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Vorwort

Debatten iiber Muslim*innen und den Islam bestimmen seit Jahrzehnten
die mediale Berichterstattung. Der Rechtspopulismus ddmonisiert den Is-
lam und stellt Muslim*innen als potentielle Gefahr dar. Der Islamismus
greift gesellschaftliche Spaltungstendenzen geschickt auf und bietet sich
als scheinbare Losung an. Muslim*innen oder Personen, die als muslimisch
wahrgenommen werden, gehoren oft zu den ersten Opfern dieser totalitdren
Ideologien. Sie gelten zwar als wichtigste Zielgruppe der Islamismus-Pri-
vention in Deutschland, aber noch zu selten werden innermuslimische Per-
spektiven zu diesem Thema wahrgenommen.

Im Rahmen des auBeruniversitidren Bildungsangebotes ,,MasterClass: Pri-
ventionsfeld Islamismus® der Bundeszentrale fiir politische

Bildung (bpb) haben wir uns auf-
grund unseres personlichen Inte-
resses und vor allem angesichts
unseres muslimischen Hintergrundes
fiir eine Sammlung von verschiede-
nen Beitrdgen aus unterschiedlichen
Fachdisziplinen entschieden. Es ist
anzumerken, dass sich eine selek-
tive Auswahl und ein subjektiver
Einfluss nicht vermeiden lieen und
demnach kein objektiver Wahrheits-
anspruch der Forschungsergebnisse
erhoben wird.

Die ausgewihlten Beitrdge sollen
einen Einblick in innermuslimische
Lebenswelten gewédhren. Genauer
gesagt sollen unsere spezifischen Er-
fahrungen, Erlebnisse und Perspek-
tiven beziiglich des Themenfeldes
HIslamismus”  widergespiegelt
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werden. Dabei sollen unterschiedliche Aspekte und die Vielféltigkeit des
Islams und der Muslim*innen sichtbar gemacht werden. Uns ist es wichtig,
mit unseren Texten zu zeigen, dass Muslim*innen eine heterogene Gruppe
mit unterschiedlichen Bediirfnissen darstellen, die eine erfolgreiche Pré-
ventionsarbeit mitdenken und ernstnehmen muss. Zum Menschsein gehort
die Kategorienbildung und die Vereinfachung der Lebensweltkomplexitt
unweigerlich dazu, weshalb eine stereotypenfreie Welt wiinschenswert,
aber in Gidnze wahrscheinlich kaum realisierbar ist. Auf der anderen Seite
darf diese Erkenntnis auch nicht zu einer Normalisierung des Stereotyps
fiihren oder gar fiir ihre Legitimierung missbraucht werden. Auch ,,die*
Muslim*innen sind sicherlich nicht davor gefeit, so dass auch sie selbst-
verstindlich andere Muslim*innen
(oder auch Nichtmuslim*innen)
,in eine Schublade packen“ kon-
nen. Unserem Eindruck nach kann
selbst die Praventionsbranche eine
stirkere Sensibilisierung vertragen.
Ausgehend von diesem Grundsatz
soll im Rahmen dieser Publikation
gegen eine Stereotypisierung von
Muslim*innen und fiir partizipative
Ansitze bei der Islamismus-Pré-
vention argumentiert werden.

Fiir unsere Handreichung ,,Muslim
Insights — Erfahrungs- und Gedan-
) kenwelten zwischen Extremismus

und Extremismusbekdmpfung*
3 tihrte Assala Lakbiri mit dem Ti-
tel ,,Feminismus: Innermuslimische
Perspektive auf eine Bewegung, die
nicht immer alle Frauen berticksich-
tigt” ein Experteninterview zu dem
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Thema des islamischen/muslimischen Feminismus durch. Hanan Karam
legt mit einem weiteren Experteninterview den Fokus auf die Praventions-
arbeit und setzt sich in ,,Inside Praventionsarbeit® kritisch mit dem Feld
auseinander. Muska Hagqiqat befasst sich in ihrem  Artikel
,Paschtun*innen sind alle Taliban und die Taliban sind alle
Paschtun*innen. Ein Beitrag zur Differenzierung® mit der Ideologie der
Taliban und befasst sich mit der Frage, was es fiir die paschtunische
Diaspora bedeutet, mit den Taliban gleich gestellt zu werden. Zudem gibt
es von Agit Kadino mit ,,Die Sichtbarkeit der religiosen Identitét bei
muslimischen Jugendlichen im paddagogischen Kontext* einen wichtigen
Beitrag zur (vermeintlichen) Sichtbarkeit religioser Identitdt im
Schulalltag.

Unsere Beitrége richten sich an Fachkolleg*innen, Pddagog*innen, Sozial-
arbeiter*innen, Lehrkrifte, zivilgesellschaftliche Vereine,
Praventionsprojekte, Behdrden und Beamt*innen sowie an alle, die
sich fiir das Thema Islam, Muslim*innen, Islamismus und
Muslimfeindlichkeit interessieren.

An dieser Stelle bedanken wir uns ganz herzlich bei unserem Dozenten
und Betreuer Bacem Dziri, der uns bei der Umsetzung dieses Projektes
mit seinen fachlichen und islamwissenschaftlichen Kompetenzen
unterstiitzte.  Seine  vielseitige = Betreuung erleichterte  unseren
Schreibprozess  malgeblich. Nicht zuletzt mochten wir der
Bundeszentrale fiir politische Bildung (bpb) unseren ausdriicklichen
Dank aussprechen, die unser Projekt durch ihre finanzielle Férderung
moglich gemacht hat. AbschlieBend mochten wir darauf aufmerksam
machen, dass der Umgang mit gendergerechter Sprache in den Texten
individuell erfolgt ist.
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Feminismus

Innermuslimische Perspektive auf eine Bewegung,
die nicht immer alle Frauen™® berticksichtigt

In diesem Text geht es um die Analyse einer komplexen Bewegung aus
einer innermuslimischen Perspektive, die in den letzten Jahren immer mehr
an Bedeutung gewonnen hat: Feminismus. Entgegen dem Ziel, Frauen* zu
emanzipieren und zu bestdrken, werden Minderheiten im feministischen
Diskurs teilweise ausgeklammert oder sogar herabgesetzt. Ein Beispiel ist
die sogenannte Femen-Bewegung, die unter dem Schirmbegriff white fe-
minism fallt." Aus diesem Grund haben Muslim*innen in Deutschland und
Europa selbst neue Stromungen entwickelt, darunter der islamische und
muslimische Feminismus. Der islamische Feminismus unterscheidet sich
vom white feminism dadurch, dass die Religion als Referenzrahmen eine
Rolle spielt. Das Verhiltnis zwischen Islam und Islamismus wirft die Frage
auf, ob ein extremer islamischer Feminismus zum religids-begriindeten Ex-
tremismus fiihren kann. Wenn ja, wie die Ausstiegsarbeit von Betroffenen
gestaltet werden sollte. Um diese Fragestellung zu vertiefen, ist ein Inter-
view mit der Expertin Saloua Mohammad gefiihrt worden.

Feminismus: Zu Urspriingen und Ausschlusskrite-
rien einer Bewegung

Dank der feministischen Bewegungen in Europa, die sich ab den 1840er
Jahren von England und Skandinavien aus in andere Teile des Kontinents
ausbreiteten, haben sich Frauen* mit Opferbereitschaft und Entschlossen-
heit viele Rechte erkdmpft und ihre Rolle in der Gesellschaft neu definiert.
Dies geschah nicht ohne Hindernisse — oftmals schlug den Anhdnger*innen
des Feminismus Gewalt entgegen, Sympathisant*innen wurden festgenom-
men.

! Myslim: ,,Why Femen or any other white feminist group shouldn’t speak out for
Muslim women®, in: Mvslim, 18.09.2015, URL: https://mvslim.com/why-femen-
or-any-other-white-feminist-group-shouldnt-speak-out-for-muslim-women/ (letz-
ter Abruf: 22.10.2022).



Feminismus als eine politische Initiative zur Gleichstellung von Geschlech-
terrollen und zur Bekdmpfung der Geschlechterdiskriminierung hat seit je-
nen Anfangen weltweit neue Anhidnger*innen gefunden. Mit wachsender
Bedeutung bildeten sich im Laufe der Zeit neue Strdmungen heraus: etwa
der liberale Feminismus, der konservative Feminismus, der intersektionale
Feminismus oder der Queer-Feminismus.? Viele feministische Bewegun-
gen und Vereine in Deutschland (und Europa), deren Mitglieder groBteils
weif; gelesene Menschen sind, haben eine eurozentristische Perspektive
beziiglich weiblicher Emanzipation, die nicht immer zu einer innermus-
limischen Perspektive passt. Dadurch entsteht ein Konflikt innerhalb der-
selben Bewegung, deren Anspruch es eigentlich ist, gemeinsame Ziele und
Werte zu verfolgen. Dies flihrt zu Spaltungen und zur Entstehung anderer
Stromungen.

Ein historisches Beispiel aus dem so genannten erste Welle-Feminismus,
das verdeutlicht, wie die Bediirfnisse nicht-weiffer und muslimischer Frau-
en* bereits in den Griindungstagen des europédischen Feminismus ausge-
klammert wurden, fithrt nach Marokko: Franzosische und marokkanische
Frauen* waren transnational vernetzt und schrieben viele Artikeln beziig-
lich der Rolle der Frau* und ihrer Rechte in Marokko. Allerdings fand die
Stimme der marokkanischen Feministinnen* in dieser Gruppe nie wirklich
Gehor.? Aulerdem wurden die Hilferufe marokkanischer Feministinnen*
von franzdsischen Feministinnen* ignoriert, weil Letztere der Meinung wa-
ren, dass Marokkanerinnen* noch nicht bereit seien, von einer Freiheit wie
der in Frankreich oder in Agypten zu profitieren.*

Ein Beispiel aus jlingerer Zeit ist diesbeziiglich die sogenannte Femen-Be-
wegung, die 2008 in der ukrainischen Hauptstadt Kiew gegriindet wurde
und mit ihren oberkorperfreien Protestformen Bekanntheit erlangte. So
demonstrierten sechs Femen-Aktivistinnen* im April 2013 etwa vor der

o

Feminininnen: ,,Was ist eigentlich ,,DER*“ Feminismus?“ in: Feminininnen,
18.07.2021, URL: https://www.feminininnen.com/post/ feminismus-formen (letz-
ter Abruf: 22.10.2022).

w

Boittin, Jennifer Anne. “Feminist Mediations of the Exotic: French Algeria, Moroc-
co and Tunisia, 1921-39.” Gender & History, vol. 22, no. 1, 2010, 139 ff. Onlinelib-
rary, https://onlinelibrary.wiley.com/doi/pdf/10.1111/j. 1468-0424.2010.01582.x.

Ebd., 146 ff.
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Berliner Ahmadiyya-Moschee gegen ,,die Unterdriickung der Frauenrechte
in islamischen Léndern.’ Diese Protestform wurde von muslimischen Fe-
minist*innen als das Gegenteil von Solidaritét betrachtet. Die muslimisch-
britische Journalistin und Schriftstellerin Bim Adewunmi kritisierte etwa
bei CNN: ,, Femen purports to know, in an almost patriarchal way, what
is ,, best” for these poor, oppressed women in Africa and the Middle East.
Their problem is religion, and their naked protest is there to , help” free
them from the ,, tyranny “ therein. “° Diese Meinung stiefl bei Muslim*innen
auf breiten Zuspruch und verdeutlicht die generelle Kritik an derartigen
feministischen Stromungen: Religiose Werte und Normen werden immer
als Teil eines Unterdriickungsmechanismus betrachtet, den es abzuschaffen
gilt, anstatt anzuerkennen, dass Selbstbestimmung viele Formen hat und
jede Frau* ihre feministische Auslegung unterschiedlich ausiibt.

Aufgrund des Ausgeschlossen-Werdens bildete sich seitens der Muslim*in-
nen weltweit die Notwendigkeit heraus, neue feministische Stromungen
zu griinden, in denen ihre Bediirfnisse mehr Beachtung finden und Reli-
gion als Referenzrahmen nicht ausgeschlossen wird. Dazu zéhlen der isla-
mische und der muslimische Feminismus. In beiden Strémungen werden
islamische Werte beriicksichtigt und respektiert. Beispielsweise wird das
Kopftuch nicht mehr als Unterdriickungsinstrument angesehen, sondern
als Selbstbestimmung (fiir diejenigen, die es freiwillig tragen). Abhingig
davon, wie présent die Rolle von Religion ist, wird zwischen islamischem
und muslimischem Feminismus unterschieden. Der Unterschied wird spé-
ter genauer erlédutert.

Die Entstehung vieler Bewegungen, die alle unter den Schirmbegriff ,,Fe-
minismus® fallen, verdeutlicht die Vielfiltigkeit und Komplexitét dieser
Initiative.

5 Welt: ,,Wer bestimmt eigentlich mein Muslim_a* sein? in: Welt, 15.07.2016,
URL: https://www.welt.de/kultur/article157071773/  Wer-bestimmt-eigentlich-
mein-Muslim-a-sein.html (letzter Abruf: 22.10.2022).

® CNN: ,Sexualized Femen protest ‘naive and foolish at best’ in: CNN, 22.04.2013,
URL: https://edition.cnn.com/2013/04/22/opi- nion/opinion-bim-adewumni-fe-
men/ (letzter Abruf: 22.10.2022).
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Interview mit der Expertin Saloua Mohammed

Frau Mohammed, seit den 1990er Jahren ist die Stromung des islami-
schen Feminismus in vielen muslimischen Léindern und in der Diaspo-
ra verbreitet. Wie kam es dazu?

In den sogenannten islamischen Lédndern gab es immer wieder Diskussio-
nen, Aktionen sowie rahmenkonformes Aufbegehren von feministischen
Muslim*innen. Rahmenkonform, da die Anforderungen sich iiberwiegend
im Rahmen religioser Vorschriften und traditioneller Erwartungen halten
und es meist zu keinen gravierenden Tabubriiche kommt. Die Riickbe-
zugsquellen sind hierbei der Koran und die tradierte Sunna. In den 1990er
Jahren treffen schlieSlich mehrere Faktoren aufeinander: Die immer noch
andauernden postkolonialen ,,Nachwehen®, rassifizierende und misogyne
Diskurse, die Verdnderung der Gesellschaften durch Individualisierung
und Globalisierung sowie die nicht mehr zu ignorierende Sichtbarkeit von
multiplen sozio-6konomischen Problemlagen und dem damit verbundenen
Unbehagen, darauf keine raschen Antworten zu finden.
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All diese Dynamiken haben in unterschiedlichem Maf3e muslimisches Le-
ben weltweit erreicht und beeinflusst. Die Reaktionen auf den islamischen,
beziehungsweise muslimischen Feminismus fallen unterschiedlich aus und
bewegen sich zwischen Erstaunen, Unterstiitzen und Verurteilen. Vor allem
mit Blick auf den islamischen Feminismus kommt dem Diskurs von TV-
Predigern ab dem 2000er Jahren eine nicht zu unterschitzende Rolle zu,
da durch diese versucht wird, den Islam medial und vor allem modern im
weltweiten Geschehen zu platzieren, nicht zuletzt durch die Darstellung
einer, sagen wir, neuen Wahrnehmung von Frauen* im islamischen Kon-
text. Dies erfolgt immer durch den Bezug auf das Altbekannte, so zumin-
dest der Tenor. An dieser Stelle ist anzumerken, dass diese Sendungen welt-
weit ausgestrahlt wurden und werden und auch auf in Deutschland lebende
muslimische Menschen Einfluss nahmen und immer noch nehmen. Einige
Prediger sind zu Recht kritisch zu betrachten.

Auf welche Art von TV-Predigern nehmen Sie hierbei Bezug?

In Bezug auf die weltweit ausgestrahlten TV-Sendungen rund um Fragen
und Antworten zum Islam und ,,dem islamischen Leben* sei zundchst an-
gemerkt, dass sich Akteure aus allen Sphéren mobilisiert haben, vor allem
saudische und dgyptische Prediger, die im salafistisch-wahhabitischen Dis-
kurs zu verorten sind, sowie Prediger die der Muslimbruderschaft — nicht
immer eindeutig — zu zuordnen sind. Letztere sind insofern ,.trendy®, da
sie in ihren Erzdhlungen auf die Betonung von der Gleichberechtigung der
Geschlechter, der islamischen Wohltat und die Vorziige des sozialen En-
gagements den Fokus setzen. Die Ansprache kann hierbei im Kontrast zu
der wahhabitischen als frauen*freundlicher und vor allem jugendaffiner be-
schrieben werden. Problematisch ist dies im Riickblick vor allem in Bezug
auf Jugendliche Konsument*innen, die mittels sozialem Engagements und
ihrem Eifer, die Welt positiv gestalten zu wollen, Ansprachen und Struktu-
ren wie jene der Muslimbruderschaft nicht durchblicken. Schon gar nicht
in Europa sozialisierte Jugendliche, von denen nicht wenige betrédchtliche
theologische Wissensliicken aufweisen, geschweige denn vertraut mit der
hocharabischen Sprache sind. Der Einfluss dieser TV-Sendungen auf das
Islamverstindnis ist retrospektiv betrachtet nicht unbedeutend und wirkt
immer noch nach.



13

Wie gestaltete sich der Einzug des islamischen Feminismus in den
iibergeordneten feministischen Diskurs in Deutschland?

Muslimische Frauen* wurden in der Frauenbewegung in Deutschland nicht
berticksichtigt, da wir in der Gesamtheit zunéchst von einem weiffen Femi-
nismus, der sich an weiffe Frauen* richtet, sprechen. Erst die Pionier*innen
der Schwarzen Bewegung und Ansédtze wie die des Empowerments und der
Intersektionalitdt zeigen die Verwobenheit von Rassismen und Diskrimi-
nierung mit diversen Differenzlinien wie Hautfarbe, Ethnizitét, Religion,
geschlechtlicher und sexueller Positionierung auf. Vor allem wurde deut-
lich, an welchen Stellen es noch weifle Flecken gibt. Hiervon profitieren
muslimische Frauen*, da sie ihre Bedarfe und Anforderungen an die Ge-
sellschaft in diesem antirassistischen und machtkritischen Diskurs platzie-
ren. In Deutschland gibt es Akteur*innen, die sich im islamischen, bezie-
hungsweise muslimischen feministischen Diskurs verorten, durch ihre Ar-
beit auf die diversen Lebensrealitdten muslimischer Frauen* sowie Kémpfe
um Anerkennung und Gleichberechtigung aufmerksam machen und klare
Anforderungen an die Gesellschaft und Politik formulieren. Muslimische
Feminist*innen in Deutschland werden im feministischen Diskurs nicht an
allen Stellen mit offenen Armen empfangen. Es kommt dann nicht nur zu
scharfen Tonen in Diskussionen, sondern auch zu Rassifizierung und Dis-
kriminierung innerhalb des feministischen Diskurses durch weif3 positio-
nierte Feminist*innen.

Welche Bedarfe muslimischer Frauen* meinen Sie beispielsweise?

Muslimisch gelesene Menschen haben mit dem 11. September 2001 ver-
standen, dass rassifizierende und ausgrenzende gesellschaftliche und poli-
tische Diskurse tatsdchliche Auswirkungen auf ihr Leben haben. Vor allem
kopftuchtragende muslimische Frauen* haben spétestens mit dem Kopf-
tuchstreit verstanden, dass hiermit Einschnitte in der Entfaltung, im beruf-
lichen Leben und in der 6ffentlichen Wahrnehmung einhergehen. Ende der
1990er und ab den 2000er Jahren traten muslimische Jugendliche — und
darunter vor allem junge Frauen* — in die Offentlichkeit, um beispiels-
weise ein neues junges und sozial engagiertes Gesicht des Islams als Teil
Deutschlands zu présentieren. Dazu zéhlten freie Netzwerke, Organisatio-
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nen und Vereine, aber auch einzelne freie Akteur*innen. Mit den sozialen
Netzwerken sind nicht nur neue Mdglichkeiten der nationalen und trans-
nationalen Verbindung und des Austauschs entstanden, sondern auch die
der Performance. So lassen sich beispielsweise junge muslimische Frauen*
in den sozialen Netzwerken vorfinden, die nicht unbedingt nur iiber isla-
mische Themen sprechen, sondern an jugendkulturellen, politischen und
gesellschaftlichen Themen partizipieren und sich positionieren.

Im feministischen Diskurs wird zwischen islamischen und muslimi-
schen Feminismus differenziert. Worin bestehen die Unterschiede die-
ser beiden Stromungen?

Beide Begriffe sind ein Konstrukt... ein Versuch etwas zu fassen, was da-
riiber hinausgeht. Durch den islamischen Feminismus werden islamische,
also theologisch ausgewdhlte Forderungen, die von Muslim*innen formu-
liert werden, gestellt. Hier liegt die Betonung auf ausgewéhlt, da der is-
lamische Feminismus im Rahmen theologisch festgelegter Moglichkeiten,
Vorstellungen und Grenzen agiert. In diesem Zusammenhang ist auch die
Lesart der theologischen Quellen entscheidend. Handelt es sich beispiels-
weise um eine wortliche Lesart, um eine, die auf Interpretationen aus ver-
gangenen Epochen rekurriert oder um eine dynamische, die zeitliche sowie
gesellschaftliche Verdnderungen miteinbezieht? Bei aller Offenheit ist aber
auch Ehrlichkeit geboten, da beispielsweise die Forderungen von einer
muslimischen, queeren und weiblich gelesenen Person innerhalb eines is-
lamischen Feminismus ins Leere laufen wiirde, da so eine lebensweltliche
Konstellation erst gar nicht vorgesehen ist. So gilt es in diesem Zusammen-
hang deutlich zu kommunizieren, fiir wen und was der islamische Feminis-
mus konkret steht.

Und der muslimische?

Der Begriff muslimischer Feminismus stellt primér das Subjekt in den Fo-
kus. Das bedeutet, es kann auch zu nicht textkonformen Forderungen und
Handlungen kommen, die von einigen feministischen muslimischen Akti-
vist*innen in Kauf genommen werden. Dies fiihrt dazu, dass die Akteur*in-
nen unter einem Rechtfertigungsdruck stehen, der zum einen von der Do-
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minanzgesellschaft ausgeht, in dem sie sich mit der zugewiesenen Rolle
konfrontiert sehen, als ,,Repriasentant*innen des Islams* Rede und Antwort
zu stehen. Zum anderen stehen sie unter dem Beschuss der eigenen Com-
munity und miissen sich dem Vorwurf auszusetzen, nicht islamkonform zu
handeln. In islamisch gepréigten Landern sind solche Akteur*innen oftmals
auch mit Repressionen und Bedrohungen konfrontiert, da sie sich fiir mar-
ginalisierte Gruppen einsetzen, die aus einer rein religiosen Betrachtung
erst gar nicht vorgesehen sind, wie beispielsweise unverheiratete Miitter
oder Mitglieder der LGBTIQ+-Community.

International sind in diesem Zusammenhang vor allem die verstorbene
marokkanische Soziologin und Frauenrechtlerin Fatima Mernissi so-
wie die amerikanische Islamwissenschaftlerin Amina Wadud bekannt
geworden. Beide untersuchten Koranstellen, um die Rolle der Frau*
im Islam besser verstehen zu kénnen.

Beide Personlichkeiten waren und sind im muslimischen, beziehungsweise
islamischen Diskurs nicht unumstritten. Fiir die einen sind diese Personlich-
keiten zu links, zu offen, zu verschwommen, fiir die anderen eine Gefahr
fir den ,,wahren* Islam, was auch immer dieser darstellen soll. Nicht sel-
ten basiert die Verurteilung dieser Personen auf das Horensagen a la: ,,Das
sind die Frauen*, die den Islam verweichlichen und zerstéren wollen.* In
diesem Zusammenhang ist die Anschuldigung als Nestbeschmutzer*innen
nicht allzu weit. Je konservativer die Lesart, desto mehr geraten sowohl
Mernissi als auch Wadud und dhnliche Feminist*innen in Missgunst und
Kritik. Sie ernten aber auch Bewunderung und Support fiir den Mut, mit
dem sie sich in den islamischen Diskurs eingeschaltet haben. Auch hierbei
gilt es aufrichtig zu sein: Beide Personlichkeiten wurden und werden trotz
ihres Engagements fiir eine muslimisch feministische Lesart mit harscher
Kritik bis hin zum Takfir, also der Bezichtigung des Unglaubens, aus der
muslimischen Community sowie aus dem islamischen Gelehrt*innendis-
kurs konfrontiert. Im weiffen feministischen Diskurs sind diese Akteur*in-
nen und dhnliche nicht konsequent genug. Und da sind wir wieder bei der
Gretchenfrage: ,,Wie héltst du es mit dem islamischen Feminismus...?* Was
hierdurch ausgeblendet wird, ist, worum es diesen Personlichkeiten geht.
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Nimlich?

Es geht um die Beschreibung von und das Aufbegehren gegen Ungerechtig-
keit und Ungleichheit. Es geht um den Wunsch nach Gleichberechtigung
und das auf allen Ebenen: sozial, politisch, 6konomisch und so weiter. Es
geht darum, Etabliertes kritisch in Frage und zur Diskussion zu stellen. Es
geht um die Frage von sozio-dkonomischer Unabhingigkeit und um die
Sicherheit von weiblich gelesenen Menschen in Zeiten einer radikalen In-
dividualisierung und Okonomisierung. Getreu dem Spruch: ,,Jeder fiir sich
und Gott fiir alle. Es geht um die Selbstbestimmung von Seele, Kdrper
und Geist. Es geht um die gleichberechtigte Partizipation und Teilhabe und
es geht um einen gleichberechtigten Zugang zu Ressourcen und Macht. Es
geht um die Unteilbarkeit und die Wahrung von Frauenrechten als Men-
schenrechte.

Jedoch werden diese Anforderungen auf Diskussionen heruntergebrochen,
die all das ausblenden und sehr personlich machen. Nicht selten geschieht
dies einhergehend mit menschenverachtenden und verletzenden AuBerun-
gen und Beschuldigungen. Statt diese Fragen im Diskurs zu behandeln und
zu sehen, welche Losungswege sich fiir das Verringern von Leid, Not und
Abhingigkeit ergeben konnen, wird dieser feministische Diskurs vor allem
personenbezogen unter Gelehrt*innen, Theolog*innen und auch in groBen
Teilen der muslimischen Community diskreditiert und stigmatisiert, meist
mit der Aussage: ,,Die mochten den Islam verwéssern™ oder ,,Die moch-
ten den Islam von innen aushéhlen. Solche AuBerungen spalten und sind
Wasser auf den Miihlen von radikalen politischen und religiosen Kréften.

Im Diskurs des islamischen Feminismus ist auch der Begriff ,,Gender-
Dschihad“ entstanden. Was ist das genau?

Hier wird der Dschihad, arabisch definiert als Anstrengung auf dem Pfad
Gottes, in den Diskurs des islamischen Feminismus eingebettet. Durch
diese Bezeichnung wird versucht, den genderspezifischen Aspekt zu unter-
mauern und gleichzeitig den islamischen Feminismus als Phanomen durch
diesen ,,Code* innerhalb des patriarchalen religiosen Diskurses zu legiti-
mieren. Islamischer Feminismus wird damit zu einer Anstrengung fiir eine
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partielle Geschlechtergerechtigkeit innerhalb des islamischen Werte- und
Normenkontextes. Partiell, da die Geschlechtergerechtigkeit aufgrund der
gegebenen Normen nie ganz erreicht werden kann, da ansonsten Texte
verdndert werden miissten, wie beispielsweise das Erbrecht oder das Ab-
legen eines Zeugnisses einer Frau* vor Gericht. Die Bezeichnung ,,Gen-
der-Dschihad* kann aber auch als eine Form von Aufstand, Rebellion oder
Kampf um die Rechte muslimischer Frauen* innerhalb des islamischen
Diskurses verstanden werden. Dieser Kampf richtet sich hierbei gegen die
Gelehrsamkeit, die im Verstdndnis der feministischen Aktivist¥*innen ent-
weder zu engstirnig deuten oder Rechte muslimischer Frauen* innerhalb
des theologischen Diskurses aus ihrer Sicht beschneiden. Auch diese Form
des Aktivismus ist jedoch im Kontext religidoser Vorschriften und ,,roter Li-
nien” zu betrachten.

Kann der islamische Feminismus durch eine extremistische Interpreta-
tionen Ankniipfungspunkte fiir terroristische Gruppen liefern?

Im islamistischen Milieu kommt es zu einer Instrumentalisierung von Fe-
minismus, sodass islamistisch orientierte Madchen* und Frauen* eine Art

13

umgekehrten Feminismus verbreiten: ,,Ihr" — westlichen, nichtmuslimi-
schen Frauen* — miisst arbeiten, schon sein, Kinder gebaren, attraktiv blei-
ben, erfolgreich und gebildet sein, fiir euch und eure Wiinsche selbststindig
sorgen. ,,Wir — muslimische Frauen* — miissen das nicht, da wir Perlen
und Ké&niginnen in unseren Hiusern sind. Der Mann hat fiir uns und unsere
Kinder zu sorgen. Wir miissen uns um den Haushalt und um die Erzichung
kiimmern — und natiirlich um das Wohlergehen des Ehemanns. Das ist das
hochste Gut und die hochste Stufe, die erreicht werden kann, um Gottes
Gefallen zu ergattern. ,,Ihr* werdet von euren Ménnern und dem kapitalisti-
schen System ausgebeutet. ,, Wir* nicht, da ,,wir* frei sind und niemandem
gefallen miissen auller unseren Eheménnern. ,,Wir" demaskieren hiermit
offiziell den ,,verlogenen* westlichen Feminismus. Diese Narrative entbeh-
ren sich jeglicher Grundlagen und speisen sich aus einer Ideologie der Un-
gleichwertigkeit, die auf der Auf- und Abwertung von Menschen griindet.
Umso geféhrlicher sind diese Narrative in Bezug auf die Anwerbung von
Maidchen* und jungen Frauen*.
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Gibt es denn einen empirischen Zusammenhang zwischen dem von Th-
nen angesprochenen ,,umgekehrten Feminismus*“ und jenen Frauen*
und Midchen*, die sich etwa dem selbsterklirten Islamischen Staat
(IS) angeschlossen haben?

Wie viele Frauen* und Méadchen* und vor allem mit welcher Intention nach
Syrien und in den Irak ausgereist sind und was sie dort konkret gemacht
haben, kann nur ansatzweise rekonstruiert werden. Die Zahlen lassen sich
primér aus den Statistiken der Sicherheitsbehorden ableiten und erfassen
eher die Aus- und Einreisen. Empirisch fundiertes, biografisch erhobenes
und rekonstruktiv ausgewertetes Datenmaterial wiirde an dieser Stelle in-
tensivere Einblicke und Erkenntnisse liefern — nicht zuletzt mit Blick auf
Beratungs- und Begleitangebote. Interessant zudem ist, dass bei der Be-
trachtung von islamistisch motivierten Frauen* und Madchen* in der For-
schung der gleiche Fehler unterlaufen ist, wie bei rechtsextremen Frauen*
und Médchen*: Lange Zeit kursierte das Opfer-Narrativ. Dass IS-Frauen*
und Médchen* nicht nur mitgezerrt wurden oder wegen der Liebe ausge-
reist sind, sondern teils auch aus freien Stiicken allein verreisten oder sogar
die gesamte Familie samt Kindern und Ehepartner mobilisiert haben, riickte
erst spater in den Fokus.

Warum kam diese Einsicht in Bezug auf das Themenfeld Islamismus
so spit?

Wie bereits angefiihrt, wurde auch hier erst spét auf eine genderspezifische
Perspektive eingegangen. Es ldsst sich vermuten, dass sich bei der Betrach-
tung von Ungleichwertigkeitsideologien veraltete Rollenvorstellungen
in Kombination mit Stereotypen eingeschlichen haben, vielleicht sogar
die Annahme, dass es sich in Bezug auf die islamistische Szene um ,,das
schwache Geschlecht™ handelt, das unterwiirfig ist und dementsprechend
unmiindig. Mit Blick auf die Distanzierungs- und Ausstiegsarbeit kommt
noch hinzu, dass im Bereich des Islamismus — dem Phdanomen geschuldet —
nicht von einer jahrzehntelangen Expertise der Fachkrifte gesprochen wer-
den kann, wie etwa im Umgang mit Rechtsextremismus. Beispielsweise
existiert das Programm ,,EXIT*” bereits seit den 1990er Jahren und kann

7 Erste deutsche Initiative fir Aussteiger aus der rechtsradikalen Szene.
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somit auf deutlich mehr Erfahrungswerte zuriickgreifen. Das wiederum ge-
staltet den Beratungs- und Begleitungsprozess fiir Sozialarbeiter*innen im
Kontext von Islamismus alles andere als einfach.

Gibt es Unterschiede in der Distanzierungs- und Ausstiegsarbeit von
Frauen*, die ihren Ménnern ins Ausland gefolgt sind und jenen, die
diese Entscheidung allein trafen?

Ich denke, dass das vor allem eine juristische Frage darstellt: Wer hat sich
was zu Schulden kommen lassen und in welchem Ausmaf3? Aber vor allem:
Wem kann was nachgewiesen werden, um in einem néchsten Schritt der
Gerichtsbarkeit das Urteil hieriiber zu {iberlassen? Allein die bewusste Aus-
reise in ein Kampfgebiet, das von terroristischen Kréften eingenommen,
ausgebeutet und ins Verderben gestiirzt wurde; und die Unterstiitzung die-
ser Kréfte durch alle Mittel — also auch durch Mord oder dessen Herbeifiih-
rung — ist eine unmoralische, menschenverachtende und schwerwiegende
Entscheidung, die juristische Konsequenzen mit sich bringen muss. Auch
hierbei wéren empirische Erkenntnisse zu den Erfahrungswerten hinsicht-
lich der Unterschiede in den Beratungsprozessen von Frauen*, die freiwil-
lig und allein ausgereist sind und denjenigen, die mit ihren Partnern und
Kindern ausgereist oder diesen nachgereist sind, von grofer Bedeutung.

Fazit

Trotz der Tatsache, dass Feminismus eine Bewegung ist, die ,,sich fiir poli-
tisch-praktische MaBnahmen zur Verbesserung der Lebenschancen von
Frauen einsetzt [...] und [sich fiir] theoretisch-wissenschaftliche Bemii-
hungen [starkmacht], die Diskriminierung des weiblichen Geschlechts als
Barriere wissenschaftlicher (und praktischer) Erkenntnis wahrnimmt und
iiberwindet‘®, trifft das nicht immer auf alle Frauen* zu. Diskriminierungen
und Verachtung gegeniiber Frauen*, die ,,unkonventionell*® ihre feministi-
schen Auslegungen ausiiben, sind an der Tagesordnung. In der deutschen
Gesellschaft, in der die Mehrheit der Feminist*innen aus weif3 positionier-
8 BPB: ,,Feminismus* in: BPB, URL: https://www.bpb.de/kurz-knapp/lexika/poli-
tiklexikon/17484/feminismus/ (letzter Abruf: 22.10.2022).

 Alle Normen und Auslegungen, die von den Merkmalen abweichen, die den wei-
Jen biirgerlichen Feminismus widerspiegelt.
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ten Menschen besteht, werden die Normen und Werte, die diese betreffen,
als Standard fiir alle Menschen — inklusive Minderheiten — angesehen. Dies
fiihrte zur Entstehung neue feministischer Strémungen, die andere Minori-
téten berilicksichtigen und unterstiitzen. Darunter fdllt der islamische und
muslimische Feminismus. Da hierbei die Religion eine — wenn auch mit
Abstufungen — wichtige Rolle spielt, stellt sich die Frage, inwieweit eine
radikale, islamische und feministische Auslegung zu religids begriindetem
Extremismus fithren kann. Griinde dafiir kénnen beispielsweise die Uber-
nahme des Opfer-Narratives oder die Denkweise des ,,verkehrten Feminis-
mus* sein, wie Saloua Mohammed erklarte. Trotz der vielen Problematiken
innerhalb einer so gro3en Bewegung wie die des Feminismus, hat sich die
Lage in den letzten Jahren verbessert, indem die Gesellschaft durch Migra-
tion und Globalisierung immer diverser geworden ist.
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Interview mit Alexander Amir Fahim

Ich kenne das Préaventionsfeld Islamismus aus verschiedenen Perspektiven:
als muslimisch sozialisierte Jugendliche wéhrend der Hochzeit des Sala-
fismus in Deutschland, als kurzzeitig Beschéftigte in einem Préventions-
projekt, aus weiteren beruflichen und ehrenamtlichen Tétigkeiten und auch
als Mutter, die fiir das Thema durch ihre Alltagssphiren sensibilisiert ist.
Aufgrund dieser Multiperspektivitit war es mir ein besonderes Anliegen
an der MasterClass teilzunehmen und meine Erfahrungen miteinzubrin-
gen. Ich selbst bin nicht ausgenommen von einigen Sachverhalten, die im
folgenden Interview mit Amir Alexander Fahim behandelt werden. Es war
mir wichtig mit einem Experten zu sprechen und mogliche Verbesserungen
im Praventionsbereich zu fokussieren. Projekte und Gelder sollen sinnvoll
um- und eingesetzt werden. Im Sinne aller. Es geht darum (Selbst-) Kritik
zu liben und Prozesse in Frage zu stellen. Ziel ist es, eine stirkere inhalt-
liche Priifung des (primédren) Praventionsbereiches durch Bund und Lander
anzustreben und gleichzeitig einer Versicherheitlichung zivilgesellschaft-
licher Akteur:innen entgegenzutreten. Der Inhalt des Interviews wird Ken-
ner:innen der Thematik nicht vollkommen neu sein und doch ist es von
Noten ihn explizit und wiederholt ins Gedachtnis zu rufen.

Amir Alexander, ob Politik oder Medien - der Begriff ,,Privention* ist
allgegenwiirtig, oftmals ohne klare Definition. Was verstehst du dar-
unter?

Mir hat es immer geholfen den Vergleich zur Medizin zu ziehen: Du willst
etwas Schlechtes verhindern, das in der Zukunft stattfinden konnte, also
mochtest du priaventiv vorgehen. Zum Beispiel putzt du dir die Zéhne, um
keine Karies zu bekommen.

In der Medizin oder der Politik ergibt eine préventive Logik sehr héufig
Sinn, im sozialen Bereich ist es aber eine andere Sache. Zukiinftige Hand-
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lungen von Menschen sind einfach schwieriger vorherzusehen. Stichwort
,Precrime‘ — wenn man heute schon wiisste, welche Straftaten morgen be-
gangen werden...

Trotzdem hat der Priiventionsbegriff in sozialgesellschaftliche Berei-
che Einzug gehalten.

Ich finde es erstaunlich, wie wenig kritisch der Praventionsbegrift reflek-
tiert wird. Es ist ein Unterschied, ob ich mir die Zéhne putze oder mit Ju-
gendlichen spreche, um zu verhindern, dass sie extremistisch werden. Ich
sehe zudem die begriindete Gefahr eines ausufernden Praventionsversténd-
nisses. Alles ist dann Pravention. Ich pladiere fiir einen enger gefassten Pré-
ventionsbegriff. Man will etwas verhindern, aber das was man verhindern
mochte, unterscheidet sich je nach Phanomenbereich. In unserem Fall ist es
meist der gewaltbereitete Salafismus, manchmal aber auch allgemeiner ex-
tremistischer Islamismus. Hier sind die Definitionen nicht ganz klar. Eben-
falls unklar ist, ob ich Einstellungen oder Handlungen verhindern méchte.
Will ich einen Anschlag verhindern oder generell das Gedankenrepertoire
von Jugendlichen dndern? Je weiter man den Begriff fasst, desto schwieri-
ger und ungreifbarer wird er.

Gibt es denn einen ,,gemeinsamen Nenner, der auf den gesamten Be-
reich der Islamismusprivention zutrifft?

Der rote Faden in dem Bereich Pravention und Islamismus ist die Sicher-
heit. Es geht immer um Sicherheit. Je nachdem, wen du fragst, antworten
die Akteur:innen unterschiedlich, aber alle Antworten werden im Zusam-
menhang mit dem Thema Sicherheit stehen. Sicherheit ist die Quintessenz
von Extremismuspridvention: Man will gewaltbereiten Salafismus verhin-
dern. Die Polizei mochte Straftaten verhindern. Der Verfassungsschutz
setzt frither an und mochte verhindern, dass Straftaten angedacht oder
geplant werden und den Schutz beziehungsweise Bestand der Demokratie
gewihrleisten. Ein zivilgesellschaftlicher Akteur méchte den Jugendli-
chen dabei helfen, auf einen ,,richtigen Weg® zu kommen. Deswegen
hat der Priventionsbegriff Karriere gemacht. Alle kénnen mit dem
Begriff etwas anfangen und ihre Sichtweise einbringen. Dadurch
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wurde aber eine Art Mechanismus in Gang gesetzt, der schwer wieder zu
kontrollieren ist.

Kannst du das niher erliutern?

Ich habe mir mal einige Ausschreibungen der groflen Fordertopfe der letz-
ten Jahre im Bereich der Islamismuspravention angeschaut. Es ist vom
Staat gefordert und gefordert, dass man etwas gegen gewaltbereiten Ext-
remismus unternimmt. Es geht um die Verhinderung von Terror — also um
handfeste Sicherheitsbedenken, die der Staat hat und denen entgegenge-
wirkt werden soll. Auf Grundlage dieser Ausschreibungen koénnen zivilge-
sellschaftliche Akteur:innen Projektideen beantragen und definieren selbst,
was Prdventionsarbeit ist. Haufig entstehen daraus verschiedene Work-

shops an Schulen wie Argumentationstrainings oder De-
mokratieplanspiele unter dem Label Praventions-
arbeit. Ich finde es in vielen Fillen unehrlich,
da man das Sicherheitsversprechen erstens
nicht einldésen kann und zweitens Ziel-
gruppen stigmatisiert. Das Stigma bezieht
sich aut die muslimischen Jugendli-
9 chen, auch wenn man die Projekte
} mit allen Jugendlichen durchfiihrt.
Drittens griabt man den herkdmmli-
chen Feldern der Zivilgesellschaft das
Wasser ab.

| Angesichts der Vielzahl an Forder-
topfen und Akteur:innen — wie behilt
man da den Uberblick und kann die
\Nachhaltigkeit von Projekten be-

ssen?
l\messen ?

Es gibt an die
zivilgesell-
schaftliche
Landschaft
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den Vorwurf des Wildwuchses. Und zwar gibt es eine Bandbreite an ge-
forderten MaBBnahmen, die teilweise auch nichts voneinander wissen. Das
»-MAPEX“-Verbundprojekt der Universitit Bielefeld hat eine Analyse von
Praventions- und Interventionsmafinahmen durchgefiihrt und damit einen
Uberblick iiber die Priventionslandschaft geschaffen. Es ging um rund
1000 Projekte, die im Ubrigen meist im Feld Primérprivention verortet
sind. Es gibt ein groBBes Angebot, das anfangs auch seine Berechtigung hat-
te. Das Angebot muss vielfaltig sein, da die Radikalisierungsgriinde dies
ebenfalls sind. Ich wiirde also keine pauschale Kritik aussprechen und auch
nicht unterstiitzen, dass die zivilgesellschaftliche Praventionsarbeit abge-
schafft wird — ganz im Gegenteil.

Sondern?

Langsam sind wir an einem Punkt angekommen, an dem wir Erfahrung ge-
sammelt haben und die ,,BAG RelEx“!? Qualititsstandards entwickelt hat.
Wir miissen schauen, was brauchen wir wirklich? Und welche Triger:innen
konnen ihre Arbeit gegeniiber der politischen Bildungs- oder Empower-
ment-Arbeit abgrenzen und auch begriinden? Wer das nicht kann, der sollte
sich fragen: Ist Praventionsarbeit tatsdchlich das Richtige fiir mich?

Das Thema mit den Fordertdpfen ist verstandlich. Es gibt Probleme, es gibt
Gewalt, es gibt Anschldge. In Frankreich und in anderen Nachbarldndern
viel mehr und auch in Deutschland konnte sich die Lage zuspitzen. Die
Angst ist da. Es gibt Riickkehrer:innen, Konflikte an Schulen und so weiter.
Und es gibt die Politik, die Bedenken hat. Welche Politiker:innen mdchten
sich vorwerfen lassen nicht vorausschauend gehandelt zu haben und immer
nur zu reagieren? Deshalb also diese Vielzahl an Préventionsprogrammen.
Gleichzeitig zeigt es aber die Unwissenheit dariiber, was Zivilgesellschaft
leisten kann und sollte. Man mdchte Pravention, ohne wirklich zu wissen,
was das ist und wogegen genau sie gerichtet werden soll. Wir miissen es
schaffen diese Fragen zu kldren. Ich bin mir sicher, dass dann ein GroBteil
der Praventionsprojekte wegfallen wiirde. Ich will nochmals betonen: Die-
se Projekte machen allgemein gesprochen gute und sehr relevante Arbeit,
aber sie sind einfach in einem anderen Bereich angesiedelt und sollten dem-

10Ende 2016 griindeten 25 zivilgesellschaftliche Organisationen die ,,Bundesarbeits-
gemeinschaft religios begriindeter Extremismus e. V..
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entsprechend Gelder aus anderen Fordertopfen beziehen. Das ,,Nationale
Praventionsprogramm gegen islamistischen Extremismus® war fiir mich so
anschaulich.

Warum?

Zusétzlich zu ,,Demokratie leben!* und den ganzen Landes- und Kommu-
nalprogrammen, die damals bereits existierten, gab es 100.000.000€ fiir
die Privention von islamistischem Extremismus. Die Leute wussten nicht
mehr wohin mit dem Geld. Es gab dann beispielsweise auch die Respekt-
Programme, die an den Schulen gegen Mobbing vorgehen. Super Projekte,
aber eben gefordert durch diese Pridventionsgelder gegen gewaltbereiten
Salafismus. Wir haben es hierbei also wieder mit dem zu weiten Priaven-
tionsbegriff zu tun.

Man hat auch gelernt und das ist Teil des Prozesses. Und natiirlich ist es
auch so, dass Angestellte in den Behorden eine hohe Fachexpertise haben.
Aber das Geld kommt trotzdem aus der Politik. Die Behorden richten sich
nach dem politischen Willen, der sich dann in der Férdermittelvergabe nie-
derschldgt. Hier werde ich auch nicht miide zu erwéhnen, dass ,,Demokratie

leben!* seit 2020 Priméarpravention auf der Modellprojektebene iiberhaupt
nicht mehr fordert, sondern gezielt Sekundér- und Tertidrprévention. Das ist

ein riesiger Fortschritt.

Wie steht es um die muslimische Jugendarbeit und ihre Rolle im Pré-
ventionsfeld? Gibt es eine Verzahnung zwischen muslimischer Jugend-
arbeit und Privention?

Auch hier kommt es wieder auf die Definition an. Man kann natiirlich sa-
gen, dass Jugendarbeit generell die beste Priaventionsarbeit ist, aber das
sehe ich tiberhaupt nicht so. Man muss hier klar unterscheiden. Eine pré-
ventive Wirkung hat die Jugendarbeit natiirlich etwa im Rahmen von Ver-
bianden oder Gemeinden. Es gibt ein soziales Netz, das die Jugendlichen
auffangt. Es gibt Freizeitangebote, Hausaufgabenbetreuung und so weiter.
Trotzdem ist das fiir mich keine Praventionsarbeit. Wire das so, wiirde man
mit den Jugendlichen aus den eigenen Gemeinden zusammenarbeiten, um
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sie vor Extremismus zu schiitzen. Was ist das fiir ein Menschenbild? Poli-
tisch ist es auch sehr problematisch, besonders aus Sicht eines muslimi-
schen Verbandes. Wenn man so handeln wiirde, wiére es ein Eingestindnis,
dass man muslimische Jugendliche schiitzen miisse, da sie als Muslime per
se gefdhrdeter sind.

Welche Erfahrungen hast du mit diesem Dilemma in deiner Arbeit ge-
macht?

Ich habe beispielsweise mal ein Préventionsprojekt mit islamischen Ver-
banden geleitet, bei dem einige Verbénde genau aus diesem Grund abge-
sagt haben. 2015/2016 gab es eine Studie des Bundeskriminalamtes, die
untersucht hat, welche Jugendlichen in Syrien in kdmpferischer Absicht
gelandet sind. Demnach gab es kein bestimmtes Profil, aber eben auch kei-
nen Jugendlichen, der die Sozialisierung in den Verbanden und Gemeinden
durchlebt hat. Man kann die Verbéande fiir andere Dinge kritisieren, aber in
dieser Hinsicht schien die interne Jugendarbeit einen préventiven Einfluss
gehabt zu haben. Einige der islamischen Verbiande waren also folgerichtig
der Meinung, dass ihre Jugendarbeit gestirkt werden sollte und sie nicht in
den Préaventionsbereich miissen. Diesen Ansatz habe ich verstanden.

Welche weiteren Beispiele aus der Praxis fallen dir hierzu ein?

Ahnlich ist es mit dem Islamunterricht an Schulen. Dieser wird in
konservativeren Politiker:innenkreisen als praventive MaBlnahme angese-
hen. Ich finde das ehrlich gesagt eine Frechheit. Der Unterricht sollte ein
demokratisches Recht sein, das einer Minderheit in Deutschland zusteht.
Er sollte ein Selbstzweck sein. Genauso wie muslimische Jugendarbeit ein
Selbstzweck sein sollte. Man muss diese Themen nicht so defizitorientiert
behandeln.

Es gibt bis dato kaum muslimische Jugendarbeit, die staatlich gefordert
ist. Deshalb haben damals einige muslimische Jugendarbeitsverbénde im
Priaventionsnetzwerk teilgenommen, um iiberhaupt an staatliche Ressour-
cen zu kommen. Die Teilnahme wurde genutzt um Vertrauen zu gewinnen,
Strukturen und Kontakt zu staatlichen Behorden aufzubauen, Ansprechpart-
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ner:innen in Ministerien zu haben und sich das Know-how wie Administ-
ration und Zuwendungsrecht anzueignen. Das Praventionsnetzwerk wurde
sozusagen als eine Art Sprungbrett genutzt. Das heif3t natiirlich nicht, dass
kein Problembewusstsein vorhanden war oder man nur ein taktisches Ver-
hiltnis zu Privention gehabt hat. Die Tatsache ist trotzdem schade, aber
kann eben zum Positiven gewendet werden. Vielleicht sagt man sich es ist
besser, dass die Arbeit unter dem Label der Praventionsarbeit stattfindet als
gar nicht. Wichtig ist es dann, die Jugendlichen nicht als Objekte der Pra-
ventionsarbeit zu sehen, sondern als Akteur:innen. Das Transparenzgebot
gewihrleistet ohnehin die Kenntnis iiber die Fordermittelgeber:innen. Wir
haben aber auch die Erfahrung gemacht, dass sich die Jugendlichen be-
schwert haben — ,,Wieso macht ihr das mit uns? Wir sind doch gar nicht
radikal!*

Auch ich habe in meiner Arbeit die Erfahrung gemacht, dass Schii-
ler:innen angebotene Workshops an Schulen kritisch hinterfragen und
teilweise boykottieren. Entweder mochten sie von Anfang an nicht mit-
machen oder fiihlen sich letztendlich hintergangen und stigmatisiert,
da zwar verschiedene extremistische Phinomenbereiche behandelt
werden, aber der islamistische Extremismus im Fokus steht und damit
auch sie als Zielgruppe. Mit genau diesen Auswirkungen des Sicher-
heitsdiskurses auf in Deutschland sozialisierte muslimische Jugendli-
che hast du dich beschiiftigt.

In meiner Forschung ging es anfangs darum, den Einfluss von radikalen
Predigern auf Jugendliche zu untersuchen. Nun ist es natiirlich schwierig
ins Feld zu gehen und die Jugendlichen zu befragen. Es funktioniert rein
forschungspraktisch nicht. Wir wollten als Forschungsteam des Weiteren
nicht den defizitidren Blick auf die Jugend reproduzieren. Ich war an Or-
ten, die klar salafistisch geprigt sind und fand ganz unterschiedliche Men-
schen vor. Es wurde sofort klar, dass dieser Sicherheitsfokus etwas mit
den Jugendlichen gemacht hat. Viele fiihlten sich getriggert oder entwi-
ckelten Strategien. Sie wollten ,,Botschafter:innen* fiir den Islam sein und
iiberzeugen, dass sie nicht radikal sind. Es gab die Annahme, dass der Staat
gegen sie vorgehen will und das stimmte auch ein Stiick weit.
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Wie ist die Situation heute?

Heutzutage ist es besser geworden, da sogar der Verfassungsschutz ver-
sucht phdnomeniibergreifend zu arbeiten und Wechselwirkungen zwischen
Islamismus und Rechtsextremismus zu sehen. Es gibt kaum mehr eine Ver-
anstaltung, die Islamismus behandelt ohne zusétzlich Antimuslimischen
Rassismus (AMR) anzusprechen. Das ist natiirlich auch nicht ganz unprob-
lematisch, hat aber zu einer allgemeinen Sensibilisierung gefiihrt. Der Dis-
kurs verbessert sich, u. a. auch weil lange nichts mehr vorgefallen ist und
der Fokus auf der Pandemie lag. Ich glaube aber, dass dieses Grundgefiihl
der Skepsis, nicht nur in Bezug auf den Sicherheitsaspekt, nach wie vor
vorliegt.

Ich habe das Gefiihl, dass es Muslim:innen beruhigt zu wissen, dass
auch von auflen ein Zusammenhang zwischen Islamismus und Anti-
muslimischem Rassismus (AMR) wahrgenommen wird. Wo siehst du
Gefahren und Chancen dieser Erkenntnis?

Wir haben beispielsweise die ,,CLAIM-Allianz“!!, die sich erstmals mit
Islam- und Muslimfeindlichkeit im groen Malle und staatlich gefordert
auseinandersetzt. Eben auch gefordert von ,,Demokratie leben!* und damit
vom Familienministerium. Jetzt gibt es ein Netzwerk, Modellprojekte — das
Thema hat sich etabliert.

Zusétzlich existiert aber noch héufig die Annahme, dass Islamophobie als
Kamptbegrift genutzt wird, um Islamkritik mundtot zu machen. Mittler-
weile ist es politisch angekommen, dass AMR ein ernstzunechmendes Phi-
nomen ist, so gibt es etwa Beratungsstellen. Nicht zu vergessen ist aber,
dass es ein regelrechter Kampf war zu diesem Punkt zu kommen. Ganz
lange wurde AMR nicht als politisch motivierte Kriminalitit gewertet, das
wurde durch viele Gesprache von muslimischen Verbidnden und Opferbera-
tungsstellen und dem Staat geéndert.

Aber auch Empowerment und die Behandlung des Themas AMR sollte be-
sagter Selbstzweck sein und nicht im Rahmen der Préventionsarbeit statt-

I ,CLAIM - Allianz gegen Islam- und Muslimfeindlichkeit*.
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finden. Man reproduziert sonst das Bild der gefahrlichen muslimischen
Jugendlichen, die empowert werden miissen, damit sie sich nicht radika-
lisieren. Gerade als muslimische Gemeinde oder Verein ist die Teilhabe an
AMR-Projekten unter dem Label Prévention aus meiner Sicht kontrapro-
duktiv.

Wie sehen Bestrebungen dieser Verbéinde genau aus? Welche Motiva-
tion steckt dahinter sich im Priventionsfeld zu engagieren?

Die Motivation ist sehr unterschiedlich, da miissten die Vereine einzeln
Auskunft geben. Man kann aber sagen, dass ein Problembewusstsein be-
stand und noch immer besteht. Nach dem Motto: ,,Wir diirfen kein einziges
Kind an den gewaltbereiten Salafismus verlieren, wir miissen etwas unter-
nehmen.* Eine andere legitime Motivation war, das Aktivwerden als Schritt
zum Aufbau einer eigenen Jugendarbeit zu begreifen. Dann kam der Aspekt
hinzu, dass man Imagepflege betreiben wollte. Es wurde als Aufgabe ange-
sehen, einen toleranten gelebten Islam zu reprisentieren, innermuslimisch
und gesamtgesellschaftlich.

Muslimische Praventionsarbeit wird eher durch Einzelpersonen und kleine
Initiativen getragen, aktuell weniger durch die groen Verbénde. Es haben
sich, soweit ich das tiberblicke, keine wirklichen Praventionsstrategien bei
den Verbénden entwickelt.

Beziiglich unseres Projektes ,,Praventionsnetzwerk gegen religios begriin-
deten Extremismus“ kann ich davon berichten, dass verschiedenen Ver-
einen ein Strukturaufbau durch gezieltes Netzwerken, Kontakte, Fordergel-
der und Unterstiitzung im Prozess gelungen ist. Dieser Prozess ermoglichte
einerseits Praventionsmafnahmen innerhalb der Verbandsstrukturen, trug
aber auch jenseits der Extremismuspravention Friichte.

Meine Titigkeit im Priventionsbereich hat mir gezeigt, dass mei-
ne Motivation gegen Islamismus als Muslima vorzugehen und dabei
gleichzeitig AMR aufzuzeigen, herausfordernd sein kann. Selbst im
Berufskontext sah ich mich mit AMR konfrontiert und musste selbst
Situationen erleben, vor denen ich Jugendliche eigentlich bewahren
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wollte. Ich kléirte dann Kolleg:innen auf, dass gerade sie solche Stereo-
type nicht reproduzieren sollten. Wie blickst du auf die Doppelrolle
von Muslim:innen in der Privention?

Das ist auch ein Grund, warum der Praventionsbegriff nicht ausufernd sein
darf. Es gab plotzlich viele Trager:innen, deren Antrége zwar bewilligt wur-
den, denen aber die spezifische Expertise und der Zugang fehlten. Natiirlich
hat auch das sich gebessert.

Braucht man nun Muslim:innen um Préventionsarbeit zu leisten? Diese
Frage kann man so pauschal nicht beantworten. Ist Islamwissenschaft oder
auch Islamische Theologie ndtig oder eher hinderlich? Es gibt verschiedene
Ansitze. Die religiose Zugehorigkeit spielt beispielsweise bei der Syste-
mischen Beratung weniger eine Rolle. Es gibt aber Trdger:innen, die in
der Ausstiegsarbeit explizit auf Muslim:innen als Berater:innen setzen. Das
kann in vielen Fallen helfen, um bei bereits radikalisierten Menschen das
notwendige Vertrauensverhiltnis aufzubauen.

Wo siehst du zukiinftigen Handlungsbedarf und Potentiale im Préven-
tionsfeld Islamismus? Was sind etwaige Aufgaben, derer sich speziell
die Muslim:innen noch widmen miissten?

Es miisste auf jeden Fall eine Diskussion iiber die unterschiedlichen Rollen
und Verstdndnisse von Préventionsarbeit von zivilgesellschaftlichen und
staatlichen Akteur:innen geben. Es muss klar sein, dass Praventionsarbeit
Grenzen hat. Beispielsweise, dass man reine Jugendarbeit macht und eben
keine Gefahrdungseinschétzung. Oder man fiihrt eine Systemische Bera-
tung durch und hilft der Person in einer Lebenskrise, unabhéngig davon,
ob diese danach immer noch salafistisch geprégt ist. Es gibt einfach Unter-
schiede und die Zivilgesellschaft darf kein vorgeschalteter Verfassungs-
schutz werden.
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Alle Taliban sind
Paschtun®*innen und alle
Paschtun®innen sind Taliban?!

Ein Beitrag zur Differenzierung

Seit der Riickeroberung Afghanistans durch die Taliban im August 2021
steht die paschtunische Diaspora unter Generalverdacht. Doch was ist der
Hintergrund?

In Deutschland lebt mit mehr als einer Viertelmillion Menschen die grofite
afghanische Gemeinde Europas. Sie ist so heterogen wie die Bevolkerung
Afghanistans mit seinen mehr als 50 Ethnien, von denen die Paschtun*in-
nen den groften Anteil der Bevolkerung ausmachen. Wie viele Pasch-
tun*innen in der deutschen Diaspora leben, ist nicht bekannt, da es dies-
beziiglich keine statistische Erhebung gibt.

Seit der Griindung des modernen Afghanistans wird das Land von Unruhen
beherrscht, die zudem von internationalen Méachten befeuert werden. Dar-
aus sind bislang drei gro3e Fluchtbewegungen entstanden: Die erste grofe
Ab- und Auswanderungswelle der Afghan*innen inner- und au3erhalb des
Landes wurde fast unmittelbar nach dem Putsch und der Machtiibernah-
me der Kommunisten im April 1978 ausgeldst und dauerte bis 1988 an.
Mit dem Abzug der sowjetischen Soldaten fing ein neues Kriegskapitel an:
Der bislang in Afghanistan ausgefochtene Stellvertreterkrieg kippte mit der
Machtergreifung der Mujaheddin 1992 und dem Sturz des Présidenten in
einen Biirgerkrieg. Die unsichere politische Lage und Kémpfe innerhalb
der Parteien provozierten eine zweite Welle der Flucht zwischen 1992 und
1996 (Padretto 2008: 33, Tietjens 2002: 10, Schetter 2009: 77). Darauf
folgten mit der Machtiibernahme der Taliban 1996 unmittelbar eine dritte
grof3e Fluchtbewegung.
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Kurz nachdem die Anschlige des 11. Septembers 2001 die USA erschiitter-
ten, begann die westliche Macht am 07. Oktober 2001 die Operation ,,End-
uring Freedom® mit dem Ziel, Afghanistan von den Taliban zu befreien
und den internationalen Terrorismus zu besiegen. Alsbald mussten sich die
Taliban ergeben und zogen sich im Dezember 2011 in der Grenzregion zu
Pakistan zuriick (Schetter 2009: 86).

Als rund zehn Jahre spéter, am 15. August 2021, die Riickkehr der Tali-
ban besiegelt wurde, herrschte unter der afghanischen Bevdlkerung und der
Community im Ausland ein Ohnmachtsgefiihl, aber auch Pragmatismus,
was den Jahrzehnten andauernden Kriegen und Unruhen im Land geschul-
det ist.

Auch ich war von den Geschehnissen in meinem Heimatland iiberwiéltigt.
Doch sollte nicht eigentlich Deutschland, das Land, in dem ich geboren
wurde, mein Heimatland darstellen? Ich ertappe mich, wie ich das Zugeho-
rigkeitsgefiihl von meinem emotionalen Zustand abhéngig mache und fiihle
mich immer Afghanistan verbunden, wenn es von auflen angegriffen wird
- sei es durch die mediale Berichterstattung, Menschen oder durch Waffen.

Als mir mein Chef kurz vor der erneuten Machtiibernahme der Taliban vol-
ler Selbstbewusstsein mitteilte, dass er nun wisse, dass die Taliban auch
Paschtunen seien, erstarrte ich. Mir war klar, dass er diesen Kommentar
nur gemacht hatte, weil auch ich Paschtunin bin. Wenngleich mein Chef
keinerlei Hintergedanken hegte, 10sten seine Worte in mir etwas aus. Ich
war sprachlos, resignierte und verbarg meine Emotionen hinter einem ver-
legenen Lécheln. Es war jedoch nicht das erste Mal, dass ich mich so fiihlte:
Als die Taliban wéhrend meiner Jugend iiber Afghanistan herrschten (1996-
2001) und sie die Fiihrungsriege al-Qaidas beherbergten, rief mir ein Be-
kannter in Anlehnung an den Zufluchtsort der Terrororganisation spdttisch
,,Tora Bora“ hinterher.

In diesem Beitrag mdchte ich aufzeigen, wie es nicht nur mir, sondern auch
anderen Paschtun*innen der zweiten Generation in Deutschland damit er-
geht, aufgrund unserer ethnischen Zugehorigkeit stéindig ,,in einen Topf™
mit den Taliban geworfen zu werden.
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Dazu greife ich auf zwolf Leitfadeninterviews aus meiner Dissertation mit
dem Titel ,,Pashto kewel/Pashtun Identity. Ein ethnographischer Vergleich
der Paschtunen in England und in Deutschland am Beispiel von London
und Hamburg® zuriick, in der ich die kulturelle Identitdt der Paschtun*in-
nen der zweiten Generation in Deutschland und England untersuche. Alle
Interviewpartner*innen wohnen in Hamburg.

Grundlagen der Ideologie der Taliban

Der Ideologie der Taliban liegen zwei Quellen zu Grunde: die Deobandis-
Bewegung und das Pashtunwali, der Rechts- und Ehrenkodex der Paschtu-
nen, zu denen die meisten Taliban zdhlen.

Die Deobandi-Bewegung ist im 19. Jahrhundert als Reaktion auf die briti-
sche Kolonialherrschaft auf dem indischen Subkontinent entstanden. Herz-
stiick dieser Bewegung ist die Ablehnung aller westlichen Einfliisse und
Neuerungen. Stattdessen sollen allein der Koran sowie die Uberlieferungen
(Hadithe genannt) Richtschnur menschlichen Handelns sein. Ziel der Deo-
bandi war, die Muslime zu einen und Widerstand gegen deren Widersacher
zu leisten (Kepel 2002: 2841t.).

Kern der zweiten ideologischen Quelle der Taliban, also des Pashtunwalis,
ist das nang-Konzept. Damit ist die Ehre, die Wiirde, der Mut, der Tapfer-
keit und die Verteidigung der Gemeinde durch den Einzelnen in feindlicher
Umgebung gemeint. Eine weitere zentrale Komponente des paschtunischen
Ehrbegriffs ist namus, die weibliche Ehre. Demnach wird jedem paschtuni-
schen Mann die Pflicht auferlegt, die Ehre seiner Frau zu beschiitzen und zu
verteidigen. Die Paschtunen werden zudem dazu erzogen, dass der einzelne
Mann stindigen Bedrohungen ausgesetzt ist. Dies driickt sich im furd-Kon-
zept aus. Wihrend das nang-Konzept altruistischer Art ist, verweist turd auf
die Verteidigung der eigenen Interessen (Janata/Hassas 1975: 85, Sigrist
1980, S. 273, Steul 1981: 138).

Die paschtunische Stammeswesen ist egalitir und akephal, es fehlt also
eine zentrale politische Instanz. Daher muss jeder Mann sein Recht selbst in
die Hand nehmen, und zwar nach dem Vergeltungsprinzip badal. Badal be-
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deutet Vergeltung durch Blutrache im alttestamentarischen Sinne von ,,Le-
ben um Leben, Auge um Auge, Zahn um Zahn“. Um die Blutrache zu erset-
zen, bedarf es eines Zufluchtsprinzips, und zwar mit nanawatai. Nanawatai
kommt vom Verb ,,hineingehen und bedeutet ,,Asyl* oder ,,Zuflucht.* Der
Fliichtige sucht sich einen Kenner des Gewohnheitsrechts und bittet ihn um
Schutz (panah) und Vermittlung. Gastfreundschaft, auf Pashto melmastia,
ist einer der tragenden Grundpfeiler eines ehrenhaften Paschtunen und wird
jedem Gast gewihrt, ohne Erwartung einer Gegenleistung oder Vorteilen.
Eine weitere Regel von melmastia ist der Schutz, den der Gast (melma)
geniefit. Man kann eine Person, die ein melma ist, nicht angreifen (Rzehak,
1987, S. 830, Steul 1981: 144).

An einigen Grundpfeilern des Pashtunwali halten die Taliban besonders
fest: Nanawatai (Zufluchtsprinzip), panah (Schutz) und melmastia (Gast-
freundschaft). Aufgrund dieser Verpflichtungen operierte die Organisation
al-Qaida bekanntermaflen jahrelang aus Afghanistan heraus. Diese Gast-
freundschaft wurde den Taliban schlieBlich zum Verhingnis, als sie die
Fithrung al-Qaidas nach den Anschldgen vom 11. September 2001 nicht
ausliefern wollte und die USA intervenierten. Des Weiteren ist tura, also
die Kampfbereitschaft und die dazugehdrige Vorstellung, dass der einzelne
Mann stindigen Bedrohungen ausgesetzt ist, eine wichtige Wertvorstellung
an der die Taliban festhalten (Hassan 2015: 121f.).

Einige Praktiken der Taliban sind allerdings kontrdr zu den Werten des
Pashtunwali. Dazu zihlt die Bestrafung der Frauen, wenn die parda, also
die Geschlechtersegregation der Gesellschaft, nicht eingehalten wird. Die
Verletzung der parda oder jede auBBereheliche Beziehung wird hart und héu-
fig mit dem Tod bestraft. Des Weiteren haben die Taliban die jirga, die tra-
ditionelle Ratsversammlung der Paschtunen, die als Gremium zur Entschei-
dungsfindung und zur Klarung verschiedener Arten von Streitfragen gilt,
im Zuge ihrer ersten Machtergreifung 1996 mit der Shura ersetzt. Die jirga
driickt die egalitiren Ideale der paschtunischen Gesellschaft aus, denn in-
nerhalb einer Jirga gibt es keine hierarchischen Strukturen und alle konnen
daran teilnehmen. Stammesilteste, die sogenannten spin gir (Weil3bérte)
wohnen einer jirga bei, da ihre Meinungen aufgrund ihrer Weisheit hoch-
geschitzt werden. Weitere Teilnehmende sind die Streitparteien. Die Shura
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ist hingegen eine Versammlung an der nur islamische Gelehrte teilnehmen
(Nolle-Karimi 2009: 184, Siddique 2014: 172).

Identitiit der zweiten Generation
In der Ethnologie sowie den Sozialwissenschaften wird die Ansicht ver-

treten, dass Identitdtsprozesse nicht isoliert betrachtet werden kdnnen. Die
Identitét eines Menschen entwickelt sich demnach immer in Interaktion mit
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und in Abgrenzung zu anderen sozialen Gruppen. Zudem kann die Identitét
nicht als statisch angesehen werden kann, sondern als ein dynamischer, sich
stindig fortentwickelnder Prozess der Selbst- und Fremddefinition (Sokel-
feld 2012: 2, Kazzazi, Treiber 2016: VIII). Migrant*innen sind in der Lage,
Elemente unterschiedlicher Kulturen in ihre Personlichkeit zu integrieren,
ohne die jeweils andere Kultur zu hinterfragen. Durch diese Aneignung ent-
steht laut Homi Bhabha ein ,,third space® — ein ,,dritter Raum®. Darin kann
sich die kulturelle Identitdt einer Person an die neue Kultur anpassen, in-
dem sie eine hybride kulturelle Identitét festlegt (Bhabha 1994: 217).

Bhabha meint damit die Verortung der hybriden Kultur in einen Raum, der
eine neue Entfaltung von Identitdten ermdglicht. Darin kdnnen beispiels-
weise migrantische Jugendlichen ihre Identitét realisieren und weiterent-
wickeln.

Die beiden Autorinnen Foroutan und Schéfer beleuchten den Begrift der
hybriden Identitdt anhand Muslim*innen in Deutschland und Europa und
bezeichnen hybride Identititen als inter-, trans- und multikulturell: ,.,Ihre
Trager sind zweiheimisch, bi- oder trinational; sie sitzen entweder zwischen
den Stiihlen, oder auf einem Dritten Stuhl; sie sind Menschen mit Migra-
tionshintergrund oder aber ,andere Deutsche’,,. (Foroutan, Schifer 2009:
12). Trager*innen hybrider Identititen entscheiden sich somit nicht fiir eine
bestimmte Zuordnung, sondern stellen Zugehdrigkeiten in Frage. Die Aus-
einandersetzung mit ihrer Zugehdrigkeit wird nicht negativ gewertet, viel-
mehr macht sie die stdndige Konfrontation mit der Unterschiedlichkeit ,,zu
kontextuellen Figuren, deren ,Zweiheimischkeit® dazu beitragen kann, das
Bild des jeweils Anderen besser in die einzelnen Communities und in die
Gesamtgesellschaft hineinzutragen* (vgl. Foroutan, Schifer 2009: 11).

Die bis dato nach Push- und Pull-Faktoren ausgerichtete Migrationsfor-
schung erfuhr in den 1990er Jahren einen Paradigmenwechsel. Mit dem
Konzept der Transnationalitdt werden die Beziehungen zwischen dem Auf-
nahme- und Herkunftsland starker in den Vordergrund geriickt. Die Mig-
rant*innen etablieren soziale Felder, die beide Lander in ein Beziehungs-
geflecht bringen. Durch grenziiberschreitende Interaktionen auf politischer,
6konomischer und soziokultureller Ebene halten sie nicht nur soziale Be-
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ziehungen zu ihrem Herkunftsland aufrecht, sondern bilden zudem neue
Zugehorigkeiten und Identitéten in transnationalen sozialen Rdumen aus
(Strasser 2009: 75, Weigelt 2014: 12). Fiir sie macht also sowohl die soziale
Umwelt des Ankunfts-, als auch die des Herkunftslandes einen Teil ihres
Sozialraumes aus. In Form von grenziiberschreitenden Netzwerken verbin-
den sie beide Zusammenhénge. Dass die erste Generation Migrant*innen
transnationale Beziehungen aufrechterhalten, ist die klassische Ansicht.
Allerdings bauen auch Personen der zweiten Generation transnationale Be-
ziehungen auf. Laut den Autoren Levitt & Schiller geschieht dies je nach-
dem, welche Bedeutung der transnationale Raum im Elternhaus besitzt.
Der Begriff ,,zweite Generation™ wird daher von einigen Vertreter*innen
der Transnationalist*innen durch ,transnational generation* ersetzt (ebd.
2004: 1005). Lee und Francis sprechen bei der der zweiten Generation von
,indirect transnationalism*, da die meisten Angehdrigen der zweiten Gene-
ration keine direkten Beziehungen zur Heimat ihrer Eltern pflegen. Statt-
dessen reduziert sich ihre Verbindung mit dem Herkunftsland ihrer Familie
etwa auf Spenden oder auf das Verschicken von Geschenken an Verwandte
(2009: 17).

Das Konzept der Hybrididentitdt erfahrt auch Kritik, da geméf diesem Mo-
dell die Schwierigkeiten, denen sich Migrant*innen ausgesetzt sehen, nicht
iberwunden werden. Hybriditit wird dort ein Problem, wo sie nicht aner-
kannt wird. Réthzel (1999: 213) restimierte etwa nach ihrer Forschung mit
jungen Tiirk*innen in einer englischen und einer deutschen Grofstadt, dass
die migrantischen Jugendlichen im Verdacht stehen, in ,,vermischten Le-
bensformen* zu leben und ,,doppelte Halbsprachler” zu sein. Die Jugend-
lichen stellen damit einen Gegensatz zu hybriden Intellektuellen dar, die in
den Werken der Postkolonialismus Theoretiker*innen aufgefiihrt werden
(Hugger 2009: 26). Nach Polat (2000: 20) konnen sich Migrant*innen zu
unterschiedlichen kulturellen Raumen zugehdrig fiihlen und verstérkt als
Vermittler agieren. Demnach konnen sich hybride Personen jedoch noch so
sehr bemiihen, zu vermitteln. Letztendlich kdnnen sie ,,den Anforderungen
beider Gesellschaften nicht gerecht werden“. Diese Unmdoglichkeit muss
laut Polat jedoch nicht negativ gewertet werden. Ich stimme Polat zu, da
dieses Eingestindnis moglicherweise zuldsst, besser mit der Situation um-
zugehen. Migrant*innen mit hybriden Identitdten konnen die vorgeschrie-
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benen Kategorien und Konzepte ihrer Kulturen relativieren und dadurch
neuartige Lebens- und Kulturformen in die Aufnahmegesellschaft einbrin-
gen (ebd. Polat 2000: 20).

Unter Generalverdacht: Paschtun*innen der zweiten
Generation in Deutschland

Die stindige Assoziation von Paschtun*innen mit den Taliban hat auf die
Identitdtsfindung junger Menschen in der zweiten Generation einen erheb-
lichen Einfluss. Um ihre Erfahrungen soll es in diesem Kapitel gehen, das
sich auf von mir erhobene Daten im Zuge meiner Dissertation stiitzt. Die
zwolf Gesprichspartner*innen wurden dazu anonymisiert, nur ihr Alter und
Geschlecht (w/m) werden genannt. Ein Grofteil der befragten Personen gab
an, dass sie als Paschtun*in bereits direkt mit den Taliban in Verbindung ge-
bracht wurden. Ein geringer Teil der Interviewpartner*innen haben diesbe-
ziliglich subtile Diskriminierung erfahren oder keine Erfahrungen gemacht.

Zunichst kritisiert Milad (m., 26) die mediale Auseinandersetzung mit
den Taliban, die als eine rein paschtunische Gruppe beschrieben werden,
obwohl ihnen auch Mitglieder anderer Ethnien angehéren. Mit diesem
Thema muss er sich auch innerhalb seines Freundeskreises auseinander-
setzen. ,,Nur weil [die Taliban] Paschtunen sind, bedeutet es nicht, dass alle
Paschtunen gleich Taliban sind*, sagt Milad. Zudem seien die Taliban ,.kein
paschtunisches Problem.* Daraus restimiert Milad, dass er das Gefiihl habe,
die ,,Paschtun*innen stindig verteidigen zu miissen.*

Lina (w., 25) hat ihre vermeintliche Zuschreibung zu den Taliban am héu-
figsten von Afghan*innen anderer Ethnien in der Diaspora erfahren. So
habe einer ihrer Bekannten, ein afghanischstimmiger Tadschike, ihr gegen-
iiber diesbeziiglich einmal geduBlert, dass die sogenannten ,,Akhis* (Akhi
bedeutet ,,Bruder im Glauben®, Ukhti ,,Schwester im Glauben®) alle Pasch-
tunen seien. Darauthin fragte er Lina, wer von deiner Familie ein Talib
oder ein Taliban-Supporter sei. Lina erzihlte mir zudem, dass sie kiirzlich
einen Palastinenser kennenlernte. Als er erfuhr, dass sie eine Paschtunin aus
Kandahar ist, war seine Reaktion darauthin ,, Taliban“. Sie entgegnete ihm
kiihn, dass er dann wohl zur Hamas gehore, um ihn bloBzustellen.
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Lina beobachtet steigenden unterschwelligen Rassismus, der den Pasch-
tun*innen aufgrund der aktuellen Situation in Afghanistan entgegenschlégt,
und der, nach Linas Eindruck, von der Diaspora angeheizt wird. ,,Es fangt
damit an, dass man von Paschtun*innen erwartet, dass sie Dari sprechen,
obwohl man paschtosprachig ist“, sagt Lina. In Afghanistan gelten beiden
Sprachen — Paschto und Dari — als Amtssprachen.

,Ich bin in Deutschland aufgewachsen und werde hier mit innerethnischen
Konflikten in Afghanistan konfrontiert®, sagt Lina.

Ahnlich duBerte sich Hamid (m, 28): ,,Ich bin viel in den sozialen Netzwer-
ken unterwegs und diese Schlammschlacht gibt es immer, vor allem von,
ich nenne sie mal Faschisten, die Dari-Saban.” Damit meint Hamid Dari-
Sprechende. ,,[Sie] sagen, dass die Paschtun*innen keine Afghanen sind
und ihr eigenes Land haben, dass die Paschtun*innen Taliban seien und
jeder Paschtune ist ein Talib. Ich versuche immer darauf zu achten, was es
in mir ausldst oder wie wiitend ich bin, wenn so etwas gesagt wird. Meine
Kernfamilie ist in Deutschland, die restliche Familie lebt in Afghanistan.
Wenn ich sowas hore, muss ich immer an die Menschen denken, die durch
die Hiande von den Taliban gestorben sind, die auch Paschtana sind.*

Laima (w., 26) ist hingegen mit der Sprache Dari aufgewachsen, sodass
sie nicht sofort als Paschtunin erkennbar ist. Sie stellt fest, dass auf Pasch-
tun*innen insbesondere aufgrund der aktuellen Situation von auflen mit
dem erhobenen Zeigefinger verwiesen wird. Von afghanischstimmigen
Bekannten und Freunden anderer ethnischer Zugehdrigkeit wird ihr das
Gefiihl vermittelt, dass sie mit den Taliban sympathisiere und diese unter-
stiitzten wiirde. Folglich entwickelt sich bei Laima ein Schuldbewusstsein
und das Gefiihl, fiir etwas verantwortlich zu sein, das sie nicht verursacht
hat. Laut ihrer Uberzeugung koénnen diese Vorurteile durch Aufklirung und
Dialog tiberwunden werden.

Nooriya (w., 26) wusste lange nicht, dass die Fithrung der Taliban zumeist
aus Paschtunen besteht, bis eine Freundin ihr einen Artikel zuschickte, in
dem die Herkunft und Taten der Taliban thematisiert wurden. Im Laufe
des Gesprichs fragte sich Nooriya, ob ihre Freundin ihr den Artikel nur
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zeigte, weil Nooriya Paschtunin ist. Im deutschsprachigen Raum wird All-
tagsrassismus - im Unterschied zu offenem, gewalttitigem Rassismus - vor
allem als subtiler Rassismus auf der Interaktionsebene verstanden. Dieses
Versténdnis betont die Alltdglichkeit von Rassismen in der Mehrheitsge-
sellschaft, die eben nicht nur offen, sondern vielfach auch subtil ausagiert
(Melter 2011 zitiert nach Schroder 2019: 63).

Die afghanische Diaspora stand spatestens seit 9/11 im Westen unter Ge-
neralverdacht. Weil Mitglieder der Diaspora den darauffolgenden Krieg in
Afghanistan hinterfragten, wurden sie in die Reihen der Verschwoérungs-
theoretiker*in gedréngt. Nun ist es aufgrund ihrer ethnischen Zugehorig-
keit vor allem die paschtunische Diaspora, die sich mit der aktuellen Situ-
ationen zurechtfinden muss. Paschtun*innen haben das Gefiihl, durch die
Riickeroberung der Taliban unter Generalverdacht zu stehen, die sogar von
der afghanischen Diaspora verstirkt gedufBBert wird. Meinen Interviewpart-
ner*innen macht besonders die Spaltung innerhalb der afghanischen Com-
munity zu schaffen. Die innerethnischen Konflikte in Afghanistan werden
in Deutschland ausgetragen, obwohl man hier aufgewachsen ist, wie Lina
(w., 25) resigniert feststellen musste.

‘Wenn man iiber die Taliban liest, wird in den meisten Fallen unmittelbar auf
die Zugehorigkeit zur Ethnie der Paschtun*innen hingewiesen, obwohl die
Nennung dieser Zugehorigkeit keine Relevanz hat. Man findet kaum Arti-
kel oder Aufsitze, in denen darauf hingewiesen wird, dass nicht alle Pasch-
tunen Taliban sind. Conrad Schetter gehdrt zu den wenigen Ausnahmen. So
hat er in seinem Aufsatz ,, Talibanistan — Der Anti-Staat™ geschrieben, dass
,.die lokalen Ordnungen in Siid- und Siidostafghanistan zwar stark durch
die paschtunische Stammeskultur geprigt ist, jedoch darf hieraus nicht ge-
folgert werden, dass Paschtun*innen mit Taliban gleichgesetzt werden kon-
nen (vgl. Schetter 2007: 237).

Politische Polarisierungen und stigmatisierende 6ffentliche Debatten kon-
nen Verbitterung bei Muslim*innen auslosen, die wiederum zu Gefiihlen
der Entfremdung und zur Suche nach neuen Identititen fiihren kdnnen
(Korteweg u.a. 2010: 31).
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Dass besonders jungen Menschen in der Diaspora Gefahr laufen, sich zu
radikalisieren, ist bekannt. So haben nach Sirseloudi externe Konflikte wie
der Afghanistankrieg, der Irakkrieg oder der Nahost-Konflikt eine spezielle
Relevanz fiir muslimische Diasporagruppen in Europa und kdnnten, propa-
gandistisch instrumentalisiert, Radikalisierungsprozesse auch in Deutsch-
land beeinflussen oder beschleunigen (vgl. Sirseloudi 2006, S. 10, zitiert
nach Fahim 2013: 44).

In der Literatur werden ,,grievances* (Missstdnde, Kummer) als die Folgen
struktureller oder sozialer Benachteiligungen sowie anderer negativer Um-
stinde, die insbesondere muslimische Migrant*innen in Europa betreffen,
bezeichnet. Diese ,,grievances® werden als ein urséchlicher, unterstiitzender
oder beschleunigender Faktor in individuellen Radikalisierungsprozessen
gesehen (vgl. Pisoiu 2012, S. 37 — 38, zitiert nach Fahim 2013: 44). Illus-
triert wird dies beispielsweise durch einen Onlinereport von Mohibullah
Nazari und Amar Rajkovi¢ in der osterreichischen Jugendzeitschrift ,,biber
— mit scharf* vom September 2021 mit dem Titel: ,, Taliban, das Beste fiir
Afghanistan?“ Mit diesem provokanten Titel wollten die Autoren aufzei-
gen, dass es nach der Einnahme des Landes auch Sympathisanten fiir die
Taliban in der afghanischen Diaspora in Wien gibt. So duflerte sich ein in
Wien lebender Afghane: ,,Ich mag die Taliban. Sie sind besser als die alte
Regierung. Unter ihnen wird es zumindest keine Anschldge geben.* Ein an-
derer Interviewter sieht die US-Amerikaner als die Hauptschuldigen an der
derzeitigen Lage in Afghanistan und behauptet: ,,Ohne Amerika wiirde es
die Taliban nicht geben®. Die Autoren mochten von einer Afghanin, die in
Wien geboren ist, wissen, wem sie fiir die Misere in Afghanistan die Schuld
gibt: ,,Aschraf Ghanis Regierung war korrupt® erwiderte sie auf die Frage.

Viele Faktoren fithren dazu, dass die Taliban als das kleinere Ubel wahr-
genommen werden. Dazu zdhlen Korruption, dass die politische Elite aus
Warlords besteht, Kriegsverbrechen, die von internationalen Méchten ver-
iibt wurden und Drohnenangriffe an unschuldige Zivilist*innen.
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Fazit

Meine Gespréichspartner*innen wiinschen sich, dass die Menschen Pasch-
tun*innen differenziert betrachten und sie durch die Taten der Taliban nicht
mit ihnen gleichgesetzt werden. Ethnische Zugehorigkeit bedeutet nicht,
dass man mit einer bestimmten Gruppe wie den Taliban sympathisiere -
entgegen der niederschmetternden Pauschalisierung, die mein Interview-
partner Hamid mit den Worten zusammenfasste: ,,Die Paschtunen sind Ta-
liban und jeder Paschtune ist ein Talib“. Leider wird auch oft in der media-
len Berichterstattung die ethnische Zugehorigkeit der Taliban erwéhnt. Im
Rahmen der Podcast-Reihe ,,Das Feature® des Deutschlandfunks entstand
etwa ein Beitrag von Marc Thorner, in dem er sich auf die Reise nach Af-
ghanistan begibt und unter anderem untersuchen mochte, ob ,,mit den Tali-
ban einfach paschtunische Stammeskrieger an die Macht gekommen sind*.
Dabei sind die Taliban schon lange keine rein paschtunische Gruppe mehr.

Seit 9/11 schaut die Welt auf die Afghanen mit Misstrauen und die afghani-
sche Diaspora sicht sich mit zwei Welten konfrontiert. Die eine Welt kennt
sie vielleicht nur aus der Ferne und von den Erzéhlungen der Eltern. In der
anderen Welt lebt sie, fiihlt sich aber nicht geborgen. Dass die afghanische
Diaspora den US-Einsatz in Afghanistan nicht glorifizierten, wurde kritisch
bedugt. Nun fiihlt sich die paschtunische Diaspora selbst unter der eigenen
Gemeinde nicht sicher. Politische, ideologische oder religiose Unterschiede
sollten das Miteinander der afghanischen Community, aber auch das jeder
anderen Community, nicht beeinflussen. Ein zentraler Ansatz obliegt der
Einstellung des Aufnahmelandes, aber auch der gespaltenen afghanischen
Diaspora.
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Die Sichtbarkeit der religiosen
Identitat bei muslimischen
Jugendlichen

im padagogischen Kontext

Im Jugendalter befinden sich Menschen oft in einem intensiven Selbstfin-
dungsprozess. Sie erleben nicht nur kdrperliche, sondern auch psychische
Verdnderungen. So fangen Jugendliche an, sich identitdtsstiftende Fragen
zu stellen, wie zum Beispiel: Wer bin ich? Was macht mich aus? Wie will
ich sein? Wie mochte ich meine Sexualitit, meine Beziehung oder ein Fa-
milienleben gestalten? Was ist der Sinn meines Lebens und des Lebens an
sich?

In meiner Arbeit als Workshopleiter und Bildungsreferent mit Schulklassen
beobachte ich haufig in Diskussionen, dass Jugendliche beim Thema Reli-
gion im Gegensatz zu anderen Themen sehr aufmerksam und konzentriert
diskutieren. Gerne verwende ich eine Methode, bei der die Jugendlichen
ihre wichtigsten personlichen Werte auf ein Blatt schreiben sollen und diese
anschliefend den anderen mitteilen und diskutieren. Dabei stelle ich fest,
dass besonders bei muslimischen Jugendlichen ,,Religion* nach der Kate-
gorie ,,Familie” als zweitwichtigster Wert in ihrem Leben genannt wird.

Eigene blinde Flecken erkennen

Der Islam ist fiir viele muslimische Jugendliche ein zentrales Thema und sie
empfinden das Bediirfnis, sich dazu zu duflern oder zu positionieren. Schii-
ler*innen berichten auch oft von Diskriminierungserfahrungen aufgrund
ihrer Sichtbarkeit als Muslim*innen. Davon sind nicht-religiose und nicht-
muslimische Jugendliche genauso betroffen, die wegen ihres Aussehens, ih-
res Namens oder ihrer Migrationsgeschichte ,,muslimisch gelesen* werden.
Ob die grofle Bedeutung des Themas ,,Islam* ein Ausdruck von Spirituali-
tét, den Wunsch nach Zugehdrigkeit, eine Reaktion auf identitétspolitische
Diskurse oder Antimuslimischen Rassismus (AMR) darstellt, ist kaum aus-
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einanderzuhalten. Innerhalb der Familie, der Peergroup, dem Wohn- und
Alltagsumfeld, den sozialen Netzwerken und im schulischen Kontext sind
Jugendliche mit diversen und widerspriichlichen Bewertungen und Erwar-
tungen konfrontiert, wenn sie zum Thema ,,Islam* eine Haltung einnehmen.

Wenn Jugendliche in Schulen, aber auch in anderen Bildungseinrichtungen,
ihre religiose Identitét sichtbar machen, stolen sie oft auf Unverstindnis.
Die meisten Fachkrifte in der Schule oder der offenen Jugendarbeit kennen
den Islam nur unzureichend, da sie oftmals keinen familidren oder kulturel-
len Zugang zur Religion aufweisen.

Kulturelle und religiose Praktiken nicht-christlicher Religionen erschei-
nen einigen Fachkréften, Pddagog*innen und Sozialarbeiter*innen unge-
wohnt. Andere halten Religion an sich fiir anti-modern, {iberfliissig oder
gesellschaftlich schidlich. Das Jugendalter verbinden sie mit einer Zeit der
Rebellion gegen - auch religiose - Regeln und Autoritéten. Entsprechend
verstdndnislos oder mitleidsvoll stehen sie religiosen Praktiken gegeniiber,
insbesondere wenn sie von muslimischen Jugendlichen ausgeiibt werden.
Andere Padagog*innen mdchten muslimischen Schiiler*innen hingegen
Empathie und Toleranz entgegenbringen oder sie vor Radikalisierung
schiitzen, ohne zu merken, dass ihr Verhalten wiederum diskriminierende
Strukturen stérkt und Ausschliisse hervorruft.

Ich will mit folgenden Leitgedanken auf die Herausforderungen, die beziig-
lich der Sichtbarkeit religioser Identitét auftauchen konnen, aufmerksam
machen und Impulse fiir einen besseren Umgang miteinander geben.

Beispiel Hijab: (Vermeintliche) Deutungsmuster ei-
nes Stiickes Stoff

Viele muslimische Schiiler*innen haben mit ihrer religiésen Identitétsfin-
dung zu kdmpfen. Insbesondere Madchen sind sich oft unsicher, ob und wie
sie diesen Teil ihrer Identitét sichtbar machen. Denn die Sichtbarmachung
ist fiir sie oft mit dem Tragen eines Hijabs (Kopftuch) und ,,bescheidener®,
verhiillender Kleidung verbunden. Der Hijab steht wie kein anderes reli-
gidses Symbol im Fokus politischer und medialer Debatten tiber den Islam.
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Weltweit wird der Hijab in den letzten Jahrzehnten zunehmend auch als po-
litisches Symbol verstanden und dabei mit unterschiedlichen Bedeutungen
aufgeladen. In Deutschland erleben Frauen, die Hijab tragen, strukturelle
Diskriminierung. Sie kdnnen viele Berufe nicht ausiiben und begegnen im
Alltag oft Vorurteilen. So werden sie haufig als weniger ,,integriert* oder
weniger selbstbestimmt wahrgenommen als Muslimas ohne Hijab.

Ein typisches Beispiel, das die Realitédt dieses Problems im Schulkontext
widerspiegelt, ist, wenn ein muslimisches Madchen aus den Sommerferien
zuriickkehrt und plétzlich einen Hijab trdgt. Es kommt vor, dass in diesem
Fall Lehrkréfte alarmiert sind und beispielsweise Beratungsstellen gegen
Radikalisierung einschalten.

Dabei konnen sich hinter dem Anlegen des Hijabs individuell sehr unter-
schiedliche Motivationen verbergen: Es kann das Bediirfnis nach dem Zei-
gen von Identitét als Muslima oder als erwachsene Frau sein, oder nach
Anerkennung innerhalb der Familie oder Peergroup. Auch kann die innere
Uberzeugung, Gott so besser zu gefallen und eine jenseitige Belohnung fiir
diesen Schritt zu erfahren, eine zentrale Rolle spielen. Das Anlegen eines

Hijabs kann zudem ein Statement gegen das Nacheifern normierter Schon-
heitsideale sein.
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Wegen all dieser mdglichen inneren Beweggriinde sollten Pddagog*innen
bemitleidende oder alarmierende Vorannahmen zundchst zuriickstellen.
Vorschnelle Fragen, ob das Médchen beispielsweise gezwungen wurde,
den Hijab zu tragen oder sich radikalisiert, haben in vielen Fillen negative
Folgen fiir das Vertrauensverhéltnis: Kinder und Jugendliche fiihlen sich in
ihrer Entscheidungs- und Handlungsfahigkeit nicht ernst genommen, wenn
sie als Opfer von Ideologien oder patriarchaler Strukturen betrachtet wer-
den.

Dennoch sollte bedacht werden, dass Schiiler*innen bei der Entscheidung
fiir oder gegen einen Hijab von mehreren Seiten unter gesellschaftlichem
Druck stehen. Auf der einen Seite steigt mit dem Anlegen des Hijabs das
Risiko wesentlich, im Alltag diskriminiert oder gar angegriffen zu werden.
Auf der anderen Seite ist auch das Ablegen des Hijabs oft kein banaler Akt,
sondern wird vom Umfeld mit groer symbolischer Bedeutung aufgeladen
und bewertet. Bei Sorgen sollten Pddagog*innen zundchst eine moglichst
offene Herangehensweise wihlen und in einem Zweiergesprach iiber das
Thema reden.

Beispiel Ramadan: Gut gemeint ist nicht gut gemacht

Ein anderes Beispiel, das Lehrkréfte vor Herausforderungen stellen kann,
ist der Fastenmonat Ramadan. Auch hierbei geht es um die Sichtbarkeit
religioser Identitit. Die meisten Muslim*innen freuen sich auf den Fasten-
monat, denn Ramadan gilt wie Weihnachten als Fest der Familie und Ge-
meinschaft. Viele Kinder und Jugendliche wollen dazugehoren, sie fasten
und tun dies aus eigenem Antrieb.

Schiiler*innen nehmen ihre Lehrer*innen und Piddagog*innen meist als
Vorbilder und Wissensvermittler*innen wahr. Umso irritierter sind sie,
wenn Lehrkrifte beim Thema Fasten und Ramadan wenig Interesse und
Wissen zeigen oder das Thema ausschlieBlich negativ besprechen. Anstatt
muslimische Schiiler*innen zu Einzelheiten der Fastentradition zu befra-
gen, warnen einige Pddagog*innen vor den vermeintlich schéddlichen Fol-
gen oder machen spitze Bemerkungen tiber die Wichtigkeit des Trinkens
und Essens. Geringschétzig kann es auch wirken, wenn Pddagog*innen
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Schiiler*innen zum Schummeln beim Fasten ermuntern. Hierbei sollten
Pidagog*innen reflektieren, was sie zu ihren AuBerungen iibers Fasten be-
wegt: Geht es ihnen um das Teilen von Expert*innenwissen zu gesunder
Erndhrung? Machen sie sich ernsthaft Sorgen um die Leistungsfihigkeit
der Kinder? Oder halten sie religiose und kulturelle Feste generell fiir iiber-
fliissig?

Ein weiteres Problem, das im Kontext des Ramadans auftauchen kann, ist
der Streit zwischen Fastenden und Nichtfastenden. Es kommt je nach Grup-
pendynamik dabei mitunter zu Abwertungen in beide Richtungen. Fastende
muslimische Jugendliche setzen zum Beispiel nicht fastende muslimische,
oder muslimisch gelesene Jugendliche unter Druck oder stellen deren Zu-
gehorigkeit in Frage.

Es empfiehlt sich, ein Gespriach mit den betroffenen Jugendlichen zu fiihren.
Auch konnen bereits im Vorfeld des Ramadans Klassenregeln aufgestellt
werden, falls potentielle Konflikte erwartet werden. Im Gesprich sollte es
jedoch nicht primdr um richtiges oder falsches religidses, beziehungsweise
gesundes oder ungesundes Verhalten gehen, sondern um einen respektvol-
len und wertschédtzenden Umgang, der die Bediirfnisse aller einbezieht.

Nicht vorschnell urteilen

Wie die Beispiele gezeigt haben, sind Lehrkrifte mit verschiedenen Sicht-
barkeiten religioser Identitét unter Schiiler*innen konfrontiert, deren Hin-
tergriinde sie nicht immer nachvollziehen. Weitere Beispiele muslimischer
Identitdtsfindungen von Jugendlichen, die zu Herausforderungen fithren
konnen, sind Speisevorschriften oder Anfragen fiir Gebetsrdumlichkeiten.
Ein religionssensibler Umgang der Pddagog*innen mit diesen Phinomenen
erfordert zunichst das tiefere Hinterfragen des eigenen Standpunkts zum
Thema Religion.

Unabhingig davon sollten individuelle Bediirfnisse der Schiiler*innen nach
Selbstentfaltung ernstgenommen werden, inklusive des Ausdrucks kultu-
reller und religidser Zugehorigkeit oder Spiritualitdt. Ein vorschnell ge-
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duBerter Verdacht auf Radikalisierung gegeniiber Schiiler*innen kann das
Vertrauensverhéltnis zu den Pddagog*innen beeintriachtigen.

Das Wissen zum Thema Islam zu vertiefen ist fiir Pidagog*innen sehr hilf-
reich, um die Hintergriinde und Vielfaltigkeit von Praktiken zu verstehen.
Doch sollten Lehrer*innen es vermeiden, Schiiler*innen iiber die richtige
und falsche Auslegung des Islam zu belehren. Damit sprechen sie Personen
mit anderen Interpretationen ihr ,,Muslimsein® ab. Dariiber hinaus sollten
Lehrkrifte darauf achten, Schiiler*innen nicht in eine ,,muslimische Schub-
lade* zu stecken.

Viele muslimisch gelesene Menschen, darunter auch etwa Christ*innen
oder Jesid*innen mit Zuwanderungsgeschichte aus arabischen Landern,
muslimisch sozialisierte Atheist*innen oder religids uninteressierte Per-
sonen, erleben es als ausgrenzend und storend, stindig zu muslimischen
Fragen/Angelegenheiten befragt oder informiert, und dabei als Muslim*in-
nen adressiert zu werden. Stattdessen sollte die generelle gesellschaftliche
Vielfalt von Lebensformen, Religionen und von Glauben oder auch Nicht-
glaube (!) sowie vor allem der gemeinsame Umgang aller damit stirker
thematisiert werden. Idealerweise, bevor es zu Konflikten kommt.

Zentral und herausfordernd in der Kommunikation und dem Umgang ist
es fir Pddagog*innen genauso wie auch fiir Schiiler*innen, Toleranz ein-
zuiiben. Das bedeutet, auch mit Werten und mit Kritik wertschitzend um-
zugehen, die man nicht 100-prozentig teilt. Umgekehrt ist auch nicht das
Sichtbarmachen religioser Identitdt oder Praxis das zentrale Anzeichen
einer Radikalisierung bei Schiiler*innen, sondern Intoleranz - also das Ab-
werten anderer Einstellungen und Lebensarten.

Werden Menschen oder Gruppen massiv abgewertet, ein starkes Schwarz-
Weill-Denken und Verharren in Verschworungsnarrativen an den Tag ge-
legt und wenden sich Schiiler*innen von ihren vorherigen Kontakten und
Interessen ab, sollten Lehrkréfte nach den Ursachen schauen. Hierbei kann
es ratsam sein, sich an externe Strukturen der Praventionsarbeit zu wenden,
um Schiiler*innen zu unterstiitzen und festzustellen, ob es sich wirklich um
Radikalisierung handelt.
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Antimuslimischen Rassismus mitdenken

Meine Erfahrung mit Schulklassen zeigt, wie wichtig politische Bildungs-
arbeit mit Jugendlichen ist, da sie in der Schule nicht immer Zeit und Raum
haben, iiber Themen wie Religion und damit zusammenhéngende Diskri-
minierungserfahrungen zu sprechen. Zudem ist es wichtig, dass Lehrkréfte,
Pédagog*innen oder Sozialarbeit*innen nicht nur Projekte gegen Islamis-
mus nachfragen, sondern auch Projekte gegen antimuslimischen Rassis-
mus.

Meines Erachtens wird Letzteres noch von vielen Schulen auBler Acht ge-
lassen, wihrend Projekte gegen Islamismus als begriiBenswert betrachtet
werden, obwohl in der politischen Bildungsarbeit immer beides zusam-
mengedacht werden muss. Das Thema Empowerment und AMR sowohl
in Schulen als auch in auBerschulischen Kontexten/Bildungseinrichtungen
filir und mit muslimischen Jugendlichen einzubetten, kann das Klima in der
Klasse und in der gesamten Schule zum Positiven verdndern.









Bildnachweise

Titelbild: Kl-generiert/Dall-E

S. 4-5: Foto fir Illustration von AAI Media/Shutterstock, Illustration: DIGITAL HOCH 5

S. 11: Foto fur Illustration von Assala Lakbiri, [llustration: DIGITAL HOCH 5

S. 24-25: Foto fir lllustration von Ferdinand Will, Illustration: DIGITAL HOCH 5

S. 38: Foto fur Illustration von Gerald Villena/Adobe Stock, lllustration: DIGITAL HOCH 5

S. 52-53: Foto fir lllustration von Skynesher/iStock, Illustration: DIGITAL HOCH 5



