dem Gebet folgen
konnen.
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Abbildung 30: Frauenbereich, Moschee Gazi Husrev-beg, Wien
2014.

Abbildung 31: Frauengebetsraum, Albanische Moschee Zirich,
2014.
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dass eine Video-Ubertragung installiert wird®, wie Abb. 31 zeigt. Der Bildaus-
schnitt der Kamera ist hier auf den Imam gerichtet, dessen Gebetsperformanz
zur Orientierung dienen soll*°.

Wie die riumliche Trennung umgesetzt wird, ist also sehr unterschiedlich
und auch, ob Frauen tiberhaupt das Gebet in der Moschee verrichten. Beim Frei-
tagsgebet wird dies deutlich, wenn z.B. in der Albanischen Moschee in Ziirich
oder der Moschee Gazi Husrev-beg keine Frauen anzutreffen sind.

Allerdings gibt es auch Moscheen, die keine Frauenbereiche haben, wie Leyla
im Interview berichtet. Dies hat zur Folge, dass sie nicht gemeinsam mit ihrem
Mann die Moschee zum Gebet besuchen kann. Sie fithrt dies auf die Gewohnheit
pakistanischer Frauen zuriick, die Moschee nicht zum Gebet aufzusuchen.

[..] weil bei den Pakistanern gibts eben kein Frauenabteil. Sonst wiirde ich sicher
auch gern (unverst.) mit ihm gehen. Aber da gibts wirklich fiir die Frauen einfach
keinen Platz. Es ist so eng. Und die pakistanischen Frauen in Pakistan die gehen
grundsitzlich NIE in die Moschee. Aber eigentlich NIE oder praktisch nie. Aber
die schwi/ oder die wo dann in der Schweiz leben, die pakistanischen Frauen, die
gehen dann. Aber daa leider habens bis jetzt (schnalzt) halt noch keinen Vorhang
oder kein Abteil fiir die Frauen eingerichtet. Also einfach wirklich aus Platzgriin-
den hauptsichlich oder auch eben aus Mangel an Interesse von den pakistani-
schen Frauen. #00:41:54-3#

(Leyla)

Neben der Begriindung durch die riumliche Enge bringt Leyla auch eine Kul-
turalisierung vor. Sie unterscheidet dabei aber zwischen den pakistanischen Frau-
en in Pakistan, die eben nicht in die Moschee gehen, und jenen hier. Leyla korri-
giert sich selbst, mochte erst »schwiizer Frauen« sagen, schwenkt aber dann um
auf die pakistanischen Frauen, die in der Schweiz leben. Daher wird nicht ganz
klar, ob sie letztendlich meint, dass auch die pakistanischstimmigen Frauen in
der Schweiz in die Moschee gehen méchten, oder nur Schweizer Konvertitinnen.
Sie scheint aber selbst unsicher zu sein, warum es keine Losung fiir die Frau-
en gibt: wegen der fehlenden Praxis der pakistanischen Frauen oder wegen der
riaumlichen Enge. Schlieflich ist es aber so, dass die riumlichen Gegebenheiten
ihr die Partizipation an religiéser Praxis in der Moschee, in die ihr Mann geht,

9 Diese funktioniert jedoch nicht immer, wie ich mehrfach beobachten konnte.

10  Alsdas Foto aufgenommen wurde, waren jedoch aufer mir nur zwei Mddchen anwesend und
keine weiteren Frauen. Es schien, als wire die Video-Ubertragung nur fiir mich aufgebaut
worden. Die Méglichkeit, per Video-Ubertragung am Gebet teilnehmen zu kénnen, scheint
daher nicht allein ausschlaggebend fir die Anwesenheit von Frauen zu sein. Hierfiir missen
noch andere Griinde vorliegen.
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unmoglich machen. Denkbar sind fiir Leyla sogar verschiedene Mafinahmen fir
eine Separierung wie ein »Vorhang« oder »ein Abteil«, sprich ein separater Raum.

Andernorts konnte ich beobachten, dass obgleich es Platz gibe und auch die
Méglichkeit einer Video-Ubertragung bestiinde, Frauen trotzdem nicht am Frei-
tagsgebet teilnehmen. Besonders augenfillig war dies in der Albanischen Moschee
in Ziirich, aber auch in der Moschee Gazi Husrev-beg in Wien. Die Interview-
partnerin Mira begriindet die Abwesenheit von Frauen ebenfalls mit einer kultu-
ralisierten Erklirung, nimlich dass es fir albanische Frauen nicht tiblich sei, am
Gebet teilzunehmen. Sie berichtet von folgenden Erfahrungen:

Nein, also Freitagsgebet praktisch nicht, also nicht, dass ich wiisste. Ich glaube
dafiir wiirde erstens der Raum fehlen und ich glaub es ist auch nicht so etabliert
in der Kultur. Ich weifd es nicht. Ich war jetzt zum Beispiel, im Januar war ich in
(Name des Landes). Und das ist ja ein muslimisches Land. Aber ich hab da Frei-
willigenarbeit geleistet und die Gastmutter die ging auch jeden Freitag zum zum
Freitagsgebet. Das war irgendwie so kulturell, das war normal, dass man auch als
Frau geht. Und bei uns Albanern/ also da hab ich mir gedacht: OH, OK! Und dann
ist mir erst aufgefallen, eigentlich nur bei uns ist es anders. Dass bei, dass es bei
uns nicht so ja, nicht so, nicht so nor/ also ja nicht so der Standard. #00:31:41-7#
(Mira)

In der Reflexion iiber die kulturelle Prigung ihrer religiésen Praxis stellt sie
ihre tradierten Verhaltensweisen in Frage. Interessant ist hier, dass sie dies auf-
grund eines Auslandsaufenthaltes tut und nicht, weil sie die Erfahrung mit an-
deren Musliminnen in der Schweiz gemacht hat. Mira hat die Tradition, dass
albanische Frauen nicht in die Moschee zum Beten gehen, von ihrer Mutter iiber-
nommen (»bei uns«). So hat sich fiir sie Moschee als ein geteilter Erfahrungsraum
institutionalisiert, in dem Frauen beim Gebet nicht vorkommen.

Dies bedeutet jedoch nicht, dass albanischstimmige Frauen die Moschee
grundsitzlich nicht aufsuchen. Zum Unterricht, zu sozialen Aktivititen sowie
zu Festgebeten sind auch Frauen in der Moschee anzutreffen. Diese Aktivititen
finden in den von mir beobachteten Fillen nach Geschlechtern getrennt statt
und sind dann auch an ein gemeinsames Gebet gekoppelt.

Wihrend Leyla und Mira fiur die Abwesenheit von Frauen eine kulturelle Be-
gritndung finden, liegt sie fiir den Interviewpartner Adnan an religidsen Vorga-
ben.

[..] auf dem Moschee, wir sehen mehrere Frauen/ also mehrere MANNER anstatt
Frauen, oder Frauen siehst du ab und zu nicht, das ist dadurch, dass im religios
dhh her sozusagen, religiése Pflichten, Frauen sind nicht verpflichtet, das Gebet
im Gemeinschaft zu verrichten (.), sondern, nur die Manner sind ja verpflichtet,
Gebete in Gemeinschaft zu verrichten, sondern Frauen kénnen zu Hause das ma-
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chen () >so ist die Uberlieferung durch unseren Propheten.
(]
und durch das | und durch das sozusagen, Moscheen sind geblieben so MANNER-
sache sozusagen, oder? Weil, die Manner sind ja verpflichtet in Moscheen () das
Cebet Gemeinschaft zu verrichten, und durch das sind sie ja meistens wo da sind
#00:34:56-7#

(Adnan)

Das Argument, dass Frauen das Gebet zu Hause verrichten kénnten, wohinge-
gen Minner verpflichtet seien, in der Moschee zu beten, ist weit verbreitet. Durch
den Rekurs auf die »Uberlieferung des Propheten« verleiht Adnan dem Argument
mehr Gewicht. Die Moschee ist »Minnersache«, weil das Gebet in der Moschee
fiir Manner verpflichtend ist. So wird die Moschee mit dem Gebet gleichgesetzt
und liefert damit die Begriindung fiir das Fehlen von Frauen in der Moschee
im Allgemeinen (siehe auch Kap. 5.5.3). Diese Argumentation fithrt in der Praxis
dazu, dass fiir Frauen wenig Platz zum Beten da ist, bzw. dass sie den Raum,
der fur sie vorgesehen ist, an die Minner abtreten miissen, was vor allem am
Freitagsgebet der Fall ist. Der Interviewpartner Mesut beschreibt die riumliche
Situation in seiner Moschee am Freitag.

Mesut: Also Freitagsgebet sind circa vierhundert Leute. #00:01:31-1#
['": Ahhh. #00:01:32-6#
Mesut: ja. mindestens. #00:01:32-6#
I: Und die haben dort alle Platz? Nein, oder? #00:01:34-1#
Mesut: Ja. Oben, unten, wir haben noch ndmlich oben [das ist der Frauengebets-
raum A.d.V.] dann oben noch eine RECHTS, dann unten im Keller, dann miiss ma
dann, wenns zu viele sind, miissen wir auch im Lebensmittelgeschift Platz ma-
chen. #00:01:44-5#

(Mesut)

Der Verweis, dass sogar das Lebensmittelgeschift genutzt werden muss, soll
mir als weiblicher Interviewerin vermutlich andeuten, dass man keine andere
Wahl hat, als den Raum der Frauen mitzubelegen. Weiter fithrt Mesut im In-
terview aus, dass die riumliche Situation in der Moschee es gar nicht zulassen
wiirde, mehr Platz fiir die Frauen einzurichten, auch wenn man das wollte™.

Waihrend meine minnlichen Interviewpartner das Fehlen der Frauen mit re-
ligiéser Pflicht und raumlichem Mangel begriinden, fithren die weiblichen In-

1 Interviewerin.

12 Hier schwingt bereits eine Erwartungserwartung mit, namlich dass ich als »Teil der Mehr-
heitsgesellschaft«davon ausgehe, dass Frauen in Moscheen schlechter gestellt sind. Die Ant-
wort widerspiegelt den Diskurs iiber die Stellung von Frauen im Islam
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terviewpartnerinnen kulturelle Traditionen an. Das Beispiel von Leyla zeigt aller-
dings, dass der Wunsch nach dem gemeinsamen (Freitags-) Gebet in der Moschee
und auch gemeinsam als Familie vorhanden ist. Eine Reduktion auf religiose oder
kulturelle Gepflogenheiten allein greift daher zu kurz, denn in den Moscheen, wo
es Platz fiir Frauen gibt, waren auch meist mehr Frauen anwesend®”. Damit wird
die religiose Begriindung in Frage gestellt.

Daher ist es naheliegend, dass sich im Hinblick auf die weibliche Gebetspraxis
die GrofRe der Raumlichkeiten zentral auswirken, denn die Grof3e ist fiir Moglich-
keiten der Umsetzung der Geschlechtertrennung entscheidend (vgl. auch Stéckli
2014). Bei Gesprichen im ImanZentrum Volketswil deutete es sich entsprechend
an, dass Frauen gerade wegen der GroRe der Moschee und der Frauenempore in
die Moschee kommen, auch wenn sie daftir ggf. weiter anreisen miissen. Als ich
dort einige Male am Freitagsgebet teilnahm, lag die Anzahl der Frauen durch-
schnittlich etwa bei zehn Prozent der Anzahl der Minner. Am Freitagsgebet im
Islamischen Zentrum Wien waren die beiden Frauengebetsriume bis zum letz-
ten Platz gefiillt, wenngleich auch hier prozentual gesehen weit weniger Frauen
anwesend waren als Minner. Dies lisst darauf schliefRen, dass dort wo es Platz
fiir sie gibt, Frauen durchaus am Gebet und besonders auch am Freitagsgebet
teilnehmen, wenn auch nicht in so grofRer Zahl wie Minner.

Die genannten unterschiedlichen riumlichen Losungen legen nahe, dass zwar
die Geschlechtertrennung beim Gebet ein Muss ist, die Art und Weise der Um-
setzung jedoch einem Aushandlungsprozess unterliegt, der von verschiedenen
Faktoren beeinflusst wird. Gerade wenn unterschiedliche Vorstellungen aufein-
andertreffen, wird die vermeintliche Selbstverstindlichkeit herausgefordert. Dies
kann innerhalb einer ethnisch homogeneren Moscheegemeinschaft der Fall sein,
wird jedoch am deutlichsten bei Moscheen, deren Publikum sich aus Menschen
unterschiedlicher Herkunft zusammensetzt. Ein sehr gutes Beispiel dafiir ist das
ImanZentrum Volketswil: Hier treffen Menschen aufeinander, deren Erwartun-
gen und Gewohnheiten durch unterschiedliche Traditionen geprigt sind. Diese
unterschiedlichen Erwartungen kristallisierten sich an der Frage des Materials
der Balustrade fiir die Frauenempore (Abb. 13 in den Kurzbeschreibungen). Dabei
ging es im Kern darum, wie viel die Frauen sehen und gesehen werden sollen.
Im Verlauf der Diskussion wurden Materialien besprochen, die komplett die Sicht
nach unten und von unten nach oben versperren, solche die zwar den Blick von
oben nach unten, aber nicht umgekehrt erlauben, sowie komplett durchsichtige
Losungen. Die anfingliche Variante mit durchsichtigem Glas wurde von einigen
Frauen nicht akzeptiert, da es zulassen wiirde, dass Minner sie von unten nach
oben sehen konnten. Ein Bestandteil der Diskussion war auch, ob die Frauen den

13 Siehe auch die feministische Kritik an den raumlichen Verhiltnissen in Moscheen und der
Marginalisierung von Frauen im Film »Me and the Mosquex.
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Imam sehen miissten, um die Abfolge des Gebetes korrekt zu verrichten. Nach
Diskussionen wurde nun eine Milchglasvariante gewihlt, um moglichst vielen
Frauen die Teilnahme am Gebet zu ermdglichen. Letztendlich zeigt die Praxis,
dass sich die Frauen nun in einer Reihe mit einem grofien Abstand zur Balustrade
formieren. So kénnen sie von unten nicht gesehen werden und auch selbst nicht
nach unten sehen. Der Wunsch bzw. die Pflicht, in einer gemeinsamen Reihe zu
stehen, fithrt also wiederum zu einem Kompromiss. Riumlich-strukturell ist also
die Moglichkeit fiir verschiedene Praxen gegeben, das Handeln ist aber davon ent-
koppelt (decoupling), was darauf hindeutet, dass hier divergierende Erwartungen
nicht vereint werden konnten.

An diesem Beispiel zeigt sich zum einen, wie sich riumliche Geschlechtertren-
nung und die Gebetspraxis iiberschneiden und gegenseitig beeinflussen. Zum
anderen wird deutlich, dass Geschlechtertrennung und Gebetspraxis keine un-
verinderlichen Institutionen sind, sondern vielmehr einem Aushandlungsprozess
unterliegen, in den unterschiedliche Publikumserwartungen einfliefen. Die un-
terschiedlichen Formen der Geschlechtertrennung sind auf die kulturelle Diver-
sitit des Islam zuriickzufithren. Damit unterliegen die normgebenden religio-
sen Grundlagen in Bezug auf die Geschlechtertrennung bis zu einem gewissen
Grad einem Interpretationsspielraum. Der konjunktive geteilte Erfahrungsraum,
zu dem die »Moschee« gehort, ist im Bezug auf die Ausgestaltung der Geschlech-
tertrennung wandelbar und bedarf einer immer wiederkehrenden Aushandlung
und Reproduktion.

5.2.4  Ethnische Zugehdrigkeit versus Alltagstauglichkeit

Die ausgesuchten Fille sowie die Darstellungen in Kapitel 3 weisen eindeutig
auf die nach wie vor verbreitete Form der Moschee als ethnisch-nationale Ge-
meinschaft hin. Gleichzeitig aber scheint die Praxis in den Moscheen durch lose
Zugehorigkeit und pragmatische Nutzung bestimmt zu sein, die vor allem durch
riaumliche Faktoren beeinflusst sind. Es lohnt daher noch einmal ein genauerer
Blick auf die dahinter stehenden Logiken zu werfen.

R&umliche Faktoren

Die Vorstellung der untersuchten Moscheen in Kapitel 4.4 hat bereits gezeigt,
dass die Moscheen raumlich ganz unterschiedlich verteilt sind. Einige befinden
sich an den Peripherien, andere mitten in Wohnquartieren. Aufgrund der hiufig
eingeschrinkten finanziellen Méglichkeiten stehen ihnen oft nur die »giinstige-
ren« Gebdude bzw. Stadtteile offen. Dies fithrt unter anderem zu einer gewissen
Unsichtbarkeit der Moscheen, die oftmals nur durch eine Plakette an der Tiir
identifizierbar sind (vgl. u.a. C. Monnot 2016; Schuller 2013; Heine etal. 2012).
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Auf Seiten der Mitglieder und Besucherinnen und Besucher ist die rdaumliche
Lage in hohem Mafle dafiir verantwortlich, wann und wo das Gebet verrichtet
wird. Die von mir besuchten Moscheen kénnen dabei in zwei Gruppen einge-
teilt werden: Stadtteilmoscheen, die in einem Wohnviertel liegen und die von
vielen Besucherinnen und Besuchern zu Fufd erreicht werden kénnen, und Mo-
scheen in der Peripherie, die extra angefahren werden miissen. Die beiden Karten
Abbildung 5 und Abbildung 15 in Kapitel 4.4 geben die Lage der Moscheen wie-
der. Zu den Stadtteilmoscheen konnen die Blaue Moschee in Ziirich und die Ulu
Camii sowie die Moschee Gazi Husrev-beg gezihlt werden. Moscheen in der Pe-
ripherie sind das ImanZentrum Volketswil sowie das Islamische Zentrum Wien.
Diese Grof$bauten liegen nicht in Wohngebieten und miissen mit dem Auto oder
offentlichen Verkehrsmitteln angefahren werden. Sie haben deshalb auch ein re-
lativ grofies Einzugsgebiet. Die Albanische Moschee in Ziirich ist zwischen diesen
beiden Typen zu verorten. Sie liegt in einem Stadtteil, in dem sich Wohn- und
Gewerbegebiet mischen, jedoch reisen die Besucherinnen und Besucher eher von
weiter her an, weshalb auch sie ein grofies Einzugsgebiet hat.

Bei einem Blick auf die zwei unterschiedlichen Stidte ist schnell zu sehen,
dass in Wien die Moscheen viel hiufiger in Wohngegenden zu finden sind als
in Zirich, wo sie stirker an der Peripherie angesiedelt sind (vgl. auch M. Bau-
mann & Tunger-Zanetti 2010: 161). Dies ist selbstverstindlich nur als Tendenz
zu beschreiben, da im Rahmen dieses Projektes keine Religionenkartographie
durchgefithrt wurde und eine solche fiir Ziirich nicht vorliegt. In Ziirich ist der
stidtische Raum jedoch in den letzten Jahren stark umkimpft und dies diirfte
zu sehr hohen Immobilienpreisen gefiihrt haben, welche von den Vereinen nicht
bezahlt werden konnen.

Allerdings bedeutet dies nicht, dass die Peripheriemoscheen wihrend der Wo-
che keine Besucher hitten. Gerade Menschen, die sie auf dem Weg zur Arbeit
passieren oder in der Nihe arbeiten, sind vor oder nach der Arbeit zum Gebet
anzutreffen. In der Albanischen Moschee in Ziirich wurde besonders die Bedeu-
tung des gemeinsamen Gebets am Morgen betont, das vor der Arbeit verrichtet
wird.

Folgender Interviewausschnitt verdeutlicht die Bedeutung der Lage der Mo-
scheen fiir die religiése Praxis:

Aha, ja gut, also (...) Bedeutung, jetzt genau diese Moschee da hats net so, sozu-
sagen grofle Moschee, weil, ich gehe auch/ ich wohne ja in (Name des Wohnor-
tes), und ich gehe ofter, sagen wir so, in eine Moschee in (Name des Wohnortes),
und das ist ja bosnische JAMAT, bosnische Herkunft, anstatt hier sozusagen, weil
dort bin ich/ wohne ich in der Nihe sozusagen, oder? Und auch komme ich her
wirklich, wenn ich von Arbeit zurlickkomme, weil jetzt meine Arbeit ist hier in
(unverst.) oder? Im Riick/, Zuriickweg sozusagen, wenn, wenn da &h Gebetszeit

189



190

Alltag in der Moschee

ist, dann halte ich halt, dann mache ich das Gebet, und dann fahre ich wieder
nach Hause, oder? Ah, das ist eben, die ORTLICHKEIT verbindet dich mit, mit den
Moscheen, net dass sie sagen, dass jetzt da ist irgend besonders, und irgendeine
Moschee, ist nicht das was man da hat, nein, das nicht, sondern einfach wirklich
abhingig von Ortlichkeiten, wie man sich, oder wo man wohnt. #00:51:18-0#
(Adnan)

Adnan wohnt recht weit von der Moschee, in der er Mitglied ist, entfernt.
Seine Mitgliedschaft bedeutet nicht, dass er auch immer dort betet, sondern die
Lage der Moschee ist fiir ihn ausschlaggebend. So geht er hiufig in der Nihe
seines Wohnortes in eine Moschee. Dass diese eine bosnische Moschee ist, stort
ihn nicht. Die riumliche Lage und Erreichbarkeit ist entscheidender fiir seine
religiése Praxis. In seine Moschee geht er dann, wenn es sich auf dem Weg von
oder zur Arbeit anbietet, und, wie er spiter noch ausfithrt, am Wochenende.
Zugehorigkeit und Verbindung zur Moschee ist bei Adnan eine riumliche Frage.

In typischen Stadtteil-Moscheen wie der Moschee Gazi Husrev-beg oder der
Blauen Moschee halten sich auch wihrend der Woche hiufig minnliche Rentner
auf und trinken Tee zwischen den Gebetszeiten (W_Prot_10). Die religiose Pflicht
wird dabei mit dem Sozialen verkniipft. Auch die Gesprachspartnerin Mevlida
beschreibt im Interview, wie wichtig fiir sie der Besuch der Moschee ist, jetzt wo
ihre Kinder weit weg wohnen. Sie schitzt, dass sie die Moschee zu Fuf erreichen
kann.

Ich kann zu FuR, das @ist fur mich wichtig@, dann kann ich, ich muss nicht
schnell machen oder, oder fah/ oder Fahrschein kaufen, dass ich gehe, Moschee
zu besuchen, oder, oder, oder irgendwelche Frauen so irgendwie treffen, reden
[..] #00:38:16-6#

(Mevlida)

Auch fiir sie steht die Zugehorigkeit mit der raumlichen Nihe der Moschee
in Zusammenhang und es verbinden sich religiése Praxis und Soziales, was sie
durch »treffen« und »reden« andeutet. Ahnliches berichtet Mehmet, ein Mitglied
der Blauen Moschee in Ziirich, der erzihlt, wie er, da er nun niher an der Moschee
wohnt, dort auch mehr Zeit hier verbringen und sich stirker engagieren kann:

[..] ich wareben bisschen weit weg von da gewohnt, dh, etwa acht Kilometer //aha,
ok//, ja, und jetzt seit elf Jahre bin ich in die Nihe, und mit dem Imam und mit
die Leute dann mehr, mehr Zeit da in die Moschee kommen, und auch &h, den
Kontakt mit dem Imam, und der hat mit empfohlen da zum Verein kommen, und
dann ah, dh ich bin auch dabei [...]. #00:02:24-7#

(Mehmet)
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Die Nihe der Moschee zu seinem neuen Wohnort macht es fir ihn moglich,
ofter in die Moschee zu kommen und sich auch als eines der sieben Vorstands-
mitglieder und zeitweise als Vereinsprisident zu engagieren.

Neben der Lage der Moschee sind auch raumliche Faktoren innerhalb der
Moscheen bedeutend fiir die religiése Praxis. Dies hat sich bereits fiir die Frauen
gezeigt. An Freitagen sind die Moscheen hiufig so tberfiillt, dass es zu Eng-
pissen innerhalb der Moschee, aber auch bei den Parkplitzen kommt. Denn an
diesem Tag kommen nicht nur die formalen Mitglieder einer Moschee zusam-
men, sondern auch viele Personen, die in der Umgebung der Moschee arbeiten.
Weitere Zeitpunkte, zu denen die Moscheen an ihre riumlichen Grenzen stof3en,
sind dariiber hinaus die Gebete wihrend des Ramadan sowie die Festgebete. Zu
Letzteren werden hiufig separate Riumlichkeiten wie Turnhallen angemietet, um
dem Andrang Herr zu werden. Im Interview beschreiben der Imam Fatih Toy-
gun der Ulu Camii in Wien und Mesut, ein Mitglied des Vereinsvorstandes, die
Situation folgendermafien:

Mesut: Also im Ramadan| genau, mindestens fiinfhundert. Manchmal ist es so,

dass man iiber die Strafien auch| #00:02:00-1#

I: nein, oh (lacht) | #00:02:00-1#

Mesut: genau, also so viel Platz #00:02:02-6#

I: ist nicht #00:02:05-0#

Mesut: Also wir versuchen, soweit es geht Platz zu machen. #00:02:07-6#

F. Toygun: (unverst.) olsa cok daha kalabalik olur [Ubersetzung: wire, wire noch

mehr Andrang] #00:02:09-9#

Mesut: mhm. Also wenn wir noch genug Platz hitten, wérens natiirlich also sicher-

lich viel mehr Leute da. Weil es ist halt fir maximal fiinfhundert. #00:02:20-3#
(F. Toygun, Mesut)

Die Gesprachspartner vermuten, dass noch mehr Menschen kommen wiir-
den, wenn die Moschee grofier wire. Die raumliche Situation wird hier als ein-
schrankend fiir die Reichweite der Moschee betrachtet. Damit riicken die Vorteile
einer Lage in der Peripherie in den Blick, da beispielsweise in Industriegebieten
am Wochenende keine Anwohner durch Lirm und parkende Autos gestort wer-
den. Gleichzeitig konnen diese Orte oft schlechter zu Fufd oder mit 6ffentlichen
Verkehrsmitteln erreicht werden und die Moscheen bleiben weitgehend unsicht-
bar und im Stadtbild marginalisiert. Auch nutzen die Mitglieder die Moscheen
weniger fiir soziale Zwecke. Riumliche Aspekte stellen damit einen erheblichen
Einfluss auf das Handeln in Moscheen dar.

191



192

Alltag in der Moschee

Pragmatische Lésungen

Menschen, die nicht in der Nihe der Moschee wohnen oder arbeiten, in der
sie Mitglied sind, behelfen sich damit, dass sie andere Moscheen aufsuchen. Im
Interviewausschnitt oben berichtet Adnan bereits, wie er die bosnische Moschee
am Wohnort aufsucht. Auch Nedzad sucht sich gelegentlich einen anderen Ort
zum Beten:

Ich besuche die [die andere bosnische Moschee a.d.V.] auch, wennich in der Ndhe/
esistjetzt auch so, wennichirgendwo bei einer Moschee in der Ndhe bin, geheich
nicht zu meiner Moschee oder dort wo ich Mitglied bin, sondern gehe ich dort hin.
Wennich also beim16." in der (Name der Strafie) in der Ndhe bin, dann, geheich
gleich dort hin beten, dann ist das schon Gebetszeit. Das istjetzt nicht so, dass ich
immer (.) in meine, dort wo ich Mitglied bin dort hingehen muss. Nicht nur ich,
sondern alle, alle machen das so. #00:12:13-5#

(Nedzad)

Fir Nezad besteht keine Notwendigkeit, ausschliefdlich »seine Moschee« zu
besuchen. Er besucht auch andere bosnische Moscheen. Die Mitgliedschaft in ei-
nem Moscheeverein ist nicht dafiir ausschlaggebend, ob Nezad das Gebet dort
verrichtet, sondern die geographische Nihe. Dieser Vorzug der Praktikabilitat
vor der formalen Zugehorigkeit wurde in den Interviews von vielen Menschen
beschrieben und ich konnte dies auch bei meinen Vor-Ort-Besuchen beobachten.
Auch im oben zitierten Interview mit Adnan hat sich angedeutet, dass sich die
Verbundenheit mit einer Moschee iiber ihre riumliche Lage ergibt — zumindest
was die Gebetspraxis anbelangt. Das Gebet ist eine religiése Pflicht, deren Erfiil-
lung im Vordergrund steht, unabhingig von Fragen ethnischer Zugehérigkeit zu
einer Moschee. Entsprechend beschreibt Adnan, wie er sich nach und nach mehr
in der Moschee engagiert hat, aber fiir ihn zu Beginn vor allem die Pflichterfil-
lung im Vordergrund stand:

Ja, net von Anfang an, bin ich net so voll &h hier konzentriert, sondern hab ich
meine, meine Pflicht da (.) erledigt sozusagen, oder? die Gebete, Freitagsgebete
werden das dhhh Sonntagsunterricht was ma da haben und und so. Und mit dem
Zeit immer wieder mit der Kollegenschaft da kennengelernt und &h verbreitet
und dann @immer wieder so@. Da ist ja so ne Art von Ritual oder Routine dann
passiert. Oder weil man bei uns/ oder wenn Sie mal eine islamische Land oder
Dorf oder Stadt dann sehen, dann sehen Sie, dass in jede Quartier oder so es gibt
eine, eine Moschee, das wird erst tiglich von dh, von die Besuchenden besucht,
oder? Also die, wo das &h () Gebet fingt ja mit dem, mit dem Gemeinschaft das
zusammen verrichten. Und durch das ist einfach nicht mit irgendeinem spezielle

14 16. Bezirk in Wien.
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Gedanke, sondern einfach meine, meineee Pflichten mal () zummm (..) einfach
dh erledigen. [..] #00:04:30-1#
(Adnan)

Adnan beschreibt das Gebet in der Moschee als Routine, so wie er es auch
aus seinem Herkunftsland kennt. Moscheen sind in dieser Logik iiberall verfuig-
bar und werden flexibel besucht, um das Gebet zu verrichten. Das Gebet in der
Moschee beschreibt er dabei als »Pflicht«, die es zu erledigen gibt. Allerdings er-
&ffnen sich in der Schweiz und in Osterreich andere Bedingungen fiir die Praxis:
Zum einen ist die Dichte der Moscheen nicht so grof und es miissen ggf. Fahrt-
zeiten in Kauf genommen werden. Zum anderen sind die Moscheen ethnisch und
ideologisch divers. So kommt es, dass Adnan am Abend an seinem Wohnort in
eine bosnische Moschee geht, da dies einfach praktischer fiir ihn ist, als 15 Minu-
ten mit dem Auto zu seiner »Stamm-Moschee« zu fahren. Dies fiithrt dazu, dass
er, wie oben bereits ausgefiihrt, sein Gebet an unterschiedlichen Orten verrich-
tet, obwohl er mittlerweile im Vorstand der Moschee aktiv ist. In Bezug auf das
Freitagsgebet erklirt er, wie er seiner religiésen Pflicht nachkommt:

Bin ich dort immer, wo heifdt das Strafle, (Name der Strafie), dort gibts eine tiir-
kische Moschee (lacht) und dort, dort ah ist wirklich dort in der Nihe von unserer
Arbeit, ganz nah, und wir gehen dort tiber Mittag, dann essen wir was dort, ei-
ne Kebap und dann machen wir das Gebet und kehren wieder zuriick an Arbeit
/lahja, ok//, ja. Sonst, wenn, wenn, wenn ich da mehr Zeit habe, dann komm ich
lieber hier sozusagen, weil das, das Unterricht oder das, das Predigen im Freitag
wiird man gerne (.) héren und verstehen dann andres, oder? Das ist ein anderes
Cefiihl sozusagen. Aber, wenn es anders nicht geht, dann sammeln wir uns dort,
Kollegen, Arbeitskollegen gehen dort, machen wir das Gebet dann und wieder ar-
beiten. Also, Sie sehen, dass da wirklich eine Moschee da, oder eine bestimmte
Ort ist nicht irgendwie eine spezielle Sache, sondern wirklich Moscheen sind ja
offen fiir alles fiir alle Leute, und je nach dem, Mitglieder oder nicht Mitglieder
kommen, gehen, >einfach ist eine eine gute Sache ist offen fiir alle. #00:53:30-9#

(Adnan)

Wie dieser Interviewausschnitt zeigt, kommen mehrere Faktoren zusammen:
Es gibt eine Moschee in der Nihe der Arbeit, das ist eine »tiirkische Moschee,
das heifdt in der Moschee wird vor allem Tirkisch gesprochen und sie wird von
tiirkeistimmigen Menschen besucht. Vielleicht gehort sie auch einem tiirkischen
Dachverband an. Die Nihe zur Arbeit ist wichtig, denn das spart Zeit, man kann
seine Mittagspause dort verbringen, wie auch der Verweis auf den »Kebap« ver-
deutlicht. Fiir Adnan ist das zwar eine gute Losung (Nihe, Verpflegung, Pflicht-
erfiilllung), optimalerweise wiirde er aber in »seine« Moschee gehen und wenn er
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mehr Zeit hat, dann tut er dies. Denn er deutet auf ein Problem hin, nimlich die
Predigtsprache: Er mochte gerne verstehen, was am Freitag gepredigt wird. Da
aber in der tiirkischen Moschee auf Tarkisch gepredigt wird, versteht Adnan die
Predigt nicht. Dieses Verstehen hat fiir ihn nicht nur eine kognitive Seite, sondern
betrifft auch das »Gefithl«. Damit verweist er auf die emotionale Funktion des
Moscheebesuchs, die iiber die Pflichterfilllung durch das Gebet hinausgeht. Aller-
dings, so raumt er ein, miissen er und seine Arbeitskollegen hier Kompromisse
eingehen. SchlieRlich reflektiert Adnan vor dem Hintergrund des Geschilderten,
was in seinem Verstindnis eine Moschee ist. Eine Moschee ist nicht »speziell«,
sondern offen fiir alle. Er beschreibt eine Moschee nicht als exklusiv nur fiir Mit-
glieder, sondern als offen fir alle Leute, die hingehen mdéchten.

Die beschriebene Form der Flexibilitit bei der Auswahl des Ortes fir die
religiése Praxis ist nicht auf Minner beschrinkt, sondern auch bei Frauen an-
zutreffen. Bei meinem Forschungsaufenthalt in Wien begleitete ich zwei junge
Frauen zu ihren Gebeten. Je nachdem, wo sie sich gerade aufhielten, besuchten
sie eine Moschee, die gerade in der Nihe war. Eine feste Zugehorigkeit in Form
formaler Mitgliedschaft haben sie nicht, auch wenn sie in der Moschee Gazi
Husrev-beg 6fter Freunde treffen. Bedingt durch einen Umzug in einen anderen
Stadtteil, sucht nun eine von ihnen vermehrt eine Moschee am neuen Wohn-
ort auf. Die Lage zum Wohnort ist damit nicht unerheblich, wie bereits deutlich
wurde. Anders als diese Stadtteilmoscheen haben andere, grofiere Moscheen wie
das ImanZentrum Volketswil oder das Islamische Zentrum ein grofRes Einzugs-
gebiet. Dieses zeigt sich vor allem bei Festgebeten und am Freitagsgebet. Gerade
in Wien, wo die Moscheen vermehrt in den Wohngebieten liegen, kommen viele
Frauen aus dem gleichen Stadtteil. Dies scheint ein Unterschied zu Ziirich sein,
wo die Moscheen eher in der Peripherie liegen und dadurch extra angefahren
werden miissen. Damit ist deren Einzugsgebiet viel grofer, sie haben aber auch
weniger Laufkundschaft.

Dass die Wahl fiir die eine oder andere Moschee je nach Situation unter-
schiedlich ausfallen kann, wird aus folgendem Interviewausschnitt mit Nadja

deutlich:

Nadja: Also so ein wenig verschieden. Es ist ja nicht im dem Sinne eine Moschee
wo man immer hin geht. Punkt. Man kann ja da wie man will. [...] #00:04:27-2#

I: Also zu welchen Ereignissen geht man dann so in andere Moscheen, ist das ir-
gendwie auch mal zu Festtagen oder? #00:04:32-9#

Nadja: ahm ja genau. Also dem Id, also das das Id Gebet nach dem Ramadan, das
grofie Gebet sozusagen wo dann der Ramadan fertig ist. [..] Und d433hm in der
(Name der Moschee) hab ich Moscheefiihrungen gemacht. In der (Name der Mo-
schee) auch. Also das sind so verschiedene Anlidsse wo man dann mal dort oder
dort hingeht. Ja #00:05:20-3#
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[..] Oder halt wenn man jemanden kennt, der dort wohnt und man ist gerade
dort, dann geht man haltdort. Also also ganz flexibel eigentlich die Entscheidung.
#00:05:53-6#

(Nadja)

Nadjas Ausfithrungen zu den Moscheen verdeutlichen wieder, dass die Zu-
gehorigkeit sich nicht nur auf eine Moschee beziehen muss. Es ist sogar ganz
»normal, in unterschiedliche Moscheen zu gehen, um das Gebet zu verrichten,
aber auch sich mehrfach zu engagieren, wie hier in Form von Moscheefithrun-
gen. Engagement in einer bestimmten Moschee ist fiir sie auch dort méglich, wo
sie weder ihre religiose Praxis vollzieht noch (formales) Mitglied ist oder durch
andere Aktivititen partizipiert”. Festgebete sind ebenfalls ein Anlass, um eine
andere Moschee zu besuchen.

Ganz dhnlich beschreibt auch Adile ihre Gebetspraxis in unterschiedlichen
Moscheen, die gut in ihren Alltag integrierbar sein muss. Folgender Interviewaus-
schnitt verdeutlicht, wie wichtig es fir sie ist, das Gebet in der Moschee effektiv
zu gestalten:

Adile: Diese die dh, Beispiel ich komme Einkaufen oder so etwas neben Zeite und
in der Zeit ich will nicht verloren, ich komme hier und dann bete ich. Ja, dann ja.
Jedesmal nicht nach Hause fahren oder so etwas. Nicht stressig. Zehnte Bezirk
hier oder die andere ist auch kleinen Moschee. #00:07:59-2#

I: Ahso. #00:07:59-5#

Adile: Vieles so (unverst.) #00:08:00-9#

I: ah ja. Wo sie gerade sind. #00:08:00-9#

Adile: Wir besuchen alle. Jeden Tag fiinfmal, welche Zeit haben wir, dann dh
die unterschiedliche Programme, Termine und dann machen wir schnell unsere.
#00:08:12-6#

(Adile)

Zwar wihlt Adile vorzugsweise eine titrkische Moschee, wie im Verlauf des
Interviews noch deutlich wird, sucht aber in der Regel eine Moschee auf, die in der
Nihe liegt. Welche Kriterien fiir die Wahl noch eine Rolle spielen kénnen, konnte
hier leider nicht geklirt werden. Allerdings wird deutlich, dass bei der Verrichtung
der tiglichen Gebete die Pflichterfiillung vor einer moglichen sozialen Funktion
des Gebets steht. Und auch die Tatsache, dass sie in einer Moschee unterrichtet,
fithrt nicht dazu, dass Adile auch dort ihr Gebet verrichtet.

15 Ahnlichesistauch bei Religionslehrerinnen festzustellen, die in unterschiedlichen Moscheen
unterrichten (siehe Kap. 5.3) oder bei Personen, die Moscheefiihrungen machen (siehe Kap.
5.4).
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Nicht die Moschee, in dessen Trigerverein man also formales Mitglied ist
oder in der eine Leistungsrolle iibernommen wird, ist in erster Linie die, in der
auch das Gebet, vor allem das Freitagsgebet, verrichtet wird. Vielmehr werden
sowohl von den Glaubigen als auch von den Organisationen ganz pragmatische
Losungen gefunden, um der religiésen Verpflichtung nachzukommen und diese
mit der geographischen Lage der Moschee und der Arbeitssituation in Einklang
zu bringen. Es miissen allerdings Einschrinkungen in Kauf genommen werden,
wenn es um das Verstehen der Predigt geht.

Religiose Praxis muss organisiert sein

Die Verpflichtung fir minnliche Gliubige, die Kiirze der Mittagspause und die
beengte Situation in den Moscheen macht eine gute Organisation erforderlich. Sie
ist letztendlich dafiir verantwortlich, dass die o.g. religiésen Rahmenbedingungen
eingehalten werden konnen. Ibrahim fithrt dazu aus:

Also die Gemeinschaft die entsteht natiirlich, die funktioniert durch Organisati-
on das ist klar. Und auch das Freitagsgebet muss organisiert sein. Also man muss
da einen Imam haben, derimmer kontinuierlich immer das nach Plan macht und
da muss es Leute haben im Verein, die die Parkplatze organisieren, die dh viel-
leicht dieee die sanitiren Installationen sauber halten. Alles, das sind schon or-
ganisatorische Sachen, die die die da stimmen miissen, die der Verein garantiert.
#00:13:12-0#

(Ibrahim)

Damit Gemeinschaft in der Moschee entstehen kann, braucht es fiir Ibra-
him eine Organisation, die dafiir die geeignete Infrastruktur bereitstellt und am
Laufen halt. Dies ist Voraussetzung dafiir, dass das regelmifiige Gebet in Gemein-
schaft stattfinden kann. Gemeinschaft und Gebet stehen damit fir ihn in Verbin-
dung miteinander und beides wird durch den Verein erst ermdglicht. Das Gebet,
insbesondere das pflichtgemifle gemeinschaftliche Freitagsgebet, erscheint hier
als zentrale Aufgabe der Moschee. Auch das ehrenamtliche Engagement zielt in
dieser Hinsicht auf den reibungslosen Ablauf des Gebetes. Die Interviewpartne-
rin Aniqa erzihlt, wie sie Ideen aus Frankreich mitbringt, um das Gebet besser
zu organisieren:

[..] Darum wenn ich zum Beispiel in Frankreich geh. Oder irgendwo, aber (un-
verst.) Frankreich, dann 4h zum Beispiel beim Freitagsgebet, dann gehen wir nor-
mal zum zum Moschee, dann beobachte ich wie die Leute wie die Leute engagiert
sind. Wie die Leute sehr organisiert sind, wie unglaublich auch beim Beten also
Frauen von von Anfang bis hinten, jede hat ihre Position. Fiir das weil 4h kommen
viele Leute am Freitag und dann vielleichtist der Ortist klein, nicht? Es langt nicht
fiir alle. Und dann einfach wunderbar und ich beobachte immer, wie die arbeiten,
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wie und dannja, dann komm ich in der Schweiz, daher und dannsagich:jawarum
gibts nicht sowas bei uns? [..] #01:38:25-5#
(Aniga)

Auch fiir Aniqa sind die gute Organisation und der reibungslose Ablauf beim
Gebet wichtig und sie bringt diesbeziiglich Ideen aus anderen Moscheen, zum Teil
auch aus anderen Lindern mit. Dariiber hinaus muss fiir sie das Gebet selbst or-
dentlich ablaufen, denn jede Frau muss »ihre Position« einnehmen. Die Erforder-
lichkeit einer Organisation als Garant fiir Stabilitit fiir die gemeinsame religiése
Praxis wird hier deutlich. Struktur und Organisation wirken sich positiv auf das
Gebet in Moscheen aus.

Die Beschrinkung auf die Mittagspause hat grofie Auswirkungen darauf, ob
das Freitagsgebet gemeinsam in der Moschee verrichtet werden kann, in der
man durch formale Mitgliedschaft oder soziale Anbindung zugehérig ist, oder
ob aus pragmatischen Griinden die nichstgelegene Moschee aufgesucht wird.
Des Weiteren hat sie Auswirkungen auf den Vollzug des Freitagsgebets. So ist es
beispielsweise notwendig, dass die Predigt sehr kurz gehalten wird, damit das
Gebet in die Mittagspause passt (ZH_Prot_28). Als Ersatz fir eine ausfithrliche
Predigt konnte ich beobachten, dass z.B. in der Blauen Moschee in Ziirich der
Imam vor dem Gebet eine religiése Unterweisung fiir diejenigen gibt, die bereits
anwesend sind. Viele Moscheen haben auch fixe Zeiten fir das Freitagsgebet,
die nur mit der Sommer- oder Winterzeit variieren. Wie bereits erwahnt hat das
ImanZentrum aufgrund der vielen Menschen zwei Gebetszeiten eingefithrt. So ist
die gemeinsame Praxis des Gebets besser in den Arbeitsalltag integrierbar. Es ist
damit erklarbar, warum am Freitagsgebet sogar nicht einmal die Mitglieder von
Vereinsvorstinden in »ihrer« Moschee anwesend sind. Ibrahim, zum Zeitpunkt
des Interviews Vorstandsmitglied im Moscheeverein, erklirt, dass er am Freitag
hiufig in eine tiirkische Moschee im Zentrum Ziirichs gehe, da diese einfach
niher an seinem Arbeitsort lige (ZH_Prot_o4). Er erklirt, wie wichtig zeitliche
Effizienz fur ihn ist:

Aber das ka/ es ist eben nicht moglich, dass dann alle Mitglieder vom Verein ahm
das auch wahrnehmen kénnen. Weil sie alle berufstatig sind, oder? Und eigent-
lich durch diesen Umstand ah ist es naheliegend, wenn wir von Arbeit schon so
viel Zeit nehmen diirfen, dass wir dann die Zeit so einsetzen, dass wir effizient
hin und zuriick kommen. Es geht um Effizienz dann schlussendlich. Aber wenn
natiirlich dann Leute sind, die ZEIT haben am Freitag und die sind im Verein AK-
TIV, dann ist es schon so, dann sollten sie eigentlich dann im Verein helfen. Aber
SONST gibt es eigentlich keine (..) also es ist wirklich, also jetzt zum Beispiel in
den islamischen Lindern geht man dort wo man am nachsten ist. Weil eine Mo-
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schee ist eine Moschee. #00:13:12-0#
(Ibrahim)

Ebenso wie Adnan beschreibt Ibrahim die Divergenz zwischen Arbeit und
Pflicht zum Gebet. Er sieht sich seinem Arbeitgeber gegeniiber verpflichtet,
schnell wieder zuriick zum Arbeitsplatz zu kommen und ist froh, dass er sich
fur das Gebet die Zeit nehmen darf. Im Interviewausschnitt redet er dabei nicht
in der Ich-Form, sondern iiber die Mitglieder im Allgemeinen. Dadurch verweist
er auf die allgemeine Verpflichtung zur effizienten Erledigung des Gebets. Eine
Strategie zum Umgang mit der religiosen Pflicht unter den gegebenen Voraus-
setzungen ist fiir Ibrahim eine effiziente Zeiteinteilung, die es ihm eben dann
nicht erlaubt, in die Moschee am Freitag zu gehen, in der er auch im Vorstand
ist.

In vergleichbarer Art und Weise hat Adile oben bereits die gebotene Effizienz
bei der Verrichtung des Gebets betont. Auch fiir sie und Hanife ist die ethnische
Ausrichtung der Moschee nicht vordergriindig:

I: [..] Wo gehen sie hin zum beten? Wo? Uberall/ #00:08:40-8#
Hanife: Alles (unverst.) #00:08:41-4#
Adile: Moschee ist Moschee. #00:08:43-0#
Hanife: kein Problem. Moschee Moschee. Nur Name ist verschieden. #00:08:46-
6#
(Adile und Hanife)

Fir Ibrahim ist es dann auch die Aufgabe des Vorstandes, das Freitagsgebet
so zu organisieren, dass es reibungslos stattfinden kann. Dabei steht fiir ihn die
Pflichterfiillung tiber dem Wunsch nach sozialem Kontakt in seiner Mitgliedsmo-
schee.

[..] esist eine Bindung daaa, organisatorisch, und ich habe da meine Freunde und
alles, die bin ich froh wenn ich die wieder SEHE, aber aber dass das andere tiber-
wiegt, dass ich muss praktisch funktionieren, dass dass ich meinen Tagesablauf
muss organisieren, dass ich darum in die Moschee gehe, die nebenan ist das das
Uberwiegt. #00:13:48-5#

(Ibrahim)

Eine soziale Funktion erhilt bei ihm der Gebetsbesuch eher am Abend, wenn
er nach der Arbeit das Abendgebet verrichtet. Diese beiden pragmatischen Typen,
Ibrahim und Adnan, zeigen, wie die Zugehdorigkeit zu einer Moschee eine gerin-
gere Bedeutung hat, wenn die religiése Verpflichtung erfiillt werden will. Dies gilt
in jedem Fall fir das obligatorische Freitagsgebet als Gemeinschaftsgebet, aber
auch in anderen Fillen, nimlich wenn Gliubige unterwegs sind und deshalb die
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nichstmogliche Moschee anvisieren oder weit entfernt von der Moschee, in der sie
Mitglied sind, wohnen. Religiose Pflicht und Zugehorigkeit durch Mitgliedschaft
und Freundschaften stehen sich hier unvereinbar gegeniiber.

Sprache und ethnische Verbundenheit versus Universalitat

Dies fithrt uns zu einem weiteren Aspekt, der sich aus dem Verhiltnis zwischen
religiéser Pflichterfillung und ethnischer Zugehorigkeit bzw. der diversen Mo-
scheenlandschaft ergibt. In den Moscheen wird hiufig in der Herkunftssprache
der Mitglieder gepredigt. Zwar wird in den gréfieren Moscheen, die sich als mul-
tiethnische Moscheen verstehen (ImanZentrum, Islamisches Zentrum, Blaue Mo-
schee), die Predigt ins Deutsche tibersetzt. Die anderen von mir besuchten Mo-
scheen, die stirker ethnisch geprigt sind, bieten jedoch keine Ubersetzung an.
In der Ulu Camii in Wien, in der auf Tiirkisch gepredigt wird, wird dies damit
begriindet, dass es bei der Vielzahl der Moscheen im Stadtteil fiir jeden mog-
lich sei, eine Moschee mit seiner eigenen Sprache zu finden (F. Toygun/Mesut,
W_ExpInt_o5, #00:04:12-5#).

An Freitagen werden Moscheen jedoch aus geschilderten Griinden zu multi-
ethnischen Gemeinschaften. Das Aufsuchen der nichstmoglichen Moschee, wie
man das auch aus den Herkunftslindern gewohnt ist, ist nur mit sprachlichen
Einschrinkungen hinzunehmen. Hinzu kommt, dass die Dichte der Moscheen
nicht so grof} ist, wie man das vielleicht aus den Herkunftslindern gewohnt ist.

Das eingangs geschilderte Beispiel einer Konvertitin und ihres pakistanischen
Mannes zeigt aber, wie vor allem die gemeinsame Sprache, ethnische Zugehorig-
keit und riumliche Faktoren fiir die Wahl einer Moschee bedeutsam sein kénnen.
Leyla fithlt sich keiner Moschee besonders zugehérig, sie ist mal hier, mal dort.
Thr Mann allerdings geht aufgrund der Sprache und der freundschaftlichen Ver-
bundenheit in die pakistanische Moschee, wo Urdu gesprochen wird. Da es dort
aber keinen Frauenbereich gibt, geht Leyla dort nicht hin.

[..Jundich gehjajetzt auch am liebsten dort wo die Khutbah logisch ja libersetzt

wird auf Deutsch, weil sonst bringt mirja die Khutbah eigentlich nichts. Also klar,

von der Belohnung her schon, aber dh ich méchts ja verstehen. #00:41:54-3#
(Leyla)

Der Interviewausschnitt verdeutlicht, dass es fiir Leyla zwei wichtige Aspekte
bei der Freitagspredigt gibt: Zum einen das Verstehen und zum anderen die Be-
lohnung. Die Belohnung bei Gott ist jedoch in ihrer Darstellung zweitrangig, das
Verstehen der Predigt ist ihr wichtiger. Sie zieht deshalb Moscheen vor, wo die
chutba auf Deutsch gehalten bzw. iibersetzt wird, auch wenn sie betont, dass die
Belohnung bei Gott auch erfolgt, wenn man die chutba nicht versteht. Wenn sich
also die Moglichkeit ergibt, dann ziehen die beiden es vor, dort zum Freitagsgebet

199



200

Alltag in der Moschee

zu gehen, wo die Predigt in ihrer beider Sprache gehalten wird. Gleichzeitig spie-
len raumliche Moglichkeiten eine Rolle, denn Leyla braucht als Frau einen Raum,
wo sie ihr Gebet verrichten kann. Fir die Konvertitin, die, wie sie selbst sagt,
den Islam noch lernen muss, da sie ihn nicht von den Eltern tradiert bekommen
hat, ist die Lehre in der Moschee aber besonders wichtig (Leyla, #00:47:03#). Sie
will deshalb die Predigt verstehen konnen. Moglicherweise ist dies fiir gebiirtige
Musliminnen und Muslime nicht so wichtig und es konnte in dieser Aussage ein
Hinweis darauf liegen, warum am Freitag so viele Menschen Moscheen zum Ge-
bet aufsuchen, in denen sie woméglich die Predigt gar nicht verstehen. Denn hier
wird allein mit der Anwesenheit und Aufmerksambkeit eine Belohnung bei Gott
verbunden, unabhingig von dem Verstehen des eigentlichen Inhalts (siehe auch
oben bei Adnan). Konvertierte konnen dadurch die tradierten kulturellen Spe-
zifika in den ethnisch ausgerichteten Moscheen herausfordern, denn sie stellen
Traditionen in Frage und rekurrieren hiufig auf Vorstellungen von einem Ur-
Islam, da sie sich mit vielen muslimisch-kulturellen Communities und mit einer
Vielfalt von islamischen Richtungen konfrontiert sehen (vgl. Roald 2012: 349ff.).

Am Beispiel von Leylas Mann zeigt sich allerdings auch die Bedeutung der
Sprache, einer landsmannschaftlichen Zusammenkunft und sozialen Funktion.
Leyla wagt zwischen dem universalen Ethnien-iibergreifenden Anspruch des Is-
lam und der umma der Gliubigen und den Vorteilen sprachlicher und ethnischer
Zugehorigkeit in einer Moschee ab.

Und eben und er ist jetzt schon einer, der sehr auf die Moscheeee dh wahrschein-
lich fixiert ist oder sagt: Nein, dorthin geh ich am liebsten und soo. Aber eben,
er ist sicher offen, also er wird sicher jetzt auch mal nach (Ortsname) kommen,
bis jetzt haben wir es noch nie geschafft zusammen, aber und andere jetzt Freun-
dinnen, was soll ich sagen, ja die ich kenne, die viel in die (Name der Moschee)
gehen, eben die gehen eben dorthin, weil der Mann geht, man geht miteinander.
Und dann machts ja Sinn. Dann wiirde ich ja auch nicht ich nach (Ortsname) und
mein Mann, weil bei den Pakistanern gibts eben kein Frauenabteil. Sonst wiirde
ich sicher auch gern (unverst.) mitihm gehen. [..] Also flir mich, ja, kommts wirk-
lich nicht darauf an welche Moschee. ja und mhm. Und klar jetzt, (Name einer
Frau) oder andere von dem VORstand LOGISCH, die gehen natiirlich jetzt dorthin,
JA, weil dasistjetzt wie auchihres /oderihre /JA oderihree VEREIN ist oderihreee
ihre Zugehorigkeit, das ist ja wie logisch dann, aber ich denk jetzt auch eine (Na-
me einer Frau), ich weifd nicht, was sie dir gesagt hat, aber ich kann mir vorstellen,
gehtja auch gern mal wieder dort oder da oder sie ist sicher jetzt auch nicht nur
fixiert auf diese Moschee, das nehm ich nicht an. Also ja (..) also ich denk schon
eher, die Muslime sind eher ja/ also ich hoffs eigentlich, ich finds auch besser so,
wenn man mal da, mal dort oder einfach die Offenheit hat und nicht sagt: Ich geh
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nur noch dort hin, oder ja, ich weifd es nicht (lacht) #00:41:54-3#
(Leyla)

Dieser Interviewausschnitt lohnt sich, genauer betrachtet zu werden. Wichti-
ge Aspekte sind hier »fixiert« auf eine Moschee versus »offen«. Auf eine Moschee
fixiert zu sein steht in engem Zusammenhang mit der Sprache und ethnischen
Zugehorigkeit. Offenheit ist fiir Leyla aber der zu erstrebende Zustand, da damit
die umma als multiethnische Gemeinschaft der Muslime praktiziert werden kann.
An einer anderen Stelle fithrt sie aus, warum ihr Mann nicht in eine andere Mo-
schee geht, denn »er sieht nicht seine Briidder und seine Freunde und mit denen
kann man nicht reden, weil dort reden alle, eben [..] Arabisch [...] dort versteht
er dann wieder die Leute nicht, da kann er nicht mitreden, fiihlt sich ja dann in
dem Sinne auch nicht so wohl oder mmmbh eingeschlossen« (Leyla, #00:41:54#).
Gemeinsame Sprache und miteinander reden zu kénnen fordert hier ein Gefiihl
von Zugehorigkeit. Ebenso wichtig ist auch die deutsche Sprache fiir Leyla, aber
dann eher in der Predigt, da sie noch mehr tiber den Islam lernen mochte. Der
Islam ist fiir sie etwas, das man bewusst erlernt und nicht unbewusst kulturell
vermittelt bekommt. Hier werden zwei Logiken angesprochen: die von der ethni-
schen Zugehorigkeit und emotionalen Verbundenheit versus der Offenheit, iiber
ethnische Grenzen hinweg eine globale umma zu formen.

Dies fithrt fir Leyla und ihren Mann jedoch zu einem Problem: Sie kénnen
nicht gemeinsam als Paar eine Moschee aufsuchen, so wie das ihre Freundinnen
tun. Hier kommt einschrinkend hinzu, dass die Moschee des Mannes keinen
Frauenbereich hat, sie also gar nicht die Méglichkeit zur Partizipation hitte (siehe
Kap. 5.5.3).

Der Interviewpartner Nedzad beschreibt im Interview die Universalitit des
Gebets und die gleichzeitige Zugehorigkeit als Mitglied in einer bestimmten Mo-
schee:

I: Und in welche Moschee fiihlst du dich irgendwie/ also kann man sagen, du
fithlst dich einer bestimmten |zugehérig, oder wie, wie kann man das beschrei-
ben? #00:07:52-9#

Nedzad: Nein (.) ich fithle mich, ich fithle mich|/ bei uns ist das so, das ist das so
spezifisch, einmal hateiner gefragt dh (.) wie is/ wie ein Gebet war irgendwas, hab
ich gesagt, ihr versteht's das nicht. Bei uns ist das spezifisch, wir verstehen ja al-
les. Egal wo ich/ welche Moschee hingehe, ich weif was ich da/ weil ich weif}, was
die beten. Und fiir uns/ also fir (unverst.) Gebetshaus ein Gotteshaus, da fiihlt
man sich einfach wohler in der Umgebung. Also, Zugehorigkeit, ich fihle HIER
Zugehorigkeit, weil ich hier Mitglied bin, ich zahle meine Mitgliedschaft hier in
der Moschee aber besonders zugehérig fithle ich mich, egal wo ich jetzt reingehe,
welche bosnische Moschee, hat man genauso Mitspracherecht //mhm, und aha,
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ok//. Also nicht Mitspracherecht, man kann halt reden mit den Leuten, wir helfen

uns gegenseitig sehr, also, also, dass wir irgendwelche Konkurrenten sind, son-

dern (.) wir sind Briiderlichkeit, also, wir helfen uns gegenseitig. #00:08:45-8#
(Nedzad)

Das Gebet in Arabisch beschreibt Nedzad als universell und Ethnien-
tibergreifend. Er weif}, was gebetet wird, egal in welche Moschee er geht. Auf
der sprachlichen Ebene erméglicht dies die Partizipation am Gebet. Ebenfalls
auf der sprachlichen Ebene spielt sich jedoch der Aspekt »Zugehorigkeit« ab.
Denn diese verbindet Nedzad mit »Mitspracherecht« und dass er mit den Leuten
reden kann, mit gegenseitiger Hilfe, Ehrenamt und Mitgestaltung. Dieses Gefiihl
der »Briiderlichkeit« schrinkt er allerdings auf bosnische Moscheen ein, sie gilt
nicht fiir alle Moscheen. So ist es diese Ebene der ethnischen und sprachli-
chen Zugehorigkeit zu einer bestimmten Moschee und Gemeinschaft, die das
Zugehorigkeitsgefiihl ausmacht. Er fithrt weiter aus, wie er das Gebet praktiziert:

Wenn's geht, dann schon, wenn ich Zeit dafiir hab, und ich schau, ich seh": ok, jetzt
hab ich zehn fiinfzehn Minuten Zeit, dann gehe ich, egal ob jetzt bosnische, tiir-
kische, arabische ist, die beten alle auf die gleich Weise. Also keine besondere
Zugehorigkeit zum @STAMM-VEREIN oder (lacht) //ja// Stamm ham wer nicht@.
#00:12:41-1#

(Nedzad)

Im Hinblick auf das Gebet kennt Nedzad keine exklusive Zugehdrigkeit. Diese
entfaltet sich eher in den sozialen Angeboten, dem Engagement und der gegen-
seitigen Hilfe in der Moschee. Adnan verweist auf die Nutzungspraxis in seinem
Herkunftsland:

Ah, Sie miissen sich das so vorstellen, dort gibt es ein oder zwei Moscheen im Dorf
oder in der Stadt gibts mehr, fast in jedem Quartier, oder? Leute dort auch neben,
neben das, das Gebet das sie verrichten, dann natiirlich sich auch treffen und sit-
zen. Man darf ja in Moschee sitzen und &h bleiben und lernen, Sie haben einmal
auch gesehen, dass da auch fiir andere Zweck genutzt werde. [..] Ahh, das Wort
allein Moschee (.) gibts ja schon Hinweis, was du alles @darfst machen, oder’@
(lacht) #00:18:51-7#

(Adnan)

Adnan reflektiert, dass die Anzahl der Gebete ausschlaggebend dafir ist, dass
man flexibel sein muss. Er betont dariiber hinaus die Dichte der Moscheen und
dass die Gebiude vielfiltig genutzt werden. Adnan beschreibt die Moscheen im
Herkunftsland als soziale Orte, indem er »treffen« und »sitzen« betont. Gleich-
zeitig ist die Moschee fir ihn ein Ort, wo man sich nicht erkliren muss und
es keine soziale Kontrolle gibt. Allerdings schrinkt er ein, dass der Begriff »Mo-
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schee« bereits vorgibt, was man in einer Moschee alles machen darf. Was das fiir
ihn konkret bedeutet, bleibt hier vage. Die mangelnde Dichte der Moscheen in
der Schweiz und in Osterreich erschwert damit die mitgebrachte Nutzungspraxis.
So entsteht ein Spannungsverhiltnis zwischen lokaler, ethnischer Zugehdrigkeit
und tradierter pragmatischer Nutzung.

Tatsichlich gibt es in islamisch geprigten Lindern unterschiedliche Mo-
scheen: Kleinere in den Stadtteilen und grofiere, die fiir die Festtage und
das Freitagsgebet aufgesucht werden (vgl. Beinhauer-Kohler 2009: 48). Diese
unterscheiden sich auch terminologisch: Eine masgid ist der Ort der Nieder-
werfung, wohingegen eine jami< ein Ort des Versammelns ist’. Die kleinen
Stadtteilmoscheen werden demnach zu den tiglichen Gebetszeiten von Passanten
aufgesucht. In der Diaspora vermischen sich allerdings die Funktionen, da die
Dichte der Moscheen, wie gesagt, nicht so grof} ist. Lediglich das Islamische
Zentrum und das ImanZentrum kénnen unter Umstinden als Freitagsmoscheen
bezeichnet werden.

Die Besonderheit in den Lindern wie Osterreich oder der Schweiz ist, dass
hier Gliubige aus unterschiedlichen Herkunftslindern praktizieren und sich in
einer Minderheitenrolle befinden. Es darf nicht vergessen werden, dass diese
beiden Aspekte fir die meisten muslimischen Glaubigen neu ist. Aufgrund der
fehlenden Dichte missen gegebenenfalls lingere Wege in Kauf genommen wer-
den. Dariiber hinaus haben die Moscheen eben nicht nur eine religiése Funktion,
sondern auch eine soziale, in der Hinsicht, dass eine gemeinsame Sprache ge-
sprochen, gemeinsame Migrationserlebnisse und eine gemeinsame Kultur geteilt
werden (Beilschmidt 2015; Bartels & De Jong 2007; Halm etal. 2012; Kraft 2002;
Lemmen 2003; C. Monnot 2013; Ornig 2006; Suder 2015). So existieren parallel
immer zwei Logiken: Die von der Universalitit des Islam und der Gemeinschaft
der Muslime, die moscheeiibergreifend ist, und die von der ethnischen Zugeho-
rigkeit. »Zugehorigkeit« scheint hier ein schwer fassbares Phinomen zu sein, das
mit der Praxis der Zugehorigkeit zu einer christlichen Ortsgemeinde als religio-
se und politische Ortsgemeinschaft nicht vergleichbar ist. Die Moschee ist dabei
kein Ort, der exklusiv das Gebet nur fir Mitglieder anbietet, sondern ist offen fir
alle. Sie fungiert als Dienstleisterin, die Moglichkeitsstrukturen fiir die Ausiitbung
religiéser Praxis schafft.

5.2.5 Gebet und soziale Funktion der Moschee

In den vorausgegangenen Ausfithrungen konnte gezeigt werden, dass sich die
Praxis in Moscheen zwischen ethnischer/formaler Zugehérigkeit und Flexibili-

16 Vergleiche auch die tiirkische Bezeichnung camii, wie z.B. verwendet bei der Ulu Camii in
Wien.
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tit bewegt. Moscheen wiirden ohne einen gewissen Grad an Zugehdrigkeitsbe-
wusstsein und Gemeinschaft allerdings nicht funktionieren, denn sie sind auf
ehrenamtliches Engagement und Spenden angewiesen. Wie bereits deutlich wur-
de, wird das gemeinsame Gebet als Handeln verstanden, an dem punktuell Ge-
meinschaft entsteht. Die Gemeinschaft ist dabei nicht auf einen bestimmten Ort
bezogen und wird in diesem Fall als Gemeinschaft der Muslime, also als umma
verstanden. Dabei ist es wichtig, dass das Gebet organisiert ist und reibungs-
los und zuverlissig lauft. Mogliche Konflikte und unterschiedliche Auffassungen
werden zugunsten der gemeinsamen Verrichtung des Gebets ausgeblendet. In
der multiethnischen Moschee, dem ImanZentrum, wird dariiber hinaus betont,
dass auf politische Auflerungen verzichtet wird:

Zwei Richtlinien gibts: Wir wollen keine radikale Gruppe haben. Also radikale
Gruppen haben KEINE Plattform hierund es wird keine kein politisches Statement
abgegeben vom Zentrum aus. Ob das jetzt Auslanderpolitik ist oder inldndische
Politik, das ist nicht unser Business. Also zum Beispiiiel, bei dem dhh, dgyptischen
sogenannten Revolution hat es natiirlich pro-Mursi und gegen-Mursi Leute da ge-
kommen und &hm, wenn man sich vorstellt, wenn der Imam dann etwas fiir Mursi
oder gegen Mursi sagt, dann ist die andere Partei verriickt und das geht gar nicht.
Also. Konnen wir nicht. Da soll sich jeder seine eigene Bildung, Meinung bilden.
#00:23:27-8#

(I. Kientzler)

Die Vermeidung von Differenzen ist hier eine Strategie, um den Frieden
zu wahren und Gemeinschaft iiber ethnisch-nationale Grenzen hinweg in einer
multi-ethnischen Moschee zu erméglichen. Ein anderer Aspekt von Gemeinschaft
findet sich in den Fillen, in dem der soziale und gemeinschaftliche Aspekt des
Moscheebesuchs im Vordergrund steht und sich an diesen das gemeinsame Ge-
bet anschlieRt. Im Interview mit einer jungen Muslimin wird deutlich, dass es
gerade fiir Jugendliche wichtig ist, Freunde zu treffen. Fiir Mira und ihren Bruder
ist der soziale Aspekt des Moscheebesuchs besonders wichtig und tiberstrahlt die
religiose Bedeutung:

Weil ich mein, Moschee ist ja etwas Religises, aber man spirt es nicht wirklich,
dass esreligios orientiert ist, weil man hat dann eben auch Freunde und esist eher
so irgendwie, JA, man denkt nicht gerade an die/ an Religion, wenn man sagt: ich
geh in die Moschee. Man denkt dann eher: ok, ich hab hab meine Freunde dort.
#00:04:08-3#

(Mira)

Fir Mira hat der Besuch der Moschee eine starke soziale Bedeutung, welche
die religiése Funktion des Ortes iiberdeckt. Moschee bedeutet fiir sie, Freunde
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dort zu haben und nicht in erster Linie, die Religion zu praktizieren. Die Moschee
sei fiir sie ein Ort mit »Gleichgesinnteng, ein Ort an dem man sich nicht erkliren
miisse, wie Mira weiter konkretisiert (Mira, #00:03:12-6#). Obwohl sie sich selbst
als religios bezeichnet, ist das Gebet in der Moschee nur zweitrangig. Neben
dem Unterricht (siehe Kap. 5.3), der fiir sie als Kind sehr wichtig war, sind fir sie
die sozialen Kontakte zu Gleichaltrigen von hoher Bedeutung. Die Moschee der
Eltern zeigt sich fir die Jugendlichen daher nicht primir als Ort des Gebetes, da
man dieses auch andernorts verrichten kann, sondern als sozialer Ort. Dies trifft
in dhnlichem Mafle auch auf die Erwachsenen zu, wie das Beispiel von Leylas
Ehemann im vorherigen Abschnitt gezeigt hat, wobei hier Sprache eine wichtige
Rolle gespielt hat. Fiir Adnan kommt die soziale Funktion der Moschee vor allem
am Sonntag zum Tragen:

Haben Sie eigentlich auch mal gesehen, dass da am Sonntag da gibts mehrere
Leute? Weil meistens Leute haben dann frei, dann kommen da vielleicht mit eine
Bekannte oder so treffen, seinen Kaffee trinken und dann. @Das ist alles@ . [...]
#00:16:59-1#

(Adnan)

Am Wochenende, wenn Adnan Zeit hat, findet fiir ihn das soziale Leben in der
Moschee statt. Mit dem lachend gesprochenen Nachsatz »Das ist alles« mochte
der Interviewte verdeutlichen, dass es nichts Besonderes ist, was am Wochenende
stattfindet. Allerdings wird deutlich, dass Soziales und religiése Pflicht zeitlich
entkoppelt werden. Entkoppelung findet immer dann statt, wenn sich Erwartun-
gen widersprechen und nur getrennt voneinander erfiillt werden konnen (vgl. J.W.
Meyer & Rowan 1991: 58). Wahrend Adnan also wihrend der Woche die Moscheen
im Kontext seiner Berufstatigkeit pragmatisch nutzt, wird Zugehorigkeit am Wo-
chenende praktiziert. Die Moscheen stellen sich mit Angeboten am Wochenende
auf diese Praxis ein (z.B. Bildungsangebote, siehe Kap. 5.3). Die Moschee ist da-
bei ein sozialer Ort, der seine besondere Bedeutung durch die Minderheitenrolle
der Musliminnen und Muslime erhilt. Dies haben auch Arbeiten zahlreicher For-
schender verdeutlicht (vgl. Beilschmidt 2015; Bartels & De Jong 2007; Halm etal.
2012; Kraft 2002; Lemmen 2003; C. Monnot 2013; Ornig 2006; Suder 2015).

Mira erklart, was das Gemeinschaftsgefiihl fir sie ausmacht, und stellt dabei
einen Zusammenhang zwischen Gebet und Gemeinschaft her:

Mira: Ja, es ist anders. Es ist anders als wenn man es, als wenn man zu Hause das
Cebet verrichtet. Man hat dann so ein Gemeinschaftsgefiiliiihl, weil ich meine im
Gymnasium war ich die einzige Auslanderin, also das heifst auch die einzige mit
einem anderen Glauben. Und dann hab ich das wie nicht wirklich so 4hm (..) also
ich mein alle wussten, dass ich Moslem bin aber nicht wirklich so heraus posaunt.
Weil es immer so einen negativen Beigeschmack hat, hab ich das Gefiihl, dass
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Leute dann immer so etwa so zuriickhaltend sind und dann hat man sich natiir-
lich schon etwas kontrolliert in dem Sinn, dass man vielleicht das vegetarische
Menu bestellt hat und nicht gefragt hat: was ist das fiir ein Fleisch? #0:06:08-8#
I: aha, ja ok. #00:06:06-1#
Mira: so Sachen. Und dann 4hm war es dann plétzlich irgendwie in der Moschee,
war es ok, wenn man in der Moschee ist, dann weif? man: alle sind Moslems. Die
Vorurteile, die Leute haben, die die negative Haltung, die existiert gar nicht. Al-
so weifdt du? Ist man schon automatisch auf einer anderen Ebene. Und von dem
her finde ich das Gebet in der Moschee etwas sehr sehr Schénes. Darum liebe ich
es auch in der Fastenzeit in die Moschees zu gehen und zu beten. Weil es ist so,
man (unverst.) einen Moment der Ruhe, wo man wirklich, (\) JA! ich weif$ auch
nicht, mal runter kommen kann und einfach nur FOLGEN kann, was der Imam sagt.
#00:06:44-0#

(Mira)

Das gemeinsame Gebet steht bei Mira im engen Zusammenhang mit dem
Zusammentreffen mit anderen Musliminnen und Muslimen. In ihrer Erklirung
macht sie eine Differenzierung auf zwischen ihrem Leben als Schiilerin am Gym-
nasium und dem Ort Moschee. Aulerhalb der Moschee maochte sie nicht offen
zeigen, dass sie Muslimin ist, weil sie den Eindruck hat, dass die Menschen ihr
gegeniiber dann reservierter sind. Sie hat sich deshalb mit offenem Zurschau-
stellen ihrer Religionszugehdrigkeit zuriickgehalten und nennt als Beispiel das
Essen. Die Essensauswahl — sie nimmt das Vegetarische anstatt zu fragen, ob
das Fleisch halal ist — wird damit zum Marker ihrer Zugehorigkeit und Religion
wird dadurch sichtbar. Obwohl es in dem Abschnitt des Interviews um das Gebet
ging, ist ihr Beispiel fir sichtbare Religion nicht das Gebet sondern das Essen.

Interessant sind dann auch ihre weiteren Gedanken und die Gegeniiberstel-
lung ihrer Fremdheitserfahrung aulerhalb der Moschee mit ihrer Erfahrung in-
nerhalb der Moschee, die sie vornimmt. In der Moschee gibt es keine »negative
Haltung« gegeniiber ihr als Muslimin. Sie erfihrt ein gegenseitiges Verstehen
aufgrund der gemeinsamen Religionszugehorigkeit. Es ist tatsichlich die Reli-
gion, die fir Mira dafiir ausschlaggebend ist, denn das Albanischsein wird hier
nicht genannt. Ihre Erfahrung des Andersseins bezieht sich also stark auf ihre
Religionszugehorigkeit und nicht auf ihre auslindische Herkunft. Hierin spie-
gelt sich die Verlagerung des 6ffentlichen Diskurses von »den Auslindern« hin zu
»den Muslimen« wider, der in der Forschung vielfach festgestellt worden ist (sie-
he Kap. 3 und z.B. Behloul 2007a). Das Gefiihl der Zugehorigkeit im Gegensatz
zum Gefiihl der Andersartigkeit entsteht fir Mira im Gebet. Es ist mit einem
Gefiihl der Ruhe verbunden, ihre Existenz wird nicht in Frage gestellt und sie
kann einfach dem Imam zuhoren.
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Die Reproduktion der muslimischen Gemeinschaft erfolgt hier durch das Ge-
bet. Es ist Teil der Selbstverstindlichkeit muslimischen Lebens und hat fiir Mira
als gemeinschaftsstiftendes Element eine wichtige Bedeutung, da sie gerade im
Gebet die Gemeinschaft spiirt. Erst als sie die Schule wechselt und sich aufgrund
von Fragen der Mitschiilerinnen und Mitschiiler mit ihrer Religionszugehorigkeit
auseinandersetzen muss, bemerkt sie, was es bedeutet, einer Minderheit anzu-
gehoren und mit Vorurteilen konfrontiert zu sein. Die Moschee erfihrt sie als
krassen Kontrast zu ihren Erlebnissen. Als Ort, an dem man sich nicht erkliren
muss, wird die Moschee zum Ort geteilter, impliziter Sinnstrukturen im Sinne
Karl Mannheims. Hier muss das Selbstverstindliche, das »Muslimisch-Sein« oder
auch das »Albanisch-Seing, nicht erklirt werden. Die Moschee steht so im Gegen-
satz zur Auflenwelt, wo man sich eben erkliren muss. Die Auflenwelt ist damit
der Ort der Mira ihr Anderssein immer wieder vor Augen fiihrt.

Bei Mira deutet sich an, dass die ethnische Zugehérigkeit fir die Teilnahme
am Gebet fiir die zweite und dritte Generation nicht im Vordergrund steht. An-
ders als bei der ilteren Generation, bei der eine gewisse »Treue« an eine Moschee
zu beobachten ist, scheint sich dies bei jingeren Musliminnen und Muslimen
zu andern und Moscheen dienen weniger als »Kulturverein«, wo man die gleiche
Sprache spricht und dhnliche Erlebnisse teilen kann. Obwohl die Gemeinschaft
mit anderen Musliminnen und Muslimen wichtig fur die Selbstversicherung ist,
tritt der spezifische Ort in den Hintergrund. Als Miras Freunde nicht mehr in
die Moschee gehen, weil sie berufstitig sind und nicht mehr wie gewohnt am
gemeinsamen Religionsunterricht teilnehmen kénnen, geht auch sie nicht mehr
hin. Erst an der Universitit findet sie wieder muslimische Gleichaltrige, mit de-
nen sie gemeinsam das Gebet im Raum der Stille des Universititsgebiudes ver-
richtet. Und auch hier wird wieder deutlich, wie wichtig ihr der soziale Aspekt
des Gebets und das Zusammentreffen mit anderen Musliminnen und Muslimen
ist, wenn sie mehrfach das »zusammen« betont.

Und sie haben ja jetzt an der Uni das Freitagsgebet eingefiihrt, was wirklich cool
ist, weil man geht zusammen, man isst nachher zusammen zum Mittag und das
ist wirklich und da versuch ich sozusagen mir den Freitagmittag fir das frei zu
behalten und dann die anderen zu treffen und dann das Gebet zusammen zu ver-
richten () zusammen zu essen. #00:07:20-0#

(Mira)

Die Verbindung von religiéser Praxis und Sozialem wird hier durch die Be-
griffe »treffen« und »zusammen essen« angezeigt. Heute definiert Mira ihre Zu-
gehorigkeit neu, was jedoch nicht eine definitive Abkehr von der Moschee, in der
sie aufgewachsen ist, bedeutet. Sie kann sich sehr gut vorstellen, dass sie spiter
einmal, wenn sie eigene Kinder hat, wieder in diese Moschee gehen wird, aber
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weniger zum Gebet als fiir die Erziehung ihrer Kinder und fiir konkrete Aufgaben.
Neben der Flexibilitit beim Moscheebesuch, welche bereits beschrieben wurde,
kann es damit auch eine wechselnde Zugehorigkeit im Biographieverlauf geben.
Es ist legitim, zu einem spiteren Zeitpunkt im Leben wieder mehr Zeit in der
Moschee zu verbringen und Aufgaben zu itbernehmen. So dhnlich beschrieb es
der Imam Muris Begovic in der bosnischen Moschee in Schlieren, Ziirich, nim-
lich dass die Jugendlichen irgendwann einmal nicht mehr kimen, aber er sich
keine Sorgen machen wiirde, denn spiter kimen sie dann schon wieder zuriick
(M. Begovic, ZH_ExpInt_o3).

Eine weitere wichtige Beobachtung im Hinblick auf den sozialen Aspekt des
gemeinsamen Gebets ist, dass der Moscheebesuch nicht unbedingt eine Angele-
genheit der ganzen Familie sein muss. Dies ist auch vor dem Hintergrund der
geschlechterspezifischen Bedeutung des Moscheebesuchs zu sehen, wie aus dem
folgenden Interviewausschnitt deutlich wird:

Und also eben heute noch in der Familie, ja mein Vater jeden Freitag, mein Bru-
der praktisch jeden Sonntag und meine Mutter wenn es dann Veranstaltungen
gibt. Und ich dann auch @wenn so etwas@ von der Uni organisiert ist oder so.
#00:04:35-6#

(Mira)

Wihrend Mira mit ihrem Vater immer freitags und sonntags in die Moschee
gegangen ist, ging ihr Bruder nur sonntags und ihre Mutter nur zu Feiertagen.
Die oben zitierte Interviewpartnerin Leyla besucht ebenfalls Moscheen getrennt
von ihrem Mann, wenngleich sie sich einen gemeinsamen Besuch als Familie
wiinscht. Altere Herren treffen sich gemeinsam ohne ihre Frauen und sitzen zwi-
schen den Gebetszeiten zusammen und trinken Tee. Wie Mira versichert, sei ihr
erst kitrzlich klar geworden, dass im Vergleich zu anderen Frauen Albanerinnen
kaum in die Moschee gingen. Auch sie geht heute nur zu einem gemeinsamen
Gebet, wenn etwas von ihrer Studierendengruppe organisiert wird und behilt
damit die erlernte Praxis zumindest teilweise bei. Aber auch Vater und Sohn ge-
hen nicht gemeinsam in die Moschee, sondern jeder wie er Zeit hat. Die soziale
Funktion des Moscheebesuchs bezieht sich damit nicht unbedingt auf die Fami-
lie, sondern auf Gleichgesinnte, Gleichaltrige und vielleicht auch auf Menschen
des gleichen Geschlechts.

Anders als die regelmifiigen Gebete in der Moschee sind die Aktivititen wah-
rend des Fastenmonats Ramadan Ereignisse, die alle Familienmitglieder in der
Moschee zusammenbringen. Im nichsten Abschnitt werden die Aktivititen in
den Moscheen im Ramadan exemplarisch fiir das Feiern von Festen beschrieben.
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5.2.6 Ramadan: Familienereignis und umma-Gefihl

Das Fasten im Monat Ramadan ist eine der fiinf Siulen des Islam und gehért da-
mit zu den Grundpflichten einer und eines jeden Glaubigen. Der Monat Ramadan
ist der neunte Monat des Mondkalenders und verschiebt sich damit im Jahresver-
lauf. Zwischen dem Sonnenaufgang und dem Sonnenuntergang soll auf die Zu-
sichnahme von Nahrung und Getrinken sowie auf sexuelle Aktivititen verzichtet
werden. Aufgrund der unterschiedlichen Traditionen und Rechtsschulen gibt es
unterschiedliche Auffassungen dariiber, wann der Ramadan beginnt und endet.
Die Heterogenitit bezieht sich auch auf den tiglichen Beginn des Fastens und
den Zeitpunkt des Fastenbrechens (viftar)”. Die von mir untersuchten Moschee-
organisationen orientieren sich meist an der Praxis ihrer Herkunftslinder und
den Vorgaben dortiger religioser Autorititen. So verkiindete das ImanZentrum in
Volketswil den Beginn der Fastenzeit einen Tag spiter als die Blaue Moschee in
Ziirich. Innerhalb des heiligen Monats, so die Uberzeugung, sind die Gliubigen
Gott niher als zu anderen Zeiten und der Teufel und die Dimonen sind machtlos
(vgl. Wiegers 2004: 331). An den Tagen und Nichten des 21., 23., 25., 27. und 29.
wird noch einmal besonders gefeiert, denn eine dieser Nichte gilt laut Koran als
lailat al-qadr, die Nacht der Bestimmung, in der der Koran offenbart wurde™. In
dieser Nacht, deren genaues Datum unbekannt ist, sind nach islamischer Tradi-
tion die Tore des Himmels offen (vgl. ebd.: 331). Der Ramadan schliefdt mit dem
Fest des Fastenbrechens ab (<id al-fitr), das das salat al-<id beinhaltet sowie den
Besuch von Verwandten.

Der Ramadan wird in der Literatur als stark gemeinschaftsstiftend beschrie-
ben und selbst Menschen, die ansonsten die Moschee nicht aufsuchen, nehmen
teil (vgl. ebd.: 331). Dementsprechend sind die Moscheen wihrend dieser Zeit
voller als im Rest des Jahres, denn es besteht der Glaube, dass die Gebete, die
im Ramadan gemacht werden, mehr zihlen als wihrend des Jahres, und damit
versiumte Gebete nachgeholt werden konnen. Adnan beschreibt, wie dann auch
Frauen in die Moschee kommen:

Weil in de Fastenmonat sozusagen sind ja (.) sind ja, es ist ein Monat, wo Leute/
die Glaubige sind ja mehr aktiv in der Moschee, dann wird da alles ausgeraumt,
gerdumt, und dann dh dann wird da das Zimmer da exklusiv nur fir Frauen dh
freigestellt. Und die Frauen kommen dannjaauch fiirjedes, jedes Gebet oderauch
Freitagsgebet. #00:37:03-3#

(Adnan)

17 Zudengenauen Regelungen bzgl. der Zeiten und Ausnahmen vom Fasten vgl. Ahmad (2009).
18  Siehe auch Sure Al-Qadr.
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iMAN ISLAMISCHE
ZENTRUM GEMEINSCHAF
VOLKETS\ URICH
.

Der Weg der Mitte

Dieses Thema wird uns den ganzen Ramadan begleiten
Programm:
Zeit Angebot Dauer Sprache Wer Bemerkungen
Mo/Mi/Fr nach Asr-Gebet*: Ders mit NN 90 Min. deutsch Frauen ausser 28.06.-04.07.2015
Auf Anfrage und Anmeldung. Quranrezitation mit [ offen deutsch Frauen ausser 28.06.-04.07.2015
Tiglich nach Fajir-Gebet: Ders mit e Gésten 15 Min. arabisch Alle
Tiglich nach Asr-Gebet: Ders oder Quranrezitation mit [ 30-45Min.  arabisch/deutsch Alle
Vor dem Isha-Gebet: Ders mit [N 10 Min arabisch/deutsch Alle

*  Nach dem Ischa-Gebet um 23:00 Uhr beginnt das Tarawih-Gebet,

* Am Samstag, 27. Juni und Samstag, 04. Juli 2015 gibt es jeweils einen Iftar fiir Frauen im 2. Obergeschoss, genauere Infos werden noch bekannt gegeben.
= *persthemen von IR Vo: Figh / Mi: Tauhid / Fr: Ramadan

*  Vom 19. bis 22. Juni wird (N zu Gast sein, néhere Informationen folgen

Wir wiinschen allen einen gesegneten Ramadan.

IGVZ und SIzv

Juchstrasse 15
8604 Volketswil - Hegnau
+41 43 399 58 74

info@imanzentrum.ch
www.imanzentrum.ch

Abbildung 32: Ramadan Programm, ImanZentrum Volketswil, 2015.

Er beschreibt den Ramadan als einen besonderen Zeitraum, in dem sich alle
mehr einbringen und engagieren als sonst. Es wird zudem darauf geachtet, dass
auch Frauen praktizieren konnen. Die unterschiedliche Praxis von Minnern und
Frauen in der Moschee scheint sich daher im Ramadan zu dndern und mehr Frau-
en suchen die Moschee auf. Dariiber hinaus wird der Monat in vielen Moscheen
durch ein vielfiltiges Angebot begleitet, so z.B. in Volketswil wo es vermehrt
Kurse mit religiéser Unterweisung gibt (Abb. 32). Das Programm ist in vielerlei
Hinsicht interessant: Es ist ein rein religiéses Programm und dient damit der
religiosen Unterweisung und Besinnung. Dies unterstreicht die religiése Bedeu-
tung des Ramadan. Es gibt Angebote, die sowohl nach Geschlechtern getrennt als
auch gemischt sind. So sollen verschiedene Bediirfnisse angesprochen werden.
Dass Angebote durch externe Gelehrte und Giste bereitgestellt werden, hebt die
Besonderheit des Ramadan hervor.

Das Fastenbrechen (viffar) wird zudem hiufig in Gemeinschaft in der Mo-
schee vollzogen, woran sich dann die Ramadan-Gebete anschliefien. In der Blau-
en Moschee wird dies als »Familienereignis« beschrieben, zu dem auch nicht-
muslimische Freunde eingeladen werden, wie zum Beispiel die Nachbarschaft der
Moschee. Hier gewann ich den Eindruck, dass am :iftar in erster Linie tiirkisch-
stimmige Personen anwesend waren. Dies deutet darauf hin, dass, obwohl die
Besucherinnen und Besucher am Freitagsgebet eher international zusammenge-
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setzt sind, das Fastenbrechen im Ramadan dann doch eine Frage der ethnischen
Gemeinschaft und Familie ist. Auch in der Ulu Camii werden die Anwohnerinnen
und Anwohner zum Fastenbrechen eingeladen, welches aufgrund von Platzman-
gel dann als StraRenfest stattfindet. Damit dient die Einladung zum :iffar auch
dazu, Kontakte zu pflegen®. Das Essen als nicht-religiése rituelle Handlung bietet
sich hier in besonderer Weise an.

Die Speisen werden in der Regel von Mitglieds-Familien gestiftet (ZH_Prot_21).

Im ImanZentrum Volketswil iibernahm 2013 aus organisatorischen Griinden der
Verein die Bereitstellung von Essen an mehreren Tagen, was durch Spenden
finanziert wurde (ZH_Prot_o5). Das gemeinsame Essen in der Moschee spielt in
den meisten Fillen eine wichtige Rolle und wird nach Geschlechtern getrennt
eingenommen. In anderen Traditionen, wie sie die Mitglieder in der Albanischen
Moschee in Ziirich verfolgen, wird das -iffar im Kreis der Familie gefeiert,
weshalb in der Moschee kein gemeinsames Essen stattfindet.

Die Praxis des Fastenbrechens ist in der Moschee eng mit der des Gebetes
verbunden. Zunichst wird das Nachtgebet verrichtet, woran sich das gemeinsame
Fastenbrechen, zunichst mit Datteln und Milch oder Wasser, anschliefst. Nach
dem gemeinsamen Mahl ist es dann méglich, das salat at-tarawih in der Moschee
zu verrichten. Je nach Tradition wird dies unterschiedlich hiufig wiederholt, von
acht lingeren Einheiten bis zu zwanzig kiirzeren. Der Zweck des Gebetes ist es,
in dieser Zeit einer Koranrezitation zu folgen und dadurch wihrend des Ramadan
ein- oder mehrmals den kompletten Koran zu horen (vgl. ZH_Prot_21 und Ahmad
2009: 409).

Junge Musliminnen in Zirich und Wien erzihlten mir von einer Tradition,
die wieder die lose Bindung an Moscheen verdeutlicht. Mit Hilfe von WhatsApp-
Gruppen organisieren sie eine Art »Moschee-Hopping«, wie Mira beschreibt:

Das war schon cool, denn die eine kam aus dem Aargau mit dem Auto, weifdt du
(.) wir haben so einen Gruppenchat und geschrieben: Hey, welche Moschee heute
Abend? und dann hat man geschrieben: ok! Und dann gingen wir alle zusammen
hin. [..] #00:25:39-7#

(Mira)

19 Sternbach analysiert unterschiedliche >iftdr-Veranstaltungen, unter anderem als eine Form
von »Geschaftsessen«, im Rahmen derer religiéser und politischer Dialog betrieben und da-
mit Sozialkapital akquiriert wird (vgl. Sternbach 2010). Dieses Mittel zur Sozialkapitalakqui-
se werde sowohl von Moscheeorganisationen als von nicht-muslimischen Akteuren genutzt.
Mitinterreligiésen Veranstaltungen als Governance-Instrument hat sich indes auch A.-K. Na-
gel (2015a) auseinandergesetzt und stellt fest, dass die staatliche Beteiligung je nach Format
unterschiedlich ausfallen kann. In meinem Sample gab es allerdings keine Beteiligung von
staatlicher Seite an iftar-Veranstaltungen. Sie waren entweder intern, auf die muslimische
Offentlichkeit oder auf nachbarschaftliche Kontaktpflege ausgelegt.
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Eine junge Frau aus Wien erzihlte mir, dass sie den Besuch in den unter-
schiedlichen Moscheen geniefRe und sich auch tber die unterschiedliche inter-
nationale Verkéstigung freue. Mira beschreibt weiter, wie sie mit einer Gruppe
junger Frauen unterschiedliche Moscheen im Ramadan besucht:

Aberdiesen/zum Beispiel diesen Sommer habich, hab ich hierin der Schweiz ver-
bracht und dann dh hat der MSAZ [Muslim Students Association Zurich, A.d.V.] oft
irgendwie so Iftars veranstaltet in verschiedenen Moscheen. Und dann lernt man
natiirlich andere so kennen und dann habe ich die (Name einer Frau), die du auch
an diesem Abend kennengelernt hast, und wir wohnen ziemlich nah, dann sind
wir mit dem Fahrrad einmal in die tURkische Moschee, einmal in die albanische,
das war so etwas SCHONes. Ja und plotzlich Leute, die gleich alt sind, (unverst.)
da jetzt mit dem Fahrrad, das war wirklich so, ja. Von daher hab ich es wirklich
schén genossen, weil man betet mit dem Imam zusammen, es ist so eine Ruhe, es
ist, ich weifd nicht, esist eine inner/ innerliche Ruhe. Das finde ich sehr sehr schon.
#00:24:46-6#

(Mira)

Mira und auch andere Gliubige beschreiben den Ramadan als ein freudiges
Ereignis, dem das ganze Jahr entgegengefiebert wird und dessen Gebete und
Festmahle in Gemeinschaft mit Freunden und Familie begangen werden. Durch
das Moschee-Hopping wird der Ramadan fiir Mira zu einem Ereignis, bei dem
sie ethnieniibergreifend unterschiedliche Moscheen kennenlernen kann. Die Mo-
schee bietet hier den Raum fiir gemeinschaftliche religiése Praxis und auch Mog-
lichkeitsstrukturen fiir soziale Aktivititen. Das Fasten wird dabei nicht als Last
angesehen, sondern man freut sich aufgrund der Besonderheit des Ereignisses.

Das Beispiel der Jugendlichen zeigt, dass wie beim wochentlichen Gebet fitr
die Gemeinschaft nicht eine bestimmte Moschee notwendig ist. Vielmehr ist es
die Gemeinschaft mit Gleichgesinnten, die hier von Bedeutung ist. Bei dem stark
gemeinschaftszentrierten Ereignis ist der Ort an sich zweitrangig.

In den Jahren, in denen ich meine Beobachtungen durchgefiihrt habe, fiel der
Ramadan jeweils auf die lingsten Tage im Jahr. Daher fand das Fastenbrechen
erst spit in der Nacht, teilweise nach 23 Uhr statt. Viele Gliubige meinten daher,
dass sie gar nicht in der Lage seien, so viel zu essen, weil sie sonst nicht schlafen
kénnten (ZH_Prot_21). Die Klage dariiber, dass im Ramadan sogar ein paar Kilos
zugelegt wiirden, zeugt jedoch davon, dass diesem Vorsatz nicht alle folgen. In
der Ulu Camii in Wien beklagte sich ein Mitglied des Vorstandes, dass aufgrund
der Uhrzeit des -iffar nur wenige bis gar keine geladenen Nachbarinnen und
Nachbarn gekommen wiren. Die Hoffnung besteht, dass in den nichsten Jahren
dann wieder mehr ihrer Einladung folgen (Mesut, #00:10:50-4#). Hier miissen
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also Einschrinkungen hingenommen und Anpassungsleistungen aufgrund der
geographischen Lage und Feiertagsregelungen vorgenommen werden.

Bis auf die Ausnahmen ImanZentrum Volketswil und Islamisches Zentrum
Wien sind die meisten Moscheen viel zu klein, um den Andrang der Menschen
zu bewiltigen, die an den Ramadangebeten teilnehmen wollen. Deshalb wer-
den auch oft die Plitze vor den Moscheen mit Teppichen ausgelegt, damit die
Menschen das Gebet absolvieren kénnen. Endgiiltig an ihre riumlichen Grenzen
stofRen die Moscheen jedoch am salat al-<id. Dann werden hiufig grofRere Riu-
me wie Turnhallen angemietet (vgl. auch Interview Nadja, #00:04:56-6#). Dies
zeugt davon, dass der Ort Moschee und der Gebetsraum nicht an ein bestimm-
tes Gebiude gebunden sind. Die Moschee ist nur eine Moglichkeit eines Raumes
religiéser Praxis (siehe ausfiihrlich in Kap. 6).

Anders herum sind die Aktivititen in der Moschee nicht ausschliefilich auf
religiése Praxis beschrinkt. Ein Angebot, das alle von mir besuchten Moscheen
machten, ist der Koran- und Religionsunterricht firr Kinder und Jugendliche. Hin-
zu kommen hiufig Bildungsangebote fiir Erwachsene. Um den Charakter einer
Moschee besser zu verstehen, ist es daher wichtig, sich diese genauer anzusehen,
was im folgenden Kapitel geschehen wird.

5.3 Bildungsangebote: Moscheen als Orte religioser Sozialisation

5.3.1 Einfiihrung

Wer eine Moschee aufsucht, der wird feststellen, dass vor allem am Wochenende
das Programm durch verschiedene Bildungsangebote geprigt ist. Diese Angebote
sind meist speziell auf Kinder und Jugendliche ausgerichtet, aber es finden auch
Kurse und Treffen fir Erwachsene statt.

»Where would you learn if you won't come to the mosque?«** Mit diesen
Worten beschreibt eine muslimische Gliubige die zentrale und einzigartige Be-
deutung von Moscheen als Bildungseinrichtungen fiir Menschen muslimischen
Glaubens in Lindern, in denen sie eine religiose Minderheit bilden. Denn in
diesen Lindern gibt es hiufig keine Alternativen zur Moschee, wenn es um die
Weitergabe von religiosem Wissen an die Glaubigen geht. Zwar bietet auch das
Internet eine Vielzahl an Méglichkeiten von YouTube-Kanilen bis Blogs und Social
Media. Moscheen haben jedoch nach wie vor eine grole Bedeutung als Bildungs-
einrichtungen, welche sich historisch begriinden lisst. Moscheen und ihre ange-
schlossenen madrasas waren schon immer Orte von religiéser Unterweisung und
der Koranrezitation (vgl. Beinhauer-Kohler 2009: 62ff.; Fernindez-Puertas 2002:

20  Aus dem Dokumentarfilm »Me and the mosque« (Nawaz 2005).
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115f.), wenngleich die traditionellen madrasas heutzutage vor dem Hintergrund
der Einfithrung staatlicher Schulen an Bedeutung verloren haben (vgl. Berkey
2004: 205). Im Folgenden wird es um Bildungsangebote in heutigen Moscheen
gehen.

Bildung verstehe als Aneignung von religiosen, geistigen, kulturellen und
lebenspraktischen Fihigkeiten sowie personlicher und sozialer Kompetenzen®.
Entsprechend meine ich mit Bildungsangeboten institutionalisierte Formate wie
Workshops, regelmifige oder punktuelle Kurse und Unterricht, welche von den
Moscheeorganisationen durchgefithrt werden bzw. welche in ihren Riumen statt-
finden. In allen von mir besuchten Moscheen wird Unterricht fiir Kinder in der
Koranrezitation gegeben, in den meisten auch islamischer Religionsunterricht, in
dem es um die Vermittlung religioser Inhalte und Verhaltensnormen geht. Diese
beiden Unterrichtsformate finden oft in separaten Einheiten statt und bestehen
auch fur Erwachsene. Zur religiosen Unterweisung gehoren auch die Predigten
beim Freitagsgebet (chutba), welche im vorherigen Kapitel bereits angesprochen
wurden. Da diese wenn itberhaupt nur kurz in Deutsch zusammengefasst werden
und ich deshalb die Inhalte nicht verstehen konnte, werde ich auf ihre Analyse
verzichten. Dariiber hinaus gab es auch Angebote mit nicht-religiésem Inhalt wie
Computer-, Sprach- und Integrationskurse.

Auf beide Unterrichtsangebote, religiése und nicht-religiose, mochte ich im
Folgenden eingehen. Dabei werde ich zunichst fragen, wie sich die religidsen
Angebote gestalten, wie sie ablaufen und welche Inhalte sie haben. Besonders
interessiert die kontextuelle Einbettung und welche Erwartungen sich in den je-
weiligen Unterrichtstypen widerspiegeln. Dabei ist ein Blick auf die Lehrperso-
nen hilfreich, denn auch in ihnen spiegeln sich Erwartungen an den Unterricht.
Schlieflich wird nach der Bedeutung des Unterrichts fir die Teilnehmenden ge-
fragt. Zum organisationalen Feld der Moschee gehoren im Bereich der Bildung vor
allem die 6ffentlichen Schulen, welche hinsichtlich Unterrichtsgestaltung, Mate-
rialien und Standardisierung Mafistibe setzen, die sich auch auf den Unterricht
in den Moscheen auswirken diirften. Daher wird genauer auf diese Art der Be-
einflussung zu achten sein.

Daran im Anschluss gehe ich auf nicht-religiose Angebote ein. Gerade was
Integrationsangebote anbelangt sind meist kommunale Stellen als Durchfiithrer
oder Geldgeber involviert. Wie gestaltet sich die Zusammenarbeit und welche
Auswirkungen hat dies auf die Moscheen? Gefragt wird auch, wo diese Angebote

21 Zur Bedeutung von Bildung im Islam aus historischer Perspektive vgl. Berkey (2004). Eine
Vertiefung religioser und historischer Aspekte von Bildung im Islam kann und soll hier nicht
geleistet werden, da der Fokus auf der empirischen Bedeutung und Praxis von Bildungsan-
geboten in den Moscheen liegt.
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im Kontext des Ubergangs von der ersten auf die zweite und dritte Generation
zu verorten sind.

Der Ablauf des Unterrichts lisst sich am besten iiber teilnehmende Beobach-
tung ergriinden. Aus meinen Besuchen sind sowohl in Wien als auch in Ziirich
eine Reihe an Beobachtungsprotokollen entstanden, die fiir die Analyse heran-
gezogen werden, da ich in allen Moscheen verschiedene Unterrichtsformen be-
obachten konnte. Wenn es um die Bedeutungsebene der Unterrichtsformen fir
die Glaubigen geht, sind narrative Interviews die geeignete Methode, um geteilte
Sinnstrukturen zu erschliefien. In den Interviews kam das Thema allerdings nicht
in allen Fillen zur Sprache. Daher wird vor allem ein Interview mit der jungen
Frau Mira aus Ziirich im Zentrum der Analyse stehen. Schliefilich habe ich Mitar-
beitende der Fachstelle fiir Integration in Zirich Stadt und Kanton respektive der
Magistratsabteilung 17 in Wien interviewt. Diese Interviews werden Aufschluss
tiber die Unterstiitzungsleistungen und Moglichkeitsstrukturen von Seiten der
Kommunen geben.

Im folgenden Abschnitt soll es zuerst um begriffliche Klirungen sowie um
den Stand der Forschung zu Bildung in Moscheen gehen. Danach werden die
unterschiedlichen Unterrichtsformate beschrieben und analysiert.

Religionsunterricht: Begriffe und Stand der Forschung

Der Begriff »islamischer Religionsunterricht« wird hiufig im Zusammenhang mit
dem Unterricht an 6ffentlichen Schulen verwendet. Vor allem in Deutschland
und Osterreich ist in den letzten Jahren eine vermehrte wissenschaftliche Aus-
einandersetzung mit didaktischen Konzepten fir diese Art des Unterrichts zu
beobachten, was damit zusammenhingt, dass dort Konzepte des islamischen Re-
ligionsunterrichts an 6ffentlichen Schulen bereits existieren oder dabei sind, sich
zu etablieren®”. Um schulischen Unterricht soll es jedoch an dieser Stelle nicht
gehen, sondern es sollen die Angebote von Moscheen in den Blick genommen
werden.

Mit der Institutionalisierung muslimischen Lebens im Zuge des Familien-
nachzugs ging auch die Ausbildung der Funktion von Moscheen als Orte des Un-
terrichts einher (vgl. Behr 2009: 407; Ceylan 2008: 57). War es zunichst noch das
Ziel »dem Traditionsverlust vorzubeugenc, so findet heute »in vielen Moscheen

22 Hierseibesonders auf folgende Arbeiten verwiesen: Behr (2014), Ceylan (2014), Aslan & Win-
disch (2012), Ucar et al. (2010), Ceylan (2008) und Alacacioglu (1999). Zur wissenschaftlichen
Auseinandersetzung gehorten bislang auch die Ausbildung von islamischen Religionspad-
agogen (z.B. Aslan 2013) und die rechtlichen Méglichkeiten der Umsetzung, vor allem in
Deutschland (Oebbecke 2010a), in der Schweiz (Jodicke 2013; C.P. Baumann 2009; Rudolph
etal. 2009; Frank & Jédicke 2007) sowie in Osterreich (Aslan 2009b).
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bereits ein thematisch elementarisierter, der pidagogischen Kultur der 6ffentli-
chen Schule weit gehend [sic!] angepasster religioser Unterricht statt« (Behr 2009:
408). Ceylan weist darauf hin, dass »in den Griindungszeiten der Moscheen pri-
mir die Pioniermigranten eine islamische Unterweisung genossen« haben, sich
jedoch die Zielgruppe »im Laufe der Zeit immer mehr in Richtung Kinder und
Jugendliche verlagert« hat (Ceylan 2008: 57). Usuclan identifiziert das fehlende
Wissen der Eltern vor allem als Grund dafiir, dass Kinder Koran- und Religions-
unterricht in Moscheen erhalten (Usuclan 2008: 35).

Obwohl im deutschsprachigen Raum aufgrund der Migration schon seit etwa
40 Jahren Gebetsraume existieren, die auf eine beinahe ebenso lange Tradition im
Unterrichten von Kindern und Jugendlichen zuriickblicken kénnen, gibt es nur
wenige empirische Erhebungen zu dem Thema. Fiir Deutschland liegt eine etwas
iltere Studie von Alacacioglu (1999) vor, welcher auerschulischen Religionsun-
terricht fiir Kinder und Jugendliche mit tiirkischem Migrationshintergrund un-
tersucht. Die Studie ist auf das Bundesland Nordrhein-Westfalen beschrinkt und
beschiftigt sich aus padagogischer Perspektive mit Inhalten, Zielen und Metho-
den von »Koranschulen« innerhalb tirkisch-islamischer Gemeinden. Der Begrift
»Koranschule« erscheint mir aber nur beschrinkt dafiir geeignet zu sein, reli-
giose Bildung in Moscheen adiquat zu erfassen, ist er doch zum einen negativ
behaftet und deutet er doch nur auf einen Aspekt des Unterrichts hin, das Koran-
Rezitieren. Auch sollen hier Bildungsangebote innerhalb der Moscheen untersucht
werden, wihrend der Begriff »Koranschule« aber einen Lernort beschreibt, der
ggf. auch auflerhalb der Moschee liegen kann. Hinzu kommt, dass die Bezeich-
nung in den von mir gefithrten Interviews kein einziges Mal verwendet wurde,
was darauf hindeutet, dass es sich bei dem Wort »Koranschule« um keine Selbst-
bezeichnung handelt (vgl. Behr 2009: 406f.). Vielmehr spricht man im Arabischen
von kuttab (tiirk./bosn. auch mekteb), der Schule des Koranlesens und -schreibens,
oder von madrasa (tiirk. medrese), dem Ort, wo Unterricht stattfindet (vgl. ebd.:
406).

Ceylan hat sich mit der Rolle von Imamen im Religionsunterricht in deutschen
Moscheen befasst (Ceylan 2008) und fithrt in seiner padagogischen Arbeit den
Begriff »Moscheekatechese« ein (Ceylan 2014). Religionsunterweisung, so Ceylan,
beinhaltete zu Zeiten der ersten Zuwanderer einfache Grundlagen der Religion,
vor allem Informationen iiber Erlaubtes (halal) und Untersagtes (haram). »Dies
war insofern wichtig, weil die muslimischen Migranten im Aufnahmeland mit
zahlreichen neuen Herausforderungen im Alltag konfrontiert waren (z.B. Speise-
vorschriften)« (Ceylan 2008: 58f.). Mit »Moscheekatechese« meint Ceylan aufler-
schulische und auflerfamiliire Bildung als »Vermittlung der islamischen Botschaft
in Gemeindenc. Sie soll »zur Internalisierung der Glaubensartikel und zur Prak-
tizierung derselben verhelfen und eine ethische Lebensfithrung sowie Integration
in die umma (muslimische Gemeinschaft) als Tragerin der abrahamischen Traditi-
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on des tawhid fordern, um das Heil im ahirat (Jenseits) zu erlangen« (Ceylan 2014:
166). Im Gegensatz zur katholischen Kirche, in der eine sehr ausdifferenzierte
Katechese existiere, beschrinke sich die »muslimische Katechese primir auf die
religiése Unterweisung anhand traditioneller Lehrmittel und Lerninhalte in der
Gemeinde« (ebd.: 167). Beeinflusst werde die Katechese durch gesellschaftliche
Rahmenbedingungen, durch die religiéses Lernen in der Familie, der Moschee
und teilweise auch in der Schule stattfinde, sowie durch die Migrations- und
Minderheitensituation (ebd.: 216).

An der Ubertragung von Begriffen und Konzepten aus einer religiésen Tradi-
tion in eine andere ldsst sich Kritik iiben, schwingen doch immer Bedeutungen
mit, die nicht eins zu eins adaptierbar sind. Sicherlich muss angemerkt werden,
dass der Begriff »Katechese« in der christlichen Tradition eher punktuell zum
Einsatz kommt, wenn es zum Beispiel um die Vorbereitung auf die Konfirmation
bzw. Kommunion geht. Dariiber hinaus ist aufgrund der kirchlichen Strukturen
zentral vorgegeben, was in der Katechese vermittelt wird, wohingegen in den
islamischen Strukturen eine solche zentrale Instanz nicht existiert, es daher ver-
schiedene Lehrtraditionen und Inhalte gibt. Ceylan gibt zwar an, dass es so etwas
wie einen gemeinsamen Nenner gibt, expliziert aber nicht genauer, was damit
gemeint ist (ebd.: 165). Im Folgenden mochte ich mich deshalb von den Begrif-
fen »Koranschule« und »Moscheekatechese« 16sen und zwischen Koranunterricht,
Islamunterricht und dem Unterricht fiir Erwachsene (dars) unterscheiden®.

Weitere Befunde aus der Literatur betreffen die Qualifikation der Lehrenden:
Sowohl Usuclan als auch Ceylan konstatieren eine fehlende pidagogische Kom-
petenz der Lehrenden an Moscheen, insbesondere der Imame (Usuclan 2008: 35;
Ceylan 2008: 64), wohingegen Behr darauf hinweist, dass mittlerweile der Un-
terricht dem Stil der 6ffentlichen Schulen weitgehend angepasst ist (Behr 2009:
408). In der Schweiz wurde im Rahmen des Nationalen Forschungsprogramms
(NFP) 58** eine Studie zu den Erwartungen an eine Ausbildung von Imamen und
Religionspidagoginnen und -pidgagogen durchgefiihrt, die auf eine weitgehende
Unzufriedenheit der muslimischen Zielgruppe mit den didaktischen und pidago-
gischen Kompetenzen der Lehrenden hindeutet (vgl. Rudolph etal. 2009). Meine
Untersuchung kann kein Urteil iiber die pidagogischen und didaktischen Kompe-
tenzen der Lehrenden abgeben. Jedoch untersuche ich, welche Kriterien fiir einen
guten Unterricht und fir eine qualifizierte Lehrperson von den Schiillerinnen und
Schiilern genannt werden. Schliefilich werde ich fragen, wie sich bestimmte Un-
terrichtsstile und -mittel verbreiten und dadurch zu einer Vereinheitlichung und
Professionalisierung des Unterrichts beitragen.

23 Ein dars ist dabei die formalisierte Form der Unterweisung durch eine religiése Autoritat,
welche von dem Cesprich unter Freunden (sohbet) unterschieden werden muss.
24 http://www.nfps8.ch, zuletzt gepriift am 07.10.2017.
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Wochenplan regelmassiger Unterricht

Tag Zeit Thema Fiir wen Wer Hinweise Wo
Dienstag | 19:00-20:00 | Islamunterricht | Frauen _ deutsch Uz 1(2.0G)
Donnerstag| 19:00 — 21:00 Arablscirals MnneE & _ Deutsch/Arabisch Uz1(2.0G)
Fremdsprache Frauen
Freitag | 20:00 - 21:30 Islamunt.errlcht Ménner.5, _ Albanisch Vortragsraum
Albanisch Frauen
Freita, Nachilscha Islamunterricht |Jugendliche| _ Deutsch Gebetsraum
8 (Winterzeit) 8
Nach Maghreb richt Alle _ Arabisch/ Deutsch Gebetsraum
Sonntag | 18:45-19.30 Qur’an Ménner _ Arabisch (Deutsch) Uz1(2.0G)

Abbildung 33: Unterrichtsprogramm Erwachsene, ImanZentrum Volketswil, 2015.

Liegen zum Unterricht fir Kinder und Jugendliche einige Erkenntnisse vor, so
steht eine Untersuchung der Angebote fiir Erwachsene meines Wissens noch aus.
Meine Daten konnen besonders Auskunft zu Erfahrungen von Frauen im Koran-
und Religionsunterricht geben, worauf ich im Folgenden eingehen mdéchte.

5.3.2  Religiose Erwachsenenbildung

Fir Erwachsene werden unterschiedliche Moglichkeiten angeboten, Unterwei-
sung in religidsen Themen zu erhalten. Ublicherweise findet einmal oder mehr-
mals wochentlich ein dars fir alle Interessierten statt. In der Blauen Moschee
in Zirich gibt es diese Art religiéser Unterweisung vor dem Freitagsgebet im
Gebetsraum der Minner. Meinen Beobachtungen zufolge sind die Zuhérer hiu-
fig dltere Minner oder Personen, die am Freitag nicht arbeiten miissen. Der dars
wird per Audio und Video in den Frauengebetsraum iibertragen. In der Ulu Camii
oder auch in der Moschee Gazi Husrev-beg in Wien wird mehrmals wochentlich
ein dars fur Minner und Frauen durch die Imame abgehalten. In beiden Mo-
scheen bieten Imame am Wochenende zusitzlich ein Programm separat fiir junge
Ménner an, meist im Zusammenhang mit einer Freizeitaktivitit. Das Programm
des ImanZentrums Volketswil (Abb. 33) zeigt die unterschiedlichen Kursangebote
fir Erwachsene, welche neben dem Koran- und Islamunterricht auch einen Ara-
bischkurs beinhalten. Hinzuweisen ist hier auf einen Islamkurs auf Albanisch,
welcher auf das spezielle Interesse der grofen Zahl von Mitgliedern vom Bal-
kan zuriickzufithren ist. Daneben bietet das ImanZentrum einen so genannten
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»Islamologie-Kurs« an, der eine vertiefte Auseinandersetzung mit der islamischen
Lehre beinhaltet und der als »Lehrgang« mit Semesterwochenstunden und Credit
Points analog zu hochschulischen Studiengingen ausgewiesen ist™. Ein solcher
Kurs bildet jedoch die Ausnahme unter den von mir untersuchten Fillen.

Einige Moscheen haben separate Angebote fiir Frauen, wie auch der Unter-
richtsplan in Abbildung 33 zeigt. Diese kénnen wochentlich stattfinden, wie am
Wochenende im Islamischen Zentrum Wien, in der Moschee Gazi Husrev-beg
in Wien, der Albanischen Moschee in Ziirich oder im ImanZentrum Volketswil,
oder monatlich, z.B. in der Blauen Moschee Ziirich. Teilweise wird der Unter-
richt durch externe Lehrerinnen erteilt, so in der Blauen Moschee durch eine
Gelehrte vom Dachverband Diyanet. Diese kommt regelmifig freitags nach dem
Gebet, um den Frauen religidse Inhalte zu vermitteln. Koordiniert wird dies zen-
tral von der Diyanet, wobei die weibliche Hodscha dann fiir mehrere Moscheen
zustindig ist. Fiir diese Aufgabe wurde sie eigens aus der Tirkei engagiert. Diese
Anlisse sind sehr gut besucht und auch jiingere Frauen, die ansonsten an einem
Freitagnachmittag nicht so hiufig zu sehen sind, nehmen teil (ZH_Prot_10).

Neben diesen regelmifigen Angeboten, die das ganze Jahr iber stattfinden,
gibt es besondere Lehreinheiten im Fastenmonat Ramadan. So werden beispiels-
weise im ImanZentrum Volketswil religiése Glaubensgrundsitze durch eine nach
Medina ausgewanderte Schweizerin vermittelt (ZH_Prot_22).

Daneben gibt es in einigen Moscheen auch Korankurse fiir Erwachsene. So
treffen sich zum Beispiel Frauen jeden Alters am Sonntagnachmittag in der Alba-
nischen Moschee in Zirich oder auch in der Moschee Gazi Husrev-beg in Wien,
um zu lernen, den Koran korrekt zu rezitieren.

Bedeutung des Unterrichts fiir die Lernenden

In den Interviews und Beobachtungen haben sich besonders Frauen als aktiv ge-
zeigt, was das Erlernen der Koranrezitation anbelangt. Viele haben sich bislang
in ihrem Leben nicht vertieft mit dem Koran und religiosen Inhalten beschiftigt
und haben nun das Bediirfnis dies nachzuholen. Teilweise steht das im Zusam-
menhang mit einer erneuten Hinwendung zum Islam oder weil die Kinder aus
dem Haus sind und sie nun Zeit haben. Mevlida (Ende 50) beschreibt, was am
Samstag passiert, wenn sie in die Moschee geht und mit anderen Frauen ihres
Alters den Koran rezitiert.

Am Samstag, wir lesen Koran. Das ist (.) ungefahr zehn, manchmal zehn, manch-
mal 15 Frauen, das (.) Alter das sind alle Alter wie ich, zwei, drei Jahre. Und, wir
lesen nur Koran. Gibt eine Frau, sie kann ein bisschen besser lesen und tberset-
zen und erkldren, was das bedeutet. Und dann ist auch fiir uns so gut, wenn man

25  Vgl. »Islamologie-Kurs« unter http://www.imanzentrum.ch, zuletzt gepriift am 13.12.2016.
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so eine Stunde, zwei Stunden manchmal wir bleiben dann nachher, und trinken

hier Kaffee @und dann bisschen Tratschen //@ja@ (lacht)// @wie alle Frauen@

(unverst.), das machen alle Frauen, das ist. Und, so ist es. #00:04:03-3#
(Mevlida)

Sie beschreibt den Unterricht als Angebot von Frauen fiir Frauen, der Uber-
setzung und Erklirung des Gelesenen beinhaltet und an den sich ein gemiitli-
ches Beisammensein anschlief8t. Im Dezember 2015 habe ich das Frauentreffen
besucht. Folgende Beobachtung habe ich protokolliert:

Wir gehen nach oben in den grofSen Raum. Hier werden in einem Kreis die Lese-
pulte aufgestellt sowie fiir die dlteren Frauen Tische und Stiithle. Wir lassen uns
nieder. Die Korane werden aufgeklappt. Es sind etwa 16 Frauen da.
Eine dltere Frau, die sagt, sie sei pensionierte Professorin, dass sie langsam lesen,
nur eine Seite pro Samstag. Danach wiirden sie die bosnische Ubersetzung lesen
und eine Lehrerin wiirde ihnen die Stelle im historischen Kontext erklaren, wie
sie entstanden und einzuordnen sei. Das wiirden aber nur sie hier so machen, in
anderen Moscheen sei das nicht so.
Die Frau erklart, dass sie im Kommunismus in Bosnien aufgewachsen sei und es sei
damals praktisch nicht moglich gewesen, den Koran zu lernen. Es sei zwar nicht
verboten gewesen, aber es war trotzdem nicht moéglich. Sie sagt nichts weiteres
Cenaues dazu. Seitsie hierist, lerntsie den Koran zu lesen, seit fiinfJahren wiirden
sie lernen. Sie erklart, dass jiingere Frauen hier in Bosnien in eine mekteb gegan-
gen seien, was vier Jahre dauern wiirde, um iiber den Islam zu lernen.
(W_Prot_22)

Die Frauen, die in der bosnischen Moschee zusammenkommen, lernen unter
Gleichaltrigen, hier Frauen iiber 50, die in ihrer Jugend aus verschiedenen Griin-
den nicht lernen konnten. Der Verweis auf die jingeren Frauen, die in Bosnien
bereits die institutionalisierte und organisierte Form des Religionsunterrichts in
der Primar- bzw. Grundschule durchlaufen haben, gibt einen Hinweis darauf,
warum der Unterricht in dieser Moschee vor allem von &lteren Frauen besucht
wird. Die Anleitung fiir das Koranrezitieren erfolgt durch eine Frau aus ihrer
Gruppe, die es besser kann als die anderen. Der Ablauf des Treffens besteht aus
Lesen, Ubersetzen und historisch-kontextueller Besprechung des Gelesenen. Der
Unterricht geht damit iiber das reine Rezitieren hinaus, was als Alleinstellungs-
merkmal fiir ihre Gruppe beschrieben wird. Im Laufe des Treffens kommen auch
vermehrt jiingere Frauen, teilweise mit Kindern, hinzu, die bereits die arabischen
Buchstaben lesen kénnen und nun ebenfalls den Koran rezitieren mochten. Die
dlteren Frauen sind froh, dass sich die jiingeren Frauen interessieren und es
Nachwuchs fiir die Gruppe gibt. Die Lehrerin betont auch die Bedeutung der
Koranrezitation: Wenn der Koran in Gemeinschaft gelesen wiirde, dann wiirden
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sich die Engel dazusetzen und zuhdren und wiirden ihre Fligel um die Gruppe
legen. Es gebe eine Belohnung fiir alle, die teilnehmen (W_Prot_22). Wie schon
im vorangegangenen Kapitel fir das Zuhoren bei der chutba beschrieben, wird
auch hier die religiése Belohnung als Motivation fiir die Teilnahme angegeben.

Im weiteren Verlauf des Interviews beschreibt Mevlida die Bedeutung des
Unterrichts fiir sich:

[..]wasistwirklich denkeich gut, [..] dass die WIRKLICH iiber, iiber Religion reden.
VIELE Leute verstehen nicht, WAS ist, ja, Islam ist. Was viele WISSEN schon, aber
viele wissen auch nicht. Weil, ja, sagen, ja, ich muss beten, ich SOLL beten, oder
ich muss beten, wennich eine Muslim bin so. Aber, VIEL mehr, das, das geht, das ist
nicht nur beten, das ist VIEL mehr, wenn man erklart wirklich in Koran, ja, ist sooo
viele schone Sachen, nur (.) die Leute vielleicht LESEN das und VERSTEHEN nicht.
[..] Ich meine, dass ist wirklich gut, die ERKLARUNG, zu alle und viele Muslime.
[...] hierin Wien gibt's schon vielleicht, aber bei uns, ja, halbe Stunde, eine Stunde
Samstag, ja, wenn man hért, und JA, wenn man will, wirklich jetzt (unverst.), kann
man schon finden, kann man schon lesen, kann man schon, ja. #00:14:21-2#
(Mevlida)

Trotz der sprachlich etwas schwierigen Situation lisst sich hier die Bedeu-
tung des Verstehens fiir Mevlida herauslesen. Die Worte, die sie hier besonders
betont sind »Wissen, »viel, »soll«, »Verstehen«, »Erklirung«. Das »Sollen« steht
dabei im Gegensatz zum »Wissen« und »Verstehen«. Aus ihrer Sicht soll religiose
Praxis nicht nur aus Pflichtgefiihl erfolgen, sondern muss verstanden und er-
klart werden. Sie sieht hier auch einen Bedarf nach mehr Bildungsangeboten,
schrinkt aber gleichzeitig ein, dass sie oder auch andere dazu dann wohl keine
Zeit hitten. Hervorzuheben ist, dass sie das Verstehen des Korans mit Schén-
heit in Verbindung bringt. Das Verstehen hat fiir sie eine sinnliche, isthetische
Komponente.

Beinhauer-Kohler beobachtet, dass »immer mehr Frauen aller Altersstufen
einen vergleichbaren kognitiven Zugang zum Islam« suchen (Beinhauer-Kéhler
2009: 86). Als Grund fiir den Wandel gibt sie an, dass es iiber Jahrhunderte hin-
weg nicht @iblich gewesen sei, dass Frauen sich tiber die Koranschule hinaus tiber
die islamische Religion informierten. Hinzu kime ein weit verbreiteter Analpha-
betismus unter Frauen, der bislang hiufig verhinderte, dass sich Musliminnen
vertieft mit ihrer Religion beschiftigten. Nun kime es aber zu einer Trendwen-
de. Die Autorin weist auf einen verstirkenden Faktor hin, denn in der islamischen
Welt wiirden immer mehr Frauen als religiose Spezialistinnen ausgebildet, die ihr
Wissen dann an die Musliminnen vor Ort weitergeben konnten (ebd.: 86). Die Er-
kenntnisse aus dem Unterricht in der Moschee Gazi Husrev-beg schliefRen daran
an und unterstreichen den Wunsch nach einem kognitiven Zugang.
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Anders liuft der Unterricht in der Albanischen Moschee in Ziirich ab, wo
die Koranrezitation im Vordergrund steht und es weder Ubersetzung noch Er-
klirung des Gelesenen gibt. Folgender Protokollausschnitt beschreibt den Ablauf
des Unterrichts, nachdem zunichst nur wenige Frauen nach dem Gebet begonnen
haben, den Koran unter Anleitung einer Lehrerin zu lesen:

Cegen15.15 Uhrsind 24 Frauen da. Es wird bald klar, dass sich drei Gruppen bilden.
Mir ist erst nicht klar warum, werde dann aber aufgeklart. Die eine Gruppe in der
Mitte sind Anfingerinnen, die erst noch die Buchstaben lernen miissen. Die Grup-
pe, bei der ich sitze hat vor zwei Jahren mit dem Koranlesen angefangen und ist
jetzt fastam Ende. Die dritte Gruppe ist in der Mitte des Korans. Die Koranlehrerin
fangt mit der dritten Gruppe an und hier wird reihum gelesen und sie korrigiert.
Die Frauen sind altersmafiig sehr gemischt. Es gibt ein paar Mddchen im Teen-
ageralter bis hin zu Frauen im Rentenalter.[...]
Ich unterhalte mich mit meiner Nachbarin. Sie erzihlt, dass sie nur am Sonntag
her kommt und im Ramadan. Die Lehrerin mache jeden Sonntag diesen Kurs und
einmal im Monat gebe sie im grofRen Gebetsraum einen Religionsunterricht fir
die Frauen, zu dem dann auch andere Frauen kimen. Im Ramadan gibe es keinen
Korankurs und sie hitte dann jeden Sonntag den Religionsunterricht gemacht.
Die Lehrerin kommt aus (Name der Stadt). Sie erzahlt mir nachher, dass sie in
(Name des Landes) studiert hat und an vielen verschiedenen Orten in der Schweiz
Religionsunterricht gibt.
[.]
Nun muss die »Koran-Ende-Gruppe« noch warten, bis die »Buchstabengruppe«
fertig ist. Es ist bereits 16:30 Uhr. Frau (Name der Frau) kann wohl auch ganz gut
den Koran lesen und wird gebeten schon einmal mit der Gruppe anzufangen. Sie
rezitieren wieder reihum.
Nach der ersten Gruppe hat die Koranlehrerin eine Sure sehr kunstvoll rezitiert.
Mir wird mit Bewunderung erzihlt, dass sie den Koran auswendig kann.
[.]
Waihrend des Koranlesens kamen ein paar Frauen auf Frau (Name der Frau) zu und
haben ihr 40 oder 50 Franken gegeben. Ich habe nicht gefragt, aber sie erklart mir
von sich aus, dass das so etwas wie ein Kursbeitrag sei. Die Frauen wiirden fiinf bis
zehn Franken pro Stunde geben. Die Lehrerin wird aber von der Moschee bezahlt,
so dass das Geld als Spende an die Moschee geht. Sie hat genau aufgeschrieben,
wer wann wie viel gegeben hat.

(ZH_Prot_27)

Der Protokollausschnitt verdeutlicht das grofie Interesse an Koranrezitations-
kursen bei gleichzeitigem Mangel an geeigneten Lehrpersonen, denn hier miis-
sen drei Klassen in einer unterrichtet werden. Auch dauert es lange, bis eine
Gruppe den Koran gelesen hat. Koranrezitieren bedeutet aber nicht nur Koranle-
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sen, die Voraussetzung dafiir ist das Erlernen der Buchstaben. Da verschiedene
Lernniveaus in einer Klasse zusammenkommen, leiten Frauen, die bereits in ih-
ren Kompetenzen den anderen voraus sind, andere Frauen an. So wird dann
reihum abschnittsweise rezitiert und durch die Lehrerin korrigiert. Wie in den
anderen Moscheen ist die Lehrerin eine Frau, die versiert ist in der Rezitation
und die ihr Wissen an die Frauen weitergibt. Ihre Ausbildung wurde mir ge-
geniiber mehrfach hervorgehoben. Die Lehrerin hat eine Qualifikation, die sie
von den anderen abhebrt, sie hat studiert und ist damit eine religiose Spezialistin
(vgl. Beinhauer-Kohler 2009: 86). Daher kann hier von einer Professionalisierung
durch Ausbildung, die damit verbundenen Standards sowie durch die Bezahlung
der Lehrperson gesprochen werden.

Der Koranunterricht ist nicht nur hier ein generationeniibergreifendes Ange-
bot. Allerdings sind Frauen, die menstruieren, davon ausgeschlossen, genauso wie
sie auch am Gebet nicht teilnehmen diirfen. Die Gesprichspartnerin im Protokoll
verweist aber auf die soziale Funktion des Treffens, die Gemeinschaft mit anderen
Frauen. Sie ist nicht unwichtig, so betont Mevlida (oben) das gemeinsame Kaffee-
trinken und »Tratschen« als weibliche Gewohnheit und gemeinschaftsstiftendes
Moment (vgl. auch ebd.: 86). Auf Nachfrage, ob die Minner auch solche Treffen
hitten, erklirten mir die Frauen in der Moschee Gazi Husrev-beg lachend, dass so
etwas von den Minnern nicht organisiert wiirde (W_Prot_22). Hieraus wird wie-
derum deutlich, dass die Bildungsangebote hiufig getrennt nach Geschlechtern
stattfinden und sich dieser Umstand auch auf die sozialen Aktivititen beziehen
kann.

Laila Oulouda, die Prisidentin des ImanZentrums, erklirt, warum die Koran-
rezitation so wichtig ist und bezieht sich auf den Koran, der es den Glaubigen
vorschreibt, den Koran lesen zu kénnen®®. Koranrezitation sei deshalb eine »Got-
tesdienstliche Handlung« und man brauche einzelne Suren fiir das Gebet. Ent-
sprechend grofer ist die Nachfrage der Eltern nach Koran- und Arabischkursen
verglichen mit der nach dem Religionsunterricht (ZH_Prot_29). Dies deutet auf
ein Bediirfnis nach Orthopraxie hinsichtlich des liturgischen Handelns hin.

Die Bedeutung der Rezitation des Korans muss daher genauer betrachtet
werden. Das Wort al-qur:an meint »die Lesung« oder »die Rezitation«, woraus
ersichtlich wird, dass die mindliche Tradition bereits konzeptionell mit ange-
legt ist. Kermani widmet ein ganzes Werk dem isthetischen Erleben des Koran

26  So zum Beispiel in der Sure 17, Vers 78: »Verrichte das Gebet beim Neigen der Sonne bis
zum Dunkel der Nacht, und das Lesen des Korans bei Tagesanbruch. Wahrlich, die Le-
sung des Korans bei Tagesanbruch ist besonders angezeigt.« (Wiedergegeben nach der
Koraniibersetzung von Mahmud Asad, Ahmad von Denffer und Yusuf Kuhn, online unter
http://www.koran-auf-deutsch.de/17-die-nachtwanderung-al-%C3%ACsraa, zuletzt geprift
am 07.10.2017).
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und beschreibt, wie die poetische Erfahrung und die Rezitation des Textes von
Anfang an im Zentrum islamischer Tradition standen (Kermani 2007). Dies ist
wichtig zu beachten, bevor kritisiert wird, die Kinder und Erwachsenen wiirden
im Koranunterricht lediglich die Texte auswendig lernen oder herunterrattern,
ohne ein Wort zu verstehen. Kermani betont deshalb besonders die Bedeutung
des Verhiltnisses von Text und Rezipient, das heifdt die Bedeutung des Korans
fiir die Musliminnen und Muslime (ebd.: 11):

Die Gravitation, die vom Koran ausgeht und die er selbst in einigen Andeutun-
gen bezeugt, wird im kulturellen Gedachtnis poetisch gedeutet und ebenso
facettenreich wie detailliert beschrieben. Viel starker noch als der Text selbst
bezeugen die auflerkoranischen Dokumente, dafd [sic!'] die Offenbarung nicht
nur inhaltlich tiberzeugt habe, sondern in einem hohen Mafie dsthetisch er-
lebt worden sei. (Ebd.: 29)

Die Faszination, die von der Rezitation des Koran ausgegangen sein soll und
der sich niemand habe entziehen kénnen, werde als Primisse im kulturellen Ge-
dichtnis der muslimischen Gemeinde bewahrt (ebd.: 29). Daher dienen die Kurse
insbesondere dazu, die Aussprache- und Intonationsregeln zu lernen, um der is-
thetischen Qualitit des heiligen Textes gerecht zu werden (vgl. Ceylan 2010: 35).
Ceylan weist darauf hin, dass allein die Rezitation des Gotteswortes als lohn-
bringend betrachtet werde und es dariiber hinaus die herrschende Volksmeinung
sei, der Koran sei fiir Laien nur schwer zu verstehen (ebd.: 35). Daher ginge es
in den Kursen nicht um das Verstehen des Textes, sondern meist allein um die
Rezitation.

Die Verankerung der theologischen bzw. liturgischen Bedeutung der Koran-
rezitation scheint im impliziten konjunktiven Erfahrungsraum aufgegangen zu
sein, denn er wird nicht von allen expliziert oder reflektiert. Auf Nachfrage in
einer anderen Moschee, warum das Koranlernen so wichtig sei, wichtiger noch
als das Verstehen des Gelesenen, verwiesen Glaubige auf die lange Tradition des
Koranrezitierens und gaben Antworten, die mit »weil wir das immer schon so
gemacht haben« zusammengefasst werden kénnen (ZH_Prot_28). Das Koranre-
zitieren ist damit eine Praxis in Moscheen, deren Bedeutung fiir viele Muslime
keiner Auseinandersetzung bedarf, sondern die als »gesetzt« gilt.

5.3.3 Religidse Bildung von Kindern und Jugendlichen

Die Situation in den beiden Lindern Osterreich und Schweiz kénnte nicht un-
terschiedlicher sein, was den islamischen Religionsunterricht fiir Kinder und Ju-
gendliche betrifft. Wihrend in Osterreich durch die 6ffentlich-rechtliche Aner-
kennung der IGGiO fiir muslimische Kinder ein Rechtsanspruch auf Religions-
unterricht an 6ffentlichen Schulen besteht, stellt sich die Lage in der Schweiz ganz
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anders dar (siehe Kap. 3). Hier existieren je nach Kanton unterschiedliche Modelle
des Verhiltnisses von Staat und Religion und auch des Religionsunterrichts (kon-
fessionell oder religionskundlich) (vgl. Rudolph et al. 2009). Im Kanton Ziirich, um
den es in dieser Arbeit besonders geht, existiert kein islamischer Unterricht an
offentlichen Schulen. Der Religionsunterricht wird unter anderem auch deshalb
von den Moscheen bestritten. Allerdings bedeutet der islamische Religionsunter-
richt an éffentlichen Schulen in Osterreich nicht, dass dieser komplett den Bedarf
abdecken und in den Moscheen dort kein Unterricht erteilt wiirde. In der Tat habe
ich in den von mir besuchten Moscheen in Wien iiberall Koran- und/oder Islam-
kurse vorgefunden. Imam Toygun von der Ulu Camii erklirt, dass dies notwendig
sei, da der Unterricht an 6ffentlichen Schulen mit nur einer Stunde pro Woche
zu wenig sei. Aulerdem wiirden die Kinder dort keinen Koranunterricht erhalten
(F. Toygun/Mesut, W_Explnt_05, #00:43:28-6#).

Hier lohnt sich ein eingehender Blick auf die Griinde fiir diese Doppelstruk-
tur. In den Vor-Ort-Besuchen und Interviews wurde der Unterricht mit Kindern
als selbstverstindliches Angebot der Moscheen dargestellt. Bildung und religiése
Praxis sind auch historisch schon immer eng miteinander verbunden. Einen wei-
teren Hinweis fiir die Griinde dieser Doppelstruktur liefert Potz (2005) in einem
empirischen Projekt zum islamischen Religionsunterricht in Osterreich. Dem-
nach machten rund 50 Prozent der Schiilerinnen und Schiiler von dem Recht
Gebrauch, sich vom islamischen Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen ab-
zumelden (ebd.: 5). Potz sieht den islamischen Religionsunterricht stark mit dem
Anspruch und der Erwartung einer integrativen Leistung belegt und die primire
Aufgabe einer qualitativ hochwertigen Glaubensunterweisung werde dadurch ver-
kannt (ebd.: 7). Dariiber hinaus verweist er wie Imam Toygun auf den Umstand,
dass der Unterricht nur maximal zwei Unterrichtsstunden pro Woche umfas-
se und daher kaum ausreiche, um beispielsweise auch die Koranrezitation zu
erlernen. Hinzu komme als Herausforderung fiir den Religionsunterricht die He-
terogenitit der muslimischen Gliubigen. So schreibt Potz:

Dariiber hinaus muss sich gerade der islamische RU [Religionsunterricht,
A.dV.] mit zum Teil kulturell sehr unterschiedlich gefarbten religiésen Sozia-
lisationsmilieus auseinandersetzen; nicht umsonst melden zahlreiche Eltern
ihre Kinder vom islamischen RU deshalb ab, weil sie ein Zuriickdriangen
dieser, ihrer eigenen, kulturellen Pragung befiirchten. (Ebd.: 7)

Neben dem Bediirfnis nach kultureller Sozialisation ihrer Kinder haben die Eltern
auch jeweils unterschiedliche Erwartungen an den Unterricht: Die einen erach-
ten ihn als zu konservativ, die andern als zu wenig traditionell-islamisch (vgl.
Khorchide 2009a: 18). Der Unterricht an 6ffentlichen Schulen hat damit ein Le-
gitimitatsproblem. Eltern schicken ihre Kinder lieber in die Moschee ihrer Wahl,
wo sie den Lehrpersonen vertrauen. Da die Angebote in grolen Stidten wie Wien
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oder Zirich divers sind, findet sich fiir jedes Bediirfnis ein entsprechendes Pro-
gramm. Moscheen, deren Mitglieder sich aus einer bestimmten geographischen
und kulturellen Region zusammensetzen, unterliegen damit weniger dem Di-
lemma, dass sie vielen unterschiedlichen Erwartungen gerecht werden miissen,
als der Unterricht an éffentlichen Schulen. Die IGGiO mit ihrem einheitlichen
Konzept von einem islamischen Religionsunterricht fiir alle zeigt sich daher eher
als Konstrukt, um staatlichen Erwartungen der Reprisentation gerecht zu wer-
den, als einer Abbildung der Wirklichkeit des akzeptierten Vertretungsanspruchs.
Musliminnen und Muslime in Osterreich sind weit davon entfernt, so etwas wie
einen einheitlichen »Islam in Osterreich« widerzuspiegeln. Der Religionsunter-
richt reflektiert daher die Diversitit der muslimischen Gemeinschaft in Oster-
reich und der Schweiz. Wie mir der Religionsrechtler Richard Potz in einem
Gesprach mitteilte, bezweifle er daher auch, dass heute eine Etablierung eines
einzigen muslimischen Dachverbandes wie der IGGiO noch méglich wire, da
sich die muslimische Landschaft im Vergleich zu den 1970er Jahren so stark aus-
differenziert hitte (R. Potz, W_ExpInt_22). Aufgrund des Prestiges der IGGiO
wire jedoch deren Status von den anderen Dachverbinden nie wirklich angegrif-
fen worden. Die Beispiele in Deutschland und der Schweiz zeigen, wie schwierig
solche Bestrebungen sind, einen einzigen, umfassend akzeptierten Dachverband
auf Bundesebene zu griinden.

Theoretisch ldsst sich die Beobachtung der Doppelstruktur des Religionsun-
terrichts in den Konzepten des Neo-Institutionalismus als Entkoppelung fassen.
Entkoppelung wird dabei als Einschrinkung von Isomorphie charakterisiert, das
heifdt ein Ausbrechen aus der Strukturdhnlichkeit. Entkoppelung ist ein Mecha-
nismus, »der es Organisationen erlaubt, unterschiedlichen, widerspriichlichen
Umweltanforderungen gleichzeitig gerecht zu werden, um damit den Organisa-
tionsbestand zu sichern« (F.A.A. Becker-Ritterspach & J.C.E. Becker-Ritterspach
2006: 102). Vergleicht man die Moscheen auf der Mesoebene miteinander, so
kann der weit verbreitete Religionsunterricht zunichst als Isomorphie beschrie-
ben werden, da sich die Moscheen in diesem Angebot grundsatzlich dhnlich sind.
Gleichzeitig sind diese Lehrangebote in den Moscheen jedoch entkoppelt von de-
nen auf der Makro-Ebene, dem Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen. Die
konfligierenden Umwelterwartungen kommen einerseits vom Staat, der durch
seine dffentlich-rechtliche Anerkennung der IGGiO einen dffentlichen Religions-
unterricht ermoglicht, damit jedoch eine Homogenisierung des Lehrplanes er-
wartet. Die Umwelterwartungen aus der muslimischen Offentlichkeit sind ande-
rerseits heterogen und dieser Heterogenitit konnen nur die Moscheeorganisa-
tionen mit ihrem differenzierten Programm gerecht werden. Dariiber hinaus ist
das Erlernen der Rezitation einer ganzen heiligen Schrift nicht unbedingt mit
den Bildungszielen an 6ffentlichen Schulen und auch nicht mit der Kapazitit
an Unterrichtsstunden vereinbar. In dieser Hinsicht schaffen die Moscheen kein
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Konkurrenzprogramm zur 6ffentlichen Schule sondern eher ein komplementires
Angebot.

Korankurse

Wie sich bereits gezeigt hat, muss zwischen Kursen fir das Erlernen der kor-
rekten Koranrezitation (Korankurse) und der Vermittlung der Glaubenslehre des
Islams (Islamunterricht) unterschieden werden. Der Unterricht wird von den Kin-
dern in beiden Formen grundsitzlich in Klassen absolviert. Je nach personellen
und raumlichen Kapazititen der Moschee gibt es mehrere Stufen, die nach Al-
ter und teilweise auch nach Geschlechtern aufgeteilt sind. In der Albanischen
Moschee in Zirich, wo es nur einen Unterrichtsraum gibt, findet der Religions-
unterricht koedukativ und altersmifdig gemischt statt. Dieser wird von einer tiir-
kischstimmigen Lehrerin auf Deutsch durchgefiithrt. Der Korankurs wird durch
den Imam im Gebetsraum bestritten und findet ebenfalls koedukativ und iiber die
Alters- und Wissensgrenzen hinweg statt. Unterstiitzt wird der Unterricht durch
minnliche Helfer, die dann z.B. mit einer kleinen Gruppe Kindern Buchstaben
itben. Damit wird versucht, den unterschiedlichen Niveaus gerecht zu werden.
Wie sehr das Angebot von den rdumlichen und personellen Kapazititen abhingig
ist, zeigt das Beispiel des ImanZentrums in Volketswil, welches tiber eine grofie-
re Anzahl an Riumen verfiigt und wo es jeweils drei Unterrichtsstufen getrennt
nach Koran- und Islamunterricht gibt. In der Ulu Camii erfolgt die Vermittlung
nach Alter und Geschlecht aufgeteilt in drei Stufen, allerdings wird gleichzeitig
Religionsunterricht und Koranunterricht gegeben. Den Unterricht erteilen hier
zwei Lehrerinnen sowie der Imam und dessen Frau. Da das eigene Angebot fiir
die hoheren Stufen aus Kapazititsgriinden nicht ausreicht, werden diese an eine
andere ATIB Moschee in Wien ausgelagert. Beziiglich der Struktur und Zusam-
mensetzung der Klassen kann daher nicht von einheitlichen Unterrichtskonzepten
gesprochen werden.

Fiir Kinder ab der Primarstufe (in der Schweiz) bzw. Volksschule (in Oster-
reich) umfasst der Unterricht in der Regel das Erlernen der arabischen Buchsta-
ben, einzelner Koranverse und einen spielerischen Zugang zu religiésen Themen.
Ab den héheren Schulklassen (ab dem Alter von ca. zehn Jahren) lernen die Kinder
das richtige Aussprechen der Koranverse. Der Unterricht erfolgt mit Hilfe einer
Koranausgabe, die das Rezitieren durch Hilfestellungen und diakritische Zeichen
erleichtert. Dies sieht in der Praxis so aus, dass die Kinder reihum Abschnitte
rezitieren und die Lehrperson sie korrigiert (vgl. z.B. W_Prot_23). In der Moschee
Gazi Husrev-beg in Wien wurde fiir das Erlernen der arabischen Buchstaben, die
fiir die Rezitation notwendig sind, das Buch »Sufara« benutzt. Erst in hoéheren
Stufen erlernen die Schiilerinnen und Schiiler die arabische Sprache, wobei es
solche Kurse nicht in allen Moscheen gibt.
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In Wien wurde das Ende des Schuljahres von Mitgliedern der bosnischen
Moscheen durch ein grofRes Fest gefeiert, bei dem Urkunden iiberreicht wurden,
ein Kinderchor sang und Kinder Rezitationen vortrugen, die sie im Unterricht
gelernt hatten. Dafiir wurde durch den bosnischen Dachverband eine grofie Halle
angemietet. Gleich wie bei einem Schulfest safien die stolzen Eltern im Publikum
und anschliefRend wurde gemeinsam gegessen (W_Prot_o8). Dieses Feiern des
Erfolgs der Kinder beim Erlernen der Koranrezitation verdeutlicht die Bedeutung
derselben. Die Tradition der Rezitation wird in diesen Handlungen ins Gedichtnis
gerufen und reproduziert.

Islamunterricht
Flankiert wird der Koranunterricht in den meisten Fillen durch Religionsunter-
richt, der — mehr oder weniger didaktisch fundiert — den Kindern den Islam und
die religiose Praxis niher bringen soll. Hier geht es beispielsweise um das kor-
rekte Begriifen, das Gebet und die Glaubensgrundsitze des Islam. Grundlagen
hierfiir stellen der Koran, die Sunna und die Hadithe dar. Die Unterrichtskonzep-
te sind nicht einheitlich und es werden unterschiedliche Materialien verwendet.
In manchen Moscheen wird auf Deutsch unterrichtet, in anderen in der Her-
kunftssprache. Die Lehrerin in der Albanischen Moschee in Ziirich hatte fiir ihren
Unterricht Materialien und verschiedene didaktische Mittel in deutscher Sprache
zusammengestellt. Sie unterrichtet auf Deutsch. In der Ulu Camii in Wien er-
folgte der Unterricht auf Tiirkisch und eher frontal, d.h. weitgehend ohne didak-
tische Mittel. Bei einem Besuch in der Moschee Gazi Husrev-beg konnte ich an
unterschiedlichen Klassen teilnehmen. In der Gruppe der Kleinsten (5-7jahrige)
sangen die Kinder gemeinsam Lieder iiber Allah, die Welt, Tiere und Freunde.
Sie lernten die Sure Fatiha sowie die Glaubensgebote (iman) durch Nachsprechen
auf Arabisch. Weitere Inhalte waren das Glaubensbekenntnis sowie verschiedene
Glaubenspflichten. So lernten sie z.B. mit »Trockeniibungen«, wie man sich fir
das Gebet wischt. Nach der Pause malten und spielten sie. Der Unterricht fin-
det auf Bosnisch statt, woftr als Begriindung angegeben wird, dass die Kinder
sonst kaum mehr die bosnische Sprache sprichen (W_Prot_23). Die Betreuerin
stellt ihre Materialien selbst zusammen. Zudem hat sie eine Ausbildung als Kin-
dergirtnerin. Der Religionsunterricht hat damit nicht nur die Funktion, religiose
Grundlagen auf spielerische Art und Weise zu vermitteln, sondern es soll dariiber
hinaus auch Sprachvermittlung stattfinden. Hier zeigt sich, wie sich in ethnischen
Moscheen Religions- und Traditionsvermittlung verbinden konnen.

Fur die groReren Kinder allerdings gibt es Leitfiden, die zur Vereinheitli-
chung des Unterrichts beitragen kénnen. Ein Standardwerk fir den Unterricht
stellt das Buch »Ilmihal« dar, welches es in tiirkischer, bosnischer und auch deut-



5 Empirische Ergebnisse: Handlungsfelder, Strukturen und Entwicklungen in Moscheen

scher Sprache gibt”” und das auch als App vorliegt?®. Dieses Buch kommt in
der Moschee Gazi Husrev-beg zum Einsatz (W_Prot_23). Inhaltlich kann dies als
Standardwerk mit Katechismus-Funktion beschrieben werden, denn es beinhaltet
die Glaubensgrundlagen, Anleitungen und Vorschriften fir die gottesdienstlichen
Handlungen, Erlaubtes und Verbotenes im Islam sowie das Leben des Propheten
Mohammed. Daran schliefRen sich wichtige Gebete und Verse an.

Die Inhalte des Unterrichts umfassten daher vor allem die Grundlagen des
Glaubens und der religidsen Praxis. Was als Orthopraxie verstanden wird, ist ab-
hingig von der jeweiligen Rechtsschule. Dies ist in einer ethnisch-kulturell homo-
genen Moschee recht eindeutig, bedarf allerdings in multiethnischen Moscheen
einer Auseinandersetzung. Im ImanZentrum wird der Religionsunterricht daher
so gestaltet, dass er den gemeinsamen Nenner der Rechtsschulen abdeckt. Wenn
Kinder nachfragen, wird ihnen erklirt, was der Unterschied ist, z.B. wenn es
um die Haltung der Hinde im Gebet geht (ZH_Prot_29). Im ImanZentrum konn-
te ich auch beobachten, wie aktuelle Themen im Unterricht behandelt werden
(ZH_Prot_29). Bei meiner Teilnahme ging es um das Thema »Jihad«. Die Kinder
gingen zunichst davon aus, dass Jihad »heiliger Krieg« bedeutet, worauthin die
Lehrerin den Begriff dekonstruierte und den »kleinen Jihad« als Verteidigungs-
krieg und den »grofRen Jihad« als personliche Anstrengung, als »Kampf gegen das
eigene Ego« definierte. Den Kindern war ein grofRes Interesse anzumerken. Die
Lehrerin teilte ein Arbeitsblatt aus, auf dem Quellen vom Duden bis Wikipedia
sowie verschiedene Koranstellen aufgefithrt waren, um das Thema von unter-
schiedlichen Seiten zu beleuchten. Die Quintessenz, die die Kinder mitnehmen
sollten, war, dass Jihadisten das islamische Gesetz verletzen wiirden. »Das sind
keine Muslime«, so ist die einstimmige Meinung. Ein weiteres Thema war der
Selbstmord im Islam und dass dieser verboten sei. Auch behandelte die Lehrerin
in der Stunde die Frage, wie der Koran zu lesen sei und dass man Verse nicht
aus dem Kontext ziehen diirfe. Es kamen verschiedene Koraniibersetzungen zum
Einsatz, um den Kindern die begrifflichen Unterschiede deutlich zu machen.
Schlieflich niitze es nichts, wenn man den Koran auswendig lerne, man aber
nicht wisse, was drin stiinde und nichts iiber den Islam wisse, so die Lehrerin.

Kampf, Verteidigungskrieg und Selbstmordattentate erscheinen fiir Kinder in
der 4.-6. Klasse durchaus harte Themen fiir einen Religionsunterricht. Allerdings
beschreibt die Lehrerin im anschlieRenden Gesprich, dass die Kinder verunsi-
chert seien und von anderen Kindern aus der Klasse nach diesen Themen gefragt

27  Fir die deutsche Fassung vgl. https://serdargunes.fileswordpress.com/2012/06/grund-
zc3bege-der-islamischen-religion.pdf, zuletzt gepriift am 06.04.2016.

28 Google Play: https://play.google.com/store/apps/details?id=com.alijasirbic.ilmihal, zuletzt
geprift am 19.03.2018.
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wiirden. Die Fragen brichten sie dann mit und suchten nach Antworten im Un-
terricht. Auch seien die Kinder durch die Medienberichterstattung oft irritiert
und fragten sich, ob ihre Religion wirklich so schlecht sei. Zwar sei der Arabisch-
und Korankurs mehr nachgefragt durch die Eltern. Die Eltern wiirden jedoch
oft selbst sehr wenig tiber ihre Religion wissen und kénnten den Kindern keine
Fragen beantworten. Daher wire der Islamunterricht so wichtig. Auch bekime
sie gute Riickmeldungen von Eltern, dass die Kinder die Inhalte mit nach Hause
brichten und dariiber redeten. Hier wird deutlich, wie sich der gesellschaftliche
Islamdiskurs auf die Aktivititen in der Moschee auswirkt und der Islamunterricht
an Bedeutung gewinnt. Im Unterricht spiegeln sich dabei die Themen des Diskur-
ses wider. Der Islamunterricht kann so eine wichtige Funktion fir die religise
Selbstversicherung und Identititsbildung der Kinder und Jugendlichen haben,
denn hier kénnen sie ihre religiése Zugehorigkeit reflektieren (siehe auch unten).
Oben genannte Inhalte kdnnen dariiber hinaus auch als Extremismusprivention
verstanden werden.

Insgesamt wird deutlich, wie wenig institutionalisiert und standardisiert der
Religionsunterricht ist, was die didaktischen Mittel und die Materialien anbe-
langt. Wie der Unterricht gemacht wird, hingt in hohem Mafe von den Fihigkei-
ten der Lehrperson ab und inwiefern sie geeignete Materialien zusammenstellt.
Neben der klassenweisen Aufteilung, die in allen Moscheen abhingig von den
Kapazititen dhnlich ist, ist der Religionsunterricht in den Moscheen durch eine
grofie Bandbreite gekennzeichnet, was Inhalte (Religionskunde, aktuelle Themen
und/oder Koranrezitation), Didaktik (spielerisch oder frontal), Sprache, Hiufig-
keit und Regelmifiigkeit sowie die Qualifikation der Lehrenden anbelangt (vgl.
auch Rudolph etal. 2009: 7).

5.3.4 Zugehdrigkeit und pragmatische Nutzung der Unterrichtsangebote

Der Unterricht in den Moscheen findet in der Regel an einem oder mehreren Ta-
gen am Wochenende statt, in manchen Fillen auch wihrend der Woche. Grund-
sitzlich sind die Klassen offen fiir alle Kinder, egal welcher Herkunft. Einschrin-
kungen gibt es jedoch, wie bereits genannt, durch die Unterrichtssprache. In der
Albanischen Moschee in Ziirich erzahlte ein Mitglied mit Bedauern, dass die we-
nigen nicht-albanischen Kinder dann irgendwann nicht mehr gekommen seien,
obwohl der Unterricht auf Deutsch stattfand. Es wurde vermutet, dass sie sich
nicht zugehorig gefiihlt hitten (ZH_Prot_28). In den beiden multiethnischen Mo-
scheen im Sampling ist dies anders. Die dort eingerichteten »Schulen« werden
von Kindern verschiedener ethnischer Herkiinfte frequentiert. Im ImanZentrum
ist das Einzugsgebiet laut Auskunft der Schulleitung relativ grof? und reicht bis St.
Gallen, Schafthausen und in das Aargau. Als Grund wird angegeben, dass die El-
tern es schitzten, dass der Unterricht auf Deutsch stattfinde (ZH_Prot_29). Diese
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Beobachtungen deuten darauf hin, dass der Religionsunterricht fiir Kinder in vie-
len Fillen innerhalb der eigenen ethnischen Community erfolgt, allerdings Eltern
auch fiir ihre Kinder grofie Anreisezeiten auf sich nehmen, wenn der Unterricht
ihren Vorstellungen entspricht. Sie bringen dann auch ihre Kinder in Moscheen
zum Unterricht, wenn sie dort nicht Mitglied sind (ZH_Prot_29). Dies deutet
auf eine pragmatische Nutzung der Unterrichtsangebote hin. Eltern partizipie-
ren nicht unbedingt am religiosen und sozialen Leben in der gleichen Moschee,
in der sie ihre Kinder zum Unterricht bringen. So konnte ich in einer tirki-
schen Moschee mehrfach beobachten, dass Frauen ihre Kinder in den Unterricht
bringen, dann aber nicht zum anschlieffenden Gebet bleiben, sondern mit den
Kindern wieder nach Hause gehen. Sicherlich liegt dies auch daran, dass das Ge-
bet fiir Frauen in der Moschee keine Pflicht ist (siehe Kap. 5.2). Allerdings deutet
dieses Verhalten auf eine selektive Nutzung der Moscheeangebote hin. In einer
von Bengalen frequentierten Moschee in Wien traf ich eine US-amerikanische
Konvertitin beim Freitagsgebet an, die erzihlte, dass zwar ihre Kinder hier in
den Unterricht gingen, sie selbst aber bis heute noch nie an religiosen oder an-
deren Aktivititen teilgenommen hitte* (W_Prot_15). Da jedoch der Unterricht
sehr gut wire, brichte sie ihre Kinder hier her.

Eine Moglichkeit ist also, dass Eltern ihre Kinder in eine bestimmte Moschee
zum Unterricht bringen, weil dieser dort als qualitativ gut angesehen wird, sie
selbst aber ansonsten keine feste Zugehorigkeit zu dieser oder einer anderen Mo-
schee haben. Die kulturelle und sprachliche Sozialisation der Kinder tritt dann
vor der religiosen Erziehung in den Hintergrund. Auch wenn dies nicht die Regel
sein muss, so ist doch aufschlussreich, dass eine solche Praxis méglich ist. Dies
deutet auf eine partikulare Nutzung der Moscheeangebote hin (vgl. auch Yiikley-
en 2012: 78). Mitgliedschaft, Zugehorigkeit und Nutzung der Angebote bedingen
sich damit nicht unbedingt gegenseitig und sind deshalb getrennt zu betrachten.
Eine andere Seite beleuchtet Usuclan, der darauf hinweist, dass die Angebote fiir
Kinder am Wochenende gerne als kostengiinstige Betreuungsmoglichkeit in An-
spruch genommen werden, ungeachtet der Qualitit und Inhalte des Unterrichts
(Usuclan 2008: 35).

Begiinstigt wird diese pragmatische Nutzung der Moscheeangebote dadurch,
dass in den beiden Stidten Wien und Ziirich eine grofie Auswahl an unterschiedli-
chen Anbietern besteht — grofier als in einer kleinen Stadt oder gar auf dem Land.
In Wien gibt es allein schitzungsweise 100 Moscheen und daneben noch weitere

29  Ein Grund hierfiir ist sicherlich, dass die Predigt zum Freitagsgebet auf Bengalisch gehalten
wird und es nur eine sehr kurze Zusammenfassung auf Deutsch gibt. Die Thematik der Pre-
digt, an der ich teilnahm, war zudem mit nationalem Bezug zu Bangladesch, so dass sie auf
das bengalische Klientel ausgerichtet war.
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muslimische Einrichtungen wie Schulen, Kindergirten oder Studierendenorga-
nisationen. Der Markt an Angeboten ist daher fiir dort wohnhafte Musliminnen
und Muslime riesig und bietet weitreichende Méglichkeiten, geeignete Angebo-
te auszuwahlen. Allerdings setzt dies bei den Menschen muslimischen Glaubens
auch eine gewisse Kenntnis der Diversitit und eine religiése Expertise voraus,
um eine passende Wahl treffen zu kénnen. Die Wahl einer Moschee, in der die
Mitglieder den ethnisch-nationalen Hintergrund teilen, konnte ein Zeichen dafiir
sein, dass im Markt der Angebote das Vertrauen in Bekanntes ein wichtiger Ent-
scheidungsfaktor ist. Bekanntes gibt Sicherheit und reduziert die Komplexitit.

Die meisten der von mir besuchten Moscheen hatten kein Problem mit ge-
ringen Zahlen an Schiilerinnen und Schiilern, im Gegenteil mussten auch Kinder
abgelehnt werden, z.B. in der Ulu Camii. In der Moschee Gazi Husrev-beg wurde
jedoch beklagt, dass frither mehr Kinder da gewesen seien, jedoch hitte heute
jeder eine Moschee in der Nachbarschaft und wiirde deshalb einen weiteren Weg
nicht mehr auf sich nehmen (W_Prot_23). Die Moscheen kénnen daher unter ei-
nem gewissen Druck stehen, ihre Angebote attraktiv zu gestalten und »Klientel«
anzulocken.

Andernorts wird die Fluktuation als Teil des Lebenszyklus verstanden und
nicht als Problem. Je nach Lebenssituation wird es fiir vollig legitim gehalten,
nicht am Leben in der Moschee teilzunehmen und sozusagen »von der Bildfli-
che zu verschwinden«. Dies ruft bei den Verantwortlichen auch nicht unbedingt
Besorgnis hervor. Entsprechend versicherte mir der Imam einer bosnischen Mo-
schee in Ziirich Muris Begovic, dass er es als vollig normal empfinde, dass Teen-
ager zwischendurch nicht mehr in die Moschee kimen. Sie wiirden dann schon
wieder zuriickkommen, wenn sie ilter wiren (M. Begovic, ZH_ExpInt_o3).

Dies wirft Fragen hinsichtlich der Finanzierung auf. In ethnisch homogene-
ren Moscheen kommen wenige bis gar keine Kinder von auflen, das heifdt der
Unterricht kann durch die Mitgliedsbeitrige der Eltern finanziert werden. In
anderen Moscheen funktioniert dieses Modell allerdings nicht, hier wird deshalb
ein Schulgeld erhoben. Dies hat verschiedene Griinde: Das ImanZentrum hat z.B.
nur vergleichsweise wenige Vereinsmitglieder, wird aber von einer groflen Zahl
an Personen frequentiert. Daher miissen die laufenden Ausgaben iiber Spenden
finanziert werden, die aber wiederum schlechter planbar sind. Das Islamische
Zentrum hat als Stiftung naturgemif gar keine Mitglieder und kann deshalb den
Unterricht nicht tiber Mitgliedsbeitrige finanzieren. Sicherlich hat die Form der
Finanzierung auch mit der GrofRe der Moscheen zu tun und mit der unterschied-
lichen Anzahl an Kindern. Das ImanZentrum Volketswil unterrichtet derzeit etwa
150 Kinder, wohingegen in der Albanischen Moschee etwa 80 Kinder unterrichtet
werden (Zahlen sind Selbstauskiinfte).

Beide Finanzierungsformate gehen mit Problemen einher: Bei der Regelung
der Bezahlung iiber die Mitgliederbeitrige wird von den Lehrpersonen moniert,
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dass der Unterricht als nicht verbindlich wahrgenommen werde - frei nach dem
Motto: »Was nichts kostet ist nichts wert«. Dadurch wire die Fluktuation der
Kinder sehr hoch und die Lehrpersonen kdnnten keinen aufbauenden Unterricht
durchfithren (ZH_Prot_27). In der Ulu Camii haben das Verbindlichkeitsproblem
und die grofie Nachfrage dazu gefiihrt, dass der Imam die Bedingungen fiir die
Teilnahme am Unterricht verschirfte:

Weil dh frither wars ja so, ahm, wir haben fast jeden aufgenommen, aber (\) Qua-
litdt von dem Unterricht, also, warjetzt nicht so gut. Und wie erjetzt daist, haters
so gemacht, er nimmt nur 30, ja? Und DIE bildet er auch ziemlich richtig aus. Weil
WER also den Unterrichtstortist nicht mehrder Schiiler, der fliegt raus. #00:36:27-
o#
[..]
und deshalb hat ers so gemacht, der nimmt nur 30 und mit denen macht den Un-
terricht weiter. Und nachstes Jahr, wenn er meint, ja ja, die sind, diediediedie sind
nicht so nicht gut und stéren den Unterricht, die nimmt er dann auch nicht. Also
es wird quasi streng sortiert. #00:36:48-2#

(Mesut)

Die Kinder, die nicht wirklich lernen wollen und den Unterricht stéren, wer-
den nicht mehr aufgenommen. Hier fithrt also der Mangel an Unterrichtskapa-
zititen zu einer gravierenden Verschirfung des Zugangs, der iiber Fleif} reguliert
wird.

Wiederum allerdings im ImanZentrum haben sich Mitglieder, die bereits
ihren Mitgliedsbeitrag bezahlt haben, beschwert, dass sie noch einmal extra fur
die Schule bezahlen miissten. Hierin spiegeln sich verschiedene Vorstellungen
von Zugehorigkeit zu Moscheen und ihre Funktion zwischen »Kulturverein«
und »Dienstleistungseinrichtung« wider. Wird die Moschee als ein Ort kulturell-
religiéser Vergemeinschaftung betrachtet, der man sich ethnisch und religios
zugehorig fithlt, oder als Vermittlerin religiéser Dienstleistungen, die punktuell
wahrgenommen werden kénnen? Diese Fragen tauchten bereits bei der Praxis
des Moscheebesuchs fiir das Gebet auf und werden in Kapitel 5.5 noch einmal
ausfithrlich diskutiert.

Im Folgenden werde ich zwei Aspekte des Religionsunterrichts genauer be-
leuchten: Erstens mochte ich auf die Schiilerseite wechseln und ihre Erfahrungen
und Erwartungen genauer unter die Lupe nehmen. Zweitens werde ich fragen,
wie es zu Isomorphien im Hinblick auf die Professionalisierung und Vereinheit-
lichung des Unterrichts kommt.
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5.3.5 Funktionen des Religionsunterrichts: Eine Perspektive der Lernenden

Um einen Zugang zur Innenperspektive auf Religionsunterricht zu erlangen,
muss nach den Erfahrungen und Praktiken der Lernenden gefragt werden. Wel-
che Bedeutung der Unterricht fir lernende Erwachsene, besonders Frauen, haben
kann, wurde bereits dargelegt. Im Folgenden mdchte ich ein Interview mit Mira
genauer analysieren. Mira ist zum Zeitpunkt des Interviews Anfang zwanzig und
hat wihrend ihrer Kindheit regelmifdig den Koranunterricht besucht, zu dem
sie ihr Vater gebracht hat. Drei zentrale Aspekte werden aus ihren Erfahrungen
deutlich: a) der Besuch der Moschee fiir den Unterricht als soziales Ereignis, b)
der Unterricht als Beitrag zur Sozialisation und Erziehung, sowie c) die Indivi-
dualisierung religioser Wissensaneignung.

Die soziale Funktion des Unterrichts

Mira ist in der Schweiz geboren, die Eltern sind zugewandert. Als Kind und
Jugendliche ist sie mit dem Vater in die Moschee gegangen, um dort den Religi-
onsunterricht zu besuchen. Heute allerdings geht Mira nur noch sporadisch in die
Moschee der Eltern. In der Retrospektive beschreibt sie, wie der Besuch des Reli-
gionsunterrichts und das Treffen von Freunden in einem engen Zusammenhang
stehen:

Und das war fiir mich so, also ich habs ziemlich cool empfunden, weil man hat-
te dann noch Freunde. Es waren wie GLEICHgesinnte in Anfiihrungszeichen. [..].
Undjaundirgendwannhat man dannvielleicht Freunde, dann geht man weil man
die sieht und dann bleibt man vielleicht nach dem Unterricht noch etwas langer,
um sich mit denen zu unterhalten. Und dann irgendwann haben plétzlich alle/
ich ich ich war dann ich bin dann ins Gymnasium, ich hatte dann einfach normal
Schule weiter bis ich irgendwie neunzehn war und die anderen haben dann ange-
fangen eine Lehre zu suchen. Und dann ist es/ haben sie angefangen zu ARbeiten
und kamen nicht mehr so oft in die Moschee und dann kamen eher die Jiinge-
ren. Fir mich war das dann: Ok, @ich meine@ der Unterricht ist ja schon cool,
aber wenn dann, JA, plétzlich all deine Gleichaltrigen nicht mehr kommen, hab
ich dann nachher aufgehért. #00:03:12-6#

(Mira)

Mira beschreibt den Unterricht als etwas »Cooles«, auch weil sie dort Freun-
de und Gleichgesinnte angetroffen hat. Der Unterricht ist damit mehr als reine
Wissensvermittlung, da sich daran auch das soziale Zusammensein anschloss.
Allerdings erfihrt Mira einen Bruch in ihrer Zugehdérigkeit zur Moschee, als die
Freunde aufgrund unterschiedlicher schulischer und beruflicher Weiterentwick-
lungen nicht mehr am Unterricht teilnehmen. Dies fithrt dazu, dass sie selbst
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nicht mehr in die Moschee geht. Die soziale Funktion des Moscheebesuchs iiber-
lagert den Wunsch zu lernen, obwohl sich Mira selbst als sehr lernbegeistert be-
schreibt. »Gleichaltrige« und »Gleichgesinnte« spielen fiir sie eine wichtige Rolle,
um die Begeisterung fiir das Lernen aufrechtzuerhalten. Es kime fir sie daher
auch nicht in Frage, spiter dann die Kurse fiir die erwachsenen Frauen oder den
geschlechteriibergreifenden dars zu besuchen, da die Frauen viel dlter wiren, wie
sie im Verlauf des Interviews beschreibt (Mira, #00:18:27-7#). Zwar gehen ihre
Eltern noch zu unterschiedlichen Anlissen in die Moschee, sie selbst tut dies
jedoch nicht mehr, denn fiir sie als Teenager war der Unterricht der zentrale
Grund, die Moschee zu besuchen. Auch besuchen Frauen die Moschee, in der sie
aufgewachsen ist, nur selten (siehe Kap. 5.2). Sie beschreibt zwar, dass ihr das
Gebet in der Moschee wichtig ist, allerdings ist es eher die Gemeinschaft mit
anderen Gliubigen, die ihr ein Gefiithl der Zugehorigkeit und Ruhe vermittelt,
als der Ort selbst. Daher hat sie keine Beziehung zu einer bestimmten Moschee
fiir ihre religiose Praxis aufgebaut. Was sie aber wieder in die Moschee zuriick-
bringen wiirde, wire ein Angebot zusammen mit Gleichaltrigen. Das Religise
ist damit von dem Sozialen nicht zu trennen und verdeutlicht die Bedeutung der
Moschee als Ort gemeinschaftlicher Praxis. Dies haben viele der Moscheen er-
kannt und bieten neben dem Unterricht weitere soziale Angebote an, um auf die
nachfolgende Generation einzugehen (siehe auch Kap. 5.5).

Der Unterricht als Beitrag zur Sozialisation und Erziehung

Eine weitere Funktion, die aus dem Interview mit Mira deutlich wird, ist die
Bedeutung der religiosen Erziehung fir die religiose und kulturelle Sozialisation
der Kinder und Jugendlichen.

Die Moschee hat bei mir eigentlich auch einen Teil der Erziehung (ibernommen.
So nach dem Motto: was richtig und was falsch ist. Weil irgendwann zweifelt man
doch alles was die Eltern sagen, 4h EGAL was sie sagen, man geht immer vom Ge-
genteil aus. Weil es einfach so ein Zeitpunkt ist, man glaubt denen einfach nicht.
Und da war fiir mich so einfach ein neutraler, also ein neutraler Imam, der eigent-
lich nur sagt, was der Koran sagt. Und nicht: du musst, du darfst nicht. [..] Sondern
einfach was der Koran sagt. Und dann kannich immer noch selber entscheiden, ob
ich das machen méchte oder nicht. Fiir mich war das so wie ein Wegleiter, der mir
gesagt hat, was richtig und was falsch ist. Und da haben meine Eltern auch selber
realisiert, dass ich irgendwie, JA dass ich das selber verstanden habe und dann
waren sie auch bei der Erziehung lockerer. Ich durfte bei Freundinnen iibernach-
ten, ich mein sonst war das NIE, also (macht Handbewegung) [..] Das GEHT gar
nicht. Ich hitte nicht mal fragen kdnnen, aber irgendwann war das so NORMAL.
Ich ich durfte verreisen. Ich meine sonst, ich, (ethnische Zugehdérigkeit) Madchen,
das geht Uberhaupt nicht. Aber dadurch dass sie wussten, dass ich eigentlich wie
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fiir mich schon weif3, was richtig und was falsch ist, haben sie mir auch die Freiheit
gegeben. #00:35:07-4#
(Mira)

Der Koran wird von Mira als zentrale und »neutrale« Autoritit fiir die Er-
ziehung verstanden, denn er gibt unabhingig von den Eltern vor, was »richtig
und was falsch« ist. Mira stuft den Imam als neutral ein, da er wiedergibt, was
der Koran sagt. Der Imam erhilt seine Autoritit durch den Koran, wobei Mira
implizit unterstellt, dass es folglich keine Uneindeutigkeiten und Interpretati-
onsbedarfe gibt. Beim Unterricht geht es um ein richtig und falsch, also um
moralische Richtlinien fiir Orthopraxie. Die Entscheidung, ihnen zu folgen, liegt
aber bei ihr. Sanktionen von Seiten des Imams fiirchtet sie nicht. Der Unterricht
wird fiir Mira zum Mittel fiir Freiheit, denn die Eltern vertrauen dem Imam und
schlieilich ihr.

Fiir Mira ist der Imam »neutral«, wodurch es ihr leichter fillt, von ihm mo-
ralische Weisungen anzunehmen als von den Eltern. Neutralitit ist fir sie mit
dem Koran verbunden: Der Koran, den der Imam reprisentiert, steht fir sie als
universelle Autoritit {iber den Eltern.

Weil irgendwann sind sie [die Kinder, A.d.V.] selberalso genug alt, um zu entschei-
den. Aber wenn sie das mal von jemandem héren, der das studiert hat, ist es doch
etwas anderes, als wenn es wenn sie's nur von der Mutter oder vom Vater horen.
#00:35:28-1#

(Mira)

Durch die religiose Erziehung lernt sie, selbst zu entscheiden. Mira verallge-
meinert ihre Aussage, indem sie nicht von sich, sondern von ihnen, den Kindern,
spricht. Sie universalisiert damit die Bedeutung des Religionsunterrichts als Be-
fahigung, selbst zu entscheiden, fiir die Kinder und Jugendlichen. Gleichzeitig
spricht sie den Eltern religiése Autoritit ab.

Aus Miras Geschichte wird deutlich, dass der Unterricht in der Moschee so-
wohl fir Kinder als auch fiir die Erwachsenen mehr sein kann als nur Koranlesen
und Arabischlernen. Die Vermittlung von alltagsweltlichen Richtwerten fir Or-
thopraxie an die Kinder bedeutet einen wichtigen Erziehungsauftrag, der die
Eltern entlasten kann. In diesem Fall vertrauen Eltern darauf, dass ihre Kinder
in der Moschee einen moralischen Kompass erhalten. Dies kann in der Migrati-
onssituation eine besondere Bedeutung erlangen, nimlich dann wenn die Eltern
tiberfordert sind mit ihrer Situation und der ihrer Kinder zwischen Herkunftsland
und Aufnahmegesellschaft. Die Probleme, die bei der Integration in die Aufnah-
megesellschaft entstehen konnen und die Fragen, die dabei auftauchen, werden,
wie am Beispiel von Mira, an die Moschee ausgelagert. So wird dann die reli-
giose Erziehung in der Moschee zu einer Garantie fiir die Eltern. Wenn sie der
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Ansicht sind, dass ihre Kinder die religiés-moralischen Verhaltensweisen verstan-
den haben, wird ihnen zugetraut, sich in der Gesellschaft zurechtzufinden. Die
Moscheen nehmen damit eine Vermittlerrolle zwischen Eltern und Kindern, zwi-
schen Herkunftstraditionen und Aufnahmegesellschaft ein.

Traditionell hat die Familie eine grofie Bedeutung als Ort der religiésen Er-
ziehung, zumindest fiir Deutschland werden ihr jedoch grofe Defizite attestiert
(vgl. Ceylan 2014: 146; Usuclan 2008: 35):

Vor allem besteht fiir Eltern die Schwierigkeit, gerade vor dem Hintergrund ih-
rer geringen Bildungsvoraussetzungen, auf (religiose) Fragen Antworten ge-
ben zu missen, die so in den Herkunftslandern des Islam nicht gestellt wer-
den und die eher spezifisch fiir ein Zusammenleben multireligiéser bzw. mul-
tiethnischer Kontexte (ist der christliche Gott der gleiche wie Allah? Ist »]o-
seph«in der Bibel derselbe wie der »Yusuf« im Koran?) sind. (Usuclan 2008:
35)

Daher vermutet Usuclan, dass die religiose Erziehung aufgrund der mangelnden
Bildung der Eltern an die Moscheen ausgelagert wird. Diese konnten »als ei-
ne Art Selbsthilfereaktion muslimischer Eltern auf fehlende qualifizierte religios
erzieherische Moglichkeiten und Institutionen verstanden werden« (ebd.: 35).

Diese Erziehungsfunktion wird erginzt durch den Wunsch nach »kultureller«
Sozialisation, die so weit geht, dass selbst nicht praktizierende Eltern ihre Kinder
zum Religionsunterricht bringen (ZH_Prot_11). Dies kann als eine Riickbesinnung
auf die Religion der Eltern und die eigene Herkunft gewertet werden, die wenigs-
tens die Kinder mitbekommen sollen. Da sie selbst nicht fihig sind, ihre Kinder
zu unterweisen, wird diese Aufgabe an die Moschee delegiert. Dazu gehort auch
die Bedeutung der Sprache des Herkunftslandes, wie bereits dargelegt wurde.

Kommen wir zuriick zu Mira. Sie wigt im Interview zwischen ihrer kultu-
rellen Zugehorigkeit und ihrer Religion ab und verwendet dafir das Beispiel von
Geschlechterrollen.

[..]vorallem bei der, bei der (ethnische Bezeichnung) Kultur sind so Frauen/ Mad-
chen eher zu HAUSE bleiben, die Hausarbeit machen, so und ich finde @NEIN@
(lacht) @nein, nein, ich hab die gleichen Rechte wie mein Bruder@ weifst du, und
es ist so, daher war fiir mich die Kultur eher zweitrangig und der Glaube, an erster
Stelle. #00:36:02-9#

(Mira)

Der Koran sei deshalb etwas Uberkulturelles und universal Giiltiges, egal in
welcher Umgebung sie lebe, wie sie weiter ausfithrt. Nach ihm zu leben sei unab-
hingig von der »Kultur« der Eltern, also was diese denken, was richtig und was
falsch ist. Der Glaube wird von Mira als etwas Reines beschrieben, das Kultur dn-
dern kann - ein Korrektiv fiir Kultur. Hinzu kommen feministische Argumente
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fir Gleichberechtigung der Geschlechter, welche sie im Glauben bestitigt sieht,
in der Kultur aber nicht.

ja weil ich finde die Kultur, ich meine, es ist, man wird einfach reingeboren und
mein Glauben ja auch, aber man kann sich immer noch entscheiden, ob man das
jetzt machen mochte oder nicht. Bei der Kultur ist es ja eben, man her/JA es ist
halt eben gegeben. Und da ist es fiir mich eigentlich, ist fiir mich eigentlich der
Islam schon wichtiger als, als die (ethnische Bezeichnung) Kultur. #00:37:31-6#
(Mira)

Kultur beschreibt Mira als etwas Unveridnderliches, Glaube aber lasse einem
Entscheidungsfreiheit. Kultur wird von Mira dabei kollektiv gedacht, der Glaube
aber individuell, welcher in der Entscheidung der Einzelnen liegt. Dabei wird
deutlich, dass sie sich selbst in einem Dilemma befindet:

Und der Kulturja so viel Spielraum gebe wie nur né/ also auch, ich weifS auch nicht
ich mein ich bin hier aufgewachsen, ich gehoére weder hier noch dorthin wirklich
hundertprozentig, aber es ist so JA, son ein Zwischending. Und daher weifd ich
dass der Islam eigentlich tiberall giiltig ist und fir mich eher son ein Benchmark
so ein Orientierungspunkt ist. #00:38:17-7#

(Mira)

Mira beschreibt Kultur hier nicht mehr als starr, sondern als »Spielraumc, der
aber in ihrer Situation nicht hilft. Sie beschreibt sich selbst als zwischen den Stith-
len sitzend, als »Zwischending« zwischen »hier«, dem Land, in dem sie geboren
ist, und der Herkunft ihrer Familie. Sie fiihlt sich nicht hundertprozentig zuge-
hérig. In dieser Zwischenposition ist der Islam fir sie ein Orientierungspunkt,
der unabhingig von ihrer eigenen Situation und den Rahmenbedingungen, in
denen sie sich befindet, Giiltigkeit hat.

Dies deutet darauf hin, dass die religiése Erziehung in der Moschee den Kin-
dern und Jugendlichen als Hilfestellung fiir das Zurechtfinden zwischen den Vor-
stellungen der Eltern, die sie an die Kinder weitergegeben haben, und dem, was
sie im alltiglichen Leben vorfinden, gesehen wird. Mira beschreibt den Islam da-
bei als »Orientierungspunkt«, der ihr Antworten darauf liefert, was richtiges und
falsches Verhalten ist. Zudem wird die Moschee von den Eltern als geschiitzter
Ort wahrgenommen, in den Eltern ihre Kinder bedenkenlos schicken kénnen.

Wie bereits bei den Inhalten des Religionsunterrichts deutlich wurde, kristal-
lisieren sich die Fragen der Kinder und Jugendlichen an den Themen des Islamdis-
kurses. Die Notwendigkeit, sich religioses alltagsbezogenes Wissen anzueignen,
setzt fiir Mira explizit dann ein, als sie mit Fragen ihrer Klassenkameraden am
Gymnasium konfrontiert wird und sich rechtfertigen muss.
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Fir mich ist das einfach so. Aber wenn man dann so die ganze Zeit gefragt ge-
fragt wird von Nicht von von Nicht-Glaubigen: warum ist das so? Dann bin ich so,
dhhhhja (lacht), Moment mal und dann kommt man sich irgendwann auch bléd
vor, wenn man, ich mein, dann fragen alle: du bist doch Moslem, warum weifst
dus nicht? #00:12:40-5#
[..]
Das war irgendwie () man tberlegt sich das gar nicht, aber erst als ich ins Gym-
nasium gekommen bin kamen dann Fragen auf: warum tragst du kein Kopftuch?
Warum machst du das nicht? Darfst du das? Und dann hab ich realisiert, oh ich
muss mich ja mit dem mehr auseinandersetzen. #00:14:01-5#

(Mira)

Der Rechtfertigungsdruck in der Schule wirkt in ihrem Fall wie Garfinkels
Krisenexperiment, durch das implizite Handlungs- und Sinnstrukturen infrage
gestellt und explizit gemacht werden. Dies fithrt dazu, dass sich Mira mit ihrer
religiésen Zugehorigkeit auseinandersetzen muss. Religiose Bildung in der Mo-
schee bekommt damit aufgrund der negativen gesellschaftlichen Wahrnehmung
von Musliminnen und Muslimen noch eine weitere Bedeutung und fiihrt zur An-
eignung von Expert*innenwissen, welches vorher implizites handlungsleitendes
Wissen war. Dies unterstreichen auch die Erfahrungen von Laila Oulouda, die
berichtet, dass die Kinder mit den Fragen, die ihnen von Mitschillerinnen und
-schiilern gestellt werden, in den Unterricht kommen (ZH_Prot_29). An der Si-
tuation in der Schule zeigt sich fir die Kinder ihre Minderheitenrolle, denn fiir
die Klassenkameradinnen und -kameraden sind sie in gewisser Weise fremd und
miissen Auskunft geben. In der Moschee, unter »Gleichgesinnten«, muss dieses
Wissen nicht expliziert werden, da es als selbstverstindlich angesehen wird, au-
Rerhalb der Moschee aber schon. Mira schildert im Interview auch, dass sie in
ihrer Klasse in der Primarschule nicht mit Fragen zu ihrer Religion konfrontiert
gewesen sei, da dort beinahe alle einen Migrationshintergrund gehabt hitten. So
war zu dem Zeitpunkt, als sie noch den Religionsunterricht in der Moschee be-
suchte, das explizite religiose Wissen nicht zentral fiir sie. Damit hatte sie auch
keinen Grund, beim Imam nachzufragen.

Weil der Imam, dem konnte man ja schon Fragen stellen. Der hat diese auch be-
antwortet. Aber eben als Kind hab ich, hab ich es wie nicht fiir n6/ also ich hatte
gar keine FRAGEN! Weifst du?[..] ich hab das wie nie als Unterricht gesehen, dass
man ok dort sitzt und sich das anhért. Aber eben weil ich dann auch in der Schule
nie wirklich, weil mich in der Primarschule niemand gefragt hat: Warum machst
du das, warum machst dujenes? Hatte ich wie nicht das Bediirfnis auch den Imam
zu fragen #00:16:29-1#

(Mira)
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Die Vermittlerfunktion des Imams und der Moschee wird also dann wichtig,
wenn Mira ihr Anderssein bewusst wird. Die Bedeutung dieser Funktion haben
auch die beiden Religionslehrerinnen beschrieben, die fiir ihren Unterricht den
Anspruch haben, »Ubersetzungshilfen« fiir die Kinder und Jugendlichen zu geben
(siehe unten).

Individualisierung religidser Wissensaneignung

Die Rolle des Vermittlers, die in ihrer Kindheit noch der Imam iibernommen hat,
hat sich heute, als Studentin, zu Gleichaltrigen hin verlagert, die sie als Vorbilder
im Glauben sieht.

Aber dadurch, dass ich irgendwie jetzt in in an der Uni plétzlich auch Leute ge-
lernt kennengelernt habe, die das (.) die auf einem andern Niveau sind um das
zu sagen, das heifdt, die irgendwie viel mehr Wissen haben als ich, viel praktizie-
render sind als ich, kann man auch Fragen stellen, die man vielleicht irgendwie
einem Imam nicht gestellt hitte. Sachen, die eher eine Frau betreffen zum Bei-
spiel. #00:11:42-8#

(Mira)

Die Vorbilder, an denen sich Mira orientiert und die als religiése Mentorinnen
fungieren, zeichnen sich durch ihr »Niveau« hinsichtlich ihres Wissens aus und
durch den Grad an praktischer Umsetzung der religios-ethischen Grundsitze in
ihrem Leben. Was sie aber zusitzlich qualifiziert, ist ihr Geschlecht, denn Fragen,
die »eher eine Frau betreffen«, wiirde Mira dem Imam nicht stellen. Nach einer
Auszeit vom Lernen stellen nun die Gleichaltrigen in der Universitit fiir Mira
einen Neuanfang in der Aneignung von religiosem Wissen dar. Hier bekommt
ihr Glaube und der Koran fiir sie erneut die Funktion des Orientierungsrahmens,
denn dort sind Menschen, an denen sie sich orientieren kann und die in ihrem
Alter sind. Die Rolle des Imams als Lehrer und Ratgeber wird im Laufe der Bio-
graphie durch Peers itbernommen. An diesem Beispiel wird deutlich, dass die
Rolle des Imams nicht exklusiv ist. Jeder kann Vorbild sein und sein Wissen wei-
tergeben. Es zeigt auch, dass es durchaus wiblich ist, sich Wissen auch andernorts
anzueignen und religiésen Rat auch auflerhalb der Moschee bei alternativen re-
ligiésen Autorititen einzuholen (vgl. auch M. Baumann et al. 2017; M. Baumann
2017). Der Imam hat damit keinen exklusiven Status und stellt keine absolute
Instanz dar, welche ein Monopol auf die Lehrmeinung hitte. Damit lassen sich
Parallelen zwischen Gebetspraxis und Unterricht feststellen. Der Ort Moschee
stellt sich nicht als exklusiver Ort der religiosen Praxis und des Wissenserwerbs
dar. Wissen kann individuell und tiberall erworben werden.

Obwohl Mira nun erst einmal die Moschee verlassen hat, ist es fiir sie nicht
ausgeschlossen, sich spiter wieder in einer Moschee zu engagieren. Wichtig ist
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ihr dabei, dass sie ihre Kinder, aufgrund der fir sie wichtigen Erziehungsfunktion
wieder in den Religionsunterricht schicken wiirde. Eine Riickkehr zur Moschee
wiirde sich erneut tiber den Religionsunterricht ergeben.

Die Individualisierung bzw. Deinstitutionalisierung der religiésen Praxis und
Wissensaneignung, die bei Mira deutlich wird, wird von Stolz etal. als religio-
neniibergreifendes Generationenphinomen in der Ich-Gesellschaft beschreiben
(Stolz etal. 2014; Stolz 2012). Bei Mira bedeutet dies nicht eine Abkehr von oder
eine Verringerung der Bedeutung ihrer religiésen Uberzeugungen, sondern viel-
mehr eine Verlagerung weg von dem institutionalisierten Ort religidser Praxis,
der Moschee, hin zu einer eher lockeren Form, der Peer-Group. Grundlagen dieser
Individualitit in der Religionsausiibung finden wir jedoch auch in den religiésen
Konzepten des Islams, die fiir das individuelle Heil keine Zugehdorigkeit zu einer
religiésen Gemeinschaft oder eine Vermittlung durch eine religiése Autoritit vor-
sehen (vgl. Frohlich 1997: 57). Vielmehr ist jede gliubige Person selbst durch ihr
Handeln und ihre Geisteshaltung fiir ihre Beziehung zu Allah verantwortlich. Da-
her scheinen sich hier Individualisierung als gesamtgesellschaftlicher Trend und
religiése Konzepte gegenseitig zu verstirken, was sich auf die Moscheen und
Formen der Zugehorigkeit auswirkt und schliefflich auch die Moscheegemeinden
herausfordern kann (vgl. Stolz 2012: 87). Gleichzeitig spielt aber religiése und
kulturelle Sozialisation in der Moschee weiterhin eine wichtige Rolle und Mo-
scheen bieten eine gewisse Sicherheit, was die Inhalte und Standards anbelangt.
Dadurch sind verschiedene Erwartungen und Entwicklungen am Werk, die sich
auf die Moscheen auswirken und auf die sie reagieren miissen.

5.3.6 Lehrpersonen unter Professionalisierungsdruck

Die Erwartungen an den Unterricht beziehen sich in hohem Mafe auf die Lehr-
personen, um die es im Folgenden gehen soll. Wie bereits geschildert, wird der
Unterricht in den Moscheen vom Imam und meist weiblichen Lehrpersonen be-
stritten. Beinhauer-Kohler vermutet, dass der Erfolg des Unterrichts in hohem
Mafe von den Lehrenden und ihrer Akzeptanz abhingt (Beinhauer-Kéhler 2009:
86), daher mochte ich einen Blick auf die geschilderten Qualifikationen richten,
die von den Schiilerinnen und Schiilern hervorgehoben werden.

In den von mir untersuchten Fillen haben die Lehrpersonen ihr Wissen und
ihre Qualifikation auf unterschiedlichen Wegen erlangt. Die Lehrerin, die die
Frauen in der Moschee Gazi Husrev-beg in Wien unterrichtet, wurde von den
Frauen dafiir ausgewihlt. Sie hat sich ihr Wissen im Selbststudium erlangt, wie
mir erklart wurde (W_Prot_22). Besonders schitzen die Frauen, dass sie nicht nur
anleitet, den Koran zu rezitieren, sondern es auch eine Erklirung dazu gibt. Im
Unterricht fiir Frauen in der Albanischen Moschee in Ziirich wird sonntags die
Koranrezitation geiibt. Die Lehrerin hat in Amman studiert und kann den Koran
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auswendig, was als iiberragende Qualifikation beschrieben wird (ZH_Prot_23). Sie
unterrichtet in mehreren Moscheen.

Daneben haben viele Lehrpersonen eine padagogische Ausbildung, erworben
durch Zusatzqualifikationen oder eine Berufsausbildung. In Osterreich gibt es
zum Beispiel Zusatzausbildungen fiir Lehrpersonen durch die ATIB, welche eine
Lehrerin in der Ulu Camii absolviert hat. Unter den Lehrenden befinden sich auch
ausgebildete Erzieherinnen. In Zirich hat eine Gruppe von Frauen eine padago-
gische Zusatzausbildung am privaten Institut fiir Interreligiése Pidagogik und
Didaktik (IPD) absolviert und sich zu einem Verein (VIRPS — Verein fiir Islami-
sche Religionspidagogik Schweiz) zusammengeschlossen (vgl. auch Rudolph etal.
2009: 4). Die Lehrpersonen sind nicht immer in den Moscheen, in denen sie un-
terrichten, auch durch Mitgliedschaft zugehorig. Teilweise unterrichten sie auch
in mehreren Moscheen, wie das Beispiel der tiirkeistimmigen Lehrerin in der
Albanischen Moschee in Ziirich zeigt. Die meisten Lehrenden machen ihre Arbeit
unentgeltlich oder gegen eine Aufwandsentschidigung (z.B. fiir die Fahrtkosten).
In Ziirich regelt der Verein VIRPS die einheitliche Bezahlung und fungiert daher
auch als eine Art Interessenvertretung.

Das ImanZentrum Volketswil ist die Moschee mit dem grofiten Unterrichts-
angebot, welches Unterrichtszeiten fiir Kinder am Mittwochnachmittag, Sams-
tagvormittag und Samstagnachmittag umfasst. Das Gebiude des Zentrums bietet
dafiir ausreichende Unterrichtsriume und der Anspruch, ein breites Bildungsan-
gebot bereitstellen zu wollen, wird durch die Bezeichnung »Schule« unterstrichen.
Zum Zeitpunkt der Erhebung 2014 wurde der Unterricht fir Kinder von Frau Ou-
louda und einer weiteren Lehrkraft bestritten. Beide haben eine Fortbildung am
IPD absolviert und sind Mitglieder im Verein VIRPS. 2015 kam eine dritte Lehr-
person hinzu. Daneben gibt es Lehrerinnen fiir Arabisch und fiir Koranrezitation.
Die Arabischlehrerinnen haben eine Ausbildung, die Koranlehrerinnen zeichne-
ten sich dadurch aus, dass sie selbst die Rezitation sehr gut beherrschten, wie
Frau Oulouda berichtet (ZH_Prot_29). Die individuelle Versiertheit der Koran-
lehrerinnen wurde auch in anderen Unterrichtskontexten als Qualititsmerkmal
hervorgehoben. Personen, die den Koran sogar auswendig konnen, stehen im
Ansehen sehr hoch.

Der Grund fur Layla Oulouda, sich im Bereich des Religionsunterrichts zu en-
gagieren, waren negative Erfahrungen mit dem Unterricht ihrer eigenen Kinder:

Und ich hab jetzt einfach mal die Erfahrung gemacht, ich hab meine Kinder in
die Moschee gebracht in den Islamunterricht und dann bin ich mal schauen ge-
gangen, weil es mich interessiert hat, wie unterrichten die (iberhaupt. Und bin da
reingekommen und meine Tochter die ist damals vielleicht ungefahr in der ers-
ten Klasse gewesen. Und da ist einfach die Lehrerin dagestanden und die hat so
gefragt: »Was ist unsere Religion?« Und alle Kinder: »Islam!« gebriillt. »Wer ist un-
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ser Prophet?«, »Mohammed!«, »Wer ist unser Gott?«»Allah!«. Ich bin dagestanden
und hab gefunden »Nein, das gibts doch nicht!« Hab meine Tochter genommen
und hab gesagt»Also in so eine Schule bring ich meine Kinder nicht.« Also das ist
(lacht) ja, ah, ich will keine Kinder, die einfach alles nachplappern. [..] Und dann
habich gefunden, ok, dann nehmich dasindie Hand, dasist eigentlich meine Mo-
tivation gewesen, weil ich den Kindern (iber die Religion etwas beibringen wollte,
aber auf gute Art, nicht einfach irgendwie so, ahm, das runterleiern und nur das
auswendig lernen. Und das ist nicht mein Stil.

(L. Oulouda, 200-217)%°

Frau Oulouda beschreibt ihre Erfahrungen mit dem Religionsunterricht ihrer
Kinder in einer Moschee als nicht akzeptabel, so dass sie ihre Kinder aus dem
Unterricht genommen hat. Der vorgefundene Frontalunterricht passte nicht zu
ihrer Vorstellung von einer gelungenen Vermittlung. Sehr stark wird hier die Dis-
krepanz zwischen den Ausrufen, die die Kinder nachsagen, und ihrem Anspruch,
den Kindern etwas beizubringen. »Nachplappern« und »herunterleiern« kommt
fiir sie nicht in Frage. Wahrscheinlich aus Ermangelung einer Alternative hat sie
selbst eine Ausbildung am IPD angefangen und unterrichtet nun selbst. Als Pri-
sidentin des Trigervereins des ImanZentrums hat sie die Schulleitung inne und
bestimmt damit mafgeblich das Programm in der Schule.

Eine andere Lehrkraft schildert dhnliche Erfahrungen und erzihlt, wie sie
als Kind selbst sehr schlechten Frontalunterricht gehabt habe. Es habe keine di-
daktische Fundierung gegeben, die Lehrenden hitten die Inhalte nicht erklirt,
sondern als gesetzt vermittelt. Hinzu kdme, dass ihre Lehrerinnen nur Tirkisch
gesprochen hitten und sich in der Schweiz selbst itberhaupt nicht ausgekannt
hitten (ZH_Prot_27). Die Aspekte, die die Lehrerinnen als unzureichend emp-
funden haben, sind die mangelnde Erklirung und didaktische Fundierung, die
Unterrichtssprache sowie die mangelnde Kenntnis der Lebensumstinde der Kin-
der in der Schweiz. Die beiden Lehrerinnen sehen eine Diskrepanz zwischen der
Vermittlung von Wissen in der Schule und in der Moschee. Wie Religion in der
Moschee vermittelt wird, wird als nicht-zeitgemifd und veraltet angesehen. Man
kénne es in der Moschee nicht so machen wie frither, wo es nur ums Auswen-
diglernen ging. Die Kinder miissten verstehen, was sie lernen, womit das Verste-
hen die zeitgemifle Form des Lernens reprisentiert. Dabei sei es auch wichtig,
dass den Kindern religiéses Vokabular auf Deutsch vermittelt werde. Denn dann
miissten sie die Ubersetzungsleistung in die Alltagssprache nicht selbst vollbrin-
gen. Religioses Leben und Alltagsleben diirften nicht separat sein, da die Kinder
sonst zwischen zwei Identititen hin- und hergerissen seien (ZH_Prot_27)*.

30 Bei der Transkription dieses Interviews wurden keine Zeitmarken gesetzt, daher wird hier
auf die Zeilennummern verwiesen.
31 Vgl. auch Interview mit dem Katholischen Medienzentrum (Pfeifer 2015).
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Die 6ffentliche Schule dient hier als Referenz fiir einen gelungenen Unterricht
in der Moschee, der die Leistung erbringen muss, einen Bezug zwischen den
beiden Lebensbereichen »religioses Leben« und »Alltagsleben« herzustellen. Dem
Religionsunterricht in der Moschee wird daher eine Vermittlerrolle zwischen ver-
schiedenen Lebensbereichen der Kinder zugeschrieben. Neben der didaktischen
und sprachlichen Kompetenz der Lehrenden, die sowohl von Lehrenden als auch
von Schiilerinnen und Schiilern erwartet wird, gilt auch die inhaltliche Expertise
als Qualititsmerkmal.

[..] und ich bin dann eigentlich per Zufall, der Imam damals, 4h hat dann ein-
fach (unverst.) ich bin etwa sechs Jahre bei ihm im Unterricht gewesen, so du bist
bereit, du kannst Moscheefithrungen machen. Ich hab eigentlich keine Ahnung
gehabt, ich bin quasi ins kalte Wasser geschmissen worden und hab dort eben &h
durch eine solche Moscheefiihrung, in Luzern ist das sogar gewesen, (lacht) bin
ich an eine Frau gekommen, die dann gesagt hat »Es gibt da das IPD, eine Institu-
tion in Deutschland, die bietet in Deutsch/ dh in der Schweiz Ausbildungen an fiir
Religionslehrerinnen«. [...J und ich bin dann auch froh gewesen, die Ausbildung ist
dann anderthalb Jahre gegangen. Wo man eben dann auch Pidagogik, Didaktik
all die Sachen gelernt hat. Und nachher hab ich dann noch einen Islamologiekurs
gemacht, dh, anderthalb Jahre. Das ist dann einfach vertieft (iber den Islam &h
religiése Sachen. Und ich geb jetzt eigentlich seit 2001 hab ich/ nein 2002 habich
mit Unterrichten angefangen. Und bin jetzt immer eigentlich immer dh irgendwo
in verschiedenen Moscheen am Unterrichten gewesen. Mir ist es einfach wichtig,
dass man den Kindern das Verstindnis 6ffnet, dass sie auch lernen zu verstehen,
warum soll ich beten. Nicht dass es einfach heifst: Ja wir miissen fiinfmal am Tag
beten, wir miissen fasten. dh, sondern eigentlich: Warum fasten wir? Was ist der
Sinn dahinter? Und einfach das etwas mehr erklaren //mhm//.

(L. Oulouda, 210—227)

Deutlich wird hier, wie bei der Wahl geeigneter Personen fiir den Religions-
unterricht der Fokus auf dem religiosen Wissen liegt, nicht in erster Linie auf
padagogischen und didaktischen Fahigkeiten. Zu dem Zeitpunkt, als Frau Oulou-
da die Ausbildung in Religionspidagogik begonnen hat, hatte sie bereits sechs
Jahre bei einem Imam gelernt und danach noch zusitzlich einen »Islamologie-
kurs«, d.h. eine Art theologischer Ausbildung fiir Laien, besucht (L. Oulouda,
ZH_Explnt_02)**. Dies qualifiziert sie zunichst aus Sicht ihres damaligen Imams
fiur Moscheefithrungen, fir die ebenfalls eine Expertise fiir religiose Fragen als
notwendig erachtet wird (siehe vertieft in Kap. 5.4). Die gleiche Qualifikation,

32 Vgl. auch Rudolph et al. (2009: 5) und www.islamologie.info, zuletzt geprift am 24.10.2017.



5 Empirische Ergebnisse: Handlungsfelder, Strukturen und Entwicklungen in Moscheen

die fiir Moscheefithrungen notwendig ist, wird auch im Religionsunterricht ge-
braucht. Denn in beiden Fillen geht es darum, »richtige« Informationen iiber
den Islam weiterzugeben. Frau Oulouda beschreibt einen verstehenden Zugang
zu religiosem Inhalt, der auf eine kognitiv-rationale Dimension zielt. Sie grenzt
sich damit von anderen Lehrenden ab, die diesen Ansatz nicht verfolgen. Allen
Lehrenden im Sample geht es aber um die Weitergabe von Wissen und Anleitung
zur Orthopraxie.

Damit tritt zum einen die Bedeutung von Lehrpersonen als Expertinnen und
Experten fir religioses Wissen und in der Koranrezitation in den Vordergrund,
zum anderen auch vermehrt ihre pidagogischen und didaktischen Kompetenzen,
die besonders fir den Islamunterricht wichtig sind. War es in den Anfangsjahren
der Bildung fir Erwachsene vor allem wichtig, dass iiberhaupt religiése Inhalte
vermittelt wurden, so wird mit dem Heranwachsen der Kinder, der zweiten und
dritten Generation und dem damit verbundenen Referenzrahmen »Schule« auch
das »Wie« der Vermittlung wichtig. Dies unterstreichen die Erwartungen von EI-
tern an Religionspadagoginnen und -pidagogen, namlich solide Islamkenntnisse
und pidagogische Kompetenz, welche im Rahmen des NFP 58 erhoben worden
sind (vgl. Rudolph etal. 2009: 6).

Eine Reaktion auf die gestiegenen Erwartungen an den Religionsunterricht
in Moscheen ist die Griindung des Vereins VIRPS. Laila Oulouda, die Prisidentin
des ImanZentrums Volketswil, hat sich gemeinsam mit anderen Frauen in dem
Verein zusammengeschlossen, welcher vor allem in der Deutschschweiz aktiv ist.
Lehrpersonen kénnen tiber den Verein nun angefragt und fiir den Unterricht in
den Moscheen gebucht werden. Die Religionslehrerinnen unterrichten teilweise
in mehreren Moscheen, zu denen sie dann nicht unbedingt gleichzeitig im Sinne
von Mitgliedschaft oder religioser Praxis zugehérig sind, wie folgendes Beispiel
zeigt:

Also ich bin eigentlich ahm Religionslehrerin also ich hab Religionsunterricht ge-
geben in verschiedenen Moscheen schon in Zirich.Bin frither schon aktiv gewe-
sen in einem Zentrum an der Rételstrasse. Ah ich bin in einem Verein VIRPS, das
ist die Vereinigung Islamischer Religionspddagogen Schweiz, die so eine Religi-
onspddagogikausbildung gemacht haben. Und ja ich hab (unverst.) auch in der
Rotelstrafie in Ziirich in der El Sayed Moschee eigentlich auch schon viel Fithrun-
gen gemacht, mit Schulklassen mache ich jetzt auch noch. Und so tiber das bin
ich dann da hergekommen und 2h man hat mich gefragt, ob ich das [den Vereins-
vorsitz, A.d.V.] machen wollen wiirde.

(L. Oulouda, 13—19)

Das Beispiel zeigt, wie engagierte Menschen hiufig an verschiedenen Orten
aktiv sind. Die piddagogische Ausbildung von Frau Oulouda qualifiziert sie indes
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auch fir Moscheefithrungen mit Schulklassen und schlieflich wurde sie ange-
fragt, fir den Vorsitz im Trigerverein der neuen Moschee zu kandidieren.

Was bedeuten die formulierten Erkenntnisse fiir die Moscheen? Vor dem Hin-
tergrund der theoretischen Konzepte des Neo-Institutionalismus lassen sich zen-
trale Prozesse beobachten und analytisch fassen: Durch die Ausbildung beim IPD
und die Verfasstheit in einem gemeinsamen Verein (VIRPS) werden gemeinsame
Standards ausgebildet und transportiert, welche vor allem das didaktische Kon-
zept des Religionsunterrichts und die Methoden der Arbeit betreffen, aber auch
Regelungen wie die Bezahlung von Lehrpersonen. Durch diesen gemeinsamen
Orientierungsrahmen wird eine gemeinsame »Profession« der Religionslehrerin-
nen gebildet. Indem der Verein VIRPS als Serviceeinrichtung fungiert, werden die
Standards in anderen Moscheen verbreitet, was nach und nach dazu fiihrt, dass
sich die Art und Weise des Religionsunterrichts in ihrem Einflussgebiet angleicht
(normativer Isomorphismus). Darauf deuten auch die Ergebnisse aus dem NFP
58 hin: Die meisten der befragten Lehrpersonen in der Deutschschweiz propagie-
ren eine islamische Religionspddagogik, wie sie das IPD lehrt (vgl. Rudolph etal.
2009: 7). Anzumerken ist hier, dass Imame, die ja ebenfalls zu den Lehrpersonen
zdhlen, scheinbar von diesem Prozess ausgenommen sind, sie also eine eigene
»Profession« mit eigenen Standards und Orientierungsrahmen bilden.

5.3.7 Bedarf nach Weiterentwicklung des Religionsunterrichts

Der Blick auf die Qualifikation der Lehrenden hat bereits gezeigt, dass es einen
Bedarf an Weiterentwicklung und Anpassung des Unterrichts in den Moscheen
gibt. Als Referenz gilt hier der Unterricht an 6ffentlichen Schulen (vgl. Behr 2009:
408). Die Erwartungen an die Inhalte — Koranrezitation und Erziehung in Fragen
des Glaubens und der Religionsausitbung — sind gemif} Behr allerdings stabil
geblieben (vgl. ebd.: 408).

Wie nehmen die Moscheeverantwortlichen das Verhiltnis von Unterricht in
der Moschee und Schule war? Der Imam und der Prisident der Albanischen Mo-
schee in Ziirich sehen Diskrepanzen vor allem auch in der Ausstattung der Riume:

N. Rexhepi: [...] die Kinder brauchen eine Raum zum Spielen #00:23:52-6#

I. Ademi: genau das wire sehr wichtig genau. Damit sie die, damit es ihnen nicht
langweilig wird.Und wir sind natiirlich () wir haben beide Kinder und die sind
jetzt langsam (.) groR. Und wir haben gesehen, sie haben in der Schule (..) ALLES,
oder?, im Schulzimmer, im im Klassenzimmer. Wenn man DA in der @Schweiz in
ein Klassenzimmer geht@, wenn wir zum Elternabend und so, dann sieht man, es
ist alles da #00:24:26-0#

N. Rexhepi: fur Kinder ja. #00:24:26-0#

I. Ademi: ALLES oder? Schon im Kindergarten und so. Und diese Kinder wollen
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auch zu Hause alles haben. Aber auch in der Moschee alles haben. Das ist 4h, das
wollen sie einfach oder? [...] #00:25:38-3#
(N. Rexhepi, I. Ademi)

Die beiden Interviewpartner beschreiben die Anspriiche der Kinder, die aus
der umfangreichen Ausstattung der Schulen und Kindergirten resultieren, als
Druck, auf den sie reagieren miissen. Gerade Personen, die das 6sterreichische
und schweizerische Schulsystem selbst oder iiber die eigenen Kinder kennen-
gelernt haben, erkennen den Bedarf an Anpassung an die didaktischen Mittel
des Schulunterrichts, um den Unterricht weiterhin fiir die Kinder attraktiv zu
gestalten (vgl. auch ebd.: 408).

Neben der raumlichen Situation und der Ausstattung der Riume sehen die
beiden Reprisentanten auch einen Verinderungsbedarf, was die Unterrichtsspra-
che anbelangt:

I: Also wie dh also &hm wie wie kann das gelingen, dass man die jungen Leute in-
tegriert? #00:15:01-2#
I. Ademi: Also ich sage, also wie es gelingt dh. ich bin ab und zu dabei oder wenn
der Imam Unterricht hat, oder? Mit den Kindern. Und er versucht viele Wérter und
Ausdriicke auf Deutsch zu sagen, oder? Und dann sagen sie: Aha, ok (lacht). Das
ist das. Also das ist auch einen/ ein Prozess, oder? eine Anpassung. #00:15:26-5#
[..]
|. Ademi: Also der IMAAM zum Beispiel oder ich oder andere vom Vorstand, wenn
wir so Aktivitdten haben, wir haben kein/ dh keine (...) &hhh wie soll ich sagen.
[..]1 Also wir haben, wir sind nicht neidisch ah und wir sind nicht stur. Hier wird
nur Albanisch gesprochen (klopft auf den Tisch). Weil wir die Realitat akzeptieren
missen. Und sehr wichtig ist fiirihn, aber auch fiir uns, dass die Kinder verstehen
dh, den Unterricht oder wenn ER ihnen etwas erzdhlt. #00:16:08-0#
N. Rexhepi: Oder mehrmals passiert die dltere Kinder verstehen es besser und er-
klaren auf Deutsch die andere Kinder, ja. #00:16:13-4#
[..]
N. Rexhepi: ja. und dh gottseidank &4h Herr Prasident hat eine 4h Programm ge-
macht, wir haben seit drei Jahre 4h (Name der Lehrerin) kommt, das &h erklart
sie aus der Turkei, aber sie reden sehr gut 4h Deutsch und sie integriert hier (un-
verst.). und &h jeden Sonntag sie erklaren auf 4h wegen dem Religion, immer auf
Deutsch das mit die Kinderja. [..] #00:16:46-8#

(I. Ademi, N. Rexhepi)

Die Moscheeverantwortlichen stehen hier zwischen dem Wunsch, dass die
Kinder tiber die albanische Sprache den Bezug zum Herkunftsland behalten, und
dem Spagat zur Aufnahmegesellschaft, in der sich die Kinder auf Deutsch zu reli-
giosen Themen artikulieren kénnen sollen. Die Sprache wird hier fiir das »Verste-
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hen« vorausgesetzt, was aber aufgrund der derzeitigen Konstellation nicht még-
lich ist. Durch die Aufteilung des Unterrichts in Albanisch mit dem Imam und
auf Deutsch mit einer geeigneten Lehrkraft wird versucht, eine Losung fir das
Problem zu erreichen. Die beiden Kriterien, die fiir die Auswahl der Lehrkraft ge-
nannt werden, sind, dass sie Deutsch spricht und integriert ist. Sie muss also mit
der Lebenssituation in der Schweiz vertraut sein. Aus neo-institutionalistischer
Perspektive ldsst sich diese Beobachtung als Entkoppelung einordnen, denn die
beiden divergierenden Erwartungen werden durch zwei separate Angebote be-
dient. So werden Konflikte vermieden und Legitimitit geschaffen.

In der Moschee Gazi Husrev-beg findet der Unterricht auch auf Bosnisch
statt, was damit begriindet wird, dass die Kinder die Sprache sonst iiberhaupt
nicht lernen wiirden. Ob dies von einigen als problematisch angesehen wird,
konnte nicht geklirt werden (W_Prot_23). Der Unterricht hat daher nicht nur die
Funktion der Vermittlung von Religion, sondern dient auch der Bewahrung von
Tradition und Kultur. Allerdings sind die Moscheen in diesem Fall auch zwischen
zwei Erwartungen gefangen und miissen diese ausbalancieren, wenn sie dem An-
spruch gentigen wollen, zwischen den verschiedenen Lebensbereichen der Eltern
und Kinder zu vermitteln.

In multiethnischen Moscheen stellt sich diese Frage nicht. Deutsch ist hier
die Sprache, die alle Kinder verstehen kénnen, und das verbindende Element
iiber die Herkunftsgrenzen hinweg. Lehrende wie Frau Oulouda teilen daher die
Ansicht, dass die Unterrichtsprache ein entscheidender Faktor fir den Erfolg des
Unterrichts ist (ZH_Prot_29).

Der Interviewpartner im Islamischen Zentrum Wien nimmt einen Wandel in
den Moscheen wahr, der mit einer Offnung einhergeht und nennt als Indiz dafiir
die Verbreitung der deutschen Sprache:

Jaalso ich wiird sagen, allgemein die muslimischen Gemeinschaften sind jetzt ir-
gendwie OFFener geworden, waren friither vielleicht in sich mehr geschlossen und
so weiter. Uund die Aktivitaten sind meist auch irgendwie in der eigenen Mutter-
sprache abgelaufen und so weiter. Und jetzt findet so eine Art Wandel statt wo,
wo man die Notwendigkeit sieht, ahh das ganze in der heimischen Sprache also
mehr Aktivititen in der heimischen Sprache, in deutscher Sprache, anzubieten.
Weil inzwischen auch die dritte, vierte Generation an Kindern hier, muslimischen
Kindern, aufwichst, die praktisch auch ah dann &h in in 6sterreichischen Schulen
in deutscher Sprache unterrichtet werden und somit auch selbst iiber ihre eigene
ReliglON und so weiter dh eher in deutscher Sprache etwas erfahren wollen, ja?
Weil sie einfach dh in dieser Sprache besser kommunizieren kénnen, besser die
Sachen verstehen kénnen und so weiter, ja? Deswegen hat es diesen Wandel ge-
geben wiirde ich sagen, so bei unsim Zentrum, dass es jetzt seit kurzem diesen &h
Kinderklub gibt und das Programm in diesem Kinderklub &h empfangt alle Vol-
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kersgruppen der MuslIME. Weil diese sprechen ja auch verschiedene Sprachen,
ja? Und da gibts/ Deutsch ist eben dann eine einheitliche Sprache, selbst fiir die
MuslIME, ja? Und dieses Programm wird eben in Deutsch angeboten und wie ge-
sagt, dieses Kindermagazin, das wir herausgeben und so weiter, ist jetzt auch in
Deutsch. Und wir sehen einfach, dass das Bedirfnis daaa ist, ja? Dass selbst un-
sere muslimischen Kinder sich selbst sehr viel besser mit der heimischen Sprache
dhh verstindigen kénnen und dhh besser verstehen kénnen und () identifizieren
konnen. #00:16:46-6#

(N.N., W_ExplInt_o1)*

Das Verwenden der deutschen Sprache wird hier mit Offnung gleichgesetzt.
Sie ist notwendig, denn die Erfahrung ist, dass die Kinder in der deutschen
Sprache sozialisiert sind und in dieser Sprache etwas tiber ihre Religion lernen
mochten. Neben dieser Erwartung der dritten und vierten Generation ist ein wei-
terer Aspekt die multiethnische Zusammensetzung der Klientel der Angebote. Es
gibt fiir das Islamische Zentrum daher keine andere Méglichkeit, als die Angebo-
te in deutscher Sprache durchzufiithren. Daher wird der Sprache hier auch eine
integrative Wirkung zugesprochen. Arabisch bleibt als einende Sprache dem Ge-
bet und der Rezitation vorbehalten. Wenn es aber um religioses Wissen geht, so
kann der Transfer in den Alltag der Menschen nur auf Deutsch erfolgen.

Die verinderten Erwartungen hinsichtlich der didaktischen Mittel im Unter-
richt machen ein Anpassen der Unterrichtsmaterialien notwendig. Am ImanZen-
trum ldsst sich eine Strategie zeigen, wie mit dem Mangel an geeigneten Lehr-
plinen und Material umgegangen werden kann. Die didaktisch-pidagogischen
Grundlagen des IPD werden dort um einen Lehrplan und Materialien erginzt,
die von einer Moschee in Siidafrika iibernommen wurden. Das ImanZentrum
pflegt dorthin Kontakte und es wurde bereits eine Reise unternommen. In Ge-
sprichen wurde hervorgehoben, wie weit die siidafrikanischen Muslime ihre re-
ligiése Infrastruktur entwickelt hitten — im Gegensatz zu den Schweizern - und
wie entgegenkommend dort die staatlichen Akteure, besonders zur Zeit Nelson
Mandelas, gegeniiber den zugewanderten Musliminnen und Muslimen gewesen
seien und immer noch sind. Dies wird als Grund fiir die vergleichsweise besse-
re Infrastruktur ausgemacht (ZH_Prot_10). Aufgrund des Fehlens von geeigneten
Lehrplinen und Unterrichtsmaterialien orientiert sich das ImanZentrum an der
Vorgehensweise einer Moschee in einem anderen Land, in dem Muslime eben-
falls erst seit kurzem ansissig sind. Dass dies gerade Stidafrika ist und nicht,
wie vielleicht aufgrund der Sprache naheliegender, Osterreich oder Deutschland,
ist vor allem auf personliche Kontakte zuriickzufithren. Hinzu kommt, dass siid-
afrikanische Muslime als aktiver wahrgenommen werden, was die Entwicklung

33 DerInterviewpartner méchte nicht namentlich genannt werden.
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von Moschee-Angeboten und des Religionsunterrichts angeht. Sie gelten somit
als Vorbild fiir das ImanZentrum. Deshalb wird der Aufwand, die Materialien
aus Siidafrika zu iibersetzen und damit nutzbar zu machen, als rentabel und
angemessen empfunden.

Auf Grundlage der Konzepte des Neo-Institutionalismus lisst sich dieses Ver-
halten erkliren. Durch das Fehlen von Materialien aus der Schweiz und von zen-
tralen Vorgaben durch einen Dachverband sowie durch uneindeutige Erwartun-
gen von Seiten der Umwelt (Klienten, Staat) entsteht hier ein Vakuum. Dadurch
herrscht in puncto Religionsunterricht eine Unsicherheit, die zu mimetischer Iso-
morphie fithrt. Zu den Unsicherheitsfaktoren zihlt auch das Fehlen eines islami-
schen Religionsunterrichts an 6ffentlichen Schulen, durch welchen die religisse
Erziehung der Kinder strukturiert und geregelt wire. Mit der Aneignung des
Materials von einem als erfolgreich eingestuften legitimen Vorbild wird versucht,
diese Unsicherheit zu itberwinden. Es wire sogar moglich, dass die siidafrika-
nischen Ubersetzungen durch die Lehrerinnen weitere Verbreitung in anderen
Moscheen erfahren und somit auch hier zu einer Angleichung fithren. Etwas in
der Art kann durch das Heft Ilmihal festgestellt werden, wobei es sich dabei weni-
ger um Lehrmaterial als um eine Sammlung der wichtigsten Glaubensgrundsitze
handelt.

Letztlich konnen die Professionalisierungsbestrebungen in Form von Aus-
bildungen und gemeinsamen Standards sowie die Nachahmung von anderen
Moscheen als Strategien betrachtet werden, durch muslimische Klienten und
staatliche Akteure legitimiert zu werden. Dies unterstreicht auch das Vokabular,
welches von den Gespriachspartnerinnen verwendet wird (»Religionspidagogik-
ausbildung«, »Religionslehrerin«, »Lehrplan«, »Klassen«, »Schule«) und offiziel-
le Bezeichnungen tibernimmt, welche mit (Religions-) Unterricht an offentlich-
rechtlichen Schulen in Verbindung stehen. Hier wird bereits durch das Vokabular
auf eine Professionalisierung hingedeutet und damit werden genannte Mafinah-
men unterstrichen, welche gemeinsam letztlich zu Legitimitit fithren sollen. Als
Indiz dafiir, dass dies zumindest auf Seiten der muslimischen Klienten gelingt,
kann die hohe Nachfrage des Unterrichts im ImanZentrum gewertet werden.

5.3.8 Nicht-religidse Bildungsangebote

Ich mochte im Folgenden fragen, welche Themen nicht-religiose Bildungsange-
bote abdecken und welchen Bedarfen hier nachgegangen wird. Dariiber hinaus
interessieren besonders lokale Kooperationen, die die Angebote erméglichen, ge-
horen sie doch zu den lokalen Rahmenbedingungen und Moglichkeitsstrukturen
fiir Moscheen.

In der Beschreibung des Forschungsfeldes wurde bereits auf die administra-
tive Zustdndigkeit fiir Moscheen in den offentlichen Verwaltungen eingegangen
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(Kap. 3). Die Magistratsabteilung fiir Integration und Diversitit (MA 17) in Wien
und die Integrationsfachstellen der Stadt und des Kantons Ziirich unterstiitzen
Integrationsangebote finanziell oder bieten selbst Angebote an. In Wien sind es
im Vergleich jedoch viel stirker die Mitarbeitenden des Magistrats, welche in den
religiésen Vereinen Informationsveranstaltungen abhalten. Entsprechend den si-
kularen Grundlagen der beiden Linder werden jedoch keine Aktivititen mit reli-
giosem Inhalt unterstiitzt.

Die Interviewpartnerin Mevlida erzihlt von einem Angebot in der Moschee
durch die Stadt Wien, bei dem es um die Vermittlung dsterreichischer Geschichte

ging.

LetztesJahr, aberwirhaben schon, von der Stadt Wien, wir haben schon eine mhm
ein (unverst.) gehabt, das war, das war auch von eine Osterreicherin, dsterreichi-
sche Frau, aber wie heifdt das, weifd ich nicht [..] und die hat so (.) 4h 6sterreichi-
sche Geschichte, (iber osterreichische Geschichte geredet, und das war wirklich,
das war gut, das war, ja. Und manchmal ja, gibt's so, von der Stadt. #00:19:05-8#

(Mevlida)

Sie beschreibt die Angebote als sporadisch, aber interessant. Das letzte An-
gebot, das ihr bekannt wurde, ist ein Jahr her, was darauf hindeutet, dass der
Kontakt der Moschee zum MA 17 nur spirlich ist. Das Thema »Osterreichische
Geschichte« hat dabei integrativen Charakter, da Zugezogene iiber das Aufnah-
meland informiert werden.

Die Blaue Moschee in Ziirich veranstaltet punktuell Seminare zu verschiede-
nen Themen wie Kindererziehung, Unfallprivention oder auch Raucherentwdh-
nung. Die Moscheeleitung bewirbt dariiber hinaus nach eigenen Auskiinften die
Kurse der Fachstelle fir Integration der Stadt Ziirich wie z.B. die Deutschkurse**
und hat von dieser auch bereits Unterstiitzung fir integrationsfordernde MaR-
nahmen erhalten (M. Ergiil, ZH_ExpInt_o4).

[..] und wir sind ziemlich ah im engen Kontakt mit der Integrationsférderung.
Wenn DIE irgendwelche gute Angebote haben, wo wir finden: Ok ja, das spricht
auch unsere Besucher an, machen wir unsere Besucher aufmerksam. #00:17:08-
3%

(M. Ergiil)

Ahnliche Erfahrungen hat auch die Leitung des ImanZentrums Volketswil ge-
macht, die durch die Stadt Ziirich bereits angefragt wurde, fiir deren Deutsch-
und Integrationskurse zu werben. Auch sie plant mit Unterstiitzung der Stadt,
Kurse anzubieten (L. Oulouda, ZH_ExpInt_o02). Bis zum Ende meiner Untersu-
chung kam es zu keiner Durchfithrung von Kursen im Haus des ImanZentrums

34  Vgl. auch http://www.integration.zh.ch, zuletzt gepriift am 22.10.2015.
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durch die Integrationsfachstelle, jedoch lagen an den Informationsstindern de-
ren Materialien aus. Ebenso liegen die Informationsmaterialien fiir Deutschkurse
im Islamischen Zentrum in Wien aus. Dies verdeutlicht, dass Moscheen von den
Fachstellen beider Stidte als Zugang zu Menschen mit Bedarf nach Integrations-
angeboten gesehen werden, sie also im Kontext von Migration und Integration
verortet werden.

Die Angebote der Moscheen werden durch verschiedene Faktoren beeinflusst:
Zum einen die geographische Lage, zum anderen die Personen, die die Moschee
frequentieren, und letztlich das Vorhandensein engagierter Einzelpersonen, die
die Angebote organisieren. Dies lisst sich am Beispiel der Blauen Moschee ver-
deutlichen: Murat Ergiil, der Vereinsprisident, fithrt aus, dass seine Moschee
vor allem als Ort gemeinschaftlichen Gebets verstanden werde und deshalb die
Nachfrage nach Kursen in der Moschee relativ gering sei.

Ja, die meisten machen das, 4h haben auch untersich, aber wir durch das dass wir
hier in der Stadtzentrum sind, sind wir mehrheitlich wirklich international, was
das Angebot angeht wii/ gibt es gar keinen grofien Bedarf. Die meisten Leute, die
hierher kommen sind &h zu 90 Prozent zu den Gebetszeiten. Daher die kulturellen
Angeboten, haben wir nicht so, iiist der Bedarf nicht so grofR. #00:19:21-0#

(M. Ergill)

Durch die zentrale Lage der Moschee wird sie zu einer »Nachbarschaftsmo-
schee«, die Menschen aus unterschiedlichen Herkunftslindern anzieht, die in
der Umgebung wohnen und arbeiten. Sie wird deshalb stirker punktuell zu den
Gebetszeiten genutzt und weniger fiir soziale und kulturelle Zwecke. Die inter-
nationale Zusammensetzung der Besucherinnen und Besucher macht auch »kul-
turelle Angebote«, in diesem Fall der tiirkischen Kultur, aus seiner Sicht nicht
sinnvoll. Daher ist das Angebot der Moschee relativ klein und konzentriert sich
auf Kurse, die iiber ethnische Grenzen hinweg interessant ist, wie z.B. Sicher-
heit im Straflenverkehr. Treibende Kraft ist hier der Vereinsvorsitzende, der seine
personlichen Kontakte zu stidtischen Einrichtungen nutzt, um die Kurse fiir die
Moschee auf die Beine zu stellen.

Einen besonderen Fall stellt die bosnische Gemeinschaft Schlieren dar®. In
Zusammenarbeit mit der Bildungsdirektion des Kantons Zirich wird hier Bos-
nischunterricht fiir Kinder angeboten. Im Rahmen des Programms »Heimatliche
Sprache und Kultur« (HSK)*® kénnen mehrsprachige Schiilerinnen und Schiiler

35 Diese Moschee gehort zwar nicht zu den vertieft behandelten Fillen, soll jedoch aufgrund
der Besonderheit des Falles genannt werden.

36 Vgl http://www.vsa.zh.ch/internet/bildungsdirektion/vsa/de/schulbetrieb_und_unter-
richt/faecher/sprache/heimatliche_sprache_kultur_hsk.html, zuletzt gepriift am 21.10.2017.
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als Erginzung zum Unterricht der Volksschule den Unterricht in ihrer Erstspra-
che besuchen. Daneben bietet die Bosnische Gemeinschaft in Zusammenarbeit
mit der Fachstelle fiir Integration Deutschkurse auf Anfingerniveau an »fiir die-
jenigen, die erst hier hergekommen sind« (M. Begovic, ZH_ExpInt_o03, 188-191).
Imam Muris Begovic merkt jedoch an, dass das Interesse an Deutschkursen nach-
gelassen habe und wihrend der ersten Fliichtlingswelle in den 199cern deutlich
grofler gewesen sei. Daneben hitten sie bereits auch Integrationskurse mit In-
formationen zu Abfallentsorgung, Steuern, Versicherungen etc. angeboten sowie
je nach Nachfrage auch Computerkurse. Das Angebot ist damit bedarfsorientiert
ausgerichtet (M. Begovic, ZH_Explnt_o3, 188-202). Integrationskurse sind aus
seiner Sicht nach wie vor notwendig, da immer noch viele Personen aus Bosnien
nachkommen, die aufgrund von Heirat zuziehen. Deshalb werde versucht, alle
zwei Jahre einen solchen Kurs anzubieten, wenngleich auch hier die Nachfrage
gegeniiber den 1990er Jahren gesunken sei.

Auch Senad Kusur, ein ehemaliger Imam und Mitarbeiter beim Dachverband
der bosnischen Moscheen, berichtet von den Angeboten der Stadt, die frither in
den Moscheen stattgefunden haben:

Also (.) die Magistrate in Wien, also im Rahmen ihrer Aufgabe bieten sie Verschie-
denes an. ALLE Vereine, nicht nur Moschee-Vereine, sondern auch dhhh alle mog-
lichen Vereine halt 4h in Wien. Ahh, beson/ besonders interessant, vor allem in
den ersten Jahren, als der Verein gegriindet worden ist, &h Sprachkurse, Bera-
tungsgesprache vor allem fiir Arbeitssuchende (.). Aber mit der Zeit hat esssss,
also gibt es auch keinen grofden Bedarf da/ daran. Auch viele Menschen sind auch
m/machtig in der deutschen Sprache, vor allem die Jugendlichen, die hier grofs
werden, sodass (.) es langfristig also dann nicht mehr, sich nicht mehr lohnt also,
jemanden hier zu, zu senden, der dann fiir zwei oder drei Personen Deutschkurs
halten soll. #00:37:47-9#

(S. Kusur)

Senad Kusur beschreibt die Verortung der Moscheen durch die Stadtverwal-
tung als Kulturvereine. Er sieht einen Riickgang der integrationsrelevanten Ange-
bote, die durch die Stadt erbracht werden. Die Zahl der Personen, die an solchen
Kursen teilnehmen konnten, habe abgenommen und daher lohne es aus Sicht der
Stadtverwaltung nicht, Kurse in den Moscheen anzubieten. Die Perspektive, die
er einnimmyt, ist die der Verwaltung. Es scheint aber so als finde er, dass es sich
nach wie vor lohnen wiirde, auch fiir nur wenige Personen.

Der Verein DZemat Gazi Husrev-beg in Wien beherbergt ebenfalls Kurse durch
externe Anbieter unter seinem Dach. Der Verein »Impuls Media« bietet Veran-
staltungen z.B. zum Thema »Aufenthaltsrecht« oder gibt Hilfe bei der Wohnungs-
suche. Diese Angebote finden jedoch nur unregelmifig statt.
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Nimmt man alle von mir besuchten Moscheen zusammen, so wird deutlich,
dass nur eine Minderheit Bildungsangebote vorhilt, die sich auf nicht-religiose
Themen beziehen. Aus der Ulu Camii, der Albanischen Moschee Ziirich, dem
Islamischen Zentrum Wien sowie dem ImanZentrum Volketswil sind mir solche
Angebote nicht bekannt. Es ist daher interessant, nach den Griinden fiir und
gegen nicht-religiése Angebote zu fragen, was im folgenden Abschnitt geschehen
soll.

Abnahme migrationsbezogener Angebote und die Bedeutung von Regulativen
als Mdglichkeitsstrukturen
In der wissenschaftlichen Literatur werden religiése Gemeinschaften von Im-
migrantinnen und Immigranten als Orte beschrieben, die ihren Mitgliedern bei
der Integration am neuen Wohnort Unterstiitzung bieten und durch Engage-
ment Schliisselkompetenzen ausbilden (z.B. M. Baumann 2014; Foley & Hoge
2007; Ebaugh & Chafetz Saltzman 2000). Die Angebote in Religionsgemeinschaf-
ten werden als wichtig fiir Neu-Zugezogene beschrieben. Was allerdings passiert,
wenn nur noch wenige Menschen zuziehen, wie oben vom Imam beschrieben?
Meine Fille deuten darauf hin, dass a) nur wenige Moscheen iiberhaupt noch mi-
grationsbezogene Angebote im Programm haben und b) wenn sie Deutsch- oder
Integrationskurse anbieten, diese von der Frequenz her abnehmend sind?’.
Auffillig ist, dass migrationsbezogene Bildungs- und Informationsangebote
gerade auch von ethnisch homogeneren Moscheen, die sich auch als »Kulturver-
eine« verstehen, gemacht werden. Diese Vereine sind nicht nur Orte religidser
Praxis, sondern auch Treffen fiir »Landsleute«, in denen auch die bosnische oder
tiirkische Kultur gepflegt wird, wie dies z.B. die Bosnischkurse verdeutlichen.
Der Erhalt der Sprachkompetenz und die Weitergabe an die zweite Generation
spielen eine wichtige Rolle und die Angebote fiir die zweite und dritte Generation
nehmen an Bedeutung zu, wie oben bereits ausgefithrt wurde. Aufgrund der Mi-
grationserfahrung ist es naheliegend, dass auch kiirzlich neu Zugewanderte eher
Anschluss an Moscheen suchen, in denen die eigene Sprache gesprochen wird und
Menschen verkehren, die vom gleichen Land immigriert sind. Ein Grund, warum
in den multiethnischen Moscheen weniger Integrationskurse angeboten werden,
kénnte sein, dass diese eher Konvertierte oder Menschen der zweiten und dritten
Generation anziehen, fir die der Bezug zum Herkunftsland der Eltern nicht mehr
so stark im Vordergrund steht. Fiir sie sind dann auch Integrationskurse nicht
mehr so relevant und der Austausch mit Gleichgesinnten steht im Vordergrund,

37  Der Zuzug von Fliichtlingen aus muslimischen Landern seit 2015 dirfte an dieser Situati-
on etwas gedndert haben. Allerdings wurden die Erhebungen fiir diese Arbeit vorher abge-
schlossen und die aktuelle Situation kann daher nicht mehr beriicksichtigt werden.
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wie von Mira beschrieben. Das damit verbundene Fernbleiben von jungen Men-
schen kann in den Moscheen zu Uberalterung fithren, wie der Vereinsprisident
der Blauen Moschee Murat Ergiil beklagt®®.

Der Riickgang der migrationsbezogenen Angebote deutet auf einen Wandel
der Moscheen hin, weg vom Typus »Kulturverein« hin zu einer stirkeren Fokus-
sierung auf religiése Sozialisation und Praxis. Dies zeigt auch die gesteigerte
Bedeutung der religiésen Erziehung fiir Moscheen, der durch den Generationen-
wandel bedingt ist, wie bereits dargelegt wurde.

Der Wandel ist jedoch nicht nur durch die Einwanderergeneration bedingt,
sondern steht auch konjunkturell mit Migrationswellen im Zusammenhang. Wih-
rend es in den 1990ern gerade durch den Zuzug von Personen aus den Balkan-
landern fiir bosnische und albanische Moscheevereine notwendig wurde, migra-
tionsbezogene Angebote bereitzustellen, so sind diese heute weit weniger be-
deutsam. Aufgrund des Asyl- und Aufenthaltsrechts ist es dariiber hinaus nur
noch fir wenige Personen moglich, z.B. durch Heirat aus einem heute sicheren
Herkunftsland wie z.B. Bosnien, zuzuziehen.

Die Einflussfaktoren auf nicht-religiése Bildungsangebote in Moscheen kon-
nen daher um den Aspekt der Migrationsgeschichte potentieller Teilnehmender
erweitert werden. Hinzu kommt ein weiterer Grund, welcher die Finanzierung
der Angebote und ihre Ermoglichung betrifft: Kommunen schaffen durch die
personelle und finanzielle Unterstiitzung einerseits Moglichkeitsstrukturen, ohne
die vielleicht integrationsbezogene Angebote nicht durchgefithrt werden konnten.
Andererseits verorten sie dadurch die Moscheen im Kontext von Migration und
Integration und schreiben ihnen eine integrative Funktion zu.

Durch die Angebote in den Stidten haben Moscheevereine die Méglichkeit,
sich Expertise ins Haus zu holen, die sie aufgrund des Mangels an personellen
und finanziellen Ressourcen nicht bereitstellen kénnten. Die Finanzierung von
Projekten der Moscheen kann zur Folge haben, dass eine Professionalisierung
in Form von Selektion geeigneten Personals in den Moscheen stattfindet. Auch
konnen soziale und biirgerschaftliche Kompetenzen angewendet und geiibt wer-
den (vgl. Foley & Hoge 2007; Coleman 2003). Die Angebote konnen die Moscheen
an ihre Grenzen bringen, da sie eines hohen Grads an Organisation und perso-
nellen Ressourcen bediirfen. So beschreibt der Interviewpartner im Islamischen
Zentrum Wien, dass ein grofler Bedarf an Angeboten aller Art besteht, es ihnen
jedoch an geeignetem Personal mangelt:

Zum Beispiel im Islam for Kids Club haben wir jetzt ungefihr 5o Kinder und dh
wollen jetzt viel mehr muslimische Familien ihre Kinder in diesen Club anmelden

38 Ahnliche Hinweise darauf, dass Moscheen Probleme haben, fiir Jugendliche attraktiv zu sein,
finden sich auch in anderen Moscheen.
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und so weiter, aber wir wir kénnen nicht mehr aufnehmen, weil wir nicht ausrei-
chend 4h dh ausgebildetes Personal, Religionslehrer und Begleiter und Erzieher
haben und so weiter, ja. Oft haperts auch bei der Ausbildung der Muslime. Es gibt
immer mehr zum Beispiel merkt man auch, dass immer mehr in Wien auch im-
mer mehr islamische Schulen gibt, islamische Kindergéarten und in den Moscheen
und so weiter viele Aktivitaten aber es an ausgebildeten Personal fehlt //mhm//.
Entweder fehlts bei der Sprache //mhm// oder fehlts an der Aus/ an der pddago-
gischen Ausbildung oder sonst irgendwo, ja. Und so kdnnen diese Institutionen
sich auch nicht schnell 4h weiterentwickeln, weil es eben an an an ausgebildetem
Personal fehlt. Aber das dndert sich auch jetzt langsam, Schritt fiir Schritt, es gibt
immer mehr &h 4h Muslime und Musliminnen, die eben dh auch dh gute Ausbil-
dungen haben und so weiter und die diese Platze langsam jetzt einmal irgendwie
einnehmen kénnen und erst damit erst ein qualitatives &h Angebot, sei es in Mo-
scheen als auch in anderen Bereichen angeboten werden kann, ja. #00:30:08-1#
(N.N., W_Explnt_o1)

Der Interviewpartner bezieht den Mangel an geeignetem Personal zunichst
auf die Angebote fiir Kinder, verallgemeinert diesen aber auf alle Angebote in
den Moscheen und sieht ihn in der schlechten Ausbildung von Menschen musli-
mischen Glaubens begriindet. Er macht den Personalmangel fiir die schleppende
Weiterentwicklung der Moscheen verantwortlich, zeigt sich aber optimistisch,
was die Zukunft anbelangt. Die Griinde liegen fiir ihn also bei den Muslimin-
nen und Muslimen, nicht aber bei den fehlenden finanziellen Méglichkeiten der
Moscheen, geeignete Personen anzustellen.

Selbst Expertise auszubilden, kann zu Legitimitit und zur Autonomie der
Moscheen beitragen. DiMaggio & Powell bezeichnen das Resultat der Professio-
nalisierung als normative Isomorphie. Denn durch die Ausbildung und Selektion
von Personen, die Kurse anbieten konnen, werden sich Organisationen — hier Mo-
scheevereine — dhnlich (vgl. DiMaggio & Powell 1991b: 70f.). Dieser Prozess der
Professionalisierung kann durch die Férdermittel von staatlicher Seite begiinstigt
werden. Die Zusammenarbeit mit den staatlichen Stellen fiir Integration stei-
gert indes auch die Legitimitit der eigenen Angebote, da mit bereits legitimen
Anbietern zusammengearbeitet wird (vgl. Deephouse & Suchman 2008: 56).

Die Beispiele der Blauen Moschee und des ImanZentrums zeigen, dass Im-
pulse fiir migrationsbezogene Themen von auflen kommen kénnen. Staatliche
Moglichkeitsstrukturen beeinflussen damit das Handeln in Moscheen, wenn die
Vereine Gebrauch davon machen. Der theoretischen Grundannahme folgend, dass
»Moscheen« als das erscheinen, durch was sie durch Handeln wahrnehmbar ge-
macht werden, lisst den Schluss zu, dass auch hier Regulative im Hinblick auf
Férdermafinahmen Einfluss auf die Konstitution von Moscheen haben. Diese
Moglichkeiten nutzen zu kénnen, hingt von personellen und auch riumlichen
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Ressourcen ab. Zum anderen ist die Teilnahme an den Angeboten auch davon
abhingig, als was sich die Moschee versteht. Zekirija Sejdini, zum Zeitpunkt des
Interviews 2014 Medienbeauftragter der IGGiO, verweist auf die aus seiner Sicht
eigentliche Aufgabe einer Moschee: Die Hauptaufgabe der Moscheen sei nicht die
Integration, sondern eine Moschee »ist eine Gebetsstitte, man betet, liest Koran,
und jeder geht nach Hause« (Z. Sejdini, W_ExpInt_o06, #00:59:00-6#). IThm seien
Vereine bekannt, die sich eher auf ihre religiosen Aufgaben konzentrierten, und
andere, die »eine Plattform bieten fiir Integration« (ebd.). Sejdini deutet an, dass
der Mangel an Angeboten auf die Ressourcenlage in den Moscheen zuriickzufith-
ren ist. Denn aus seiner Sicht sind die staatlichen Unterstiitzungsleistungen sehr
gering, das Engagement in der Integrationsférderung sieht er deshalb im Bereich
der Eigeninitiative der Moscheen.

Und wenn man 30 Jahre lang nicht darauf geachtet hat, und jetzt darauf gekom-
men ist, dass die Integration nicht sehr gut gelungen ist, dann ist das sicherlich
ein Problem //mhm//, das die Politiker 2h jetzt sehr spat entdeckt haben //mhm//.
Das machen aber viele Moscheen nicht, sondern sie erklaren sich bereit und wol-
len. Aber die Unterstiitzung ist MINIMAL //mhm//, ja? Also, die Verlockung ist da
wenig. Die machen das aus Eigeninitiative. Ich meine, die miissen NOCH MEHR
geférdert werden. #00:59:00-6#

(Z. Sejdini)

Gleichzeitig sieht er eine personelle Uberforderung, vor allem auf Seiten der
Imame. Diese hitten nur ein Visum fir ihre Titigkeit als Imam, was bedeuten
kann, dass, wenn sie der Moscheeverein nicht mehr weiter beschiftigt, sie samt
Familie zuriickziehen miissten (siehe auch Kap. 3 und 5.5.4). In dieser unsicheren
Situation sei die Motivation »aufklarerisch zu arbeiten« nicht sehr grof3:

Was soll man von diesem Imam erwarten? . Der ist ja kein Imam im eigenen Sin-
ne, der FUHRT ja die Gemeinde eigentlich ist. Der ist ein Mit/ ein Beschiftigter,
ein Angestellter dort. Was kann ein Angestellter dort 4h veranstalten eigentlich?
#00:59:00-6#

(Z. Sejdini)

Dies spiegelt sich auch in der Aufgabenverteilung in vielen von mir besuch-
ten Moscheen wider (siehe Kap. 5.5.4). Mit Ausnahmefillen sind es weniger die
Imame, die Kontakte zu staatlichen Stellen pflegen, als mehr die Mitglieder des
Vereinsvorstandes. Zum Grofteil konzentrieren sich die Imame vor allem auf die
religiésen Aufgaben, der Vereinsvorstand auf die administrativen. Sejdini fithrt
weiter aus, dass es zwar verschlossenere und offenere Moscheen gebe, von staat-
licher Seite aus seiner Perspektive jedoch bessere Forderstrukturen einzurichten
wiren, um Anreize fiir eine Offnung von Moscheen zu schaffen. Denn Integration
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und das Anbieten von Deutschkursen sei nicht Aufgabe der Moscheen sondern
des Staates (Z. Sejdini, W_ExpInt_o06, #00:58:59-9#).

Auffillig ist hier, wie sich ein muslimischer Vertreter der Dachorganisati-
on in den Integrationsdiskurs mit einreiht®®. Muslime werden gesellschaftlich als
schlecht integriert wahrgenommen, weshalb folglich von den Orten religioser Ver-
gemeinschaftung wie selbstverstindlich erwartet wird, dass diese Integrations-
und Deutschkurse anbieten (vgl. Mattes 2013b). Moscheen haftet das Stigma der
»Parallelgesellschaften« und der »Desintegration« an. Die im Vergleich mit ande-
ren religiosen Traditionen ungleiche Aufmerksamkeit staatlicher Einrichtungen
auf muslimische Einrichtungen verdeutlicht, dass es ein Interesse gibt, Einfluss
auf die Moscheen zu nehmen und den Islam »regierbar« zu machen (vgl. Tezcan
2007). Dass dies nicht auf Ebene religioser Inhalte erfolgen kann, ist aufgrund
der Trennung von Religion und Staat klar. Staatlichen Akteuren bleibt daher nur
die nicht-religiése Ebene.

Staatliche Unterstiitzung hat jedoch noch eine zweite Seite, da sie Moglich-
keitsstrukturen schafft. Fiir Moscheen ist die Teilnahme an integrationswirksa-
men Mafinahmen ein Mittel, Legitimitit zu erlangen, da sie sich mit bereits
legitimen Akteuren vernetzen (vgl. Suchman 1995: 588). Die Teilnahme an staat-
lichen Aktivititen bedeutet gleichzeitig eine Offnung und wirkt dem &ffentlichen
Bild von den verschlossenen Gemeinschaften entgegen. Moscheen, die sich rein
auf die Ermoglichung religiéser Praxis (Gebet, religiése Unterweisung) konzen-
trieren, sind im o6ffentlichen Diskurs nicht legitim. Sie gelten als schlecht inte-
griert und verschlossen. Um Legitimitit zu gewinnen, miissen Moscheevereine
etwas leisten und sie miissen sich nach aulen 6ffnen, wie dies auch im folgen-
den Kapitel deutlich werden wird (siehe auch Kap. 5.4). Die integrative Leistung
von Moscheen, wie auch immer diese konkret zu fassen wire, wird zum Mit-
tel der Legitimititsgewinnung und stellt dann letztlich nicht-religiése Aspekte
in den Vordergrund. Indem Moscheeorganisationen an integrationsférdernden
Mafinahmen der Stidte und Kommunen teilnehmen, reagieren sie implizit auf
den negativen Islamdiskurs. Denn spitestens im Zuge der Diskussionen um das
Verbot des Baus von Minaretten, welche sich von der Schweiz auch auf die Nach-
barlinder ausbreiteten, wird deutlich, dass Moscheen ein »Legitimititsproblem«
haben.

Wenn Moscheeorganisationen jedoch weitere Angebote jenseits der religiésen
bereitstellen, wird es immer so sein, dass sie zunichst ihre Kernkompetenzen, vor
allem die des Imams, aber auch der ehrenamtlichen Mitarbeitenden, iiberschrei-
ten. Thnen werden Funktionen zugesprochen, die tiber ihre religiésen Kernauf-
gaben hinausgehen. Die Moscheen und ihre Funktionen zeigen, dass eine solche

39  Dawird deutlich, wie prasent der Diskurs fir islamische Funktionére ist. Der Druck sich mit
Themen wie Integration zu beschaftigen, ist grof3.
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Uberschreitung kein Problem ist, wenn sie personell und finanziell aufgefangen
wird. Vielmehr werden diese Funktionen integrativ in das Konzept »Moschee«
aufgenommen. Bei den Imamen kann die Ubernahme von Mehrfachrollen jedoch
zur Uberforderung fithren, wenn sie neben Vorbetern und Seelsorgern auch noch
Integrationsbeauftragte und Mediensprecher sein sollen, wie die Beitrige in Aslan
(2012b) zeigen und wie im spateren Kapitel 5.5.4 diskutiert wird.

Im nichsten Abschnitt kommen wir zur dritten Aktivitit, die ich genauer un-
tersuchen mochte und die im Kontext offentlichkeitswirksamer Veranstaltungen
zu verorten ist.

5.4 Offentliche Veranstaltungen: Der Tag der offenen Moschee als
Reaktion auf den Islamdiskurs

5.4.1 Einfihrung

Seit einigen Jahren werden in vielen Lindern mit einer muslimischen Minderheit
Tage der offenen Moschee veranstaltet, so der »National Open Mosque Day« in
Australien oder der »Visit My Mosque Day« in Grof3britannien. In Deutschland
existiert der »Tag der offenen Moschee« (TOM) bereits seit 1997, wird jihrlich am
Nationalfeiertag, dem 3. Oktober, organisiert und dirfte damit einer der iltes-
ten in Europa sein*. Auch in der Schweiz und in Osterreich &ffnen Moscheen
mindestens einmal jihrlich ihre Tir fiir nicht-muslimische Besucherinnen und
Besucher im Rahmen eines Programms. Die genannten Veranstaltungen haben
das Ziel, die Méglichkeit zu geben, eine Moschee von innen zu sehen, Informa-
tionen iiber den Islam zu erhalten und Fragen stellen zu kdnnen.

Im Kanton Ziirich in der Schweiz wird der Tag der offenen Moschee seit
2006 vom Dachverband VIOZ (Verband der islamischen Organisationen Ziirich)
koordiniert. Er findet an einem Samstag und neuerdings auch an dem darauf fol-
genden Sonntag im November statt und ist als Programmpunkt der »Woche der
Religionen« konzipiert, welche wiederum von IRAS COTIS, dem Interreligiosen
Arbeitskreis in der Schweiz, organisiert wird. Der Tag findet zeitgleich auch in
anderen Kantonen statt, ist aber nicht zentral, sondern durch die dortigen Dach-
organisationen koordiniert. Damit ist der TOM an die foderalistische Aufteilung

40  Er geht auf eine Initiative des Zentralsrats der Muslime in Deutschland zurick, an dem
sich auch andere Organisationen beteiligen. Seit 2007 hat der Koordinationsrat der Musli-
me die Schirmherrschaft Gber die Veranstaltung inne und dokumentiert diese auf der Seite
http://www.tagderoffenenmoschee.de. Nach eigenen Angaben nehmen rund ein Drittel der
Moscheen in Deutschland am TOM teil, das sind ca. 1000; vgl. http://www.tagderoffenenmo-
schee.de, zuletzt geprift am 09.09.2015. Leider war nicht abschliefiend zu klaren, wo diese
Veranstaltung ihren Anfang genommen hat.

259


http://www.tagderoffenenmoschee.de
http://www.tagderoffenenmoschee.de
http://www.tagderoffenenmoschee.de

260

Alltag in der Moschee

nach Kantonen angepasst, sind doch auch die Dachverbande auf kantonaler Ebe-
ne angesiedelt (siehe Kap. 3.1).

2014 nahmen neun der 54 Moscheen, die Mitglied bei VIOZ sind, am Tag der
offenen Moschee teil. Dabei sind die Zahlen stark riicklaufig: 2010 nahmen noch
22 Moscheen teil, wohingegen es 2011 nur noch 20 waren, 15 im Jahr 2012 sowie
2013 nur neun Moscheen. Die Neue Ziircher Zeitung stellte deshalb bereits 2012
die Frage, ob es sich beim Tag der offenen Moschee nicht um ein Auslaufmodell
handle (Vogeli 2012). In dem Artikel wird von einem muslimischen Vertreter als
Grund zum einen die geringe Zahl an Besucherinnen und Besuchern angegeben,
zum anderen kritisiert der Integrationsbeauftragte der Stadt Ziirich einen Mangel
an Kommunikation von Seiten der Moscheen.

Neben dem zentral koordinierten TOM konnen Moscheen auch ihre eigenen
Tage der offenen Tiir veranstalten. Im ImanZentrum gibt es beispielsweise einen
Tag der Nachbarn und vor allem die Mahmud Moschee der Ahmadiyya Gemeinde
in Zirich veranstaltet regelmifig Tage der offenen Tiir.

In Osterreich liegen noch wenig Erfahrungswerte vor, hat die IGGiO als na-
tionale Vertretung der muslimischen Gliubigen doch erst 2013 zum ersten Mal
einen landesweiten Tag der offenen Moschee organisiert. Bis dahin hatten einzel-
ne Moscheen Tage der offenen Tiir veranstaltet. Die Teilnahme der Moscheen ist
aber bereits auch hier riickliufig: Wahrend 2013 in Wien noch 13 Moscheen betei-
ligt waren, waren es 2014 bereits nur noch sechs. Die IGGiO hat in Wien jedoch
55 Mitgliedermoscheen (Stand 2014)*' und es gibt etwa 100 Moscheen im Stadtge-
biet. Unklar ist, warum auch in Osterreich die Zahl der teilnehmenden Moscheen
riicklaufig ist, wurde doch der erste TOM 2013 als grofRer Erfolg verkiindet**.
Vermutlich sind die Griinde dhnlich gelagert wie in der Schweiz und auch hier
ist mittlerweile nach einer anfinglichen Begeisterung der Bedarf bei dem ohne-
hin kleinen Kreis der Interessierten gedeckt. Ein Video der IGGiO*® lisst zudem
darauf schliefien, dass sich die Besuchergruppen vor allem auf das Islamische
Zentrum Wien und die Moschee der UIKZ in der Pelzgasse (Union Islamischer
Kulturzentren) als besonders »vorzeigbare« Moscheen konzentrierten.

Fiir meine Analyse des Tags der offenen Moschee in Osterreich greife ich
vor allem auf das online verfiighare Material und Presseberichterstattungen zu-
riick, da es mir nicht moglich war, personlich daran teilzunehmen. 2015 war die
Veranstaltung aufgrund der Flichtlingshilfe in Moscheen auf unbestimmte Zeit
verschoben worden und in den Jahren zuvor waren die Ankiindigungen durch

41 Der heutige Stand der Mitglieder diirfte ein anderer sein, da eine Mitgliedschaft durch das
neue Islamgesetz quasi obligatorisch ist (siehe Kap. 3.2).

42 Vgl. http://www.derislam.at/tom/index.php, zuletzt gepriift am 14.02.2018.

43 http://www.derislam.at/tom/index.php?c=galerien&o=galerie&na-
vid=55&bio=1&i=&gal=TOM%202013#TOM%202013, zuletzt gepriift am 30.10.2017.
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die IGGiO so kurzfristig, dass mir eine Teilnahme nicht mehr méglich war. Fiir
Ziirich existieren jedoch mehrere Beobachtungsprotokolle aus dem ImanZentrum
Volketswil, der Blauen Moschee und der Albanischen Moschee. Zudem kann in
beiden Lindern auf Interviewmaterial zuriickgegriffen werden.

Aufgrund der riickliufigen Besucherzahlen stellt sich die Frage, weshalb die
Moscheen an dem Event festhalten und was damit erreicht werden soll. Vor dem
Hintergrund neo-institutionalistischer Theorie mochte ich fragen, wem gegen-
iiber am Tag der offenen Moschee Legitimitit erlangt werden soll. Legitimitit
verstehe ich dabei als eine Eigenschaft von Organisationen, welche durch Han-
deln, das mit gesellschaftlich geteilten Werten und Normen iibereinstimmt, er-
langt wird (Deephouse & Suchman (2008) und Scott (2014) und genauer in Kap. 2).
Quellen von Legitimitit konnen nach Deephouse & Suchman die Gesamtgesell-
schaft sein, indem Praktiken angenommen werden, die in der Gesellschaft weit
verbreitet sind, durch Medien (Journalismus, Massenkommunikation), die die 6f-
fentliche Meinung reflektieren und beeinflussen, sowie durch die Vernetzung mit
anderen, als legitim erachteten Akteuren (vgl. Deephouse & Suchman 2008: 55f.).
Die theoretische Grundannahme ist, dass Legitimitit eine Grundbedingung fiir
die Existenz von Organisationen ist (vgl. Scott 2014).

In der nachfolgenden Analyse wird gefragt, welche geteilten Werte und Nor-
men in dem Event des Tags der offenen Moschee reflektiert werden und mit
welchen Mitteln versucht wird, Legitimitit nach innen und nach auflen zu er-
reichen. Der Fall des Tags der offenen Moschee wird als Beispiel eines Kristalli-
sationspunktes offentlicher Erwartungen an Muslime und Moscheen ausgewahlt.
Ich argumentiere, dass Veranstaltungen dieser Art, zu denen auch Moscheefith-
rungen gehoren, eine Reaktion auf den negativen Islamdiskurs sind. Sie stellen
einen Versuch dar, Legitimitit fiir Moscheen und fir die Gemeinschaft von Mus-
liminnen und Muslimen in der Schweiz und in Osterreich herzustellen. Die Kon-
zeption stellt dabei eine Reaktion auf verschiedene Aspekte des Diskurses dar,
so wie er von Menschen muslimischen Glaubens wahrgenommen wird. Aus neo-
institutionalistischer Perspektive fasse ich den von Musliminnen und Muslimen
als negativ empfundenen Diskurs als gesellschaftliche Erwartung, wie oder wie
sie sich nicht zu verhalten haben. Diese Erwartungen konnen dann auf gesell-
schaftliche Institutionen und Mythen hinweisen, wenn diese als gefestigte Bilder
identifiziert werden, oder in den Worten von DiMaggio & Powell als »taken-for
granted scripts, rules and classifications« (DiMaggio & Powell 1991b: 15). Denn die
Erwartungen und Forderungen, die aus diesen Institutionen erwachsen, generie-
ren ein Muster organisationalen Handelns, welches wiederum empirisch unter-
sucht werden kann (vgl. Senge 2011: 88).

Da den religiésen Organisationen jedoch Mitglieder mit ihren je eigenen Er-
wartungen an eine Moschee angehéren, sind Moscheen am Tag der offenen Tiir
auch ihnen gegeniiber verpflichtet. Welche Rolle dies spielt, zeigen A.-K. Na-
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gel & Kalender, die unterschiedliche interne und externe Einflussfaktoren auf
Dialog-Initiativen untersuchen, zu denen auch der Tag der offenen Moschee ge-
z4hlt werden kann (A.-K. Nagel & Kalender 2014). Besonders erwihnenswert ist
ihr Hinweis auf eine Fatwa-Anfrage einer deutschen Moschee beziiglich verschie-
dener Aspekte, die fiir Moscheen relevant werden, wenn Nicht-Muslime einge-
laden werden: Diirfen Nicht-Muslime eine Moschee betreten? Diirfen sie dem
Gebet beiwohnen? Miissen Frauen ihren Kopf bedecken?** Der Balanceakt zwi-
schen internen und externen Erwartungen und zwischen Legitimitit gegeniiber
verschiedenen Erwartungsgruppen wird bei jedem organisationalen Handeln der
Moscheevereine notwendig, so auch am Tag der offenen Moschee. Denn die un-
terschiedlichen Erwartungen kénnen in Konkurrenz zueinander stehen und Kon-
flikte hervorrufen.

In diesem Sinne wird im Folgenden die Veranstaltung des »Tags der offenen
Moschee« als organisationales Handeln untersucht und analysiert, welche inter-
nen und externen Erwartungen sich in ihr widerspiegeln. Zu dem Zweck wird
zunidchst auf den Tag der offenen Moschee im Kanton Zirich und in Wien ein-
gegangen, sein Ablauf, die Zielsetzung, Inhalte und Akteure dargestellt. Daran
im Anschluss analysiere ich, welche gesellschaftlichen Erwartungen und Mythen
in den Elementen des Tages sichtbar werden und welche Konsequenzen fiir die
Moscheevereine und das organisationale Feld der Moscheen daraus erwachsen.

5.4.2  Ablauf und Programmpunkte des Tags der offenen Moschee

Bei meinem Besuch in einer Albanischen Moschee in Ziirich im November 2014
(ZH_Prot_23) wurden ich und eine weitere weibliche Besucherin vom Imam und
dem Vereinsprisidenten begriifit. Wir erhielten eine Fithrung durch den Gebets-
raum und die zentralen Elemente des Raumes wie Mihrab und Minbar, und die
Ausrichtung des Teppiches in Richtung Mekka wurden erklirt. Dariiber hinaus
konnten allerlei Fragen gestellt werden. Im Flur waren Getrinke und Kekse auf-
getischt. Wihrend der gesamten Zeit waren keine weiteren Personen anwesend,
so auch keine Frauen. Nachdem sich die beiden Herren ausfiihrlich mit unseren
Fragen auseinandergesetzt hatten, wurden wir eingeladen, noch zum Abendge-
bet zu bleiben. Hier kamen etwa zehn Minner zum Gebet zusammen und wir
konnten im gleichen Raum vom hinteren Ende aus das Gebetsritual beobachten.
Auch hier waren keine Frauen zugegen, fiir die es einen separaten Raum fiir das
Gebet gegeben hitte.

Ein dhnliches Bild zeigt sich auch in anderen Moscheen am TOM in Ziirich
und in Wien: Der Fokus der Veranstaltung liegt zum einen auf der Moschee-

44 http://www.islamweb.net/emainpage/index.php?page=showfatwa&Option=Fat-
wald&ld=83119, zuletzt geprift am 30.10.2017.
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fithrung, bei der es insbesondere um die Besichtigung der Riumlichkeiten und
um die Erklirung der baulichen Elemente des Gebetsraumes geht. Zum anderen
steht die Weitergabe von Informationen zum Islam und die Moglichkeit, Fra-
gen zu stellen, im Mittelpunkt. Das ImanZentrum Volketswil bot als einzige im
Sample spezielle Vortrige an. Dafiir wurden Stithle aufgestellt und via Beamer
eine Powerpoint-Prisentation und Bilder gezeigt, wie dies auch allgemein so fiir
Informationsveranstaltungen tblich ist. Themen der Vortrige waren »Die Frau
im Islamg, »Grundlagen des Islam, eine Einfithrung in das Gebet, eine Erliute-
rung der Rolle des Imams und dariiber hinaus im ersten Jahr nach der Eréffnung
besonders auch die Baugeschichte des Gebiudes und die Organisationsstruktur
des Zentrums mit seiner Aufteilung in Stiftung und Verein (Abb. 34). Das Iman-
Zentrum stellt mit diesem Programmpunkt in den von mir besuchten Fillen eine
Ausnahme dar, aber auch hier war es dariiber hinaus méglich, das Gebet zu beob-
achten. »Die Frau im Islamc« stellt ein typisches im Islamdiskurs prisentes Thema
dar, was spéter noch analysiert wird.

Die Besucherinnen und Besucher, die ich in den Moscheen in Ziirich antraf,
waren weitgehend Personen, die zum Kreis der »Wohlgesonnenen« gezihlt wer-
den kénnen: Personen, die Religion unterrichten oder aufgrund des persénlichen
Glaubens am interreligiésen Dialog interessiert sind. So gab es auch folglich nur
wenige kritische Fragen. Das ImanZentrum hingegen zog bei den ersten Ver-
anstaltungen auch Personen an, die aus der Nachbarschaft kamen und die das
neue Gebidude besichtigen wollten. Hier konnte ich denn auch beobachten, dass
kritische Fragen gestellt wurden. Die Zielsetzung der Veranstaltung war insbe-
sondere, iiber den Neubau zu informieren. Dabei konzentrierte sich der Verein
auf die Bewohnerinnen und Bewohner in der lokalen Umgebung, welche via Zei-
tungsannonce und dem Verteilen von Einladungen auf die Veranstaltung auf-
merksam gemacht wurden. 2013 waren denn auch ca. 100 Personen anwesend.
Doch auch hier wie in anderen Moscheen sind die Zahlen riickliufig: 2014 wurden
nur noch 26 Besucherinnen und Besucher gezihlt. Dies deutet darauf hin, dass
die Menschen dort vor allem am neuen Gebiude interessiert sind und der Bedarf
diesbeziiglich in der lokalen Umgebung gesittigt ist.

Der Ablauf des TOM in Osterreich ist vergleichbar mit dem in Zirich und
setzt sich aus den Elementen der Moscheefithrung, der Moglichkeit, Fragen zu
stellen und das Gebet zu beobachten sowie einem geselligen Beisammensein bei
Verpflegung zusammen (Abb. 35). Das Programm beginnt hier aber schon am
Vormittag. Ein weiterer und wichtigerer Unterschied im Ablauf ist die abendliche
Abschlussveranstaltung mit Podiumsdiskussion, die als interreligiose Abschluss-
veranstaltung (W_Dok_o1) bekannt gegeben wird. Der Tag der offenen Moschee
wurde 2013 und 2014 zentral durch die IGGiO mit Plakaten, Flyern und Faltblit-
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Abbildung 34: Programm TOM, ImanZentrum Volketswil, 2013.
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tern sowie eine eigens eingerichtete Webseite beworben®. Dariiber hinaus exis-
tiert ein Film, der hinterlegt mit ruhiger Musik die teilnehmenden Moscheen, die
Gebetsriume, das aufgebaute Informationsmaterial (besagte Faltblitter und Fly-
er) sowie die Verkostigung zeigt. Im Abspann und auch auf den Werbematerialen
sind die Symbole der anderen Dachverbinde zu sehen sowie ein Logo mit dem
Schriftzug »IntegrAtion«, wobei das »A« in den dsterreichischen Landesfarben
gehalten ist*.

Die Veranstaltung hat in Osterreich mediale Aufmerksamkeit erlangt. So wa-
ren Fernsehteams des Osterreichischen Rundfunks anwesend, die Besucherinnen
und Besucher interviewten.

5.4.3 Transparenz, Information und interreligiése Kontakte fiir eine
Korrektur des Islambildes

Der Einladung der VIOZ zum Tag der offenen Moschee im Jahr 2013 (Abb. 36) ist
folgende Zielsetzung der Veranstaltung zu entnehmen:

Unser Bestreben liegt darin, durch Offenheit und Transparenz die Verstin-
digung zwischen Menschen verschiedener Kulturen und Religionen zu for-
dern, um damit gegenseitig respektvollen Umgang miteinander zu ermog-
lichen und zu bestédrken! Man kann tiber alles mit uns reden und diskutieren,
keine Frage ist unangebracht oder zu banal! Unsere Tiiren sind offen! Sie alle
sind herzlich eingeladen: Mann, Frau, Kinder, Familien, Schulen, Institutionen
etc. Gerne erwarten wir lhren Besuch! (VIOZ, Einladung TOM 2013)

Der Einladungsflyer der IGGiO 2014 gibt eine ganz dhnliche Zielsetzung wieder,
riickt jedoch die IGGiO als Veranstalterin stirker in den Vordergrund. Auch hier
ist der Fokus der Veranstaltung auf die Moscheefithrungen gelegt und Transpa-
renz und Information stehen im Vordergrund, die die Besuchenden »aus erster
Hand erhalten«. »Personliches Gesprich und Austausch« erfolgt mit dem Ziel, »ei-
ne religions- und kulturiibergreifende Verstindigung, einen Wissensaustausch zu
ermoglichen, das >Unbekannte, Fremde« verstindlich zu machen, Hemmschwel-
len, nachbarschaftliche Barrieren und Vorurteile abzubauen, aber auch die Neu-
gier fiir eine andere religiose Tradition und Kultur zu wecken« (Abb. 35).

Beide Einladungstexte deuten auf drei zentrale Elemente der Veranstaltung
hin: 1. die Offnung des Gebiudes an sich, d.h. die Erméglichung des Zutritts
fur Nicht-Muslime, um damit Offenheit und Transparenz zu zeigen und eine

45  http://www.derislam.at/tom/index.php, zuletzt geprift am 30.10.2017.
46  Leiderist der Film derzeit nicht mehr online (Stand 29.03.2018).
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Briicken verbinden Menschen
Osterreichs Moscheen offnen ihre Tiiren

Der Tag der offenen Moscheen ist ein von der IGGIO koordinierter, einzelner
Veranstaltungstag der Moscheevereine mit dem Ziel nicht-muslimischen In-
teressierten, Nachbarn, Schulklassen etc. mit Moscheefithrungen (Erklarung
der religivsen Praktiken und der Ortlichkeit), Buchprasentationen, Musikvor-
fuhrungen, Begegnungsmaglichkeiten, wie z.B. orientalischen Speisen, Ge-

tranken und Informationsmaterial, die Méglichkeit zu geben, das muslimische
Leben in Osterreich sichtbar zu machen und néher zu bringen. Wahrend des
Tages der offenen Moschee fithren Muslimlnnen durch ihre Gemeinden, in-
formieren Uber die Funktionen einer Moschee und geben einen Einblick in
die Religion Islam und die Tétigkeiten der Gemeinden.

Der bundesweite Aktionstag Tag der offenen Moschee ist eine Mdglichkeit
direkt aus erster Hand Informationen zu erhalten - fiir alle am Islam und den
Muslimlnnen Interessierten. Am Tag der offenen Moschee laden verschiede-
ne und zahlreiche Gemeinden zum personlichen Gesprach und Austausch
ein. Ziel ist es eine religions- und kulturiibergreifende Verstandigung, einen
Wissensaustausch zu erméglichen, das ,Unbekannte, Fremde“ verstandlich
zu machen, Hemmschwellen, nachbarschaftliche Barrieren und Vorurteile
abzubauen, aber auch die Neugier fiir eine andere religiése Tradition und
Kultur zu wecken.

Die Liste der Teilnehmenden Moscheegemeinden
www.tagderoffenenmoschee.at

Abbildung 35: Einladung TOM Wien, 2014 (Quelle: 1GGi0).
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N

Vereinigung der Islamischen
Organisationen in Ziirich

TAG DER OFFENEN

MOSCHEE

Samstag, 9. November 2013
14.00 - 17.00 Uhr

Programm:
Fiihrungen jeweils zur vollen Stunde
Gratis Kaffee, Tee und Kuchen

Unser Bestreben liegt darin, durch Offenheit und Transparenz die
Verstandigung zwischen Menschen verschiedener Kulturen und
Religionen zu férdern, um damit gegenseitig respektvollen Umgang
miteinander zu ermdglichen und zu bestérken!

Man kann iiber alles mit uns reden und diskutieren, keine Frage ist
unangebracht oder zu banal! Unsere Tiiren sind offen! Sie alle sind
herzlich eingeladen: Mann, Frau, Kinder, Familien, Schulen,
Institutionen etc.

Gerne erwarten wir lhren Besuch!

Abbildung 36: Einladung TOM Zirich, 2013 (Quelle: VIOZ).
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Sichtbarkeit muslimischen Lebens zu erméglichen. 2. die Bereitstellung von In-
formationen durch geschulte Personen und speziell in Osterreich Informations-
material. So wird in der Einladung der VIOZ fiir 2014 darauf hingewiesen, dass
»Imame und Vorsteher der Moscheevereine« fiir Fragen zur Verfiigung stehen.
Und 3. soll durch Kaffee und Kuchen ein geselliges Zusammensein, d.h. Begeg-
nung und Kontakt, erméglicht werden. Diese Aspekte werde ich im Folgenden
genauer betrachten.

Transparenz und Offenheit

Tage der offenen Tir, zu denen auch der Tag der offenen Moschee zihlt, sind
ein weit verbreitetes Veranstaltungsformat. Unter dem Gesichtspunkt der Ge-
staltung sind die Ahnlichkeiten zwischen Moscheevereinen und anderen Nicht-
Regierungsorganisationen frappierend: Hier geht es darum, der interessieren Of-
fentlichkeit zu zeigen, was Organisationen tun, Werbung fiir sie zu machen,
Gelder einzuwerben etc. Der Tag der offenen Tiir mit seinem Fokus auf »Trans-
parenz« und »Informationsweitergabe« kann damit als isomorphes Verhalten im
organisationalen Feld von Nicht-Regierungsorganisationen, Vereinen und ande-
ren Religionsgemeinschaften gesehen werden. Dadurch wird den gesellschaftli-
chen Mythen gefolgt, wie sich Organisationen im zivilgesellschaftlichen Sektor
zu verhalten haben (vgl. JW. Meyer & Rowan 1991: 41). So ist auch der Integrati-
onsbeauftragte der Stadt Ziirich, Christoph Meier, davon iiberzeugt, dass durch
Kommunikation das Problem des negativen Islamdiskurses zu lsen ist (vgl. Vo-
geli 2012).

Mit dem Veranstaltungsformat des Tags der offenen Tiir imitieren Moschee-
vereine andere zivilgesellschaftliche Akteure oder 6ffentliche Institutionen im or-
ganisationalen Feld. Dies ist ein Mittel, Legitimitit zu gewinnen, denn je gréfRer
die Zahl derer, die eine bestimmte Praxis annehmen, desto weiter ist auch ihre Ak-
zeptanz verbreitet und desto grofer ist letztlich ihre Legitimitit (vgl. Deephouse
& Suchman 2008: 55).

Der Glaube, dass Public Relations, Kommunikation und Begegnung proba-
te Mittel sind, Probleme zu lésen und Vorurteile abzubauen, wird damit auch
von den Moscheen iibernommen. Die sogenannte »Kontakthypthese« besagt, dass
Vorurteile durch den Kontakt von Mehrheits- und Minderheitengruppen verrin-
gert werden konnen (vgl. Allport & Graumann 1971). Diese Hypothese kann im
Sinne von Meyer als verbreiteter gesellschaftlicher Mythos verstanden werden und
fithrt zu Strukturdhnlichkeiten (Isomorphien) im organisationalen Feld. So erfolgt
mit den Veranstaltungselementen »Fithrung«, »Vortrage« und »Podiumsdiskussi-
on« und insbesondere in Wien durch das Bereitstellen von Informationsmateri-
al eine Nachahmung vergleichbarer, bereits institutionalisierter Veranstaltungen.
Nachahmung (mimetischer Isomorphismus) ist wahrscheinlich, wenn alternati-
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ve Optionen fehlen oder wenn die Erwartungen der Umwelt unklar sind (vgl.
DiMaggio & Powell 1991b: 69). Dies scheinen iiberzeugende Erklirungen fiir den
vorliegenden Fall zu sein, in dem Musliminnen und Muslime einen geeigneten
Weg suchen, sich zu prasentieren und damit, wie wir gleich noch sehen wer-
den, auf den Islamdiskurs zu antworten. Denn die Situation ist relativ neu und
Strukturen und Strategien miissen sich erst entwickeln.

Besonders auffillig ist daritber hinaus die Verbreitung des Tags der offenen
Moscheen in ganz Europa. Zwar war nicht abschlieflend zu kliren, wo dieses
Veranstaltungsformat seinen Anfang genommen hat. Es ist jedoch nicht von der
Hand zu weisen, dass hier eine Nachahmung iiber Lindergrenzen hinaus statt-
findet. Dabei kann die Offnung von Moscheen als eine Reaktion von Musliminnen
und Muslimen und Moscheen auf das 6ffentliche Bild des Islams gesehen werden.
Wenn Menschen muslimischen Glaubens als schlecht integriert wahrgenommen
werden, so ist nicht verwunderlich, dass auch Moscheen als Orte der Absonde-
rung, als geschlossene Orte, welche fir Nicht-Muslime nicht zuginglich sind,
gesehen werden (siehe Kap. 3). Die Strategie des Tags der offenen Moschee soll
vor diesem Hintergrund Transparenz und Offenheit zeigen. Sie ist als »best prac-
tice« verbreitet, was wiederum nicht bedeutet, dass dies auch die »beste« Losung
fiir das Problem des negativen Islamdiskurses ist. Vielmehr scheint die Veran-
staltung durch ihre grofie Verbreitung als legitim wahrgenommen zu werden. So
wird durch das Kopieren der Strategie und durch die Reaktion auf die Erwartun-
gen versucht, Legitimitit fir die Existenz der eigenen Moschee gegeniiber der
Offentlichkeit und der Gesellschaft als Ganzes zu erzielen. Die Quelle der Legi-
timitdt ist hier nach Deephouse & Suchman die Gesamtgesellschaft, denn »the
more numerous the adopters of a practice, the more widespread its acceptance
and the greater its legitimacy« (Deephouse & Suchman 2008: 55).

Transparenz zu zeigen, indem die Tiiren gedffnet werden, ist auch eine Re-
aktion auf das so empfundene 6ffentliche Bild von Moscheen als geschlossenen
Riumen, die nur fiir Mitglieder offen sind, Orte der Radikalisierung, in die man
nicht hineinsehen kann. Dieses Bild bestitigte sich auch in meinen Feldbesuchen,
wenn ich mit Besucherinnen und Besucher am TOM iiber meine Forschung ins
Gesprich kam und sie iiberrascht waren wenn ich ihnen erzihlte, dass ein Be-
such von Moscheen immer relativ einfach und unkompliziert méglich ist. Mit
der éffentlichkeitswirksamen Offnung am TOM wird dem 6ffentlichen Bild der
Abgeschlossenheit und Exklusivitit von Moscheen widersprochen. Transparenz
bedeutet jedoch auch eine Méglichkeit der Kontrolle. Damit soll gezeigt werden,
dass in der Moschee nichts Verbotenes passiert.

In den Gesprichen und Interviews wird die eigene Moschee immer wieder als
offener Raum und »Begegnungszentrum« (ZH_Prot_o4 und Interview mit Nad-
ja) prisentiert im Gegensatz zu den anderen, als geschlossenen empfundenen
ethnischen Moscheen. Damit ist die Teilnahme am TOM bereits ein Akt der Ab-
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grenzung zu anderen, nicht offenen Moscheen, denn an diesem wird ja bereits
Offenheit gezeigt. Gleichzeitig wird damit auch die Religion als eine offene be-
schrieben:

AberderlIslamisteine offene Religion, dasist nichtso eine verschlossene Religion,
die die nichts anderes sieht, also nur sich selber. #00:29:25#
(Nadja)

»Transparenz« und »Information« sind daritber hinaus gesellschaftlich aner-
kannte Mittel, um auf Krisen zu reagieren, kann dadurch doch verlorene Legi-
timitit wiederhergestellt werden. Durch Krisen wie beispielsweise Skandale und
dem damit verbundenen Legitimationsverlust, werden Religionsgemeinschaften
offentlich sichtbar. Ein Beispiel dafir wiren die Missbrauchsskandale in der ka-
tholischen Kirche, die Untersuchungen und eine mediale Berichterstattung zur
Folge hatten. Der Mythos von einer unproblematischen Religion ist jedoch der
von Diskretion, Privatheit und Unsichtbarkeit (vgl. Casanova 1994). Im Falle von
Menschen muslimischen Glaubens ist zu beobachten, dass sie zunichst im 6ffent-
lichen Diskurs problematisiert und 6ffentlich gemacht werden. Damit werden sie
zweifach zum Problem: Der Islam und seine Anhinger werden zum einen auf-
grund verschiedener zugeschriebener Charakteristika problematisiert, zum ande-
ren entsprechen sie durch die Offentlich-Machung nicht dem Mythos der privaten
Religion. Dabei entsteht ein scheinbares Paradox: Die 6ffentlich gemachten Mus-
liminnen und Muslime versuchen durch eine offentliche Veranstaltung dem Bild
einer unproblematischen Religion zu entsprechen. Sie ahmen dabei etablierte
Losungsstrategien fuir Krisen nach (mimetische Isomorphie) mit dem Ziel, eine
diskrete Religionsgemeinschaft zu sein.

Information

Neben der Offnung des Gebiudes, um Transparenz zu zeigen, geht es am Tag
der offenen Moschee vor allem auch um die Weitergabe von Informationen. Die
Einladungstexte weisen auf ein Problem hin, welches der Ausléser fiir die Veran-
staltung ist (Abb. 35, 36). Denn es scheint einen Mangel an »Verstindigung« und
an »respektvollem Umgang miteinander« und dafiir »Vorurteile«, »Barrieren« und
»Hemmschwellen« zu geben. So stand der TOM in Wien bislang auch unter den
Mottos »Begegnungen bauen Briicken« (2013) und »Briicken verbinden Menschen«
(2014), was darauf hindeutet, dass es von den Moscheen als notwendig erachtet
wird, diese Briicken zu bauen, d.h. mit der Mehrheitsgesellschaft in Kontakt zu
treten. Dadurch werden jedoch auch »die Muslime« und »die Mehrheitsgesell-
schaft« als abgeschlossene konkrete Entititen dargestellt, die durch einen Graben
getrennt sind, den es zu iiberbriicken gilt. Das Briickenmotiv expliziert und ver-
starkt die empfundene Realitit der Nicht-Zugehorigkeit (vgl. Schiffauer 2009). In
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den Interviews wird als Beweggrund fiir die Teilnahme von engagierten Musli-
minnen und Muslimen am Tag der offenen Moschee durchgehend der Wunsch
geduflert, das negative und aus ihrer Perspektive »falsche« Islambild in der Of-
fentlichkeit zu korrigieren. Nadja fasst die Zielsetzung des TOM aus ihrer Sicht
zusammen:

Einfach ich glaube, man kann erreichen, dass dass die Leute anfangen 4hm an-
ders zu denken, dass sie anfangen dhm dhm Moscheen und Muslime anders zu
sehen. Dass sie gewisse Angste abbauen konnen indem sie fragen kénnen. Und
zwar direkt, nicht irgendjemand der der der irgendetwas weitergibt, was er gera-
de gehort hat, sondern direkt von den Muslimen selber in der Moschee, wo noch
ein Imam ist, der eigentlich &h gelehrt sein sollte, der etwas wissen sollte. Und
in den meisten Moscheen ist das schon so. [...] Ja und drum glaub ich, es ist hm
extrem hilfreich und wichtig 4h wenn man so (.) so etwas macht. #00:24:29#
(Nadja)

Das hier formulierte Ziel ist, durch die Weitergabe von »richtigen« Informa-
tionen aus erster Hand, im besten Falle durch Expertinnen und Experten, Angste
in der Bevolkerung abzubauen. Dadurch soll das 6ffentliche Bild korrigiert und
den Menschen gezeigt werden, was Islam aus der Innenperspektive heraus wirk-
lich ist. Dann, so die Annahme, miissten die Menschen auch keine Angst mehr
vor dem Islam haben. Auch hier zeigt sich wieder der Tag der offenen Moschee
als Reaktion auf den Islamdiskurs.

Auch der Gesprichspartner im Islamischen Zentrum beschreibt den Tag der
offenen Moschee als Informationsveranstaltung und nennt ihn im gleichen Atem-
zug mit Moscheefithrungen, die er als Bildungsveranstaltung versteht.

Wochentlich haben wir drei bis vier Fithrungen, das sind Klassen Schulklassen,
die zu Besuch kommen. Volksschulen, Hauptschulen, Gymnasien, dann verschie-
dene Magistratsabteilungen, Leute von Hochschulen, Universitdten, Professoren
und so weiter. Die einfach dh sich anmelden bei uns, um eine, um durch die Mo-
schee geflihrt zu werden, mit den Muslimen (iber Muslime und Islam zu reden.
Da sitzen wir zusammen und reden miteinander und so weiter. Vor zwei Tagen
haben wir auch Tag der offenen Moscheen gehabt, da sind das erstmal offiziell
von der Islamischen Glaubensgemeinschaft organisiert. Daran haben sich iiber
hundert Moscheen in Wien beteiligt. Und haben auch sehr viele Besucher gehabt
und so weiter, die zu uns gekommen sind, haben Fithrungen angeboten, gratis
Infobroschiiren, Literatur und dann am Abend hat es auch eine, 4h wie hat man
das genannt, Tribline wo man miteinander gesprochen hat. Es waren auch Staats-
vertreter hier vom Auflenministerium, zum Beispiel der Staatssekretir Sebastian
Kurz (unverst.) Integrations - &h - beauftragte und so weiter, Vertreter der katho-
lischen evangelischen Kirche und so weiter waren da. #00:10:59-1#

(N.N., W_ExplInt_o1)
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Bei den Moscheefithrungen geht es darum »mit den Muslimen tiber Muslime
und Islam zu redenc, das bedeutet, dass der Informationsfluss in eine Richtung
geht, von den Moscheefithrern zu den Besuchergruppen. Im gleichen Kontext
verortet er auch den Tag der offenen Moschee, an dem es Fithrungen gibt, In-
formationsmaterial und Literatur. Auch hier sollen die Besucherinnen und Besu-
cher informiert werden, ein gegenseitiger Austausch oder Dialog steht nicht im
Vordergrund. Dieser findet auf einer anderen Ebene statt, nimlich als Podiums-
diskussion auf Ebene der Vertreterinnen und Vertreter von Kirchen und Staat.
Dieser Aspekt wird unten noch ausfithrlicher diskutiert.

Seit den Ereignissen vom 11. September 2001 sind Musliminnen und Musli-
me in der Schweiz, in Osterreich und auch anderswo unter starkem 6ffentlichen
Druck (siehe Kap. 3). Der offentliche Diskurs, getragen und reproduziert von ei-
nigen journalistischen Medien, hat ein Bild von muslimischen Glaubigen erzeugt,
welches sie als potentielle Terroristen darstellt, die in ihren Moscheen Hass gegen
die westliche Welt predigen, ihre Frauen unterdriicken und dergleichen (vgl. Gi-
anni 2010: 31). Gemif Deephouse & Suchman (2008: 56) »media reports not only
reflect but also influence the opinion of the general public«. Demnach kann von
medial transportierten Islambild durchaus auf eine 6ffentliche Meinung riickge-
schlossen werden. Medien wiederum sind Quellen von Legitimierung, aber auch,
wie in diesem Fall, von De-Legitimierung. Themen des Diskurses sind die Ein-
ordnung des Islam als politische Religion. Musliminnen und Muslime werden
dariiber hinaus hiufig als »Bosewichte« und »Schuldige« typisiert (vgl. Dahin-
den 2009; Dahinden etal. 2011). Ettinger & Imhof (2006) zufolge werden Men-
schen muslimischen Glaubens mit Gewaltbereitschaft und einem Bedrohungsbild
in Verbindung gebracht. Der Islam wird als Religion charakterisiert, welche nicht
aufgeklart ist, religiése Radikalisierung begiinstigt und armutsverstirkend wirkt
(ebd.). Ein ihnliches Bild zeigt sich auch in Osterreich: Studien haben hier erge-
ben, dass ein von Medien und rechtsgerichteten Parteien transportiertes Bedro-
hungsszenario vorherrscht (vgl. Saad 2009; Hafez 2010; Mattes 2010). Heine etal.
fassen zusammen: »Es sind dies vor allem demographische Angste vor der »Uber-
fremdnung« der Heimat sowie die Angst vor dem dschihadistischen Terrorismus,
die mobilisiert werden.« (Heine etal. 2012: 32f.)

Wie bereits dargelegt ist eine der theoretischen Grundannahmen dieser Ar-
beit, dass Handeln aufgrund von Erwartungserwartungen entsteht (vgl. Theorie-
teil und besonders Garfinkel 1967). Im Tag der offenen Moschee widerspiegeln
sich daher Motive aus dem Diskurs im Handeln, denn fiir Musliminnen und
Muslime ist der Diskurs real und wirkt sich auf ihr Handeln aus (vgl. Gianni
2010: 30f.). Aus neo-institutionalistischer Perspektive ist es dann moglich, den
als negativ empfundenen Diskurs als Auffassungen und Meinungen dariiber zu
konzeptualisieren, was von Muslimen erwartet wird, wie oder wie sie sich nicht
zu verhalten haben. Die offentliche Meinung ist damit, dass Musliminnen und
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Muslime bestimmte gesellschaftlichen Skripte nicht erfilllen, was beispielsweise
Aspekte der Gleichberechtigung von Mann und Frau, Privatheit von Religion und
Trennung von Religion und Politik anbelangt. Diese gesellschaftlichen Bilder kon-
nen durch eine Analyse des Handelns am Tag der offenen Moschee aufgespiirt
werden, denn der Tag der offenen Moschee ist mit seinen formulierten Zielen
eine Strategie, der wahrgenommenen medialen De-Legitimierung muslimischen
Lebens in der Schweiz und in Osterreich entgegenzuwirken. So kann ein kon-
stantes Bedirfnis beobachtet werden, den »wahren« Islam zu verteidigen, wie
folgender Interviewausschnitt zeigt.

Also es ist eigentlich etwas vom Wichtigsten und etwas vom Besten, was wir ma-
chen kénnen, um zu zeigen, dass vieles was (iber uns gesagt wird nicht wahr ist.
Damitwirdhm irgendwie die Leute direkt erreicht und nichtimmer nur die MEDI-
EN die Leute erreichen, die's dann falsch wiedergeben nur um mehr Einschaltquo-
ten zu haben und und und. Ah es ist ja, es geht schon in eine Richtung, wo wooo
es eigentlich tragisch ist, dass das eigentlich gemacht werden darf Giber dh (iber
dh (iber eine Religion oder iiber eine Gruppe Menschen so viel falsche Sachen zu
erzidhlen. Und da finde ich einfach, da muss die Gruppe Menschen aufstehen und
und das auf eine, natiirlich auf eine nette Art und eine gute Art zeigen, dass das
nicht so ist. Und drumist es &h fiir/ ich finde sehr wichtig, dass man da ein wenig,
ein wenig, korrekte Berichterstattung (lacht) macht. #00:19:06#

(Nadja)

Hier finden sich die in Flyern und Infomaterialien formulierten Wiinsche
wieder. Barrieren abzubauen, Vorurteile und Angste auszuriumen sollen mit
den Mitteln der Transparenz und der Information erreicht werden. Dem medial
vermittelten falschen Islambild miisse mit »korrekter Berichterstattung« gekon-
tert werden. Nadja verwendet hier einen Begrift aus dem Journalismus, den sie
dem Mediendiskurs entgegenhilt. Durch das wiederholt verwendete »ein wenig«
macht Nadja jedoch auch ihre Unsicherheit deutlich, ob dies mit diesen Mitteln
erreicht werden kann. Die Strategie ist damit eine unsichere, was sich auch in
der mimetischen Isomorphie anderer Organisationen durch den Tag der offenen
Tiir widerspiegelt. Wie bereits angemerkt wird durch die Nachahmung letztlich
versucht, Sicherheit durch Legitimitit zu erlangen.

Moscheevereine und die Dachorganisation folgen der Kontakthypothese und
nehmen an, dass, indem sie Menschen eine Moschee von innen sehen lassen
und Informationen iiber den Islam geben, Vorurteile bekimpft, Angste abgebaut
werden und sich dadurch das Bild des Islams automatisch verbessern miisse.
Der angebotene Kaffee und Kuchen unterstreicht das Ziel des sozialen Zusam-
mentreffens. Dabei spielen Informationen »aus erster Hand« (Nadja) und der
face-to-face-Kontakt eine zentrale Rolle. Jede Information, die iiber eine Zwi-
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scheninstanz wie die Medien geht, erscheint aus Nadjas Perspektive gefiltert und
verfilscht. Der Ort Moschee wird als Ort konstruiert, wo potentiell unverfilsch-
te, echte Informationen und das »echte« und »wahre« Bild des Islam vermittelt
werden kann.

Plakate, Flyer und extra angefertigtes Informationsmaterial, wie sie vor allem
durch die IGGiO eingesetzt werden, sind ein wichtiger Bestandteil fiir die Stra-
tegie der Gewinnung von Legitimitit gegeniiber der nicht-muslimischen Offent-
lichkeit. Gleichzeitig deutet dies jedoch auch auf ein Problem hin: Denn die Pro-
duktion von solchen Materialien ist abhingig von den vorhandenen Ressourcen,
sowohl von finanziellen als auch personellen. Damit, dass die IGGiO als 6ffentlich-
rechtlich anerkannter Dachverband iiber diese Mittel verfiigt, wird deutlich, wie
wichtig Ressourcen fiir die Genese von Legitimitit sind, denn sie kénnen die
Wahl der Mittel einschranken. Der VIOZ als Verband, dem vermutlich weniger
Mittel zur Verfugung stehen, sind damit Grenzen gesetzt, was Kommunikations-
und Werbestrategien betrifft.

Das vermittelte Islambild
In den Moscheefithrungen, den Vortragen und durch das bereitgestellte Informa-
tionsmaterial wird ein ganz bestimmtes Islambild vermittelt. Aus wissenssozio-
logischer Perspektive wird dieses Bild als Phinomen verstanden, welches durch
Handeln und Sprache erst Wirklichkeit wird und immer neu reproduziert wird.
Dabei spielen Erwartungserwartungen eine zentrale Rolle: Das von den Muslimen
wahrgenommene negative Bild wird zum Ausléser fir die eigene Auseinanderset-
zung mit der Religion und fir die Konstruktion eines Islambildes als Gegenreak-
tion, welches der Offentlichkeit vermittelt wird. Das Bild fiir die Offentlichkeit ist
dabei reflexiv an den Inhalten des Islamdiskurses ausgerichtet, es wird gleichsam
am Tag der offenen Moschee konstruiert und reproduziert. Kurz, es geht um die
Richtigstellung eines »falschen« Bildes durch die Konstruktion eines »richtigenc.
Es ist auffillig, dass hier von einem »richtigen« Islambild gesprochen wird,
welches fiir Musliminnen und Muslime scheinbar einfach zu identifizieren ist.
Ich bin der Ansicht, dass die Antwort darauf im Religionsverstindnis selbst liegt.
Wie ich im Unterricht von Erwachsenen und Kindern in Moscheen beobachten
konnte (sieche Kap. 5.3), wird der Islam als eine Religion prisentiert, die Hand-
lungsanleitungen fiir alle Lebenssituationen bereit hilt. Islam wird als Sinn- und
Bedeutungssystem vermittelt, welches fiir alle Gelegenheiten eine Richtung vor-
gibt, nicht nur fiir diejenigen, die man im engeren Sinne als religios bezeichnen
konnte*’. Kinder lernen iiber Kérperhygiene und iiber das richtige Begriifien und

47  Im Anschluss an Riesebrodt verstehe ich religiose Praktiken als Handlungen, »deren Sinn
sich durch die Bezugnahme auf personliche oder unpersonliche iibermenschliche Machte
auszeichnet.« (Riesebrodt 2007: 115).



5 Empirische Ergebnisse: Handlungsfelder, Strukturen und Entwicklungen in Moscheen

Verabschieden, genauso wie sie auch die Koérperhaltung beim Gebet erlernen.
Dieses Wissen wird direkt aus dem Koran, der als huda, als »Rechtleitung« Al-
lahs und als sein Gesetz fiir die Menschen verstanden wird, und aus der Sunna
bezogen (vgl. Bobzin 2006: 71). Fiir Schiffauer resultiert der Fokus auf Orthopra-
xie aus der Migrationssituation und dem Bediirfnis nach Halt und Weitergabe
von religios-kulturellen Moralvorstellungen (Schiffauer 2009: 226ff.). In der glei-
chen Logik, in der es richtige und falsche Antworten fiir das tigliche Leben und
fiir die Performanz religioser Praktiken gibt, gibt es auch ein richtiges und ein
falsches Bild des Islam. Dieser Punkt wird besonders dann deutlich, wenn das
religiése Selbstverstindnis von Menschen muslimischen Glaubens mit dem ande-
rer religiéser Anhinger verglichen wird (vgl. Riickamp & Limacher 2016)*. Jener
Dualismus von richtig und falsch wird angewandt, wenn es darum geht, auf den
Offentlichen Diskurs zu antworten. Auf diese Art und Weise existiert ein explizier-
barer Konsens dariiber, was ein korrektes Islambild ist. Damit ist die Weitergabe
»richtiger Informationen« nicht nur eine Reaktion auf den Islamdiskurs, sondern
folgt auch einer internen Logik, welche von religiésen Konzepten geprigt ist.
Differenzen zwischen verschiedenen Rechtsschulen und Lehrmeinungen werden
dabei geglittet, um das Ziel zu erreichen.

Das Islambild, welches am TOM prisentiert wird, ist ein ausgewahltes und
orientiert sich an Aspekten des Diskurses. Dies bedeutet jedoch nicht, dass es
nicht als ein »richtiges« Bild verstanden wird. Das Urteil von muslimischer Seite
ist, dass das offentliche Bild deshalb falsch und so schlecht sei, weil die Men-
schen kein oder ein falsches Wissen iiber den Islam hitten. Ein zentrales Ele-
ment der Informationsweitergabe ist deshalb der Fokus auf religiése Inhalte in
Gestalt der fiinf Siulen des Islam, das heifdt das Glaubensbekenntnis, das fiinffa-
che Gebet, die Almosengabe, das Fasten im Monat Ramadan sowie die Pilgerfahrt
nach Mekka, wie diese beispielsweise im Informationsmaterial der IGGiO zu fin-
den sind (W_Dok_o2). Trotz innermuslimischer Vielfalt, die weitgehend toleriert
wird (vgl. Bauer 2011), sind dies die Glaubensgrundsitze, welche fiir alle Muslime
gleich sind. Mit einer Einfithrung in die Grundlagen des Islam wird der Fokus
auf religiose Inhalte gelenkt und damit einem offentlichen politisierenden Bild
entgegengesteuert. Gleichzeitig erfolgt aber eine Abgrenzung von anderen Mus-
liminnen und Muslimen, die radikale, islamistische Tendenzen zeigen. Dies sei
dann nicht der »wahre Islam«, denn hier werde eben nicht »auf eine nette Art
und eine gute Art« (Nadja, #00:19:06#) gezeigt, was der Islam ist. Aussagen, dass
Politik kein Thema in der Moschee sei, weder auslindische noch schweizerische
Politik (ZH_Prot_16; 1. Kientzler, ZH_ExpInt_o5), unterstreichen dies. Kommt das

48 Im Vergleich konnten meine Kollegin Katharina Limacher und ich zeigen, dass bei 6ffentli-
chen Feiern von Hindus in Wien ein exotisches Bild aufgegriffen und reproduziert wird, das
ganzlich von Ritualen und religiésen Inhalten befreit ist.
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Gesprach auf den Jihad zu sprechen, wird zwischen groflem und kleinem Jihad
unterschieden und ein Verstindnis des grofien Jihads als personliche Anstrengung
und personliches Streben nach Verbesserung betont (ZH_Prot_o1). So lasst sich
folgern, dass die Abgrenzung von einem wahrgenommenen Negativ-Diskurs es
einerseits notwendig macht, ein einheitliches Bild zu prisentieren, andererseits
ist dieses Bild dann nicht frei von Widerspruch, denn es widerspricht der tatsich-
lichen Diversitit. Durch den Fokus auf die religiésen Inhalte wird zudem auch
die Ahnlichkeit mit der christlichen Tradition hervorgehoben. Glaubensgrundsit-
ze, Riten, karitative Praktiken, Fasten und Pilgern gibt es auch im Christentum.
Damit wird durch das Hervorheben der Gemeinsamkeiten Legitimitit erlagt, po-
sitioniert man sich doch nahe an einer bereits anerkannten legitimen Religion
(vgl. Deephouse & Suchman 2008: 56). Dazu lisst sich auch die Podiumsdiskus-
sion im Islamischen Zentrum Wien zihlen, die mit Angehérigen der katholischen
und evangelischen Kirche besetzt ist und auf welche ich unten noch zu sprechen
kommen werde.

Ein weiterer Aspekt, der auf Gleichwertigkeit zielt, ist die Hervorhebung der
gemeinsamen Sprache und Herkunft:

Ich glaub auch es wird wahrscheinlich hm auch ein wenig mehr und mehr kom-
men, die dhh die dhhh offenen Moscheen, weil (..) frither ist es halt so gewesen,
dass halt auch Treffen gewesen sind fiir flliiiir Landsleute SO, oder? Man hat ein-
fach ein ein so nen kulturellen Verein gegriindet, damit man sich mit den eigenen
Leuten treffen kann. Und jetztist es halt so, dass die zweit und dritt-Generationen
auch da sind und die sind mehr von daaa als von von niemand (wo?) anders. Und
Konvertierte und (unverst.) [..] Und drum glaub ich wirds auch mehr und mehr
ein Umdenken geben bei den Muslimen und entsprechend dann auch bei den
Nicht-Muslimen, die sich trauen dann auch vielleicht mehr herein zu kommen,
weil sie wissen: man versteht mich. Man kann die Sprache, 4hm hat eigentlich,
man kommt vom gleichen Ort. Man hat einfach eine andere Religion, aber mit
dem (..) hat man keine Barriere zum tiberhaupt miteinander zu reden. #00:26:37#

(Nadja)

Gerade der Fokus auf das Deutsche oder besser das Schweizerdeutsche in Zii-
rich soll zeigen, dass man vertraut miteinander ist und sich buchstablich versteht:
nicht nur sprachlich sondern auch kulturell. Der Keks, auf dem »uf wideluege«
steht, verdeutlicht dies auf materielle Art und Weise (Abb. 37). Zu zeigen, dass
man regional zugehorig ist, die Herkunft die gleiche ist, deckt sich mit dem,
was ich auch am TOM beobachten konnte: Die Betonung des Deutschen als Um-
gangssprache soll ein Bild transportieren, dass hier ein Schweizer Islam, also ein
integrierter Islam, praktiziert wird, der als kompatibel mit der Schweizer Gesell-
schaft, dem politischen System und der Kultur verstanden wird.
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|ZENTRUN:

uf widerlueg

Abbildung 37: Gastgeschenk TOM, ImanZentrum
Volketswil, 2014.

Nadja beschreibt im Zitat den Islam als eine offene Religion, die Moschee als
einen offenen Ort und vollzieht dabei eine rhetorische Abgrenzung von anderen
Moscheen. So geschieht dies auch beispielsweise, wenn das ImanZentrum Vol-
ketswil als ein offener Ort beschrieben wird, in dem alle Ethnien, Muslime und
Nicht-Muslime, willkommen sind (ZH_Prot_o4, ZH_Prot_16).

Die eigene Verortung in einem »Schweizer Islam« ist vor allem bei Konvertier-
ten und Personen der zweiten und dritten Generation zu beobachten und kann
als Reaktion auf den Vorwurf der Inkompatibilitit des Islam mit »westlichen,
demokratischen Gesellschaften« verstanden werden. Hinzu kommt die Betonung
des Nutzens der Muslime fiir die Gesellschaft, denn sie wiirden sich positiv in
die Gesellschaft einbringen und wiren damit auch ein Teil von ihr (ZH_Prot_16;
L. Kientzler, ZH_ExpInt_os und Interview mit Ibrahim). Dies wird gleichzeitig
auch als religigse Pflicht verstanden.

[..] Aber das geht nicht, dass wir da unser isoliertes Leben fithren. Von der An-
schauung her geht das gar nicht. Also das heifit, jeder eigentlich praktizierender
Muslim muss irgendwo sich an den Gesellschaft/ an der Gesellschaft beTElligen.
Aufirgendner Weise. Und da gibts verschiedene MoglichKEITEN. Es gibt Leute, die
die sind in einem Verein titig oder in einem Moscheeverein oder in einer HILFsor-
ganisation oder in einer SCHULE. Es sind da die Moglichkeiten die man hat etwas
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Positives fiir die Gesellschaft zu tun. Es ist schon eine Pflicht eigentlich, schon.
#00:08:06-9#
(Ibrahim)

Letztlich lsst sich die Rhetorik am Tag der offenen Moschee als eine beschrei-
ben, die »Normalitit« herstellen und suggerieren soll. Der Islam ist kein Sonder-
oder Problemfall, sondern gehort dazu, wenn er richtig verstanden und prak-
tiziert wird. Eine dhnlich gelagerte Strategie hat Behloul bei bosnischen Musli-
minnen und Muslimen festgestellt, die in der Selbstdarstellung ihre »europiische
Form« des Islam und ihre »europiische Identitit« betonen (vgl. Behloul 2007a).

Weitere Themen am TOM werden aus dem medialen Diskurs aufgegriffen,
wie Frauen im Islam, das Kopftuch oder Islamismus (Abb. 34, 35 und 36). Hier
wird direkt auf den Diskurs reagiert und die in ihm transportierten gesellschaft-
lichen Mythen im Sinne geteilter Vorstellungen von der Gleichberechtigung und
der Selbstbestimmung von Frauen sowie von der Trennung von Religion und
Staat/Politik. Die Relevanz der Themen bestitigten sich bei den Besucherinnen
und Besuchern der Moscheen. Einige brachten Befiirchtungen mit vor Uberfrem-
dung, Islamisierung, und einem Zwang zum Kopftuch, das vielleicht bald fiir alle
Frauen gelten konnte (ZH_Prot_o4).

Interreligiéser Kontakt und Dialog

Neben den beiden zentralen Veranstaltungszielen der Transparenz und der Wei-
tergabe von Informationen in Form eines bestimmten Islambildes steht als dritter
Punkt Kontakt und Begegnung von muslimischen Gliaubigen und Nicht-Muslimen
im Vordergrund, der auch die interreligiése Begegnung oder den Dialog beinhal-
ten kann. In den Einladungen wird dies zum einen durch den Verweis auf die Ver-
kostigung deutlich, zum anderen durch dezidierte Aktionen. Kaffee und Kuchen
stehen fur den Abbau von Vorurteilen durch Begegnung und fir Gastfreund-
schaft. In Zirich war 2014 zum ersten Mal eine der teilnehmenden Moscheen
auch an einem Sonntag gedffnet, um, so der Dachverband, auch jiudischen Gliu-
bigen die Moglichkeit zu bieten, eine Moschee zu besuchen. Der ansonsten meist
zwischen Menschen christlichen und muslimischen Glaubens angesiedelte Dialog
wird hier auf jidische Glaubige ausgeweitet. Diese Tradition soll in den nichsten
Jahren weitergefiithrt werden*. Inwiefern diese Dialog- und Begegnungsméglich-
keiten neben den Moscheefithrungen genutzt werden, wird spiter noch einmal
thematisiert. Wie bereits dargelegt erscheint der Tag der offenen Moschee je-
doch vor allem als Informationsveranstaltung zum Islam und zu Muslimen. Ein
Austausch, bei dem auch andere religiése Uberzeugungen zur Sprache kommen

49 In der Blauen Moschee waren denn auch jidische Besucherinnen mit ihren Kindern anwe-
send (ZH_Prot_24).
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koénnen, findet nur dann statt, wenn sich die Besucherinnen und Besucher ent-
sprechend einbringen. Dies war punktuell auch zu beobachten. Grundsitzlich
ist ein solcher Dialog also moglich. Fir Ziirich kann damit festgehalten werden,
dass Kontakte zwischen Anhingerinnen und Anhingern verschiedener Religionen
dezidiert auf der Ebene der Besuchenden stattfinden soll. Gleiches gilt auch weit-
gehend fiir Wien, wobei das Islamische Zentrum eine Ausnahme bildet. Hier ist
»Interreligiéser Dialog« explizit in Form einer Podiumsdiskussion auf der Ebene
von Reprisentantinnen und Reprisentanten angesiedelt. Durch die interreligiose
Zusammensetzung der Giste wolle man den »Zusammenhalt zwischen den Re-
ligionen« verdeutlichen und »ein medienwirksames Bild nach Aufien« abgeben,
so die IGGiO in ihrem eMagazin (W_Dok_o1)*°. Als Grund fiir die Veranstaltung
gibt sie an:

Ein lebendiges Miteinander der Religionsgemeinschaften unterstiitzt die Tole-
ranz, das Verstindnis und die spirituelle Vielfalt des menschlichen Zusammen-
wirkens innerhalb des Staates und fordert diese iber nationale Grenzen hinweg.

(W_Dok_o1)

Die als Podiumsdiskussion gestaltete Veranstaltung hatte 2013 »die Relevanz
der Religionen in modernen Gesellschaften« als Thema und hatte zum Ziel,
ein vertrauensvolles Zusammenleben in Osterreich durch mehr Information
und Transparenz zu ermdglichen und einen interreligiésen Dialog zu lan-
cieren (W_Dok_o1). Damit wird auch hier der Fokus auf »Transparenz« und
»Information« gesetzt.

Interreligiose Dialoginitiativen zwischen Christen und Muslimen wurden in
den letzten 30 Jahren gegriindet und waren urspriinglich »aus einer Mischung
aus religiéser Sendung und nachbarschaftlichem Interesse« (Tezcan 2008: 28)
entstanden. Beispiele fiir solche Initiativen sind das Osterreichische Forum der
Weltreligionen oder das Ziircher Forum der Religionen. Anfangs vor allem durch
die christlichen Kirchen initiiert, finden sich heute als Reaktion auf die gestie-
gene Bedeutung des Dialogs auch bei den grofien muslimischen Dachverbinden
Dialogbeauftragte (vgl. ebd.: 30). Dass Moscheegemeinden an dieser institutio-
nalisierten Form der Kommunikation zwischen Vertreterinnen und Vertretern
unterschiedlicher Religionsgemeinschaften — vor allem den monotheistischen -
teilnehmen und sie auch selbst initiieren, lisst vor dem theoretischen Hinter-
grund des Neo-Institutionalismus den Riickschluss auf mimetische Isomorphie
zu. Wie bereits dargelegt ist diese am wahrscheinlichsten, wenn externe Erwar-
tungen nicht eindeutig sind. Ebenso wie bei der Veranstaltungsform des Tags der
offenen Tiir kann hier davon ausgegangen werden, dass die religiésen Organisa-
tionen auf Nachahmung setzen, wenn es darum geht, Strategien zu finden, auf

50 Die Dokumente befinden sich im Anhang C der Arbeit.
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den Islamdiskurs zu reagieren. Hinzu kommt, dass aufgrund der schrumpfen-
den Besuchendenzahlen neue Strategien gefunden werden miissen, um Menschen
zu erreichen. Die Ausweitung der Veranstaltung fiir jidische Gliubige auf den
Sonntag kann sicher als eine solche Strategie gedeutet werden. Dariiberhinaus
ist die Interpretation moglich, dass hier auf Vorwiirfe des Antisemitismus von
Musliminnen und Muslimen reagiert und Kontaktbereitschaft demonstriert wird.
Dabei wird deutlich, dass der Fokus der Dialogveranstaltungen auf den Anhin-
gern abrahamitischer Religionen liegt, zu denen man aufgrund ihrer Ahnlichkeit
leichter Kontakt aufnehmen kann als zu anderen Religionsgemeinschaften oder
humanistischen Gesellschaften.

Die Ankoppelung an die Woche der Religionen in Ziirich fungiert dann als
Legitimationsstrategie des Ziiricher Dachverbandes, ist diese doch eine Veran-
staltung organisiert von einer Schweizerischen Organisation mit Einbindung von
christlichen Institutionen. Die Organisatoren der Woche IRAS-COTIS diirften
iiber eine Legitimierung durch die Unterstiitzung der evangelischen und katholi-
schen Kirche in der Schweiz verfiigen. Durch die Ankoppelung an diese Veranstal-
tung kann diese Legitimitit auch fiir die muslimischen Organisationen erlangt
werden und verschafft dem TOM eine grofiere Reichweite (vgl. Deephouse &
Suchman 2008: 56).

In Wien ist dariiber hinaus augenfillig, dass fiir das Podium 2013 der Bi-
schof der evangelischen Kirche und die Leiterin des erzbischoflichen Amtes fiir
Unterricht und Erziehung geladen waren. Zudem wurden die Theologin Dr. Su-
sanne Heine und der Theologe Dr. Martin Jiggle angekiindigt sowie der damalige
Staatssekretir fiir Integration Sebastian Kurz. Des Weiteren waren »ehrenhafte
Vertreter des islamischen Milieus« (W_Dok_o1) anwesend. Diese im Bericht der
IGGiO als »hochgradige Giste« (W_Dok_o1) bezeichneten Personen, welche auf
typische Osterreichische Art mit Titel angegeben werden, sollen der Veranstal-
tung durch ihren eigenen Rang Legitimitit verleihen, der durch ihre Positionen
und Titel unterstrichen wird. Denn »a subject becomes legitimate when it is
connected to legitimate others« (ebd.: 56). Dies zeigt sich auch in der Rhetorik
der IGGiO, die mit der Veranstaltung den »Zusammenhalt zwischen den Religio-
nen« verdeutlichen und »ein medienwirksames Bild nach Aulen« abgegeben will
(W_Dok_o1). Wie A.-K. Nagel feststellt, sind fiir Dialogveranstaltungen Anhinger
»abrahamitischer Glaubensrichtungen« besonders legitime Teilnehmerinnen und
Teilnehmer und damit besser geeignet als beispielsweise Zugehdrige zu neuen re-
ligiésen Bewegungen, zu polytheistischen oder atheistischen Traditionen (A.-K.
Nagel 2015a: 63). Diese These lisst sich durch die Zusammensetzung des Podi-
ums in Wien bestitigen und auch durch die oben aufgefithrten Beobachtungen
in Zirich.

Die IGGiO, die das reprisentative Islamische Zentrum als Veranstaltungs-
ort auswihlt, prisentiert sich in ganz anderer Weise als die VIOZ in Zirich.
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Abbildung 38: Einladung TOM Wien, 2013 (Quelle:
16Gi0).

Wahrend in Zirich der interreligiése Dialog auf Ebene von Besucherinnen und
Besuchern im Rahmen einer Moscheefithrung bottom-up stattfinden soll, wird
dieser in Wien gleichsam durch das Podium top-down vermittelt. Profiteure der
Legitimitit sind hier vor allem die Reprisentanten der IGGiO, die sich durch das
Auffithren der unterschiedlichen muslimischen Dachverbinde sowie des Integra-
tionsministeriums auf den Informationsmaterialien als anerkannte Reprisentan-
tin aller Musliminnen und Muslime in Osterreich prisentiert (Abb. 38). Durch die
Anwesenheit von Vertretern anderer anerkannter Religionsgemeinschaften macht
die IGGiO deutlich, dass sie hier auf einer Ebene mit diesen steht, welches ihr
wiederum durch die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung formal zuerkannt ist. Dies
wird hier noch einmal verdeutlicht.

Interreligiose Aktivititen sind aus unterschiedlichen Fachdisziplinen be-
forscht worden, vor allem durch Theologie, Religionswissenschaften, Sozio-
logie und Sozialwissenschaften (vgl. ebd.: 59). Hervorzuheben ist die Studie
Klinkhammers, welche den Dialog vor dem Hintergrund eines »kooperativen
Problemlésungshandelns« untersucht und die Chancen fir die »Erarbeitung von
Moglichkeiten und Perspektiven eines friedlichen und gerechten Zusammenle-
bens« (Klinkhammer 2008: 41f.) betont. Tezcan vertritt zwar die Ansicht, dass
der interreligiése Dialog sich »fiir den Minderheitenislam in Europa als ein be-
sonders geeigneter Weg« anbietet, »sich eine 6ffentliche Stimme zu verschaffen«
(Tezcan 2008: 28). Dies sei zu einem Zeitpunkt relevant geworden, als »Muslime
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in vielerlei Hinsicht als Sicherheitsrisiko auftauchten« (Tezcan 2008: 28). Er
kritisiert jedoch, dass sich infolgedessen Dialoginitiativen mit Integrationsfragen
und Fragen der Sicherheitspolitik verbunden hitten. Religion, so Tezcan, werde
zu einem Vehikel, »mit dem die multikulturelle Gesellschaft regierbar gemacht
werden soll« (ebd.: 26). Gleichzeitig wiirden die christlichen und muslimischen
Religionsgemeinschaften ihre gesellschaftliche Relevanz unterstreichen (ebd.: 31).

In den Worten des Neo-Institutionalismus lisst sich daraus schliefien, dass
im Rahmen von Dialoginitiativen christlichen und muslimischen Gemeinschaf-
ten der Mythos der integrativen Leistung zugeschrieben wird. Damit fungieren
Dialoginitiativen als Legitimationsstrategie sowohl christlicher als auch muslimi-
scher Gemeinschaften gegeniiber der Gesamtgesellschaft, indem dieser Mythos
aufgegriffen und reproduziert wird.

Allerdings gibt es Beobachtungen, die der These vom Tag der offenen Moschee
als Dialogveranstaltung gegenliufig sind und auf einen einseitigen Austausch
hindeuten. Dazu gehort vor allem, dass die Veranstaltung fiir Besucherinnen und
Besucher konzipiert ist und nicht fir die Mitglieder in den Moscheen, die hiufig
nicht einmal informiert sind, wie nachher noch gezeigt werden wird.

Der Tag der offenen Moschee ist nicht die einzige Veranstaltung, die zu den
interreligiésen Aktivititen von Moscheen gezihlt werden kann. Uber die Imame
sind die Gemeinschaften hiufig in weitere Dialogprogramme mit eingebunden,
die z.B. durch Stadtteilinitiativen (Wien), durch Kirchen oder iiber die staatlichen
Verwaltungen initiiert werden. Diese werden im Rahmen der Aktivititen von
Imamen an anderer Stelle ausfithrlicher beschrieben (siehe Kap. 5.5.4).

Nach diesem Blick auf die Inhalte und Strukturen des TOM werde ich im Fol-
genden fragen, welche Auswirkungen diese fiir die Moscheen haben. Hier werde
ich besonders auf zwei Aspekte eingehen, den Bedarf nach Expertinnen und Ex-
perten und die Entkoppelung von Mitgliedern und Besuchergruppen.

5.4.4  Die Rolle von Frauen und die Professionalisierung von Expertinnen und
Experten

Organisiert und getragen wird der TOM von einigen wenigen Engagierten in den
Moscheen. Die reprisentativen Aufgaben iibernehmen in den untersuchten Fillen
zumeist Minner, die dann als Moscheefithrer fungieren oder Vortrige halten. Eine
Ausnahme ist das ImanZentrum Volketswil, wo auch Frauen Moscheefithrungen
durchfithrten und die Prisidentin einen Vortrag hielt. Waren in den anderen
Moscheen Frauen beteiligt, so hielten sich diese meist im Hintergrund und waren
fir die Verpflegung zustindig. Dabei ist auffillig, dass die Rollenverteilung in
den analysierten Moscheen, nach der zumeist die Minner die reprisentativen
Aufgaben im Vereinsvorstand inne haben, auch beim Tag der offenen Moschee
zum Tragen kommt. Zwar gelten Frauen in Moscheen als »das aktivste Element«



5 Empirische Ergebnisse: Handlungsfelder, Strukturen und Entwicklungen in Moscheen

(Schiffauer 2009: 230), dies hat sich jedoch bislang kaum in der Besetzung von
Amtern niedergeschlagen. Daher bleiben Frauen am TOM hiufig im Hintergrund
und kitmmern sich um Kaffee und Kuchen wie folgender Interviewausschnitt
sowie meine Beobachtungen verdeutlichen:

Aber einmal, ich bin gekommen, aber nachher, wirklich das war, ich hab Kuchen

gesehen und hab, was ist das, was ist los, ja, gibt es schon aber, das war von der

eine andere Frau, und hat sie so besorgt, fiir diese Dinge, unten. #00:25:56-2#
(Mevlida)

»Unten« bedeutet in der riumlichen Aufteilung der Moschee der Bereich der
Minner, der Hauptgebetsraum mit dem Aufenthaltsbereich, wo meist dltere Min-
ner zusammensitzen und Tee trinken. Das heif’t, die Frau bewegt sich im Be-
reich der Minner, bleibt aber im Hintergrund und bereitet Kaffee und Kuchen
vor. Der TOM findet im »dffentlichen« Teil der Moschee statt, dem Bereich der
Minner. Das deutet darauf hin, dass durch die Unsichtbarkeit der Frauen hier
einer internen Logik gefolgt wird und Legitimitit gegeniiber der muslimischen
Erwartungsgruppe in den Vordergrund riickt. Bei der Richtigstellung des Islam-
bildes wird allerdings betont, dass Manner und Frauen im Islam gleich wiren,
Frauen nicht unterdriickt wiirden. So widmet ein Infoblatt der IGGiO zum TOM
2016 der Stellung der Frau einen ganzen Abschnitt, verweist unter Einbezug von
diversen Koranstellen auf die Gleichstellung der Frau und ihre Rechte, erliutert
die Frage nach dem Kopftuch und wendet sich gegen patriarchale Praktiken der
Unterdriickung. Dort heif3t es:

Mann und Frau sind vor Gott gleich. Gleich sind auch die Verpflichtungen durch
die »fiinf Sdulen« und der ethische Anspruch, sich fiir das Wohl der Gesellschaft
einzusetzen.

(W_Dok_o02)

Mit dem Verweis auf Koranstellen wird eine von kultureller Prigung losgelos-
te Theologie prasentiert. Diese entspricht jedoch nicht unbedingt der tatsichlich
gelebten Praktik. Es geht hier in keiner Weise darum, mit dem Finger auf eine ver-
meintlich in der Praxis nicht sichtbare Geschlechtergerechtigkeit in Moscheen zu
zeigen. Vielmehr geht es darum, Diskrepanzen zwischen Darstellung und geleb-
ter Praxis zu analysieren. Denn Aufdendarstellung und interne Praxis werden hier
entkoppelt (decoupling) (vgl. JW. Meyer & Rowan 1991: 57f.), um sich widerspre-
chenden Erwartungen und Zielen gerecht zu werden und Legitimitit aufrecht-
zuerhalten. Damit werden interne Konflikte vermieden oder abgemildert. Denn
»decoupling enables organizations to maintain standardized, legitimating, for-
mal structures while their activities vary in response to practical considerations«
(ebd.: 58). Am Beispiel »Frauen im Islam« ldsst sich gut zeigen, dass Reaktionen
auf externe Erwartungen nicht beliebig sind, sondern internen Logiken folgen.
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Durch den Fokus der Veranstaltung auf die Weitergabe von »richtiger Infor-
mation« sind geeignete Expertinnen und Experten fiir Moscheefithrungen und
religiose Fragen notwendig. Die lokale Moscheegemeinschaft ist nicht Thema der
Veranstaltung, geht es doch um die Richtigstellung des Islambildes. So miissen
die Expertinnen und Experten nicht einmal der lokalen Moschee zugehérig sein,
wie das Beispiel der Blauen Moschee in Ziirich zeigt, in welcher der Moscheefiih-
rer nicht Angehoriger der Moschee war, sondern vom Dachverband VIOZ fur die
Fithrung vermittelt worden war. Besagter Herr konnte dementsprechend wenig
iiber die Menschen erzihlen, die diese Moschee besuchen, oder etwas zur Ge-
schichte des Ortes sagen. Auch waren keine Mitglieder der Moschee anwesend.
Die jeweils am TOM besuchte Moschee hitte somit jede beliebige Moschee in
Ziirich sein kénnen.

Eine zentrale Konsequenz aus den dargestellten Legitimationsstrategien im
Rahmen des Tags der offenen Moschee ist damit die Professionalisierung durch
die Ausbildung von Expertinnen und Experten fiir religiose Fragen und Moschee-
fihrungen. Um ein Bild von einem »Islam, wie er wirklich ist« zu vermitteln und
sich damit von den anderen Musliminnen und Muslimen abzugrenzen, die den Is-
lam auf »falsche« Art und Weise verstehen und praktizieren, sowie auch von den
Medien, die ein »falsches« Bild des Islam verbreiten, braucht es Personen, die
iber ein bestimmtes Wissen verfiigen und die Fragen der Menschen »korrekt«
beantworten kénnen™. In den von mir untersuchten Fillen waren das Imame
und meist minnliche Reprisentanten mit theologischer Ausbildung und guten
Deutschkenntnissen. Oben bereits zitierte Interviewpartnerin Nadja betont die
Bedeutung eines gebildeten Imams und die Wichtigkeit, dass die Besucherinnen
und Besucher Informationen erhalten; und zwar

direkt von den Muslimen selber in der Moschee, wo noch ein Imam ist, der eigent-
lich a4h gelehrt sein sollte, der etwas wissen sollte. Und in den meisten Moscheen
ist das schon so #00:24:29#

(Nadja)

Hier schwingt eine implizite Kritik an Imamen mit, die eben nicht gebildet
sind, was aus ihrer Sicht nicht so sein sollte. Die Ausrichtung des TOM mit dem
zentralen Anliegen, »richtige« Informationen weiterzugeben, macht eine gewis-
se Bildung notwendig, die scheinbar auch nicht unbedingt Imame haben. Bei
meinen Vorort-Besuchen beim TOM haben neben den Imamen speziell geschulte
Moscheefithrerinnen und -fihrer eine wichtige Rolle eingenommen. Diese haben

51 Ahnliches habe ich auch bei meinen Interviewpartnerinnen und -partnern erlebt. In vielen
Fallen hatten die Personen die Befiirchtung, meine Fragen zum Islam nicht richtig beantwor-
ten zu konnen, und ich wurde deshalb an »besser gebildete« Personen weiter verwiesen.
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meist eine spezielle Schulung des Dachverbandes erhalten oder eine religions-
pidagogische Weiterbildung absolviert (siehe auch Kap. 5.3). Die Qualifikation
fiir Fithrungen hingt allerdings nicht allein an einer didaktischen Ausbildung,
sondern es geht auch um religiése Inhalte, wie folgender Interviewausschnitt
verdeutlicht:

[..] und ich bin dann eigentlich per Zufall, der Imam damals, d4h hat dann ein-
fach (unverst.) ich bin etwa sechs Jahre bei ihm im Unterricht gewesen, so du bist
bereit, du kannst Moscheefiihrungen machen. Ich hab eigentlich keine Ahnung
gehabt, ich bin quasi ins kalte Wasser geschmissen worden und hab dort eben dh
durch eine solche Moscheefiihrung, in Luzern ist das sogar gewesen (lacht).

(L. Oulouda, 210-214)

In diesem Fall gibt die religiése Lehrperson die Erlaubnis, Moscheefithrun-
gen zu machen, und zwar auf Grundlage des religiésen Unterrichts, den Frau
Oulouda absolviert hat. Die Weitergabe von »richtigen« Informationen ist hier
so wichtig, dass es dafiir sogar einer lingeren Ausbildung bedarf. Die Ausbil-
dung und Selektion von geeigneten Personen kann als Professionalisierung von
Moscheefithrerinnen und -fithrern bezeichnet werden. In den Worten des Neo-
Institutionalismus fithrt dies zu »normativem Isomorphismus« im organisatio-
nalen Feld der Moscheen, was wiederum bedeutet, dass sie sich in diesem Aspekt
dhnlich werden. Die Moscheefiihrerinnen und -fithrer verfiigen durch ihre Ausbil-
dung iiber gemeinsame Standards und vermitteln vergleichbare Inhalte. Dadurch
werden bestimmte Uberzeugungen, Verhaltensweisen und Methoden in die Or-
ganisationen hineingetragen. Schliefdlich werden im Rahmen des ehrenamtlichen
Engagements soziale Schliisselqualifikationen ausgebildet, die fiir die Engagier-
ten auch in anderen Lebensbereichen von Nutzen sein konnen (vgl. M. Baumann
2010: 5).

Der Bedarf nach religioser Expertise kann allerdings auch tiberfordern. Mev-
lida kontextualisiert im Interview den Tag der offenen Moschee mit Moschee-
fithrungen und beschreibt eine Situation, in der sie von den Anspriichen an sie
als Expertin fiir religiése Fragen tiberfordert ist. Sie kommt auf den Besuch ei-
ner Gruppe von Angestellten aus dem Gesundheitsbereich zu sprechen, die die
Moschee besichtigen wollte und beschreibt, wie sie davon tiberrascht wurde.

Sozialarbeiter, viele, das war 15 Frauen, 15 Frauen. Uuund die sagen, sie haben Kli-
entinnen von Muslime und so, weif$ ich nicht, die wollten irgendwelche Fragen
auch stellen und so, aber wirklich, das war ein bisschen unfair, weil (.) das WAR
wirklich, weil das sollten, sollten sie sagen, vorher sagen und, und ich konnte je-
mand holen, der wei wirklich iiber diese Dinge, was die wollen, shm HOREN wol-
len, das sind. [...] GENAU ich habe wirklich nicht verstanden, wieso und was und
so, die haben, aber war eine, eine junge Studentin, auch mit Kopftuch, weil war
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eine Tirkin, und sie hat wirklich so dh iiberhaupt, sie, sie spricht so gut Deutsch,
aber sie ist mit IHR gekommen, sie war nicht unten, hier, uuund, die haben alles
gefragt, wieso Kopftuch, wieso damdamdam (..) Uuund, weifs ich nicht, immer
wieder kommt jemand (lacht) [..] Und die kommen, wenn die kommen, die fra-
genimmer unten und die reden, vom Magistratauch, mit, mit Imam, wirklich, alle
interviewen (?), und ja (.), das ist offen, das ist wirklich alles @offene Fragen und
offene@ es ist keine, kein Problem zu beantworten. (.) Ja. [...] Aber gottseidank
war diese war mit dir ist auch gekommen, diese junge, ah junge Tiirkin , aber ich
war wirklich das fiir mich war's blod, ich sag dir, weil (..) weil fiir ein Interview, das,
ALLE mussen sich vorbereiten. [..] Und zu diese junge Frau ich habe gesagt, wieso
hast du nicht gefragt, konnte man schon eine, eine von unsere Seite, junge Frau-
en, welche reden, reden so gut Deutsch, und die wissen so wirklich iber Religion,
was sie fragen. Wieso ist verboten zum Beispiel Abortus oder wieso @ Millionen
Fragen das man weifd nicht @ ja, &h, man weif nicht alles. #00:24:44-9#
(Mevlida)

Die Situation, die Mevlida beschreibt, ist eine, die von Uberforderung zeugt.
Eine Besucherinnengruppe kommt spontan, um die Moschee zu besuchen. Es ist
eine Gruppe von Sozialarbeiterinnen, moglicherweise in Ausbildung, da die In-
terviewpartnerin sie als Studentinnen beschreibt. Erst sollte sie nur die Moschee
aufschliefien, aber schon bald wird deutlich, dass von ihr Expertise verlangt wird.
Das was Mevlida an Erwartungen vermutet ist, dass sie etwas Bestimmtes »horen«
wollen. Allerdings werden fiir sie die Erwartungen nicht klar und verstindlich.

Die Besucherinnen haben Fragen zu religiosen Konventionen, die ihre beruf-
liche Titigkeit mit sich bringt. Hierfir ist Expertise gefragt, von dem Mevlida
allerdings tiberzeugt ist, nicht dariiber zu verfiigen. Auch sprachliche Einschrin-
kungen spielen hier eine Rolle. Sie verweist deshalb auf die tiirkische Besucherin,
die sie an ihrem Kopftuch als Muslimin identifiziert. Aber scheinbar kann diese
erst nicht helfen und es ist auch niemand vom Vorstand da. Den Minnern im
Vorstand weist sie hier einen Expertenstatus zu. Sie und auch junge, sprachlich
versierte Frauen hitten kein Problem, die Fragen zu beantworten. Deutlich wird
hier einerseits, wie die Interviewpartnerin selbst den Anspruch hat, sich mit rich-
tigem religiésem Wissen duflern zu kénnen und im Interview aufgebracht und
emotional die erlebte Situation beschreibt. Ihre Uberforderung mit den ihr entge-
gengebrachten Erwartungen und die erlebte Ungerechtigkeit, dass sie sich nicht
adidquat vorbereiten konnte, um als Expertin aufzutreten, sprechen deutlich aus
dem Interview. Andererseits ist dies ein Beispiel dafiir, mit welch hohen Erwar-
tungen an Musliminnen und Muslime herangetreten wird, die in allen Bereichen
des Lebens theologisch versiert sein sollen®. In dieser Situation wird von Seite

52 Dieswurde bereits in Kapitel 5.3 deutlich.
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der nicht-muslimischen Offentlichkeit Moscheen die Funktion einer Vermittlung
in interkulturellen Problemsituationen zugesprochen. Insgesamt betrachtet kann
daher die gesellschaftliche Erwartung einer Ubersetzungsleistung zwischen »dem
muslimischen Glauben« und der Mehrheitsgesellschaft festgestellt werden, die
dabei oft die Vielfalt religioser Uberzeugungen und Praxis ausgeblendet.

5.45 Entkoppelung von Moschee-Zugehdrigen und Besuchergruppen

Eine unerwartete Erfahrung war fiir mich, dass abgesehen von den Reprisentan-
ten beinahe keine Mitglieder oder Angehérige der Moscheen am TOM anwesend
waren. Auch als beim anschlieffenden Gebet Menschen hinzukamen, fand kei-
ne Interaktion zwischen ihnen und den Besucherinnen und Besuchern statt. Ein
Kontakt schien im Ablauf des Tages nicht vorgesehen. Hierfiir scheint es mehrere
Griinde zu geben.

Im Interview mit Mevlida wird deutlich, dass der Tag der offenen Moschee
auch als etwas verstanden werden kann, was von auflen an die Moschee her-
angetragen wird. Die Interviewpartnerin kontextualisiert den Tag der offenen
Moschee mit Angeboten der Stadt Wien und mit Gruppen von Menschen, die die
Moschee besuchen wollen.

I: (..) Aber gibt es von der Moschee aus irgendwie auch manchmal so Aktionen,
wo man hier mit der Nachbarschaft was macht, oder ahm irgendwie, wo man, was
weifd ich, zum Ramadan die Nachbarn einladt //ja//, oder solche Dinge, machen
Sie sowas auch? Moscheefithrungen oder irgendwie solche Dinge? #00:17:54-7#
Mevlida: Schau, das war (.) Tag der offenen Tiir, das war nur () ja, einmal im Jahr,
das ist (..), aber (..) es kommen auch nicht so viele Leute, das ist, weifd ich nicht,
dasistimmervielleicht (\) was ist @Grund dafiir, weifk ich nicht@ das ist, kommen
nichtimmer so viele Leute, das () ahm (...) manchmal kommen die. #00:18:24-9#
(Mevlida)

Den Tag der offenen Moschee beschreibt Mevlida als eine Veranstaltung, die
nur einmal im Jahr stattfindet, er hat daher keine grofie Bedeutung fir sie. Dar-
iiber hinaus kimen nicht so viele Leute, was dies noch unterstreicht. Weiter er-
zihlt sie nun zu den Infoveranstaltungen der Stadt Wien, die in der Moschee
stattfinden, was erst einmal vollig aus dem Kontext zu sein scheint. Allerdings
deutet diese Verortung auf den TOM als etwas von aufien Kommendes hin. Es ist
nicht die Initiative der Moschee, aufgrund derer der Tag der offenen Tiir statt-
findet, daher stellt sie keinen personlichen Bezug dazu her. Schliefdlich kommen
wir im Gesprich zuriick auf den Tag der offenen Moschee:

I: Und bei dem, bei dem letzten Tag der offenen Tiir, wie war das da? #00:24:50-2#
Mevlida: Aber @ich sage ehrlich, ich war nicht da@. War eine andere Frau,na, wirk-

287



288

Alltag in der Moschee

lich, war eine andere Frau, die hat vor mir, ich hab, ich hab auch nicht gewusst, die
sagen ja, gibt dh offene (\) die sagen offene Tiir die Moschee, Moschee offene Tiir
(unverst.) aber alle #00:25:07-5#
I: Tag der offenen Moschee, oder? #00:25:09-0#
Mevlida: Tag der offenen, ja, ja, ja, ja (..). #00:25:13-3#
[.]
Mevlida: Das war im, JEDES Jahr ist das, nur EINMAL, ich bin gekommen, ich bin,
ja, nicht () @Président nicht die@ #00:25:27-5#

(Mevlida)

Am Tag der offenen Moschee war Mevlida nicht in der Moschee und hat da-
mit nicht am Programm teilgenommen. Eine andere Frau hat die Verkéstigung
organisiert. Sie begriindet ihre Abwesenheit lachend damit, dass sie nicht der
Prisident sei. Das heifdt sie verbindet mit dem TOM die Anwesenheit von (minn-
lichen) Reprisentanten, die Experten sind, und nicht von normalen (weiblichen)
Mitgliedern, wie dies bereits im vorangegangenen Abschnitt deutlich wurde. Sie
hat scheinbar auch nicht gewusst, dass der TOM stattfinden wiirde. Dies ist ver-
wunderlich, da sie ja ein engagiertes Mitglied ist. Daher kann davon ausgegangen
werden, dass das Ereignis nicht an die Mitglieder kommuniziert worden war. Der
Tag der offenen Moschee erscheint daher als ein Ereignis, das nach aufen gerich-
tet ist und nicht an die Mitglieder der Moschee. Mevlida beschreibt daher nur,
wie sie einmal eher zufillig dazugestoflen ist. Fiir Mevlida hat der Tag der offe-
nen Moschee nichts mit ihr zu tun, da sie als Mitglied auch nicht eingebunden
ist.

Warum wird der Tag der offenen Moschee vom normalen Betrieb in der Mo-
schee und von den Mitgliedern entkoppelt? Ein Grund scheint eng verbunden
mit der Professionalisierung von Moscheefithrerinnen und -fithrern zu sein und
mit dem Fokus auf richtige Information. Es scheint, als mache der Fokus auf die
»richtige« Information die Kontrolle der hinausgehenden Informationen notwen-
dig. Da nicht jeder oder jede dazu fihig ist, diese korrekte Information weiterzu-
geben, kénnen »normale« Mitglieder kontraproduktiv fiir die Legitimitit bei der
nicht-muslimischen Offentlichkeit sein und werden damit ausgeschlossen.

Ein weiterer Grund erschlief3t sich aus Auflerungen in der Generalversamm-
lung eines Vereins in Ziirich. Hier wurde offensichtlich, dass die Mitglieder nicht
einmal informiert gewesen sind, dass der TOM stattfinden wiirde. Auch in den
Riumen war in den Tagen zuvor kein Hinweis auf das Ereignis zu sehen. Ein
Mitglied fragte nach, warum das so sei, denn er wiirde sich sehr gerne daran be-
teiligen. Als Erklirung wurde angegeben, dass der Tag der offenen Moschee dazu
da sei, die Beftrchtungen der Menschen auszuriumen. Wenn aber nun die mus-
limischen Besucherinnen und Besucher der Moschee informiert gewesen wiren,
so sagte die Vereinsleitung, dann wiren auch mehr Musliminnen und Musli-
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me gekommen. Der Vereinsvorstand hatte jedoch die Befiirchtung, dass sich die
nicht-muslimischen Besucherinnen und Besucher dann eingeschiichtert gefiihlt
hitten (ZH_Prot_17).

In dieser Strategie spiegelt sich die im offentlichen Diskurs transportierte
Vorstellung wider, dass die Schweiz einen dramatischen Anstieg der muslimi-
schen Bevolkerung zu befiirchten hat (vgl. Heine etal. 2012: 32). Spekulationen,
gestiitzt durch statistische Hochrechnungen und Vorhersagen, gipfeln in der mit-
telfristigen »Islamisierung« der Schweiz, Osterreichs und ganz Europas. Da die
Anzahl der Personen im Gebidude reduziert wird, kann hier davon ausgegangen
werden, dass auf diesen Aspekt des offentlichen Diskurses reagiert wird.

Die Ausfithrungen unterstreichen die vorsitzliche Trennung von Mitgliedern
und Besucherinnen und Besuchern am Tag der offenen Moschee. Kaffee und
Kuchen ermoéglichen nur den Kontakt zu ausgewidhlten Mitgliedern. Der Raum
Moschee ist in der Folge ein Ort fiir Kontakt, jedoch nicht iiber den Erstkontakt
hinaus. Auf die Frage, ob sich denn schon einmal personliche Kontakte aus ei-
nem Tag der offenen Moschee oder auch aus Moscheefithrungen ergeben haben,
verneinte eine Moscheefithrerin aus dem ImanZentrum Volketswil und meinte,
so etwas auch nicht von anderen zu wissen (Nadja, #00:25:11#). Das Ziel der
Korrektur des Islambildes sieht dies jedoch auch nicht vor, denn hier geht es
vor allem um die Weitergabe von Informationen durch Expertinnen und Exper-
ten und nicht um den Kontakt mit Laien. Die Folge ist, dass muslimische und
nicht-muslimische Besucherinnen und Besucher getrennt werden und eine In-
teraktion auf personlicher Ebene unméglich gemacht wird. Die Reaktion auf den
offentlichen Diskurs scheint damit ein Paradox zu produzieren, denn sie steigert
die bereits empfundene Trennung und Divergenz zwischen den Angehdrigen der
Mehrheitsgesellschaft (die »christlichen Schweizer/Osterreicher«) und den mus-
limischen Anderen und wirkt damit dysfunktional. Die externen und internen
Erwartungen an diese Form des Dialogs fallen daher sehr unterschiedlich aus
(vgl. auch A.-K. Nagel & Kalender 2014).

5.5 Moscheen im Wandel: Strukturen, Erwartungen und Entwicklungen

In vorangegangenen Analysen wurden das Gebet, Bildungsangebote und 6ffent-
lichkeitswirksame Veranstaltungen als Aktivititen ausgewihlt, um darzustellen,
wie diese Angebote ausgestaltet, wie sie durch verschiedene Rahmenbedingun-
gen beeinflusst werden und wie mit unterschiedlichen Erwartungen umgegan-
gen wird. Im Folgenden werde ich von diesen Handlungsarenen weg gehen und
Strukturen, Erwartungen und Entwicklungen darstellen, die fiir die Moscheen
als Ganzes mafigeblich sind. Dabei werde ich zeigen, wie die verschiedenen Er-
wartungen ausbalanciert werden, um die Legitimitit der Moschee zu erhalten.
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Dazu erfolgt eine dezidierte Anbindung an den theoretischen Rahmen, indem auf
die Forschungsfrage zuriickgegangen wird: Wie wird das, was als Moschee erkennbar
ist, durch Handeln und Sprache konstituiert und immer wieder neu reproduziert? Und durch
welche Faktoren wird dieses Handeln beeinflusst?

In den folgenden Ausfithrungen werden die unterschiedlichen Erwartungs-
gruppen Beriicksichtigung finden. Zunichst wird es daher um Strukturen und
Entwicklungen gehen, die sich aus den Erwartungen der Mitglieder ergeben. Zu
den prigenden internen Entwicklungen gehoren mafigeblich auch der Ubergang
von der ersten Einwanderergeneration zur zweiten und dritten Generation sowie
der damit verbundene Wandel der Bedeutung des Migrationshintergrundes. Dar-
iber hinaus steht besonders die Rolle von Frauen im Mittelpunkt des Interesses,
auf die eingegangen werden wird, sowie die Praxis loser Zugehorigkeit, welche
bereits bei den Aktivititen zur Sprache kam. Wenn es um die Leistungsrolle von
Imamen geht, wird deutlich werden, wie Regulative und religiése Konzepte ih-
re Position beeinflussen. Schlieflich soll hier der Frage nachgegangen werden,
was eigentlich die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung der Islamischen Glaubens-
gemeinschaft in Osterreich fiir die Moscheen bedeutet und hier wird sich der
Vergleich mit Moscheen in der Schweiz als sinnvoll zeigen.

Fir die Analyse in diesem Teil der Arbeit kommen besonders Interviews zum
Einsatz, die mit den verschiedenen Mitgliedern und Inhabern von Leistungsrol-
len gefithrt wurden. Dadurch kénnen die Erwartungen am besten rekonstruiert
werden.

5.5.1 Migrationserfahrung und Generationenwandel

Migrationserfahrung und ethnische Zugeharigkeit

Die meisten Musliminnen und Muslime sind im Zuge der Arbeitsmigration und
aufgrund von Kriegen seit den 1970er Jahren in die Schweiz und nach Osterreich
eingewandert (siehe Kap. 3). Mit der Migration ging fiir viele ein Kontextwechsel
von der Zugehorigkeit zu einer Mehrheitsreligion zu einer Minderheitenreligi-
on einher (vgl. Roy 2004). Die Initiative fiir die Einrichtung eines Gebetsraumes
ging in der Anfangszeit vor allem von landsmannschaftlichen Gruppen aus, oft-
mals von Menschen, die aus einer bestimmten Region stammten (vgl. Schiffauer
2009; Mahnig 2002; Roy 2004; Schmidinger 2013). Wie wichtig das Zusammenge-
horigkeitsgefiihl aufgrund gleicher Herkunft und Ethnie ist, zeigen die Beispiele
in dieser Arbeit und die Tatsache, dass die Mehrzahl der Moscheen nach wie
vor entlang ethnisch-sprachlicher Grenzen organisiert ist. Auch wenn an den Ge-
beten Gliubige aus anderen Lindern teilnehmen, so sind die Organisation und
die Leistungsrollen ethnisch relativ homogen besetzt. Beispielsweise werden in
den von mir besuchten »tiirkischen« Moscheen die Leistungsrollen im Vorstand
von tiirkischstimmigen Personen itbernommen und die Imame sind aus der Tiir-



5 Empirische Ergebnisse: Handlungsfelder, Strukturen und Entwicklungen in Moscheen

kei entsandt. In der Albanischen Moschee in Ziirich sind im engsten Kreis der
Moscheeorganisation albanischstimmige Personen aktiv, ebenso wie in der bos-
nischen Moschee in Wien. Schliefllich spiegelt sich die ethnische Zugehéorigkeit
auch in der formalen Mitgliedschaft zu einer Moschee wider.

Gerade also fiir die erste Generation ist die ethnische Zugehorigkeit wich-
tig. Dies zeigt sich zum Beispiel wenn &ltere Mdnner, wie in der Moschee Gazi
Husrev-beg, zusammensitzen Tee trinken und sich in ihrer Muttersprache tiber
alte Zeiten unterhalten (W_Prot_10). Die Moschee kann so auch die Funktion einer
Tagesbetreuung fiir Rentner itbernehmen, denn, so der Interviewpartner Zijad,
dann miissten die ilteren Minner nicht ins Heim (W_Prot_24). Auch die Frauen-
treffen in den Moscheen werden meist von Frauen mit dem gleichen Migrations-
hintergrund aufgesucht und die Interaktionssprache ist die Herkunftssprache,
wie zum Beispiel in der Blauen Moschee in Ziirich. Sprache und Herkunft haben
nach wie vor einen prigenden Effekt auf die Moscheen. Senad Kusur, der frii-
here Imam, berichtet iber das Zusammengehorigkeitsgefiihl in einer bosnischen
Moschee in Wien:

Mhm, es ist [...] zu bemerken, dass es viele Menschen sind, die sich hier familiar
fiihlen, also die missen nicht in einer Familienbeziehung sein, sondern (.) sind so
eng miteinander befreundet, dass man sich haltsehr gut kennt. Also, man istauch
privat untereinander dh vertraut, also (.) Menschen vertrauen einander, dhhh ha-
ben oft auch die, die, die gemeinsame Vergangenheit gehabt, also entweder aus
demselben Ort gefliichtet, aus Bosnien, oder sind ZUSAMMEN nach Osterreich
gekommen, um zu arbeiten, also in den 70-er, 80-er Jahren und sodass die Men-
schen eng in Beziehung zueinander sind. Und so haben diese Vertrauen zueinan-
der, und wenn jemand irgendeinen Vorschlag hat, dann vertraut man auch den
Menschen. Man ist nicht misstrauisch, dass man meint, der wird das irgendwie
fiir sich nutzen oder, oder betriigen oder sonst was. Also, man hat Vertrauen. Al-
so, wenn diese Person das tatsachlich als so sieht und das richtig sieht, dann helfen
wir dieser Person, das zu machen. #00:51:54-5#

(S. Kusur)

Das Zusammengehorigkeitsgefiihl, das der Interviewpartner beschreibt, ist
eines, das aus der gemeinsamen Herkunft und der Migrationsgeschichte er-
wichst. Die engen Beziehungen in der Moschee werden hier durch die Begriffe
»familidr«, »vertraut«, »zusammen« und »Vertrauen« angezeigt. Damit setzt der
Interviewpartner die Moschee auf die Ebene einer Familie, in der man Projekte
gemeinsam macht und sich unterstiitzt.

Die ethnische Moschee ist fiir die Menschen ein Ort, in dem aufgrund der
gemeinsamen Herkunft und Kultur ein Erfahrungsraum geteilt wird, welcher
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Vertrauen und Sicherheit stiftet. Berger und Luckmann beschreiben diesen Er-
fahrungsraum als »Plausibilititsstruktur«, welche nétig ist, um eine Selbstiden-
tifikation als Muslim und Muslimin und eine muslimische »Wirklichkeit« zu un-
terstittzen. Denn der Weg, »sie »aufzufrischens, fithrt itber Gespriche mit den
Anderen, fiir die sie gleich relevant sind« (Berger & Luckmann 2013: 166). Ham-
berg beschreibt, wie durch die Migration die Plausibilititsstruktur (oder auch
der konjunktive Erfahrungsraum bei Mannheim) einer Person unterbrochen wird
(Hamberg 1999: 27). Die Moschee ist daher ein Ort, wo dieser Erfahrungsraum
(re)konstruiert wird.

Auch die Einteilung von Moscheen in ethnische oder ideologische Kategorien
ist innerhalb der muslimischen Offentlichkeit verbreitet, wenn zum Beispiel von
der »arabischen Moschee« oder der »bosnischen Moschee« gesprochen wird. Sie
kann dazu fithren, dass sich Menschen dort nicht wohl fithlen. Neyla zum Beispiel
hat sich fiir eine Moschee entschieden, die nicht einer Ethnie zugeordnet werden
kann. Im Interview antwortet sie auf die Frage, ob sie auch andere Moscheen
frequentiert:

Und ichwill nichtja, weil ich find, die (Name der Moschee) ist Gemeinschaft fiir al-
le Muslime auch draufRen. Ja, die andere Moscheen sind entweder bosnische Mo-
schee, entweder syrische Moschee, entweder dgyptische Moschee, tirkische Mo-
schee. Und jeder auch hat eine Richtung, eine salafitisch, eine Sufismus, eine (un-
verst.) (lacht). Und in (Name der Moschee) du findest KEINE Richtung. #00:25:21-
8#

(Neyla)

Neyla verbindet in dieser Interviewpassage ethnische Merkmale mit denen
einer bestimmten religiésen Richtung. Der inklusive Charakter der Moschee, in
die sie geht, macht sie fiir sie attraktiv. An einer anderen Stelle im Interview
beschreibt sie, dass ihr gefillt, dass die von ihr priferierte Moschee einen Mit-
telweg beschreitet, was die religiosen Handlungsanweisungen betrifft, der weder
alles verbietet noch alles erlaubt. Ihrer Ansicht nach wiirde die Orientierung am
Propheten Mohammed unterstiitzt. Fiir Neyla ist es daher nicht die ethnische
Zugehorigkeit, die ihr wichtig ist, sondern die religise Heimat. Die von ihr be-
schriebene Vielfalt an Moscheen kann auch als Verunsicherung gedeutet werden.
Wenn man wie sie keiner bestimmten ethnischen Community angehoért, die be-
reits seit Jahren etabliert ist, ist es schwer, sich auf dem Markt der Moscheen
zurechtzufinden.

Die ethnische Homogenitit der meisten Moscheen wird auch innerhalb der
ethnischen Moscheen bedauert. So wurde in der Albanischen Moschee in Ziirich
berichtet, dass zum Unterricht keine nicht-albanischen Kinder kimen und die
wenigen, die gekommen seien, den Unterricht bald wieder verlassen hitten. Die
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Beteiligten wiinschten sich aber, dass sich die Moschee auch fiir nicht-albanische
Muslime 6ffnet (ZH_Prot_28). Dieses Beispiel zeigt, dass sich der ethnische Mar-
ker nicht so einfach ablegen lisst und weiter reproduziert wird.

Zur kulturellen Selbstversicherung und zum Erhalt des konjunktiven Erfah-
rungsraums zihlt auch die gemeinsame Sprache. Wie wichtig diese sein kann,
wird im Interview mit Mevlida deutlich, wenn sie davon spricht, ob und wann
sie in eine andere Moschee geht:

NUR wenn, wenn was Grofdes so @wie diese Fest oder was@, aber (.) und dh, weif3
ich nicht, mir ist hier nah, wenn ich zu Beten komme, dann komme ich HIER, ich
habe keine wirklich Zeit, dass ich irgendwo anders hingehe, vielleicht Frauen, wel-
che sind in Pension oder ein bisschen, ja, Kinder sind grof3, vielleicht die gehen,
aberich nicht, dass (.) keine Zeit //(lacht)// @vielleicht spater@. Aber ist gut, wenn
man wirklich dort, ja, wenn man (...) wenn man spricht, ja, mit seine Sprache z.B.
ist gut, man versteht sich besser, man, ja und Situation AUCH in Bosnien, das ist,
ja. Man, man spricht am BESTEN an seine Sprache (lacht), das kann man schon
mit, ja. [..]. Wenn man sich freut, wenn man trauert, @das ist am besten@ am ja,
an meine Sprache kann ich viel besser sagen, dass dann so manja. (atmet tief aus)
S0. #00:16:34-2#

(Mevlida)

Den Besuch von anderen Moscheen beschreibt Mevlida als Ausnahme. Sie be-
griindet diesen Umstand mit mangelnder Zeit und verweist auf die Rente oder
wenn die Kinder aus dem Haus sind. Was an dieser Stelle allerdings zentral ist,
ist der Verweis auf die gemeinsame Sprache und das gegenseitige Verstehen. Es
geht ihr dabei aber in erster Linie nicht um religiése Inhalte oder Rituale, son-
dern um den sozialen Austausch, das Teilen von Freud und Leid. Sie fiihlt sich
emotional aufgefangen, denn wenn es um Freude oder Trauer geht, kann sie dies
am besten in ihrer Heimatsprache ausdriicken. Dies verweist sehr stark auf die
Funktion der Moschee als sozialen Ort gegenseitiger Unterstiitzung, der gerade
fiir 4ltere Personen und Menschen der ersten Einwanderergeneration besonders
wichtig zu sein scheint. Zugehorigkeit wird hier iiber die Sprache vermittelt. Die
Beispiele von Nayla und der Kinder in der Albanischen Moschee in Ziirich haben
allerdings auch deutlich werden lassen, dass nicht fiir alle die ethnische Zugeho-
rigkeit zu einer Moschee im Vordergrund steht. Wie sieht es aus, wenn es keine
gemeinsame Migrationsgeschichte mehr gibt, weil die nachfolgende Generation
hier geboren ist und anders sozialisiert ist? Wie kann sich hier ein Zusammen-
gehorigkeitsgefiihl entwickeln?
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Wechsel von der ersten auf die zweite und dritte Generation

Der Wechsel von der ersten auf die zweite und dritte Generation von Zuwande-
rern bringt langsam Verinderungen in den Moscheen mit sich. Bei der Analyse
des Religions- und Koranunterrichts hat sich bereits gezeigt, dass Umgangsspra-
che der Kinder und Jugendlichen Deutsch bzw. Schweizerdeutsch ist und nicht
mehr die Sprache der Eltern. Dass Moscheen sich hier in einem Ubergangsprozess
befinden, wurde dadurch deutlich, dass mit der Unterrichtssprache Bosnisch, Al-
banisch oder Tiirkisch versucht wird, die Fihigkeiten der Kinder in der Sprache
der Eltern aufrechtzuerhalten. Moscheen befinden sich damit in einem Span-
nungsverhiltnis zwischen Herkunftsland und Aufnahmeland und miissen einen
Weg finden, wie sie die unterschiedlichen Bediirfnisse und Erwartungen bedie-
nen konnen. Dieser Ubergang lisst sich auch an folgendem Interviewausschnitt
zeigen:

Ich meine, wir sollen unsere Heimat nicht vergessen, und das will ich auch nicht,
und ich vermittel auch meinen Kindern alles Mégliche, ich fahr' SEHR oft nach
(Name des Herkunftslandes), einmal im Monat sogar, alle zwei Monate, je nach
dem, ne? Aber (.), jeder soll sich HIER zu Hause fiihlen, aber seine Wurzeln darf
man nicht vergessen , wir sind ein historisches Volk, [...] wir haben Wurzeln, die
wahrscheinlich (.) nicht so viele europiische Volker haben. Darauf, darauf, darauf
sind wir stolz. wir fordern auch die Tradition sehr in der Moschee, das ist die Auf-
gabe. #00:40:30-1#

(Nedzad)

In dem Interview mit Nedzad wird ein Spannungsfeld zwischen dem Land,
in dem Nedzad und seine Familie leben, und dem Herkunftsland deutlich. Einer-
seits sollen sich die Kinder »zu Hause« fithlen, gleichzeitig aber das Herkunftsland
»nicht vergessen«. Das Bediirfnis nach Aufrechterhaltung des Bezugs zur Traditi-
on des Herkunftslandes wird fiir Nedzad in der Moschee aufgegriffen. Dies wird
dadurch verdeutlicht, dass z.B. Religionsunterricht in bosnischer Sprache durch-
gefithrt wird (siehe Kap. 5.3.5). Die Moschee wird dadurch zu einem Ort, wo die
Erwartungen im Hinblick auf die Aufrechterhaltung einer ethnisch-kulturellen
Heimat bedient werden. Wie wichtig nach wie vor der Bezug zum Herkunftsland
und die Verbindung zur ethnischen Moschee fiir die erste Generation ist, wird
auch dadurch deutlich, dass mit dem Mitgliedsbeitrag auch die Uberfithrung im
Todesfall nach Bosnien abgegolten wird (W_Prot_24).

In der zweiten Generation verlagern sich jedoch die Beziige vom Herkunfts-
land auf den Lebensort Osterreich und Schweiz. Dies haben die Moscheever-
antwortlichen auch erkannt, beobachten und reflektieren dies, wie der folgende
Interviewausschnitt mit Senad Kusur zeigt:
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Es entwickelt sich. Ahm () es entwickelt sich also in eine Richtung (), dass die
jungen M/ Generationen immer mehr die, die, die fithrende Rolle im Verein ge-
winnen. Und diese Menschen sind halt hier aufgewachsen und sind &h hier sozia-
lisiert und, es wirkt auch ein (.) die Weltanschauung dieser Menschen. Also, man
() man versucht dies nicht mehr so emotiv de/ dem, dem Verein zuzu, zuzufiih-
ren, wie es die halt dlteren Menschen machen, bei denen die Muttersprache also
die (.) ei/ etwas wo, wo diese Menschen emotiv gebunden sind, und dass/ dann
auch sehr empfindlich daran sind. Diese dann auch PFLEGEN. Das Herkunftsland
ist dann Bosnien, oder Teile Serbiens, halt wo diese Menschen herkommen. Die
jungen Menschen versuchen re/ risonal zu wirken. Und das ist einerseits erst &h
in ihrem Um/Umfeld niitzlich zu sein, erkennen auch die Bediirfnisse im Umfeld,
also der Nachbarschaft, und sehen vieles und berichten auch davon, wie man sich
hier auch engagieren kann. Was man auch/ die haben auch Ideen, wie man das
auch hier weiterbringen KANN. [..] #00:47:37-8#

(S. Kusur)

Senad Kusur beschreibt die Transition zwischen den Generationen eher als
harmonischen Prozess. Die beschriebenen unterschiedlichen Losungsstrategien
bergen jedoch auch Konfliktpotential und bediirfen einer Aushandlung. Ebenso
wie Mevlida betont Senad Kusur die emotionale und sprachliche Bindung der
Angehorigen der ersten Generation an die Moschee, wohingegen er die zweite
Generation als rational einstuft. Diese itbernehmen nun Leistungsrollen in den
Moscheen. Diese Verlagerung wirkt sich seiner Ansicht nach auch auf das Han-
deln in Moscheen aus, die durch den Generationenwandel einen stirkeren Bezug
zum Aufnahmeland erfahren. Gleichzeitig beschreibt Senad Kusur einen Prozess
der Professionalisierung im Sinne einer Effektivierung der Hilfsleistungen. Dies
werde dadurch moglich, dass die zweite Generation nicht mehr so stark emotio-
nal an das Herkunftsland gebunden sei und daher Projekte rationaler angegangen
werden konnten.

Andererseits ahm (.) haben diese Menschen auch ah eine Liebe zum Herkunfts-
land ihrer Eltern, aber mehr in einem Sinne, dass sie sich daran/ dafiir interes-
sieren. Und es mochten, weil, weil, es ein Teil ihrer Identitit ist. Nicht, dass sie
so emotiv daran gebunden, also, wie, wie, wie die Eltern, also, es hat, es hat, ist
eine Nuance anders. Ah und diese Menschen sind auch Men/ also Leute, die halt
dhh versuchen, sich LANGFRISTIG, also wie z.B. dieses Projekt zu beteiligen, al-
so weil sie s/sehen viel mehr, ja, das muss halt so gehen, weil es wird einfach so
zerstreut, also, in klein, klein, klein 2h Sachen, also, die kann keinem dh endgiiltig
das Problem Iésen. Ah, bei den lteren Menschen ist es so, dass sie oft personlich
jemanden kennen dort, und dann unbedingt mégen dann halt DIESER Person zu
helfen. Und die tun das auch, und dasistauch s/schon und gut, aber das kann dann
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auch langfristig also die Probleme dieser Menschen nicht [6sen. Ahm () also das,
das entwickelt sich schon. #00:47:37-8#
(S. Kusur)

Die Beziehungen der zweiten Generation zum Herkunftsland der Eltern wer-
den nicht als subjektiv, sondern als objektiv beschrieben. Professionalisierung
bedeutet hier eine Rationalisierung und Effektivierung der Aktivititen und des
Engagements in Moscheen. Hilfsleistungen werden nicht mehr individuell und in
kleinen Leistungen erbracht, sondern als gréfere Projekte. Dariiber hinaus be-
schreibt der Interviewpartner eine nachlassende Bindung an das Herkunftsland
der Eltern, die Sprache und Kultur, welches nicht unbedingt mit einer Abkehr
von der Moschee einhergeht, sondern mit einem qualitativen Wandel. Diesen be-
schreibt Senad Kusur eher als rational und interessenbedingt im Gegensatz zu
einer emotionalen Bindung der ersten Generation. Damit tritt gleichzeitig eine
Abnahme der Bedeutung des Migrationshintergrundes ein.

Aber auch im tiglichen Geschift der Moscheeorganisation verindern sich
Handlungsweisen. In dieser Ubergangssituation wird beim Interviewpartner Yus-
uf die Hoffnung auf Rationalisierung deutlich. Auf die Frage, was sich durch den
Generationenwechsel indern wird, fithrt er aus:

Die SICHTWEISE von den Alteren ist ja ganz viel anders, als jetzt von mir zum Bei-
spiel. Die, bei den Rechnungen schreiben sie noch immer mit der Hand, dreifach,
ist alles dreifach geschrieben (lacht), mit der Hand. Also, das wiird man zum Bei-
spiel andern. Da brauch man vielleicht eine Stunde, was der an einem Tag macht,
das wird sich dndern. Das wird vielleicht, dass ma/ weil die meisten vom Vorstand
bis auf mich, vielleichtauf drei Personen kdnnen auch nicht so gut Deutsch, das ist
auch ein () das ist auch ein Problem, ne?. Ja, und dann kann man sich nicht/ dann
koénnen sich dann nicht so gut unterhalten. Wenn z.B. Versammlungen sind, sollte
an und fir sich der Obmann hingehen, ne? Aber, wenn der nicht so gut Deutsch
kann (.). #00:51:27-1#

(Yusuf)

Dieser Interviewausschnitt widerspiegelt den Wunsch nach Verinderung.
Yusuf spricht zum einen Verwaltungsaufgaben in den Moscheen an, fiir die er
durch den gestiegenen Bildungsgrad der neuen Generation eine Professionali-
sierung im Sinne einer effektiveren Arbeitsweise und Rationalisierung erwartet.
Zum anderen verweist er auf die mangelnden Deutschkenntnisse der ersten Ge-
neration, die es bislang erschwert habe, dass der Vorstand an »Versammlungenc,
also Treffen mit Akteuren im Bezirk, teilnehmen konnte. Ob diese Aufgabe dann
von anderen iibernommen wurde, bleibt offen. Bei meiner Teilnahme an einem
interreligiosen Treffen iibersetzten meist junge Menschen aus dem Verein fiir
den Imam und die Vorstandsmitglieder (W_Prot_os). Aus Sicht des Interviewten
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verhindern aber mangelnde Deutschkenntnisse eine Teilhabe im Stadtteil und fir
einen gelungenen Dialog sind ausreichende Sprachkenntnisse bei den Inhabern
von Leistungsrollen notwendig. Eine Anpassung der Unterrichtssprache fiir
Kinder konnte ich in einigen Moscheen bereits feststellten (vgl. Kap. 5.3.5).

Die Bedeutung von Sprache wird auch auf Ebene des Dachverbandes disku-
tiert. Zekirija Sejdini, zum Zeitpunkt des Interviews Medienvertreter der IGGiO,
geht hier jedoch noch einen Schritt weiter, indem er Sprache auf die Ebene des
konjunktiven Erfahrungsraumes stellt:

[...] dass die Fragen vielleicht auch 4h (.) eine Sprache oder die Imame eine Spra-
che der Generation sprechen. Jetzt nicht nur unbedingt deutsch oder was auch
immer welche Sprache, sicherlich auch deutsch, aber ich meine jetzt nicht nur
die Sprache deutsch oder tiirkisch oder was auch immer, sondern auch die, die
Sprache, die man versteht, die auch ankommt, die die neuen Generationen auch
mitnehmen kdnnen oder auch was verstehen davon. Und nicht eine Sprache, (.)
der Eltern, die man/ wir ziehen ja auch nicht die Klamotten unserer Eltern an, ja,
ich mein‘das ist eine ganz andere Sprache so. Meine, meine Kinder sprechen eine
ganz ANDERE Sprache als ich, weil sie aufgewachsen werden mit Smartphones
und Tablets und (..) das ist das, was ich in der Zukunft sehe. #00:49:25-7#

2. Sejdini)

Sejdini verbindet die verinderte Lebenswelt der zweiten Generation mit ei-
nem sprachlichen Ausdruck, den seiner Meinung nach die Imame beherrschen
miissen. Den Generationenwandel setzt er hier mit Modernisierung und Fort-
schritt in Zusammenhang. Imame miissen sich aus seiner Sicht auf die Lebens-
welt der Kinder und Jugendlichen einlassen, um mit ihnen kommunizieren zu
konnen. Gegenseitiges Verstehen ist in dem Sinne nur moglich, wenn ein Erfah-
rungsraum geteilt wird. Religiose Vermittlung muss in dem Sinne anschlussfihig
sein.

Auch Nedzad erwartet eine Verinderung durch den Generationenwandel und
fithrt dies zum einen auf die bessere Bildung der Nachkommen zuriick und zum
andern auch auf ihren Bezug zu Osterreich.

Also ich glaub' dass in der Zukunft die Moscheen, also die Vereine eine gréfere
Rolle spielen, als wie bis jetzt. Also nicht nur Beten, sondern die Moschee wirklich
der Ort fiir ALLES sein. Denn immer wieder habe ich gesagt, immer mehr junge
Menschen [...] sind einfach ausgebildet, denk‘ ich mal Akademiker, Berufsakade-
miker (unverst.). Frither war das anders, 70, 80-erJahren unsere Eltern als einfache
Hilfskrafte, sind deshalb gekommen. Darum ist immer, die haben das geschafft,
einen Verein zu er6ffnen, und die haben aber nichtviel gekonnt, deutsche Sprache
war wahrscheinlich/ die haben nicht mal das gut beherrschen kénnen, eben. Da
kommenjetzt Menschen wie ich oder wie andere, und wie meine Kinder kommen,
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die halt OSTERREICHER sind, sag ich jetzt mal so, ne? Ich noch nicht, aber meine
Kinder. die SIND Osterreicher, die sind TEIL dieser Gesellschaft, ne? Die sind aus-
gebildet, natiirlich werden sie den Verein anders fithren. Die Zukunft, glaub ich,
ist eher @besser als die bis jetzt@, denke ich einmal. #00:26:12-8#

(Nedzad)

Auch dieser Interviewausschnitt deutet auf ein potentiell konflikthaftes Ver-
hiltnis von erster und zweiter Generation hin. Zwar wird hier die Leistung der
ersten Generation bis zu einem gewissen Grad anerkannt, doch durch die bes-
sere Ausbildung und durch die Sprachkenntnisse muss und wird sich aus sei-
ner Sicht viel verbessern, was die Fithrung des Vereins anbelangt. Im Interview
bringt er eine bessere Bildung mit besseren Sprachkenntnissen und einer Zuge-
hérigkeit zu Osterreich in Zusammenhang. Durch eine gelungene Integration,
angezeigt hier durch das »Osterreicher-Sein« und »Teil der Gesellschaft-Seinc,
erwartet er auch eine Verbesserung der Moscheen. Damit geht fiir Nedzad auch
einher, dass die Moschee fiir die zweite Generation an Bedeutung gewinnen und
mehr sein wird als nur ein Ort fiir das Gebet. Das heifdt jedoch nicht, dass der
Zweck der Moschee, einen Raum fiir Gebet bereit zu stellen und dieses anzulei-
ten, verschwinden wird. Vielmehr bedeutet der Generationenwechsel fiir ihn eine
Professionalisierung von Moscheen, was die Fithrung betrifft. So konkretisiert er
weiter und betont die praktische Seite der Administration in einer Moschee: »oh-
ne junge Menschen funktioniert heute vieles nicht, also Computer, keine Ahnung,
Buchhaltung und alle solche Sachen« (Nedzad, #00:03:41-8#).

Ein weiterer Aspekt, der im Zusammenhang mit dem Generationenwechsel
angesprochen wird, ist die riumliche Situation in den Moscheen. Zekirija Sejdini
weist auf die gestiegenen Anforderungen hin:

Also, die Bedeutung wird méglicherweise so bleiben, wie das ist. Es, es hingt na-
tlrlich davon ab, wie die Entwicklung im Allgemeinen sein wird. (.) Aber ich glau-
be, dass sie ihre Arbeit steigern werden missen, weil die Anforderungen werden
immer grofier, ja. Und die Klientel, also die Menschen, die die Vereine besuchen,
oder Moschee-Vereine, werden ganz andere Qualititen haben, ganz andere Aus-
bildungen haben, und da muss sich die Moschee auch dementsprechend auch
ANPASSEN. Und ich glaube dann, dass mit der Zeit solche kleineren Moscheen,
so GebetsRAUME und so weiter iiberfliissig sein werden, und &h, (.) ihre Plitze
raumen miussen fiir Moscheen, die eben auch mehr anbieten kénnen fir diese
neuen Generationen. Also weil es muss eine Verbindung dh hergestellt werden
kénnen zwischen der Realitt, die man auflerhalb hat und der Gebetsstadte die
man besucht. Also, man kann jetzt nicht in einem super Biiro arbeiten in also in
Millennium Tower, und essen in einem schénen Restaurant, schdnes Auto fahren
und gute Wohnung und dann in einem Keller beten. Kann man natiirlich auch,
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aber auf Dauer wird's irgendwie/ oder die Anspriiche die man auch hat, professio-
nelle Arbeit, die man gewohnt ist von eigenem Umfeld, wird man sicherlich auch
in der Zukunft von der Moschee verlangen, dass das auch so wird, also professio-
neller wird, also mehr seelsorgerische Arbeit, schneller erreichbar [..]. #00:49:25-
7#

(Z. Sejdini)

Die bereits angesprochene Erwartung der Professionalisierung in Moscheen
formuliert Sejdini auch in Zukunft hinsichtlich der Riumlichkeiten. Dabei wird
ein Zusammenhang hergestellt zwischen dem sozialen Aufstieg der muslimischen
Glaubigen und als Diskrepanz dazu die teilweise mangelhafte Ausstattung der
Moscheen. Kleine Kellermoscheen sind fiir ihn daher ein Auslaufmodell. Er sieht
fiir die Zukunft bessere Moscheen mit einem breiten Angebot.

Fortbestand der Gemeinschaft

Wie wichtig es fiir die Moscheen ist, die Kinder und Jugendlichen in die Angebote
mit einzubeziehen, um den Fortbestand der Gemeinschaften zu sichern, wird aus
folgendem Interviewausschnitt mit Nedzad deutlich:

Es ist auch fir meine Kinder ist das glaube ich, Zukunft meiner Kinder ist das/
und halt die Frage, und, wenn wir heute wirklich die Situation betrachten, wo sich
Kinder bewegen, sollte sich jeder glaube ich Sorgen machen ein bisschen, weil
ich glaube, das wird nicht gerade ein goldener Weg, der ganze (ibertriebene Fern-
sehkonsum und was weifd ich, () gewalttatige, wirklich real gestaltete Videospie-
le, das ist ja, deswegen, will man Kinder dazu bringen/ die Kinder dh sind ja so,
der will nur dann in die Moschee reingehen, wenns auch dort interessant ist also,
der ist nicht so wie wir, ok jetzt geh ich in die Moschee rein, weil ich beten will,
ich bin ja bewusst. Der nicht, der will halt spielen, keine Ahnung, der will halt/
wir versuchen das halt so zu gestalten, dass die Kinder Aktivititen haben am Wo-
chenende, und dass sie dann auch spater dieses Gefithl bekommen, aha, ich muss
AUCH ein Teil dieser Gesellschaft sein, aktiv sein, ein vielleicht Vorstandsmitglied
oder keine Ahnung, damit das jemand weiter fiihrt, sonst hatt ma nichts, genau,
das hamma schon iiber 20 Jahre, hamma diesen Verein.#0:16:51-3#

(Nedzad)

Aus Nedzads Sicht miissen die Moscheen jetzt einen Anschluss an die An-
spriiche erreichen, die sich durch den Generationenwandel ergeben. Den Kindern
muss heute etwas geboten werden, um sie an die Moschee zu binden und damit
sie spiter die Leitung der Moschee iibernehmen. Die Angebote fiir Kinder und
Jugendliche heute werden hier als Investition in die Zukunft der Moschee gese-
hen und dienen ihrem Erhalt. Ein zweites Motiv, sich besonders um Kinder und
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Jugendliche zu kitmmern, ist fiir ihn, dass sie »in moralischer Hinsicht« etwas
lernen (Nedzad). Dabei vergleicht er die Situation mit Bosnien, wo er herkommt:

Ahm, wie gesagt, in Bosnien, wenn ich jetzt in eine Stadt komme, da leben 90
Prozent Muslime, ja? Und da ist Moschee fiirs Beten da und Aktivititen machen
wiraufderhalb der Moschee, wirhaben unsere (.) keine Ahnung, Vereine, dh, Sport-
clubs und alles, ne () Und daist es nicht (.) SCHWER sag ich jetzt mal so in morali-
scher Hinsicht zu LERNEN, weil das wird iiberall vermittelt, ne? Hier in Osterreich
ist es anders, Moscheen oder Vereine haben Aufgabe, wie alles, auf das Gesell-
schaftliche, also fiir Religion her, Sportliche, ALLES. [...] Ein Jugendlicher mit16,17
Jahren der kommt ja wahrscheinlich in die Moschee, betet ja wahrscheinlich und
dann sagt er, ja ist nichts mehr, dann geh ich halt nicht mehr hin //ok, ja//, also
vielleicht irgendwie, Disko oder keine Ahnung, der soll dort hingehen, wir haben
nichts dagegen. Aber dann passiert wahrscheinlich (..) dort etwas, was er nicht
will, oder was wir nicht wollen. Das ist die Aufgabe, die die Moschee hier aufneh-
men muss. #00:23:12-3#

(Nedzad)

Nedzad erldutert hier, was Roy als eine mafgebliche Veranderung durch die
Migration beschreibt, nimlich die Auflésung der urspriinglichen Kultur, in der
Religion in eine gegebene Kultur und Gesellschaft eingebettet war (Roy 2004: 151).
In Bosnien, so schildert es Nedzad, wurden moralische Werte durch verschiedene
Akteure eingehalten und vermittelt. In Osterreich ist die Situation eine andere,
seiner Ansicht nach gelten hier nicht die gleichen Werte wie in Bosnien, werden
also nicht automatisch an die Kinder vermittelt. Dies muss nun die Moschee
iibernehmen, damit die Kinder nicht tun, »was wir nicht wollen«. Die Aufgabe der
Moschee ist daher, die Kinder und Jugendlichen zu einem moralisch integeren
Leben anzuleiten. Im o.g. Zitat wird deutlich, wie die Welt innerhalb von der
Welt aulerhalb der Gemeinschaft unterschieden wird. Dadurch schrumpft die
Gemeinschaft gleichsam auf den Ort der Moschee zusammen.

Damit zeichnet sich ab, dass sich die Moscheen in einem Aushandlungs- und
Wandlungsprozess befinden, der bereits Verinderungen beziiglich der Sprache
und der Angebote mit sich gebracht hat. Diese Verinderungen gehen mit einer
Erwartung an die zweite und dritte Generation einher, die sich auf eine Effekti-
vierung und Modernisierung in den Moscheen bezieht. Gleichzeitig befindet sich
die zweite und dritte Generation zwischen den Stithlen des Herkunftslandes der
Eltern und des Aufnahmelandes, zwischen Bewahrung und dem Finden eines ei-
genen Weges. Dies zeigt sich auch in den Moscheen: Zwar haben sich die Beziige
zugunsten des Aufnahmelandes verschoben, eine ginzliche Abkehr von der Spra-
che und Kultur des Herkunftslandes erfolgt jedoch nicht. Die Aufrechterhaltung
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der Tradition wird vielerorts nach wie vor als wichtig eingestuft. Die Moscheen
sind daher Orte der Reproduktion von Tradition und Kultur.

An Miras Beispiel wird deutlich, wie wichtig fiir Jugendliche der soziale Kon-
takt mit Gleichaltrigen bei der Entscheidung ist, ob sie die Moschee aufsuchen
oder nicht. Diese Jugendlichen sind aber nicht mehr im gleichen Mafe in ei-
ner Moschee verwurzelt wie noch die idltere Generation, die teilweise sogar noch
vom gleichen Ort stammen oder verwandtschaftliche Verbindungen haben (vgl.
Schiffauer 2009). Fiir diese Generation ist die Moschee eine »Ersatz-Heimat, in
der die geteilte Fremdheit dazu fithrte, »dass man eng zusammenriickte« (ebd.:
227). Junge Leute haben ein anderes Nutzungsverhalten, sie suchen Moscheen
auf, wie es ihnen als passend erscheint, sprechen sich per WhatsApp iiber die
Teilnahme an Ramadangebeten ab und treffen sich ansonsten auch gerne im
kleinen Kreis zu Hause. Wie dies auch Auswirkungen auf die Aneignung religio-
sen Wissens hat, konnte ich in Kapitel 5.3 zeigen. Wihrend die ethnische und
sprachliche Zugehorigkeit also fir die zweite Generation an Bedeutung verliert,
nehmen die Faktoren Riumlichkeiten und Platz (v.a. fiir Frauen), Gleichaltrige
und Erreichbarkeit einen zentraleren Platz ein. Allerdings kann auch die jeweilige
Lebensphase eine Rolle dabei spielen, wie die Angebote der Moschee konsumiert
werden. Denn ich konnte beobachten, wie junge Frauen, die eigenen Kinder ha-
ben, sich wieder der Moschee zuwandten, sei es auch nur, um die Kinder in den
Religionsunterricht zu schicken. Damit wird deutlich, dass die Frage der Zugeho-
rigkeit an eine Moschee nicht nur damit zu tun hat, ob die Menschen der ersten
oder der zweiten Generation angehéren (Einwanderergeneration), sondern auch
die jeweilige Lebensphase eine Rolle spielen kann. Die Bedeutung ethnischer Zu-
gehorigkeit unterliegt damit Schwankungen und kann im Lebensverlauf wieder
wichtig werden.

5.5.2  Flexible Zugehdrigkeit versus verbindliche Mitgliedschaft: Das Problem
der Trittbrettfahrer

Die oben angesprochene Beobachtung der losen Bindung an eine Moschee und
flexibler Nutzung von Moscheeangeboten ist ein Phinomen, welches ich moschee-
iibergreifend feststellen konnte. Gerade was das Gebet anbelangt, hat sich gezeigt,
dass die Erfiillung religidser Pflicht vor dem Wunsch steht, religiése Praxis in der
Moschee zu verrichten, wo man Mitglied ist (siehe Kap. 5.2). Jedoch lassen sich
auch Unterschiede zwischen den Moscheen feststellen. Das Phinomen der losen
Zugehorigkeit ohne Mitgliedschaft scheint in Moscheen mit arabischstimmigem
oder multiethnischem Klientel verbreiteter zu sein als in bosnischen, albanischen
oder tiirkischen Moscheen. Ein moglicher Grund dafiir sind Gewohnheiten aus
den Herkunftslindern. So erklirte mir Laila Oulouda vom ImanZentrum, dass
dort mehr Menschen aus dem Balkan Mitglied sind als aus dem arabischen Raum,
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Tabelle 7: Mitgliedschaft und Teilnehmende beim Freitagsgebet.

Moschee Anzahl Mitglieder{familien) Teilnehmende am Freitagsgebet

Albanische Islamische 300 Mitglieder(familien) etwa 150 Manner, keine Frauen
Gemeinschaft, Ziirich

Blaue Moschee, Ziirich 47 Mitglieder 200-300 Manner, 15-20 Frauen

ImanZentrum Volketswil 130 Mitglieder(familien) 500-800 Manner, etwa 50-80 Frauen

DZemat Gazi Husrev-beg, Wien 250-300 Mitglieder(familien) 250 Manner, keine Frauen

Islamisches Zentrum Wien keine bis zu 1500 Manner, 150 Frauen

ATIB Ulu Camii, Wien 250 Mitglieder (180 Manner, 70 etwa 400 Manner, Frauen unbekannt
Frauen)

was aus ihrer Sicht daran liegt, dass Menschen aus dem arabischen Raum es nicht
gewohnt sind, in einer Moschee Mitglied zu sein (ZH_Prot_29). Auch wiirde sich
diese Personengruppe weniger mit der Moschee identifizieren als Menschen aus
der Tiirkei oder Bosnien. Aus ihrer Sicht wiirde dies auch dazu fithren, dass we-
niger auf die Riumlichkeiten geachtet wiirde und sich die Menschen weniger
engagieren wiirden. Diese Auflerung klingt zunichst nach einer Kulturalisierung
der Beobachtung. Wenn man allerdings die von mir besuchten Moscheen ver-
gleicht, lassen sich durchaus Unterschiede beim Verhiltnis von Mitgliederzahlen
und Besucherinnen und Besuchern am Freitagsgebet feststellen (siehe Tab. 7).
Bei der Betrachtung der Relation zwischen formalen Mitgliedern und Besu-
cherinnen und Besuchern am Freitagsgebet fillt auf, dass es in bosnischen und
albanischen Moscheen in meinem Sample meist mehr Mitgliederfamilien gibt als
die Moschee am Freitag tatsichlich besuchen. In der Ulu Camii, der Blauen Mo-
schee und im ImanZentrum ist diese Relation genau umgekehrt, in der Moschee
Gazi Husrev-beg in etwa ausgeglichen. Im ImanZentrum ist am Freitagsgebet die
Moschee bereits so voll, dass zwei Schichten fir das Gebet eingefithrt wurden.
Die rege Teilnahme am Gebet spiegelt sich aber nicht in den Mitgliederzahlen
wider. Ein moglicher Grund hierfiir ist, dass die Moschee von ihrer Entstehung
her top-down implementiert wurde, wodurch zumindest anfangs die Veranke-
rung bei einem Kreis von Mitgliedern fehlte. Das heifdt, die Stiftung hat Perso-
nen zusammengebracht, die den Verein griinden sollten. Hier findet allerdings
bereits ein Wandel durch die grofe Zahl an Mitgliedern mit Wurzeln auf dem
Balkan statt. Die beiden grofien sichtbaren Moscheen scheinen allerdings fiir das
gemeinschaftliche Gebet eine grofle Anziehungskraft zu haben, auch wenn sie
nicht verkehrsgiinstig liegen. Hier diirften die Riumlichkeiten eine Rolle spielen.
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Und auch gerade fiir Konvertierte und fiir die zweite und dritte Generation der
Zuwanderer werden multiethnische Moscheen attraktiv, da die Umgangssprache
Deutsch ist. Naturgemif hat das Islamische Zentrum keine Mitglieder und die
Blaue Moschee beschreibt sich selbst als multiethnische Moschee mit wenigen
tiirkeistimmigen Mitgliedern, aber einer grofRen Laufkundschaft.

Interessant ist auch die Entwicklung, dass sich nun innerhalb der multieth-
nischen Moschee ImanZentrum Gruppen von Personen mit gleicher Herkunft
zusammenfinden und sich Formen von ethnischer Gemeinschaft auch in einer
multiethnischen Moschee pflegen lassen (ZH_Prot_29). Dies deutet auf das oben
geschilderte Bediirfnis nach einem geteilten Erfahrungsraum hin, der sich nicht
auf die religiose Zugehorigkeit begrenzt, sondern auch die Herkunft umfasst.

Zugehdrigkeit

Was bedeuten diese Beobachtungen fiir die Frage der Zugehorigkeit zu einer Mo-
schee und was eine Moschee ausmacht? Das Bediirfnis nach Zugehérigkeit zu einer
Moschee begriindet sich scheinbar eher in der ethnischen Gemeinschaft als in der
religiésen. Die Zugehorigkeit zu einer Institution ist aus islamisch-theologischer
Perspektive auch nicht notwendig (vgl. Beilschmidt 2015: 125ff.) anders als die
Zugehorigkeit zur Gemeinschaft der Gliubigen, der umma, welche nicht an einen
bestimmten Ort gebunden ist, sondern global verstanden wird. Dies lisst sich an
verschiedenen Formen flexibler Nutzung der Angebote von Moscheen verdeutli-
chen. Gerade was das Freitagsgebet anbelangt, hat sich gezeigt, dass Personen in
die Moschee gehen, die ihrem Arbeitsplatz am nichsten liegt und nicht in die, in
der sie Mitglied sind. Wihrend des Ramadan verabreden sich junge Musliminnen
und Muslime jeden Abend in einer anderen Moschee und besuchen nicht nur die
Moschee der Eltern. In dieser Praxis spiegelt sich der Gedanke einer globalen,
Kulturen tbergreifenden Gemeinschaft von Musliminnen und Muslimen wider.
Im Hinblick auf den Religionsunterricht hat sich die Tendenz gezeigt, dass eth-
nische Zugehorigkeit hier nach wie vor eine grofRe Rolle spielt, wenn z.B. die
Sprache aus dem Herkunftsland gepflegt wird. Allerdings konnte ich auch hier
eine flexible Nutzung beobachten, wenn eine bestimmte Lehrkraft firr besonders
fihig gehalten wird und die Kinder deshalb eigens in eine bestimmte Moschee
gebracht werden (W_Prot_18).

Mehrere Frauen in Ziirich und Wien berichteten mir, dass sie unterschied-
liche Angebote in unterschiedlichen Moscheen wahrnehmen. So seien sie zur
Frauengruppe in der einen Moschee, zum Freitagsgebet in einer anderen. Eine
Muslimin aus Wien, die ich einmal zum Gebet begleitete, sucht, wenn sie in der
Innenstadt unterwegs ist, gerne den Gebetsraum des Afro-Amerikanischen In-
stituts der Universitit auf, denn der liege sehr zentral. Auch die Mitgliedschaft
muss nicht unbedingt exklusiv gedacht werden. So erzihlte mir Nedzad, ein In-
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terviewpartner aus der Moschee Gazi Husrev-beg, dass er frither einmal in zwei
Moscheen Mitglied gewesen sei, um beide mit seinem Beitrag zu unterstiitzen.
Die Beispiele lassen sich fortfithren. Der Untersuchungsraum der relativ grofien
Stidte Wien und der Grofiraum Ziirich hat sicherlich einen Einfluss auf dieses
Verhalten. Die Auswahl an Angeboten in den Stidten ist divers und es ist méglich,
beinahe fiir jedes Bediirfnis ein geeignetes Angebot zu finden.

Wie bereits im Kapitel zu den Bildungsangeboten festgestellt wurde, kann
die flexible Nutzung von Moscheeangeboten auch im Rahmen eines gesamtge-
sellschaftlichen Trends der De-Institutionalisierung und Individualisierung reli-
gioser Praxis verortet werden, welche »das gesamte religise Feld mit all seinen
religiésen Minderheiten machtvoll erfasst hat« (Stolz 2012: 5). In diesem Zusam-
menhang diirfte in den Moscheen auch der Generationenwandel eine wichtige
Rolle spielen und Verinderungen mit sich bringen, wie oben bereits diskutiert
wurde. Ein Dokumentarfilm aus den USA von 2013 beschiftigt sich mit dem
Phinomen der »unmosqued muslims«*®. »Unmosqued muslims« sind demnach
Jugendliche und Erwachsene der zweiten Generation, die sich nicht mehr zu ei-
ner (ethnischen) Moschee zugehorig fithlen. Sie suchen, dhnlich wie im Beispiel
von Mira, nach neuen Méglichkeiten, die Religion gemeinsam mit Gleichaltrigen
zu praktizieren. Die Moschee ist fir sie ein Ort der ersten Generation und damit
fiir dltere Leute, wie auch Mira duflert (Mira, #00:18:27#).

In der wissenschaftlichen Debatte wurde der Begriff »Neo-Moslems« (vgl. Gii-
vercin 2012; Hitz 2012; Halm 2010) geprigt, der Musliminnen und Muslime be-
zeichnet, die »weniger zu einem organisierten sondern eher zu einem individua-
lisierten Zugang zu Religion tendieren« (Halm 2010: 314). Sie haben als Merkmal,
dass sie sich in »neu gegriindeten oft thematisch fokussierten Vereinen und Grup-
pen an der innermuslimischen Diskussion beteiligen« (Hitz 2012: 191). Hitz hat in
einer Netzwerkanalyse herausgefunden, dass diese Menschen hiufig mehrfache
Mitgliedschaften in verschiedenen muslimischen Vereinen und gesellschaftlichen
Zusammenschliissen haben, allerdings nur noch teilweise in den klassischen Mo-
scheevereinen Mitglied sind (ebd.: 211). Die hier vorgestellten Befunde reihen sich
in diese Erkenntnisse ein und kiindigen bei einer fortschreitenden Entwicklung
Probleme fiir die Moscheen an, fir die Losungen gefunden werden miissen.

Folgen und Probleme

Eine Herausforderung liegt fiir die Moscheeorganisationen darin, dass die Mehr-
zahl der Musliminnen und Muslime in der Schweiz und in Osterreich nicht for-
males Mitglied in einer Moschee sind (vgl. Kap. 3 und Kolb & Mattausch-Yildiz
2013: 43). Menschen nutzen also Angebote in Moscheen, in denen sie nicht Mit-
glied sind, sind aber in einer anderen Moschee vielleicht Mitglied und bezahlen

53 http://www.unmosquedfilm.com, zuletzt gepriift am 30.11.2017.
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dort ihren Beitrag. In anderen Fillen wie dem ImanZentrum oder dem Islami-
schen Zentrum nutzen Nicht-Mitglieder die Angebote und unterstiitzen diese
durch Spenden.

Ein weiteres Problem, das sich aus der flexiblen Nutzung ergibt, ist daher
die unverlissliche Finanzierung der Moschee. Wenn konstant mehr Menschen
die Angebote nutzen, als Mitgliedsbeitrige gezahlt oder Spenden getitigt wer-
den, gibt es finanzielle Engpisse. Ohne regelmiflig die Moschee durch Beitrige
oder Engagement zu unterstiitzen, nehmen Menschen als »Trittbrettfahrer« ihre
Dienstleistungen am Ramadan, zu den Festgebeten oder am Freitagsgebet wahr
oder suchen den Imam fir bestimmte Beratungen oder Begribnisse auf. Der
Prisident der Albanischen Moschee in Zirich beklagte dieses Phinomen im In-
terview:

Wir leben von unseren Mitgliedern, die Mitgliederbeitrige, die 300 Leute oder Fa-
milien. Wenn sie die Mitgliederbeitrige zahlen, dann haben wir etwas Geld um
die Kosten hier zu decken, was auch immer. Oder andere Moscheen haben gemie-
tete Rdumlichkeiten, also miissen die Miete zahlen und so weiter, oder? Und, das
ist dann nicht mehr/ es bleibt nichts mehr, oder? Und wenn man wie eine Kirche
funktionieren wiirde, dann hitten wir viel mehr Einnahmen. Weil wir kdnnen die
Mitglieder nicht zwingen zu zahlen , also die 1500 Leute, die zum Festgebet kom-
men, die zahlen nicht/ die geben vielleicht eine kleine Spende, zehn Frankli oder?
Einmal im Jahr werfen sie da irgend (lacht kurz auf) und fertig, oder? Mit dem ha-
ben sie ihre Pflicht getan. Aber wenn sie irgendein Bediirfnis haben, kommen sie
TROTZDEM zum Imam oder in die Moschee oder ein Todesfall oder irgendetwas.
Und ab dann kénnen wir nicht die Leute wegschicken, oder? Wir miissen alle ak-
zeptieren, oder? Aber irgendwo stoflen wir an Grenzen, oder? Es geht nicht ohne
professionelle Organisation. Es geht einfach sehr langsam. #00:52:35-8#

(I. Ademi)

Ademi stellt zunichst die Situation der eigenen Moschee heraus, welche tiber
viele Mitglieder verfiigt. Im Gegenzug zu anderen Moscheen gehéren die Riu-
me dem Verein und es muss keine Miete gezahlt werden. Trotzdem kommen zu
Festtagen viel mehr Leute, als Mitglied sind. Die Spenden wiirden aber nicht in
ausreichender Hohe kommen. Das Problem der Trittbrettfahrer bezieht sich aber
nicht nur auf die Festtage, sondern auch auf andere Dienstleistungen, die der
Imam erbringt. Hier stof8t die Moschee an ihre Grenzen. Allerdings sieht sich
Ademi nicht in der Lage, die Menschen dann wegzuschicken. Er sieht sich trotz-
dem verantwortlich und in der Pflicht. Die Grenzen sind fiir Ademi vor allem bei
der Personalausstattung erreicht. Hier brauchte es Professionalisierung, die aber
nur mit ausreichenden finanziellen Mitteln erfolgen konnte. Die Losung fiir das
Problem sieht er in der offentlich-rechtlichen Anerkennung und einer damit ver-
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bundenen Steuer®*. Dies sieht er auch als Regulierungsinstrument an, denn wer
nicht seine Steuern bezahlen wiirde, der konne dann auch die Dienstleitungen
nicht in Anspruch nehmen. Das Problem flexibler Zugehérigkeit méchte er damit
auf die kantonale Ebene ausgelagert sehen: Nicht der Mitgliedschaftsbeitrag, der
lokal an die Moschee iiberwiesen wird, entscheidet dariiber, ob Dienstleistun-
gen in Anspruch genommen werden konnen, sondern die Regulierung soll auf
der staatlichen Ebene stattfinden. Andere Sanktionierungsmoglichkeiten gibt es
scheinbar nicht, die Moschee konnte ja bereits jetzt ihre Angebote nur fur Mit-
glieder offnen. Dies hingt sicherlich damit zusammen, dass es eine exklusive
Mitgliedschaft im Islam nicht gibt, die mit einem Zugang zum Heil verbunden
wire. Da Mitgliedschaft eher lose gedacht wird, kann dariiber keine Sanktionie-
rung erfolgen. Mitgliedschaft im Sinne einer finanziellen Verpflichtung ist somit
etwas, was neu in der Diaspora entsteht und Probleme erzeugt.

Lésungen

In den Moscheen werden bislang vor allem Losungen im Bereich der Frage der Fi-
nanzierung der Angebote gesucht. Oben wurde bereits die Erhebung einer Steuer
fir Musliminnen und Muslime angesprochen, was allerdings in Ziirich in ferner
Zukunft liegen diirfte. Im ImanZentrum und im Islamischen Zentrum Wien wird
der Schulunterricht nicht iber die Mitgliedsbeitrige bezahlt, wie dies hiufig in
ethnischen Moscheen der Fall ist, sondern iiber ein separates Schulgeld. Im Iman-
Zentrum ist indes die Arbeit der Lehrerinnen und Lehrer auch bezahlt und keine
Freiwilligenarbeit (siehe Kap. 5.3). Diese Losung kann daher als »Professionalisie-
rung«, im Sinne einer Abkehr von reiner Freiwilligenarbeit hin zu einer bezahlten
Anstellung bezeichnet werden.

Eine weitere Form der Professionalisierung stellt in Ziirich die Einfithrung ei-
ner zentral gesteuerten kantonalen islamischen Notfallseelsorge durch den Dach-
verband VIOZ dar. Islamische Seelsorge wird seit dem Jahr 2015 tiber ein Netz-
werk »Islamische Notfallseelsorge«®® bereitgestellt, so dass Imame entlastet wer-
den. Die im Netzwerk vertretenen Musliminnen und Muslime haben eine Zu-
satzqualifikation absolviert und kénnen dadurch als Notfallbegleiterinnen und
-begleiter arbeiten. Wie bei den Lehrpersonen im Verein VIRPS fithrt auch die
Einfithrung einer zentral geregelten islamischen Notfallseelsorge zu einheitlichen
Standards fiir die Seelsorge, die durch die Ausbildung gesichert werden, und zu
einheitlichen Standards fir die Regelung von Arbeitszeiten und Bezahlung. Eine

54  Wie das Beispiel der Musliminnen und Muslime in Osterreich zeigt, geht mit der Anerken-
nung jedoch nicht gleichzeitig auch die Erhebung einer »Religions-Steuer« einher. Vielmehr
sind Moscheen in Wien mit dhnlichen Herausforderungen und Geldnot konfrontiert wie Mo-
scheen in Ziirich.

55  http://www.islam-seelsorge.ch, zuletzt geprift am 11.07.2016.
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Zentralisierung der Notfallseelsorge ist fiir die Moscheen wichtig. So betont der
Vereinsprisident Ademi, dass die Moscheen ansonsten an ihre Grenzen kommen.

weil wir denken es geht nichtanders, oder? Es gibt ein paar Leute, die kdnnen nicht
alles machen. Und wenn einer bezahlt wird, dann hat er vielleicht, oder arbeitet
80 Prozent in der Firma, und 20 Prozent arbeitet er in DIESEM Bereich, das ist
normal, oder? #00:52:35-8#

(I. Ademi)

Ademi weist darauf hin, dass es normal ist, dass Arbeit bezahlt wird, und deu-
tet daher auf die Grenze der Freiwilligenarbeit hin, die zumindest in bestimmten
Bereichen erreicht ist. Initiativen wie die Notfallseelsorge sind nicht mehr an
ethnische Grenzen gebunden, sondern fordern eine Zusammenarbeit iiber die
Herkunftsgrenzen hinaus. Dies deutet darauf hin, dass ethnische Zusammenge-
hérigkeit in Zukunft zugunsten einer effektiveren Zusammenarbeit der Moscheen
auf Ebene der Dachverbinde zuriicktreten konnte.

5.5.3  Frauen in Moscheen: Geschlechtertrennung als Aushandlungsprozess

Die vorangegangenen Ausfithrungen zur flexiblen Nutzung von Moscheeangebo-
ten und zur Bedeutung der Moschee fiir die Gliubigen gelten fir Frauen und
Minner gleichermafien. Jedoch haben sich bei meinen Besuchen in den Mo-
scheen verschiedene Spezifika weiblicher Praxis in der Moschee gezeigt, die sich
in Vorgaben und Traditionen der Geschlechtertrennung begriinden. Keinesfalls
aber kann von einer einheitlichen Handhabung der Geschlechtertrennung oder
einer allgemein verbreiteten weiblichen Praxis in den Moscheen gesprochen wer-
den. Gerade was das Gebet in der Moschee anbelangt, so ist die riumliche Tren-
nung ganz unterschiedlich gel6st (siehe Kap. 5.2). Auch die Anzahl der Frauen
beim Freitagsgebet variiert meinen Beobachtungen nach zwischen null Prozent
und ca. zehn Prozent (vgl. auch Halm etal. 2012) und ist meist von der jewei-
ligen Tradition aber auch von den riumlichen Gegebenheiten abhingig. Gleich
ist jedoch, dass in allen von mir besuchten Moscheen auf die eine oder ande-
re Art und Weise Geschlechtertrennung gehandhabt wird. Dies hat die Analyse
des Gebets, der Unterrichtangebote und der 6ffentlichen Veranstaltungen gezeigt.
Reprisentative Funktion werden meist von Minnern iibernommen.

Meine Beobachtungen ergeben, dass Moscheen von Frauen meist am Wochen-
ende aufgesucht werden, wenn Frauentreffen, Koranunterricht oder Religionsun-
terricht stattfinden. Wie in Kapitel 5.2 deutlich wurde, gibt es durchaus Frauen,
die die Moschee zum Gebet aufsuchen und dies auch wihrend der Woche. Meist
beschrinkt sich das Gebet in der Moschee aber auf das Wochenende, vor allem
im ImanZentrum und im Islamischen Zentrum sind Frauen beim Freitagsgebet
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anzutreffen, denn dort gibt es ausreichend Platz und die Frauenbereiche werden
nicht durch die Minner belegt. Es gibt jedoch auch Frauen, die wihrend der Wo-
che nicht zum Beten in die Moschee gehen, wie das Beispiel Neyla zeigt, die auf
die Frage, ob sie zum Beten in die Moschee gehe, antwortet:

Neyla: Nein nein nein, ich geh nur zwei Tag, Samstag und Sonntag. #00:26:49-5#
I: Samstag und Sonntag. #00:26:52-7#
Neyla: (unverst.) ich hab zu tun, ich hab kein Zeit (iberhaupt. (lachen) Was mach
ich dort jeden Tag? Und sowieso auch die Moschee gibts nicht so was machen je-
den Tag. Ist nur Wochenende. Ja die Leute wollen die Kinder lernen Arabisch, man
hat gesehen, soviele Kinder und so viel ja Frauen, arabische Frauen ja. Und wie ich
sag zu dir, gibts da die Sitzungen, diese Unterricht mit die arabische Schwestern
sonst gibts nicht so viel. #00:27:20-2#

(Neyla)

Die Interviewpassage lisst deutlich werden, dass ein tigliches Gebet von Frau-
en in der Moschee als nicht sinnvoll, schon beinahe absurd eingestuft wird. Es
gibt fir Neyla »nichts zu machen jeden Tag«, was darauf hindeutet, dass das tag-
liche Gebet keine Aktivitit fiir sie ist, die in der Moschee stattfindet. Das Gebet
verrichten Frauen zu Hause, nur wenn sie fiir die Frauentreffen in der Moschee
ist, betet Neyla dort. Dies ist eine Praxis, die mir hiufig begegnet ist. Frauen
halten sich meist nur am Wochenende in der Moschee auf und beten dann dort,
weil sie wegen anderer Aktivititen sowieso vor Ort sind. Meine Interviewpartne-
rin Selin geht in zwei unterschiedliche Moscheen: In die eine geht sie sonntags
zum Unterricht und in die andere zum Freitagsgebet.

Hier gibtsauch. Aberichicharbeite. [...] ich habam Sonntag mehr Zeit. Und meine
Mutteristauch dort gegangen, ich kenne die Leute dort auch, die Frauen und soja.
Ist gut und so wenn eine Veranstaltung oder so gibts, geh ich auch oder manchmal
helfichauch mit. Und HIER 3h am Freitag, jetzt hab ich mitder Chefin gesprochen,
dass ich immer am Freitag (klopft mit dem Finger auf den Tisch) frei habe. ja, es
geht. [...] #00:04:52-5#

(Selin)

Zum Unterricht geht sie in die eine Moschee, da dort »mehr Disziplin« herr-
sche, sie dadurch mehr lerne und auch ihre Mutter schon dort hingegangen sei.
In die andere, in der sie Mitglied ist, geht sie zum Freitagsgebet, wofiir sie so-
gar eine Vereinbarung mit ihrer Vorgesetzten getroffen hat. Deutlich wird hier,
wie aus dem Angebot des religiosen Marktes das ausgesucht wird, was fir sie
am passendsten erscheint. Dies ermdglicht die oben bereits angesprochene lose
Mitgliedschaft. Im Ramadan nutzt sie wie andere Frauen die Moschee, in der
sie Mitglied ist, jeden Abend, da sie, wie sie betont, nur unweit der Moschee
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wohnt (Selin, #00:09:23-8#). Das Freitagsgebet in der Moschee zu verrichten ist
ihr wichtig und sie sieht dies als Teil einer modernen Lebensweise von Frauen,
die unabhingiger von Minnern sind.

Mmmmibh. Frither, dh, ich weifd ned, dort ist es vielleicht noch 4hm die Frauen sind
ja nicht so aktiv gewesen, oder? Sie sind, sie waren mehr daheim und so dh und
nachher, erstmal hat man gesagt, Frauen diirfen das gar nicht mitmachen, sie
miissen daheim bleiben, man sollte eigentlich als Frau viel daheim bleiben und
nichtviel Gberall sein, oder? Nicht arbeiten, normalerweise wenn man genug hat
vom Mann, dh, aber jetzt ist ja, jetzt ist moderner worden und so, man macht
einfach mit und jetzt haben wir von (Name des Dachverbandes) die Erlaubnis be-
kommen, Frauen diirfen jetzt mitmachen. //OK//. Das ist auch wie wie Mittagge-
bet. Man muss ja sowieso daheim Mittaggebet machen. Und dann man macht
einfach da zusammen #00:15:59-4#

(Selin)

Interessant ist hier der Verweis auf den Dachverband, der die Erlaubnis fiir
Frauen erteilt hat, am Freitagsgebet teilnehmen zu diirfen. Diese Legitimierung
durch eine Autoritit scheint Selin wichtig zu sein. Andererseits verweist sie dar-
auf, dass sie das Gebet ja sowieso verrichtet und es deshalb dann ja auch gleich
in der Moschee machen konne. Ganz anders als Neyla, fiir die das Gebet in der
Moschee nicht so wichtig ist, beschreibt Selin die Moglichkeit als Errungenschaft,
als Modernisierung und Emanzipation.

Die Geschlechtertrennung wird in den Interviews unterschiedlich verhandelt.
Selin sieht sie in den verschiedenen Aufgabenbereichen von Frauen und Min-
nern begriindet: Frauenaktivititen beschreibt sie eher im sozialen Bereich, bei
der Teilnahme an Familienprogrammen des Dachverbandes, beim Organisieren
von Frauenfrithstiicken und bei der Reinhaltung des Gebiudes. Die minnlichen
Aufgabenbereiche sieht sie im Unterhalt des Gebiudes, d.h. Reparaturen, Umbau-
mafinahmen und bei der Verwaltung der Finanzen. Minner hitten viel mehr zu
tun, »wir machen eigentlich mehr damit wir Frauen mehr zusammen sind, damit
da mehr Frauen kommen, damit einfach jemand ist, wir machen nicht viel« (Se-
lin, #00:31:00#). Deutlich wird hier, wie die Frauen sich separat von den Minnern
organisieren. Neyla engagiert sich in ihrer Moschee im Bereich der Frauenarbeit
und begriindet die Trennung damit, dass die Frauen ihre Aktivititen unabhingig
von der Einmischung der Manner machen wollen. Auf die Frage hin, ob sie ihre
Themen mit dem Imam absprechen, sagt sie Folgendes:

Neyla: ja, haben nicht so viel. Frither ja, ich sag zu dir, seit vor drei Jahren nicht
ALLES, manchmal wir sitzen mit der Direktor und wissen ganz genau, was wir ma-
chen.Jetzte der Herrvertrau mich,ja was mach ich hier, der Direktor. #00:29:36-8#

[.]
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Neyla: Ja er hat probieren wir zusammen kontaktieren und macht, wie gesagt,
aber wir haben gesagt: nein lass uns in Ruhe! #00:30:00-7#
[.]
Neyla: Weil du hast gesehen, die meisten sind Frauen und mit Kinder und mit
die Familien ja und sie arbeiten auch, ja. Ich bin einzige Frau, ich arbeite NICHT,
aberdie (Name einer Frau) arbeitet. Und die (Name einer Frau) studiert, zwei oder
drei studiert. Studiert Psychologie, Politikwissenschaft und (unverst.) Islam auch
in Frankreich. [...] Die andere studiert in IRPA und eine andere aus Deutschland
auch, wie (Name einer Frau) hat gemacht auch paar Semester in Islam. Sie arbei-
tet als Volksschullehrerin genau wie (Name einer Frau) #00:30:44-5#
(]
Neyla: Ja wir planen zusammen. Zum Beispiel wir haben zwolf Wochen und (un-
verst.) Wochen, wir schauen jede Woche danach das. (unverst.) Und dann er gibt
(unverst.) gibts Ersatz entweder ich oder eine andere. #00:30:59-7#
I: Ah ja ok. Also haben die Frauen eigentlich dh ist das separat von den Mdnnern
oder gibts da irgendwie Kontakt noch zu dem was oben lduft? #00:31:10-1#
Neyla: dh ich kann nicht (unverst.) das ist nicht wegen separat, weil ahm, wir wis-
sen nicht die Mdnner was machen ganz genau, verstehst du mich? Freiwillig, wir
wollen uns (unverst.) und kommt nicht die Manner und: was machen und machen
das und machen nicht. Oder so, das ist warum. Ja es ist so ganz einfach (unverst.)
brauchen nicht so voraus planen und so. #00:31:35-1#
[.]
Neyla: ja. Das warum. Aber wir haben Kontakt zum Beispiel wann gibts Ausstel-
lung, waren immer Frauen dort. Das ist was ANDERES, ja. Oder an ein Fest die
grof Fest, die klein Fest, wir sind zusammen. Was mein ich zusammen: immer
mein Kontakt ist mit die Sekretariat und mit die Direktor. Nicht mit dem Imam.
#00:31:56-3#
[.]
I: mhm. Wieso ist das so? also brauchts das nicht oder? #00:32:24-4#
Neyla: Ich brauch IHN nicht und er braucht MICH nicht. #00:32:27-4#

(Neyla)

Trotz der schwierigen sprachlichen Situation lassen sich hier einige Logiken

erschlieffen®. Aus dem Abschnitt wird zunichst die Struktur der Moschee deut-
lich. Die administrative Leitung hat fiir sie mehr Relevanz als die religiése Auto-
ritit des Imams. In der Vergangenheit war der Direktor fiir sie Ansprechpartner.
Nach einem Wechsel in der Leitung hat sich der Kontakt allerdings bis auf ein
Minimum reduziert. Neyla begriindet dies mit einem Vertrauensverhiltnis, das

Das Interview hat in einem Starbucks Café stattgefunden und wurde erheblich durch die
laute Gerduschkulisse beeintrachtigt.
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heifdt ihre religiose Expertise wird anerkannt und sie kann zusammen mit den
anderen Frauen die Inhalte des Religionsunterrichts, den sie fiir Konvertitinnen
gibt, selbst bestimmen. Dies verdeutlicht sie, indem sie den Bildungsgrad der
beteiligten Frauen herausstellt. Daraus wird ersichtlich, dass der Imam fiir sie
nicht notwendig ist fir die religiése Unterweisung der Frauen, sondern vielmehr
kann jede Person, die sich mit der Religion beschiftigt, eine Vorbildfunktion ha-
ben (vgl. auch Kap. 5.3). Neylas Angebot wird im Interviewausschnitt explizit von
Frauen fiir Frauen beschrieben. Minner sind hier nicht willkommen, denn sie
mochte nicht, dass sich jemand in ihr Programm einmischt. Neyla mochte sich
nicht missverstanden wissen und betont, dass es nicht darum geht, dass ein Kon-
takt mit Médnnern nicht erlaubt wire, und fithrt hier das Beispiel von Festen an.
Auch werden die Dienste des Imams in Anspruch genommen, wenn es um be-
stimmte Angelegenheiten geht, wie EheschlieRung. Auflerhalb davon mochte sie
aber unabhingig sein und schlieft mit der Aussage »ich brauche ihn nicht und
er braucht mich nicht« als scheinbar gegenseitigem Konsens.

Im weiteren Verlauf des Interviews kommt sie noch einmal auf diesen Aspekt
zuriick und konkretisiert, warum sie keine Einmischung durch die Minner und
hier vor allem dem Imam wiinscht:

Neyla: [...] Mit uns hat kein zu tun. Hat kein zu tun. Und wir WOLLEN das nicht, ich
sags dir warum, wir wollen das nicht, weil ich probiere nicht nur mit die Religion
auch, die Manner lassen dich nicht weiter gehen, ja immer (lachen). Muss ja fiir
jede Imam fragen, ja warum das und wie geht das und was was ist das. Verstehst
du mich, ja. #00:39:49-8#
I: Das hab ich jetzt glaub ich nicht ganz verstanden. #00:39:51-3#
Neyla: Immer mitdie Mdnner, manchmal kompliziert. Lassen dich nicht so einfach
machen was du willst, ja. Fragen so viel und wollen ja immer (..) #00:40:02-8#
I: Erklarung und/ #00:40:04-5#
Neyla: Erklarung und wir sind Méanner, ja. Muss nicht vergessen, das traditio-
nell Kultur Araber //ok//. [..] ja wir haben keinen Unterschied zwischen Frauen
und Méanner, wann gibts was WICHTIG und du kennen machen, dass du mach.
#00:40:51-4#

(Neyla)

Wenn es um die eigene Entwicklung in religiésen Dingen geht, dann sieht
Neyla den Imam und allgemein die Manner eher als Einschrinkung an. Minner
wiirden ihr nicht erlauben, sich zu entwickeln und der Imam wiirde zu viel fragen,
was sie auf die Kultur zuriickfithrt. Sie betont, dass es keinen Unterschied zwi-
schen Minnern und Frauen gibt, und wenn etwas wichtig ist, kann sie machen,
was sie machen will. Méglicherweise ist diese Betonung, die sie mir gegeniiber
macht, dem 6ffentlichen Diskurs iiber die vermeintlich unterdriickte Frau im Is-
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lam geschuldet. Ihrer Erfahrung nach scheint es besser aber zu sein, wenn sie mit
ihren Aktivititen unter dem Radar der Minner bleibt. Die Geschlechtertrennung
ist fur sie ein Mittel zur freien, unabhingigen Entfaltung.

Die Beobachtung, dass Frauen sich separat von den Minnern organisieren,
wurde auch in anderen Studien gemacht (z.B. Bartels & De Jong 2007; Martens
2013). In diesen wird allerdings auch festgestellt, dass aufgrund von Raumknapp-
heit die Aktivititen der Frauen auch aufderhalb der Riumlichkeiten der Moschee
stattfinden. Dies konnte ich allerdings bei meinen Fillen nicht beobachten. Viel-
mehr scheint es so zu sein, dass die Riume zum Freitagsgebet weitgehend durch
die Minner belegt sind, die Aktivititen der Frauen aber am Wochenende statt-
finden und dann die Riume durch sie oder durch beide Geschlechter belegt sind.

Ein ganz dhnliches Angebot wie das oben im Interview beschriebene gibt es
mit dem monatlichen Frauentreffen im ImanZentrum in Volketswil. Auch hier
ist es ein Angebot von Frauen fiir Frauen, was dem Austausch dient und eine
wichtige soziale Funktion fir die Frauen hat. Wihrend meiner Teilnahme an den
Frauentreffen konnte ich beobachten, dass ganz verschiedene Fragen diskutiert
wurden. Zu Anfang wurden hier auch viele allgemeine Angebote der Moschee
besprochen, wie zum Beispiel die Jugendarbeit (ZH_Prot_10). Ein weiteres Thema
war die Sauberkeit in den Riumlichkeiten (ZH_Prot_12) und die Mobilisierung von
Freiwilligen fiir weitere Aktivititen in der Moschee. Hier hat das Treffen neben
einer sozialen und religiésen Dimension auch die Funktion, die administrativen
Abliufe in der Moschee mitzugestalten und zu unterstiitzen. Dadurch kénnen
Frauen Teil der meist minnlich dominierten Vereinsfithrung werden.

Was die Bildungsangebote (siehe ausfithrlich Kap. 5.3) anbelangt, so finden
diese ebenfalls meist separat von den Angeboten fitr Madnner statt. Wenn es ei-
ne religiése Unterweisung fir die ganze Gemeinde gibt, dann wird dieser oft
rdumlich getrennt gelauscht und mit einer Video- oder Toniibertragung gearbei-
tet. Aktivititen der Frauen sind hiufig begleitet von einem gemeinsamen Essen,
zu dem jede etwas mitbringt, wie zum Beispiel im Anschluss an Korankurse
(Moschee Gazi Husrev-beg, Blaue Moschee, Islamisches Zentrum). Daher finden
soziale Aktivititen oft auch getrennt von den Minnern statt. Neyla erzihlt von
einem solchen Ereignis:

Du lachst, also ist. Picknick in eine, ich sag Picknick. Wie Kantine gibts in Mo-
schee ein grofRes Zimmer und jede fiir uns bringt ein SiifSigkeit und Tee und Kaf-
fee und Kuchenja so.Ja. Wir essen zusammen, ja, Spaft machen auch zusammen,
ja. Manchmal auch wir nehmen unsere Kinder in eine Spielplatz ja oder wie hier
Familien fahren gibts einen Park, die Kinder spielen zusammen die Schwestern
reden zusammen und so [...]. #00:10:01-3#

(Neyla)
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Aus der Interviewpassage wird deutlich, wie diese Picknicks als soziale Tref-
fen fiir Frauen und Miitter gedacht sind. Hier geht es um Kaffee und Kuchen,
Spafl und miteinander Reden. Selin beschreibt die Verbindung von religidsen
Lehreinheiten und sozialem Treffen ebenfalls:

Sonst wann komm, wir eben machen wir machen so manchmal da Frithstiicke, [...]
letzte Freitag haben wir &h so eine Veranstaltung gemacht, wir haben die andere
Moschee (Name der Moschee) haben wir eingeladen . Zum Frithstiick. Etwa zehn,
fiinfzehn Frauen von dort gekommen und die Hodscha, wo den Tag dhh sie gibt/
wir haben alle Monat einmal da, dh so, wie sagt man, Unterhaltung tber (iber
Goott iber ah Koran (ber die Sachen [...] #00:13:44#

(Selin)

Wieder wird hier deutlich, dass eine Moschee nicht allein ein Ort fiir religiose
Aktivititen im engeren Sinne ist, sondern auch Raum fiir soziale Aktivititen gibt.
Dies umfasst auch, Frauen von anderen Moscheen einzuladen. Solche moschee-
iibergreifenden Aktivititen habe ich auch beim bosnischen Dachverband in Wien
beobachten kénnen.

Wirft man einen Blick auf die internen Strukturen, so lisst sich folgern, dass
Frauen hiufig das soziale Leben in der Moschee tragen. Sie organisieren Fami-
lienfeste — wie im ImanZentrum oder in der Blauen Moschee in Ziirich - oder
unterrichten Kinder, wie in allen von mir besuchten Moscheen. Beilschmidt be-
schreibt Frauen deshalb als Trigerinnen des Gemeindelebens (Beilschmidt 2015:
133). Sie organisieren viele von den Aktivititen, die iiber die religiésen Aufgaben
im engeren Sinne hinausgehen.

Auf der strukturellen und reprisentativen Ebene sind es allerdings in den
meisten Fillen Minner, die den Vereinsvorstand stellen, die Moscheen nach au-
Ren vertreten und den Verein administrativ leiten. Dazu erklirt das Vereinsvor-
standsmitglied Adnan auf meine Frage, ob es Frauen im Vorstand gebe:

Nein, nicht, gibts nicht. Aber, hier gibts ja so Frauenverein sozusagen, die kommen
ja da, net nur Sonntag, sondern ich kommen auch oft mit meine Frau und meine
Kinder hier, wenn ich da zum Beispiel einkaufen gehen oder so irgendein biss-
chen und ist grad noch Gebetszeit, dann komme ich mit meine Frau, mit meine
Kinder, da mache ma das Gebet, und dann gehen wieder. Moschee ist gleichzeitig,
also gleichmaflig offen, fiir Frauen und fiir Mdnner, oder? Aber 3h, Frauen direkt
in Vorstand, werdet nicht ah >also werden nicht, <es ist nicht @eine Praktikum@,
auch in unsere Linder sozusagen, es ist nicht ein Praktikum, dass die Frauen im
Vorstand sind von, von religiése Gemeinschaft sozusagen. Und durch das, hier in
der Schweiz @sind auch net, also@. Aber, wir haben ja Frauentreffen (?) wo aktiv
sind da und helfen damit, wenn wir zum Beispiel verschiedene Veranstaltungen
haben oder so, Tag der offenen Moschee, wir haben ja auch Frauen die kommen
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da uns zu unterstiitzen und und und. Sind ja einfach dh, OFFEN, @Ture isch of-
fen@, sagen ma net, dass da/ obwohl, dass was wir tiglich sozusagen (.) auf dem
Moschee, wir sehen mehrere Fraue/ also mehrere MANNER anstatt Frauen, oder
Frauen siehst du ab und zu nicht, das ist durch das, dass im religios ahh her sozu-
sagen, religiose Pflichten, Frauen sind nicht verpflichtet, das Gebet im Gemein-
schaft zu verrichten (.), sondern, nur die Manner sind ja verpflichtet, Gebete in
Cemeinschaft zu verrichten, sondern Frauen konnen zuhause das machen (.) >so
ist die Uberlieferung durch unseren Propheten . #00:34:36-0#
[.]
und durch das sozusagen, Moscheen sind gebleiben so MANNERsache sozusagen
oder? Weil, die Manner sind ja verpflichtet in Moscheen () das Gebet Gemein-
schaft zu verrichten, und durch das sind sie ja meistens wo da sind und und und
(.) #00:34:56-7#

(Adnan)

Der Interviewpartner beteuert, dass die Moschee fiir Frauen gleichermafen
offen sei wie fiir Minner. Er verweist darauf, dass die Frauen in der Moschee
aktiv seien, aber in anderen Bereichen als die Minner. Frauen wiirden auch re-
prisentative Ereignisse wie den Tag der offenen Moschee unterstiitzen. Adnan
stellt einen Zusammenhang her zwischen dem Gebet, der Sichtbarkeit von Frau-
en, der Tradition und reprisentativen Funktionen. Dass Frauen weniger sichtbar
in Moscheen sind, begriindet er damit, dass das Gebet in der Moschee fiir Min-
ner Pflicht sei und der Praxis in den Herkunftslindern entspreche. Genauso sei
es auch keine Praxis, dass Frauen im Vorstand wiren. Dieser Interviewausschnitt
steht exemplarisch fiir eine Vielzahl von Schilderungen dieser Art: Im Argument
wird hier zunichst auf die Gewohnheit, also die Kultur, verwiesen, dies aber
dann weiter religios legitimiert. Die fehlende religiése Pflicht zum Gebet in der
Moschee wird hier als Hauptgrund angefithrt. Durch die Dominanz der Manner
beim Gebet wird die Moschee zur Minnersache erklirt und ihre reprisentative
Dominanz begriindet. Damit wird die Moschee aber auf das Gebet reduziert und
ihre soziale Funktion iibersehen.

Das Beispiel ImanZentrum Volketswil zeigt allerdings, dass auch Frauen offi-
zielle Leistungsrollen in Moscheen iibernehmen kénnen. Dass Laila Oulouda als
Prisidentin des Vereins titig ist, liegt nach ihrer Auskunft an ihrem bereits ge-
tatigten Engagement in der religiésen Bildung von Kindern und Jugendlichen (L.
Oulouda, ZH_ExpInt_o2). Sie wurde von Vertretern der Stiftung angesprochen,
die auf der Suche nach Personen waren, die den Vorstand des Trigervereins
fiir die Moschee stellen konnen. Hierfiir spielten Netzwerke von Konvertierten
eine Rolle, die sich bereits aus einer anderen Moschee kannten. Folgender Inter-
viewausschnitt ist daher aufschlussreich hinsichtlich einer moglichen Legitimitit
von Frauen in Moscheevorstinden.
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I. Kientzler: Es ist wirklich a sehr, also Laila ist ein (...) (atmet laut aus) ein Ge-
schenk. (..) ein Gliicksfall. Sehr kompetente Person, sehr engagiert, die hat auch
die Weitsicht, die es braucht. ja. (..) das ist so. (...) #00:33:40-0#
[.]
I. Kientzler: und und da sind wir tber sich sehr drauf bedacht, dass dh sie auch
merkt, dass wir auch hinter ihr stehen und es ist auch a Glicksfall, also es gibt
KEINE Moschee, die von einer Frau prasidiert wird. Ich wiisste nicht wo . Und grad
die grofdte von der deutschen Schweiz #00:34:15-8#
I: Das ist natdrlich super. #00:34:15-8#
I. Kientzler: Super aaber es gibt einige die Mithe haben damit. #00:34:18-4#
|:ja? #00:34:18-4#
|. Kientzler: Und das freut mich. (lacht) #00:34:20-8#
[...]
I. Kientzler: Und und eine Rechnung geht auf, wir haben WIRKLICH &hhm Besu-
cher aus ALLEE ah (..) Herrenlander der Welt, oder? Von (iberall. #00:35:16-5#

(I. Kientzler)

Der Interviewpartner verweist zunichst auf die personliche Kompetenz der
Prisidentin. Er betont, dass der Stiftungsrat, welcher rein mit Minnern besetzt
ist, sie unterstiitzt, und scheinbar braucht es diese Unterstiitzung, denn man ist
sich des eigenen Sonderfalls bewusst. Der Interviewpartner weist darauf hin, dass
nicht alle einverstanden sind mit ihr. Er sieht das jedoch gerade als Bestitigung,
denn die Moschee lduft gut und bringt viele Nationalititen zusammen, was fir
ihn ein Erfolgskriterium ist. Das ist ein Grund fur ihn zu glauben, dass die
Menschen entweder wegen ihr kommen oder dass es ihnen zumindest nichts
ausmacht, dass sie eine Frau ist.

Das Beispiel des Gebets lief? deutlich werden, dass die Ausgestaltung der Ge-
schlechtertrennung in der Moschee und weibliche Gebetspraxis nicht in Stein
gemeiflelt sind. Dies haben die Beispiele der Diskussion um die Balustrade im
ImanZentrum gezeigt sowie die Erfahrung der Interviewpartnerin Mira, die fest-
stellte, dass das Gebet von Frauen in der Moschee in anderen Lindern selbst-
verstandlich ist. Unterschiedliche Moscheen finden zudem unterschiedliche ar-
chitektonische Losungen der riumlichen Trennung (siehe Kap. 5.2). Durch das
Aufeinandertreffen mit Musliminnen aus anderen kulturellen Hintergriinden mit
anderen Formen religioser Praxis werden als gesetzt geglaubte Tatsachen in Fra-
ge gestellt und miissen neu verhandelt werden. Dabei konnen fiir die Gliubigen
auch Fragen nach der kulturellen Verortung ihrer Religion auftreten, wie das Bei-
spiel von Mira gezeigt hat (siehe Kap. 5.3.5). Fiir Mira (Mira, #00:36:02-9#) sind
Religion und Kultur zwei zu unterscheidende Kategorien. Sie glaubt daran, dass
Religion etwas ist, was von Kultur unterschieden werden muss, um das Richtige
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zu tun. Fir Mira ist deshalb der Islam ein Mittel zur Emanzipation von kulturell
bedingten, geschlechtsbezogenen Zuschreibungen.

Die Idee von der Religion als etwas Reines, von Kultur Unabhingiges ist auch
fur Nadja wichtig, wenn es um das Engagement von Frauen in der Moschee geht.
An ihrem Beispiel wird deutlich, dass der Aushandlungsprozess itber Geschlech-
terrollen in der Moschee auch scheitern kann. Die Interviewpartnerin erzihlt, wie
sie eine Moschee verlassen hat, weil sie mit der dortigen Geschlechtertrennung
nicht einverstanden war:

[..] Zum Beispiel, ahm, (...) wenn man zum Beispiel einen Mann nicht mal sehen
darf. Das ist fir mich véllig iibertrieben und hat hat auch mit dem Islam in dem
Sinne nichts zu tun. Wir sind GETRENNT. Aber wir sind getrennt aus aus heute
mehr dh traditionelle und architektonische Griinde. Frither in der Zeit von unse-
rem Propheten haben alle auf dem gleichen Boden gebetet. Also da hats keine
Trennung in dem Sinne gegeben. Die Manner sind vorne gewesen und Kinder in
der Mitte und die Frauen hinten so zu sagen. ja. Und da hat man sich AUCH gese-
hen und es hat dann zwar eine speziellen Eingang fiir die Frauen gegeben, damit
es nicht so ein Gedrange bei bei einem Eingang. Also, man ist da irgendwie viel
normaler umgegangen mit dem Geschlecht. Und ich finde die Geschlechtertren-
nung GUT aber auf eine normale Art. Also ich muss mich nicht vor einem Mann,
oh, verstecken oder einen Mann dh, weifd/ also. Sondern einfach eine normale (..)
das ist das ist unsere unsere Aufgabe auf dieser Welt, dass wir mit dem ande-
ren Geschlecht normal umgehen kénnen. Ohne, dass wir auf irgendeiner Seite so
ibertreiben missen. Sagich jetzt das mit, oh der darfjetzt nicht mal meine Stim-
me hoéren, dhh, bis zu, ja komm jetzt sind wir ein wenig allein, oder? Also weifst,
verstehst duwas ich meine? //mhm, ja// Und es gibt halt hier gewisse Muslime, die
sehen das ganz extrem so und andere halt so. Und da muss jeder selber wissen,
was er macht. Aber ich bin fiirs Mittelmaf, das ist mir am angenehmsten (lacht).
#00:33:37-7#

(Nadja)

Nadja akzeptiert im Interviewausschnitt die Geschlechtertrennung bis zu ei-
nem gewissen Grad. Dieser ist fiir sie iiberschritten, wenn sie Manner nicht
ansehen darf. Als Grund fiir die heutige Trennung nennt sie Tradition und Ar-
chitektur. Tradition unterscheidet sie im Folgenden vom Islam, wie dies Mira
mit ihrer Unterscheidung zwischen Islam und Kultur gemacht hat. Auch Nadja
verhandelt daher Geschlechterfragen im Spannungsfeld zwischen den Kategorien
Religion und Kultur. Dabei gilt ihr die Zeit des Propheten Mohammed als Refe-
renzpunkt, den sie als »normal« kategorisiert. Extrem ist fiir sie, wenn sie einen
Mann nicht sehen darf und auch seine Stimme nicht horen darf. Andererseits
findet sie es auch nicht rechtens, mit einem Mann allein zu sein. Mit der Aus-
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sage »verstehst du was ich meine« versichert sie sich meiner Zustimmung als
Gleichdenkende. Sie bestitigt selbst, dass ihre Ansicht »normal« ist. SchlieRlich
miisse aber jeder selbst wissen, was er mache, wodurch sie auf die jeweilige Ei-
genverantwortung der Gliubigen hinweist. Dies bedeutet dann aber auch, dass
sie nicht versucht, die Menschen zu indern, sondern sich lieber abwendet und
eine andere Gemeinschaft sucht.

Nein in der (Name der Moschee) hats einfach 4h so ein wenig eben so ein we-
nig eine Gruppierung gegeben von von von Leuten, die uns einfach nicht gepasst
haben und wir ihnen nicht. Also, die Frauen haben das schon schlimm gefunden,
dass wir als Frauen mit Mannern in einer Sitzung sitzen, obwoh! wir etwas fiir den
Islam machen wollen und das, ich mein ich gehe ja nicht mit denen einen Kaffee
trinken und finds ein bisschen nett, dass ich mit einem fremden Mann schwatzen
kann, sondern wirsitzen da an einem Tisch, damit wir den Islam weitergeben kon-
nen. Und sie haben es dann halt eben ganz schlimm gefunden und ich hab mich
einfach nicht wohl gefiihlt und ich bin ein paar wenige Monate da gewesen und
hab ich mir gesagt, dass (?ich nicht mehr will? unverst.). #00:45:33-2#

(Nadja)

Der Interviewausschnitt widerspiegelt ein gewisses Unverstindnis gegeniiber
dem Beharren auf einer Geschlechtertrennung, wenn es doch um eine gréfRere
Sache, nimlich das Engagement fiir den Islam, geht. Die Frustration fithrt dann
zu ihrem Austritt und zeigt, dass fiir Frauen, die sich engagieren mochten, die
Frage nach der Geschlechtertrennung essenziell sein kann. Moschee ist hier nicht
nur ein Ort fiir Frauen, wo sie sich zu sozialen Zusammenkiinften treffen und
lernen kénnen, sondern wo man sich stirker einbringen méchte. Anders als Neyla
und die weit verbreiteten Beispiele, in denen sich Frauen separat von Minnern
organisieren, geht es Nadja darum, gemeinsam mit Midnnern etwas zu erreichen.

Dieser Unterschied lisst sich anhand von Roalds Stadien im Konversionspro-
zess erkliren (Roald 2012). Die Konvertitin Nadja kann im Ubergang vom Stadi-
um der Enttiuschung mit der neuen Peer-Gruppe, den »ethnischen Muslimen,
zu einer Akzeptanz der Situation verortet werden. Sie erkennt, dass es sich bei
Musliminnen und Muslimen nur um »normale« Menschen handelt, die eben nicht
unbedingt die Ideale des Islam erreichen. Den Riickbezug auf eine reine Form des
Islam beschreibt Roald als erstes Stadium, in dem Konvertierte gerne »more royal
than the king« wiren (ebd.: 247). Dass auch Mira auf einen Islam rekurriert, der
frei von Kultur ist, deutet darauf hin, dass auch in der Emanzipation vom Islam
der Eltern eine Neuorientierung gesucht wird. Ein Islam ohne Kultur ist daher
quasi ein Ideal, das angestrebt wird. Die Verpflanzung einer Religion von einer
Gesellschaft, in der die Religion fest verankert ist, in eine Gesellschaft, in der sich
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die Religion erst verankern muss, fithrt mindestens zu Aushandlungsprozessen,
wenn nicht zu einer Krise (vgl. Roy 2004: 151).

Passage to the West offers a good opportunity to rethink an Islam rid of cul-
tural and national particularities, which complements the dual movement of
individualisation and reconstruction of a community on a purely religious ba-
sis. Individualisation is the consequence of the uprooting and dissolution of
pristine social links. (Ebd.: 156)

Formen der Individualisierung durch die Auflosung sozialer Wurzeln wurde auch
bei Mira deutlich. Nadja sieht eine Losung fiir das Zusammenleben mit Menschen
verschiedener islamischer Traditionen darin, mit der neuen Moschee einen inte-
grativen Raum zu schaffen:

Wirschauen, dass wirdie die so eherso ein wenig extremsind, dass wir die respek-
tieren und dass man denen auch dh 4h Méglichkeit gibt, dass sie kommen und wir
haben natiirlich auch die rechte Stiege ist eher fiir FRAUEN, die linke Stiege ist 2h
flr die Manner. So ein wenig die Aufteilung schon 4hm (.) aber sonst schaut man
schon, dass man denen Platz gibt. Auf jeden Fall. Ich meine man soll ja auch re-
spektieren, werwieist. Es (.) ist schlussendlich Gottallein, derentscheidet 2h oder
@zum Gliick nicht wir@ (lacht). #00:34:20-0#

(Nadja)

Nadja stellt eine Verbindung zwischen Uberzeugungen und riumlich-archi-
tektonischer Gestaltung her. Die beiden Treppenaufginge werden als integrative
Mafinahme dargestellt, die jeder Tradition Raum geben soll. Damit sieht sie die
Moschee ganz auf der Linie islamischer Uberzeugung, denn wenn Raum fiir ver-
schiedene Deutungsmuster iiber die Geschlechtertrennung gegeben wird, dann
mafdt sich die Moschee gleichsam nicht an, eine Richtung zu favorisieren. Denn
letzten Endes sei es ja Gott, der entscheidet, was richtig und was falsch ist.

Geschlechtertrennung und die Rolle von Frauen in Moscheen sind in der rela-
tiv neuen Situation als religiése Minderheit nicht mehr implizit, sondern werden
explizit. Dieser Prozess wird angestofien durch den Generationenwandel, den
offentlichen Diskurs iiber die Rolle von Frauen im Islam und durch die Gemein-
schaft von Gliubigen mit unterschiedlichen Traditionen und kulturell gelebten
Formen von Islam.

Das Beispiel ImanZentrum zeigt jedoch, dass raumliche und soziale Partizi-
pation im Zusammenhang stehen (vgl. auch Stockli 2014: 234). Auch weil Frauen
ein Mitspracherecht haben, wird ihnen mehr physischer Raum eingeriumt. Es
bleibt weiter zu beobachten, wie sich durch den Generationenwandel in den eth-
nischen Moscheen auch die Méglichkeiten der Teilhabe fiir Frauen wandeln wird,
dadurch dass sich die tradierten Rollenverstindnisse im Laufe der Zeit verindern.
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Moscheen kénnen Raum fiir religiose Neuinterpretation und Wandel bieten. Denn
aus der Perspektive von Czarniawska & Joerges (1996) sind Geschlechterverstind-
nisse Ideen, die in den lokalen Kontext iibersetzt und dabei angepasst werden.
Diese Anpassungsleistung ist jedoch nie abgeschlossen, sondern unterliegt, wie
das obige Beispiel gezeigt hat, einem stindigen Aushandlungsprozess.

5.5.4  Imame und ihre Aufgaben

Bei all den dargestellten Aktivititen und Entwicklungen in den Moscheen stellt
sich die Frage, welche Rolle Imame dabei spielen. Bewusst gehe ich erst an die-
ser Stelle auf ihre Funktion ein, ist die Arbeit doch vor allem auf das Handeln
in Moscheen fokussiert und nicht in erster Linie auf die Strukturen. Ich gehe
davon aus, dass religiose Konzepte bedeutsam fiir die Rolle von Imamen in den
Moscheen sind, allerdings auch Fragen des strukturellen Verhiltnisses zwischen
der regulativen Vorgabe der Vereinsverfasstheit und ihnen als religioser Autoritit.
Um letztere Frage wird es in Kapitel 5.5.5 gehen.

Die »Encyclopedia of Islam in the Muslim World« definiert den Begriff
»Imam« wie folgt: »The word >imamx« is an Arabic term signifying a leader, a
model, an authority, or an exemplar« (Zaman 2004: 349). In seiner Funktion als
»einer der vorne steht« wird der »Imamc« oft als »Vorbeter« bezeichnet, also als
Person, die die gemeinschaftlichen Gebete anleitet. Der Imam ist also als Vorbild
zu sehen, an dem sich die Gemeinschaft beim Gebet orientiert, aber auch als
Vorbild, was die religiose Praxis anbelangt. Eine andere Bezeichnung, die mir in
den Moscheen immer wieder begegnete, ist »Hodscha« (DMG: hwaga, tirkisch:
hoca, albanisch: Hoxha, bosnisch: Hodza), was so viel wie Lehrer oder Meister
bedeutet und auf die Funktion der Weitergabe von religiésem Wissen abzielt
(vgl. Ceylan 2010: 20)””. Der arabische Ehrentitel »Scheich« ist mir einzig im
Islamischen Zentrum Wien begegnet. Die Bezeichnungen zusammengenommen
deuten bereits auf die wichtigsten Funktionen hin: Vorbeter und Lehrer. Laut
Koran handelt es sich beim Imam zudem um eine Funktion und kein Amt (vgl.
ebd.: 21).

Kann ein Imam als religiése Autoritit beschrieben werden? Chaves definiert
eine religiése Autoritit im christlichen Kontext als Teil einer Elite, die dazu in
der Lage ist, »to withhold access to something individuals want and to legiti-
mate that withholding by reference to the supernatural« (Chaves 1998: 177). Ob
diese Definition auch auf Imame zutrifft, ist fraglich, hat ein Imam doch keine
heilsvermittelnde Funktion. Vielmehr ist der oder die einzelne Gliubige unmit-
telbar Gott Rechenschaft schuldig (vgl. M. Baumann et al. 2017: 18). Im Islam gibt

57  Esgibtauch weibliche Gelehrte, wie im Kapitel 5.3 ausgefithrt wurde.
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es keine Sakramente als gnadenvermittelndes Zeichen Gottes, welche den Glaubi-
gen durch eine religiése Autoritit zuginglich wiren. Dariiber hinaus sind Imame
keine Stellvertreter Gottes auf Erden, wie dies fiir Priester und katholische Amts-
trager im Katechismus der Katholischen Kirche beschrieben wird®®. Ein Imam
leitet im Gebet die Gliubigen an, Kontakt zu Allah nehmen diese aber individuell
auf und es bedarf keiner Vermittlung seinerseits.

Der vergleichsweise geringe Stellenwert eines Imams wird auch deutlich,
wenn man bedenkt, dass nur rund 50 Prozent der Moscheen in der Schweiz
einen fest angestellten Imam haben und in den Moscheen ohne Imam daher
nur eine administrative Leitung existiert™. Da das Gebet in jeder Moschee einer
Stadt gleichzeitig stattfindet, kann ein Imam nicht unbedingt mehrere Moscheen
betreuen, wie dies in christlichen Pfarreien oft der Fall ist. Es gibt Imame, die
freiwillig oder in Teilzeit als Vorbeter titig sind, in den Moscheen, die ich un-
tersucht habe, waren aber alle Imame in Vollzeit angestellt. Ein fest angestellter
Imam scheint fiir eine Moschee nicht zwingend erforderlich zu sein, da Aufga-
ben des Imams auch von anderen Personen iibernommen werden kénnen. Es ist
dabei hiufig auch eine finanzielle Frage, ob ein Imam angestellt werden kann
oder nicht. Im Interview berichtete Laila Oulouda von einer Moschee, in der sich
eine bosnische und eine tiirkische Gemeinschaft sowohl die Riume als auch den
Imam geteilt haben. Die eine Gemeinschaft bezahlte die Riume, die andere den
Imam. Als die Riume zu klein wurden und sie sich aufspalteten, konnte die eine
Gemeinde zwar die Riume bezahlen, sich aber den Imam nicht mehr leisten. Fi-
nanzmangel sei immer ein Problem in Moscheen, wie auch Laila Oulouda betont
(ZH_Prot_29), und auch Nachwuchsmangel konnte eine Rolle spielen.

Auf der anderen Seite gewihrleistet ein festangestellter Imam die grundle-
genden Funktionen einer Moschee: das Gebet und den Unterricht (siehe Ausfith-
rungen in Kap. 5.2 und 5.3) und gibt der Gemeinschaft dadurch Stabilitit und
Kontinuitat.

58  »Aufgrund des Weihesakramentes handeln die Bischofe und die Priester bei der Aus-
ibung ihres Amtes im Namen und in der Person Christi, des Hauptes«. Vgl. http://www.va-
tican.va/archive/compendium_ccc/documents/archive_2005_compendium-ccc_ge.html, zu-
letzt gepriift am 03.06.2016. Evangelische Pfarrer werden hingegen von der Cemeinde ge-
wihlt und stehen auch dem Gemeindevorstand vor. Vergleichbar ist ein Imam daher eher
mit einem evangelischen Priester, dessen vorrangige Funktion die Predigt und Seelsorge ist.
Gemafd dem Diktum des »Priestertums aller Glaubigen«sind alle Glaubigen unmittelbar vor
Gott und das Priestertum stellt keinen Weihezustand dar.

59  Mindliche Auskunft Andreas Tunger-Zanetti, 28.01.2015. Zahlen fiir Osterreich sind nicht
bekannt, durften allerdings aufgrund der Gemeinsamkeiten der muslimischen Community
in einem dhnlichen Bereich liegen.


http://www.vatican.va/archive/compendium_ccc/documents/archive_2005_compendium-ccc_ge.html
http://www.vatican.va/archive/compendium_ccc/documents/archive_2005_compendium-ccc_ge.html
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Im Interview beschreibt der Imam der Albanischen Moschee in Ziirich, Nebi
Rexhepi, zusammen mit dem Vereinsprisidenten Ismail Ademi die Aufgaben, die
er ibernimmt.

N. Rexhepi: [...] jaa ich besuche seit 19 Jahren die Gefangenen, Insassen in ver-
schiedenen Gefangnissen in Péschwies und Flughafengefingnis fiir Albaner und
auch das ist Araber ja. Ich rede ja gut Arabisch, natirlich ich //ja//, diese und &h
(.) es ist letzte fiinf Jahre, ich organisiere auch das Pilgerfahrt nach Mekka [...].
#00:34:31-2#
|. Ademi: Also Seelsorge natiirlich auch hier in der Moschee, viele Gemeinschafts-
mitglieder kommen zum Imam und (.) sie wollen reden mitihm //R.:ja// iber alle
ih Probleme die sie haben, Sorgen und so/, und er muss immer fiir alle da sein.
#00:34:48-6#
N. Rexhepi: Ja, Beispiel heute ich dh eine Albanerin geboren Dreilinge //Drillin-
ge//, Drillinge, Drillinge, und eine ist sehr schwer dh krank, und &h, eine Schwester
telefoniert mir, ja () ich komme, das ist dort, ja, spreche mitihr () [...] #00:35:20-
2#
I. Ademi: Ja, also (..), Ratschlag geben, dass sie Geduld haben sollen und @ja@.
#00:35:29-3#
N. Rexhepi: Bisjetztich habe keine &h Nachricht, dass was passiert mit diese Kind.
Und das wenn sterbenjemand, dann ich muss gehen und machen diese Zer/ Zere-
monie. Sie haben gehéren, dass wir waschen und nachher wieder Gebet machen
nach dem Waschen und 4h mit extra Kleider. Nicht Kleider, das ist die, die weifse
#00:35:59-4#
I. Ademi: So ein Leintuch, oder? #00:36:00-9#
N. Rexhepi: Ist ein Leintuch, ja, wird, der Leichnam .
I. Ademi: Wird ja in einen Leintuch dh (.) gewickelt, oder? Und dann so begraben.
Und zuerst natiirlich transportiert, je nach dem. HIER, wir haben in Zirich eine
Parzelle, also ein Stiick, so ein Teil vom Friedhof Witikon, fir Muslime, also musli-
mischen Friedhof, aber viele bringen die Verstorbenen immer noch in die Heimat-
lander, Kosovo, oder Mazedonien, oder? Und es wird immer eine, es gibt immer
ein paar Sachen zu erledigen, oder? Ah diese Waschung und Vorbereiten, und das
Totengebet gibts auch. Und dann, je nach dem, oder? wenn die Leute Zeit haben,
gehen dann zu, an diesen bestimmten Ort, dort wo die wo wo der Verstorbene
dann gestorben ist, also vielleicht in einem Spital, oder es gibt so dh Orte, also
jetzt in Witikon, hier in Zirich gibt es ein/ dort kann man dh den, wie sagt man?
SARG, oder? hinstellen, und dann gibts, machen die Leute das Gebet. #00:37:29-
a#

(I. Ademi, N. Rexhepi)
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Abbildung 39: Stellenausschreibung Imam, Juni 2016 (Quelle: Facebookseite der VI0Z).

Als Aufgaben werden hier genannt: Gefingnisseelsorge, Beratung, Begribnis-
se und Uberfithrung von Toten ins Herkunftsland. Seelsorge in Gefingnissen und
Krankenhiusern gehoren nicht zu seiner Stellenbeschreibung, dies macht er frei-
willig und er ist zudem mit der Kantonspolizei vernetzt. Diese kontaktiert ihn,
wenn zum Beispiel ein Unfall passiert ist und arabisch- oder albanischsprachige
Menschen beteiligt sind oder die Angehorigen Seelsorge bendtigen. Weitere Auf-
gaben sind Schlichtung und Beratung bei Familien- oder Eheproblemen. Imame
fithren Ubergangsrituale wie Konversionen (beobachtet im Islamischen Zentrum
Wien) und Trauungen durch oder organisieren Pilgerreisen.

Betrachtet man eine Stellenausschreibung aus dem Juni 2016, in der ein Imam
fiir eine tiirkische Moschee in der Deutschschweiz gesucht wird, so wird deutlich,
wie vielfiltig die Aufgabenbereiche eines Imams sind (Abb. 39).
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Neben den Aufgaben, die Imam Rexhepi bereits als typische Aufgaben eines
Imams beschrieben hat, kommen hier noch weitere Funktionen hinzu: interreli-
gioser Dialog, Integrationsaufgaben und Vertretung nach aufen.

Die Hauptaufgaben der Imame lassen sich als Tatigkeiten mit rituellem, re-
ligiosem und seelsorgerischem Bezug charakterisieren, fir die eine theologische
und auch pidagogische Ausbildung von Vorteil ist. Einige iibernehmen auch re-
prasentative, integrative und vernetzende Aufgaben.

Wenngleich der Imam keine heilsvermittelnde Funktion zwischen Allah und
den Gldubigen einnimmt, so zeigen meine empirischen Beobachtungen seine Rol-
le als Lehrer, religioses Vorbild und Autoritit (vgl. Kap. 5.3 und Ceylan 2010).
Wer tatsdchlich als religiose Autoritit und als Vorbild anerkannt wird, ist eine
Frage die nur empirisch geklirt werden kann. Sie ist — wie sich gezeigt hat -
nicht zwangsldufig mit einer Leistungsrolle verbunden, sondern kann auch von
Peers iibernommen werden (siehe Kap. 5.3). M. Baumann etal. (2017) stellen in
ihrer Studie zu muslimischen Jugendlichen fest, dass religiése Autorititen fiir
sie eine Rolle spielen, diese allerdings aus ganz unterschiedlichen Richtungen
kommen kénnen. Zu ihnen zihlen muslimische Institutionen, religiose Autori-
titen und auch Eltern, welche aber nur am Rande einen Einfluss hitten (ebd.:
11). Vielmehr seien es Menschen aus dem Nahbereich, zu denen die Jugendlichen
freundschaftliche Beziehungen pflegen. Vergleichbares hat sich auch bei meiner
Interviewpartnerin Mira gezeigt. Die Einflussmoglichkeiten der Imame miissen
deshalb kritisch betrachtet werden®. Allerdings wird Imamen von 6ffentlichen
Verwaltungen oft die Rolle als Ansprechpartner fir die Gemeinde zugeschrieben
und ihnen dadurch eine gewisse Reprisentationfunktion und Einflussmaoglichkei-
ten unterstellt. Im 6ffentlichen Diskurs wird dariiber hinaus oft die Frage gestellt,
was in den Moscheen gepredigt wird und welchen (negativen) Einfluss Imame auf
die Gliubigen haben. Wie sich allerdings gezeigt hat, verstehen die Betenden auf-
grund der sprachlichen Diversitit in den Moscheen und der flexiblen Nutzung
die Predigt nicht unbedingt (siche Kap. 5.2). Der Einfluss der Imame ist daher
begrenzt.

Wie in den Interviews deutlich wurde, werden als Kriterien fir eine religiése
Autoritit die theologische Bildung, die Fihigkeit zur Koranrezitation und das
eigene Praktizieren der Religion genannt. Diese werden nicht nur gegeniiber den
Imamen gemacht, sondern in meinen Fillen auch und vor allem gegeniiber den
weiblichen Lehrpersonen in den Moscheen (siehe Kap. 5.3).

Aus der Analyse der Bildungsangebote hat sich ferner ergeben, dass die Ima-
me eine Vermittlungsrolle zwischen verschiedenen gesellschaftlichen Teilberei-

60 Da Menschen auerhalb von Moscheen aber nicht zu meinen Interviewpartnern zédhlten,
konnen nur Aussagen iber die Zuschreibung einer Vorbildfunktion innerhalb der Moschee
gemacht werden.
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chen iibernehmen kénnen, was wiederum ihre Position als Autoritit stirkt. Ima-
me kénnen eine Ubersetzungshilfe leisten zwischen Eltern und Kindern, zwischen
Menschen verschiedener kultureller Herkiinfte und auch zwischen den Gliubi-
gen und der Gesamtgesellschaft. Wie wichtig der Imam als Ansprechpartner sein
kann, zeigt exemplarisch folgender Interviewausschnitt mit Zijad:

Und unsere, also, Imam, er ist auch wirklich sehr guter Mann. Er kommt von glei-
che, gleiche Stadtals ich, und zwar, wir haben uns nicht () dh also, wir waren nicht
bekannt, und dann (.) und wir sind fast gleiche Mentalitat, und so, wir denken fast
gleich. Und so, ich kann mit ihm {ber irgendwas sprechen, und dann, wenn ich
irgendwelche Hilfe braucht, er hilft mir. Und deswegen geht, es lauft gut wirklich.
[...] #00:09:38-7#

(Zijad)

Fir Zijad sind das gegenseitige Verstehen und Sympathie wichtig. Er kénne
mit dem Imam twber alles sprechen und bekime immer Hilfe. Hier wird deutlich,
dass es von den Mitgliedern geschitzt wird, dass Imame immer zur Verfigung
stehen und ansprechbar sind. Imame sind Bezugspersonen fiir viele Fragen des
Lebens und Lehrer fur religiése Belange, wie bereits in Kapitel 5.3 deutlich ge-
worden ist. Die Stellenausschreibung (Abb. 39) fithrt vor Augen, dass die Anforde-
rungen an Imame hoch sind, zumal bei einer tendenziell schlechten Bezahlung,
was zu Uberforderung fithren kann®. Ein Interview mit dem ehemaligen Imam
Senad Kusur zeigt ebenfalls auf, dass Imame Personen sind, die rund um die Uhr
gefragt sind:

Aberesisteine Uberforderung, weil es ist eine Arbeit, die man haltimmer mitsich
tragt, also man ist Imam sowohl zu Hause als auch im Urlaub und so weiter, und
das ist etwas, wovon man sich nicht trennen kann. Man wird stindig also ange-
rufen, bekommt Anrufe, und man muss immer alles im Uberblick haben, um halt
immer wieder die richtige Antwort geben zu kénnen. Ah, es ist auch so, dass ein
Imam fiir die Gebete zustdndig ist. Und wenn man jetzt fiinf Mal am Tag (.) jedes
Mal, also sechs Tage, also man hat auch einen freien Tag also in der Woche, idh,
in die Gemeinde kommen muss, und zwar nicht in einem Stiick, sondern zerteilt,
also im Laufe des Tages dann, wird man schnell iiberfordert. #00:47:37-8#

(S. Kusur)

Die Position des Imams wird im Interviewausschnitt als die eines Managers
verschiedener Aktivititen in einer Moschee beschrieben, der immer gefragt ist
und von den Mitgliedern entweder fiir Beratung oder fiir das Gebet beansprucht
wird. Imam zu sein ist mehr eine Lebensaufgabe, als ein Beruf. So wie es Senad

61 Ineinem Sammelband von Aslan kommen einige frustrierte Stimmen von Imamen in Oster-
reich zur Sprache (Aslan 2012a).
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Kusur beschreibt, eine »Berufung« im Weber’schen Sinne. Durch das Gebet, das
iiber den ganzen Tag verteilt ist, ist auch der Tagesablauf sehr zerstiickelt und
unregelmiflig. Wie er spiter im Interview anmerke, fithrt dies auch dazu, dass
es zum Beispiel schwierig ist, feste Sprachkurse zu besuchen.

Einen weiteren Aspekt beschreiben Imam Nebi Rexhepi und Ismail Ademi
aus Zirich, wenn es darum geht, welche Aufgaben vertraglich als Tatigkeit des
Imams vorgesehen sind und welche nicht.

N. Rexhepi: das ist offiziell, offiziell, ein Imam und diese Aktivititen das offiziell
und Gefingnis und paar Spitale besuchen, das ist freiwillig (.) dieses ist freiwillig
und &h, das ist 4h, die Probleme von die Leute @immer jede Tag hat Probleme,
Probleme@. #00:38:03-9#
|. Ademi: Das ist so, ja. #00:38:04-9#
N. Rexhepi: Ja (.) Diese ist Probleme [spricht Albanisch] #00:38:13-5#
I. Ademi: Die gehdren nicht zu seinem Pensum, oder? Weil er kann nicht 24 Stun-
den da sein, aber, ja, aber er macht wirklich, also (.) ohne dass er das jetzt sagen
muss, ich sage das, er macht viel mehr als wirklich nur ein Imam nach: aha in
meinem Vertrag steht das, das, das, fertig, oder? Interessiert mich nicht. Das kann
ein guter Imam nicht machen. //R: das muss ja//. Er kann nicht sagen, nein in-
teressiert mich NICHT was hier fiir Probleme/ ich werde nicht fiir eure Probleme
bezahlt, oder? #00:38:54-7#

(I. Ademi, N. Rexhepi)

Seelsorgerische Aufgaben fiir Nicht-Mitglieder werden vom Imam ehrenamt-
lich geleistet, wie bereits in den vorangegangenen Ausfithrungen zu den finan-
ziellen Problemen, bedingt durch die lose Mitgliedschaft, deutlich geworden ist.
Fir den Gesprachspartner Ademi macht dies den Imam zu einem wirklich guten
Imam, da er sich nicht nur um die Mitglieder in der Moschee kiitmmert. Hier
wird deutlich, wie hoch die Erwartungen von Seiten der Mitglieder an den Imam
sein konnen.

Eine weitere Schwierigkeit kommt hinzu: Weder in Osterreich noch in der
Schweiz besteht bislang die Moglichkeit einer Ausbildung zum Imam. Daher
kommen die Imame mehrheitlich aus dem Ausland und miissen sich erst in der
neuen Umgebung zurechtfinden. Der Vertreter der IGGiO stellt die Bedeutung
einer Ausbildung in Osterreich heraus und formuliert in dem Zusammenhang
eine weitere Erwartung an Imame, nimlich die Lebenssituation der Menschen
zu kennen:
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[..] Aber natiirlich ist es wichtig, dass die Imame diese Sprache sprechen kdnnen,
weil SIE sprechen ja in der Moschee, und das meine ich auch, und deswegen auch
eine Ausbildung, eine INLANDISCHE Ausbildung, eine europiische Ausbildung.
[..] #00:50:47-2#

(Z. Sejdini)

Fir ihn bedeutet Sprache nicht allein die deutsche Sprache, sondern die Spra-
che der jungen Generation und der Menschen, die in Osterreich wohnen. Das
heifdt, er formuliert die Erwartung, dass die Imame die Lebenswelt der Men-
schen nicht nur kennen, sondern auch in ihrer Sprache sprechen konnen. Nur
so kann dann eine Vermittlungsleistung zwischen Religion und der tiglichen Le-
benssituation der Menschen, wie sie oben bereits beschrieben wurde, gelingen.

Die Belastung der Imame und der damit verbundene Zeitmangel fithren aus
Sicht von Senad Kusur dazu, dass sie sich nur wenig mit anderen Akteuren in der
Gesellschaft vernetzen konnten. Fiir den Interviewpartner entsteht dadurch ein
Dilemma, das vor dem Hintergrund des aktuellen Negativ-Diskurses zusitzlich
Kritik aufkommen lasse.

Und dann lberrascht es mich auch nicht, und ich habe es auch 4hm oft erwihnt,
weil oft werden die Imame kritisiert: Diese Menschen integrieren sich schlecht,
die beherrschen die Landessprache schlecht, die 4h haben, sind nicht sozialisiert
und so weiter, und so weiter, und so weiter, aber man hat, man kann auch dh diese
Menschen verstehen, also die Menschen KONNEN eine Gesellschaft nicht verste-
hen, in der sie sich nicht beteiligen kénnen. Also, der Alltag und das Leben eines
Imams ist nur fiir die Gemeinde gebunden und es ist eine grofte Uberforderung.
Vor allem fiir Menschen, die Familien haben also die auch Kinder haben. Und das
alles nimmt dann Zeit in Anspruch, und dann hat man tiberhaupt keine Freizeit,
kann man nur schlafen. Also mit der Familie, in der Moschee und so weiter. In der
Cesellschaft kann man sich dann GAR nicht mehr beteiligen. Und das MUSS man
auch in den 6ffentlichen Debatten also klar und deutlich sagen. #00:47:37-8#

(S. Kusur)

Der Gesprichspartner macht im Interview die Diskrepanz zwischen den 6f-
fentlichen Erwartungen und der Kritik und der Lebenssituation der Imame auf.
Die zentralen Begriffe sind hier »nicht verstehen« der Gemeindemitglieder und
das »nicht beteiligen« an der Gesellschaft. Eine gesellschaftliche Teilhabe sei aber
aufgrund der Titigkeitsstruktur nicht méglich, so Senad Kusur. In den 6ffentli-
chen Debatten vermisst er diese Einsicht. Eine Losung fiir das Dilemma nennt
er jedoch nicht. Er deutet dabei auf eine weitere Erwartung hin, nidmlich der
gesellschaftlichen Partizipation von Imamen. Diese sieht er von der allgemeinen
Offentlichkeit artikuliert, hat sie aber auch selbst an die Titigkeit.
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Die eingeschrankten Deutschkenntnisse treffen besonders, aber nicht nur, auf
die durch die ATIB oder Diyanet entsendeten Imame zu, die sich im Vergleich
nur fiir einen Kurzaufenthalt von fiinf Jahren in der Schweiz und in Osterreich
aufhalten. In meinem Sample verfiigte nur ein Imam iiber muttersprachliche
Deutschkenntnisse, drei mit Einschrinkungen. Das Problem wird oft erkannt,
aber nicht immer wird eine Losung angegangen.

Ob die Imame in meiner Fallauswahl iiber ausreichende Kenntnisse der Le-
bensumstinde der Gliubigen verfiigen, kann nicht beantwortet werden. Es bedarf
dabei einer weiteren Untersuchung und letztlich eines normativen Urteils. Cey-
lan merkt allerdings an, dass im Hinblick auf die Freitagspredigt »die Themen
der Predigt in den meisten Fillen kaum die Lebenswirklichkeit der Gemeinden
in Deutschland widerspiegeln« (Ceylan 2010: 33)°>. Davon kann in gewisser Weise
auch auf die Kenntnis der Lebensumstinde durch die Imame geschlossen werden.
Aus der Innenperspektive ist die mangelnde Kenntnis der Sprache und Lebenssi-
tuation allerdings ein Kritikpunkt, wie die vorangegangenen Interviewausschnitte
gezeigt haben. Um dem Problem zu begegnen, hat die tiirkische Religionsbehor-
de ein Programm lanciert, im Rahmen dessen Interessierte, unterstiitzt durch
ein Stipendium, ein Theologiestudium in der Tiirkei absolvieren und dann fiir
die Titigkeit als Imam zuriickkehren (N.N., W_ExpInt_o4). In der Albanischen
Moschee in Ziirich hat man ebenfalls das Problem erkannt und eine Lehrerin, die
auf Deutsch Islamkunde unterrichtet, eingestellt. Auch wird das Gebet teilweise
auf Deutsch iibersetzt, wie in der Blauen Moschee in Ziirich, dem Islamischen
Zentrum Wien und dem ImanZentrum Volketswil.

Folgen haben die mangelnden sprachlichen und sozialen Kenntnisse der
Imame nicht nur fir die muslimische Offentlichkeit, sondern auch im Hin-
blick auf Dialoginitiativen, bei denen selbst engagierte Imame dann nicht am
Gesprich teilnehmen konnen. So habe ich in Wien, wie bereits angesprochen,
beobachtet, wie Jugendliche der Moschee bei einem interreligiésen Treffen fir
den Imam iibersetzten, was schliefilich aber die Kommunikation sehr behin-
dert hat (W_Prot_o6, W_Prot_o7). Hier kénnen die Imame und die Moscheen
Erwartungen von Dialogbereitschaft und Integrationsfihigkeit nicht gerecht
werden und es entsteht ein Legitimititsproblem, das sich dadurch zeigt, dass
von verschiedenen Seiten Kritik laut wird. Imame sollen Mediensprecher sein,
integrative Aufgaben iibernehmen, im interreligiésen Dialog mitarbeiten und
die Moschee nach auflen vertreten. Die genannte Stellenausschreibung zeigt,
dass sich Moscheevereine diese Erwartungen zu eigen gemacht haben und
entsprechende Qualifikationen erwarten (Abb. 39). Die Idee der integrativen
Leistung von religidsen Migrantenorganisationen wird hier aufgenommen. Fiir
die Profession des Imams bedeutet dies, dass zum Repertoire der Aufgaben

62  Eine tiefere Analyse hat aber auch er nicht vorgenommen.
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aufgrund des Drucks der muslimischen Zielgruppe, aber auch der Gesamtgesell-
schaft, neue hinzukommen. Die Erwartungen an den Imam beziehen sich dann
auf die Moschee als Ganzes, handelt es sich bei ihm doch um die Leistungsrolle,
die viele Angebote in der Moschee abdeckt, da er meist der einzige hauptamtlich
Titige ist. Moscheen sind nicht nur Orte des Gebets und sozialer Aktivititen,
sondern auch der Seelsorge, Beratung. Sie konnen auch ein Ort sein, wo die
Lebenssituation er Menschen erkannt und darauf eingegangen wird. In ihnen
konnen sich religiose Expertise und Anleitung finden lassen und hier kann
Ubersetzungshilfe und Vermittlung geleistet werden.

5.5.5  Das Verhaltnis von Vereinsverfasstheit und religiéser Autoritat

Mit Ausnahme der Imame, die iiber die Diyanet aus der Tirkei entsendet werden,
sind Imame Angestellte der Vereine und tiblicherweise nicht Teil des Vereinsvor-
stands, itbernehmen also eine Leistungsrolle auferhalb der Vereinsstrukturen und
-amter. Die Vereinsverfasstheit bringt daher eine Zweiteilung der internen Struk-
tur in religiése Autoritit (Imam) und administrative Leitung (Vorstand) mit sich.
Als Forscherin, die in der Schweiz und in Osterreich Kontakt zu Moscheen auf-
nehmen will, stand ich immer wieder vor der zentralen Frage: Wen schreibe ich
an, den Imam oder den Vereinsvorstand? Wer hat wohl das Sagen? Diese Fragen
sind nicht ganz einfach zu beantworten und die Antwort kann je nach Moschee
unterschiedlich ausfallen. Es lohnt sich daher, die Zweiteilung in eine religiose
und administrative Leitung genauer zu betrachten.

Im Hinblick auf christliche Gemeinden in den USA (Denominationen) hat Cha-
ves (1998) diese Dualstruktur untersucht®®. Konformititsdruck im Zusammenhang
mit Regulativen fithre dazu, dass Religionsgemeinschaften immer mehr Aufga-
ben tibernihmen, die in erster Linie nichts mit Religion im Sinne von Handeln
mit Transzendenzbezug zu tun hitten (ebd.: 189). Im Zusammenhang mit christ-
lichen Gemeinden spricht Chaves daher von »Sikularisierungsproblemen« oder
»interner Sikularisierung«, die dann auftritt, wenn »Religion« auf »Organisati-
on« trifft. Es werde vermutet, dass dieses Zusammentreffen einen schidlichen

63  Ersieht dieses Vorgehen als geeignetes Mittel, um religiose Gemeinschaften auf ihre »in-
terne Sakularisierung« hin zu untersuchen. Der Frage nach der internen Sikularisierung soll
hier nicht nachgegangen werden, denn dies wiirde an dieser Stelle zu weit fithren. Chaves
beziehtsich dabeiauf Dobbelaeres Unterscheidung der drei Ebenen der Sékularisierung (ge-
sellschaftlich, organisational, individuell) (Dobbelaere 2004). »Internal secularisation« defi-
niert er als »the declining scope of religious authority's control over the organizational re-
sources within the agency structure. In other words, some of the organizational struggles
over agency resources can be seen in terms of a broader process of internal secularization.«
(Chaves 1998: 189).
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Effekt auf die »religiose Substanz« habe. Daher rithrt auch die Skepsis, religio-
se Vergemeinschaftungen als Organisationen zu analysieren (vgl. auch Beckford
1973; Petzke & Tyrell 2012).

Es stellt sich jedoch die Frage, ob Chaves Erkenntnisse so auch auf musli-
mische Organisationen iibertragen werden konnen. Denn sie setzen voraus, dass
die religiosen Fithrungspersonen den Zugang zur Transzendenz in irgendeiner
Form regulieren. Wie aber bereits festgestellt wurde, ist dies bei Imamen nicht
der Fall**. Bei der Frage nach der Ubernahme nicht-religidser Aufgaben muss
allerdings genauer auf die Verteilung von Verantwortlichkeiten in den Moscheen
geschaut werden. Grundsitzlich sind die Imame fiir die religiésen Aufgaben im
engeren Sinne zustindig. Die administrativen Aufgaben wie die Unterhaltung
der Riumlichkeiten oder die Verwaltung der Spenden itbernimmt die Vereinslei-
tung. In meinem Sample gibt es Imame, die reprisentative, nicht-religiése Auf-
gaben tibernehmen, andere konzentrieren sie sich auf ihre religiésen Aufgaben.
Ansprechpartner nach aulen kann einmal der Imam, einmal die Vereinsleitung
sein. In der offentlichen Wahrnehmung werden allerdings - analog zu christli-
chen Kirchen — Imame meist als Ansprechpartner identifiziert. Das Beispiel des
»Empfangs der Imame« der Stadt Ziirich zeigt, dass auch fiir stidtischen Verwal-
tungen die Zustindigkeiten nicht klar sind, daher werden trotz der gebliebenen
Benennung auch Vereinsprisidenten eingeladen.

Nimmt man nun wie von Chaves vorgeschlagen das Verhiltnis von religioser
Autoritit und administrativer Leitung von Moschee-Organisationen in den Blick,
so kann ich fir meine Untersuchung zwei Typen unterschieden: Die Moscheen, in
denen der Imam eine starke Leitungsrolle iibernimmt, die Aktivititen organisiert,
Kontakt zu Akteuren auflerhalb und innerhalb der muslimischen Gemeinschaft
hilt, und diejenigen Moscheen, in denen der Vorstand oder der Prisident oder
die Prisidentin diese Aufgaben tibernimmt. Im Interview beschreibt Senad Kusur
den ersten Typus als das, was von der Gemeinde erwartet wird:

Und der Imam ist halt derjenige halt, der den Bedarf decken MUSS, der der die
Sachen halt im Blick haben MUSS, und dann in jedem Zeitpunkt also den aktuel-
len Stand wissen sollte und halt die, die, die &h Sachen koordinieren kann, weil er
ist immer der tag/ tag/ ah tagtiglich da ist und die Menschen kennt und als ers-
ter etwas spiirt, wenn etwas () ist was erledigen werden sollte, und dann kann er
vermitteln, dann. #00:12:15-4#

(S. Kusur)

64  Wie Beckford ausfiihrt, ist es auRerhalb des Christentums eher ungewéhnlich, dass Glaubige
sich an eine einzige religise Organisation binden, die der religiésen Autoritat die Macht ge-
ben wiirde, die religiosen Uberzeugungen und das Handeln von Menschen zu sanktionieren
(Beckford 2013: 639).
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Diese Imame sind eng mit dem Vereinsvorstand verbunden und managen die
Moschee. Hiufig sind sie, wie z.B. Imam Rexhepi in der Albanischen Moschee in
Zurich, schon lange Jahre in ihrer Funktion.

Imam Sheikh Ali Ben Massoud, der zum Erhebungszeitpunkt im ImanZen-
trum titig war, lisst sich zum zweiten Typus zihlen®. Imame wie er fokussieren
sich stirker auf die religiosen Aufgaben und auf die Seelsorge. Alle organisato-
rischen Aufgaben sowie den Kontakt nach auflen tibernimmt der Vorstand der
Moschee. Andere Moscheen fokussieren sich auf ihr muslimisches Klientel, was
an den mangelnden Ressourcen liegen kann oder auch eine grundsitzliche Ent-
scheidung ist. Zu diesen zdhlt die Moschee Gazi Husrev-beg. Zwar kommen hier
hin und wieder Gruppen zu Besuch, die Moscheeleitung sucht aber nicht aktiv
den Kontakt zur nicht-muslimischen Offentlichkeit.

»Interne Sikularisierung« findet vor dem Hintergrund vorangegangener Aus-
fithrungen in den Moscheen statt in Form seelsorgerischer Leistungen aufierhalb
der Moschee und der Beteiligung an Dialog- und Integrationsinitiativen. Die da-
mit verbundenen Erwartungen kénnen bei den Imamen aber auch zu Uberfor-
derung fithren, wie bereits geschildert wurde. Aber auch die Ehrenamtlichen in
den Vereinsleitungen haben mit knappen Ressourcen zu kimpfen. So wurde mir
wiederholt erzihlt, dass es immer wieder die gleichen Menschen seien, die sich
engagierten. Eine Losung fiir dieses Dilemma wird in der Ausbildung von pro-
fessionellen Strukturen gesehen. Im Verstindnis des Neo-Institutionalismus be-
schreibt Professionalisierung die Entwicklung einer Profession mit eigenen Stan-
dards. Schon heute gibt es auf Dachverbandsebene Mediensprecher und Dialog-
beauftragte und auch die Stiftung ImanZentrum Volketswil hat einen Medien-
beauftragten. Auch der Sprecher der IGGiO Sejdini fordert im Interview eine
Professionalisierung in den Moscheen und eine Abkehr von der reinen ehrenamt-
lichen Arbeit. Man briuchte Personen, die das Ehrenamt professionell koordinie-
ren und die Moscheen gegeniiber der Offentlichkeit vertreten. Dariiber hinaus
miissten diese Personen dann fiir ihre Titigkeit bezahlt werden. Seine Erwartun-
gen duflert er im Interview:

Also, das heifdt, wenn ich jetzt eine Moschee habe, und eine professionelle Fiih-
rung, die IMMER am Freitag da ist, mit der man auch &hm, was weifs ich, Termine
ah vereinbaren kann zu einer bestimmten Zeit, und auch eine Riickmeldung be-
kommt und nicht jetzt nur dh [...] Weil das bringt dann, das habe ich gesagt, das
bringt dann wieder, wenn man dann jemanden hat, eine Person, die da ist, dann
kommen Schulen zu Besuch, dann kommt das, dann kniipft man Kontakte, dann
kann man Férderungen beantragen, ja also, ich mein, das kommt dann. Man muss

65 Anfang 2015 kam es zu einem Wechsel bei den Imamen. Wie die Situation heute ist, kann
daher nicht eingeschiatzt werden.
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abererststarten. Aberich glaube, einige Vereine haben schon gestartet, sie haben
dann so Medienbeauftragten, fiir Offentlichkeitsarbeit, vielleicht Teilzeit, Studie-
rende, die was bekommen und dann/ aber, also ab einer bestimmten GrofRe geht
das nicht mehr nur mit Ehrenamt. #00:33:19-5#

(Z. Sejdini)

Was er erwartet, ist zum einen Prisenz und zum anderen Verlisslichkeit. Das
sind fir ihn die Mittel, um einen Kontakt nach auflen, wie zum Beispiel zu Schu-
len, gestalten zu konnen. Ferner nennt er den Aufbau von Netzwerken und auch
das Einwerben von Férdermitteln. Als ausfithrende Person sieht er allerdings nicht
den Imam vor, sondern Angestellte, die die Rolle von Medienbeauftragen und PR-
Vertretern iibernehmen sollen. Wie in der Analyse des Tags der offenen Moschee
deutlich wurde, fithrt der gesellschaftliche Druck zur Offnung der Moscheen, zur
Ausbildung der Profession von PR-Sprechern in den Moscheen, Menschen die
sich um die Kontakte zur Offentlichkeit der Gesamtgesellschaft kiimmern®.

Aber auch die muslimische Offentlichkeit erwartet mehr Professionalitit im
alltagssprachlichen Sinne, was sich besonders auf die Bildungsangebote in den
Moscheen bezieht (siehe Kap. 5.3) und mit dem Generationenwandel in Moscheen
einhergeht. Diese Form der Professionalisierung ist Teil einer Ausdifferenzierung
von Professionen und Leistungsrollen in den Moscheen und fordert gleichzeitig
die Entstehung einer Dualstruktur von religiéser und administrativer Autoritit.

Im Hinblick auf die Einflussfaktoren auf das Handeln in Moscheen kann da-
her zusammengefasst werden, dass zwar die Vereinsverfasstheit als Regulative
Einfluss auf die Verteilung der Zustindigkeiten in einer Moschee nimmt und da-
mit auch auf die Ausdifferenzierung von Leistungsrollen, jedoch erfolgt dies nicht
losgeldst von religiosen Konzepten bzgl. der Bedeutung religiéser Fithrungsper-
sonen. Glaubensgrundsitze von institutioneller Heilsvermittlung wirken sich auf
die Strukturen und Rollen in Religionsgemeinschaften aus.

Neben der verbreiteten Vereinsverfasstheit ist die IGGiO in Osterreich 6f-
fentlich-rechtlich anerkannt, was eine weitere Regulative darstellt, auf die ich im
Folgenden eingehen werden.

5.5.6 Offentlich-rechtliche Anerkennung in Osterreich und lokale Moscheen

Die Ausgangslage des Forschungsprojektes war, Aktivititen von Moscheen in der
Schweiz und in Osterreich zu erheben und zu untersuchen, inwiefern das Han-
deln in den Moscheen im Rahmen dieser Aktivititen durch bestimmte Rahmenbe-
dingungen beeinflusst wird. Der Vergleich von Moscheen in den beiden Lindern

66  Darliber hinaus mochte auch der Staat Ansprechpersonen, was wiederum zur Ausbildung
von Dachverbinden fiithrte (vgl. Rosenow-Williams 2012).
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begriindete sich in der Annahme, dass sich die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung
der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich auch auf die einzelnen Mo-
scheen und ihre Moglichkeiten auswirken wiirde. Aus den von mir gemachten
Beobachtungen kann dies jedoch nicht in vollem Umfang bestitigt werden. Die
Funktion der IGGiO zeigte sich vor allem als Reprisentantin gegeniiber der nicht-
muslimischen Offentlichkeit und dem Staat sowie als Organisatorin des Religi-
onsunterrichts an 6ffentlichen Schulen. Diese beiden Aufgaben stellen die beiden
Phinomene dar, die sich in meiner Untersuchung am markantesten gezeigt ha-
ben.

Auf Ebene der Moscheen zeigten sich in den Fillen in Wien keine Auswirkun-
gen, die auf die Anerkennung zuriickzufithren wiren. Lediglich das Islamische
Zentrum Wien als einzige reprasentative Moschee im Stadtgebiet wurde von der
IGGiO als Plattform genutzt, sich im Rahmen des Tags der offenen Moschee als
Reprisentantin zu inszenieren und Legitimitit zu gewinnen, wie in Kapitel 5.4
gezeigt werden konnte.

Neben der Reprisentation der muslimischen Biirgerinnen und Biirger in Os-
terreich ist die zweite wichtige Aufgabe der IGGiO und die Wirkung der Anerken-
nung nach dem Islamgesetz (IslamG)*’ die Organisation des Religionsunterrichts
an 6ffentlichen Schulen. Die Tatsache, dass es flichendeckenden islamischen Reli-
gionsunterricht gibt, ist ein zentraler Unterschied zum Nachbarland Schweiz. Die
Bildungsangebote in den Moscheen unterscheiden sich jedoch kaum. Religions-
und Koranunterricht wird auch in Osterreich als essentielles Angebot von Mo-
scheen gesehen, welches komplementir zum schulischen islamischen Religions-
unterricht ist (siehe Kap. 5.3).

Nach Deephouse & Suchman wird Legitimitit zwar von Seiten der Politik ver-
liehen, was hier durch die rechtliche Gleichstellung der IGGiO mit den grofien
Kirchen aufgrund der Anerkennung erfolgte (Deephouse & Suchman 2008: 55f.).
Die damit verliehene Legitimitit durch Isomorphie zieht jedoch keine Legitimi-
tit in der Gesamtgesellschaft und Teilen der Politik nach sich. Der Diskurs iiber
Islam und muslimische Gliubige ist in Osterreich, gleich wie in der Schweiz,
stark negativ behaftet. Die Legitimitit der IGGiO gegeniiber dem Staat, welche
ihr durch die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung verliehen wird, schligt sich weit-
gehend nicht auf die Moscheen durch. Sie kimpfen dariiber hinaus mit jeweils
dhnlichen Problemen wie dem Mangel an Engagierten, Raum- oder Finanznot.

Im Lindervergleich spielten staatliche Regulierung und Struktur eine Rolle,
wenn es darum ging, auf welcher staatlichen Ebene Zustindigkeiten verortet sind.

67  Ausder Novellierung des Islamgesetzes Anfang 2015 kdnnen sich weitere Auswirkungen auf
die Moscheen ergeben, die bis dato noch nicht vollstindig abgeschitzt werden kénnen bzw.
nicht in meinen Erhebungszeitraum fallen.
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Die kantonale Struktur der Schweiz hat zur Folge, dass Dachverbinde am meis-
ten auf kantonaler Ebene erreichen kénnen. In Osterreich ist die IGGiO auf der
Bundesebene angesiedelt. Ein Vergleich von Nationalstaaten kann also sinnvoll
sein, wenn es um spezifische Regulative geht. In meinen Analysen haben sich
aber vor allem gesellschaftliche Mythen, Diskurse und religios-kulturelle Deu-
tungsmuster, die nicht an nationalstaatliche Grenzen gebunden sind, als wich-
tige Einflussfaktoren auf das Handeln in Moscheen gezeigt. Dies verdeutlicht,
dass es Phinomene und gesellschaftliche Entwicklungen gibt, die die national-
staatlichen Grenzen wiberschreiten. Ein »methodologischer Nationalismus« (Glick
Schiller 2010; Wimmer & Glick Schiller 2002) ist deshalb nicht zielfithrend. Daher
war es in der Arbeit wichtig, mehr auf Gemeinsamkeiten als auf Unterschiede zu
achten, da die Moscheen in dhnliche gesellschaftliche Gefiige und Entwicklungen
eingebunden sind.
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In meiner Arbeit habe ich Moscheen in der Schweiz und in Osterreich als Orte
untersucht, die durch Handeln konstruiert und reproduziert werden. Dabei bin
ich auf Grundlage neo-institutionalistischer Konzepte davon ausgegangen, dass
das Handeln durch gesellschaftliche, politische und rechtliche Rahmenbedingun-
gen sowie durch die Umwelt der Moscheen, das organisationale Feld, beeinflusst
wird. Im Zentrum meiner qualitativen Studie stand das alltigliche Handeln in
den Moscheen. Hier habe ich beispielhaft die Aktivititen Gebet, Bildungsangebo-
te und 6ffentlichkeitswirksame Veranstaltungen sowie Strukturmerkmale unter-
sucht. Dabei habe ich mich in Wien und Zirich auf je drei Moscheen konzentriert,
die von ihrem ethnischen und ideologischen Profil her qualitativ reprisentativ
sind, das heif3t, die fiir die jeweiligen Linder typisch sind, und mit multiethni-
schen Moscheen kontrastiert'. Im Laufe der teilnehmenden Beobachtung sowie
durch die zahlreichen Interviews hat sich die Annahme bestitigt, dass Moscheen
in der Schweiz und in Osterreich multifunktionale Riume sind. Sie sind nicht
nur Orte religidser, sondern auch sozialer Praxis (vgl. Beilschmidt 2015; Suder
2015; C. Monnot 2013; Halm & Sauer 2012; Halm etal. 2012; Bartels & De Jong
2007; Ornig 2006; Lemmen 2003; Kraft 2002). Moscheen sind mit vielfiltigen
Erwartungen konfrontiert, so dass sie sich in einem Balanceakt befinden, den
Erwartungen gerecht zu werden und dadurch ihre eigene Legitimitit aufrecht-
zuerhalten. Diese Erwartungen sind selbst im Wandel und bedingen Wandel in
den Moscheen (vgl. Pries 2010: 39).

Im Folgenden reflektiere ich zunichst den Forschungsprozess sowie den theo-
retischen Rahmen der Arbeit. Dann komme ich auf die zentrale Fragestellung
zuriick, nimlich was eine Moschee durch das Handeln in ihr ausmacht. Dabei
analysiere ich die zentralen Aktivititen als konstituierende Praxen auf ihre Bedeu-
tung fiir das Wesen einer Moschee hin. An dieser Stelle werden die formulierten

1 In meinem Sample wurde die Dichotomie aus ethnisch-nationaler und multiethnischer Mo-
schee beriicksichtigt. Sonderformen wie die Moscheen des Verbands der Islamischen Kul-
turzentren, welche aus der Sufitradition entstanden sind, wurden nicht berticksichtigt. Hier
wire weitere Forschung notwendig, um zu erfahren, welche Bedeutung diese mystischen Be-
wegungen und ihre Moscheen haben und wie sich diese im Laufe der Zeit gewandelt haben.
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Annahmen aus Kapitel 3 wieder aufgegriffen und dabei speziell Entwicklungen
und Herausforderungen fiir die Moscheen thematisiert. Zudem enthilt dieses
Fazit Implikationen fiir Forschung und Praxis, die sich aus den Erkenntnissen
ergeben haben.

6.1 Reflexion des Forschungsprozesses und der theoretischen
Grundlagen

Organisationsforschung kann sowohl mit qualitativen als auch quantitativen
Methoden durchgefithrt werden (vgl. Kithl etal. 2009), wobei in den neo-
institutionalistischen Studien die statistischen Methoden dominieren (vgl. Hasse
& Kriicken 2005: 33; Walgenbach & R.E. Meyer 2008: 179). Gerade aber die
Frage nach Erwartungen und Deutungsmustern verlangt nach einer qualitativen
Vorgehensweise und die Verbindung der beiden Ansitze Neo-Institutionalismus
und Wissenssoziologie hat sich nicht nur als durchfiithrbar, sondern auch als
fruchtbar erwiesen. Moscheen sind multidimensional gegeniiber verschiedenen
Publikumserwartungen eingebunden und dies kann nur explorativ mit qualitati-
ven Mitteln erschlossen werden, eben indem auf das Handeln in den Moscheen
geschaut wird.

Der Lindervergleich war vor allem auf der Makroebene aufschlussreich, spe-
ziell fiir die Frage, wie die jeweiligen Governancestrukturen der Verwaltung und
Unterstiitzung von Religionsgemeinschaften Einfluss auf Moscheen nehmen. Hier
haben sich zwischen den Lindern Unterschiede gezeigt. Auf der Mesoebene und
vor allem auf der Mikroebene spielten eher Gemeinsambkeiten eine Rolle. Wenn
Unterschiede zutage tragen, hatten diese in erster Linie mit den mitgebrachten
und institutionalisierten Traditionen zu tun und nicht mit bestimmten linderspe-
zifischen Merkmalen. Der Kritik, die Glick Schiller (2010) an einem methodischen
Nationalismus iibt, kann daher grofiteils zugestimmt werden. Denn es ist in der
Tat so, dass viele Beobachtungen nicht auf ein Land Schweiz oder Osterreich re-
duziert werden konnen, sondern iiber Lindergrenzen hinweg verallgemeinerbar
sind.

Der theoretische Zugang, Moscheen als Konstrukte zu analysieren, die sich
aus Handeln und Sprache konstituieren, hat sich daher als fruchtbarer Ausgangs-
punkt fir Erhebung und Analysen ergeben. Damit wird das Handeln als Ausdruck
geteilter Sinnstrukturen gesehen, die jedoch nicht fix sind, sondern stindig re-
produziert werden miissen und sich im Zuge der Reproduktion wandeln. Die
theoretischen Grundlagen der Wissenssoziologie und Ethnomethodologie haben
gleichzeitig die Basis fiir die methodische Herangehensweise gebildet. Die Mittel
qualitativer Sozialforschung haben mit der Beobachtung des Handelns und der
Ebene der Sprache in den Interviews jene Forschungsebenen zum Thema. Der
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Fokus meiner Arbeit auf Handeln hat sich als fruchtbar erwiesen und reiht sich
in neuere Forschungen zu materieller Religion ein (vgl. Briunlein 2016). Die Er-
forschung praktischer Religiositit, der Rolle von Objekten und Ritualen und der
Deutungsmuster der Glaubigen lisst es zu, religidse Gemeinschaften umfassend
und multidimensional zu beschreiben.

Der Vorteil eines organisationssoziologischen Zugangs liegt darin, dass ge-
rade nicht mit den gingigen Theorien von Integration gearbeitet wird, welche
vielfach normativ belastet sind, gerade wenn es um Musliminnen und Muslime
geht. Ein Blick auf organisationales Handeln trigt zur Versachlichung bei und
stellt nicht in erster Linie das Besondere von religiosen Organisationen in den
Vordergrund, sondern ihren Alltag. Der Ansatz stellt Moscheen mit anderen Or-
ganisationen auf eine Ebene, was gleichzeitig der Kritikpunkt an diesem Zugang
ist, vernachlissigt er doch die vermeintliche Besonderheit des »Religiosen« vor
anderen Phinomenen. Allerdings wurde durch den Einbezug einer religionswis-
senschaftlichen Perspektive der handlungsleitenden Relevanz religiéser Konzepte
Rechnung getragen und damit die religiosen Eigenheiten von Religionsgemein-
schaften beriicksichtigt. Vielmehr erlauben Religionswissenschaft und Soziologie
kombiniert miteinander eine multidimensionale Betrachtung religidser Gemein-
schaften. Es wire daher erstrebenswert, religiose Organisationen stirker in den
Fokus organisationssoziologischer und religionswissenschaftlicher Forschung zu
riicken, denn gerade wenn es um Handeln geht, hat sich gezeigt, wie frucht-
bar es ist, religiose Konzepte als Institutionen mitzudenken und Handeln mit
soziologischen Konzepten zu erkliren.

Beziiglich der empirischen Erforschung von Institutionen wurde deutlich,
dass die Ubersetzung des eher starren Institutionenbegriffs in »Ideen« (Czar-
niawska & Joerges 1996) und »Erwartungen« (Hasse & Kriicken 2005; Pries 2010)
hilfreich ist. Dadurch konnte der Wandlungsfihigkeit von Einflussfaktoren ent-
sprochen werden. In dieser Hinsicht sind Moscheen als Organisationen, die ja
durch ihr Handeln konstituiert werden, nicht statisch, sondern immer einem
Wandlungsprozess unterworfen.

Die Organisation sorgt jedoch auch fiir die Verstetigung religiéser Praxis und
die Kontinuitit der religiosen Gemeinschaft. Daher ist es wichtig, dass institu-
tionelle Formen ausgebildet werden, die der Ausbildung von Religion dienen und
zu ihrem Schutz beitragen (vgl. Krech etal. 2013: 54). Doch auch auf der Ebene
lokaler Religionsgemeinschaften braucht es Absicherung und Verstetigung, um
ihre Existenz zu sichern. Dies hat sich besonders fiir die kontinuierliche Durch-
fithrung des Gebets als bedeutsam gezeigt.

Allerdings wurde auch deutlich, dass religiése Organisationen keineswegs im-
mer rational handeln und bestimmte Bereiche wie Aufendarstellung und interne
Strukturen und internes Handeln entkoppelt werden, um sowohl den Mitglieder-
erwartungen als auch den dufleren Einfliissen gerecht zu werden (vgl. Brunson
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1989). Der theoretische Rahmen des Neo-Institutionalismus hilft dabei, die Er-
kenntnisse einzuordnen und zuzuspitzen. Gerade das Konzept der Legitimitit
hat sich in den vorangegangenen Analysen als besonders dienlich gezeigt, hilft
es doch, Institutionen und Erwartungen greifbarer zu machen (vgl. auch Rick-
amp & Limacher 2016). Fiir die Operationalisierung der Konzepte war es sinnvoll,
den Fokus von einer bestimmten Form von Institution hin zu den verschiedenen
Quellen von Legitimitit, den Publikumsrollen, zu verlagern. Dabei schliefRe ich
mich Pries an, der darauf hinweist, »dass sich diese Organisationen in aller Regel
in einem sehr komplexen Umfeld bewegen, in dem sie sich gegeniiber vielfilti-
gen Anspruchs- und Erwartungsgruppen legitimieren miissen« (Pries 2010: 39).
Und auch DiMaggio kommt zu der Einschitzung, dass der dufere Druck, Kon-
formitit mit den Standards fiir Legitimitit herzustellen, fiir religiose Organisa-
tionen erheblich sein kann (DiMaggio 1998: 14). Nur wenn der Druck, der sich aus
den Erwartungen ergibt, beriicksichtigt wird, kann Handeln in religisen Orga-
nisationen multidimensional und ganzheitlich erklirt werden. Die Analysen der
Angebote haben daher verdeutlicht, dass es hilfreich ist, zwischen den verschie-
denen Publikumsrollen der Moscheen, die als Erwartungsgruppen agieren, zu
unterscheiden. So konnte ich zeigen, wie ihnen gegeniiber jeweils versucht wird,
Legitimitit zu erlangen. Die Unterscheidung von drei unterschiedlichen Formen
von Institutionen und den damit verbundenen Formen von Legitimitit war in
dieser Hinsicht hilfreich (vgl. Scott 2014). Institutionelle Einfliisse wirken 1. in
Form von Zwang durch die Konformitit mit staatlichen Regulativen, 2. durch
das Befolgen von Normen (internalisierte geteilte Leitbilder und Vorstellungen)
und 3. auf die implizite Ebene gesellschaftlicher Erwartungen und Einstellungen
(kulturell-kognitive Dimension). Als wichtigste Erwartungsgruppen konnten im
Anschluss daran identifiziert werden: die Offentlichkeit der muslimischen Gliu-
bigen, den Kunden und Mitglieder der Moscheen, die Gesamtgesellschaft, deren
Erwartungen durch die Medien wiedergegeben und reproduziert werden, und
schlieRlich der Staat in Gestalt seiner Regulative wie dem Vereinsrecht und den
Regelungen zum Verhiltnis von Staat und Religion. Wie im Theorieteil dieser
Arbeit eingehend erldutert, sind diese Ebenen nicht immer klar voneinander zu
trennen und einer Publikumsrolle oder einer Erwartungsgruppe zuzuordnen. Dies
hat sich auch in der Empirie erhirtet. Am klarsten zu umreifien ist — wenn iiber-
haupt - die regulative Dimension. Religiése Vorschriften konnen einerseits auf
der normativen Ebene verortet werden, wenn sie fiir die Gliubigen explizier-
bar sind, andererseits auf der kulturell-kognitiven Ebene, auf der die impliziten
handlungsweisenden Konventionen angesiedelt sind. Religion und Kultur sind
dann nicht voneinander zu trennen, wie dies besonders am Beispiel weiblicher
Gebetspraxis in den Moscheen deutlich wurde (Kap. 5.2). Religion ist daher nicht
als etwas von Kultur Losgelostes zu sehen, sondern vielmehr ein Teil von ihr, wie
dies auch McCutcheon definiert:
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Culture (..) is the larger category into which religious practices and beliefs fall
when they are correctly understood as being no different in origin or implica-
tion from other social authorizing practices. (McCutcheon 2000: 175)

Es ist daher wenig sinnvoll, religiése Vorgaben als eine klar abzugrenzende »In-
stitution« zu kategorisieren. Vielmehr sind es die unterschiedlichen Publikums-
rollen einer Moschee, die mehr oder weniger institutionalisierte Erwartungen
an die Moscheen richten, welche sich aus den konjunktiven Erfahrungsriumen
speisen. Religiose Vorgaben konnen dabei eine Rolle spielen, sind aber als Teil
des konjunktiven Erfahrungsraumes, sprich der Kultur, zu beschreiben. Der kon-
junktive Erfahrungsraum wurde dabei in dieser Arbeit als Ort geteilter impliziter
Sinnstrukturen verstanden (vgl. Kap. 2 und Mannheim 1964).

Auch im Falle der muslimischen Erwartungsgruppe hat sich gezeigt, dass
sich die verschiedenen Publikumsrollen nicht immer klar voneinander trennen
lassen, denn Musliminnen und Muslime sind ein Teil der Gesamtgesellschaft.
Bei der Analyse des Religionsunterrichts wurde deutlich, dass hier Themen aus
dem offentlichen Diskurs oder auch durch die o6ffentlichen Schulen beeinflusste
Ideen von Unterrichtsformen von den Schiilerinnen und Schiilern mitgebracht
werden. Auch sind Musliminnen und Muslime nicht ausgenommen von gesamt-
gesellschaftlichen Trends wie der De-Institutionalisierung religiéser Praxis.

Der Blick auf das lokale Umfeld der Moscheevereine, wie Knott dies fiir
die Untersuchung religiéser Gemeinschaften vorschligt (Knott 2000), hat sich
im Hinblick auf die Weiterverbreitung von Ideen (Czarniawska & Joerges 1996)
als besonders anschlussfihig gezeigt. In dem Zusammenhang konnte beobachtet
werden, wie Nachahmung durch den Austausch von Ideen stattfindet und die-
se Ideen in den lokalen Kontext einer Moschee-Organisation iibersetzt werden.
Das lokale Umfeld bildet einen Orientierungsrahmen fiir die Moscheen, zu dem
dariiber hinaus weitere Organisationen im organisationalen Feld gehdren wie an-
dere Moscheen, Religionsgemeinschaften oder Nichtregierungsorganisationen. In
diesem multidimensionalen Zusammenspiel von Erwartungen versuchen die Mo-
scheen mit ihrem Handeln, Legitimitit zu gewinnen und zu erhalten. Dies hat
sich durch die gesamte Analyse hindurchgezogen. Dabei bin ich auf verschie-
dene Strukturihnlichkeiten gestofien, die als Isomorphien aufgrund von Zwang,
normativem Druck (Professionalisierung) und Nachahmung aufgrund von Unsi-
cherheit erklirt werden konnten. Besonders relevant wurde die Ausbildung von
Professionen im Bereich der Leistungsrollen in Moscheen, wie beobachtet bei
Moscheefithrer*innen, Medienbeauftragten, Lehrkriften und auch Imamen. Un-
sicherheit hinsichtlich der Erwartungen verschiedener Zielgruppen als Grund fiir
Nachahmung anderer Organisationen im organisationalen Feld spielte ebenfalls
eine wichtige Rolle, vor allem wenn es um die gesamtgesellschaftlichen Erwar-
tungen ging. Unsicherheit war an vielen Stellen in meiner Untersuchung eine
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plausible Erklirung fir Nachahmung. Allerdings muss auch angemerkt werden,
dass es sich dabei eigentlich um eine menschliche Eigenschaft handelt, die eher
unscharf erscheint (Czarniawska & Joerges 1996: 38). Czarniawska & Joerges schla-
gen deshalb auch vor, von Ideen zu sprechen, die sich verbreiten und institutio-
nellen Charakter gewinnen. Sie werden dann in den jeweils eigenen Kontext der
Organisationen iibersetzt und angepasst. Diese Herangehensweise an das Pro-
blem der Ahnlichkeit von Organisationen hat sich besonders bei der Analyse des
Tags der offenen Moschee als fruchtbar gezeigt, da sie Formen der Modifikation
und Adaption in den Fokus nimmt. Schliefilich konnte ich Strukturihnlichkei-
ten in den Moscheen aufgrund von Regulativen beobachten, vor allem was die
Vereinsstruktur, aber auch was Reprisentationsaufgaben und Erwartungen nach
interreligioser Vernetzung betrifft.

6.2 Aktivitaten als konstitutive Praxen

In der Konzeption Lows verstehe ich Riume als »institutionalisierte Figurationen
auf symbolischer und (...) materieller Basis, die das soziale Leben formen und die
im kulturellen Prozess hervorgebracht werden« (Low 2004: 46). Gerade am Raum
Moschee lisst sich mit Lows Definition wunderbar zeigen, dass sie ein Produkt
eines kulturellen Prozesses und nicht beschrinkt auf einen physischen Ort ist.
Sie kann auch zu Festen auf Turnhallen ausgeweitet oder in ihrer kleinsten Form
auf einen Teppich reduziert werden. Das Gebiude der Moschee ist nicht »hei-
lig« in dem Sinne, dass es als physischer Ort geweiht wire. Betrachtet man das
Gebet, welches allen Praktiken voran diejenige ist, die eine Moschee am stirks-
ten prigt, so begriindet sich mit Léws Raumverstindnis auch die Flexibilitit des
Umgangs mit dem Raum Moschee: Nicht in erster Linie der physische Raum ist
ausschlaggebend, sondern die rituellen Voraussetzungen und die Gemeinschaft
sind fiir das gemeinsame Gebet notwendig. Eine Moschee und die Gemeinschaft
der Gliubigen im Gebet kann deshalb iiberall sein®, entsprechend dem iiberlie-
ferten Ausspruch des Propheten Mohammed: »Die ganze Welt ist eine Moscheex.
Die Beliebtheit reprisentativer Moscheebauten wie das des Islamischen Zentrums
Wien und des ImanZentrums Volketswil deuten allerdings auch auf die Relevanz
der Physis des Gebiudes hin.

Obschon das Gebet so bedeutend ist, liegen fiir die Schweiz und Osterreich
bislang keine Arbeiten dazu vor. Daher musste ich hier explorativ vorgehen. In
meinen Analysen hat sich gezeigt, dass es Faktoren gibt, die das gemeinsame

2 Die Kiinstlerin Azra Aksamija interpretiert mit ihrer sNomadic Mosque« die aus ihrer Sicht
kleinste Form der Moschee. Vgl. auch http://www.mit.edu/~azra/Nomadic Mosque.htm, zu-
letzt gepriift 08.01.2018.
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Gebet beeinflussen, obwohl der Ablauf des Gebetes weitgehend einheitlich und
standardisiert ist. Diese sind neben den religiosen Vorgaben, die sich von Rechts-
schule zu Rechtsschule (marginal) unterscheiden, vor allem mitgebrachte Tradi-
tionen, rdumliche und geographische Faktoren beziiglich Lage und Ausstattung
der Moscheen sowie nationale Feiertagsregelungen. Wihrend ich bei den Min-
nern eine sehr pragmatische Herangehensweise beobachten konnte, die vor allem
auf die Pflichterfillung ausgerichtet ist, spielen bei den Frauen stirker tradierte
Verhaltensmuster und riumliche Faktoren eine Rolle dafiir, ob sie die Moschee
fiir das Gebet aufsuchen. Diese Faktoren werden allerdings mit dem Genera-
tionenwechsel und durch das Aufeinandertreffen von Frauen aus unterschied-
lichen Herkunftslindern zunehmend in Frage gestellt. Als Kristallisationspunkt
dieses Aushandlungsprozesses haben sich die multiethnischen Moscheen gezeigt,
in denen der Umgang mit der Geschlechtertrennung erst noch verhandelt werden
muss. Dies verdeutlicht beispielhaft, dass die institutionalisierte Praxis des Ge-
bets keine unverinderliche soziale Tatsache ist. Religiose Praxis wird durch ihre
Austibung reproduziert und dabei auch verindert. Ganz im Sinne einer »travel
of ideas« (Czarniawska & Joerges 1996) werden die Ideen von religidser Praxis in
den neuen Kontext der Moschee in der Schweiz oder in Osterreich iibersetzt und
adaptiert. Dies fithrt zu einer Weiterentwicklung der Idee des gemeinsamen Ge-
bets®. Hilfreich ist hier die relative Flexibilitit islamischer Vorgaben. Zudem hat
sich das Gebet als Akt der Reproduktion religidser Gemeinschaft in der Fremde
dargestellt.

Eine weiterer mafigeblicher Einflussfaktor zeigt sich in den nach wie vor weit-
gehend an ethnischen oder ideologischen Grenzen ausgerichteten Moscheen am
Freitagsgebet: Da es aus zeitlichen Griinden notwendig ist, die nichstgelegene
Moschee aufzusuchen, werden ethnische Moscheen dann regelmifig zu multi-
ethnischen Moscheen. Hierin widerspiegelt sich die Situation der Musliminnen
und Muslime in der Schweiz und in Osterreich: Als Angehérige einer religiésen
Minderheit finden sie sich selbst in einer von kultureller Diversitit geprigten
religivsen Gemeinschaft wieder. Einige Moscheen reagieren darauf mit einer An-
passung der Predigtsprache auf Deutsch. Allerdings treten oft beim wichtigsten
Gebet der Woche die soziale Funktion des Moscheebesuchs und die Funktion der
Moschee als Ort religiéser Unterweisung hinter der Pflichterfilllung zuriick. Diese
werden in das Wochenende verlagert.

Neben dem Gebet habe ich als weitere wichtige Aktivitit der Moscheen die
Bildungsangebote untersucht. Der Koran- und Religionsunterricht fir Kinder und

3 Als vieldiskutiertes Ereignis muss in diesem Zusammenhang die neue Ibn-Rushd-Goethe-
Moschee in Berlin genannt werden, in der Manner und Frauen nebeneinander das Gebet
praktizieren und Frauen auch Vorbeterinnen fir Mdnner sein kénnen.
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Jugendliche zahlt zu den zentralen Angeboten, die in allen von mir besuchten Mo-
scheen bereitgestellt werden. Fiir Erwachsene bestehen ebenfalls Angebote, wobei
diese meist nach Geschlechtern getrennt organisiert und durchgefithrt werden.
Zudem gibt es Kurse, die iber religiose Themen hinausgehen und praktische,
gesellschaftliche und integrationsrelevante Themen abdecken.

Wie ich zeigen konnte, gibt es eine Tradition der Verbindung von Moscheen
und Bildungsangeboten. Ihre besondere Bedeutung erschliefit sich jedoch nur,
wenn man den Kontext von Musliminnen und Muslimen als Angehdrige einer
religiésen Minderheit beriicksichtigt. Was verandert sich durch die Migration in
ein nicht mehrheitlich muslimisch geprigtes Land?

In a Muslim society there are places to pray, food is supposed to be halal, and
the calendar is in accord with religious celebrations (even in secular Turkey
and Tunisia). This does not of course mean that people are regular mosque-
goers, but it does mean that religious practice, casual or regular, is embedded
in social authority and does not need to be elaborated upon and justified by
the believer. Islam is part of the landscape. (Roy 2004: 152)

Eine Funktion von Religions- und Koranunterricht in der Moschee ist daran an-
schlieRend die, dass hier die Voraussetzungen fir religiose Praxis sowie reli-
gios begriindete Werte und Normen gelehrt werden, weil sie nicht mehr ge-
sellschaftlich oder in der Familie vermittelt werden. Religiése Bildung wird von
A.-K. Nagel sogar als »Hauptantrieb fur die Institutionalisierung religiéser Mi-
grantengemeinden« gesehen, die von dem Wunsch getragen wird, »den Kindern
ein »authentisches« Bild ihrer Herkunftskultur zu vermitteln« (A.-K. Nagel 2012a:
27). Moscheen werden dadurch zu Orten religiéser und kultureller Sozialisation.
Der Koran und die Sunna zeigen sich dabei als iber-kulturelle Richtschnur, auf
Grundlage derer Entscheidungskompetenz ausgebildet werden kann.

Der offentliche negative Islam-Diskurs hat Auswirkungen auf die religiose
Sozialisation der muslimischen Kinder und Jugendlichen und kann zu einer ver-
stirkten Auseinandersetzung mit dem Islam fithren. Von ihnen wird religise
Expertise verlangt und bislang implizite Uberzeugungen und Verhaltensweisen
milssen expliziert werden. So fungieren alltigliche Situationen, in denen Mus-
liminnen und Muslime auf ihren Glauben angesprochen werden, als »Krisenex-
perimente« im Sinne von Garfinkel (1973), durch die eine Explikation von Selbst-
verstindlichem erfolgt bzw. erzwungen wird. Diese Situationen kénnen in den
Moscheen im Rahmen des Unterrichts diskutiert und aufgefangen werden, was
ich zwar nicht in allen, aber in der Mehrheit der Moscheen in meinem Sample
beobachten konnte.

Daraus folgt die zweite Funktion des Religionsunterrichts, nimlich seine Ver-
mittlerfunktion. Es findet eine Vermittlung zwischen den Eltern und den Kindern
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statt, wenn es um die Fragen nach dem »richtigen Leben« in der Aufnahmegesell-
schaft geht. Es wird zwischen den Kindern und der Gesamtgesellschaft vermit-
telt in dem Sinne, dass Themen aus dem o6ffentlichen Diskurs aufgegriffen und
eine Ubersetzungshilfe geleistet wird. Diese Funktion beruht auf den Erwartun-
gen verschiedener Offentlichkeiten: Sie ist ein Eigenanspruch, der sich aus der
Tradition von Moscheen als Bildungseinrichtungen ergibt, und sie wird von der
muslimischen Offentlichkeit erwartet, um den Kindern die Mdglichkeit religidser
Bildung zu geben. Sie ist auch eine Erwartung der Gesamtgesellschaft, nimlich
wenn es um die integrationsrelevante Bildung und Extremismusprivention geht.

Aufgrund der Eigenverantwortlichkeit der Gliubigen vor Gott miissen sie sich
selbst in ihrem Glauben bemiithen, wofiir die Moschee ihnen die Voraussetzungen
vermittelt in dem Sinne, dass sie dort lernen kénnen, was richtig und was falsch
ist. Weshalb gerade dieses »richtig und falsch« so bedeutsam ist, obwohl dem Is-
lam eine gewisse »Ambiguititstoleranz« (Bauer 2011) attestiert wird, kann auf ein
Bedirfnis nach Orthopraxie zuriickgefithrt werden, die aus der Minderheitenrolle
herrithrt. Naheliegend wire, dass die Migrationssituation oder auch ein bestimm-
tes Klientel ein gewisses Rezeptwissen verlangt. Schiffauer vermutet dahinter ein
Bediirfnis, die Kinder vor den Gefahren, die in der Mehrheitsgesellschaft lauern,
zu bewahren. In der Folge wurden die Moscheen fiir die erste Generation zu
einer Ersatzheimat und in dieser Situation bildete sich eine Religiositit heraus,
»die zu Ritualismus und Regelfetischismus tendiert« (Schiffauer 2009: 228). Mit
dem Generationenwandel diirften hier jedoch Verinderungen eintreten, die sich
in meinen Interviews in einer Erwartung einer dem Schulunterricht angepassten
Didaktik zeigte. Auch sprachliche Anpassungen sind notwendig, da die zweite
und dritte Generation der Moscheebesucherinnen und -besucher in der deut-
schen Sprache sozialisiert sind. Der von mir festgestellte normativ Isomorphis-
mus durch die Professionalisierung von Religionslehrerinnen mit einheitlichen
Standards und Lehrmaterial werte ich als eine Reaktion darauf.

Als dritte Aktivitit habe ich am Beispiel des Tags der offenen Moschee dffent-
lichkeitswirksame Veranstaltungen untersucht. Sie konnten vor allem als Strategien
identifiziert werden, auf den Islamdiskurs zu reagieren und damit Legitimitat
(wieder) herzustellen. Das erklirte Ziel ist es, Informationen iiber den Islam aus
erster Hand und ungefiltert weiterzugeben und damit auf die als falsch empfun-
denen medialen Berichte zu reagieren. Themen, anhand derer Legitimitit nach
auflen abgearbeitet wird, sind: die Rolle der Frau, die Verschlossenheit/Offenheit
muslimischer Gemeinden und die Inkompatibilitit des Islams mit westlichen De-
mokratien. Mit den Mitteln der Transparenz und Information wird versucht, dem
gesellschaftlichen Mythos der »unproblematischen« Religion zu entsprechen. Das
Islambild, das dabei konstruiert und reproduziert wird, orientiert sich an den
von Musliminnen und Muslimen so wahrgenommenen Inhalten des Diskurses
als Erwartungserwartung. Der Fokus auf Informationsweitergabe aufgrund als
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falsch empfundener Informationen hat wiederum zur Folge, dass Expertinnen
und Experten notwendig werden. Denn auch von muslimischer Seite soll keine
falsche Information weitergegeben werden. Dies setzt allerdings voraus, dass es
so etwas wie ein »richtiges« Islambild gibt, was wiederum einem dualistischen
Bild und einem ganzheitlichen und handlungsleitenden Verstindnis des Islam
folgt. Dadurch wird aber die Anwesenheit von normalen Gliubigen und Mitglie-
dern nicht mehr notwendig oder ist dem Ziel gar abtriglich. Eine Entkoppelung
von Mitgliederinteressen und reprisentativen Aktivititen ist zu beobachten. Es
bilden sich Professionen wie Moscheefithrerinnen und -fithrer aus und die Mo-
scheefithrungen werden standardisiert. Dadurch werden sich die Moscheen im
organisationalen Feld dhnlich (normativer Isomorphismus).

Letztlich zeigt sich am Tag der offenen Moschee aber eher das Krisenma-
nagement der Moscheen im Angesicht eines bestimmten 6ffentlichen Diskurses,
indem ein genau umrissenes, gefiltertes Bild des Islam prisentiert wird, als dass
die Besucherinnen und Besucher an diesem Tag Menschen muslimischen Glau-
bens in der Schweiz und in Osterreich kennenlernen kénnten. Dass der Tag so
ginzlich von dem eigentlichen Tagesgeschift in der Moschee abgekoppelt ist,
der Kontaktort aber die Moschee ist, deutet auf einen potentiellen Konfliktherd
hin, wenn es um die Vereinbarkeit von internen und externen Erwartungen geht.
Durch die Entkoppelung von Strategien der Legitimation gegeniiber verschiede-
nen Publikumserwartungen, von Mitglieder- und Einflusslogik, wird versucht,
diesem Konflikt vorzubeugen. Die Kernfunktionen - allen voran das Gebet -
werden aufrechterhalten und damit die Legitimitit gegeniiber den muslimischen
Besucherinnen und Besuchern gewihrleistet. Gleichzeitig werden sie jedoch von
dem Event ausgeschlossen, da erwartet wird, dass durch ihre Anzahl die Teilneh-
menden an der Fithrung verschreckt werden kénnten. Die Moscheefithrungen
erscheinen damit jedoch als Inszenierungen, als kiinstliche Situationen, die nur
wenig mit dem eigentlichen Betrieb in der Moschee zu tun haben.

Mit dem Veranstaltungsformat des Tags der offenen Tiir imitieren Moschee-
vereine schliefflich andere zivilgesellschaftliche Akteure oder offentliche Institu-
tionen. Aus neo-institutionalistischer Perspektive sind Organisationen nicht ra-
tional, miissen sich aber nach auflen so geben als wiren sie es. Die Annahme,
mit erfolgreicher Kommunikation und Offentlichkeitsarbeit, also mit Transparenz
und Information, den Vorurteilen adiquat begegnen zu kénnen und diese abzu-
bauen, ist ein solcher rationaler Mythos. Die Veranstaltung dient dem Zweck der
Legitimationsgewinnung gegeniiber verschiedenen Offentlichkeiten, denn umso
weiter verbreitet eine Praxis ist, desto akzeptierter ist sie und desto grofer ist
letztlich ihre Legitimitit (vgl. Deephouse & Suchman 2008: s55). Schliefllich soll
die Legitimitit des Veranstaltungsformats auf die Organisation abfirben. Im vor-
liegenden Fall zeigt sich jedoch deutlich, dass diese Strategie nicht aufgeht: die
Besuchendenzahlen sind riickliufig, die kritischen Personen werden nicht er-
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reicht und der gesellschaftliche Diskurs iiber den Islam wird aller Bemithungen
zum Trotz nach wie vor als negativ empfunden. Der Aufwind, den rechtspopu-
listische Parteien in Europa derzeit erfahren, verdeutlicht dies.

Die Tatsache, dass immer weniger Moscheen an der Veranstaltung teilneh-
men, kénnte darauf hindeuten, dass sich der Mythos wandelt, d.h. dass die Stra-
tegie nicht mehr als rational angesehen wird. Eine andere, pessimistische Erkla-
rung wire, dass Moscheen aufgeben, in der organisationalen Umwelt, also in den
Gesellschaften der Schweiz und Osterreichs, nach Legitimitit zu suchen. Die in-
terreligiosen Aspekte des Tages konnten jedoch auf eine neue Strategie verweisen:
Im Rahmen interreligiéser Dialogaktivititen profitieren Muslime und Moscheen
von der Legitimitit christlicher Kirchen. Ein neuer Mythos kénnte daher sein,
dass Religionsgemeinschaften integrative Leistungen (siehe unten) vollbringen
und zu diesem Zweck zusammenarbeiten. Entsprechend kommt Tezcan zu dem
Ergebnis, dass iiber das Thema der Integration der Muslime christliche und mus-
limische Religionsgemeinschaften ihre gesellschaftliche Relevanz unterstreichen
(Tezcan 2008). Diese Entwicklungen sind daher weiter zu beobachten.

6.3 Moscheen im Balanceakt zwischen Mitgliedererwartungen und
gesellschaftlichem Einfluss

Wie sich gezeigt hat, miissen Moscheen im Rahmen ihrer Aktivititen verschie-
dene Erwartungen ausbalancieren. Theoretisch lassen sich diese sowohl mit dem
Konzept der Mitglieder- und Einflusslogik (vgl. Streeck 1987; Schmitter & Streeck
1981) als auch mit den drei Dimensionen von Institutionen nach Scott (2014) er-
schliefRen. Scott unterscheidet regulative, normative und kulturell-kognitive Ele-
mente, welche ich in Anlehnung an Rosenow-Williams (2012) in die Kategorien
Erwartungen durch »Regulative«, durch die »Gesamtgesellschaft« und durch die
»muslimische Zielgruppe« iibersetzt habe. Diese Publikumsrollen (vgl. Stichweh
2005) fungieren als Erwartungsgruppen, die sich jedoch in der Untersuchung
nicht als abgeschlossene Entititen gezeigt haben, sondern sich iiberschneiden
koénnen. Die Uberschneidungen sowie meine Annahmen und Fragen aus Kapitel
3 werden im Folgenden thematisiert.

6.3.1 Staatliche Regulative

Auf der Ebene der Regulative hat sich gezeigt, dass sich die Vereinsverfasstheit
der Moscheen als best practice im organisationalen Feld der Moscheen etabliert
hat und sich die Moscheen dadurch dhnlich werden. Dies kann einerseits auf
mimetische Isomorphie aufgrund von Unsicherheit zuriickgefithrt werden, ande-
rerseits aber auch auf erzwungene Isomorphie, da kaum Alternativen bestehen,
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aber eine institutionelle Verfasstheit verlangt wird bzw. notwendig ist. Ein ge-
wisser Zwang, eine bestimmte Organisationsform anzunehmen, muss aber nicht
unbedingt Nachteile fir die Organisation haben, er bietet auch Mdglichkeiten
und Vorteile wie finanzielle Absicherung. Tezcan stellt fest, dass eine Auseinan-
dersetzung mit dem institutionellen Charakter einer Moschee bislang in der wis-
senschaftlichen Forschung weitgehend vernachlissigt worden ist. Er weist darauf
hin, dass ein Verstindnis dieser Struktur dabei helfen wiirde, Schwierigkeiten in
Fragen der Reprisentation von Musliminnen und Muslimen besser zu verstehen
(Tezcan 2008: 124).

Aus meiner Untersuchung wurde deutlich, dass die Vereinsverfasstheit zu ei-
ner Dualstruktur (vgl. Chaves 1998) von administrativer und religidser Autoritit
fihrt, die eine Aushandlung zwischen diesen zwei Entititen notwendig macht.
Die Leistungsrolle des Imams ist nur selten Teil des Vorstands. Imame sind An-
gestellte des Vereins und damit abhingig von ihm, was eine prekire Situation
zur Folge haben kann. Meine Annahme, dass die Vereinsverfasstheit Hierarchien
und Zustindigkeiten beeinflusst, hat sich damit bestatigt. Sie trigt zur Ausdif-
ferenzierung von Leistungsrollen bei, welche jedoch nicht losgelést von religio-
sen Konzepten bzgl. der Bedeutung religioser Fithrungspersonen sind. Glaubens-
grundsitze von institutioneller Heilsvermittlung wirken sich auf die Strukturen
und Rollen in Religionsgemeinschaften aus. Imame regulieren eben nicht den
Zugang zu Transzendenz und Heil, daher ist ihre Bedeutung fiir die Gliubigen
in dieser Hinsicht nicht mit der eines Priesters zu vergleichen.

Im Zusammenhang mit den Leistungsrollen steht auch die Frage, als was Mo-
scheen strukturell wahrgenommen werden. Es macht den Anschein, als wiirde
in den Verwaltungsstrukturen das Bild einer lokalen Kirchgemeinde auf ande-
re lokale Religionsgemeinschaften iibertragen. Tezcan weist deshalb darauf hin,
dass unser Verstindnis einer religiosen Gemeinschaft stark von dem kirchlichen
Verstindnis einer Gemeinde bestimmt ist, bei der geographische und religicse
Gemeinschaft zusammenfallen (Tezcan 2008: 124). In einer Moschee existiert je-
doch keine Mitgliedschaft in dem Sinne, dass Glaubige zu einer religiésen Einheit
tiber formale Mitgliedschaft zugehérig wiren. Das Verstindnis einer umma, zu
der alle Menschen muslimischen Glaubens durch Geburt gehéren, besteht unab-
hingig von einem »religiés-rituell ausgewiesenen Mitgliedschaftsverstindnis, wie
es die christlichen Kirchen kennen« (Klinkhammer 2008: 34). Die lose Zugeho-
rigkeit basiert auf dem oben beschriebenen Grundverstindnis einer Moschee als
Ort des gemeinsamen Gebets, welche jedoch nicht zwingend eine Verpflichtung in
Form von Mitgliedschaft und Zugehoérigkeit nach sich zieht. Die praktische Idee,
einen Ort fir die Erfiillung religioser Bediirfnisse und Pflichten bereitzustellen,
darfjedoch nicht mit einer allgemeinen Reprisentationsrolle verwechselt werden,
denn, so Tezcan, »it is exactly this performative act of representing that creates
the community as a religious one, i.e., that transforms migrants into an Isla-
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mic community in the public perception« (Tezcan 2008: 126). Moscheen werden
dadurch von der nicht-muslimischen Offentlichkeit und &éffentlicher Verwaltun-
gen oft als Reprisentantinnen fiir Musliminnen und Muslime missverstanden.
Es wird ihnen eine Einheit zugeschrieben, der sie in der Praxis nicht entspre-
chen. Und auch nicht-institutionalisierte Muslime kritisieren diesen Umstand,
da sie sich durch die Verbinde aus verschiedenen Griinden nicht vertreten fith-
len (Klinkhammer 2008: 34f.). In der theoretischen Reflexion zeigt sich hier, wie
sich offentliche Wahrnehmung und staatliche Regulierung iiberschneiden und
auch als Forscherin miissen die eigenen Kategorien von religioser Gemeinschaft
reflektiert werden.

In diesem Zusammenhang konnte ich zeigen, wo im Hinblick auf die Profes-
sion des Imams bedeutende Unterschiede liegen, er nicht notwendigerweise eine
Vertretungsrolle der Gemeinde iibernimmt und daher auch nicht Ansprechpartner
fiir die Offentlichkeit sein muss. Denn aufgrund der flexiblen Praxis der Moschee-
besucherinnen und -besucher ist es schwer, iiberhaupt von einer »Gemeinde« zu
sprechen. Auch vor dem Hintergrund, dass der Grofiteil der Menschen muslimi-
schen Glaubens nicht in Moscheen organisiert ist, darf die reprisentative Rolle
von Moscheen fiir die muslimische Gemeinschaft (welche gerne auch zur Re-
prasentation von Migrantinnen und Migranten ausgeweitet wird) nicht zu hoch
aufgehingt werden. Verwaltungen brauchen jedoch Mittler, um lokale Religions-
gemeinschaften und auch Anhingerinnen und Anhinger von Religionen anspre-
chen zu kénnen. Beispiele aus der Schweiz und Osterreich zeigen, dass der Staat
auch hier gerne mit organisierter Religion und eben Religionsgemeinschaften
zusammenarbeitet oder nur mit organisierter Religion zusammenarbeiten kann
(vgl. aus religionsrechtlicher Perspektive die Beitrige in Pahud de Mortanges &
Tanner 2005). Institutionelle Verfasstheit ist daher auch eine Art, Religionen re-
gierbar oder verwaltbar zu machen (vgl. Tezcan 2008: 128).

Betrachtet man die Zustindigkeiten fiir religidse Vereine auf Seiten der Kom-
munen*, so wird deutlich, dass diese strukturell bei den Fachstellen fiir Integra-
tion angesiedelt sind und damit Moscheen mit Integrationsfragen in Verbindung
gebracht werden (siehe Kap. 3). Wie sich im Hinblick auf die nicht-religiosen
Bildungsangebote gezeigt hat, werden integrationsbezogene Mafinahmen durch
die Kommunen geférdert. Institutionell werden Moscheen daher nach wie vor im
Zusammenhang mit Zuwanderung und Integration gesehen und nicht in erster
Linie im Zusammenhang mit dem »Kultus«.

4 Im Kanton Zirich werden religiose Vereine gleich mit anderen Migrant*innenvereinen be-
handelt und sind bei der Fachstelle fiir Integrationsfragen angesiedelt. Diese wiederum un-
tersteht der Direktion der Justiz und des Innern. In Wien ist das Magistrat 17 Migration, In-
tegration und Diversitat fiir die Moscheevereine zustandig.
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Imame {ibernehmen zudem oft vielfiltige Aufgaben, die ihnen auch aufgrund
der Erwartung einer integrativen Leistung auferlegt werden, wie nachfolgend
noch diskutiert wird. Dabei ist von Seiten der muslimischen als auch von der ge-
sellschaftlichen Offentlichkeit ein Kritikpunkt, dass Imame unzureichend sprach-
lich und sozial integriert sind.

Dariiber hinaus - und damit kommen wir zu einem weiteren regulativen
Aspekt — ist die Position des Imams auch deshalb schwierig, als dass ihre Auf-
enthaltserlaubnis in der Schweiz und in Osterreich an ihre Titigkeit gekoppelt
ist. Imame, die von einem Verein entlassen werden und dann nicht nahtlos in
einer anderen Moschee angestellt werden, miissen das Land verlassen. Ehepart-
nerinnen kénnen keiner beruflichen Titigkeit nachgehen, da sie keine Aufent-
haltserlaubnis haben. Dies trigt ebenfalls nicht zu einer Stirkung der Position
des Imams bei.

Schlielich ergab sich aus dem Forschungsdesign des Projektes die Frage nach
dem Einfluss von éffentlich-rechtlicher Anerkennung auf Moscheen in Osterreich.
Als Annahme hatte ich formuliert, dass sie sich nicht auf die Moscheen auswirkt.
Dies hat sich in gewisser Weise auch bestitigt, sieht man von den neueren Ent-
wicklungen zur Regulierung der Auslandsfinanzierung ab. Moscheen kénnen von
den Vorteilen der Anerkennung kaum profitieren und funktionieren wie die Mo-
scheen in der Schweiz nach dem jeweiligen Vereinsrecht ohne weitere rechtliche
oder finanzielle Vorteile. In beiden Lindern sind die Moscheen von Spenden und
Mitgliedsbeitrigen abhingig. Der mit der Anerkennung verbundene Religionsun-
terricht an 6ffentlichen Schulen bedingt nicht, dass die Moscheen selbst keinen
Unterricht anboten. Das Unterrichtsangebot wird aber als komplementir wahrge-
nommen, denn die Diversitit der Erwartungen der muslimischen Offentlichkeit
kann nur durch ein diverses Angebot der Moscheen aufgefangen werden. Zwar
erhilt die IGGiO einige Privilegien, die den einzelnen Gliubigen bis zu einem ge-
wissen Grad nutzen, eine gesellschaftliche Anerkennung ist mit der rechtlichen
Anerkennung jedoch nicht verbunden. Der Diskurs um Islam und Musliminnen
und Muslime in Osterreich hat sich als dhnlich negativ behaftet gezeigt wie in
der Schweiz. Daher kann davon ausgegangen werden, dass mit der rechtlichen
Anerkennung nicht zwingend eine gesellschaftliche Anerkennung einher geht.

6.3.2 Gesamtgesellschaft

Der mediale Diskurs iiber Islam und Menschen muslimischen Glaubens wurde
als Indikator fiir den gesellschaftlichen Diskurs verwendet, denn ein Spiegel von
Legitimitit in der Gesamtgesellschaft ist nach Deephouse & Suchman (2008: 55f.)
die mediale Berichterstattung und Massenkommunikation. Der mediale Diskurs
greift nicht nur Erwartungen der Gesamtgesellschaft auf, sondern reproduziert
diese auch.
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Ich habe in Kapitel 3 die Annahme formuliert, dass der Diskurs als Thema in
den Moscheen prisent ist und sich auf das Handeln auswirkt, was sich in den
Analysen der einzelnen Aktivititen bestitigte. Die Gebetspraxis zeigte sich jedoch
in den Analysen als am wenigsten betroffene Aktivitit in den Moscheen. Hier steht
die rituelle Praxis im Vordergrund und auch in den Predigten, die ich mitverfol-
gen konnte, wurde der negative Islam-Diskurs nicht als Thema aufgegriffen’. Die
Analyse der Bildungsangebote hat ergeben, dass Kinder und Jugendliche Fra-
gen aus ihrer nicht-muslimischen Umgebung mitbringen und darauf Antworten
suchen. Wie diese Situationen zur Explikation selbstverstindlicher Verhaltens-
weisen fithren, habe ich diskutiert. Der Islamdiskurs wirkt sich daher auf den
Religionsunterricht aus und damit auch auf den konjunktiven Erfahrungsraum
»Moschee«. Als besonders deutlich hat sich der Einfluss des Diskurses als Anlass
und in der Selbstdarstellung der Moscheen im Rahmen von 6ffentlichkeitswirk-
samen Veranstaltungen gezeigt.

Eine weitere, zu Anfang formulierte Annahme war, dass die Fachstellen fiir
Integration Einfluss auf die Angebote in den Moscheen haben. Hier hat sich ge-
zeigt, dass einerseits die finanzielle Unterstittzung der Kommunen Moglichkeiten
fiir Angebote schafft, die sonst aufgrund mangelnder Ressourcen durch die Mo-
scheen nicht erbracht werden kénnten. Allerdings sind diese Angebote auch dem
Islam- und Auslinderdiskurs geschuldet und damit wird der Diskurs um das inte-
grative oder des-integrative Potential von Moscheen aufgegriffen und in gewisser
Weise fortgefiihrt.

Wie bereits angedeutet, sind Imame und Moscheen mit der Erwartung kon-
frontiert, eine irgendwie geartete integrative Leistung zu erbringen. Gemif} Tez-
can gelten Moscheen als integriert, die eine solche Leistung erbringen und der
Imam stellt dabei die Schliisselperson dar (Tezcan 2008: 128). Integration ist ein
vieldeutiger Begriff und wird in Wissenschaft und Offentlichkeit anhand unter-
schiedlicher Indikatoren gemessen. Die Vorstellungen reichen von Spracherwerb,
Befihigung zur Teilhabe bis hin zu Assimilation (vgl. Vortkamp 2008: 57ff.). Wie
ich feststellen konnte, sind Moscheegemeinden mit der Erwartung konfrontiert,
sowohl zur gesellschaftlichen Integration ihrer Mitglieder beizutragen, indem sie
Integrations- und Deutschkurse anbieten (vgl. auch Suder 2015; Martens 2013;
Bartels & De Jong 2007), als auch sich als Organisation zu integrieren, indem sie
Kontakte zu religiosen, gesellschaftlichen und politischen Institutionen pflegen.
Dies spiegelt sich im Handeln in den Moscheen wider. Andere lokale Religions-
gemeinschaften, wie beispielsweise Hindu-Tempel, sehen sich mit einer solchen

5 Dabei sei darauf hingewiesen, dass diese Beobachtung keinesfalls reprasentativ ist, da ich
einerseits nur an einer begrenzten Auswahl von Freitagsgebeten, in einer begrenzten Zahl
von Moscheen anwesend war. Zum anderen waren die Predigten nicht immer auf Deutsch,
so dass ich nicht verstehen hitte kdnnen, um was sie sich drehen.
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Erwartung weniger konfrontiert (vgl. Riickamp & Limacher 2016). Diskursana-
lysen haben einerseits ergeben, dass Musliminnen und Muslime als wenig in-
tegriert gelten, andererseits sind muslimische Organisationen durch ihre grofie
Zahl fiir die Verwaltungen sichtbarer. Indem Moscheen aber entsprechend dieser
Erwartungen handeln, nehmen sie das gesellschaftliche Image der »Integrations-
bediirftigkeit« von Musliminnen und Muslimen auf und reproduzieren es. Sie
befinden sich also in einem Dilemma: Wenn sie nicht entsprechend handeln, gel-
ten sie als schlecht integriert, wenn sie danach handeln, reproduzieren sie den
Diskurs.

Dabei ist die Teilnahme an staatlich geférderten integrationswirksamen Maf3-
nahmen fiir die Moscheen auch ein Mittel, Legitimitit zu erlangen, da sie sich mit
bereits legitimen Akteuren vernetzen (vgl. Suchman 1995: 588). Auch kann dies
zu einer Professionalisierung im Sinne einer Schaffung von Professionen fithren,
denn fiir die Kurse werden Expertinnen und Experten benétigt, die Knowhow
weitergeben konnen. Dadurch werden Kompetenzen angewendet und geiibt, die
wiederum eine integrative Wirkung entfalten kénnen (vgl. Foley & Hoge 2007:
226). Wie bereits angedeutet kann bei Imamen die Ubernahme von Mehrfachrol-
len jedoch zur Uberforderung fithren, wenn sie neben Vorbetern und Seelsorgern
auch noch Integrationsbeauftragte und Mediensprecher sein sollen. Moscheen
wird dadurch eine Funktion zugesprochen, die weit iiber ihre religiosen Kern-
aufgaben hinausgeht.

Allerdings deutet die Erwartung der integrativen Leistung auch auf ein ge-
wandeltes Bild von Moscheen hin. Sie widerspiegelt nicht ein Bild von Orten der
Radikalisierung und Parallelgesellschaften, sondern macht sie zu einem Partner
der 6ffentlichen Hand. Wie Tezcan anmerkt, wird ihnen dadurch die Rolle auf-
erlegt, fur Sicherheit zu sorgen (Tezcan 2008: 129).

6.3.3 Mitgliedererwartungen und muslimische Zielgruppe

Die Erwartungen und das Handeln der Moscheebesucherinnen und -besucher
wurden mit der Hilfe teilnehmender Beobachtung und narrativer Interviews ana-
lysiert. Sie bilden den Kern der Analyse, da ihr Handeln Moscheen am stirks-
ten beeinflusst. Daher wird ihnen im Folgenden besondere Aufmerksamkeit ge-
schenket.

Zwischen ethnischer Gemeinschaft und pragmatischer Nutzung

Ubergreifend tiber alle Aktivititen in der Moschee hat sich eine flexible und prag-
matische Nutzung der Angebote gezeigt (vgl. auch Yiikleyen 2012; Tezcan 2008).
Diese ist vor allem auf das Fehlen einer formalen Mitgliedschaft im Islam zuriick-
zufithren, die die Gliubigen zu einer religiésen Einheit zusammenfassen witrde.
Die Bindung an eine Moschee ist daher als lose zu beschreiben und hat in erster
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Linie das Ziel, die religiose Praxis zu ermdglichen. Jedoch wurde auch gleichzeitig
deutlich, dass nach wie vor die ethnische Gemeinschaft und der geteilte Erfah-
rungsraum von grofRer Bedeutung fiir die Moscheen und die Menschen, die sie
aufsuchen, ist. Besonders die ethnischen Moscheen in meinem Sample zeichne-
ten sich durch eine im Vergleich hohere Zahl an formalen Mitgliedern aus. Hier
wird deutlich, dass die Motivation fir eine solche Mitgliedschaft nicht in erster
Linie religiose Griinde hat, sondern auf einem Wunsch nach Zugehorigkeit zu
einer ethnischen Gemeinschaft beruht.

Diese zwei scheinbar im Widerspruch stehenden Beobachtungen von Zuge-
horigkeit und pragmatischer Nutzung sind erst einmal kein Problem fiir die Mo-
scheen. Gemeinschaft im Gebet und individuelle Verantwortung ohne die Not-
wendigkeit der Heilsvermittlung bilden theologische Grundlagen des Glaubens.
Wie Beilschmidt konnte ich daher feststellen, dass Prozesse der Individualisie-
rung und Kollektivierung gleichzeitig stattfinden und zwischen subjektivem Er-
leben und Gemeinschaftlichkeit problemlos hin und her gewechselt wird (Beil-
schmidt 2015: 125f.). Formen pragmatischer Religiositit und Zugehorigkeit gehen
Hand in Hand.

Einerseits werden Moscheen als Orte gesehen, die ein allumfassendes Angebot
bereitstellen sollen, andererseits scheint auch eine De-Institutionalisierung statt-
zufinden, gerade wenn es um die Aneignung religiosen Wissens geht. Religise
Autorititen kénnen nicht nur in der Gestalt von Lehrpersonen in Moscheen ge-
funden, sondern diese Funktion kann auch von anderen Akteuren iibernommen
werden. Die sich darin zeigende Individualitit religioser Wissensaneignung spie-
gelt sich auch in der Praxis des Moscheebesuchs wider. Diese Praxis beruht einer-
seits auf der Primisse, dass die Glaubigen sich individuell vor Gott verantwortlich
zeigen und es keiner vermittelnden Instanz bedarf, andererseits ist aus ihr auch
ein gesamtgesellschaftlicher Trend von De-Institutionalisierung und Individua-
lisierung religioser Praxis abzulesen (vgl. Stolz 2012). Mogliche Entwicklungen
zeigen die Beispiele junger Musliminnen und Muslime in meinem Sample so-
wie Arbeiten zu Neo-Moslems und De-Institutionalisierung religiéser Praxis und
Wissensaneignung auf (vgl. Gitvercin 2012; Stolz 2012; Halm 2010). Neue Formen
religiéser und zivilgesellschaftlicher Vergemeinschaftung kénnten entsprechend
auch fluide, netzwerkférmige Strukturen aufweisen (vgl. Hitz 2012).

Eine weitere Moglichkeit, diese Beobachtungen im Kontext der Religionsfor-
schung zu diskutieren bestehen in den Konzeptionen von Davie. Mit dem Begriff
»vicarious religion« beschreibt sie die Vorstellung, dass Religion ausgeiibt wird
»by an active minority but on behalf of a much larger number, who (implicitly
at least) not only understand, but, quite clearly, approve of what the minority is
doing« (Davie 2007: 22). Religiositit findet hier nicht aufierhalb der traditionel-
len Strukturen und Institutionen statt, so wie sie in den 1990er Jahren noch mit
ihrem Begriff des »believing without belonging« (Davie 1990) ihre Beobachtungen
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beschrieben hat. Mit Bezug auf christliche Kirchen in Grofbritannien konsta-
tiert Davie trotz der Abnahme der Kirchenmitgliederzahlen ein hohes Maf} an
Interesse an kirchlichen Ritualen wie Hochzeiten und Begribnissen.

Auch in der Systemtheorie wird das Phinomen der »Trittbrettfahrer« behan-
delt. Bezogen auf Organisationen spricht Stichweh von einer Entkoppelung von
Verein und Organisation. Manche Menschen sihen sich demnach als Mitglieder
und wollten mitgestalten. Andere kommunizierten lediglich ihre Leistungserwar-
tungen an eine Dienstleistungsorganisation (vgl. Stichweh 2000: 28). Wenn also
iiber religiése Organisationen gesprochen wird und die Frage, wen sie vertreten,
muss diese Unterscheidung immer mitgedacht werden: Nicht alle Personen sind
in gleicher Weise auch Mitglieder, wie von Stichweh beschrieben, es gibt auch ei-
ne grofie Zahl an Menschen, die nur vereinzelt Angebote konsumieren und daher
nicht in gleicher Weise erreichbar fir die Moscheen sind, wie ihre Mitglieder.

Stolz hat festgestellt, dass eine De-Institutionalisierung religiéser Praxis an
manchen Stellen auch zu einer »Pluralisierung des religiésen Angebots und zu
mehr Markt« (Stolz 2012: 89) fithren kann, der sich nicht nur im Bereich der al-
ternativen Spiritualitit bildet, sondern auch in GrofRkirchen anzutreffen ist (vgl.
auch Bochinger etal. 2007). Die Gliubigen konsumieren Dienstleistungen auf
dem religiésen Markt. Diese Beobachtung kann, wie ich in meiner Untersuchung
festgestellt habe, bis zu einem gewissen Grad auch auf Moscheen ausgeweitet
werden. Das pragmatische Auswihlen von Angeboten zeigte sich in den unter-
suchten Moscheen vor allem im Ramadan, bei den grofien Festgebeten oder auch
beim Freitagsgebet. Diese haben sich als die zentralen Ereignisse von Gemein-
schaftlichkeit erwiesen, auch fiir Menschen, die sonst die Moschee nicht aufsu-
chen. Aber auch bei den wochentlichen Angeboten wihlen die Menschen unter
verschiedenen Angeboten in unterschiedlichen Moscheen aus (Gebet, Religions-
unterricht, Frauentreffen). Zwar konnte ich Formen von De-Institutionalisierung
und Individualisierung religioser Praxis beobachten, diese bedeuteten jedoch oft
keine ginzliche Abkehr von der institutionalisierten religiésen Praxis in der Mo-
schee. Eine Riickkehr zur Moschee wird im Lebensverlauf immer als Moglichkeit
mitgedacht, was zum Beispiel aus dem Bediirfnis nach religioser Erziehung der
eigenen Kinder erwachsen kann. Religiose Bildung in der Moschee, in der man
die gleiche Herkuntft teilt, kann Sicherheit bieten, denn die Wahl auf dem religis-
sen Markt setzt einen gewissen Wissensstand voraus. Menschen nehmen hiufig
aber an den Festgebeten teil oder erwarten Beratung, ohne als Mitglieder einen
finanziellen Beitrag zu leisten oder sich zu engagieren. Wohingegen die Kirchen
jedoch noch in gewisser Weise eine finanzielle Absicherung durch die Kirchen-
beitrige haben, ist die Lage fiir Moscheen hiufig prekir, da die Riumlichkeiten
und Angebote nur durch Mitgliederbeitrige und Spenden finanziert werden.

Auch in der Organisationsforschung wird dieses Phinomen der Trittbrettfah-
rer diskutiert. Hier hat sich als Losung der Ansatz etabliert, dass in diesen Fillen
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selektive Anreize fiir die Mitgliedschaft gesetzt werden miissen, da Organisa-
tionen unter diesen Trittbrettfahrern leiden (vgl. Olson 2004). Fiir Moscheen ist
dies allerdings aus besagten Griinden nicht so leicht, da sie den Zugang zur Tran-
szendenz nicht regulieren und Mitgliedschaft eben gerade nicht heilsrelevant fiir
die Glaubigen ist. Entsprechend stellt Pries fest, dass der Beitritt zu einem Mo-
scheeverein eher jenseits rationaler Wahlentscheidungen »aus dem Bauch heraus«
geschieht (Pries 2010: 35). Beobachtete Losungen sind daher die direkte Finan-
zierung von Angeboten iiber Gebithren oder durch Unterstiitzung von staatlicher
Seite. Auch die Ausbildung von Professionen, so dass auf Ehrenamtliche verzich-
tet werden kann, kann eine solche, wenn auch kostspielige Losung sein. Dass
Professionalisierung und Effektivitit in der Administration, bei den Riumlich-
keiten und im Religionsunterricht eine Erwartung der Mitglieder ist, konnte ich
in den Analysen zeigen.

Moschee als Ort der Reproduktion kultureller, sozialer und religioser
Zugehdrigkeit

Neben der Beobachtung pragmatischer Religiositit und loser Zugehorigkeit hat
sich die Moschee auch als sozialer Ort gezeigt: Vor allem fiir die erste Generation
der Zugewanderten ist die Moschee landsmannschaftliches Zusammenkommen
und ein Ort kultureller, sozialer und religioser Selbstversicherung.

Roy identifiziert drei mafigebliche Verinderungen, die durch den Wechsel des
Wohnortes und die Ankunft in einer fremden Kultur eintreten: Erstens die Auf-
16sung der urspriinglichen Kultur, in der Religion in eine gegebene Kultur und
Gesellschaft eingebettet war. Die zweite Verinderung ist das Fehlen von legitimen
religiésen Autorititen, die die Normen des Islams definieren kénnten. Dieses Feh-
len habe eine Krise hinsichtlich der Weitergabe von Wissen zur Folge. Und letzt-
lich konstatiert Roy die Unmoglichkeit jeglicher Form rechtlicher, sozialer und
kultureller Zusammengehorigkeit (Roy 2004: 151). Die Bedeutung von Moscheen
fir die erste Generation der Einwanderer ldsst sich in diesem Kontext verorten.
Die Moschee ist ein Ort, an dem zumindest Teile der urspriinglichen Kultur repro-
duziert werden kénnen. Fiir Musliminnen und Muslime bedarf es einer Ausein-
andersetzung mit der neuen Situation und ein Platz in der Ankunftsgesellschaft
muss erst erarbeitet werden. Dabei muss erst ein neuer gemeinsamer Erfah-
rungsraum erschaffen werden. Die Reproduktion des Erfahrungsraumes findet
in den Aktivititen der Moschee statt: Das gemeinsame Gebet, synchron in Rei-
hen durchgefiihrt, schafft ein Gemeinschaftsgefithl. In den Bildungsangeboten
werden Verhaltensmuster und sprachlich-kulturelle Zugehorigkeit tradiert und
verhandelt. Eine nicht unerhebliche Rolle nehmen dabei Fragen von Arbeitskol-
leginnen und -kollegen, Nachbarinnen und Nachbarn oder aus den Schulklassen
ein, welche das Fehlen der Verankerung der eigenen Religion in der neuen Kultur
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deutlich machen. Daher ist die Moschee ein Ort, wohin Unsicherheit in Bezug
auf das moralisch »richtige« Leben im Kontext von Migration und Minderhei-
tenrolle ausgelagert wird. Bildung ist dadurch mehr als Wissensaneignung: Die
Eltern bringen ihre Kinder in die Moschee, damit sie im fremdkulturellen Kon-
text eine klare, moralisch korrekte Identitit entfalten konnen. Dies wird auch
deshalb umso wichtiger, also dass durch die Minderheitenrolle der Einfluss eines
kulturell-normativen gesellschaftlichen Drucks nachlisst und die Verantwortung
zur Einhaltung von Normen und Vorschriften eher bei den Gliaubigen selbst liegt
(vgl. Roy 2004: 148).

Die Griindung von Moscheen durch die erste Generation von Einwanderern
galt daher, neben der Schaffung einer Infrastruktur fiir die Durchfithrung des
gemeinsamen Gebetes, vor allem auch der Weitergabe religiéser und kultureller
Sozialisation und der Schaffung eines geschiitzten Raumes. Deshalb dienten zu
Anfang die neuen Moscheen auch der ethnischen, kulturellen und sprachlichen
Gemeinschaft und der Weitergabe an die nichste Generation.

They had to create a space in which they not only could fulfill their religious
rituals but also could socialize and inculcate their culture in their children.
Mosques and religious organizations took on the roles of socialization, net-
working, and ethnic bonding and became sites for life-cycle rituals like cir-
cumcisions, marriages, and funerals. (Yitkkleyen 2012: 9)

Aber nicht nur fiir die Alteren, auch fiir junge Menschen ist die Moschee ein Ort,
an dem sie sich nicht erkliren miissen, wo sie nicht als fremd auffallen und sie
sich in einem geschiitzten Raum mit anderen treffen kénnen, wie in meiner Un-
tersuchung deutlich wurde. In den Interviews zeigte sich, wie ein konjunktiver
Erfahrungsraum, der sich aus religios-kultureller und biographischer Zugehorig-
keit speist, Sicherheit geben kann (vgl. auch Schiffauer 2009).

Die letzten beiden von Roy beschriebenen Verinderungen, das Fehlen einer
religiésen Autoritit und der rechtlichen, kulturellen und sozialen Zusammenge-
horigkeit, lassen sich am Beispiel des Religionsunterrichts in Moscheen verdeutli-
chen, welcher sich als Spiegel der Diversitat der muslimischen Community zeigte.
Die Diversitit begriindet sich in dem Fehlen einheitlicher Vorgaben, sprich einer
legitimen religiosen Autoritit auf Landesebene. Imame konnen das Vakuum re-
ligiéser Autoritit versuchen aufzufangen, allerdings fehlen noch tibergeordnete
theologische Autorititen an Hochschulen oder in Dachverbinden®.

Musliminnen und Muslime finden sich durch die Migration in einer Situation
wieder, in der es nicht den »einen Islam« gibt, der in die »eine Kultur« eingebettet
ist, sondern sie treffen auf verschiedene kulturell geprigte Ausdrucksformen von

6 Auch die IGGiO sieht sich nicht als theologische Autoritit, sondern hat lediglich administra-
tive und reprasentative Aufgaben.



6 Zusammenfassung - Reflexion - Ausblick

Islam, was landsmannschaftliche Beziehungen noch wichtiger machen diirfte.
Wegen der von Roy genannten engen Verbindung von Religion und Kultur erfolgt
neben der religiésen Sozialisation auch immer eine Weitergabe von Sprache und
Kultur und es wird damit Diversitit in der Moscheelandschaft reproduziert. Ich
vermute daher, dass so lange der Islam nicht in der Aufnahmegesellschaft ange-
kommen und integriert ist, sich also nicht eine 6sterreichische oder Schweizer
Form des Islam bildet, der Islam und auch die Moscheen nach wie vor durch
die Kultur der Herkunftslinder geprigt und die ethnischen Moscheen weiterhin
bedeutend sein werden. Einen »0sterreichischen« oder »Schweizer Islam« kann
es aber nur geben, wenn eine theologische Auseinandersetzung in den jeweiligen
Lindern stattfindet. Dafiir braucht es eine theologische Ausbildung. Aus der Per-
spektive des Neo-Institutionalismus fithrt eine Vereinheitlichung der Inhalte und
Standards einer Profession zu normativem Isomorphismus, das heif’t, dadurch
wiirden sich die Moscheen dhnlich werden und ein lokal geprigter Islam kénnte
sich bilden, zumindest was religiose Praxis innerhalb der Moscheen anbelangt.
In ihrer Funktion als Orte kultureller Zugehdorigkeit begriindet sich daher die
nach wie vor ungebrochene Bedeutung ethnisch-nationaler Moscheen. Denn diese
Form der Sicherheit kann nur gegeben werden, wenn die Mitglieder den gleichen
kulturellen Hintergrund und eine gemeinsame Migrationsgeschichte teilen. Ir-
ritationen entstehen in multiethnischen Moscheen, wo Menschen verschiedener
Erfahrungsriume aufeinandertreffen. Als Kristallisationspunket hat sich das Bei-
spiel der Rolle von Frauen gezeigt: Hier werden Verhaltensmuster weitergegeben,
die sich im Kontakt mit Musliminnen anderer Herkunft erst in der Krise zeigen.
Was ist Kultur, was religiose Vorschrift? Das muss hier neu ausgehandelt werden.

Wandel
Mit dem Verweis auf religiose Grundsitze werden Kultur und Tradition zuneh-
mend infrage gestellt’. Dies konnte ich besonders bei Angehérigen der zweiten
Generation sowie bei Konvertierten beobachten. Denn im Wechsel derjenigen, die
die Angebote in den Moscheen nutzen und bereitstellen, von der ersten Einwan-
derergeneration auf die zweite und dritte Generation, verlieren der Bezug zum
Herkunftsland und die Sprache an Bedeutung. Die Kinder sprechen Schweizer-
deutsch oder Deutsch, sie sind in den Schulen in der Schweiz und in Osterreich
sozialisiert und sehen sich mit neuen Herausforderungen konfrontiert, die sich
von denen der Eltern unterscheiden. Fiir die Moscheen bedeutet dies, dass sie
sich darauf einstellen miissen und sich in Zukunft wandeln werden.

Moscheen sind daher mit verschiedenen, teils widerspriichlichen Erwartun-
gen konfrontiert. Dies hat sich in meiner Untersuchung besonders im Hinblick
auf die Rolle von Frauen und die Geschlechtertrennung in Moscheen gezeigt.

7 Vgl. auch fiir evangelikale Aussiedler die Studie von Elwert (2015: 312).
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Das ImanZentrum hat in meinem Sample, wenn man so will, eine Art Vorrei-
terrolle. Durch die riumliche Situation im Zentrum wird Frauen nicht nur eine
direkte Teilhabe am Gebet ermdglicht, sondern sie iibernehmen auch fithrende
Rollen in der Leitung der Moschee. Halm etal. (2012: 67) geben zwar an, dass die
raumlichen Gegebenheiten nicht ausschlaggebend fir die Teilnahme von Frauen
am Gebet seien, allerdings deuten Aussagen meiner Gesprachspartnerinnen dar-
auf hin, dass sie eben gerade das ImanZentrum Volketswil sehr gerne deshalb
aufsuchen, weil es ausreichend Platz fiir Frauen gibt und sie direkt am Gebet
teilnehmen kénnen (vgl. auch Heine etal. 2012: 125f.).

Frauen organisieren sich allerdings hiufig parallel zu der offiziellen Struktur.
Diese Form der Entkoppelung von formaler Struktur und Praxis ist ein Zeichen
dafiir, dass anders die Moscheen den unterschiedlichen Erwartungen nicht ge-
recht werden kénnen (vgl. F.A.A. Becker-Ritterspach & J.C.E. Becker-Ritterspach
2006: 102). Frauen beanspruchen Raum in der Moschee und da sie keinen Platz
in den offiziellen Strukturen finden, organisieren sie sich selbst. Dabei hat sich
gezeigt, dass der Platz der Frauen keine soziale Tatsache, sondern einer Aushand-
lung unterworfen ist, die von Fragen der Sozialisation und Generation beeinflusst
ist. Das Beispiel des ImanZentrums mit seiner Prisidentin und den vielen Frauen
im Vorstand zeigt den Spielraum auf, den es im Hinblick auf die Rolle von Frauen
in Moscheen gibt. Auch hier finden Prozesse der De-Ethnisierung und Universa-
lisierung statt, wenn Frauen ihre Rechte auf religiose Grundsitze beziehen und
diese von Kultur und Tradition differenzieren. Dies bezieht sich denn auch auf
riumliche Fragen, die in den Moscheen jeweils ganz unterschiedlich ausgelegt
werden.

Im Aushandlungsprozess zwischen verschiedenen Erwartungen nehmen Mo-
scheen Ideen auf und ibersetzen sie in ihren lokalen Kontext. Moscheen sind
dadurch in stetigem Wandel befindliche soziale Tatsachen, die durch verschie-
dene Faktoren beeinflusst werden, wodurch Anpassungsleistungen stattfinden.
Erfahrungen aus den Herkunftslindern werden mit in die Schweiz und nach Os-
terreich gebracht und an die nachfolgende Generation weitergeben. Gleichzeitig
findet aber ein Ubersetzung- und Adaptationsprozess in den neuen Kontext statt,
der von Faktoren wie Raum, finanziellen Méglichkeiten, rechtlicher Stellung und
Sozialisation beeinflusst wird. Diese Ubersetzungsleistung wird dabei nicht nur
von der ersten Generation, sondern auch von den nachfolgenden Generationen
vollbracht. In einer Abwigung zwischen universalen, unverinderlichen Prinzipien
des Islams und der Adaption an den lokalen Kontext findet eine Neuinterpreta-
tion des Islams statt. Diese kann aber nur dann erfolgen, wenn eine Auseinan-
dersetzung mit dem impliziten Wissen stattfindet. Eine Moschee kann dafiir den
geeigneten Rahmen bieten, denn sie ist ein wichtiger Akteur in diesem Aushand-
lungsprozess.
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Die Beantwortung der These, ob die Rolle der ethnischen Zugehorigkeit zu
einer Moschee mit der Sozialisation der Menschen in der schweizerischen und
Osterreichischen Gesellschaft zugunsten eines Verstindnisses einer multiethni-
schen Gemeinschaft der Musliminnen und Muslime abnimmt, muss unbeant-
wortet bleiben. Ergebnisse aus der Studie von Halm etal. (2012) deuten darauf
hin, dass der Generationenwandel innerhalb der Moscheen stattfindet und es
weniger zu Neugriindungen kommt. Hier miissen also die Entwicklungen weiter
beobachtet werden, denn es sind verschiedene Erwartungen und Einflussfaktoren
am Werk, die sich in unterschiedliche Richtungen bewegen.

6.4 Was ist eine Moschee? Ausblick und Implikationen fiir Forschung
und Praxis

Was ist also eine Moschee? Die vorangegangenen Ausfithrungen haben gezeigt,
dass sich die Moscheen in einem Wandlungsprozess befinden, welcher durch
verschiedene Erwartungen bedingt ist. Eine Moschee in der Schweiz und in Os-
terreich ist ein vielfiltiger Raum. Sie ist zunichst kein Sakralgebiude, sondern
Sakralitit wird situativ durch das gemeinsame Ritual als performative Sakralitit
hergestellt.

Dabei lassen sich Moscheen nicht in erster Linie dadurch definieren, dass sie
einen Imam haben, denn jeder kann religiose Autoritit sein. Daher wire eine
Definition von religioser Gemeinschaft durch das Vorhandensein einer stetig an-
wesenden religiésen Autoritit, wie Chaves (1998) es fir christliche Gemeinden tut,
nicht zutreffend. Vielmehr definiert sich eine Moschee iiber das Handeln, welches
auf religiose Zwecke ausgerichtet ist. Wobei Handeln zu »religiosem Handeln«
wird, dadurch dass es auf eine Transzendenz ausgerichtet ist (vgl. Riesebrodt
2007). In diesem Falle ist dies allem anderen voran das gemeinsame Gebet, fir
das eine Moschee Raum bietet und das eine Moschee zur Moschee macht. Die
Moschee ist daher kein intrinsisch heiliger Ort, die Heiligkeit wird ihr nicht durch
Weihe oder einen dhnlichen Akt verliehen, sondern sie wird situativ und perfor-
mativ im Gebet hergestellt. Die performative Herstellung einer heiligen im Sin-
ne einer besonderen Bedeutung der Moschee wird durch meine Beobachtungen
unterstrichen, dass eine bestimmte Bekleidung angelegt wird, die sich von der
Alltagskleidung unterscheidet (Kaftan, Kopfbedeckung bei Mannern und Frauen,
lange Rocke). Damit wird der Raum »Moschee« als sozial konstruierter Raum (vgl.
Low 2004) von dem Raum auflerhalb unterschieden und ihm eine herausgeho-
bene Bedeutung zugemessen. Gebiude und situativ rituell konstruierter sozialer
Raum miissen daher unterschieden werden.

Dabei ist auch wichtig zu beachten, dass Heil nicht verbunden ist mit Or-
ganisation, das heifdt, eine Moschee hat keine Vermittlerfunktion, es gibt keine
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Sakramente, die exklusiv in der Moschee gestiftet wiirden. Die religiése Auto-
ritit reguliert nicht den Zugang der Gliubigen zur Transzendenz, sondern die
Glaubigen haben eine individuelle Verantwortung. Daher ist die Zugehorigkeit
zu einer Institution fiir die Gliubigen nicht notwendig, was ihr eigenes Heil be-
trifft. Auf dieser Grundlage lassen sich die beobachteten Formen von flexibler
und pragmatischer Nutzung von Moscheeangeboten verorten und begriinden.

Zwar haben die Moscheen keine religiése Vermittlerfunktion, aber eine sozia-
le, indem sie zwischen verschiedenen gesellschaftlichen Teilbereichen und Grup-
pen vermitteln. Sie sind je nach Generation Orte religidser, sprachlicher und kul-
tureller Selbstversicherung. Sie bieten dadurch einen geschiitzten Raum, in dem
der konjunktive Erfahrungsraum von Menschen muslimischen Glaubens in der
Schweiz und in Osterreich reproduziert und neu verhandelt werden kann. Dabei
finden religiose Neuinterpretationen statt, fiir die die Moschee ebenfalls einen
Raum bieten kann. SchlieRlich wird den Moscheen die Funktion der Reprisen-
tation und Integration zugesprochen, welche teilweise von ihnen auch zu eigen
gemacht wird.

Fir die Verwaltungen bedeuten die Ergebnisse, dass Vorsicht geboten ist, die
Moscheen und Imame nicht mit Erwartungen hinsichtlich Reprasentation und
integrativer Leistung zu iberfordern und die Besonderheit einer Moschee und
ihrer Rolle fur die muslimischen Gliubigen zu beriicksichtigen. Dachverbinde
miissen als Reaktion auf staatliche Anforderungen nach Reprisentation verstan-
den werden und es darf die interne Diversitit dadurch nicht iibersehen werden.
Aber auch die Religionsforschung ist angehalten, die Kategorien von »Religions-
gemeinschaft« zu reflektieren und mégliche christliche Konnotationen immer
wieder kritisch zu tiberdenken. Denn auch von wissenschaftlicher Seite wurde
noch keine geeignete Sprache fiir die Beschreibung nicht-christlicher Religions-
gemeinschaften gefunden. Vielmehr bedient sich die Wissenschaft sprachlich am
Eigenen, wodurch Begriffe aus der Kirchensoziologie auf Islam, Moscheen und
muslimische Gliubige iibertragen werden. Andererseits brauchen wir Begriffe
und Konzepte, mit denen wir arbeiten kénnen. In der empirischen Forschung
muss daher der eigene begriffliche Standort methodisch kontrolliert und reflek-
tiert werden.

Von gesellschaftlicher Bedeutung ist die Vermittlerrolle, die Moscheen iiber-
nehmen konnen. Die Funktion ist in erster Linie eine soziale: Vermittelt wird im
Religionsunterricht und in der Beratung durch den Imam zwischen Eltern und
Kindern, denn Eltern vertrauen, dass die Kinder in der Moschee korrekte mora-
lische Handlungsweisen erlernen, was ihnen hilft, sich im Kontext einer fremden
Kultur richtig zu verhalten. Damit vermitteln Moscheen auch zwischen Gliubigen
und Gesamtgesellschaft, denn hier kénnen Antworten fiir das tigliche Handeln
gegeben werden. Die Moschee kann deshalb auch eine Plattform sein, auf der
diese Aushandlungsprozesse und religios-kulturelle Neuinterpretationen stattfin-
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den, da eine iibergeordnete Autoritit fehlt, die das fiir sie iibernehmen wiirde.
Auch werden Moscheen mit ihren 6ffentlichkeitswirksamen Veranstaltungen zu
Vermittlern zwischen Menschen muslimischen Glaubens und Nicht-Musliminnen
und -Muslimen und nehmen am Austausch mit kommunalen Einrichtungen teil.

Moscheen sind daher Orte mit religidser, sozialer und vermittelnder Funktion.
Sie liefern die Infrastruktur fir religiése Praxis, fiir die Weitergabe von religiésem
Wissen und fir die religiose Selbstversicherung der Mitglieder. Sie fungieren als
Organisationen, die Angebote bereitstellen und sich im organisationalen Feld auf
dem Markt verschiedener Anbieter behaupten miissen. Gemeinschaft und Zuge-
horigkeit sind Phinomene, die durch soziale Aktivititen entstehen und aufrecht-
erhalten werden, welche innerhalb einer Moschee stattfinden. Gemeinschaft mit
Glaubigen muss jedoch nicht an einen Ort, eine Organisation oder eine Moschee
gebunden sein.

Verinderungsbedarfe und Konfliktpotentiale ergeben sich durch die geinder-
ten Bediirfnisse der zweiten Generation und hier insbesondere im Hinblick auf
Frauen, deren riumliche Situation in den Moscheen hiufig als unbefriedigend
empfunden wird. Des Weiteren entsteht ein Spannungsfeld zwischen der recht
pragmatischen Praxis der Nutzung der Moscheeangebote einerseits und Formen
von Mitgliedschaft, vor allem formaler Mitgliedschaft und Engagement, ande-
rerseits, welche fir den Erhalt der Moschee notwendig sind. Losungen bieten
sich an in einer stirkeren staatlichen Unterstiitzung bestimmter Dienstleistun-
gen wie Seelsorge in Gefingnissen oder Integrationskursen. Dabei muss aber im-
mer beachtet werden, dass der Staat das Wesen der Moscheen beeinflusst. Oder
es miissen Gebithren fiir Dienstleistungen erhoben werden. Schlieflich diirfte
sich die Professionalisierung von Bildung und Offentlichkeitsarbeit in Zukunft
noch verstirken. Aufgrund der mangelnden Aus- und Weiterbildungsmoglichkei-
ten kann aber im religiésen Kerngeschift, welches die Imame leisten, von einer
De-Professionalisierung (im Sinne eine fehlenden Standardisierung der Professi-
on) ausgegangen werden, sollte sich die Lage in Zukunft nicht indern.

Hinderlich im Hinblick auf die Legitimitit von Moscheen gegeniiber den mus-
limischen Gliubigen und auch gegeniiber der Gesamtgesellschaft sind jedoch
auch ethnische Grenzen, die Moscheen dann exklusiv erscheinen lassen. Aller-
dings wurde an der einen oder anderen Stelle auch der Wunsch nach Offnung
und ethnieniibergreifender Gemeinschaft der Muslime artikuliert. Dies ldsst sich
als Verinderungswille innerhalb von Moscheen interpretieren. Es ist also denk-
bar, dass es auch in Zukunft ein Nebeneinander der beiden Moscheetypen »ethni-
sche/landsmannschaftliche Moschee« und »multiethnische Moschee« geben wird.
Ist ist jedoch anzunehmen, dass sich mit der fortschreitenden Integration in
Form einer verstirkten Institutionalisierung islamischer Infrastrukeur, vor allem
der Dachverbinde und einer theologischen Ausbildung, eine einheitlichere lokale
Form muslimischen Lebens in Moscheen in der Schweiz und in Osterreich ent-
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wickeln wird. Forschungsdesiderate ergeben sich deshalb vor allem hinsichtlich
weiterer Beobachtungen der Verinderungen im Generationenwechsel, Verkirch-
lichungstendenzen und weiterer Adaptionen an neue Rahmenbedingungen (z.B.
neues Islamgesetz in Osterreich). Neue Migrationsbewegungen wie die grofle
Fliichtlingswelle aus muslimischen Lindern von 2015 werden wieder neue Her-
ausforderungen fiir die Moscheen darstellen, die bislang noch kaum im Fokus
der Religionsforschung stehen. Hier diirfte sich der Alltag in der Moschee auch
in Zukunft als fruchtbares Forschungsfeld erweisen.
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A Anhang: Interviewleitfaden

Folgende Interviewleitfiden dienten als Orientierung fiir die Interviews. Der Leit-
faden fiir die Interviews mit den Reprisentant®innen der Moscheen (Expert*in-
neninterviews) blieb iiber den Forschungsprozess hinweg weitgehend derselbe.
Der Leitfaden fiir das narrative Interview hat sich, wie im Forschungsprogramm
der Grounded Theory vorgesehen, im Laufe des Prozesses immer wieder leicht ge-
wandelt. Die hier abgebildeten Fragen sind die, die sich zuletzt verfestigt hatten.
Die Spiegelstriche sind als Nachfragen zu sehen.

Leitfaden Expert*inneninterview
Bitte erzihlen sie mir etwas zur Geschichte und Struktur ihrer Moscheegemein-
schaft hier. Vielleicht konnten Sie damit beginnen, wie das alles angefangen hat.

«  Welche Ziele und Aufgaben hatte die Moschee zu Anfang und hat sich das
gewandelt?

«  Was sehen sie im Vergleich dazu heute als die wichtigsten Aufgaben und Ziele
ihres Vereins?

Bitte erzihlen Sie mir etwas iiber das Moscheeleben hier.

«  Welche Menschen kommen in die Moschee?
- Woher kommen die Menschen (lokal, Herkunftsland), gibt es Konvertiten?
«  Gibt es spezielle Bediirfnisse und Erwartungen an die Moscheeorganisation?

Welche Aktivititen, Dienstleistungen oder Gruppen gibt es in der Moschee?

« Religiose Dienstleistungen: Seelsorge, Spendensammeln, etc.?

«  Gibt es spezielle Gruppen? (Frauengruppen? Jugendgruppen? Senioren?)

«  Wenn Sie in etwa 1 Jahr zuriickblicken, welche Aktivititen haben in diesem
Zeitraum stattgefunden?

- Ramadanaktivititen?
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+  Offentlichkeitswirksame Aktivititen wie der TOM? (wie lange schon, welche
Erfahrungen damit?)

An den Imam: Bitte erzdhlen Sie mir, wie Sie hier Imam geworden sind und
welche Aufgaben Sie ibernehmen.

Bitte erzihlen Sie mir, wie die Moschee organisiert wird. Wer entscheidet dariiber
welche Aktivititen es hier gibt? Wie liuft das ab?

- Wie viele Personen engagieren sich freiwillig in der Moschee?
- Welche Aufgaben iibernehmen sie?
«  Welche Leute sind im Vorstand, auch Frauen?

Haben Sie als Verein Kontakt zu Organisationen, Institutionen oder Einzelper-
sonen auflerhalb ihrer Gemeinschaft, die ihnen wichtig sind? (Imamekonferenz,
Dachverbinde, umliegende Kirchgemeinden, Interreligiése Foren, Stadtverwal-
tung, Integrationsstelle, Politik, andere?)

Wenn Sie an Moscheen in ihrem Herkunftsland denken, was sind fiir Sie die
grofiten Gemeinsamkeiten und Unterschiede?

Wo sehen Sie die grofiten Herausforderungen im Moment?

Was wiinschen Sie sich fiir die Zukunft ihrer Moschee?

Leitfaden narratives Interview

Bitte erzihlen sie mir zu Anfang, wie Sie zu dieser Moschee gekommen sind
(und wie es dazu kam, dass Sie sich hier engagieren)? Bitte erzihlen Sie ruhig
ausfithrlich.

- Wie lange engagieren Sie sich schon?

« Zu welchen Anlissen kommen Sie her? Was machen Sie hier, wenn sie her-
kommen?

«  Wie lange kommen Sie schon in diese Moschee?

. Warum diese Moschee?

« Gehen Sie auch in andere Moscheen oder pflegen Sie Kontakte?

Bitte erzihlen Sie mir von der Moschee hier und der Gemeinschaft, die sich hier

trifft!

- Gibt es fir Sie hier so etwas wie eine Moscheegemeinschaft? Freundschaften?
Familie?

« Haben Ihnen die Kontakte, die sie hier pflegen schonmal weitergeholfen?
Konkretes Beispiel?
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Bitte erzdhlen Sie mir von der Frauengruppe/Jugendgruppe etc. hier. Was machen
Sie hier so alles?

Wieso engagieren Sie sich, was ist ithre Motivation?

Was braucht es ihrer Meinung nach, damit es gut liuft? Bitte erzihlen Sie mir
ein Beispiel.

Was wiinschen Sie sich fir die Zukunft fiir die Moschee allgemein (und fiir die
Frauen/Jugendlichen spezifisch)?

Wo sehen sie noch Bedarf? Wie soll es weitergehen?

Mochten Sie noch etwas erginzen, das ihnen wichtig ist?

Haben Sie noch Fragen an mich?






B Anhang: Transkriptionsregeln

Wenn die Stimme nach unten geht, wird ein Punkt eingefiigt.

Wenn die Stimme gleich bleibt, wird der Satz, meist mit Komma, weitergefiihrt.
Wenn die Stimme als Frage, und sei es nur ein »ja?« oder »oder?« nach oben geht,
kommt ein Fragezeichen.

I bedeutet Interviewerin.

Nicht-sprachliches: (riuspert sich), (lacht), (klopft auf den Tisch)

Pausen: (.) 1 Sek, (..) 2 Sek, (...) 3 Sek, (4s) etc.

Wenn etwas lachend gesprochen wird: @das war die Oma@

Betonungen: UBERHAUPT, oder iiberHAUPT

Dehnung: dieeee Sonne scheint

Lauter: <kann ich nicht

Leiser: >kann ich nicht

Abbruch im Wort oder im Satz: der Blod/, das war echt/

Uberlappungen: |(Anfang) |(Ende)

Unverstindliches: (unverst.)

Unverstindliches, vermutete Bedeutung: (Baum?) bzw. Baum (?)

Kurze Auflerungen (»Horersignale«) der Interviewerin: //aha//, //mhm//






C Anhang: Interviews, Beobachtungsprotokolle und
Dokumente

Fiir die vorliegende Arbeit wurden Transkripte der Interviews (Expert*inneninter-
views und narrative Interviews), Beobachtungsprotokolle sowie Dokumente ana-
lysiert. Die Transkripte der narrativen Interviews wurden anonymisiert, da den
Interviewteilnehmenden Anonymitit zugesichert wurde. Zur besseren Lesbarkeit
habe ich in den Personen, die ich zitiert habe, Pseudonyme gegeben. Wenn Inter-
viewte in den Ubersichten mit N.N. angegeben sind, dann deshalb, weil sie nicht
direkt zitiert habe und daher die Vergabe eines Pseudonyms nicht notwendig ist
oder sie, im Falle von Expert*inneninterviews einer namentlichen Nennung nicht
zugestimmt haben. Im Text wird im Falle von Interviews daher entweder auf die
namentlich genannte Person verwiesen oder auf das vergebene Pseudonym. Die
Reprisentantinnen und Reprisentanten der Moscheen sowie die Fachvertreterin-
nen und -vertreter werden namentlich genannt, zwei der Interviewten wollten
dies nicht und bei einem Interview konnte ich die Nennung nicht abschliefend
klaren. Alle Personennamen und Ortsangaben in den Transkripten wurden an-
onymisiert.

Alle verwendeten Interviews wurden von mir personlich als face-to-face In-
terviews gefithrt. An den Expert*inneninterviews mit den Vertreterinnen und
Vertretern der Integrationsfachstellen nahm auch meine Kollegin Katharina Li-
macher teil. Neben den Interviews wurden Beobachtungsprotokolle angefertigt
und analysiert, welche ebenfalls unten aufgefiihrt sind. Die Abkiirzungen ZH fir
Zirich und W fiir Wien verweisen auf den Ort der Erhebung, ExpInt auf Ex-
pert*inneninterviews und Prot auf Protokolle. Hinzu kommen Dokumente (Dok)
zum Tag der offenen Moschee.
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Tabelle 8: Expert*inneninterviews, gefiihrt in Zirich.

Abkiirzung Name Datum Funktion

ZH_Explnt_01 Sadagad Ahmed 18.03.2013 Imam, Mahmud Moschee

ZH_ExpInt_02 | Laila Oulouda 10.04.2013 Vereinsprasidentin, ImanZentrum
Volketswil

ZH_ExpInt_03 | Muris Begovic 06.06.2013 Imam, Islamisches Bosnisches
Zentrum Schlieren

ZH_ExpInt_04 | Murat Ergl 27.03.2014 Vereinsprasident, Blaue Moschee

ZH_ExpInt_05 Ibrahim Kientzler 12.06.2014 Mitglied im Stiftungsrat,
ImanZentrum Volketswil

ZH_ExpInt_06 | Nebi Rexhepi, Ismail Ademi  19.11.2014 Imam und Vereinsprasident,
Albanische Islamische Gemeinschaft

ZH_ExpInt_20 | Christof Meier 07.03.2013 Leiter Fachstelle fir Integration
Stadt Zirich

ZH_Expint_21 Julia Morais 15.07.2013 Leiterin Fachstelle fiir Integration

Kanton Zirich

Tabelle 9: Expert*inneninterviews, gefihrt in Wien.

Abkiirzung Name Datum Funktion

W_ExpInt_01 | N.N. 24.10.2013 Imam

W_ExpInt_02 | Senad Kusur 1.1.2013 Imam

W_ExpInt_03 | Harun Bicakli 18.11.2013 Mitarbeiter, Moschee UIKZ

W_ExpInt_04 | N.N. 27.11.2013 Mitarbeiter, ATiB Zentrale

W_ExpInt_05 | Fatih Toygun, Mesut® 30.1.2013 Imam und Vorstandsmitglied, Ulu
Camii

W_ExpInt_06 | Zekirija Sejdini 16.01.2014 Medienbeauftragter, 166i0

W_ExpInt_07 | N.N. 20.02.2014 Mitarbeiter, Anadolu Camii

W_ExpInt_09 | Adil Maki¢ 26.02.2014 Imam, Moschee Gazi Husrev-beg

W_ExpInt_20 | Almir Ibri¢ 05.09.2013 Mitarbeiter, MA 17

W_ExpInt_21 Farid Hafez, Dr. 19.12.2012 Dozent am IRPA

W_ExpInt_22 | Richard Potz, Prof. Dr. ~ 11.10.2012 Professor fir Religionsrecht
Universitat Wien

@ Name anonymisiert.



C Anhang: Interviews, Beabachtungsprotokolle und Dokumente

Tabelle 10: Narrative Interviews, gefiihrt in Zirich und Wien.

pseudonymisierter Name Datum Geschlecht
N.N. 25.04.2013 mannlich
N.N. 29.05.2013 weiblich
Ibrahim 07.06.2013 mannlich
Leyla 07.08.2013 weiblich
Adile und Hanife 07.12.2013 beide weiblich
Nedzad 10.12.2013 maénnlich
Zijad 06.01.2014 mannlich
N.N. 08.02.2014 weiblich
Yusuf 10.02.2014 mannlich
Mevlida 11.02.2014 weiblich
Neyla 23.02.2014 weiblich
Mehmet 04.04.2014 mannlich
Nadja 06.05.2014 weiblich
Aniga 12.06.2014 weiblich
Selin 27.06.2014 weiblich
Mira 10.12.2014 weiblich
Adnan 16.12.2014 mannlich

401
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Tabelle T: Zitierte Beobachtungsprotokolle, erhoben in Zirich.

Abkirzung Moschee Datum Anlass

ZH_Prot_01 Mahmud Moschee der 09.03.2013  Tag der offenen Moschee
Ahmadiyya Gemeinschaft

ZH_Prot_04 | ImanZentrum Volketswil 08.06.2013  Tag der offenen Moschee

ZH_Prot_05 | ImanZentrum Volketswil 12.07.2013 Freitagsgebet

ZH_Prot_07 | ImanZentrum Volketswil 14.03.2014 Freitagsgebet

ZH_Prot_10 ImanZentrum Volketswil 06.04.2014  Frauentreffen

ZH_Prot_11 Blaue Moschee 02.05.2014  Freitagsgebet

ZH_Prot_12 ImanZentrum Volketswil 04.05.2014  Frauentreffen

ZH_Prot_16 ImanZentrum Volketswil 17.05.2014 Tag der Nachbarn

ZH_Prot_17 ImanZentrum Volketswil 18.05.2014 Jahreshauptversammlung

ZH_Prot_21 Blaue Moschee 06.07.2014  Iftar

ZH_Prot_22 | ImanZentrum Volketswil 19.07.2014 Dars und Iftar

ZH_Prot_23 | Albanische Moschee 08.11.201 Tag der offenen Moschee

ZH_Prot_24 | Blaue Moschee 09.11.2014 Tag der offenen Moschee

ZH_Prot_25 | Albanische Moschee 16.11.2014 Unterricht am Wochenende

ZH_Prot_26 | Albanische Moschee 19.11.2014 Protokoll zum Interview

ZH_Prot_27 | Albanische Moschee 14.12.2014 Unterricht am Wochenende

ZH_Prot_28 | Albanische Moschee, 07.11.2015 Tag der offenen Moschee
ImanZentrum Volketswil

ZH_Prot_29 | ImanZentrum Volketswil 28.1.2015 Religionsunterricht




C Anhang: Interviews, Beabachtungsprotokolle und Dokumente

Tabelle 12: Zitierte Beobachtungsprotokolle, erhaben in Wien.

Abkiirzung | Moschee Datum Anlass

W_Prot_02 | Islamisches Zentrum Wien 27.10.2013 GroBes Treffen der neuen Muslime

W_Prot_05 | Ulu Camii 27.11.2013 Treffen Religionenforum Ottakring

W_Prot_06 | Ulu Camii 30.11.2013 Moscheebesuch und Interview

W_Prot_07 | Ulu Camii 07.12.2013 Dialogtreffen mit Jugendlichen in der
Markuskirche

W_Prot_08 | Verein Wonder 08.12.2013  Abschlussfest Korankurs bosnische
Gemeinden

W_Prot_10 Moschee Gazi Husrev-beg 04.01.2014  Moscheebesuch

W_Prot_15 Islamisches Zentrum Wien 08.02.2014  Frauentreffen

W_Prot_18 Bangladesh Islamic Center Baitul 21.02.2014  Freitagsgebet

Mukarram

W_Prot_21 Moschee Gazi Husrev-beg 11.12.2015 Freitagsgebet

W_Prot_22 | Moschee Gazi Husrev-beg 12.12.2015 Frauentreffen

W_Prot_23 | Moschee Gazi Husrev-beg 13.12.2015 Religions- und Koranunterricht

W_Prot_24 | Moschee Gazi Husrev-beg 06.01.2014  Protokoll zum Interview mit Zijad

Tabelle 13: Zitierte Dokumente.

Kirzel Jahr  Anlass Autor/
Herausgeber
W_Dok_01 2013 Derlslam.at, eMagazin, Wien 2013 166i0

W_Dok_02

2016

Informationsflyer Tag der offenen Moschee, Wien 2016 166i0

403
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