Wiener Beitrage zur Islamforschung

Ednan Aslan - Evrim Er§an Akkilic

Jonas Kolb

Imame und
Integration



Wiener Beitrage zur Islamforschung

Herausgegeben von
E. Aslan, Wien, Osterreich



Die Buchreihe ,Wiener Beitrdge zur Islamforschung® beschaftigt sich mit interdis-
ziplindren Studien aus den Fachbereich der Islamischen Theologie und Religions-
padagogik sowie der Religionswissenschaft und Philosophie. Die Forschungs-
schwerpunkte des Herausgebers, Professor Ednan Aslan, liegen auf Themen wie
Islam in Europa, der Theorie der islamischen Erziehung in Europa sowie Fragen
zu Muslime an 6ffentlichen Schulen und Islamischer Theologie mit europdischer
Pragung.

Herausgegeben von

Ednan Aslan

Institut fiir Islamische Studien
Universitat Wien

Wien, Osterreich



Ednan Aslan « Evrim Ersan Akkilig
Jonas Kolb

Imame und Integration

@ Springer V5



Ednan Aslan ) Jonas Kolb .
Universitat Wien, Osterreich Universitat Wien, Osterreich

Evrim Ersan Akkilig
Universitat Wien, Osterreich

Diese Studie wurde durch den Européischen Integrations-
fonds und das Bundesministerium fiir Europa, Integration === EUROPA

und AuBeres aus den Mitteln der Integrationsforderung INTEGRATION
gefordert AUSSERES

BUNDESMINISTERIUM
REPUBLIK OSTERREICH

Wiener Beitrdge zur Islamforschung
ISBN 978-3-658-08447-9 ISBN 978-3-658-08448-6 (eBook)
DOI 10.1007/978-3-658-08448-6

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen Nationalbi-
bliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im Internet iiber http://dnb.d-nb.de abrufbar.

Springer VS

© Springer Fachmedien Wiesbaden 2015

Das Werk einschlieBlich aller seiner Teile ist urheberrechtlich geschiitzt. Jede Verwertung, die
nicht ausdriicklich vom Urheberrechtsgesetz zugelassen ist, bedarf der vorherigen Zustimmung
des Verlags. Das gilt insbesondere fiir Vervielfiltigungen, Bearbeitungen, Ubersetzungen,
Mikroverfilmungen und die Einspeicherung und Verarbeitung in elektronischen Systemen.

Die Wiedergabe von Gebrauchsnamen, Handelsnamen, Warenbezeichnungen usw. in diesem
Werk berechtigt auch ohne besondere Kennzeichnung nicht zu der Annahme, dass solche
Namen im Sinne der Warenzeichen- und Markenschutz-Gesetzgebung als frei zu betrachten
wiren und daher von jedermann benutzt werden diirften.

Der Verlag, die Autoren und die Herausgeber gehen davon aus, dass die Angaben und Informa-
tionen in diesem Werk zum Zeitpunkt der Veroffentlichung vollstindig und korrekt sind.
Weder der Verlag noch die Autoren oder die Herausgeber ilibernehmen, ausdriicklich oder
implizit, Gewihr fiir den Inhalt des Werkes, etwaige Fehler oder AuBerungen.

Gedruckt auf sdurefreiem und chlorfrei gebleichtem Papier

Springer Fachmedien Wiesbaden ist Teil der Fachverlagsgruppe Springer Science+Business Media
(Www.springer.com)



Inhaltsverzeichnis

VOrwort. ...
1 Einleitung. ... ... ... . .
2 Theoretischer Analyserahmen. ................ .. ... .. .. ......

2.1 Der allgegenwirtige Begriff Integration. Eine Begriffsbestimmung. .
2.2 Imame in Osterreich. Situation und Aufgaben....................
2.2.1 Imame und ihre Rolle in der Geschichte und Gegenwart ... ..
2.2.2 Imame in Osterreich. ....... ..ot
2.2.3 Situation der Imame in den Moscheevereinen
und Dachverbanden ................ ... ... ...
2.3 Imame und Integration. Sichtbarer Islam und unsichtbare Imame . .
2.4 Ausgewihlte Studien im Forschungsbereich......................

Islam in Osterreich ..............c.oviiiiiiiiiiiiiiiiinainn..

3.1 Geschichte des Islam in Osterreich......................cooon...

3.2 Landschaft der islamischen Organisationen in Osterreich. .........
3.2.1 Die Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich

(IGGIO) als 6ffentlich-rechtliche Kérperschaft ..............

3.2.2 Muslimische Dachverbinde in Osterreich ..................

Der methodische Zugang . ............. ... .. .. ... ...
4.1 Methoden der Datenerhebung................ .. ... .. ... ....
4.2 Auswahl der Untersuchungsgruppe.................cooiine....
4.3 Methoden der Auswertung und Typenbildung ...................



6 Inhaltsverzeichnis

5 Imame in Osterreich. Darstellung einer Typologie .................. 95
5.1 Imame mitislah-Mission .............. .. .. ... oL 95
5.1.1 Imam Ismail. Ein Belehrer der ,riickstdndigen’ und
religids ,ungebildeten’ Moscheegemeinde in Osterreich. . .. ... 96
5.1.2 Imam Abdullah. Ein Vermittler des ,wahren‘Islam.......... 112
5.1.3 Imam Husein. Religioser Aufkldrer und Vertreter
eines ,authentischen’ und ,unverfilschten‘ Islam............. 127
5.1.4 Vergleich der ,Imame mit islah-Mission‘.................... 146
5.2 Imame als Briickenbauer ............ ... .. .. ... ool 152
5.2.1 Imam Ziya. Ein briickenschlagender Vermittler
zwischen Herkunftskultur und Aufnahmekontext .......... 153
5.2.2 Imam Vedad. Ein Initiator integrativer Prozesse innerhalb
der Moscheegemeinde .............. ... ... .. oLl 176
5.2.3 Imam Besim. Ein Verfechter des europdischen Islam
als integrativem Leitbild. .............. ... ... ... . 191
5.2.4 Vergleich der ,Jmame als Briickenbauer.................... 207
5.3 Hiiter der religiésen Identitdt und Tradition...................... 213

5.3.1 Imam Orhan. Vermittler eines traditionalistischen
religiosen Wissens und Hiiter der tiirkisch-muslimischen

Identitdt. .. ...t e 214
5.3.2 Imam Enes. Wichter der bosniakischen Identitat

in der 6sterreichischen Diaspora .......................... 235
5.3.3 Imam Miislim. Bewahrer des traditionellen tiirkischen

Familienbildes und Gegner eines interreligiosen Dialogs . . ... 246
5.3.4 Vergleich der ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradition". .. 265

5.4 Imame mit begrenztem Handlungsraum ........................ 270

5.4.1 Imam Husni. Ein ehrenamtlicher Imam,

der sich auf religiose Kernbereiche beschrankt .............. 271
5.4.2 Tmam Celil. Ein Wanderimam in Osterreich,

fernab der nichtmuslimischen Gesellschaft ................. 284
5.4.3 Vergleich der ,Imame mit begrenztem Handlungsraum®. . . ... 303

5.5 Zusammenfithrung und Vergleich der differierenden Typen .. ..... 308



Inhaltsverzeichnis 7

6 Diskussion der Ergebnisse und Ausblick ........................... 321
7 Anhang ... 327
71 GloSsar. .. ..ot 327
7.2 Abkiirzungsverzeichnis ............. ... .. o oL 331

7.3 LAteratur. ...t e e 331



Vorwort

Zu dem Projekt ,Imame in Osterreich“, dessen wesentliche Ergebnisse das vor-
liegende Buch prasentiert, haben neben den AutorInnen auch andere Personen
und Institutionen beigetragen.

Die empirischen Erhebungen wurden im zweiten Jahr des Projektes unter der
Leitung von Frau Ipek Gencel Sezgin in Zusammenarbeit mit mehreren Mitarbei-
terInnen durchgefiithrt. Namentlich erwéhnt seien hier Imet Mehmedi und Ahu
Temizsoy. Ihnen gilt unser herzlicher Dank. Grofier Dank gebiihrt auch unseren
studentischen MitarbeiterInnen und ProjektmitarbeiterInnen Minela Salkic¢-Jol-
do, Nadire Mustafi, Anakiz Kizilkaya, Konstanze Endl, Magdalena Modler-El
Abdaoui sowie unseren InstitutsassistenInnen Marietta Behnoush und Maximi-
lian Himmerle.

Kostenintensive Projekte wie das vorliegende kénnen nicht ohne die Unter-
stiitzung bestimmter Institutionen durchgefithrt werden, daher gilt unser Dank
auch dem Europiischen Integrationsfonds fiir seine Férderung und konstruktive
Zusammenarbeit.

Unser Dank gilt ferner den Imamen, SeelsorgerInnen, Gemeindevorstinden
und Gemeindemitgliedern in den verschiedenen Vereinen und Verbinden in Os-
terreich, die uns diese Forschung moglich gemacht haben.

Wir hoffen, dass aus diesen Forschungsergebnissen wichtige Impulse fiir die
Zukunftsgestaltung der MuslimInnen in Europa hervorgehen koénnen.

Ednan Aslan / Evrim Ersan Akkili¢ / Jonas Kolb



Einleitung

Uber die Rolle bzw. die Leistung der Imame und SeelsorgerInnen bei der Integ-
ration von MuslimInnen in Europa ist nach wie vor wenig die Rede. Imame, die
nach Europa kamen, blieben fiir die Mehrheitsgesellschaft lange weitgehend un-
sichtbar, es bestand kaum Interesse an ihrer Funktion und ihren Tétigkeiten und
dementsprechend diirftig waren die Vorstellungen, die man sich dariiber machte.
Als Tréager fachlicher, aber auch integrationspolitischer Kompetenzen gerieten
Imame erst verspitet und nur zdgerlich ins Blickfeld der Offentlichkeit, denn die
Regierungen europdischer Staaten betrachteten die Belange der MuslimInnen die
lingste Zeit nicht als eine Aufgabe der Innenpolitik.

In den ersten Jahrzehnten nahmen die muslimischen MigrantInnen, die seit
den 1960er Jahren nach Europa einwanderten, die Schaffung einer religiosen In-
frastruktur in die eigenen Hénde - so auch die Bestellung der Imame. Bei diesen
handelte es sich oftmals um Personen, die ihren Herkunftslindern wegen politi-
scher und theologischer Unstimmigkeiten den Riicken gekehrt hatten und dem-
entsprechend schlecht auf diese zu sprechen waren.

Die Griindung der ersten Vereine erfolgte ohne Unterstiitzung seitens der Her-
kunftsstaaten oder der Aufnahmeldnder, sondern basierte allein auf den Ressour-
cen und der Initiative der MigrantInnen. Jedoch war die westliche Gesellschaft
in keiner Weise auf einen Dialog mit diesen Organisationen vorbereitet. Die mi-
grantischen Organisationsstrukturen, insbesondere die Moscheevereine, riickten
damit Stiick fiir Stiick an den Rand der Gesellschaft, wo gleichsam eine Religion
der Hinterhofe heranwuchs. In den 1980er Jahren schliefllich nahmen die zustin-
digen Stellen der Entsendeldnder diese kritische Entwicklung zur Kenntnis und
begannen, sich um die religiosen Belange der MuslimInnen zu kitmmern.

In Anlehnung an Thomas Luckmanns Konzept der ,,unsichtbaren Religion®
(1991) konnen wir beziiglich der Relevanz der Religion in der ersten Einwan-
derungsphase von einem ,unsichtbaren Islam“ sprechen. Da muslimische Re-

E. Aslan et al., Imame und Integration, Wiener Beitrage zur Islamforschung,
DOI 10.1007/978-3-658-08448-6 1, © Springer Fachmedien Wiesbaden 2015
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ligiositdt im offentlichen Raum nicht in Erscheinung trat, stellte sie auch keine
relevante soziale Frage dar. Die damaligen MigrantInnen, die zwar auch einen
muslimischen Hintergrund hatten, wurden zu diesem Zeitpunkt nicht als Musli-
mlnnen wahrgenommen, sondern als Gastarbeiter (vgl. Spielhaus 2013). Erst mit
der Institutionalisierung der migrantischen Organisationsstrukturen erfolgte ein
Sichtbarwerden des Islam im offentlichen Raum. Seitens der jeweiligen Mehr-
heitsgesellschaft wurden diese Prozesse — wenn die muslimische Infrastruktur
tiberhaupt wahrgenommen wurde - in der Regel auf die Integrationsunfihigkeit
der MuslimInnen zuriickgefiihrt, die mit ihren religiésen und kulturellen Beson-
derheiten eine Parallel-, ja sogar eine Gegengesellschaft bilden wiirden.

Nach dem 11. September 2001 wurde der Islam zum Gegenstand offentlicher
Debatten. Neben einer Flut von Negativbildern setzte sich aber auch schrittweise
das Bewusstsein durch, dass den Moscheegemeinden in den europidischen Staaten
auch eine integrative Funktion zukommen koénne. Seitdem beobachten wir eine
ermutigende Entwicklung, die die MuslimInnen und deren Infrastruktur als Teil
der Losung sieht und sich mit ihrem integrativen Beitrag in européischen Gesell-
schaften auseinandersetzt. Seitdem macht sich auch die Politik Gedanken dari-
ber, welche Imame und SeelsorgerInnen die 6sterreichische Gesellschaft braucht.

Die vorliegende Arbeit ist auch aus diesem Interesse entstanden. Sie stellt —
diesfalls in Bezug auf den Osterreichischen Kontext — die Frage, welchen Beitrag
die Imame in den Moscheegemeinden zur Integration in eine plurale Gesellschaft
leisten konnen, sodass der Islam nicht mehr als etwas Fremdes, sondern als ein
Teil der gesellschaftlichen Wirklichkeit wahrgenommen wird.

Nach den ersten Annaherungen an die Funktion und Stellung der Imame in
Europa haben wir allmihlich eine Vorstellung davon, was die Imame wirklich
tun bzw. tun konnen. Diesbeziiglich gibt es allerdings nicht nur Chancen, son-
dern auch Hiirden und Risiken, weil man sich mit festgefahrenen Organisations-
strukturen auseinandersetzen muss, die sich nach langjahriger Ignoranz durch
die Mehrheitsgesellschaft weitgehend verselbststindigt und schlieflich ihren Be-
zug zu ihr verloren haben. In dieser Situation stehen oftmals Interessen im Vor-
dergrund, die aus dem Ausland gesteuert werden.

Nun stellt sich die Aufgabe, muslimische Bevolkerungsgruppen in Osterreich
als Teil der Gesamtgesellschaft in integrative Prozesse einzubeziehen, Zugehorig-
keitsgefiihle zu starken und Teilnahme zu erméglichen, die es ihnen erlaubt, sich
hier heimisch zu fithlen und mit den Grundwerten zu identifizieren. In diesem
Prozess konnen die Imame und SeelsorgerInnen - als Instanzen, denen innerhalb
ihrer Gemeinde eine gewisse Vorbildfunktion zukommt - eine entscheidende
Aufgabe tibernehmen. Ohne unrealistische Forderungen an sie heranzutragen,
kann doch von ihnen erwartet werden, dass sie einen innerislamischen Diskurs
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zur Beheimatung der MuslimInnen in Europa anregen und auf der anderen Sei-
te den gesellschaftlichen Institutionen als Dialogpartner zur Verfiigung stehen.
Dass die islamischen Organisationen und vor allem die Imame in diesen Ver-
bénden einen wichtigen Beitrag zur Mobilisierung der MuslimInnen leisten kon-
nen, hat sich nicht zuletzt anldsslich der jiingsten politischen Entwicklungen im
deutschsprachigen Raum - insbesondere der Auftritte von Recep Tayyip Erdogan
in Koln, Wien und Lyon - erwiesen.

Zahlreiche Interviews mit den Imamen und Gemeindemitgliedern, die die
Grundlage fir das vorliegende Buch bilden, machten deutlich, dass die Imame
diesem Anspruch gerecht werden konnen; sie brauchen dafiir jedoch geeignete
Voraussetzungen, unter denen sie sich sicher und anerkannt fithlen. Dazu gehort
auch Rechtssicherheit, nicht zuletzt, um ihre Vorhaben in ihren Gemeinden mit
mehr Nachdruck umsetzen zu kénnen.

Das vorliegende Buch vermittelt einen Einblick in die Situation der Imame in
den osterreichischen Moscheegemeinden und ihre daraus resultierenden Belan-
ge und Vorstellungen. Auch wenn diese Untersuchung nur Imame in Osterreich
beriicksichtigt, erlaubt sie dennoch einen Vergleich mit der Lage von Imamen in
anderen européischen Staaten. Daher ist die Arbeit auch als Beitrag zur Versachli-
chung der Diskussion iiber die Imame und ihre Rolle fiir Prozesse der Integration
im Kontext eines europdischen Islam zu betrachten.

Erkenntnisinteresse der Studie

Die vorliegende Arbeit untersucht im Rahmen einer qualitativen empirischen
Studie die Situation von Imamen in Osterreich und deren Rolle fiir Integrations-
prozesse der Mitglieder ihrer Moscheevereine. In den Blick genommen werden
zunéchst ihre biographisch bedingten Perspektiven, ihre Migrationsgeschichte,
Lebenssituation und ihre Zukunftsaussichten in Osterreich sowie ihr Titigkeits-
feld in der Moscheegemeinde. Im Vordergrund steht dabei insbesondere, welche
Positionen, Selbstwahrnehmung und Handlungsstrategien die Imame auf per-
sonlicher Ebene im Zusammenhang mit Integration entwickeln.

Imame konnen jedoch nicht als autonome Akteure innerhalb der Moscheege-
meinde betrachtet werden. Thre Aktivitaten, Positionen und Strategien orientie-
ren sich sowohl an der Ausrichtung der Vereine und Dachverbédnde als auch an
den Erwartungen der Gemeindemitglieder. Damit verbunden ist ein zweites An-
liegen der Studie, das darauf abzielt, die Rolle der Imame fiir integrative Prozesse
in ihren Moscheegemeinden zu untersuchen. Ihrer Beziehung zu den Gemeinden,
das heifit sowohl zum Vereinsvorstand als auch zu den Mitgliedern, kommt da-
her besondere Aufmerksamkeit zu. Hierbei geht es um die Stellung der Imame
in den Moscheevereinen bzw. gegeniiber den Dachverbdnden, das Tatigkeitsfeld
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der Imame, die Interaktionen mit Gemeindemitgliedern sowie ihren Einfluss auf
integrative Prozesse, die die Gemeindemitglieder durchlaufen. Erst vor diesem
Hintergrund ist es moglich, die Bedeutung der Imame fiir Prozesse der Integra-
tion kontextbezogen herauszuarbeiten.

Struktur und Aufbau des Buches

Muslimischen Geistlichen und Moscheegemeinden in Osterreich wird mittler-
weile betrdchtliche mediale Aufmerksamkeit zuteil. Die Berichterstattung ist
jedoch tiberwiegend defizitorientiert und auf negative Ereignisse fokussiert. Ein
Beispiel dafiir ist der mediale Aufruhr, den die Verhaftung eines Grazer Imams
Anfang Juni 2014 ausloste.! Demgegeniiber herrscht allerdings eine weitgehende
Unkenntnis beziiglich der konkreten Lebenslage von Imamen, ihres Tétigkeits-
felds und ihrer Rolle innerhalb von Moscheegemeinden. Dies ldsst sich auch da-
rauf zuriickfiithren, dass es kaum wissenschaftliche Studien iiber den Sozialraum
Moschee, iiber Imame sowie das Verhiltnis von Imamen und Gemeindemitglie-
dern gibt.

An diesem Punkt setzt die vorliegende Untersuchung an. Das grundsitzliche
Anliegen besteht darin, wirklichkeitsfremden, stereotypen Vorstellungen von
Imamen in Osterreich ein lebensnahes und empirisch fundiertes Bild ihrer Rolle
in den Moscheegemeinden entgegenzusetzen.

Das vorliegende Buch gliedert sich in vier aufeinander aufbauende Kapitel:
Nach der einleitenden Erlduterung zur gesellschaftspolitischen Relevanz der
Studie (1) werden im zweiten Kapitel zentrale theoretische Voriiberlegungen an-
gestellt. Zundchst erfolgt eine Auseinandersetzung mit dem Begriff ,Integration
(2.1). In Abgrenzung von strukturfunktionalistischen Konzepten verwenden wir
im Rahmen der vorliegenden Studie einen Integrationsbegriff, der in Anlehnung
an Hartmut Esser zwischen kognitiver, struktureller, (sozial-)interaktiver und
identifikativer Ebene unterscheidet. Die Differenzierung in diese vier Dimensio-
nen bildet die Grundlage unserer Analyse der Bedeutung von Imamen fiir integ-
rative Prozesse.

Im Anschluss erldutern wir den Begriff Imam (2.2) - neben der historischen
Entwicklung auch den Aufgabenbereich von Imamen in Moscheegemeinden
und die strukturellen Kontexte, in denen Imame agieren. Neben ihrer Rechts-
stellung in Osterreich gehért dazu auch ihr Bezug zu Moscheegemeinden bzw.

1 Anfang Juni 2014 wurde ein Imam tschetschenischer Herkunft unter dem Verdacht
festgenommen, junge Muslime, die seine Moschee besuchten, zu radikalisieren und
fiir eine in Syrien kimpfende dschihadistisch-salafistische Gruppe zu gewinnen (vgl.
Staudinger/Treichler 2014).
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Dachverbénden, fiir die sie tdtig sind, ebenso ihre Qualifikationen und religiose
Ausbildung. Danach setzen wir uns mit der generellen Bedeutung von Imamen
im Integrationsprozess und ihren Einfluss auf 6ffentliche, innermuslimische und
interreligiose Kommunikation auseinander (2.3). Im Anschluss erfolgt eine kurze
Aufarbeitung des relevanten Forschungsstands im deutschsprachigen Raum (2.4).

Das dritte Kapitel reflektiert sowohl den strukturellen dsterreichischen Kon-
text, in dem die Imame agieren, als auch die empirischen Methoden, die dieser
Studie zugrunde liegen. Nach einer kurzen Darstellung der Geschichte des Islam
in Osterreich (3.1) folgt ein Uberblick iiber die Landschaft muslimischer Verbin-
de in Osterreich (3.2). Neben der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Oster-
reich (IGGiO) werden an dieser Stelle die verschiedenen muslimischen Dachver-
bande vorgestellt.

Es folgt im anschlieSenden Kapitel eine Erlduterung des methodischen Vor-
gehens im Rahmen der empirischen Studie, das heifit der Methoden der Daten-
erhebung (4.1), der Auswahl der Untersuchungsgruppe (4.2) sowie der Methoden
der empirischen Auswertung und des Vorgehens bei der Typenbildung (4.3).

Im fiinften Kapitel werden die Ergebnisse der empirischen Studie dargestellt.
Innerhalb des empirischen Materials identifizierten wir vier Gruppen von Ima-
men, die sich nach ihren Titigkeiten innerhalb der Moscheegemeinde und ihrem
Umgang mit Integration voneinander unterscheiden. Wir differenzieren hier zwi-
schen Imamen mit islah-Mission (5.1), Imamen als Briickenbauer (5.2), Hiitern
der religiosen Identitat und Tradition (5.3) sowie Imamen mit begrenztem Hand-
lungsraum (5.4). Dargestellt werden diese Gruppen jeweils anhand ausgewéhlter
Einzelfille, die gemeinsame Merkmale und gruppeninterne Nuancen aufweisen;
in einem Vergleich werden diese vier Typen darauthin hinsichtlich ihrer Gemein-
samkeiten und Unterschieden beleuchtet (5.5).

Kapitel 6 enthdlt eine abschlieflende Reflexion der Ergebnisse der empirischen
Studie, ihrer moglichen gesellschaftspolitischen Relevanz sowie ihrer Implikatio-
nen fiir eine zukiinftige theologische Ausbildung von Imamen in Osterreich.



Theoretischer Analyserahmen

2.1 Der allgegenwirtige Begriff Integration.
Eine Begriffsbestimmung

Grundsatzliches zur Begriffsbestimmung

Integration ist nicht nur ein soziologisches Konzept, sondern auch ein alltags-
sprachlicher Begriff, der sich in der medialen Offentlichkeit und in politischen
Diskursen mittlerweile zum Schlagwort entwickelt hat. Integration ist in aller
Munde, zugleich Streitthema und permanentes Anliegen staatlicher oder kom-
munaler Einrichtungen, Behorden, NGOs, Kirchen und Bildungseinrichtungen,
aber auch von MigrantInnenvereinen. Forderungen und Positionen zu Integra-
tion werden von Politik und Medien ohne Unterlass verbreitet. Die wissenschaft-
liche Literatur zum Thema fiillt inzwischen ganze Bibliotheksregale. Auch in
Publikationen iber Islam, MuslimInnen oder Migration geht es hdufig um In-
tegration. Um diesen ebenso mehrdeutigen wie umstrittenen Begriff etwas zu
entwirren, scheint es zundchst unumganglich, sozialwissenschaftliche Fragen der
Integration von MuslimInnen und die 6ffentlich-medialen Debatten iiber Integ-
ration voneinander abzugrenzen.

Abhingig von politischen Positionen und Zugehorigkeiten sowie unterschied-
lichen Interessenlagen liegen dem Gebrauch des Begriffs unterschiedliche Be-
deutungen und Aspekte zugrunde. In aktuellen Debatten wird Integration in der
Regel verkniipft mit dem Bereich der Migration. Insbesondere Menschen und
Personengruppen mit Migrationshintergrund, vor allem MuslimInnen, stehen
im Fokus, wenn Integration in der medialen Offentlichkeit als soziales Phinomen
thematisiert wird. Dass der Begriff Integration vor allem in diesem Zusammen-
hang verwendet wird, ist jedoch eher als Zeiterscheinung, nicht als sachlich be-
griindeter Zusammenhang zu betrachten (vgl. Spielhaus 2013, S. 181f.). So wird
der Terminus MuslimInnen auf Personen bzw. Personengruppen angewendet,

E. Aslan et al., Imame und Integration, Wiener Beitrage zur Islamforschung,
DOI 10.1007/978-3-658-08448-6 2, © Springer Fachmedien Wiesbaden 2015
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die in ihrer religiosen Orientierung, Uberzeugung, Zugehorigkeit und Praxis
eine duflerst heterogene Bevolkerungsgruppe in Osterreich mit unterschiedli-
chen Migrationsgeschichten umfassen (Aslan et al. 2014). Zu differenzieren ist an
dieser Stelle zwischen einem Migrationshintergrund ersten, zweiten oder dritten
Grades. Im Jahr 2009 besaf} bereits die Hilfte der schatzungsweise 515.000 Mus-
liminnen und Muslime in Osterreich die 8sterreichische Staatsangehérigkeit (vgl.
Marik-Lebeck 2010, S. 7). Ein grofler Teil dieser Bevolkerungsgruppe hat keine
eigene Migrationserfahrung, sondern lebt bereits von Geburt an in Osterreich.
Im Jahr 2001 beispielsweise betrug die Anzahl der in Osterreich als Angehérige
der zweiten bzw. dritten Migrationsgeneration geborenen MuslimInnen bereits
ca. 100.000.

Der Ausdruck Integration bezeichnet dagegen ein Binnenverhéltnis innerhalb
einer Gesellschaft und steht keinesfalls in einem zwangslaufigen Zusammenhang
mit Phdnomenen des islamischen Glaubens bzw. der Migration. Beispielsweise
kritisiert der Migrationssoziologe Bernhard Perchinig die Selbstverstandlichkeit,
mit der die Begriffe Migration und Integration oft in einem Atemzug genannt
werden:

Die Diskussion iiber den Integrationsbegrift fokussiert heute fast ausschliefSlich auf
den Bereich der Migration. Damit wird einerseits die vielfaltige Geschichte des Be-
griffs ausgeblendet, und andererseits werden so zwei Begriffswelten verbunden, die
jeweils unterschiedliche soziale Realitdten ansprechen und ihre je eigene Begriffsge-
schichte haben. Wihrend der Migrationsbegriff sich mit Wanderungsbewegungen
groflerer Gruppen tber substanzielle Distanzen und Grenzen beschiftigt, spricht
der Integrationsbegriff Binnenverhiltnisse in einer Gesellschaft an. Beides kann
miteinander zu tun haben und hat oft auch tatsichlich miteinander zu tun, aber
weder ist eine Gesellschaft ohne Migration per se integriert, noch muss Integration
die Antwort auf Migration sein (Perchinig 2010, S. 13).

Die sozialen Phdnomene, die mit dem Ausdruck Integration bezeichnet werden,
bleiben im alltagssprachlichen Gebrauch jedoch zumeist diffus und inhaltlich
duflerst dehnbar. Uberwiegend wird der Begriff im Zusammenhang mit Integ-
rationsdefiziten oder Integrationsunwilligkeit verwendet. In der Regel verbergen
sich hinter solchen Aussagen unreflektierte Fremdzuschreibungen, Ressenti-
ments oder pauschale Wertungen — etwa, wenn der Islam per se als Integrations-
hindernis dargestellt wird. Negative Zuschreibungen und Ressentiments werden
oftmals durch den Begriff Integration kaschiert, der scheinbar neutral wirkt und
bei den verschiedensten Bevolkerungsgruppen und institutionellen Einrichtun-
gen auf Zustimmung stof3t (vgl. dazu Baubock 2001, S. 12fF.).
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Der unklare semantische Gehalt des Begriffs im alltagssprachlichen Gebrauch
kommt nicht von ungefédhr. Auch in den Sozialwissenschaften gibt es keinen
Konsens tber eine allgemeingiiltige Definition (vgl. Perchinig 2010, S. 17). So
ist auch die sozialwissenschaftliche Verwendung des Begriffs oftmals derart un-
scharfund dehnbar, dass er in 6ffentlichen Debatten relativ willkiirlich verwendet
werden kann. Teilweise wird nur das friedliche und gewaltfreie Zusammenleben
von Menschen unterschiedlicher Herkunft gemeint, wiahrend andere den Begriff
Integration synonym mit dem der Akkulturation oder auch dem der Assimila-
tion verwenden. Immer wieder geht es auch um die Frage der Einbindung oder
der Eingliederung. Was jedoch konkret gemeint ist und wie weit diese gehen soll,
bleibt in der Regel offen. So kann Einbindung vieles bedeuten: etwa eine perfek-
te Anpassung migrantischer Gruppen an die nichtmuslimische Lebensweise in
Osterreich mit dem Verlust oder der Aufgabe der Beziehungen zur eigenen Her-
kunft bzw. zur eigenen ethnischen Bevolkerungsgruppe. Unter Einbindung oder
Eingliederung kann aber auch eine lose Assoziierung gesellschaftlicher Gruppen
verstanden werden. Das Kontinuum zwischen diesen beiden Extremen ist aus-
gesprochen vielfiltig und ldsst zahlreiche Moglichkeitsformen offen. Weitere Un-
klarheiten rithren auch daher, dass Integration nur auf eine von diversen relevan-
ten Ebenen des sozialen Lebens reduziert wird. Oftmals wird nur die kognitive
Dimension, nicht aber die Ebene alltagspraktischer Tatigkeiten und Handlungs-
strategien in den Blick genommen, obwohl fiir ein alltagsnahes Verstindnis von
Integration die Einbeziehung unterschiedlicher Ebenen des Sozialen von beson-
derer Relevanz ist.

Trotz des inflationdren Gebrauchs dieses umstrittenen Begriffs, seiner Om-
niprasenz in o6ffentlichen Debatten und seiner inhaltlichen Mehrdeutigkeit und
Vagheit ist Integration ein Phanomen von herausragender sozialer Bedeutung. So
thematisiert Integration wechselseitige Beziehungen, sowohl innerhalb einer spe-
zifischen gesellschaftlichen Gruppe als auch zwischen unterschiedlichen sozialen
Gruppen einer gesellschaftlichen Struktur in Bezug auf verschiedene Ebenen des
sozialen Zusammenlebens. In sozialwissenschaftlicher Perspektive bedeutet der
Begriff der Integration nicht weniger als

die Frage, in welchem Ausmaf3 es diesen [einer spezifischen Personengruppe wie
MuslimInnen oder MigrantInnen (Anm. d. Verf.)] gelingt, an den fiir die Lebens-
fithrung bedeutsamen gesellschaftlichen Bereichen teilzunehmen, also Zugang zu
Arbeit, Erziehung und Ausbildung, Wohnung, Gesundheit, Recht, Politik, Massen-
medien und Religion zu finden (Bommes 2007, S. 3).
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Die genannten Aspekte stehen auch bei unserer Untersuchung der Rolle und der
Aktivititen von Imamen in Moscheen in Osterreich im Mittelpunkt. Aus die-
sem Grund verwenden wir den Begriff Integration, trotz seiner Unschirfe und
Dehnbarkeit, weiter. Unumginglich ist es aber, den Bedeutungsgehalt genauer zu
definieren, die verschiedenen sozialwissenschaftlichen Perspektiven kritisch zu
beleuchten und unseren Gebrauch des Begriffs Integration in der vorliegenden
Studie zu erlautern.

Sozialwissenschaftliche Begriffsfassungen von Integration

Der Ausdruck Integration leitet sich aus dem Lateinischen - sowohl von dem la-
teinischen Verb integrare wie auch von dem Adjektiv integer — ab und bedeutet
sowohl Erginzung, (Wieder-)Herstellung oder Bildung, Vervollstindigung als
auch Eingliederung in eine groflere Entitét (vgl. Fassmann 2006, S. 226). In den
deutschen Sprachgebrauch fand der Ausdruck integrieren bzw. Integration erst
im Laufe des 18. Jahrhunderts Eingang. Seine gesellschaftliche Relevanz erwéchst
spater aus der Verwendung als Fachbegriff in der Psychologie, der Pddagogik und
der Soziologie.

In linguistischer Hinsicht transportiert der Begriff Integration nicht mehr als
die Aussage, die eher einem Allgemeinplatz gleichkommt, dass zu integrierende
Bestandeteile in etwas iibergeordnetes Ganzes eingehen (sollten). Im Zuge welcher
Prozesse und in welcher Intensitit diese Einpassung zu erfolgen hat, wird jedoch
laut Migrationsforscher Heinz Fassmann stets unterschiedlich interpretiert:

Integration ist im Unterschied zur Desintegration zu denken, als ein Zustand und
ein Prozess der Spaltung und Aufldsung eines Ganzen. Uber den Modus und auch
iber das Ausmaf3 an Eingliederung und Einbindung sagt der Begriff zunachst
nichts aus. Das wird nachtraglich - implizit und leider auch unscharf - hineininter-
pretiert (Fassmann 2006, S. 226).

Von Integration ist dabei in ganz unterschiedlichen Bereichen die Rede. Gebraucht
wird der Begriff beispielsweise hdufig im Zusammenhang mit der européischen
Integration, mit der eine Einbindung nationalstaatlicher Regierungsgewalt und
Kompetenzen in das suprastaatliche Gebilde EU beschrieben wird. In Bezug auf
das Themenfeld der vorliegenden Studie steht aber nicht eine Systemintegration
als politikwissenschaftliches Konzept im Vordergrund (vgl. dazu Lockwood
1964), sondern Prozesse sozialer Integration, bei der individuelle Akteure sowie
Personengruppen wie auch eine iibergeordnete strukturelle Ebene - in Form der
,Gesellschaft® - in das Blickfeld geraten. Wihrend der Ausdruck Systemintegra-
tion auf die Frage abzielt, inwiefern ein spezifisches System, das sich aus unter-
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schiedlichen Elementen zusammensetzt, als System funktioniert, ist soziale In-
tegration bzw. Sozialintegration auf die Aufnahme neuer Elemente oder Akteure
in das bestehende System fokussiert. Somit riickt bei der Sozialintegration die
Perspektive der beteiligten Menschen und Personengruppen in den Mittelpunkt.

Die Systemintegration ist damit, ganz allgemein gesagt, dann jene Form des Zu-
sammenhalts der Teile eines sozialen Systems, die sich unabhédngig von den speziel-
len Motiven und Beziehungen der individuellen Akteure und oft genug sogar auch
gegen ihre Absichten und Interessen, sozusagen anonym und hinter ihrem Riicken,
ergibt und durchsetzt, wihrend die soziale Integration unmittelbar mit den Moti-
ven, Orientierungen, Absichten und - insbesondere — den Beziehungen der Akteure
zu tun hat (Esser 2001a, S. 1).

Der Grofiteil der sozialwissenschaftlichen Konzepte von Integration ist einer
strukturfunktionalistischen Sichtweise verhaftet, die unter anderem auf Talcott
Parsons zuriickgeht, und in der eine gesamtgesellschaftliche Perspektive im Vor-
dergrund steht. Zentral ist aus dieser Sicht die Einbindung von Personengruppen
in ein gesellschaftliches Ganzes, um dessen Stabilitdt und Zusammenhalt zu ge-
wihrleisten (vgl. dazu Dallinger 2009, S. 75ff.). Die Gesellschaft wird als tiber-
geordnete Einheit betrachtet, deren integrale Bestandteile Individuen oder spezi-
fische Personengruppen sind.

Der Ausgangspunkt derartiger strukturfunktionalistischer Begriffsfassungen
von Integration ist nicht eine spezifische Bevolkerungsgruppe, vielmehr steht
eine funktionale Zielsetzung bezogen auf die ,,Gesamtgesellschaft® im Mittel-
punkt. Das soziale Phanomen der Integration stellt sich somit nicht nur fiir spe-
zifische Personen oder Bevolkerungsgruppen als Herausforderung dar, sondern
beschreibt eine Aufgabe, mit der jedes einzelne Mitglied — ob allochthoner oder
autochthoner Herkunft und ungeachtet seiner kulturellen, sprachlichen, ethni-
schen und religiésen Praktiken - in einer Gesellschaft konfrontiert ist. Eine Fo-
kussierung auf spezifische Personengruppen wie MigrantInnen und/oder Musli-
mlnnen findet im Rahmen von sozialwissenschaftlichen Integrationskonzepten
nicht statt.

Von dieser strukturfunktionalistischen Sichtweise verabschiedet sich bei-
spielsweise die Konzeption Hartmut Essers, die im deutschsprachigen Sprach-
raum besonderen Nachhall gefunden hat, und mit der wir uns in unserer weite-
ren Darstellung des Integrationsbegriffs kritisch auseinandersetzen. Der Grund,
weshalb wir an dieser Stelle das Esser’sche Modell herausgreifen, liegt darin, dass
hierbei eine stringente Verbindung differierender sozialer Ebenen (strukturelle,
interaktive, kognitive und identifikatorische Ebene) unter dem Dach des Integ-
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rationsbegriffs konzipiert wurde (vgl. Perchinig 2010, S. 17).? In kritischer Ab-
wendung vom strukturfunktionalistischen Paradigma vertritt Esser in metho-
dologischer Hinsicht eine akteurzentrierte Position. Dies zeigt sich darin, dass
Essers handlungstheoretisches Modell von Integration die Ebene der beteiligten
Personen an zentrale Stelle riickt. Gemeint ist damit konkret der

Einbezug der Akteure in das gesellschaftliche Geschehen, etwa in Form der Ge-
wahrung von Rechten, des Erwerbs von Sprachkenntnissen, der Beteiligung am
Bildungssystem und am Arbeitsmarkt, der Entstehung sozialer Akzeptanz, der
Aufnahme von interethnischen Freundschaften, der Beteiligung am offentlichen
und am politischen Leben und auch der emotionalen Identifikation mit dem Auf-
nahmeland (Esser 2001a, S. 8).

Dem Fokus auf die Akteure liegt bei Esser die methodologische Grundposition
zugrunde, dass sich integrierende Personen aus bestimmten gegebenen Optionen
fir eine spezifische Handlungsweise entscheiden, um an ihr Ziel zu gelangen. Je
nachdem, als wie erfolgreich und ertragreich die getroffenen Handlungsentschei-
dungen sich erweisen, wird die gleiche Strategie in Zukunft wiederholt oder es
erfolgt eine Umorientierung auf Handlungsalternativen. Als ertragreiche oder
erfolgreiche Handlungen gelten in der Perspektive von Esser solche, die zur Festi-
gung des eigenen sozialen Status beitragen (vgl. Esser 1980, S. 14).

Insbesondere bei dieser methodologischen Position, dass Tatigkeiten der sich
integrierenden Personen(gruppen) interessengeleitete Handlungen und durch ein
gewisses Maximierungsprinzip bestimmt seien, handelt es sich um eine Annah-
me, die oftmals kritisiert wurde (vgl. dazu u.a. Aumiiller 2009).” Eine derartige

2 Einflussreiche Modelle von sozialer Integration wurden auch in Form des Race-Rela-
tion-Cycle von Robert E. Park und Ernst W. Burgess (1969) sowie in den Arbeiten von
Milton Gordon (1964), Hans-Joachim Hoffmann-Nowotny (1970), Wilhelm Heitmeyer
(1997) oder Jens Dangschat (2000) vorgelegt. Im Rahmen dieser Studie stiitzen wir uns
aber nicht auf diese Konzeptionen, sondern vorrangig auf das Analyseraster von Esser
mit spezifischen Modifikationen.

3 Kritisiert wird in diesem Zusammenhang, dass im Esser’schen Integrationsmodell ein
interessengeleitetes, rationalistisches und nutzenmaximierendes Handlungskonzept
zugrunde gelegt wird, das fiir alle differierenden Personengruppen gleichermaflen gilt.
Das Modell basiert hierbei auf Essers methodologischen Grundlagen, die auf ein all-
gemeingiiltiges Modell des Handelns abzielen (vgl. dazu Esser 2001b, S. 259ff.). Die
Formalisierung der Esser’schen Handlungstheorie wurde jedoch mehrfach grundsitz-
lich kritisiert und infrage gestellt (vgl. dazu: Rohwer 2003; Kron 2004; Kroneberg 2005;
Schulz-Schaeffer 2008). Aspekte der Handlungstheorie teilen wir aus diesem Grund im
Rahmen unserer Studie nicht, stattdessen verwenden wir die Ausarbeitungen Essers
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methodologische Pramisse teilen wir in unserer Begriffsfassung von Integration
nicht. Allerdings tut diese Kritik der Tauglichkeit des Esser’schen Analyseras-
ters und der Unterscheidung der verschiedenen Ebenen von Sozialintegration im
Rahmen der vorliegenden Studie keinen Abbruch.

Esser unterscheidet zwischen vier Handlungsformen der Sozialintegration:
der sogenannten Kulturation, der Platzierung, der Interaktion und der Identifika-
tion, in denen sich jeweils die Einbeziehung von individuellen Akteuren in eine
Gesellschaft vollziehe. Diese vier ,Verrichtungsformen‘ von Sozialintegration be-
wegen sich auf unterschiedlichen Ebenen des sozialen Zusammenlebens* (siche
dazu Tabelle 1). In Bezug auf jede dieser vier Formen sind fiir ihre gelungene Um-
setzung mindestens zwei beteiligte Akteure notwendig — und zwar zum einen
die Seite der zu integrierenden Personengruppen, denen der Schwerpunkt der
Integrationsaufgaben zukommt, und zum anderen die Seite der aufnehmenden
gesellschaftlichen Strukturen, die einen gleichberechtigten Zugang zu Bildungs-
institutionen, Wohnungs- und Arbeitsmarkt sowie Angebote zur Erleichterung
des Zugangs zur gesellschaftlichen Partizipation bereitstellen miissen. Hinsicht-
lich der Ausrichtung der vier Formen der Sozialintegration unterscheidet Esser
zwischen zwei entgegengesetzten Polen: der Einbindung in die sogenannte Her-
kunftsgesellschaft und der Einbindung in die sogenannte Aufnahmegesellschaft.’
Auffillig ist, dass nach Esser MigrantInnen entweder in ihre ethnische Gruppe
oder in ihrem Aufnahmekontext inkludiert werden konnen. Eine Einbindung

nur zur analytischen Differenzierung der unterschiedlichen Dimensionen und Aspek-
te von Integration. Eine Verwendung des Esser’schen Handlungsmodells fiir Prozesse
der Integration ist auch aus dem Grund problematisch, da im Rahmen dieses Modells
kein Unterschied zwischen verschiedenen Migrationsgruppen gemacht wird. So wer-
den beispielsweise ArbeitsmigrantInnen, begleitende Familienmitglieder, politische
Fliichtlinge, bestimmte PendelmigrantInnen oder auch Angehorige der zweiten Ge-
neration mit Migrationshintergrund iiber einen Kamm geschert (vgl. dazu: Aumiller
2009, S. 111ff.) Die Lebenssituation und -lage, der Biographiepfad und die Migrations-
geschichte der individuellen Akteure bleibt somit ausgeblendet.

4 Eine ahnliche Differenzierung des Phdnomens Integration in unterschiedliche Berei-
che, Ebenen oder Formen wird durch eine Vielzahl sozialwissenschaftlicher AutorIn-
nen vorgenommen (vgl. hierzu u.a. Avci 2006; Bayram et al. 2009; Danzer/Ulku 2011;
Doerschler 2006; Scheibelhofer, 2007; Wets 2006; Wiesbrock 2011).

5 Die beiden Bezeichnungen Herkunftsgesellschaft und Aufnahmegesellschaft entsprin-
gen dem Integrationsmodell von Hartmut Esser mit dessen methodologischen Pramis-
sen. Aufgrund ihrer betrichtlichen empirischen Unschérfen verzichten wir im Rah-
men unserer empirischen Studie auf die Anwendung dieser Begriffe, greifen allerdings
auf sie zuriick zum Zweck der Darstellung und Veranschaulichung des Esser’schen
Modells.
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in beide Kontexte auf der gleichen Ebene von Integration sieht das Modell indes
nicht vor (vgl. Pries 2012).

Als erste Verrichtungsform der Sozialintegration fasst Esser die sogenannte
Kulturation (auch Enkulturation oder Akkulturation), also den Erwerb von spe-
zifischen Kenntnissen, Fertigkeiten und Kompetenzen durch die Akteure. Die-
se auf der Ebene der individuellen Akteure verortete, in erster Linie kognitive
Dimension kommt im Zuge von Sozialisationsprozessen oder durch Angebo-
te und Mafinahmen der Aufnahmegesellschaft (wie zum Beispiel Sprachkurse)
zum Tragen. Ausgerichtet ist Kulturation als Variante der Sozialintegration vor
allem auf praktisches Handlungswissen. So schreibt Esser: ,,Das Wissen und die
Kompetenzen beziehen sich auf die Kenntnis der wichtigsten Regeln fiir typische
Situationen und die Beherrschung der dafiir nétigen (kulturellen) Fertigkeiten,
insbesondere sprachlicher Art“ (Esser 2001a, S. 8). Notwendig fiir eine gelungene
Kulturation seien dabei ,regelméiflige und moglichst frithzeitige Gelegenheiten
(oder auch Zwinge) (...), sich mit einer sprachlichen Umwelt auseinanderzuset-
zen“ (ebd. 2001a, S. 9).

Neben der Kulturation besteht eine weitere Form der Einbindung in eine
Gesellschaft in der sogenannten Platzierung. Darunter versteht Esser, dass es
den Betreffenden gelingt, in wichtigen Bereichen des sozialen Lebens, wie dem
Wohnungsmarkt, Bildungsinstitutionen, dem Arbeitsmarkt oder dem Rechts-
system, eine zentrale soziale Position zu erwerben. Von Bedeutung ist der As-
pekt der Platzierung schlichtweg aufgrund der Tatsache, dass westeuropéische
Gesellschaften in Bezug auf relevante Positionen durch ein hierarchisches Sys-
tem gekennzeichnet sind. Neben der Einnahme von Positionen mit hohem So-
zialstatus gibt es jedoch die Ebene der basalen Rechte, wie der Zuerkennung
von Staatsbiirgerschaftsrechten oder des Wahlrechts fiir migrantische Bevol-
kerungsteile. Im Gegensatz zur Kulturation ist die Platzierung auf der struk-
turellen Ebene des sozialen Lebens zu verorten und betrifft das Verhaltnis in-
dividueller Akteure zu Institutionen. Besonders in Verantwortung genommen
werden bei dieser Form der Sozialintegration Personengruppen, NGOs und vor
allem Behorden, Institutionen und kommunale Einrichtungen aufseiten der
Aufnahmegesellschaft.

Hartmut Esser versteht unter zentralen sozialen Positionen solche mit hohem
sozialem Status (vgl. Esser 2001b, S. 9f)). Eine derartige Spezifizierung ist aber
nicht zwingend erforderlich. So kann beispielsweise bezweifelt werden, dass eine
Aufnahmegesellschaft eine ausreichende Zahl an derartigen zentralen Positionen
tiberhaupt zu vergeben hat. Nichtsdestotrotz ist eine Sozialintegration auf struk-
tureller Ebene auch bereits dann als erfolgreich oder als gelungen einzustufen,
swenn die Positionen entweder eine auskommliche Existenz ermdglichen oder
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eine Verbesserung der Lebensumstidnde bedeuten oder (...) erwarten lassen® (Loff-
ler 2011, S. 28).

Die dritte Verrichtungsform der Sozialintegration beschreibt Esser als den
Bereich der Interaktion, der den Autbau und die praktische Pflege von zum Teil
interethnischen sozialen Beziehungen sowie Nachbarschaftskontakten, Bekannt-
schaften und Freundschaften oder auch von bikulturellen Ehen umfasst. Derarti-
gen Interaktionen kommt insbesondere im praktischen Alltag eine auf3erordent-
liche Bedeutung zu, da sich iiber sie

die ,,Plazierung® der Akteure in den alltdglichen, nicht-formellen und nicht in den
Mairkten verankerten Bereichen der Gesellschaft [vollzieht (Anm. d. Verf.)]. Inter-
aktionen berithren darin, ganz anders als die blofle ,Plazierung’ oder der rein ,tech-
nische® Erwerb kultureller Fertigkeiten, die eingelebten alltdglichen Beziige und die
im Zuge der Enkulturation erworbenen Pragungen ganz besonders, und zwar in
erster Linie auch in emotionaler Hinsicht (Esser 2001a, S. 11).

Interaktionen werden im Gegensatz zu Kulturation und Platzierung auf der inter-
personalen Ebene des sozialen Lebens verortet, betreffen also vorrangig Bezie-
hungen zwischen Individuen oder Beziehungen zwischen Individuen und Perso-
nengruppen bzw. kollektiven Akteuren.

Die vierte und abschliefSlende Form der Sozialintegration beschreibt die so-
genannte Identifikation. Damit bezeichnet Esser die emotionale und psychische
Verbundenheit von MigrantInnen mit der Aufnahmegesellschaft. Von Bedeu-
tung sind in diesem Zusammenhang Beziehungen, die unterschiedliche Identifi-
kations- und Zugehorigkeitsformen annehmen konnen:

Es ist eine gedankliche und emotionale Beziehung zwischen dem einzelnen Akteur
und dem sozialen System als ,Ganzheit’ bzw. als ,Kollektiv, die bei dem einzelnen
Akteur als Orientierung mit einem kollektiven Inhalt besteht, etwa als National-
stolz oder als Wir-Gefiihl zu den anderen Mitgliedern der Gesellschaft oder Gruppe
(Esser 2001a, S. 12).

Die emotionale Auseinandersetzung mit der Aufnahmegesellschaft vollzieht sich
auf einer kognitiven bzw. identifikativen Ebene und umschreibt in erster Linie
eine Relation der Akteure mit ,sich selbst",
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Tabelle 1 Dimensionen und Ebenen der Sozialintegration

Ebenen

intrapersonell interpersonell Person - Institution
Dimension von kognitiv und interaktiv strukturell
Sozialintegration  identifikativ
Dominante Kulturation und Interaktion Platzierung
Vermittlungsform Identifikation

Wissen (Kulturation) soziales Netzwerk Rechte

Kompetenzen Freundschafts- und  soziale Positionen

(Kulturation) Bekanntenkreis Arbeitsmarkt
Relevante Fertigkeiten Nachbarschafts- Wohnungsmarkt
Bereiche (Kulturation) kontakte (Aus-)Bildung

Identitdt soziales Kapital 6konomisches

(Identifikation) Kapital

Werte (Identifikation)

Quelle: Fassmann 2006: 228, verandert nach Esser 2001a, S. 19

Die vier unterschiedlichen Formen der Sozialintegration sind zwar analytisch
voneinander abgrenzbar, sie beeinflussen oder bedingen sich aber wechselseitig.
Im Alltag kénnen sie nicht isoliert betrachtet werden, sondern sind in ihrem Zu-
sammenhang zu sehen. So steht beispielsweise die soziale Platzierung schon aus
Griinden der Notwendigkeit mit dem Modus der Kulturation in enger Verbin-
dung. Der Zusammenhang zwischen den differierenden Ebenen besteht jedoch
nicht in einem eindirektionalen kausalen Verhiltnis, sondern in einem ,,wechsel-
seitigen Verhiltnis zueinander, wobei aber unklar ist, ob das eine Voraussetzung
des anderen ist oder umgekehrt“ (Fassmann 2006, S. 229).

Fiir das Erreichen einer spezifischen gesellschaftlichen Position mit hoherem
sozialen Status ist der Erwerb von kulturellem Wissen, von praktischen kulturel-
len Fertigkeiten wie Sprachkenntnissen Conditio sine qua non. Auch steht eine
entsprechende soziale Position keinesfalls allen Gesellschaftsmitgliedern offen
- hierfir sind familidre Hintergriinde, Bildungsabschliisse, Lebensumfeld und
beruflicher Kontext von entscheidender Bedeutung. Dies betriftt auch Personen
ohne Migrationshintergrund, ganz besonders aber migrantische Bevolkerungs-
gruppen.

Ahnliche sich gegenseitig bedingende Zusammenhinge und wechselseitige
Beeinflussungsformen bestehen laut Hartmut Esser auch zwischen den anderen
Formen der Sozialintegration:
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Eine (kollektive) Identifikation mit der jeweiligen Gesellschaft ist nur dann zu er-
warten, wenn die Zugehorigkeit dazu auch als ertragreich erlebt wird, insbesondere
auch im Vergleich zu moglichen Alternativen. Eine wichtige Voraussetzung dafiir
ist die Einbettung in als erfreulich erlebte und auch sonst interessante soziale Be-
ziige. Dazu aber kann es nur kommen, wenn die erforderlichen kulturellen Fertig-
keiten, insbesondere sprachlicher Art, beherrscht werden und wenn die entspre-
chenden Kontakte auch von den méglichen Partnern als interessant erlebt werden
konnen. Beides setzt wiederum ein Minimum an Plazierung auf anregungsreichen
und interessanten Positionen voraus: Jede erfolgreiche Kulturation ist auf die Ver-
figung iiber differenzierte Lerngelegenheiten angewiesen, und das soziale Interesse
an Interaktionen ist insbesondere eine Folge der Attraktivitit der Eigenschaften
und Ressourcen der Akteure fiir einander. Umgekehrt werden solche Plazierun-
gen oft erst moglich bei einem Mindestmaf3 an gelungener Kulturation, etwa in der
Form von sprachlichen oder kognitiven Kompetenzen zur Einnahme der besonders
wichtigen Funktionen. (Esser 2001a, S. 17)

Zentrale Begriffe:

Prozessualitiat, Wechselseitigkeit, Kultur und Transnationalitat

Nach der Darstellung der vier unterschiedlichen Verrichtungsformen von Sozial-
integration richten wir nun den Blick auf drei verschiedene Aspekte des Integ-
rationsbegriffs, die wir an dieser Stelle herausheben und verdeutlichen wollen.
Neben der Prozessualitdt gehen wir hierbei auf die Wechselseitigkeit und den zu-
grundeliegenden Kulturbegriff von Integration ein.

Zuerst wollen wir in einem ersten Schritt den Aspekt der Prozessualitit von
Integration betrachten. Grundsétzlich handelt es sich bei Integration um ein Phi-
nomen, das im Zuge sozialer Prozesse hergestellt wird und das praktische Té-
tigkeiten im Alltag erfordert. Integration steht somit im Gegensatz zu statischen
und fixierten Beschreibungen des Sozialen und miisse laut Hartmut Esser stets in
prozessualer Hinsicht gedacht werden.

Die Sozialintegration wird also im Prinzip als Ergebnis eines mit Absichten ver-
bundenen und in einem Raum von Méglichkeiten und Alternativen stattfindenden
Handelns verstanden. Oft ist die Sozialintegration aber auch das Produkt so nicht
beabsichtigter Vorginge: Der - irgendwie entstandene - interethnische Kontakt
fithrt beispielsweise tiber das (latente) Erlernen von Fertigkeiten zum Erwerb von
Ressourcen, die den Akteur dann in eine Situation bringen, von der her er selbst die
weitere Sozialintegration in das Aufnahmeland anstrebt. Und hdufig gibt es sich
selbst verstirkende Prozesse entweder der immer schneller ablaufenden Assimila-
tion (...) oder aber auch der sich immer weiter verschirfenden Segmentation (Esser
2001a, S. 25).
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Der Prozesscharakter betriftt somit nicht nur Integration als generelles Phéno-
men, auch typisierte Formen der Sozialintegration, wie die Assimilation oder die
Segmentation, weisen teilweise eigenstindige prozessuale Dynamiken auf. Ver-
deutlicht werden muss an dieser Stelle aber erneut, dass derartige Prozesse der In-
tegration nicht nur spezifische — etwa muslimische oder generell migrantische —
Personengruppen betreffen. Laut dem Migrationsforscher Michael Bommes stellt
sich die Frage von Integration nicht nur fiir spezifische Bevolkerungsgruppen,
sondern fiir alle Mitglieder einer Gesellschaft:

Integration bezeichnet daher eine Problemstellung, mit der unterschiedslos alle
Menschen konfrontiert sind. Dabei ist kein Individuum auf Dauer in ,die Gesell-
schaft“ als solche integriert. Integration erfolgt stets nur auf Zeit in die jeweils be-
deutsamen sozialen Zusammenhinge, und sie gelingt keineswegs selbstverstdnd-
lich (...); jedes Individuum muss sich ggf. aufs Neue darum bemiithen (Bommes
2007, S. 3).

Prozesse der Sozialintegration vollziehen sich in zeitlicher Hinsicht jedoch nicht
in kurzfristigen Perioden von wenigen Wochen oder im Zuge der Absolvierung
eines Sprachkurses. Vielmehr handelt es sich hierbei um sehr langfristige Ent-
wicklungen, die iiber Jahre, Jahrzehnte und auch iiber Generationen hinweg an-
dauern kénnen - wie beispielsweise Rita Siifimuth (CDU), die ehemalige deutsche
Bundestagsprisidentin, betont:

Integration von Zuwanderern ist in der Regel ein mittel- bis langfristiger, mitunter
sogar mehrere Generationen umfassender kultureller und sozialer Prozess. Dieser
hat bei aller Planung eine ausgeprégte Eigendynamik (Sifimuth 2006, S. 138).

Neben der Prozessualitdt tritt ein weiterer Aspekt von Integration in den Mit-
telpunkt, den wir an dieser Stelle unterstreichen wollen: die Wechselseitigkeit
von Integration. Integration ist demnach auf konzeptueller Ebene und im prak-
tischen Alltag als sozialer Prozess zu fassen, der sowohl die Angehorigen der
zu integrierenden Bevolkerungsgruppe als auch die Mitglieder der bereits inte-
grierten Bevolkerung betrifft. Abverlangt werden beiden Seiten Leistungen auf
der Ebene von Einstellungen, Identifikationen und praktischen Handlungen. Die
Verteilung der Bemiithungen und Leistungen ist dabei in der Regel sehr ungleich
und geht zumeist zulasten der zu integrierenden Personengruppen. Bei Perso-
nen, die zudem mit dem Erfordernis der Kulturation konfrontiert sind, d.h. die
Sprachkenntnisse und als kulturell wahrgenommene Gepflogenheiten im sozia-
len Alltag im Zuge der Integration erwerben, ist das Gefdlle der Ungleichheit
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der Leistungsverteilung zusitzlich erhoht. Michael Bommes bemerkt in diesem
Zusammenhang:

Die Integration, ihre Verldufe, ihre Erfolge und Misserfolge sind in erster Linie das
Ergebnis der Anstrengungen der Migranten, die Anforderungen in den verschiede-
nen Bereichen zu erfiillen: also in den Arbeit nachfragenden oder Leistung bereit-
stellenden Organisationen in Wirtschaft, Erziehung und Ausbildung, Gesundheit,
Recht und Politik. Den Migranten und ihren Familien werden trotz und wegen der
Freiheit der kulturellen Lebensgestaltung erhebliche Anpassungsleistungen abver-
langt (Bommes 2007, S. 4).

Die alleinige Fokussierung auf Sprache sowie Spracherwerb als Kriterium fiir
Integration — mit der Folge, dass Integration als eine Art Bringschuld seitens
der sich integrierenden Bevolkerung gesehen wird — wire freilich unangebracht.
Zwar stellen Sprachkenntnisse eine wichtige Ressource in Prozessen der Inte-
gration dar, da sie den Zugang zu Bereichen wie dem Wohnungsmarkt oder
Behordenkontakte erleichtern. Doch erfordert der Erwerb von Sprachkennt-
nissen neben personlichen Kompetenzen und Ressourcen ein Moglichkeits-
fenster in der individuellen Lebenssituation sowie ein entsprechendes Angebot
von Sprachkursen und die als Notwendigkeit erfahrene Neuaneignung einer
Fremdsprache (vgl. Bommes 2006). Dennoch bleibt MigrantInnen, trotz prakti-
scher Integrationsbemiithungen, oft die Moglichkeit verwehrt, ihre erworbenen
Kompetenzen zur Geltung zu bringen. So wird ihnen teilweise der Zugang zu
Bildungsinstitutionen oder zum Arbeitsmarkt erschwert, obgleich zahlreiche
Integrationsangebote kommunaler- oder staatlicherseits bestehen. Die Erfolgs-
aussichten im Verhdltnis zu Integrationsbemiithungen und -leistungen sind
demnach laut Bommes

durch Hiirden eingeschriankt, die kaum funktionalen Erfordernissen von Unter-
nehmen, Schulen, Verwaltungen oder Krankenhdusern geschuldet sind, sondern
vielmehr der Kontrolle der Arbeitgeber iiber den Zugang zu Arbeits- und Ausbil-
dungsplatzen, den organisatorischen Alltagsroutinen in Verwaltungen und Schulen
oder der Durchsetzungsfihigkeit der Mittel- und Oberschichten in der Konkurrenz
um Bildung (Bommes 2007, S. 4).

Der dritte Aspekt, den wir neben dem Prozesscharakter und der Wechselsei-
tigkeit von Integration hervorheben, dreht sich um den Kulturbegriff, der dem
vorherrschenden Integrationsverstindnis bzw. -begriff in der Regel implizit zu-
grunde liegt. In diesem Zusammenhang schlief3t sich ein Pladoyer fiir eine Trans-
nationalisierung der Integrationsdebatte an.
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In der Regel operieren Integrationsdebatten mit einem statischen Kulturbe-
griff, der hdufig im Idealbild einer homogenen Kultur zum Ausdruck gebracht
wird, die kongruent ist mit nationalstaatlichen Grenzverlaufen. Da ein derartiges
Verstindnis von Kultur jedoch einen grofien Teil der migrantischen Lebenswirk-
lichkeit ausblendet, pladieren wir stattdessen fiir eine veranderte Begriffsfassung
des Kulturellen in Bezug auf Integration, um insbesondere der Transnationalisie-
rung der sozialen Welt von Personen mit Migrationshintergrund Rechnung zu
tragen (vgl. dazu Mau 2007, Pries 2008, Vertovec 2009 sowie Grillo 2004).

Wirft man zunéchst einen kritischen Blick auf die Verwendung des Kultur-
begriffs in aktuellen Integrationsdebatten, ist grundsitzlich zu konstatieren, dass
ein tiberwiegender Teil des Diskurses iiber Integration vorrangig auf den Bereich
des Kulturellen abzielt. Haufig erfolgt auch eine implizite Gleichsetzung von In-
tegration mit dem, was laut Essers Einteilung eigentlich nur als die Verrichtungs-
form der (Ak-)Kulturation von Sozialintegration bezeichnet wird.

Der Migrationssoziologe Bernhard Perchinig betont diesen expliziten Kultur-
bezug in seiner Darstellung des Osterreichischen Integrationsdiskurses des ver-
gangenen Jahrzehnts:

Ein zunehmend dominant werdender Rahmen des Integrationsdiskurses bezieht
sich auf Kultur. Gemaf! dieser Begriffsverwendung geschieht Integration im Me-
dium einer gemeinsamen Kultur - ausgedriickt durch eine gemeinsame Sprache
- und gemeinsamer Werte. Erfolgreiche Integration ist vor allem eine Anpassungs-
leistung und Nichtintegration die Schuld jener, die sich nicht anpassen wollen (Per-
chinig 2010, S. 18).

In der Darstellung von Perchinig wird unter einer gelungenen und erfolgreichen
Integration in der Regel die kulturelle Anpassung von - in diesem Fall - mus-
limischen MigrantInnen verstanden. Erfolgt diese Anpassung nicht, werde dies
allzu oft als Mangel oder als Integrationsdefizit gesehen. Sozialintegration wird
gemeinhin als Bringschuld der muslimischen MigrantInnen betrachtet. Die Rolle
des Aufnahmekontexts bleibt in einer solchen Perspektive jedoch vollkommen
ausgeklammert.

Derartige Positionen und Bewertungen sind aber keinesfalls logisch zwingend,
sondern werfen vielmehr eine Vielzahl an Fragen auf. Zuerst danach, was sich
hinter einer kulturellen Anpassung verbirgt. Von welcher Kultur sollen sich die
Personengruppen distanzieren, und an welche sollen sie sich anpassen? Im 6f-
fentlichen Diskurs wird in diesem Zusammenhang die Anpassungsleistung in
der Regel auf die kognitive Ebene beschriankt. Mit anderen Worten steht hierbei
das Erlernen der deutschen Sprache sowie die Aneignung von Kenntnissen tiber
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kulturelle Gepflogenheiten und iiber geschichtliche Ereignisse oder Wertorientie-
rungen in Osterreich im Mittelpunkt. Praktische Interaktionen, Titigkeitsfelder,
die Pflege der Sprache und die alltidgliche Anwendung des kognitiv erworbenen
Wissens bleiben aus dieser Sicht indes nachrangig.

Dass es sich bei der Aneignung von kulturellem Wissen und kulturellen All-
tagsfertigkeiten um eine nicht zu unterschitzende Leistung und um ein Engage-
ment seitens der MigrantInnen handelt, wird in diesem Zusammenhang eben-
so wenig gewiirdigt wie die Pflege kultureller Kompetenzen oder sprachlicher
Kenntnisse, die eng mit dem Herkunftskontext von MigrantInnen verbunden
sind, als relevante Leistung honoriert wird. Im Gegenteil, die Pflege dieser Kom-
petenzen wird als kontraproduktiv fiir die Sozialintegration betrachtet. Eine
derartige Wertung erscheint jedoch abwegig, da gerade die Pflege angestamm-
ter kultureller Kompetenzen und praktische Interaktionen innerhalb des mig-
rantischen Netzwerks eine nachhaltige Einbindung in die 6sterreichische Ge-
sellschaft ermdglichen. Dies belegen beispielsweise zahlreiche Studien zum
Bildungserfolg von migrantischen SchiilerInnen (vgl. Gogolin/Neumann 2009).
Fiir eine Mehrfachintegration im Sinne Essers (vgl. dazu 2001a, S. 20f.) - die laut
Esser eine durchaus begriilenswerte Form von Sozialintegration darstellt, auch
wenn diese Form zulasten der sozialen Kohdsion einer Gesellschaft ginge (vgl.
dazu Fassmann 2006, S. 237) - ist beispielsweise nicht nur die Inkludierung in
bzw. durch den Ankunftskontext, sondern auch die Pflege der Beziehung zur
ethnischen Herkunftsgruppe wichtig, wozu auch die Pflege kultureller Gewohn-
heiten gehort.

Seitens der Offentlichkeit erhobene Forderungen nach bedingungsloser
Akkulturation der muslimischen oder generell der migrantischen Bevolkerung
sind freilich nicht nur aus wissenschaftlichen, sondern schlichtweg auch aus mo-
ralischen Griinden zuriickzuweisen. Beispielsweise kritisiert Heinz Fassmann bei
derartigen Artikulationen, dass hier zweierlei Maf} angelegt wiirde.

Mit welchem moralischen Anspruch verlangt man von Zuwanderern Anpassung,
wihrend allen anderen gesellschaftlichen Gruppen Gestaltungsmoglichkeiten fir
die Herausstilisierung eigener Lebensstile und Lebenskonzepte eingerdumt wer-
den? (Fassmann 2002, S. 19)

Neben dem moralischen Aspekt stellt sich dariiber hinaus jedoch vor allem die
Frage, was mit Kultur oder dem Kulturellen im Zusammenhang mit Forderungen
nach Integration tiberhaupt gemeint ist. Heinz Fassmann entkréftet die Legitima-
tion von Forderungen nach einer kulturellen Anpassung mit treffenden Worten:
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Auch muss kritisch gefragt werden, was Anpassung in einer pluralistischen Gesell-
schaft noch bedeutet. Wer die Anpassung an das Osterreichertum oder an deutsche
Lebensweisen verlangt, der muss sich zu Recht die Frage gefallen lassen, ob nun der
Lebensstil eines Tiroler Bergbauern oder derjenige eines gut verdienenden Grof3-
stadters gemeint ist (Fassmann 2002, S. 19).

Der in Integrationsdebatten verwendete Kulturbegriff wirft eine Vielzahl von
Fragen auf. Diese beziehen sich im Wesentlichen auf die Kulturalisierung des
Islam und der muslimischen Religiositét; auf das, was als Herkunftskultur der
eigenen ethnischen Gruppe bezeichnet wird sowie auf das, was als Kultur des
Aufnahmekontextes betitelt wird.

Die erste Problematik ist verbunden mit der Kulturalisierung des Islam und
der Fokussierung der Forderungen nach kultureller Anpassung muslimischer
Religiositit in Osterreich in der Hinsicht, dass dadurch die Wahrnehmung des
Islam als Religion dramatisch verdndert wird. So verbirgt sich hinter derartigen
Artikulationen - zugespitzt formuliert — die Unterstellung, dass sich muslimische
Glaubige nicht in westeuropdische Gesellschaften integrieren kénnten. Grund sei
nicht die Religion an sich, sondern dass der Islam den kulturellen Alltag der Men-
schen prége bzw. sogar determiniere und alle anderen Bereiche des alltdglichen
Lebens tiberlagere. Ursprung derartiger Forderungen nach kultureller Anpassung
sind fragwiirdige ideologische Einstellungen, die den Islam als archaische Reli-
gion sowie den kulturellen Hintergrund muslimischer Menschen in islamischen
Staaten als primitiv und riickstdndig betrachten (vgl. dazu Seker 2011). Nur wer-
den diese Ansichten meist nicht offen deklariert, sondern unter dem Deckmantel
der Forderung nach kultureller Integration in ein neues und auf den ersten Blick
scheinbar neutrales Gewand gekleidet. Unverdndert bleibt jedoch der bevormun-
dende Tonfall solcher Meinungen in 6ffentlichen Integrationsdebatten. Mit den
Worten der deutschen Islamwissenschaftlerin Nimet Seker werde durch derartige
Artikulationen der Islam

als eine Kultur verstanden, welche das Leben der Menschen wie ein unveriander-
liches Korsett prage. (...) Demnach sind Muslime als kulturelle Marionetten des
,Systems Islam® in ihrer individuellen Entscheidungsfindung eingeschrinkt. Auf-
grund dieser Unveridnderlichkeit — haufig wird auf das Fehlen einer ,Aufklirung’
im Islam hingewiesen - entstiinden die Integrationsprobleme von Muslimen (Seker
2011, S. 16).
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Derartige Positionen, die mit dichotomen Gegeniiberstellungen operieren und
auf fragwiirdigen Annahmen basieren, bereiten somit, wie Seker weiter ausfiihrt,
den Weg fiir eine Hierarchisierung von Kulturen:

Das zugrunde liegende Islambild wird von Vorstellungen und Erscheinungen eines
radikalen Islamismus bestimmt. So bestimmen kulturell verstandene Dichotomien
die Debatten: Westen versus Islam, aufgekldrt versus riickstindig, demokratisch
versus vordemokratisch, modern versus vormodern, sikular versus islamistisch,
Menschenrechte versus Gewalt, um nur einige zu nennen (ebd. S. 16f.).

Mit dem Ruf nach kultureller Anpassung von MuslimInnen wird somit zum
einen Integration auf Kultur bzw. Akkulturation reduziert und zum anderen der
Kulturalisierung des Islam Vorschub geleistet. Die Problematik eines derartigen
Verstidndnisses liegt insbesondere darin, dass folglich muslimische Religiositt
bzw. der Islam nicht als religioses Phanomen, sondern als kulturelles Integra-
tionshindernis betrachtet wird.

Neben der Kulturalisierung des Islam und muslimischer Religiositit muss zu-
dem der in der Integrationsdebatte verwendete Kulturbegriff in Frage gestellt wer-
den. Auf die Diversitit des Kulturellen in Osterreich in differenten Sozialrdumen
und unterschiedlichen Berufsgruppen - etwa am Beispiel von Geschiftsleuten in
urbanen Metropolen und Bergbauern in lindlichen Regionen - wurde mit Heinz
Fassmann bereits verwiesen. Der im Rahmen von Integrationsdebatten vorherr-
schende essentialistische Kulturbegriff zeichnet sich dagegen durch seine Statik
und Fixiertheit aus und bezieht sich auf Gesellschaften, die als kulturell homogen
erachtet werden. Bernhard Perchinig bemerkt in diesem Zusammenhang:

Zugespitzt formuliert ist das Idealbild dieses Diskurses die Kongruenz von Kultur
und Staat und eine kulturell homogene Bevolkerung — das historische Idealbild des
Nationalstaats. Soziokulturelle Vielfalt erscheint in diesem Bild als Problem (Per-
chinig 2010, S. 18).

Aus dieser Perspektive wird Integration folglich als Anpassung der MigrantInnen
an eine sogenannte ,Leitkultur® gefasst. Vorschub geleistet wird derartigen Posi-
tionen allerdings nicht nur durch eine unkritische Verwendung dieses Kultur-
begriffes, sondern auch durch gingige Stromungen innerhalb der Sozialwissen-
schaften, die allzu lange einem sogenannten ,methodologischen Nationalismus’
anhingen. Dies bedeutet, dass eine ,national‘ eingefdrbte Sichtweise auf soziale
Phinomene und auf die wissenschaftliche Analyse sozialer Zusammenhin-
ge auch unreflektiert und unkritisch durch sozialwissenschaftliche Disziplinen
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vertreten wurde (vgl. dazu Wimmer/Schiller 2002; Beck/Grande 2010). Entspre-
chend dem Vorwurf eines ,methodologischen Nationalismus‘ stehen zudem auch
die Esser’schen Begriffe der Aufnahme- und Herkunftsgesellschaft, die die beiden
Richtungen der Sozialintegration anzeigen, zur Disposition.

Eine Betrachtung sozialer Phinomene, die in methodologischer Hinsicht die
Einteilung der Welt als quasi naturgegebenes Faktum ansieht, bietet jedoch kei-
nen addquaten Zugang zu grenziiberschreitenden sozialen Lebenswelten, die sich
durch Aktivitdten in nicht nationalstaatlich konstituierten Rdumen und durch
die Aufrechterhaltung und Pflege transnationaler Beziehungen auszeichnen.
Nach der Migrationssoziologin Janine Dahinden hat eine solche methodologische
Pramisse weitreichende wissenschaftliche Konsequenzen, auch fiir die Integra-
tionsforschung:

Das Ergebnis ist, dass die nationale Kategorie implizit als relevante Einheit fiir
siamtliche Theorien und Phidnomene gilt. Die Integrationsforschung etwa richtete
sich vorwiegend an den nationalen Grenzen aus. Multiple Praktiken und Raume,
die tiber die nationalen Grenzen hinausreichen, blieben ausgeblendet. Erst als sich
die Migrationsforschung von diesem «National-Container-Modell» zu l6sen ver-
mochte, konnten transnationale soziale Realititen in den Vordergrund des Interes-
ses riicken (Dahinden 2009, S. 17).

Aus diesem Grund sollte aus einer transnationalen Perspektive auf Integration
beriicksichtigt werden, dass Integration auf identifikatorischer, interaktiver und
kognitiver Ebene sich nicht nur auf Aspekte des Aufnahmenationalstaats bezieht,
sondern dass daneben auch verstarkt Einbindungen und Interaktionen in trans-
nationalen Netzwerken, die Aneignung transnationalen Wissens sowie die Aus-
bildung transnationaler Zugehorigkeiten und Identititen eine Rolle spielen (ebd.
2009, S. 18).

Der im Rahmen der Studie verwendete Integrationsbegriff

Im Rahmen der vorliegenden Studie wird ein Integrationsbegriff verwendet, der
sich grundsitzlich auf Aspekte der Sozialintegration beschridnkt und sich am ak-
teurzentrierten Integrationsmodell von Hartmut Esser orientiert. Dies liegt im
vorliegenden Forschungsprojekt nahe, in dem untersucht wird, wie Imame in
Osterreich als Gruppe von Akteuren Integration wahrnehmen, welche Strategien
sie im Umgang mit diversen Aspekten der Integration verfolgen und welche inte-
grativen Anstof3e sie innerhalb der Moscheegemeinden geben bzw. geben kénnen.
In der vorliegenden Studie wird besonders berticksichtigt, wie die Handlungs-
moglichkeiten der Imame durch ihre religiése Ausbildung, durch ihre jeweiligen
Migrationsgeschichten oder durch ihren rechtlichen Status, aber auch durch die
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Moscheevereine bzw. Dachverbande, fiir die sie als Imame tétig sind, bedingt
sind. Nur vor diesem Hintergrund kann die Bedeutung von Imamen in Oster-
reich fiir Prozesse der Integration umfassend analysiert werden.

In Anlehnung an das Modell von Esser tibernehmen wir die darin angeleg-
te Differenzierung des Begriffs Integration in vier unterschiedliche soziale Ver-
richtungsformen. Gemeint ist damit die analytische Unterscheidung zwischen
der kognitiven, identifikatorischen, (sozial-)interaktiven und strukturellen Ebe-
ne von Integration. Wihrend wir unter der kognitiven Form von Integration
(;Kulturation®) die individuelle Aneignung von praktischem Handlungswissen,
Kenntnissen, Fertigkeiten und Kompetenzen, wie beispielsweise den Erwerb von
Sprachkenntnissen oder das Wissen iiber die Geschichte des Islam oder iiber die
Struktur der Gesellschaft in Osterreich verstehen, beschreibt die identifikative
Ebene (,Identifikation‘) die emotionale und psychische Verbundenheit der Ima-
me in Form von Zugehorigkeitsgefithlen zu religidsen, ethnischen oder staatsbiir-
gerschaftlich konstituierten Gruppen. Die (sozial-)interaktive Form von Integra-
tion (,Interaktion‘) umfasst den Aufbau und die Pflege sozialer Beziehungen mit
NachbarInnen, Bekanntschaften oder Freundschaften sowie Interaktionen im
Alltag an offentlichen Orten. Mit der vierten Ebene ist dagegen die strukturelle
Form von Integration (,Platzierung‘) gemeint, die den Umgang mit rechtlichen
Fragen sowie die Positionierung auf dem Wohnungsmarkt, auf dem Arbeitsmarkt
oder im Bildungsbereich umschreibt. Die vier Ebenen von Integration sind nicht
als unabhidngig voneinander zu betrachten, sondern beeinflussen sich gegenseitig.

Die verschiedenen Formen integrativer Prozesse spielen in dieser empirischen
Studie in zweifacher Hinsicht eine Rolle. Zum einen sind sie von Relevanz fiir die
Untersuchung des Umgangs der Imame mit Integration in individueller, person-
licher Hinsicht. Daneben spielt es eine Rolle, wie die Imame innerhalb der Mo-
scheegemeinde agieren, mit anderen Worten, wie sie auf solche integrativen Pro-
zesse der Gemeindemitglieder einwirken. Beide Dimensionen sind untrennbar
miteinander verkniipft und bedingen sich wechselseitig. So steht der Umgang mit
Integration in der Funktion als Imam in einem engen Verhiltnis damit, wie der
betreffende Imam diesbeziiglich auf personlicher Ebene selbst agiert. Die Unter-
suchung des Zusammenhangs zwischen den beiden Dimensionen, also inwiefern
die spezifisch personliche Integration eines Imams auf kognitiver und identifika-
tiver Ebene in der Folge einen dhnlichen Umgang mit integrativen Fragen durch
Gemeindemitglieder anstof3t, ist Gegenstand der empirischen Analyse der Ein-
zelfille in den spateren Kapiteln dieser Studie.

Grundsitzlich zeichnet sich das soziale Phdnomen durch Wechselseitigkeit
und seinen Prozesscharakter aus. Zudem konnen integrative Prozesse — also
Einbindungen in eine gesellschaftliche Entitit — in verschiedene Richtungen
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voranschreiten. Hartmut Esser unterscheidet beziiglich der Richtungen integ-
rativer Prozesse von MigrantInnen zwischen einer Einbindung entweder in die
sogenannte Herkunfts- oder in die Aufnahmegesellschaft. Eine derartige Gegen-
tberstellung, die schablonenhaft nach einer bipolaren Ausprigung von inte-
grativen Prozessen unterscheidet, verwenden wir jedoch im Rahmen unserer
Arbeit bewusst nicht. Dies begriindet sich zum einen damit, dass beziiglich der
Akteursgruppe Imame in Osterreich ein Maf3stab, der streng zwischen der Auf-
rechterhaltung der Bindung zur Herkunft und der Inkludierung in bzw. durch
den Ankunftskontext unterscheidet, nicht angemessen ist. So besteht der Kern-
aufgabenbereich von Imamen in Osterreich in Titigkeiten, die darauf abzielen,
religiose Rituale, ethnische Identititen und kulturelle Traditionen zu pflegen und
zu bewahren. Dies kann jedoch nicht so interpretiert werden, dass sie sich des-
wegen gegen eine Integration in die Aufnahmegesellschaft verwehren wiirden.
Dabher ist ein Maf3stab anzulegen, der ein Nebeneinander der unterschiedlichen
Handlungsebenen von Sozialintegration ausreichend berticksichtigt. So ist fiir die
Frage, ob ein Imam integrative Prozesse der Gemeindemitglieder in die nicht-
muslimische 6sterreichische Gesellschaft motiviert, eine entsprechende Perspek-
tive der Beurteilung erforderlich: Statt einem ,Entweder-oder von Zielrichtungen
integrativer Prozesse ist ein Nebeneinander bzw. ein ,Sowohl-als-auch‘ mitzuden-
ken, das die mehrdirektionale Auspragung von Integrationsprozessen, sowohl in
Form der Aufrechterhaltung der Herkunftsbindung als auch in Form des Aufbaus
von Bindungen zur nichtmuslimischen 6sterreichischen Gesellschaft, umfasst.
Der zweite Grund, aus dem wir in der Studie den Begriffen Aufnahmegesell-
schaft und Herkunftsgesellschaft keinen Raum geben ist — wie erwdhnt —, dass
diese Begriffe in empirischer Hinsicht alles andere als klar definiert sind. So
ist es keinesfalls eindeutig, was mit dem Ausdruck Aufnahmegesellschaft bzw.
mit der Kultur der Aufnahmegesellschaft gemeint ist. Wird damit die gesamte
in Osterreich lebende Bevélkerung bezeichnet oder allein die nichtmuslimi-
sche Gesellschaft? Aber wie soll im letzteren Fall dann in analytischer Hinsicht
mit der integrativen Einbindung in die seit Jahrzehnten in Osterreich lebenden
muslimischen Bevolkerungsgruppen umgegangen werden? Zudem wiirden mit
solchen Relationen Bilder von ethnisch wie religiés homogenen Gesellschaften
konstruiert, die sich an nationalen Grenzziehungen orientieren. Damit wiirden
aber sowohl multiethnische als auch multireligiose Gesellschaften — wie sie etwa
die Tiirkei, Bosnien oder der gesamte Nahe Osten aufweisen — bewusst verzerrt
und die Bindungsformen von Angehérigen einer ethnischen Gruppe zu ihrem
Herkunftskontext nur unvollstindig dargestellt. So pflegen Angehorige religio-
ser (und meist gleichzeitig auch ethnischer) Minderheiten, die nach Osterreich
migriert sind, insbesondere die Einbindung in die eigene religiose Minderheit
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im Herkunftsland und nicht zwingend den Bezug zur Herkunftsgesellschaft als
Gesamtentitdt. Kurdische oder alevitische Personen mit tiirkischer Staatsbiirger-
schaft pflegen in der Regel die Bindungen zur kurdischen oder alevitischen Be-
volkerungsgruppe in der Tiirkei, aber keinesfalls zwingend zur tiirkischen Ge-
sellschaft. Zudem besteht eine integrative Einbindung sowohl in die spezifische
ethnisch-religiése Community, die im Aufnahmestaat wohnhaft ist, als auch in
transnationale Netzwerke von Personen mit entsprechendem ethnisch-religiésen
Hintergrund, die tiber verschiedene Staatsgebiete hinweg miteinander Beziehun-
gen pflegen. Die gleiche Unklarheit besteht aufgrund der Diversitit der Lebens-
formen auch beziiglich der Frage, was — wie vorangehend bereits ausgefithrt — mit
der sogenannten Aufnahmegesellschaft bezeichnet wird.

Statt nach Aufnahme- und Herkunftsgesellschaft zu unterscheiden, fassen wir
als mogliche Richtungen von integrativen Prozessen den Umgang von Imamen
in Osterreich mit Herkunft generell, was auch die Einbindung in transnationale
Netzwerke umfasst, und die Beziehung zum 6sterreichischen Aufnahmekontext,
in dem der Moscheeverein sozialrdumlich verankert ist. Beide Richtungen, der
Umgang mit Herkunft sowie die Beziehung zum 0sterreichischen Aufnahme-
kontext, stellen eigene Mafstibe dar und sind somit in analytischer Hinsicht
voneinander getrennt. So kann ein Imam in seiner Funktion im Rahmen seiner
Moscheegemeinde beispielsweise die Pflege der Bindungen zur Herkunft beto-
nen, gleichzeitig aber auch Beziehungen zur nichtmuslimischen Aufnahmegesell-
schaft herstellen, wodurch er sowohl die Bindung zur Herkunft wahrt als auch die
Gemeindemitglieder zu integrativen Prozessen anleitet.

Abschlieflend ist zu betonen, dass wir im Rahmen der vorliegenden Studie die
sozialtheoretischen und methodologischen Positionen Essers, die dessen Kon-
zepten zugrunde liegen, nicht teilen. Gemeint ist die grundsitzliche Ausrich-
tung seines Integrationsmodells, das — angelehnt an ein Rational-Choice-Modell
menschlicher Handlungen - eine umfassende und generelle Handlungstheorie
zu etablieren sucht. Derartige sozialtheoretische Pramissen verfolgen wir nicht.
So will Esser in seinem Modell nahelegen, dass das Handlungskonzept, das sich
insbesondere durch Interessengeleitetheit und durch ein nutzenmaximierendes
Prinzip auszeichne, fiir alle relevanten Personengruppen in einer Migrationssitu-
ation gleichermaflen gelte. Demnach seien an ArbeitsmigrantInnen, begleitende
Familienmitglieder, Imame mit unsicherem Aufenthaltsstatus, politische Fliicht-
linge oder Angehorige der zweiten Generation beziiglich ihrer Handlungen im
Integrationskontext dieselben Kriterien anzulegen. Damit aber, so die wiederholt
vorgetragene Kritik an den Konzeptionen Essers, wiirden unterschiedliche Le-
benssituationen und Migrationsgeschichten statt berticksichtigt zu werden, tiber
einen Kamm geschert (vgl. dazu Aumiiller 2009, S. 111ff.). Gerade diesen bio-
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graphischen Hintergriinden wollen wir im Rahmen der Studie entsprechenden
Raum bieten. So legen wir besonderen Wert darauf, den Umgang von Imamen
mit Fragen der Integration durch ihre Biographien und Migrationserfahrungen
zu kontextualisieren.

2.2  Imame in Osterreich. Situation und Aufgaben
2.2.1 Imame und ihre Rolle in der Geschichte und Gegenwart

»Imam®“ (\Jlala) ist ein arabisches Wort und bedeutet Fithrungsperson, Verwal-
ter, aber auch Staatsprisident. Um zwischen der politischen und der religiésen
Funktion zu unterscheiden, wird dieser Begrift in den verschiedenen islamischen
Kulturkreisen sehr differenziert eingesetzt.®

In der islamischen Rechtslehre wird die politische Fiihrerschaft eines Imams
als Al- Imamat-ul-Kubra oder Al-Imamat’l-Uzma (Groflimam), die Moschee-
Imame als Al-Imamat-ul-Sugra (Kleinimam bzw. Gebetsimam) bezeichnet. Nach
islamischer Glaubenslehre war der Prophet Muhammad der erste Imam im Sinne
religioser und politischer Fithrung, der vom Erzengel Gabriel den Auftrag erhielt,
als Imam die Gebete zu verrichten (Ibn Hisham 1987, S. 278-282). Nach der Aus-
breitung des Islam wurden in den jeweiligen Einflussbereichen Imame eingesetzt,
die sich besonders gut auf die Kunst der Koranrezitation verstanden. Aus dieser
Zeit wissen wir auch, dass die Frauen von Muhammad, Salama und Aischa, als
Imaminnen die Gebete fiir die weiblichen Mitglieder der Gemeinde verrichteten
(Ibn Sa’d 1990, S. 352).

Bis zum Machtantritt der Abbasiden-Dynastie in Bagdad im achten Jahrhun-
dert war die politische und religiése Fithrung in der Person des Kalifen vereint.
Unter den Abbasiden wurden die beiden Amter voneinander getrennt und die
Kalifen der Abbasiden stellten ihre T4tigkeit als Moschee-Imame, die die Gebete
verrichteten, ein. Zuvor wurden die Imame auch nicht staatlich besoldet, sondern
tibten ihre Funktion ehrenamtlich aus oder waren, unterstiitzt durch die Bevol-
kerung, an den Moscheen oder Madaris (arab. fiir Madrasa) tatig. Erst unter der
Abbasiden-Dynastie bezogen die Imame ein staatliches Saldr.

6 Um zwischen politischer und religioser Fithrung zu unterscheiden, werden die Mo-
schee-Imame in Nordafrika auch als Sahib-us-Salah, im Iran als Pisch-Nemaz und in
der Tiirkei als dingorevlileri, hoca (Religionsbeauftragter, Lehrer) bezeichnet. In der
frithen Geschichte des Islam war die politische und religiése Funktion des Imam in
einer Person vereint.
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Die Frage, ob die Imame fiir ihre Tétigkeit besoldet werden sollten, fithrte im
frithen Islam zu heftigen theologischen Debatten. Diejenigen, die gegen die Besol-
dung der Imame waren, versuchten ihre Position mit den Aussagen des Prophe-
ten, dass die Koranlehrenden unentgeltlich lehren sollten, zu untermauern (Ibn
Mace 1992, S. 8). Die Befiirworter der Bezahlung begriindeten ihre Position mit
dem Argument, dass die staatliche Besoldung der prophetischen Aussage nicht
widersprechen wiirde, da die prophetische Aussage nur verbéte, Bezahlung von
Koranlernenden zu verlangen (vgl. Ogiit 2000, S. 190).

Wihrend des Ottomanischen Reichs bildeten Imame die grofite Gruppe der
Staatsbediensteten. Die Imame, die mit einer Erlaubnis des Sultans ihren Diens-
ten nachgehen durften, wurden als ein Teil des Militars des Reiches betrachtet
und waren daher vom Militdrdienst befreit (vgl. Inalcik, 1981, S. 50-52).

Imame bezogen ihre Gehilter aus von den Moscheen eingerichteten Stiftun-
gen. In der Folge kam es bei der Auszahlung der Gehailter zu diversen Problemen,
woraus die Notwendigkeit entstand, die Gehilter der Imame nicht mehr von den
Stiftungen abhidngig zu machen. Dies fithrte dazu, dass die Gehilter schlief3lich
zentral vom Reich ausbezahlt wurden. Die Imame wurden vom Seyhul Islam
(Zentrale Verwaltungsstelle fiir die religiosen Angelegenheiten) beaufsichtigt.

Neben ihren Gebetsverpflichtungen hatten die Imame noch weitere morali-
sche und administrative Aufgaben in den Stadtteilen. Zu ihren zentralen Auf-
gaben gehorten die Registrierung der neuen BewohnerInnen ihres Bezirkes,
Eheschliefung, Bestattungsrituale, Predigt und vor allem die Verrichtung der
fiinfmaligen Gebete in ihren Moscheen. Neben den Moscheen gehérten Militér-
und Krankenhausseelsorge zu ihren Aufgaben. SeelsorgerInnen in solchen An-
stalten hatten keine Gebetsverpflichtungen in den Moscheen (vgl. Beydilli 2000,
S. 181-186). Mit der Griindung der tiirkischen Republik wurden alte Stiftungen
verboten und durch das Amt fiir religiose Angelegenheiten ersetzt. Dadurch wur-
den alle Imame verbeamtet.

In der Gegenwart werden Imame in fast allen islamischen Lindern an den je-
weiligen nationalen Hochschulen ausgebildet und vom Staat besoldet (vgl. As-
lan 2013). Ungeachtet der wechselvollen Geschichte des Islam, blieb der Einfluss
der Imame auf die Bevolkerung ungebrochen. Daraus erklédrt sich auch die grof3e
gesellschaftspolitische Bedeutung der Imame. Die wechselseitige Instrumentali-
sierung von Politik und Imamen war stets ein fester Bestandteil der islamischen
Geschichte.

Imame und ihre beruflichen Qualifikationen
Die theologischen Biicher des Islam liefern eine sehr ausfiihrliche Beschreibung
fiir die an einen Imam gestellten Anforderungen, die an dieser Stelle nur kurz
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umrissen seien. Ob diese Voraussetzungen aus der Religion selbst oder aus der
jeweiligen Kultur der MuslimInnen entstanden sind, ist schwer festzustellen. Zu
den wichtigsten zahlen seine Kenntnis des Korans und seine rezitatorischen Fé-
higkeiten. Ein Imam soll tiber eine profunde Kenntnis des Korans auf Arabisch
verfiigen und hohe rezitatorische Qualititen als Vorbeter haben. Dariiber hinaus
wird auch seine Vorbildrolle im Islam hervorgehoben, die verlangt, dass er ein
Leben nach islamischer Morallehre fithre. In den gegenwartigen pluralistischen
Verhiltnissen ist es jedoch unzureichend, den Koran rezitieren zu kénnen oder
ein vorbildliches Leben zu fithren. Imame nehmen fiir muslimische Glaubige
eine zentrale Rolle ein. So sind sie ,,fiir MuslimInnen primére Kontaktperson fiir
theologische bzw. religiése Fragen und haben eine Beraterfunktion inne® (ebd.,
S. 26). Um dieser Funktion gerecht zu werden, miissen sie sich in den Aufga-
benfeldern der Koranexegese, den Uberlieferungen der Aussagen des Propheten,
dem islamischen Recht und der systematischen Theologie ausreichend ausken-
nen. Dennoch reichen diese Kenntnisse nicht aus, um heutzutage in Europa als
Imam zu arbeiten. Denn das ,Wirken als Imam® (ebd.) hat sich in Abhéngigkeit
von Zeit und Ort sehr verdndert. Imame werden als das ,,Gesicht des Islam in
der Offentlichkeit“ wahrgenommen und dadurch riicken sie immer mehr in den
Mittelpunkt der Integrationsdebatte, wenn es um die Integration von MuslimIn-
nen geht (ebd.).

2.2.2 Imame in Osterreich

Die iiberwiegende Zahl der in Osterreich titigen Imame kommt aus dem Aus-
land. Die Erwartungen und Anforderungen seitens ihrer neuen Gemeinde und
der Gesellschaft, die sie im Rahmen ihrer Tétigkeit erfiillen miissen, sind sehr
hoch. Die rechtlichen, wirtschaftlichen und sozialen Bedingungen, unter denen
sie ihren Aufgaben nachgehen, sind jedoch oftmals schwierig. Auch die Bezie-
hung zu dem jeweiligen Verein, der als Arbeitgeber die Einreise des Imams nach
Osterreich veranlasst, ist nicht immer unproblematisch.

Diese erschwerten Rahmenbedingungen betreffen nicht nur den Imam selbst,
sondern im gleichen Mafle auch seine Angehérigen, die mit ihm nach Osterreich
tibersiedeln. Besonders das Fehlen einer langfristigen Aufenthaltsperspektive
sowie einer Garantie sicherer Arbeitsbedingungen schrankt die Motivation und
Moglichkeiten der Imame, als Vermittler mit integrationsférdernder Wirkung zu
fungieren, erheblich ein. Eine detaillierte Betrachtung der Lebensbedingungen
von Imamen sowie die Beriicksichtigung simtlicher ausschlaggebender Faktoren
sind daher unerlésslich.
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Die Rechtsstellung der Imame
Nach der Definition des Artikels 30 der Verfassung der IGGiO von 2009 ist der
Imam als ein Seelsorger anzusehen. Diese Definition ist weder im Islamgesetz von
1912 noch in der nachfolgenden Verordnung von 1988 gesetzlich verankert, ent-
spricht jedoch der osterreichischen Rechtstradition, wonach die Festlegung von
Personen als SeelsorgerInnen eine innere Angelegenheit der jeweiligen Religions-
gemeinschaft ist (Kalb et al. 2003, S. 88). Aufgrund der Beschreibung ihrer Funk-
tion als seelsorgerische Titigkeit sind die aus dem Ausland kommenden Imame
vom Anwendungsbereich des Auslinderbeschiftigungsgesetzes ausgenommen.
Diese Sachlage ist nach dem § 62 des Bundesgesetzes iiber die Niederlassung und
den Aufenthalt in Osterreich (NAG) eine Voraussetzung fiir den Erwerb der Auf-
enthaltsbewilligung ,,Sonderfille unselbstandiger Erwerbstatigkeit*.

Fiir die Erteilung dieses speziellen Aufenthaltstitels, der grundsitzlich fiir ein
Jahr ausgestellt wird, sind neben den {iblichen Voraussetzungen fiir alle neuen
Einwanderer einige Kriterien zu erfiillen:

o Nachweis der Erfiillung der allgemeinen Erteilungsvoraussetzungen, wie zum
Beispiel Krankenversicherung und Unterkunft;

o Nachweis der kiinftigen seelsorgerischen Tatigkeit und einen dazugehérigen
Befdhigungsnachweis mittels

o Bestitigung der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich, dass der
Antragsteller einen seelsorgerischen Auftrag als Imam in Osterreich hat (aus-
genommen ATIB-Imame);

o Bestitigung der IRPA (,,Privater Studienlehrgang fiir das Lehramt fiir islami-
sche Religion an Pflichtschulen), dass die jeweilige ausldndische Ausbildung
des Imams dem Abschluss an der Islamischen Akademie in Wien entspricht;

o notarielle Bestatigung des Vereins, dass fiir Unterhalt, Krankenversicherung
und Unterkunft seitens des Vereins bzw. des Vertretungsbefugten fiir den Ver-
ein gehaftet wird.

o Der Unterhalt ist ausschliefllich durch die seelsorgerische Tétigkeit zu be-
streiten. Es ist Imamen allerdings moglich, auch als ReligionslehrerInnen titig
zu sein, wenn der Rahmen von acht akademischen Stunden pro Woche nicht
iiberschritten wird (vgl. Kohlmaier 2010, S. 14).

Als Inhaber einer Aufenthaltsbewilligung sind Imame nicht zur Erfiillung der
Integrationsvereinbarung oder der Anforderung ,,Deutsch vor Zuzug® verpflich-
tet. Laut einer Vereinbarung zwischen der IGGIO und dem Innenministerium
wird seitens der Imame jedoch die Bereitschaft erwartet, innerhalb von drei Jah-
ren ausreichende Deutschkenntnisse zu erwerben. Diese Erwartungen konnen
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jedoch aufgrund von erschwerten Rahmenbedingungen oftmals nur teilweise er-
tillt werden.

Die Familienangehorigen konnen zeitgleich oder nach der Einreise des Imams
nach Osterreich folgen, unabhingig davon, ob die EheschlieBung vor oder nach
der Einreise des Imams stattgefunden hat. Sie erhalten eine Aufenthaltsbewilli-
gung, welche sich an § 69 NAG (Familiengemeinschaft) orientiert, allerdings kei-
ne Arbeitserlaubnis umfasst. Verlasst der betreffende Imam das Land, miissen die
Angehorigen ihm folgen (vgl. Kutscher et al. 2006, S. 109).

2.2.3 Situation der Imame in den Moscheevereinen
und Dachverbanden

Die Imame, die aus dem Ausland kommen, werden von den islamischen Organi-
sationen beschiftigt bzw. bezahlt. Weil die Voraussetzungen, unter denen diese
Organisationen ihre Imame bestellen, in politischer, theologischer und finan-
zieller Hinsicht sehr unterschiedlich sind, bieten ihre Beschiftigungsverhiltnisse
kein einheitliches Bild.

Imame in ATIB-Vereinen

Die meisten offiziell beschéftigten Imame werden von der grofiten islamischen
Organisation in Osterreich, ATIB, beschiftigt. Die ATIB-Imame werden in der
Tiirkei an den theologischen Universititen ausgebildet und je nach Bedarf ins
Ausland entsendet. Die Hiirden im Anwerbeprozess in der Tiirkei sind sehr hoch:
Neben der Absolvierung schriftlicher und miindlicher Priifungen missen sie
auch Sprachkurse besuchen (vgl. Kohlmeier 2010, S. 9). Aufgrund des intensiven
Arbeitsrhythmus (permanente Erreichbarkeit, lediglich ein freier Tag pro Woche)
und teilweise fehlender Deutschkenntnisse beschrinken sich ihre sozialen und
beruflichen Kontakte in der Regel auf die Vereinsmitglieder und andere, ebenfalls
von Diyanet — der tiirkischen Behorde fiir religiose Angelegenheiten — entsendete
Imame. Eine dauerhafte Perspektive in Osterreich besteht nicht, da sie sich nur
fir maximal fiinf Jahre im Land aufhalten kénnen. Aufgrund dessen reisen Fami-
lienangehorige teilweise erst gar nicht mit ein, besonders wenn Ehepartnerinnen
in der Tiirkei selbst einer Arbeit nachgehen.

Thre wirtschaftliche Situation ist im Vergleich zu anderen Imamen besser und
gesicherter, da sie als Beamte der Diyanet doppelt besoldet werden: Zusétzlich zu
ihrem Gehalt in Osterreich (1200 Euro, abhingig von Ausbildung und Erfahrung)
beziehen sie weiterhin ihr Gehalt in der Tiirkei (ab 600 Euro, je nach beruflichem
Status). Der Verein stellt zudem oftmals auch die Unterkunft zur Verfiigung.
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Aufgrund ihres gesicherten Beamtenstatus und ihrer wirtschaftlichen Unab-
héngigkeit haben die ATIB-Imame ein iiberwiegend ausgeglichenes Verhiltnis zu
Vereinsleitung und Gemeindemitgliedern. Fiir die Imame selbst erleichtert die ge-
wonnene Auslandserfahrung einen raschen professionellen und sozialen Aufstieg
innerhalb der Institution Diyanet. Die Chance, als hoher Beamter (Attaché) erneut
ins Ausland geschickt zu werden, ist besonders fiir diejenigen Imame sehr hoch,
die tiber ausreichende Sprachkenntnisse und eine fundierte Ausbildung verfiigen.

Imame in anderen groBBeren Dachverbdnden

Der Anwerbeprozess dieser Imame ist meist informell und wird von Personen aus
dem Umfeld der Vereinsleitung arrangiert. Von freien Stellen erfahren die Ima-
manwirter durch private Beziehungen, Organisationskontakte oder Ausschrei-
bungen in den Herkunftslaindern. Um erste Gespriache mit der Vereinsleitung zu
fihren, kommen Imame aus Nicht-EU-Staaten mit einem Touristenvisum nach
Osterreich. Oft wird von ihnen eine Probepredigt abgehalten, um die Reaktion
der Gemeinde zu erkunden. Die Kosten fiir die Reise werden entweder vom Ver-
ein, oft aber auch zunichst von den Imamen selbst getragen.

Im Falle des Zustandekommens einer Ubereinkunft zwischen den beiden Par-
teien kommt der Imam nach Osterreich, wo er gemif der geltenden Rechtslage
in Osterreich einen Aufenthaltstitel fiir ein Jahr als ,,Sonderfall unselbstindiger
Erwerbstitigkeit® erhilt. Da er oft nicht iiber ausreichende Sprach- und Landes-
kenntnisse verfiigt, werden in einigen Féllen simtliche administrativen Schritte
von Ansprechpartnern im Verein iibernommen. Bei ihrer Ankunft vor Ort spielt
auch die Frage der Unterkunft eine grof3e Rolle. Viele Gemeinden sind bemiiht,
dem Imam eine Wohnung zur Verfiigung zu stellen; oft miissen sich Imame je-
doch selbst um eine eigene Wohnung kiimmern, was angesichts ihres geringen
Verdienstes eine grofie Herausforderung darstellt. Die Beziehung zur Vereinslei-
tung ist unterschiedlich, je nachdem, welchem Dachverband oder welcher politi-
schen Organisation der Moscheeverein nahe steht.

Im Vergleich zu den ATIB-Imamen ist zudem die wirtschaftliche Situation
dieser Imame sehr prekir. Bei der Auszahlung der Gehélter kommt es haufig zu
Unregelmafigkeiten, da die meisten Gemeinden ihre Ausgaben iiber Spenden der
Mitglieder finanzieren. Die Gehilter der Imame variieren zwischen 800 und 1200
Euro; Unterkunft und Verpflegung werden in einigen Fillen vom Verein iiber-
nommen. Obwohl fiir die Lebenshaltungskosten in vielen Féllen ein Zusatzver-
dienst dringend notwendig wire, ist dem Aufenthaltsrecht zufolge den Imamen
und ihren Ehepartnerinnen die Ausiibung einer Nebentatigkeit nicht gestattet.
Zusitzlich erwarten viele Familienangehorige in den Heimatldndern eine finan-
zielle Unterstiitzung (vgl. Asil Tunca 2012).
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Vorbereitung der Imame fiir ihre Aufgaben in Osterreich

Aufgrund der Tatsache, dass die in Osterreich titigen Imame - mangels einer in-
landischen Ausbildungsmoglichkeit — ihre Berufsqualifikation bislang in der Re-
gel im Ausland erworben haben, also in einem der 6sterreichischen Gesellschaft
fremden Umfeld sozialisiert wurden und daher mit den Verhiltnissen und Prob-
lemen der hiesigen Muslime wenig vertraut sind, sehen sie sich mit den Fragen der
Gemeindemitglieder oftmals iiberfordert. Die Moscheevereine erkannten jedoch
hinsichtlich der fehlenden sprachlichen und gesamtgesellschaftlichen Kompetenz
der Imame lange Zeit keinen Handlungsbedarf, da fiir sie in erster Linie die reli-
giosen und kulturellen Belange der MuslimInnen im Vordergrund standen. Zwar
versucht ATIB, ihre Imame vor der Einreise nach Osterreich in Zusammenarbeit
mit dem Goethe-Institut in Ankara sprachlich und landeskundlich weiterzu-
bilden, aber solche Mafinahmen tragen den sozialen, politischen und seelischen
Herausforderungen einer pluralen Gesellschaft, wie Osterreich, nicht geniigend
Rechnung.

Angebote und Fortbildungen fiir Iname in Osterreich

Erst seitdem im Zuge der Integrationsdebatte die Bedeutung von Imamen als
Schliisselfiguren verstarkt hervorgehoben wird, werden diverse Fortbildungs-
moglichkeiten auch von Seiten des Osterreichischen Staates in Zusammenarbeit
mit unterschiedlichen Bildungsinstitutionen angeboten. Im Folgenden sollen die-
se Mafinahmen, deren Ziel es ist, die Imame in ihren gesellschaftlichen Aufgaben
férdernd zu unterstiitzen, kurz skizziert werden.

Am Postgraduate Center der Universitit Wien wird seit dem Wintersemester
2009/10 ein Universitdtslehrgang fiir Imame, Religionsbeauftragte und musli-
mische SeelsorgerInnen angeboten, die in Osterreich in einem entsprechenden
Beruf titig sind. Der Lehrgang ,Muslime in Europa® ist eine Weiterbildung fiir
die genannte Gruppe, er umfasst zwei Semester, wihrend derer 60 ECTS erreicht
werden missen. Die Lehrveranstaltungen sind geblockt aufgebaut und finden an
Wochenenden statt, damit sie auch von Berufstitigen besucht und absolviert wer-
den konnen. Ziel ist es, den TeilnehmerInnen auf akademischer Ebene Kennt-
nisse iiber die rechtliche, gesellschaftliche, politische und religidse Situation in
Osterreich und Europa zu vermitteln. Zusitzlich dazu ist ein Praktikum in einer
Moscheegemeinde oder sozialen Einrichtung durchzufithren. Auf diesem Wege
sollen die AbsolventInnen befihigt werden, islamische Inhalte im europiischen
Kontext, auch unter Berticksichtigung von genderspezifischen Aspekten, zu ver-
stehen und daraus relevante Riickschliisse auf das alltdgliche Leben ihrer Ge-
meindemitglieder zu ziehen, um gesellschaftlich-integrativ auf ihre Bediirfnisse
eingehen zu kénnen. Der Universititslehrgang wird von verschiedenen Bundes-
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ministerien und dem Européischen Integrationsfonds unterstiitzt (vgl. Universi-
tit Wien 2012).

Des Weiteren finden auf Initiative des Bundesministeriums fiir europdische
und internationale Angelegenheiten (BmeiA) seit 2008 einmal jahrlich in Wien
sogenannte ,Landeskundliche Schulungen fiir tiirkische Religionsbeauftragte®
statt, die der Vorbereitung ihrer Titigkeit in Osterreich dienen. Imamen soll
dadurch ein Einblick in die Geschichte, Politik, Gesellschaft und Kultur Oster-
reichs ermoglicht werden. Zusitzlich miissen sich die Beteiligten mit Themen
wie Demokratie und Rechtsstaatlichkeit, Religionspluralismus und Religions-
und Gewissensfreiheit sowie mit Fragen der Integration und Partizipation aus-
einandersetzen (BmeiA 2011). Die Schulungen werden in Kooperation mit dem
tiirkischen Présidium fiir religiose Angelegenheiten (Diyanet) durchgefiihrt,
die Deutschkurse vom Osterreichischen Integrationsfonds unterstiitzt (OIF
2010).

Samtliche hier vorgestellten Fortbildungsangebote konnen lediglich als ers-
te Ansitze bzw. Ubergangsmodelle gesehen werden, da sie keine langfristigen
Losungen im Hinblick auf die geschilderten Schwierigkeiten bieten. In der im
Dezember 2013 geschlossenen Koalitionsvereinbarung der dsterreichischen Bun-
desregierung ist die Griindung einer islamisch-theologischen Fakultit an der
Universitdt Wien noch im Jahr 2015 vorgesehen.

2.3 Imame und Integration. Sichtbarer Islam
und unsichtbare Imame

In diesem Abschnitt wird sowohl eine theoretische als auch eine an die erhobe-
nen Daten angelehnte Diskussion zur Rolle von Imamen im Integrationsprozess
ihrer Gemeinden gefiihrt. Dieser stellen wir einige Ausfithrungen zum Verhiltnis
von Religion und Offentlichkeit in einer sikularen Gesellschaft voran. Es folgt
die Erérterung der Rolle des Imams bei der Gestaltung von Offentlichkeit, vor al-
lem aber in Bezug auf eben genannte Integrationsprozesse. Anschlieflend werden
Moglichkeiten inner- bzw. interreligioser Kommunikation beleuchtet.

Postsdkulare Gesellschaften: Sind wir soweit?

Das Verhiltnis von Religion und Offentlichkeit

Eine der zentralen Fragen in der Debatte um das Verhiltnis beider Spharen ist,
wie Religionen in einer westlichen, sakularen Gesellschaft funktionieren und wie
sie sich im offentlichen Diskurs positionieren. Die Frage nach diesem Verhiltnis
wird in den sogenannten westlichen Gesellschaften heutzutage immer wichtiger
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und speziell in Bezug auf den Islam drédngt sich die Frage auf, ob und wie sich
dieser in einer sikularen Umgebung etablieren wird.

Betrachten wir die Funktion der Religion in sdkularen Gesellschaften aus re-
ligionssoziologischer Perspektive, sehen wir, dass sich in den letzten Jahren eine
theoretische Verschiebung durchsetzt. Es kann in der Religionssoziologie ein
Trend beschrieben werden, der sich sukzessive von der Sakularisierungsthese ent-
fernte und immer mehr zu einem anderen Ansatz entwickelte, der die Riickkehr
der Religionen verkiindete.

Die sogenannte Sakularisierungsthese behauptete, dass die Religion sukzessiv
ihr Gewicht in der Offentlichkeit verliere, da die modernen Gesellschaften die Re-
ligion durch andere Phianomene ersetzen wiirden. Der Religionssoziologe Pickel
formuliert den Grundansatz der Sékularisierungsthese so, dass

sich alle der Sékularisierungstheorie verbundenen Ansitze in einer Behauptung
[einig sind (Anm. d. Verf.)]: Religion verliere in den sich modernisierenden Gesell-
schaften an sozialer Bedeutung (Pickel 2011, S. 137).

Der Sikularisierungsthese zufolge liegt die Ursache des Bedeutungsverlustes von
Religion darin, dass Religion in modernen Gesellschaften ihre Funktion an an-
dere Institutionen iibergeben habe und deswegen fiir die Regulierung des Gesell-
schaftslebens immer weniger gefragt sei. Die wissenschaftlichen und technischen
Fortschritte, die steigende Rationalisierungstendenz, Industrialisierung, Indivi-
dualisierung einerseits und Pluralisierung andererseits, die Urbanisierung und
demokratische Entwicklungen (vgl. ebd., S. 139ff.) haben sich als Bedeutungs-
einbuflen der Religion(en) ausgewirkt, so die Sakularisierungsthese. Je hoher der
Grad der Modernisierung, desto mehr verliere die Religion ihre soziale Relevanz
und verschwinde aus dem Leben moderner Menschen. Demzufolge wiirde sie
schrittweise individualisiert, das heifit von den Einzelnen als ein individuelles,
spirituelles Werkzeug fiir die Regulierung ihres persénlichen Lebensentwurfs
eingesetzt.

Obwohl sich kaum behaupten ldsst, dass die Sikularisierungsthese keinerlei
Entsprechung in der Realitdt westlicher Gesellschaften findet — die Austrittszah-
len aus den Kirchen scheinen sie vielmehr zu bestitigen — wird die These immer
mehr kritisiert. Statt einem Verschwinden der Religionen wird mittlerweile ver-
mehrt von ihrer Riickkehr bzw. einer Vitalitit der Religionen und/oder Spirituali-
tit gesprochen (vgl. dazu Riesebrodt 2001 sowie Pickel 2011, S. 284fF). Habermas
vertritt in diesem Zusammenhang die Position, dass sich die Sdkularisierungs-
these in europdischen Wohlstandsgesellschaften bestitigt habe, aber dieses Mo-
dell fiir den Rest der Welt einen Sonderweg darstelle (Habermas 2008, S. 33).
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Die Schwiche der Sakularisierungsthese besteht eher in undifferenzierten Schluss-
folgerungen, die eine unscharfe Verwendung der Begriffe ,,Sikularisierung und
»Modernisierung® verraten. Richtig bleibt die Aussage, dass sich Kirchen und Reli-
gionsgemeinschaften im Zuge der Ausdifferenzierung gesellschaftlicher Funktions-
systeme zunehmend auf die Kernfunktion der seelsorgerischen Praxis beschrankt
haben und ihre umfassenden Kompetenzen in anderen gesellschaftlichen Bereichen
aufgeben mussten (ebd. 34).

Ein Kritikpunkt an der Sikularisierungsthese ist, dass sie die Verschiebung der
Religion in die Privatsphére als einen ginzlichen Verlust der Relevanz von Reli-
gion in der gesellschaftlichen Struktur gelesen hat. Laut Taylor (2012) bedeutet die
Entinstitutionalisierung der Religion nicht, dass sie sowohl in der individuellen
Lebensgestaltung der Subjekte als auch in der Gesellschaft ihre Wirkung verliere.
Religion ist auch im européischen Kontext — etwa in Fragen von Sexualitit und
Korper, von Abtreibung oder Sterbehilfe - als eine wirkungsvolle Stimme in der
Offentlichkeit vertreten (vgl. Calhoun 2010). Auch Niliifer Géle konstatiert eine
Entinstitutionalisierung der Religionen. Nichtsdestotrotz hitten diese jedoch
weiterhin Einfluss auf die Gesellschaften. Auch fiir den Islam gelte diese Entwick-
lung, wenn auch in einer etwas anderen Auspragung.

Vormals eine bindende Kraft fiir lokale, konfessionelle oder nationalstaatliche Ge-
meinschaften, verwandelt der Islam sich heute in ein imaginires Band zwischen
sozial entwurzelten Muslimen. (...) Statt sich von itberkommenen religiésen Struk-
turen, Autoritdten oder nationalen bzw. konfessionellen Abhingigkeiten abzulei-
ten, funktioniert die islamische Erfahrung heute als Instrument einer horizontalen
imagindren Vergemeinschaftung, die zahlreiche, in den verschiedenen Zusammen-
hingen lebende Muslime als gemeinsam und im Gleichtakt Handelnde zusammen-
bringt (Gole 2006, S. 3).

Die Feststellung von Gole kann fiir einen Teil der MuslimInnen bzw. des Islam
zutreffen, aber durch dieses imagindre Band sind doch auch verschiedenste Grup-
pen verbunden, die auf der anderen Seite in Konflikt miteinander stehen und reli-
gidsen Autorititen teilweise mit grofer Uberzeugung folgen. Wenn wir in diesem
Zusammenhang kurz auf unsere Zielgruppe, also die Imame und deren Moschee-
gemeinden, zu sprechen kommen, kann festgestellt werden, dass sie und ihre Is-
lamauslegungen fiir viele Gemeindemitglieder durchaus als Autoritit fungieren.

Ein weiterer Aspekt ist, dass es im europdischen Kontext, auch historisch gese-
hen, diverse Prozesse der Sikularisierung und dementsprechend unterschiedliche
Modelle von Sékularitdt und Sdkularismus im politischen System gibt. So éhneln
beispielsweise die franzosische Laicité und das deutsche Sakularitéitsprinzip ein-
ander nicht.
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Der weltanschauliche Sakularismus in allen seinen Varianten unterscheidet sich
von der Sakularitdt des Rechtsstaats nicht nur graduell (...), sondern prinzipiell
(Bielefeldt 2003, S. 45).

Hierzu zeigt Calhoun das Beispiel der Tiirkei auf, die sich den franzdsischen Laizis-
mus — dem Kontext der Tiirkei entsprechend angepasst — angeeignet hat. Laizitit,
also weltanschaulicher Sikularismus, wurde in Atatiirks Modell als das Endziel
des Modernismus betrachtet. In der Tiirkei bedeutete Laizismus zugleich eine Ab-
grenzung nicht nur von der vom Islam gepragten Politik fritherer Zeiten, sondern
auch von den arabischen und persischen Landern, in denen der Islam eine grofiere
offentliche Rolle spielt. Dementsprechend bezeichnete Calhoun den Sakularismus
in der Tirkei als eine Art muslimischen Sikularismus. In der Griindungsphase
der Tirkischen Republik wurde die Religion aus dem offentlichen Leben fast vol-
lig verbannt. Aber diese Situation dnderte sich nach dem Tode des Mustafa Kemal
Atatiirk (vgl. Bielefeldt 2011, S. 169). Noch eine andere Form des Sakularismus sei
in der US-Verfassung verkorpert, die die Religionsfreiheit schiitze, aufgrund derer
aber eine Art Marktplatz der Religionen entstanden sei, auf dem der Glaube und
die aktive Teilnahme in Kirchen blithten (Calhoun 2010, S. 37).

Vor dem Hintergrund dieser gesellschaftlichen Konstellation spricht Haber-
mas von ,postsikularen Gesellschaften®. Laut Habermas erleben die postsiku-
laren Gesellschaften einen Bewusstseinswandel, der durch drei Phianomene
gekennzeichnet ist: Erstens spielen Religionsgemeinschaften die Rolle von Inter-
pretationstragern bei gesellschaftlich strittigen Themen wie z.B. der Bioethik.
Zweitens gewinnen die einheimischen Konfessionen durch die Vielfalt fremder
Religionen an Resonanz, und drittens stellen Arbeitsmigration und Flucht aus
verschiedenen Kulturrdumen eine Herausforderung durch wachsende Pluralitédt
dar (Habermas 2008, S. 35ff.). Jedenfalls gibt es in postsikularen Gesellschaften
neben diesem Bewusstseinswandel auch einen Bedeutungswandel oder eine Re-
levanzverschiebung hinsichtlich der Rolle von Religionen bzw. Religionsgemein-
schaften. Religionsgemeinschaften spielen in diesem Sinne in der Bildung einer
offentlichen Sphire auch in der politischen Offentlichkeit eine signifikante Rolle.
In seiner Abhandlung tiber Politik und Religion fordert Habermas (2013) eine
neue Form der Kommunikation zwischen nichtreligiosen und religiésen Spra-
chen und wendet sich gegen eine Verbannung der Religionsgemeinschaften aus
der politischen Offentlichkeit. Er beschreibt die Kommunikation der Religions-
gemeinschaften in einer sikularen Gesellschaft wie folgt:

Religiésen Biirgern und Religionsgemeinschaften muss es freistehen, sich auch in
der Offentlichkeit religios darzustellen, sich einer religiésen Sprache und entspre-
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chender Argumente zu bedienen. (...) In einem sidkularen Staat miissen religiose
Biirger freilich auch akzeptieren, dass der politisch relevante Gehalt ihrer Beitrige
in allen allgemein zuginglichen, von Glaubensautorititen unabhdngigen Diskurs
tibersetzt werden muss, bevor er in die Agenden staatlicher Entscheidungsorgane
Eingang finden kann. (...) Denn staatlich sanktionierte Entscheidungen miissen in
allen Biirgern gleichermaflen zuginglicher Sprache formuliert und gerechtfertigt
werden konnen (Habermas 2013, S. 290).

Weil es in Deutschland und Osterreich ein sikulares (im Gegensatz zu einem si-
kularistischen) Modell gibt, existieren Symbole und Rituale der Religionen ent-
sprechend im Gesellschaftsleben und sollten nicht in den privaten Bereich ab-
geschoben werden. Beispielsweise richten sich die Schulferien und Feiertage zum
Teil nach der Tradition der jeweiligen Mehrheitsreligionen — dies bedeutet, dass
sich das offentliche Leben in den jeweiligen Lindern an den Bediirfnissen der am
starksten vertretenen Religion orientiert. Bendel und Hildebrandt zeigen diese
Verhiltnisse auf und stellen fest, dass beispielsweise in Deutschland die sdkulare
Gesellschaft historisch bedingt in vielerlei Hinsicht auf christlichen Traditionen
aufbaut und dieser zeitliche Ablauf zum Beispiel fiir muslimische MigrantInnen
eine Herausforderung ist. Die dringende Frage fiir diese Gesellschaften muss da-
her sein,

inwieweit zum einen praktizierende muslimische Migranten bereit sind, sich diesen
Strukturen anzupassen und zum anderen, inwieweit die deutsche Gesellschaft be-
reit ist, diese gewachsenen Strukturen islamischen Bediirfnissen zu 6ffnen (Bendel/
Hildebrandt 2006, S. 19).

In diesem Zusammenhang liegt die Herausforderung der sikularen Gesellschaf-
ten also nicht mehr vorrangig in der Trennung von religiésen und staatlichen
Angelegenheiten, sondern in der Gewéhrleistung eines geschiitzten Rahmens fiir
religiose Praxis und Institutionalisierungsprozesse. Das erfordert eine egalitére,
dquidistante Einstellung gegentiber allen Religionen und nichtreligiosen Weltan-
schauungen. Somit kann auch behauptet werden, dass es die Auseinandersetzung
mit religioser Pluralitat der Gesellschaft und die staatliche Positionierung dazu
ist, die die postsidkularen Gesellschaften kennzeichnen.

»Sdkularitidt® steht dann fiir den Anspruch des Staates, in religiosen und weltan-
schaulichen Fragen ,neutral® zu sein, und zwar um der religios-weltanschaulichen
Freiheit der Menschen willen, deren Achtung und Schutz dem Rechtsstaat aufgetra-
gen sind (Bielefeldt 2011, S. 164).
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Somit konstruiert die Sakularitat einen Raum fiir die Kommunikation von ver-
schiedenen Religionsgemeinschaften, die in einer Mehrheit/Minderheit-Konstel-
lation koexistieren. Die Sichtbarkeit des Islam im 6ffentlichen Raum ist ein sehr
konfliktbeladenes Thema in vielen europdischen Gesellschaften, wobei in der
Debatte um die Sichtbarkeit vorrangig Konfliktpunkte wie das Kopftuch oder
Minarette im Vordergrund stehen. Der 6ffentliche Raum in Jirgen Habermas’
Formulierung ist eine Erweiterung der breiteren Zivilgesellschaft, wo Meinungen
innerhalb der Beziehungen der Zivilgesellschaft gebildet, geduflert und politisch
wirksam gemacht werden. Bei Habermas wird der 6ffentliche Raum insbesonde-
re durch die verbale und nonverbale Kommunikation méglich. Der 6ffentliche
Raum soll deswegen aber nicht nur als ein diskursiv produzierter Kommuni-
kationsraum begriffen werden. Niliifer Gole beispielsweise bezeichnet, in An-
lehnung an Goffman, den 6ffentlichen Raum als eine Theaterbithne, auf der die
Akteure ihre Plitze einnehmen. Thre Teilnahme ist dabei keinesfalls willkiirlich,
die Bithne ist auch nicht fiir alle Akteure gleichermafen offen; Machtverhaltnis-
se spielen eine grofle Rolle, da die Akteure den 6ffentlichen Raum mitgestalten.
Sowohl der Zugang der Akteure als auch die Sprechtexte sind nicht egalitar. Der
offentliche Raum besteht aus verschiedenen Biihnen, etwa Schulen, Krankenhéu-
sern, Einkaufszentren, Schwimmbiédern, dem Internet oder dem Fernsehen. Das
bedeutet, dass alle Begegnungsrdume auch 6ffentlichkeitsbildende Rdume sind.
Zugleich sind sie Rdume der Konfliktaustragung.

Jorg Hiitterman analysiert in seiner Abhandlung Konfliktkommunikation an-
hand eines Moscheebaus mit Minarett in der deutschen Kleinstadt Halle (West-
falen). Der Konflikt besteht zwischen den Mitgliedern des Moscheevereins und
den Alteingesessenen. Bei seiner Analyse weist er auf die Asymmetrien der Kon-
fliktkommunikation hin. Beispielsweise hiangt das Argumentieren dieser Grup-
pen stark von deren Habitus, im Sinne von Bourdieu, ab. Hiitterman fiigt hinzu,
dass nicht nur die Individuen, sondern auch die Gruppen, in diesem Fall die Zu-
wanderInnen und die Alteingesessenen, einen eigenen Kommunikationshabitus
aufweisen (Hitterman 2007, S. 201-220). Diese asymmetrischen Verhiltnisse be-
stimmen in vielen Situationen, inwieweit die Gruppen bei der Offentlichkeitsbil-
dung eine tatsdchliche Rolle haben, inwieweit sie sich artikulieren kénnen und
inwieweit sie sprachlos sind.

Imame als Gestalter der Offentlichkeit

Wenn wir uns nach dieser allgemeinen Darstellung die Rolle der Imame vor Au-
gen fiihren, konnen wir folgern, dass die Kommunikation im Sinne von Haber-
mas fiir Imame zwei Dimensionen beinhaltet: Einerseits soll die innermuslimi-
sche Kommunikation gepflegt werden, andererseits muss eine Kommunikation
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mit der Mehrheitsgesellschaft erfolgen. Die innermuslimische Kommunikation
kann hier wie folgt dargestellt werden: An erster Stelle steht die Kommunika-
tion zwischen den Imamen und den Gemeindemitgliedern. Die zweite Ebene
ist die Kommunikation zwischen Imamen und Vorstandsmitgliedern derselben
Dachverbédnde. Die dritte Ebene betriftt die Kommunikation mit Imamen von
verschiedenen Dachverbinden, die dieselbe Sprache sprechen und tiberwiegend
die gleiche ethnische Herkunft haben. Hier kann die innermuslimische Kommu-
nikation jedoch nicht authéren, da es anderssprachige MuslimInnen und andere
ethnische Zugehorigkeiten gibt. Daher findet ein sehr grofier Teil der Kommuni-
kation zwischen Moscheevereinen bzw. Dachverbanden verschiedener Herkunft
statt, ebenso stellt die Kommunikation zwischen den verschiedenen Konfessio-
nen, die es innerhalb des Islam gibt, z.B. SunnitInnen, SchiitInnen oder Alevi-
tInnen, einen sehr wichtigen Teil der innermuslimischen Kommunikation dar.
Selbst diese Kommunikationskette weist auf die Heterogenitdt der innermuslimi-
schen Community und ihre unterschiedlichen Facetten hin.

Die zweite Dimension der Kommunikation von Imamen betrifft die Kommu-
nikation mit der Mehrheitsgesellschaft, das heifst sowohl die Kommunikation mit
diversen offentlichen Einrichtungen, Organisationen und Medien als auch die
Kommunikation mit Mitgliedern anderer Religionsgemeinschaften.

Wenn wir diese Kommunikationsstruktur hinsichtlich der Rolle der Imame
nun auf ihre spezifische Funktion bei Integrationsprozessen hin betrachten, wird
ersichtlich, dass sowohl die innermuslimische Kommunikation als auch die Kom-
munikation mit der Mehrheitsgesellschaft und deren Institutionen zwei wichtige
Kommunikations- bzw. Handlungsbereiche fiir das Integrationswesen darstellen.
Die Imame konnten hierbei als mégliche Vermittler bzw. Ubersetzer fungieren.
Sie konnten integrationsspezifische Diskurse als Diskussionsstoff in ihre Gemein-
de hineintragen, um eine Auseinandersetzung mit dem Thema in Gang zu setzen,
und ebenso diese Diskussionen auf einer auf die Mehrheitsgesellschaft bezogenen
Kommunikationsebene austragen. Auch bei der Imamekonferenz, die 2010 in
Wien stattgefunden hat, wurden Imame als Multiplikatoren und Schliisselfiguren
in Kommunikationsprozessen hervorgehoben, wobei einige Punkte als besonders
wichtig erachtet wurden:

Teil zu sein bei der Entwicklung einer ,,Kultur der Vielfalt®, indem ausgehend von
einer Wertschitzung und aktiven Auseinandersetzung mit der inneren Vielfalt
der Weg geebnet wird, insgesamt mit Pluralitdt positiv umzugehen. Der Koranvers
49:13 sei hier das Leitmotiv. In ihm wird dazu aufgerufen, , kennenzulernen®. Viel-
falt ist gottgewollt und soll im ,gegenseitigen Kennenlernen® fruchtbar gemacht
werden.
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AKktiv nachbarschaftliche Aktivititen und den Aufbau von Kontakten zu anderen
religidsen und zivilgesellschaftlichen Institutionen anzugehen (IGGiO 2010).

Die hier dargestellten Wiinsche bzw. Ziele und Aufgaben stimmen zum grofien
Teil mit der Realitdt der Imame nicht tiberein. Die Kommunikationskette geht
bei vielen Imamen nicht tiber die dritte Ebene der innermuslimischen Kommu-
nikation des Habermas’schen Modells hinaus. Nicht nur die Sprache ist hierbei
der Grund fiir den Abbruch - auch ihre Arbeitszeiten, die ihnen keinen Raum
dafiir lassen, sich mit anderen Angelegenheiten zu beschiftigen, sowie Meinungs-
unterschiede bzw. politische Differenzen innerhalb der Dachverbinde ziehen
dieser Kommunikationsebene enge Grenzen. Auflerdem verfiigen die Imame in
verschiedener Hinsicht nicht tiber die fiir die Kommunikation benétigten Kom-
petenzen. (Weiter-)Bildungsangebote seitens der Dachverbdnde oder der 6ffentli-
chen Institutionen konnten einen wichtigen Beitrag dazu leisten, dass Imame in
Zukunft besser als Kommunikationspartner agieren konnen.

Ein sehr wichtiger Punkt, der hier noch angefiihrt werden muss, ist, dass
Kommunikation fiir die Sichtbarkeit der MuslimInnen in der Offentlichkeit eine
Schliisselrolle spielt. Laut Habermas miissten sich aber die Beteiligten, in diesem
Fall die MuslimInnen, als Mitglieder der Gesellschaft an der Bewusstseinsbil-
dung beteiligen und sich von internen Strukturen auch in Richtung Offentlich-
keitsebene orientieren und tatig werden:

Dieser Verfassungsstaat kann den Biirgern gleiche Religionsfreiheit nur unter der
Auflage garantieren, dass sie sich nicht linger in den integralen Lebenswelten ihrer
Religionsgemeinschaften verschanzen und gegeneinander abschotten. Die Subkul-
turen miissen ihre individuellen Mitglieder aus der Umklammerung entlassen, da-
mit diese sich in der Zivilgesellschaft gegenseitig als Staatsbiirger, das heifit als die
Trager und Mitglieder desselben politischen Gemeinwesens anerkennen konnen
(Habermas 2008, S. 38).

Die Imame konnen auch bei diesem Prozess eine sehr wichtige Rolle spielen, in-
dem sie die Moscheemitglieder ermutigen/bestirken/auffordern, in der Gesell-
schaft auf verschiedenen Ebenen zu partizipieren. Dazu kann auch gehéren, mit
eigenen Forderungen in der Gesellschaft aufzutreten, sich nicht nur anzupassen,
sondern in manchen Situationen auch zu storen. Dieses Zugehorigkeitsgefiihl ist
nicht unbedingt mit einer Einbiirgerung am Ende des Integrationsprozesses ver-
bunden.
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2.4  Ausgewahlte Studien im Forschungsbereich

Die derzeitige wissenschaftliche Forschungslage zur Bedeutung und Rolle von
Imamen in Moscheegemeinden ist sowohl in Osterreich als auch im internationa-
len Kontext auffallend diirftig. Trotz deren hohen integrationspolitischen Aktu-
alitit und steten Prisenz in der medialen Offentlichkeit existieren kaum Studien
tiber die Orientierungen, Aktivitdten und Integrationsvorstellungen von Ima-
men. Dieser Befund scheint paradox angesichts der Tatsache, dass vor allem in
den letzten Jahrzehnten der Islam und muslimische Religiositdt als Forschungs-
feld entdeckt wurden. So herrscht in den letzten Jahren ein regelrechter Boom an
wissenschaftlichen Studien in diesem Bereich.

Der Soziologe Levent Tezcan vergleicht die stetig wachsende Anzahl wissen-
schaftlicher Untersuchungen in diesem Bereich gar mit einer ,,Goldgraberstim-
mung“ (Tezcan 2003, S. 237). Insbesondere die Anzahl qualitativer empirischer
Arbeiten iiber das Zusammenleben und die Rolle der MuslimInnen in Integra-
tionsprozessen, iiber Religiositdt im Alltag und iiber religiose Gemeinschaften
und Organisationen nimmt stetig zu. Da sich der Forschungsbereich MuslimIn-
nen und Islam in den Sozialwissenschaften noch in einer Art Entdeckungspha-
se befindet, ist es nicht iiberraschend, dass qualitative Studien in diesem Bereich
tiberwiegen. Dies hingt damit zusammen, dass qualitative Arbeiten ein Verste-
hen bislang wenig untersuchter Lebenswelten erméglichen.

Levent Tezcan unterscheidet zwischen drei grofSen Themenbereichen, in die
der sozialwissenschaftliche Forschungsstand zu Islam und MuslimInnen grup-
piert werden kann. So dreht sich ein erstes Ensemble von wissenschaftlichen Stu-
dien um islamische Gruppen im Allgemeinen, und zwar mit Blick auf deren Rolle
fir den Integrationsprozess. An dieser Stelle sind Arbeiten zu nennen, die sich
beispielsweise mit dem Verhiltnis Islam und Integration (u.a. Thoma-Venskes
1981, Spuler-Stegemann 1998), Fundamentalismus (u.a. Nirumand 1990, Heit-
meyer et al. 1997), Formen eines europdischen Islam (Leggewie 1993, Nielsen
2004, Amiraux 1997), spezifischen Personengruppen oder Fragen der Identitit,
kollektivem Handeln oder Konflikten (u.a. Schiffauer 1997, Tezcan 2000, Schmitt
2000, Firlinger 2013) beschiftigen. Eine zweite Gruppe empirischer Studien
nimmt sich einzelner muslimischer Gemeinschaften an. Hier sind besonders zwei
Namen zu nennen: zum einen der Kulturwissenschaftler Werner Schiffauer, der
sich im Rahmen ethnographischer Untersuchungen mit der radikal-islamischen
Kaplan-Gemeinde in Kéln (Schiffauer 2000) sowie mit der Islamischen Gemein-
schaft Milli Gortis (Schiffauer 2010) auseinandersetzte, und zum anderen die
Religionswissenschaftlerin Gerdien Jonker, die sich in einer ethnographischen
Studie (Jonker 2002) mit dem Verband der islamischen Kulturzentren VIKZ in
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Deutschland beschiftigte. In der dritten Gruppe von Studien wird hingegen Ab-
stand von der “grof3en Politik“ der ersten beiden Themengruppen genommen und
stattdessen individuelle Religiositat und/oder alltigliche Praktiken erforscht (Ka-
rakasoglu-Aydin 2000, Tietze 2001, Aygiin 2013, Aslan et al. 2014).

Die vorliegende Arbeit liele sich der ersten der oben genannten Themengrup-
pen zuordnen. Studien, die sich mit der Personengruppe der Imame und deren
Verhiltnis zum Thema Integration beschiftigten, sind im deutschen Sprachraum
rar gesit. Hier stellen wir ausgewéhlte Publikationen vor, die sowohl breit rezi-
piert wurden und ein grof8es Echo in der Offentlichkeit hervorriefen - etwa die
Arbeit von Rauf Ceylan (2010) - als auch Pionierleistungen innerhalb dieses For-
schungsfeldes darstellen.

Eine der wichtigsten Arbeiten im osterreichischen Kontext ist die 2001 abge-
schlossene Arbeit von Susanne Kroiflenbrunner (2001), die die Situation tiirki-
scher Imame in Wien und deren Aufgabenbereiche mithilfe qualitativer Inter-
views untersuchte. In dieser Studie werden zudem die Rahmenbedingungen
und die rechtliche Situation der Imame geschildert. Es wurde festgestellt, dass
die tiirkischen Imame in Osterreich mit einer Aufgabenfiille betraut sind, die im
Vergleich zum Herkunftsland wesentlich umfangreicher ist. Seitens der musli-
mischen Organisationen und der osterreichischen Behorden wiirden sie jedoch
kaum Unterstiitzung erfahren. Die Studie basiert auf insgesamt zehn qualitativen
Interviews. Aus diesen geht hervor, dass tiirkische Imame in Wien dazu tendie-
ren, sich in Form eines sogenannten Muslim Space eigene Sozialrdume zu schaf-
fen (vgl. Kroiflenbrunner 2001, S. 115fF.). Bei der Auswertung berticksichtigte die
Studie sowohl die individuelle Ebene des Imams als auch die organisatorische
Ebene, also die Moscheevereine und Institutionen der osterreichischen Gesell-
schaft. Der Frage, was die Imame innerhalb ihrer Moscheegemeinden in einer
zunehmend pluralistischen Welt zur Integration beitragen (konnen), kommt in
dieser Studie ein geringer Stellenwert zu (ebd., S. 70). Seit der Veroffentlichung
der Untersuchung im Jahr 2001 hat jedoch die Zahl der in Osterreich lebenden
MuslimInnen freilich stark zugenommen (vgl. Marik-Lebeck 2010, Aslan et. al.
2014, S. 21). Zudem hat sich die Rechtssituation von MigrantInnen in Osterreich
seitdem nachhaltig verdndert (vgl. Reichel 2010).

Eine der aktuellsten Publikationen in dem Forschungsbereich ist der Sammel-
band ,,Zwischen Moschee und Gesellschaft“ (Aslan 2012), der von Ednan Aslan
im Jahr 2012 herausgegeben wurde. Der Band beinhaltet zahlreiche Beitrige, die
sich zum einen spezifisch mit der Situation von Imamen in Osterreich auseinan-
dersetzen, zum anderen das Gemeindeleben, das Verhiltnis von 6sterreichischer
Mehrheitsgesellschaft und Gemeinde oder theologische Bildungsangebote in den
Blick nehmen. Rukiye Baykal analysiert in ihrem Beitrag beispielsweise ,,Die Situ-
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ation tiirkischer Imame und ihre Sicht des interreligiésen Dialogs“ (Baykal 2012).
Der auf einer Diplomarbeit basierende Artikel vermittelt Einblick in Rolle und
Einstellungen der Imame gegeniiber einem interreligiésen Dialog. Ein weiterer
aufschlussreicher Beitrag des Sammelbands beschiftigt sich mit dem Verhiltnis
zwischen Moscheegemeinde und Imam. Der Autor, Siilleyman Asil Tunca, greift
dabei auf eigene biographische Erfahrungen zuriick und zeichnet ein prignan-
tes Bild der Stellung von Imamen in einer Moscheegemeinde (Asil Tunca 2012).
Fuat Sanac, der Prisident der IGGiO, widmet sich in einem eigenen Beitrag der
Ausbildung der Imame, wobei er sich mit den Bedingungen auseinandersetzt,
unter denen Imame in Osterreich titig sind (Sanac 2012). Ein weiterer Artikel zur
Ausbildung von Imamen stammt von Tamara Tabakovi¢-Halilovi¢ und Zaklina
Dedi¢ (2012). Darin nehmen die Autorinnen die Bildungsangebote fiir Imame in
Bosnien-Herzegowina unter die Lupe und geben einen ausfiihrlichen Uberblick
tiber den gesellschaftlichen Kontext. In einem anderen Beitrag setzt sich Joma
Rezai mit den Aktivititen der Imame sowie dem Verhiltnis der Gemeinde zum
Imam auseinander und weist auf mégliche Komplikationen und Konflikte hin.
Eine weitere wichtige Studie, die sich mit der Situation von Imamen beschaf-
tigt, ist die Dissertation von Ahmet Cekin (2004), der auch selbst als Imam in
Deutschland téitig war. In der im Jahre 2004 ver6ffentlichten qualitativen Studie
arbeitete Cekin die Stellung und Funktionen der von Diyanet nach Deutschland
entsandten Imame heraus. Zur Untersuchung ihrer Tatigkeiten und Handlungs-
strategien verwendete er das Konzept der Rollentheorie nach Biischges (1997)
(vgl. Cekin 2004, S. 13). Ein weiteres Anliegen der Untersuchung ist der Vergleich
der Aufgabenbereiche der Imame von Diyanet in der Tiirkei und in Deutschland.
Die Studie fragt insbesondere danach, worin die Unterschiede bei den Aufgaben-
bereichen liegen und wodurch diese begriindet sind. Diese qualitative empirische
Arbeit basiert auf teilstrukturierten Leitfadeninterviews, die mit zehn Imamen
durchgefithrt wurden, wobei zum Zeitpunkt der Interviews neun in Deutsch-
land als Imame tdtig waren. Mit einem Imam wurde das Interview in der Tiirkei
durchgefiihrt — er war nach seinem Dienst in Deutschland in die Ttirkei zurtick-
kehrt und setzte seine Téatigkeit dort fort. Nach den Ergebnissen der Studie sind
die Aufgabenbereiche der Imame im Migrationskontext wesentlich vielschichti-
ger als im Herkunftsland. Cekin stellt in dieser Hinsicht viele Probleme bei der
Strukturierung der Arbeit der Imame seitens der tiirkischen Religionsbehorde
Diyanet als auch seitens des Dachverbands DITIB fest, denen er mit einer Reihe
von Verbesserungsvorschligen und Handlungsanleitungen zu begegnen sucht.
Eine der bekanntesten Studien in dem der Situation von Imamen gewidme-
ten Forschungsbereich ist die Arbeit ,Die Prediger des Islam. Imame — wer sie
sind und was sie wirklich wollen“ von Rauf Ceylan (2010), der als Sozial- und
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Religionswissenschaftler an der Universitit Osnabriick in Deutschland titig
ist. Die Studie beschiftigt sich mit Imamen, die aus der Tiirkei kommen und in
verschiedenen tiirkisch-islamischen Organisationen in Deutschland tdtig sind.
Mit vierzig Imamen wurden zeitintensive qualitative Interviews gefiihrt. Cey-
lan unterscheidet vier Typen von Imamen, die gemeinsame Muster aufweisen.
Traditionell-konservative Imame (,,Die PreufSen unter den Imamen®), traditio-
nell-defensive Imame (,Medizinmanner und Exorzisten®), intellektuell-offensive
Imame sowie neo-salafistische Imame (,,Revolutionare“ und ,,Dschihadisten®)
(vgl. Ceylan 2010, S. 51ff.). Traditionell-konservative Imame sind laut Ceylan
insbesondere einer dogmatischen und liturgischen Tradition verbunden. Dahin-
gegen sind traditionell-defensive Imame durch eine zuriickhaltende, defensive
Haltung geprégt, da sie sich den pluralistischen westeuropdischen Gesellschaften
gegeniiber verschliefen. Intellektuell-offensive Imame wiederum sind hinsicht-
lich ihres Islamverstdndnisses her offener und beziehen die Herausforderungen
westeuropéischer Lebensweisen bewusst in ihr Selbstverstdndnis und ihre Hand-
lungen als Imam ein. Die neosalafistischen Imame zeichnen sich nach Ceylan
durch fundamentalistische Einstellungen aus und identifizieren sich mit radika-
len Stromungen. Ceylan stellte in diesem Kontext die Schitzung an, dass 70%
der Imame in Deutschland traditionell-konservativ orientiert seien (vgl. ebd., S.
51). Diese Einschitzung sorgte fiir einige mediale Aufregung, da sich im Grunde
genommen aus dem qualitativen Sampling keine statistischen Aussagen tiber die
Verteilung der Typen bezogen auf alle in Deutschland titigen Imame ableiten las-
sen. Ungeachtet dessen présentiert Ceylans Studie einen detaillierten Einblick in
die Lebenswelten von Imamen in Deutschland.

Weitere Untersuchungen wurden von Melanie Kamp (2006, 2008) vorgelegt.
Ein Beitrag findet sich in dem Sammelband ,,Islamisches Gemeindeleben in Ber-
lin%, der von Riem Spielhaus und Alexa Firber herausgegeben wurde. In dem Ar-
tikel ,Mehr als Vorbeter: Zur Herkunft und Rolle von Imamen in Moscheverei-
nen“ (Kamp 2006) setzt sich die Autorin mit den biographischen Hintergriinden
und den Aufgabengebieten von Imamen in Berlin auseinander. Dabei analysiert
sie insbesondere die Autoritdt der Imame innerhalb der Moscheegemeinde. Auch
die Deutschkenntnisse der Imame spielen hier eine Rolle. Aus dem Beitrag geht
hervor, dass Sprachprobleme die Kommunikation in den muslimischen Gemein-
den erschweren kénnen.

Zusammenfassend ist beziiglich des Forschungsstandes zu Imamen festzustel-
len, dass es zwar einzelne empirische Studien gibt, diese sich allerdings jeweils auf
eine spezifische Gruppe von Imamen - vor allem auf tiirkische Imame — oder auf
einen bestimmten Titigkeitsort beschranken. Eine wissenschaftliche Studie, die
die Situation von Imamen in Moscheegemeinden Osterreichweit beleuchtet, liegt
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bislang nicht vor. Auch wurde bisher in Osterreich noch keine empirische Unter-
suchung durchgefiihrt, die die Bedeutung von Imamen fiir Prozesse der Integ-
ration in den Moscheegemeinden gezielt in den Blick nimmt. Diesen Missstand
sucht die vorliegende Studie zu beheben.



Islam in Osterreich

3.1 Geschichte des Islam in Osterreich

Infolge der staatlichen Anerkennung des Islam im Jahre 1912 unterscheidet sich
die Situation der MuslimInnen in Osterreich grundsitzlich von der in anderen
europdischen Staaten - die rechtliche und soziale Stellung der muslimischen
BiirgerInnen in Osterreich ist daher fiir Europa von besonderem Interesse. Im
Folgenden wird die Entwicklung der islamischen Infrastruktur dargestellt.

Die Geschichte des Islam in Osterreich

Der Islam in Osterreich kann grob in zwei Hauptstrémungen unterteilt werden:
einen Islam mit bosnischer Pragung, dessen historische Wurzeln auf die Habs-
burgermonarchie zuriickgehen, sowie einen eher tiirkisch gefarbten Islam, der
nach dem Zweiten Weltkrieg von den zahlreichen ArbeitsmigrantInnen in das
iberwiegend romisch-katholische Osterreich gebracht wurde (vgl. Aslan 2008,
S. 2). Neben der historischen Entwicklung des Islam in Osterreich ist die aktuelle
demographische Sachlage im Hinblick auf die Religionszugehorigkeit von Belang,
weisen doch die in Osterreich lebenden MuslimInnen inzwischen eine weitaus
groflere ethnische und kulturelle Heterogenitat auf.

Kurzer historischer Uberblick

Die Beziehung Osterreichs zur sogenannten islamischen Welt war Jahrhunderte
lang von feindlichen Auseinandersetzungen, ebenso aber von wirtschaftlichen
Kontakten geprigt (vgl. Ozdil 2011). Vom 15. bis in das 18. Jahrhundert hinein
befand sich das Habsburgerreich im stetigen Abwehrkampf gegen die Osmanen
(islamische Turkvolker), die nach der Eroberung der Balkanregion 1529 erstmals
vor den Toren Wiens standen. Auf die Phase des iiberwiegend kriegerischen Kon-
takts zwischen den Grofimichten folgte ein stetig wachsender ,,Kulturtransferin
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den Bereichen Literatur, Kunst und Architektur. Die Konstruktion von Feindbil-
dern lief} dank des Dialogs auf der kulturellen Ebene voriibergehend nach.

Nach einem Beschluss des Berliner Kongresses 1878 okkupierte Osterreich-
Ungarn die strategisch bedeutsame Region Bosnien-Herzegowina, tibernahm je-
doch vorerst nur die Verwaltung, wihrend die Souverénitit beim Sultan verblieb
(vgl. Kreisky 2010, S. 11). Zu dieser Zeit lebten in Bosnien-Herzegowina, laut einer
Volkszahlung im Jahr 1879, rund 450.000 MuslimInnen — ein Bevolkerungsanteil
von 38,75% (vgl. Heuberger 2003, S. 215) —, die sich plétzlich einem christlichen
Herrscherhaus angegliedert sahen. 1908 kam es nach einigen verwaltungstechni-
schen Zwischenschritten schliefllich zur vollstindigen Annexion des bosnischen
Gebiets. Den in der Region lebenden MuslimInnen wurde weitgehende religiose
Autonomie - Religionsfreiheit, das Recht auf 6ffentliche Religionsausiibung so-
wie der Erhalt der islamischen Stiftungen (Vakuf) — zugesichert.

Der neue Einfluss des Kaiserreiches bewirkte 1882 die Griindung der Islami-
schen Glaubensgemeinschaft in Bosnien und Herzegowina (IGG BiH), die von
einer starken Hierarchisierung geprigt war; es ist in diesem Kontext von einer be-
wussten ,,Verkirchlichung® des Islam die Rede. Der eingesetzte bosnische Grof3-
mufti (Reis-el-ulema), dem die Leitung der Glaubensgemeinschaft oblag, profi-
tierte von der organisationsinternen Autonomie sowie insbesondere von seinem
Status, der nach osterreichischem Recht dem eines Erzbischofs gleichkam (vgl.
Martens 2011). Der Kaiser schuf durch diese Mafinahmen nicht nur eine hochs-
te geistliche Instanz, sondern auch ein klar definiertes religioses Gegeniiber im
Dialog. Teilweise wurde auch das Bildungssystem reformiert, indem traditionelle
islamische Inhalte und Schwerpunkte mit européischen Strukturen verflochten
wurden; auch diese Neuerung wird riickblickend iiberaus positiv eingestuft (vgl.
Heuberger 2003, S. 228).

Die renommierte Faculty of Islamic Studies (FIN) in Sarajevo, die als dltes-
te und wichtigste Institution der islamischen Bildung, Forschung und Lehre
in Europa gilt, wurde wihrend des Habsburgerreiches als Sitz der Islamischen
Hochschule fiir Theologie und Scharia-Recht genutzt (1887-1946), die islamisches
Recht ebenso vermittelte wie dsterreichisch-ungarische Rechtssprechung. Dieses
Konzept der religios-sidkularen Doppelbildung spielt an der Fakultit auch heute
noch eine tragende Rolle (vgl. Schreiner 2009).

Durch die Annexion Bosnien-Herzegowinas im Jahr 1908 kamen erstmals
grofiere muslimische Bevolkerungsgruppen in das Kaiserreich - die Rede ist
von 500.000 bis 600.000 Personen (vgl. Osterreichischer Integrationsfonds
2011, S. 5). Somit sah sich der Vielvolkerstaat zum ersten Mal der Herausfor-
derung gegeniiber, eine speziell den Islam betreffende Religionspolitik zu eta-
blieren. Die Antwort auf diese neuen Aufgaben erfolgte 1912 in Form des von
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Kaiser Franz Joseph erlassenen Islamgesetzes, welches die Eingliederung der
MuslimInnen in den ,,multikonfessionellen Staatsverband® erleichtern sollte
(vgl. Kreisky 2010, S. 13; Sticker 2008, S. 3; Ozdil 2011, S. 123). Damit wurden
die MuslimInnen erstmals in Europa als anerkannte Religionsgemeinschaft
akzeptiert - mit dem Recht auf interne Unabhingigkeit, auf die Errichtung
von Krankenhédusern und Stiftungen sowie auf freie Religionsausiibung auf
osterreichisch-ungarischem Territorium (vgl. Leimgruber 2010, S. 39; Integ-
rationsfonds 2011, S. 5). Das Islamgesetz bezog sich vorerst nur auf sunniti-
sche MuslimInnen der hanafitischen madhab, da diese in Bosnien-Herzego-
wina vorherrschend war (vgl. Kreisky 2010, S. 13). Die Anerkennung wurde im
Jahr 1989 durch den Obersten Gerichtshof, dem Selbstverstindnis des Islam
entsprechend, auf alle sunnitischen und schiitischen madhabs erweitert (vgl.
Kreisky 2010, S. 17; Ozdil 2011, S. 123).

Aktuelle demographische Situation

Heute ist die Zusammensetzung der in Osterreich lebenden MuslimInnen weit-
aus breiter gefachert, wobei aufgrund von Zuwanderungsbewegungen aus dem
Balkanraum wihrend der Habsburgerzeit und der Anwerbung von Arbeitsmig-
rantInnen aus der Tiirkei und aus Jugoslawien seit den 1960er Jahren tiirkisch-
stimmige (21%) sowie bosnische (10%) MuslimInnen den weitaus grofiten An-
teil stellen. Hinzu kommen Menschen aus Serbien, Montenegro und dem Kosovo
(7%) sowie Albanien und Mazedonien (2,7%), die iberwiegend als Fliichtlinge zur
Zeit des Jugoslawienkriegs in das Land kamen. Einen grofien Anteil der muslimi-
schen Bevolkerung machen mit rund 4% auch BiigerInnen mit russischer Staats-
angehorigkeit aus - hierbei handelt es sich fast ausschliefllich um Menschen aus
Tschetschenien (vgl. Marik-Lebeck 2010, S. 7; Heine et al. Potz 2012, S. 12). Die
meisten der arabischen MuslimInnen stammen aus Agypten und Tunesien (vgl.
Aslan 2008, S. 2).

Die Gesamtzahl der in Osterreich lebenden MuslimInnen ist schwer zu eru-
ieren und beruht auf Fortschreibungen - die Feststellung der Religionszugeho-
rigkeit ist insofern problematisch, als sie vom ethnischen Hintergrund abgeleitet
wird. Heute liegt sie nach statistischen Hochrechnungen bei 573.876 Personen
muslimischen Glaubens, was einem Anteil von 6,8% an der Gesamtbevolkerung
Osterreichs entspricht (Aslan et al. 2014, S. 20) und damit deutlich iiber dem EU-
Durchschnitt von 3,5% liegt. Diese Tatsache ldsst sich sicher aus der besonderen
Stellung des Islam in der dsterreichischen Geschichte erklaren; jedoch muss be-
tont werden, dass der Zuwachs innerhalb der muslimischen Bevolkerung inzwi-
schen weitestgehend durch Geburten und kaum noch aufgrund von Zuwande-
rung zustande kommt (Marik-Lebeck 2010, S. 8). Knapp die Hilfte der im Land
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lebenden MuslimInnen besitzt die 6sterreichische Staatsbiirgerschaft, ein Drittel
lebt in Wien (Heine et al. 2012, S. 19f).

3.2  Landschaft der islamischen Organisationen
in Osterreich

Die Rolle, die den in Osterreich titigen Imamen bei Integrationsprozessen zu-
kommt wird durch diverse muslimische Organisationen, Verbinde und Ein-
richtungen definiert bzw. beeinflusst. Nur unter Beriicksichtigung dieses Hin-
tergrunds konnen die Lebenssituation, Positionen und Strategien der Imame im
Zusammenhang mit Integration ausreichend kontextualisiert werden.

Von Relevanz sind dabei besonders die Islamische Glaubensgemeinschaft in
Osterreich (IGGiO) als 6ffentlich-rechtliche Korperschaft sowie die (Moscheever-
ein-)Dachverbédnde, unter deren Obhut die jeweiligen Moscheevereine stehen. Be-
ginnend mit der IGGiO werden in diesem Kapitel die islamischen Verbinde und
Organisationen in Osterreich vorgestellt.

3.2.1 Dielslamische Glaubensgemeinschaftin Osterreich
(IGGIO) als o6ffentlich-rechtliche Korperschaft

Geschichtlicher Hintergrund

Das Islamgesetz, das im Jahr 1912 in Kraft getreten ist, gilt noch heute als sehr
solide rechtliche Grundlage fiir die Stellung der MuslimInnen in einem européi-
schen Staat (vgl. dazu Sticker 2008, S. 4; Leimgruber 2010, S. 41 sowie Ozdil 2011,
S. 123). Dem Islam mit hanafitischer Rechtsschule wurde im Zuge des Gesetzes
der rechtliche Status als Religionsgemeinschaft in Osterreich verliehen. Das heifit,
der muslimischen Bevolkerung in Osterreich-Ungarn wurden grundsitzlich die
gleichen Rechte zuerkannt wie den Angehorigen anderer gesetzlich anerkannter
Religionsgemeinschaften (vgl. Schmied 2005, S. 190). Nach Ausbruch des Ersten
Weltkriegs 1914 wurde jedoch der Versuch der Institutionalisierung des Islam
unterbrochen und dafiir notwendige gesetzliche Verordnungen nicht implemen-
tiert.

Erst im Jahr 1962 erfolgte auf Initiative von Smail Bali¢ die Griindung des
»Moslemischen Sozialdienstes“ — ein Meilenstein in der Geschichte des Islam in
Osterreich, dessen weitere strukturelle Entwicklung zur Etablierung der Islami-
schen Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiO) fiihrte. Bali¢* Anstrengun-
gen, eine dffentlich-rechtliche Vertretung muslimischer Gliubiger in Osterreich
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zu griinden, wurden mit der erstmaligen Anerkennung einer islamischen Reli-
gionsgemeinde (IRG Wien) im Jahr 1979 und der kurz darauf folgenden Kons-
tituierung der IGGIO von Erfolg gekront (Heine et al. 2012, S. 55f.). Mit diesem
Schritt war eine entscheidende Hiirde zur Regelung der dufleren Rechtsverhalt-
nisse getan. Als Vorbild fiir die Verfassung der IGGIO diente die hierarchische
Organisationsform der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Bosnien-Herzego-
wina (IGG BH) (vgl. ebd., S. 48). Die IGGiO ist seither als gesetzlich anerkannte
Religionsgemeinschaft eine Korperschaft des 6ffentlichen Rechts und damit Ver-
handlungs- sowie Dialogpartnerin in allen islamspezifischen Belangen in Oster-
reich (vgl. Sticker 2008, S. 1).

Funktion und Organisation
Alle MuslimInnen in Osterreich werden seitens des Staates als Mitglieder der IG-
GiO betrachtet (vgl. ebd.). Dies gilt unabhingig von ihrer ethnischen Herkuntft,
der Staatsbiirgerschaft und ihrer jeweiligen madhab-Zugehorigkeit (Art. 1 VIG).
Die IGGIO ist regional in neun eigenstindige islamische Religionsgemeinden
(IRG) gegliedert, entsprechend den neun osterreichischen Bundeslindern. Die
Mitglieder einer IRG sind zugleich Mitglieder der IGGiO. Die Organisation der
IGGiO setzt sich insgesamt aus sieben Organen bzw. Gremien zusammen. Es sind
dies der Schurarat, der Oberste Rat, der Beirat, der Mufti, der Imame-Rat, das
Schiedsgericht sowie die RechnungspriiferInnen (vgl. dazu Kreisky 2010, S. 53ff.).
Die IGGIO tritt als Verhandlungspartnerin sowie als Sprachrohr fiir Fragen,
die mit dem Islam in Osterreich zusammenhingen, auf. Die primire staatliche
Anlaufstelle fiir die IGGIO ist das Kultusamt, welches fiir christliche Kirchen so-
wie andere Religionen zustdndig ist (vgl. Sticker 2008, S. 4; Ferreiro 2011, S. 23)
und seit Marz 2014 dem Bundeskanzleramt untersteht. Konkrete Verhandlungen
fithrt die IGGIO jedoch auch direkt mit den zustindigen Ministerien. Von beson-
derer Relevanz ist in diesem Zusammenhang das Bundesministerium fiir Inneres
(BMI), das beziiglich der Bestellung von Imamen und ReligionslehrerInnen mit
nicht dsterreichischer Staatsbiirgerschaft als Vermittlungsstelle fungiert und das
insbesondere fiir die Ausstellung von Aufenthaltsgenehmigungen verantwortlich
ist.

7 Der Anspruch der IGGiO, Vertreterin der Belange aller MuslimInnen zu sein, die ihren
Hauptwohnsitz in Osterreich haben, ist umstritten. So herrschte lange Zeit Unklarheit
beziiglich der Einstellung der IGGiO gegeniiber anderen (nicht sunnitischen) Glau-
bensrichtungen des Islam, das heifdt ihrer Politik in Bezug auf AlevitInnen, SchiitInnen
und andere islamische Glaubensgemeinschaften (vgl. Schmidinger 2008, S. 240).



64 Islam in Osterreich

Laut Artikel 3 der Verfassung der Islamischen Glaubensgemeinschaft (VIG)
besteht die zentrale Aufgabe der IGGIO in der Wahrung und Pflege der Religion
unter den AnhingerInnen des Islam in Osterreich. Erreicht werden soll dieses
Ziel unter anderem durch die Ausbildung von ReligionslehrerInnen, Seelsorge-
rInnen und ReligionsdienerInnen, die Errichtung und Erhaltung von Moscheen,
konfessionellen Schulen (nach dem Privatschulgesetz), privaten Religionsschulen
(fiir die Ausbildung von ReligionsdienerInnen fiir den Einsatz als Hilfskréfte in
den islamischen religiésen Einrichtungen) und anderen religiosen und religios-
kulturellen Einrichtungen, die Abhaltung 6ffentlicher und nicht 6ffentlicher isla-
mischer Gottesdienste, die Gewéhrleistung der islamischen Erziehung und Aus-
bildung des Nachwuchses, das Halten religioser Vortrage sowie die Herausgabe
und Verbreitung islamischer Literatur und Zeitschriften.

Generell stellt die IGGIO die zentrale Servicestelle fiir islamspezifische An-
gelegenheiten dar, zum Beispiel als Ansprechpartnerin fiir Eheschliefungen nach
islamischem Ritus, fiir den muslimischen Friedhof in Wien, fiir einen Besuchs-
und Sozialdienst an Spitilern und in Haftanstalten. Zustindig ist die IGGiO auch
fir den islamischen Religionsunterricht (IRU) an den 6ffentlichen Schulen, wel-
cher seit dem Jahr 1982/83 angeboten wird (vgl. Khorchide 2007 sowie Schmied
2005).

Bedeutung der IGGiO fiir Iname und Fragen der Integration

Fiir Imame in Osterreich ist die IGGIiO in verschiedener Hinsicht von besonderer
Wichtigkeit. Zum einen spielt sie eine zentrale Rolle bei der Bestellung von Ima-
men in Moscheevereinen, die Mitglied der IGGIiO sind. Eine Ausnahme hiervon
bilden Imame, die fiir den Dachverband ATIB tdtig sind. Und zum anderen st6f3t
die IGGIiO immer wieder Debatten zur Bedeutung von Imamen innerhalb der
Moscheegemeinden sowie zu deren Rolle in Bezug auf integrative Prozesse an
und initiiert Projekte und Kooperationen zu diesem Thema.

Die Rolle der IGGiO bei der Bestellung von Imamen gestaltet sich folgen-
dermaflen: Grundsitzlich werden Imame - wie auch PredigerInnen (Vaiz),
Gebetsrufer (Muezzin), ReligionsdienerInnen, SeelsorgerInnen sowie Religi-
onslehrerInnen mit seelsorgerischem Auftrag - zur Gruppe der islamischen
SeelsorgerInnen gezdhlt (Art. 30 VIG). Imame werden, wie auch andere islami-
sche SeelsorgerInnen, auf Vorschlag der Moscheegemeinde durch den Obers-
ten Rat der IGGiO schriftlich bestellt und ermichtigt. Die Kompetenzen des
Obersten Rats der IGGiO kénnen auf den Gemeindeausschuss iibertragen und
diesem auch durch den Obersten Rat wieder entzogen werden. Die Zuweisung
eines Imams kann dabei entweder stindig oder zeitlich begrenzt sein (vgl. Art.
32. 1 VIG).
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Um in Osterreich als islamische/r SeelsorgerIn bestellt werden zu kénnen, sind
nach der Verfassung der IGGiO folgende Qualifikationen vonnéten:

Voraussetzungen fiir die Bestellung:

1. Um zum/r islamischen SeelsorgerIn bestellt zu werden, ist eine abgeschlossene
Ausbildung an einer héheren islamischen Bildungsanstalt oder eine entsprechen-
de, von der IGGIO als adiquat anerkannte, praktische Erfahrung in der seelsorge-
rischen Betreuung von Muslimen nachzuweisen oder ein erfolgreicher Abschluss
eines Ausbildungslehrganges tiber ,,,Islamische Seelsorge in Osterreich®, veranstal-
tet von der IGGiO.

2. Griindliche Kenntnisse der Lehre des Islam und der Einrichtungen der IGGiO
miissen vorhanden sein sowie ein unbescholtener Lebenswandel.

3. Die Eignung muss durch eine Anhérung vor dem Obersten Rat oder vor einem
von diesem erméchtigten Gremium bestatigt werden.

4. Das Erlernen der deutschen Sprache und deren Beherrschung innerhalb einer
angemessenen Frist (Art. 32. 2 VIG).

Fir die Entlohnung sind die jeweiligen Moscheegemeinden, in denen die Imame
tatig sind, zustdndig. Eine Ausnahme bilden dabei Imame, die fiir den Dachver-
band ATIB titig sind - bei diesen wird die Bezahlung von der tiirkischen Re-
ligionsbehorde Diyanet iibernommen. Die Entlohnung der anderen Imame ist
hingegen stark von Zahlungsbereitschaft und -moglichkeiten der jeweiligen Mo-
scheegemeinde abhidngig (vgl. Kohlmaier 2010, S. 8).

Aufler an der Bestellung der Imame ist die IGGIO auch mafgeblich am Um-
gang der jeweiligen Moscheegemeinde und der Imame mit Fragen der Integration
beteiligt. So initiiert sie zum einen Weiterbildungen, Sprachkurse oder Projekte
und zum anderen regt sie immer wieder Debatten zur Bedeutung von Imamen
innerhalb der Moscheegemeinden sowie deren Rolle in Bezug auf integrative Pro-
zesse an.

Beztglich inhaltlicher Fragen ldsst sich seit etwa zehn Jahren generell eine stei-
gende Sensibilitit der IGGIO fiir die Rolle der Imame fiir die Gemeinschaft und
ihre Funktion als Vermittler in der Mehrheitsgesellschaft feststellen. Dies zeigt
sich in verschiedenen Initiativen der IGGIO. Besonders deutlich wurde das Inte-
resse der IGGIO fiir die Rolle der Imame in Osterreich im Rahmen von bislang
vier themenbezogenen Konferenzen. Die in den Jahren 2003 in Graz sowie 2006
und 2010 in Wien abgehaltenen Veranstaltungen hatten eine européische Aus-
richtung, die Konferenz von 2005 fand, ebenfalls in Wien, in nationalem Rahmen
statt. Die Durchfithrung wurde durch die Stadt Wien, die 6sterreichische Bundes-
regierung und die Europdische Kommission unterstiitzt; es wurden ca. 130 Ima-
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me aus mehr als 40 Landern zu gemeinsamen Diskussionen eingeladen (Ferreiro
2011, S. 31).

Eines der Anliegen, das bei der ersten Imamekonferenz im Jahr 2003 in Graz
thematisiert wurde, war die ,,Islamische Identitdt in Europa“. Damit wurde be-
kraftigt, dass sich MuslimInnen in Europa gleichermafien als MuslimInnen und
als EuropéerInnen verstehen und dass dieses Identitétsbild durch Imame begleitet
wird. Im Rahmen der Konferenz wurden neben der Identitatsfrage auch damit
verbundene praktische Implikationen behandelt, die in Vorschldgen in der Gra-
zer Erklarung der ersten Imamekonferenz gipfelten, um die gesteckten Ziele zu
erreichen. (vgl. IGGiO 2003).

Eine weitere Imamekonferenz mit europdischer Ausrichtung fand im Jahr
2010 in Wien statt, um einerseits zu eruieren, inwieweit die in der vorangegange-
nen Konferenz gesetzten Ziele erreicht worden waren und andererseits, um neue,
aktuelle Herausforderungen zu behandeln. Auch in der Schlusserkldrung dieser
Konferenz wird die Rolle der Imame und Personen mit dhnlicher Funktion be-
sonders hervorgehoben und betont. So heifit es darin:

Imame und religiose Gemeindebetreuerinnen sind in der muslimischen Gesell-
schaft Respektpersonen, deren Wort besonderes Gewicht genief3t. Frauen wie Min-
ner werden im tiirkisch-bosnischen Kulturkreis mit ,Hodscha tituliert, worin ihre
Rolle als Lehrer und Erzieher wiedergegeben wird. Diese Funktion, Orientierung
zu geben und moralischen Beistand zu leisten, bedarf in der Minderheitensituation
einer besonderen Ausformung. Die Konferenz von 2006 betonte daher die Bedeu-
tung der Imame und religiésen Gemeindebetreuerinnen auf dem Weg zur Integ-
ration. Da Teilhabe an der Gesellschaft und das sich positive Einsetzen religiose
Gebote sind, miissen MultiplikatorInnen aus den religiésen Berufen hier mehr als
bewusstseinsbildend agieren (IGGiO 2003).

Diese Konferenzen stellen eine wichtige Initiative der IGGIO mit Fokus auf die
Rolle der Imame in Moscheegemeinden Osterreichs dar. Sie regten auf diskursi-
ver Ebene eine konstruktive Auseinandersetzung mit Integrationsfragen und der
damit verbundenen Rolle der Imame an.

Zu erwéhnen ist an dieser Stelle zudem die Einrichtung des Dialogforums Is-
lam, das im Jahr 2012 durch die IGGiO in Zusammenarbeit mit dem Integrations-
staatssekretariat ins Leben gerufen wurde. In dessen Rahmen wurde eine Arbeits-
gruppe gebildet, die sich speziell mit der Situation der Imame und der Frage nach
zukiinftigen theologischen Ausbildungswegen von islamischen SeelsorgerInnen
und Imamen in Osterreich befasste. Daneben wurde die Frage behandelt, wie die
Anerkennung der Abschliisse der aus dem Ausland entsandten Imame transpa-
renter gestaltet werden kann.



3.2 Landschaft der islamischen Organisationen in Osterreich 67

Ein weiterer relevanter Aspekt im Zusammenhang mit der Bedeutung von
Imamen fiir Prozesse der Integration ist die Organisation eines Fachdeutschkur-
ses fiir Imame und muslimische SeelsorgerInnen, der durch die IGGIO und den
Osterreichischen Integrationsfonds initiiert wurde. Laut Website der IGGiO war
Ziel dieses Deutschkurses

das Vertiefen der Deutschkenntnisse, das Erarbeiten von beruflichen Fachausdrii-
cken sowie der Austausch und die Vernetzung mit Vertreterinnen und Vertretern
anderer Religionsgemeinschaften sowie méglichen Partnerinnen und Partnern aus
Gesellschaft, Politik und Behérden (IGGiO 2013).

3.2.2 Muslimische Dachverbinde in Osterreich

Der Islam in Osterreich entwickelt sich gleichzeitig in zumindest zwei unter-
schiedliche Richtungen: Einerseits nimmt die Religion teilweise eine globalisier-
te Form als ,weltweite Umma“ an, sozusagen als transnationales Netzwerk von
Glaubigen, belebt durch die Méglichkeiten des Internet (vgl. Sticker 2008, S. 20).
Im Gegenzug prigen sich aber auch regionale Besonderheiten eines islamischen
Selbstbildes und spezifischer Glaubenspraktiken aus (vgl. dazu Heine et al. 2012,
S. 11 sowie Aslan et al. 2014, S. 321%.).

Die Wandlungstendenzen im Umgang mit Religion zeigen zudem, dass sich
die zunehmende Individualisierung von Religion auch in islamischen Kreisen be-
merkbar macht. So ist nur ein verhéltnismaf3ig geringer Anteil der muslimischen
Bevolkerung in Osterreich in religidsen Verbinden und Moscheegemeinden or-
ganisiert und engagiert. Wissenschaftliche Untersuchungen schitzen den Anteil
der organisierten MuslimInnen, bezogen auf die Gesamtzahl der muslimischen
Bevolkerung, auf ca. 10-20% (Schmidinger 2008, S. 249; Haug et al. 2009, S. 1671f;
Heine et al. 2012, S. 65). Ungeachtet dessen tiben die islamischen Organisationen
und Verbiande einen nicht zu unterschitzenden Einfluss aus — einerseits auf die
verschiedenen gesellschaftlichen Lebensbereiche der MuslimInnen in Osterreich,
andererseits auch auf die im Rahmen der Dachverbadnde titigen Imame. So wird
der strukturelle Rahmen, innerhalb dessen Imame in Osterreich ihre Funktionen
und Aufgabenbereiche wahrnehmen konnen, sehr stark durch die jeweiligen re-
ligiosen Organisationen und Moscheevereine - die wiederum in der Regel (Mo-
scheeverein-)Dachverbidnden angehéren — bestimmt (vgl. Kohlmaier 2010, S. 2).

In der medialen Berichterstattung werden muslimische Organisationen und
Dachverbinde oftmals mit der muslimischen Bevolkerung in Osterreich gleich-
gesetzt, wobei der Islam und muslimische Religiositit als homogene Gebilde er-
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scheinen. Hierbei handelt es sich jedoch um eine verzerrte Wahrnehmung, die
durch nihere Analyse der einzelnen Dachverbande widerlegt wird (Schmidinger/
Larise 2008, S. 2). So weisen die differierenden Dachverbidnde vielmehr diverse
Facetten auf, die auf jeweils spezifische historische Entwicklungen im Osterrei-
chischen Kontext zuriickzufithren sind. Zudem unterscheiden sie sich danach, ob
es sich um eine eher politische oder eine rein religiése Organisation handelt und
welche nationalen Orientierungen die Verbénde verfolgen. Obwohl alle Dachver-
binde eine klare Ausrichtung auf politisch-religiose Aspekte der Heimatlander
erkennen lassen (Schmidinger 2008, S. 245, Aslan 2008, S. 4), zeigen sich deutliche
Unterschiede, auch zwischen Dachverbianden mit gleichem ethnischen Hinter-
grund, da sie divergierende Auffassungen und Ziele verfolgen.

In der folgenden Darstellung werden die wichtigsten acht muslimischen Dach-
verbdnde in Bezug auf geschichtliche Hintergriinde, Organisation und Status der
Imame beschrieben.

Tiirkisch-Islamische Union fiir kulturelle und soziale Zusammenarbeit
(ATIB)

Die Tiirkisch-Islamische Union fiir kulturelle und soziale Zusammenarbeit ist
derjenige islamische Dachverband, der in Osterreich iiber die meisten Mitglieder
verfiigt. Zudem stellte ATIB® bei der bisher letzten Wahl der IGGIO (2011) die
hochste Anzahl an Delegierten. Gegriindet wurde ATIB im Jahr 1990 in Wien
in Kooperation mit Diyanet Isleri Baskanhg:, dem Prisidium fiir religiése An-
gelegenheiten (kurz Diyanet) der Tiirkischen Republik, als dessen Auslandsver-
tretung in Osterreich sie gilt (vgl. Hollomey 2007, S. 55).

Thren Ausgang nahm ATIB bei tiirkischen ArbeitsmigrantInnen, die damals
bestrebt waren, in Osterreich Moscheevereine zu griinden bzw. deren Organisa-
tionsstrukturen und religiése Betreuung zu professionalisieren. Mangels finan-
zieller Ressourcen und ordentlich ausgebildeter Imame suchten sie die Unter-
stiitzung ihres Heimatlandes. Zunéchst wurden von Diyanet Imame fiir einen
begrenzten Zeitraum entsendet. Durch die stete Zunahme der Zahl von Musli-
mlnnen mit tiirkischem Hintergrund und aufgrund der Familienzuwanderung
erhohten sich auch der Bedarf und die Nachfrage nach institutioneller Betreuung.
Daher wurden in Kooperation mit der Diyanet im Jahr 1984 die DITIB (Tiir-
kisch-Islamische Union fiir Religion e.V.) in Deutschland und im Jahr 1990 die

8 Der muslimische Dachverband ATIB in Osterreich ist nicht zu verwechseln mit dem
gleichnamigen Dachverband Avrupa Tiirk-Islam Birligi (ATIB)/Union der Tiirkisch-
Islamischen Kulturvereine in Europa e.V., der als Dachverband tiirkisch-islamischer
Moscheevereine in Deutschland mit Sitz in K6ln fungiert.
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ATIB in Osterreich konstituiert, die die unabhingigen Moscheevereine unter
einem Dachverband zusammenschlossen.

Der Prisident der Tiirkisch-Islamischen Union fiir kulturelle und soziale
Zusammenarbeit stellt das hochste Organ des Dachverbands ATIB dar und ist
gleichzeitig der amtierende Religionsattaché der tiirkischen Botschaft in Oster-
reich. Mit Ausnahme des Burgenlandes sind ATIB 63 Moscheen aus allen Bun-
deslindern Osterreichs angegliedert (ATIB 2014). Als Vereinsziel gibt ATIB die
Unterstiitzung tiirkischstimmiger Muslime in Osterreich in sozialen, kulturellen,
religiosen, sportlichen und erzieherischen Belangen an. Diverse Angelegenhei-
ten wie Einrichtung und Verwaltung der Moscheen, Delegierung von religiosem
Personal, Durchfithrung der Pilgerfahrten oder Beerdigungshilfe werden in Ko-
operation mit Diyanet organisiert (Akgiil 2011, S. 11).

Diyanet entsendet im Fiinfjahres-Turnus Imame in jene Lander, in denen tiir-
kisch-muslimische Diasporagemeinden existieren. In Osterreich waren im Jahr
2013 65 Imame fiir ATIB tdtig (Aslan 2013, S. 121). Voraussetzung fiir eine Be-
schiftigung als Imam in Osterreich sind ein theologisches Hochschulstudium
und Kenntnisse der deutschen Sprache. Die Imame sind verpflichtet, vor Dienst-
antritt einen Deutschkurs zu absolvieren und ,landeskundliche Schulungen fiir
tiirkische Religionsbeauftragte® zu besuchen. Zudem miissen Religionsbeauftrag-
te der Diyanet, die eine Tétigkeit im Ausland ausiiben mdchten, spezielle ,,Prii-
fungen fiir den Auslandsdienst® mit Erfolg abschlielen. Im Gegensatz zu allen
anderen in Osterreich titigen Imamen bediirfen ATIB-Imame keiner Bewilligung
seitens der IGGIO. Als Staatsbedienstete werden die Imame von Diyanet finan-
ziert (vgl. Hafez 2006, S. 70).

Islamische Foderation (IF)

Nach ATIB stellt die im Jahr 1987 gegriindete Islamische Foderation — mit ca. 60
Moscheegemeinden, in denen 41 Imame titig sind (vgl. Aslan 2013, S. 121) - den
mitgliederstirksten Dachverband in Osterreich (IFW, 2014). Aufgrund der hohen
Anzahl an Delegierten spielt sie eine bedeutende Rolle in der Islamischen Glau-
bensgemeinschaft (IGGiO).

Die IF ist untrennbar mit der Milli-Goriis-Bewegung verbunden und geht
auf den nationalistischen tiirkischen Politiker Necmettin Erbakan (gest. 2011)
zurlick, der fir antilaizistische Positionen und eine Reislamisierung der tiirki-
schen Staatsverfassung eintrat (vgl. Charkasi 2012, S. 260). Die organisatorische
Entwicklung der Milli-Gériis-Bewegung weist eine komplexe Geschichte auf;
der erste Dachverband entstand 1977 unter dem damaligen Namen ,Tiirkische
Union Europa“ in Kéln und wurde 1995 in ,,Islamische Gemeinschaft Milli G6-
ris* (IGMG) umbenannt (vgl. Schiffauer 2010, S. 891f.). Aufgrund diverser poli-
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tischer und sozialer Auseinandersetzungen begannen die européischen Tochter-
organisationen, sich zunehmend von der Bewegung in der Tiirkei abzunabeln.
Eine bedeutende Rolle spielt die in Europa geborene zweite und dritte Generation
in den Moscheegemeinden der Islamischen Foderation, die laut Werner Schif-
fauer bestrebt sind, einen wertekonservativen Islam européischer Auspragung zu
entwickeln (vgl. Schiffauer 2004). Mittlerweile distanziert sich die Milli Goriis
offiziell von Auflerungen Erbakans und bekennt sich zur freiheitlich-demokrati-
schen Grundordnung (IGMG 2014), doch wird dies nicht als vollige Abkehr von
Erbakans Programmatik in allen Teilen der Organisation bewertet (Jost/Hansen
2011, S. 9).

Die Islamische Féderation ist in Osterreich, im Gegensatz zum Milli-Gériis-
Dachverband in Deutschland, kein eingetragener Verein, sondern ein Biindnis
von Moscheen (vgl. dazu Schmidinger/Larise 2008, S. 157). Koordiniert wird
die Arbeit des Dachverbands durch die zwei Regionalverbinde Osterreichische
Islamische Foderation (AIF), die Moscheevereine in Vorarlberg und Tirol um-
fasst, und die Islamische Foderation Wien (IFW), die in Wien, Niederdsterreich,
Oberdésterreich und Salzburg aktiv ist (vgl. Hafez 2006, S. 39). Die IFW ist zu-
gleich die Zentrale der Islamischen Foderation. Nach eigenen Angaben erfolgt die
Finanzierung der diversen Aktivititen der IF durch Mitgliedsbeitrige, Spenden
und durch ausldndische Sponsoren. Neben der Organisation und Verwaltung re-
ligioser Lokalitdten, Veranstaltung religioser Vortrige oder der Organisation von
Bestattungshilfen liegt der Schwerpunkt der Vereinsarbeit auf dem Ausbau von
Bildungseinrichtungen (vgl. Heine et al. 2012, S. 74). Der IF wird ein islamisches
Gymnasium in Wien zugeordnet. Zudem werden zahlreiche Kindergérten, Horte
und Institute durch die IF betrieben (Kiibra 2012, S. 8). Bildung spielt in diesen
Einrichtungen generell eine wichtige Rolle, da sie als Schliisselbereich fiir eine er-
folgreiche Integration angesehen wird. Thr Umgang mit Fragen der Integration in
den osterreichischen Aufnahmekontext verfolgt das Ziel, einer Integration ohne
Assimilation, da der Wahrung der religiésen Werte und der ethnischen Identitat
sehr grofSer Wert beigemessen wird.

Die in der IF beschiftigten Imame werden ausnahmslos auf8erhalb Osterreichs
— in der Tiirkei und in arabischen Lindern — ausgebildet. Viele der in Osterreich
in der IF tdtigen Imame haben ihre Stelle nach ihrer Pensionierung angetreten; sie
kommen zwecks eines Nebenverdienstes nach Europa und zeigen aufgrund ihres
Alters meist kein férderndes Engagement mehr beziiglich integrativer Prozesse
in den Osterreichischen Aufnahmekontext (vgl. dazu Asil Tunca 2012, S. 75). Die
Ausbildung der Imame ist relativ heterogen und iiber den Ablauf der Rekrutie-
rung der Imame ist wenig bekannt. Thre Finanzierung erfolgt durch die jeweiligen
Moscheevereine, fiir die sie tétig sind.
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Union Islamischer Kulturzentren (UIKZ) und Vereinigung Islamischer
Kulturzentren im 6sterreichischen Alpenraum (VIKZ)

Die UIKZ wurde 1980 gegriindet und stellt neben der ATIB und der IF den
wichtigsten tiirkisch-islamischen Dachverband Osterreichs dar. Die UIKZ ist
der Dachverband des sufischen Siileymanci-Ordens und betreibt neben 26 Mo-
scheevereinen in Wien, Niederosterreich, Oberdsterreich und der Steiermark
auch Kinderbetreuungseinrichtungen; zudem bildet sie islamische Theologen aus
(vgl. Islamlandkarte 2014a). Neben dem grofien Dachverband UIKZ gibt es in
Osterreich mit der Vereinigung Islamischer Kulturzentren im dsterreichischen
Alpenraum (VIKZ) noch eine zweite, kleinere, seit 1972 in den Bundeslindern
Vorarlberg, Tirol, Salzburg und Kérnten titige Vertretung der Siileymancilar,
die fiir 16 Moscheevereine mit jeweils einem Imam zustidndig ist (vgl. Islamland-
karte 2014c). Die Kulturzentren sind hierarchisch-zentralistisch strukturiert. Die
VIKZ ist dabei mit der Europa-Zentrale gleichen Namens in K6ln und der tiir-
kischen Zentrale in Istanbul verbunden (vgl. Heine et al. 2012, S. 47). Diese Ver-
bindung besteht allerdings nur im Bereich der religiosen Lehre; die Auseinander-
setzung und Beschiftigung mit den gesetzlichen Rahmenbedingungen und den
gesellschaftlichen Verhiltnissen des jeweiligen Landes und die dementsprechen-
de zielorientierte Arbeit fallen in die Autonomie der einzelnen Dachverbédnde.
Die Eigenstindigkeit in Bezug auf die Osterreich-Orientierung, die Finanzierung
und interne Infrastruktur der Vereine wird seitens der UIKZ/VIKZ ausdriicklich
betont (Reiser 2000, S. 277). Die VIKZ wird hier nicht gesondert von der UIKZ
beschrieben, da die beiden Dachorganisationen ein und derselben Bewegung an-
gehoren und ihre unterschiedlichen Namen rein organisatorischer Art sind. Fiir
die UIKZ/VIKZ sind in Osterreich insgesamt 45 Imame in 42 Moscheen titig
(vgl. Aslan 2013, S. 121).

Die Intention der UIKZ/VIKZ basiert auf den Lehren des Siileyman Hilmi Tu-
nahan, Prediger und Griinder einer der sufischen Tradition nahestehenden Bru-
derschaft in der Tiirkei. Hieraus leitet sich auch der weitaus bekanntere Name der
Vereinigung ab: die ,,Silleymancilar (Heine et al. 2012, S. 76). In ihrer Selbstdar-
stellung lehnen die Mitglieder diese Benennung allerdings als negativ behaftete
Fremdbezeichnung ab (Hollomey 2007, S. 64). Begriindet wird dies durch das Ar-
gument, dass die SchiilerInnen nach dem Tod Stileyman Tunahans von Personen,
die der Verbreitung der Lehren des Koran feindlich gegeniiberstanden, so betitelt
worden seien (Celebi 2011, S. 8). Siileyman Hilmi Tunahan (1888-1959) war ein
Prediger, der in den 1930er Jahren eine dem sufischen Nagschbandi-Orden nahe-
stehende Bruderschaft in der Tiirkei griindete. Mit dem Ziel, die Lehren des Ko-
rans zu bewahren und zu verbreiten, lag sein Hauptanliegen darin, ein Netzwerk
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von Koranschulen zu griinden, da zu dieser Zeit der Religionsunterricht in der
Tiirkei bereits abgeschafft war.

Wie bei jedem islamischen Dachverband gehoren die Einrichtung und Verwal-
tung von Moscheen, die Organisation der Pilgerfahrt oder der Bestattungsarbeit
zum Aufgabenbereich der UIKZ. Der Schwerpunkt der Vereinsarbeit liegt — der
Lehre Tunahans entsprechend - auf der religiosen Erziehung und der Bildungs-
forderung muslimischer Kinder und Jugendlicher. In diesem Bereich wird ein
weitreichendes Angebot offeriert: Korankurse, Hausaufgabenbetreuung, Nach-
hilfe, Deutsch- und Computerkurse. Korankurse werden im Rahmen eines Inter-
nats angeboten, um den SchiilerInnen eine religiose Lebensfithrung und den per-
manenten Austausch iiber religiose Themen zu ermdéglichen (Hollomey 2007, S.
71f.). UIKZ/VIKZ folgen einer sehr traditionellen sunnitisch-hanafitischen Aus-
richtung des Islam. Dass es nur wenige theologische Veréffentlichungen dieser
Bewegung gibt, ist darauf zuriickzufithren, dass die alten theologischen Schrif-
ten als vollkommen angesehen und neue Interpretationen als religionsschadliche
Neuerung (Bidat) abgelehnt werden.

Eine Besonderheit der UIKZ gegeniiber den anderen islamischen Verbianden
ist die von ihr angebotene verbandsinterne Ausbildung fiir Imame. Hierbei han-
delt es sich um eine klassische theologische Ausbildung, die in mehreren Pha-
sen stattfindet: Nach einer Ausbildung in lokalen Vereinen und anschlieflend in
regionalen Zentren erfolgt der endgiiltige Abschluss in Koln und Istanbul (vgl.
ebd., S. 67). Gelehrt werden klassische Facher wie Koranrezitation, Hadith-Wis-
senschalft, figh, arabische Grammatik und Predigtschulung zur Khutba.

Weiters offeriert die verbandseigene ,Islamische Akademie Villa Hahnen-
burg® in Koln ein dreijihriges Vollzeitstudium der islamischen Theologie, das
Frauen und Ménnern offensteht. Das Studium teilt sich in ein Grund- und Haupt-
studium und in ein abschlieflendes Berufspraktikum in einer Moscheegemeinde.
Die Unterrichtssprachen sind Tiirkisch und Arabisch (VIKZ 2014). Die Einstel-
lung der in den UIKZ/VIKZ-Moscheen titigen Imame wird von den Zentralen in
Koln und Istanbul koordiniert, ihre Finanzierung erfolgt durch die Vereine (vgl.
Celebi 2011, S. 12f).

Verband bosniakisch-islamischer Vereine in Osterreich (1IZBA)

Der Dachverband bosniakisch-islamischer Vereine (IZBA) ist mit ca. 40 Mo-
scheegemeinden der grofite aller nichttiirkischen Verbdnde. Er entstand im
Mirz 2012 durch die Fusion des Verbands bosnisch-islamischer Vereine in Os-
terreich, der Union der bosnischen Sport-, Kultur- und Religionsvereine Oster-
reich und einiger bis dahin unabhingiger bosniakischer Vereine (vgl. Islamland-
karte 2014b).
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Der IZBA vertritt den sunnitischen Islam der hanafitischen madhab (Charkasi
2012, S. 264), was auf die Verbreitung des Islam auf dem Balkangebiet wihrend
der Herrschaft des Osmanischen Reiches im 14./15. Jahrhundert zuriickzufih-
ren ist. Eine Migrationswelle bosnischer MuslimInnen nach Osterreich erfolgte
in den 1960er und 1970er Jahren im Zuge der Anwerbung von jugoslawischen
GastarbeiterInnen. Der Bosnienkrieg von 1992-1995 hatte einen zweiten starken
Zustrom an muslimischen Kriegsfliichtlingen aus Bosnien-Herzegowina nach
Osterreich zur Folge (vgl. Heine et al. 2012, S. 70). Durch diese Entwicklung sahen
sich bosnische MuslimInnen in Osterreich neuen Herausforderungen gegeniiber
und begannen, vor Ort Vereine zur religiésen Betreuung zu griinden. Zur besse-
ren Koordinierung der regionalen Moscheevereine wurde 1994 der erste bosni-
sche Dachverband ins Leben gerufen (Hafez 2006, S. 55f). Dieser spaltete sich zu-
nachst im Jahr 2004, schloss sich aber im Jahr 2012 wieder zusammen (Charkasi
2012, S. 265).

Der bosniakisch-islamische Dachverband IZBA ist Mitglied in der Islami-
schen Glaubensgemeinschaft in Bosnien und Herzegowina (IGG BiH) und steht
in enger Verbindung mit ihr. Die IGG BiH ist die grofite religiose und administ-
rative Autoritdt in Bosnien. IThrem Organ Rijaset obliegen die Kontrolle und Ver-
waltung aller religidsen Angelegenheiten, wie die Organisation von Pilgerfahrten
nach Mekka oder die Aufsicht religidser Bildungsinstitutionen (Aslan 2009, S.
47). Fur alle bosnischen Moscheegemeinden im Ausland ist das Biiro der bosni-
schen Diaspora zustindig (Tabakovi¢-Halilovi¢/Dedi¢ 2012, S. 125). Gegriindet
wurde die IGG BiH im Jahr 1882. Da zwei Drittel der BosniakInnen auferhalb
Bosnien-Herzegowinas leben, ist die IGG BiH sowohl fiir die BosniakInnen in
Bosnien-Herzegowina als auch fiir Millionen BosniakInnen im Ausland zustan-
dig. So zdhlen zur IGG BiH auch die islamischen Glaubensgemeinschaften im
Sandschak, in Kroatien und in Slowenien. Im Zuge des durch den Biirgerkrieg
ausgelosten Zustroms von Fliichtlingen nahm die Zahl der bosnischen Gemein-
den in Osterreich in der Zeit nach 1992 zu, so dass ein Zusammenschluss zu
einem Verband nahelag.

Fiir Imame, die in Moscheevereinen in Osterreich, die dem IZBA angehéren,
téatig sind, ist die IGG BiH eine sehr wichtige Instanz. So entscheidet die IGG BiH
tiber Auswahl, Beschiftigung und Entlassung der Imame sowohl innerhalb als
auch auflerhalb Bosniens. Fiir eine vierjahrige Beschiftigung in einer Moscheege-
meinde sind die Imame auf ein durch die Rijasat ausgestelltes Dekret angewiesen.
Weitere Angelegenheiten der auswirtig titigen Imame werden durch das Biiro
der bosnischen Diaspora organisiert (Tabakovi¢-Halilovi¢/Dedi¢ 2012, S. 123).

Die itberwiegende Mehrheit der in Osterreich titigen bosnischen Imame - der-
zeit insgesamt etwa 44 an der Zahl (vgl. Aslan 2013, S. 121) - hat ihre Ausbil-
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dung in Bosnien genossen; die wenigen anderen wurden in anderen islamischen
Landern, wie in der Tiirkei oder der arabischsprachigen Region, ausgebildet (vgl.
Charkasi 2012, S. 264).

Tiirkische Foderation in Osterreich (ATF)

Die Tiirkische Féderation in Osterreich ATF ist ein tiirkisch-nationalistischer
Dachverband, der im Jahr 1994 in Wien gegriindet wurde. Sie ist Mitglied der
IGGiO und hat Vertreter im Obersten Rat sowie im Schurarat.

Die Ausrichtung des ATF ist in erster Linie gepragt von der Ulkiicii-
(Idealisten-)Bewegung des tiirkischen Politikers Alparslan Tiirkes (1917-1997),
die parallel zum kemalistischen Nationalismus in den 1960er Jahren in der Tiir-
kei entstand. Alparslan Tiirkes griindete die rechtskonservative Partei Milliyetci
Hareket Partisi (MHP) (Nationalistische Bewegungspartei), die bis heute in der
Tiirkei aktiv ist (vgl. Charkasi 2012, S. 263). Im Gegensatz zum Kemalismus sind
in der Ulkiicii-Bewegung islamische und traditionelle Elemente vertreten und
sie verfolgt das Konzept eines expansionistischen Panturkismus (vgl. Schroder
2003, S. 1124F.).

Zur Aufrechterhaltung und Vermittlung moralischer und nationaler Werte
entstanden in Europa der Ulkiicii-Bewegung nahestehende Vereine. Zum ersten
Mal wurden diese Vereine im Jahr 1978 in Deutschland (Frankfurt a. M.) unter
dem Dachverband Foderation der tiirkisch-demokratischen Idealistenvereine
in Europa e.V. vereint, dem auch der 1972 in Osterreich gegriindete Tiirk Kiiltiir
Dernegi (Ttirkischer Kulturverein) angehorte. Im Jahr 1994 dnderte der Tiirki-
sche Kulturverein in Osterreich seine Statuten, nahm die Bezeichnung Avusturya
Tiirk Fedrasyonu (Tiirkische Foderation in Osterreich) an und betreibt seitdem
einen eigenstandigen Dachverband in Wien (Ertugrul 2011, S. 74f.). Die ATF ist
Mitglied in der Tiirkischen Konfdéderation in Europa, die nach einem Kongress
zwischen tiirkischen Foderationen aus acht européischen Staaten im Jahr 2007
konstituiert wurde (FTDI 2011).

Gegriindet wurde die ATF als rein politische tiirkisch-nationalistische Bewe-
gung. Seit den 1980er Jahren wendet sie sich jedoch auch zunehmend islamischen
Fragestellungen zu und betreibt eigene Moscheevereine in Osterreich. In organi-
satorischer Hinsicht ist die Tiirkische Foderation in Osterreich in vier Regionen
unterteilt: Wien und Niederdsterreich, Oberosterreich und Salzburg, Tirol sowie
Vorarlberg. Im Jahr 2012 unterhielt die ATF insgesamt 29 Moscheen und beschif-
tigte 26 Imame (vgl. Arkac 2012, S. 8). Die fiir Moscheevereine von ATF titigen
Imame haben in der Regel ihre Ausbildung im Ausland genossen und sind meist
pensionierte Imame der Diyanet. Ihre Finanzierung wird vom jeweiligen Verein
tbernommen (vgl. ebd., S. 10).
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Union albanischer Muslime in Osterreich (UAMO)

Der Verband wurde 2006 unter dem Namen Dachverband der albanischen Mus-
limInnen (DAMO) gegriindet und vereint Moscheevereine albanischsprachiger
MuslimInnen in Osterreich. Die Organisation umfasst im Jahr 2014 laut eigener
Website 14 Moscheevereine als Mitglieder (UAMO 2014). Zum besseren Ver-
stindnis sei hier angemerkt, dass mit ,albanischen MuslimInnen in Osterreich in
erster Linie MuslimInnen mit mazedonischem oder kosovarischem Migrations-
hintergrund gemeint sind. Moscheegemeinden, deren Mitglieder ausschliefllich
aus albanischsprachigen MuslimInnen bestehen, die aus Albanien stammen, sind
in Osterreich nicht vorhanden.

Die Mitgliedsvereine des Dachverbands folgen der sunnitisch-hanafitischen
Lehrmeinung. Neben der Moglichkeit, die rituellen muslimischen Gebete zu
verrichten, bieten die Mitgliedsvereine am Wochenende auch Korankurse und
Gebetskreise an. Die beim Dachverband der albanischen MuslimInnen in Oster-
reich titigen Imame und SeelsorgerInnen sind iiberwiegend gut ausgebildet und
der deutschen Sprache michtig. Die Imamausbildung haben die meisten von ih-
nen in Skopje/Mazedonien oder im Kosovo durchlaufen, ein kleiner Teil auch in
der Tiirkei und in arabischen Landern.

Im Jahr 2013 wurde der Dachverband umbenannt und tragt seitdem den Na-
men Union albanischer Muslime in Osterreich (UAMO). Die UAMO betreibt seit
September 2011 das Pilotprojekt HILM - Hohere Islamische Lehranstalt Medre-
sah (HILM 2014). Diese Lehranstalt hat kein Offentlichkeitsrecht und ist nach
dem Modell der islamischen Madrasa in der Balkanregion aufgebaut. Auch der
Lehrplan orientiert sich danach, ist jedoch inhaltlich an die gesellschaftlichen
Umstinde in Osterreich angepasst. Das Angebot, die Imame in Osterreich aus-
zubilden, besteht jedoch neu und befindet sich in der Konstituierungsphase. Aus
diesem Grund hat sich diese Strategie noch nicht etabliert.

Islamische Vereinigung Ahlul-Bayt -

Verband fiir die schiitischen Vereine in Osterreich (IVAO)

Die Islamische Vereinigung Ahlul-Bayt (IVAO) - der Verband fiir die schiitischen
Vereine in Osterreich — wurde 2011 gegriindet und vertritt die Zwdlfer-Schi’a,
die zahlenmafig grofite Stromung der SchiitInnen, und die schiitische dschafa-
ridische Rechtsschule. Der Dachverband nahm kurz nach seiner Griindung an
den letzten Wahlen der IGGiO, die im Friihjahr 2011 in Wien abgehalten wur-
den, teil. Dem Verband gehoren nach eigenen Angaben sechs Vereine sowie die
schiitischen Anhinger der afghanischen Volksgruppe in Osterreich an. Die Mit-
gliederzahl des Verbands wird auf ungefihr 5.000 geschitzt. Die IVAO gilt als
der Regierung der Islamischen Republik Iran nahestehend und kooperiert mit
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dem Islamischen Zentrum Imam Ali Wien - der dsterreichischen Vertretung der
offiziellen iranischen staatlichen Religionslehre. Die fithrenden Geistlichen dieses
Verbandes wurden in der Regel im Iran ausgebildet. Die SchiitInnen in Oster-
reich stammen {iberwiegend aus dem Iran und Afghanistan, kleinere Gruppen
auch aus dem Irak, der Tiirkei und arabischen Lindern (v. a. aus dem Libanon).

Unabhidngige Moscheevereine

Neben Moscheevereinen, die den genannten Dachverbianden angehéren, existie-
ren einzelne von Dachverbanden unabhingige Moscheevereine, in denen Imame
tatig sind. Diese Einrichtungen bzw. Organisationen sind beziiglich ihrer theo-
logischen Orientierungen und ihrer ethnischen Hintergriinde sehr heterogen.
Darunter finden sich auch Moscheevereine, die sich zum Teil an grof3e islamische
Bewegungen, wie die Muslimbruderschaft, die Fethullah-Giilen-Bewegung oder
die muslimische Missionsbewegung Tablighi Jama’at, anlehnen. Die Zahl der un-
abhingigen Moscheevereine in Osterreich wird auf iiber 50 geschitzt.

In diesen Moscheen werden aufgrund von Finanzierungsproblemen meist
Imame beschiftigt, die ehrenamtlich oder als Wanderprediger titig sind. Die
Imame verfiigen nur selten iiber eine akademisch-theologische Ausbildung bzw.
eine abgeschlossene Ausbildung als Imam, sondern wurden tiberwiegend in Ko-
ranschulen oder durch einen Hoca in ihren Herkunftslindern unterwiesen.

Zusammenfassung

Das Aufgabenspektrum der Imame und der Umgang mit Fragen der Integration
in den osterreichischen Aufnahmekontext bzw. der Pflege der Bindung zur Her-
kunft in den Moscheegemeinden ist stark abhidngig von dem jeweiligen islami-
schen Dachverband bzw. der Moschee, in der sie titig sind, da jeder Verband eine
eigene politische Ausrichtung verfolgt und tiber einen spezifischen ethnischen
Hintergrund verfiigt. Zudem unterscheiden sich auch der rechtliche Status der
Imame und ihre Abhéngigkeit von den jeweiligen Moscheevereinen, je nachdem,
welchem Dachverband sie angehoren.

In der Regel wurden die unterschiedlichen Dachverbénde gegriindet, nachdem
bei den nach Osterreich migrierten MuslimInnen der Gedanke an die Riickkehr
ins Herkunftsland immer mehr verblasste. Das vorrangige Ziel der meisten Dach-
verbinde besteht demnach darin, den Bezug zur Herkunft in kulturellen, eth-
nischen und sozialen Fragen zu wahren. Zudem stellen die Dachverbande und
Moscheevereine Plattformen dar, die die Ankunft, das Zurechtfinden und die
Niederlassung im osterreichischen Migrationskontext unterstiitzen.

Die Balance zwischen Pflege der Herkunft und Einbindung in den 6sterrei-
chischen Aufnahmekontext ist von Dachverband zu Dachverband unterschied-
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lich. Diese Ausrichtung steckt in hohem Mafl den Rahmen ab, in dem Imame,
die in den Moscheevereinen tétig sind, in Bezug auf Fragen der Integration
agieren konnen. Der starke Einfluss ausldndischer Instanzen ist in jedem Dach-
verband, trotz der Fokussierung auf die osterreichischen Verhiltnisse, deutlich
erkennbar.

Beziiglich der Angabe der Zahl von Moscheevereinen und Imamen in Os-
terreich sind wir aufgrund fehlender Statistiken auf Schitzungen angewiesen.
Die IGGiO, die die Qualifikationsnachweise fiir die Imame ausstellt, fithrt kei-
ne Statistiken iiber die ausgestellten Bescheinigungen. Noch schwieriger ist die
Einschitzung der Zahl der Imame und SeelsorgerInnen, da nimlich die IGGIO
selbst keinen Imam beschiftigt. Die Vereine, die Imame beschéftigen, sind nicht
verpflichtet, die IGGiO iiber diese in Kenntnis zu setzen. Ohne Beriicksichti-
gung der ehrenamtlichen Imame und nicht registrierten Gebetsraume wird die
Zahl der Imame in Osterreich auf iiber 260 in ca. 300 Moscheen geschitzt (vgl.
Aslan 2012, S. 9). Die folgende Tabelle dient dem Uberblick iiber die Anzahl der
Moscheevereine und Imame der hier vorgestellten islamischen Dachverbédnde in
Osterreich:

Tabelle 2 Anzahl der Moscheevereine und Imame der vorgestellten Dachverbande

Name Jahr  Ethnischer  Orientierung Moscheen Imame
Hintergrund
Tiirkisch-Islamische Union 1990 tiirkisch Diyanet 63 65
fir kulturelle und soziale (Tiirkei)
Zusammenarbeit (ATIB)
Islamische Foderation (IF) 1987  turkisch Milli Gorig 60 41
Union bzw. Vereinigung 1980 tiirkisch Stileymanci- 42 45
Islamischer Kulturzentren Bewegung
(UIKZ/VIKZ)
Verband bosniakisch- 2012 bosniakisch  IGG BiH 40 44
islamischer Vereine in (Bosnien)
Osterreich (IZBA)
Tirkische Foderation in 1994  tarkisch Ulkiicii-Be- 29 26
Osterreich (ATF) wegung
Union albanischer Muslime 2006 albanisch 14 14
in Osterreich (UAMO) (maze-
donisch/
kosovarisch/
albanisch)

Quelle: Aslan 2013, S. 121



Der methodische Zugang

4.1 Methoden der Datenerhebung

Generelle Ziele des Forschungsprojekts

Die Intention der vorliegenden Studie ist die, Erforschung der Rolle von Ima-
men in Moscheegemeinden in Osterreich bei der Integration der muslimischen
Gemeindemitglieder. Fiir eine systematische Analyse ist die Untersuchung von
biographischen Hintergriinden, Handlungsressourcen sowie in diesem Zusam-
menhang angewendeten Strategien unabdingbar. Das erfordert eine detaillierte
Auseinandersetzung mit den konkreten Lebensrealititen der in Osterreich titi-
gen Imame. Daher ist eine mikrosoziologische Analyse fiir diese Arbeit wesent-
lich. Empirische Daten werden im Rahmen der vorliegenden Studie im Zuge von
qualitativen Erhebungsmethoden generiert, da sich diese methodischen Instru-
mente grundsitzlich dadurch auszeichnen, detaillierte Einblicke in subjektive
Perspektiven der handelnden Akteure sowie in Handlungsmuster und -strate-
gien liefern zu koénnen, die in einem Zusammenhang mit integrativen Tatigkei-
ten sowie Integrationsprozessen stehen (vgl. Flick et al. 2013, S. 17ff.). Daneben
stellt die Bedeutung von Imamen fiir Prozesse der Integration ein Forschungs-
feld dar, das sich in einer Entdeckungsphase befindet und erst in den letzten
Jahren verstarkte Aufmerksamkeit durch die sozialwissenschaftliche Forschung
erhalten hat. Fir eine explorative Beforschung von Phidnomenen in Entde-
ckungsphasen liegt ebenfalls die Auswahl von qualitativen Forschungsstrategien
und Methoden nahe, da sie ein Verstehen von Lebenswelten und mehrdimensio-
nalen Zusammenhédngen ermoglichen (vgl. ebd.). Ein weiterer Grund, weshalb
bei der vorliegenden empirischen Studie qualitative Methoden gewéhlt wurden,
ist pragmatischer Natur. So handelt es sich bei Imamen in Osterreich um eine
Personengruppe, die fiir auflenstehende ForscherInnen nicht ohne weiteres zu-
ginglich ist. Zudem ist das Thema Integration in der dsterreichischen Medien-
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DOI 10.1007/978-3-658-08448-6 4, © Springer Fachmedien Wiesbaden 2015



80 Der methodische Zugang

offentlichkeit so stark priasent, dass quantitative Verfahren mit dem Problem der
sozialen Erwiinschtheit konfrontiert wiren (vgl. Diekmann 2010, S. 447ff.). Qua-
litative Methoden bieten hingegen bessere Moglichkeiten, mit dem problemati-
schen Feldzugang und der Gefahr der Verzerrung durch soziale Erwiinschtheit
umzugehen.

Die durchgefiihrte qualitativ-empirische Erhebung legt den Fokus auf die
Lebensrealitat der Imame. Jedoch reduziert sich die qualitative Untersuchung
nicht allein auf Prozesse, Handlungsmuster und Strategien auf mikrosozialer
Ebene. Vielmehr werden im Rahmen des empirischen Datenmaterials eine
Vielzahl differierender Einzelfille miteinander verglichen und verschiedene
Dimensionen in den Blick genommen. Dies soll Aufschluss dartiber geben, wie
der Bildungsweg und die Migrationsgeschichte die Moglichkeiten formen, die
Imamen in der Moscheegemeinde beziiglich diverser Integrationsfragen zur
Verfligung stehen.

Im Rahmen der qualitativen Untersuchung riicken zudem soziale Tatigkei-
ten der Imame in den Mittelpunkt. Dazu zéhlen insbesondere rechtliche Fragen
und organisationsspezifische Bedingungen, mit denen sie in ihren Moscheege-
meinden zu tun haben. Notwendig ist die Berticksichtigung dieser Aspekte des-
wegen, weil die Strategien und die Bedeutung der Imame fiir Integrationspro-
zesse muslimischer Bevolkerungsgruppen in Osterreich keinesfalls nur durch
ihre subjektiven Handlungsméglichkeiten bedingt sind. Sowohl die Einbettung
ihrer professionellen Tdtigkeiten in Vereins- oder Organisationsstrukturen als
auch das osterreichische Arbeitsrecht und die gesetzlichen Visums- wie Auf-
enthaltsbestimmungen beeinflussen und formen ihre Handlungspotentiale und
Wirkungsmoglichkeiten in spezifischer Weise. In die empirische Studie werden
daher neben der mikrosozialen Ebene auch Informationen iiber die gesetzlichen
Rahmenbedingungen - zu Aufenthaltsstatus, arbeitsrechtlichen Fragen und der
allgemeinen Lebenssituation von Imamen in Osterreich - sowie Ausfithrungen
tiber die Moscheevereine und die Dachverbénde einbezogen.

Die Studie beinhaltet generell sowohl religionssoziologische als auch migra-
tionssoziologische Dimensionen. Einerseits geht es um das Phdnomen Religion,
um religiose Institutionen und Akteure innerhalb religioser Institutionen. An-
dererseits werden Imame als religiose Akteure durch Faktoren beeinflusst, die
in engem Zusammenhang mit Migrationsprozessen stehen. Dies begriindet sich
dadurch, dass Imame nicht nur Akteure in religiosen Einrichtungen, sondern
gleichzeitig auch MigrantInnen sind, die im Zuge ihrer professionellen Tétigkei-
ten in Osterreich bestimmte Erfahrungen machen und sich mit migrationsspe-
zifischen Themen beschiftigen. Zuriickzufithren ist dies auf den Umstand, dass
Imame, die in Moscheegemeinden oder fiir 6sterreichische Moscheedachverban-
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de arbeiten, in der Regel in anderen Staaten ausgebildet wurden, nur in wenigen
Fillen vor der Einreise nach Osterreich die deutsche Sprache flielend sprechen
und in ihrem alltdglichen Leben mit den 6sterreichischen Visumsbedingungen
und arbeitsrechtlichen Konditionen konfrontiert sind. Die Tatigkeiten von Ak-
teuren mit Migrationshintergrund nehmen in der Auseinandersetzung mit der
Aufnahmegesellschaft neue Formen an.

Forschungsfragen der Studie

Die vorliegende Arbeit untersucht im Rahmen einer qualitativen empirischen
Studie die Situation von Imamen in Osterreich auf personlicher Ebene sowie die
Rolle und Bedeutung, die den Imamen bei Integrationsprozessen, die die Mitglie-
der ihrer Moscheegemeinden durchlaufen, zukommt.

Auf der personlichen Ebene wird dabei in den Blick genommen, welche Posi-
tionen, Formen der Selbstwahrnehmung und Handlungsstrategien die Imame
selbst im Zusammenhang mit Integration entwickeln. In der Zusammenschau
sind in dieser Hinsicht folgende Fragestellungen von besonderer Relevanz:

¢ Welche biographischen Hintergriinde weisen Imame in Osterreich auf und
welche Migrationsgeschichten haben sie durchlaufen?

« Wassind die Einstellungen der Imame gegentiber Integration? Welche Unter-
schiede gibt es beziiglich des Integrationsverstindnisses der Imame? Und
welche Einfliisse haben ihr biographischer Hintergrund, ihre Migrationsge-
schichte sowie ihre Lebenssituation in Osterreich auf ihre Wahrnehmung von
Integration?

o In welcher Weise durchlaufen Imame selbst Prozesse der Integration auf den
verschiedenen sozialen Ebenen? Welche Unterschiede und Ahnlichkeiten las-
sen sich hierbei zwischen den Imamen erkennen?

Neben der personlichen Ebene steht zudem die Rolle der Imame innerhalb der
Moscheegemeinden in ihrer Funktion als Imame im Fokus der Untersuchung. In
diesem Zusammenhang zielt die Studie darauf ab, das Tatigkeitsfeld der Imame,
ihre Beziehung zum Vereinsvorstand und zu den Gemeindemitgliedern sowie
ihren Umgang mit Fragen der Integration in der Moscheegemeinde zu untersu-
chen. Erst vor diesem Hintergrund ist es moglich, die Bedeutung der Imame fiir
Prozesse der Integration kontextbezogen herauszuarbeiten. Hinsichtlich des An-
liegens der Studie sind die folgenden Fragen bestimmend:

o Welche Titigkeiten {ibt der Imam in der Moscheegemeinde aus und wie ldsst
sich seine Stellung im Moscheeverein charakterisieren?
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o Welche Erwartungen haben die Moscheemitglieder an den Imam und welche
Anliegen tragen sie an ihn heran? Welche Wirkung hat dabei ein Imam auf die
Gemeindemitglieder?

o Wie agiert der Imam gegeniiber Fragen der Integration innerhalb der Mo-
scheegemeinde? Welchen Einfluss hat der Imam auf die Aktivititen der Mo-
scheevereine im Zusammenhang mit Integration? Inwiefern nehmen Imame
Einfluss auf die Integration von Angehorigen der Moscheegemeinde?

Empirische Methoden der Datenerhebung

Die empirischen Erhebungen umfassen neben den qualitativen Leitfadeninter-
views mit den in den jeweiligen Moscheegemeinden titigen Imamen in der Regel
auch Gespriache und Interviews mit anderen Angehoérigen der jeweiligen Mo-
scheegemeinde sowie im Verlauf der Interviews gemachte Beobachtungen.

Alle Leitfadeninterviews wurden mithilfe von Audioaufnahmegeriten auf-
gezeichnet und anschliefSend transkribiert. Gefithrt wurden Interviews in deut-
scher, arabischer, tiirkischer, bosnischer und mazedonischer Sprache sowie in
Urdu. Die Wahl der Interviewsprache wurde auf Basis der Sprachkenntnisse der
InterviewpartnerInnen getroffen. Im Anschluss an die Transkription in der Ori-
ginalsprache wurden die Transkripte ins Deutsche iibersetzt. Fiir jedes Interview
und jede Beobachtung wurden ausfithrliche Memos (vgl. Strauss 1998, S.151ff.)
angefertigt, die der ersten Hypothesenbildung und vorldufigen Analyse dienlich
waren. Die Interviews wurden hauptsichlich in den jeweiligen Moscheen gefiihrt.
Thre Dauer variiert von einer halben Stunde bis zu iiber drei Stunden. Besonders
lange Interviews wurden auf mehrere Tage aufgeteilt.

Den qualitativen Leitfadeninterviews mit den Imamen, Moscheemitgliedern,
Vorstinden und/oder SeelsorgerInnen der ausgewdhlten Moscheevereine lag ein
semistrukturierter Leitfaden zugrunde. Insgesamt wurde darauf geachtet, dass
die interviewten Personen ausreichend Gestaltungsmoglichkeiten hatten, den
Interviewverlauf mitzubestimmen - etwa bestimmte Aspekte im Zusammen-
hang mit Integration besonders zu betonen oder Aspekte der Tatigkeit und Le-
benswelt als Imam hervorzuheben -, ohne die forschungsrelevanten Fragen zu
vernachldssigen. Der Nutzen dieser Strategie, den Interviewten Mitgestaltungs-
moglichkeiten einzurdumen, liegt darin, dass auf diese Weise die Relevanzsyste-
me der Befragten nicht verloren gehen.

o Der Leitfaden der semistrukturierten Interviews mit Imamen umfasst folgen-
de Themenbereiche:

o padagogische, biographische, soziale, theologische, berufliche und politische
Laufbahn;
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« berufliche und integrationsspezifische Interaktionen, Strategien und Erfah-
rungen in Osterreich;

o das Wissen des Imams iiber die Integrationsinstitutionen in Osterreich und
deren Zuginglichkeit sowie staatliche und stddtische Angebote zur Forderung
von Integration;

o Islamverstindnis des Imams;

« Anforderungen und Aufgabengebiete als Imam in der jeweiligen Moscheege-
meinde;

« Titigkeiten des Imams im Zusammenhang mit Integration.

Um ein moglichst klares Bild von der Rolle und Bedeutung der Imame im Zusam-
menhang mit Integration zu erhalten, wurde im Verlauf der Interviews sowohl
nach ihren tatigkeitsspezifischen Erfahrungen, Einstellungen und Handlungen
als Imam einer Moscheegemeinde als auch nach integrativen Prozessen, die die
Imame selbst, auf personlicher Ebene, durchlaufen, gefragt.

Operationalisiert wurde das Phanomen Integration auf die Weise, dass der
Leitfaden Fragen nach den differierenden Ebenen und Verrichtungsformen von
Integration umfasste. Die kognitive Ebene (Kulturation) wird mit Fragen nach
den Sprachkompetenzen, dem Spracherwerb sowie nach der Kenntnis des oster-
reichischen Aufnahmekontextes behandelt. Hingegen wird die strukturelle Ebene
von Integration (Platzierung) durch Fragen nach den Zukunftsperspektiven in
Osterreich, dem Umgang mit Bildung, der Teilnahme am Arbeitsmarkt, sozialen
Aktivitdten und einer unabhdngigen Grundversorgung thematisiert. Die (sozial-)
interaktive Ebene (Interaktion) wiederum wird durch die Aspekte Einkaufsver-
halten, Kontakte zur Nachbarschaft, die generelle Beziehung zu Einheimischen
und Kontakt mit Behorden entsprechend beriicksichtigt. Fir die vierte Ebene von
Integration, die identifikative Verrichtungsform (Identifikation), werden Aspekte
wie ethnische Selbstverortung sowie emotionaler Bezug zu Osterreich, zu Lebens-
weisen und Familienbildern im 6sterreichischen Kontext herangezogen.

Eingeleitet wurden die Gesprache zu Themen der Integration durch eine Frage
nach den personlichen Einstellungen und Migrationserfahrungen der Imame in
Osterreich. Diese Frage zielte darauf ab, sowohl ihre individuellen Alltagsstrate-
gien als auch ihre Tétigkeiten in der Moscheegemeinde in Bezug auf die integra-
tive Einbindung in den Herkunfts- und den 6sterreichischen Aufnahmekontext
offenzulegen. Mittels dieser erzdhlgenerierenden Frage wurden im Verlauf der ge-
fihrten Interviews Narrationen motiviert, in denen der personliche Umgang mit
der Frage der Integration thematisiert wurde. Durch die Analyse der differieren-
den Themenbereiche wurden zudem auch empirische Einblicke in die Kontexte
vermittelt, in denen die Ideen und Einstellungen der Imame geprégt, produziert
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und reproduziert werden. Sie zeigen, wie sich die Biographie eines Imams in wech-
selseitigen Interaktionen in sozialen Netzwerken und Organisationen entfaltet.

4.2  Auswahl der Untersuchungsgruppe

Osterreichweit wurden insgesamt 43 Moscheevereine gezielt ausgewihlt, die in
die empirische Untersuchung einbezogen wurden. Es handelte sich dabei um
achtzehn tiirkische, acht arabische (dgyptische sowie gemischte), fiinf albanische,
funf bosnische, drei pakistanische, eine kurdische, eine mazedonisch-tiirkische,
eine bangladeschische sowie eine iranische Moschee. Die empirischen Erhebun-
gen wurden in sechs osterreichischen Bundeslindern durchgefiihrt: in Wien,
Niederosterreich, Oberdsterreich, Salzburg, der Steiermark sowie in Vorarlberg.

Bei der Auswahl der Moscheegemeinden wurde darauf geachtet, dass das Feld
mit seinen unterschiedlichen Merkmalen abgedeckt ist. Die Auswahl erfolgte da-
bei nach spezifischen Kriterien. Diese lassen sich untergliedern in ethnische Hin-
tergriinde der Moscheegemeinde, sozialrdumliche Aspekte sowie rechtliche Fra-
gen. Im Gegensatz zu einer Stichprobe, die auf statistische Reprisentativitét fiir
eine Grundgesamtheit abzielt, steht beim Sampling der vorliegenden qualitativen
Studie im Vordergrund, dass die inhaltlichen Kontraste und Facetten der Grund-
gesamtheit abgebildet werden (vgl. Merkens 2013, S. 291). Das Kriterium fiir die
Auswahl der Moscheegemeinden war nicht die Représentativitit, sondern - im
Sinne des von Glaser und Strauss vorgeschlagenen zirkuldren Forschungsvorge-
hens (vgl. Strauss 1991, S. 70ft.) — die theoretische Sattigung der Untersuchungs-
gruppe durch die Einbeziehung der diversen Facetten und kontraren Fille der
Grundgesamtheit (vgl. Lueger 2000, S. 65f.). Bei der qualitativen Sozialforschung
ist die intensive Auseinandersetzung mit dem erforschten Phinomen das Ziel.
Dabher liegt der Schwerpunkt bei der empirischen Erhebung und der Gestaltung
der Stichprobe nicht auf der Erreichung einer umfangreichen numerischen Fall-
zahlgrofle, sondern auf der Einbeziehung forschungsrelevanter Merkmale, diver-
ser inhaltlicher Facetten und kontréarer Fille. Fiir die inhaltliche Kontrastierung
wurden aus diesem Grund mehrere Kriterien bei der Auswahl der Moscheege-
meinden beriicksichtigt und die zu erhebende Stichprobe entsprechend dieser
Merkmale mithilfe eines qualitativen Stichprobenplans erfasst (vgl. Schreier 2010,
S. 249f. sowie Kelle und Kluge 2010, S. 51f.).

Fiir die Auswahl der Moscheegemeinden und Imame waren die fiir die Unter-
suchungsfrage relevanten Indikatoren von wesentlicher Bedeutung. Die Wahl der
Kriterien hat sich im Verlauf der Feldarbeit schrittweise herauskristallisiert. In
Befolgung eines der Grundprinzipien der qualitativen Sozialforschung, ndmlich



4.2 Auswahl der Untersuchungsgruppe 85

der Zirkularitat des Forschungsprozesses (vgl. Flick 2012, S. 126f.), wurde das
sogenannte theoretical sampling (vgl. Strauss 1998, S. 70) wihrend der Feldfor-
schungsphase mithilfe bestimmter Kriterien konkretisiert. Bei diesen Kriterien
handelt es sich um ethnische Hintergriinde der Moscheegemeinden, um sozial-
raumliche Aspekte in Form des Bundeslands sowie um die rechtliche Situation
der Imame. So wurden im Verlauf des Erhebungsprozesses grundsitzlich in
einem ersten Schritt diverse ethnische, kulturelle sowie nationale Hintergriinde
der Moscheegemeinden berticksichtigt. Dabei wurde Wert darauf gelegt, dass sich
die Moscheen in unterschiedlichen Sozialrdumen befinden. Aus diesem Grund
wurden Gemeinden, die ein und demselben Dachverband angehoren, sowohl
aus urbanen Ridumen als auch aus lindlich geprigten Regionen in die Untersu-
chungsgruppe einbezogen.

In einem néchsten Schritt waren die verschiedenen rechtlichen Situationen von
Imamen sowie die Diversitit der organisierten Moscheevereine und/oder Dach-
verbdnde, in deren Rahmen sie tdtig sind, fiir die Auswahl der Untersuchungs-
gruppe ausschlaggebend. Bei diesem Kriterium handelt es sich um einen zent-
ralen Aspekt, da die rechtliche Situation die Tétigkeiten und die Moglichkeiten
eines Imams entscheidend prigt. Je nach Dachverband oder Moscheegemeinde,
in der ein Imam beschiftigt ist, dndert sich dessen rechtlicher Status, die geneh-
migte Aufenthaltsdauer sowie der Grad der Abhéngigkeit von der institutionel-
len Einrichtung. Bei der Auswahl des Samples wurde gezielt darauf geachtet, die
Variationsbreite der rechtlichen Situationen und Abhingigkeiten der Imame von
den Einrichtungen, fiir die sie titig sind, einzubeziehen. Neben verbeamteten
Imamen (von ATIB) wurden zudem solche Imame bzw. Moscheegemeinden in
die Untersuchungsgruppe aufgenommen, die fiir eine Glaubensgemeinschatft, fiir
eine politische Bewegung oder auch fiir eine von Glaubensgemeinschaften oder
politischen Bewegungen unabhingige Organisation tétig sind bzw. ihnen ange-
horen.

Bei den Tétigkeitsorten der in dieser Studie untersuchten Imame handelt es
sich um Moscheegemeinden in Osterreich, die unterschiedlichen Dachverbinden
zugeordnet werden. Folgende Dachverbande wurden in die Studie einbezogen:
Tiirkisch-Islamische Union fiir kulturelle und soziale Zusammenarbeit in Oster-
reich (ATIB), Union der albanischen Muslime in Osterreich (UAMO), Islamische
Vereinigung Ahl-ul-Bayt — Verband fiir die schiitischen Vereine (IVAQO), Tiirki-
sche Foderation (ATF), Vereinigung bzw. Union Islamischer Kulturzentren im
osterreichischen Alpenraum (UIKZ bzw. VIKZ), Dachverband der bosniakisch-
islamischen Vereine in Osterreich (IZBA) sowie eine Vielzahl von Moscheeverei-
nen, die von politischen Bewegungen oder Glaubensgemeinschaften unabhéngig
sind. Interviews mit Imamen, die in dem Milli-Géris-Dachverband Islamische
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Foderation (IF) angehorenden Moscheegemeinden tdtig sind, konnten nicht ge-
fihrt werden, da den ForscherInnen vonseiten des Dachverbands kein Zugang
gewahrt wurde.

Die iiber die Imame der 43 ausgewdhlten Moscheevereine erhobenen Daten
wurden im Auswertungsverfahren jeweils als Einzelfille interpretiert und analy-
siert. Im Zuge der Auswertung des empirischen Datenmaterials wurden Typolo-
gien gebildet, denen die Interviewpartner zugeordnet wurden. Fiir die Einzeldar-
stellungen wurden Fille ausgewihlt, die die Charakteristika des jeweiligen Typs
abbilden und zugleich dessen interne Heterogenitit aufzeigen.

4.3 Methoden der Auswertung und Typenbildung

Ein wichtiger Unterschied zwischen dem qualitativen und dem quantitativen For-
schungsprozess ist, dass bei einem qualitativen Forschungsprozess die Auswer-
tungsparameter nicht vor der empirischen Erhebung vorab festgelegt, sondern
erst zu einem spiteren Zeitpunkt konkretisiert werden. An diese grundsitzliche
Feststellung schlielen sich allerdings weitere Fragen dahingehend an, auf wel-
che Weise die spezifischen Verfahrensschritte und Kriterien der Auswertung des
Datenmaterials bestimmt werden. Bei der Analyse des Datenmaterials orientieren
wir uns grundsétzlich an den Prinzipien der ,interpretativen Sozialforschung®
(Rosenthal 2005) — Konzepte, Begriffe, Kodierungen und Kategorien werden aus
dem oder mithilfe des qualitativen Datenmaterials entwickelt (vgl. Kelle und Klu-
ge 2010, S. 18).

Ein zentraler Aspekt, der mit dem interpretativen Paradigma zusammen-
hingt, ist der Umgang mit dem theoretischen Vorwissen und mit theoretischen
Konzepten, die der empirischen Studie zugrunde liegen — und die beispielsweise
das Erkenntnisinteresse und die Fragestellungen pragen. Vonseiten eines radi-
kal induktiven Verstdndnisses, das sich zum Teil auf das Grundlagenwerk der
Grounded Theory - ,The Discovery of Grounded Theory“ - von Anselm Strauss
und Barney Glaser (1967/68) beruft, wird die Position vertreten, ForscherInnen
miissten sich vollkommen unvoreingenommen durch theoretisches Vorwissen
sozialen Phinomenen annihern. Gefordert wird von dieser Warte aus, dass sich
forschende Personen von theoretischen Vorannahmen 19sen, da ein eigenes theo-
retisches Vorwissen die Auseinandersetzung mit dem empirischen Material de-
terminieren und damit in gewisser Weise ,,kontaminieren und verfélschen wiir-
de. Glaser und Strauss formulierten hierzu:
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Es ist eine wirksame und sinnvolle Strategie, die Literatur tiber Theorie und Tat-
bestinde des untersuchten Feldes zunichst buchstéblich zu ignorieren, um sicher-
zustellen, dafl das Hervortreten von Kategorien nicht durch eher anderen Fragen
angemessene Konzepte kontaminiert wird (Glaser/Strauss 1998, S. 47).

Die vorliegende Arbeit stiitzt sich indes nicht auf eine solch kompromisslose Form
der interpretativen Sozialforschung, die einen Tabula-rasa-Ansatz im Umgang
mit theoretischem Vorwissen einfordert. Beim Umgang mit dem theoretischen
Wissen, mit theoretischen Konzepten und Vorannahmen folgen wir im Rahmen
der vorliegenden empirischen Studie stattdessen dem Vorschlag von Herbert Blu-
mer, dem Vordenker des Symbolischen Interaktionismus, der in Abgrenzung von
einem streng induktivistischen Ansatz fiir eine theoretisch sensible Anndherung
an soziale Phanomene pladiert (vgl. Kelle/Kluge 2010, S. 28f.). Blumer tritt dafiir
ein, theoretische Vorkenntnisse nicht einfach auszuklammern und ganzlich ohne
solche Annahmen ins Feld zu gehen, sondern das theoretische Vorwissen fiir die
Auswertung und Analyse der Daten nutzbar zu machen. Ein derartiges Vorgehen
bietet sich insbesondere fiir solche Forschungsvorhaben an, die sich mit bisher
wenig beforschten sozialen Phanomenen auseinandersetzen (vgl. Flick et al. 2013,
S.25). In diesem Zusammenhang grenzt sich Blumer vehement von sogenannten
»definitiven Konzepten® ab, die inhaltlich vorfixiert und vor der Untersuchung
ausdefiniert werden. Um sozialen Phdnomen gerecht zu werden, sei laut Blumer
indes eine Nutzung von offenen sensitizing concepts beim Umgang mit empiri-
schem Material notwendig.

Whereas definitive concepts provide prescriptions of what to see, sensitizing con-
cepts merely suggest directions along which to look. The hundreds of our concepts
- like culture, institutions, social structure, mores, and personality — are not defini-
tive concepts but are sensitizing in nature. They lack precise reference and have no
bench marks which allow a clean-cut identification of a specific instance and of its
content. Instead, they rest on a general sense of what is relevant. There can scarcely
be any dispute over this characterization (Blumer 1954, S. 7).

Das theoretische Vorwissen soll demnach nicht vorbestimmend fiir die Unter-
suchung werden, sondern die zu Beginn offenen sensitizing concepts werden im
Verlauf der empirischen Arbeit Stiick fiir Stiick konkretisiert und prézisiert (vgl.
dazu Kelle/Kluge 2010, S. 30). In diesem Sinne liegt der vorliegenden empirischen
Studie ein inhaltsoffener Integrationsbegriff zugrunde. Im Zuge der semistruktu-
rierten Leitfadeninterviews wurde untersucht, was Integration fiir die Interview-
partner bedeutet, wie diese den Begriff wahrnehmen und wie sie mit Aspekten
von Integration in ihrem Alltag umgehen. Mit anderen Worten geht es darum,
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auf welchen Ebenen sie Integration verorten — etwa als Handlungsanleitung, als
Orientierung oder als Feindbild — und was der Begriff in ihrem personlichen All-
tag und in ihrer Rolle als Imam fiir eine Bedeutung hat. Der Auswertung der
Interviewdaten liegt somit eine inhaltsoffene Definition des Begriffs zugrunde,
die Integration auf unterschiedlichen Ebenen erfasst. Das bedeutet, im Rahmen
der Integration in den Osterreichischen Aufnahmekontext werden Handlungen
auf kognitiver, identifikativer, sozial-interaktiver und struktureller Ebene analy-
tisch unterschieden. Wahrend der Interviewphase konkretisierten sich die em-
pirischen Auspriagungen von Integration und der Umgang der Interviewpartner
mit Integrationsfragen. Das inhaltsoffene Konzept erfuhr auf diese Weise eine
Prézisierung in der Auseinandersetzung mit dem empirischen Feld.

In Bezug auf Integration wurden in den qualitativen Leitfadeninterviews mit
den Imamen folgende Themenbereiche in den Mittelpunkt gertickt:

« Wasbedeutet Integration fiir die Imame in der eigenen Lebenswelt? Wie fassen
die Imame selbst den Begriff der Integration?

«  Wie gehen die Imame personlich mit dem Phanomen Integration um? Welche
Strategien und Verrichtungsformen gibt es in diesem Prozess? Zu differenzie-
ren ist hier zum einen stets zwischen einer Integration in die Herkunftsgesell-
schaft und einer Integration in die Aufnahmegesellschaft und zum anderen
zwischen den verschiedenen Verrichtungsformen (kognitiv, identifikativ, [so-
zial-]interaktiv und strukturell).

o Welche Folgen hat der Umgang der Imame mit Integrationsfragen fiir die Mo-
scheegemeinde? Wie agieren die Imame gegentiber den Gemeindemitgliedern
und welche Titigkeitsbereiche fiillen sie aus? In welcher Beziehung steht der
Imam zum Moscheevereinsvorstand und wie positioniert sich der Vorstand
des Moscheevereins gegeniiber Fragen der Integration?

Basierend auf den transkribierten Interviews wurde zu Beginn der Analyse des
Interviewmaterials ein Kodierschema entwickelt. Dabei wurde der Fokus auf die
forschungsrelevanten Themen gelegt. Statt dem empirischen Datenmaterial ein
vorhandenes Kategoriensystem tiberzustiilpen, wurden im Auswertungsprozess
die Relevanzsysteme der InterviewpartnerInnen maoglichst unverandert erfasst
und die Kategorien — basierend auf dem Interviewmaterial — nach der Entwick-
lung des Kodierschemas festgelegt. Dabei lehnten wir uns an den dreistufigen
Prozess an, den Kelle und Kluge vorschlagen (vgl. Kelle/Kluge 2010, S. 59).

Im Zuge der Interpretation der Einzelfille wurden Profile erarbeitet und aus-
formuliert, wobei besonderes Augenmerk auf die Darstellung der Kernkategorien
gelegt wurde. Als Kernkategorien fungieren beispielsweise der biographische
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Hintergrund, das Selbstverstandnis als Imam, die Beziehung zum Moscheeverein
sowie Aspekte im Zusammenhang mit Integration. Alle Interviews wurden nach
diesen Prinzipien analysiert und als Einzelfélle rekonstruiert. Die mittels des Ka-
tegorienschemas rekonstruierten Einzelfélle liefern im Fortgang der Auswertung
die Basis fiir die Typenbildung.

Die Entwicklung der Typenbildung

Der Typenbegriff ist eines der wichtigsten Instrumente der empirischen Sozial-
wissenschaften. Besonders nach dem Aufschwung der qualitativen Forschungs-
methoden und des interpretativen Paradigmas in der Soziologie in den 1970er
Jahren erlebte auch die Typenbildung einen Boom und wurde immer mehr ein-
gesetzt (sieche dazu u. a. Bohnsack 1981, 1989; Gerhardt 1996; Kluge 1999, Kelle/
Kluge 2010). Grundsitzlich handelt es sich bei Typologien um das Ergebnis eines
Gruppierungsprozesses, bei dem Typen nach den Kriterien ,interne Homogeni-
tat" - also der Ahnlichkeit der Fille — sowie der ,externen Heterogenitit - d.h.
der Abgrenzung der Fille nach auflen - eingeteilt werden. Dennoch darf - gemaf3
Kluge und Kelle - das Verfahren nicht als reiner Gruppierungsprozess angesehen
werden:

Der Prozess der Typenbildung darf also nicht als eine rein technische (Re)kons-
truktion von Merkmalsraumen und Identifikation von Merkmalskombinationen
verstanden werden - vielmehr geht es darum, den ,Sinn‘ und die ,Bedeutung’ dieser
Merkmalskombinationen zu erfassen (Kluge/Kelle 2010, S. 90f.).

Im Rahmen der vorliegenden Studie wurden in Anlehnung an die von Kluge und
Kelle vorgeschlagene Typenbildung vier differierende, empirisch begriindete Ty-
pen von Imamen in vier Analyseschritten identifiziert (vgl. Kluge 1999, S. 260;
Kluge/Kelle 2010, S. 91-107), die nachfolgend skizziert werden.

A: Erarbeitung relevanter Vergleichsdimensionen

Bei der Typenbildung wurde das empirische Datenmaterial zu den in der Studie
untersuchten Imamen auf sechs Kernkategorien hin analysiert, die wiahrend der
Interviewauswertung gebildet wurden. In der Phase der Erarbeitung relevanter
Vergleichsdimensionen wurden Kategorien bzw. Vergleichsdimensionen be-
stimmt, mit denen die Fille analysiert und miteinander verglichen wurden, um
Ubereinstimmungen, Unterschiede und Abgrenzungen zwischen den Untersu-
chungselementen zu erfassen (vgl. Kelle/Kluge 2010, S. 93f). Nach Auswertung
des empirischen Datenmaterials kristallisierten sich die nachfolgend ausgefiihr-
ten Vergleichsdimensionen heraus:
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I. Biographischer Hintergrund

Die erste der sechs Kernkategorien ist der biographische Hintergrund der Inter-
viewpartner. Diese Kategorie beinhaltet die Dimensionen der Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft der Biographien. Beriicksichtigt werden hierbei ,,objek-
tive Daten® wie zum Beispiel Informationen tiber Geburtsort, Schullaufbahn,
Familienstand, familidre Hintergriinde und Umstinde der Migration nach Os-
terreich. Neben diesen Daten werden zudem Aussagen und Interpretationen der
Interviewten in die Kernkategorie einbezogen - etwa die Frage, ob der Interview-
partner aus einer religiosen Familie kommt, wie er seine religiose Ausbildung be-
wertet oder ob er selbst in Osterreich spezifische Erfahrungen gemacht hat, die
mit seinem Migrationshintergrund zusammenhéngen.

Il. Strukturelle Bedingungen (Arbeitsumfeld, Dienstverhdltnisse,
rechtlicher Status)

Beztiglich der zweiten Kernkategorie gilt das Augenmerk insbesondere der Be-
schaffenheit der strukturellen Bedingungen, unter denen die Imame ihre Tatig-
keiten verrichten. Dabei riicken folgende Fragen in den Mittelpunkt: Was bieten
die Moscheegemeinden den Imamen an? Was fiir eine Organisationsform hat die
Moscheegemeinde bzw. der Moscheeverein? Wie sieht das Verhiltnis zwischen
Vorstand, Imam und Moscheegemeinde aus? Welchen rechtlichen Status hat der
Imam? Wie sieht das Beschiftigungsverhidltnis des Imams aus, d.h. gibt es bei-
spielsweise ein sicheres oder ein prekdres Dienstverhéltnis? Wie diese strukturel-
len Bedingungen auf das Selbstbild des Imams sowie auf dessen Positionen und
Tatigkeiten in der Moscheegemeinde einwirken, wird im Rahmen dieser Kern-
kategorie niaher beleuchtet.

lll. Tatigkeiten als Imam (Arbeitsethos, Selbstverstiandnis als Imam,
Aufgabenbereiche, Beziehung zur Moscheegemeinde)

Mit der Kernkategorie ,,Tétigkeiten als Imam“ werden im Rahmen der Auswer-
tung des Datenmaterials unterschiedliche thematische Aspekte erfasst. Dazu zah-
len zum einen der Arbeitsalltag des Imams, seine Aufgabenbereiche und seine
Tatigkeiten sowie die Frage, ob der Imam aufgrund seines Bildungsstands und
seiner Kompetenzen die Anforderungen, die an ihn herangetragen werden, be-
wiltigen kann, oder ob er sich in seinen Aufgabenbereichen iiberfordert fiihlt.
Zum anderen umfasst die Kategorie das generelle Selbstverstindnis der Inter-

9 Als ,objektive Daten® werden in diesem Zusammenhang Informationen, Konstellatio-
nen und Ereignisse bezeichnet, die unabhingig von den Interpretationen des Biographs
sind (vgl. Rosenthal 1998).
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viewpartner als Imam - wie sie ihre aktuelle Stellung wahrnehmen, wie ihre
Idealvorstellungen diesbeziiglich aussehen und was sie in ihrer Tétigkeit als ihre
eigentliche Hauptaufgabe definieren. Dartiberhinaus wird in diesem Zusam-
menhang die Natur des Verhiltnisses, das der Imam zur Moscheegemeinde hat,
untersucht. Zu unterscheiden sind hierbei die Beziehungen des Imams mit dem
Vereinsvorstand und mit den Gemeindemitgliedern (einseitig abhéngig, unab-
héngig, hierarchisch, gleichberechtigt bzw. nichthierarchisch).

IV. Theologische Quellen und Islamverstindnis

Bei dieser Kernkategorie steht die Frage im Mittelpunkt, an welchen theologi-
schen Quellen sich der Imam orientiert und welche er zu Rate zieht. In diesem Zu-
sammenhang werden folgende Fragen beriicksichtigt: Welches Islamverstindnis
vertritt der Imam? Hat er einen traditionell-konservativen oder einen offenen Zu-
gang zu theologischen Quellen? Auf welche theologischen Quellen bezieht er sich?
Beschiftigt er sich mit gegenwirtigen theologischen Auseinandersetzungen und
Literatur? Inwiefern berticksichtigt er in religiosen Fragen verschiedene theolo-
gische Positionen? Bezieht er sich in seinen Tiétigkeiten als Imam auf theologi-
sches und religionspraktisches Wissen oder beriicksichtigt er noch zusitzliche
Wissensquellen wie beispielsweise sozialwissenschaftliche, psychologische oder
naturwissenschaftliche Arbeiten?

V. Position und Einstellung zu Integration

Der Frage, was die Imame unter dem Begriff Integration verstehen, gilt das
Hauptaugenmerk der fiinften Kernkategorie. Behandelt werden in erster Linie
ihre diesbeziiglichen Einstellungen und Positionen sowohl auf persénlicher Ebe-
ne als auch in ihrer Funktion als Imam. Von Bedeutung ist an dieser Stelle be-
sonders, was der Imam aus seiner Perspektive als ,,gute” bzw. ,,gelungene® oder als
»schlechte® bzw. ,,misslungene® Integration bezeichnet.

VI. Strategien und Praktiken im Zusammenhang mit Integration

Im Rahmen der sechsten Kernkategorie wird der Bezug von Imamen zu Integra-
tion auf praktischer Ebene herausgearbeitet. Hier interessiert vor allem, inwiefern
der Imam selbst Prozesse der Integration in den Herkunftskontext wie auch in den
osterreichischen Aufnahmekontext durchlduft bzw. durchlaufen hat. Dazu gehort
beispielsweise, ob er iiber Kenntnisse der deutschen Sprache verfiigt oder ob er in
Kontakt mit der nichtmuslimischen dsterreichischen Bevolkerung (auflerhalb der
Moschee) steht. Dies bezieht sich auch auf den Kontakt zur nichtmuslimischen
Nachbarschaft der Moschee. Relevant ist in diesem Zusammenhang zudem, ob
der Imam eine aktive Rolle fiir Integrationsprozesse der Gemeindemitglieder
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spielt. Dabei ist es von Interesse, wie er zu einer Zusammenarbeit mit staatlichen,
stadtischen oder privaten Integrationsinstanzen steht, ob er derartige Stellen zu
Veranstaltungen, Kooperationen und Projekten in bzw. mit dem Moscheeverein
einlddt und ob der Imam Kontakte der Gemeindemitglieder zur nichtmuslimi-
schen osterreichischen Bevolkerung motiviert bzw. befiirwortet oder nicht.

Im Zuge der Auswertung werden die oben dargestellten sechs Kernkategorien
zueinander ins Verhéltnis gesetzt und hinsichtlich der Rolle des Imams fiir In-
tegrationsprozesse analysiert. Besondere Bedeutung kommt dabei den Kernka-
tegorien ,Tdtigkeiten als Imam?’, ,Positionen zu Integration‘ sowie ,Strategien im
Zusammenhang mit Integration‘ zu. Das Ziel dieser analytischen Schritte ist es,
die Charakteristika und Besonderheiten der spezifischen Rolle der Imame in Ver-
bindung mit ihrem Integrationsverstindnis herauszuarbeiten.

B: Gruppierung der Fille und Analyse empirischer RegelméBigkeiten

Auf die Erarbeitung der relevanten Vergleichsdimensionen folgen im daran an-
schlieffenden zweiten Analyseschritt der Typenbildung die Untersuchung der
Einzelfdlle nach Merkmalskombinationen sowie deren Gegentiberstellung auf
Grundlage der Kernkategorien. Damit werden die potenziellen Kombinations-
moglichkeiten der sechs unterschiedlichen Kernkategorien zwischen den Einzel-
fallen transparenter, aber auch die Variationsbreite und die Kombinationsmdg-
lichkeiten innerhalb eines Falls kristallisieren sich deutlicher heraus. Im Grunde
genommen werden in diesem Verfahrensschritt die Fille nach empirischen Re-
gelmafigkeiten gruppiert. Dabei wird auf die interne Homogenitit der Gruppe
geachtet, d.h. einander dhnliche Fille werden in einer Gruppe zusammengefasst.
Danach werden die Gruppen miteinander verglichen. Hierbei ist die externe He-
terogenitit der Gruppen, also ihre Unterschiedenheit voneinander, von zentraler
Relevanz (vgl. Kelle/Kluge 2010, S. 100£.).

C: Analyse der inhaltlichen Sinnzusammenhéange und Typenbildung

Nach der Gruppierung der Einzelfille nach empirischen Regelmafligkeiten zielt
der dritte Schritt, ausgehend von den im Vorfeld identifizierten Gruppen, auf die
Bildung von Typen. Dieser Schritt begriindet sich durch das Ziel einer empiri-
schen Forschungsarbeit, die sich nicht mit der bloflen deskriptiven Darstellung
eines Phdnomens zufrieden geben kann, sondern vielmehr bestrebt ist, den Sinn-
gehalt empirischer Phinomene zu verstehen. Fiir ein umfassendes Verstindnis
empirischer Phdanomene ist indes die Analyse inhaltlicher Sinnzusammenhénge
unabdingbar. Dies erfordert sowohl einen umfangreichen Prozess des Verglei-
chens und des Kontrastierens der Einzelfille innerhalb einer Gruppierung als
auch von Vergleichen zwischen den Gruppen (vgl. Kelle/Kluge 2010, S. 102). Im
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Zuge der Vergleiche kommt es zur Uberarbeitung bestehender Gruppierungen
und zur Herausarbeitung von Merkmalen und Kriterien, die konstitutiv fiir die
Abgrenzungen und Gemeinsamkeiten zwischen den Einzelfillen sind. In der
Regel erfolgt bei diesem Zwischenschritt der Typenbildung eine Reduktion der
relevanten Kernkategorien und Merkmalskombinationen. Im vorliegenden For-
schungsprojekt wurden bei diesem Vorgang die relevanten Faktoren fiir die Ty-
penbildung auf die Kernkategorien ,Titigkeiten als Imam* sowie die ,Positionen
und Strategien im Zusammenhang mit Integration® beschrankt.

D: Charakterisierung der gebildeten Typen

Ausgehend von den Ergebnissen der Analyse der inhaltlichen Zusammenhénge
erfolgt im vierten und abschlieflenden Schritt der Typenbildung deren Darstel-
lung und Beschreibung. Die detaillierte Charakterisierung der gebildeten Typen
stellt insbesondere die relevanten Vergleichsdimensionen und Merkmalskombi-
nationen dar (vgl. Kelle/Kluge 2010, S. 105). Bei der Typenbildung wurden alle im
Rahmen der Studie gefithrten qualitativen Leitfadeninterviews mit Imamen in
Moscheegemeinden in Osterreich beriicksichtigt. Die rekonstruierten Einzelfille
wurden, basierend auf dem Kodierparadigma nach Anselm Strauss (vgl. Strauss
1991, S. 56fL.) erneut analysiert. Bei diesem Prozess wurde unter Beriicksichtigung
der dargestellten sechs Kernkategorien bzw. Vergleichsdimensionen das religiose
Phdanomen des ,Imam-Seins“ in seinem Bezug zu auflerreligiosen, integrativen
Prozessen fiir jeden Einzelfall definiert.

Je nach Forschungsfrage oder eingesetzter Erhebungsmethode koénnen ver-
schiedene Ansitze bevorzugt werden. So konnen die Fille beispielsweise mit dem
Konzept des Merkmalsraums (vgl. Barton 1955 und Lazarsfeld 1937) oder durch
den Einsatz rechnergestiitzter Analyseverfahren wie der Clusteranalyse (vgl. Ku-
ckartz 1988, 1995, 2007) gruppiert werden. In der vorliegenden Arbeit wurde hin-
gegen das Verfahren der fallvergleichenden Kontrastierung nach Gerhardt (1986,
1991a, 1991b) angewendet.

Im Zuge der Auswertung des empirischen Datenmaterials bildeten sich vier
Typen von Imamen heraus: (I) ,Imame mit islah-Mission’, (II) ,Imame als Brii-
ckenbauer’, (IIT) ,Hiiter der religiosen Identitdt und Tradition‘ sowie (IV) ,Imame
mit begrenztem Handlungsraum®. Jede dieser Gruppe wird in den nachfolgenden
Kapiteln ausfiihrlich dargestellt. Dafiir werden jedoch nicht alle Fille herange-
zogen, sondern exemplarisch nur jeweils drei — und in einem Fall zwei - Einzel-
talle, mit deren Hilfe die jeweiligen Spezifika der Gruppierung verdeutlicht und
die interne Unterschiedlichkeit der Einzelfille aufgezeigt wird. Insgesamt werden
in den Ergebnissen der empirischen Analyse elf unterschiedliche Beispiele dar-
gestellt. Interviews, die nicht als Einzelfalldarstellungen beriicksichtigt wurden,
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dienen der inhaltlichen Verdichtung und Kontextualisierung der empirischen
Beschreibungen.



Imame in Osterreich.
Darstellung einer Typologie

5.1 Imame mit islah-Mission

Der aus dem Arabischen stammende Begriff islah kann in die deutsche Sprache
als ,Reform“ — im Sinne einer Verbesserung - iibersetzt werden. In den gegen-
wirtigen innerislamischen Debatten meint dieser Begriff ein neues Verstindnis
der islamischen Quellen in neuem Kontext, in dem Sinn, dass die Muslime ihre
eigene Lebensweise in einer verdnderten Lebenswelt kritisch reflektieren (vgl. Ra-
madan 2009). Gemeinsam ist den ,Imamen mit islah-Mission‘ ihre Beurteilung
der Moscheegemeinden in Osterreich als religios unwissend und fehlgeleitet —
ein Missstand, den sie zu beheben trachten. Sie halten es fiir die ihnen auferlegte
Pflicht, die Glaubigen auf den ,richtigen Pfad“ oder zum ,wahren Islam® zuriick-
zufiihren. Dieses Sendungsbewusstsein bezieht sich jedoch nicht auf die gesamte
in Osterreich lebende muslimische Bevélkerung, sondern nur auf die jeweilige
Moscheegemeinde, in der sie tétig sind, in Ansétzen auch auf die ethnische Grup-
pe, der sie selbst angehéren.

Dargelegt und illustriert wird dieser Typ von Imamen in Osterreich anhand
dreier Einzelfille. Dabei werden sowohl die grundlegenden Charakteristika die-
ser Gruppierung als auch die individuellen Unterschiede zwischen den Einzelbei-
spielen exemplarisch herausgearbeitet.

Der erste Einzelfall, Imam Ismail, stammt aus einer Bauernfamilie in der Ost-
tiirkei. Nach Abschluss eines Universitdtsstudiums der islamischen Theologie in
der Tiirkei kam er iiber die Religionsbehorde Diyanet mit seiner Familie nach Os-
terreich; seit zwei Jahren ist er in einer Moscheegemeinde in Vorarlberg als Imam
tatig. Er betrachtet die dortige Gemeinde als im Vergleich zur Tiirkei riickstdn-
dig und religiés uniformiert — seine Tiétigkeit zielt darauf ab, sie einer religions-

E. Aslan et al., Imame und Integration, Wiener Beitrage zur Islamforschung,
DOI 10.1007/978-3-658-08448-6 5, © Springer Fachmedien Wiesbaden 2015
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konformen Lebensweise zu belehren und sie mit dem entsprechenden religiésen
Wissen auszustatten.

Der zweite hier vorgestellte Einzelfall, Imam Abdullah, in Agypten geboren,
aufgewachsen und zum Imam ausgebildet, wurde von seiner Dachorganisation in
Agypten fiir den Dienst in einer dsterreichischen Moscheegemeinde ausgewihlt.
Diese Moscheegemeinde in Wien beschreibt er als in religioser Hinsicht hilfsbe-
diirftig und betrachtet es als seine Pflicht, den Glaubigen eine vorbildhafte islami-
sche Lebensweise zu vermitteln.

Der dritte Einzelfall der ,Imame mit islah-Mission® schliefllich - Imam Husein
- ist in Bosnien geboren und kam im Zuge des Bosnienkrieges als Fliichtling nach
Osterreich. Nachdem er erst hier den Islam fiir sich entdeckt hatte, durchlief er
eine Phase der verstirkten Religiositdt, was ihn dazu bewog, ein Theologiestu-
dium in Saudi-Arabien zu absolvieren. Danach begann er — zunachst geringfiigig
- in einer Moschee in Wien als Imam zu arbeiten und die Gemeindemitglieder
tiber die ,authentischen’ Elemente des Islam aufzukldren. Mittlerweile eingebiir-
gert, benutzt er seine Funktion als Imam dazu, Integrationsprozesse auf mehre-
ren Ebenen anzustof3en und als Muslim mit 6sterreichischer Staatsangehorigkeit
das gesellschaftliche Gefiige in Osterreich aktiv mitzugestalten.

5.1.1 Imam Ismail™. Ein Belehrer der ,riickstéandigen’ und
religios ,ungebildeten’ Moscheegemeinde in Osterreich

Auf religiosem Weg von Kindesbeinen an

Imam Ismail wurde Ende der 1960er Jahre in einem Dorf im Osten der Tiirkei
geboren. Er stammt aus einer einfachen Kleinbauernfamilie. Sein Vater arbeitete
allerdings auch fiir mehrere Jahre im Ausland als Bauarbeiter — davon fiinf Jahre
in Libyen und ein Jahr in Israel -, um die Familie finanziell iiber die Runden zu
bringen. Daran erinnert sich der Interviewpartner auch heute noch mit Dankbar-
keit, ermoglichte der Vater damit doch seinen beiden S6hnen ein Studium. Imam
Ismail ist das jiingste von insgesamt fiinf Kindern. Sein Bruder ist Religionsbe-
auftragter, die drei Schwestern haben nicht studiert, sie sind Hausfrauen. Imam
Ismail lernte seit frithester Kindheit den Koran auswendig und wurde Hafiz in
seinem Dorf. Sein Werdegang stellte in der dorflichen Gemeinschaft keine Aus-

10 Die Namen aller im Rahmen der Studie interviewten Imame (und der von den Imamen
genannten Gemeindemitglieder) wurden anonymisiert.
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nahme dar. So schildert Imam Ismail die traditionellen religiésen Konstellatio-
nen in seinem Dorf folgendermaflen:

Unsere Stadt ist ohnehin ein konservativer, religiéser Ort, ebenso wie unser Dorf,
wie bereits sein Name sagt. Derzeit sind in unserem Dorf nahezu 70 Prozent meiner
Altersgenossen Hafiz. Der Grofvater meiner Frau war unser Lehrer in der Hafiz-
Ausbildung. Er starb im Alter von 63 Jahren. In unserem Dorf leben also fast 100
Hafiz. In der Imam- und Predigerschule, die ich besuchte, kamen in jeder Klasse
sechs bis sieben Schiiler aus unserem Dorf und alle sind nun Hafiz. In letzter Zeit
nahm die Zahl an belesenen Menschen stark zu. (...) Ich kann sagen, dass unser
Dorf dem Ausdruck ,religiéses Dorf‘ vollkommen entspricht.

Imam Ismail verweist auf die Gesamtheit der Dorfbewohner, von denen ein Grof3-
teil als Hafiz tatig ist, um zu unterstreichen, wie stark die Religion in dieser Re-
gion verankert ist. Obwohl seine Eltern selber nicht den Koran lesen konnten,
schickten sie beide S6hne in Korankurse — offensichtlich ist es eine lokale Tradi-
tion, dass die mannlichen Nachkommen eine religiose Ausbildung absolvieren.
Imam Ismails Schwestern hingegen haben den Koran erst im Erwachsenenalter
lesen gelernt. Dass diese eine soziale Absicherung oder einen Aufstieg verspricht,
diirfte angesichts fehlender Ausbildungs- und Berufsalternativen diese Tendenz
verstarken.

Die Grundschule absolvierte Imam Ismail in seinem Dorf, danach besuchte
er die Imam-Hatip-Schule, die sich in der Nihe seines Heimatdorfs befand. Im
Anschluss daran studierte er an einer Universitdt in Istanbul islamische Theo-
logie und absolvierte mit Erfolg die Priifung KPSS - eine zentrale Priifung in der
Tiirkei zur Auswahl von Personal im 6ffentlichen Dienst —, um Beamter zu wer-
den. Noch wihrend seines Studiums wurde er von Diyanet, dem staatlichen Amt
fiir religiose Angelegenheiten in der Tiirkei, als Imam an einen Ort an der nord-
osttiirkischen Schwarzmeerkiiste versetzt. Er nahm dort an einer internen drei-
jahrigen Ausbildung von Diyanet teil, wodurch er Vaiz wurde. Im Anschluss an
diese Ausbildung wurde er als Vaiz nach Ostanatolien geschickt. Gleichzeitig in-
skribierte er an einer Universitit in Ostanatolien fiir das Masterstudium in Tafsir.

Der Weg nach Osterreich:

ein zeitlich befristeter Aufenthalt mit gesichertem Status

Imam Ismail kam vor zwei Jahren {iber ATIB nach Osterreich, genauer gesagt ins
Bundesland Vorarlberg, wo er in einem Moscheeverein, der zum Dachverband
ATIB gehort, als hauptamtlicher Imam titig ist. Dies ist sein erster Auslands-
dienst. Vom Moscheeverein bekam er eine Wohnung zur Verfiigung gestellt, die
er mit seiner Familie bewohnt. Seine Dienstzeit ist vertraglich auf vier Jahre be-
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schriankt, was fiir ihn ein klares Verhiltnis in Bezug auf seine Aufenthaltsdauer
in Osterreich schafft. Sein rechtlicher Status ist sicher, da er als ATIB-Imam im
Auftrag von Diyanet in Osterreich titig ist. Aufgrund der Befristetheit seiner T4-
tigkeits- und Aufenthaltsdauer hegt er fiir ein Leben in Osterreich keine weiteren
individuellen Zukunftspldne.

Dieser Kontext prégt seine Positionen und seine Haltung gegentiber dem Gast-
land. Zuvor hatte er vor allem Negatives iiber Osterreich gehort, was ihn aller-
dings nicht davon abhielt, hierherzukommen. Er wollte seine eigenen Erfahrun-
gen machen und sich neuen Herausforderungen stellen:

Ich bin gliicklich dariiber, hier zu sein. Wire ich nicht gekommen, wire ich als Lei-
ter eingesetzt oder zum Mufti ernannt worden. Zu meinen Kollegen, die dort [in der
Tiirkei (Anm. d. Verf.)] titig sind, sage ich, dass ein einjahriger Dienst hier vom Er-
fahrungswert gleich ist wie ein zehn Jahre langer Verwaltungsdienst in der Tiirkei.

Aus heutiger Perspektive bezeichnet Imam Ismail seinen Auslandsaufenthalt als
grof3e Bereicherung - viele der hier gemachten Erfahrungen hitten sich als sehr
bedeutsam erwiesen und dergleichen hitte er in einer Position im 6ffentlichen
Dienst in seinem Herkunftsland nicht machen kénnen.

Imam Ismail meint hier insbesondere die Erfahrungen mit der seiner Mei-
nung nach ,religios ungebildeten Moscheegemeinde, ein Thema, das seine Aus-
fihrungen auf allen Ebenen beherrscht. Vor allem, wenn er Moscheegemeinden
in der Tiirkei mit Gemeinden in Osterreich vergleicht, kommt er stets auf erlebte
Enttduschungen zu sprechen, die er auf den geringen Bildungsstand und die Un-
kenntnisse der Gemeindemitglieder in Sachen Religion zuriickfiihrt.

Dass die Menschen hierzulande dermaflen ungebildet und anpassungsfeindlich
sind, hitte ich nicht angenommen. Einfach ausgedriickt, gehen Sie zum Beispiel
in Erzurum in irgendeine Moschee, zu deren Gemeinde. Sogar der Ungebildetste
unter ihnen ist gebildeter als der Gebildetste in der Gemeinde hier. Sowohl in re-
ligioser Hinsicht als auch in ihrer Ausbildung, quasi in jeder Hinsicht, mochte ich
sagen.

Dabei hatte er seine Tatigkeit als Imam mit groflen Hoffnungen aufgenommen
— er hatte erwartet, dass seine Vorarlberger Gemeinde dank der Ressourcen und
Moglichkeiten in Europa einen viel hoheren Wissensstand aufweisen wiirde. Sein
Missfallen duflert er recht unverhohlen:
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Ich habe mich in dieser Hinsicht getduscht, das konnte ich nicht abschdtzen. Es gibt
ja den Ausdruck ,europaerfahrener Mensch das dachte ich zumindest, aber dem
ist nicht so. Europa zu erfahren ist anscheinend doch nicht immer von Vorteil. Die
Menschen hier haben davon auch nicht profitiert. Sie hatten zumindest von den
positiven Dingen Europas Gebrauch machen kénnen, aber auch das haben sie nicht
getan. Sie safSen zwischen zwei Stithlen.

Imam Ismail beklagt wiederholt, dass die Gemeindemitglieder nicht von den
Moglichkeiten, die Europa unter anderem im Bildungsbereich bietet, Gebrauch
machen wiirden. Aber nun lage es eben an ihm, diesem Missstand beizukommen
- mittlerweile betrachtet er es als Ansporn, die ungebildeten und riickstindigen
Gemeindemitglieder in religioser Hinsicht aufzukldren. Mit der Riickfithrung
der religios ungebildeten und riickstindigen Gemeindemitglieder auf den Pfad
eines religionskonformen Lebens und durch die Belehrung der dazu erforderli-
chen religiésen Kenntnisse sucht er dem empfundenen Missstand beizukommen.

Religioses Verstandnis:

reflektierte Meinungsbildung in religiosen Fragen

Fiir Imam Ismail haben Aus- und Weiterbildung eine sehr grofie Relevanz, die
sich als roter Faden durch seine gesamte Biographie zieht. Gleich bei der Frage
nach seiner familidren Herkunft beginnt er damit, seine schulische Laufbahn dar-
zustellen. Fiir ihn erschépft sich Bildung nicht im Besuch von Bildungsinstitutio-
nen und in formellen Bildungsabschliissen, vielmehr sollten Lesen und Lernen,
so ist er Uiberzeugt, lebenslange Begleiter sein. Besonders die Tatigkeit als Imam
erfordere unaufhorliches Weiterbilden, Lesen und Recherchieren.

Einer, der keine 40 Seiten liest, hat kein Recht darauf, einen eine Seite langen Text zu
sprechen. Spricht er dennoch, so vermasselt er alles nur oder berichtet nur liicken-
haft oder fehlerhaft. Und liickenhaftes Wissen fithrt zum Autkommen von Aber-
glauben und Bidat. Da wir als Prediger und Mufti eine etwas andere Bildung genos-
sen oder ... wie soll ich es ausdriicken ... dadurch, dass wir eine héhere Ausbildung
haben, ist unser Dienst intensiver. Es gibt sehr viel Aberglauben, und die Bidats
wurden von unwissenden Menschen erzeugt; und immer noch praktizieren sie sie
blindlings weiter. Koste es, was es wolle, diese abergldubischen Praktiken miissen
abgeschafft und die Wahrheiten des Islam dargelegt werden; und um dies erreichen
zu kénnen, miissen wir uns selbst wirklich standig auffrischen.

In dieser Interviewpassage nennt Imam Ismail Bildungsdefizite, ein geringes
Wissensniveau und die ungeniigende Auseinandersetzung mit theologischen
Fragestellungen als Ursachen eines riickstindigen, abergldubischen Islambilds.
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Der Kampf gegen traditionelle und riickstindige Interpretationen des Islam so-
wie die fehlerhafte Ausiibung der Religion stellt nach seinem Verstindnis eine der
wichtigsten Aufgaben eines Imams dar. Dariiber hinaus sieht er den Kampf gegen
Riickstandigkeit (ttrk. cahillik) als eine seiner personlichen Verpflichtungen an.
Zur Vermeidung einer fehlerhaften Verrichtung religiéser Pflichten und von fal-
schen religiésen Auslegungen sicht er eine detaillierte Auseinandersetzung mit
islamischer Theologie und religiése Kenntnisse, die in seinen Augen eine ,richti-
ge‘ und ,wahrhaftige® Lehre auszeichnen, als unausweichlich an. Der Kampf gegen
Riickstandigkeit sei unabdingbar, damit sich ein ,richtiger’ Islam durchsetzen
konne.

Ich bin ein Mensch, der Kritik ausiibt. Verzeihen Sie, aber ich bin doch nicht von al-
len guten Geistern verlassen; nicht umsonst lese ich nach und recherchiere. Ich mag
dieses ,,Sich-kritiklos-Anpassen® nicht. Und Menschen, die so sind, mag ich auch
nicht. Wenn wir uns anpassen ohne zu hinterfragen, kommen Glaubenseifer und
der blinde Glaube an irgendetwas und Unkenntnis auf. Es gibt dazu auch eine Re-
dewendung: Je mehr die Religiositét eines unwissenden Menschen zunimmt, desto
mehr Schaden richtet er an.

Imam Ismail verfolgt eine kritisch-rationale Herangehensweise und eine solche
erwartet er auch von anderen MuslimInnen. Er betont, dass die Kombination von
starker Religiositdt und Unbildung fiir die Religion eher schéddlich sei. Deswegen
sei es gefdhrlich, wenn Menschen kritiklos und ohne eigene Meinung - ,,blind“
- an religiose Autoritdten, ob Imame oder Sekten, glauben. Imam Ismail legt gro-
en Wert auf einen reflektierten Umgang mit Religion. Dies ist auf die kontinuier-
liche Auseinandersetzung mit religiésem Wissen in den verschiedenen Episoden
seiner Biographie und sein personliches Interesse an Bildung zuriickzufithren.
Fiir religiose Gelehrte gelten daher nach Imam Ismail besonders hohe Anforde-
rungen.

Ein Theologe muss in der Hadith-Lehre, im Tafsir und in der Kalam-Lehre eine ge-
wisse Reife haben. Zumindest sollte er fahig sein, diese Lehren in ihren Originalfas-
sungen zu lesen. Wenn wir diesen Maf3stab nicht erfiillen, so denke ich, ist es auch
nicht richtig, jemanden Theologe zu nennen. Denn wenn man von Theologen oder
Akademikern spricht, meint man, dass das ein Mensch ist, der ein gewisses Niveau
erreicht hat. Ich zumindest habe mich bemiiht, ein solches zu erreichen. Wenn wir
von islamischen Lehren sprechen, dann ist es ohnehin klar, was darunterfallt. Aber
ein Muslim oder ein Imam oder ein Religionsbeauftragter muss neben den islami-
schen Lehren genauso die positiven Wissenschaften beherrschen und auch Kennt-
nis von den Sozialwissenschaften haben. Zum Beispiel sollte er die Technik mitver-
folgen, aktuelle wissenschaftliche Zeitschriften lesen, sofern die Zeit dazu da ist.
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In dieser Interviewpassage benennt Imam Ismail die Anforderungen an einen
,guten Theologen bzw. Imam: Triger von Bildung und Wissen zu sein. Um die-
sen hohen Anspriichen gerecht zu werden, bedarf es stetiger Bemiithungen - so
miisse religioses Wissen durch naturwissenschaftliches und sozialwissenschaft-
liches Wissen erganzt werden. Imam Ismail selbst versucht, in seine Tatigkeiten
als Imam sowohl wissenschaftliche als auch theologische Quellen einzubeziehen
um zu zeigen, dass diese zwei Bereiche nicht getrennt zu denken sind. Er prisen-
tiert den Islam als eine mit Wissenschaft vereinbare Religion. Das stirkt seine
Moglichkeiten, sich mit den ,ungebildeten Gldubigen‘ und mit der fiir die Religion
schéddlichen ,Riickstindigkeit* im Rahmen seiner Tatigkeiten als Imam auseinan-
derzusetzen.

Zuriickfiihrung der Gemeindemitglieder auf den ,richtigen’ Pfad

Sein Eindruck der religiosen Riickstandigkeit und Ungebildetheit der Gemeinde-
mitglieder {iberlagert die Art und Weise, wie Imam Ismail seine Rolle als Imam
innerhalb der Moscheegemeinde ausiibt. Sein Selbstverstindnis als Imam defi-
niert er wie folgt:

Es ist nicht einfach, ein Religionsbeauftragter zu sein. Es erfordert sehr viel an
Selbstlosigkeit und Griindlichkeit. Dessen miissen wir uns zunichst bewusst sein.
Auch unsere Landsleute sollten das wissen, damit es nicht an Respekt und Liebe
mangelt. Wenn wir dienstbedingt ins Ausland gehen, muss das Finanzielle auf je-
den Fall ganz weit im Hintergrund stehen. Wenn es gegeben ist, ist es gut, wenn
nicht, ist es auch gut. Wenn Sie Zugestindnisse machen, die Geld betreffen, werden
die Menschen weder Respekt vor Thnen haben noch sie freundlich empfangen. Es
hat keinen Sinn, fiir ein Trauungsgebet 20 Lira zu kassieren und dann die Menschen
iiber Sie lastern zu lassen. Aber wenn sie zu gewissen Dingen neigen und Derartiges
schitzen, dann sind sie nicht fihig, die Last eines Religionsbeauftragten zu tragen.
Das ist einfach so. Es ist der Beruf der Propheten und nicht vergleichbar mit der
Arbeit auf dem Bau. Wenn Sie hierherkommen, miissen Sie viel leisten, das heifit
Opferbereitschaft aufbringen.

Fiir Imam Ismail ist die Tétigkeit als Imam in einer Moscheegemeinde in Os-
terreich anspruchsvoll und schwierig. Sie verlange Aufopferung und Akribie. Im
Gegenzug erwartet er fiir diesen Einsatz von seiner Gemeinde auch Respekt und
Anerkennung. Wenn ein Imam jedoch erwartet, dass seine Gemeinde ihn respek-
tiert, miisse er auch moralisch vorbildhaft agieren. Der Imam diirfe aus diesem
Grund mit der Moscheegemeinde keine materielle Beziehung eingehen, seine Un-
abhingigkeit wiirde sonst Schaden nehmen. An dieser Stelle muss freilich daran
erinnert werden, dass Imame wie Ismail, die fiir ATIB arbeiten, im Gegensatz zu
vielen anderen Imamen iiber soziale, finanzielle und rechtliche Sicherheiten ver-
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fiigen und nicht auf zusitzliche Einnahmen angewiesen sind. Diese Umstande
machen fiir ATIB-Imame aus der Tirkei den Auslandsdienst sehr attraktiv; die-
ser gilt sogar als besonderes Privileg.

Hinsichtlich der Aufgaben, die Imam Ismail in seiner Moscheegemeinde
wahrnimmt, liegt ein Schwerpunkt auf der Leitung der gemeinschaftlichen Ge-
bete und das Halten der Freitagspredigten, der Khutbas. Hier handelt es sich um
den Kernaufgabenbereich eines Imams, sowohl in Moscheegemeinden in Europa
als auch in islamisch gepréagten Staaten wie der Tiirkei. Im Rahmen der Khutbas
findet er die Moglichkeit, eine unmittelbare Beziehung zur Gemeinde aufzubauen
und auf die konkrete Lebenssituation der Gemeindemitglieder einzugehen. Zu-
sitzlich zu den Kernaufgaben sei er als Imam in Osterreich jedoch auch noch mit
weiteren umfangreichen Aufgaben betraut:

Am Ende der Aufgaben eines Imams stehen die Worte ,,und andere Aufgaben®. Das
heifit Aufgaben, die der Dienst parallel mit sich bringt. (...) Ein Religionsbeauftrag-
ter, der die Religion kennt, ist sowieso ein Psychologe. Ja, er ist sogar wirkungsvoller
als einer, der das Fach Psychologie an der Universitit studiert hat. Das ist bestimmt
so0, denn wir wissen, dass in der Vergangenheit Menschen lediglich durch religiose
Erziehung gebildet wurden und ihre Psyche dadurch geheilt wurde. (...) Wir leisten
Dienst als Psychologen, als Berater; Menschen kommen und stellen unterschied-
lichste Fragen, hauptsachlich tiber Familienprobleme.

Fiir ihn muss ein Imam umfassend gebildet sein. Da ein Imam bei seinen Tétig-
keiten in einer Moscheegemeinde iiberwiegend mit familidren Problemen kon-
frontiert wird, fungiert er gleichsam als Psychologe und als Familienberater — also
nicht nur als religiose Instanz —, weswegen er sich auch mit vielen gesellschaftli-
chen Themen auseinandersetzen muss. Imam Ismail hebt hierbei die Wichtigkeit
seiner religiésen Beratung und Betreuung der Gemeindemitglieder hervor. So sei
die religiose Beratung bei familidren und psychologischen Problemlagen von gro-
Berer Bedeutung als eine rein psychologische oder familienrechtliche Beratung
ohne religiose Perspektive. Generell wiirde an einen Imam eine Vielzahl hochst
unterschiedlicher Anliegen herangetragen, deren Bewiltigung eine enorme He-
rausforderung darstellt, wofiir ein duf8erst vielseitiges Wissen unabdingbar sei.

Fiir die Tétigkeit als Imam ist laut Imam Ismail die detaillierte Expertise von
Koran und Sunna Voraussetzung. Dariiber hinaus miisse ein Imam aber auch in
anderen Wissenschaftsbereichen bewandert sein. Die Mannigfaltigkeit der An-
liegen der Gemeindemitglieder betrachtet er jedoch nicht nur als Biirde, sondern
durchaus auch als Herausforderung und als Erkenntnismoglichkeit:
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Da wir Prediger sind und in der Tiirkei auch Fatwa geben, werden wir mit sehr
unterschiedlichen Fragen konfrontiert. Anhand der Fragen, mit denen die Men-
schen an uns herantreten, erfahren wir von deren Problemen und der Lage, in
denen sie sich befinden.

Die Anliegen der Gemeindemitglieder offenbaren Imam Ismail auch detaillierte
Einblicke in die Lebenslagen und Probleme der MuslimInnen in Osterreich. Seine
Rolle ist in diesem Zusammenhang durchaus ambivalent. Zum einen bedeutet
fiir ihn die Beratung der Gemeindemitglieder die Erweiterung seiner eigenen Er-
fahrungen und Kenntnisse. Zum anderen vermittelt er den Gemeindemitgliedern
Losungsansitze zur Bewiltigung von familidaren Spannungen und sonstigen Pro-
blemlagen, die er selbst als religionskonforme Konfliktbewiltigung sieht. Da die
Losungsansitze aber aus traditionellen religiosen Zusammenhéngen stammen,
entsprechen sie nicht unbedingt den Lebensverhiltnissen und Lebenssituationen
der Gemeindemitglieder in Osterreich.

Generell miisse ein Imam bei der Verrichtung seiner Aufgaben flexibel und
weltgewandt sein, so Imam Ismail, und sein theologisches Wissen auch auf psy-
chologische Fragestellungen anwenden koénnen. Psychologisches und theologi-
sches Wissen gehen bei den Téatigkeiten als Imam somit Hand in Hand. In dieser
Herangehensweise an seine Aufgabenbereiche zeigt er ein Mafl an Offenheit, wie
es fiir Imame keineswegs selbstverstiandlich ist. Das vielseitige Wissen, das Imam
Ismail sich im Zuge seiner Ausbildungen und Fortbildungen sowie im Verlauf
seiner Tétigkeiten als Imam angeeignet hat, verleiht ihm umfangreiche Kompe-
tenzen, die ihm innerhalb der Moscheegemeinde eine hohe Autoritit verleihen.
Ein Beispiel, das er in diesem Zusammenhang anfiihrt, ist besonders bezeichnend
fiir den Umfang seiner Aufgabengebiete als Imam:

Ich kann Thnen ein Beispiel - eine Fatwa betreffend - geben: Einer [ein Mitglied
der Moscheegemeinde (Anm. d. Verf.)] kam und erzéhlte, dass seine Mutter das
Diyanet-Callcenter angerufen und sich erkundigt hatte, weil sie eines ihrer Kinder
aus dem Erbe [ihres verstorbenen Ehemannes (Anm. d. Verf.)] ausschlieflen wollte
und zwar aufgrund der Rebellion gegen seine Eltern. Sie interpretiert das Ganze
willkiirlich, sie legte den Koranbefehl diesbeziiglich aus, wie es ihr passte und sagte,
sie wolle nicht, dass das eine Kind erbt, da so das Erbe zersplittert werde. Ich sagte
ihm, er solle mit seiner Mutter und seiner Frau zu uns kommen. Er fragte mich, ob
er wirklich kommen solle. ,,Ja, du bist willkommen®, sagte ich. Schliellich saflen wir
einander gegeniiber, ich las ihm die betreffenden Verse aus dem Koran vor. Ich er-
klirte: ,,Die Mutter erhilt so viel und die Ehefrau so viel Anteil vom Erbe., ,,Was?*,
meinte er, ,die Mutter bekommt auch was?*,,Was dachtest du denn?“ fragte ich ihn.
Er hatte die Mutter tiberhaupt nicht beriicksichtigt.
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Die geschilderte Situation ist bezeichnend fiir die Aufgabenfiille und die Autoritit
von Imamen in Moscheegemeinden - sogar bei der Klarung von Erbschaftsfragen
bzw. -streitigkeiten wird er herangezogen, um anstelle eines Anwalts oder eines
Notars rechtliche Hilfestellung und Losungen in juristischen Fragen zu bieten.
Imam Ismail fungiert hierbei als religioser Belehrer und Aufklirer, der soziale
Tradition von der Religion trennt, den Sinn und Zweck der religiésen Normen
erklart und damit die Menschen vom Glauben iiberzeugt und auf den richtigen
religiosen Weg zuriickfiithrt. Er zeigt sich in der geschilderten Situation zudem
erstaunt tiber die Unkenntnis des islamischen Rechts in der Gemeinde.

Aufgrund seiner eigenen Migrationsgeschichte und seiner damit verbundenen
Unkenntnis des 6sterreichischen Rechtssystems hat er allerdings auch keine an-
dere Moglichkeit, als ausschlieSlich auf die Position des islamischen Rechts zu
verweisen.

Was die Vielfiltigkeit und Unterschiedlichkeit der Aufgabenbereiche betrifft,
sieht sich der Grof3teil der Imame in Osterreich einer dhnlichen Aufgabenfiille
gegeniiber, was manche von ihnen tiberfordert. Fiir Imam Ismail dagegen stellt
sich der Umstand, dass die Gemeindemitglieder an ihn nicht nur theologische
oder religionspraktische Fragen herantragen, sondern ihn auch mit psychologi-
schen und vor allem familidren Problemen konfrontieren, keine Uberlastung dar.
Die Auseinandersetzung mit anderen Wissensgebieten erfiillt ihn vielmehr, und
er versucht, die Anliegen der Gemeinde bestméglich zu beantworten - freilich,
wie erwihnt, aus seinen persénlichen theologischen Uberzeugungen heraus und
ohne die konkreten Lebensverhdltnisse der Gemeindemitglieder zu beriicksichti-
gen. Dass er sie als riickstdndig und ungebildet ansieht, hat eben zur Folge, dass
er sich eher distanziert und in Abgrenzung von den Gemeindemitgliedern zeigt.

Integration als kulturelle Gefahrdung. Die Moschee als Hort
muslimischer Werte sowie der kulturellen und religiosen Identitat

In Bezug auf Fragen der Integration in den Osterreichischen Aufnahmekontext
und die Pflege der Bindung zur Herkunft ist im Fall Imam Ismails die personliche
Ebene von seiner Rolle als Imam zu unterscheiden.

Auf personlicher Ebene steht Imam Ismail einer Einbindung in den oster-
reichischen Kontext kritisch gegeniiber. Allerdings bringt er gesellschaftlichen
Abldufen generell und der gesellschaftlichen Ordnung auf funktionaler Ebene
durchaus Bewunderung entgegen. Er hebt hierbei insbesondere folgende Aspekte
heraus:

Die Osterreicher sind, ich sage es mal so, was das Erscheinungsbild der Umgebung,
die Ordnung, die Beachtung von Regeln und Normen und den Respekt gegeniiber
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den Mitmenschen, d.h. duflerliche Normen, anbelangt, uns voraus. Natiirlich sehnt
man sich nach diesen Dingen. Soeben haben wir etwas besichtigt, Sie finden keinen
herumliegenden Miill. Die Menschen sammeln ihren eigenen Miill, und sie sorgen
selbst fiir die Ordnung, die sie vor ihrem Haus haben. Wenn Sie das dem Staat tiber-
lassen wiirden, wiirde dieser daran bestimmt scheitern. Was bewegte diese Men-
schen zu solch einem Handeln? Dabei miissten doch wir Muslime so sein. Diese
Regeln schreibt uns unsere Religion vor. Wie kam es dazu, dass sie diese Bewegung
beginnen lieflen, was inspirierte sie? Wir miissen ihre positiven Eigenschaften auch
miteinbeziehen. Leider sind sie in diesen Hinsichten uns um vieles voraus.

Imam Ismail fallen an Osterreich viele positive Eigenschaften und Aspekte auf,
die er anerkennt und schétzt — Disziplin, Ordnung, Gerechtigkeit und gegensei-
tiger Respekt. Ihm gefillt, dass man sich hier an Regeln hilt, die das reibungslose
Funktionieren der Gesellschaft erméglichen. Sein Urteil beruht dabei auf Ver-
gleichen zwischen der Situation in Osterreich und jener in seinem Herkunftsland.
Dabei legt er Wert darauf zu betonen, dass einige Normen und Werte, die die
gesellschaftliche Ordnung in Osterreich kennzeichnen, genau auch jene des Is-
lam seien. Er findet es traurig, dass MuslimInnen bisher nicht in der Lage waren,
eine dhnliche Gesellschaftsordnung aufzubauen und vertritt die Meinung, dass
in Staaten wie der Tiirkei, in denen mehrheitlich muslimische Personen leben,
Osterreich in diesen Aspekten als Vorbild dienen sollte.

Was dagegen die sozialen Beziehungen angeht, so sind die westlichen Gesell-
schaften in seinen Augen zum Scheitern verurteilt. Diese Feststellung thematisiert
die identifikative Form von Integration. Insbesondere das Familienbild und den
Umgang mit Familie im 6sterreichischen Kontext lehnt er ab. Dazu merkt er an:

Es gibt weder Familie noch Familienpraktik, kein Gemeinschaftsgefiihl zwischen
Eltern. Derartige Beziehungen fehlen.

Seine Ansichten zu sozialen Umgangsformen und Familienbildern im gesell-
schaftlichen Gefiige in Osterreich beruhen zum kleinen Teil auf eigenen Beob-
achtungen, zum grofiten Teil aber auf Feststellungen und Erzédhlungen der Ge-
meindemitglieder.

Die ablehnende Haltung des Imams auf identifikativer Ebene zeigt sich nicht
nur in Bezug auf abstrakte Aspekte wie Familienbilder in Osterreich, sondern
auch anhand ganz konkreter Vorginge und Handlungsweisen auf interaktiver
Ebene. So untersagt er beispielsweise seiner Tochter, die eine 6ffentliche Schule in
Osterreich besucht, den Schwimmunterricht im Rahmen der Sportstunden.
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Meine Tochter ist elf Jahre alt. Sie ist vielleicht noch im Kindesalter, aber ich habe
sie dennoch nicht am Schwimmunterricht teilnehmen lassen. Der Grund liegt dar-
in - obwohl sie vielleicht noch nicht richtig herangewachsen ist -, dass sie dort eine
andere Perspektive bekommen kénnte. Sie wird beginnen, das als das Normale zu
erachten. Ich werde ihr dazu keine Gelegenheit geben. Es heifit, dass es ein Teil ihrer
Ausbildung sei, dass sie schwimmen lernen miisse. Das kann ich niemals akzep-
tieren. (...) Ich habe sie nicht zum Schwimmen geschickt, dreimal zahlte ich eine
Geldstrafe.

Er dufert die Sorge, dass seine Kinder in Osterreich in ihren kulturellen Um-
fangsformen und Vorstellungen derart beeinflusst werden kénnten, dass dies die
gesamte Erziehung beeintrachtigt. Aus diesem Grund spielt Imam Ismail auch mit
dem Gedanken, seine Kinder in die Tiirkei zuriickzuschicken. Die Beeinflussung
durch kulturelle Gepflogenheiten und Umgangsformen in der Schulausbildung
- und damit eine prozessuale Integration seiner Kinder in den Osterreichischen
Aufnahmekontext auf identifikativer wie auch auf interaktiver Ebene - bringt sie
in seinen Augen von einem religionskonformen Leben ab und erscheint ihm da-
her als duflerst problematisch.

Imam Ismail selbst hat dagegen keine sozialen Kontakte mit Angehorigen der
osterreichischen Mehrheitsgesellschaft. Der Hauptgrund dafiir sind seine man-
gelnden Deutschkenntnisse. Zwar besuchte er vor seinem Dienstantritt in Oster-
reich in der Tiirkei einen viermonatigen Deutschkurs, wozu er als von Diyanet
entsandter Staatsbediensteter verpflichtet war. In Osterreich hat er jedoch kaum
Moglichkeiten, die Sprache zu praktizieren. Das ist auch der Grund dafiir, dass
er am Offentlichen Leben in Osterreich kaum teilhat und Medien oder éffentliche
Diskurse in Osterreich nur in geringem Ausmaf verfolgt - diesbeziiglich lisst er
sich eher durch Gemeindemitglieder informieren. Dass sein Aufenthalt in Oster-
reich auf vier Jahre befristet und daher nur eine vortibergehende Lebensphase ist,
tut in diesem Zusammenhang ein Ubriges.

Das Geschehen in der Tiirkei verfolgen wir mit, gewollt oder ungewollt. Das Fern-
sehen ist ja permanent prasent und zeigt es uns tagtaglich. Gewollt oder ungewollt
deshalb, weil wir dort leben und dorthin zuriickkehren werden. Alles was zur Tiir-
kei gehort, betrifft uns. Das verfolgen wir sowieso mit. Aber auch das Geschehen
hier beobachte ich, zumindest die Zeitungsschlagzeilen. Faruk [ein Gemeindemit-
glied; Name gedndert (Anm. d. Verf.)] zum Beispiel ist sehr daran interessiert. Ich
hole mir kontinuierlich Informationen bei ihm und frage: ,Hast du heute etwas
tiber uns gelesen, wortiber wird berichtet? Das heifit, er ist eine Art Berater von
mir.
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In seiner Funktion als Imam agiert Imam Ismail bei integrationsbezogenen Fra-
gen dhnlich wie auf personlich individueller Ebene. Strukturell gesehen, bekun-
det er durchaus Achtung und Bewunderung fiir das gesellschaftliche Ordnungs-
gefiige in Osterreich. So ist er generell der Meinung, dass der Staat Osterreich
MuslimInnen viele Moglichkeiten gewihrt, die in der Tiirkei anderen Religionen
vorenthalten werden.

Allgemein gesehen, ist ihre Meinung tiber Muslime positiver als unsere iiber sie. In
unserem eigenen Land bieten wir ihnen nicht die Moglichkeiten, die sie uns hier
geben. Wir wiirden ihnen in unserem Land das, was wir hier machen, sicherlich
nicht erlauben. Was sollen sie uns denn noch bieten? Ja, das hier ist ohnehin ein Ort,
wo eher gldubige Menschen leben; ein Ort, wo rassistische Menschen leben; sagen
sie zumindest. So manches ist vorgefallen, wir héren davon. Dass solche Vorfille
geschehen, ist natiirlich.

In diesem Zusammenhang berichtet Imam Ismail von einem Vorfall in der Mo-
scheegemeinde, in der er als Imam tétig ist:

Eben ... in unsere Moschee wurde ein Schweineding geworfen. In diesem Jahr wur-
de ein Schweinekopf in die Moschee geworfen, als Beleidigung uns gegeniiber quasi.

Gegeniiber solchen den Islam und die muslimische Bevolkerung diskriminieren-
den Vorkommnissen und beleidigenden Handlungen verhalt sich Imam Ismail
interessanterweise relativ indifferent, gar mit einem gewissen Verstandnis. Selbst
die beschriebene Attacke auf eine Moschee deutet er nicht unbedingt als rassis-
tisch. Er misst diesem Vorfall offenbar keine besondere Bedeutung bei. Seiner
Meinung nach sind derartige Vorfille Einzelfille und individuelle Reaktionen
gegeniiber MuslimInnen.

Trotz derartiger Erfahrungen und Erlebnisse ist Imam Ismail nicht dagegen,
dass Gemeindemitglieder oder MuslimInnen die osterreichische Staatsbiirger-
schaft beantragen. In dieser Hinsicht férdert er praktisch eine Einbindung in den
osterreichischen Aufnahmekontext auf struktureller Ebene. Zur Bekriftigung
seiner Position zitiert er aus der Geschichte des Islam, hier das Beispiel der Sa-
haba:

Ich befiirworte es; ich befiirworte es absolut. Die Sahaba verteilten sich auf der
ganzen Welt und nahmen die jeweilige Staatsangehorigkeit an. Wo auch immer sie
hingingen. (...) Unten am Erzurum-Berg befindet sich die Grabstdtte von Abdur-
rahman Gazi. Was hat er dort verloren? Warum kam er dorthin? Hier soll es auch
einen Friedhof geben, die Menschen sollen auch die Staatsbirgerschaft annehmen,
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aber sie sollen als Muslime weiterleben. Nur dann! Wenn er dadurch assimiliert
wird, soll er die Staatsbiirgerschaft nicht annehmen.

Nach Ansicht von Imam Ismail spricht also nichts dagegen, als MuslimIn die 6s-
terreichische Staatsbiirgerschaft anzunehmen oder darum anzusuchen, einzige
Bedingung sei, muslimisch zu bleiben. Die Staatsbiirgerschaft betrachtet er nicht
als einen identifikativen Schritt, sie ermégliche aber eine bessere rechtliche Stel-
lung im Land.

Ganz anders seine Position, wenn es um die identifikative und interaktive Ebe-
ne geht. Auf das Thema Integration angesprochen, duflert sich Imam Ismail zu-
néchst ambivalent:

Wenn von Integration und Dialog die Rede ist, so hegen wir gleich Argwohn.
Eigentlich gibt es keinen Grund dafiir, dass wir uns beunruhigt fithlen. Wir miissen
uns vor niemandem fiirchten. Wir haben ein starkes Buch in der Hand, den Koran.

Seiner Meinung nach beruht die Angst vor dem Begriff Integration darauf, dass
dieser oftmals mit Assimilation gleichgesetzt wiirde:

Unsere Angst ist, dass die Begriffe Dialog und Integration willkiirlich ausgelegt
werden und dass unter diesem Vorwand schliefllich etwas aufgezwungen wird, den
Menschen die Fehler ihrer Kultur vorgehalten und ihre eigenen Wahrheiten in den
Vordergrund gestellt werden. Ein der Assimilation dhnliches Konstrukt also. Das
akzeptieren wir nicht. Dann sagen wir: ,,Eure Religion ist eure Religion und unsere
ist unsere!“ Im Koran gibt es viele, hunderte Verse, die Ahnliches aussagen. Das
sollen sie nicht {ibel nehmen.

Imam Ismail beschreibt die Skepsis, die er und viele andere muslimische Glaubige
gegeniiber dem Begriff Integration hegen. Das Problematische an diesem Begrift
sieht er darin, dass er eigentlich die Aufforderung zu Assimilation und kultureller
Anpassung darstellt, dass mit dieser Forderung kulturelle und religiose Tradi-
tionen und die angestammte Identitdt der muslimischen Bevolkerung von Oster-
reichischer Seite nicht akzeptiert wiirden und stattdessen durch 6sterreichische
Behorden und Einrichtungen eine Richtlinie in Form einer ,Leitkultur definiert
wiirde, an die sich muslimische Glaubige anzugleichen hdtten. Dann aber drohe
die Gefahr, der eigenen Kultur, Religion und der damit verbundenen Traditionen
verlustig zu gehen. Eine derartige Entwicklung ist fiir Imam Ismail inakzepta-
bel, daher lehnt er jede Form der Anpassung an den 6sterreichischen Kontext auf
identifikativer Ebene - betreffend soziale Umgangsformen, Familienbilder oder
Vorstellungen kultureller Gepflogenheiten - ab. Religiose Identitat ist fiir ihn der
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wichtigste Baustein des Selbst; kulturelle Identitit etwa findet bei ihm dagegen
keine Erwdhnung.

Die Zuriickweisung der Einbindung in den Osterreichischen Aufnahmekon-
text auf identifikativer Ebene findet seine Entsprechung auf interaktiver Ebene.
Interaktionen, die eine Anpassung der Gemeindemitglieder an den Osterreichi-
schen Kontext hervorrufen konnten, versucht er als Einfallstore drohender Assi-
milation zu unterbinden. Imam Ismail beschreibt in diesem Zusammenhang ein
von seinem Vorganger initiiertes Seminar in der Moscheegemeinde, das bei ihm
auf auflerordentliches Missfallen stief3:

Zuletzt kam beispielsweise eine [gemeint ist eine Referentin (Anm.d. Verf))] hier-
her. Ich habe ihn [den Vereinsvorstand (Anm.d. Verf))] zwar ermahnt, aber den-
noch habe ich nicht viel gemacht, da ich sah, dass sie nichts machen werden. (...)
Sie kam und hielt fiinfzehn Tage lang ein Seminar iiber das Familienwesen. Mein
Vorginger hatte dies bereits gestattet, deshalb wandte ich nichts ein. Ich hoffe, es
war ertragreich. Die Familie ist sehr wichtig. Ich erachte es als nicht sonderlich an-
gebracht, wenn Feministinnen oder feministische Verbdnde hierher kommen und
muslimischen Familien einen Vortrag halten. Viele unserer familidren Probleme
haben ihren Ursprung in Suggestionen feministisch gesinnter Menschen. Deshalb
ist es wichtig, dass wir darauf achtgeben, mit wem unsere Frauen und Kinder in
Kontakt sind.

In dieser Aussage zeigt sich ein weiteres Mal Imam Ismails ablehnende Haltung
gegeniiber einer Transformation von kulturellen Werten im Zuge von Fortbil-
dungen oder auch Interaktionen. Seiner Meinung nach sollten MuslimInnen in
den Moscheen Aktivititen und Vorgédnge im Bezug auf Integration mit Vorsicht
genieflen. So sollten Einstellungen, Personen und Aktivititen in der Moschee
unterbunden werden, die insbesondere das muslimische Familienbild in Frage
stellen. Kulturelle Traditionen miissen seiner Ansicht nach geschiitzt werden vor
dufleren, nichtmuslimischen Einfliissen. SS Solche geschiitzten Orte, an denen
muslimisches Familienleben und religiose Erziehung im Sinne des Islam noch
ihren Platz haben, stellen fiir Imam Ismail eben die Moscheen dar, sie sind der
Zufluchtsort der muslimischen Identitat.

Die generelle Zuriickweisung einer Einbindung in den dsterreichischen Auf-
nahmekontext auf identifikativer und interaktiver Ebene steht hierbei auch in
Zusammenhang mit der Position, die Imam Ismail in der Moscheegemeinde
einnimmt und die auf die Bekehrung der in seinen Augen religios ungebildeten
Gemeindemitglieder zu einer vorbildhaften, religionskonformen Lebensweise ge-
richtet ist. Bei der Auseinandersetzung mit Aspekten der Integration steht damit
fiir ihn die Vermittlung des Islam im Mittelpunkt. In diesem Zusammenhang iibt
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er erneut scharfe Kritik an der muslimischen Bevélkerung in Osterreich, auch an
der eigenen Moscheegemeinde.

Was ist der Grund dafiir, dass der Islam nicht gekannt wird? Es liegt allein an uns
selbst. Und weil sie [die nichtmuslimische Bevélkerung in Osterreich (Anm. d.
Verf.)] den Islam nicht kennen, sehen sie uns als Feinde, die unzivilisiert, sitten-,
geist- und stillos sind und von nichts eine Ahnung haben. Wenn sie den Islam ken-
nen wiirden, hitten sie keine solche Meinung; es sind ihre Reflexionen. Ich denke
nicht, dass sie schuld daran sind und natiirlich werden sie das Erforderliche ma-
chen. Ich denke, dass es unsere Schuld ist. Wenn wir in nachbarschaftlichen Be-
ziehungen, insbesondere aber in den Fabriken, in denen wir gearbeitet haben, Vor-
bilder gewesen wiren, wenn wir sie nicht betrogen und beschwindelt hitten, hitten
sie ein anderes Bild von uns.

Imam Ismail geht mit seiner kritischen Haltung gegeniiber der muslimischen Ge-
meinde so weit, dass er die Ursache islamophober Tendenzen auf die MuslimIn-
nen in Osterreich selbst zuriickfithrt. Seiner Meinung nach sind sie es, die durch
ihre Alltagshandlungen, ihren falschen Umgang mit Religion und ihr mangeln-
des religioses Wissen das Bild des Islam geschidigt hitten. Die Muslime in Oster-
reich — er spricht in diesem Zusammenhang insbesondere iiber die tiirkisch-mus-
limischen Gemeinden - hitten den Islam bisher nicht angemessen reprisentiert,
weil sie selbst keinen ,richtigen’ Islam praktizieren wiirden. Dies zu dndern, sieht
er als die ihm auferlegte Pflicht an.

Folglich lehnt Imam Ismail die Entwicklung einer europiisch gepragten isla-
mischen Identitdt vehement ab. Einen derartigen Wandel des Selbstbildes mus-
limischer Personen in Osterreich - insbesondere der Bevolkerungsgruppe mit
tiirkischem Hintergrund — missfallt ihm und er stuft diese Entwicklung als as-
similative Tendenz in kultureller und religiéser Hinsicht ein. Er vertritt damit
die offizielle kritische Position der tiirkischen Regierung, die indirekt Integration
als Assimilation und die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem Islam in
Westeuropa ablehnt.

Zusammenfassung
Imam Ismail stammt aus einer Bauernfamilie in der Osttiirkei und hat in seinem
Heimatland eine lineare religiose Ausbildung mit universitirem Abschluss im
Bereich islamischer Theologie absolviert. Er war bereits fiir Diyanet als Imam in
Moscheegemeinden in der Tiirkei tétig, bevor er sich fiir den Auslandsdienst be-
warb und eine Stelle in einer Moscheegemeinde in Vorarlberg erhielt.

Seine zentrale Aufgabe als Imam sieht er darin, den Mitgliedern der eigenen
Moscheegemeinde in Osterreich das Wissen iiber einen vorbildhaften Islam zu
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vermitteln. Er erachtet es als seine Pflicht, die Gemeindemitglieder tiber die ad-
dquate Verrichtung eines islamkonformen Lebens im Alltag zu belehren und da-
mit auf den ,richtigen‘ religiosen Pfad zuriickzuholen. Von besonderer Bedeutung
ist fiir ihn diese Zielsetzung auch, da fiir ihn die Mitglieder der Moscheegemeinde
den Islam in der 8sterreichischen Offentlichkeit reprasentieren.

Sein Integrationsverstindnis ist dadurch charakterisiert, von Osterreich die
guten Eigenschaften zu iibernehmen und die schlechten auflen vor zu lassen. Auf
personlicher Ebene empfindet er Werte wie Disziplin, Ordnung, Gerechtigkeit
und gegenseitigen Respekt, die in seinen Augen das gesellschaftliche Gefiige in
Osterreich ausmachen, als positiv. Als schlecht hingegen erscheint ihm ,Assimi-
lation® und eine drohende kulturelle wie religiose Anpassung auf identifikativer
und interaktiver Ebene. Fiir Imam Ismail beginnen auf der personlichen Ebe-
ne die Anpassungsprobleme schon bei der Frage des Schwimmunterrichts sei-
ner Tochter. Die Osterreichische und die tiirkische Lebensweise haben aus seiner
Perspektive keinen gemeinsamen Nenner. Jede Form der Beeinflussung in dieser
Hinsicht sieht er als Gefdhrdung der eigenen Identitdt und des religiosen Lebens.
Gelungene Integration bedeutet fiir ihn nicht eine Mischung der Lebensweisen
oder eine gegenseitige Beeinflussung. Wenn Integration das Private betriftt, dann
ist die kulturelle und religiose Identitét gefahrdet.

Einen positiven Bezug zu Integration lasst der Interviewpartner nur dann er-
kennen, wenn er tiber Integration als Einstellung, als tolerante Position und Of-
fenheit spricht. Als gelungene und positive Integration betrachtet Imam Ismail
zudem die Ubernahme von Tugenden wie Disziplin, Gerechtigkeit oder Bildungs-
orientierung durch die tiirkische muslimische Bevolkerung. Abgesehen von die-
sen Ausnahmen, definiert er Integration auf der praktischen Ebene jedoch durch-
gehend als negativ.

Was seine Haltung als Imam gegeniiber Integration betriftt, steht Imam Ismail
einer strukturellen Einbindung in den 6sterreichischen Aufnahmekontext offen
gegeniiber, verwahrt sich allerdings vehement gegen eine Integration in Form der
Einbindung auf identifikativer und interaktiver Ebene. Der Interaktion von Ge-
meindemitgliedern mit nichtmuslimischen Personen sowie insbesondere der Off-
nung der Moscheegemeinde fiir Initiativen oder staatliche Einrichtungen steht
er ablehnend gegeniiber, unternimmt daher auch keine entsprechenden Anstren-
gungen. Er fiirchtet, dass die Offnung der Moscheegemeinde den Kern seiner T4-
tigkeit, die Gemeindemitglieder zu einer vorbildhaften religiosen Lebensweise zu
bekehren, um so deren religiose Bindung an den Herkunftskontext zu erneuern,
unterminieren konnte.
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5.1.2 Imam Abdullah. Ein Vermittler des ,wahren’ Islam

Das Dasein als Imam wird einem in die Wiege gelegt

Imam Abdullah, der seit acht Jahren in Wien als Imam und Arabischlehrer arbei-
tet, wurde im Norden Agyptens geboren - als der nach vier Tochtern erste mann-
liche Nachkomme in der Familie, wie er betont. Dieser Umstand spielt in seiner
Biographie eine sehr bedeutende Rolle. Immer wieder fiithrt er im Verlauf des
Interviews an, dass sein Vater die Entscheidung tiber seinen zukiinftigen Beruf
bereits vor seiner Geburt getroffen hatte. Abdullahs Vater hatte stets den Wunsch
gehegt, dass sein Sohn den Koran auswendig lernt und sich religioses Wissen an-
eignet, um es spiter selbst zu lehren und den Koran weiterzuverbreiten. Imam
Abdullah wurde somit schon vor seiner Geburt eine religiése Verantwortung auf-
erlegt. Bereits vor dem Schulbesuch lernte er den Koran zu lesen.

Mein Vater hatte lange keinen Sohn bekommen, es wurden ihm vier Téchter gebo-
ren. Er pflegte den Koran auswendig zu lernen. Er gelobte, dass, wenn er einen Sohn
bekdme, er ihn im Dienste der Religion erziehen und ihm den Koran beibringen
wiirde. Nachdem ich geboren wurde, schickte er mich schon als kleines Kind in die
Koranschule. Ich lernte den Koran bereits im Alter von zwo6lf Jahren auswendig.
Gleichzeitig besuchte ich die 6ffentliche Schule.

Diese Interviewpassage weist auf die enge Verwobenheit der Religion mit der
familidren bzw. kulturellen Tradition in der Herkunftsregion hin. Eine religiose
Sozialisation ist in der Biographie Imam Abdullahs Teil der Familiengeschichte.
Er nahm diese Vorbestimmung gehorsam an und fiihrte diese Tradition fort. Mit
zwolf Jahren wurde Imam Abdullah Hafiz.

Dass dieser Weg nicht seinem eigenen Wunsch entsprach, sondern auf den
Wunsch seines Vaters zuriickzufiihren ist, wird in der nachfolgenden Textpas-
sage deutlich.

Mein Vater hat am Anfang entschieden, dass ich in die Azhar-Schule gehe, das war
nicht mein Wunsch, das war sozusagen der Wunsch meines Vaters. Auch dass ich
Imam wurde, entsprach nicht gerade meinem Wunsch, ich wollte das nicht unbe-
dingt, das war so von Gott entschieden. Und am Anfang wollte ich auch nicht die
Khutba halten. Als mich die Leute zu einer Khutba aufforderten, wollte ich das auch
nicht unbedingt, aber hinterher habe ich das Gefiihl gehabt, dass das ein Auftrag
Gottes war und anschlieflend habe ich mich sehr gefreut und Freude als Imam emp-
funden.
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Durch Aussagen wie ,Mein Vater hat am Anfang entschieden“ oder ,,Das war so
von Gott entschieden® und auch ,,Das war ein Auftrag Gottes“ wird deutlich, dass
es fir ihn aufler Frage stand, sich einer von einer hoheren Instanz getroffenen
Entscheidung zu fiigen. Als Imam tétig zu sein, bereite ihm inzwischen viel Freu-
de. Seinen damaligen Berufswunsch Lehrer zu werden, stellt Imam Abdullah hin-
gegen als kindliche Idee dar.

Vielleicht war diese Idee oder dieser Wunsch falsch. Als ich ein Kind war, habe ich
nicht soviel Ahnung gehabt, ich wollte ein einfacher Lehrer sein. Aber nachher, als
ich Imam geworden war, habe ich mich sehr gefreut. Ich habe so viel Freude in die-
sem Beruf gefunden, sodass ich sogar die zwei Monate Ferien, die ich jetzt eigentlich
in Agypten verbringen sollte, doch lieber fiir das Halten der Khutba nutzen méchte.

In dieser Passage riicken der Prozess der Auseinandersetzung mit den eigenen
Wiinschen und Vorstellungen und der Lebensentwurf, der durch den Vater vor-
gegeben wurde, in den Vordergrund. Da er damals nicht aufbegehren konnte,
interpretiert er seine frithere Einstellung heute als kindlich und falsch. Durch
diese Strategie wird die Diskrepanz zur heutigen Perspektive aufgehoben.

Seine religiése Ausbildung begann schon in seiner Kindheit, parallel zur offi-
ziellen staatlichen Schulausbildung. Danach absolvierte er sein Theologiestudium
an der Al-Azhar-Universitit in Agypten. Nun fiihlt er sich verantwortlich fiir die
Fortsetzung dieser Familientradition — wie sein Vater es mit ihm gemacht hatte,
schickte auch er seine beiden S6hne zum Koranunterricht in die Moschee. Diese
Vorgehensweise macht auch geschlechtsspezifische Rollenmuster deutlich. Eben-
so wie sein Vater iibertrdgt Imam Abdullah die Aufgabe, den Koran zu lernen
und ihr religiéses Wissen zu verbreiten, nicht den Tochtern, sondern ausschlief3-
lich den Séhnen. Imam Abdullah hat selbst sechs Kinder, vier Tochter und zwei
Sohne, die bei seiner Ehefrau in Agypten leben. Alle seine Kinder sind bereits
erwachsen und haben ein Universititsstudium absolviert. Bei der formalen Aus-
bildung haben S6hne und T6chter also keine unterschiedliche Behandlung erfah-
ren, denn, wie er sagt: ,,Es gibt fiir mich keinen Unterschied zwischen den Mddchen
und dem Buben.“

Imam Abdullahs Ehefrau war frither eine Zeit lang berufstétig, allerdings
dann wegen der Kinder gezwungen, ihren Beruf aufzugeben. Zudem oblag ihr
damals die Aufgabe, ihre Schwiegermutter zu pflegen. Der Interviewpartner be-
tont allerdings, dass er nicht dagegen sei, dass Frauen arbeiten.
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Zur Verbreitung des Islam berufen

Imam Abdullah arbeitet seit acht Jahren in Wien. Er wurde von einer religiosen
Institution in Agypten beauftragt, nach Osterreich zu kommen, um die Khutbas
fiir das Freitagsgebet zu halten und den Koran zu lehren. Zuerst war er als Imam
titig, danach begann er, fiir eine arabische Schule in Osterreich als Arabischlehrer
zu arbeiten. Neben der Aufgabe als Lehrer war Imam Abdullah zum Zeitpunkt
des Interviews auch als Imam in der Moschee tdtig, die sich im selben Gebdude
wie die Schule befindet. Seine aufenthalts- und arbeitsrechtlichen Angelegenhei-
ten erledigt die Institution, fiir die er tétig ist. Deswegen hat er nur wenig Einblick
in das osterreichische Aufenthalts- und Arbeitsrecht.

Imam Abdullahs Familie begleitete ihn nicht nach Osterreich, sie lebt nach wie
vor in Agypten. Aus diesem Grund méchte auch er spiter nach Agypten zuriick-
kehren. Eigentlich wollte er dies schon frither tun, allerdings wurde er von seinem
Arbeitgeber zuriickgehalten.

Eines Tages wollte ich meinen Auftrag hier beenden und zuriick nach Agypten flie-
gen, dann sagte mir der Schulleitung: ,Natiirlich ist es deine Entscheidung, ob du
hier bleiben willst oder nicht. Aber bedenke, was du spéter Allah sagen wirst, wenn
die Kinder, die du hier unterrichtest, dich im Jenseits fragen werden, warum du
sie verlassen hast, nachdem du hier begonnen hast, ihnen den Koran beizubringen.
Wie wirst du antworten?“ Diese Worte haben mich sehr beriihrt und daher habe ich
mich entschieden, hier zu bleiben, trotz der Schwierigkeiten.

Deutlich wird an dieser Stelle, dass Imam Abdullah seine Tétigkeit dem religiésen
Wohl der Kinder widmet, die er unterrichtet. Dies betrachtet er als seine reli-
giose Pflicht, die fiir ihn in seiner augenblicklichen Lebenssituation bedeutsamer
scheint, als mit seiner Familie in Agypten zusammenzuleben. Der spirituelle Ge-
halt seiner Aufgabe als Imam motiviert ihn, auch wenn er das Leben in Oster-
reich fern von seiner eigenen Familie mitunter als schwierig empfindet. Gene-
rell misst Imam Abdullah seinen Titigkeiten als Imam in Osterreich eine grofie
Bedeutung bei. So betrachtet er es als auf3erordentlich wichtig, MuslimInnen in
einer mehrheitlich nichtmuslimischen Gesellschaft den Koran zu lehren. Es liegt
hierbei in seiner Verantwortung, dass er religionspraktisches und theologisches
Wissen weitergibt und den hiesigen Gemeindemitgliedern eine religionskonfor-
me Lebensfiihrung vermittelt. Dieser Aspekt findet sich immer wieder in seinen
Ausfithrungen und Argumentationen. Den Islam richtig zu verstehen und im All-
tag entsprechend zu leben, sei der beste Dienst an der muslimischen Religion in
einer westlichen, nichtmuslimischen Gesellschaft. Diese Aufgabe obliege einer-
seits ihm als Imam, andererseits aber auch den Gemeindemitgliedern, die seiner
Meinung nach ihren Teil dazu beitragen miissten:
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In meinen Predigten sage ich immer, dass der beste Prediger nicht derjenige ist, der
auf dem Minbar steht, sondern derjenige, der mit den Menschen gut umgeht. Ich
sage den Muslimen in der Moschee in vielen Predigten: ,,Ihr seid alle Prediger in
dieser Gesellschaft und ich bringe euch bei, wie ihr Prediger sein kénnt.“ Wenn wir
uns bei den Osterreichern bedanken wollen, sollten wir gut mit ihnen umgehen, um
ihnen die Toleranz und die Werte des Islam zu zeigen. Denn der Westen hat bisher
eine falsche Vorstellung vom Islam.

Imam Abdullahs Vision ist das vorbildliche Leben der Gemeindemitglieder nach
den Prinzipien des Islam in einer nichtmuslimischen Gesellschaft. Seine Zuhorer
bei den freitaglichen Khutbas sieht er dabei selbst als potenzielle Prediger, die sei-
ne Botschaft weitertragen.

Sein Umgang mit religiosen Fragen ist bis heute von seinem Studium der is-
lamischen Theologie an der Al-Azhar-Universitdt, insbesondere deren Haltung
gegeniiber den traditionellen sunnitischen Rechtsschulen, gepragt.

Bekannt ist, dass die Al-Azhar-Universitit den Weg der Mitte vertritt. Ich habe die
schafiitische Rechtsschule studiert. Aber an der Al-Azhar-Universitit werden be-
kanntlich alle Rechtsschulen unterrichtet, mit Schwerpunkt auf Ahlu-Sunna. Der
Student kann wihlen, in welcher Rechtsschule er sich dann spezialisieren will.

Die an der Al-Azhar-Universitdt vermittelte religiose Lehre bezeichnet Imam Ab-
dullah als Weg der Mitte. In seiner theologischen Position weicht er von der klas-
sischen Lehre der Ahlu-Sunna-Rechtsschule, die die Praxis aus nur einer Rechts-
schule empfiehlt, ab und nimmt stattdessen alle Rechtsschulen als Grundlage fiir
seine religiose Tatigkeit als Imam. Hier kommt er dem salafistischen Religions-
verstindnis sehr nahe, das die Verbindlichkeit der Rechtsschulen ablehnt (vgl.
dazu Haykel 2013, S. 483f).

Sollte ich mit einer Fragestellung konfrontiert sein, dann wihle ich die Lésung nach
jener Rechtsschule, deren Beweis am starksten ist. Dies ist das Denken der Gelehr-
ten. Denn jeder hat seine Umstande, je nach dem Ort und der Zeit, an dem und zu
der der Gelehrte wirkt. In Europa zum Beispiel ist der sogenannte Figh der Realitit
entstanden, das heifit dort, wo man lebt. So gesehen, kénnen wir etwa hier in Os-
terreich eine Stellung zu einer bestimmten Frage einnehmen, die in Agypten nicht
richtig wire. Dies liegt darin begriindet, dass die Leute in einer Realitét leben, die
anders ist als dort. Man muss also beriicksichtigen, wo und in welcher Zeit man
lebt. Es geht um das Gemeinwohl der Menschen. Der Islam hat in diesem Zusam-
menhang einen weiten Horizont. Wenn ich einen starken Beweis bei einer anderen
Rechtsschule finde, dann nehme ich diesen. Man soll flexibel sein.
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Imam Abdullah bezeichnet sein eigenes Islamverstindnis als flexibel und als Weg
der Mitte. Er zogert nicht, sich an verschiedene Gelehrte oder Rechtsschulen zu
wenden und Antworten zu suchen. Dass er kontextbezogen denkt und zeitliche
sowie regionale Bedingungen bei der Auslegung religiéser Fragen in Betracht
zieht, beweist seine Bemithungen, den Islam offen zu interpretieren. Das sehen
wir auch bei seiner Wahl der Khutbas; er richtet sich nach den Bediirfnissen der
Gemeinde.

Ich richte mich immer nach dem Publikum; wenn ich hier in Osterreich bin, dann
schaue ich, was die Leute genau brauchen, wie ihr Leben ist.

Imam Abdullahs Lieblingsgegenstand im Studium war Tafsir, also die Koranex-
egese. Besonders beeindruckt hat ihn der Gelehrte Sayyid Qutb, weil dieser den
Umgang mit Menschen lehrt.

Ich soll mit den Menschen interagieren. Einen Prediger, der nicht in eine Inter-
aktion mit den Menschen tritt, werden die Menschen verlassen. Wenn ich also die
Aufmerksamkeit der Menschen auf die behandelten Koranverse lenken will, dann
sollte ich nach der Lektiire des Tafsir von Qutb auch lesen, was Sayyid Qutb dies-
beziiglich gesagt hat.

Eine kritische Position gegeniiber den Aussagen und Argumenten von Sayyid
Qutb weist Imam Abdullah strikt zurtick. Ihr hélt er entgegen, dass Sayyid Qutb
und dessen Positionen in Europa schlichtweg nicht verstanden wiirden, was auf
Unwissenheit zurtickzufiihren sei. Dem Vorwurf, dass Qutb antiwestlich orien-
tiert sei, widerspricht Imam Abdullah vehement:

Ganz im Gegenteil. Sayyid Qutb ist ein kultivierter Mensch. Die Anschuldigungen
Sayyid Qutbs gegeniiber liegen in der Unwissenheit begriindet. Hitten die Europder
Sayyid Qutb gelesen, hitten sie gewusst, dass er offener fiir die westliche Seite, nicht
fiir die arabische war.

Allgemein kann in diesem Zusammenhang festgestellt werden, dass sich das Is-
lamverstindnis Imam Abdullahs durch traditionelle und konservative Sichtwei-
sen auszeichnet. In seinen Aussagen bezieht er sich auf einen Diskurs, der iiber
Sayyid Qutb gefithrt wird. Sayyid Qutb war eigentlich ein geistiger Erneuerer der
Muslimbruderschaft in der arabischen Welt und hat die Theorie des politischen
Islam im 20. Jahrhundert entscheidend geprégt. In seiner Theorie erkennt Qutb
nur zwei Zivilisationen an: die Zivilisation des Islam und die der Jahiliyya. Mit
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dem Begrift Jahiliyya beschreibt Qutb einen gesellschaftlichen Zustand der Un-
wissenheit und Ignoranz, der jederzeit eintreten kann, wenn die Menschen nicht
nach den islamischen Normen leben. Damit ist die westliche Zivilisation mit all
ihren Institutionen und Wertvorstellungen fiir Qutb ein Zeichen der Jahiliyya
(vgl. Kutub 1980, S. 71-81). In diesem Kontext miissen die Aussagen Imam Abdul-
lahs interpretiert werden. Seine Ausfithrungen legen die Vermutung nahe, dass er
bestrebt ist, von den antiwestlichen Argumenten Qutbs, die in Europa bekannt
sind, abzulenken und Qutb zu rehabilitieren.

Hilfeleistungen fiir die Moscheegemeinde in religiésen Fragen

Imam Abdullah erlebt seine religiose Position als Berufung und Vorsehung. Fiir
ihn ist das Dasein als Imam eine eigene, spezifische Lebensweise. Seine Tatigkei-
ten beschrianken sich aber nicht nur auf religiése oder theologische Angelegen-
heiten:

Nattirlich, bei dem Beruf als Imam gibt es neben der Khutba soziale Pflichten. Wenn
zum Beispiel jemand krank ist, muss ich anrufen, wenn jemand Hilfe braucht, wenn
ein Bruder abwesend ist, muss ich ihn anrufen und nachfragen, wo er ist, warum er
nicht gekommen ist. Ich muss diese Kontakte auch pflegen.

Der Aufgabenbereich eines Imams ist umfassend, die sozialen Verpflichtungen
ausufernd. Neben den religiésen Kernaufgaben — wie der Leitung gemeinsamer
Gebete und den Khutbas — erfiillt Imam Abdullah viele zusétzliche Aufgaben,
wie Anrufe und Hilfestellungen bei Krankheit von Gemeindemitgliedern oder
die vorsorgliche Kontaktaufnahme, falls ein Gemeindemitglied den Freitagsgebe-
ten fernbleibt. Imam Abdullah sieht diese Tiatigkeiten jedoch nicht als zusatzliche
Belastung, sondern als selbstverstdndlich an.

Die Grenzen zwischen beruflicher Professionalitit und Emotionalitét schei-
nen flielend. Die Rolle als Imam begreift Imam Abdullah als einen notwendigen
Dienst an der Gemeinde, zu dem er aus religiosen Griinden verpflichtet ist.

Aber hier sind einfache Leute, die haben nicht soviel Ahnung vom Islam, leider!
Insbesondere die Leute, die hier geboren wurden, und da muss ich nicht in die Tiefe
gehen, ich schaue, ich unterrichte die einfachen ... Die Leute hier brauchen Hilfe.

Die Gemeindemitglieder, besonders die in Osterreich geborenen MuslimInnen,
hélt er in religioser Hinsicht fiir ungebildet und die konstatierte Unwissenheit ist
tiir ihn gleichbedeutend mit Hilfsbediirftigkeit. Daher fallt er kein negatives Urteil
tiber Glaubige, die seiner Ansicht nach nur unzureichend mit Koran und Sunna



118 Imame in Osterreich. Darstellung einer Typologie

vertraut sind, sondern sieht es als seine besondere Pflicht und Verantwortung an,
hier Abhilfe zu schaffen. Die Zielsetzung seiner Tétigkeit als Imam besteht dar-
in, die Moscheegemeinde religios zu bilden und auf einen fortgeschrittenen, dem
Niveau seines Herkunftskontextes entsprechenden religiosen Wissensstand zu
beférdern. Darin besteht eben die sogenannte islah-Mission, bei der der Aspekt
der Hilfeleistung in religionspraktischen und theologischen Fragen verstarkt in
den Vordergrund riickt.

Dass Imam Abdullah nicht in die ,,Tiefe“ religiéser Fragen geht, wie er es aus-
driickt, und einfache Dinge unterrichtet, wie die addquate Verrichtung religioser
Pflichten, zeigt seine Flexibilitdt und dass er sich an den Bediirfnissen der Ge-
meindemitglieder orientiert. Als jemand, der zuvor jahrelang in Agypten titig
war, kann er die hiesige Situation gut mit der in seinem Herkunftsland verglei-
chen:

Architektonisch gesehen hat die Moschee in Agypten ein eigenes Gebiude, das
heif3t, sie liegt nicht unter oder in einem Gebéude wie hier. Die Mehrheit der Beten-
den dort kennt den Koran auswendig. Das heifit, die Mehrheit von ihnen kann den
Imam bei einer bestimmten Frage herausfordern.

Die Aufgaben, Tétigkeiten und die Beziehung zur Gemeinde in Agypten diver-
gieren seiner Darstellung nach in mehrfacher Hinsicht von denen in Osterreich.
Insbesondere das religiése Wissensniveau der Gemeinde sei unterschiedlich. So
sei ein Imam in Agypten in der Regel damit konfrontiert, dass die Gemeinde-
mitglieder selbst iiber umfangreiches theologisches Wissen verfiigen und ihn auf
dieser Basis ,,herausfordern“ konnen. Diese Herausforderung beschreibt Imam
Abdullah an anderer Stelle als sehr positiv, da ein Imam dadurch stets gezwungen
sei, sein eigenes religioses Wissen zu erweitern.

Aufgrund des geringeren religiésen Wissensstands sei er in der jetzigen Mo-
scheegemeinde mit ganz anderen Anforderungen konfrontiert. Insbesondere
religionspraktische Aspekte, wie die Frage der addquaten Ausfithrung religioser
Pflichten und eines religionskonformen Alltags in der nichtmuslimischen Gesell-
schaft, riicken dabei in den Mittelpunkt seiner Tatigkeit.

Bei der Mehrheit der Muslime hier handelt es sich hingegen um einfache Leute, die
weniger Wissen iiber den Islam haben als die Leute in Agypten, insbesondere die
Muslime, die hier geboren sind. Die hier geborenen Muslime brauchen Anfénger-
informationen iiber den Islam, etwa wie die Gebetswaschung vorgenommen oder
das Gebet verrichtet wird. Dort in Agypten wirst du sehen, dass auch derjenige, der
weder lesen noch schreiben kann, den Koran auswendig kann.
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Die religiése Unkenntnis seiner Gemeinde hat auch zur Folge, dass Imam Abdul-
lah die Themen seiner freitdglichen Khutbas entsprechend anpasst. Er beklagt in
diesem Zusammenhang, dass die religiosen Wissensliicken so grof3 seien, dass
er sich vor allem mit ,Anfingerinformationen® beschéftigen miisse. In der nach-
folgenden Passage sehen wir, dass Imam Abdullah neben dem Wissensstand auch
die Lebenswirklichkeit der Gemeindemitglieder entsprechend zu beriicksichtigen
versucht.

Wenn ich in Agypten bin, dann schauen meine Khutbas auch anders aus, nicht so
wie hier. Beispielweise habe ich in Agypten niemals dariiber gesprochen, wie man
zum Beispiel mit Leuten mit anderer Religion oder anderem Glauben, wie man mit
diesen Leuten umgeht.

Er gestaltet seine Khutbas nach den Bediirfnissen der Gemeinschaft. Dabei geht
er relativ offen vor. Er berichtet, dass er vor seinem Aufenthalt in Osterreich viel
tiber Europa gelesen und an Informationen zusammengetragen habe. Deswegen
sei es keine Uberraschung fiir ihn gewesen, dass das religiose Wissen der Gemein-
schaft hier niedriger ist als in Agypten. In den Khutbas behandelt Imam Abdullah
zwar Themen, die fiir die muslimische Gemeinschaft in Osterreich wichtig sind,
das heifit, er beriicksichtigt den gesellschaftlichen Kontext. Dennoch bezeichnet
er die Gemeindemitglieder im Vergleich zu MuslimInnen in Agypten als unwis-
send, ungebildet und hilfsbediirftig. Hier blendet er also die génzlich anderen ge-
sellschaftlichen Realititen und Herausforderungen, das heiflt die Auswirkungen
des anderen gesellschaftlichen Kontextes in Osterreich, schlichtweg aus. Daneben
stellt er allerdings mit Genugtuung fest, dass sich die gesellschaftliche Bedeutung
des Islam und auch die der Imame verédndert habe. Ein solcher Wandel sei auch in
Osterreich festzustellen:

Aus der gesellschaftlichen Perspektive betrachtet, hat hier ein Wandel stattgefun-
den, aber im positiven Sinne. Dies zeigt, dass der Islam eine Zivilisationsreligion
ist. Je weiter die Zivilisation sich entwickelt, desto grofSer ist das Interesse am Islam.
Frither haben die Muslime den Imam nicht als etwas Besonderes gesehen - also
genau wie jeden anderen Menschen. Heute genief3t der Imam einen grofen Respekt.

Die zunehmende gesellschaftliche Bedeutung des Islam habe zur Folge, dass Ima-
men in Osterreich steigender Respekt entgegengebracht werde. Dass Imam Ab-
dullah die Stellung des Imams in 6sterreichischen Moscheegemeinden als eine
sehr respektierte empfindet, hangt sicher auch mit der religiésen Unwissenheit
der Gemeinde zusammen. Das Schwinden religiésen Wissens hat zur Folge, dass
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der Imam zunehmend als Autoritit wahrgenommen wird, dessen Urteil fir die
Beantwortung von religiésen Fragen mafigeblich ist. Die Wissensdiskrepanz zwi-
schen Imam und Gemeinde hat ein hierarchisches Gefille zwischen Ersterem
und Letzterer zur Folge.

Das Ziel einer vorbildlich religiosen Lebensweise
Wenn wir das Integrationsverstindnis von Imam Abdullah ndher betrachten,
stellen wir fest, dass dieses in engem Zusammenhang steht mit den Zielen, die er
als Imam zu erreichen sucht: die Anhebung des religiésen Wissensstands und die
vorbildliche religiose Lebensweise seiner Gemeindemitglieder.

Grundsitzlich spricht er positiv von Osterreich:

Sie sind religionstolerant. Jeder kann seine Religion ausiiben. Aber die Muslime sol-
len vorbildhaft sein und sich um sich kitmmern. Und das sollen sie der Gesellschaft
auch beweisen. Es gibt hier Religionsfreiheit. Vielleicht haben wir das bei uns ver-
misst. Aber nach diesen Revolutionen [d.h. den Ereignissen in Agypten seit Januar
2011 (Anm. d. Verf.)] wird sich die Situation dndern. Nun ist der Ball im Spielfeld
der Muslime, die durch den guten Umgang mit der Gesellschaft beweisen miissen,
dass sie gut sind.

Imam Abdullah hat ein positives Bild vom Osterreichischen Aufnahmekontext
und empfindet die — nichtmuslimische - Osterreichische Bevolkerung generell
als religionstolerant. Ein Vergleich des Umgangs mit Religionsfreiheit in Oster-
reich und in seinem Herkunftsland bringt ihn dazu, die rechtliche Stellung von
Religionsgemeinschaften in Osterreich ausdriicklich zu loben. Fiir die mediale
Darstellung des Islam in Osterreich seien die MuslimInnen selbst verantwortlich,
und von ihnen hinge es auch ab, ob sie in Zukunft im &sterreichischen Aufnah-
mekontext akzeptiert und anerkannt wiirden. Unter Integration versteht Imam
Abdullah hier die Reprisentation des Islam und einer religionskonformen islami-
schen Lebensweise in Osterreich. Diese Form der Integration stellt er als eine Art
Bringschuld der muslimischen Bevolkerung dar, die fiir ihn beim Thema Integra-
tion insgesamt eine wichtige Rolle spielt.

In der folgenden Passage prézisiert Imam Abdullah, was diese Verantwortung
konkret fiir muslimische Personen bedeutet:

Die Wahrnehmung héngt von unserem Verhalten ab. Die Gesellschaft kann uns
positiv wahrnehmen, wenn wir den wahren Islam leben und praktizieren. Und
wenn wir uns der Gesellschaft gegeniiber nicht gut verhalten, dann wird sie uns
schlecht wahrnehmen. Daher sollten wir uns ausgehend vom Koran und der Sunna
verhalten, damit der andere mich akzeptiert. Wie gesagt, die andere Wahrnehmung
héingt von unserem Verhalten ab.



5.1 Imame mit islah-Mission 121

Ob es ein positives oder negatives Bild von MuslimInnen gibt, hangt seiner Mei-
nung nach also vor allem von ihrer Reprisentation des Islam in Osterreich ab.
Imam Abdullah unterscheidet an dieser Stelle zwischen einem ,wahren‘Islam, der
zu einem ,guten‘ Verhalten fiihre, und der Auspragung des Islam, wie er durch in
Osterreich aufgewachsene MuslimInnen praktiziert werde. Letzteres betrachtet
er im Umbkehrschluss als ,unwahren® Islam. Die religiése Bringschuld der mus-
limischen Bevolkerung wird nach Imam Abdullah eingel6st durch eine vorbild-
hafte, religionskonforme Lebensweise, bewertet nach dem Maf3stab seiner agyp-
tischen Herkunft. Allein Koran und Sunna benennt er als relevante Quellen, auf
die sich MuslimInnen beziehen sollten. Dies ist das Ziel seines Wirkens als Imam
in Osterreich.

Imam Abdullah setzt sich daher mit Fragen der Integration nur in eindimen-
sionaler Hinsicht auseinander. Er betrachtet Integration nicht als wechselseitiges
Phdnomen. Stattdessen reduziert er den Begriff auf den ,,Umgang mit der (6ster-
reichischen) Gesellschaft®, wie er es ausdriickt. Und bei diesem Umgang kommt
allein muslimischen Personen eine Rolle zu. Diese hitten die Pflicht einer vor-
bildhaften Reprasentation des ,wahren® Islam. Hingegen formuliert Imam Ab-
dullah keine Anforderungen an den osterreichischen Aufnahmekontext; diese
Dimension bleibt in seiner Argumentation ausgeklammert.

Auch durchlduft er auf personlicher Ebene selbst kaum Prozesse, die auf eine
integrative Einbindung in den Osterreichischen Aufnahmekontext abzielen wiir-
den. Er verfiigt iiber keine Deutschkenntnisse und vollzieht nicht aktiv integ-
rative Prozesse auf kognitiver Ebene. Zudem hat er, was die interaktive Ebene
betrifft, nur wenige Berithrungspunkte zum nichtmuslimischen dsterreichischen
Aufnahmekontext. Dies zeigt sich unter anderem in der nachfolgenden Passage,
in der er iber sein Einkaufsverhalten und seine Ansicht iiber Kleidungsgewohn-
heiten in Osterreich spricht.

Was das Essen betrifft, kenne ich jetzt die Geschifte, in denen ich speziell Fleisch
kaufen kann. Sonst kaufe ich das, was ich essen darf, iiberall ein. Fleisch kaufe ich
aber bei den Tiirken beziehungsweise bei Leuten, denen man vertraut, dass sie Halal
verkaufen. Im Grofien und Ganzen gibt es hinsichtlich des Essens keine Probleme.
Das einzige Problem in der offenen Gesellschaft ist die Nacktheit, das ist aber eine
Privatsphire, iiber die man nicht reden kann, also die Sache mit Nacktheit auf den
Straflen. Das ist aber eine Privatsphare, ihre Freiheit. Da konnte man sich gestort
fithlen, aber man versucht, soweit es moglich ist, das Hinschauen zu vermeiden.
Was aber das Essen angeht, ist alles in Ordnung, weil es hier viele Muslime gibt.

Fiir Imam Abdullah ist Osterreich eine Gesellschaft, in der MuslimInnen sich
verwirklichen und ein religionskonformes Leben fithren koénnen. Er weist in
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diesem Zusammenhang vor allem auf die Moglichkeit hin, Halal-Produkte zu
kaufen, was insbesondere beim Kauf von Fleisch zentral sei, wohingegen er bei
anderen Produkten nicht ausschliefllich auf vertrauenswiirdige muslimische Ge-
schifte angewiesen sei. Grundsitzlich liege es in der Hand der MuslimInnen, wie
sie ihr Leben gestalten. Niemand zwinge sie, in Osterreich etwas zu tun, mit dem
sie nicht einverstanden sind. Auch mit der ,Nacktheit®, wie er es ausdriickt, kon-
ne er umgehen. Damit meint er den freiziigigen Bekleidungsstil von Frauen in Os-
terreich. Seine Strategie ist es, nicht hinzuschauen. Imam Abdullah bevorzugt als
Muslim in Osterreich eher eine Lebensgestaltung jenseits der nichtmuslimischen
Gesellschaft. Interaktionen mit der nichtmuslimischen Bevélkerung in Oster-
reich finden vor allem iiber Beobachtungen statt. Hinsichtlich der strukturellen
Ebene von Integration in den osterreichischen Aufnahmekontext bleibt er passiv.
So arbeitet er als Lehrer in einer nicht 6ffentlichen islamischen Bildungsinstitu-
tion, strebt jedoch keine dauerhafte Beschéftigung dort an und setzt sich nicht
mit behordlichen Formalititen und seinem rechtlichen Status auseinander. Diese
Aufgaben tibernimmt die Einrichtung, fiir die er tétig ist. Seine Zukunft sieht er
nicht in Osterreich, sondern trachtet danach, bald zu seiner Familie nach Agyp-
ten heimzukehren. Imam Abdullahs Aussagen zu Fragen der Integration fuflen
insgesamt vorrangig auf der Beobachtung seiner Moscheegemeinde und seiner
SchiilerInnen. Seine Kontakte mit dem 6sterreichischen Aufnahmekontext redu-
zieren sich auf die Osterreichischen ArbeitskollegInnen in der islamischen Schule,
in der er Arabisch unterrichtet.

In dem nachfolgenden Interviewauszug thematisiert Imam Abdullah die
grundsitzliche Position, dass der Islam und Prozesse der Integration in den 6s-
terreichischen Aufnahmekontext einander nicht ausschlieffen wiirden.

Der Islam hat nichts gegen Integration, solange das nicht gegen den Islam ist oder
von ... wenn irgendetwas Verbotenes oder etwas haram auftaucht, das von Grund
auf gegen den Islam ist, sollte man es ablehnen. Was gut ist, was es hier in der Gesell-
schaft an guten Sachen gibt, sollte man sofort annehmen. Unter den Integrations-
vereinbarungen gibt es auch nicht eine Bedingung, niemand hier sagt, wir sollten,
wenn wir uns hier integrieren, dann Alkohol trinken oder irgendetwas Verbotenes
tun. Was im Islam verboten ist, das gibt es nicht, diese Bedingungen gibt es nicht
in der Integrationsvereinbarung zum Beispiel. Deshalb konnen wir unseren Islam
oder unsere Religion frei ausiiben, das ist kein Problem.

Deutlich wird in diesem Zusammenhang erneut das selektive Integrationsver-
staindnis von Imam Abdullah. Diesem zufolge sind es allein die muslimische Per-
sonen, die darin einen aktiven Part tibernehmen miissen. MuslimInnen sollten
die guten Seiten der westlichen Gesellschaft tibernehmen und von ihnen profitie-
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ren, die mit dem Islam aus religiésen Griinden unvereinbaren Gepflogenheiten
und Praktiken sollen dagegen gemieden werden. Als gute Seiten definiert Imam
Abdullah zum Beispiel das Bildungssystem sowie Bildungsméglichkeiten in Os-
terreich. Beziiglich der Gepflogenheiten, die nicht mit dem Islam vereinbar sind,
bestehe jedoch keine Gefahr. In der Integrationsvereinbarung fiir MigrantInnen,
welche sich dauerhaft in Osterreich niederlassen wollen (vgl. Kutscher et al. 2010,
S. 88ff.), sei schliefllich nicht vorgeschrieben, dass man Alkohol trinken miisse.
Mit dieser pointierten Aussage versucht Imam Abdullah zu unterstreichen, dass
Grundwerte des Osterreichischen politischen Systems sowie eine Integration in
den Osterreichischen Aufnahmekontext auf struktureller Ebene durchaus mit
dem Islam vereinbar sind.

Neben dem Aspekt, dass Imam Abdullah Integration nicht als wechselseiti-
ges Phinomen, sondern als Aufgabe muslimischer Personen betrachtet, wird eine
weitere eindimensionale Betrachtungsweise von Integration erkennbar. So nimmt
er fiir eine gelungene Integration in erster Linie die strukturelle Ebene in den
Blick. Deutlich wird dies an der folgenden Argumentation:

Eine integrierte Person soll an dieser Gesellschaft teilnehmen. Wenn er seit langerer
Zeit hier arbeitet, wenn auch seine Kinder hier zur Schule gehen und er hier sein Ge-
halt verdient und seit lingerer Zeit hier in diesem Land lebt, dann ist er integriert.
Aber was ich da meine ist (...) die Person, die hier lebt, soll sich so integrieren, dass
sie den Leuten zeigt, wie ein Muslim leben soll, in der Tat, im wahren Leben. Sie soll
zeigen, wie ein aufrichtiger Muslim sein soll.

Die Teilnahme am Arbeitsmarkt, eine regelmédflige Beschiftigung mit Einkom-
men, der Schulbesuch der Kinder im 6sterreichischen Aufnahmekontext sowie
ein lingerer Aufenthalt in Osterreich sind in den Augen von Imam Abdullah
der Bewetis fiir eine gelungene Integration. Es handelt sich also um Faktoren auf
struktureller Ebene, die interaktive und identifikative Ebene von Integration fin-
den hingegen keine Erwdhnung. Erforderlich fiir eine gelungene Integration sei es
zudem, sich als vorbildhafte/r MuslimIn zu présentieren.

Imam Abdullahs Auseinandersetzung mit dem Phdnomen Integration bewegt
sich auf einer abstrakten Ebene: Er spricht von einem Ideal, das seiner Meinung
nach durch individuelle Bemiithung der muslimischen Gemeinde erreichbar ist.
Er thematisiert nicht, in welchen Situationen diese Interaktionen stattfinden und
auch nicht, wie diese aussehen sollten. Interaktionen mit dem Osterreichischen
Aufnahmekontext betrachtet er im Zusammenhang mit Fragen der Integration
nicht als nennenswerten Aspekt. Ebensowenig hat die identifikative Ebene fiir ihn
Relevanz. Auf die Frage, ob er sich an Prinzipien des 6sterreichischen Aufnahme-
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kontextes store, antwortet er wiederum mit einem Verweis auf seine Moscheege-
meinde. Er schildert sein Unbehagen angesichts eines generellen Bedeutungsver-
lusts der Religion sowie der schwindenden Bindung zum Herkunftskontext bei
einigen Gemeindemitgliedern. Deutlich wird in dem nachfolgenden Interview-
ausschnitt auch, dass er familidre Gewohnheiten von Gemeindemitgliedern, die
nicht seinen Vorstellungen einer vorbildlichen religiosen Lebensfithrung entspre-
chen, als Problem betrachtet.

Diesbeztiglich habe ich keine Probleme. Mir ist ganz bewusst, dass ich mich in einer
Gesellschaft befinde, die anders ist als die islamische. Was mich etwa gestort hat,
ist, dass ich einige Kinder im Alter von zwolf oder dreizehn Jahren kenne, die nicht
Arabisch beherrschen, obwohl ihre Viter Arabisch sprechen. Das tut mir leid. Was
mir auch leid tut, ist, dass manche Eltern ihre Kinder am Wochenende, etwa am
Freitag nach der Schule, nicht in die Moschee bringen, sondern mit ihnen einen
Ausflug aulerhalb Wiens machen. Normalerweise sollten sie zum Freitagsgebet
kommen. Nach dem Gebet konnen sie gehen, wohin sie wollten. Denn es ist so, wer
morgen zu mir kommt, um sich wegen seines Sohns, der sich nicht gut benimmt, zu
beschweren, der muss wissen, dass er, wenn er etwas haben will, dafiir etwas geben
muss. Das hat uns der Islam gelehrt!

Dass die Kinder arabischsprachiger Eltern nicht gut Arabisch kénnen und die
Eltern ihnen diese Sprachkompetenzen nicht vermitteln, stort Imam Abdullah
immens. Zudem beklagt er, dass einige Viter ihre religiésen Pflichten in Form
der Verrichtung des Freitagsgebets vernachldssigen und stattdessen mit ihrer Fa-
milie Ausfliige machen. Im Rahmen seiner Tiétigkeiten als Imam versucht er, Ent-
wicklungen auf interaktiver Ebene bei den Gemeindemitgliedern zu unterbinden.
Wenn muslimische Eltern nicht wiissten, wie sie die eigenen Kinder religios zu
erziehen hitten, sollten sie dies wenigstens den richtigen Instanzen — also der Mo-
schee und dem Imam - iiberlassen. Dass er muslimische Eltern dazu verpflichtet
sieht, fiir die muslimische Erziehung ihrer Kinder zu sorgen, formuliert Imam
Abdullah auf indirekte Weise mit einem Gleichnis:

Eines Tages kam ein Mann wegen seines ungehorsamen Kindes zu Kalif Omar. Das
Kind fragte Omar, ob es irgendwelche Rechte bei seinem Vater hitte. ,,Ja“, antworte-
te Omar. Das Kind fragte: ,Welche?“ Omar sagte: ,,Dass er dir einen guten Namen
geben und eine gute Mutter auswihlen soll. Und dass er dir etwas vom Koran bei-
bringen soll.“ Das Kind sagte: ,Mein Vater hat gar nichts von diesen Dingen ge-
macht.“ Omar wandte sich dem Vater zu und sagte zu ihm: ,Du hast dich deinem
Sohn gegeniiber ungehorsam verhalten, bevor er dir ungehorsam geworden ist. Und
du hast ihn schlecht behandelt, bevor er dich schlecht behandelt hat.“
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Mit dieser religiésen Geschichte versucht Imam Abdullah seine Argumentation
zu untermauern. Auch hier richtet er seine Vorhaltungen nicht auf die Mehrheits-
gesellschaft, vielmehr halt er die muslimischen Eltern, die ihren Kindern keine
angemessene religiose Erziehung zukommen lassen wiirden, fiir den Ungehorsam
ihrer Kinder verantwortlich.

Bezogen auf die identifikative Ebene ist Imam Abdullah integrativen Prozes-
sen in den Osterreichischen Kontext nur scheinbar aufgeschlossen. So verbindet
er zundchst mit dem Begriff ,europdischer Muslim® positive Assoziationen: ,,Das
ist ein Muslim, der in Europa lebt. Das ist natiirlich etwas Gutes fiir den Islam.”
Allerdings versteht er, wie man hier sieht, den Begriff nur im territorialen Sinn.

Imam Abdullah begriifit daher die Griindung einer islamisch-theologischen
Fakultit in Osterreich und findet dieses Projekt auch sehr relevant fiir die hier
lebende muslimische Bevolkerung.

Das ist ein Projekt fiir alle Muslime. Denn viele Muslime leiden unter Identitéts-
verlust wegen Mangel an Aufklirung. Diese Bemithungen seitens der Islamischen
Glaubensgemeinschaft und die Unterstiitzung seitens des sterreichischen Staates
bei der Ausbildung von islamischen Religionslehrern sind Beitrdge zur Férderung
der islamischen Identitét. So ein gutes Projekt ist ein grofler Beitrag zum Erhalt der
islamischen Identitat.

Angesichts der in der muslimischen Bevolkerung bestehenden religiosen Wis-
sensdefizite konnte eine solche Institution einen wichtigen Beitrag zur Stirkung
der islamischen Identitit in Osterreich - sozusagen Entwicklungsarbeit fiir die
Shilfsbediirftige muslimische Gemeinde - leisten.

Imam Abdullah heifit Formen der Integration in den 6sterreichischen Auf-
nahmekontext auf struktureller und teilweise auch auf kognitiver Ebene - in
Form des Spracherwerbs — gut, jedoch mit der Einschrankung, dass religiose
Identitdt und traditionelle religiose Praktiken oder Erziehungsformen beibe-
halten werden miissten. Interessanterweise dient diese religiose Identitdt bzw.
das vorbildhafte Leben als Muslim der Integration in den Osterreichischen
Aufnahmekontext. Die kulturelle oder identifikative Transformation bei Inte-
grationsprozessen thematisiert Imam Abdullah dagegen iiberhaupt nicht. In-
tegration stellt aus dieser Sicht fiir die Herkunftsidentitat keine Gefahr dar. Er
wirft der muslimischen Gemeinde in Osterreich aber vor, dass es ihr an einer
Bindung zur eigenen Herkunft, insbesondere in religioser Hinsicht, mangele.
Bei ihm ist keine Rede von einer kulturellen oder identifikatorischen Transfor-
mation. Derartige Entwicklungen haben in seinem Integrationskonzept keinen
Platz.
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Insgesamt nimmt er zu Fragen der Integration eine eher defensive Haltung
an. Er stellt keine Forderungen und akzeptiert das herrschende System. Imam
Abdullah ist zwar der Meinung, dass der Islam bzw. die muslimische Lebenswei-
se einer Integration nicht widerspreche. Aber auf der strukturellen Ebene setzt
er sich mit Integration nicht auseinander, formuliert keine Erwartungen an den
osterreichischen Aufnahmekontext. Weder thematisiert er die rechtliche Ebene
noch zum Beispiel Diskriminierungen als strukturell bedingtes Phinomen. Er
reduziert Integration auf eine Aufgabe der MuslimInnen.

Zusammenfassung

Imam Abdullahs Zielsetzungen — religiose Entwicklungsarbeit und eine islah-
Mission -, die seine Tdtigkeiten als Imam leiten, kommen in mehrfacher Hinsicht
zum Vorschein. Er ist von klein auf religios erzogen worden, sein Werdegang war
familiir vorbestimmt. In Osterreich, einem nichtmuslimischen Kontext, werden
seine Handlungen als Imam stark von der islah-Mission bestimmt. Diese richtet
sich in erster Linie auf die Moscheegemeinde und seine Schiiler. Dass seine Hand-
lungen kaum iiber die eigene Moscheegemeinde hinausgehen, nicht in die Gesell-
schaft hineinwirken, liegt vor allem an seinen mangelnden Sprachkenntnissen.
Ihm fehlen die Interaktionsmoglichkeiten in einer nichtmuslimischen Gesell-
schaft. Im Interview gibt es kaum eine Stelle, an der von einer Kommunikation
mit NichtmuslimInnen in Osterreich die Rede wire.

Zugespitzt lielen sich seine Tiétigkeiten als Imam als Linderung der in der
muslimischen Gemeinde bestehenden religiosen Hilfsbediirftigkeit und einer
dadurch zu erzielenden vorbildlichen Reprisentation des Islam in Osterreich
charakterisieren. Mit anderen Worten fungiert er in seiner Moscheegemeinde als
Vermittler des ,wahren’ Islam.

Sein Integrationsverstindnis und seine Missionstitigkeit fiir die unwissende
Gemeinde laufen an einem Punkt zusammen: an der richtigen Représentation des
Islam im Ausland, wobei Integration in diesem Zusammenhang einen Raum fiir
die entsprechende religitse Prasentation bietet. Denn wenn die Muslime den Islam
verinnerlichen und angemessen praktizieren wiirden, wéren damit die Integra-
tionserwartungen erfiillt. Imam Abdullah nimmt Osterreich als einen Staat wahr,
in dem Religionen nicht unterdriickt werden; folglich ldge es an den MuslimInnen
in Osterreich selbst, ihren Glauben richtig zu leben und dadurch zu zeigen, wie der
Islam wirklich ist. Integration und die Représentation des Islam sind aus seiner
Perspektive eng miteinander verbunden. Beide Aspekte ergédnzen sich gegenseitig.
Seine Integrationsarbeit ist eigentlich in seine Mission inkludiert. Im Grunde ge-
nommen leistet er also durch die Aufklirung seiner Gemeinde zugleich viel fiir
ihre Integration - ein richtiger Muslim, so seine Uberzeugung - ist auch integriert.
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Die Einbindung in den 6sterreichischen Aufnahmekontext begriifit er jedoch
nur auf struktureller und kognitiver Ebene, auf interaktiver und identifikativer
Ebene lehnt er dergleichen ab. Kontextualisiert werden seine Positionen vor dem
Hintergrund, dass er selbst die Absicht hat, nach Agypten zuriickzukehren und er
die 6sterreichische Gesellschaft eigentlich kaum kennt. Er fordert vor allem eine
Integration in Form der verstarkten Anbindung der Gemeindemitglieder an den
Herkunftskontext. In diesem Zusammenhang stellt er Missstdnde fest, die seiner
Ansicht nach behoben werden miissen.

In Bezug auf den Umgang mit Fragen der Integration ist Imam Abdullah ein
pragnanter Vertreter des Typus ,Imame mit islah-Mission’, insofern als er die mus-
limischen Gemeinden in Osterreich aus seiner eigenen herkunftsdominierten Per-
spektive als Ansammlung hilfsbediirftiger Menschen, die auf den wahren Islam
warten, begreift. Imamen dieses Typs gilt es als selbstverstdndlich, dass eine von
ihnen als ,wahr', ,richtig’ oder ,unverfilscht erachtete Reprisentation des Islam
nicht nur der muslimischen Bevolkerung, sondern auch der nichtmuslimischen
Bevélkerung in Osterreich zum Nutzen gereicht. Unter dem ,wahren Islam wird
ein Leben nach islamischen Alltagsregeln verstanden. Dass die dsterreichische Ge-
sellschaft den Islam aus einer anderen Tradition und aktuellen Debatten heraus
wahrnimmt bzw. diskutiert, ist diesen Imamen in der Regel kaum bekannt.

5.1.3 Imam Husein. Religioser Aufklarer und Vertreter
eines ,authentischen’ und ,unverfalschten’ Islam

Aufgewachsen in einer nichtreligiosen Gesellschaft
Imam Husein stellt einen Einzelfall dar, der sich von den beiden zuvor beschrie-
benen Beispielen in wesentlichen Punkten unterscheidet. In seiner Biographie
und in seiner Herkunftsfamilie nimmt die Religion eine weniger dominierende
Rolle ein als bei Imam Abdullah oder Imam Ismail. Imam Husein wurde der
Glaube nicht in die Wiege gelegt, vielmehr entdeckte er den Islam erst als junger
Erwachsener in Osterreich. Die Hinwendung zur Religion war in seinem Fall ver-
kniipft mit einer Phase der Sinnsuche und Identitatskrise wahrend der Pubertit.
Geboren wurde Imam Husein Ende der 1970er Jahre in einem Dorf im Nord-
osten von Bosnien-Herzegowina. Im Alter von zwolf Jahren fliichtete er zusam-
men mit seiner Familie wegen des Bosnienkriegs nach Osterreich. Sein Vater
hatte bereits vor Ausbruch des Krieges in Osterreich gelebt und gearbeitet. Jede
zweite Woche besuchte der Vater seine Familie, pendelte zwischen Osterreich und
Bosnien. Vor Ausbruch des Krieges hatte die Familie indes nicht beabsichtigt,
dem Vater nach Osterreich zufolgen.
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Seine nichtreligiose Erziehung in Bosnien schildert er mit folgenden Worten:

Zu der Zeit, als wir in Bosnien waren, haben wir tiberhaupt keine religiése Erzie-
hung erfahren, das heifdt es war zu dieser Zeit in Bosnien so, da haben auch die
Kommunisten geherrscht und Religion war in der Offentlichkeit eher verpont und
es gab auch nicht viel Literatur tiber den Islam, sehr wenige Menschen sind auch in
die Moscheen gegangen. Es gab so Religionsunterricht, der erteilt worden ist. Aber
ich und meine Schwester haben diesen nicht besucht. In den Moscheen gab’s diesen
Religionsunterricht und meine Mutter und Vater waren nicht religios, haben sich
als Muslime angesehen, aber als praktizierend so iiberhaupt nicht. Und als solche
sind wir auch alle nach Osterreich gekommen, als nicht praktizierende Muslime.

Die Religion hatte in Bosnien weder in offiziellen Institutionen noch im fami-
lidren Alltag ein besonderes Gewicht. Obwohl - wie aus anderen Interviews mit
bosnischen Imamen hervorgeht - auch zu kommunistischen Zeiten Religiositt
in der Familie durchaus praktiziert werden konnte, war die Familie von Imam
Husein sdkular eingestellt - nicht infolge einer bewussten Haltung, sondern,
wie Imam Husein ausfiihrt, aufgrund des durch das kommunistische System im
damaligen Jugoslawien ausgeiibten sozialen Zwangs. Dass die Kinder dem Reli-
gionsunterricht fernblieben und die Familie nicht den Islam praktizierte, hitte
ebenso als freie Entscheidung der Eltern dargestellt werden konnen - eine der-
artige Sichtweise schliefSt Imam Husein jedoch aus. Riickblickend war fiir ihn
das muslimische Leben im Bosnien seiner Kindheit durch Unterdriickung und
religiose Unfreiheit geprigt, wie er im folgenden Zitat deutlich macht:

Die Muslime haben am meisten darunter gelitten, weil sie einfach die Minderheit an
diesen Orten sind. Da sind die orthodoxen Christen und Katholiken, die bilden die
Mehrheit in Ex-Jugoslawien. Die Bosnier haben keine eigene Nationalitdt gehabt. Es
war ihnen auch nicht erlaubt, sich irgendwie als Bosniaken zu benennen, also einen
eigenen Namen zu tragen, eine eigene Nationalitdt zu haben, man galt auch nicht
als Muslim, sondern einfach als unabhéngig. Entweder ohne Bekenntnis oder dass
man sich zu den anderen Nationalititen bekannte, entweder als Serbe oder Kroate.
Als Bosniake konnte man sich damals nicht bezeichnen und auch nicht als Muslim.

In dieser Passage problematisiert Imam Husein sowohl ethnische als auch reli-
giose Identitat. Er verweist darauf, dass die muslimische Bevdlkerung in der da-
maligen jugoslawischen Republik im Vergleich zu SerbInnen und KroatInnen
bzw. orthodoxen ChristInnen und KatholikInnen nachrangig behandelt wurde.
Die bosnisch-muslimische Bevolkerung galt als ,unabhéngig’, die Ausbildung der
nationalen bzw. ethnischen Identitit wurde ebenso unterbunden wie jene der re-
ligiosen. Die seiner Meinung nach erfahrene Unterdriickung, die seine Familie
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als BosniakInnen und MuslimInnen erlebte, sieht Imam Husein als den entschei-
denden Grund fiir ihre Entfernung vom Islam und der bosniakischen' Identitit.

Nach der Flucht aus Bosnien kamen Huseins Mutter, seine Schwester und er
selbst nach Osterreich. Dank Huseins Vater, der schon lange Zeit in Osterreich
arbeitete, musste die Familie nicht in einem Fliichtlingslager untergebracht wer-
den. Dem Vater gelang es, eine gemeinsame Wohnung fiir die ganze Familie zu
organisieren. Husein und seine Schwester besuchten daraufhin eine sogenannte
Fliichtlingsschule.

Als wir nach Osterreich kamen, gab’s hier Fliichtlingsschulen, das heifit, das wa-
ren normale, 6ffentliche Schulen, Volksschulen, Hauptschulen, die diese Schiiler
aufgenommen haben und es gab ein bestimmtes, spezielles Programm fiir sie. Das
heift, dass wir im ersten Jahr in der Muttersprache ausgebildet wurden. Also alle
Gegenstinde wurden nur in der Muttersprache gelehrt und es gab auch serbische,
bosnische, kroatische Lehrer.

Nach dem ersten Jahr Muttersprachenunterricht absolvierte Imam Husein die
achte Schulstufe in einer 6ffentlichen Wiener Schule. Im Anschluss daran besuch-
te er kurzzeitig das Gymnasium und wechselte dann auf eine Hohere Technische
Lehranstalt (HTL), die er abschloss. Mit Ablegung der Matura hat er in Osterreich
eine erfolgreiche Schullaufbahn absolviert. Nach dem Schulabschluss leistete er
den Grundwehrdienst beim 6sterreichischen Bundesheer. Auch aufgrund dieser
Erfahrung beschreibt Imam Husein seinen Bezug zu Osterreich als eng und posi-
tiv:

In Osterreich habe ich mich ... personlich fithle ich mich jetzt so als eingebiirgerter
Osterreicher und ich méchte auch, dass mich die Leute als solchen ansehen und als
Osterreicher akzeptieren. Und ich fithle auch, dass das mein Land ist irgendwie, wo
ich auch aktiv sein will, wo ich etwas machen will, wo ich fiir diese Gesellschaft,
sowohl fiir die muslimische als auch die nichtmuslimische etwas machen will. Aber
trotzdem, so innerlich, ganz innerlich im Herzen habe ich mir gedacht, gut, wenn

11 Das Adjektiv ,,bosniakisch® bezieht sich - im Gegensatz zu ,bosnisch“ - auf die ethni-
sche Gruppe der BosniakInnen (bosn.: Bosnjaci). Bezeichnet werden als BosniakInnen
EinwohnerInnen von Bosnien-Herzegowina und des Sandschaks muslimischer Her-
kunft, sowie weitere muslimische stidslawische Minderheiten in Stidosteuropa und
Angehérige der ethnischen Gruppe in der européischen Diaspora. Verwendet wird der
Ausdruck ,,bosniakisch“ im Rahmen der Arbeit, um ethnische Konnotationen, Iden-
titdten oder kulturelle Zugehorigkeit hervorzuheben. Mit dem Adjektiv ,,bosnisch®
werden hingegen territoriale Bedeutungen ausgedriickt, die sich auf das geographische
Gebiet oder den Staat Bosnien-Herzegowina beziehen.
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ich sterbe, dann mochte ich trotzdem irgendwie, méchte ich gerne in Bosnien be-
graben werden bei meiner Familie. Dort, wo meine Familie, meine eigentliche Fa-
milie begraben ist, dort mochte ich auch begraben werden, aus diesem Grund.

Imam Husein hat mittlerweile die osterreichische Staatsbiirgerschaft und hegt
keine Gedanken an eine baldige Riickkehr nach Bosnien. Er sieht sich selbst als
einen Teil der 6sterreichischen Gesellschaft und will auch als solcher wahrgenom-
men werden. In Osterreich will er sowohl fiir die muslimischen als auch fiir die
nichtmuslimischen Bevolkerungsgruppen etwas leisten. Auch seine Familie blieb
nach dem Ende der Jugoslawienkriege in Osterreich. Seine Schwester erlernte
die deutsche Sprache sehr schnell, machte nach dem Schulabschluss eine Ausbil-
dung als Biirokauffrau und arbeitet seitdem als Biirokraft in einer grofien Firma.
Husein selbst ist mittlerweile mit einer ebenfalls aus aus Bosnien stammenden
Muslimin verheiratet und ist Vater von fiinf Kindern. Vor der Heirat trug seine
Ehefrau weder ein Kopftuch, noch war sie religios. Nach der Heirat dnderte sich
dies allerdings grundsatzlich.

Die Hinwendung zum Islam als Ausweg aus einer Sinnkrise

In der Pubertit geriet Imam Husein in eine Sinnkrise, die er selbst als ,,Suche® be-
zeichnet. Er erlebte eine innerliche Unzufriedenheit, die er nicht einordnen und
nicht bewiltigen konnte. Diese Phase seines Lebens beschreibt er wie folgt:

Einerseits habe ich mir in dieser Zeit, in dieser Pubertitsphase viele Gedanken ge-
macht tiber den Sinn des Lebens, iiber Probleme, die es in der Welt gibt, die Lo-
sung dieser Probleme, meine eigenen, ich hab auch nicht diese innere Zufriedenheit
gefunden. Irgendwie war ich auf der Suche, aber unbewusst vielleicht, also nicht
bewusst auf der Suche, sondern einer unbewussten Suche nach irgendetwas, nach
einem Sinn, nach einem Weg, der mir alle meine Fragen beantwortet.

Imam Husein setzte sich damals nicht nur mit rein personlichen Fragen ausei-
nander. Seine individuelle Unzufriedenheit hatte zugleich gesellschaftliche und
politische Komponenten. Die Antwort, die er suchte, musste daher neben der in-
dividuellen Ebene auch eine gesellschaftliche Dimension enthalten, die auch das
Leben seiner Mitmenschen betraf. Die Krise schildert Imam Husein nicht als et-
was, womit nur er zu kimpfen gehabt hatte, als etwas, das aufgrund des fremden
Landes, der neuen Umgebung und des andersartigen Lebensstils aufgekommen
wire. Wenn er ber die Ankunft oder iiber die erste Zeit in der Wiener Schule
spricht, iiberwiegen die positiven Téne und er riickt stets die guten Seiten in den
Vordergrund. Aus seinen Erzdhlungen geht aber hervor, dass er mit seinem eige-
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nen Freundes- und Bekanntenkreis zunehmend in Konflikt geriet. Seine Sinnkri-
se entsprang somit der Auseinandersetzung mit seiner eigenen Community und
seinen Freunden. Dieser Zusammenhang wird erst unter Berticksichtigung des
biographischen Hintergrunds von Imam Husein - seiner Erinnerung an eine Ge-
sellschaft, in der MuslimInnen in der Minderheit waren und ihre Identitét nicht
offen leben konnten - verstandlich.

Die in Osterreich aufgrund der rechtlich garantierten Religionsfreiheit be-
stehenden Moglichkeiten der Ausbildung und Entfaltung ethnischer wie religio-
ser Identitaten begann Imam Husein nun zu nutzen. Im Alter von achtzehn Jah-
ren fing er an, die rituellen Gebete zu praktizieren. Seine ersten Begegnungen mit
dem Islam verliefen vor allem tiber Biicher und Schriften:

Ich habe, glaube ich, mit achtzehtn Jahren ... irgendwann mal hab ich mich nach
Literatur gesehnt. Dann gab’s auch Biicher tiber den Islam, die auf irgendeine Weise
zu mir gekommen sind, kleine Texte, das habe ich interessiert gelesen.

Seine ersten Begegnungen mit dem Islam geschahen eher auf der intellektuellen
Ebene, durch islamische Biicher und Texte. Diese Auseinandersetzung erfolgte
anfangs freilich noch nicht zielgerichtet, vielmehr war auch Zufall mit im Spiel.
Imam Husein deutet dies an, wenn er sagt, dass er Biicher gelesen habe, ,,die auf
irgendeine Weise zu mir gekommen sind“. Anzunehmen ist auch, dass er dabei
von anderen Personen unterstiitzt und geleitet wurde.

Eine entscheidende Rolle spielte in diesem Zusammenhang eine Veranstaltung
zu Koranrezitationen, die in einem bosnischen Verein stattfand:

Da gab es eine Veranstaltung, da ist alles gemischt gewesen. Einerseits habe ich da
unten Leute gesehen bei der Veranstaltung, die Alkohol getrunken haben, sich an-
gesoffen haben, und andererseits habe ich auf der Bithne gesehen, wie der Mensch
den Koran rezitiert. Es gab auch diese religiosen Lieder ebenso wie ganz normale
volkstiimliche Musik. Es war alles gemischt. Und irgendwie bin ich oben an der
Biihne gesessen, nicht in der Moschee, also ich bin auf dieser Bithne gesessen und
dann habe ich mir diese Bithne angeschaut und dann diese angesoffenen Menschen
und dann habe ich diese Widerspriichlichkeit gesehen. Also einerseits weif} ich,
schau, er liest den Koran, Gottes Buch sozusagen, auf der Bithne, unten sehe ich an-
gesoffene Menschen, die sich voll daneben benehmen. Ich habe mir das angeschaut
und ich kann mich erinnern, dass ich damals noch zu weinen begonnen habe, ich
habe also Trinen vergossen, es hat mich emotional mitgenommen. Ich hab gesagt,
das kann ja nicht sein, ich hab diesen Widerspruch gemerkt, das hat mich so emo-
tional mitgenommen und dieser Moment hat etwas in meinem Herz hinterlassen,
wo ich mir gedacht habe, so geht das nicht, so geht das nicht!
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Diese Erfahrung war der Ausléser fiir Imam Huseins Auseinandersetzung mit
dem Islam. Die beschriebene Szene, die ihm die Spaltung der bosnischen Ge-
meinde vor Augen fiihrte, symbolisiert fiir ihn den Zusammenprall zweier von-
einander getrennter Lebensweisen und -welten innerhalb der bosnisch-muslimi-
schen Bevélkerung in Osterreich: einerseits die religidse Gruppe, die sich mit dem
Islam und Koran auseinandersetzt und die religiosen Pflichten verrichtet, ande-
rerseits die Personen, die den Islam nicht nur nicht praktizieren, sondern durch
ihr Verhalten konterkarieren. Unfdhig, beide Welten miteinander zu verkniipfen
und zusammenbringen, sah er sich durch diesen Vorfall vor eine Entscheidung
gestellt. Was er durchlebt hat, erscheint als Wandel von der einen Position zur
anderen, eine Konsequenz fiir seinen weiteren Lebensweg. An einem Scheideweg
angekommen, entscheidet er sich fiir ein Leben im Dienst der Religion.

Die Suche nach einem ,authentischen’ Islam

Auch wenn die Entscheidung fiir das religiose Leben ein freiwilliger und bewuss-
ter Ubergang war, bedeutete er doch grof8e Einschnitte. Die alte Lebensweise, die
darin bestand, mit Freunden abends auszugehen und Diskotheken zu besuchen,
musste er radikal dndern. Ebenso gab es einen Wandel, was die Zusammenset-
zung seines Freundeskreises betrifft. Die emotionale Ergriffenheit und der Tra-
nenausbruch bei der geschilderten Veranstaltung stellen das Schliisselereignis
dar, das ihn bewog, fiir eine religiose, islamische Identitdt seine alte Lebensweise
aufzugeben. Die ,widerspriichliche® Lebensweise seines fritheren Umkreises bot
fir ihn keine Alternative mehr, wie Imam Husein ausfiihrt:

Einfach all das Negative, das ich erlebt habe, habe ich dann irgendwie mit dem Is-
lam verglichen und im Laufe der Zeit habe ich dann gesehen: Alles, was mir die
Religion bietet, ist irgendwie gut und das entspricht meinem Inneren, mit dem kann
ich mich zufriedengeben, das passt zu meinem Charakter und ich liebe das. Obwohl
ich es nicht praktiziert habe. Und anders war es mit der Gesellschaft, in der ich war.
Mit den Freunden und mit meiner Familie war ich immer irgendwie ein bisschen
unzufrieden, mit dem Benehmen, mit dem Reden, mit der Art des Lebens, also, wie
sie thr Leben gestalten. Und diese Widerspriichlichkeit zwischen den zwei Welten
haben mich dann dem Islam néher gebracht.

An dieser Stelle wird deutlich, dass sein Vergleich sich auch auf die Lebensweise
seiner eigenen Familie und seines damaligen Freundes- und Bekanntenkreises be-
zieht. Er nimmt nicht etwa die ésterreichische Gesellschaft als Vergleichsinstanz,
erwdhnt auch nicht seine Vorbehalte gegen manche Aspekte der Lebensfiithrung
in Osterreich, sondern geht nur von seiner Familie und seinem Freundeskreis aus.
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Seine Familie begegnete der Verdnderung ihres Sohnes hingegen mit Skepsis
und Sorge. Zuerst gab es die Befiirchtung, er konne dadurch seine Ausbildung
vernachldssigen. Daneben duflerte sie auch Bedenken, ob die Entwicklung des
Sohnes von seinem sozialen Umfeld auch akzeptiert wiirde. Sie befiirchtete, dass
ihr Sohn aufgrund seiner verstirkten religiosen Orientierung in der dsterreichi-
schen Gesellschaft auffallen und deswegen diskriminiert werden konnte.

Husein lernte einen konvertierten Osterreicher kennen, mit dem er sich re-
gelmafig traf, Biicher las und iiber religiose Fragen diskutierte. Dieser machte
ihn mit der Moscheegemeinde bekannt, in der er heute als Imam arbeitet. Auch
Imam Huseins Freundes- und Bekanntenkreis dnderte sich in jener Zeit. Bei
den Diskussionen und beim Austausch tauchten immer mehr Fragen auf. Je
mehr er Giber den Islam erfuhr, desto starker festigte sich das Bediirfnis, sich in-
tensiv und detailliert mit theologischen Fragen auseinanderzusetzen. Er erfuhr
von diesem neuen Freundeskreis, dass es Moglichkeiten gab, in Saudi-Arabien
ein stipendienfinanziertes theologisches Studium zu beginnen und er entschied
sich dafiir, diesen Weg zu gehen. Husein besuchte eine Universitdt in Saudi-
Arabien und absolvierte ein Studium der islamischen Theologie. Seine Entde-
ckung des Islam und der Wille, nach dem Islam zu leben, bekamen dadurch
neue Nahrung.

Und dann habe ich begonnen, mich selbst aufzukldren, was gehort jetzt wirklich
zur Religion, was hat der Prophet Muhammad wirklich gesagt, was steht wirklich
im Koran und was steht nicht im Koran und was steht nicht in dieser Praxis in der
Sunna vom Propheten. Und dann hab ich gemerkt, aha, das sind einfach viele von
diesen Sachen, die es auch in Bosnien gibt und auch in der Tiirkei oder in arabischen
Landern. Die gehoren eigentlich gar nicht zum Islam. Das machen zwar die Leute,
aber die wissen nicht, dass das nicht zum Islam gehort. Und das hat mir so einen
Ansporn gegeben. Das heif3t, es gibt im Islam ein authentisches Wissen von den
Quellen des Islam und es gibt etwas, das dazugekommen ist.

In dieser Lebensphase suchte Imam Husein danach, was — wie er es ausdriickt —
swirklich® zum Islam gehort und den ,authentischen Kern der Religion bildet.
Er suchte fiir sich selbst den ,wirklichen Islam®, befreit von spateren Interpre-
tationen und kulturellen Traditionen, die sich im Laufe der vergangenen Jahr-
hunderte verfestigt haben, im Koran selbst aber nicht erwahnt werden. Spatere
Interpretationen oder kulturelle Traditionen betrachtet er — wie er es an einer
anderen Stelle des Interviews ausdriickt — als ,,verfilschend; diese gehoren seiner
Ansicht nach nicht zum Islam. Die Quellen des ,,wirklichen® Islam sind fiir Imam
Husein allein die Heilige Schrift und das Leben des Propheten. Daher auch die
Wahl seines Studienortes Medina in Saudi-Arabien:
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Mein Wunsch, wirklich dort zu studieren, ergab sich einfach daher, weil es die Pro-
phetenstadt ist, da kam der Islam sozusagen her. Das ist die Quelle sozusagen, wo
ich mir gedacht hab, wenn es authentisches Wissen gibt, dann muss es das dort
geben. Es gab auch ein Stipendium von dieser Universitit.

Imam Husein verbrachte insgesamt sechs Jahre in Saudi-Arabien. Zwei Jahre da-
von lernte er Arabisch, vier Jahre studierte er Theologie an der Universitit. Dieses
Studium in Saudi-Arabien prégt sein Islamverstindnis ganz entscheidend.

Religiose Aufklarung der Gemeindemitglieder und Verbreitung eines
,wirklichen’ und ,unverfalschten’ Islam

Nach dem Abschluss des Studiums in Medina war es nicht sein vorrangiges Ziel,
Imam zu werden, aber er wollte sein Wissen sehr wohl seinem islamischen Um-
feld in Osterreich weitervermitteln. Als er nach Wien zuriickkam, fing er zuerst
an, in einer islamischen Privatschule als Erzieher zu arbeiten und unterrichtete
dort den Koran und Arabisch. Auch eine Moschee befand sich in der Schule, in
der er zuerst ab und zu, spiter regelmaflig die Freitagsgebete hielt. Nach einer
Weile bekam er dann das Angebot, in einer anderen Moschee als Stellvertreter des
Imams zu arbeiten. In dieser Moschee wurde er als zusatzlicher Imam eingestellt,
da der Hauptimam nicht Deutsch konnte.

Der Grund, warum ich geholt wurde war, dass es eine Person geben sollte, die
Deutsch und Arabisch spricht und islamisch ausgebildet worden ist. Und um die-
se Liicke eines islamischen Zentrums zu schlieflen, weil vorher gab es Imame, die
grofiteils kein Deutsch oder nicht so gut Deutsch gesprochen haben und das hat die
Bediirfnisse sowohl der Muslime als auch der Nichtmuslime nicht erfiillen kon-
nen. Und deswegen gab’s auch diesen Schritt zu sagen, eine Person einzustellen, die
Deutsch spricht, die islamisch ausgebildet ist, um eben diese Liicke zu schliefSen.

Hervorzuheben ist an dieser Stelle die Ansicht des Moscheevorstands, dass
Deutschkenntnisse der Imame nicht nur fiir die Représentation des Islam, son-
dern auch fiir die Kommunikation muslimischer Gruppen untereinander von Be-
deutung sind. Mangelnde Deutschkenntnisse der Imame werden daher seitens
des Vorstandes als Manko gesehen. Da der Moscheeverein iiber entsprechende
finanzielle Mittel verfiigt, zwei Imame gleichzeitig zu finanzieren, wurde Imam
Husein zusitzlich eingestellt. Die Tatigkeiten in der Moscheegemeinde teilt er
sich mit dem Hauptimam:

Also die Khutbas werden zweisprachig gehalten, zuerst predige ich, dann tibersetze
ich die Predigt auf Deutsch und halte sie auch am gleichen Tag zur gleichen Zeit.
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Zum Beispiel die Predigt heute mache ich auch auf Arabisch und Deutsch gleichzei-
tig und dann machen wir Vortrige. Er macht die Vortréige in Arabisch, ich die Vor-
triage auf Deutsch. Dann eben auch, je nachdem welche Menschen zu uns kommen,
teilen wir uns auch die Arbeit untereinander auf. Sind es eher arabischsprachige
Menschen aus arabischen Lindern, dann tiberlasse ich das ihm, weil er einfach die
Kultur der Menschen und so besser kennt, weil er sich besser mit ihren Problemen
identifizieren kann. Das ist dann eher sein Teil der Aufgabe. Und ich bin da eben fiir
die Menschen, die eher hier aufgewachsen sind, deutschsprachig sind, da ich mich
eben besser mit den Problemen dieser Menschen identifizieren kann.

Die Arbeitsteilung zwischen den Imamen griindet sich nicht nur auf die Sprach-
kompetenzen der Imame, ebenso wichtig ist, dass sie die spezifischen Probleme
der Gemeindemitglieder und deren jeweiligen Herkunftskontext kennen. Imam
Husein ist daher fiir die Generation bzw. fiir die muslimische Personengruppe
zustindig, die in Osterreich aufgewachsen und deutschsprachig ist, weil er deren
Bediirfnisse besser kennt und zu einem gewissen Grad selbst dieser Generation
nahe steht. Mit arabischsprachigen Gemeindemitgliedern, die in ihrem arabi-
schen Herkunftsland aufgewachsen sind, befasst sich hingegen der Hauptimam,
der selbst einen dhnlichen Migrationshintergrund aufweist. Imam Husein betont
an verschiedenen Stellen des Interviews, dass es sehr wichtig sei, die Lebenssitua-
tionen von Menschen zu kennen, um auch ihren religiosen Bediirfnissen gerecht
werden zu konnen.

Seine Hauptaufgabe als Imam in der Moscheegemeinde sieht er folgenderma-
Ben:

Wir versuchen hier, die Muslime so aufzukliaren, Muslime zu sein in erster Linie.
Ich spreche immer von der Praxis, vom Propheten. Es gibt keine Namen, der ist
Nagsibandi, der ist Sufi, der ist Salafi, der ist Ikhwani, der ist ... Diese Namen wollen
wir tiberhaupt vermeiden und wir kldren die Muslime auf, dass es so etwas eigent-
lich nicht geben sollte unter den Muslimen, weil diese Namen kann man auch falsch
verstehen oder falsch interpretieren. Fiir einen ist ein Sufi das eine und fiir einen
anderen etwas ganz anderes. Je nach seinem Wissenstand, den er hat. Und es gibt
unter den Sufis auch verschiedene.

Betont wird in diesem Zusammenhang, dass die Aufklirung der Gemeindemit-
glieder wesentlich darin besteht, Kategorisierungen und der Einteilung der Glau-
bigen in voneinander abgegrenzte Richtungen Einhalt zu gebieten und sich um
die iibergreifende Vermittlung eines als ,wirklich® oder ,,unverfilscht“ definier-
ten Islam zu bemiihen. Dessen allein verbindliche Grundlagen seien die Praxis
des Propheten und der Koran, die Spaltungen zwischen den MuslimInnen sind
als spitere Beeinflussungen und Interpretationen des Islam zu verstehen — daher
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die Vermeidung derartiger Benennungen. Imam Huseins Position gilt demnach
der Zuriickweisung der vier sunnitischen Rechtsschulen, die salafistische Grup-
pen als von Menschen konstruierte Regelwerke ablehnen (vgl. dazu Islamland-
karte 2014d).

Mit ,wirklich“ und ,unverfilscht“ — wie auch mit ,,richtig“ oder ,wahr“ - wird
in der theologischen Sprache die Reinigung des Islam von Bidats — d.h. Reformen
und Neuerungen im Islam - und die Zuriickfithrung zum Ursprung der Religion
bezeichnet. Mit diesen Begriffen operieren die verschiedenen salafistischen Be-
wegungen in ihrem Bestreben, den unverfilschten Islam zu verbreiten:

Das gemeinsame Merkmal aller Salafisten ist das Streben nach Reinigung des Islam
von nichtislamischem ,,Wildwuchs®, welche durch das Studium der Schlisselquel-
len des Islam, dem Koran und der Hadithe, erfolgen soll. Salafisten fithlen sich als
die einzig wahren Muslime — ,,Al-Firqa al-Najiyya“ (die siegreiche Gruppe) -, die
zur ,Reinigung” des Glaubens auch ihre als allein giiltig angesehene puristische
Religionspraxis durch aktive Missionierung (Da’wa) betreiben (vgl. Islamlandkarte
2014d).

Diese Art der modernen Bewegungen findet in Europa vor allem unter den aus
Stidosteuropa stammenden Muslimen einen beachtlichen Zuspruch (vgl. Karci¢
2010). Im Gegensatz zu Imam Ismail und Imam Abdullah beschreibt Imam Hu-
sein die Mitglieder der eigenen Moscheegemeinde nicht als unwissend oder riick-
standig. Auch beschwert er sich nicht tiber das mangelnde religiose Wissen der
Gemeinde, sondern versucht, die Menschen in ihren Verhaltnissen zu verstehen.
Das heif3t, er orientiert sich bei seinen Titigkeiten als Imam in der Moscheege-
meinde an den migrations- bzw. generationsspezifischen Hintergriinden und an
den Lebenssituationen der Gemeindemitglieder.

Im Grunde genommen ist er sich dessen bewusst, dass die Gemeindemitglie-
der nicht viel iber den Islam wissen, aber er kann es nachvollziehen. Diese ver-
standnisvolle Haltung gegeniiber den Gemeindemitgliedern ist zuriickzufithren
auf die personlichen Erfahrungen, die Imam Husein selbst in seinem verzogerten
religiosen Werdegang gemacht hat. Dies hatte auch zur Folge, dass er die Ver-
schiedenheit und Unterschiedlichkeit des muslimischen Lebens und der Lebens-
umstinde von Migranten und Migrantinnen in Osterreich viel besser kennt, als
manche andere Imame in Osterreich.

Jedoch sieht auch Imam Husein — wie die beiden anderen Imame dieser Aus-
richtung - seine Aufgabe als Imam vorwiegend darin, diese religiose Unwis-
senheit zu beseitigen und die Gemeindemitglieder aufzukliaren. Mafistab seiner
Tatigkeiten ist aber nicht der religiose Wissensstand in saudi-arabischen oder
agyptischen Moscheen, wie dies beispielsweise bei Imam Abdullah der Fall ist.
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Imam Husein st6f3t auch keine verstarkte Reintegration in den Herkunftskontext
in religioser Hinsicht an. Vielmehr versucht er, durch sein Wirken als Imam den
Gemeindemitgliedern einen ,wirklichen® und ,unverfalschten® Islam, losgelost
von Herkunftskontexten, nahezubringen.

Religiose Aufklarung und Beratung in allen Lebenslagen
Wie die anderen Imame tibernimmt Imam Husein in der Moscheegemeinde viele
verschiedene Aufgabenbereiche:

Es kommen verschiedenste Fragestellungen. Wir bekommen Fragen tiber E-Mail,
telefonisch, es kommen Menschen her, unangemeldet, wir haben Termine, es kom-
men angemeldete Leute. Die Menschen haben verschiedenste Bediirfnisse, wol-
len heiraten, dann machen wir eine Heirat hier, einen Heiratsvertrag, es kommen
Scheidungen, Fragen iiber islamische Angelegenheiten in Bezug auf das Gebet, re-
ligiose Praktiken, aus dem alltdglichen Leben, Gebet, Fasten, dann andere Fragen,
verschiedene Probleme, personliche Probleme zu Hause, Probleme zwischen Mann
und Frau, Probleme mit Kindern, Erlebnisse, die drauflen stattgefunden haben, wie
sie sich in Bezug auf diese benehmen sollten und so weiter.

Aus der obigen Passage sehen wir, dass das Aufgabenfeld Imam Huseins sowohl
religiose Fragen als auch Alltagsprobleme und Familienangelegenheiten umfasst.
Die Menschen kommen entweder personlich oder kontaktieren die Imame auf
anderem Weg. In vielen Interviews, die wir im Laufe der Studie mit Imamen ge-
fithrt haben, wurde jedoch deutlich, dass der Grof3teil der Imame bei religisen
Hilfestellungen auf moderne Kommunikationsmittel wie E-Mail weitestgehend
verzichtet. Hier spielt das Alter der Imame — wie auch das der Gemeindemitglie-
der - eine wesentliche Rolle. Im Kommunikationsverhalten der jiingeren Gene-
ration von Muslimen und Musliminnen, die in Osterreich aufgewachsen sind,
haben moderne Kommunikationsmittel und Online-Medien dagegen eine grofie
Bedeutung und sind auch in ihrem religiésen Alltag préasent. Dass sich Menschen
auch per E-Mail mit personlichen und intimen Fragen an den Imam wenden,
zeigt wiederum, dass es zwischen dem Imam und den Gemeindemitgliedern eine
starke Vertrauensbeziehung gibt und dass die Gemeindemitglieder den Imam als
eine Instanz sehen, von der hilfreiche und religionskonforme Antworten, Emp-
fehlungen oder Anweisungen zu erwarten sind. Die Falle, die per E-Mail an den
Imam herangetragen werden, sind sehr unterschiedlich, wie Imam Husein aus-
fihrt:

Die kommen und fragen: Gibt’s irgendwo Arbeit? Kannst du mich irgendwohin
bringen, gibt es irgendwo eine Kontaktperson, die das kann? Eine Person, die heira-
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ten will, sucht eine Frau oder eine Frau sucht einen Mann. Oder es kommen Leute,
die konnen nicht ausreichend Deutsch und miissen ein Formular ausfiillen und bit-
ten uns, fiir sie das Formular auszufiillen oder irgendeine andere Person telefonisch
zu kontaktieren, ein Gericht zu kontaktieren. Weil ich gut Deutsch kann, kannst du
fiir mich anrufen und so weiter. Und wenn wir Zeit haben, nehmen wir auch solche
Félle an.

Deutlich wird anhand dieser Aussagen, dass der Imam auch in vielen Alltags-
angelegenheiten eine Beraterrolle innehat. Er verfiigt iiber die notwendigen
Kompetenzen und das notige Wissen — an welche staatlichen Stellen, Amter, Ein-
richtungen oder Personen er die Betroffenen weitervermitteln kann, welche In-
stitution fiir die jeweilige Angelegenheit die geeignete Beratungsstelle ist - und
dieses versucht er, im Sinne der Gemeindemitglieder einzusetzen. In manchen
Fillen, wenn sie sehr komplex sind und seine Kompetenz iibersteigen, schickt er
die Betroffenen zu den dafiir zustandigen Institutionen. Der Imam weifd also um
seine eigenen Ressourcen Bescheid und zogert nicht, Ratsuchende an andere Stel-
len und Einrichtungen zu verweisen.

Wir helfen dort, wo wir helfen kénnen und wo wir Ratschliage mit auf den Weg
geben konnen. Wo wir nicht helfen kénnen und sehen, okay, da kénnen wir nicht
helfen, ihr miisst zu einem Arzt oder einem Psychiater oder zu sonst irgendwem, da
schicken wir diese Leute eben zu anderen Beratungsstellen.

Angesichts des umfangreichen Tatigkeitsfeldes und der vielfaltigen Anforderun-
gen an einen Imam sieht Imam Husein die Notwendigkeit von Weiterbildungen
und Fortbildungsangeboten fiir Imame in Osterreich.

Meiner Meinung nach fehlen da viele Sachen, also im seelsorgerischen Bereich.
Der Imam braucht da natiirlich auch andere Qualifikationen, wenn letztendlich
alle seine Aufgaben wirklich definiert sind, was die Aufgaben des Imam sind, dann
braucht er natiirlich dann ... wenn wir sagen, der arbeitet hier als Familienberater,
als Berater fiir die Jugendlichen, als Berater fir Erwachsene; seelsorgerische Arbeit
soll er iitbernehmen und so weiter. Wenn er alle diese Aufgaben tibernimmt, dann
miisste er auch alle diese Kompetenzen haben und rein die religiése Ausbildung

wiirde meiner Meinung nach nicht ausreichen. Vor allem, weil diese Kompetenzen
fehlen.

Imam Husein absolviert zusitzlich zu seinen bisherigen Qualifikationen eine re-
ligionspadagogische Ausbildung. Er sieht diese als sehr wichtig an, weil ihm diese
die Moglichkeit gibt, sich auf dem Gebiet der Seelsorge und Beratung in all den
Bereichen, die er in der obigen Interviewpassage geschildert hat, weiterzubilden.
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Als jemand, der in Osterreich aufgewachsen ist und hier sein Studium fortsetzt,
weifl er um die Wissensliicken mancher osterreichischer Kollegen Bescheid -
auch in ihrem Namen spricht er sich fiir die Moglichkeit der Weiterbildung fiir
Imame aus.

Wechselseitiges Verstandnis von Integration: als Muslim einen Platz

in der dsterreichischen Gesellschaft einfordern und fiir das Wohl dieser
Gesellschaft arbeiten

Imam Huseins Umgang mit Fragen der Integration hangt unmittelbar mit sei-
nen eigenen personlichen Erfahrungen und seiner Sozialisation zusammen. Ins-
besondere die Erfahrungen, die er und seine Familie als Asylbewerber durchlebt
haben, prigen sein Integrationsverstindnis und seinen Bezug zu Osterreich:

Positive Erfahrungen habe ich gleich anfangs, als wir empfangen wurden in Oster-
reich, mit dieser Fliichtlingsschule gemacht, als man uns sehr gut eingebunden hat
in die Gesellschaft, indem man uns die Moglichkeit gegeben hat, die Sprache zu
erlernen und daher gleich mit der Schule fortzufahren, die Bildung weiter fortzu-
setzen. Dann die ganzen sozialen Moglichkeiten, die besser organisiert sind als in
Bosnien: Arbeit, alle diese staatlichen Strukturen, die sich um die Familien, um die
Jugendlichen, die Ausbildung und die sozialen Aspekte kiimmern, das hat mich
sehr positiv beeinflusst. Als ich in Saudi-Arabien gewesen bin, da habe ich gesehen,
dass es iiberall an diesen Strukturen fehlt im Vergleich zu Osterreich.

Imam Husein schitzt die staatlichen Strukturen in Osterreich, die besser funk-
tionieren als das, was er in Saudi-Arabien und Bosnien beobachtet hat. In diesem
Punkt dhnelt seine Meinung jener der beiden anderen ,Imame mit islah-Mission’,
die sich ebenfalls vom sozialen System in Osterreich beeindruckt zeigten. Da
Imam Husein einen grofen Teil seines Lebens in Osterreich verbracht hat und
ihm Osterreich mittlerweile naher liegt als sein Geburtsland, durchlduft er in ers-
ter Linie eine integrative Einbindung in den 6sterreichischen Kontext. Eine Auf-
rechterhaltung der Bindung zum bosnischen Herkunftskontext spielt fiir ihn eine
nachrangige Rolle.

Konkrete Einbindungen in den dsterreichischen Kontext sehen im Fall Imam
Huseins folgendermafSen aus: Beziiglich der kognitiven Ebene von Integration ist
festzuhalten, dass er perfekt deutsch spricht und mit alltagskulturellen Gepflo-
genheiten in Osterreich bestens vertraut ist. Zudem besteht sein Umfeld vorran-
gig aus Personen, die in Osterreich geboren und aufgewachsen sind. Daneben hat
er zahlreiche interaktive Berithrungspunkte mit dem nichtmuslimischen 6ster-
reichischen Umfeld. Beziiglich der strukturellen Ebene von Integration ist zu ver-
merken, dass Imam Husein sich im dsterreichischen Kontext zu platzieren sucht
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- etwa indem er derzeit ein Studium der Religionspiddagogik betreibt. In Bezug
auf die identifikative Ebene betont Imam Husein an verschiedenen Stellen des
Interviews, dass er einen engen emotionalen Bezug zu Osterreich hat und sich als
Teil der Osterreichischen Gesellschaft sieht. Somit ist die starke Einbindung in den
osterreichischen Kontext auch auf identifikativer Ebene gegeben.

In den Anfangsjahren in Osterreich sammelte Imam Husein, wie erwihnt,
mehrheitlich positive Erfahrungen. Daneben war er jedoch auch immer wieder
mit negativen Erlebnissen konfrontiert, beispielsweise wihrend der Zeit seines
Grundwehrdienstes.

In Bezug auf Beruf und Bildung ... natiirlich, beim Militardienst zum Beispiel habe
ich negative Erfahrungen gehabt, dass diese Religiositit des Menschen schwer ak-
zeptabel ist. Wenn man einfach plétzlich anders ist oder religios ist, ist das irgend-
wie schwer zu akzeptieren, hat man das Gefiihl. Das heif}t, wenn man nicht wirklich
standhaft ist und sich seine Rechte wirklich holen will, dann wird, wenn man nicht
so eine Einstellung hat, dann wird man iiberrollt. Das heifit, man wird nicht einfach
von alleine so akzeptiert, sondern erst dann, wenn man wirklich Standfestigkeit
zeigt und sich seine Rechte holen will, dann zwingt man sozusagen die andere Seite
oder man drangt sich auf, um akzeptiert zu werden. Aber automatisch so akzeptiert
zu werden, das fehlt.

Obwohl er - hauptsichlich aufgrund seiner Religiositit — auch negative Erfah-
rungen machte, zeigt er eine offensive Haltung und wehrt sich gegen diese - wie
er es ausdriickt — ,,schlechten Behandlungen®. Um akzeptiert zu werden, ist es
seiner Meinung nach notwendig, seine eigene Position ,standhaft“ zu vertreten.
Bei einem Mangel an Uberzeugungskraft, Standfestigkeit und bei Unkenntnis
dartiber, welche Rechte einem zustehen, wiirden religiose Identitdten und Orien-
tierungen, die nicht der 6sterreichischen Mehrheitsgesellschaft entsprechen, nicht
akzeptiert.

Imam Husein unterscheidet sich dariiber hinaus wesentlich von den beiden
vorangehend geschilderten Einzelfdllen in seiner Reaktion auf Formen von Dis-
kriminierung. Imam Husein verharmlost solche Vorfille nicht als unbedachte
Aussagen oder als Fehlverhalten von Einzelnen, wie dies Imam Ismail tut. Auch
versucht er nicht, solche Vorfille mit verschiedenen Argumenten verstindlich zu
machen. Imam Husein akzeptiert diskriminierende Situationen nicht, sondern
zeigt Widerstand und tritt aktiv fiir die Wahrung seiner Rechte ein. Und dieser
Unterschied resultiert eben daraus, dass er sich selbst als Teil der Gesellschaft
sieht. Als osterreichischer Staatsbiirger mochte er durch seine Tétigkeiten einen
Beitrag fiir die muslimischen wie auch die nichtmuslimischen Bevolkerungs-
gruppen leisten und nach Mafigabe dessen auch anerkannt werden.
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Die Sozialisation Imam Huseins prigt auch ganz entscheidend seinen Umgang
mit Fragen der Integration in seiner Rolle als Imam. Dass er auch als Imam - bzw.
frither als Erzieher in einer islamischen Schule - offensiv gegen diskriminierende
AufBerungen vorgeht und sich aktiv dafiir einsetzt, dass MuslimInnen als Teil der
osterreichischen Gesellschaft angesehen werden, zeigt das nachfolgend geschil-
derte Erlebnis:

Als ich in der islamischen Schule gearbeitet habe, habe ich die Kinder in den Park
gefithrt und da sind wir an einem Taxistand vorbeigegangen. Plotzlich kam ein
Midchen zu mir und sagte: ,,Der Taxifahrer hat mich beschimpft.“ (...) Dann bin ich
zuriickgegangen zu diesem Taxifahrer und hab ihn ganz freundlich angesprochen:
»Entschuldigung, die Méadchen haben mir gesagt, dass Sie sie beschimpft haben,
stimmt das so?“ ,Nein, stimmt nicht.“ Dann haben die Madchen gesagt: ,Doch!“
Und dann hat er gesagt: ,,Ich hab nichts anderes gesagt als: ,Bei uns ist der Fasching
vorbei!’ Ich habe ihm erklirt: ,Das ist auch eine Beleidigung, weil Sie wissen ganz
genau, was Sie damit sagen wollen. Und das ist eine Beleidigung und als solches
mochten wir es nicht akzeptieren.“ So irgendwie hin und her und er hat uns ange-
schrien. Dann hat er auf die Politik zu beschimpfen begonnen, den Staat Osterreich,
ob sie uns das iiberhaupt erlaubt haben, dass wir iiberhaupt eine islamische Schule
hier haben und so weiter. Dann habe ich gesagt: ,Ja, das ist nicht unser Problem,
wir mochten nicht, dass Sie uns beschimpfen, wir werden Sie nicht beschimpfen,
Sie werden uns akzeptieren, wie wir sind. Ich bin tibrigens auch ein 6sterreichischer
Staatsbiirger hier. Ich kann auch die Polizei rufen, ich werde das nicht akzeptieren!“
Und so weiter. Dann hat er sich ein bisschen zuriickgezogen, aber trotzdem konnte
er sich nicht zurechtfinden da und damit abfinden und so sind wir auseinanderge-
gangen. Ich hab ihm gesagt: ,Néchstes Mal, wenn Sie so etwas machen, ruf ich die
Polizei und es wird Anzeige gegen Sie erstattet!“ Da war er ruhig und dann sind wir
auseinandergegangen.

Diese Passage illustriert die Art und Weise, wie Imam Husein auf diskriminieren-
de Auflerungen reagiert. Er tut dies, indem er zunichst das Gesprach sucht und
erst, wenn dieses fruchtlos bleibt, darauf verweist, dass er auch Inhaber bestimmter
Rechte und Moglichkeiten ist, von denen er auch Gebrauch zu machen gedenkt.
Freilich verfiigt nicht jeder iiber die Kompetenzen und Kenntnisse von Imam Hu-
sein, um sich in dhnlichen Situationen derart souverin verhalten zu kdnnen.

Einen der Griinde fiir solche negativen Einstellungen wie der hier geschilder-
ten sieht Imam Husein in der verzerrenden Berichterstattung der Medien, die
sozusagen die erste Quelle und Instanz fiir das Wissen der nichtmuslimischen
Bevolkerung tiber den Islam bilden.

Und das, was sie wissen, ist aus den Medien. Das kennen wir einfach, weil wir so
viele Besucher bekommen in der Moschee und das erkennt man auch anhand der
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Fragen der Menschen, es werden immer gleiche Fragen gestellt: ,,Hat Islam was mit
Terrorismus zu tun?®, ,Wieso gibt es Selbstmordanschlige?“, ,Wieso Kopftuch?*,
»Unterdriicken die Manner ihre Frauen?, ,Hassen die Muslime die Christen und
Juden?“ und ,,Gibt es Ehrenmord im Islam?“ Man sieht also, ihr ganzes Bild iber
den Islam ist medial gepréigt, das heif3t, genau das, was in den Medien verbreitet
wird, genau das haben die Menschen im Kopf und nicht mehr und nicht weniger,
leider.

Imam Husein muss sich in seinem Arbeitsalltag immer wieder mit solchen Fra-
gen und Vorurteilen auseinandersetzen. Er selbst verfolgt die mediale Bericht-
erstattung in Osterreich und Deutschland intensiv, daher kennt er sich diesbeziig-
lich gut aus. Er findet die Berichte iiber Islam und Muslime tendenzios, negative
Bilder wiirden in den Medien stindig reproduziert.

Als Imam ermutigt Husein die Gemeindemitglieder, sich auch in emotionaler
Hinsicht mit der Gesellschaft auseinanderzusetzen. Fiir eine gelungene Einbin-
dung in den 6sterreichischen Aufnahmekontext halt er eine partielle Identifika-
tion fiir erforderlich.

Die richtige Integration besteht meiner Meinung nach darin, dass man sich in diese
Gesellschaft einbringt, das heifit mit dem Bewusstsein lebt: ,,Ich bin ein Teil dieser
Gesellschaft, das ist meine Gesellschaft genauso wie die Gesellschaft des anderen
Mitbiirgers!“ Und als Muslim bin ich halt Muslim und lebe in dieser Gesellschaft
und habe als solcher akzeptiert zu werden, wie auch ich andere zu akzeptieren habe.

Mit diesen Worten unterstreicht er seine Auffassung, dass die Ebene der emotio-
nalen Zugehorigkeit und der Identifikation zentral fiir Fragen der Integration ist.
Dass er sich als Teil der osterreichischen Gesellschaft betrachtet, betont Imam Hu-
sein auch an anderen Stellen des Interviews. Als Imam in der Moscheegemeinde
versucht er dieses Verstindnis auch vorzuleben. Zwar stof3t er derartige Prozesse
innerhalb der Moscheegemeinde nicht gezielt an, jedoch thematisiert er immer
wieder die Bedeutung einer aktiven Mitgestaltung der Osterreichischen Gesell-
schaft und den emotionalen Bezug zum Osterreichischen Aufnahmekontext.

Im nachfolgenden Auszug erldutert er, wie das Verstindnis auf emotionaler
Ebene in praktische Handlungen umgesetzt werden kann:

Und dann fiir das Wohl dieser Gesellschaft zu arbeiten, etwas zu leisten. Das heifst
in erster Linie einmal fiir mich selber, einmal mich selber so weit zu entwickeln, da-
mit ich wirklich sowohl mir selber helfen kann als auch den anderen, dann meiner
Familie, dann eben auch der Gesellschaft allgemein.
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Integration erfordert fiir Imam Husein das Zusammenspiel mehrerer verschiede-
ner Ebenen. Insbesondere praktischen Interaktionen komme eine wichtige Rolle
zu. Er formuliert in diesem Zusammenhang gemeinsame Ziele, wie zum Beispiel
tiir das Wohl der Gesellschaft zu arbeiten oder fiir die Gesellschaft Leistungen zu
erbringen. Dabei betont er, dass diese praktischen Taten und Leistungen zwar auf
der individuellen Ebene anfangen, aber auch gesellschaftliche Auswirkungen ha-
ben. Integration passiert also nicht nur auf der Einstellungsebene, sondern auch
im téglichen praktischen Handeln.

Basis solcher Interaktionen im Osterreichischen Aufnahmekontext ist laut
Imam Husein eine Integration auf kognitiver Ebene in Form des Spracherwerbs.
Diese Frage thematisiert er immer wieder, auch im Umgang mit seiner Moschee-
gemeinde. Der Erwerb der deutschen Sprache stellt fiir Imam Husein die zentrale
Voraussetzung fiir gesellschaftliche Teilhabe dar:

Um das [eine gelungene Integration (Anm. d. Verf.)] zu erreichen ... natiirlich ist
immer das Problem mit der Sprache, die Sprache lernen, wenn man hier lebt, weil
das offnet alle weiteren Tiiren zu Bildung, Kontakt mit anderen und so weiter, Zu-
sammenleben einfach, besseres Verstandnis des Eigenen wie auch des Anderen. Das
fordert alles die Sprache, also die Sprache ist sehr, sehr entscheidend in dieser Hin-
sicht, im Verstdndnis der Integration, das, was notwendig ist fiir eine richtige Inter-
pretation. Und weiters sozusagen sich selbst zu respektieren, selbst zu wissen, wer
ich bin, was ich bin, also auch Respekt gegeniiber den anderen zu zeigen und dann
gemeinsam mit allen anderen das Gute zu fordern und das Wohl dieser Gesellschaft
zu fordern, soweit einer in der Lage ist, sei es durch seine Arbeit, durch seine Aus-
bildung, durch seinen Kontakt mit anderen Mitmenschen.

Sprachkenntnis definiert Imam Husein als notwendige Kompetenz fiir den Zu-
gang zum Osterreichischen Aufnahmekontext. Sie 6ffnet Tiiren, ermoglicht Bil-
dung, Zusammenleben und Kommunikation. Sprache bedingt bzw. erleichtert
Interaktionen und soziale Aktivitdten. Sie erméglicht auch ein besseres Verstiand-
nis des ,Eigenen“ und des ,,Anderen®, ein Nachdenken iiber eigene Positionen
und nicht zuletzt Selbstrespekt. Im Rahmen seiner Tétigkeiten als Imam in einer
Moscheegemeinde unterstreicht Imam Husein die Bedeutung von Sprachkennt-
nissen in zweierlei Hinsicht. Zum einen beférdert Imam Husein die Prasenz der
deutschen Sprache innerhalb der Moscheegemeinde, da er gemeinsam mit dem
Hauptimam Khutbas und Vortrige zweisprachig — arabisch und deutsch - hilt.
Daneben vertritt er zum anderen jedoch auch gegeniiber den Gemeindemitglie-
dern seine Uberzeugung, dass der Erwerb der deutschen Sprache einen notwen-
digen Schritt darstellt, um an der Osterreichischen Gesellschaft angemessen teil-
haben zu konnen.
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Deutsche Sprachkenntnisse haben fiir Imam Husein auch in einer anderen
Dimension Gewicht, nimlich als Kommunikationsmittel der muslimischen Be-
volkerungsgruppen untereinander:

Zuerst die Sprache erlernen und (...) wenn man jetzt ein Visum bekommen will,
muss man schon in seinem eigenem Land beginnen, die Sprache zu erlernen. Um
dann letztendlich ein Visum zu erhalten, um hier zu leben und dann, das sieht
man zum Beispiel bei den tschetschenischen Migranten sehr gut, ich kenne sehr
viele tschetschenische Geschwister, die zu uns herkommen, die sehr gut Deutsch
sprechen. Wieso, weil es ihnen aufgezwungen worden ist: ,O.k., wenn ihr hier sein
wollt, dann miisst ihr Deutschkurse besuchen, ihr miisst das lernen!“ Und dieses
Deutsch erleichtert es jetzt auch den Muslimen, sich untereinander zu kontaktieren,
selbst das religiose Leben der Muslime tut das auch erleichtern, weil in der Moschee
zum Beispiel, da haben wir Tschetschenen, wir haben Bosnier, Araber, Tiirken.

Aus Imam Huseins Worten geht hervor, dass in seiner Moscheegemeinde Deutsch
das gemeinsame Verstindigungsmittel der Gemeindemitglieder ist. Der deut-
schen Sprache weist er nicht nur eine zentrale Bedeutung fiir die Interaktion mit
NichtmuslimInnen in Osterreich zu, sondern auch fiir die Kommunikation ver-
schiedener muslimischer Gruppen untereinander. Deutlich wird hier auch, dass
Imam Huseins Moscheegemeinde, im Gegensatz zu den beiden zuvor beschriebe-
nen, ein breiteres Profil hat. Sie umfasst Mitglieder mit unterschiedlichen natio-
nalen, ethnischen und sprachlichen Hintergriinden.

Zusammenfassung

Imam Husein ist Osterreichischer Staatsbiirger, beherrscht die deutsche Sprache
und sieht auch seine Zukunft in Osterreich - eine Einbindung in den sterreichi-
schen Kontext besteht somit sowohl auf der kognitiven als auch auf der identifi-
kativen Ebene. Er sieht sich selbst als einen muslimischen Biirger Osterreichs und
will als solcher auch als Teil der dsterreichischen Gesellschaft anerkannt werden.
Verschiedenheit stellt fiir ihn kein Integrationshindernis dar.

Sein biographischer Hintergrund erleichtert ihm den Umgang mit Integra-
tionsfragen, auch in seiner Rolle als Imam. Da er in Osterreich aufgewachsen
ist, kennt er die gesellschaftliche Situation und Struktur hierzulande besser
als viele andere Imame. Dadurch kann er die Gemeindemitglieder in sozialen
Angelegenheiten beraten und beim Kontakt mit 6ffentlichen Institutionen und
Behorden unterstiitzen. Sowohl auf kognitiver Ebene in Form des Erwerbs der
deutschen Sprache als auch auf interaktiver Ebene stofit Imam Husein somit
Prozesse der Integration der Gemeindemitglieder in den osterreichischen Kon-
text an.
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Die Entdeckung des Islam stellt einen biographischen Wendepunkt in der Le-
bensgeschichte Imam Huseins dar. Sein Leben spaltet sich damit in ein ,Vorher*
und ein ,Nachher’. Die Anndherung an den Islam wird von ihm stets als intellek-
tuelle Suchbewegung beschrieben, die von einer wesentlichen Frage geleitet wur-
de: ,Was ist der wirkliche und unverfilschte Islam?“ In der ersten Begegnungs-
phase setzte er sich mit diversen Biichern auseinander, danach begann er eine
islamische theologische Ausbildung, die in Saudi-Arabien begann und bis heute
andauert.

Imam Husein schildert diese Phase als eine Aufklarung fiir ihn selbst; diese
Grundeinstellung pragt auch seine Tatigkeit als Imam. Thm kommt es darauf an,
insbesondere die in Osterreich geborenen MuslimInnen aufzukliren, die, wie er
selbst frither, nicht viel Ahnung von religiésen Dingen haben, ihnen das religiose
Wissen eines ,,wirklichen® und ,,unverfélschten Islam zu vermitteln. Daher ver-
urteilt er auch die Jugendlichen wegen ihrer religiosen Unkenntnis nicht, son-
dern kann deren Lebenssituation und Einstellung aus eigener Erfahrung nach-
vollziehen.

Imam Husein bildet in seiner Fixierung auf die islah-Mission keine Ausnah-
me. Vielmehr sind viele junge Imame, die nicht aus einer traditionell-religiésen
Familie kommen, sehr anfillig fiir den Einfluss der aktuellen islamischen Bewe-
gungen, die junge MuslimInnen mit Migrationshintergrund fiir einen vermeint-
lich ,,richtigen®, ,wahren, ,,authentischen® oder ,,unverfilschten® Islam zu begeis-
tern wissen. Mit der Kritik an der eigenen familidren oder ethnischen Tradition
als nichtmuslimisch mischen sich die islamischen Gruppierungen manipulativ
in eine Phase des sozialisatorischen Ablosungsprozesses ein, sodass die jungen
Imame ihre Verbindung zur Familie und ihrem Herkunftskontext verlieren. Weil
sie in diesem Abloseprozess noch auf der Suche nach ihrem Selbst sind, werden sie
leicht von verschiedenen islamischen Gruppierungen, Stromungen oder Organi-
sationen fiir ihre Zwecke mobilisiert, ausgebildet oder instrumentalisiert.

Nach ihrer Ausbildung in Landern oder Stidten, in denen sie mit einer ver-
meintlich ,,reinen Quelle® der theologischen Lehre in Kontakt kommen, kehren
sie mit grofler Euphorie nach Europa zuriick, um den hiesigen Menschen, die sie
als Verlierer oder Ungldubige und tiberhaupt als verlorene Seelen betrachten, zu
helfen. Fiir ihre Aktivititen zahlt nicht die Kultur des Landes oder personliche
Bediirfnisse der Menschen, sondern nur die strikte und unkritisch angenommene
Lehre, die sie in ihrer Ausbildung als ,wahren® oder , richtigen® Islam kennenge-
lernt haben. In dieser Sozialisationsphase kommt den jungen MuslimInnen eine
solche Lehre, die sich als puristisch betrachtet und ausschliefllich auf Gehorsam
sowie das strikte Befolgen von Regeln beruft, sehr entgegen, weil sie sich in ihrer
Orientierungslosigkeit aufgefangen und behiitet fithlen. Zudem finden sie inner-
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halb der islamischen Bewegungen eine einheitlich ausgerichtete Gemeinschaft,
die sie in ihrem Bediirfnis nach einem solchen Heil bestitigt.

5.1.4 Vergleich der ,iImame mit islah-Mission’

Auf die Falldarstellungen folgt in diesem Abschnitt ein systematischer Vergleich
der drei Einzelfdlle. Im Mittelpunkt der Gegeniiberstellung, in der die Gemein-
samkeiten und die zentralen Merkmale des Typs ,Imame mit islah-Mission‘ sowie
die Unterschiede zwischen den einzelnen Vertretern herausgearbeitet werden,
stehen folgende Aspekte: die biographischen Hintergriinde der Imame, struktu-
relle Bedingungen, die Tétigkeitsbereiche in den Moscheegemeinden sowie ihr
Umgang mit Integration.

Biographische Hintergriinde

Die Imame Ismail, Abdullah und Husein, die als ,Imame mit islah-Mission‘ be-
zeichnet werden konnen, weisen in Bezug auf ihre biographischen Hintergriin-
de neben Gemeinsamkeiten auch wesentliche Unterschiede auf. Imam Ismail ist
Sohn einer tiirkischen Bauernfamilie, die in der Osttiirkei lebt und - wie die ganze
dorfliche Umgebung - stark religios gepragt ist. Einen dhnlichen Hintergrund hat
Imam Abdullah, der aus einem Dorf in Agypten stammt. Sowohl Imam Ismail
als auch Imam Abdullah lernten als Kind den Koran zu lesen und beide wurden
bereits im Kindesalter Hafiz. Fiir beide Imame war Religion von Anfang an ein
Teil ihres Lebens, wobei es im Fall Imam Abdullahs der Vater war, der seinen reli-
giosen Werdegang vorbestimmte. Sowohl Imam Ismails Familie als auch jene von
Imam Abdullah lebten in drmlichen Verhdltnissen und die Arbeit als Imam bot
sich als erfolgversprechender Ausweg dar. Eine andere signifikante Ahnlichkeit in
beiden Familienkonstellationen ist, dass nur die S6hne, nicht jedoch die Tochter
eine Ausbildung zum Hafiz erhielten - in beiden Familien wurde die Position des
Imam als ein madnnlicher Beruf gesehen. In ihrer religiésen Sozialisation durch-
liefen beide Imame eine einschldgige Ausbildung; Imam Ismail schloss zuerst die
Imam-Hatip Schule ab, danach folgte ein Theologiestudium. In seiner Biographie
haben das Studium und Lernen eine sehr grofie Gewichtung, er belief8 es nie bei
seiner Ausbildung, sondern studierte auch zum Zeitpunkt des Interviews neben-
beruflich weiter, ist in einem Masterstudium inskribiert.

Imam Husein, der im Jugendalter mit seiner Familie als Asylwerber nach
Osterreich immigrierte und mittlerweile die dsterreichische Staatsbiirgerschaft
besitzt, hebt sich in mehrfacher Hinsicht von den anderen beiden Imamen ab.
Seinen Weg nach Osterreich bestimmte nicht er selbst, sondern seine Familie,
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gezwungen durch den Bosnienkrieg. Er wuchs im Gegensatz zu Imam Ismail und
Imam Abdullah in einem eher nichtreligiosen Umfeld auf, was er als der dama-
ligen politischen Lage geschuldet sieht. Imam Husein unterscheidet sich auch in
Bezug auf seine religiose Ausbildung wesentlich von den zwei anderen Imamen,
die - aus religiosen Elternhdusern kommend - von frithester Jugend an mit dem
Islam konfrontiert und religios sozialisiert wurden.

Imam Husein besuchte in Osterreich ffentliche Schulen und schloss eine HTL
ab. Die Auseinandersetzung mit dem Islam begann in der Adoleszenz im Rahmen
einer Identitdtskrise und sollte einen Wendepunkt in seiner Biographie darstellen.
Bei seiner schrittweisen Entdeckung des Islam begleitete Imam Husein ein neuer
Bekanntenkreis. Der Begegnung mit der Religion folgte ein Universititsstudium
der islamischen Theologie in Saudi-Arabien. Grund fiir diese Entscheidung war
Huseins Suche nach den ,authentischen® ,unverfdlschten® Bestandteilen des Is-
lam. Imam Husein war demnach bereits durch eine spezifische Auslegung des
Islam beeinflusst. Ihr Studium der islamischen Theologie absolvierten Imam
Ismail und Imam Abdullah in ihrem jeweiligen Herkunftsland, wiahrend Imam
Husein nach Saudi-Arabien gehen musste, da es in Osterreich ein derartiges Stu-
dium nicht gab.

Die drei Imame kamen auf unterschiedlichen Wegen nach Osterreich. Imam
Ismail, der bei ATIB beschiftigt ist, musste in der Tiirkei bei Diyanet die Prii-
fung fiir den Auslandsdienst absolvieren. Wer diese Priifung bestanden hat, ist
verpflichtet, vor Dienstantritt einen Deutschsprachkurs auf Niveau A2 und an-
dere Kurse iiber das Zielland zu absolvieren. Imam Ismail legte simtliche dieser
Priifungen erfolgreich ab und kam daraufhin nach Osterreich. Imam Abdullah
hingegen bemiihte sich nicht selbst, als Imam nach Osterreich zu kommen, son-
dern wurde von seiner Institution in Agypten fiir diese Aufgabe auserwéhlt. Bei-
de Imame sehen ihre Zukunft nicht in Osterreich, ihre Dienstzeit hier ist befris-
tet. Imam Abdullah will danach zu seiner Familie nach Agypten zuriickkehren.
Auch Tmam Ismail sieht seine Zeit in Osterreich nur als eine Episode in seinem
Leben an. Ganz anders dagegen Imam Husein, der die dsterreichische Staatsbiir-
gerschaft besitzt und dessen Lebensmittelpunkt Osterreich ist. Auch in Zukunft
stellt Osterreich den Mittelpunkt seiner Lebensplanung dar.

Strukturelle Bedingungen

Die drei ,Imame mit islah-Mission sind jeweils fiir verschiedene Moscheevereine
bzw. Dachverbénde tatig. Imam Ismail, der in einer Moschee des Dachverbandes
ATIB arbeitet, hat im Vergleich zu den beiden anderen Imamen einen besonderen
rechtlichen Status. Im Grunde bilden die Imame von ATIB mit ihrem rechtli-
chen Status eine spezielle Gruppe innerhalb der Imame, die in Osterreich fiir ver-
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schiedene Dachverbénde titig sind. Die ATIB-Imame wurden direkt von Diyanet
entsendet und, haben, wie oben erwéhnt, einen anspruchsvollen Bewerbungspro-
zess durchlaufen, zu dem zusitzliche Sprachkurse gehéren. Die Dienstzeit ist auf
funf Jahre beschriankt; nach fiinf Jahren kehren die Imame in die Tiirkei zuriick
und arbeiten in ihren vorherigen Positionen weiter. Der Auslandsdienst ist fiir
sie insbesondere in finanzieller Hinsicht verlockend, da sie praktisch zwei Gehil-
ter bekommen. Sie werden fiir ihren Dienst in Osterreich bezahlt und beziehen
wihrend dieses Zeitraums weiterhin ihr Gehalt in der Tiirkei. Deswegen ist die
berufliche Situation Imam Ismails als ATIB-Imam auch um einiges sicherer als
die vieler anderer Imame. Er kann mit seinem Aufenthaltsstatus in Osterreich
allerdings nur als Imam tétig sein und auch seine Familienangehérigen sind in
dieser Hinsicht von Imam Ismail abhidngig und haben keinen Zugang zum 6ster-
reichischen Arbeitsmarkt. Imam Ismail arbeitet als Hauptimam in der Moschee
und hat aufgrund seines rechtlichen und finanziellen Status eine relativ unabhén-
gige Beziehung zum Vereinsvorstand.

Imam Abdullah hingegen ist nicht nur als Imam tdtig, sondern arbeitet auch
als Lehrer in einer arabischen Schule. Sein Visum muss er jéhrlich verldngern,
wofiir er einen giiltigen Arbeitsvertrag vorlegen muss. Diese Behordenginge
nimmt ihm seine Arbeitsstelle weitgehend ab, weswegen er selbst nur wenig da-
ritber berichten kann. Dass sein Aufenthaltsstatus fiir seinen Alltag keine grofie
Relevanz hat, ist zum einen darauf zuriickzufithren, dass Imam Abdullah seine
Position innerhalb der Moschee und der Schule nicht bedroht sieht. Zum ande-
ren hatte er seinen Aufenthalt in Osterreich nicht selbst geplant und initiiert - er
betrachtet ihn nur als voriibergehend und stort sich nicht an seiner eigentlich
prekéren rechtlichen Lage.

Imam Husein dagegen hat als 6sterreichischer Staatsbiirger eine ganz andere
Position - ihm stehen hinsichtlich des Arbeitsrechtes sowie Bleiberechts keinerlei
Hiirden im Wege.

Tatigkeitsbereiche als Imam
Vertreter des Typs ,Imame mit islah-Mission® zeichnen sich durch das zentrale
Merkmal aus, dass sie die Gemeindemitglieder als religiés uninformiert betrach-
ten —ein Missstand, den sie auf dem Weg einer religiosen islah-Mission zu behe-
ben gedenken. Die Gemeinsamkeiten dieser Imame zeigen sich insbesondere im
Selbstverstandnis einer ihnen auferlegten Pflicht, die Gemeinde auf einen ,,richti-
gen® oder ,,unverfilschten Pfad zurtickzufiihren.

Als auferlegt beschreiben die Imame die islah-Mission in der Hinsicht, dass sie
das Imam-Sein als Berufung wahrnehmen. Und obwohl es Unterschiede in ihrem
Umgang mit der Moscheegemeinde gibt, betrachten die drei Imame es als ihre



5.1 Imame mit islah-Mission 149

Hauptaufgabe, die vermeintlichen religiosen Defizite der Gemeindemitglieder zu
beseitigen und ihnen entsprechende Kenntnisse tiber den ,,unverfalschten Islam
und die entsprechende Lebensfithrung im Alltag zu vermitteln.

Sowohl Imam Ismail als auch Imam Abdullah sind der Uberzeugung, dass
die Moscheegemeinden in ihren Herkunftslindern tiber umfangreichere religio-
se Kenntnisse verfiigen als jene in Osterreich. Aus diesem Grund betrachten sie
die Arbeit in ihren jeweiligen Moscheegemeinden stets als eine Form der unter-
stiitzenden Entwicklungsarbeit fiir die hier lebenden MuslimInnen. Imam Ismail
betont in diesem Zusammenhang mehrmals, dass er anfangs vom Niveau der
Moscheegemeinde sehr enttduscht war. Er habe vor seiner Reise ganz andere Er-
wartungen gehabt, ndmlich dass die Gemeinden wenigstens von den guten Seiten
Europas, etwa dem Bildungssystem, profitiert hatten.

Ahnliche Bemerkungen macht auch Imam Abdullah hinsichtlich des theo-
logischen Wissensstands seiner Gemeinde, die er hilfsbediirftig einstuft. Die
Wissenskluft zwischen Imam und Gemeindemitgliedern begiinstigt eine hier-
archische Beziehung und die Imame benutzen dieses Gefille, um sich in ihrem
Selbstwertgefiihl als ,Gesandte Gottes® aufzubauen, deren Aufgabe es ist, die
,armen Stinder® zu retten. Dieses Selbstbild entsteht aber erst mit der Aufnahme
ihrer Titigkeit in Osterreich. Die Gemeindemitglieder bringen ihnen besonderen
Respekt entgegen, weil sie offenbar einer gewissen Heimatnostalgie und Verkld-
rung des Herkunftskontextes anhidngen, die eng mit dem Imam verbunden wird.
Wie die Imame in den Interviews selbst anmerkten, waren sie erstaunt, wieviel
Respekt ihnen in Osterreich in ihrer Position entgegengebracht wird, wihrend sie
in ihrer Heimat nur gewohnliche Gldubige sind.

Anzumerken ist jedoch, dass ihr Beurteilungsmaf3stab fiir die von ihnen dia-
gnostizierte theologische ,Riickstindigkeit’ der Gemeindemitglieder in Oster-
reich nur auf dem eigenen Wissen tiber den Islam, dem Memorieren des Ko-
rans und der ausschliellichen Kenntnis des religiésen Umfelds in den Moscheen
ihres Heimatlandes beruht. Kritische oder ungewohnliche Fragestellungen der
osterreichischen Gemeindemitglieder, die das Bediirfnis nach einem religions-
konformen Umgang mit bestimmten Lebenssituationen und Problemlagen in
Osterreich zum Inhalt haben, werden in der Regel als Abweichungen vom Islam
interpretiert, die ganzlich aus dem engen Rahmen ihrer personlichen Lebenswel-
ten und Wahrnehmungen fallen - werden doch in ihren Herkunftslindern der-
artige Aufgabengebiete und Anliegen nicht an die Imame herangetragen. Per-
sonen, die die Imame mit solchen unkonventionellen Fragen konfrontieren und
ihnen sozusagen als ungebildet erscheinen, werden mit theologischen Argumen-
ten eingeschiichtert, sodass sie den Mut verlieren, ihre Religion unter eigenen
Verhiltnissen zu reflektieren. Dem Prototyp des idealen und akkuraten Muslims
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aus der Heimat, der die religiése Kultur und Lehre unverfilscht und rein ver-
tritt, kann schliefSlich nicht widersprochen werden. Das ist sicherlich ein Grund
dafiir, dass die hier heranwachsenden MuslimInnen oft in Gewissenskonflikte
geraten und sich selbst nicht annehmen konnen, wie sie sind, sondern sich stdn-
dig im Spannungsfeld zwischen Idealen und abweichender Alltagswirklichkeit
wahrnehmen. Das Gefiihl, hilfsbediirftig, unvollkommen oder riickstindig zu
sein, erfahren sie nicht nur von der Gesellschaft, sondern auch noch von ihren
Geistlichen als MuslimInnen.

Imam Husein unterscheidet sich in dieser Hinsicht deutlich von den beiden
anderen ,Imamen mit islah-Mission'. Als jemand, der selbst vor allem in ésterrei-
chischen Moscheegemeinden sozialisiert wurde, zeigt er sich im Umgang mit der
Gemeinde wesentlich einfithlsamer, und versteht es, sich in die spezifische Situa-
tion der Glaubigen hineinzuversetzen. Und obwohl auch er die Mission verfolgt,
einen ,authentischen® und ,unverfilschten Islam zu vermitteln und zugleich
die MuslimInnen in Osterreich, insbesondere die zweite und dritte Generation,
als religios ungebildet betrachtet, begegnet er diesem Umstand mit Verstdndnis.
Dieser Unterschied in seiner Biographie macht Imam Husein empathischer im
Umgang mit der Moscheegemeinde.

Umgang mit Integration

Auf personlicher Ebene sind die Imame Ismail, Abdullah und Husein bei Integ-
rationsfragen in den osterreichischen Aufnahmekontext relativ unterschiedlich
positioniert, so herrscht Heterogenitit innerhalb dieser Gruppe etwa hinsichtlich
der kognitiven Dimension. Wahrend Imam Husein die deutsche Sprache gut be-
herrscht, verfiigen die beiden anderen Imame nur iiber relativ geringe Kenntnisse
der deutschen Sprache, was unter anderem auch darin zum Tragen kommt, dass
sie — wie im Fall Imam Ismails — nicht in der Lage sind, die deutschsprachige
mediale Berichterstattung zu verfolgen. Der Mangel an Sprachkenntnissen be-
schriankt auf interaktiver Ebene die moglichen sozialen Beziehungen mit Men-
schen, die nicht Tirkisch bzw. Arabisch sprechen. Auch aufgrund ihrer Arbeits-
zeiten bewegen sich Imam Ismail und Imam Abdullah hauptsichlich innerhalb
der Moschee, daher stammen die Vorstellungen, die sie iiber das soziale Leben
in Osterreich haben, hauptsichlich aus den Erzihlungen und Erfahrungen der
Moscheemitglieder.

Fiir Imam Husein dagegen ist die deutsche Sprache der Schliissel zur Integra-
tion. Er spricht sich fiir gesetzliche Regelungen aus, die Sprachkurse fiir Migran-
tInnen obligatorisch machen. Deutsche Sprachkenntnisse wiirden aber nicht nur
die Interaktion innerhalb der (nichtmuslimischen) sterreichischen Gesellschaft
ermoglichen bzw. erleichtern, sie spielen, wie er betont, auch eine bedeutende in-
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nermuslimische Rolle bei der Kommunikation von Gemeindemitgliedern unter-
schiedlicher Herkuntft.

Gleichzeitig begriifien die Imame auf personlicher Ebene allgemeine Werte
und Normen, die sie in der dsterreichischen Gesellschaft wahrnehmen, wie bei-
spielsweise Ordnung, Gerechtigkeit, Disziplin und gegenseitigen Respekt.

Was die identifikative und interaktive Ebene betrifft, so lehnt Imam Ismail be-
sonders das Familienbild und familiéire Beziehungen in Osterreich zugunsten der
Bewahrung der ,tiirkischen Familie® ab. Deswegen steht er auch Aktivititen skep-
tisch gegeniiber, die unter dem Begriff Integration laufen, aber in seinen Augen
den familidren Werten schaden.

Imam Abdullah und Imam Ismail haben ein eher als defensiv zu bezeich-
nendes Integrationsverstindnis. Dieses zeigt sich darin, dass sie Diskriminie-
rungen nicht als strukturell bedingt und als gesellschaftliches Problem the-
matisieren, sondern einschldgige Vorkommnisse vorrangig als unbedachte
individuelle Akte verharmlosen. Diesbeziiglich hebt sich Imam Husein von den
beiden anderen Vertretern dieses Typs deutlich ab. Er versucht nicht, negati-
ve Vorfille und Haltungen anderer zur rechtfertigen. Imam Husein akzeptiert
diskriminierende Situationen nicht, sondern lehnt sich dagegen auf und kdmpft
fiir seine Rechte. Dies ist darauf zuriickzufiihren, dass er sich selbst als Teil
der osterreichischen Gesellschaft sieht und auch als solcher wahrgenommen
werden will.

Was ihre Rolle als Imam einer Moscheegemeinde betriftt, stehen die ,Imame
mit islah-Mission‘ der Frage der Integration in den osterreichischen Aufnahme-
kontext relativ kritisch gegeniiber. Folglich forcieren sie weder zielgerichtete Inte-
grationsbemiihungen der Gemeindemitglieder noch die Offnung der Moscheen,
in denen sie titig sind, auch lehnen sie eine Zusammenarbeit mit kommunalen
Einrichtungen oder Initiativen in Bezug auf Integrationsarbeit in der Regel ab.
Eine Ausnahme hiervon bildet Imam Husein.

Eine Offnung der Moschee wird durch Imame dieser Ausrichtung als mog-
liches Einfallstor fiir Tendenzen der Assimilation und der Anpassung an die
oOsterreichische Lebensweise betrachtet. Insbesondere Imam Ismail und Imam
Abdullah sehen solche Beeinflussungen als mogliche Gefahrdung eines reli-
gionskonformen Lebens. Befiirwortet wird dagegen eine Einbindung in den
Herkunftskontext, insbesondere in religiéser Hinsicht. Hierbei kritisieren sie
den aus ihrer Sicht eklatanten Missstand, dass sich die Gemeindemitglieder
von einer ,richtigen® oder ,,authentischen® Auffassung des Islam, die fiir sie die
idealtypische Integration in den Herkunftskontext darstellt, weit entfernt hét-
ten. Die Behebung dieses Defizits sehen die ,Imame mit islah-Mission® als ihre
Hauptaufgabe.
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5.2 Imame als Briickenbauer

Den zweiten Typus von Imamen in Osterreich stellen diejenigen dar, die inner-
halb ihrer Moscheegemeinden als Briickenbauer agieren. Gemeinsam ist ihnen,
dass sie sowohl Einbindungsprozesse der Gemeindemitglieder in den dsterreichi-
schen Aufnahmekontext als auch die Pflege des Bezugs zum Herkunftskontext
fordern. Diese Aktivitdten gehen oftmals mit einem kritischen Blick auf Migra-
tionsfragen und -probleme und einer intensiven Auseinandersetzung mit dem
muslimischen Alltag in Migrationskontexten einher.

Thre Funktion als Briickenbauer nehmen diese Imame auf praktischer Ebe-
ne in der Regel dergestalt wahr, dass sie besonders in ihrer sozialarbeiterischen
Beratungstatigkeit Gemeindemitgliedern Wege zeigen, mit der osterreichischen
Mehrheitsgesellschaft in Interaktion zu treten und sich in Alltagsangelegenhei-
ten an Offentliche Institutionen und Stellen zu wenden. Zudem o6ffnen sie ihre
Moscheen fiir Integrationsangebote 6ffentlicher Einrichtungen, ein Schritt, der
keinesfalls selbstverstandlich ist. Imame, die derartige Initiativen ergreifen,
miissen sich denn auch héufig gegen die Skepsis oder auch gegen die Wider-
stainde des Moscheevorstands und der Gemeindemitglieder durchsetzen. Im Fall
der Offnung fiir vielfiltige Integrationsarbeit funktioniert ,die Moschee als Ort
einer Reihe von Bildungs-, Beratungs- und sozialen Aufgaben und Aktivititen,
u.a. fiir Kinder, Frauen oder neu angekommene Migranten® (vgl. Fiirlinger 2013,
S. 123). Deutschkurse fiir Frauen, Seminare {iber Gesundheit, Psychologie, Er-
ziehung oder das Osterreichische Schulsystem, die durch staatliche oder kom-
munale Einrichtungen angeboten werden, sind Beispiele jener Aktivititen, die in
diesem Rahmen stattfinden. Zwecks Herausarbeitung der zentralen Merkmale,
durch die sich der Typus ,Imame als Briickenbauer® von den anderen Gruppen
abgrenzt, sollen in der Folge drei Einzelfdlle einer ndheren Analyse unterzogen
werden.

Der erste Einzelfall, Imam Ziya, stammt aus einer Bauernfamilie in der Ttr-
kei und zeichnet sich dadurch aus, dass er einen nichtlinearen religiésen Aus-
bildungspfad - einen, der sowohl Umwege als auch Irrwege beinhaltete — hinter
sich hat, bevor ihn sein Weg schliefllich iiber die Religionsbehérde Diyanet in
eine ATIB-Moscheegemeinde nach Osterreich fiihrte. Charakteristisch fiir ihn
sind vor allem seine Krisenmanagmentfihigkeiten und seine Vermittlungsbe-
mithungen zwischen dem tiirkischen Herkunfskontext und dem osterreichischen
Aufnahmekontext.

Imam Vedad kommt aus dem Sandschak im heutigen Serbien. Nach seiner
theologischen Ausbildung dort und im Libanon wurde er in eine bosnische Mo-
scheegemeinde nach Osterreich berufen. Neben Titigkeiten in der Moscheege-
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meinde, die denen eines Sozialarbeiters dhneln, agiert auch Imam Vedad insbe-
sondere als Initiator von integrativen Prozessen der Gemeindemitglieder in den
osterreichischen Aufnahmekontext.

Der dritte Einzelfall innerhalb dieser Gruppe, Imam Besim, wurde in Bosnien-
Herzegowina geboren. Seine Aktivititen richten sich weniger auf die Initiierung
von Integrationsangeboten innerhalb der Moschee, sondern vielmehr auf einen
interreligiésen Dialog und die integrative Transformation der muslimischen
Identitit.

5.2.1 Imam Ziya. Ein briickenschlagender Vermittler
zwischen Herkunftskultur und Aufnahmekontext

Religiose Ausbildung auf Umwegen

Imam Ziya, der als ATIB-Imam in Wien arbeitet, wurde in einem Dorf am
Schwarzen Meer als Sohn einer Bauernfamilie geboren. Er hatte acht Geschwis-
ter; da die Familie arm war, konnte der Vater nicht alle Kinder in die Volksschule
schicken. Trotzdem versuchte er, moglichst viel fiir die Bildung seiner Kinder zu
tun. Ziya besuchte die Grundschule in seinem Dorf, danach schickte sein Vater
ihn zum Korankurs in ein Internat der Siilleymancilar in Istanbul. Sein alterer
Bruder ging ebenfalls in ein Internat, allerdings in eine von Diyanet betriebene
staatliche Einrichtung. Nach sechs Monaten wurde Ziya von seinem Vater eben-
falls in den staatlichen Korankurs geschickt. Grund fiir diese Entscheidung war
die Hoffnung, dass sein Sohn nach dem Abschluss eines staatlichen Kurses eine
Stelle als Imam bei Diyanet bekdame.

Wir sind Dérfler; das heisst wir haben viele Strapazen durchgemacht. Kein Lohn,
kein Geld, kein regelmifliges Einkommen. Mein Vater dachte sich: ,Wir haben
Strapazen durchgemacht, warum sollten die Kinder das auch erleiden, wenn wir sie
schon in Ausbildung geben?“ Und er meldete uns natiirlich von diesem Lehrgang
[den Korankursen der Siileymancilar (Anm. d. Verf.)] ab.

Wie fiir die meisten Familien von angehenden Imamen war auch fiir Ziyas Eltern
die finanzielle Absicherung ihres Sohnes ein wichtiger, wenn auch nicht der allei-
nige Beweggrund fiir diese Entscheidung. Imam Ziya weist mehrmals darauf hin,
dass seine Eltern seinen Werdegang nicht wegen eines fixen Gehalts und einer
gesicherten Stelle wollten; er reduziert die Entscheidung der Eltern nicht auf fi-
nanzielle Absichten, wie aus der folgenden Interviewpassage hervorgeht:
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Dorfler sind konservative Menschen, sie kennen das Stadtleben nicht, aber sie las-
sen sich von Geistlichen da und dort — mal bei einer Predigt auf einer Beerdigung,
irgendwo, wo der Koran rezitiert wird oder bei einer Unterhaltung mit religiésem
Inhalt - beeinflussen. ,,Eines Tages soll auch mein Kind so vor einer Gemeinde ste-
hen, ein Fihrer sein und soll es zu etwas bringen!“, kénnte mein Vater sich gedacht
haben.

Es waren also auch symbolische Werte, der soziale Status und das Ansehen eines
Imams, die die Eltern zu dieser Entscheidung bewogen - in einem Dorf, in dem
die Religion im Alltag wesentlich stirker prasent ist als in urbanen Raumen,
kommt diesen Aspekten eine ungleich gréfiere Bedeutung zu.

Im Internat der Diyanet wurde Imam Ziya Hafiz. Dass er nicht durchgehend
von einem religiésen Werdegang iiberzeugt war, zeigt sich an vielen Stellen. So
charakterisiert sich Imam Ziya wiederholt als jemand, der die durchlaufene re-
ligiose Ausbildung nicht zielgerichtet verfolgt und zu dem damaligen Zeitpunkt
teilweise auch nicht richtig begriffen hatte. So erfahren wir iiber seine eigene
Sozialisation, dass er in seiner Jugendphase eher faul herumgehangen hat. Aus
heutiger Sicht beschreibt er seine damalige Lebensfithrung und seine Aktivi-
titen als abenteuerlich. Dazu zéhlt auch sein frither lockerer Umgang mit der
Wahrheit.

Eine Episode aus Imam Ziyas Ausbildungsphase illustriert das recht deutlich:
Sein Koranlehrer wollte, dass er unabhingig von den Priifungsergebnissen ein
zusitzliches Jahr im Korankurs bleibt, um weiterzulernen und die Prifung zum
Hafiz abzulegen. Nach der Priifung erklarte ihm sein Lehrer, dass er diese zwar
bestanden habe, aber trotzdem kein Zertifikat dafiir bekomme; er solle die Prii-
fung im nédchsten Jahr wiederholen. Imam Ziya kehrte in sein Dorf zuriick und
log seinem Vater vor, dass er Hafiz geworden sei. Darauf opferte der Vater den
einzigen Stier, den sie hatten, um die Leistung zu feiern. Die Wahrheit kam jedoch
ans Licht, als der Lehrer seinem Vater begegnete. Darauthin zwang ihn der Vater,
die Priifung zu wiederholen und das Diplom zu erwerben.

Da sein Koranlehrer tiberzeugt war, dass Hafize, wenn sie eine Imam-Hatip-
Schule besuchten, den Koran verlernen wiirden, riet er Ziya, die Imam-Hatip-
Schule nur extern zu absolvieren und selbst Arabisch weiterzulernen. Diese Phase
war fiir Imam Ziya nicht einfach. Er konnte zwar einige Ficher belegen, aber die
Imam-Hatip-Schule nicht absolvieren, bis er achtzehn Jahre alt war.

Auf Um- und Irrwegen zum Imam in Osterreich
Nach dem Erreichen der Volljahrigkeit wollte Imam Ziya fiir laingere Zeit ins Aus-
land gehen; sein erster Weg fithrte ihn nach Syrien.
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In Syrien hielt ich mich etwa zehn Monate auf, ich zog umbher, arbeitete und schaffte
es nicht in die Schule. Schliefflich erhielt ich Briefe und Anrufe aus dem Dorf, dass
meine Musterungspapiere fiir den Wehrdienst gebracht wurden und ich musste
dann wegen des Wehrdienstes zuriick.

Obwohl es seine Intention gewesen war, in Syrien zu studieren, hielt ihn sein
unsteter Lebenswandel davon ab - er bezeichnet seinen Aufenthalt in Syrien als
Abenteuer - und nachdem er dann auch noch den Einberufungsbefehl erhalten
hatte, kehrte er nach sechs Monaten, in die Heimat zuriick. Nach seiner Riickkehr
hatte er zunéchst nicht vor, als Imam zu arbeiten, sondern wollte stattdessen in
die Bauwirtschaft gehen.

In dieser Phase erfuhr Imam Ziyas Familie, dass das Miiftiiliik Muezzine auf-
nimmt. Und auch, wenn er zum damaligen Zeitpunkt nicht die Absicht hatte,
Muezzin zu werden, bewarb er sich fiir die Stelle, vor allem, weil sein Grof3vater
darauf beharrte.

Ich sagte: ,Opa, ich denke nicht an so etwas, ich méchte etwas anderes machen!
Wie hoch wird das Imamgehalt schon sein? Davon kann man doch nicht leben!*
Und so weiter. ,Mein Kind*, sagte er, ,wir haben dich in die Ausbildung geschickt,
dafiir haben wir das Vieh im Stall verkauft (...). Wir haben dich aufgezogen, damit
jemand fir uns nach unserem Tod beten kann. Willst du jetzt die ganze Miihe
iber den Haufen werfen? Willst du das alles vernachldssigen? Geh und versuche
dein Glick!*

Dem Dialog mit seinem Grofivater lisst sich entnehmen, dass Imam Ziya einem
religiosen Werdegang — auch mit Blick auf die Entlohnung - mit Widerwillen
entgegensah, sich letztlich aber dem vom Grof3vater ausgeiibten psychologischen
Druck - dem Verweis auf die schwierige finanzielle Lage der Familie und die be-
reits in seine Ausbildung getdtigten Investitionen - beugte. Auch riickte der Grof3-
vater wiederholt die symbolische Funktion und den sozialen Status eines Imams
bzw. eines Religionsbeauftragten (tiirk. Din Gorevlisi) in den Vordergrund. Aber
da Imam Ziya zu diesem Zeitpunkt kein reguldres Einkommen bezog, kam er
letzlich zur Einsicht, dass Imam zu werden, eigentlich die einzig konkrete und
gangbare Alternative fiir ihn war.

Nach kurzen Uberlegungen beschloss Imam Ziya, an der Aufnahmepriifung
fiir das Miiftiiliik teilzunehmen und bestand sie. Da er, obwohl Hafiz, nur die
Grundschule absolviert hatte, war ihm der Weg zum Imamberuf jedoch zunachst
noch versperrt. Er begann daher, als Muezzin zu arbeiten. Dies stellt in seiner Bio-
graphie gleichzeitig einen Wendepunkt dar.
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Der Muezzin arbeitet ja mit einem Imam zusammen. Ich betete dafiir, dass ich mit
einem zusammenarbeite, der mich an Erfahrungen bereichern und mein Wissen
erweitern wiirde. Jemand, der meine Schwichen beseitigen und meine Leidenschaft
fiir diese Wissenschaft entfachen und mich belehren wiirde.

Ab diesem Zeitpunkt strebte Ziya danach, sich selbst als Muezzin fort- und wei-
terzubilden, um spiter als Imam arbeiten zu kénnen. Da er damals noch nicht
verheiratet war, konnte er viel Zeit in seine Weiterbildung investieren. Er versuch-
te, alles von den anderen Imamen zu lernen. Als ihm etwa zu Ohren kam, dass
manche Gemeindemitglieder kritisierten, dass er seine Stimme nicht gut einset-
zen konne, iibte er stindig zu Hause. Zudem bemiihte er sich um den Aufbau
guter Beziehungen zu den Gemeindemitgliedern, mit der Folge, dass er innerhalb
kurzer Zeit akzeptiert und von den Gemeindemitgliedern sogar als derjenige an-
erkannt wurde, an den sie sich zuerst wandten.

Diese Erfahrungen ermutigten ihn, durch Weiterbildung an seinem Aufstieg
innerhalb der Religionsbehérde Diyanet zu arbeiten. Er absolvierte die Imam-
Hatip-Schule als Externer, bestand die Aufnahmepriifung fiir die Universitit und
fing an, Theologie zu studieren. Im Jahre 1999 machte er die Imampriifung und
bekam den Imamtitel. Er begann, in einer Moschee in Istanbul zu arbeiten, die im
Ruf steht, einem Orden nahezustehen. Die Arbeit in dieser Ordensmoschee be-
zeichnet er als nicht einfach, aber lehrreich. Trotz der dort herrschenden hierar-
chischen Verhiltnisse gelang es ihm, als Imam akzeptiert zu werden; obwohl kein
Mitglied dieses Ordens, gewann er mit seiner empathischen und diplomatischen
Art das Vertrauen der Moscheegemeinde.

»Gehorst du dieser Gemeinde an?, fragten sie mich. Ich antwortete, dass ich jeder
Gemeinde gegeniiber gleichermaflen distanziert sei. Wir mussten in der Sprache
des Sufismus sprechen. Ich sagte: ,Anscheinend hat mich in meiner Studienzeit et-
was Gottliches hierher gezogen. Das heifit, ich habe es auf diese Weise in einen
Zusammenhang gebracht.

Er versuchte auf diplomatische Art das Vertrauen der Gemeinde zu gewinnen: Er
analysierte die BesucherInnen dieser Moschee genau und stellte fest, dass sie nicht
nur aus Ordensmitgliedern bestanden. Deswegen war es fiir ihn wichtig, nicht als
Imam einer Gruppe identifiziert zu werden, sondern als Imam fiir alle Parteien
angenommen zu werden.

Die Struktur der Gemeinde und die unterschiedlichen Erwartungshaltungen,
mit denen man ihm begegnete, beschreibt Imam Ziya folgendermafien:
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Es gibt Leute, die aus diesem Viertel stammen oder dort leben und keinen Bezug zu
dieser Gemeinde haben; sie kommen und beten hier; und es gibt Leute, die aus die-
sem Viertel stammen und auch der Gemeinde angehéren. Dann gibt es noch jene,
die aus Istanbul und jene, die aus Gebieten auflerhalb Istanbuls kommen. Eine der-
artige Struktur hat das. Wenn wir hier am Unterricht nicht teilnehmen - du betest
vor und gehst einfach wieder -, passiert Folgendes: Leute, die aus dem Viertel stam-
men und nicht an die Gemeinde gebunden sind, schitzen dich und sagen: ,,Gut, der
ist auf unserer Wellenlange!“ Es entsteht eine Zwietracht unter den Gemeindemit-
gliedern. Ich bin nicht erfahren, aber das bekomme ich mit. Es ist auch nicht gut, in
der Gemeinde die Position ,,Er ist so oder so gesinnt, gehort diesen oder jenen an“
einzunehmen. Als ich sah, dass sich so etwas anbahnt, fragte ich mich, wie man das
verhindern kénne. Die Lésung bestand darin, an diesem Unterricht teilzunehmen
und diesen selbst abzuhalten.

Auch hier sehen wir, dass Imam Ziya aktive Bewiltigungsstrategien verfolgt, um
mit neuen Herausforderungen umzugehen. Dabei analysiert er die neuen Situa-
tionen genau und wiéhlt eine Strategie, die ihm geeignet scheint, das Problem zu
l6sen. Er verfiigt iiber die Kompetenz, zwischen diversen Gruppen einen Mittel-
weg zu finden. Diese Erfahrung ist fiir die Arbeit im Ausland sehr wichtig, weil er
auch da mit einer Moscheegemeinde zu tun hat, die in vielerlei Hinsicht hetero-
gen ist. Er beschreibt seine Zeit in dieser Moschee in Istanbul als sehr zufrieden-
stellend und als eine Erfahrung, die ihm als Imam sehr viel gebracht habe. Da
er funf Kinder hat, die zu diesem Zeitpunkt alle die Schule besuchten, und seine
Frau nicht erwerbstitig war, bekam er sogar finanzielle Unterstiitzung von einem
wohlhabenden Moscheemitglied. Nach Beendigung seines Auslandsdienstes in
Osterreich wird er in der Moschee in Istanbul weiterarbeiten.

Obwohl Imam Ziya mit seiner Anstellung in Istanbul sehr zufrieden war, zog
es ihn ins Ausland. Der Grund hierfiir war hauptsachlich ein finanzieller:

Die Kinder wuchsen heran, ihre Ausbildung und so weiter ... Wir sind seit zwan-
zig Jahren im Dienst und haben immer noch keine eigene Wohnung, kein eigenes
Haus. Wir sind Dérfler. Wiirden wir das gesamte Landgut meines Vaters verkaufen,
wiirden sich keine zwei Wohnungen in unserer Umgebung ausgehen.

Es wurde bereits erwéhnt, dass fiir die ATIB-Imame der Auslandsdienst einen
starken finanziellen Anreiz darstellt, da sie sowohl in der Tirkei als auch im
Ausland ein Gehalt beziehen. In der Regel sparen die Imame wihrend ihres Aus-
landsaufenthalts Geld fiir verschiedene Zwecke. Imam Ziya tut dies, um spdter
eine Wohnung in der Tiirkei kaufen zu konnen.
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Nachdem er die Priifung fiir den Auslandsdienst bestanden hatte, kam er im
Auftrag der tirkischen Behorde nach Wien. Die Prozedur, die er dabei durchlief,
schildert er wie folgt:

Gott sei Dank, die Priifungen hatte ich bestanden; diejenigen, die schriftlich be-
standen, mussten auch noch miindlich antreten. Wer auch das bestand, kam in die
kommissionelle Auswahl in Ankara. Dem folgt sowohl im Bildungszentrum in
Ankara als auch in Niliifer, Bursa, ein viermonatiger Fremdsprachenkurs und eine
zweimonatige Berufsfortbildung fiir all jene, die einen Dienst im Ausland antreten
werden. Um hierher zu kommen, machten wir all diese Fortbildungen.

Die Hiirden und Anforderungen fiir Imame, die einen Auslandsdienst fiir Diya-
net antreten, sind umfangreich. Ebenso wie bei anderen ATIB-Imamen ist auch
Imam Ziyas Arbeitsverhéltnis reguliert und hat im Vergleich zu anderen Imamen
in Osterreich einen sicheren, stabilen Charakter: Er kam fiir fiinf Jahre nach Os-
terreich, d.h. sein Aufenthalt ist von vornherein auf diesen Zeitraum beschrankt.
Der Verein stellt ihm und seiner Familie eine Wohnung zur Verfiigung. Die Gro-
e und Einrichtung der Wohnung waren zwar nicht wie von ihm erwartet oder
erhofft, aber mit der Zeit habe er einiges verdndert.

Seine Situation in der Moschee, fiir die er als Imam tatig ist, unterscheidet
sich relativ stark von der anderer ATIB-Imame in Osterreich. So ist das Verhilt-
nis zwischen ihm und dem Vereinsvorstand aufgrund besonderer finanzieller
Schwierigkeiten dieses Moscheevereins spezifisch strukturiert. Im Gegensatz zu
anderen ATIB-Imamen, die bei Verwaltung, Organisation und Angeboten der
Moscheevereine neben dem Vereinsvorstand nur eine kleine Rolle spielen, fiillt
Imam Ziya inoffiziell eine wichtige Position im Moscheeverein aus.

Der Imam als Krisenmanager der Moscheegemeinde und als Vorreiter

in Fragen der Geschlechterverhiltnisse

Als Imam Ziya anfing, in der Moschee zu arbeiten, war der Moscheeverein ver-
schuldet, konnte weder die Stromrechnungen noch die Miete fiir den Vereins-
raum bezahlen. Obwohl die Aufgabenbereiche in Moscheevereinen klar definiert
sind und der Imam im Normalfall nicht in die organisatorischen Angelegenhei-
ten des Vereins eingreift, musste er in diesem Fall etwas unternehmen, da ihn der
Vereinsvorstand davon in Kenntnis setzte, dass sie wegen finanzieller Schwierig-
keiten die Moschee wiirden schlieflen miissen. Um diese Krisensituation zu iiber-
winden, wurde Imam Ziya selbst aktiv.
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Wir starteten eine Kampagne (...) Vorerst trugen wir 20.000 Euro zusammen. So
konnten wir zumindest die Einstellung des Gerichtsverfahrens erreichen. Schlief3-
lich war Ramadan, ich organisierte Iftar-Essen in der Moschee (...). In der Zwi-
schenzeit fand eine Wahl statt. Bis dahin erledigte ich diese Dinge; damit meine ich
»Ahmet, Mehmet, du bist Obmann, du organisierst die Geldangelegenheiten!“ In
dieser Art. Diese Kollegen haben ihre Pflicht dankenswerterweise wahrgenommen
und auf uns gehort.

Obwohl es eigentlich nicht in sein Aufgabengebiet fiel, organisierte er eine Kam-
pagne, sammelte Spendengelder und rettete somit die Moschee vor der Schlie-
Bung. Er setzte sich selbst ein und bei Bedarf delegierte er Tatigkeiten und Auf-
gaben auch an andere. Der Vereinsvorstand schenkte ihm in dieser Phase sein
Vertrauen und folgte seinen Anweisungen solange, bis die Krisensituation des
Vereins in finanzieller Hinsicht iiberwunden war. Imam Ziya kiimmerte sich
bis dahin um jede Kleinigkeit. Wiewohl sein rechtlicher und finanzieller Status
es nicht erfordert hitte, zeigte er ein starkes Verantwortungsgefiithl und hatte
schliefSlich Erfolg.

Unsere élteren Schulden besprachen wir mit dem Vermieter und, Gott sei Dank,
nachdem ich die Angelegenheit iibernommen hatte, deckten wir alle Mietschulden
ab und seitdem haben wir weder offene Stromrechnungen noch sonst welche Schul-
den. Aber jetzt hat sich der Vorstand wieder gedndert. Ich mische mich nicht mehr
in seine Angelegenheiten ein, weil dass der Religionsbeauftragte sich in derartige
Sachen einmischt, hilt die Gemeinde fiir nicht sehr angebracht.

Nach Uberwindung der Krise kehrten zwischen dem Imam und dem Vorstand
des Moscheevereins wieder die gewohnten Verhiltnisse, das heifit die iibliche
Arbeitsteilung, ein. Imam Ziya ist mit diesen getrennten Zustiandigkeitsbereichen
zufrieden, weil er, wie er betont, der Ansicht ist, dass ein Imam eigentlich nicht
die Aufgaben des Vereinsvorstands {ibernehmen sollte. Dass er sich als Krisenma-
nager bewdhren, die drohende Schlieffung der Moschee verhindern konnte, war
sicherlich seinem Idealismus und seinem Engagement zu verdanken, die ihn das
Vertrauen sowohl der Gemeinde als auch des Vorstands gewinnen lielen. Es ist
davon auszugehen, dass ihm diese Episode zugleich mehr Autoritét innerhalb der
Moscheegemeinde verschaffte. Zudem hat er aufgrund seiner erfolgreichen Inter-
vention seine Handlungsspielraume erweitert, auf Aktivitaten, Organisatorisches
und die generelle Ausrichtung der Moschee Einfluss zu nehmen.

Zentral ist an dieser Stelle, dass Imam Ziya als jemand handelt, der die Initia-
tive ergreift. Das zeigt sich auch darin, wie er seine Rolle als Imam definiert und
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beschreibt. Folgende Passage erldutert, dass er diese Stellung weniger als Beruf,
denn als spezifische Lebensweise und Verantwortung deutet:

Wie definiere ich die Imamschaft? Imamschaft ist eine Betreuung, ein Wegweiser
fiir Menschen, ausgeiibt von jemand, der ihnen den Unterschied zwischen dem
Richtigen und Falschen beibringt und auch selbst danach lebt. Er lebt nur einmal.
Ist ein Imam denn vollkommen? Ein Prophet? Nein! Auch er begeht Siinden. Aber
dennoch hat er in der Gesellschaft Vorbild- und Leitfunktion. Das heift, wenn man
sich einfach denkt, dass man Imam wird, lediglich um einen Beruf zu haben, wird
man daran scheitern und den Menschen nichts geben kénnen.

Statt blof$ einen Beruf auszuiiben, miisse ein Imam vielmehr Vorbild sein, miisse
den Menschen zeigen, was richtig und was falsch ist. Und dies solle er unter allen
Umstédnden, auch gegen anfinglichen Widerspruch tun. Ein Beispiel dafiir schil-
dert er folgendermaflen:

Zum Beispiel findet die Gemeinde es seltsam, dass ein Imam mit seiner Frau Hand
in Hand, Arm in Arm herumgeht. Aber wir haben es geschafft! Ich meine, in Fatih
[ein Bezirk in Istanbul (Anm. d. Verf.)] ging ich Hand in Hand mit meiner Frau.
»Warum denn so? Ist das nicht unverschamt?“, sagten einige. Ich erzéhlte ihnen
dann, dass auch unser Prophet, wenn er mit seinen Frauen auf den Bazar und den
Markt ging, das Hindchen haltend tat. Ja, in den Stadten ist es sogar noch mehr ge-
boten, die Hand der Ehepartnerin zu halten.

Imam Ziya spricht hier das Alltagsverhalten auflerhalb der Moschee an. An dem
von ihm gewiéhlten Beispiel wird seine ,,Vorreiterrolle“ besonders augenfillig. In-
dem er mit seiner Frau offentlich Hand in Hand geht, fordert er bewusst eine
Auseinandersetzung mit der Gemeinde heraus. Er begriindet sein Verhalten aller-
dings religios, mit dem Tun des Propheten. Diese Situation ldsst darauf schlieflen,
dass er Konflikte nicht vermeidet, sondern unter Umstinden sogar provoziert,
um mit den Gemeindemitgliedern diskutieren zu kénnen.

Nicht nur in der Tiirkei, auch in Osterreich behandelt er diese Themen. Im
Migrationskontext empfindet er es sogar noch wichtiger, in Bezug auf Geschlech-
terverhiltnisse als Vorbild aufzutreten. Diesen Bereich spricht er gegeniiber den
Gemeindemitgliedern gezielt an:

Leute halten die Hand ihrer Mitressen, warum sollte man dann nicht die Hand der
Ehefrau halten konnen? Hier gelingt es uns nicht, dieses Tabu zu brechen. Von Zeit
zu Zeit predige ich: ,Geht Arm in Arm mit euren Ehepartnerinnen, zeigt ihnen
eure Liebe, Respekt und Achtung!“ Denn wir sind hier in einer anderen Commu-
nity. Wenn die Ehepartner zeigen, dass sie eins sind und sich nicht voneinander
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abgrenzen, wirken sie konsequenter. Aber wie soll man das zeigen, wenn man der
Frau fiinf Meter vorausgeht? Das macht kein gutes Bild. Im Islam ist es so nicht vor-
geschrieben, es widerspricht also auch dem Islam. ,,Brauch, Tradition, in Anatolien
wird es so praktiziert etc. etc!“ In Anatolien haben sie einen Fehler gemacht. Das
heif3t, es ist nicht richtig. Folglich hat es keinen Sinn, diesen Fehler hier fortzusetzen
und darauf zu beharren!

Beziiglich der Geschlechterverhiltnisse iibt Imam Ziya wéhrend seiner Predigt
des Ofteren Kritik am Umgang der Moscheemitglieder mit ihren Ehefrauen. Mit
Beispielen aus dem Leben des Propheten Muhammad versucht er, die kulturellen
Traditionen und religiose Pflichten des Islam voneinander zu trennen. Einige kul-
turelle Traditionen wiirden félschlich als religiose Gebote wahrgenommen, ganz
besonders in der Frage der Geschlechterverhiltnisse. Er pladiert in diesem Zu-
sammenhang fiir Gleichberechtigung und geriert sich hier als Pionier, indem er
fiir ein Ablegen von konservativen Positionen und Traditionen eintritt. Oft wider-
spriachen die traditionellen Umgangsformen den eigentlichen Ideen und Grund-
sitzen des Islam. Auch der Weltfrauentag bietet ihm Anlass, sich in diesem Sinn
an seine Gemeinde zu wenden:

Aufgrund des vergangenen Weltfrauentages sagten wir: ,Gratuliert euren Frauen,
schenkt ihnen Blumen.“ Aber wir haben auch hinzugefiigt: ,Der Weltfrauentag, der
LehrerInnen-Tag oder dhnliches, das sind keine religiosen Feiertage, in der Religion
gibt es solche Feiern nicht.“ Unsere Religion schreibt vor, dass der Mann seine Frau
jeden Tag lieben soll und die Frau ihren Mann. Auch wenn diese Feiertage vom
Westen kommen, haben sie mittlerweile einen Platz in unseren Kalendern gefun-
den. (...) Als ich am selben Tag in einen Laden ging, um meiner Frau Blumen zu
kaufen, traf ich einige Leute aus meiner Gemeinde. Sie suchten gerade einige Rosen
aus. Wir haben das so mitbekommen. Ich sagte, sie sollen hinzufiigen: ,,Alles Gute,
nicht nur an diesem einen Tag bist du es wert, sondern ein ganzes Leben!“ Oder
dergleichen Worte. Das habe ich gesehen und kann es bezeugen.

Imam Ziya unterstreicht, dass, auch wenn der Weltfrauentag kein religioser is-
lamischer Feiertag ist, kein Widerspruch darin liege, diesen Tag zu feiern. Uber-
haupt ist Imam Ziya beztiglich Gepflogenheiten, die keinen religiosen Ursprung
haben, sehr offen. In seinem Rat an die Gemeindemitglieder kénnen zwei Mo-
mente festgestellt werden: Einerseits empfiehlt er diese Handlung um einer guten
Ehe willlen. Andererseits zielt er damit auf die 6ffentliche Wirkung ab - die nicht-
muslimische osterreichische Bevolkerung soll sehen, dass Muslime ihre Frauen
ebenso wertschétzen wie sie selbst. Indem sie ihren Frauen anlésslich eines nicht-
religiosen Feiertags Blumen schenken, bauen sie gleichzeitig die Vorurteile gegen-
tiber MuslimInnen ab.
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Dieses Beispiel verdeutlicht sowohl die Interaktionen zwischen Imam und Ge-
meinde, als auch seinen direkten Einfluss auf das Verhalten der Moscheemitglie-
der (sie folgten seiner Empfehlung und schenkten ihren Ehefrauen Rosen). Auch
lasst dieses kleine Alltagsbeispiel erkennen, dass die Moscheegemeinde in einem
regen Austausch iiber praktische Fragen der Lebensgestaltung steht. So sprechen
die Gemeindemitglieder dariiber, wie die Beziehung von Mannern zu ihren Frau-
en sein sollte und Imam Ziya macht hierzu Vorschlidge und Anregungen. Deutlich
wird an dieser Stelle, dass er seine Gemeinde gut kennt, eine Vertrauensstellung
und intensive Beziehung zu ihr hat und in Alltagsfragen zu Rate gezogen wird.

Wertschdtzung der Leistung der tiirkisch-muslimischen Gemeinde

in Osterreich

Seine Aufgabengebiete und Tétigkeiten als Imam in einer dsterreichischen Mo-
scheegemeinde beschreibt Imam Ziya folgendermaflen:

Das Aufgabenspektrum hier ist breiter. In der Tiirkei gehen Sie einfach in die Mo-
schee und beten vor. Vor dem Gebet halten Sie eine Predigt, und wenn Sie danach
noch etwas machen wollen, dann tun sie das. Danach gehen Sie in das Imamezim-
mer in der Moschee und verweilen dort oder Sie besuchen Héndler und Kaufleute
oder Sie gehen einfach nach Hause. Aber hier kann es sein, dass jemand ein Problem
hat oder ein Kind kommt, jetzt haben wir zum Beispiel Folgendes gemacht. Ich habe
ein élteres Gemeindemitglied unterrichtet ... . Ich konnte natiirlich sagen: ,Komm
um diese Zeit!“ Diesen Luxus habe ich. Aber das sag ich nicht.

Imam Ziya betont wie die meisten Imame, dass der Aufgabenbereich im Ausland
viel umfangreicher und vielféltiger ist als im Herkunftsland. In seinem Heimat-
land verrichtet der Imam das Gebet und zieht sich in sein Amtszimmer zuriick. In
Osterreich hingegen ist er auch mit Fragen der Gemeindemitglieder konfrontiert,
die in seinem Land nicht tiblich sind. Allerdings beschwert sich Imam Ziya im
Gegensatz zu vielen anderen befragten Imamen nicht dariiber, sondern versucht,
die Bediirfnisse der Gemeinde soweit wie moglich zu erfiillen.

Der umfangreiche Aufgabenbereich eines Imams in Osterreich sei auch auf
den niedrigen Bildungsstand der Gemeindemitglieder zuriickzufithren, die aber
andererseits, wie er lobend anmerkt, grofies Engagement zeigten — so haben sie
die Moscheevereine in Osterreich selbststindig, ohne jegliche Beihilfe von tiirki-
scher oder osterreichischer staatlicher Seite, gegriindet:

Unsere Mitblirger Ahmet, Mehmet, Hasan oder Hiiseyin kamen in den 60ern,
70ern aus der Tiirkei hierher. Sie kamen, um sich einen Traktor oder anderes leisten
zu konnen. SchlieSlich blieben sie hier, sahen, dass es Kirchen und so weiter gibt.
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»Wir haben eine Religion und einen Glauben. Was soll daraus werden?“, fragten sie
sich und griindeten schliefilich diese Vereine, brachten ihre Familien her und be-
kamen Kinder. ,,Was geschieht mit unseren Kindern? Werden sie zu Christen oder
Juden?®, dachten sie sich und bildeten diese Organisationen. Dankenswerterweise,
auch wenn sie nur iiber Halbwissen verfiigten. Wir schitzen das sehr.

Die angesprochene Phase ist geschichtlich bedeutsam: In der ersten Welle der
Migration nach Osterreich oder Deutschland in den 1960er Jahren war Religion
noch iiberhaupt kein Thema. Rauf Ceylan spricht von der ersten Generation der
Gastarbeiter aus der Tiirkei, die weit weg von ihrem Heimatland und daher auch
weg von dessen sozialer Kontrolle ein ausgiebiges Junggesellenleben fiihrten.
Nachdem sie ihre Frauen und Kinder nachgeholt hatten, wurde Religion wieder
ein Thema und der freie Lebenstil fand ein Ende (vgl. Ceylan 2010, S. 53f). In der
ersten Phase waren Menschen mit muslimischem Hintergrund in ihren religiésen
Bediirfnissen auf sich alleine gestellt (vgl. Aslan 2012, S. 9). Menschen, die meis-
tens auch selbst Gastarbeiter waren, aber eine formelle oder informelle religiose
Ausbildung hatten, spielten bei der Griindung der Moscheen eine wichtige Rol-
le. Zu wichtigen Akteuren wurden dabei auch politische Bewegungen, die in der
Tiirkei zum damaligen Zeitpunkt verboten waren.

Es ist bemerkenswert, dass von den befragten Imamen nur Imam Ziya die-
se Griindungsphase thematisiert und dem Engagement der Gemeindemitglieder
seine Wertschitzung bezeugt. Doch ist auch dies Bestandteil seiner intensiven
Auseinandersetzung mit der Moscheegemeinde und seinen Versuchen, die Ge-
meindemitglieder in vielerlei Hinsicht zu verstehen. Er analysiert die Gemeinde-
mitglieder auch in Bezug auf ihren sozialen Status, ihre Arbeitserfahrungen und
ihre Positionen. Hinsichtlich der Erwartungen gegeniiber Imamen sieht er folgen-
de Unterschiede zwischen Moscheegemeinden in der Tiirkei und in Osterreich:

Wenn ich jetzt einen Vergleich mit der Moschee in Istanbul anstellen soll, so ist es
dort mein Wissen, das im Vordergrund stehen soll. Das erwartet sich meine Ge-
meinde in der Tiirkei. Das heifit, dass ich mein Wissen erweitere. Aber wenn ich
die Moscheegemeinde hier betrachte, hat sie folgende Erwartung: Inwiefern dient
der Imam der Moschee? Wie lange arbeitet er im Lokal? Kehrt er die Moschee? Sie
denken in ihrer Logik, denn sie sind hier selbst Arbeiter, haben Stralen gekehrt,
haben dieses und jenes gemacht. Dementsprechend sehen sie auch den Religions-
beauftragten.

Imam Ziya vergleicht die Gemeinden, in denen er bereits gearbeitet hat und stellt
fest, dass es beziiglich der Erwartungen, die an den Imam gestellt werden, zwi-
schen der Tiirkei und Osterreich erhebliche Unterschiede gibt. Wihrend es in der
Tiirkei mehr um einen intellektuellen Austausch geht und religiése Kompeten-
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zen des Imams gefragt sind, riicken in Osterreich andere Aspekte in den Vorder-
grund. Hier erwarten die Mitglieder der Gemeinde, dass der Imam neben der Er-
fillung religioser Pflichten sich zudem mit dem Moscheeverein identifiziert und
eine enge Beziehung zur Gemeinde unterhdlt, ein Aspekt, der in der Tiirkei nach-
rangig sei. Imam Ziya erkldrt sich diese Unterschiede mit dem Umfeld und den
sozialen Milieus, denen die Moscheemitglieder angehéren, und damit, dass auch
Arbeitserfahrungen und Lebensgewohnheiten die Erwartungen der Gemeinde-
mitglieder an einen Imam mitbestimmen.

Ablehnung extremer Auslegungen des Islam: Islam als Mittelweg

Die von Imam Ziya in Bezug auf die Auslegung des Islam und des Korans formu-
lierten Positionen verstehen sich als Ablehnung extremer Interpretationen, als Su-
che nach einem Mittelweg und als Warnung vor einem Missbrauch der Religion:

Die Religion kann sehr einfach ausgenutzt und missbraucht werden. So, wie man
einen kranken Menschen t6ten kann, wenn man nicht die richtige Dosis an Medi-
kamenten verabreicht, so kann die Religion dem Menschen sein spirituelles Leben
nehmen und betduben. An dieser Stelle wirst du fragen, ob die Religion denn eine
Droge sei. Aber auch das hat ein Maf}, muss ein Maf$ haben. Was ist das Ausmaf3,
der Umfang? Wenn wir das Leben unseres Propheten, die Lehre des Korans und das
Leben derer, die wahrhaftig den mittleren Weg gewiéhlt haben, betrachten, finden
wir keinen Extremismus. Als unser Prophet gefragt wurde, was Religion sei, ant-
wortete er: ,Der Mittelweg ist fiir euch der segensreichste Weg!“ Meines Erachtens
bedeutet Religion, den mittleren Weg zu gehen (tiirk. sirat-1 miistakim), den absolut
richtigen Weg zu nehmen, ja, auf diese Weise fortzuschreiten.

Imam Ziya betont, dass extreme religiése Haltungen vermieden und ein Weg des
Ausgleichs bzw. der Mitte verfolgt werden sollte. Wie dieser religiose Mittelweg
konkret aussieht, dazu duflert er sich nicht weiter, verweist lediglich auf das Vor-
bild des Propheten. Zudem warnt er in diesem Zusammenhang vor dem Miss-
brauch der Religion durch andersgelagerte Interessen. Eine derartige Warnung
bzw. Interpretation sprechen viele der interviewten Imame aus, offenbar um da-
mit die Vielfalt von Anwendungen und die Unterschiedlichkeit von Interpreta-
tionen des Islam und des Korans hervorzuheben. Auslegungen von Sunna und
Koran durch spezifische Gruppen, die als extrem eingestuft werden, nehmen sie
dabei als durchaus problematisch und gefahrlich wahr.

Wenn wir uns den ethnischen Hintergrund Imam Ziyas und den in der Tiir-
kei tiber die Trennung von Staat und Religion gefiihrten staatlichen Diskurs vor
Augen halten, hat diese auf den tiirkischen politischen Kontext bezogene War-
nung tiirkischer Imame, speziell jener, die bei ATIB beschiftigt sind, durchaus
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Gewicht. Besonders hinsichtlich der Spannungen zwischen der staatlich kontrol-
lierten Behorde Diyanet und den nichtstaatlichen Organisationen wie z. B. Siiley-
mancilar oder Milli Goris, die eine spezifische Auslegung von Koran und Sunna
vertreten. Vonseiten der Behorde Diyanet wie auch vonseiten der ATIB-Imame
werden die genannten Stromungen bzw. Gruppen als manipulative Beeinflussung
der ungebildeten Bevolkerung missbilligt.

In diesem Zusammenhang ist es zudem auch interessant, wie Imam Ziya den
Dachverband ATIB beschreibt und innerhalb des skizzierten Spannungsfeldes
positioniert:

Als ATIB-Vereine agieren wir nicht im Vorfeld irgendeiner politischen Einrich-
tung. Einige Mitbiirger leisten Dienste im Namen einer politischen Institution. Die
ATIB-Vereine hingegen versammeln all diese Institutionen unter einem Dach, und
Menschen verschiedenster Meinungen und Ansichten finden bei ATIB einen Platz.
Deshalb haben wir zum Beispiel mit Partei A oder Partei B oder irgendeiner An-
hingerschaft nichts am Hut.

Imam Ziyas Meinung nach unterscheidet sich ATIB aufgrund ihrer ,neutralen®
Haltung von anderen tiirkischen Moscheevereindachverbanden. Mit Neutralitat
ist hier die ,unpolitische“ Haltung gemeint und auch, dass ATIB keine engen Be-
ziehungen zu einer politischen Partei in der Tiirkei unterhalt. Mit anderen Worten
gibt es laut Imam Ziya bei ATIB keinerlei Anzeichen dafiir, dass Interpretationen
oder Auslegungen des Islam fiir eigene politische Interessen genutzt werden. Viel-
mehr seien verschiedene Meinungen artikulierbar, gleichzeitig gebe es dennoch
Grenzen des Erlaubten hinsichtlich der vertretenen Positionen. So vermeidet er
insbesondere Diskussionen iiber die Integritit des Staatsgebiets wie auch iiber die
Einstufung des Alevitentums:

Das Dach ist grof3; hier sind Menschen aller Anschauungen, hier konnen sie ihre
Meinungen und Gedanken zum Ausdruck bringen. Wenn wir aber sehen, dass in
unseren Vereinen Diskussionen Zwietracht in der Religion sden, konnen wir das
nicht erlauben. Themen wie zum Beispiel das Alevitentum, ob Aleviten nun Mus-
lime sind oder nicht - das sind Dinge, die Zwietracht auslosen. Oder Gespriche,
die der Einheit und dem Zusammenhalt unseres Landes schaden, das erlauben wir
nicht.

Deutlich wird in dem Zusammenhang, dass Imam Ziya - wie viele Gemeinde-
mitglieder - die politischen und gesellschaftlichen Entwicklungen in seinem Her-
kunftsland genau verfolgt. Als ATIB-Imam und als Bediensteter des tiirkischen
Staates ist er allerdings angehalten, seine Tatigkeiten ,neutral” auszuiiben. Des-
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halb vermeidet er heikle Diskussionen, etwa iiber politische Themen wie die Ein-
heit des tiirkischen Staates, das Alevitentum und dhnliche umstrittene Fragen,
die er fiir gefahrlich hilt, weil sie sich nicht unparteiisch diskutieren lassen.

Integration als interkultureller Dialog

Hinsichtlich der Frage, wie weit Integration gehen soll, ist anzumerken, dass fiir
Imam Ziya der Bezug zur Tiirkei von auf3erordentlicher, konstitutiver Bedeutung
ist. Im Interview spricht er von der Tiirkei stets als von ,,unserem Land*. Dabei ist
allerdings daran zu erinnern, dass er erst als Erwachsener nach Osterreich kam
und sein Aufenthalt hier befristet ist, was die Auspriagung eines Zugehorigkeits-
gefiihls zu Osterreich mehr als unwahrscheinlich macht. Nichtsdestotrotz betont
er im Interview mehrmals, dass es fiir die Gemeindemitglieder, die dauerhaft in
Osterreich leben wollen, unerlisslich sei, eine Form von Zugehérigkeit zu Oster-
reich zu entwickeln.

Dass er die deutsche Sprache nicht gut beherrscht, nimmt er durchaus als Hin-
dernis in der Ausiibung seines Auslandsdiensts wahr. Er fithlt sich gelihmt und
von anderen Personen abhdngig. Mit besseren Deutschkenntnissen hitte er seine
Ideen und Projekte — etwa die Intensivierung der Kontakte mit dsterreichischen
Institutionen - lingst umgesetzt. Die mangelhaften deutschen Sprachkompeten-
zen machen sich nicht nur bei der Kommunikation mit Behérden und Institutio-
nen negativ geltend, sondern auch bei der Interaktion mit nichttiirkischsprachi-
gen muslimischen Glaubigen, mit denen er, wenn sie manchmal seine Moschee
besuchen, nicht ausreichend kommunizieren kann. Dariiber hinaus wire es sei-
ner Meinung nach auch in Gesprichen mit Jugendlichen und Kindern tiirkischer
Eltern hilfreicher, Deutsch zu kénnen. Zwar hat Imam Ziya bereits in der Tirkei
damit begonnen, Deutsch zu lernen, zu seinem Bedauern konnte er in Osterreich
wegen Zeitmangels aber keinen weiteren Deutschkurs — etwa einen Sprachkurs
fiir Imame - besuchen.

Die Einstellung der Moscheegemeinde gegeniiber Imamen, die Deutschkurse
besuchen, beschreibt er dabei interessanterweise als distanziert:

Wenn wir hier einen Sprachkurs besuchen wiirden, wiirde unsere Gemeinde es als
seltsam empfinden. Ich personlich wiirde mich freuen, wenn ich ein Arbeiter im
Ausland wire und es kime ein mehrsprachiger Imam, der mir hier Dienst leisten
wiirde. Nehmen wir an, ich besuche einen Kurs und kann deshalb ein, zwei Mal
nicht piinktlich vorbeten. Es hiefSe dann: ,Was hat er im Kurs verloren?* Aber bei-
spielsweise Folgendes zu sagen, wiirde ihnen [den Gemeindemitgliedern (Anm. d.
Verf)] nicht einfallen: ,Er [der Imam (Anm. d. Verf.)] kam hierher, er soll ruhig die
Sprache erlernen. Das ist fiir uns, fir ihn und auch fiir unser Land eine gute Chan-
ce!“ Vielleicht werden die kommenden Generationen anders denken. Unsere Gene-
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ration fragt ndmlich: ,Warum ist der Imam denn nicht gekommen? Was fiir eine
Sprache denn? Was soll er mit der Sprache anfangen? Brauchen wir denn Deutsch?“

Dass viele Gemeindemitglieder daran Anstof3 nehmen, dass ihr Imam einen
Deutschkurs besucht, hangt in erster Linie mit ihren Erwartungen an ihn zusam-
men, vermutet Imam Ziya, bestehen sie doch darauf, dass der Imam bei jedem
Gebet in der Moschee anwesend ist. Und weil besonders die dltere Generation der
Gemeindemitglieder keine Deutschkenntnisse besitzt, hilt sie es auch fiir iiber-
fliissig, dass die Imame Deutsch lernen.

Obwohl Imam Ziya der Sprachbeherrschung eine wichtige Rolle bei Integra-
tionsprozessen zugesteht, kritisiert er die Fixierung auf den Erwerb von Deutsch-
kenntnissen:

Wir miissen uns unserer Vorurteile bewusst sein. Je besser wir unsere Kulturen
gegenseitig kennen, desto mehr werden wir uns unserer Gemeinsamkeiten bewusst
und zusammenkommen. Sie beharren auf der Sprache. Sprache ist aber nicht un-
bedingt das Thema. Um es in den Worten Rumis12 zu sagen, nicht Menschen, die
dieselbe Sprache sprechen, sondern Menschen, die dasselbe Gefiihl teilen, verstehen
sich. Das heifdt, wenn das Gefithl und die Gedanken nicht iibereinstimmen, bringt
es auch nichts, wenn man dieselbe Sprache spricht. Sie sind eine Familie, sprechen
die gleiche Sprache, kénnen sich aber nicht verstehen. Die westliche Gesellschaft ist
auf das ,Wenn man die Sprache beherrscht ...“ fixiert. Das ist nicht richtig. Was fiir
einen Beitrag leistet dieser Mensch, denk doch mal daran! Was fiir einen Schaden
fiigt er zu, welchen Beitrag leistet er? So sollte man das beurteilen. Und aus Sicht
der Menschenrechte ist es auch noch zu bewerten. ,Wenn du die Sprache sprichst,
bekommst du Reisefreiheit, Niederlassungsfreiheit.“ Das so handzuhaben ist falsch.
Nur wenn es heifdt: ,Dieser Mann zerstort die Ordnung meines Hauses, meines
Landes!“ Dann ist es selbstverstindlich etwas anderes.

Nach Ansicht von Imam Ziya lassen sich integrative Formen der Einbindung
in einen Aufnahmekontext nicht auf Sprache reduzieren, genauso wichtig sei-
en Identitdt und Zugehorigkeitsgefiihle. Bei Integration gehe es nicht zwingend
um das Sprechen der gleichen Sprache, sondern um das gleiche Fiithlen und die
schrittweise Uberwindung von Konflikten und Stereotypen. Damit ein wirkliches
Zusammenleben moglich ist, miissten zundchst alle Beteiligten ihre Vorurteile in
Frage stellen. Der Zwang, die Sprache zu erlernen, sei fragwiirdig auch im Sinne
der Menschenrechte, wenn davon Aufenthalt und Reisefreiheit abhdngig gemacht
werden. Imam Ziya kritisiert dabei ganz konkret einzelne Bestimmungen der In-

12 Dschalal ad-Din Muhammad Rumi (1207 - 1273), kurz Rumi, war ein persischer Mys-
tiker und einer der bedeutendsten persischsprachigen Dichter des Mittelalters.
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tegrationspolitik in Osterreich, die das Hauptaugenmerk auf Deutschkenntnisse
richten und das Aufenthaltsrecht an deren Erwerb koppeln. Nachvollziehen kon-
ne er nur, wenn der Aufenthalt in Osterreich wegen Vergehen gegen die gesell-
schaftliche Ordnung eingeschrankt wiirde.

Generell setzt sich Imam Ziya sehr ausfiihrlich und intensiv mit Fragen der
Integration auseinander. Seinen Aussagen ist zu entnehmen, dass er in diesem
Zusammenhang kritische Positionen vertritt und in offensiver Art und Weise
konkrete Vorschlidge sowie Forderungen entwickelt. Integration definiert er dabei
grundsitzlich folgendermafien:

Das, was Integration genannt wird, beruht auf Gegenseitigkeit. Es bedeutet Dialog,
Interkulturalitit und so weiter. Das funktioniert nicht, wenn man einfach sagt: ,Ich
mach mal und die anderen sollen Opferbereitschaft aufbringen!“ Wenn in einem
Land Integration stattfinden soll und dieses Land die MigrantInnen integrieren
will, muss es seine Meinung iiber diese MigrantInnen dndern.

Besonders betont Imam Ziya die Gegen- und Wechselseitigkeit von Integration
ohne freilich zu konkretisieren, wie die Beteiligten diesen Prozess mitgestalten
koénnen und sollen. Integration besteht aus seiner Sicht aus zwei Komponenten,
die er als kulturelle Unterschiede und als Dialog bezeichnet. Alle Beteiligten soll-
ten sich gleichermafien bemiihen und sich fiir einen interkulturellen Dialog ein-
setzen. Ein einseitiges Integrationsverstindnis, das Forderungen allein an eine
Seite — entweder die migrantische Bevolkerung oder den Osterreichischen Auf-
nahmekontext — richtet, ist seiner Meinung nach von vornherein zum Scheitern
verurteilt. Aus diesem Grund fordert er in diesen Fragen auch offensiv Verpflich-
tungen, Angebote und Bemithungen der nichtmuslimischen Osterreichischen
Mehrheitsgesellschaft. Seiner Meinung nach misste sich die negative Position
und Haltung gegeniiber MigrantInnen in Osterreich grundsitzlich dndern.

Wie sich Imam Ziya eine gelungene Integration, die auf gegenseitiger Anna-
herung und Akzeptanz beruht, in idealtypischer Weise vorstellt, formuliert er im
nachfolgenden Beispiel:

Sich weder von der eigenen Religion noch der eigenen Kultur abwenden und trotz-
dem sich in dem Land, in dem man lebt, integrieren. Sich zu integrieren bedeutet
ja nicht, dass man seine Werte aufgibt. Sich zu integrieren bedeutet meines Erach-
tens, die Regeln dieses Landes zu beachten. Nehmen wir an, Sie kommen in ein
Dorf, welches seine eigenen Vorschriften hat. Wenn Sie nun sagen: ,,Ich méchte das
Regelwerk des Dorfes abdandern und zwar so, wie es mir passt!“, dann werden Sie
aus dem Dorf ausgeschlossen werden. Aber wenn Sie sagen: ,Ich mdchte in diesem
Dorf nach meinen eigenen Riten leben ohne mich in eure einzumischen, aber meine
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Kinder will ich nach meinen eigenen Regeln erziehen. ,Das geht in Ordnung, mein
Freund, du kannst in diesem Dorf nach deinen eigenen Riten leben, aber verstofie
nicht gegen unsere Regeln.”

Seiner Meinung nach sollen MigrantInnen in das System des Aufnahmelandes
integriert werden, ohne dabei den Bezug zum eigenen Herkunftskontext zu ver-
lieren. Integration bedeutet in Imam Ziyas Augen nicht das Aufgeben eigener
kultureller Traditionen oder den Verzicht auf seine religidsen Uberzeugungen.
Vielmehr sei dies ein Vorgang, der durch Toleranz und Akzeptanz gepragt sei und
sich durch das gegenseitige Anerkennen der jeweils anderen Lebensstile auszeich-
ne. Gibe es nicht die wechselseitigen Interventionen in die ,Riten® des jeweils
anderen, dann - so Imam Ziya - wire auch der Integrationsprozess erfolgreich.
Besonders schiitzenswert sei in dieser Hinsicht der Bereich des Privaten und der
Erziehung. Wichtigste Leistung des Neuankommlings sei es, geltende Regeln des
Aufnahmekontextes — in Form rechtlicher Bestimmungen - zu akzeptieren. Da-
fiir konne er erwarten, dass sich die Aufnahmegesellschaft nicht in sein Familien-
leben einmischt.

Imam Ziya thematisiert wiederholt kulturelle Unterschiede zwischen musli-
mischer und nichtmuslimischer Bevélkerung in Osterreich. Er sieht kulturelle
Differenzen allerdings keinesfalls als Hiirde fiir integrative Prozesse an, sondern
befiirwortet generell einen kulturellen Austausch und Dialog. Religiése Unter-
schiede stiinden zwischenmenschlichen Beziehungen nicht im Wege, sofern die
interaktiven Beziehungen auf gegenseitigem Respekt und Sensibilitat basierten.
Er hat ein sehr offenes Religionsverstindnis und - was in diesem Zusammenhang
von besonderer Bedeutung ist — sieht kein Problem in Interaktionen mit dem os-
terreichischen Aufnahmekontext, auch wenn dabei Bereiche beriihrt werden, die
als haram gelten. Etwa in folgendem Alltagsbeispiel, wo es um das Annehmen
eines alkoholischen Geschenks geht:

Ich kann mich sehr wohl mit meinem christlichen Nachbarn befassen und eine Be-
ziehung zu ihm haben. Ich kann ihn fragen, wie es ihm geht, ihm etwas anbieten
und von ihm Angebotenes annehmen, sofern es halal ist. Wenn ich aber etwas ge-
schenkt bekomme, das haram ist und ich das nicht zum Ausdruck bringen kann,
nehme ich das Geschenk dennoch an. So geschah es auch einmal: In dem Haus, in
dem ich lebe, wohnt ein Bauarbeiter. Ich glaube, er ist Pole. Er schétzt mich sehr, ein
junger Mann. Er grifit immer, schiittelt mir die Hand, und einmal schenkte er mir
eine Flasche Whisky. Nun, schauen Sie, Alkohol ist im Christentum ja nicht verbo-
ten. Das heif3t, dieser Mann ... Da kam dann ein anderer Nachbar, ich habe gesagt:
»Nimm, das ist ein Geschenk.“ Er bedankte sich drei Mal und ging.
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Hier zeigt sich zum einen, dass Imam Ziya auf personlicher Ebene mit Angeho-
rigen der Aufnahmegesellschaft eine durchaus rege soziale Beziehung pflegt und
freundschaftlich mit ihnen interagiert. Zum anderen zeigt sich, dass er nicht im
Widerspruch zu seinem Glauben handeln will. Daher sucht er, wenn bestimm-
te Traditionen, Normen oder Gepflogenheiten des Aufnahmekontextes nicht im
Einklang mit den religiésen Inhalten des Islam stehen, aktiv nach Handlungs-
strategien, die es ihm erlauben, die eigenen religiosen Uberzeugungen nicht zu
verraten, aber dennoch sein Gegeniiber nicht zu kompromittieren.

AnstoB integrativer Tatigkeiten in der Moscheegemeinde

Imam Ziya reprasentiert als Einzelfall den Typus ,Imame als Briickenbauer® be-
sonders in der Art und Weise, wie er migrationsspezifische Themen behandelt
und wie er im Rahmen seiner Tétigkeiten als Imam Prozessen im Zusammen-
hang mit Integration gegentibersteht bzw. diese anregt. Neben seinen religiésen
Kernaufgaben in der Moscheegemeinde — die Leitung gemeinschaftlicher Gebe-
te, das Halten der Khutbas und das Leiten von Korankursen - kooperiert er mit
Behorden und Einrichtungen, die Seminare und Veranstaltungen innerhalb der
Moscheegemeinde anbieten.

Im Rahmen der Integration sind sie [Integrationsbeauftrage von 6ffentlichen Ein-
richtungen (Anm. d. Verf.)] mit uns in Kontakt getreten. Sie fithren zum Beispiel
frauen- und schiilerorientierte Veranstaltungen mit uns durch. ,Was kénnen wir
fiir diese Gesellschaft tun?“ Das beratschlagen wir gemeinsam. Vergangenes Jahr
organisierten wir etwas fiir Frauen - ,,Mit welchen Problemen werden sie bei der
Arbeit konfrontiert? Was konnen sie tun, wenn sie keine ausreichende Ausbildung
oder Sprachkenntnisse haben?“ — und fiir Ménner.

Imam Ziya befiirwortet die integrative Einbindung in den 6sterreichischen Auf-
nahmekontext nicht nur generell, auf abstrakter Ebene, sondern versucht, In-
tegrationsangebote und -veranstaltungen innerhalb der Moschee auch auf der
praktischen interaktiven Ebene zu begleiten und damit auch interaktive Einbin-
dungsprozesse der Gemeindemitglieder in den osterreichischen Aufnahmekon-
text zu beférdern.

Er beklagt in diesem Zusammenhang grundsitzlich, dass Mitglieder der Mo-
scheegemeinde in einer nach auflen hin abgeschlossenen Umgebung leben und
daher das nichtmuslimische Umfeld kaum kennen. Entsprechend gering sei da-
her ihr Interesse an einer praktischen Teilhabe am &sterreichischen Aufnahme-
kontext, was er fiir verfehlt erachtet. Diesbeziiglich kritisiert Imam Ziya die Ge-
meindemitglieder der eigenen Moschee mit deutlichen Worten:
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Die Kollegen hier kennen diese Bestimmungen nicht, und sie wissen immer noch
nicht, was zum Beispiel ihre Rechte sind. Von welchen Rechten sie profitieren kon-
nen oder in welcher Angelegenheit der Staat sie unterstiitzt. Ich habe zum Beispiel
schon oft den neuen Mitgliedern gesagt: ,,Freunde, lasst uns mal zum Rathaus ge-
hen und uns vorstellen, ihnen mitteilen, wie viele Mitglieder wir sind und wie viele
Kinder diese Mitglieder haben!“ Dass wir diesen Kindern damit einen gewissen
Dienst erweisen und sagen: ,,Thr [gemeint ist die Stadtgemeinde bzw. das Rathaus
(Anm. d. Verf.)] ruft doch zur Integration dieser Kinder auf. Die Art und Weise
wie wir [die Moscheegemeinde (Anm. d. Verf.)] und wie ihr sie integriert, ist sehr
verschieden. Thr mogt es hundertmal sagen, die Menschen werden es nicht wahr-
nehmen. Aber, wenn wir das ein, zwei Mal erwiahnen, werden sie es ernst nehmen!*

Imam Ziya kritisiert nicht nur Gemeindemitglieder, sondern auch die Funktio-
nédre des Moscheevereins - insbesondere ob ihrer mangelhaften Kenntnisse der
rechtlichen Lage von MigrantInnen in Osterreich und ihrer diirftigen Kontakte
bzw. Kontaktbemithungen zu offentlichen Institutionen und Einrichtungen. Er
wiirde sich mehr Zusammenarbeit mit Magistratsabteilungen und staatlichen
oder kommunalen Einrichtungen wiinschen, damit diese die Moscheevereine
besser kennenlernen und so der Boden fiir eine zukiinftige Zusammenarbeit be-
reitet wird. Kommunale Einrichtungen, so Imam Ziya, mégen noch so beharrlich
die Integration von muslimischen Menschen einfordern - einen wirklichen Ein-
fluss haben vor allem die Moscheevereine, weswegen eine Kooperation zwischen
Behorden und Moscheevereinen unumganglich ist. Jedenfalls ist Imam Ziya der
Meinung, dass die aktive Rolle der Moscheen in Bezug auf Kooperationen mit
Behorden und Einrichtungen sowie hinsichtlich der Integration in den osterrei-
chischen Aufnahmekontext durchaus ausbaufahig ist. Und wie seine Aktivitaten
in der Moscheegemeinde zeigen, seine Versuche, die Moschee fiir diverse Integra-
tionsaktivitdten mit staatlichen oder kommunalen Institutionen zu 6ffnen, ist er
bereit, seinen Beitrag zu leisten.

Seine Aufmerksamkeit gilt besonders den Jugendlichen und den Kindern der
Moscheegemeinde. Als entschiedender Befiirworter der Partizipation der musli-
mischen Jugendlichen an der hiesigen Gesellschaft ist Imam Ziya tiberzeugt, dass
dafiir die Ausbildung der jungen MuslimInnen innerhalb 6ffentlicher Bildungs-
institutionen in Osterreich zwingende Voraussetzung ist. Erst wenn die Jugend-
lichen vertraut sind mit den Osterreichischen Gesetzen, den Strukturen, Werten
und Gepflogenheiten, sei eine aktive Teilhabe am Osterreichischen Aufnahme-
kontext moglich. Dafiir miissten die Kinder und Jugendlichen Sozialisations- und
Bildungsprozesse in 6ffentlichen Bildungsprozessen in Osterreich durchlaufen -
die religiose Erziehung in der Moschee reiche dafiir nicht aus. Diese Position ar-
tikuliert er auch innerhalb der Moscheegemeinde.
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»Was habt ihr in einer deutschen Schule verloren? Kommt und lasst uns in der Mo-
schee studieren!“ Ist denn eine solche Aussage verniinftig? Was kann das in der
Moschee erworbene Wissen dem Kind schon bringen? Es wurde hier geboren, wird
hier leben und zwar entsprechend den hierzulande geltenden Gesetzen und Regeln.
Was kann das Wissen, das wir dem Kind in der Moschee vermitteln, ihm fiir diese
Gesellschaft mitgeben ... wenn es keine Schule oder Ausbildung hier abschliefit, die
Regeln und Gesetze, die Lebensweise, die Wirtschaft und Politik des Landes nicht
kennt?

Diese Haltung ist durchaus bemerkenswert und als wesentlicher Schritt in Rich-
tung Integration in den Gsterreichischen Aufnahmekontext zu sehen. Imam Ziya
ist sich dessen bewusst, dass Imame in Moscheen oder der Vereinsvorstand von
Moscheegemeinden nicht tiber die dafiir notwendigen Ressourcen verfiigen, um
eine aktive Teilnahme an der Osterreichischen Migrationsgesellschaft zu ermog-
lichen. Eine Ausbildung im Rahmen von 6ffentlichen Bildungsinstitutionen oder
Ausbildungseinrichtungen keinesfalls als Gefahr fiir den Herkunftsbezug der Ju-
gendlichen, sondern als unerlédsslichen Schritt.

Gleichwohl ist die Funktion der Moscheegemeinde in Bezug auf die integrati-
ven Aktivititen der muslimischen Jugendlichen nicht geringzuschitzen. So stellt
fiir ihn die Pflege der Bindung zur eigenen Herkunft eine Voraussetzung fiir in-
tegrative Anndherungen der Jugendlichen an den 6sterreichischen Aufnahme-
kontext dar. Imam Ziya prézisiert, dass er diese integrative Einbindung fiir einen
Prozess hilt, der keinesfalls unabhidngig von der Wahrung des Bezugs der Jugend-
lichen zum eigenen Herkunftskontext zu sehen ist:

»Um wichtig zu sein, miisst ihr im Vordergrund stehen, um im Vordergrund stehen
zu konnen, misst ihr in der Schule erfolgreich sein und um in der Schule erfolg-
reich sein zu kdnnen, miisst ihr die Hausaufgaben, die eure Lehrer euch aufgeben,
machen.“ Dabei trdgt man sowohl eine religidse, als auch eine nationale Verantwor-
tung und auflerdem die Verantwortung, sich von dem Minderwertigkeitsgefiihl als
Migrant zu befreien.

Hier betont Imam Ziya abermals die Wichtigkeit von Bildung fiir Prozesse der
Integration, da sie soziale Aufstiegsmdglichkeiten eroffne, was integrative Pro-
zesse in den Osterreichischen Aufnahmekontext erheblich befordere. Erfolg in
der schulischen oder beruflichen Ausbildung bezeichnet er als eine nationa-
le und religiose Aufgabe. Die jiingere Generation sieht er praktisch zum Erfolg
verpflichtet, damit sich die Position der tiirkisch-muslimischen Bevolkerungs-
gruppen in der dsterreichischen Gesellschaft insgesamt verbessern kann. Wenn
das Bildungsniveau innerhalb der migrantischen Bevélkerung steigt, dann werde
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auch die integrative Eingliederung in die sterreichische Gesellschaft erleichtert,
so seine Prognose.

Dem Interviewpartner geht es dabei auch um die Symbolwirkung: So brau-
che die muslimische Community in Osterreich vor allem Erfolgsgeschichten, um
sich nicht dauerhaft als ,,zweitklassig” zu fithlen. Auch um Frustration und Ohn-
machtsgefiihle zu tiberwinden, sieht er Bildung als Ausweg. Erfolg im Bildungs-
bereich wiirde das Gesamtbild und die Wahrnehmung der MigrantInnen in der
Gesellschaft dndern.

Das sieht man den Kindern an. Ich besuche auch Schulen. Wenn Sie sich das Verhal-
ten der Kinder in der Schule anschauen, sehen Sie, dass sie sich dem Standard und
der Disziplin dort anpassen. Aber wenn sie in die Moschee kommen, lassen sie sich
cher gehen. Sie sehen das wie ihr Zuhause. Ja, es ist ihr Zuhause, aber auch dieses
hat seine Nachbarn. Und wenn die Kinder in ihrem eigenen Zuhause derart bequem
sind ... und sagen: ,,Die Nachbarn haben ebenso ihre eigenen Bréuche, ihre eigene
Lebensweise und Verhalten.“ In unseren eigenen vier Wanden sagen wir auch nicht:
»Jetzt mach ich mal dies und jenes kaputt!“ Wenn wir uns so verhalten, kénnten wir
die Nachbarn beleidigen! Auf diese Weise lassen wir die Kinder dariiber nachden-
ken. Diesbeziiglich nimmt der Staat eine wichtige Rolle ein und wir sind ihm dabei
behilflich. Wenn wir die Kinder nicht auf diese Weise motivieren wiirden, wiirde es
auf den Straflen anders zugehen und der Staat konnte dies nicht bewiltigen.

Imam Ziya besucht selbst 6ffentliche Schulen, in die Kinder der Moscheemitglie-
der gehen, um sich ein Bild von deren schulischem Alltag zu machen. Den Besuch
von Schulen begreift er als Teil seiner Imamtatigkeit, da muslimische SchiilerInnen
wihrend ihrer Ausbildung auch die Unterstiitzung der Moschee brauchten. In der
Tat, so Imam Ziya, habe die Moschee einen grofien Anteil an der Erziehungsarbeit.
Zudem spiele sie — als eine Art Zuhause fiir jugendliche MuslimInnen - eine zent-
rale Rolle fiir deren Integration in den dsterreichischen Kontext: einerseits auf der
Ebene des moralischen und ethischen Verhaltens, andererseits bei der Motivation
und Unterstiitzung des Bildungserfolgs. Aufgrund dieser Einflussmoglichkeiten
sieht er die Moschee praktisch in einer Vermittlerrolle zwischen Herkunftskon-
text und Aufnahmekontext. Seine daraus resultierende Briickenbauerfunktion be-
trachtet Imam Ziya als Kernstiick seiner Tétigkeiten als Imam. Beziiglich seiner
Vorstellungen tiber die zu schaffenden Verhiltnisse, in denen die muslimischen
Kinder und Jugendlichen einen wichtigen Bestandteil der Gesellschaft bilden und
iber einen gehobenen sozialen Status verfiigen, duflert er sich wie folgt:

Wir legen Wert darauf, dass unsere Jugendlichen, unsere Kinder, die hier studie-
ren, einer Osterreichischen Partei beitreten und gewisse Aufgaben tibernehmen.
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Sie haben hier studiert, sind mit den Werten dieses Landes herangewachsen und
sie streben nach Anerkennung ihrer Existenz. Dieses Streben sollten sie genauso
in der Politik, in der Wirtschaft und in der Verwaltung zeigen, denn auf diesem
Weg kann eine Gesellschaft selbstbewusst werden. Somit kénnen sie in dem Land,
in dem sie leben, wertvolle Dienste leisten und sich besser anpassen. Aber wenn
Leuten, die hierzulande studieren, kein Platz in solchen Amtern und Positionen ein-
gerdumt wird und sie ausgegrenzt werden, ist das nicht nur ein Verlust fiir das Land,
sondern auch fiir die Gesellschaft. Das wire schade. Ich sehe bewanderte, belesene
junge Leute; manche von ihnen schreiben ein Buch, manche sind Anwilte, andere
Lehrer. Es gibt so viele begabte, talentierte Jugendliche. Wenn Parteien hierzulande
diesen jungen Leuten wichtige Positionen einrdaumen wiirden, wire es ein Gewinn
fiir das Land.

Aufstiegschancen sollten den muslimischen Kindern und Jugendlichen, die in
Osterreich aufwachsen, Bildungs- und Ausbildungsprozesse durchlaufen oder
studieren, in der Politik ebenso eingeraumt werden wie bei Behorden, der Polizei,
in der Verwaltung oder in Leitungsgremien. Auch in der Wirtschaft sollten die
Fahigkeiten junger Musliminnen und Muslime der zweiten oder dritten Genera-
tion besser zur Geltung kommen kénnen. All dies sind fiir Imam Ziya Faktoren,
die ein besseres Zusammenleben erméglichen und die Integration férdern. Dabei
miisse aber auch der Osterreichische Staat starker als bisher in die Pflicht genom-
men werden, den Beitrag der Moscheen zum Wohl der osterreichischen Gesell-
schaft zu wiirdigen und zu unterstiitzen.

Zusammenfassung

Imam Ziya, Sohn einer tiirkischen Bauernfamilie, schlug den Weg, Imam zu wer-
den, zunachst auf Wunsch der Familie, aus finanziellen Uberlegungen, ein. Nach
einer religiosen Ausbildung, zu der er erst Giber verschiedene Um- und Irrwege
gefunden hatte, und dem Einstieg ins Berufsleben bildete er sich sowohl durch
Angebote von Diyanet als auch durch ein Universititsstudium weiter.

Als ATIB-Imam hat er eine sichere arbeits- wie aufenthaltsrechtliche Stellung,
die ihm zwar Autonomie gegenitiber dem Moscheeverein gewéhrt, doch ist sein
Aufenthalt in Osterreich auf fiinf Jahre befristet. Die Gewissheit, in Osterreich
keine Zukunft zu haben, hemmt sein Bemiihen, Deutsch zu lernen. Nichtsdesto-
trotz setzt sich Imam Ziya fiir die Verbesserung der Lebensverhdltnisse der Mo-
scheegemeinde ein.

Neben seinem Kernaufgabengebiet — der Leitung religioser Tétigkeiten wie ge-
meinsame Gebete oder Korankurse - erfiillt Imam Ziya zahlreiche weitere Aufga-
ben. Sein Hauptaugenmerk gilt der Beseitigung der Hiirden, die einer Einbindung
der Gemeindemitglieder in den 6sterreichischen Aufnahmekontext im Wege ste-
hen. Dies versucht er zu erreichen, indem er die Moscheemitglieder bei ihrem
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Bemiihen um eine soziale Besserstellung in Osterreich unterstiitzt. Er fungiert
in dieser Hinsicht als briickenschlagender Vermittler, als Briickenbauer zwischen
der Gemeinde und dem Osterreichischen Aufnahmekontext.

In diesem Zusammenhang hebt Imam Ziya vor allem den Bereich der Bil-
dung hervor, den er als Schliissel fiir die zukiinftige Partizipation an der Oster-
reichischen Gesellschaft sieht. Muslimische Kinder und Jugendliche miissten
seiner Ansicht nach besonders auf ihrem Bildungsweg geférdert werden, um
sich in verschiedenen Bereichen bewdhren und etablieren zu kénnen. Durch
spezifische Mafinahmen versucht er, Kindern und Jugendlichen bei der Verfol-
gung dieser Ziele aktiv unter die Arme zu greifen. Im Rahmen seiner Moglich-
keiten als Imam forciert er zudem Kontakte und den Austausch mit der oster-
reichischen Mehrheitsgesellschaft, weil fiir ihn durch solche Schritte bestehende
gegenseitige Vorurteile abgebaut werden kénnen. Imam Ziya zeigt sich tiber-
zeugt, dass ein solcher Austausch keine Bedrohung der kulturellen, ethnischen
oder religiosen Identitit der Gemeindemitglieder, sondern eine Bereicherung
fiir alle Beteiligten ist.

Ein weiterer Aspekt, der seinen Umgang mit Fragen der Integration kennzeich-
net, ist sein Wissen iiber Struktur und Geschichte der tiirkisch-muslimischen Ge-
meinde in Osterreich sowie iiber relevante Akteure im Bereich der Integrations-
arbeit. Diese Kenntnisse haben zweierlei Konsequenzen. Zum einen gibt er sich
keinen Illusionen in Bezug auf die Ressourcen und Moglichkeiten der Moschee-
gemeinden, die sie fiir Integrationsprozesse aufbieten (kénnen), hin. Daher er-
wartet er diesbeziiglich auch verstirkte Anerkennung und Unterstiitzung durch
staatliche oder kommunale Institutionen und Einrichtungen. Zum anderen ist
ihm bewusst, dass integrative Prozesse der Zusammenarbeit mit kommunalen
Institutionen und 6ffentlichen Einrichtungen bediirfen.

Imam Ziya positioniert sich gegeniiber seiner eigenen Moscheegemeinde sehr
kritisch. So wirft er Gemeindemitgliedern eine Abkapselung vom osterreichi-
schen Aufnahmekontext vor. Derartige Tendenzen sucht er im Rahmen seiner
Tatigkeiten als Imam in der Moscheegemeinde zu unterbinden. Dagegen begriifit
er Integrationsangebote — vor allem in Form von Sprachkursen, Bildungsabenden
und weiteren Veranstaltungen — sowohl innerhalb der Moschee als auch auf3er-
halb. Insgesamt zeichnet sein Wirken in der Moscheegemeinde aus, dass er als
Imam eine Briickenfunktion zwischen dem Herkunftskontext der Gemeindemit-
glieder und deren Einbindung in den Osterreichischen Aufnahmekontext ein-
nimmt.
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5.2.2 Imam Vedad. Ein Initiator integrativer Prozesse
innerhalb der Moscheegemeinde

Imamsein als Kindheitstraum

Imam Vedad, der seit iiber zwei Jahren in Osterreich lebt und als Imam ttig ist,
wurde Anfang der 80er Jahre in einem Dorf in der Region Sandschak im heutigen
Serbien in eine Grof3familie — er hat drei Schwestern und zwei Briider - hineinge-
boren. Er gehort zur ethnischen Gruppe der BosniakInnen und bezeichnet seine
Familie als religios, sowohl Vater als auch Mutter praktizieren die Religion. Den
grofiten Einfluss auf die Entwicklung seiner Religiositdt — mehr noch als die eige-
nen Eltern - tibte jedoch sein Grofvater auf ihn aus, dem er sich auch heute noch
stark verbunden fiihlt. Er bedankte sich bei seinem Grof3vater, indem er fiir ihn
am Hadsch teilnahm.

Diese ersten Schritte verdanke ich ihm. So bin ich Allah sehr dankbar daftir und
widme ihm eine Du‘a, damit er ihn mit dem Paradies belohnt. Ich habe natiirlich
versucht, etwas fiir mich zu tun. So war ich 2005 der Fihrer fir alle Hadschis aus
Sandschak, die auf den Hadsch gegangen sind. Und dabei habe ich den Bedel fiir
meinen seligen Grofivater gemacht. Das erste Mal war ich 2003 auf dem Hadsch, als
Absolvent der Fakultit.

Imam Vedad besuchte die Grund- und Mittelschule in der seinem Heimatdorf
am nichsten gelegenen Stadt. Nach Abschluss der Schule ging er in den Libanon,
wo er ein Jahr lang Arabisch lernte und danach vier Jahre an einer Universitit
studierte. Wie alle DorfbewohnerInnen war auch seine Familie mittellos. Das
Studium im Libanon war ihm daher lediglich tiber ein Stipendium méglich. Eine
Bedingung fiir dessen Bezug war, dass er wihrend seines fiinfjahrigen Aufent-
halts in der libanesischen Hauptstadt Beirut in seinem Heimatland ein Praktikum
absolvierte.

Nachdem Imam Vedad nach seinem Studienaufenthalt in seine Heimat zu-
riickgekehrt war, begann er in einer Madrasa' als Lehrer zu arbeiten.

13 Bei einer Madrasa in Bosnien-Herzegowina handelt es sich um eine Form der Mittel-
schule nach dem Vorbild moderner Internatsschulen. Wéhrend frither die Zielsetzung
der Madrasen ausschliefSlich darin bestand, die muslimischen Schiiler auf ihre Tatig-
keiten als Imam vorzubereiten, bereiten sie heute SchiilerInnen im Zuge der religiosen
Ausbildung auch auf theologische Studien an Universitaten vor (vgl. Kar¢i¢ 2011).
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Dort habe ich in der Madrasa gearbeitet. Bis 13 Uhr habe ich unterrichtet. Damals
wurde eine grofle Moschee erdffnet, die vielleicht die grofite Moschee ist, und ich
bin am Abend zur Jacija gegangen und habe das Freitagsgebet abgehalten. Ich habe
also nur diese zwei Salawat und das Freitagsgebet abgehalten.

Dass er gleich nach seiner Riickkehr aus dem Libanon eine Anstellung fand und
in einer groflen Moschee im Sandschak die Freitagsgebete und zwei der taglichen
Pflichtgebete abhalten durfte, spricht fiir die Anerkennung, die er sich in kurzer
Zeit im islamischen Milieu seiner Heimatregion erworben hatte.

Einen Beruf auszuiiben, in dem er Menschen helfen kann, war Imam Vedads
Kindheitstraum, den er bereits im Alter von finf oder sechs Jahren hegte. Da-
mit gehort er zu den Imamen, die ihren Werdegang als eine selbstverstandliche,
geradezu naturwiichsige Entwicklung darstellen. Freilich bezog sich dies nicht
unbedingt auf die religiose Sphére.

Das war ein Kindheitstraum. Also, ich habe immer davon getrdumt ... also, es
musste jetzt nicht direkt der Imam sein. Mir ging schon immer durch den Kopf,
dass ich den Menschen irgendwie helfen und der Gemeinschaft niitzen mochte.
Also, ich war schon immer im Dilemma zwischen der Medizin, der Polizei und den
Islamwissenschaften, Imamat. Aber in dieser Zeit haben sich viele meiner Freunde
dafiir entschieden, diesen Weg zu gehen, was ein zusitzlicher Aufruf war, dass auch
ich diesen Weg gehe.

Wendungen wie ,,helfen®, ,Menschen unterstiitzen“ und ,der Gemeinschaft niit-
zen“ kommen in Imam Vedads Charakterisierung seiner Tatigkeiten als Imam
sehr hdufig vor — ganz offensichtlich wird das Dasein als Imam von ihm als Hil-
feleistung interpretiert. Im Hinblick darauf wiaren fiir ihn auch andere Berufe
oder Titigkeiten in Frage gekommen - die Alternativen Mediziner oder Polizist
zéhlen fiir ihn zur selben Kategorie, da beide der Gemeinschaft dienen; allein
aufgrund bestimmter biographischer Umstidnde wiéhlte er den Weg, Imam zu
werden.

Auch der Umstand, dass er den ortlichen Imam stets als jemanden erlebte,
der den Leuten bei Problemen und Schwierigkeiten beistand, trug dazu bei, dass
er der Position eines Imams seit Kindheitstagen grofle Bewunderung entgegen-
brachte und Hilfeleistung als zentrale Komponente seines Imamverstindnisses
erachtet:

Genau aus diesen Griinden, weil ich sehr oft Menschen gesehen habe, die Hilfe ge-
braucht haben. Ob es sich jetzt um eine Krankheit handelt oder Armut, vor allem in
meinem Dorf, ob das jetzt eine schwere Arbeit ist. Ich habe immer davon getraumt,
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den Menschen zu helfen. Ich habe das gefiihlt. Das ist wahrscheinlich eine innere,
eine Eingebung Gottes.

Imam Vedad verleiht seiner Einstellung, Menschen zu helfen, grundsitzlich einen
religiosen Sinn. Und auch wenn er stets die Bediirftigkeit von Menschen unter-
streicht, beschreibt er seine Tétigkeiten und Hilfestellungen als Imam nicht als
gemeinniitzige Sozialarbeit, sondern als religiose Eingebung.

Nach Osterreich iiber ein Stellenangebot

Im Interview legt Imam Vedad Wert auf die Feststellung, dass ihm Stellen als
Imam stets angeboten wurden und er sich nicht selbst darum bewerben musste.
Auch die Stelle als Imam in einer Moscheegemeinde in Osterreich erhielt er nicht
aufgrund eines eigenen Ansuchens:

Nun, der Verein hat einen Antrag an den Mesihat der Islamischen Gemeinschaft in
Serbien geschickt. Weil das ein Verein ist, in dem sich hauptséchlich die Muslime
und Bosniaken aus Serbien versammeln (...). Und dann haben sie mich ausgewéhlt.
Ich hatte mich gar nicht beworben. Sie haben mich ausgewdhlt und mich herge-
schickt.

Dass er nach Osterreich ging, war also kein Ziel, auf das er kontinuierlich hinge-
arbeitet hatte, vielmehr wurde ihm dieser Schritt durch die Islamische Gemein-
schaft in Serbien, die fiir den Mesihat Sandschak zustindig ist, nahegelegt. Imam
Vedad entschied sich, das Angebot anzunehmen. Das anschlieSende Aufnahme-
verfahren schildert er wie folgt:

Zunéchst mal, die ganze Prozedur ist etwas. Aber es geht auch iiber die Islami-
sche Glaubensgemeinschaft in Osterreich. Ich musste mein Diplom und noch ei-
nige Dokumente an die Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich schicken.
Dann kam die Bestitigung von der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Serbien,
die haben das an sie geschickt und das geht alles {iber bestimmte Verbindungen und
in Zusammenarbeit.

Nach seiner Ankunft in Osterreich nahm Imam Vedad seine Titigkeit als haupt-
amtlicher Imam in einer bosnischen Moschee in Wien auf. Trotz einer erst ver-
hiltnismiRig kurzen Arbeitszeit in Osterreich wurde er wenig spiter in eine hohe
Position des Verbands bosniakischer-islamischer Vereine in Osterreich (IZBA) ge-
wihlt.
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Als jemand, der seine religiose Ausbildung und Sozialisation im Sandschak
erfahren hat, verfiigt Imam Vedad iiber eine durch Weltoffenheit und eine multi-
kulturelle Orientierung geprigte Denkweise. In Bezug auf die Gemeindemitglie-
der seiner Moschee in Osterreich, hebt er dementsprechend insbesondere deren
multinationale Hintergriinde hervor.

Der Unterschied ist ... der Glaube ist das eine und das andere ist die Nation. Also,
dem Glauben nach sind wir alle Muslime, das ist das Wichtigste. Ob er jetzt aus
Mazedonien, Albanien, Osterreich, Deutschland, Frankreich kommt, ist egal. Der
Glaube ist das eine. Du hast jetzt, also, als Nationen hast du Albaner, Bosnier, Tiir-
ken, Araber und so weiter.

Bei aller multinationalen Pragung, die seine Moscheegemeinde auszeichnet und
die er als Bereicherung empfindet, sind es weniger die staatsbiirgerschaftlichen
oder ethnischen Hintergriinde muslimischer Personen, die von Belang sind.
Wichtig sei in erster Linie der gemeinsame Glaube.

Ankunft in prekdren aufenthalts- und arbeitsrechtlichen Verhiltnissen

In Imam Vedads Fall gab es keine Schwierigkeiten bei der Einreise nach Oster-
reich, das Aufnahmeverfahren als Imam verlief ohne Probleme. Sein Gehalt be-
zahlt der Moscheeverein, bei dem er als Imam angestellt ist, der ihm zudem eine
Wohnung auflerhalb der Moschee zur Verfiigung stellt. Ob der Vertrag mit einem
Imam verldngert wird oder nicht, liegt im Ermessen des Moscheevereins, genau-
er des Vereinsvorstands. Die Arbeitsvertrage sind in der Regel zeitlich befristet
und kénnen von beiden Vertragspartnern gekiindigt werden. Der Aufenthalts-
titel wird nach § 62 NAG nur fiir ein Jahr erteilt. Die Imame konnen dabei ihren
Tatigkeitsort nicht wechseln, ihr Aufenthaltsrecht ist an einen giiltigen Arbeits-
vertrag mit dem Moscheeverein gebunden, iiber den sie nach Osterreich gekom-
men sind. Diese rechtliche Situation hat zur Folge, dass sie jedes Jahr erneut um
das einjahrige Visum ansuchen miissen. Durch die Gebundenheit des Visums an
einen giltigen Arbeitsvertrag und die Konstellation, dass der Moscheeverein als
Arbeitgeber den Arbeitsvertrag verlangern muss, ergibt sich eine existenzielle Ab-
hingigkeit der Imame von ihren Arbeitgebern, den Moscheevereinen (vgl. dazu
Tunca 2012). Dazu Imam Vedad:

Neben all diesen wirklich idealen Bedingungen fiir die Bildung, Integration und so
weiter ist das Einzige, was vielleicht schlecht ist fiir Imame hier — das habe ich schon
einige Male hervorgehoben -, dass die Imame nicht den Status haben, den sie frither
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gehabt haben. Sie haben einen besonderen Status. (...) Ich rede auch tiber mich. Sie
kriegen die Visa nur fiir ein Jahr und miissen es jedes Jahr verlingern lassen.

Die jahrliche Verlingerung des Visums, deren Bewilligung wie ein Damokles-
schwert iiber seinem Kopf schwebt, empfindet Imam Vedad als grofie psychische
Belastung. Die Ungewissheit beziiglich seines aufenthaltsrechtlichen Status triibt
seinen Aufenthalt in Osterreich und stellt seiner Uberzeugung nach auch ein gro-
es Hindernis fiir integrative Einbindungsprozesse in den osterreichischen Auf-
nahmekontext auf persénlicher Ebene dar.

Mit dieser Art des Visums kannst du nur in der Moschee, in diesem Verein arbei-
ten. Es ist eine sehr schlechte Lage. Das ist einfach eine psychische Last fiir mich.
Weil ich nichts planen kann. (...) Wenn ich schon so viel Miithe reingesteckt habe,
die deutsche Sprache zu erlernen, die interreligiésen Dialoge zu besuchen. Also, ich
kann das psychisch nicht lange ertragen. Ich kann es nicht ertragen, so in der Luft
zu schweben.

Die arbeitsrechtliche Situation und sein Aufenthaltsstatus beeintridchtigen Imam
Vedads Zukunftspline in Osterreich in héchstem Mafle. Seine Unzufriedenheit
iber seine prekire rechtliche Lage artikuliert Imam Vedad auch gegeniiber den
Verantwortlichen der Islamischen Glaubensgemeinschaft (IGGiO):

Und ich habe das dem Prisidenten der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Os-
terreich gesagt und auch allen anderen Institutionen. Ich habe gesagt, man soll
entweder sagen, es geht oder es geht nicht. Mir stehen viele Tiiren offen unten [im
Sandschak (Anm. d. Verf.)], ohne Probleme.

Obwohl Imam Vedads Position und Ansehen innerhalb der Moschee hoch sind
und er auch tiber Durchsetzungsvermogen beziiglich seiner Handlungen ver-
fiigt, ist er in rechtlicher Hinsicht vollkommen vom Vereinsvorstand abhéngig.
Er niitzt jede Gelegenheit, um diesen Sachverhalt zu thematisieren — auch auf die
Gefahr hin, dass ihm die Artikulation der rechtlichen Problematik zu seinem
Nachteil ausgelegt wird.

Bei seinem prekiren rechtlichen Status handelt es sich um ein strukturelles
Problem, das individuelle Implikationen und Unsicherheiten fiir alle betroffenen
Imame in Osterreich - jene mit Drittstaatsangehorigkeit - zur Folge hat.

Das ist nicht mein Problem, das ist ein Problem aller Imame hier. Also, das ist ein
sehr ernst zu nehmendes Problem. (...) Ich habe hier ein, zwei, drei Jahre Deutsch
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gelernt und dann kommt irgendjemand aus dem Verein, dem meine Frisur nicht
gefillt und sagt, dass ich da im Verein nicht arbeiten kann und ich meine Koffer
packen muss und gehen soll. Ich habe keinerlei Schutz!

Die hochgradig prekdre aufenthalts- und arbeitsrechtliche Situation, die die Zu-
kunft der Imame in Osterreich vom Wohlwollen bzw. der Willkiir des jeweiligen
Moscheevereinsvorstands, fiir den sie tdtig sind, abhdngig macht, birgt es in sich,
dass eine Meinungsverschiedenheit bereits zur Beendigung des Arbeitsverhalt-
nisses des Imams fithren. Der betroffene Imam verfiigt in einem solchen Fall iiber
keinerlei rechtlichen Schutz und es gibt keine zustindige Institution in Oster-
reich, an die er sich wenden kénnte und die ihn bei eventuellen Rechtsverletzun-
gen in solchen Situationen unterstiitzen wiirde. Hingegen kann der Moscheevor-
stand relativ einfach einen neuen Imam rekrutieren.

Diese Lage ist laut Imam Vedad der Grund dafiir, dass viele Imame nicht
Deutsch lernen. Er selbst habe einen Deutschkurs in Osterreich absolviert, der
durch den Osterreichischen Integrationsfonds (OIF) speziell fiir Imame angebo-
ten wurde. Der GrofSteil der Imame, die den Kurs anfangs belegten, hétten diesen
aber nicht abgeschlossen. Und zwar deswegen, weil sie aufgrund ihrer rechtlichen
Abhingigkeit vom Moscheeverein jede Form der Beschwerde, Kritik oder der
Nichterreichbarkeit aufgrund des Besuchs eines Sprachkurses zu vermeiden su-
chen, die Moscheegemeinde sie aber rund um die Uhr beansprucht. Wie wichtig
Kenntnisse der deutschen Sprache fiir in Osterreich titige Imame sind, sei vielen
Moscheegemeinden nicht bewusst. Dies lief3e sich jedoch kaum dndern.

Imam Vedad weif3, welche Erwartungen es gegeniiber Imamen beziiglich Pro-
zessen der Integration in den Osterreichischen Aufnahmekontext gibt. Vor dem
Hintergrund aber, dass die Imame aufgrund der rechtlichen Situation in diesem
Land nicht einmal fiir sich selbst Plane fiir die eigene Zukunft machen koénnten,
hilt er die Erfiillung derartiger Erwartungen freilich fir nicht realistisch. Fiir die
Erreichung der Ziele wiirden sie nicht nur den ,,Ball®, sondern auch die entspre-
chende Infrastruktur und das passende Umfeld benotigen, wie er es hier mit dem
Bild eines ,,Profifufiballers* illustriert:

Das Hauptproblem bei der Integration der Imame ist dieses Visum. Weil du kannst
nicht jemandem einen Ball geben und ihm sagen, ,,Du kannst nur im Park Fufiball
spielen®, und von ihm erwarten, dass er Profifufiballer wird.

Die Unsicherheit, unter der Imame in Osterreich leiden, verringert laut Imam Ve-
dad ihre Motivation und reduziere dadurch ihre Leistungen - auch hinsichtlich
integrativer Prozesse im personlichen und beruflichen Umfeld. Denn von seiner
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prekdren rechtlichen Lage sind auch die Zukunftsperspektiven seiner Familie be-
troffen. Imam Vedad ist seit sieben Jahren verheiratet und hat zwei Kinder, die mit
ihm in Osterreich leben. Seine Ehefrau hat ebenfalls eine religitse Ausbildung. Sie
besuchte die Madrasa im Sandschak und ist in ihrem Heimatland als Studentin
inskribiert. Imam Vedad und seine Frau wiirden gerne in Osterreich weiterstudie-
ren — er will in naher Zukunft ein Masterstudium im Bereich der Religionspad-
agogik belegen. All dies ist jedoch gefdhrdet aufgrund seines unsicheren Aufent-
haltsstatus, der es ihm nicht erlaubt, langerfristige Plane zu machen.

Angesichts dieser Situation fordert er eine Verbesserung der arbeits- und auf-
enthaltsrechtlichen Situation von Imamen in Osterreich und spricht sich dafiir
aus, dass diesbeziiglich verbindliche Voraussetzungen und Standards geschaffen
werden.

Der Imam als Sozialarbeiter mit einem praktischen und undogmatischen
Religionsverstandnis

Imam Vedad bezeichnet sein Verstindnis des Islam grundsdtzlich als praktisch
orientiert:

Was ich aus dem Sandschak fiir den Islam mitgenommen habe, ist der beste, der
praktischste Islam.

Mit ,,praktischem® Islam meint er, dass er mit seiner religiosen Tétigkeit in ers-
ter Linie auf die Bediirfnisse der Menschen einzugehen sucht. Dabei zieht er
neben den religiosen Schriften verschiedenartige Medien und auch nichtreligiose
Quellen zurate, um die Fragen und Probleme der Gemeindemitglieder 16sen zu
konnen. Diese offene und undogmatische Herangehensweise hangt mit seinem
Imamverstindnis zusammen, demzufolge Hilfeleistung im Vordergrund steht.
Eine personliche Note setzt die Nutzung unterschiedlicher Quellen auch beziig-
lich der Themen, die er gegentiber den Gemeindemitgliedern anspricht. Beispiels-
weise bezieht er sich in seinen Khutbas immer wieder auch auf wissenschaftliche
Arbeiten, etwa von PsychologInnen ohne religiésen oder muslimischen Hinter-
grund:

Da habe ich auch viel, viel Literatur nichtislamischer Wissenschaftler gebraucht.
Oft sehe ich hier, dass die Leute belastet sind, unter Stress stehen und dann habe
ich eine Khutba abgehalten, wie man den Stress bewiltigen kann. Ja, das habe ich
dann mit dem Islam verbunden. Ich habe mehrere Psychologen genommen, die kei-
ne Muslime sind.
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In der Verkniipfung nichtislamischer Quellen mit dem Islam fiir die Lésung der
Probleme der Menschen, wie zum Beispiel bei psychischen Belastungen oder
Stresssituationen, sieht Imam Vedad keinerlei theologische Probleme. Fiir ihn
steht im Mittelpunkt, dass Menschen bei der Bewiltigung von Stress Unterstiit-
zung brauchen und diese miisse eben auch wissenschaftliche Erkenntnisse — wie
in diesem Fall aus der Psychologie — beinhalten. Imam Vedad ist grundsitzlich
der Ansicht, dass Wissenschaft und Islam miteinander vereinbar sind.

Sein Titigkeitsbereich beschrankt sich also nicht auf die traditionellen Kern-
aufgaben eines Vorbeters, welche er als formelle Pflichten ansieht — also das Hal-
ten der Khutbas oder die Leitung der gemeinschaftlichen Gebete —, sondern be-
zieht sich auf sehr unterschiedliche, tiber den religiésen Kontext hinausgehende
Probleme und Fragen der Moscheegemeinde:

Auf diesem Gebiet gibt es vielleicht mehr Pflichten als diese formellen. Das sind
Probleme mit den Kindern, Probleme mit der Ehefrau, Probleme mit Kollegen. Die
Menschen legen ihre Probleme hauptsachlich dem Imam dar.

In dieser Passage wird deutlich, dass Imam Vedad fiir die Gemeindemitglieder als
Vertrauensinstanz fiir unterschiedlichste Problemlagen fungiert. Die Moscheege-
meinde kommt wegen familidrer Angelegenheiten und Konflikte zum Imam, die
teilweise in einer recht offenen Art und Weise mitgeteilt werden. In manchen Mo-
menten fallt ihm der Umgang mit dieser Offenheit, dass er praktisch zum Ventil
fiir angestaute Konflikte wird, nicht leicht:

Alle Probleme, die sie [die Gemeindemitglieder (Anm. d. Verf.)] haben, erzahlen sie
hier. Es ist manchmal schwer, dass die Menschen bestimmte Probleme erzahlen, die
sie besser fiir sich behalten wiirden. Weil das sind Stinden und sie versuchen sich
so zu beruhigen, dass wir tiber die Siinde reden und wie sie es wiedergutmachen
konnen. Es ist nicht notig, tiber die Siinde zu reden, wichtig ist, dass er fragt, wie er
die Tauba [arab. Reue] ausfiihren soll.

An dieser Stelle wird deutlich, in welcher Form von ihm psychologische Unter-
stiitzung erwartet wird. Die Mitglieder der Moscheegemeinde vertrauen sich dem
Imam an, offenbaren sich ihm gegeniiber in Bezug auf familidre, sensible und
intime Themen. Imam Vedad erkennt zwar, dass das Gesprich iiber diese Themen
fir die Moscheemitglieder eine Erleichterung bedeutet, er selbst aber fiihlt sich
in dieser Rolle nicht besonders wohl. Er hélt es auch nicht fiir erforderlich, iiber
Stinden tiberhaupt zu sprechen, worum es vielmehr gehe sei, seiner Reue auch
Taten folgen zu lassen.
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In manchen Situationen spielt er auch die Rolle des Mediators zwischen Mit-
gliedern seiner Moscheegemeinde:

Es gibt Situationen, in denen sie [die Gemeindemitglieder (Anm. d. Verf.)] uns nicht
anrufen, wir aber von irgendwo gehért haben, dass sie Probleme haben und dann
finden wir irgendeinen Anlass. Wir gehen zu diesen Familien und reden gezielt tiber
bestimmte Probleme, um so auf eine indirekte Weise zu helfen. Es sind nicht im-
mer die Kinder das Problem. Manchmal sind die Eltern das Problem. Weil sie die
Kinder in ihrem Alter nicht verstehen. Da ist es nur wichtig, dass man rechtzeitig
mit der Erziehung der Kinder beginnt und dass ein Vater begreift, dass auch er mal
jung war. Und der Jugendliche, dass er auch einmal Vater werden wird. Das ist das
ganze Problem. Aber das ist allgemein bekannt in der Welt. Das ist der Konflikt der
Generationen, das kommt vor. Ubrig bleibt nur die Frage, wie man das Problem lost.

Diese Interviewpassage spiegelt die aufmerksame und entgegenkommende
Arbeitsweise von Imam Vedad wider, der nicht zégert, Gemeindemitglieder di-
rekt aufzusuchen. Er wartet nicht darauf, dass die Menschen mit Problemen zu
ihm kommen, sondern geht selbst zu den Betreffenden und versucht, sich ein voll-
standiges Bild von der Situation zu machen. Bei Familienkonflikten bemiiht er
sich darum, einen detaillierten Eindruck der Familienkonstellation zu bekom-
men, die unterschiedlichen Positionen einzubeziehen und anschlieffend die Fa-
milienangehorigen zu beraten. Dabei benennt er Stirken sowie Schwichen der
beteiligten Personen — der Eltern, EhepartnerInnen und Kinder - und hofft, da-
mit einen Beitrag zur Losung des Konflikts zu leisten. Dieses Engagement fiir die
Familien begriindet die breite Vertrauensbasis, die es ihm erlaubt, als Mediator
und Sozialarbeiter innerhalb der Moscheegemeinde zu wirken.

In sehr spezifischen oder komplexen Angelegenheiten fiihlt er sich mitunter
aber nicht kompetent genug, da er nach eigener Einschitzung nicht tiber die da-
fir notwendigen Kenntnisse und Ausbildung verfiigt. Er ist davon iiberzeugt,
dass spezifische Schulungen ihm das alltidgliche Agieren wesentlich erleichtern
wiirden:

Wir bemiithen uns, uns durch den Kauf bestimmter Literatur zu verbessern. Aber
manchmal wire es sehr gut, wenn man bestimmte Kurse nur fiir Imame hitte, in
denen sie ausgebildet werden. Ich habe einige Adressen gefunden, aber es ist sehr
teuer. Zu hundert Prozent besteht Bedarf. Also Kurse, wie die Imame den Familien,
den Jugendlichen, jungen Eheleuten, den Kindern geschiedener Eltern, Kindern ge-
mischter Ehen, also von Eltern unterschiedlicher Nationen oder Glaubensrichtun-
gen helfen konnen. Ich denke, dass das sehr wichtige Dinge sind und dass wir nicht
genug Moglichkeiten haben, uns auf dem Feld weiterzubilden. So viel wir wissen
und kénnen, wir geben uns Miihe.
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Imam Vedad setzt sich mit den ihm zur Verfiigung stehenden Kompetenzen und
Moglichkeiten ausfiihrlich auseinander — was ihm immer wieder die Notwendig-
keit einer erweiterten Ausbildung und zusatzlicher Schulungen fiir Imame vor
Augen fiihrt. Er spricht dabei insbesondere den sozialarbeiterischen Bereich an,
fir den er sich nicht ausreichend qualifiziert fiihlt. Bei der Austibung seiner Té-
tigkeiten als Imam in Osterreich ist er tagtiglich mit derartigen Problemen kon-
frontiert, auf die er wihrend seiner Imamausbildung allerdings nicht vorbereitet
wurde.

Die Moschee als offener Raum fiir die Integrationsarbeit

Eine der zentralen Aufgabe im Rahmen seines Wirkens stellt fiir Imam Vedad
die Integrationsarbeit dar. Wihrend der mehr als zwei Jahre, in denen er in Wien
lebt, versucht er, seine Kenntnisse der deutschen Sprache zu verbessern, etwa —
wie bereits erwihnt - durch den Besuch des vom Osterreichischen Integrations-
fonds angebotenen Deutschkurses fiir Imame. Dergestalt durchlduft er also in
individuell personlicher Hinsicht integrative Prozesse in den Osterreichischen
Aufnahmekontext auf kognitiver Ebene. Uber deutsche Sprachkenntnisse zu ver-
fiigen, stuft er als aulerordentlich bedeutsam, ja als Grundvoraussetzung fiir sei-
ne Tétigkeit als Imam ein.

Ich habe die Wichtigkeit der deutschen Sprache erkannt. Ich denke, ich kann
kein Imam sein, wenn ich die deutsche Sprache nicht beherrsche. Das ist meine
Meinung.

Fiir Imam Vedad ist die Sprache der Schliissel zur Teilnahme am Osterreichischen
Aufnahmekontext und daher auch fiir Imame von zentraler Relevanz. Er sagt
nicht, dass alle Menschen mit migrantischem oder muslimischem Hintergrund,
die in Osterreich leben, sich aktiv um das Erlernen der deutschen Sprache kiim-
mern miissten. Doch um als Imam in Osterreich wirken zu kénnen, seien Kennt-
nisse der deutschen Sprache unumginglich. Diese Einstellung griindet auf seinen
Positionen zu Fragen der Integration.

Weil Imam Vedad seine Arbeit nicht auf Tétigkeiten innerhalb des Moschee-
vereins beschrankt, sondern — wie nachfolgend ausgefiihrt wird — auch auf die
Beziehungen mit &ffentlichen Institutionen und Einrichtungen in Osterreich
groflen Wert legt, ist er auf die deutsche Sprache angewiesen. So versucht er, an
verschiedenen Angeboten von 6ffentlichen Institutionen teilzunehmen sowie mit
Einrichtungen zu kooperieren, die wichtige Akteure im Bereich der Integrations-
arbeit darstellen.
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Die Islamische Glaubensgemeinschaft hat mit dem Innenministerium einen inter-
religiosen Dialog in den Schulen organisiert. Das hat zehn Tage gedauert, so habe
auch ich ihn besucht und absolviert.

Imam Vedad niitzt jede sich ihm bietende Gelegenheit fiir seine Weiterbildung und
dafiir, Kontakte zu Einrichtungen und Institutionen im Bereich der Integrations-
arbeit zu kniipfen. Er versucht auf diese Weise, Akteure der sterreichischen Ge-
sellschaft, soziale Strukturen und die politischen Verhiltnisse in Osterreich niher
kennenzulernen. Eine derartige Auseinandersetzung betrachtet er keinesfalls als
Biirde oder als aufoktroyierte Pflicht, sondern als Bedingung fiir sein Wirken als
Imam. Im Gegensatz zu anderen Imamen verschafft er sich auch Zeit fiir diesbeziig-
liche Aktivititen. Diese Haltung hangt wiederum mit seiner Absicht, in Zukunft
in Osterreich zu leben, sich an einer dsterreichischen Universitit fortzubilden und
weiter als Imam oder als islamischer Religionspddagoge titig zu sein, zusammen.

Als seinen Lebensmittelpunkt betrachtet Imam Vedad Osterreich. Er kritisiert
in diesem Zusammenhang, dass viele MuslimInnen zwar in Osterreich wohnhatft,
aber seiner Meinung nach hier nicht ,,angekommen“ seien. Imam Vedad bemin-
gelt, dass deren Interessen und Zukunftspline vor allem auf ihre Herkunftsregion
ausgerichtet seien, nicht aber auf ihre jetzige, unmittelbare Umgebung, den 6s-
terreichischen Aufnahmekontext. Er findet, dass hier lebende MuslimInnen ihr
Hauptaugenmerk auf das Leben in Osterreich legen sollten:

Sie miissen also auf die rechte Weise den Islam vertreten und nattirlich auch fir die
Gemeinschaft, in der sie leben, einen Beitrag leisten. Man kann nicht in Osterreich
leben und tber Pakistan nachdenken.

Imam Vedad sieht in der Ambivalenz Einzelner, deren Interesse mehr dem Her-
kunftsland als Osterreich zu gelten scheint, eine paradoxe Situation - ,,in Oster-
reich leben, iiber Pakistan nachdenken®. Damit will er jedoch nicht sagen, dass
jedwede Verbindung zum Herkunftsland gekappt, politische und gesellschaftliche
Entwicklungen in der Herkunftsregion nicht mehr verfolgt oder religiose, kultu-
relle und ethnische Traditionen abgelegt werden sollten. Derartige Forderungen
formuliert Imam Vedad keineswegs. Dennoch miissten MigrantInnen Osterreich
als ihren Lebensmittelpunkt wahrnehmen, wozu der Erwerb von Kenntnissen
tiber den Osterreichischen Aufnahmekontext ebenso gehore wie die Partizipation
an hiesigen gesellschaftlichen Prozessen.

Im folgenden Interviewausschnitt definiert Imam Vedad ausfiihrlich seine
Vorstellung von gelungener Integration und grenzt diesen Begriff ab von Assi-
milation:
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Ich habe das jetzt nicht so sehr erforscht, aber so, wie ich mir das gedacht habe und
denke, und den Schlissen zufolge, die ich hier gezogen habe, ist Integration, wenn
du Deutsch sprichst. Du musst auf jeden Fall Deutsch reden. Wenn Integration ist,
dass man die Gesetze dieser Stadt, dieses Staates respektiert, wenn Integration ist,
dass wir dieses Land iiberall auf die schonste Weise vertreten, dann ist das eine ob-
ligatorische Integration. Wenn Integration ist, dass wir gut iiber dieses Land reden,
dann ist auch das eine obligatorische Integration. Wenn Integration ist, dass ich die
Menschen in diesem Land fihre, dann ist das auch eine obligatorische Integration.
Wenn aber Integration bedeuten soll, dass ich vergesse, dass ich Bosniake bin oder
dass ich meinem Kind verbiete, Bosnisch zu reden, dann denke ich, dass das der
Ubergang zur Assimilation ist.

Imam Vedad versteht den Begriff Integration in erster Linie als eine Leistung
der MigrantInnen. Die Aspekte und Bestandteile dessen, was Prozesse der In-
tergration und auch eine bereits erfolgte Integration ausmacht, bestehen fiir ihn
ausschliefllich als Verantwortung der MigrantInnen. Aufgaben, die der aktiven
Beteiligung der osterreichischen Aufnahmegesellschaft bediirfen, die also die an-
dere Seite der Medaille namens ,Integration’ darstellen, spricht er nicht an.

Nach Imam Vedads Meinung gibt es Aspekte integrativer Prozesse, die ob-
ligatorischen Charakter aufweisen bzw. selbstverstindlich sind. Damit meint er
vor allem die strukturelle Ebene: rechtliche und behordliche Regeln in Osterreich
sowie Gesetze, die respektiert werden miissen. Daneben betrachtet er spezifische
Kenntnisse und Fihigkeiten aber als notwendige Bedingungen, um tiberhaupt
Prozesse der Integration im Alltag aktiv vollziehen zu kénnen. Hier kommt die
kognitive Ebene ins Spiel. Deutsche Sprachkenntnisse hebt er an dieser Stelle
besonders hervor. Er begreift sie als unabdingbare Voraussetzung fiir integrati-
ve Titigkeiten, da die deutsche Sprache das vorrangige Kommunikationsmittel
im gesellschaftlichen Umfeld und mit 6ffentlichen Institutionen darstellt. Ohne
Kenntnisse der deutschen Sprache kénnen seiner Meinung nach keine sozialen
Beziehungen entstehen, das Zusammenleben nicht richtig funktionieren. Eine
derartige Aussage formuliert Imam Vedad nicht nur in negativer Hinsicht als
Nachholbedarf einzelner Gemeindemitglieder. Vielmehr begreift er Kenntnisse
der deutschen Sprache auch als Maf3stab fiir seine eigenen Aktivitidten und lebt
diesen Aspekt von Integration aktiv in seinem eigenen Alltag und gegeniiber den
Gemeindemitgliedern als Vorbild vor.

Ungewohnlich ist im vorangegangenen Zitat zudem, dass Imam Vedad auch
Anndherungen auf identifikativer Ebene als ,obligatorische“ Integration defi-
niert. Nur wenige der Imame, die im Rahmen der Studie befragt wurden, forder-
ten derart weitreichende Schritte in Bezug auf Fragen der Integration ein. Diese
driickt er allerdings sehr positiv und bildhaft aus: ,,dieses Land auf die schonste
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Weise vertreten® und ,,gut tiber dieses Land sprechen® Fiir solche Aktivitdten ist
ein gewisses Zugehorigkeitsgfiihl, eine positive Einstellung zum Leben in Oster-
reich jedenfalls unabdingbar. Einen derartigen Bezug zum Osterreichischen Auf-
nahmekontext erhoftt sich Imam Vedad auch von seinen Gemeindemitgliedern.

Weiters ist in diesem Zusammenhang bemerkenswert, dass Imam Vedad Pro-
zesse der Integration als ein Muss, eine unbedingte Verpflichtung definiert, da-
mit aber in gewisser Weise auch ihre Selbstverstindlichkeit ausdriickt. Uber die
Notwendigkeit von Prozessen der Integration diskutiert er nicht und begreift sie
auch nicht als Option, sondern als etwas, das seitens muslimischer MigrantInnen
geleistet wird oder werden muss. In dieser Hinsicht betrachtet er das Phdnomen
Integration als einseitige, nicht als wechselseitige Angelegenheit — seiner Ansicht
nach sind es allein die Gemeindemitglieder oder generell die MigrantInnen, die
als aktive Akteure Prozesse der Integration zu durchlaufen hétten.

Imam Vedad unterscheidet zwischen einer ,,obligatorischen® Integration, die
in seinen Augen positive Ziige tragt und die er fiir selbstverstindlich und unab-
dingbar hilt, und einer negativ konnotierten Integration. Als negative Integration
beschreibt er Prozesse der Assimilation, gegen die er sich wehrt und die in seiner
Perspektive einen Identitdtsverlust in ethnischer und sprachlicher Hinsicht be-
deuten wiirden. So wiirde er sein Selbstverstindnis als Bosniake in keiner Weise
modifzieren oder gar aufgeben. Seiner Meinung nach muss diese Ebene aus Pro-
zessen der Integration ausgeklammert bleiben. Damit verbunden ist auch, dass
er sehr groflen Wert darauf legt, den Bezug zum eigenen kulturellen bzw. eth-
nischen Herkunftskontext seinen Kindern weiterzugeben, beispielsweise in der
Form, dass er im Alltag mit seiner Familie Bosnisch spricht. Die Bindung zum
Herkunftskontext stellt das Residuum dar, das keineswegs durch Prozesse der In-
tegration angetastet werden diirfe.

Imam Vedad formuliert diesen Standpunkt auch vor dem Hintergrund, dass
er Prozesse der Assimilation nicht als direkte Bedrohung fiir das religiose Leben
von MuslimInnen erachtet, da die Rechte der MuslimInnen in Osterreich so stark
verankert und geschiitzt sind, dass sie ihren Glauben und ihre Traditionen frei
ausiiben kénnen. Der Umgang mit Religion in Osterreich zeichne sich dadurch
aus, dass es keine Einmischung in den Glauben und die praktischen religiésen
Tadtigkeiten Andersgldubiger gebe, dass deren Religion respektiert werde.

Als Imam in einer Moscheegemeinde regt er zudem konkrete Mafinahmen
an, liber die integrative Prozesse der Gemeindemitglieder in den dsterreichischen
Aufnahmekontext bewirkt werden. So 6ffnet er beispielsweise die Tiiren der Mo-
schee fiir etliche Aktivitdten. Zudem kniipft er Kontakte mit 6ffentlichen Institu-
tionen und Einrichtungen wie dem Osterreichischen Integrationsfonds, initiiert
Kooperationen und wirkt aktiv bei der Zusammenarbeit mit. An erster Stelle in
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seinen Ausfithrungen kommen die staatlichen und kommunalen Organisationen
und Einrichtungen vor, die Sprachkurse anbieten:

Ich kenne die Frau X dort [in einer Institution, die Integrationsangebote durchfiihrt
(Anm. d. Verf.)], durch die wir die Deutschkurse zustande gebracht haben, drei-
monatige Deutschkurse fiir die Mitglieder hier, war das super! Es waren so um die
fiinfzehn, sechzehn Besucher.

Fiir derartige Initiativen ist er nicht allein verantwortlich, sondern stimmt sich
mit dem Vorstand des Moscheevereins ab. Die Motivation fiir diese Tétigkeiten
fithrt er auf folgenden Aspekt zuriick:

Weil ich das gesehen habe und ich denke, dass das das Hauptproblem ist. Ein gro-
es Problem ist, dass die Menschen sich gar nicht bewusst sind, wie wichtig es ist,
dass sie die Sprache lernen. Ich sage das oft in der Khutba, in den Vortragen. Das
ist also das Hauptproblem, das ich hier vorgefunden habe. Und gerade mit diesem
ersten Schritt habe ich begonnen, dieses Problem zu l6sen und wir haben diesen
Kurs organisiert.

Wenn Imam Vedad ein Problem - etwa mangelnde Deutschkenntnisse unter den
Gemeindemitgliedern - feststellt, sucht er praktisch Abhilfe zu schaffen; derart
macht sich sein ,,praktisches” Religionsverstandnis und seine Auffassung von der
Rolle als Imam geltend. Er trachtet in erster Linie danach, sich als hilfeleistende
Instanz auch bei nichtreligiésen — etwa kulturellen — Anliegen zu bewdhren:

Da wollen wir Osterreichische Nachbarinnen einladen, damit sie mit unseren Frau-
en damit sie unsere Frauen kennenlernen Weil wir auch die Frauenassoziation ,,Ver-
de“haben, die auch sehr gut wirkt. Als wir das muslimische neue Jahr hatten, haben
sie Flugblitter gemacht und sie an ihre Kolleginnen verteilt, damit sie wissen, was
das ist, das islamische neue Jahr. Und das nichste Projekt, das wir planen, wird der
Tag der offenen Tiir sein. Und ich arbeite schon jetzt daran.

Imam Vedad verleiht der Moschee, in der er als Imam tétig ist, eine interakti-
ve Rolle, indem er sie zu einem Begegnungsraum - auch mit der nichtmuslimi-
schen Bevolkerung — macht, da er das gegenseitige Kennenlernen fiir wichtig halt.
Wiederholt erlaubte er auch beispielsweise, dass in der Moschee Filmaufnahmen
gemacht wurden. Imam Vedad ist weltoffen, will mit seinen Tétigkeiten zur Pra-
sentation der MuslimInnen in der hiesigen Gesellschaft beitragen und fordert mit
seinen Aktivititen gleichzeitig ihre Sichtbarkeit in der Offentlichkeit.
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Zusammenfassung

Imam Vedad ist seit iiber zwei Jahren als Imam in Osterreich titig und als solcher
motiviert und realisiert er Prozesse der Integration auf unterschiedlichen Ebenen.
In erster Linie versucht er, den Menschen seiner Gemeinde eine Stiitze zu sein und
ihnen zu helfen. Er stellt in seiner Arbeit immer wieder fest, dass die Gemeinde-
mitglieder in Osterreich - als MigrantInnen und muslimische Gliubige in einer
nichtmuslimischen Gesellschaft — besondere Bediirfnisse haben, ein Umstand,
den er aufgrund seiner eigenen biographischen Erfahrungen als Migrant aus dem
Sandschak gut nachvollziehen kann.

Als Imam versucht er, die Probleme und Bediirfnisse seiner Gemeinde zu er-
mitteln und danach konstruktive Losungen zu finden. Diese Herangehenweise
héngt mit seinem Islamverstindnis zusammen, das er als ,,praktischen Islam“ be-
zeichnet und das sich durch eine Orientierung an praktischen Problemen in reli-
gioser, aber auch in sozialer Hinsicht auszeichnet. Ihm zufolge soll der Islam den
Menschen das Leben erleichtern. Um dieses Ziel zu erreichen, greift er auf diverse
Quellen, auch auf nichtreligiose, zum Beispiel wissenschaftliche, Quellen zuriick.

Imam Vedad setzt sich intensiv mit der Osterreichischen Gesellschaft, mit poli-
tischen Strukturen, mit Akteuren, 6ffentlichen Einrichtungen und Institutionen
sowie auch mit dem Begriff Integration auseinander. Grundsitzlich befiirwortet
er Prozesse der Integration in den sterreichischen Aufnahmekontext fiir in Os-
terreich lebende Musliminnen nicht nur, sondern er begreift eine aktive Haltung
dazu als absolutes Muss. Hierbei bezieht er sich auf die strukturelle, kognitive,
aber auch die identifikative Ebene. In diesem Sinne fordert er auch integrative
Anstrengungen von Mitgliedern seiner eigenen Moscheegemeinde und forciert
die Offnung des Moscheevereins fiir Integrationsaktivititen.

Imam Vedad bezieht diese Forderung jedoch nicht nur auf andere Personen
oder auf die Mitglieder seiner Gemeinde, sondern geht selbst als positives Beispiel
voran, indem er etwa seine Deutschkenntnisse in Sprachkursen zu verbessern
sucht. Sein Zukunftsplan ist es, lingerfristig in Osterreich zu leben und als Imam
tatig zu sein. Auch will er an einer Osterreichischen Universitdt studieren. Er ist
der Uberzeugung, dass Imame, die aus dem Ausland kommen und in dsterreichi-
schen Moscheen titig sind, tiber Osterreich und die hiesigen gesellschaftlichen
und politischen Bedingungen besser informiert sein miissen. Die von ihm selbst
aus diesem Grund immer wieder ergriffene Eigeninitiative reicht seiner Meinung
nach jedoch nicht aus. Abhilfe wiirden hier Schulungen und Fortbildungen leis-
ten.

Daneben bezieht Imam Vedad eine deutliche Position in Bezug auf die rechtli-
che Situation von Imamen in Osterreich, namentlich fordert er eine Verbesserung
ihrer arbeitsrechtlichen Situation und ihres Aufenthaltstatus. Selbst hochst un-
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zufrieden mit seiner diesbeziiglichen Abhangigkeit von seinem Moscheeverein,
spricht er sich nachdriicklich fiir eine Anderung der einschligigen gesetzlichen
Rahmenbedingungen aus. Seiner Ansicht nach verhindert die permanente Un-
sicherheit beziiglich ihrer rechtlichen Situation und die damit verbundene un-
sichere Zukunftsperspektive in Osterreich die aktive Beteiligung der Imame an
integrativen Prozessen und damit auch die Wahrnehmung ihrer Verantwortung.

5.2.3 Imam Besim. Ein Verfechter des europdischen Islam
als integrativem Leitbild

Religioser Ausbildungspfad als bewusste Entscheidung in der Jugend
Imam Besim wurde Mitte der 1970er Jahre in Bosnien-Herzegowina geboren,
in einer Region, in der verschiedene ethnische Gruppen wie BosnierInnen, Ser-
bInnen und KroatInnen mit muslimischem, serbisch-orthodoxem oder katholi-
schem Glauben zusammenleben, wobei die Mehrheit der Bevolkerung katholi-
schen Glaubens ist. Dies ist fiir Imam Besims Biographie insofern bedeutsam, als
er seine ersten Erfahrungen mit dem Zusammenleben verschiedener ethnischer
und religidser Gruppen nicht erst in Osterreich gemacht hat und er iiberdies be-
reits in seiner Herkunftsregion einer religiésen Minoritit angehorte. Als jemand,
der den Bosnienkrieg von 1992 bis 1995 selbst miterlebte, kennt er aber auch die
diistere Seite des multiethnischen Zusammenlebens.

Was seinen Werdegang betrifft, wurde Imam Besim die Entscheidung, Imam
zu werden, nicht in die Wiege gelegt. Tatsdchlich ist er der erste Imam in seiner
Familie:

Ich bin in meiner Familie der erste Imam. (...) Ich bin ein Imam, der die Madrasa
auflerordentlich besucht hat. Das ist sehr, sehr wichtig. (...) Das bedeutet, dass ich
davor eine andere Schule abgeschlossen habe und danach der Wunsch in mir er-
wachte, Islamwissenschaften zu studieren, das heifit eine Madrasa in Bosnien zu
besuchen.

Imam Besim schloss eine 6ffentliche Mittelschule ab und besuchte im Anschluss
daran eine Madrasa Obwohl seine Familie ihren Glauben praktizierte, wurde
seine Entscheidung, Imam zu werden, nicht durch seine Familie beeinflusst. Er
betont in diesem Zusammenhang mehrmals, dass er selbst unbedingt und ganz
bewusst Imam werden wollte. Er schloss seine Ausbildung an der Madrasa in Sa-
rajevo ab und anschlieflend absolvierte er ein Studium an der Islamischen Pida-
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gogischen Fakultit der Universitiit Sarajevo. Bevor er nach Osterreich kam, war
er fiinfzehn Jahre lang als Imam in zwei verschiedenen Stiddten in Bosnien-Herze-
gowina titig. Nun arbeitet er seit zwei Jahren als Imam in der Steiermark, wo er
gemeinsam mit seiner Frau und seinen vier Kindern lebt.

Der Weg nach Osterreich zur Erweiterung des eigenen Erfahrungshorizonts
Seinen Weg nach Osterreich fand er, indem er sich per E-Mail auf eine Stel-
lenanzeige, die der Moscheeverein, in dem er heute als Imam titig ist, in einer
bosnischen Zeitschrift aufgegeben hatte, bewarb. Die Moscheegemeinde in der
Steiermark wahlte ihn in den Kreis der Kandidaten und lud ihn zu einem Vorstel-
lungsgesprach ein, das in Bosnien gefiihrt wurde. Nach dem Gesprich wurde ihm
die Stelle angeboten. Seine Motivation fiir diesen Schritt erklart er damit, dass er
sich zum Zeitpunkt der Bewerbung auf der Suche nach neuen Herausforderungen
und nach der Erweitung des eigenen Horizonts befunden habe:

Ich bin aus dem einfachen Grund nach Osterreich gekommen, weil Osterreich fiir
mich eine Herausforderung ist. Die Diaspora ist fiir mich eine Herausforderung. Ich
habe viele Jahre lang in Bosnien als Imam gearbeitet und ich wollte einfach sehen,
wie es ist, diese Arbeit in einer anderen Region zu machen. In erster Linie deswegen,
weil ich die Kulturen anderer Volker kennenlernen will, weil ich ihre Sprache ler-
nen mochte, andere Menschen kennenlernen, einfach, weil ich fithlen mochte, wie
andere Menschen denken, wie sie zum Leben stehen und so weiter. Ich méchte auch,
dass sich meine Kinder in diese Gesellschaft integrieren ... meine Familie, dass sie
die Sprache lernen und so weiter.

Es war also der Wunsch, die eigene Personlichkeit zu entwickeln und sich neuen
Herausforderungen zu stellen, der ihn dazu motivierte, sich mit den Unterschie-
den zwischen Moscheegemeinden in der Diaspora und jenen in Bosnien zu befas-
sen. Er ist iiberzeugt, dass diese Erfahrungen ihm fiir seinen weiteren Lebensweg
und seine berufliche Laufbahn aufschlussreiche Einsichten und Erkenntnisse ver-
mitteln. Finanzielle Aspekte, so betont er, hitten fiir seine Entscheidung nur eine
untergeordnete Rolle gespielt, weitere Beweggriinde fiir seinen Dienst als Imam
in Osterreich wiren aber seine Neugier auf die &sterreichische Kultur und sein
Wunsch, die deutsche Sprache zu erlernen, gewesen.

Imam Besim stellt seinen Beschluss, nach Osterreich zu kommen, vorrangig
als Moglichkeit zur personlichen Weiterentwicklung dar. Diese offene und auf
die Zukunft gerichtete Einstellung prégt auch sein Verstindnis von Integration.
So versteht er kulturellen Austausch grundsitzlich als positive Herausforderung
und als Bereicherung, keinesfalls als Bedrohung der eigenen Identitit — weder in
kultureller noch in religiéser und nationaler Hinsicht.
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Als Diaspora-Imam in prekaren rechtlichen Verhéltnissen

Beziiglich des Unterschieds zwischen Moscheegemeinden in Osterreich und Bos-
nien vertritt Imam Besim die Uberzeugung, dass Imame in Osterreich wesentlich
starker belastet und mit grofleren Herausforderungen konfrontiert seien als in
seinem Herkunftsland.

Ich denke, dass es viel schwieriger ist, ein Imam in der Diaspora zu sein, weil sich
ein Imam in Osterreich, in der Diaspora, mit zahlreichen Herausforderungen aus-
einandersetzen muss, mit zahlreichen Schwierigkeiten. Ein Imam hier hat, meiner
Meinung nach, keine Zentrale - zumindest war das bisher so -, an die er sich wen-
den konnte, wenn er ein Problem haben sollte. Er hat niemanden, der ihn in irgend-
einer Weise beschiitzen konnte, niemanden. Der Imam hier ist Grofmufti und Muf-
ti und Imam und Ratgeber und ... ich meine, dass das zu viel ist fiir einen Imam.

Imam Besim zufolge ist der Aufgabenbereich eines Imams in einer Osterreichi-
schen Moscheegemeinde einerseits viel anspruchsvoller und herausfordernder,
andererseits aber auch weniger klar definiert und daher wesentlich vielschichtiger
als der eines Imams, der in Bosnien tétig ist. Der Imam muss mehrere Funktionen
- als Mufti, Vorbeter und auch als Ratgeber - gleichzeitig erfiillen und die ent-
sprechenden Kompetenzen in einer Person vereinen. Imam Besim bereitet diese
Aufgabenfiille Unbehagen, weil er darin eine Uberforderung sieht. Lieber wiirde
er hin und wieder einen Mufti zu Rate ziehen, wie es in Bosnien moglich war. In
Osterreich besteht diese Mdglichkeit nicht, hier ist er auf sich allein gestellt.

Den Rat eines Mufti vermisst er nicht nur in seinem Alltag als Imam in der
Moscheegemeinde, oft ginge es ihm auch um die Abstimmung von unterschied-
lichen Positionen und die Vermeidung von inhaltlichen Unstimmigkeiten in Be-
zug auf spezifische Fragen. Fiir Imam Besim sind die Griinde hierfiir die unklare
Definition des Aufgabenbereichs als Imam und das Fehlen einer verbindlichen
Instanz.

Ich denke, dass Osterreich einen Mufti haben sollte, der die Imame repréasentiert
oder wenigstens einen Imam, der die anderen Imame reprasentiert. Das wire die
Zentrale, aus der einheitliche Informationen an die 6sterreichischen Medien flieflen
wiirden. Wir dagegen haben einen Imam in einem DZemat, der eines sagt, ein Zwei-
ter sagt was zweites, der Dritte was drittes und so machen wir die dsterreichische
Gesellschaft mit diesen unterschiedlichen Aussagen manchmal konfus. Ungliick-
licherweise war es bisher immer so, dass jeder Dzemat eine islamische Gemein-
schaft fiir sich war. Wir alle sind die islamische Glaubensgemeinschaft. Ich bin der
Meinung, dass wir zusammen sein miissen, unter einem Dach, unter einer Kappe
und so weiter.
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Laut Imam Besim haben die uneinheitlichen Aussagen der Imame in Osterreich
nicht nur die Konfusion anderer Imame in Bezug auf ihre alltaglichen Tétigkeiten
in ihren Moscheegemeinden zur Folge, sondern sorgen auch fiir Verwirrung in
der osterreichischen Gesellschaft. Da die nichtmuslimische Osterreichische Be-
volkerung den Islam nicht detailliert kennt, konnen sie diese unterschiedlichen
Meinungen zu ein und derselben Frage nicht richtig einordnen. Daher auch sein
Vorschlag der Einsetzung einer zentralen Institution oder Person, die dann alle
Imame in Osterreich reprisentieren wiirde und fiir richtungsweisende Entschei-
dungen in religiésen Fragen verantwortlich wire.

Neben der Frage des Muftis bereitet Imam Besim auch die Organisationsstruk-
tur des Moscheevereins sowie die Heterogenitit der Gemeinde Schwierigkeiten:

Hier ist es besonders schwierig, wenn du in einen DZemat kommst — im Unter-
schied zu Bosnien, wo die Menschen alle aus derselben Region kommen. Sagen wir
Mazedonier, Albaner, Bosnier. Nehmen wir als Beispiel nur, dass wir Bosnier aus
Zentralbosnien sind, dann aus der Krajinal4 und auch aus anderen Orten. Uns
kennzeichnen Unterschiede in der Mentalitit und diese Unterschiede sind beson-
ders stark, wenn die Menschen aus Mazedonien, Albanien, aus dem Kosovo oder
ich weif8 nicht woher, aus anderen Orten stammen - etwa dem Sandschak. Natiir-
lich ist das dann noch komplexer, noch schwieriger.

Imam Besim ist jedoch viel daran gelegen, dieser Vielfiltigkeit Rechnung zu tra-
gen und sie entsprechend zu berticksichtigen, um zu gewéhrleisten, dass zwischen
den Gruppen ein Gleichgewicht hergestellt bzw. aufrechterhalten wird.

Ein Imam muss vor allem das Leben der Menschen kennenlernen, ihre Mentali-
tit kennenlernen, um zu wissen, wie er sich ihnen gegeniiber richtig verhalten soll.
Ein Imam darf sich nie auf die Seite einer Gruppe aus einer Region stellen und
ihnen eine grofiere Wichtigkeit entgegenbringen als anderen. Das ruft bei anderen
Eifersucht hervor und dann kommt es zu Problemen, es kommt zu unerwiinschten
Reaktionen. Diese konnten die Teilung des DZemats zur Folge haben oder andere
Probleme hervorrufen, die wir hier ganz sicher nicht wollen.

Aus diesen Worten ldsst sich Imam Besims Arbeitsethos ablesen, das sich infolge
seiner langjdhrigen Erfahrung als Imam in unterschiedlichen Moscheegemein-
den entwickelt hat, und das sich durch Sensibilitat, Ausgewogenheit und Unpar-

14 Mit Krajina ist die geographische Region Bosanska Krajina im Westen Bosnien-Herze-
gowinas mit der Stadt Banja Luka als historischem Zentrum gemeint. Die Region bildet
keine politische Einheit, sondern ist aufgeteilt zwischen der Republika Srpska und der
Federacije Bosne i Hercegovine.
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teilichkeit im Sinne der Herstellung eines gerechten Verhiltnisses sowohl zwi-
schen den differierenden ethnischen Gruppen innerhalb der Gemeinde als auch
zwischen der Moscheegemeinde und dem Imam auszeichnet.

Imam Besims Zukunftspline sind auf Osterreich ausgerichtet, er hat den
Wunsch, auf lingere Sicht hier zu leben und zu arbeiten. Was dem jedoch ent-
gegenstehen konnte, ist seine unsichere Situation, insbesondere aufgrund der pre-
kiren Beschiftigungsbedingungen, des Arbeitsvertrags mit dem Moscheeverein
sowie der restriktiven Regelungen im Aufenthaltsrecht.

Wir Imame haben vor allem mit den Visa grofSe Probleme. Wir haben Probleme
mit der Wohnung, wir haben Probleme mit Papieren, einfach, mit vielen Papieren
(...). Ich denke, dass die Islamische Gemeinschaft in erster Linie daran arbeiten
sollte, den Imamen hier einen besseren Status zu sichern, mehr Sicherheit zu geben.
Noch ein Problem ist es, denke ich, dass die Imame hier nicht sicher sind. Ein Imam
kommt fiir ein Jahr hierher und dann kommt irgendjemand zum Imam und sagt zu
ihm: ,,Du musst von hier weg!“ Da gibt es niemanden, der hinter mir stehen wiirde.
An wen soll ich mich da wenden, wenn ich morgen in diese Situation kommen soll-
te, ungeachtet dessen, dass ich Argumente habe, Dokumente, einen Vertrag auf ein
Jahr, auf zwei Jahre habe? Damit niemand morgen kommen und mir sagen kann:
»Hey, du musst weg von hier!“ An wen soll ich mich da wenden?

Imam Besims Darstellung des Problems dhnelt jener vieler Imame aus Bosnien,
Serbien oder Albanien, denen eine einjihrige Aufenthaltsbewilligung in Oster-
reich als ,,Sonderfall unselbststindiger Erwerbstitigkeit nach § 62 NAG erteilt
wurde, die jahrlich unter Vorlage eines giiltigen Arbeitsvertrags verlangert wer-
den muss. Immer wieder problematisieren die Imame diesen Aufenthaltsstatus
sowie die daraus resultierende arbeitsrechtliche Situation inklusive der heiklen
Beziehung zwischen ihnen und dem Moscheeverein, die als einseitiges unge-
schiitztes Abhdngigkeitsverhiltnis besteht. Sie erleben diese Situation als kon-
tinuierliche Unsicherheit, die ihre Tatigkeiten als Imame und ihre personlichen
Zukunftsperspektiven entscheidend beeintrichtigt. Und obwohl Imam Besim,
wie er hinzufiigt, personlich bisher mit der Moscheegemeinde diesbeziiglich nie
Probleme hatte und der Moscheeverein seinen Arbeitsvertrag um fiinf weitere
Jahre verldngert hat, drdngt auch er auf eine Verbesserung der rechtlichen Si-
tuation. Auch er wiinscht sich eine Institution in Osterreich, an die er sich bei
arbeitsrechtlichen Fragen oder in Bezug auf seinen Aufenthaltsstatus wenden
kann. In dieser Hinsicht fiihlt er sich in Osterreich schutzlos und auf sich allein
gestellt.

Er hitte auch schon konkrete Vorschlige zur Verbesserung der rechtlichen Si-
tuation der Imame parat. Ein Vorschlag zielt darauf ab, die finanzielle Abhingig-



196 Imame in Osterreich. Darstellung einer Typologie

keit von den Moscheevereinen zu minimieren, indem beispielsweise die Gehalts-
zahlungen fiir Imame zu einer staatlichen, 6ffentlichen Aufgabe gemacht werden:

Ich denke, dass wir in der Islamischen Glaubensgemeinschaft etwas machen miiss-
ten, was uns mit der Regierung Osterreichs verbinden wiirde. Dass sie uns die Mog-
lichkeit geben - oder sagen wir so, dass wir das Gehalt aus dem Staatsbudget krie-
gen. Weil wenn wir unser Gehalt von den Mitgliedern des Vereins bekommen, so
konnen wir auch erpresst werden. Ich weif$ nicht, sie konnten sagen: ,,Ich bezahle
dich dafiir, du musst es so machen, wie ich sage!“

Eine andere Moglichkeit, der finanziellen Abhingigkeit zu entrinnen, wire die
Schaffung einer Gemeinschaftskasse durch die Islamische Glaubensgemeinschaft
in Osterreich (IGGiO), aus der die Gehilter der Imame in Osterreich gezahlt wiir-
den:

Ich denke, (...) dass man in der Islamischen Gemeinschaft eine Gemeinschaftskasse
einrichten sollte, die Kasse der Islamischen Gemeinschaft, aus der das Gehalt der
Imame gezahlt wird, aus dieser Kasse. In der Zukunft natiirlich, das ist jetzt schwer
auszufiithren, aber aus dieser sollten die Gehélter der Imame gezahlt werden.

Dass ein Imam sein Gehalt vom Moscheeverein bekommt und die Mitglieder
des Moscheevereins mit ihren Beitrdgen fiir die Gehaltszahlungen aufkommen,
schriankt seiner Ansicht nach sowohl seinen Handlungsspielraum als auch seine
Meinungsfreiheit, kurz seine Unabhéngigkeit ein. Zur Entscharfung der Situation
schlagt Imam Besim eben die Schaffung einer Gemeinschaftskasse durch die IG-
GiO oder die Finanzierung der Imame aus dem staatlichen Budget vor. Abgesehen
davon sei die finanzielle Situation vieler Imame in Osterreich hochst problema-
tisch — ihre Gehalter reichten nicht aus, aufgrund ihres besonderen Aufenthalts-
status sind sie von der Unterstiitzung des Sozialstaates oder von staatlichen Trans-
ferleistungen jedoch ausgeschlossen. Eine Ausnahme bildet die Familienbeihilfe,
auf die auch Imame Anspruch haben, was eine grofie Unterstiitzung darstelle.

Imamverstandnis: ,Der Imam muss ein Service fiir die Mitglieder sein,
der standig zum Dienst bereitsteht.”

Der Aufgabenbereich eines in Osterreich titigen Imams ist nach Imam Besim
ausgesprochen umfangreich. Neben der Wahrnehmung der religiosen Kernauf-
gaben liegt in seiner Verantwortung auch die Betreuung der Gemeindemitglieder
in vielfacher Hinsicht sowie die Vernetzung und Zusammenarbeit des Moschee-
vereins mit anderen 6ffentlichen Institutionen und Einrichtungen.
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Ich denke, neben der Fithrung des Vereins und neben dem Namaz hat der Imam
noch wichtigere, naja, ich will nicht sagen, wichtigere, aber er hat noch einige we-
sentliche Aufgaben. Das sind Aufgaben wie Vereinsbesuche, das Vorsprechen bei
unterschiedlichen Institutionen, der Besuch von Sitzungen, mit — keine Ahnung
— mit Pfarrern, mit anderen Nationalititen, also mit Menschen. Ich denke, dass das
auch Dinge sind, die ein Imam hier machen sollte.

Aus dieser Passage geht Imam Besims eigene Gewichtung seiner Tiétigkeiten her-
vor: Fiir ihn besteht die - neben den obligatorischen religiosen Tétigkeiten —wich-
tigste Aufgabe als Imam in einer multireligiosen Gesellschaft darin, den Dialog
mit anderen Kulturen, Religionen und Institutionen zu pflegen. Hierfiir miisse
er auch organistorische Aufgaben und eine gewisse Leitungsfunktion innerhalb
des Moscheevereins wahrnehmen. Imam Besim betrachtet Imame somit als Ver-
mittler zwischen muslimischen und staatlichen Einrichtungen und Institutionen
mit anderer religiéser Ausrichtung. Da die Zusammenarbeit jedoch nicht von sich
aus funktioniert, muss sie durch verschiedene Organisationen oder Personen her-
gestellt werden.

Natiirlich sollte er [der Imam (Anm. d. Verf.)] am meisten an der Zusammenbrin-
gung der Vereinsmitglieder arbeiten, an der Zusammenbringung der Menschen,
an der Verbreitung von positiver Energie im Verein, an der richtigen Présentation
des Islam, auch daran, den Menschen positive Dinge, positive Tatsachen zu iiber-
bringen. Ich habe irgendwie gemerkt, nachdem ich hier iiber zweihundert Familien
besucht hatte in diesen zwei Jahren, dass ich die Situation meines Vereins kenne. Ich
denke, ich kenne die Denkweise meiner Mitglieder und ich weif3, welchen Stand-
punkt ich einnehmen muss, wenn ich meinen Vortrag halte, wenn ich ihnen gegen-
iibertrete. Man kann nicht jedem Menschen gleich gegeniibertreten. Ich denke, ein
Imam muss eine Person kennenlernen, um zu wissen, wie er mit ihr sprechen muss.
Ich denke, dass die Herangehensweise des Imams an die Mitglieder von sehr, sehr
grofler Bedeutung ist. Und ich denke, dass sich der Imam nicht nur auf den Mihrab,
auf die Moschee fokussieren sollte, dass er das ableistet und dann nach Hause fahrt.
Das ist nicht die Aufgabe eines Imams. Die Arbeit des Imams ist weit, weit wichti-
ger, weitaus verantwortungsvoller, weitaus grofSer als wir das so oft denken.

Fiir Imam Besim stehen die Bediirfnisse seiner Gemeinde im Vordergrund. Von
besonderer Wichtigkeit ist fiir ihn, mit den ganz unterschiedlichen Anliegen und
Situationen der Gemeindmitglieder vertraut zu sein. Hierfiir ist eine intensive
Kommunikation unumgénglich. Eine solche Arbeitsweise betrachtet er auch aus
dem Grund als notwendig, weil sie dem Imam ermdglicht, den ,sanften Weg' zu
seinen Mitgliedern zu finden und somit unnéotige Konflikte mit Vereinsmitglie-
dern zu vermeiden.
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Von besonderer Wichtigkeit ist eine solche Herangehensweise fiir Imame,
die es mit einer heterogenen Gemeinde zu tun haben. Um diese Heterogenitat
zu erhalten und der Verschiedenheit der Bediirfnisse der Gemeindemitglieder
Rechnung zu tragen, miisse man sich sorgfiltig mit den Unterschieden, den di-
versen Ansichten und den vielféltigen Anliegen beschiéftigen, findet Imam Be-
sim. Um diesem Anspruch gerecht zu werden, miisse ein Imam jedoch aktiv
auf die Gemeindemitglieder in verschiedenen Sozialraumen zugehen und diirfe
sein Arbeitsumfeld nicht auf die Moschee und schon gar nicht auf die Abhal-
tung der Freitagsgebete reduzieren. Dass er in zwei Jahren schon mehrere Fami-
lien besucht hat, um sie besser kennenzulernen, zeigt seinen hingebungsvollen
Arbeitsstil.

Ich denke, dass ein Imam weit mehr arbeitet. Hier zum Beispiel: Ich sage, wenn ich
nicht in der Moschee bin, dann arbeite ich zuhause. Ich bereite irgendwelche Essays
vor, schicke Benachrichtigungen an die Leute, mobilisiere die Leute mit positiven
Nachrichten, mit positiven Satzen. Weil die Mitglieder rufen dich manchmal um
22,23 Uhr abends an, ob es die Vaktija gibt und Ahnliches. »Efendija, ich habe ein
Problem in der Familie.“ Oder: ,,Ich habe ein Problem in der Ehe®. Dann sagen sie,
sie hitten Probleme mit Geistern oder der eine sagt, seine Ehefrau sei ihm nicht ge-
horsam oder die Kinder wéren nicht gehorsam, die Kinder wiirden Drogen nehmen
und so weiter. Ich weifd nicht, was fiir Fragen die Menschen nicht alles stellen, aber
der Imam muss ein Service fiir die Mitglieder sein, der stindig zum Dienst bereit-
steht. Und deswegen kann auch nicht jeder ein Imam sein. Um ein Imam zu sein,
muss ein Mann die Kraft, den Willen haben, also den Arbeitswillen.

In dieser Passage sehen wir auch, wie breit gefichert der Aufgabenbereich eines
Imams ist: Ein Imam muss sich mit diversen Fragen auseinandersetzen, von
religiosen Fragen bis zu familidren Angelegenheiten, die besonders seitens der
miénnlichen Gemeindemitglieder an ihn herangetragen werden. Zudem hat ein
Imam keine regulierten Arbeitszeiten — vielmehr erachten die Gemeindemitglie-
der es als Selbstverstandlichkeit, dass er ihnen immer zur Verfligung steht und
immer fiir sie erreichbar ist. Imam Besim zeichnet an dieser Stelle das Bild eines
Imams als allzeit bereite und verfiigbare Servicestelle fiir Fragen, Bediirfnisse und
Anliegen der Mitglieder der Moscheegemeinde, die keinesfalls ausschliefilich re-
ligioser Natur sind.

Bei all den aus der Art der Tédtigkeiten und den Arbeitszeiten resultierenden
Erschwernissen gegeniiber einem ,normalen’ Beruf sei das Besondere an einem
Dasein als Imam jedoch, dass es Gliick und Freude bedeute und im Einklang mit
Allah stehe.
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Die Freude, es ist eine Freude, ein Imam zu sein und auch Gliick — aus dem Grund,
weil dir dadurch Allah ein Ansehen in dieser und in der anderen Welt gibt. Weil du
Gutes fiir die Menschen tust. Weil der Mensch sich gut fithlt, wenn er den Menschen
hilft, er fiihlt sich, fithlt, wenn er jemandem hilft, wenn er jemanden berét (...). Und
es ist sehr schon und eine grofie Ehre, wenn die Menschen dich respektieren und
schitzen, wenn sie mit dir verkehren wollen und wenn sie bei dir Rat suchen.

Die Bestitigung in seiner Rolle als Imam findet Imam Besim auf einer geistigen
und emotionalen Ebene - einerseits dient er den Menschen und tut ihnen Gutes,
andererseits bringt ihm seine Position den Respekt und das Vertrauen der Ge-
meindemitglieder ein.

Allerdings sieht er seine padagogischen Kenntnisse und seinen Ausbildungs-
stand in bestimmten Bereichen sehr kritisch, weil er sich damit nicht allen Her-
ausforderungen und Fragen, mit denen er als Imam in Osterreich konfrontiert
ist, ausreichend gewachsen fiihlt. Er reflektiert eigene Defizite und will sie durch
Weiterbildung beheben.

Wir miissen noch gréflere Erfolge erzielen, wenn es sich um unsere Bildung, um den
Ausbau unseres Wissens handelt. Wir diirfen uns dabei nicht nur mit unserer Aus-
bildung auf der Islamischen Padagogischen Fakultit in Zenica zufrieden geben. Ich
zum Beispiel habe mich schon dazu entschieden. Ich fiille gerade die Anmeldungs-
formulare aus, um ein Masterstudium hier [an einer Osterreichischen Universitit
(Anm. d. Verf.)] zu beginnen, Richtung Religionslehre.

Angesichts der speziellen Situation, in der sich MuslimInnen sowie Moscheege-
meinden in Osterreich befinden, reiche die im Herkunftsland erworbene akade-
mische Ausbildung nicht aus, um als Imam den Anforderungen in Osterreich
gerecht zu werden. Um die Situation der hier lebenden MuslimInnen zu verstehen
und die Gemeinde unterstiitzen zu konnen, so Imam Besim, wire die Absolvie-
rung, einer entsprechenden Ausbildung in Osterreich jedenfalls vorteilhaft, wes-
wegen er sich auch entschlossen hat, ein Zusatzstudium zu beginnen.

Interreligioser Dialog und Austausch mit Moscheegemeinden

Imam Besim legt grofSen Wert auf einen interreligiosen Dialog, der seiner Mei-
nung nach die Zukunft des Zusammenlebens in Europa prigen wird. Eine In-
tegration in den Osterreichischen Kontext findet fiir ihn auch auf der Ebene des
interreligiésen Austauschs statt. Deswegen strebt er danach, seine Sprachkennt-
nisse zu verbessern. Das Niveau Bl hat er bereits absolviert und nun besucht er
weitere Sprachkurse, um das Niveau B2 zu erreichen. Damit zeigt er ein hohes
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personliches Engagement, was seine integrative Einbindung in den 6sterreichi-
schen Aufnahmekontext auf kognitiver Ebene betrifft. Imam Besims Familie ver-
zichtet im Ubrigen bewusst darauf, bosnische Fernsehsender zu empfangen, um
auch auf diese Weise den Spracherwerb der gesamten Familie zu fordern. Imam
Besim interessiert sich zudem fiir religiése Traditionen in Europa und ist bestrebt,
sich Wissen tiber andere Religionen anzueignen:

Ich mochte natiirlich auch mehr tiber andere Religionen lernen, tiber andere Volker,
iiber das Christentum, den Buddhismus und iiber den Islam. Ich weif3, dass wir uns
in der Zukunft mit noch gréfleren Herausforderungen auseinandersetzen werden
miissen, mit interreligiosen Zusammenkiinften, die schon jetzt in groflem Umfang
stattfinden. Und ich denke, dass wir in der Zukunft mit der Ausbreitung des Islam
in diesen Regionen, noch mehr davon haben werden.

Imam Besim will sein Wirkungsfeld als Imam nicht auf seine Moscheegemeinde
beschrdnken, sondern auch den interreligiésen Kontakt fordern. Er verurteilt jed-
wede Form der Abkapselung der Moscheegemeinde und tritt fiir eine Offnung des
Moscheevereins ein — ganz im Sinne seines Verstindnisses des Zusammenlebens
von Personengruppen mit unterschiedlichem kulturellen, ethnischen und religio-
sen Hintergrund als soziale Realitdt. Im Bewusstsein, dass ein derartiges Zusam-
menleben haufig mit Konflikten beladen ist, hebt er das Gewicht des interreligio-
sen Dialogs umso starker hervor. Von zentraler Bedeutung ist in dieser Hinsicht,
dass unterschiedliche muslimische Einrichtungen dhnliche Positionen vertreten.
Er wiirde sich von den Reprisentanten des Islam in Osterreich ein einheitlicheres
Auftreten wiinschen, weil dies jede Form des interreligiosen Dialogs vereinfachte.
Das heutige - relativ vielstimmige — Bild der islamischen Gemeinschaft sei jedoch
eher dazu angetan, die nichtmuslimische Mehrheitsgesellschaft in Osterreich zu
verwirren:

Weil wir oftmals mit unserer - ich will das jetzt grob ausdriicken - mit unserer
Uneinigkeit die Osterreicher verunsichern. ,Warte, du bist ein Imam, er ist ein tiir-
kischer Imam. Warum seid ihr nicht zusammen?“

Imam Besim hat bisher keinen regelméfligen Kontakt mit anderen lokalen Ima-
men, da ihn die organisatorische Umstrukturierung seines Moscheevereins sehr
in Anspruch genommen hat. Allerdings plant er einen Besuch in allen Moscheen
der lokalen Umgebung, um sie dazu zu bewegen, zusammenzuarbeiten und ge-
meinsame Veranstaltungen durchzufithren und so nach aufSen ein einheitlicheres
Bild einer muslimischen Gemeinde zu vermitteln.
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Forcierung eines europiischen Islam in Osterreich als integratives
Leitbild

In Imam Besims Perspektive ist der interreligiose Dialog eng verbunden mit dem
Begrift der Integration. Integration begreift er grundsitzlich als eine einseitige
Angelegenheit, eine Bringschuld der MigrantInnen, die in Form der Anpassung
erbracht werden miisse. Imam Besims Integrationsverstindnis ist dabei insbeson-
dere durch kulturelle Aspekte gepragt:

Ich wiirde Integration so definieren, dass Integration die Akzeptanz der Kultur, der
Kultur und Tradition und die Akzeptanz von allem, was schon ist, des Gesetzes und
so weiter ist.

Seine Definition von Integration verortet er hauptsachlich auf kultureller und ge-
setzlicher Ebene. Seiner Ansicht nach sollten kulturelle Werte und Traditionen
des osterreichischen Aufnahmekontexts von den muslimischen MigrantInnen
akzeptiert und respektiert werden, wobei der wesentliche Bezugsrahmen die ge-
setzliche Ebene sein solle. Er spricht sich nicht fiir die Ubernahme von kulturellen
Praktiken aus, sondern dafiir, dass die MuslimInnen den kulturellen Aspekten
des gesellschaftlichen Lebens in Osterreich Verstindnis und Respekt entgegen-
bringen. Dabei ist in Imam Besims Verstandnis Kultur etwas Fixiertes und Fest-
stehendes, das eine Nation oder eine ethnische Gruppe auszeichne. So sagt er:

Ich denke, dass jedes Volk und jeder Staat seine eigene Kultur hat. Sie haben ihre
eigenen Verfahren, ihre Eigentiimlichkeiten, sie haben ihre eigenen Werte, welche
wir Imame und alle Menschen, die herkommen, respektieren sollen.

Hinsichtlich der praktischen Ebene von Integration willl Imam Besim den Mit-
gliedern seiner Moscheegemeinde Vorbild sein — etwa durch den Besuch eines
Sprachkurses, wozu er auch die Gemeindemitglieder anhalten will. Dabei wird
er vom Vorstand des Moscheevereins, fiir den er tdtig ist, unterstiitzt. Hinsicht-
lich der Organisation der Kurse und des Aufnahmeverfahrens duf8ert sich Imam
Besim auflerordentlich positiv. So ist er voll des Lobes fiir staatliche Stellen und
kommunale Behérden in Osterreich.

Das ist der beste Kurs der Stadt. Und als ich hierherkam, hat der Prisident des Ver-
einsvorstandes [des Moscheevereins (Anm. d. Verf.)] ihnen einen Brief geschrieben
in dem er dargelegt hat, dass es fiir die Integration wichtig ist, dass es notwendig
ist, dass ich so schnell wie moglich die deutsche Sprache erlerne und dass es sehr
wichtig fiir mich ist, diesen Kurs zu besuchen. Sie haben das beriicksichtigt, mich
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als Gast in diesen Kurs aufgenommen und haben die Meinung des Prasidenten
wirklich beriicksichtigt, die Ansicht des Vereins, und so habe ich dann diesen Kurs
besucht. Also egal, an welche Institution du dich wendest mit einem Anliegen, ich
erwarte dort auch keine Probleme. (...) Ich denke, dass sie ausschlieflich ... dass die
Osterreicher und ihre Institutionen uns in jeder Hinsicht einen Gefallen tun wollen,
vor allem uns Imamen.

Diese Sichtweise will Imam Besim auch den Mitgliedern seiner Moscheegemein-
de nahelegen. So betont er stets, dass die Osterreichischen Behorden der musli-
mischen Bevolkerung sehr positiv gegeniiberstiinden, dass er Sprachkurse und
sonstige Angebote der staatlichen und kommunalen Einrichtungen sehr schitze
und dass die éffentlichen Institutionen in Osterreich Aktivititen der Moschee-
gemeinde grofitenteils begriifien und unterstiitzen wiirden, vor allem integrative
Vorhaben der Gemeinde. Imam Besim wiirde sich wiinschen, dass diese Moglich-
keiten durch die Gemeindemitglieder auch tatsichlich geniitzt wiirden.

Der Moscheeverein arbeitet zudem mit 6ffentlichen Einrichtungen und Stel-
len in der Steiermark zusammen. Mit anderen Worten setzt sich Imam Besim
nicht nur fiir den interreligiosen Dialog und fiir die Durchfithrung gemeinsamer
Projekte mit anderen muslimischen Vereinen ein, sondern 6ffnet die Moscheege-
meinde auch fiir die Kooperation mit staatlichen und kommunalen Einrichtun-
gen. Als Beispiel fithrt er den aktuellen Austausch mit Integrations- und Antidis-
kriminierungsstellen in der Steiermark an:

Wir hatten vor kurzem Besuch vom Integrations- und Diskriminierungsbiiro. Wir
haben natiirlich die Leute dariiber informiert. Dieses Biiro wurde vor kurzem er-
Offnet, und ich denke, dass das ihrerseits sehr, sehr positiv ist. Das ist ein Biiro, das
sich mit den Problemen der Menschen, genau dieser Natur, auseinandersetzt. Men-
schen, die Probleme mit ihren Chefs, mit ihrer Arbeit haben oder mit der Ignoranz
am Arbeitsplatz, mit Beleidigungen auf der Strafle, mit Diskriminierung, egal wo.
Und sie haben ihre Kontaktdaten dagelassen und uns gesagt, dass wir uns an sie
wenden sollen, sollten wir irgendwelche Probleme dieser Natur kriegen, und dass
sie dann versuchen werden, diese Probleme zu losen.

Aus diesen Aussagen geht hervor, dass es zwischen Moscheegemeinden in Os-
terreich und o6ffentlichen Stellen eine verstirkte Zusammenarbeit gibt und zwar
nicht nur in Bezug auf Sprachkurse oder Informationsveranstaltungen, sondern
auch hinsichtlich des Umgangs mit Diskriminierungen. Die Moscheevereine ver-
fiigen damit iiber das Wissen, an welche 6ffentlichen Stellen sie sich bei derartigen
Vorkommnissen zu wenden haben und nehmen diese Moglichkeiten auch wahr.
Kritisch duflert sich Imam Besim hingegen in Bezug auf gesetzliche Rahmenbe-
dingungen, die Prozesse der Integration in den Osterreichischen Aufnahmekon-



5.2 Imame als Briickenbauer 203

text erschwerten. Er ist nicht gewillt, Ungerechtigkeiten und Benachteiligungen
auf gesetzlicher Ebene einfach hinzunehmen, weil sie jeglichen Bemithungen um
die Forderung von integrativen Tétigkeiten oder Anpassungsleistungen zuwider-
liefen:

Wir miissen gegen alles kimpfen, was mit den fundamentalen Menschenrechten,
mit fundamentalen menschlichen Interessen nicht iibereinstimmt. All das, was den
Menschen schadet und was irgendeiner Gemeinschaft schaden kénnte, irgendei-
nem Menschen, irgendeinem Wesen, sogar einem Tier, wir miissen unsere Stimme
dagegen erheben. Und wir miissen klar und laut sagen: ,,Nein, das ist nicht in Ord-
nung!“ Und natiirlich miissen wir alles, was schon ist, alles Schone, was uns die
Stadt, der Staat bietet, alles, was human ist und zu einem besseren Verhiltnis zwi-
schen den Menschen beitragt, (...), das miissen wir unterstiitzen. Unsere Religion
lehrt uns Schones und wir erwarten natiirlich dasselbe auch von anderen, also, dass
sie sich gemdf3 dem Gesetz auch uns gegeniiber, allen gegeniiber verhalten.

MuslimInnen miissten sich prinzipiell gegen Ungerechtigkeiten stellen, ganz
unabhingig von der Religion. Dieses Gerechtigkeitsempfinden wird von einem
humanistischen Grundgedanken geleitet, der nicht allein religiés motiviert ist
und der Menschen unterschiedlichen Glaubens einschlief3t. Sich gegen Ungerech-
tigkeiten zu stellen, sei allerdings ein Prinzip, das auch im Islam grundsitzlich
verankert ist. Diese Grundeinstellung umfasst daher nicht nur Menschen, son-
dern alle Lebewesen. Gegen Ungerechtigkeiten zu sein, ist fiir Imam Besim auch
durchaus Sache der praktischen Betitigung. Er nimmt Benachteiligungen und
Unrechtmafligkeiten nicht einfach hin, sondern versucht auf legalem Weg aktiv
dagegen vorzugehen.

Die positive Konnotation bzw. seine Offenheit gegeniiber dem Integrations-
begriff begriindet er auch mit der Geschichte des Islam in Osterreich und dem
historisch bedingten Umgang des Osterreichischen Staats mit muslimischen
Gldubigen:

Wir bringen den Osterreichern grofien Dank entgegen, grolen Respekt, sie haben
hier den Islam anerkannt. Das ist das erste Land in Westeuropa, das den Islam
anerkannt hat. Und ich und natiirlich auch alle Bosniaken, alle Muslime, aus ver-
schiedenen Regionen sind ihnen dafiir dankbar. Und warum sollte man das nicht
schitzen? Warum sollte man es nicht respektieren? Warum nicht ihre Briuche re-
spektieren? Natiirlich ohne dabei seine eigenen zu vernachlassigen. Warum zeigen
wir nicht wahre Integration? Natiirlich sind wir gegen die Assimilation.

Wie die meisten Imame pladiert Imam Besim dafiir, iiber den gebotenen Respekt
vor den in Osterreich geltenden Werten nicht die eigene Herkunft zu verleugnen.
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Damit spricht auch er sich gegen eine Assimilation aus, die er als negative oder
schlechte Auspriagung von Integration ansieht und als Verlust der eigenen Identi-
tat ablehnt.

Als ein weiteres Motiv fiir die Anndherung auf interaktiver Ebene sieht er
nicht zuletzt in der Art und Weise, wie sich der osterreichische Staat historisch
gegeniiber dem Islam - Stichwort Anerkennung — positioniert hat. Diesbeziiglich
engagiert er sich aktiv fir die Erinnerung an historische Episoden, aktuell insbe-
sondere an die Bedeutung bosnisch-muslimischer Militdreinheiten in der der k.
u. k. Armee wihrend des Ersten Weltkriegs.

Also, ich habe Osterreich ziemlich gut kennengelernt, ich weif3, dass Osterreich den
Islam hier anerkannt hat, dass die Bosniaken auf der Seite Osterreich-Ungarns ge-
kampft haben, dieses zweite bosniakische Regiment. Wir hatten vor kurzem ... Me-
letta, den Kampf an der Meletta, und das rechnen die Osterreicher uns hoch an. Ich
habe dort eine Rede gehalten. Und da waren auch unsere Generile aus Bosnien und
Herzegowina und ich denke, dass wir durch diese Manifestationen sehen kénnen,
wie sehr uns die Osterreicher schitzen. Welchen Respekt sie uns entgegenbringen.
Auch die Fakultiten hier, an denen sich unsere Bosniaken inskribieren oder Men-
schen aus diesen Regionen unten. Wir haben einen ganz anderen Status, grofere
Anerkennung im Unterschied zur anderen Jugend, die hier studieren méchte.

Imam Besims positives Bild von Osterreich speist sich also auch aus dem Um-
stand, dass bosnische Soldaten in der k. u. k. Armee gekampft haben und bosni-
sche Regimenter im Ersten Weltkrieg eine wichtige Rolle spielten — wie bei der
angesprochenen Erstiirmung des Monte Meletta-Fior im Juni 1916 durch das bos-
nisch-herzegowinische Infanterieregiment®. An dieser Stelle wird deutlich, wel-
che Wirkung die Geschichte auf seine gegenwirtige Einstellung hat, namlich die
Stiftung einer historischen Verbundenheit, die sich in der Erinnerungskultur und
in heutigen Anerkennungsverhéltnissen manifestiert.

Was den Aspekt der strukturellen Integration in den dsterreichischen Aufnah-
mekontext angeht, wiirde diese zweifellos dadurch befordert, dass die Mitglieder
der Moscheegemeinde der Annahme der 6sterreichischen Staatsbiirgerschaft auf-
geschlossen gegeniiberstiinden, da ein derartiger Schritt das Leben von Migran-
tInnen nur erleichtere.

15 Die offizielle Bezeichnung des Regiments lautet bosnisch-herzegowinisches Infanterie-
regiment Nr. 2, das bei der Erstiirmung des Monte Meletta-Fior 1916 eine zentrale Rolle
spielte (vgl. Stradner 2003).
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Wenn du Muslim in deinem Herzen bist, wenn du deinen Glauben praktizierst,
dann bist du auch in China ein Muslim, egal, welche Papiere du annimmst. Das
Wesentliche ist, dass du nicht unterschreibst, dass du ein Atheist bist, dass du gegen
die Religion bist, gegen Gott, das wire dann haram. Also, dann wire ich nicht da-
fiir, dann wiirde ich das nicht bewilligen. Aber warum soll ich mir mein Leben hier
nicht besser, angenehmer und schéner machen? Um bessere Rechte zu haben. Wenn
ich iiber meinen Pass, also dieses Visum, den festen Aufenthalt, bessere Rechte krie-
ge. Und Allah befiehlt uns, stindig nach Besserem fiir uns zu suchen, warum soll ich
es dann meinen Kindern nicht erleichtern?

Im Bewusstsein, dass es zwischen Glaubensebene und rechtlichem Status eine
deutliche Trennlinie gibt, sieht Imam Besim keinerlei Problem darin, MuslimIn
zu sein und zugleich die 6sterreichische Staatsbiirgerschaft zu besitzen. Dass er
osterreichische Staatsbiirgerschaft und muslimische Identitdt grundsatzlich als
vereinbar bezeichnet, hidngt auch mit seinem Selbstverstdndnis zusammen, ein
europdischer Muslim zu sein:

Ich denke, ich kann mich mit diesem européischen Muslimentum identifizieren.
Meiner Meinung nach besteht da iiberhaupt kein Problem. Europdische Muslime.
Europdischer Muslim, also Muslime mit Minarett, Muslimin mit Kopftuch, euro-
péische Muslime mit Namaz, das Erlernen der deutschen Sprache, weil das ist der
europiische Muslim.

Imam Besim definiert sich selbst als europdischen Muslim und unterstreicht, dass
seine muslimische Identitat untrennbar mit seinem Leben in einer Gesellschaft
wie der osterreichischen verbunden ist:

Ich lebe meinen Islam hier wie und so viel ich kann. Allah belastet niemanden tber
seine Moglichkeiten hinaus. Und ich weif3, wie ich ihn richtig zu leben habe, so Gott
will. Und dass ich meine Kinder so erziehen werde, dass sie zu guten Muslimen
werden, gerechte Menschen. Damit sie dieser Gemeinschaft von Nutzen sind, dieser
Gesellschaft, in welcher wir leben. Und ich mdochte, dass meine Kinder, aber auch
andere Kinder, die hier leben, dass sie dieser Gemeinschaft nutzen, dieser Gesell-
schaft, in der sie leben.

Nach Imam Besims Meinung handelt es sich bei européischen Muslimen um
Menschen, die einerseits den eigenen Glauben praktizieren — wozu auch gehort,
seine religiésen Symbole an den Ort, an dem man lebt, mitzubringen - und an-
dererseits sich in die jeweilige Gesellschaft einfiigen und ihr ,von Nutzen® sind.
Mit dem Begriff europdischer Muslim verweist er auf die Sichtbarkeit des Islam in
der &sterreichischen Offentlichkeit, inbesondere in Gestalt von Minaretten oder
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des Kopftuchs, die in der Offentlichkeit als Sinnbilder des muslimischen Lebens
wahrgenommen werden. Er wiinschte sich eine verstarkte Prasenz muslimischer
Bilder und Symbole in der Offentlichkeit — er wiirde darin keinen Widerspruch
zur europdischen Identitdt sehen. So tritt er fiir eine Transformation sowohl der
muslimischen Identitit als auch der Wahrnehmung der MuslimInnen in der Of-
fentlichkeit ein. Dafiir will Imam Besim auch einen entsprechenden Beitrag leis-
ten und am Nutzen der Gemeinschaft bzw. der Gesellschaft in Osterreich mitwir-
ken. Dies bezieht er ebenso auf seine Kinder, deren Zukuntft er in Osterreich sieht.

Angesichts der in Bezug auf das muslimische Leben in Osterreich grassieren-
den Negativberichterstattung, all der Klischees und Stereotype halt Imam Besim
die Griindung einer islamisch-theologischen Fakultit an einer Hochschule in Os-
terreich fiir einen besonders bedeutsamen Schritt.

Ich denke, dass das eine tolle Sache ware und dass es etwas wire, was fiir uns in
diesem Fall unentbehrlich ist. (...) Ich weif3, dass das sehr wichtig ist, und dass sie
[6ffentliche Institutionen in Osterreich (Anm. d. Verf.)] wollen, dass wir hier iiber
unsere Religion lernen. Sie werden uns mehr vertrauen. Weil, es ist was anderes,
wenn ich morgen sagen kann, dass ich mein Masterstudium an der Abteilung fur
Religionswissenschaften in Graz oder Wien abgeschlossen habe, das Masterstu-
dium fiir Imame. Sie werden meine Einstellung auch ganz anders annehmen

Die Griindung einer islamisch-theologischen Fakultét halt Imam Besim fiir un-
entbehrlich nicht nur fiir europdische MuslimInnen, sondern auch in Hinblick
auf die Wirkung auf die Mehrheitsgesellschaft. Eine derartige Einrichtung béte
einen besseren Einblick in die Realitdt muslimischen Alltagslebens, konnte Ent-
wicklungen innerhalb der muslimischen Gesellschaft - insbesondere auf intellek-
tueller Ebene - fiir die Offentlichkeit transparenter machen und so dazu beitra-
gen, Vorbehalte gegeniiber MuslimInnen abzubauen. Er ist iiberzeugt, dass eine
derartige Zielsetzung auch die Unterstiitzung durch 6ffentliche Institutionen in
Osterreich finden wiirde.

Zusammenfassung

Wie die beiden anderen ,Imame als Briickenbauer® hat auch Imam Besim ein of-
fenes Islam- und Integrationsverstindnis, was unter anderem daran liegt, dass er
selbst aus einer multikulturellen und multireligiosen Gesellschaft stammt. Der
seit zwei Jahren in Osterreich beschiftigte, aus Bosnien-Herzegowina stammende
Imam hat ein sehr positives Bild von Europa, insbesondere von Osterreich, nicht
zuletzt deswegen, weil der Islam hier aus historischen Griinden anerkannt ist.
Was er kritisch sieht, ist die Visapolitik Osterreichs, die zur Abhingigkeit der
Imame von den Moscheevereinen und damit zu einer prekiren Arbeits- und Auf-



5.2 Imame als Briickenbauer 207

enthaltssituation fithre. In Osterreich sieht er den Mittelpunkt seiner Lebensinte-
ressen und hier will er, falls méglich, weiterarbeiten.

Zudem strebt er auch ein Studium an. Fiir ihn dient ein Studium der Islamwis-
senschaften oder der islamischen Religionspidagogik in Osterreich nicht nur der
Erweiterung des eigenen Horizonts, er hofft dariiber hinaus, dass Imame dadurch
groBere Anerkennung in der dsterreichischen Offentlichkeit erlangen. Deswegen
begrufit er die Griindung einer islamisch-theologischen Fakultit als Beitrag zur
Gestaltung des interreligiésen Dialogs. Imam Besim sieht die Unterstiitzung des
interreligiésen Dialogs als eine seiner Hauptaufgaben, da seiner Meinung das zu-
kiinftige Zusammenleben der verschiedenen Religionen in Europa eine Heraus-
forderung fiir die europdischen Linder darstelle. Daher will er sich besonders auf
diesem Gebiet weiterbilden und in dieser Weise zur Integration der MuslimInnen
in Osterreich beitragen.

Der interreligiose, interkulturelle Dialog und die Beziehung zwischen den
MuslimInnen und der Mehrheitsbevolkerung in Osterreich bilden den Schwer-
punkt seines Integrationsverstindnisses, demzufolge es gilt, die Kultur und die
Regeln des Aufnahmelandes zu respektieren und zu schétzen. Dies impliziere je-
doch nicht eine Assimilation der muslimischen MigrantInnen an die Mehrheits-
gesellschaft. Er tritt fiir Kooperationen mit 6ffentlichen Einrichtungen ein und
macht sich stark fiir einen européischen Islam, der als sein Leitbild fiir Integra-
tion fungiert. Als Zielobjekt der Integration in den osterreichischen Aufnahme-
kontext sieht er die muslimische Gemeinde in Osterreich, die Organisation der
Moscheevereine, die rechtliche Situation von Imamen und die 6ffentliche Repra-
sentation des Islam - in simtlichen dieser Bereiche miisse eine Anndherung an
osterreichische Verhiltnisse stattfinden.

5.2.4 Vergleich der ,imame als Briickenbauer’

In diesem Abschnitt werden wir die Imame Ziya, Vedad und Besim hinsichtlich
ihrer biographischen Hintergriinde, strukturellen Bedingungen, T4tigkeitsberei-
che in den Moscheegemeinden sowie ihres Umgangs mit Integration vergleichen.
Hierbei werden sowohl iibereinstimmende Gesichtspunkte herausgearbeitet, als
auch diejenigen Aspekte, in denen sie sich von einander unterscheiden.

Biographische Hintergriinde

Die drei Einzelfille, die den Typ ,Imame als Briickenbauer‘ repréasentieren, stam-
men alle aus landlichen Gegenden — Imam Vedad aus dem serbischen Sandschak,
Imam Besim aus Bosnien und Imam Ziya aus der Tiirkei — und wuchsen in drm-
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lichen Verhiltnissen in religids gepriagten Familien auf. Fiir Imam Besim und
Imam Vedad war das Dasein als Imam ein Ziel, das beide klar vor Augen hatten
und beharrlich verwirklichten.

Insbesondere fiir Imam Besim war es eine Entscheidung, die er ohne Zutun
seiner Familie traf und umsetzte. Seine religiose Ausbildung erhielt er zunachst in
einer Madrasa in Bosnien, die er auf eigenen Wunsch nach dem Abschluss einer
Mittelschule zusitzlich besuchte. Nach Beendigung seiner Ausbildung an der Ma-
drasa absolvierte er ein Studium an der Islamischen Padagogischen Fakultdt der
Universitit Sarajevo. Danach arbeitete er in verschiedenen Stddten und Moscheen
in seiner bosnischen Heimat als Imam.

Imam Vedad konnte seinen Kindheitstraum, Imam zu werden, dank eines Sti-
pendiums, das ihm das Studium der islamischen Theologie in Beirut erméglichte,
verwirklichen. Nach dem Studium kehrte er zuriick in den Sandschak, bekam
eine Stelle als Lehrer in einer Madrasa, hielt auch Khutbas und leitete gemeinsame
Gebete in einer grofien Moschee.

Imam Ziya wiederum wurde von seinem Vater zuerst in ein Internat der Siiley-
mancilar und danach in ein Internat von Diyanet geschickt, in der Hoffnung, dass
sein Sohn nach Abschluss eine gesicherte Stelle in einer staatlichen Einrichtung
finden wiirde. Am Beginn von Imam Ziyas Weg stand also zunichst der Wunsch
seiner Familie nach einer Verbesserung der materiellen Lebensgrundlage. Er ver-
suchte nach dem Schulabschluss erfolglos sein Gliick in Syrien, kehrte zuriick und
entschied sich nach seinem Wehrdienst zuerst als Vaiz, danach als Imam zu arbei-
ten. Nach dem Einstieg ins Arbeitsleben bildete sich Imam Ziya durch Kurse von
Diyanet weiter, arbeitete in einer Moschee in Istanbul und belegte ein Studium an
der Universitit.

Die Moscheen, in denen sie jetzt arbeiten, wurden von den drei Imamen je-
weils vor ihrer Reise nach Osterreich bestimmt. Die Auswahlverfahren, denen sie
sich dafiir unterziehen mussten, waren aber jeweils sehr unterschiedlich. Imam
Ziya bewarb sich fiir den Auslandsdienst bei Diyanet, wofiir er Priifungen ablegen
sowie einen Deutschkurs und einen Kurs iiber die osterreichische Kultur besu-
chen musste. Imam Besim hingegen bekam die Stelle als Imam in Osterreich nach
einer Bewerbung auf ein Inserat und einem Vorstellungsgesprach in Bosnien. Sein
Motiv fiir diese Entscheidung lag darin, durch neue Herausforderungen den eige-
nen Erfahrungshorizont zu erweitern. Imam Vedads Weg nach Osterreich nahm
seinen Anfang damit, dass ein Moscheeverein in Osterreich einen Imam suchte
und sich an die fiir den Mesihat Sandschak zustandige Islamische Gemeinschaft
in Serbien wandte; so wurde Imam Vedad ohne sein Zutun fir diese Aufgabe
ausgewihlt. Aus Interesse an einer Arbeit als Imam in Osterreich nahm er das
Angebot an.
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Alle drei Imame kamen mit ihren Familien nach Osterreich. Wihrend die
Imame aus Bosnien bzw. dem Sandschak ihre Zukunft in Osterreich sehen, wird
Imam Ziya nach Ablauf seiner fiinfjahrigen Dienstzeit nach Istanbul zurtickkeh-
ren, um dort in seiner ehemaligen Moscheedienststelle weiterzuarbeiten.

Strukturelle Bedingungen

Im Gegensatz zu den fiir den Dachverband IZBA arbeitenden Imamen Besim
und Vedad, die in prekdren Situationen und in Abhéngigkeit von ihren Moschee-
vereinen leben, kann der Status des fiir den Dachverband ATIB titigen Imam
Ziya als sicher gelten - er verfiigt iiber ein von vornherein geregeltes und aus-
reichendes Einkommen und steht in keinem derartigen Abhédngigkeitsverhiltnis
von seinem Moscheeverein wie seine beiden Kollegen. Obwohl auch er jedes Jahr
sein Visum verlingern muss, besteht fiir ihn keine Gefahr, vom Moscheeverein
grundlos gekiindigt zu werden und Osterreich verlassen zu miissen, was seinen
Handlungsspielraum innerhalb des Moscheevereins erheblich erweitert. Bei den
Imamen Besim und Vedad besteht hingegen die Gefahr, dass ihr Arbeitsvertrag,
auf den sie fiir die Verlingerung ihres Aufenthaltstitels angewiesen sind, seitens
des Vereinsvorstands gekiindigt wird. Fiir beide Imame stellt diese prekire auf-
enthalts- und arbeitsrechtliche Situation sowohl eine individuelle Belastung dar
als auch ein kollektives Problem, mit dem alle hierzulande wirkenden Imame,
konfrontiert sind, und dem es entgegenzutreten gilte.

Siileyman Asil Tunca, der selbst als Imam in Osterreich titig war, thematisiert
in seiner Abhandlung {iber Imame in Osterreich deren finanzielle Abhingigkeit
als Folge des Umstands, dass sie ihr Gehalt von den Moscheegemeinden bezie-
hen. Laut Tunca werden Imame ,,permanent gemobbt“ - in einer muslimischen
Gemeinde herrsche nimlich das Bewusstsein, dass religiose Dienste allein zum
Wohlgefallen Gottes verrichtet werden miissten und die Mitglieder die Arbeit-
geber der Imame seien (Tunca 2012, S. 79).

Die Aussagen von Imam Besim und Imam Vedad bestitigen diese Einschit-
zung. Sie beklagen, dass Imame mit ihren rechtlichen Problemlagen alleine ge-
lassen werden, dass es keine Stelle gibt, an die sie sich wenden konnten. Dies be-
eintrachtige sowohl ihre Zukunftspldne als auch ihre Tiétigkeiten im Bereich der
Integration immens. Nicht zuletzt dimpfe dieser Umstand auch ihre Motivation,
Deutsch zu lernen.

Tatigkeitsbereiche als Imam

Die erste Ahnlichkeit zwischen den Reprisentaten des Typs ,Imame als Briicken-
bauer‘ besteht beziiglich ihrer Tatigkeitsbereiche und ihrer Arbeitsweisen sowie
in ihrem Verhiltnis zu den Gemeindemitgliedern.
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Imam Ziya, ein erfahrener Imam, analysiert die sozio6konomische Position
und die Ressourcen seiner Moscheegemeinde genau, stellt ihre Bediirfnisse fest
und versucht, seinen Umgang mit der Moscheegemeinde danach zu gestalten.
Als Imam ist er auch in seinen alltagspraktischen Handlungen préisent und ver-
sucht so, den Moscheemitgliedern in vielen Bereichen Vorbild zu sein. Sein Té-
tigkeitsbereich umfasst die Verrichtung der religiésen Kernaufgaben und den
Bereich der Bildung und Erziehung von Kindern und Jugendlichen. Daneben
ist ihm die Reflexion der traditionellen Geschlechterverhéltnisse ein wichtiges
Thema. Auch verfiigt er iiber umfassende Fahigkeiten zum Krisenmanagment,
mit denen er den Moscheeverein vor einer drohenden Zahlungsunfihigkeit ret-
ten konnte.

Auch Imam Vedad riickt in seinem beruflichen Selbstverstdndnis den Aspekt
der Hilfeleistung und der karitativen Tatigkeiten in den Mittelpunkt. Auch er
tbernimmt als Imam viel mehr als nur die formellen Kernaufgaben, wie er die
Leitung der gemeinschaftlichen Gebete und das Halten der Khutbas bezeichnet.
Sozialarbeiterische Tétigkeiten gehoren ebenso zu seinen Aufgaben. Dabei fun-
giert er manchmal als Mediator, manchmal als Psychologe und versucht, auch
personlich der Gemeinde ein Vorbild zu sein, etwa bei der Frage des Deutschler-
nens. Ein wichtiger Teil seiner Tétigkeiten ist die Netzwerkarbeit und Koopera-
tion mit 6ffentlichen Einrichtungen und Stellen, die Integrationsangebote durch-
fithren.

In Bezug auf seine Arbeitsweise handelt auch der dritte Einzelfall des Typs
,Imame als Briickenbauer’, Imam Besim, dhnlich. So orientiert er sich bei seinen
Tatigkeiten stets an den konkreten Alltagswelten und Problemstellungen der Ge-
meindemitglieder und begegnet der Gemeinde mit besonderem Einfithlungsver-
mogen. Imam Besim stellt fest, dass die Gemeinden in Osterreich im Gegensatz
zu denen, die er vorher kannte, eine besonders heterogene Struktur aufweisen,
weswegen der Imam aufgerufen sei, die unterschiedlichen regionalen Hinter-
griitnde der Gemeindemitglieder gleichberechtigt zu berticksichtigen und zu allen
gleichermafen empathische Beziehungen aufbauen. Wichtige Tatigkeitsbereiche,
die er neben seinen religiosen Kernaufgaben sowie der Beratung der Gemeinde-
mitglieder in diversen Angelegenheiten iibernimmt, sind organisatorische Auf-
gaben sowie die Zusammenarbeit mit anderen muslimischen Gemeinden in der
niheren Umgebung.

Alle drei Imame sind in der Moscheegemeinde sehr engagiert und haben gro-
Ben Einfluss sowohl auf ihre Gemeinden als auch den Vereinsvorstand. Dieser
Einfluss macht sich insbesondere bei der Offnung der Moscheen in Bezug auf de-
ren Integrationsarbeit bemerkbar.
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Umgang mit Integration

Die von den ,Imamen als Briickenbauer in Sachen Integration gesetzten Aktivi-
titen und ihre Tatigkeitsbereiche in den jeweiligen Moscheegemeinden kreuzen
und iiberlagern sich gegenseitig. Sie wirken als Mittler und Kontaktpersonen zu
auf Integrationsangebote spezialisierte Einrichtungen, zu Behorden oder generell
zur Osterreichischen Gesellschaft. Zeitweise 6ffnen sie die Moscheegemeinden fiir
Projekte und Kooperationen, stofSen gezielt integrative Prozesse der Gemeinde-
mitglieder in den 6sterreichischen Kontext an oder initiieren integrative Wand-
lungsprozesse der muslimischen Identitit.

Imam Ziya beispielsweise versucht, den Vereinsvorstand seiner Moscheege-
meinde dazu zu bewegen, Kontakte zu Einrichtungen herzustellen, die Veran-
staltungen, Informationsabende und sonstige Integrationsangebote durchfiihren,
um mit diesen Institutionen zusammenzuarbeiten. Aufgrund seiner mangelnden
Deutschkenntnisse kann er zwar die Initiative nicht selbst ergreifen, gibt dem
Vereinsvorstand aber diesbeziiglich Ratschlage, namentlich ruft er ihn auf, einen
aktiveren Umgang mit Integration zu pflegen, auch die Moschee zu 6ffnen. Dass
er nicht Deutsch lernen konnte, hangt einerseits mit seiner begrenzten Dienstzeit
zusammen, andererseits aber auch mit den Erwartungen der Moscheegemeinde,
die nicht einsehen will, dass der Imam fiir einen Deutschkurs die Moschee ver-
lasst. Auch Siileyman Asil Tunca war mit diesem Problem konfrontiert und stellt
diesbeziiglich fest, dass manche Moscheegemeinden den Besuch eines Deutsch-
kurses als Luxus ansehen:

Pensionierte und arbeitslose Mitglieder bereiten den Imamen wegen der Zeit, die
sie sich fiir einen Kurs nehmen (2 x 2 Stunde/Woche), Probleme. Das Erlernen der
Fremdsprache fasst die Gemeinde als ersten Schritt in Richtung Amtsniederlegung
oder zumindest als entsprechende Willensbekundung auf (Tunca 2012, S. 79).

Imam Ziya steht der eigenen Moscheegemeinde kritisch gegeniiber. Vor allem be-
klagt er, dass einige Gemeindemitglieder es vorziehen, unter sich zu bleiben und
sich vom Osterreichischen Aufnahmekontext abzukapseln. Derartige Tendenzen
sucht er im Rahmen seiner Tétigkeiten hintanzuhalten bzw. bemiiht er sich um
die Intensivierung der Kontakte und des Austauschs der Gemeindemitglieder mit
der osterreichischen Mehrheitsgesellschaft. Er unterstreicht, dass derartige Inter-
aktionen nicht nur keine Gefahr fiir kulturelle, ethnische oder religiése Identi-
titen der Gemeindemitglieder, sondern eine Bereicherung fiir alle Beteiligten
darstellten. Auf diese Weise iibernimmt er als Imam der Moscheegemeinde eine
Briickenfunktion zwischen dem Herkunftskontext der Gemeindemitglieder und
der Einbindung in den 6sterreichischen Aufnahmekontext.
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Imam Vedad betrachtet zwar bestimmte Prozesse der Integration von Ge-
meindemitgliedern in den 6sterreichischen Kontext als obligatorisch, lehnt aber
eine Modifizierung der kulturellen und religiésen Identitit durch integrative Pro-
zesse ab, weil er meint, dass die Ebene der Identitdt aus Prozessen der Integration
in den Osterreichischen Aufnahmekontext ausgeklammert bleiben miisse. Gleich-
wohl regt er im Rahmen seiner Tétigkeiten als Imam konkrete Mafinahmen und
Kooperationen an, {iber die integrative Prozesse der Gemeindemitglieder in den
osterreichischen Aufnahmekontext bewirkt werden. So 6ftnet beispielsweise auch
er die Tiiren der Moschee fiir etliche Aktivitdten und Projekte.

Ganz anders der Umgang mit Fragen der Integration, den Imam Besim pflegt.
Wihrend das Augenmerk der Imame Ziya und Vedad Integrationsprozessen der
Gemeindemitglieder auf interaktiver Ebene gilt, setzt sich Imam Besim mit der
Reprisentation des Islam, der Landschaft von Moscheegemeinden in Osterreich
oder der rechtlichen Situation von Imamen als Vermittlern von Integrationspro-
zessen auseinander, wobei es ihm um eine Anndherung an 6sterreichische Ver-
héltnisse geht. Er tritt hierbei fiir eine starke Modifzierung bestehender Struk-
turen, Organisationsformen und rechtlicher Regelungen ein. Sein Leitbild ist ein
europdischer Islam bzw. eine Identitét als europaischer Muslim.

Alle drei Imame dieser Orientierung verfolgen Integrationsprozesse in den
osterreichischen Aufnahmekontext zwar in unterschiedlicher Auspragung, doch
sind sie stets mit dhnlichen Herausforderungen und Hiirden konfrontiert. Die
Umwandlung der Moschee in einen Ort der Integration hingt sehr stark von den
Potenzialen, Ausrichtungen und Positionen des jeweiligen Dachverbands ab.

Generell sind fiir diese ,Imame als Briickenbauer integrative Handlungen und
Aktivitdten, die die Teilhabe der MuslimInnen an der 6sterreichischen Gesell-
schaft férdern, von besonderer Wichtigkeit. Ihr Anliegen ist es, bei ihren Gemein-
demitgliedern ein entsprechendes Zugehorigkeits- oder Verbundenheitsgefiihl
zu erzeugen bzw. zu entwickeln. Integrative Prozesse auf der interaktiven Ebene
stellen fiir sie keine Gefahr oder mogliche Erosion der religiésen oder ethnischen
Identitét dar.

Imam Vedad und Imam Besim sehen Deutschkenntnisse sowohl fiir die In-
tegration auf der eigenen personlichen Ebene als auch fiir die Integration der
Mitglieder der Moscheegemeinde als eine Schliisselkompetenz, gehen denn auch
ihren Moscheegemeinden als Vorbild voran. Imam Ziya, der zwar ebenfalls ein
Befiirworter des Deutschlernens ist, duflert sich im Gegensatz zu seinen Kollegen
jedoch kritisch ob der Fokussierung der osterreichischen Integrationspolitik auf
Sprache: Er findet den politischen Zwang dazu nicht gerechtfertigt, viel wichtiger
wiren ihm positive Impulse wie die Forderung und die Entwicklung von Zuge-
horigkeitsgefithlen zur sterreichischen Gesellschaft. In diesem Zusammenhang
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pladiert er besonders fiir die Partizipation der Jugendlichen mit Migrationshin-
tergrund, um deren Reprisentation in allen sozialen, politischen und wirtschaft-
lichen Bereichen zu gewéhrleisten.

Ein weiteres Merkmal der ,Imame als Briickenbauer® ist die Einbeziehung
nichtreligioser, wissenschaftlicher Quellen und ein offenes Religionsverstindnis
bei ihrem Herangehen an religiose Fragen. Sie beziehen sich nicht nur auf Koran
oder Sunna und eine traditionelle orthodoxe Auslegung der Quellen, sondern be-
riicksichtigen auch neuere Interpretationen und nichtreligiése Materialien. Eine
derartige Annéherung an religiose Fragen manifestiert sich auch in Bezug auf
ihren Umgang mit Fragen der Integration. Eine solche offene Auslegung von Re-
ligion hat in der Regel den Effekt, dass diese Imame Interaktionen mit der nicht-
muslimischen Gesellschaft und der Begegnung mit anderen kulturellen Kon-
texten gegeniiber entsprechend aufgeschlossen sind und ihre Gemeinden dazu
motivieren. Derartige Begegnungen und Interaktionen werden von ihnen nicht
als eine Bedrohung ihrer Religion oder Identitit wahrgenommen, sondern als ein
gegenseitiger Abbau von Vorurteilen, kurz gesagt ein Gewinn fiir alle Beteiligten.

5.3 Hiiter der religiosen Identitat und Tradition

Die dritte Gruppe der in Osterreich wirkenden Imame bilden jene, die als ,Hiiter
der religiosen Identitdt und Tradition‘ agieren. Bezeichnend fiir die ,Hiiter der re-
ligiosen Identitdt und Tradition® ist, dass sie die Moschee und die Einrichtungen,
die zum Moscheeverein gehoren, als Hort der Identitét begreifen. Thre Tétigkei-
ten im Rahmen dieses Schutzortes haben den Charakter einer Verteidigung der
ethnischen und religiosen Identitat und der damit verbundenen Traditionen. Da-
bei nimmt der Bereich des Religiosen gegeniiber der kulturellen und ethnischen
Identitdt nicht unbedingt eine Vorrangstellung ein - eher bildet die Religion einen
Bestandteil der zu bewahrenden Herkunft. Oft werden in diesem Zusammenhang
patriotische oder nationale Positionen vertreten. Die betreffenden Imame stehen
fiir die unverdnderte Weitergabe eines traditionellen Religionsverstdndnisses.

Mlustriert wird der Typus ,Hiiter der religiosen Identitat und Tradition an drei
Einzelfillen, in denen die Spezifika auf jeweils unterschiedliche Weise deutlich
werden: Imam Orhan ist ein Imam, der seit Giber zehn Jahren mit seiner Frau,
die wie er fiir den Siileymancilar-Orden titig ist, in Osterreich lebt. Seine Arbeit
in den Einrichtungen des Ordens steht im Dienst der Bewahrung und Pflege der
religiosen Herkunft und der dogmatischen Tradition des Dachverbands.

Ein etwas anderer Umgang mit der Herkunftsidentitat wird durch das zweite
Fallbeispiel illustriert. Imam Enes, in Bosnien-Herzegowina geboren und aufge-
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wachsen, arbeitet seit Jahren fiir einen bosnischen Moscheeverein in Osterreich.
Im Rahmen seiner Tiétigkeiten setzt er sich fiir die Revitalisierung der bosniaki-
schen Identitdt in der ésterreichischen Diaspora ein. Sein Hauptaugenmerk gilt
weniger dem Bereich des Religiosen, als vielmehr dem Schutz und der Bewahrung
des ethnischen Hintergrunds.

Der dritte Reprasentant dieser Gruppe, Imam Miisliim, stammt aus Zentral-
anatolien. Er wuchs in drmlichen Verhaltnissen auf und kam tiber Umwege nach
Osterreich, wo er nunmehr seit vielen Jahren als Imam in einer Moscheegemeinde
der Tiirkischen Forderation ATF tdtig ist. Neben der Wahrnehmung seiner reli-
giosen Kernaufgaben legt er groffen Wert auf die Bewahrung und den Schutz des
traditionellen tiirkisch-muslimischen Familienbildes, das er durch assimilative
Tendenzen und interreligiésen Dialog gefihrdet sieht.

5.3.1 Imam Orhan. Vermittler eines traditionalistischen
religiosen Wissens und Hiiter der tiirkisch-muslimischen
Identitat

Beruflicher und sozialer Aufstieg dank familidrer Bindungen an den
Siileymancilar-Orden

Imam Orhan, der Anfang der 1970er Jahre in einem Dorf in Zentralanatolien
geboren wurde, stammt aus einer mittellosen bauerlichen Grofifamilie mit sechs
Kindern. Dass Imam Orhan und seine Geschwister dennoch die Moglichkeit zu
studieren hatten, verdankte sich insbesondere dem Umstand, dass die Eltern mit
Einrichtungen des Ordens der Siileymancilar in Verbindung kamen, die die er-
forderlichen Mittel bereitstellten:

Meine Eltern waren Bauern, wir lebten in einem von der Stadt am weitesten ent-
fernten Dorf. Eigentlich hatten wir keine Mittel zu studieren, aber die Einrich-
tungen, denen wir angehéren, gaben uns die Gelegenheit dazu. (...) Wir sind sechs
Geschwister, alle meine Schwestern und Briider haben dank dieser Einrichtungen
studiert.

Anders als der Grofiteil der tiirkischen Imame, die in Osterreich titig sind, stu-
dierte Imam Orhan nicht an einer Imam-Hatip-Schule, sondern erhielt seine
religiose Ausbildung in Internatschulen der Stileymancilar. Dies vor dem Hin-
tergrund, dass es in den meisten Dorfern, vor allem im Osten der Tiirkei, nur
sehr wenige Mittelschulen gibt, Schiiler daher gezwungen sind, in die nahe-
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liegenden Stiddte zu pendeln oder ganz dorthin zu tibersiedeln. Fiir Eltern, die
nicht iber ausreichende finanzielle Mittel verfiigen, stellt dies eine grof3e Hiirde
dar. Wenn tiberhaupt, konnen sie in der Regel hochstens eines ihrer Kinder zur
Mittelschule schicken. Imam Orhans Eltern hingegen konnten dank des Ange-
bots der Siileymancilar allen ihren Kindern eine weiterfithrende Schulbildung
ermoglichen.

Um die Zusammenhénge zu verdeutlichen, zunéchst einige Worte zum Si-
leymancilar-Orden: Der Ursprung des Ordens, dessen Griinder Siileyman Hilmi
Tunahan (1888-1959) aus einer elitiren Familie stammte und der seine religiose
Ausbildung noch in osmanischen Zeiten erlangte, fillt in die Zeit des Zerfalls des
Osmanischen Reichs und des Modernisierungsprozesses der Tiirkei. Das Moder-
nisierungsprogramm von Mustafa Kemal und der neuen Tiirkischen Republik
bedeutete den abrupten Bruch mit dem alten System, in dessen Folge in diversen
gesellschaftlichen Bereichen eine Krise entstand. Ab da sollte sich die Religion
in einem stdndigen Spannungsverhiltnis zwischen dem Staat auf der einen und
nicht staatlichen islamischen Organisationen, Einrichtungen und Orden auf der
anderen Seite bewegen. Der Bruch spitzte sich mit dem sogenannten ,,Gesetz tiber
die Vereinheitlichung des Unterrichts“ (tiirk. Tevhidi Tedrisat Yasasi) zu, das im
Jahre 1924 in Kraft trat und Schulen und religiose Einrichtungen unter die Kon-
trolle des Ministeriums fiir Nationale Erziehung (tiirk. Milli Egitim Bakanlig)
stellte, wodurch Mekteps und Madrasen de facto verboten wurden. Siileyman
Hilmi Tunahan versuchte jedoch, altosmanische Traditionen zu bewahren - er
befiirchtete, dass diese als Folge der Griindung der neuen Republik verloren ge-
hen wiirden. Daher entwickelte er ein einfaches System, um SchiilerInnen das
arabische Alphabet beizubringen, damit sie so schnell wie méglich lesen lernen
konnten. Diese Lernmethode findet in den Einrichtungen der Stileymancilar bis
heute Anwendung (vgl. Jonker 2002, S. 67). Siileymans Nachfolger Kemal Kagar
eroffnete nach dessen Tod in der ganzen Tirkei Ausbildungszentren. Ab 1973
wurden Ableger des Ordens auch in européischen Staaten gegriindet.

Religiose Ausbildung: dogmatisches Islamverstandnis nach dem
traditionellen Vorbild des Osmanentums

Imam Orhan besuchte die Mittelschule und das Gymnasium in einer Stadt nahe
seinem Heimatdorf. Anschlieflend studierte er an der Wirtschaftsuniversitdt in
Istanbul. Wihrend seiner Studienzeit lebte er in ebenfalls vom Siileymancilar-
Orden bereitgestellten Wohnheimen und Einrichtungen. Warum er kein Theolo-
giestudium an einer Universitdt absolviert hat, begriindet er mit der Qualitit und
Uberlegenheit der religiosen Ausbildungseinrichtungen des Ordens im Vergleich
zu den staatlichen theologischen Universititsausbildungen in der Tiirkei:
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Alles, was wir im Theologie-Studium hétten studieren sollen, hatten wir bereits ge-
lernt. Unser Wissen reichte weit tiber das eines Theologen hinaus (...). Wir beka-
men das vermittelt, was im Osmanischen Reich Professoren [tiirk. Miiderrise] stu-
dierten. Wir wurden nach diesem Lehrplan unterrichtet, lasen und studierten die
Biicher der auserwihltesten Gelehrten des Osmanischen Reiches. Auf diese Weise
wurden wir unterrichtet.

Nach eigenen Aussagen verfiigt Imam Orhan als Schiiler der Siileymancilar iiber
ein umfangreiches theologisches Wissen, da das Curriculum, im Gegensatz zu
den tiirkischen theologischen Universititen, auf den alten traditionellen osma-
nischen Ulema basiert, was er als einen grofien Vorzug darstellt. Die Lehre von
Stileyman Hilmi Tunahan wird durch den wichtigsten Ulema osmanischer Ma-
drasen komplementiert. Die osmanische Staatsdoktrin konne auch fiir die gegen-
wirtigen Gesellschaften als Vorbild dienen, so Imam Orhan.

Unsere Helden und Vorfahren, die Osmanen, haben Gerechtigkeit auf der ganzen
Welt verbreitet. (...) Sie haben nicht nur die Muslime unterstiitzt, sondern wo auch
immer jemand tyrannisiert wurde, wurde geholfen und den Tyrannen gesagt, sie
ligen im Unrecht. Das Osmanische Reich muss man gut kennen. Sie drangen bis
nach Ungarn, entlang der Donau bis hierher vor, unterdriickten aber niemanden. In
den eroberten Lindern griffen sie in niemandes Religionsleben ein. Sie errichteten
Moscheen, zogen Muslime heran und demonstrierten, was der Islam bedeutet.

Imam Orhan beschreibt das Osmanische Reich als gerecht und tolerant, was sei-
nen Umgang mit anderen Religionen und religiosen Minderheiten innerhalb der
eigenen Staatsgrenzen angeht. Er kniipft dabei an einen Diskurs an, in dem die
Position vertreten wird, dass das Osmanische Reich seinen nichtmuslimischen
Untertanen und islamisch-religiosen Minderheiten gerechte Behandlung und
Religionsfreiheit gewéhrt habe. Aus dieser Sicht gilt das Osmanische Reich als
Paradebeispiel fiir Weltoffenheit, religiose Toleranz und Multikulturalitit und als
Vorzeigemodell fiir die westliche Welt im Umgang mit kultureller Vielfalt und
Multireligiositdt innerhalb eines Staatsgebiets.'®

16 Nach der Darstellung lebte die nichtmuslimische Bevolkerung innerhalb der Staats-
grenzen des Osmanischen Reichs in dessen Bliitezeit im 16. Jahrhundert in durchaus
giinstigen Verhiltnissen, auch wenn sie im Vergleich zur muslimischen Bevélkerung
zusitzliche Steuern und Abgaben entrichten musste und sie in politischer, sozialer
Hinsicht gewisse Benachteiligungen erfuhr. Die nichtmuslimischen Bevolkerungs-
gruppen konnten jedoch ihre rituellen religiosen Praktiken relativ frei ausiiben - unter
der Voraussetzung, dass diese den Prinzipien des Islams nicht widersprachen. Zu-
erkannt wurden den griechisch-orthodoxen, armenisch-apostolischen und jiidischen
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Wie oben ausgefiihrt, war der Begriinder der Siilleymancilar-Bewegung gegen
Verwestlichung und Sakularisierungstendenzen der jungen Tiirkischen Republik
und fiir die Bewahrung der osmanischen Werte. Imam Orhans positive Assozia-
tionen mit und die positive Einstellung gegeniiber dem Osmanischen Reich kon-
vergieren mit den Positionen der Siileymancilar-Bewegung.

Imam Orhan erhielt eine fortlaufende theologische Ausbildung als Schiiler des
Stileymancilar-Ordens, in dessen Internaten er wihrend seiner Schulzeit wohnte.
Er besuchte spiter nicht, wie fiir Imame in der Tiirkei {iblich, eine Imam-Hatip-
Schule, sondern ein normales 6ffentliches Gymnasium. AnschliefSend studierte er
Betriebswirtschaftslehre an einer Universitit in Istanbul. Warum er trotz seines
betriebswirtschaftlichen Universitidtsabschlusses als Imam und Lehrer arbeitet,
erklart er folgendermaf3en:

Meine erste Praferenz war Jus, das klappte leider nicht, schliellich studierte ich
meine dritte Praferenz Wirtschaft. Nachdem ich das Studium abgeschlossen hatte,
schaffte ich es zwar bis zu den miindlichen Interviews, schied da aber immer aus,
daich keine Beziehungen hatte. Da braucht man Unterstiitzung von einem Minister
oder Parlamentarier.

Um in der Tirkei an der Universitit studieren zu kénnen, miissen GymnasiastIn-
nen am Ende ihrer Schullaufbahn eine zentrale Aufnahmepriifung absolvieren,
bei der sie eine bestimmte Punktzahl erzielen. Abhdngig vom Resultat diirfen die
AbsolventInnen dann nur an gewissen Universititen und eine bestimmte Stu-
dienrichtung studieren. Zwar haben sie gewisse Wahlmoglichkeiten, aber diese
sind durch die erreichte Punktzahl beschriankt. Aus diesen Griinden studierte
Imam Orhan statt seines Wunschfachs Jus Betriebswirtschatft.

Nach seinem Universitdtsabschluss versuchte Imam Orhan, einen Posten als
Beamter im 6ffentlichen Dienst zu erlangen und nahm an verschiedenen Priifun-
gen und Auswahlverfahren teil. Dass seine Bemiithungen jedoch erfolglos blieben,
fihrt er auf die politische Situation in der Tirkei zuriick: Seiner Meinung nach
bedarf es personlicher Beziehungen, um bestimmte berufliche Positionen zu er-

Religionsgemeinschaften, den sogenannten millet, zudem die Gerichtsbarkeit iiber die
Angehorigen der eigenen Religionsgemeinschaft, solange keine MuslimInnen beteiligt
waren. Den Hintergrund fiir die Toleranz der osmanischen Religionspolitik bilden
indes grofitenteils machtstrategische Griinde. Zum einen war das Osmanische Reich
auf die zusdtzlichen Abgaben und Steuern der nichtmuslimischen Bevolkerung an-
gewiesen. Zum anderen sollte die Einbindung eroberter nichtmuslimisch bevélkerter
Gebiete nicht aufgrund der Unterdriickung religiéser Uberzeugungen und Praktiken
erschwert werden (vgl. dazu Matuz 1996, S. 112ff.).
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langen. So begann Imam Orhan schliefllich, in Einrichtungen der Siilleymancilar
als Hoca zu arbeiten.

Wir hatten aufgrund des Stipendiums eine Treuepflicht. Jahrelang ermdglichten
sie uns das Studium. Zu meinen Schiilern sage ich immer, dass sie wirklich grofles
Gliick und viele Moglichkeiten haben; Cola trank ich zum ersten Mal wahrend mei-
nes Studiums.

Zu dem Schritt, als Hoca zu arbeiten, wire er aufgrund seines Aufenthalts in
Wohnheimen des Ordens nicht verpflichtet gewesen, vielmehr war die Entschei-
dung aus der Not geboren. In Imam Orhans Aussagen kommt immer wieder seine
Dankbarkeit gegeniiber den Einrichtungen der Siileymancilar zum Ausdruck, die
durch ihre Unterstiitzung sein Leben in andere Bahnen gelenkt hitten. Die Treue-
pflicht, wie er es nennt, besteht bei den Siileymancilar nicht formal, sondern nur
implizit. Auch stellt Imam Orhan weniger den individuellen Aspekt seiner Leis-
tung, als vielmehr den wesentlichen Beitrag des Ordens in den Vordergrund. So
ist sein Erfolg zugleich ein gemeinschaftlicher. Dass er ohne finanzielle Unterstiit-
zung seiner Familie sogar ein Universititsstudium absolviert hat, war kein leich-
ter Weg. Viele Moglichkeiten, die fiir andere Studierende ganz selbstverstindlich
sind, hatte ihm seine Familie nicht bieten kénnen.

Imam Orhan unterzog sich einer innergemeinschaftlichen Ausbildung der
Stileymancilar, die aus verschiedenen Stufen besteht und deren letzte Stufe Teka-
mul heifSt. Wer diese Stufe erreicht, kann bei den Siileymancilar als Lehrer bzw.
Imam arbeiten. Imam Orhan bezeichnet Tekamul als einen schwierigen Bildungs-
grad, den nicht jeder erreichen kann. Wer es aber geschafft hat und als Lehrer
und Imam in einer Einrichtung der Siileymancilar arbeitet, bleibt dem Orden auf
Dauer verbunden, wie sein Beispiel zeigt. Nach seiner Tekamul arbeitete Imam
Orhan sechs Jahre in der Stdtiirkei in einem Wohnheim der Siileymancilar, in
dem er hauptsdchlich als Lehrer titig war.

Imam Orhans Laufbahn - der Ubergang vom Schiiler zum Lehrer - stellt in-
nerhalb der Stileymancilar-Bewegung keine Ausnahme dar. Viele SchiilerInnen,
die diese schwierigen, aufeinander aufbauenden Lernstufen absolvieren, somit re-
ligioses Wissen erlangen und Ethik erlernen, dienen spéter selbst der Bewegung.
Diese Uberlieferung der religiosen Tradition von LehrerInnen zu SchiilerInnen
weist auf eine Zirkulation innerhalb des Ordens hin, mit der junge Generationen
religios im Sinne des Ordens erzogen und ausgebildet werden. Diese Vermitt-
lungsarbeit stellt die Garantie fiir die Existenz und die weitere Aufrechterhaltung
des Ordens dar, weil sie das wichtigste Vehikel fiir die Uberlieferung ist. Auch
in Europa legt der Verband sein Augenmerk auf die religiose Bildung. Gerdien
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Jonker zufolge findet die Ausbreitung des Ordens vor allem iiber die Kinder statt
(Jonker 2001, S. 185).

Der Weg nach Osterreich: Gehorsam gegeniiber der Entscheidung

des Ordens

Wihrend seiner Arbeit in der Stidtiirkei lernte Imam Orhan seine jetzige Ehefrau
kennen, die ebenfalls Schiilerin der Stileymancilar war und die gesamte Ordens-
ausbildung absolviert hat. Zu jener Zeit war sie bereits fiir den Orden als Seel-
sorgerin (tiirk. hocahanim) in Osterreich titig. Diese Familienkonstellation stellt
insofern einen ungewohnlichen Fall innerhalb der Studie dar, als die Imame in
der Regel entweder mit ihrer Familie nach Osterreich einreisen oder die Familie
zu einem spiteren Zeitpunkt nachholen. Im Fall Imam Orhans hingegen war er
es, der, nach der Heirat, seiner Ehefrau nach Osterreich folgte.

Die Siileymancilar haben ein eigenes System fiir den Einsatz der Imame und
LehrerInnen. In ihren Moscheen und Wohnheimen werden vorrangig Absolven-
tInnen der Tekamul eingestellt. In welchen Stadten in der Tirkei diese tétig sind
oder in welche Lander in Europa sie versetzt werden, wird innerhalb des Ordens
beschlossen. Dass Imam Orhan nach Osterreich geschickt wurde, hatte seinen
Grund in seiner Heirat. Er kam im Jahre 2002 und arbeitete zuerst in Salzburg.
Imam Orhan hatte zwar bereits in der Tiirkei Kontakt mit Moscheemitgliedern,
hauptsichlich aber war er im Bildungsbereich des Ordens titig gewesen. In Os-
terreich gehort der stindige Kontakt zur Moscheegemeinde dagegen zu einem
zentralen Aufgabenfeld, da er neben der Lehrtitigkeit im Wohnheim auch die
Pflichten eines Imams in der angegliederten Moschee erfiillt.

Dass es fiir Ordensvertreter, die im Ausland tdtig werden, keine zusétzlichen
Auswahlkriterien gibt, begriindet Imam Orhan mit der hohen Qualitét der reli-
giosen Ausbildung, die jeder Schiiler bzw. jede Schiilerin des Siileymancilar-Or-
dens mit dem Ausbildungsgrad Tekamul erfahren habe:

Alle unsere Lehrer werden mit gleicher Sorgfalt unterrichtet und herangezogen. Es
gibt nichts Spezielles fiir die Belegschaft in Europa, es wird kein Unterschied ge-
macht. Zu meiner Zeit waren wir 210 Studenten, die zur Tekamul antraten, und wir
hatten alle das gleiche Niveau, unsere Priifungsergebnisse waren alle zwischen 95
und 100 Punkten.

Es ist also der Umstand, dass alle AbsolventInnen dieser Reifepriifung die ent-
sprechenden Kompetenzen haben, der eine weitere Auswahl tiberfliissig mache.
Im Verweis darauf spiegelt sich Imam Orhans Stolz auf das Bildungsprogramm
der Siileymancilar wider. Die Betonung der Qualitdt des internen Bildungssys-
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tems des Ordens ist wesentlich, da die Tétigkeiten der Siilleymancilar sich haupt-
sichlich darauf konzentrieren und aus ihrer Sicht das Bildungssystem vor jeg-
licher Reform bewahrt werden muss.

Laut Imam Orhan verdanken sich sein Aufenthalt und seine Tétigkeiten in
einem Wohnheim sowie einer Moschee des Siilleymancilar-Ordens in Osterreich
nicht seiner eigenen Entscheidung, vielmehr wurde er nach Osterreich entsendet.
Hitte er die Wahl, wiirde er eine Stadt in der Tiirkei bevorzugen.

Ehrlich gesagt, bin ich ein wenig nationalistisch gesinnt, unser Land ist wunderbar,
wenn es mir tiberlassen wire und ich nicht hierher versetzt worden ware, wiirde
ich mich fiir die Tiirkei entscheiden. Istanbul und Mersin kdmen in Frage; Istanbul
ist eine Weltstadt, in Mersin ist das Leben sehr giinstig und die Meeresluft tut gut.
Istanbul ldsst den Menschen wahrhaftig reif werden. Ich wiirde es gegen nichts auf
der Welt tauschen.

In dieser Passage treten zwei Aspekte in den Vordergrund: Erstens vergleicht
Imam Orhan Osterreich mit den Orten, in denen er in der Tiirkei studiert und
gearbeitet hat. Er findet die tiirkischen Stadte in verschiedener Hinsicht lebens-
werter. Istanbul bezeichnet er als Weltstadt, die ihre Bewohner erfahrener und
reifer mache. Zweitens begriindet er seine Zuneigung zur Tiirkei mit nationalen
Zugehorigkeitsgefiihlen, er bezeichnet sich selbst als nationalistisch gesinnt.

Imam Orhan hat zwei Téchter, die beide in Osterreich geboren sind. Sowohl
er als auch seine Frau haben die tiirkische Staatsbiirgerschaft und beide denken
nicht daran, in der ndheren Zukunft die osterreichische Staatsbiirgerschaft zu be-
antragen. Allerdings liegt die Zukunftsplanung der Familie nicht nur in den eige-
nen Hénden, sondern wird, was ihren zukiinftigen Wohn- und Arbeitsort betrifft,
auch durch die Entscheidungen des Ordens bestimmt.

Der Imam als religioser Lehrer: ein Dienst fiir die Gemeinschaft

Wie der Grofiteil der in dieser Studie befragten Imame hat auch Imam Orhan
keine geregelten Arbeitszeiten. So muss er stets fiir Moscheemitglieder und fiir
die zu betreuenden Kinder im Wohnheim verfiigbar sein.

Es gibt keine bestimmten Arbeitszeiten, wenn ein Dienst erledigt werden muss.
Letztens kamen welche, es war schon nach Mitternacht, sie fragten: ,Wir hatten
gerade Hochzeit und wiirden uns nun gerne religios trauen lassen.“ Ich kann nicht
Nein sagen; woanders machen sie Termine aus, aber wenn es um uns geht, macht
das keiner. Eigentlich hatte ich das nicht machen miissen, aber ich hitte mir Vor-
wiirfe eingehandelt, wenn ich nicht hingegangen wire. (...) Es erfordert, dass wir so
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sind. Leider ist unser Volk so, aber es freut einen dennoch, dass sie an die religiose
Trauung denken und mich anrufen; schliefilich sind es unsere Leute.

Dass die Gemeindemitglieder von ihrem Imam erwarten, stindig verfiigbar zu
sein, fithrt er darauf zuriick, dass sie kein ,modernes Zeitverstindnis“ hatten.
Einerseits kritisiert er diese Situation, andererseits versucht er aber auch, die Lage
der Gemeindemitglieder zu verstehen. Obwohl es moglich wire, die Beantwor-
tung von Ansuchen und andere Angelegenheiten auf einen spéteren Zeitpunkt zu
vertagen, bemiiht er sich, die Bediirfnisse und Wiinsche der Gemeindemitglieder
alsbald zu erfiillen.

Ehrlich gesagt, Urlaub nehme ich nie in Anspruch, aber natiirlich konnen wir uns
einfach Zeit nehmen, wenn wir was zu erledigen haben. Aber ich sage nie: ,,Ich habe
heute frei.”

Imam Orhan hat auch keine geregelten Ruhetage in der Woche. Was sein finan-
zielles Auskommen angeht, scheint seine Einstellung auch nicht vergleichbar mit
der eines typischen osterreichischen Berufstitigen.

Wir nennen es nicht Monatsgehalt, sondern betrachten es als Taschengeld; man
sollte mit so viel zufrieden sein, wie ein normaler Arbeiter verdient. Als wir hierher
kamen, hatten wir keinerlei Erwartungen. Wir glauben und vertrauen Gott, dass er
uns mit Gaben beschenkt und uns unsere Existenzgrundlage gibt.

Imam Orhan hat in Hinblick sowohl auf arbeitszeitliche Regelungen als auch
auf seine finanzielle Absicherung keinerlei professionelle Beziehung zu seiner
Tiatigkeit. Die Einnahmen aus seiner Arbeit als Imam und Lehrer bezeichnet
er demgemdf nicht als Gehalt, sondern als , Taschengeld® (tiirk. harglik). In
dieser Haltung manifestieren sich wiederum zwei Aspekte: Einerseits spiegelt
der Umgang mit finanziellen Mitteln und Einkiinften die interne Politik des
Stleymancilar-Ordens, derzufolge Bezeichnungen wie ,Gehalt® oder ,,Lohn®
als profan gelten. Stattdessen wird der Ausdruck ,Taschengeld® priferiert. Da-
mit korrespondierend nehmen die Ordensmitglieder ihre Tétigkeiten als eine
Art Dienst (tiirk. hizmet) wahr. Dass die Arbeit als Imam oder als Lehrer in
einem Internat der Siileymancilar als Beruf bezeichnet wird, steht den Ideen
und Uberzeugungen des Ordens ausgesprochen fern, was sich auch in den Aus-
sagen von Imam Orhan zeigt. Begriindet wird dieses Tatigkeitsethos damit,
dass die Ordensmitglieder eben einer religiosen Arbeit nachgehen, die so sehr
mit Spiritualitdt, Verantwortung, Wahrung der Tradition und der Pflege re-
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ligioser Regeln verbunden sei, dass sie nicht in materiellen Giitern bemessen
werden konne.

Eine besondere Bewandtnis hat es mit Imam Orhans Situation in Bezug auf
seinen Niederlassungs- und Aufenthaltsstatus. Wie der Grof3teil der Imame in
Osterreich, die nicht iiber die dsterreichische Staatsbiirgerschaft verfiigen, muss
er — gemafl § 62 NAG - jahrlich die Verlingerung seines Visums beantragen. Fiir
Imam Orhan bestand diesbeziiglich jedoch nie eine Unsicherheit, trotz dem Um-
stand, dass sein zukiinftiger Verbleib in Osterreich faktisch allein an einem giilti-
gen Arbeitsvertrag mit dem Moscheeverein hingt. Vielmehr erscheint fiir ihn die
Verldngerung seines Arbeitsvertrags als so selbstverstdndlich, dass er im Verlauf
der empirischen Erhebung seinen Aufenthaltsstatus nie als problematischen As-
pekt thematisiert. Verstindlich wird seine Uberzeugung, dass die Verlingerung
der Vereinbarung seitens des Ordens eine reine Formsache sei, vor dem Hinter-
grund, dass Imam Orhan zeit seines Lebens Bildungseinrichtungen der Siiley-
mancilar durchlaufen hat und im Rahmen dieser Institutionen sozialisiert wurde.
Dass der Orden diese einmal eingegangene Bindung aufkiindigen solle - von der
ja auch die Vermittlungsbemiithungen um die traditionelle tiirkisch-muslimische
Identitit in Osterreich abhiingt, fiir die der Orden steht -, erscheint geradezu als
widersinnig. Trotz der eigentlich prekiren rechtlichen Basis zeichnet sich der
Aufenthaltsstatus Imam Orhans in Osterreich daher durch einen sicheren und
belastbaren Charakter aus.

Imam Orhans erste Dienststelle in Osterreich war Salzburg. Vergleicht er die
Moscheegemeinden in Wien und in Salzburg hinsichtlich der Herkunftsregionen
der Gemeindemitglieder, stellt er grofie Unterschiede zwischen den Verhaltens-
weisen, Haltungen und dem religiésen Wissen fest, die er auf regionale Differen-
zen zuriickfithrt. Aber sowohl in Wien als auch in Salzburg sei er als Imam vor-
rangig mit religionspraktischen Fragen konfrontiert:

Hier betreffen religiose Fragen generell Eheangelegenheiten, alles, was mit religio-
ser Bildung zu tun hat, von dem sie nicht genau wissen, worum es sich handelt,
Fragen, das Fasten oder generell den Gottesdienst betreffend. Im Ramadan wird
gefragt, wer zu fasten hat, wer ausgenommen ist, oder Fragen beziiglich der religio-
sen Pflichtabgabe; das heifit die Fragen variieren von Saison zu Saison. Wenn die
Pilgerfahrt-Saison da ist, kommen diesbeziiglich Fragen oder wenn das Opferfest
naht, Fragen iiber das Opfern.

In seinem Alltag als Imam hat er oft mit Fragen der Moscheemitglieder zu reli-
giosen Regeln und Geboten und ihrer Durchfithrung zu tun, wie etwa dem Fasten
wihrend des Ramadan. Obwohl er, wie erwihnt, in der Tiirkei hauptséichlich als
Lehrer in Wohnheimen der Siileymancilar titig war und er daher nicht sehr viel
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Kontakt mit der Moscheegemeinde hatte, bereitet ihm die jetzige Ausweitung sei-
nes Aufgabengebietes in Osterreich keine Probleme.

Erist aber der Meinung, dass in der Tiirkei die Mitglieder der Moscheegemein-
de in Bezug auf religiéses Wissen, die Verrichtung religioser Regeln und die re-
ligionskonforme Gestaltung des Alltags besser informiert sind als in Osterreich.

Wir miissen wahrhaftig sehr gute Vorbilder sein; wenn wir den Islam besser repra-
sentiert hétten, wire Europa heute vom Islam tiberzeugt. Grund dafiir ist die Un-
bildung, deshalb ist Bildung auch sehr wichtig. Nicht das Wort, sondern die Taten
und die Lebensweise zidhlen. Der Gesegnete [gemeint ist Ismail Hilmi Tunahanli
(Anm. d. Verf)] hatte gesagt, man solle den Islam durch die eigene Lebensweise
reprasentieren.

Ahnlich wie die meisten befragten Imame stellt Imam Orhan eine Diskrepanz
zwischen religiésem Ideal und dem konkreten Alltag der muslimischen Migran-
tInnen in Europa fest. Wiirden Theorie und gelebte Praxis tibereinstimmen, so ist
er iiberzeugt, wiren die westlichen Gesellschaften lingst zum Islam tibergetreten.
Die von ihm diagnostizierte Kluft zwischen Ideal und Wirklichkeit fithrt er auf
die religiose Bildung und Erziehung der muslimischen Gldubigen in Westeuro-
pa bzw. in Osterreich zuriick. Diese Ansicht spiegelt wiederum die Position des
Ordens der Siileymancilar wider, die religiose Bildung als ihre Hauptaufgabe be-
greifen und deren Hauptaugenmerk der religiosen Erziehung von Kindern und
Jugendlichen mit tirkischem Hintergrund gilt.

Aufgabengebiet als Imam und Lehrer: die Bewahrung der traditionellen
tiirkisch-muslimischen Identitat

Als Ziel des Ordens nennt Imam Orhan die Erziehung der Gemeindemitglieder
zu ,guten Menschen® im Sinne von vorbildlich religiosen Muslimen und Musli-
minnen. Diesen Auftrag sieht er als patriotische Aufgabe an:

Unser Anliegen ist es, wohlerzogene Muslime heranzuziehen; zum Beispiel wurden
die Obménner von Milli Goriis in unseren Kursen unterrichtet. Es gibt keine Ver-
pflichtung, nach der Ausbildung weiterhin unseren Einrichtungen anzugehéren,
aber ein jeder, der hier unterrichtet wird, ist ein wohlerzogener Muslim. Ob man
zur Gemeinschaft kommt oder nicht, ist einem selbst iiberlassen; wichtig ist, dass
man seinem Land wahrhaftig Dienst leistet. Einer, der in unseren Heimen erzogen
wurde, ist niemals korrupt, auch wenn er Gouverneur einer Provinz wire; Beste-
chung hat in unserer Mission keinen Platz.
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Imam Orhan legt im Rahmen seiner Tatigkeiten grofien Wert auf die Erziehung
der Kinder und Jugendlichen, die in Betreuungseinrichtungen des Ordens das
Lernprogramm der Stileymancilar durchlaufen. Wer in diesen Institutionen eine
religiose Ausbildung erwirbt, so Imam Orhan, verinnerliche das Islamverstindnis
des Ordens samt einer addquaten Lebensweise. In welchem Bereich auch immer
diese Personen spdter tdtig sein werden, werden sie geméf3 dieser religiésen Lehre
agieren und ihre Lebensweise nach ihren religiosen Uberzeugungen ausrichten.

Unsere eigentliche Aufgabe ist Bildung und nicht Imamschaft. Das ist zwar auch ein
Teil unserer Arbeit, aber unsere Hauptaufgabe ist Bildung und Leitung. Imamschaft
ist kein Extra, sondern ein Teil unseres Lebens.

Imam Orhans Aufgaben in Osterreich umfassen zwei Bereiche, wodurch sich sein
Arbeitspensum im Vergleich zur Tiirkei erheblich erhéht. Einerseits kitmmert er
sich als Imam um die Moscheegemeinde, andererseits ist er fiir die Ausbildung
der SchiilerInnen im Wohnheim zustdndig. Dabei versteht er sich - ganz im Ein-
klang mit den Zielen des Ordens - in erster Linie als Hoca. Die Tétigkeiten als
Imam setzt er eher hintenan, diese begreift er als sekundéren Aspekt seines Wir-
kens.

Die Beschiftigung mit Kindern hilt er auch deswegen fiir besonders wichtig,
weil es tiirkische Kinder seiner Meinung nach in 6sterreichischen offentlichen
Schulen schwer haben.

Einmal brachten sie mich in eine Sonderschule, ein Schiiler von uns ging in diese;
Sie wissen, dorthin werden Kinder geschickt, denen es an Intelligenz mangelt, an
einem runden Tisch fiir acht Personen saflen Schiiler und eine Lehrerin (...). Das
Kind war in unserem Heim untergebracht, ging aber zur Sonderschule. Als ich eben
in diese Schule ging, sah ich, dass vier der acht Kinder Tiirken waren. Das machte
mich so traurig, dass ich nicht schlafen konnte. Ich weif3, dass das Kind durchaus
intelligent ist; im Sommer hatte es binnen zwei Wochen das Koranlesen erlernt.
Wie kann ein solches Kind dumm sein? Es war wohl kein einziges dsterreichisches
Kind darunter. Warum sind es nur unsere Kinder? Die Lehrerin habe die Eltern des
Kindes zur Schule gebeten, die Eltern folgten der Einladung nicht, das Kind musste
die Klasse wiederholen und schliefllich noch einmal wiederholen; eben alles aus
Vernachlissigung.

Seine Arbeitserfahrungen in Osterreich liefen Imam Orhan zur Uberzeugung
gelangen, dass tiirkische SchiilerInnen in staatlichen osterreichischen Schulen
oftmals schlecht abschneiden — so wiirden viele allzu schnell auf eine Sonder-
schule geschickt. Der Sonderschule haftet fiir ihn der Makel einer Einrichtung
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an, in die Kinder mit Lernschwichen oder Leistungsbehinderungen abgeschoben
werden. Es kriankt ihn, dass die Hélfte der Kinder in Sonderschulklassen einen
tiirkischen Hintergrund hat, wiahrend osterreichische SchiilerInnen ohne Migra-
tionshintergrund sich in derartigen Schulen kaum wiederfanden - diese erhielten
in der Regel eine spezielle Lernunterstiitzung und -férderung, ein Angebot, das
SchiilerInnen mit Migrationshintergrund nicht zur Verfiigung stehe. Gleichwohl
macht er aber nicht die Lehrerschaft, sondern in erster Linie die Eltern der Kin-
der verantwortlich, die aufgrund mangelnder Ressourcen und einer gleichgiil-
tigen Haltung die schulischen Angelegenheiten ihrer Kinder nicht ausreichend
verfolgten und forderten. Vor diesem Hintergrund komme den Titigkeiten des
Ordens im Bildungsbereich umso mehr Gewicht zu. Zudem sei die Entwicklung
der SchiilerInnen auch mit anderen Problemen konfrontiert:

Schwierigkeiten gibt es immer wieder; auch wenn sie sagen, es gibe keine Auslin-
derfeindlichkeit. In Salzburg schickten wir iiber dreiffig Kinder in die Schule, das
heif3t, sie gingen nach der Schule in die Moschee und von der Moschee in die Schule.
Als sie davon erfuhren, dass die Kinder von der Moschee kommen, gab es Probleme.

Die dreiflig Kinder, fiir die Imam Orhan in Salzburg als Hoca titig und verant-
wortlich war, lebten in einem Wohnheim der Siileymancilar. Die Kinder blieben
wihrend der Woche im Heim und gingen von dort auch in die Schule. Als die
Schule erfuhr, dass sie aus einer Moschee kamen, habe es Verdachtigungen und
eine gewisse Unruhe gegeben.

Da die Eltern in der Regel arbeiten und aus diesem Grund zu wenig Zeit fiir
ihre Kinder haben, besteht fiir Kinder mit Migrationshintergrund ein ganz
besonderer Betreuungsbedarf. Aus diesem Grund verfiigt der Stileymancilar-
Orden in Osterreich iiber ein dhnliches System an Betreuungseinrichtungen -
mit angeschlossenen Moscheen — wie in der Tirkei. Das Prinzip ist das gleiche
wie in der Tiirkei, das heifSt, unter der Woche iibernachten die Kinder auch in
den Wohnheimen des Ordens. Aber im Gegensatz zur Tiirkei wohnen die Eltern
meist nicht weit weg von diesen Einrichtungen, sondern oft sogar in der gleichen
Stadt.

Zuhause gibt es viele Fallen, das Fernsehen, das Internet (...). Diejenigen, die von
der Polizei verfolgt wurden, nahmen wir zu uns und machten sie zu den besten
Schiilern ihrer Schule. Das Kind kann im Internat nicht das im Fernsehen anschau-
en, was es will, sondern zum Beispiel nur eine Serie, die ihm nicht schadet, es kann
keine Gewalt-CDs anschauen, alles ist unter meiner Kontrolle. Sogar wenn es Fuf3-
ball spielen will, geht das nur unter meiner Kontrolle. Wenn es kein Internat gibt,
ist es viel schwieriger.
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Imam Orhan hilt das System der Wohnheime fiir effektiv, er ist {iberzeugt, dass
die Beaufsichtigung den Kindern gut tue und diese von schlechten Einfliissen
ferngehalten werden konnen. Der Alltag in den Wohnheimen drehe sich aber kei-
nesfalls nur um religiése Themen, sondern umfasse sehr wohl auch gemeinsamen
Fernsehkonsum oder Sport — wie gemeinsame Fuflballspiele.

Zum Beispiel wurde ich [von der Schule (Anm. d. Verf.)] wegen einem meiner Schii-
ler eingeladen; da wir Verantwortung fiir diese Kinder tragen, werden wir vor den
Eltern kontaktiert. Unsere Schiiler melden wir in der Schule selbst an, das heif3t, es
war amtlich. Die Eltern hier arbeiten, das Bildungsniveau der Kinder ist nicht gut,
deshalb unterstiitzen wir sie bei ihren Schulaufgaben. Als Verein kommen wir fiir
das Finanzielle auf, die Eltern zahlen nur einen sehr geringen Anteil; aber das steht
auch nicht an erster Stelle. Ich bin stolz sagen zu konnen, dass wir als islamisches
Kulturzentrum Unterstiitzung bieten.

Dank des umfangreichen Betreuungssystems seien die Kinder erfolgreicher in der
Schule. Dies treffe auch auf die Kinder zu, die sich in einer problematischen Lage
befinden. Auch deren schulischen Leistungen wiirden sich dank des Betreuungs-
systems erheblich verbessern.

Imam Orhan stuft die diesbeziigliche Rolle und Verantwortung der Lehrenden
als sehr hoch ein, da ihre pddagogischen Kompetenzen und ihr Umgang mit den
SchiilerInnen entscheidend dafiir seien, ob ein Kind religioses Wissen erwirbt
oder nicht. Auch sei es ganz wesentlich, einen sanften, sensiblen und verstind-
nisvollen Umgang mit den SchiilerInnen zu entwickeln. An dieser Stelle kommt
Imam Orhan auch auf das Thema Gewalt zu sprechen, dessen Reflexion er fiir
sehr bedeutsam erachtet.

Unsere Hocas sagten: ,Du kannst neunzig Schiiler unterrichten und heranziehen,
aber wenn nur einer wegen deiner Nachléssigkeit die Religion nicht erlernt, wirst du
dich nicht rechtfertigen konnen.“ Wir wuchsen mit diesem Bewusstsein heran. Wenn
ein Kind aufgrund meiner Nachlédssigkeit und Ausgrenzung nichts lernen kann, wer-
de ich immer dafiir verantwortlich sein. Frither hatten wir viele Hocas, die das Kind
schlugen, worauf das Kind sich von der Moschee distanzierte und nicht wieder kam.
Es sagt jetzt: ,Ich werde ihn mein ganzes Leben verfluchen!“ Deshalb sind unsere Ob-
manner, unsere Vorgesetzten sehr gelehrte Menschen; Menschen die sowohl in den
sakralen als auch in den weltlichen Wissenschaften sehr bewandert sind und ein im-
menses Verantwortungsgefiihl haben. Wir miissen es ihnen gleichtun. Seit sechzehn
Jahren gebe ich Religionsunterricht, nicht ein einziges Mal zog ich jemanden am Ohr.

Imam Orhan hélt es fiir ein Zeichen von Riickstdndigkeit, wenn ein Imam gegen-
tiber Kindern Gewalt anwendet. Leider sei ein derartiges Verhalten in der Ver-
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gangenheit bei vielen Hocas der Fall gewesen, aber er halte es fiir hochst gefahr-
lich und nachteilig, da es die Entfremdung der Kinder von der Religion zur Folge
habe. Imam Orhan betont wiederholt, dass der Siileymancilar-Orden einen sol-
chen Zugang zu Kindern strikt ablehne und génzlich andere Lehrmethoden prak-
tiziere. Auch er selbst sei ein entschiedener Gegner der korperlichen Ziichtigung
von Kindern und habe sich im Laufe seiner 16-jahrigen Tatigkeit als Hoca und
Imam nie derartiger Praktiken bedient.

Beziiglich seiner religiosen Ausrichtung stellt Imam Orhan die formale Befol-
gung der Sunna in den Mittelpunkt und die alleinige Berufung auf die traditio-
nellen religiosen Quellen des Islam - eine Uberzeugung, die von allen Angehéri-
gen des Siileymancilar-Ordens geteilt werde.

Wir sagen, dass das unsere Ansicht ist, das Richtige ist, ob es dir passt, ist dir tiber-
lassen. Wir miissen niemanden iiberzeugen. Heutzutage sind wir die Gesellschaft,
die den Islam am vollkommensten praktiziert, der Sunna am stérksten verbunden
ist. Ich weif3 nicht, ob Sie die Pilgerfahrt gemacht haben, aber dort sehen Sie, dass
die anderen Volker die Sunna nicht praktizieren, sie lobpreisen Gott nach dem ri-
tuellen Gebet nicht, machen kein freies Gebet, sie beten lediglich das Pflichtgebet.
Unser Prophet sagt, wir sollen so beten, wie wir es von ihm erlernt haben, und er hat
es auf diese Weise praktiziert, das kann keiner dndern.

An dieser Stelle werden zudem Imam Orhans Priorititen in Bezug auf die Mo-
scheegemeinde erkennbar. Anstatt eine Diskussion iiber religiose Fragen zu fith-
ren, werden die religiosen Standpunkte des Ordens als einzig wahres und allein
richtiges Verstindnis des Islam dargestellt. Imam Orhan erkldrt zwar den Stand-
punkt des Ordens, aber er fiihlt sich nicht dafiir verantwortlich, alle Menschen
von dessen Richtigkeit zu iiberzeugen. Wer damit einverstanden ist, konne blei-
ben und wer nicht, kann selbst entscheiden, was er/sie als die Wahrheit sieht und
solange bleiben, wie er/sie die Ordnung nicht stort. Eine religiose Opposition in-
nerhalb des Ordens scheint unwahrscheinlich. Die obige Interviewpassage spie-
gelt auch die Hierarchie zwischen Imam Orhan und seiner Gemeinde wider.
Dabei ist es offensichtlich, dass er nicht seine individuellen Uberzeugungen
und Ansichten oder seine personliche Meinung vertritt, sondern vielmehr die
kollektive religiése Auffassung des Siilleymancilar-Ordens zum Ausdruck bringt.
Die Ansichten und Positionen des Ordens stehen dabei nicht zur Kritik, diirfen
nicht hinterfragt werden. In diesem Kontext sind die Ansichten und die religiésen
Auffassungen des Siilleymancilar-Ordens als religiose Ideologie zu bezeichnen, in
der Widerspriiche und anderslautende Meinungen nicht geduldet werden.
Innerhalb des Ordens kommt dem Imam die Aufgabe zu, die entsprechende
Auffassung des Islam zu verbreiten. Seine Beziehung zur Moscheegemeinde be-
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steht zum einen darin, ihr das Wissen iiber die Religion und die Verrichtung re-
ligioser Tatigkeiten zu vermitteln. Zum anderen kommt er den Bediirfnissen der
Gemeindemitglieder wie Heirat und religioser EheschliefSung, der religiésen Be-
ratung in Alltagsfragen, Krankenbesuchen oder der Leichenwaschung nach. Bei
der Erfillung dieser Aufgaben vermeidet er jedoch Diskussionen iiber eventuelle
religiose Meinungsunterschiede.

Imam Orhan spricht stets im Namen der Siileymancilar und verwendet ent-
sprechend die Wir-Form. In seinen Aussagen hat seine personliche Meinung
wenig Platz, da die Imame, ReligionslehrerInnen oder SeelsorgerInnen der Sii-
leymancilar die Ansichten des Ordens zu verbreiten haben. Darin zeigt sich, wie
stark das Individuum und der Orden miteinander verflochten sind. Besondere
Bedeutung kommt dem Umstand zu, dass Imam Orhan auch von einem ,Wir®
spricht, wenn es um seine personlichen Aufgaben und Tiétigkeiten geht. Das zeigt,
dass er eine sehr starke Beziehung zum Orden hat und seine gesamte Identitdt in
Form der Wir-Erzahlung konstruiert. Die kollektive Identitit, die sich im Zuge
der Titigkeiten im Siileymancilar Orden konstituiert und verfestigt hat, steht bei
ihm im Mittelpunkt und sein ,,Ich“ wird dabei immer marginaler. Diese Ten-
denz, bei biographischen Erzdhlungen stets die ,Wir“-Form zu verwenden, ist ein
Kennzeichen fiir ErzéhlerInnen, die einen starken Bezug zu einer Gruppe haben
und sich mit dieser identifizieren (vgl. Rosenthal 1995, 109).

Die Kollektivitit des Glaubens und des Umgangs mit Religion spiegelt sich
auch im Umgang mit den Khutbas. Beispielsweise formuliert Imam Orhan seine
Ansprachen nicht selbstandig und lasst auch keine individuellen Positionen darin
einflieflen; die Inhalte werden vielmehr durch das europiische Zentrum der Sii-
leymancilar in K6ln vorgegeben.

Die Khutbas werden uns in deutscher Sprache in Bezug auf aktuelle Themen aus
Kéln zugeschickt, ich bereite dann die Predigt dementsprechend vor.

Die Freitagspredigt wird in Kéln vom europdischen Zentrum der Siileymancilar,
dem sogenannten Verband der Islamischen Kulturzentren e.V. (VIKZ) vorbereitet
und den Gemeinden des Ordens zur Verfiigung gestellt. Abrufbar sind die Pre-
digten auf der Homepage des Zentrums. Interessanterweise werden die Khutbas
in deutscher Sprache vorbereitet, veréffentlicht und in den Gemeinden auch auf
Deutsch und Tiirkisch gepredigt.
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Ordenseinrichtungen als Bastion der tiirkisch-muslimischen Identitat
gegeniiber Assimilationsgefahren

Imam Orhan lebt mittlerweile seit {iber zehn Jahren in Osterreich. In den ersten
Jahren seines Aufenthalts hat er versucht, sich Sprachkompetenzen anzueignen.
Und obwohl er Deutschkurse bis zum Sprachniveau Bl absolviert hat, empfindet
er selbst seine Deutschkenntnisse als nicht ausreichend, weil er — aufgrund des
tiberwiegenden Kontakts zu tirkischsprachigen Menschen - zuwenig Gelegen-
heit habe, die Sprache zu praktizieren. So hétten sich seine Deutschkenntnisse mit
den Jahren eher verringert.

Bei der Sprache ist es wichtig, sie einzusetzen. Wir haben sie gelernt, haben aber nur
zu Tiirken Kontakt.

Demnach verlassen Imame, Hocas oder SeelsorgerInnen nur selten die tiir-
kischsprachige Umgebung und bewegen sich fast ausschlieflich im Sozialraum
des Ordens - sei es in Wohnheimen oder Moschee. Dies betrifft nicht nur das
Arbeitsleben und die Tdtigkeiten als Imam. Imam Orhan duf3ert sich insgesamt
distanziert gegeniiber dem Leben in Osterreich. So formuliert er keine persénli-
chen Zukunftsperspektiven hier und hoftt - wie erwdhnt - stattdessen, in einigen
Jahren, wenn es der Orden so will, zurtick in die Tiirkei zu gehen, was er, ginge es
nach ihm, langst getan hatte.

Zwar ist das Bild Imam Orhans von der dsterreichischen Gesellschaft und der
hiesigen Lebensweise hauptsichlich negativ, aber die rechtlichen Regelungen be-
ziiglich des Islam in Osterreich schitze er sehr:

Der Islam ist eine gesetzlich anerkannte Religion, Gott sei Dank; diesbeziiglich ha-
ben wir keine Probleme. Innerhalb Europas ist Osterreich einer der angenehmsten
Orte, ein Kopftuchproblem hat es noch nie gegeben. Vielleicht gab es individuelle
Fille, aber auf staatlicher Ebene gab es keines. Das ist wirklich sehr zu schitzen.

Imam Orhan ist in Bezug auf die gesetzlichen Regelungen fiir den Islam in Oster-
reich sehr dankbar und lobt diese ausdriicklich. Seiner Meinung nach sind Musli-
mInnen in Osterreich im Vergleich zu anderen europiischen Lindern in einer viel
besseren Lage, womit sich seine positive Einstellung gegeniiber Osterreich auch
schon erschopft. Abgesehen davon gebe es in Osterreich in rechtlicher Hinsicht
sehr wohl auch Missstinde zu beklagen. Besonders die Visa- und Aufenthalts-
regelungen fiir MigrantInnen hilt er aus eigener Erfahrung fiir problematisch.
Orhan betont, dass vor allem Bevolkerungsgruppen mit tiirkischem Hintergrund
von struktureller Benachteiligung und Diskriminierung betroffen seien.
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In diesem Zusammenhang fiihrt er das Beispiel seiner beiden Téchter an, die
erst vier und fiinf Jahre alt sind. Bei der Verldngerung seines Aufenthaltstitels
habe er Dokumente nachreichen miissen, die belegen, dass seine beiden Tochter
keine Kreditschulden in Osterreich haben. Diese Forderung erlebte er als Schika-
ne und als Herabwiirdigung.

Benachteiligung und Diskriminierung hat Imam Orhan auch seitens anderer
Stellen und Einrichtungen in Osterreich erfahren:

Ich verstofle sehr selten gegen eine Regel, aber es kann sein, dass ich etwas nicht
weifl. Ich habe es sehr spit bemerkt, dort wurde ein Ding hingestellt, ich fuhr mit
der Spitze meines Autos rein. Ich sage, wenn ich das gesehen hitte, wire ich nicht
hineingefahren, aber er hort tiberhaupt nicht auf mich; so respektlos kann man gar
nicht sein. Er ist ein Polizist und repréisentiert den Staat. Er sieht, dass wir Ausldn-
der sind und wenn wir noch einige Worte sagen, erhéht er einfach die Strafe, schaut
nach anderen Méngeln, die das Auto aufweisen konnte. Derartige Fehler werden
oft begangen, ihre Sicht ist eine demiitigende. Ich denke nicht, dass sie ihre eigenen
Leute gleich behandeln wiirden.

Imam Orhan schildert eine Reihe weiterer Vorfille, die er als diskriminierend
empfand. Seine negativen Erfahrungen fithrt er darauf zuriick, dass viele Oster-
reicherInnen seiner ethnischen und religiésen Identitdt ablehnend gegeniiber-
stehen.

Von der Bildung angefangen bis hin zum Arbeitsgebiet miissen Wege bereitet wer-
den. Noch immer gibt es Lehrer, die sagen, dass das Kind nicht weiter zur Schule
gehen soll. So etwas sieht die Politik des Staates vielleicht nicht vor, aber es gibt ver-
einzelt solche Einstellungen, die sagen: ,Das sind Migranten, was sollen sie schon
mit einer Ausbildung anfangen?“ Oder: ,,Die sollen nicht studieren.”

Wiewohl er Benachteiligungen der Bevélkerung mit Migrationshintergrund auch
im Bildungsbereich feststellt, fithrt Imam Orhan die damit verbundenen Diskri-
minierungen nicht auf strukturelle Ursachen zuriick - fiir diese sei nicht die 6s-
terreichische Politik verantwortlich, sondern individuelle Akteure.

In seinen Positionen bezieht sich Imam Orhan jedoch nicht auf alle Bevolke-
rungsgruppen in Osterreich mit Migrationshintergrund. Was er fordert, ist die
Verbesserung der rechtlichen Situation nicht von MigrantInnen allgemein, son-
dern nur von Personen mit tiirkischem Migrationshintergrund. Dies begriindet
er damit, dass die tiirkische Bevolkerung viel zur gesellschaftlichen Entwicklung
in Osterreich beigetragen habe. Imam Orhan dufert sich nicht ablehnend gegen-
tiber Integration, sondern stellt Integration als eine Selbstverstandlichkeit dar. Er
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verwendet den Begriff hierbei im Sinne einer Anpassung an die Umstdnde des
hiesigen Landes, die er grundsitzlich begriifie:

Wir passen uns den Bedingungen des Landes, in dem wir leben, an, aber wir sind
gegen Assimilation. Meine Meinung ist, dass wir uns den Bedingungen des Landes
anpassen und uns integrieren miissen.

Obwohl diese Aussage nur eine sehr generelle Auffassung von Integration be-
inhaltet, deutet er damit auch an, was fiir ihn eine positive Form von Integration
ist und welche Form er ablehnt. So weist er, wie der Grofiteil der befragten Imame,
die Auspriagung von Integration in Form der Assimilation vehement zuriick. Was
er dabei unter Assimilation konkret versteht, formuliert Imam Orhan folgender-
maflen:

Assimilation beginnt bei der Identitit. Unsere Kinder sind, bis sie die Schule ab-
geschlossen haben, mit dem konfrontiert, was auch ein osterreichisches Kind er-
lebt, das heifit sie bekommen dieselbe Kultur und Lehrplédne vermittelt. Juden zum
Beispiel haben ihre eigenen Schulen gegriindet, haben ihr eigenes Schulwesen und
konnen ihre Kultur auf wunderbare Weise praktizieren.

Fiir Imam Orhan ist Assimilation in erster Linie eine Identititsfrage. Als Assi-
milation gilt ihm eine Form der Integration, die eine Anpassung der kulturellen,
ethnischen und religiésen Identitét zur Folge hat, und so mdchte er die Eingliede-
rung in die osterreichische Gesellschaft nicht verstanden wissen. In diesem Zu-
sammenhang geht ihm schon zu weit, dass Kinder mit tiirkischem Hintergrund
nach dem gleichen Lehrplan unterrichtet werden wie nichtmuslimische 6sterrei-
chische Kinder - dies stelle bereits eine mogliche Identitatsgefihrdung der jiin-
geren Generation dar. Demgegeniiber wiirde er eine Segregation des Bildungssys-
tems entlang der Konfession bevorzugen.

Als Vorbilder fiir die Wahrung der ethnischen, kulturellen und religiésen
Identitét sieht er Bildungseinrichtungen anderer religiéser Minderheiten — etwa
jiidische -, die iiber eigene Lehrpldne verfiigen, und in denen die Kinder und Ju-
gendlichen ihre religiose Identitit offen leben kénnten. Er beneidet die jiidische
Gemeinde in Osterreich um deren Moglichkeiten, dieselben Bedingungen wiirde
er sich fiir die tiirkisch-muslimische Gemeinde wiinschen.

Entsprechend seinem Anliegen, die traditionelle tiirkische Identitit — nach
dem Vorbild des Osmanentums - in religioser, kultureller und ethnischer Hin-
sicht zu bewahren, steht Imam Orhan einer westlichen Modifikation muslimi-
scher Identitat sehr kritisch gegeniiber. Gegeniiber dem Begrift ,européische/r
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MuslimIn“ nimmt er eine dezidiert ablehnende Haltung ein. Eine Diskussion die-
ses Begriffs erachtet er als iiberfliissig und nutzlos. Auch gegentiber AlevitInnen
vertritt Imam Orhan eine sehr distanzierte und ausschliefSende Position. Die ale-
vitische Bevélkerung, ob in Osterreich oder der Tiirkei, stellt keine Gruppe dar,
zu der er soziale Beziehungen aufbauen wiirde.

Distanz gegeniiber anderen Religionsgemeinschaften wahrt Imam Orhan nicht
nur auf individueller Ebene, sondern auch in seiner Funktion als Imam und Leh-
rer in Einrichtungen des Siilleymancilar-Ordens. Als solcher weist er eine Einbin-
dung in den Osterreichischen Aufnahmekontext auf (sozial-)interaktiver Ebene
zuriick und er motiviert auch nicht die Gemeindemitglieder zu derartigen Inter-
aktionen. Die Offnung der Moscheegemeinde nach auflen kime fiir ihn nicht in
Frage. Die Moschee und die Einrichtungen des Ordens stellen eine Bastion dar, an
dem die tiirkisch-muslimische Identitdt gepflegt und Kindern sozusagen anerzo-
gen wird, ein geschiitzter Ort, der Personengruppen mit abweichendem religiosen
Hintergrund verschlossen bleiben muss. Zudem schitzt er auch Aktivititen und
Angebote seitens staatlicher wie kommunaler Integrationseinrichtungen in Os-
terreich nicht sonderlich, da solche Aktivititen seiner Meinung nach nicht viel
bréachten und tiberhaupt Fragen der ethnischen, kulturellen und religiésen Identi-
tat aus derlei Aktivititen ausgeklammert bleiben miissten. Stattdessen organisiert
Imam Orhan selbst manche Veranstaltungen, mit denen Motivation und Lernin-
teressen der SchiilerInnen gefordert werden sollen. Eingeladen werden dazu auch
wirtschaftlich erfolgreiche Menschen mit tiirkischem Hintergrund.

In Bezug auf Integration vertritt Imam Orhan allerdings auch die Meinung,
dass MigrantInnen gegeniiber der Aufnahmegesellschaft spezifische Pflichten
zukommen. Grenzen und Sensibilitidten der Mehrheitsgesellschaft etwa miissten
anerkannt und im Handeln berticksichtigt werden.

Es gibt Dinge, auf die auch wir achtgeben miissen. So ist zum Beispiel das Minarett
nicht das Unerldssliche an einer Moschee. Wir leben in keinem muslimischen Land,
daher macht es nicht viel Sinn, ein Minarett zu errichten, wo wir sowieso nicht den
Ezan ausrufen konnen.(...) Ein Minarett wird errichtet, um den Ezan auszurufen,
du rufst den Ezan aus und provozierst damit die Reaktion der Menschen. Und man
sollte natiirlich nicht auffallen, schliellich sind wir hier Migranten, deshalb sollten
wir uns hier méglichst still und leise verhalten. ... Ich bin dagegen, dass Kirchenglo-
cken in meinem Land [in der Tiirkei (Anm. d. Verf.)] die gleiche Stellung zukommt
wie dem Ezan; und betrachten wir die ganze Sache aus ihrer Perspektive, werden
sie gleich denken.

Imam Orhan fiihrt als Beispiel eine aktuelle Debatte iiber den Bau einer Moschee
mit Minarett an und betont, dass er hierbei die Vorbehalte der nichtmuslimi-
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schen Mehrheitsgesellschaft in Osterreich nachvollziehen konne. Da er selbst aus
einer Gesellschaft komme, in der MuslimInnen gegen den Bau von Kirchen sind,
koénne er sich in die GegnerInnen von muslimischen Sakralbauten hineindenken.
In seinen Reflexionen zu dieser Frage betont er immer wieder die Bedeutung des
gegenseitigen Respekts.

Im Gegensatz zur Osterreichischen Bevolkerung zeichnet Imam Orhan ein
sehr positives Bild der eigenen tiirkischen Community. Er vertritt patriotische
Ansichten und betont, dass es sich — wie tiberall auf der Welt — um eine sehr
erfolgreiche Bevolkerungsgruppe handle, die iiber einen gut ausgeprigten Unter-
nehmergeist verfiige.

Wir sind ein Volk mit Unternehmergeist, in unserer Religion gibt es keinen Ras-
sismus, wir sind ein edles Volk. Einen Minister fithrten sie in ein Restaurant auf
einer Insel in Japan. Als er dort saf3, horte er zwei Kellner untereinander tiirkisch
sprechen. Der Minister fragte, woher sie seien und wie sie denn hierher, auf eine
sehr weit weg gelegene Insel in Japan gekommen seien. Tatsédchlich sind es Tiirken,
die heute sehr viel fiir Russland und den Irak fabrizieren. Wir sind ein Volk, das
tiberall Unternehmergeist hat. Derzeit gibt es 4000 Arbeitgeber in Wien, das ist eine
Zahl, die nicht zu unterschétzen ist. Ich habe gehort, dass es in ganz Osterreich tiber
8000 sind.

Diese von Personen mit tiirkischem Migrationshintergrund erbrachten gesell-
schaftlichen Leistungen und wirtschaftlichen Erfolge sihe Imam Orhan gerne
mit einer toleranteren Haltung seitens der nichtmuslimischen Bevolkerung Os-
terreichs - ja sogar mit der Zuerkennung von Privilegien — quittiert.

Aber auch die tiirkischen MigrantInnen selbst sollten den Unternehmergeist
und die wirtschaftliche Situation dieser Bevolkerungsgruppe unterstiitzen — etwa
indem sie Lebensmittel und sonstige Giiter bei Landsleuten kaufen, auch wenn
deren Produkte teilweise etwas teurer seien. Allzu oft wiirden sie zu Supermarkt-
ware greifen, nur weil diese im Vergleich zu tiirkischen Produkten billiger sei. Er
ist also ein entschiedener Verfechter einer ethnischen Okonomie ein.

Zusammenfassung

Imam Orhan erwarb seine religiése Ausbildung in den verschiedenen Instanzen
des Siileymancilar-Ordens in der Tirkei, was sein gesamtes Leben pragte. Sein
Verhiltnis zum Orden ist sehr eng, hat er es doch allein den Einrichtungen der
Stileymancilar zu verdanken, dass er trotz drmlicher Familienverhiltnisse eine
weiterfithrende Schule besuchen und ein Universitatsstudium absolvieren konn-
te. Imam Orhan wurde nicht aus individuellem Interesse und aus Eigeninitiative
heraus Imam in Osterreich, sondern vom Siileymancilar-Orden dazu bestimmt.



234 Imame in Osterreich. Darstellung einer Typologie

Dieser bot ihm die Méglichkeit, nach Abschluss der religiésen Ausbildung in Ein-
richtungen des Ordens zu arbeiten, wofiir er bis heute dankbar ist. Zum Zeit-
punkt der Studie lebte er seit mehr als zehn Jahren zusammen mit seiner Ehefrau,
die als Seelsorgerin ebenfalls fiir den Orden arbeitet, und seinen zwei in Oster-
reich geborenen Tochtern in Wien und ist als Imam und betreuender religioser
Lehrer fiir SchiilerInnen in Einrichtungen der Siileymancilar tétig.

Wie andere Imame in Osterreich verfiigt Imam Orhan iiber einen befristeten
Aufenthaltsstatus, den er durch einen giiltigen Arbeitsvertrag mit einem Mo-
scheeverein jedes Jahr aufs Neue verlingern lassen muss. Da das zentrale Anlie-
gen des Ordens die Vermittlungsarbeit in Sachen kulturelle, ethnische und reli-
giose Identitat darstellt, kommt Imamen und religiésen Lehrern wie Imam Orhan
eine sehr wichtige Rolle zu, die sie fiir den Orden gewissermafen unersetzlich
macht. Aufgrund seiner engen Bindung an die Siilleymancilar und seiner Gefes-
tigtheit beztiglich der Werte, Positionen und religiosen Anschauungen des Or-
dens ist seine Situation keineswegs prekir, sondern vielmehr relativ gefestigt und
abgesichert.

Seine Tiétigkeiten als Imam und Lehrer begreift er weniger als Berufstitigkeit,
als vielmehr als Dienst an der Gemeinschaft der Siileymancilar, fiir den er kein
Gehalt, sondern ein Taschengeld erhilt.

Dem Leben in Osterreich steht Imam Orhan sehr kritisch gegeniiber. Kénnte
er iber seinen Einsatzort selbst entscheiden, wiirde er in die Ttiirkei zuriickkehren
und dort fiir die Siilleymancilar arbeiten. Allerdings ordnet er sich vollkommen
dem Willen und den Interessen des Ordens unter und verrichtet seinen Dienst fiir
die Moscheegemeinde in Osterreich.

Obwohl er den Umgang mit dem Islam bzw. mit MuslimInnen in Osterreich
sehr haufig als strukturelle Benachteiligung und Diskriminierungen empfindet,
weify Imam Orhan die rechtliche Stellung des Islam und der Islamischen Glau-
bensgemeinschaft in Osterreich sehr zu schitzen.

Fragen, die im Zusammenhang mit der Einbindung in den 6sterreichischen
Aufnahmekontext stehen, steht er nicht prinzipiell ablehnend gegeniiber. Als ge-
lungene Integration fasst er generell eine Anpassung an die Umstéinde, Lebensbe-
dingungen und insbesondere die rechtlichen Regelungen in Osterreich. Hingegen
weist er eine Integration in den 6sterreichischen Kontext in kognitiver und inter-
aktiver Hinsicht vehement zurtick, da diese seiner Meinung nach eine kulturelle
Assimilation darstellt. Darunter versteht er jedwede Anpassung der kulturellen,
ethnischen und religiosen Identitit, Einstellungen und Tétigkeiten an die oster-
reichische Kultur und Lebensweise. Imam Orhan geht in diesem Zusammenhang
sogar so weit, dass er fiir einen nach religioser Konfession getrennten Schulunter-
richt pladiert.
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In seiner Rolle als Imam und religidser Lehrer versteht er sich als Hiiter ethni-
scher, kultureller und religioser Traditionen, die nach dem Vorbild des Osmanen-
tums ausgebildet werden sollten. Aus diesem Grund verwehrt sich Imam Orhan
gegen die Offnung der Moscheegemeinde nach auf8en. Die Einrichtungen des Or-
dens stellen fiir ihn Zufluchtsorte dar, an denen die tiirkisch-muslimische Identi-
tat gepflegt und weitervermittelt wird und die deshalb nicht zum Einfallstor fiir
Assimilierungstendenzen werden diirfen.

Integrative Prozesse in den Osterreichischen Aufnahmekontext vollzieht Imam
Orhan als Imam und Lehrer auch nicht auf personlicher Ebene. Zwar hat er in
den ersten Jahren seines Aufenhalts in Osterreich die deutsche Sprache erlernt,
praktiziert sie aber nicht. Seine sozialen Aktivitaten finden fast ausschliefSlich im
Rahmen der Einrichtungen des Siileymancilar-Ordens statt. Mit der nichtmusli-
mischen Gesellschaft in Osterreich gibt es kaum Berithrungspunkte.

5.3.2 Imam Enes. Wachter der bosniakischen Identitat
in der 6sterreichischen Diaspora

Die religiose Sozialisation wahrend der Wirren des Bosnienkrieges

Imam Enes, der seit fiinf Jahren in Osterreich als Imam titig ist, wurde Ende der
1970er Jahre in einer kleinen Stadt mit mehrheitlich muslimischer Bevolkerung
im Nordwesten Bosnien-Herzegowinas geboren. Obwohl er seine Familie als reli-
gios bezeichnet, erhielt er seine erste islamische Ausbildung in einer Mektep erst
im Alter von sieben Jahren. Die Entscheidung, eine Mektep zu besuchen, begriin-
det er wie folgt:

Das kann man nicht erldutern. Ich meine, das ist sehr schwer. Allahs Wille und auch
ich wollte das, hab mich danach gesehnt (...). Den Wunsch [Imam zu werden (Anm.
d. Verf.)] hatte ich schon wahrend meiner Grundschulzeit.

Seinen religiésen Werdegang verbindet Imam Enes — wie viele andere Imame, die
im Verlauf der Studie befragt wurden - mit dem Willen Gottes; der Entschluss
seiner Eltern, ihn auf die islamische Volksschule zu schicken, findet indes keiner-
lei Erwdhnung. Imam Enes betont, dass er bereits als kleines Kind Imam werden
wollte. Auch diese Entscheidung stellt er als Allahs Wille dar, der freilich ganz
dem seinen entspriche.

Der angestrebte weitere Bildungsweg bleibt Imam Enes aufgrund des sich zu-
spitzenden Bosnienkriegs (1992-1995) allerdings verwehrt:
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Der Wunsch bestand, in eine religiose Schule, also in eine Madrasa bei uns in Sara-
jevo zu gehen, weil es zur damaligen Zeit nur die eine gab. Der Krieg hat aber dafiir
gesorgt, dass ich es nicht nach Sarajevo geschafft habe. Aber es wurde eine Madrasa
im Nordwesten gegriindet. Und das liegt gleich bei meiner Geburtsstadt. Dort habe
ich mich dann 1993 in die Madrasa eingeschrieben, damit sich meine Wiinsche und
Ziele erfiillen konnen. Der Wunsch bestand schon frither.

Nach der Beendigung der Mektep beabsichtigte Imam Enes, den eingeschlagenen
Ausbildungspfad in muslimischen Schulen fortzusetzen und zwar in der zu die-
sem Zeitpunkt einzigen weiterfithrenden islamischen Schule des Landes in Sara-
jevo — der Gazi-Husrev-Beg-Madrasa — zu besuchen. Aufgrund des Krieges sollte
es allerdings nicht dazu kommen. Im Jahr 1993 bot sich ihm dann aber die Mog-
lichkeit, sich in eine neu eroéffnete Madrasa - eine jener islamischen Schulen des
Landes, die wihrend der kommunistischen Herrschaft nach dem Zweiten Welt-
krieg geschlossen worden waren und nach dem 1992 in Bosnien-Herzegowina
abgehaltenen Unabhéngigkeitsreferendum neu eréffnet wurden, einzuschreiben.
Imam Enes reflektiert die Geschichte der Madrasen in Bosnien-Herzegowina und
jener Madrasa, die er besuchte, wie folgt:

Man kann sagen, sie wurde reorganisiert. Weil es schon frither dort eine Madrasa
gegeben hat. Bosnien und Herzegowina hatte viele Madrasen, die mit der Zeit aus-
geloscht wurden. Es gab verschiedene Systeme, denen diese Schulen nicht entspra-
chen. Und eines dieser Systeme war auch das kommunistische System, sie haben
diese Madrasen geschlossen. Und unter ihnen war auch die Madrasa in der Nahe
meiner Heimatstadt.

Imam Enes war vierzehn Jahre alt, als der Bosnienkrieg begann und achtzehn, als
der Krieg mit der Unterzeichung des Dayton-Abkommens beendet wurde. Zwar
fiel niemand von seinen Familienangehorigen dem Krieg zum Opfer, auch musste
die Familie nicht fliehen, da seine Heimatstadt von Kampfhandlungen weitest-
gehend verschont blieb. Zudem blieb es Imam Enes aufgrund seines jugendlichen
Alters erspart, in die bosnische Armee eingezogen zu werden. Trotzdem hat der
Bosnienkrieg deutliche Spuren in Imam Enes‘ Biographie hinterlassen - nicht
zuletzt dadurch, dass er seine Zukunftsplane durchkreuzte. Die Erfahrung des
Kriegs und insbesondere die damit verbundene konkrete Bedrohung der bos-
nisch-muslimischen Identitit, die seine gesamte religiése Sozialisation hindurch
anhielt, pragt Imam Enes bis zum heutigen Tag. Die Spuren des Krieges werden
somit zeitversetzt in der Nachkriegsgeschichte sichtbar, besonders auf der Ebene
der ethnischen Identitatsbildung.
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Nach Absolvierung der Madrasa inskribierte Imam Enes an der Islamisch-Pa-
dagogischen Akademie in Biha¢, die er im Jahre 2001 abschloss. Drei Jahre nach
seiner Inskription wurde die Akademie im Zuge des Bologna-Prozesses in eine
Fakultit mit dreijahrigem Studium transformiert (vgl. Kari¢ 2012, S. 80). Imam
Enes schloss das Studium mit dem Bachelor-Titel ab. Nach seinem Studium be-
gann er, als Imam in Bosnien-Herzegowina, in der Nédhe seiner Heimatstadt, zu
arbeiten. Bevor sein weiterer Weg ihn nach Osterreich fithrte, war er iiber sieben
Jahre als Imam in Moscheen und auch drei Jahre lang als Religionslehrer in sei-
nem Heimatland tétig.

Nach Osterreich iiber eine Ausschreibung
Imam Enes kam 2006 mit seiner Familie — seiner Frau und zwei Kindern — nach
Osterreich.

Ich habe mich auf ein Ausschreiben beworben, (...) in dem bei uns weit bekannten
Blatt ,Preporod®, das von der Islamischen Glaubensgemeinschaft herausgegeben
wird, dem Rijaset der Islamischen Gemeinschaft in Bosnien und Herzegowina. Ich
habe mich 2005 beworben und die Ausschreibung und dieses ganze Prozedere dau-
erten eineinhalb Jahre.

Das Prozedere einer solchen Ausschreibung lauft in der Regel folgendermafien ab:
Bosnische Moscheevereine im europédischen Ausland setzen die Islamische Glau-
bensgemeinschaft in Bosnien-Herzegowina (IG BiH) davon in Kenntnis, dass ein
bosnischsprachiger Imam fiir ihre Moscheegemeinde benotigt wird. Bei Freiwer-
den einer Imamstelle sind die Moscheevereine verpflichtet, sich an Rijaset in Sara-
jevo zu wenden, die fiir die Ausschreibung und Auswahlprozedur zustindig ist.

Sie haben hier einen Imam gesucht. Also, sie haben nach einem Imam gesucht und
dann, diese ganze Prozedur muss iiber die Islamische Glaubensgemeinschaft in
Bosnien-Herzegowina laufen. (...) Und man muss eine bestimmte Beziehung ha-
ben, eine Erlaubnis, Bewilligung, alles von unserer Islamischen Glaubensgemein-
schaft unten, damit man hierher kommen kann. Er muss ein Dekret kriegen. Es darf
keine Behinderungen geben, keine Benachteiligungen, weif} nicht, dass jemand eine
kriminelle Vergangenheit hat oder so.

Obwohl das Auswahlverfahren fiir Imam Enes positiv verlief, dauerte es noch
eineinhalb Jahre, bis er eine Arbeitserlaubnis, Aufenthalts- und Einreisegeneh-
migung erhielt und damit die Stelle als hauptamtlicher Imam antreten konnte.
Von Bedeutung ist in diesem Zusammenhang auch, dass er sich aus eigenem
Wunsch bewarb, ihn weder Bekannte, Familienmitglieder noch personliche Be-
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ziehungen zur bosnisch muslimischen Gemeinde in Osterreich zu diesem Schritt
bewegten.

Dass er insgesamt eineinhalb Jahre warten musste, bis alle formalen Vorgiange
abgeschlossen waren, empfand Imam Enes als beunruhigend. Die Ungewissheit
ist zwar nicht gewichen, aber er sieht seine Zukunft in Osterreich und hofft, hier
bleiben zu kénnen:

Ich will hier als Imam bleiben. Und wenn ihr es mir erlaubt, werde ich auch da bei
euch sein. Wenn ich hier meinen Magister fertig habe oder vielleicht auch, wenn ich
promoviere. Warum nicht? Ist doch so. Ein Mensch muss Pldne haben. Ein Mensch
muss Ambitionen haben. Ich habe Ambitionen. Ich habe sie wirklich.

Auch Imam Enes hat einen prekiren Aufenthaltsstatus, auch seine Beschéftigung
in Osterreich gilt als Sonderfall unselbststindiger Erwerbstitigkeit nach § 62
NAG mit den entsprechenden Implikationen fiir seine Aufenthaltsgenehmigung.
Aufgrund dieser rechtlichen Konstellation ist Imam Enes beziiglich der Verlan-
gerung seines Aufenthalts in Osterreich auf das Wohlwollen des Vorstands des
Moscheevereins angewiesen. Das daraus resultierende einseitige Abhdngigkeits-
verhiltnis beschreibt er als grofies Problem:

Der Visastatus sollte gedndert werden, weil er sehr schlecht ist. Weil der Visastatus
fiir jeden Imam, zumindest fiir die, die aus Bosnien kommen (...) an den DZemat, in
dem er arbeitet und in dem er stationiert ist, gebunden ist. Und dieser erméoglicht
ihm keine anderen, zusdtzlichen Rechte. Sagen wir, es ist sehr schlecht, dass alle,
also Frau und Kinder, die an sein Visum gebunden sind, nicht arbeiten diirfen. Sie
kénnen diesen Status nicht erlangen. Ich kann hundert Jahre lang verldngern, Jahr
um Jahr, wenn es der Wille dieser Menschen und des Vereins ist.

Obwohl er in Osterreich bleiben und weiter studieren will und obwohl er seit fiinf
Jahren durchgehend als Imam gearbeitet hat, kann sich Imam Enes nicht sicher
sein, auf Dauer bleiben zu konnen. Die prekire rechtliche Lage wirkt sich dabei
auch nachteilig auf die Zukunftsplanung der Familie aus.

Die Aufrecherhaltung der bosniakischen Identitéit als Hauptaufgabe

Der Umstand, dass viele bosnische MuslimInnen, die mittlerweile in Osterreich
zu Hause sind, es ablehnen, Mitglied einer Moscheegemeinde zu sein, bereitet
Imam Enes grofle Sorgen - er sieht darin eine ernsthafte Gefahrdung der bos-
nisch-muslimischen Gemeinden:
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Wir haben hier [in meiner Moscheegemeinde (Anm. d. Verf.)] ungeféhr ... wie viele
... um die 300 Mitglieder. Das ist in allen dhnlich. Sagen wir, sie haben auch um die
300. Fianf DZemate mal 300, das sind 1.500. Sagen wir, sie haben jeweils noch zwei
Familienmitglieder, das sind dann maximal 5.000, die in den Wiener Dzematen
verkehren. Wo sind die weiteren 30.000? Sie haben sich an diese Gesellschaft assi-
miliert oder sind auf dem besten Wege dahin.

Besonders beschiftigt Imam Enes die Frage, wie sich Prozesse der Assimilation
der bosnischen MuslimInnen in Osterreich verhindern oder eindimmen lassen —
vor allem mit Blick auf jene Menschen mit bosnisch-muslimischem Hintergrund,
die keine Moscheen besuchen. Dass ein Grofiteil der mittlerweile in Osterreich
wohnhaften bosnischen MuslimInnen keinerlei Bezug zu bosnischen Moscheege-
meinden hat, dass die Moscheegemeinden nur mehr einen kleinen Bruchteil der
aus Bosnien stammenden muslimischen Menschen erreichen, hilt er fiir alarmie-
rend und er befiirchtet, dass Prozesse der kulturellen Assimilation die bosnischen
Moscheegemeinden noch weiter schrumpfen lassen kénnten.

Weshalb die Frage der ethnischen Assimilation fiir Imam Enes von besonderer
Relevanz ist, erklért sich aus der Geschichte der Bevolkerung Bosnien-Herzego-
winas. Nach dem Ende des Osmanischen Reichs zu Beginn des 20. Jahrhunderts
und auch in spiteren Phasen kam es zu grofleren Migrationsbewegungen von
Bosnien in die Tiirkei. Nach Darstellung von Imam Enes durchliefen diese musli-
mischen Personengruppen vielfiltige Assimilationsprozesse, sodass sie in seinen
Augen nicht mehr als BosniakInnen angesehen werden konnten.

Genauso, wie das bosniakische Volk, das vor siebzig, achtzig oder auch hundert
Jahren in die Tiirkei ging. Die werden nicht mehr als Bosniaken deklariert, sondern
als Tirken. Das heifit, wir konnen nicht mehr mit ihnen rechnen, dass wir sagen:
Wir haben drei, vier - einige sagen auch fiinf — Millionen Menschen in der Tiirkei.
Nein! Wir haben dort keine Bosniaken mehr, sie sind Tiirken. Und so wird es auch
mit diesem Volk hier sein, heute oder morgen.

Aus dieser Aussage geht hervor, dass Imam Enes sehr daran gelegen ist, dass
Menschen mit bosniakischem Hintergrund, gleich in welchem Land sie sich be-
finden, ihre Herkunftsidentitdt stets im Auge behalten. Die heutige Situation von
in Osterreich lebenden bosnisch-muslimischen Menschen vergleicht er mit der
Geschichte der BosniakInnen in der Tiirkei, die ihre ethnische Zugehorigkeit mit
der Zeit grofiteils abgestreift und stattdessen die tiirkische Identitat iibernommen
hitten. Hier zeigt sich, dass ethnische Identitit fiir Imam Enes einen hoheren
Stellenwert hat als die religiose.
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Wie viele der interviewten Imame erfiillt Imam Enes neben seinen rituellen
religiosen Aufgaben zugleich die Funktion des Beraters und Ratgebers in alltag-
lichen religidsen, psychologischen und familienspezifischen Fragen. Er vertritt
diesbeziiglich stets eine moderne, lebensnahe und alltagspraktische Auslegung
und versucht, eine enge Verbindung zur Alltagswirklichkeit der Mitglieder des
Moscheevereins herzustellen. Es gehe ihm darum,

den Menschen etwas vorzupredigen, was von ihrer Zeit handelt, was sie momentan
angeht. (...) Hauptséchlich hat das alles einen bestimmten Sinn, der hergestellt wird.
Wir versuchen, eine Beziehung zu dem, was sie gelebt, durchlebt haben, herzustel-
len.

Gleichwohl ist fiir Imam Enes das religiose Kernaufgabengebiet eines Imams -
die Leitung der gemeinschaftlichen Gebete - ein nachgeordneter Bereich. Seine
Hauptaufgabe sieht er darin, die Angehorigen der Moscheegemeinde in ihrer
Aufrechterhaltung der bosniakischen Identitdt zu bestirken und sie auf diesem
rechten Pfad bestmdglich zu unterstiitzen. In seinen Augen sind die Menschen
mit bosniakischem Hintergrund besonders von Assimilation bedroht. Viele hat-
ten den rechten Pfad langst verlassen, besuchten weder die Moschee noch seien sie
Vereinsmitglied. Vor diesem Hintergrund ist es ihm ein umso grofleres Anliegen,
die Moscheegemeinde als einen Ort zu schiitzen und zu wahren, an dem die bos-
nisch-muslimische Identitit weiterhin ihren sicheren Platz hat. Was die muslimi-
schen BosnierInnen in ethnischer Hinsicht ausmacht, soll an diesem Ort auch in
Zukunft aufrechterhalten und an jiingere Generationen weiter vermittelt werden.

Dass Imam Enes auch in seinem Heimatland Bosnien-Herzegowina bereits als
Imam in einer Moschee titig war, ermdglicht ihm den Vergleich der Moscheege-
meinden hier und dort. Wéahrend also die Mehrheit der bosnisch-muslimischen
Bevolkerungsgruppe in Wien keinen Bezug zu Moscheegemeinden habe, seien
jene, die als Mitglieder verblieben sind und regelmifiig die Moschee besuchen,
besonders aktiv — auch im Vergleich zu denjenigen Personen, die in Bosnien in
eine Moscheegemeinde integriert sind bzw. in enger Beziehung mit einem DZemat
stehen:

Obwohl man erkennen kann, erkennbar ist, dass die Menschen hier vielleicht mehr
interessiert sind, also in Bezug auf islamische Ereignisse ... weif$ nicht ... viel mehr,
sie stacheln bestimmte Aktionen an und so weiter, die hier im DZemat stattfinden.
Unten ist das alles eher passiv. Die Leute unten schauen passiv auf das, was passiert,
schauen passiv auf die Moschee, passiv auf den Besuch in der Moschee und auf alles
andere.
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Den Grund dafiir, dass die Moscheemitglieder in Osterreich ein gréeres Engage-
ment zeigen, interessierter an religiosen Fragen, Feiertagen und an der adiquaten
Verrichtung religioser Tétigkeiten im Alltag sind, als er es von Personen in Ge-
meinden seines Herkunftslandes gewohnt ist, siecht Imam Enes in ihrem Dasein
als Teil der Diaspora, wo Moscheen in vielfacher Hinsicht eine grofere Bedeu-
tung zukommt als im Herkunftsland.

Die Moschee als bosnisches Territorium in der Diaspora

Fiir Imam Enes ist die Erfahrung der kollektiven Identitit ein essenzieller und un-
verzichtbarer Bestandteil des menschlichen Daseins. Seiner Meinung nach diirfe
kein menschliches Wesen seine Herkunft in Vergessenheit geraten lassen. Aus
diesem Grund gehorten die Wurzeln gehegt, bewahrt und beschiitzt.

Er [der bosnische Muslim in der Diaspora (Anm. d. Verf.)] muss sich seiner Her-
kunft bewusst sein, seiner Abstammung bewusst sein. Weil, wir sind keine Rebe
ohne Wurzel. Wir haben unsere Wurzel in der Region Bosnien und Herzegowinas
und zwar schon seit einigen Jahrhunderten. Also, dass wir uns dessen bewusst sind,
dass wir ein Volk sind, das seine Geschichte hat, seine eigene Tradition, seine Kultur
und so weiter.

Imam Enes betont die Bedeutung eines ethnischen Bewusstseins und einer bos-
niakischen Kultur, die seiner Meinung nach aus der regionalen Herkunft und
Abstammung herriihrt. Zu erkennen ist in diesem Zusammenhang eine Begriin-
dungsfigur von ethnischer Identitat, die auf primordiale Verbindungen zwischen
den Mitgliedern der ethnischen Gruppe der muslimischen BosniakInnen, die als
Familienangehorige betrachtet werden, zuriickgefithrt wird. In der Aussage von
Imam Enes spiegelt sich zudem ein nationalistischer Diskurs, der sich auf (ange-
nommene) kulturelle, ethnische, religiose und sonstige traditionelle Gemeinsam-
keiten beruft.

Der Ort, an dem Menschen mit bosnisch-muslimischem Hintergrund in der
osterreichischen Diaspora sich der Pflege derartiger Gemeinsamkeiten widmen
konnten und ein beschiitztes Zuhause vorfanden, ist fiir Imam Enes einzig die
bosnische Moscheegemeinde.

Sie [bosnische MuslimInnen in Osterreich (Anm. d. Verf.)] sind nicht in ihrer Hei-
mat, sie sind auflerhalb ihres Landes. Ein Stiick Landes, das er im fremden Land fin-
den kann, sind genau solche Orte und hier fiithlen sie sich am besten und wohlsten,
in den DZematen. Weil, wenn er in den DZemat kommt, dann ist er nicht mehr in
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Osterreich, er ist dann in Bosnien und Herzegowina. Hier umgibt ihn seine Gesin-
nungsgemeinschaft, seine Welt.

Fiir Imam Enes repréisentieren Orte wie die bosnischen Moscheegemeinden in
Osterreich einen Ort der Begegnung, ein Stiick Zuhause fiir die MigrantInnen
aus Bosnien. Deutlich werden hierbei diverse Aspekte: Zum einen empfindet er
Osterreich als fremdes Land, vor dessen kulturellen, ethnischen und religiosen
Traditionen es sich zu schiitzen gilt. Zum anderen stellt er fest, dass Menschen mit
bosnisch-muslimischem Hintergrund in diesem fremden Land eines Ortes be-
diirfen, der ihnen Geborgenheit vermittelt. Einen solchen geschiitzten Ort fainden
sie eben in den Moscheen, wo die Identitit des Herkunftslandes gewahrt wird.
Uberspitzt liefRe sich wohl behaupten, dass Imam Enes seine Moschee gleichsam
als territoriale Exklave Bosnien-Herzegowinas in Osterreich gestalten willl. Dazu
gehort, dass die Moscheerdumlichkeiten nach auflen relativ abgeschlossen sind
und dass die bosniakische Gemeinde unter sich bleibt.

Positionen zu Integration: Bewahrung der bosniakischen Identitat durch
Schutz vor Assimilationstendenzen

In seinen Aussagen zum Phanomen Integration nimmt Imam Enes nicht alle ihre
Ebenen und Dimensionen in den Blick, sondern grenzt sich vorrangig von Assi-
milation als ihr Resultat ab. Wiederholt verweist er auf die Gefahr der Assimila-
tion, der er die Diaspora in Osterreich allenthalben ausgesetzt sieht und die in
seinen Augen automatisch den Verlust der ethnischen Identitdt mit sich bringt.
Diese Sorge hat ihre Urspriinge in seinen personlichen Erfahrungen wihrend des
Bosnienkriegs und der Nachkriegszeit.

Jedenfalls, ich wiirde die religiése und die nationale Dimension als komplementar
betrachten. So, dass sie komplementir sind oder als ein unzertrennliches Ganzes
organisch verbunden, voneinander untrennbar. Warum? Weil wir durch die letzten,
die letzten, um es so zu sagen, durch die Ereignisse wahrend des Krieges, von 1992
bis 1995, gespiirt haben, was es bedeutet, ein Bosniake zu sein, weniger gldubig,
Bosniake mehr glaubig, Bosniake mehr Atheist und so weiter. (...) Das bedeutet,
das miisste man als ein Ganzes betrachten, in welchem eine wahre bosniakische
Identitat oder ein Mensch, der sich seiner bosniakischen Identitit bewusst ist, auch
religiés entsprechend beschlagen sein sollte.

Die Erfahrungen aus der Kriegszeit sind fiir Imam Enes ausschlaggebend bei der
Konstruktion der bosniakischen Identitat. Gemiaf3 seiner Darstellung ist die na-
tionale Dimension untrennbar mit der religiosen Ebene verbunden und verhalten
sich beide Bereiche komplementér zueinander. Fiir ihn besteht die bosniakische



5.3 Hter der religiosen Identitat und Tradition 243

Identitdt aus dem muslimischen Glauben und der empfundenen nationalen Zu-
gehorigkeit zu Bosnien. Menschen, denen es an beidem fehlt, konnen sich seiner
Auffassung nach nicht als BosniakInnen bezeichnen.

Der Bosnienkrieg hat fiir Iman Enes die Komplementaritét der unterschied-
lichen Facetten der bosniakischen Identitit untermauert. Dass ethnische und
religiose Identitdten sich im Zuge des Krieges herauskristallisiert haben, verleiht
ihnen in seinen Augen eine besondere Bedeutung und diesen Umstand stellt er
auch ins Zentrum seiner Tétigkeit als Imam. Kulturelle und ethnische Assimila-
tion erscheint ihm daher in erster Linie als Auflésung der bosniakischen Identi-
tat.

Dies legt nahe, dass kulturelle, ethnische oder nationale Identitit des Bosnia-
kentums fiir Imam Enes einen grofieren Stellenwert hat als die religiose. In der
Tat vertritt er die Position, dass die religiose Identitdt lediglich dazu diene, das
Bosniakische zu beférdern. Die muslimische Alltagspraxis ist in seinen Augen
weniger Ausdruck individueller religioser Uberzeugungen und theologischer An-
sichten, sondern stellt vielmehr ein Medium dar, iiber das die bosniakische Iden-
titat aufrechterhalten wird.

Die schrittweise Abkehr von ethnischer Identitét stellt fiir Imam Enes eine
grof3e Gefahr fiir das Bosniakentum dar, wie er am historischen Beispiel der bos-
nischen MuslimInnen in der Tiirkei darlegt. Hier setzen auch seine Bemithungen
als Imam an, die hinsichtlich der Einbindung in den osterreichischen Aufnah-
mekontext und des Verhiltnisses der Moscheegemeinde zum sozialen Leben in
Osterreich oft eine Gratwanderung seien:

Na, man kann sagen, dass ich mich mehr auf einen bestimmten Diskurs konzen-
triert habe, wenn es um die bosniakische Identitat geht. Also, hier muss man das
mehr starken. Unten [in Bosnien-Herzegowina (Anm. d. Verf.)] ist der Mensch auf
eigenem Boden, er nimmt das so im Laufe des Lebens mit, beildufig, wie sagt man,
unterwegs. Und hier muss man ihn daran erinnern, damit es nicht zur, Gott be-
wahre, Assimilation oder so dhnlich kommt. Integration ist okay, aber nicht eine
vollkommene Assimilation.

Anders als in Bosnien, wo die Frage der Identitdtsfindung ein selbstverstind-
licher Teil der Sozialisation ist, besteht in Osterreich fiir einen Imam die perma-
nente Notwendigkeit, an der Wahrung der bosniakischen Identitdt zu arbeiten.
So bereitet Imam Enes beispielsweise seine Khutbas anders vor als in Bosnien,
und er spricht auch andere Themen an. Er stellt vor allem Themen der Hei-
matverbundenheit, heimatlicher Erinnerungspolitik und der Bewahrung des
Bosniakentums in den Vordergrund und betrachtet diese durch eine muslimi-
sche Linse:
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Jedes bedeutende Datum und jedes historische Datum, vor allem die neueren, wer-
den hier bei der Dzuma behandelt. Die letzte Dzuma, also der Vaz, bezog sich auf
das Thema ,,Zwanzig Jahre seit der militarischen Aggression gegen Bosnien-Herze-
gowina und dem Genozid“. Also, der Vaz bezog sich nur darauf. Der folgende wird
sich, so Gott will, auf das Thema ,,Zwanzig Jahre seit der Griindung der bosnischen
Armee beziehungsweise der Armee der Republik Bosnien-Herzegowina“ beziehen.
Also, Erinnerung an diese Themen und so weiter. Und das alles natiirlich durch
das Prisma des Korans, durch den Koran und durch die authentischen Texte, also
islamische Quellen des Korans, Sunna, Hadithe und so weiter.

Die Khutbas passt Imam Enes an die Bedingungen in Osterreich an. Seine Tatig-
keiten als Imam richtet er allerdings nicht darauf aus, die Lebenssituation der in
Osterreich lebenden bosniakischen Bevolkerung zu thematisieren und in religis-
ser Hinsicht darauf einzugehen — wie er an anderer Stelle betont —, sondern vor
allem darauf, das bosniakische Selbstverstindnis in den Vordergrund zu riicken
und vor Assimilierung zu bewahren. Bei der Vorbereitung der Khutbas bezieht
er zum einen stets den islamischen Kalender mit ein, legt viel Wert auf die Er-
klarung der Hintergriinde von islamischen Feiertagen, mehr noch greift er aber
wichtige Ereignisse, Jubilden und Entwicklungen in Bosnien-Herzegowina auf. So
thematisiert er sehr haufig den Bosnienkrieg. Seine Tiétigkeiten als Imam stehen
somit in erster Linie im Dienst der Bewahrung und Erinnerung des ethnischen
Herkunftskontextes.

Zum Tragen kommen Imam Enes’ Positionen gegeniiber den verschiedenen
Formen von Integration sowohl in seinem Wirken als Imam in der Moscheege-
meinde als auch auf personlicher Ebene. Sein Selbstverstindnis als muslimischer
Bosnier ist fiir ihn auch personlich von besonderer Bedeutung - in symbolischer
und in praktischer Hinsicht. Seine ethnischen, kulturellen und religiésen Uber-
zeugungen pflegt er auch im Alltag zusammen mit seiner Familie. Eine Integra-
tion in den 6sterreichischen Kontext auf Ebene der Identifikation wie der Kultur-
ation weist er somit von sich. Und obwohl er dem Erwerb der deutschen Sprache
keineswegs ablehnend gegeniibersteht, ist es fiir ihn wichtig, dass in der Familie
die Muttersprache gesprochen und gepflegt wird.

Dass Imam Enes auf diesen Aspekt Wert legt, ist keinesfalls als Zeichen der
Verweigerung von Integration in die dsterreichische Gesellschaft zu betrachten,
sondern als die Aufrechterhaltung kultureller Umgangsformen und Traditionen,
tber die der Bezug zur bosnischen Herkunft bewahrt wird.

Auch hinsichtlich seiner Tdtigkeiten als Imam vertritt er éhnliche Haltungen.
Zwar lehnt er eine identifikative Integration der Mitglieder seiner Moscheege-
meinde in den Osterreichischen Kontext ab. Solche Prozesse betrachtet er als
Einfallstor fiir Assimilationstendenzen. Anzumerken ist an dieser Stelle aller-
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dings, dass die Kulturation von Personen mit bosnischem Hintergrund bereits
von Grund auf europdischen Charakter tragt und ihre einzige Herausforderung
in der Osterreichischen Diaspora in Sachen Enkulturation eigentlich nur in der
Aneignung der deutschen Sprache besteht. Auch Alltagsinteraktionen mit der
nichtmuslimischen osterreichischen Bevolkerung durch die Gemeindemitglieder
stellt Imam Enes nicht grundsétzlich in Frage. Ebenso wenig hegt er Bedenken,
was den Aufstieg der bosnischen Bevolkerung innerhalb der 6sterreichischen Ge-
sellschaft bzw. den Erwerb von Wohlstand betrifft. Von besonderer Bedeutung
ist fiir ihn aber die Ebene der Identifikation - als Imam gibt er alles dafiir, dass
die bosniakische Identitdt der Gemeindemitglieder gewahrt bleibt. Aus diesem
Grund setzt er sich auch nicht fiir eine Offnung der Moschee nach auflen hin ein.
Im Gegenteil sieht er sie als einen Ort, den es vor zu starken Aufleneinfliissen zu
schiitzen gilt.

Zusammenfassung
Imam Enes wuchs im Nordwesten Bosnien-Herzegowinas auf und durchlief dort
seine gesamte schulische Ausbildung. Der Bosnienkrieg, den er als Jugendlicher
miterlebte, hinterlie§ bei ihm tiefe Spuren, was sich insbesondere in seiner ho-
hen Bewertung der bosnisch-muslimischen Identitit manifestiert. Nach dem Stu-
dium an einer islamischen piddagogischen Akademie in Bosnien-Herzegowina
war er mehrere Jahre lang als Imam und Religionslehrer in seiner Heimatregion
tatig. Dann bewarb er sich fiir eine Stelle als Imam in einer bosnischen Moschee-
gemeinde in Wien, die ihm nach ldngerer Wartezeit auch zugesprochen wurde.
Sein Beweggrund, nach Osterreich zu gehen, war insbesondere die Sorge um
die Identitdt der muslimischen BosniakInnen in der Diaspora. Deren Bewahrung
sieht er als seine zentrale Aufgabe, die sein Imamverstindnis grundlegend prégt.
Sein Hauptaugenmerk als Imam in Osterreich liegt weniger auf der adiquaten
Verrichtung religioser Pflichten oder auf dem religionskonformen Leben der Ge-
meindemitglieder als vielmehr auf der Bewahrung ihres Selbstverstandnisses als
BosniakInnen. Imam Enes fungiert somit als Wéchter der ethnischen Identitat
innerhalb der Moscheegemeinde. In dieser Hinsicht stellt er ein Paradebeispiel
fiir die Tendenz der Revitalisierung des Religiésen im Bosnien-Herzegowina
der Nachkriegszeit dar. Zentral dabei ist, dass die zunehmende Bedeutung der
bosnisch-muslimischen Identitit kein Phanomen ist, das der muslimischen Be-
volkerung Bosnien-Herzegowinas durch Akteure und Organisationen von auflen
aufgepfropft wiirde, sondern durch muslimische Glaubige aus Bosnien selbst
getragen wird. Die Revitalisierung des Muslimischen bleibt dabei nicht auf das
bosnische Staatsgebiet beschrinkt, sondern wird auch in der Diaspora durch Per-
sonen wie Imam Enes gesttitzt.
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In Austibung seiner Téatigkeit als Imam verweigert er sich einer weitgehenden
Einbindung in den 6sterreichischen Aufnahmekontext auf kognitiver, identifika-
tiver und teils auf interaktiver Ebene. Die Moschee ist fiir ihn ein Hort der ethni-
schen Herkunft, den er in dieser Form zu bewahren und zu schiitzen sucht.

5.3.3 Imam Miisliim. Bewahrer des traditionellen tiirkischen
Familienbildes und Gegner eines interreligiosen Dialogs

Das Berufsziel Imam als Ausweg aus der Armut

Imam Miisliim wurde Anfang der 1980er Jahre in einem Dorf in Mittelanatolien
als jlingstes von sechs Kindern einer in drmlichen Verhiltnissen lebenden Familie
geboren. Als der erste Sohn nach fiinf Madchen hatte er innerhalb der Familie von
Beginn an einen besonderen Status inne:

Da ich der einzige Sohn in der Familie war, waren alle Augen auf mich gerichtet.
Sie schonten mich und waren stets um mich bemiiht. Natirlich waren auch wir von
Armut betroffen, wenn man im Dorf lebt und nicht studieren geht, ist es schwierig.

Sein Vater starb, als der Junge fiinf Jahre alt war, was sein Leben in mehrfacher
Hinsicht erschwerte. Der frithe Tod des Vaters und die schwierige finanzielle Si-
tuation der Familie pragten Imam Miisliims Bildungs- und Berufsweg nachhaltig.

Imam Miisliim bezeichnet seine Familie als religiés. Sowohl miitterlicher- als
auch viterlicherseits gab es Familienmitglieder, die Imame waren. Diese stellten
zwar nicht fiir ihn selbst, wohl aber fiir seine Mutter ein Vorbild dar. Thr schien
die Stellung als Imam der sicherste Ausweg ihres Sohnes aus der Armut.

Es war hauptsichlich meine Mutter, die mich zum Studieren animierte und moti-
vierte. Wenn ich im Dorf geblieben wire, wire unsere finanzielle Lage nicht sonder-
lich gut gewesen. (...) Meine Mutter meinte: ,Wenn du im Dorf bleibst und nicht
studierst, wird es dir so ergehen wie uns.“

Da es im Dorf keine Mittelschule gab und die Mutter seine Ausbildung nicht fi-
nanzieren konnte, beschloss sie, ihren Sohn in ein staatliches Internat zu schi-
cken, in dem ménnliche Kinder die Ausbildung zum Hafiz absolvieren konnten.
Die Familie - Imam Miisliims Mutter und seine Onkel - befand, dass dieser Weg
der erfolgversprechendste sei, um in kurzer Zeit eine feste und eintrégliche Stelle
zu bekommen. Zum damaligen Zeitpunkt war es nach den Vorgaben des Diya-
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net sleri Baskanligi, dem Prisidium fiir Religionsangelegenheiten in der Tiir-
kei, moglich, dass ein Hafiz nach Abschluss einer Imam-Hatip-Schule als Imam
arbeitete.

An die Zeit seiner Ausbildung als Hafiz und sein Leben im Internat erinnert
sich Imam Miisliim als einer sehr unangenehmen Phase - ohnehin von finanziel-
len Sorgen geplagt, war er auch noch den Launen seines zu Handgreiflichkeiten
neigenden Hocas ausgesetzt. Dieser problematische Abschnitt seines Lebens lasst
ihn bis heute nicht los und verfolgt ihn bis in seine Traume:

Jetzt bin ich achtundzwanzig Jahre alt und Sie werden es nicht glauben, aber
manchmal wache ich auf und sag zu meiner Frau: ,Ich hab von meinem Hafiz-Leh-
rer getraumt.“ Er hat mich zwischen meinem elften und dreizehnten Lebensjahr
gepragt. Danach ging ich in die Hauptschule, ins Gymnasium und studierte an der
Universitét. Ich bin mit vielen verschiedenen Dingen konfrontiert worden, aber ich
kann mich nicht an das Geringste erinnern, ich trdume von keinem damaligen Er-
lebnis. Aber es vergeht keine Woche, fast jeden Tag, jeden zweiten Tag traume ich
von meinem Hafiz-Lehrer, fiirchte mich vor ihm und sehe, dass er mich unterrichtet
und schlégt.

Dass er die Priifung bestand und Hafiz wurde, hat fiir ihn eine grofle Bedeutung,
nicht nur wegen der zahlreichen Hiirden, die ihm die Ausbildung erschwerten.
Durch die erfolgreich bestandene Priifung wurde seiner engen Verbundenheit
mit dem Koran nun auch ein symbolischer Ausdruck verliehen.

Der Koran und das Auswendigkénnen des Korans sind ein Wunder Allahs. Du
lernst irgendeine Sprache, beherrschst sie, aber wenn man sie eine Zeit lang nicht
spricht, vergisst man sie sehr bald. Und wenn man sie dann auffrischen will, ist
man gleich gelangweilt. Gedichte, die ich wiahrend meiner Hauptschulzeit auswen-
dig lernte, mochte ich kein zweites Mal wiederholen. Aber die Sure Fatiha im Koran
zum Beispiel, diese liest man jeden Tag und ist nicht gelangweilt. Das ist ein Wun-
der Gottes fiir die Menschen. Man langweilt sich nicht und auflerdem tut man eine
gute Tat, in dem man die Sure liest.

Diese Passage gibt Aufschluss tiber Imam Miisliims Verhéltnis zum Koran: Der
Koran als Heilige Schrift hat fiir ihn einen v6llig anderen Stellenwert als andere
Textsorten - ein einmal auswendig gelerntes Gedicht wiirde man nach einer Wei-
le vergessen. Den Koran aber, den er wihrend seiner Ausbildung zum Hafiz aus-
wendig lernte, konne er als ein Wunder Gottes nie mehr vergessen. Und bereits
das Lesen des Korans sei bereits ein Verdienst fiir das Jenseits.

Imam Miislim schloss innerhalb von drei Jahren die Ausbildung zum Hafiz
ab und bestand anschlieffend die Priifung im Miiftiiliik, wodurch er im Alter
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von dreizehn Jahren Hafiz wurde. Dies sieht er als seine personliche Erfolgsge-
schichte. Nicht nur, weil er den Koran auswendig lernte, sondern auch, weil er die
hochst belastenden Umstidnde im Internat iberstand. Im Gegensatz zu anderen
Schiilern, die aufgrund der brachialen Unterrichtsmethoden ihre Ausbildung ab-
brachen und das Internat verlieflen, hatte Imam Miisliim keine Wahl, er musste
bleiben. Die drmlichen Familienverhiltnisse zwangen ihn, den einmal einge-
schlagenen Weg weiterzugehen.

Da Imam Misliim nach der Grundschule die Ausbildung zum Hafiz absol-
vierte, besuchten seine gleichaltrigen Freunde und ehemaligen Mitschiiler bereits
das Gymnasium, als er seine Ausbildung beendet hatte. Imam Miisliim hitte,
nachdem er Hafiz geworden war, seinen Bildungsweg an offentlichen Schulen
fortsetzen konnen. Aber wieder war es seine Familie, die fiir ihn entschied. Und
auch wenn er eigentlich andere Vorstellungen hatte, besuchte er eine Imam-Ha-
tip-Schule:

Da ich die Mittelschule woanders abschloss, sagte ich zum Sohn meines Onkels, der
selbst Imam war, sogar: ,,Schickt mich in eine technische Berufsschule, das Gymna-
sium mochte ich dort machen.” Sie fragten mich, warum ich das wolle. ,Weil man
in der Imam-Hatip-Schule nur Imam werden und keinen anderen Beruf ausiiben
kann. ,Du bist als Hafiz ausgebildet, du verfiigst iiber das Grundgeriist. Wenn du in
das Wirtschaftsgymnasium gehst, wirst du keine Moglichkeit mehr haben, Imam
zu werden. Sobald du die Imam-Hatip abschlief3t, bist du Imam. Miihe dich nicht
umsonst ab!“, hief3 es und ich akzeptierte es einfach.

So musste er, statt seinen eigentlichen Berufswunsch zu verfolgen, sich der Ent-
scheidung seines Onkels miitterlicherseits fiigen, dem eine Zukunft als Imam
verniinftiger und erfolgversprechender erschien. Dieser Umstand zeigt abermals,
dass Imam Miisliim nicht von sich aus den geradlinigen religiosen Weg wihlte,
obwohl er schon im Alter von dreizehn Jahren eine wichtige Etappe hierfiir er-
reicht hatte. Freilich boten sich ihm zum damaligen Zeitpunkt keine Alternati-
ven. Er schildert seine damalige Situation mit folgenden Worten:

Meine Absicht war es, dorthin zu gehen, einen Beruf zu erlernen und, wenn es nicht
geklappt hitte, hitte ich die Polizistenausbildung gemacht. Wenn mein Vater am
Leben gewesen wire, glauben Sie mir, hitte ich darauf beharrt und gesagt, dass ich
unbedingt dorthin [in die technische Berufsschule (Anm. d. Verf.)] will und ich
wire in die andere Schule gegangen und hitte den Beruf ausgeiibt, den ich wollte.

Als fiinfzehnjahriger Junge konnte er gegen die Entscheidung seines Onkels und
seiner Mutter nicht viel ausrichten. Wire sein Vater noch am Leben gewesen, so
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ist Imam Mislim tiberzeugt, hitte er sich durchsetzen und eine Berufsausbil-
dung nach eigenem Wunsch absolvieren konnen. So aber wurde ihm als einzi-
gem Sohn eine Verantwortung zugewiesen, der er letztendlich nicht ausweichen
konnte. Er musste so bald wie moglich einen Beruf ausiiben und Geld verdienen.

Im Sommer war ich meistens beim Sohn meines Onkels mit Marmorschleifen be-
schiftigt. Er fertigte Grabsteine an und ich habe ein wenig Geld dabei verdient.

Finanzielle Schwierigkeiten und Engpisse begleiteten seine gesamte Schullauf-
bahn, weshalb er auch wiahrend der Schulferien stets arbeiten musste. Er stellte
eigene Priferenzen und Wiinsche zuriick und folgte der Entscheidung seiner Fa-
milie. Er absolvierte die Imam-Hatip-Schule in der Erwartung, gleich nach dem
Abschluss eine Stelle als Imam zu finden. Nachdem er die Schule absolviert hatte,
bewarb er sich auf eine vakante Position. Aufgrund neuer gesetzlicher Regelungen
konnte er die Stelle jedoch nicht antreten, da nunmehr der Abschluss einer Imam-
Hatip-Schule nicht mehr als Qualifikation ausreichte, sondern die Absolventen
zusitzlich noch ein Theologiestudium an einer tiirkischen Universitat abschlie-
en miissen, um das Amt eines Imams in einer Moschee bekleiden zu konnen.

Auf Umwegen nach Osterreich

Nach seinem Schulabschluss nahm Imam Misliim an der zentralen Priifung fiir
das Studium an einer Universitét in der Ttirkei teil, hatte aber keinen Erfolg. So-
mit stand er ohne Stelle und ohne Studienplatz da. Auch bestand wegen der neuen
Regelungen keine Hoffnung, in naher Zukunft als Imam angestellt zu werden. So
entschloss er sich, voriibergehend zu einer seiner Schwestern zu ziehen, die mit
ihrem Ehemann in der Westtiirkei lebte. Imam Miisliim fand dort eine Arbeit, die
aber mit seinem Studium in keiner Verbindung stand.

Entscheidend fiir seinen weiteren Lebensweg sollte eine seiner anderen Schwes-
tern werden. Diese war nach ihrer Heirat nach Osterreich emigriert und lebte zu
diesem Zeitpunkt seit mehreren Jahren in Oberdsterreich. Thr Ehemann besuchte
eine Moschee der Islamischen Foderation (IF) und erfuhr dort, dass viele der von
diesem Dachverband beschiftigten Imame an der Al-Azhar-Universitit in Kairo
studiert hitten. Der Schwager schlug ihm daher vor, nach Agypten zu gehen und
ebenfalls dort zu studieren. Auch versprach er ihm, ihn wihrenddessen finanziell
zu unterstiitzen. Diese Perspektive bedeutete fiir Imam Miisliim den Ausweg aus
der Orientierungslosigkeit. Er nahm den Vorschlag seines Schwagers an und be-
warb sich erfolgreich um einen Studienplatz. Er zog nach Kairo und studierte
an der Al-Azhar-Universitit Islamisches Recht. Die Wahl dieses Studienfachs be-
griindet er wie folgt:
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Ich entschied mich fiir Islamisches Recht. Islamisches Recht bedeutet der Kadi des
Staates zu sein, das heif3t eine Autoritit, die Fatwa gibt. Dies wiederum bedeutet,
dass ich gefragt werde, wie etwas handzuhaben ist, ob etwas erlaubt ist oder nicht.
Wenn ich sage, dass es zuldssig ist, geschieht es, wenn nicht, dann nicht.

Imam Miisliim entschied sich fiir das Studienfach Islamisches Recht in erster Li-
nie aus personlichem Interesse. Auch versprach er sich durch diesen Abschluss
einen Zuwachs an Autoritdt, um in Zukunft als Imam tiber religiose Fragen ent-
scheiden zu kénnen. Sein Entschluss, in Agypten zu studieren, war von vorn-
herein darauf ausgerichtet, danach in Osterreich zu arbeiten. Thm war bewusst,
dass er mit dem Abschluss der Al-Azhar-Universitat in der Tiirkei nicht wiirde
als Imam arbeiten konnen, da diese Studienabschliisse dort nicht anerkannt
werden.

Tatsdchlich kam Imam Miisliitm nach Abschluss seines Studiums zunéchst mit
einem Touristenvisum nach Oberésterreich. Anschluss an die tiirkische Gemein-
de fand er dort iiber seine Schwester und ihren Ehemann. Die Umstinde seiner
Einreise unterscheiden sich damit betrichtlich von der anderer Imame, die sich in
der Regel schon im Heimatland um eine Stelle als Imam in Osterreich beworben
hatten und mit einem Visum fiir Imame nach Osterreich gekommen waren.

Der Beruf des Imam, pragmatisch gesehen

Nach seiner Ankunft in Osterreich beteiligte er sich mit einer Gruppe von musli-
mischen Gldubigen an der Griindung einer Moschee in Oberosterreich. Dort war
er in den ersten Monaten als Imam titig.

In dieser Anfangszeit lernte Imam Miisliim seine heutige Ehefrau kennen, eine
entfernte Verwandte, die bereits die Osterreichische Staatsbiirgerschaft besafi.
Durch seine Heirat erlangte er einen neuen aufenthalts- sowie arbeitsrechtlichen
Status, der sich von dem des Grofiteils der in Osterreich titigen Imame unter-
scheidet, insofern er ihm gestattete, auch andere Tiétigkeiten als die des Imams
auszuiiben. Allerdings musste Imam Miisliim trotz der Heirat aufgrund verschie-
dener Komplikationen lange warten, bis ihm ein sicherer Aufenthaltsstatus in
Osterreich gewdhrt wurde.

Obwohl er also andere Arbeitsmoglichkeiten gehabt hitte, entschied er sich, in
Wien weiterhin als Imam in einer Moschee des Dachverbands Tiirkische Fodera-
tion (ATF) zu arbeiten. Seine Anstellung als Imam durch den Moscheeverein ist
eine Vollzeittatigkeit, fiir die der Moscheeverein aus Mitgliedsbeitrdgen sein Ge-
halt zahlt, ihm aber keine Wohnung zur Verfiigung stellt. Imam Miisliim wohnt
daher mit seiner Ehefrau und der gemeinsamen Tochter in einer Mietwohnung
auflerhalb der Moschee.
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Nach der Heirat war er von Oberdsterreich nach Wien zu seiner Frau iibersie-
delt, die zu diesem Zeitpunkt noch Pharmazie studierte, nach der Eheschlieffung
das Studium allerdings abbrach. Dies war laut Imam Miisliim eine gemeinsame
Entscheidung, die er folgendermafien begriindet:

Das heifdt, wenn du es abgeschlossen hast, arbeitest du entweder in einer Apotheke
oder du betreibst selbst eine, was wiederum sehr kostspielig ist. Es ist nicht einfach,
eine Apotheke zu erdffnen. Diese Moglichkeit gibt es: die Lehrtitigkeit als Islam-
lehrerin. Der Lehrberufist auch etwas, das ich mochte, sie kann dann Kinder unter-
richten. Wiirde sie Apothekerin werden, wiére sie an die Anweisungen eines anderen
gebunden. Das will ich nicht.

Obwohl die Familie sich gerade nach der Heirat in finanziellen Schwierigkeiten
befand, wollte Imam Miisliim weder, dass seine Frau ihr Studium fortsetzte noch
dass sie arbeitete. Er ist zwar nicht prinzipiell gegen ihre Berufstitigkeit, die fiir
ihn in Frage kommenden Arbeitsbereiche sind aber sehr eingeschriankt — auf die
Tatigkeit als Seelsorgerin oder als islamische Religionslehrerin beispielsweise.
Nicht dulden wiirde er hingegen, dass seine Frau unter der Leitung eines Vorge-
setzten arbeitet. Und fiir die Eroffnung einer eigenen Apotheke fehlen die finan-
ziellen Ressourcen.

Aufer mit dem Argument, dass sich diese Arbeit fiir seine Ehefrau nicht zie-
me, begriindet er den Studienabbruch seiner Frau auch damit, dass es fiir eine
Kopftuchtrigerin ohnehin schwierig sei, nach einem Pharmaziestudium einen
Arbeitsplatz zu finden, an dem sie ihr Kopftuch tragen konne.

Hier wird deutlich, dass Imam Miislim es als ganz selbstverstiandlich erach-
tet, iber Arbeit oder Studium seiner Frau zu bestimmen. Dies legt nahe, dass er
patriarchale Familienstrukturen und traditionelle, geschlechtsspezifische Rollen
befiirwortet und in seiner Familie wahrt. Im Gespréch betont er, dass das tradi-
tionelle tiirkische Familienbild fiir ihn gewissermafien tiber allem anderen stehe,
wie bedeutsam fiir ihn die familidre Zufriedenheit sei und dass fiir ihn seine Fa-
milie - noch vor seiner Tdtigkeit als Imam - an erster Stelle stehe.

Meine oberste Prioritdt ist Frieden in meiner Familie. Sollte ich mit irgendeinem -
meine Familie, meine Frau beleidigenden — Vorwurf konfrontiert werden, wiirde
ich nicht mehr in dieser Stadt leben wollen. Mein Familienleben und Gliick sind mir
wichtiger als mein Beruf.

Dazu gehort auch - und dies unterscheidet ihn ebenfalls von vielen anderen Ima-
men, die im Rahmen dieser Studie interviewt wurden - dass er seine Stelle in
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der Moschee pragmatisch als Arbeit bzw. als Beruf zur Existenzsicherung seiner
Familie wahrnimmt. Sein Dasein als Imam entspricht eben nicht seiner Wunsch-
vorstellung, sondern ist Resultat des Wunsches seiner Herkunftsfamilie, der dorf-
lichen Armut zu entrinnen.

Langfristige Zukunftsperspektiven in Osterreich

Im Gegensatz zum Grofiteil der Imame, die ihren Aufenthalt in Osterreich als
voriibergehende Lebensphase betrachten bzw. die aufgrund ihres prekéren recht-
lichen Aufenthaltsstatus ihre Zukunft nicht auflidngere Sicht planen konnen, sieht
Imam Miisliim seine eigene und die Zukunft seiner Familie in Osterreich. Hier
will er mit seiner Familie zumindest langfristig bleiben, zumal seine Frau bereits
die osterreichische Staatsbiirgerschaft besitzt. Auch er selbst will um die 6ster-
reichische Staatsbiirgerschaft ansuchen. Seine Griinde hierfiir sind pragmatischer
Natur:

Ich sehe das aus folgender Perspektive: Alljahrlich kommt eine neue Regelung.
Vorerst hie3 es, das Deutsch-Sprachniveau misse auf A2 sein. Jetzt firchte ich,
dass es Bl wird. Bl aber ist Universititsniveau. Es ist unmoglich, dass das jeder
schafft. Vielleicht also wird es hinaufgestuft auf Niveau Bl. Ihr Wille ist ja, dass
alle Menschen, die keine Osterreicher sind, zuriickgehen. Von Tag zu Tag wird es
schwieriger. Wenn ich hier leben soll, so sieht es zumindest aus, meine Frau ist 6s-
terreichische Staatsbiirgerin und mein Kind auch, weil es hier geboren wurde, ist es
schwierig. Sollte meine Frau zu arbeiten beginnen ... und wenn mein Kind hier zur
Schule gehen soll ... Vielleicht werde ich eine Wohnung in der Tiirkei kaufen, dann
kann ich immer wieder in den Urlaub dorthin fahren, aber eine Riickkehr in die
Tiirkei sieht sehr schwierig und unwahrscheinlich aus.

Die gesetzlichen Anderungen, die die arbeitsrechtliche und aufenthaltsrechtli-
che Situation von MigrantInnen in Osterreich betreffen, machen Imam Miisliim
Sorgen, weil sie seiner Ansicht nach die Lage von MigrantInnen schrittweise er-
schweren. Einen Ausweg sieht er in der Erlangung der 6sterreichischen Staats-
biirgerschaft. Obwohl er sich seiner Wahrnehmung nach in Osterreich in einer
fremden, mitunter feindseligen Umgebung befindet, mochte er seinen Aufent-
haltsstatus festigen. Die Einbiirgerung hatte aber keine wie auch immer geartete
Affinitdt zu Osterreich etwa in Form eines Zugehorigkeitsgefithls zur Folge, sie
betrife allein seine praktischen Lebensumstéinde.

Da auch Imam Misliim in Zukunft als islamischer Religionslehrer in Oster-
reich tdtig sein willl, sucht er seine Deutschkenntnisse zu verbessern, um ein
entsprechendes Studium absolvieren zu kénnen. So hofft er seinen Wunsch zu
verwirklichen, einen gesicherten Platz im gesellschaftlichen Gefiige in Osterreich
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einzunehmen, der ein geregeltes finanzielles Auskommen sowie einen gewissen
sozialen Status verspricht.

Integration auf personlicher Ebene: deutsche Sprachkenntnisse als Vor-
aussetzung fiir die Tatigkeit als Imam

Obwohl Imam Misliim hinsichtlich seiner Deutschkenntnisse bereits die Stufe
Bl erreicht hat, bieten sich ihm - wie vielen anderen Imamen - nur wenige Mog-
lichkeiten, die Sprache im Alltag zu praktizieren, wie er mit Bedauern anmerkt.
Im Rahmen seiner Titigkeit als Imam, die viel Zeit in Anspruch nimmt und ge-
regelte Arbeitszeiten kaum zulésst, gebraucht er hauptsachlich die tiirkische Spra-
che. Mitunter aber kommt Imam Miisliim im Laufe seiner Arbeit in Situationen,
in denen ihm die fehlenden Sprachkompetenzen im Deutschen schmerzhaft be-
wusst werden, wie etwa im Zuge einer Begegnung mit einem nicht tiirkisch spre-
chenden Osterreicher:

Wenn ich dieses Buch aufschlage und auf Tiirkisch predige ... auf gleiche Art und
Weise muss ich das auch auf Deutsch kénnen, weil ich freitag-, samstag- und sonn-
tagabends hier unterrichte. Auch ein Osterreicher, der zum Islam konvertierte,
nimmt teil. Als ich einmal vortrug, zog er sich in eine Ecke zuriick und hérte zu,
ein Osterreichischer junger Mann. Er fragt die anderen zum Beispiel: ,Was sagt er?“
Schliefilich versuche ich zu erkldren, er hért meinem Gebet zu und ich bringe ihm
den Koran bei. Ich wiirde mir wiinschen, ihn noch mehr betreuen zu kénnen. Ich
sagte sogar, dass es mir leid tue, dass ich nicht mehr leisten kann. Er meinte, das sei
kein Problem.

Imam Miisliim ist bewusst, dass er in seiner Tatigkeit als Imam eigentlich tber
gute Kenntnisse der deutschen Sprache verfiigen sollte. Wenn auch nicht allzu
hiufig, so kommt es doch vor, dass des Tiirkischen nicht machtige Menschen an
seinen Korankursen teilnehmen, auf die er aber nur mit Hilfe anderer eingehen
kann. Seine Motivation, die deutsche Sprache zu lernen, besteht vor allem darin,
in religiésen Belangen auf Deutsch argumentieren und diskutieren zu konnen.

Mein Wunsch ist es, meinen religiésen Standpunkt klar formulieren zu kénnen.
Es ist mir nicht wichtig, ob es sich da um meine Rechte in Osterreich handelt; ab-
gesehen von meinen Menschenrechten, das ist was anderes. Aber dass ich mich ver-
teidigen kann, wenn mir in religiéser Hinsicht etwas vorgeworfen wird, das ist mir
wichtig.

Fiir Imam Miisliim ist die Religion die wichtigste Motivation, Deutsch zu lernen.
Fir alltagliche Auseinandersetzungen und soziale Interaktionen erachtet er die
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Verbesserung seiner Deutschkenntnisse hingegen nicht als wesentlich. Die In-
tention und die Ziele des Spracherwerbs sind in folgender Hinsicht interessant:
So instrumentalisiert Imam Miisliim die deutsche Sprache fiir die Kommunika-
tion zwischen den diversen Religionsgruppen in Osterreich, das heifit zwischen
MuslimInnen und NichtmuslimInnen. Der Inhalt der Kommunikation zwischen
diesen Gruppen ist fiir ihn vor allem die Prasentation des Islam. Seine Deutsch-
kenntnisse wiirde er zur Erklirung oder aber zur Verteidigung des Islam gegen-
tiber NichtmuslimInnen bzw. gegeniiber méglichen KonvertitInnen einsetzen.
Thm schwebt hierbei nicht Kommunikation im Sinne eines (inter-)religiosen Dia-
logs zwischen verschiedenen Religionsgruppen in Osterreich vor. Fiir den nicht-
religiosen Alltag scheint die deutsche Sprache fiir Imam Miisliim eine weitaus
geringere Bedeutung zu haben.

Imam Miisliim als religiose Autoritdt mit sicherem Status
Imam Misliims Stellung innerhalb des Moscheevereins, fiir den er als Imam titig
ist, kann als abgesichert und stabil gelten, was auf seinen sicheren Aufenthaltssta-
tus und seine arbeitsrechtliche Situation zuriickzufithren ist. Sein Status kommt
in verschiedenen Episoden und religiosen Angelegenheiten, in die er als Imam
involviert ist, zum Tragen — wie etwa anlésslich eines Vernetzungstreffens, an
dem Imam Misliim zusammen mit dem Obmann des Moscheevereins teilnahm,
der als sein Ubersetzer agierte. An der auf Deutsch abgehaltenen Sitzung nah-
men VertreterInnen verschiedener Religionen teil. Aufgrund seiner mangelnden
Deutschkenntnisse, der Unfahigkeit, sich selbstindig auszudriicken, fiihlte sich
Imam Miislim im Verlauf der Sitzungen durchwegs unwohl.

Sein Unbehagen angesichts dieser Situation schildert Imam Miisliim wie folgt:

Ich frage den Obmann: ,Wirst du das tibersetzen, was ich sagen werde?, Er fragt
mich, was ich sagen werde. Wenn ich ihm dann mitteile, dass ich von diesem und
jenem berichten werde, sagt er, dass er das nicht konne. Er meint, dass er das sowohl
sprachlich, das heifit die religiésen Fachausdriicke nicht iibersetzen konne, als auch,
dass das fehl am Platz sei, was ich sagen will. Und wenn ich schliefSlich sage, dass
er mich nicht mitnehmen soll, wenn ich ohnehin nur als Marionette fungieren soll,
antwortet er, dass er nicht mitgehen wolle und ich mich von jemandem begleiten
lassen soll, der der deutschen Sprache eher machtig ist.

Obwohl der Vereinsobmann die deutsche Sprache sehr gut beherrschte, weigerte
er sich fiir Imam Miisliim zu iibersetzen — zum einen mangels Kenntnis der re-
ligiosen Terminologie, zum anderen aber, weil er manche Inhalte fiir unpassend
hielt. Diese Unstimmigkeiten zwischen dem Obmann des Moscheevereins und
dem Imam reflektieren einerseits die Sprachlosigkeit des Imams, andererseits
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aber auch Hierarchie und Konstellation innerhalb des Moscheevereins. Freilich
- auch wenn beide Parteien beziiglich der Interpretation der diskutierten Sach-
verhalte verschiedene Ansichten vertraten, dringte der Obmann Imam Miisliim
dennoch nicht dazu, eine andere Aussage zu machen. Nur blieb Imam Miislim
die Moglichkeit, seine von der Sichtweise des Obmanns abweichende Position
vorzubringen, verwehrt. Auch das Arbeits- und Beschiftigungsverhéltnis des
Imams wird durch diese Meinungsverschiedenheit nicht infrage gestellt oder ge-
fahrdet. Ebensowenig unterbindet der Obmann des Moscheevereins die Teilnah-
me des Imams an diesen Veranstaltungen. Eher wiirde er selbst nicht mehr an den
Sitzungen teilnehmen, um nicht den Eindruck entstehen zu lassen, er wiirde als
Ubersetzer die Position des Imams vertreten, obwohl dies nicht der Fall ist.

Ein Einblick in die Konstellationen und Hierarchien innerhalb des Moschee-
vereins ldsst sich auch an einem weiteren Beispiel aus einem anderen Kontext ge-
winnen. Bei diesem Ereignis wird deutlich, dass Imam Miisliim sich gegeniiber
anderen Personen in der Moscheegemeinde sehr wohl durchsetzen kann. Die
nachfolgend geschilderte Episode fand zwischen Imam Miisliim und einem Mit-
glied des Moscheevereins statt:

Ich unterrichtete jiingere Madchen. Wihrend des rituellen Gebets diirfen sie nicht
neben Miénnern beten, sondern miissen hinten stehen. Der Opa eines Méddchens
fragte, warum ich das Kind nicht neben ihm lasse, sondern nach hinten schicke.
Ich betreue jeden Schiiler einzeln. Ich sagte: , Dein Kind kann nicht unter Médnnern
beten.“ Er beharrte darauf und stellte sich stur, obwohl ich ihm das zu erkliren
versuchte. Er meinte, er sei ein langjahriges Mitglied hier und wer ich tiberhaupt
sei. Darauthin sagte ich: ,Wenn du das so siehst, hier ist der Schliissel. Wenn du
meinst, dass ich in dieser Angelegenheit falsch liege und mit mir dartiber disku-
tierst, kannst du die Moschee und alles andere gerne haben.“ Ich gab den Schliissel
zuriick, verabschiedete mich und ging. SchliefSlich kamen sie zu mir, der Vorstand,
einige Leute von der Foderation und sagten, ich solle ihn nicht ernst nehmen, er sei
unwissend. Auch der Mann selbst entschuldigte sich bei mir und wir verséhnten
uns. In dieser Hinsicht mache ich {iberhaupt keine Zugestdndnisse. Wenn sie mich
in religiésen Themen bedrangen und sagen wiirden, du musst das predigen, was wir
vorschreiben, wiirde ich noch am selben Tag kiindigen.

Hier ist es also seine religiose Autoritét, die Imam Miisliim geltend macht, um
seine Ziele zu erreichen. Dass er offenbar — auch gegen kritische Stimmen aus den
Reihen der eigenen Gemeinde - auf die Unterstiitzung und Bestitigung durch
den Gemeindevorstand zahlen kann, zeugt davon, dass Imam Miisliim {iber einen
Handlungsspielraum, iiber die Mdglichkeit verfiigt, sich in religiosen Fragen
gegen Gemeindemitglieder durchzusetzen, ohne seine Position zu beschéddigen.
Und dies verdankt sich unter anderem eben seinem arbeitsrechtlichen Status — fiir
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den zukiinftigen Verbleib in Osterreich ist er nicht zwingend auf die Verlingerung
des Arbeitsvertrages mit dem Moscheeverein angewiesen. Befidnde sich Imam
Miisliim in einer dhnlich prekéren aufenthaltsrechtlichen Lage wie der Grofiteil
der Imame ohne Osterreichische Staatsbiirgerschaft, hitte die Konfrontation mit
dem Gemeindemitglied méglicherweise durchaus negative Konsequenzen — unter
anderem eben auf die Verlingerung seines Beschiftigungsverhiltnisses zur Folge.

Neben den rechtlichen Aspekten von Imam Miisliims Beschiftigungsverhalt-
nis beriihrt die geschilderte Situation auch die Frage der religiosen Autoritdt. Hier
ist zunidchst festzuhalten, dass Imam Miuslim in der Auseinandersetzung ver-
suchte, dem Mitglied seinen Standpunkt zu erkldren. Dieser griindet sich offenbar
aufeine traditionalistische Auslegung religioser Praktiken, die sich gegen jedwede
Reformbestrebungen wehrt. Fiir Imam Misliim bedeutet die Einmischung eines
Gemeindemitglieds in theologische Fragen eine Schwichung seiner Autoritét als
Imam - nun betrachtet er den Bereich religioser Angelegenheiten in der Moschee
aber als seine Kernkompetenz, die immun ist gegen jegliche Einmischung und
Infragestellung. Erinnern wir uns noch dazu, dass er islamisches Recht studierte,
gerade um seine religiose Autoritét zu starken, wird sein Unwille, Zugestdndnisse
zu machen, vollends nachvollziehbar.

Diese Situation sagt auch einiges iiber sein Verhdltnis zum Vereinsvorstand
aus, der im Vertrauen auf Imam Miisliims religiéses Verstindnis und in Anerken-
nung seiner religiésen Autoritit diesem in religiosen Fragen freie Hand ldsst und
sich mit Interventionen zuriickhilt Diese Ubereinkunft bestirkt Imam Miisliims
Anspruch, in religiosen Angelegenheiten als verldssliche und standfeste Quelle
wahrgenommen zu werden. Und wihrend er grof3en Wert auf seine Autonomie
im Bereich religioser Titigkeiten legt, verzichtet er im Gegenzug in anderen Be-
reichen der Vereinsaktivitdt — wie zum Beispiel der Durchfithrung von Veranstal-
tungen oder der Kooperation mit staatlichen Behorden und Vereinen - auf ein
Mitbestimmungsrecht.

Forderung nach Einheit der tiirkischen Moscheevereine und Bezug zu
sozialen Projekten des Vereins

Die Landschaft der tiirkischen Moscheevereine in Osterreich zeichnet sich Imam
Miisliim zufolge dadurch aus, dass die Vereine und Verbdnde gespalten sind und
sich stindig miteinander im Konflikt befinden. Diese Situation, in der Streitthe-
men kiinstlich erzeugt und die Gruppe der tirkisch-muslimischen Glaubigen
innerhalb des ,fremden Landes, wie er Osterreich bezeichnet, zusitzlich ge-
schwicht wiirden, betrachtet er sehr kritisch. Das betrife auch seinen Moschee-
verein, dessen Mitglieder sich abwertend iiber andere Gemeinden duflern, statt
mit ihnen zu kooperieren.
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Diese Gemeinschaft ist genauso. Manchmal hoére ich ihre Gespriche. Sie listern
tiber andere und machen sie schlecht; was Thnen einfillt, von Beleidigungen bis zu
Schimpfworter, stindig hore ich das.

Seiner Ansicht nach sind es den Moscheevereinen und -verbianden zugrundelie-
gende politische Meinungsverschiedenheiten und ideologische Differenzen, die
die Einheit der tiirkisch-muslimischen Dachverbinde in Osterreich verhinderten
und dariiber hinaus auch den religiésen Zusammenhalt sowie den religiosen Frie-
den innerhalb des Islam in Mitleidenschaft zogen. In seiner Haltung gegeniiber
den verschiedenen Dachverbianden und Gruppierungen versucht Imam Miisliim,
nach allen Seiten hin neutral zu bleiben und Distanz zu wahren, da er zwar die
Arbeit aller Vereinigungen schatzt, sich selbst jedoch keiner Stromung zugehérig
fithlt und auch keiner angehéren will. Mit dieser Ansicht distanziert er sich in
gewissem Mafle von dem Moscheeverein, fiir den er tdtig ist. Dies begriindet er
damit, dass eine solche Zugehorigkeit, das heifit eine starke Identifikation mit
einem spezifischen Dachverband oder einer Sekte, seinen Handlungsspielraum
als Imam innerhalb seiner Moscheegemeinde beeintrachtigen wiirde.

Sein Moscheeverein steht mit verschiedenen Institutionen und &ffentlichen
Einrichtungen in Kontakt, die im Bereich Integration tétig sind. Imam Miisliim
hat jedoch nicht direkt mit diesen Institutionen zu tun und ist auch nicht in Ent-
scheidungsprozesse, zum Beispiel welche Veranstaltungen organisiert werden
oder welche Angebote fiir den Moscheeverein geeignet sind, involviert. Die Aus-
einandersetzung mit diesen Fragen betrachtet er auch nicht als seine Angelegen-
heit, sondern als alleinige Aufgabe des Vereinsvorstands.

Sie kontaktieren uns auch per Fax, kommen hierher, veranstalten Versammlungen
und wir machen gemeinsam Besprechungen. Psychologen kommen, wir haben sie
hergebeten. Das war ein Familienpsychologe. (...) Fiir Mdnner kommt jemand in die
Réaumlichkeit unten, fiir Frauen woandershin. Sie kommen immer wieder beziiglich
Sprachkursen und der Gesundheit der Frauen, wir haben stets Kontakt.

Der Moscheeverein verfiigt iber zahlreiche Kontakte mit Institutionen und Stel-
len auf3erhalb der Moschee. Er kooperiert mit den Einrichtungen und organisiert
Seminare oder Abende zu verschiedenen Themen. Beispielsweise stellt der Verein
die Rdumlichkeiten fiir Deutschkurse zur Verfiigung. Die Veranstaltungen, die
zu diversen Themen organisiert werden, finden nach Geschlechtern getrennt statt.

Meistens sind es sprachliche Probleme, mit denen sie konfrontiert werden, seit drei-
Big Jahren leben sie hier und kénnen kein Wort Deutsch. Wenn ich in diesem Land
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lebe, gibt es gewisse Regeln dieses Landes und Wege, das Anliegen zur Sprache zu
bringen. Wenn man zum Arzt muss, muss mich jemand begleiten; sogar wenn man
operiert wiirde, miisste jemand anwesend sein. Dermaflen hilflos sollten wir nicht
sein. Wenn wir in diesem Land leben, gibt es eine Regel, und zwar die Sprache. Die
Sprache musst du erlernen.

Dass fiir Gemeindemitglieder Deutschkurse angeboten werden, hélt Imam Miis-
lim fiir sehr wichtig. Es sei notwendig, dass MigrantInnen {iber ausreichende
Kenntnisse der deutschen Sprache verfiigen. Andernfalls sei die betreffende Per-
son auf die Unterstiitzung anderer angewiesen, wodurch ein Abhédngigkeitsver-
hiltnis entstehe. Besonders relevant sei dies im Fall von Arztbesuchen oder Kran-
kenhausaufenthalten, so Imam Miislim.

Aufgabengebiete in der Moschee und Erwartungen der Gemeinde
Fiir Imam Miisliim stellt seine Tétigkeit als Koranlehrer das wichtigste Aufgaben-
gebiet dar.

Am meisten geféllt es mir, wenn kleine Kinder herkommen und das Lesen des Ko-
rans erlernen. Es bereitet mir grofle Freude zu sehen, wie ein Kind etwas erlernt. Ich
habe zum Beispiel fiinf Schiiler, von welchen ein jeder das Freitagsgebet vorbeten
konnte. Vor mir hat das kein Hoca so praktiziert. Das ist auch der Grund, weshalb
die Gemeinde mich schitzt.

Imam Misliim spricht von seinen Schiilern mit Bewunderung und Faszination.
Da er die Ergebnisse seiner Bemithungen unmittelbar vor Augen hat — ndmlich,
wie die Kinder den Koran lesen lernen -, liegt ihm dieser Bereich besonders am
Herzen. Seiner Meinung nach schitzt die Moscheegemeinde seine Lehre und
unterstiitzt ihn dabei. Er hebt seinen Erfolg hervor und dass es ihm gelungen sei,
die Kinder auf ein Wissensniveau zu heben, das andere Imame in ihrer Lehre
nicht erreicht hétten.

In Bezug auf die Erwartungen, die die Gemeindemitglieder an ihn haben, sagt
Imam Miisliim, dass er stets in der Moschee prasent sein und unentwegt fiir reli-
giose Fragen zur Verfiigung stehen miisse, was er bisweilen als iibertrieben emp-
finde:

Sie verlangen von mir schon fast, dass ich in der Moschee iibernachte, das heif3t,
dass ich permanent anwesend bin, um all ihre Fragen auf der Stelle zu beantworten.

Die an ihn gerichteten Fragen betreffen in der Regel die angemessene Verrichtung
religioser Rituale sowie das religionskonforme Handeln im Alltag. Darin zeigt
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sich einerseits, dass die Gemeindemitglieder die Imame als religiose Autorititen
ernst nehmen und andererseits, dass die Religion im Alltag einen sehr starken
Einfluss auf sie hat und sie bemiiht sind, ihren Alltag in der nichtmuslimischen
Gesellschaft religionskonform zu gestalten.

Imam Miisliims T4tigkeiten als Imam beschrdnken sich nicht auf religiose An-
gelegenheiten — daneben muss er sich auch mit diversen Problemen der Gemein-
demitglieder auseinandersetzen, die von familidren bis hin zu arbeitsrechtlichen
Komplikationen reichen:

Zum Beispiel gab es einen, der irgendwo gearbeitet hatte, jedoch nicht entlohnt und
schliellich entlassen wurde. Es gibt die Arbeiterkammer, hier kann man sich nach
seinen Rechten erkundigen. Dort sind auch Tiirken tatig. Wir geben ihre Nummer
weiter und helfen Leuten auf diese Weise weiter, aber diejenigen, die zu uns kom-
men, handhaben das nicht derart. Da wir fast immer unter uns sind, wissen wir,
wer was fiir eine Sorge hat. Einer kommt und sagt, dass er dieses und jenes Problem
habe und fragt, was man machen kénne. Wir sagen, dass es das und jenes gibt; er
ruft an, spricht und erledigt seine Angelegenheit.

Wenn Gemeindemitglieder arbeitsrechtliche oder andere Probleme haben, deren
Losung die Kompetenz des Imams iiberschreitet, wird ihr Anliegen an andere
Stellen weitergeleitet — in obigem Fall wurde einem betroffenen Arbeiter profes-
sionelle Hilfe vermittelt. Der Vereinsvorstand unterhélt auch Kontakte zu Perso-
nen, die in offentlichen Institutionen oder bei kommunalen Behorden arbeiten
und Beratungen in tirkischer Sprache durchfiihren.

Dieses Beispiel zeigt, dass in Osterreich MigrantInnenvereine, in diesem Fall
Moscheevereine, als Plattformen fungieren, wo sie sich iiber verschiedene The-
men - wie neue Regelungen beziiglich des Aufenthaltsstatus oder der Staats-
biirgerschaft, arbeitsrechtliche Situationen oder den Wohnungsmarkt - infor-
mieren und austauschen konnen. Den Mitgliedern des Moscheevereins kommt
hierbei eine Doppelfunktion zu. Sie sind zeitweise zugleich Ratsuchende und
Beratende, die anderen Gemeindemitgliedern bei der Losung ihrer Probleme
weiterhelfen. Auf diese Weise entsteht eine soziale Vernetzung, in der ein spe-
zifisches Wissen iiber den Umgang mit bestimmten rechtlichen Problemlagen
generiert wird, die vor allem Personen mit Migrationshintergrund betreffen.
Dabei kommt den Moscheen eine zentrale Bedeutung zu. Hier konstituieren
sich soziale Riume das Austauschs und der Reflexion tiber Migrationserfah-
rungen. Die Entwicklung von Moscheen zu Orten der sozialen Vernetzung und
des Informationsaustauschs spiegelt dabei weitreichende Transformationspro-
zesse, die Moscheen in Migrationskontexten durchlaufen (vgl. Firlinger 2013,
S. 123-127).
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Bewahrer des traditionellen tiirkischen Familienbildes und Gegner eines
interreligiosen Dialogs

Neben unterschiedlich gelagerten rechtlichen Fragen wenden sich die Gemein-
demitglieder auch mit familidren Problemen an Imam Miisliim. Zwar fiihlt er
sich zeitweise als Vermittler in familidren Konflikten iiberfordert, versucht aber
trotzdem, durch Gesprache mit den Beteiligten Losungen zu finden. Dabei ldsst
er auch seine generelle Vorstellung iiber das Familienleben und die Erziehung in
der osterreichischen bzw. europdischen Gesellschaft einflieflen:

Dem Vater standen die Trénen in den Augen, als er erzéhlte, dass das Kind nicht auf
ihn hore. Der Vater war traurig. Ich fithrte ein Gesprich mit dem Kind, sagte ihm,
wie wertvoll die Eltern sind und dass wir jetzt zwar jung sind und alle Macht haben,
aber dass auch wir einmal alt werden.

Der Grofiteil der familidren Probleme, die an Imam Miisliim herangetragen wer-
den, resultiert aus Generationenkonflikten. In der Regel, so sagt er, sei er bestrebt,
zwischen den Beteiligten einen Kompromiss bzw. einen Mittelweg zu finden. In
dem geschilderten Fall positioniert er sich freilich auf der Seite des Vaters und
versucht, den Sohn dazu zu bringen, die Position seiner Eltern nachzuvollziehen.
Dariiber hinaus belehrt er ihn iiber das aus seiner Sicht angemessene Verhalten.

Diese Art von Konflikt nimmt Imam Mislim zum Anlass, um allgemeine
Feststellungen tiber das 6sterreichische Familienleben zu treffen, wobei er har-
sche Kritik an den hierzulande gelebten Sitten iibt. In der Gesellschaft - Imam
Miisliim meint damit die nichtmuslimische Gesellschaft in Osterreich und in
Wien - gehen seiner Meinung nach zentrale Grundwerte wie Familie und Res-
pekt verloren.

Auch mit meinen jiingeren Schiilern spreche ich sehr oft iiber diese Themen. ,,Hort
auf eure Eltern!®, das versuche ich ihnen griindlich zu vermitteln, weil ich gera-
de hier sehe, dass es in den Familien weder liebe- noch respektvoll zugeht; damit
meine ich das Familienleben in Wien und Osterreich. (...) In den Schulen wird ihre
eigene Vorstellung vermittelt, das beginnt bereits im Kindergarten. In der Haupt-
schule dann ... die Gesetze in Osterreich sind sehr streng. Weder Mutter noch Vater
diirfen dem Kind eine ,runterhauen®. ,Ich gehe zur Polizei, lege Beschwerde ein®,
heif3t es dann. (...) Weil sich viele Viter davor fiirchten, dass man ihnen das Kind
wegnimmt, kénnen sie ihren Kindern nicht alles vermitteln, was sie wollen. Das
heifit, sie konnen nicht ein Mal strenger mit ihren Kindern umgehen, weil sonst die
Kinder weg sind.
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Die in Osterreich geltenden rechtlichen Regelungen betreffend die Beziehungen
zwischen Eltern und Kindern und das Familienleben generell empfindet Imam
Miisliim als bedenklich. Er nimmt sie in erster Linie als Eingriff in die Privatspha-
re wahr. Dass Kinder bereits im Kindergarten lernen, wie sie sich durch Einschal-
tung von staatlichen Institutionen vor dem Einfluss der eigenen Eltern schiitzen
konnten, hindere Eltern daran, traditionelle Erziehungsmethoden anzuwenden.
Imam Misliim kritisiert an derartigen familienrechtlichen Regelungen, dass
sie die Autoritdt und Position der Eltern und damit traditionelle Familienbilder
untergraben wiirden. Im Gegensatz dazu stort es ihn aber nicht, wenn ein Vater,
um seine Autoritdt zu untermauern oder um familidre Konflikte zu beenden, sei-
nem Kind beispielsweise ,,eine runterhaue®.

Nehmen Sie einen absoluten Gewaltgegner ... jeder dndert sich, sobald er mal Kin-
der hat; manchmal kann man nicht anders, als mit dem Kind laut zu werden. Mein
Kind ist zwei Jahre alt, es hat von mir nicht einen einzigen Riittler erfahren, wird
ihn auch nie erfahren. Aber es kann sein, dass man mal lauter wird, da man ja das
Bedriickende loswerden muss. Wenn meine Tochter einmal 15 Jahre alt ist, kann es
schon sein, dass ich sie mal anschreie. Ich weif§ aber nicht, was ich tun soll, wenn
mir das gesetzlich verboten ist.

Obwohl Imam Miisliim generell gegen Gewalt an Kindern ist - nicht zuletzt, weil
er wihrend seiner Ausbildung zum Hafiz selbst psychische und physische Ge-
walt erfahren und diese belastenden Erlebnisse noch immer nicht verarbeitet hat
—, schliefit er nicht aus, dass Eltern in Situationen geraten, in denen sie sich auf
diese Weise durchsetzen miissen. Er selbst konne sich vorstellen, einmal seiner
eigenen Tochter gegeniiber ,laut werden zu miissen, wiewohl er an dieser Vor-
stellung keineswegs Gefallen finde. Dass familienrechtliche Regelungen derartige
Handlungsmoglichkeiten aber unterbinden, hilt er nicht fiir richtig. Er fiihlt sich
dadurch in seinen Erziehungsaufgaben und -méglichkeiten eingeschrankt. Eltern
sollten seiner Meinung nach die Freiheit haben, tiber die eigene Erziehungsweise
selbst zu entscheiden und ihren Kindern die von ihnen als richtig empfundene
Lebensweise vermitteln diirfen - ohne Gefahr zu laufen, sie zu verlieren. Generell
erwartet sich Imam Miisliim aber auch viel mehr Respekt der Kinder gegentiber
den eigenen Eltern.

In Bezug auf traditionelle Rituale in westeuropdischen Gesellschaften hat
Imam Misliim ebenfalls eine sehr kritische Haltung, wie etwa aus einer Inter-
viewpassage hervorgeht, in der die Silvesterfeier — fiir ihn ein rein christliches
Fest — zur Sprache kommt. Seiner Meinung nach sei es nicht nur unpassend, son-
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dern sogar identititsbedrohend, als MuslimIn daran teilzunehmen.” Dies gelte
unabhingig von dem jeweiligen Ort oder Land - auch in einem mehrheitlich
muslimischen Land sei es MuslimInnen nicht erlaubt, einem solchen Ereignis
beizuwohnen:

Wenn wir nicht hier, sondern in der Tirkei wiren, wiirde das Gleiche gelten. Es
heifdt, wenn wir an christlichen Festen teilnehmen, sind wir einer von ihnen. Wem
man zu dhneln versucht, zu dem gehdrt man, und er ist keiner von uns. Es gibt
tausende Hadithe, die Ahnliches besagen. So, wie sie die Feste der Muslime nicht
feiern, so feiern wir nicht die ihrigen.

Sieht man davon ab, dass diese Behauptung in schroffem Gegensatz zur Alltags-
wirklichkeit steht, da Silvester in der Tiirkei, dem Herkunftsland des Imams, sehr
wohl gefeiert wird, will Imam Miislim damit vor allem verdeutlichen, dass das
gemeinsame Feiern und die Begegnung von Angehoérigen unterschiedlicher Re-
ligionen fiir ihn keine Moglichkeit fiir einen interkulturellen oder interreligio-
sen Dialog, sondern vielmehr eine Gefahr und eine mégliche Infragestellung der
eigenen religiosen Identitdt darstellt. Dafiir kann er auch religiose Belege anfiih-
ren, insbesondere einen speziellen Hadith:

Was bedeutet Schirk [tiirk. Ausdruck fiir Abgotterei bzw. Gotzendienst (Anm. d.
Verf.)]? Wenn man Gott gegeniiber rebelliert. Und was fiir ein Schirk ist das? Gott
jemanden an die Seite zu stellen, zu sagen, dass Gott ein Kind hat, die Christen
sagen, dass Jesus Gottes Sohn sei, die Juden meinen, dass Uzeyir [ttrk. fiir den he-
braischen Namen Ezra (Anm. d. Verf))] der Sohn Gottes sei. Und, wenn du dich
nun an etwas beteiligst, das Menschen veranstalten, die Gott jemanden an die Seite
stellen (...)? Das heifit, ich sage: ,Thr mogt das, ihr habt das erfunden, deshalb trinke
ich das und bin dir dhnlich..“ (...) Es gibt ein Hadith des Gesandten Gottes: ,Wer
versucht einem Stamm zu ahneln, ist einer von ihnen.” Was bedeutet dies nun? Es
bedeutet, dass man aus dem Islam austritt und kein Muslim mehr ist, Warum sollte
ich dann so eine Siinde begehen und an Feiern teilnehmen, die andere machen? Sie
feiern mein Ramadan-Fest auch nicht.

Imam Miisliim nimmt den Hadith ,,...und wer einem Volk dhnelt, der gehort zu
ihnen“ als Ausgangspunkt und auch als Beleg fiir seine Argumentation tiber re-

17 Imam Mislims Fundamentalopposition geht so weit, dass er am Silvesterabend stets
Aktivititen in der Moschee ansetzt, die er absichtlich in die Linge zieht, nur um die
Moscheegemeinde daran zu hindern, an nichtmuslimischen Feierlichkeiten teilzuneh-
men.
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ligiosen Identitdtsverlust. Wer sich als MuslimIn den Lebensweisen, Traditionen
und Ritualen anderer Religionen anpasse, wozu auch das Trinken von Alkohol
zéhlt, begebe sich in hochste Gefahr, so Imam Miisliim. Als andere Religionen
greift er das Judentum und das Christentum heraus, die beide seiner Meinung
nach einem Irrglauben anhingen (Stichwort Dreieinigkeit Gottes im Christen-
tum), die einem Mehrgottglauben gleichkomme.

Auch der nachfolgende Dialog, der sich zwischen der Interviewerin und Imam
Miisliim zum Thema Silvester entspann, veranschaulicht diese Einstellung in Be-
zug auf interreligiése Begegnungen:

I: Ich wusste nicht, dass Silvester ein religioses Fest ist.

IP: Auch wenn es kein religiéses Fest ist, sage ich das so. Sie feiern mein Fest auch
nicht. Sie praktizieren nicht das, das was ich praktiziere. Es kommt der Ramadan,
einen Monat lang ...

I: Wiirden Sie ihr Fest feiern, wenn sie Ihres feiern wiirden.

IP: Nein, sie feiern meines nicht.

I: Was, wenn?

IP: Das ist unmoglich.

I: Warum? Im Ramadan veranstalten sie immer wieder Iftar-Essen?

IP: Das mag sein, aber es bedeutet nicht, dass sie mich mogen, wertschitzen, an-
erkennen.

Auf die Anmerkung der Interviewerin, dass die Silvesterfeierlichkeiten in west-
europdischen Gesellschaften eigentlich keinen religiosen Hintergrund hitten,
reagiert Imam Miislim mit dem Argument, dass es darauf nicht ankdme. Fiir
MuslimInnen zieme es sich generell nicht, Rituale zu verrichten, die von Mitglie-
dern anderer Religionen praktiziert werden — selbst wenn sie nicht religiésen Ur-
sprungs sind. Im Ubrigen ist Imam Miisliim tiberzeugt, dass Mitglieder anderer
Religionen sich ohnehin nicht an muslimischen Festen beteiligen wiirden.

An dieser Stelle findet eine weitere interessante Interaktion zwischen der
Interviewerin und Imam Miusliim statt. Auf die Frage, ob er sich in dem Fall,
dass NichtmuslimInnen an muslimischen Festen teilndhmen, anders entschei-
den wiirde, bezweifelt er zunichst, dass diese Situation jemals eintreten wiirde.
Nachdem die Interviewerin das Beispiel des Iftar-Essens gibt, dndert sich Imam
Miisliims Position keinesfalls. Stattdessen dufSert er sogar, dass er eine solche Be-
teiligung als nicht aufrichtig empfande.

In seiner Vorstellung, die er auch an anderen Stellen des Interviews zum Aus-
druck bringt, sind MuslimInnen in Osterreich eigentlich unerwiinscht und wer-
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den nicht akzeptiert. Seiner Meinung nach beweist es nichts, wenn nichtmusli-
mische OsterreicherInnen wihrend des Ramadan Iftar zelebrieren, im Gegenteil
empfindet er dies sogar als negativ. Er hélt — sowohl aufgrund seiner religiosen
Einstellung als auch aus seiner persénlichen Uberzeugung heraus - daran fest,
dass es seitens der Mehrheitsgesellschaft keine wirkliche Akzeptanz gegeniiber
MuslimInnen gibt und spricht sich daher gegen interreligiése und interkulturelle
Begegnungen aus.

Zusammenfassung

Imam Miisliim wurde Anfang der 1980er Jahre in einem anatolischen Dorf in
armlichen Verhiltnissen geboren. Nach dem frithen Tod des Vaters wurde er als
einziger Sohn der Familie von seiner Mutter und insbesondere seinem Onkel
dazu auserkoren, Hafiz und spater Imam zu werden. Dieser Pfad versprach einen
Ausweg aus der tristen finanziellen Situation der Familie. Nach Abschluss der
Hafiz-Ausbildung und der Imam-Hatip-Schule war ihm die Anstellung als Imam
jedoch aufgrund von Gesetzesinderungen verwehrt. Wegen dieser Hiirden war
er voriibergehend in Bereichen tdtig, die nichts mit seiner religiosen Ausbildung
zu tun hatten. Einen Weg zuriick zu religiosen Tatigkeiten fand er erst iiber den
Einfluss seines in Osterreich lebenden Schwagers, der ihn dazu bewog, ein theo-
logisches Studium in Agypten zu absolvieren, um auf diesem Weg Imam in einem
tiirkischen Moscheeverein in Osterreich zu werden.

Verglichen mit dem Werdegang vieler anderer Imame ist jener von Imam Miis-
lim durch grofie Umwege gekennzeichnet. Die Entscheidung, Imam zu werden,
beschreibt er nicht als Eingebung oder Vorsehung, sondern als pragmatische Ent-
scheidung, die ihm dariiber hinaus durch seine Familie auferlegt wurde. Auch
aus diesem Grund ist sein Verhiltnis zu seiner Stellung als Imam pragmatischer
Natur. Dies zeigt sich darin, dass er seine Titigkeit als Beruf wahrnimmt und sei-
ne Familie prinzipiell iiber seinen Beruf stellt - sie hat fiir ihn absolute Prioritit.

Nach dem Studium des islamischen Rechts an der Al-Azhar Universitit in Kai-
ro erlangte er die Qualifikation, um als Imam in Osterreich zu arbeiten. Er reis-
te mit einem Touristenvisum ein und fand iiber seine in Oberdsterreich lebende
Schwester und seinen Schwager Anschluss an die tiirkische Bevolkerung vor Ort
und beteiligte sich an der Griindung einer Moschee, in der er auch kurzzeitig als
Imam tétig war. Nach seiner Heirat zog Imam Miisliim nach Wien und wurde
Imam in einer Moschee der ATF.

Weil seine Ehefrau die Osterreichische Staatsbiirgerschaft besitzt, hat Imam
Miisliim einen gesicherten Aufenthaltsstatus und weitreichende arbeitsrechtli-
che Moglichkeiten. Im Gegensatz zu anderen Imamen aus visumpflichtigen Her-
kunftslindern muss er seinen Aufenthaltsstatus nicht Jahr fiir Jahr verldngern.
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Zudem hat er die Freiheit, seinen Arbeitsplatz zu wechseln, womit er nicht zwin-
gend auf die Anstellung bei einem Moscheeverein angewiesen ist. Dieser rechtliche
Status verleiht Imam Miisliim viele Freiheiten und ermdglicht ihm eine gewisse
Unabhiéngigkeit gegeniiber dem Vereinsvorstand und den Gemeindemitgliedern.
Er verfiigt tiber eine gesicherte Position innerhalb des Moscheevereins, so dass es
ihm moglich ist, in religiosen Fragen seinen Standpunkt gegen andere Positionen
zu verteidigen, ohne dass dies seinen Verbleib in Osterreich gefihrden wiirde.

Imam Miisliim sieht seine Zukunft langfristig in Osterreich, unter anderem des-
wegen, weil sein Studienabschluss in der Tiirkei nicht anerkannt wird und er daher
dort nicht als Imam arbeiten konnte. Er hat vor, die dsterreichische Staatsbiirger-
schaft zu erlangen und in Osterreich islamischer Religionslehrer zu werden. Zudem
bemiiht er sich, seine Kenntnisse der deutschen Sprache weiter zu verbessern.

Mit eben der Ausnahme einer Integration auf struktureller und auf kognitiver
Ebene in Form der Aneignung von deutschen Sprachkenntnissen, lehnt Imam
Miisliim eine Einbindung in den Osterreichischen Kontext auf der interaktiven
oder identifikatorischen Ebene strikt ab. Soziale Beziehungen mit nichtmuslimi-
schen Personen, die nicht der Losung von Problemlagen dienen, betrachtet er mit
Skepsis. Generell sieht er auch die nichtmuslimische osterreichische Gesellschaft
als eher fremde bis feindliche Umgebung. Interaktionen mit dieser, eine Identi-
fikation mit dsterreichischen Werten und einen interreligiosen Dialog missbilligt
er als Infragestellung und Gefdhrdung der tiirkischen Identitét, insbesondere des
traditionellen tiirkischen Familienmodells. Die Bewahrung und Aufrechterhal-
tung traditioneller tiirkischer Werte ist fiir Imam Miisliim die zentrale Zielset-
zung seiner Tétigkeiten.

5.3.4 Vergleich der ,Hiiter der religiosen Identitat
und Tradition’

Nach der detaillierten Darstellung der drei Fallbeispiele der Imame Orhan, Enes
und Miisliim, die den Typ ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradition’ représen-
tieren, erfolgt in diesem Abschnitt ein systematischer Vergleich der drei Einzel-
talle. Dabei konzentrieren wir uns auf deren Gemeinsamkeiten und Unterschiede
in Bezug auf den biographischen Verlauf, die strukturellen Bedingungen, die T4-
tigkeiten als Imam sowie den Umgang mit Integration.

Biographische Hintergriinde
Die Biographien und der Werdegang der Imame, die dem Typ ,Hiiter der religio-
sen Identitdt und Tradition‘ zugeordnet werden konnen, unterscheiden sich von-
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einander hinsichtlich der ethnischen und staatsbiirgerschaftlichen Hintergriinde
- zwei Imame besitzen die tiirkische, ein Imam die bosnische Staatsbiirgerschaft.
Was alle drei Imame gemeinsam haben, ist ihr starker Bezug zu ihrem Geburts-
land und zu ihrer ethnischen Herkunft.

Alle drei Imame dieses Typs haben eine religiose Ausbildung abgeschlossen.
Wihrend Imam Enes und Imam Miisliim offizielle Religionsschulen in ihren je-
weiligen Heimatldndern besuchten, durchlief Imam Orhan eine nichtstaatliche
religiose Ausbildung parallel zu seiner staatlichen Schulausbildung, die keine re-
ligiose Erziehung umfasste. Imam Orhan hebt sich von den anderen Einzelfillen
insofern ab, als er an einer Universitit in seinem Herkunftsland einen Studien-
gang in einem ganz anderen Bereich, nimlich Wirtschaft, belegte, wiahrend die
beiden anderen ihre akademische Ausbildung im Bereich der islamischen Theo-
logie — Imam Enes in seinem Herkunftsland Bosnien-Herzegowina und Imam
Miisliim in Agypten- absolviert haben.

In Bezug auf ihren beruflichen Werdegang durchliefen die ,Hiiter der religio-
sen Identitdt und Tradition‘ unterschiedliche Prozesse: Imam Orhan, der sich er-
folglos um eine Stelle in der Wirtschaft bemiiht hatte, begann aus der Not heraus,
in Einrichtungen der Siileymancilar zu arbeiten. Als ehemaliger Schiiler dieses
Ordens verfiigte er iiber die erforderlichen Voraussetzungen. Fiir Imam Miisliim
dagegen, der eigentlich Polizist werden wollte, stellte der Beruf des Imams eine
pragmatische Losung dar, die seiner mit finanziellen Schwierigkeiten kampfen-
den Familie erfolgversprechender erschien. Imam Enes sieht dagegen das Dasein
als Imam als Berufung an, die er schon in der Kindheit verspiirt hatte. Sein Wer-
degang zum Imam in Osterreich verlief weitgehend linear, wobei der Bosnien-
krieg zwar eine gewisse Verzogerung, bewirkte, ihn in seiner Zielgerichtetheit
jedoch nur noch bestirkte. Eine biographische Gemeinsamkeit der drei Imame
besteht darin, dass sie aus lindlichen Regionen stammen, in drmlichen Verhalt-
nissen aufwuchsen und dass sie ihre religiése Ausbildung auflerhalb Osterreichs
absolvierten.

Alle drei Imame kamen nach Osterreich mit der Absicht, als Imam zu arbei-
ten, allerdings auf unterschiedlichen Wegen. Imam Orhan wurde nach Osterreich
versetzt, weil seine Frau vor ihm in Osterreich bereits als Hocahanim arbeitete.
Imam Enes indes bewarb sich in seinem Herkunftsland fiir eine Stelle in Oster-
reich, Imam Miislim wiederum, der aufgrund einer Gesetzesianderung als Imam-
Hatip-Absolvent ohne Universitidtsabschluss nicht als Imam in der Tirkei arbei-
ten konnte, absolvierte in Agypten einen theologischen Studiengang, mit dem er
in Osterreich in einer tiirkischen Moschee eine Stelle bekam. Im Gegensatz zu
den anderen beiden Imamen fand Imam Miisliim seine Stelle also erst nach seiner
Ankunft in Osterreich.



5.3 Hter der religiosen Identitat und Tradition 267

Imam Miisliim und Imam Enes planen ihre Zukunft langfristig in Osterreich,
beide haben zudem auch vor, hier weiterzustudieren. Imam Orhan hingegen will
so bald wie moglich in die Tiirkei zuriickkehren.

Strukturelle Bedingungen

Die drei Imame sind fiir verschiedene Moscheevereine bzw. Dachverbdnde tatig.
Imam Miisliim, der in einer Moschee des Dachverbandes Tiirkische Foderation
(ATF) arbeitet, unterscheidet sich von den anderen beiden Imamen hinsichtlich
seiner rechtlichen Lage — als Ehemann einer 6sterreichischen Staatsbiirgerin hat
er einen anderen Visastatus und einen anderen Zugang zum Arbeitsmarkt. Sein
Visum hdngt nicht von seiner Tatigkeit als Imam ab, sondern er besitzt ein dauer-
haftes Aufenthaltsrecht, kann damit frei an unterschiedlichen Arbeitsorten in
Osterreich titig werden.

Anders als Imam Miisliim miissen Imam Enes, der beim Verband bosniakisch-
islamischer Vereine in Osterreich (IZBA) titig ist, und der im Verband des Sii-
leymancilar-Ordens (VIKZ) beschiftigte Imam Orhan - entsprechend ihrem
Aufenthaltsstatus nach § 62 NAG - jahrlich die Verldngerung ihres Visums be-
antragen und sind aus diesem Grund an einen giiltigen Arbeitsvertrag mit dem
Moscheeverein gebunden, fiir den sie seit Beginn ihres Aufenthalts in Osterreich
tatig sind. Faktisch sind sie also von diesem abhéngig. In der Wahrnehmung
dieser Situation unterscheiden sie sich jedoch voneinander: Imam Enes, der in
Osterreich bleiben will, beklagt seinen prekiren rechtlichen Status und plidiert
fir eine Verbesserung der rechtlichen Lage. Imam Orhan hingegen betrachtet
diese Abhingigkeit nicht als problematisch. Dies hingt damit zusammen, dass
er sich stark mit dem Dachverband, dem Siileymancilar-Orden, identifiziert, sei-
ne Arbeit beschreibt er als Dienst an der Gemeinschaft des Dachverbands. Als
ehemaliger Schiiler in Ausbildungseinrichtungen dieser Organisation, hat Imam
Orhan das Islamverstindnis dieser Organisation verinnerlicht und tibernimmt
durch seine Tétigkeiten als Imam und Religionspddagoge eine zentrale Aufgabe
fir sie. Eine Gefahr fiir die Verldngerung seines Arbeitsvertrags sieht er nicht. In
diesem Fall verschiebt sich die einseitige Abhdngigkeit auf rechtlicher Basis hin zu
einer wechselseitigen Abhingigkeit von Moscheeverein und Imam, mit der Folge,
dass Imam Orhan seinen eigentlich prekaren rechtlichen Status nicht als unsicher
und problematisch wahrnimmt.

Tatigkeitsbereiche als Imam

Bei den Titigkeiten als Imam liegt das Hauptaugenmerk der ,Hiiter der religio-
sen Identitit und Tradition auf der Bewahrung der Traditionen und Identitat der
Herkunftskultur. Zugehorigkeit und Tradition sind bei den ,Hiitern der religiosen
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Identitdt und Tradition’ nicht zwingend religidser Natur, aber stets mit religiosen
Aspekten verkniipft. Das, was als Tradition und Identitdt angesehen wird, variiert
je nach Person und ist mit dem Moscheeverein bzw. mit dem jeweiligen Dach-
verband verbunden, fiir den der Imam tétig ist. Zwischen den kulturellen, eth-
nischen und religiésen Bestandteilen der Traditionswahrung kommt es bei den
,Hiitern der religiosen Identitit und Tradition‘ oftmals zu starken wechselseitigen
Uberschneidungen und Uberlappungen. So stehen bei den Einzelfillen, die die-
sen Typ von Imamen reprasentieren, jeweils unterschiedliche Facetten im Vorder-
grund, wihrend andere Aspekte eher zweitrangig sind.

Imam Orhan vertritt die religiose Tradition der Siilleymancilar und begreift
seine Aufgabe als Imam in der Uberlieferung dieser religiosen Tradition in der
Moscheegemeinde und in seiner Lehrtatigkeit in Wohnheimen der Siileymanci-
lar. Diese religiose Tradition ist fiir den Imam so zentral, dass sie keinesfalls in
Frage gestellt werden kann und darf. Dabei stellt die Moschee sowohl eine Bas-
tion der religiésen und ethnischen Identitdt als auch einen Ort der Bewahrung
der organisationsspezifischen Identitit als Angehériger der Siileymancilar dar.
Imam Orhan identifiziert sich selbst mit den Siileymancilar, daher ist deren re-
ligiose Tradition bei der Ausfithrung seiner Tétigkeiten als Imam und als Lehrer
ausschlaggebend. Die Tradition und Identitat der Silleymancilar beinhaltet dabei
auch einen spezifischen Bezug zum tiirkischen Staat, der seine Urspriinge im Os-
manischen Reich hat, und konstruiert eine Uberlegenheitsidentitit, beruhend auf
der Geschichte und den Nachwirkungen des Osmanischen Imperiums.

Auch Imam Miislim riickt das Thema ethnische und religiose Identitit, ins-
besondere in Bezug auf Familienbilder und familidre Rollenbilder, in den Mittel-
punkt seiner Tétigkeit. Er sieht seine essentielle Aufgabe darin, sich als religiose
Autoritét zu etablieren und dabei keine Kompromisse einzugehen, weder mit der
Moscheegemeinde noch mit dem Vereinsvorstand. Die Bewahrung der musli-
misch-tiirkischen Identitit steht dabei im Zentrum seines Tiétigkeitsbereichs.

Bei Imam Enes steht ebenfalls die Frage der ethnischen Identitdt im Vorder-
grund seiner Titigkeit. Diese ist stark durch die Erfahrungen des Bosnienkriegs
und die Konstatierung des groflen Assimilationspotenzials der bosnisch-mus-
limischen Bevélkerung in der osterreichischen Diaspora geprdgt. Imam Enes
sieht die Moschee eindeutig als einen Ort, an dem die eigene Herkunftskultur
im Mittelpunkt steht und an dem Strategien fiir die Bewahrung und Pflege der
bosniakischen Identitdt entwickelt und umgesetzt werden sollten. Eine seiner
Pflichten sieht Imam Enes folglich darin, ,assimilationswillige“ BosniakInnen
gezielt anzusprechen und sie auf den rechten Weg zuriickzufithren, mit anderen
Worten, zu reethnisieren. Ein religionskonformes Leben der Gemeindemitglieder
erscheint ihm dagegen nicht als vorrangiges Ziel — Religion bildet fiir ihn nur
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einen Teil der Traditions- und Bezugspflege zum Herkunftsland. Im Vordergrund
steht klar die Wahrung der ethnischen Identitét.

Umgang mit Integration

Als Hiiter der religiosen Identitit und Tradition‘ stehen die Imame dieser Gruppe
der Integration in die osterreichische Gesellschaft kritisch gegeniiber. Sie diffe-
renzieren zwischen verschiedenen Dimensionen von Integration und bewerten
manche als positiv, andere als negativ. Eine Integration in den Osterreichischen
Kontext auf kognitiver Ebene — vorrangig in Form der Aneignung von Deutsch-
kenntnissen — wird weitgehend befiirwortet. So unterstiitzen sie das Erlernen der
deutschen Sprache und den Besuch von Sprachkursen durch die Gemeindemit-
glieder. Deutsche Sprachkenntnisse werden fiir ein selbstbestimmtes Leben im
osterreichischen Migrationskontext als notwendig erachtet. Imam Miisliim etwa
tibt im Interview Kritik an Moscheemitgliedern, die seit Jahren in Osterreich le-
ben und kein Deutsch sprechen.

Alle drei Imame betrachten es als notwendig, auch selbst Deutsch zu lernen
bzw. ihre Kenntnisse zu verbessern. Imam Miisliim hilt dies als unabdingbar
fiir seine Tiatigkeit als Imam. Obwohl sie bereits diverse Deutschkurse besucht
haben, fiithlen sich die drei interviewten Imame - da sie sich vorrangig in den
Réaumlichkeiten des jeweiligen Moscheevereins aufhalten und mit Angehorigen
der eigenen ethnischen Herkunftsgruppe interagieren — der deutschen Sprache
nicht ausreichend michtig. Wenn es in Einzelfdllen zu (beruflichen) Situationen
kommt, die mangels ausreichender Deutschkenntnisse nicht addquat gemeistert
werden konnten, wird das von den Betreffenden durchaus als frustrierend erlebt.
Allerdings konfligiert das Bediirfnis, sich deutsche Sprachkenntnisse anzueignen,
zuweilen mit der Zielsetzung des Moscheevereins, ethnische Traditionen und
Identitdten in den Moscheerdumlichkeiten zu pflegen, was auch den Gebrauch
der Muttersprache inkludiert.

Hinsichtlich der strukturellen Integration — wie der Wahl der Staatsbiirger-
schaft - sind die Imame Enes und Miisliim offen. So beabsichtigt Imam Miisliim
in naher Zukunft, die dsterreichische Staatsbiirgerschaft zu beantragen. Er selbst
sieht in diesem Schritt keinen Storfaktor hinsichtlich seiner religiosen Identitat.
Auch Imam Orhan weist ein mogliches Ansuchen um die 6sterreichische Staats-
biirgerschaft nicht als Infragestellung der religiosen und ethnischen Identitat
zuriick. Die Imame Enes, Orhan und Miisliim assoziieren die Gsterreichische
Staatsbiirgerschaft nicht mit Zugehorigkeitsgefithlen, sondern betrachten diese
Entscheidung als rein formellen rechtlichen Schritt, den sie aus pragmatischen
Griinden vollziehen. Wihrend diese drei Imame eine Integration in den Oster-
reichischen Kontext auf kognitiver und struktureller Ebene also als notwendig
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erachten bzw. offen gegeniiber stehen und derartige Schritte der Gemeindemit-
glieder unterstiitzen, lehnen sie eine Einbindung auf interaktiver wie identifika-
torischer Ebene grofitenteils ab. Derartige Entwicklungen sehen sie als potentielle
Gefahrdung der zu wahrenden Identitét an.

Imam Misliims ablehnende Haltung gegentiber interreligiosen Begegnungen
spiegelt diese Tendenz besonders anschaulich wider. Kontakte und Interaktionen
mit der deutschsprachigen Mehrheitsgesellschaft bergen fiir ihn die Gefahr des
Verlusts der urspriinglichen religiosen Identitdt. Er setzt diesbeziiglich auf die
Strategie der Vermeidung — namentlich rét er der Moscheegemeinde von der Teil-
nahme an nichtmuslimischen religiésen Festen oder der Begehung nichtmuslimi-
scher Feiertage vehement ab.

Ein anderes Beispiel fiir das Beharren auf dem Primat des Herkunftskontexts
auf (sozial-)interaktiver und identifikatorischer Ebene liefert Imam Orhan mit
seinem Vorbehalt gegeniiber gemeinsamen Lehrpldnen an osterreichischen 6f-
fentlichen Schulen. Eine gemeinsame Schulbildung empfindet er als identitéts-
gefdhrdend, stattdessen befiirwortet er eine Segregation der Schulklassen nach
Religionszugehorigkeit und Konfession.

Aufgrund der Missbilligung einer Identifikation mit der dsterreichischen Ge-
sellschaft und ihrer Skepsis gegeniiber einer etwaigen emotionalen Annéherung
befiirworten die ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradition® auch nicht den
interreligidsen Dialog und die Offnung der Moscheevereine oder der Moschee-
rdaumlichkeiten fiir Kooperationen mit kommunalen Einrichtungen oder Behor-
den - solche Schritte sdhen sie als mogliches Einfallstor fiir die Erosion der tradi-
tionellen ethnischen, kulturellen und religiosen Identitét.

5.4 Imame mit begrenztem Handlungsraum

Die vierte Gruppierung innerhalb der Typologie von Imamen in Osterreich be-
zeichnen wir als ,Imame mit begrenztem Handlungsraum’. Deren zentrales Cha-
rakteristikum besteht darin, dass fiir sie Tétigkeiten, die im Zusammenhang
mit integrativen Prozessen der Gemeindemitglieder stehen, keine Rolle in ihrer
Funktion als Imame spielen. Von diesen Imamen wird in den Moscheegemeinden
keine der relevanten Dimensionen von Integration — ob auf kognitiver, identifi-
kativer, sozial-interaktiver oder struktureller Ebene — thematisiert, da sie diese
Bereiche nicht ausfiillen konnen. Die Griinde dafiir sind unterschiedlich.
lustriert wird dieser Typ anhand von zwei Einzelfdllen, die sich relativ mar-
kant voneinander unterscheiden. Das erste Fallbeispiel, Imam Hiisnii, ist ein
Imam, der seit Jahrzehnten in Osterreich lebt und der sich bei seinen Tatigkei-
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ten als Imam fiir einen Moscheeverein des Dachverbands Tiirkische Foderation
(ATF) allein auf den Kernaufgabenbereich beschrinkt, das heif3t auf die Leitung
gemeinschaftlicher Gebete, das Halten der freitdglichen Khutbas und die Durch-
fihrung von Korankursen. Aktivititen, die im Zusammenhang mit Fragen von
Integration stehen, gehoren nicht zu seinem Aufgabengebiet.

Der zweite hier dargestellte Einzelfall, Imam Celil, unterscheidet sich vom
ersten weniger in Hinblick auf den Stellenwert, der Fragen der Integration im
Rahmen seiner Tiétigkeit zukommt, als vielmehr durch den Umstand, dass er
monateweise fiir verschiedene kurdische Moscheen in Osterreich und Deutsch-
land tétig ist, der also als Wanderimam bezeichnet werden kann, der sich fernab
des osterreichischen Aufnahmekontextes bewegt. Dass Fragen der Integration fiir
ihn als Imam keine Rolle spielen, ist demnach seiner geringen Verweildauer in der
Moschee geschuldet.

5.4.1 Imam Hisni. Ein ehrenamtlicher Imam,
der sich auf religiose Kernbereiche beschrankt

Religioser Bildungsweg, bedingt durch die politische Lage im
Herkunftsland

Imam Hiisnii, der Anfang der 1980er Jahre nach Osterreich emigrierte, kam in
den 1950er Jahren in der Westtiirkei auf die Welt. Sein Bildungsweg wurde stark
durch den Putsch in der Tiirkei am 12. September 1980" und die politischen Zu-
stinde und Auseinandersetzungen in den vorangegangenen und den darauffol-
genden Jahren beeinflusst.

Nach der Volksschule, das heifft nach Absolvierung der damals in der Tir-
kei bestehenden fiinfjahrigen Schulpflicht, konnte Imam Hiisnii aus familidren
Griinden keine weitere Schule besuchen. Fiir seinen Bildungsweg war die Ent-
scheidung seines Vaters mafigeblich, der ihn nach der Volksschule in einen Ko-

18 Nach Jahren biirgerkriegsdhnlicher Zustdnde, wirtschaftlicher Rezession und politi-
scher Instabilitét riss am 12. September 1980 die tiirkische Armee durch einen Militér-
putsch die Macht an sich. Generalstabschef Kenan Evren verhdngte das Kriegsrecht
mit dem Ziel der Sicherung der nationalen Einheit des Landes. In der Folge wurden
alle politischen Parteien verboten und eine Vielzahl regierungskritischer Personen
inhaftiert, mit einem Politikverbot belegt, gefoltert oder ermordet. Es war dies eines
der einschneidendsten und priagendsten Ereignisse in der Geschichte der Tiirkischen
Republik (vgl. Steinbach 2007, S. 52ff. sowie Hale 1994, S. 246tf.), das unter anderem
eine immense Migrationsbewegung von Regimegegnern in westeuropéische Staaten
zur Folge hatte.
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rankurs schickte. Imam Hiisnii begriindet den Entschluss des Vaters folgender-
maflen:

Ich sag es mal so, statt mich in die Hauptschule zu schicken, meldete er mich fiir
einen Korankurs an, denn er hatte die Vorstellung, dass ich, wenn ich studiere, ein
Kommunist werden wiirde. Stattdessen sollte ich im Korankurs zumindest meine
Religion studieren.

Es war also die Sorge, dass sein Sohn an einer staatlichen Schule unter den Ein-
fluss der politischen Opposition geraten und sich in die falsche politische Rich-
tung entwickeln konne, die Imam Hiisniis Vater dazu bewog, ihm eine religiose
Ausbildung angedeihen zu lassen. Diese wurde ihm dann vornehmlich in den
Korankursen des Siileymancilar-Ordens zuteil:

Nein, mein Vater brachte mir Subhaneke, Ettehiyatul9 bei. Mein ganzes Wissen er-
warb ich im Kurs, das heiflt im Korankurs der Siileymancilar-Gemeinschaft.

Obwohl alle Mitglieder seiner Familie den Islam praktizierten und unter ihnen
auch Hocas waren, bekam Imam Hiisnii eine umfassende religiose Erziehung erst
in den Korankursen der Siileymancilar, die seiner Meinung nach sehr gut war.
Dass er aber seinen Lebensunterhalt einmal als Imam bestreiten wiirde, hatte we-
der der Vater noch Imam Hiisnii selbst intendiert. Dazu Imam Hiisnii:

Nein, nur um meine Religion und das Muslimsein zu erlernen. Spéter, wenn ich es
je machen sollte, konnte ich es ehrenamtlich tun, um unterscheiden zu kénnen, was
halal und was haram ist.

Die religiose Ausbildung in der Koranschule sollte ihn stattdessen grundsatzlich
lehren, ein anstindiger Muslim zu werden. Wenn tiberhaupt, dann hatte er den
Imamberuf hochstens ehrenamtlich ausiiben wollen.

Wenn Imam Hisnii davon erzahlt, wie hoch sein in den Korankursen erwor-
bener religioser Wissensstand bereits als Kind — noch vor jeglicher formeller Aus-
bildung oder Arbeitserfahrung als Imam - war, kann er seinen Stolz nicht ver-
hehlen - etwa wenn er sein religiéses Wissen mit dem eines weit dlteren Mannes
vergleicht:

19 Bei ,,Subhaneke“ sowie ,,Ettehiyatu® handelt es sich um Suren des Korans.
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Dazu kann ich auch erzahlen: Mein Lehrer fragte einen im Alter zwischen 20 und
25 Jahren, der geheiratet hatte, nach den 32 Pflichten (tiirk. Farz), er wusste keine
Antwort darauf. Daraufthin rief mein Lehrer mich und bat mich, es ihm beizubrin-
gen; damals war ich noch ein Kind im Alter von zwdlf oder dreizehn Jahren. Ich
brachte dann dem Mann die 32 Pflichten bei.

In jener Zeit lebte seine Herkunftsfamilie von der Viehzucht. Bevor Imam Hiisnii
nach Osterreich migrierte, lag seine vorrangige Aufgabe darin, sich um die Tiere
und das Vieh zu kiimmern und damit zum Selbsterhalt der Familie beizutragen.

Der Weg nach Osterreich als Gastarbeiter

Imam Hisniis Weg unterscheidet sich von dem der anderen im Rahmen der Stu-
die befragten Imamen durch die Art und Weise, wie er nach Osterreich kam: Dies
geschah nicht in der Absicht, hier als Imam titig zu werden - Osterreich betrach-
tete er zundchst nur als Zwischenschritt bzw. als Durchreiseland. Er wollte wei-
ter in ein anderes europdisches Land, um dort zu arbeiten — aber eben nicht als
Imam, sondern in einem Industriebetrieb. Als er Anfang der 1980er Jahre nach
Vorarlberg kam, war es fiir ihn nicht vorstellbar, dass er dort bleiben wiirde:

Nicht nach Osterreich, sondern in die Schweiz hatten wir vor zu gehen. Wir wollten
ein wenig Geld, also 5.000 bis 10.000 Franken, verdienen und zuriickgehen und uns
ein Haus bauen.

Imam Hiisnii teilte anfinglich die Absicht vieler Gastarbeiter: im Ausland zu
arbeiten, Geld zu sparen, nach einigen Jahren in die Heimat zuriickzukehren und
mit den Ersparnissen dort ein Haus zu bauen - eine Zukunftsperspektive, die in
der Migrationsforschung als ,,Illusion der Riickkehr* (vgl. Pagenstecher 1996) be-
zeichnet wird. So kam auch er zunichst ohne Familie nach Osterreich. Er holte
sie erst nach, nachdem er eine regelmafliige Arbeit gefunden hatte und sein aufent-
haltsrechtlicher Status in Osterreich gesichert war.

Die erste Zeit, die Imam Hiisnii ohne Familie in Osterreich verbrachte, hat er
eher unangenehm in Erinnerung:

Ich habe viel gesehen, Frauen, die bedeckt herkamen und hier ein nicht ehegemafies
Leben fiithrten. Als ich hier Leute in ihrem Zuhause besuchte, sah ich Rakiflaschen,
Whisky- und Bierflaschen, das machte mich zuerst ziemlich depressiv. Ich erklarte
meinen Verwandten: , Entsorgt erst mal den Alkohol aus eurem Haus, weil sonst
habt ihr weder Frieden noch Segen.“ Eine meiner Verwandten war dermaflen frei-
ziigig gekleidet, aber nicht viel spéter, nach fiinfzehn Tagen sah ich sie, sie hatte sich
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bedeckt. Thr Mann sagte: ,,Gott moge zufrieden sein mit dir!“ Fiinf Familien sind es,
die sich auf diese Weise selbst zurechtstutzten.

Der freiziigige Lebensstil - Alkoholkonsum und Missachtung der muslimischen
Kleidungsgebote -, den er zu seinem Befremden in muslimischen Familien beob-
achten musste, lief3 ihn also bald die Initiative ergreifen und das Gesprich mit den
Betreffenden suchen - offenbar erfolgreich, haben sich einige Familien darauthin
doch selbst ,,zurechtgestutzt®, wie er es treffend ausdriickt.

Imam Hiisnii, der mittlerweile selbst einen Familienbetrieb besitzt, machte in
Osterreich verschiedenste Erfahrungen als Arbeiter in Textilfabriken. Er bildet
hierbei keine Ausnahme, denn zur Bliitezeit der Textilindustrie migrierte eine
grof3e Zahl tiirkischer Gastarbeiter nach Vorarlberg, das westlichste Bundesland
Osterreichs, und lief} sich dort nieder.

Imam Hiisnii hebt in diesem Zusammenhang seine Arbeitsmoral hervor und
dass er immer loyal gegentiber seinem Arbeitgeber gewesen sei. Zur Illustration
schildert er folgendes Vorkommnis:

Wir putzten und warteten die Maschine. Ich habe 22 Stunden gearbeitet. Die Kol-
legen aber schrieben 44 Stunden auf. Der Giaur [tirk. Ausdruck fir Unglaubiger
(Anm. d. Verf.)] kam und zahlte mir 1500 Schilling aus. Ich habe es nachgerechnet,
ich sprach kein Deutsch, sagte aber: ,,Falsch! Das ist zu viel, was du mir da gibst, ich
habe zwanzig Stunden gearbeitet.“ (...) Er hatte zuviel bezahlt, weil die Kollegen
mehr Arbeitsstunden aufgeschrieben hatten. ,Nein sagte ich, ,Ob Muslim oder
Ungléaubiger, ich nehme kein Geld, das nicht mir, sondern einem anderen zusteht.
Und ich lasse es auch nicht zu, dass da jemand ungerecht handelt.“ Wenn wir auf-
richtig wiéren, wiirden alle zum Islam konvertieren. Ich werde nie vergessen, dass
dieser Mann dann 500 Schilling rausnahm und sagte, das sei ein Geschenk, und
dass er mein Bruder sei. Er nahm mich dann mit seinem Auto mit, er hatte eine
kleine Yacht. Die polierte ich und bekam weitere 2000 Schilling von ihm.

Sein Verhalten, das schliefSlich ein starkes Vertrauensverhéltnis zwischen ihm
und seinem damaligen Arbeitgeber begriindete, erklart Imam Hiisnii damit, dass
ein Muslim oder eine Muslimin allen Menschen gegeniiber zu Ehrlichkeit ver-
pflichtet sei - unabhédngig davon, welchem Glauben diese angehorten. Und er be-
klagt, dass dies nicht von allen MuslimInnen praktiziert wird, sonst wiren langst
alle Andersgldaubigen von den Vorziigen des Islam tiberzeugt.

Heute lebt Imam Hiisnii als Vater dreier Kinder zusammen mit seiner Familie
in Vorarlberg. Alle seine Kinder sind in Osterreich geboren, aufgewachsen und
haben o6ffentliche Schulen besucht. Seine Tochter ist verheiratet und hat ein Kind.
Einer seiner Sohne arbeitet in dem von Imam Hiisnii aufgebauten Familienbe-
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trieb. Der andere Sohn studiert Biologie und hilft auch im Familienbetrieb mit.
Die Kinder haben ihre religiose Ausbildung in jeweils verschiedenen Moscheever-
einen erhalten. Wéahrend seine Kinder osterreichische Staatsbiirger sind, besitzt
Imam Hiisnii weiterhin die tiirkische Staatsbiirgerschaft mit dauerhafter Aufent-
haltsgenehmigung in Osterreich. Sein Antrag um die dsterreichische Staatsbiir-
gerschaft wurde abgelehnt.

Ich erhielt eine Absage, weil ich kein Deutsch spreche. Die Absicht war, hier ein
Grundstiick oder ein Haus zu kaufen. Aber meine Kinder haben die Staatsbiirger-
schaft angenommen. Ich bin Tirke.

Sein Beweggrund, die 6sterreichische Staatsbiirgerschaft zu beantragen, war also
pragmatischer Natur. Eine der Voraussetzungen fiir die Erteilung der Staatsbiir-
gerschaft ist allerdings die Beherrschung der deutschen Sprache® - eine Hiirde,
an der Imam Hiisnii scheiterte.

Selbstverstandnis als ehrenamtlicher Aushilfs- und Hobbyimam

Imam Hiisnii arbeitete seit seiner Ankunft in Osterreich in verschiedenen Fabri-
ken in Vorarlberg, bis er einen eigenen Familienbetrieb griindete. Darin, wie er
zu seiner Tdtigkeit in der Moscheegemeinde kam, unterscheidet er sich deutlich
von Imamen, die fiir einen Dachverband wie ATIB oder UIKZ/VIKZ titig sind.
Imam Hiisnii hatte in der Tiirkei nie als Imam gearbeitet und auch in Osterreich
bis dahin keine kontinuierliche Tatigkeit als Imam ausgeiibt. Er hat weder die {ib-
liche Imamausbildung noch ein theologisches Studium absolviert. Nichtsdesto-
trotz arbeitete er bei Bedarf ehrenamtlich und befristet in Moscheevereinen von
UIKZ/VIKZ sowie der ATF. Uber Jahrzehnte hinweg war Imam Hiisnii als eine
Art Aushilfsimam titig. Dies begriindet er mit der damaligen Situation in Oster-
reich:

Als ich hierher kam, gab es in jeder Moschee einen Imam, aber es bestand Bedarf,
Kinder zu unterrichten. Es kamen zum Beispiel fiinfzig Schiiler. Da half ich aus,
diese zu unterrichten, denn es waren Dinge, die ich ohnehin beherrschte.

20 Die Staatsbiirgerschaftspriifung erfolgt in deutscher Sprache und bewegt sich etwa auf
Niveau B2. Diese Regelung ist seit 2006 in Osterreich in Kraft. Seit 1998 ist fiir die
Erlangung der 6sterreichischen Staatsbiirgerschaft der Nachweis von ,,den Lebensum-
stinden entsprechenden® Deutschkenntnissen notwendig (vgl. Plutzar 2010, S. 124).
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Da Imam Hiisnii mittlerweile in Pension ist und daher mehr Zeit zur Verfiigung
hat, arbeitet er heute ehrenamtlich in einem Moscheeverein der ATF in Vorarl-
berg. Im Interview legt er Wert darauf zu betonen, dass es sich bei seiner Tatigkeit
um ein unbezahltes Ehrenamt handelt und duf8ert sich kritisch gegeniiber Ima-
men, die fiir einzelne Tétigkeiten, etwa religiose Eheschliefungen, Geld verlan-
gen. Seiner Meinung nach schaden solche Handlungen der Religion und auch der
Autoritdt des Imams. Entsprechend seinem ehrenamtlichen Engagement bezeich-
net er auch seine Tétigkeit als Imam nicht als Beruf, sondern als Hilfestellung, die
er bei Bedarf und auf Ansuchen der Moscheevereine leiste. Eine derartige Praxis
ist keinesfalls ungewohnlich. So gibt es im Islam — wie bereits im Kapitel zur Rolle
von Imamen beschrieben - im Gegensatz zum Christentum keinen Priesterstand.
Personen, die mit einer besonderen Weihe ausgestattet sind, sind im Islam unbe-
kannt. Demzufolge kann jede muslimische Person Imam werden, wenn sie iiber
das notige religiose Wissen verfiigt.

Imam Hiisnii versteht seine Rolle als Imam als Vermittlungsinstanz, die zwi-
schen Gott und Mensch eine Briicke schlagt:

Der Imam ist ein Fiithrer. Ein Medium zwischen Gott und dem Menschen. Der
Imam ist mit seinem Verstand und seinem Gedankengut ein Medium zwischen
Gott und dem Menschen. Ein Imam in unserer heutigen Zeit ... frither, zu Zeiten
unserer Vorfahren, beteten Imame unentgeltlich vor, lasen Lobpreisungen Gottes
bei Veranstaltungen, vollzogen Trauungen und so weiter. Alles unentgeltlich, nur
um Gottes Wohlgefallen zu erlangen. Wenn man sich da etwas Materielles erwartet,
so wird man ein Jahr lang keinen moralischen Wert darin sehen.

Imam Hiisnii betont, dass ein Imam seine Aufgaben sehr ernst nehmen miisse
und sich durch nichts von seinen religiosen Pflichten ablenken lassen diirfe. Auch
sollte er fir seine Tdtigkeit kein Entgelt verlangen, um seine Unabhdngigkeit zu
wahren.

Hinsichtlich der Religiositit der Gemeindemitglieder stellt Imam Hiisnil fest,
dass diese nur geringes Interesse an religiésen Fragen und Kenntnissen zeigen.
Wiederholt beklagt er, dass die Kinder der Gemeindemitglieder nicht regelmafig
zu seinen Korankursen kommen. Dennoch setze er seine Tatigkeit fort, weil sein
Gewissen es verlange.

Reduktion der Imamtatigkeit auf die Verrichtung religioser Tatigkeiten

Aus Imam Hiisniis Erzahlungen wird deutlich, dass er vom Vereinsvorstand der
Moschee, in der er titig ist, nicht die Unterstiitzung bekommt, die er sich wiin-
schen wiirde. Dies hiangt auch mit den Ressourcen und der Ausrichtung seines
Moscheevereins zusammen. Obwohl dieser MuslimInnen die Moglichkeit bietet,
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dort zu beten und auch Korankurse organisiert, legt er, so Imam Hiisnii, zu we-
nig Augenmerk auf religiose Aspekte. Der Bereich des Religiosen stellt einen eher
sekundéren Bereich in der Arbeit des Moscheevereins dar. Im Vordergrund stiin-
den fiir den Vereinsvorstand vielmehr die ethnischen, nationalen und kulturellen
Beziige zum tiirkischen Herkunftskontext und das Bestreben, als Kulturverein
wahrgenommen zu werden. Diese Agenda wird allerdings nicht dem Zustindig-
keitsbereich des Imams, sondern dem des Vorstands zugeordnet. Imam Hiisnii
sind also allein aufgrund der Ausrichtung des Moscheevereins Grenzen gesetzt,
daher beschrankt er seine Aktivititen auf Religioses:

Nachdem ich vorgebetet habe, beantworte ich Fragen zum Figh, unterrichte die
Schiiler, die kommen, unterrichte Jugendliche in moralischen Angelegenheiten. Ich
halte keine langen Reden und gebe keine Fatwa. Ich halte nichts von Quasselei.

Es sind also Aufgaben wie die Leitung gemeinschaftlicher Gebete, das Halten von
Khutbas und das Lehren des Korans, die seine Tétigkeiten ausmachen, um soziale
Belange wie die Beratung von Moscheemitgliedern in familidaren Problemlagen
oder Erziehungsfragen sowie Seelsorge kiimmert er sich dagegen nicht. Der ein-
zige Aspekt, der iiber die religiosen Kerntatigkeiten hinausgeht, ist das Gesprach
mit Jugendlichen tiber moralische Fragen. Auch seine Erfahrungen und Erkennt-
nisse, die er in den Jahrzehnten, die er in Osterreich lebt, gewonnen hat, lisst er
nicht in seine Tétigkeit als Imam und in seine Interaktion mit den Vereinsmitglie-
dern einflieflen, er begniigt sich damit, sich auf religiose Tatigkeiten zu beschran-
ken. Diese Geniigsamkeit zeigt sich auch darin, dass er keine hohen Erwartungen
an seine Tétigkeiten als Imam in der Moscheegemeinde hegt. Im Gegensatz zu
anderen Interviewten artikuliert er nicht den Wunsch, in dieser Rolle eine eigene
Autoritat aufzubauen und diese gegeniiber den Gemeindemitgliedern und dem
Vereinsvorstand auszugestalten.

Was die neben der Leitung der gemeinschaftlichen Gebete zweite Sdule seiner
Tatigkeit, den Koranunterricht fiir Kinder, betrifft, zeigt er sich mit der vorge-
fundenen Ausgangslage hochst unzufrieden. Diesbeziiglich hitte er sich bereits
erfolglos beim Vereinsvorstand beklagt:

Das stort mich sowieso. Als wir hierherkamen, dachte ich, ich werde einfach zum
Dienst antreten. Was mich traurig macht, ist, dass Eltern ihren Kindern nichts bei-
bringen, sie kennen weder die 32 Pflichten noch die Suren, die beim rituellen Gebet
rezitiert werden. Vor dem Urlaub hatte ich mich mit allen Vereinsmannern hier
versammelt und ihnen mitgeteilt, dass mich das sehr st6rt. Unsere Leute rufen zwar
nach Heimatland und Volk, aber das ist nur Gerede, dem keine Taten folgen; sie
legen keinen groflen Wert auf religiése Bildung.
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Unabhingig von der Tatsache, dass der Moscheeverein dem religiosen Bereich zu
wenig Aufmerksamkeit widme, setzt Imam Hiisnii seine Bemithungen unbeirrt
fort, weil er dies als seine Pflicht erachtet. Dass seine SchiilerInnen nicht regel-
miflig zu den Korankursen kommen, sieht er als ein allgemeines Problem des
muslimischen Glaubens in Osterreich. Er ist der Uberzeugung, dass das Interes-
se muslimischer MigrantInnen an der Religion generell zuriickgehe, was seiner
Meinung nach vor allem an den tiirkischen Medien, besonders Fernsehiibertra-
gungen, lige, in denen Hocas oft fragwiirdige Ansichten duflerten:

Manche Hocas meinen, wenn ich ,,La ilahe illallah, Muhammed rasullah“21 aus-
spreche und sage, dass ich Muslim sei, bin ich erlést. Nein, so ist es nicht. (...) Wie
viele Eckpfeiler hat der Islam? Fiinf. Du sprichst die Schahada aus. Das passt. Aber:
kein rituelles Gebet, kein Fasten, keine religiose Pflichtabgabe, keine Pilgerfahrt.
Okay, das reicht, aber das rituelle Gebet ist der Pfeiler der Religion.

Imam Hiisni beklagt, dass manche Geistliche den Islam auf das Glaubensbe-
kenntnis reduzieren wiirden. Dies vereinfache und verfélsche den Islam und be-
freie die MuslimInnen von ihren rituellen religiosen Pflichten. Aufgrund dieser
unzulédssigen Interpretation des Islam kdmen immer weniger MuslimInnen re-
gelmafig in die Moscheen. Auch praktizierten aus diesem Grund viele den Is-
lam nicht wirklich, was der Religion grundsatzlich schade. Inwiefern seine eigene
Arbeitsweise und die Auslegung seiner Rolle als Imam im Zusammenhang steht
mit dem Riickgang der Moscheebesucher bzw. der schwindenden Bedeutung des
Islam fiir die Gemeindemitglieder, dariiber macht sich Imam Hiisnii indes keine
Gedanken - er macht den Vereinsvorstand oder den allgemeinen Bedeutungsver-
lust der Religion fiir diese Situation verantwortlich.

Obwohl Imam Hiisnii fiir die ATF arbeitet, duf8ert er relativ deutliche Kritik
an seinem Arbeitgeber. So hélt er die Union bzw. Vereinigung Islamischer Kultur-
zentren im Osterreichischen Alpenraum (UIKZ/VIKZ) im Vergleich zu anderen
- etwa ATIB oder die Islamische Foderation (IF) - fiir den besten Dachverband.
Die UIKZ/VIKZ des Siileymancilar-Ordens sei die einzige Institution, die ein
umfassendes religiéses Programm habe und damit wirklich dem Islam diene.

Hier duflert sich nicht nur eine gewisse Distanz gegeniiber seinem Moschee-
verein, sondern auch der Umstand, dass er gegeniiber den Zielen des Vereins-
vorstands relativ unabhdng ist und sich nicht wirklich mit der Ausrichtung des

21 Der arabische Ausspruch ist Teil des Glaubensbekenntnisses (Schahada) und bedeutet
tibersetzt: ,Es gibt keinen Gott, aufler dem einen Allah, und Muhammed ist sein Ge-
sandter und Prophet.”
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Dachverbands identifiziert. Dies hingt zum einen damit zusammen, dass Imam
Hiisnii seine religiose Ausbildung beim Orden der Siileymancilars erworben hat,
der Dachverband Tirkische Foderation jedoch iiber keine eigene Imamausbil-
dung, wie dies beispielsweise bei UIKZ/VIKZ der Fall ist, verfiigt. Zum anderen
ist die Unabhingigkeit Imam Hiisniis gegeniiber dem Vereinsvorstand darauf
zuriickzufithren, dass sein Verbleib in Osterreich in arbeits- und aufenthalts-
rechtlicher Hinsicht nicht an seine Tatigkeit beim Moscheeverein gebunden ist,
sondern er seine Tétigkeiten als Imam ehrenamtlich, ohne vertragliche Bindung
austiibt.

Die Kehrseite dieser relativen Selbstdndigkeit ist sein geringer Einfluss auf Zie-
le, Ausrichtung und Aktivitaten des Moscheevereins. Der Vereinsvorstand profi-
tiert zwar von Imam Hiisniis freiwilliger Arbeit, scheint aber nicht direkt darauf
angewiesen zu sein — bei Bedarf wiirde er sich um eine andere Person zur Leitung
der gemeinschaftlichen Gebete und religiosen Pflichten bemiihen (miissen).

Personliche Einbindung in gesellschaftliche Kontexte bei gleichzeitiger
Ausklammerung von Integrationsfragen aus der Imamtatigkeit

Imam Hiisnii hat nicht die Absicht, in Osterreich zu bleiben, sondern mochte wie-
der in die Tiirkei zuriickkehren, obwohl er die religiose Praxis in der Tiirkei nicht
wirklich gutheif3t.

Wenn ich meine Kinder verheiratet habe ... ich habe noch einen Alteren, er hat sich
im Ramadan verlobt, danach haben wir vor, zuriickzukehren. (...) Es ist meine Hei-
mat, dort zu leben ist mehr. Aber eines ist wahr: Das Leben hier ist in religioser
Hinsicht besser als die Ausiibung des religiosen Lebens in der Tiirkei. In der Tiirkei
verrichtet niemand das rituelle Gebet; ich ging zur Moschee, aber in dieser grofien
Moschee waren nur fiinf Personen anwesend. Wir haben sieben Moscheen. Wiirde
man alle Personen aus diesen sieben Moscheen zusammenbringen, bekdme man
dennoch keine voll.

Obwohl ihn das religionskonforme Leben der muslimischen MigrantInnen in
Osterreich viel mehr anspricht als die diesbeziiglichen tiirkischen Verhiltnisse,
will Imam Hiisnii in die Tiirkei zuriickkehren, sobald er seine S6hne verheiratet
hat. Ausschlaggebend fiir diese Absicht ist sein enger Bezug zur Heimat.
Angesprochen auf seine Wahrnehmung von politischen und gesellschaft-
lichen Ereignissen, bekundet Imam Hiisnii, dass er sich ausschliefllich mit den
Geschehnissen in der Tiirkei beschiftige — die tiirkischen Nachrichten verpasse
er nie —, die Osterreichischen Nachrichten und politischen wie gesellschaftlichen
Entwicklungen hingegen iiberhaupt nicht verfolge. Dies hat einerseits mit seinen
mangelnden Kenntnissen der deutschen Sprache zu tun, andererseits aber auch
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damit, dass er sich in ethnischer und nationaler Hinsicht mit der Tirkei, nicht
mit Osterreich identifiziert.

Es wurde bereits erwidhnt, dass Imam Hiisnii aufgrund seines eingeschriank-
ten Aufgabengebiets in seiner Rolle als Imam nicht mit Fragen der Integration
konfrontiert ist — er fithrt keine Gespriache mit den Gemeindemitgliedern iiber
familidre Probleme, berdt nicht bei rechtlichen Angelegenheiten, erteilt keine
Ratschldge in Erziehungsfragen und agiert nicht als ,,Integrationshelfer®, wenn es
um den Kontakt mit staatlichen Beh6rden und Einrichtungen geht, wie es andere
Imame in Osterreich tun.

Dies bedeutet allerdings nicht, dass der Einzelfall Imam Hiisnii keine Aussage
zum Phdanomen Integration erlauben wiirde. Wahrend er in seiner Rolle als Imam
weder eine Einbindung in den Herkunftskontext noch in die nichtmuslimische
osterreichische Mehrheitsgesellschaft befordert, gibt Imam Hiisnii, namlich sehr
wohl einige Hinweise in diese Richtung. Grundsitzlich vertritt er diesbeziiglich
die Meinung, dass sich Muslime und Musliminnen an die Grundregeln der Ge-
sellschaft, in der sie leben, anpassen sollten.

Was passiert, wenn ich jetzt in Osterreich in Talar und mit Turban in ein Einkaufs-
zentrum gehe? Veranlasse ich Menschen nicht zu Vorurteilen? Ich verunreinige also
die Religion. Ich muss mich anpassen. Ich bin absolut gegen einen Turban hier. Es
gibt manche Gemeinschaften, die Talar und Turban und dariiber hinaus noch einen
Vollbart tragen.

Hinsichtlich der Anpassung an die Gesellschaft in Bezug auf die Kleidungsge-
wohnheiten duflert sich Imam Hiisnii sehr entschieden, beispielsweise zu Mén-
nern, die sich mit Kleidungsstiicken wie Sarik oder Ciibbe in der Offentlichkeit
zeigen. Ein derartiges Erscheinungsbild schade dem Islam, auch wenn die betref-
fenden Personen dies fiir ihre religiose Pflicht hielten. Er pladiert daher fiir eine
Anpassung der Bekleidung an 6ffentlichen Orten. Vor dem Hintergrund, dass die
Frage von Kopfbedeckungen oder von Kleidungsstiicken muslimischer Frauen
ein zentrales Thema in 6ffentlichen Debatten darstellt, vermittelt er mit dieser
Aussage somit eine deutliche Botschaft.

Imam Hiisniis Kritik an einem ,,unpassenden® Auftreten im 6ffentlichen Raum
steht mit dem Aspekt in Verbindung, dass er muslimische Bekleidung und andere
Auferlichkeiten nicht als eine vorrangige islamische Pflicht ansieht - wie er nach-
folgend ausfiihrt:

Ein Bart ist eine Sunna. Da frage ich, ,Hast du denn schon alle Pflichten, die Gott
vorschreibt, erfillt, dass du jetzt der Sunna nachgehst? Hast du denn alle anderen
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Sunna bereits erfiillt, sodass nur noch der Bart fehlt?“ Das ist kein Dienst, das ist
Unbehagen.

Religiositit auf das Tragen eines Bartes oder eines Gewandes zu beschrianken, sei
eine oberflichliche Reduktion des Islam. Seiner Meinung nach sind diese dufleren
Erscheinungsbilder nur demonstrativer Natur und er distanziert sich von solchen
Interpretationen des Islam. Zuerst sollten alle anderen religiésen Pflichten erfiillt
werden.

Generell steht Imam Hiisnii dem Leben in Osterreich sehr wohlwollend gegen-
tiber. So begriifit er bestimmte soziale Gepflogenheiten und allgemeine Werte, die
er in Zukunft nicht mehr missen will.

Was ich an Osterreich sehr schitze, ist die Ordnung und Sauberkeit. Meinen Kin-
dern wiirde ich gerne die Aufrichtigkeit der Osterreicher mitgeben.

Imam Hiisnii hat ein positives Bild von Osterreich, hauptsichlich hinsichtlich des
biirokratischen, politischen und gesellschaftlichen Systems, das er als ehrlich be-
zeichnet. Einiges wiirde er gerne an seine eigenen Kinder weitergeben. Was das
in Osterreich vorherrschende Bild von MuslimInnen betrifft, stellt Imam Hiisnii
fest, dass dieses Bild insbesondere in Bezug auf MigrantInnen aus der Tiirkei vor-
wiegend negativ sei. Er stort sich jedoch nicht an derartigen Haltungen, sondern
beschwichtigt vielmehr. So vertritt er die Position, dass manche Einheimische
schlichtweg neidisch auf die Erfolge der MigrantInnen wéren und deswegen eine
feindselige Haltung an den Tag legten.

Was Imam Hiisnii am Leben in Osterreich allerdings dezidiert kritisiert, ist die
freiziigige, in seinen Augen respektlose Lebensweise: ,,Ihre Lebensweise, unehe-
lich, und kaum Respekt gegeniiber den Eltern.*

Es geht ihm dabei hauptsachlich um das Familienleben und familidre Wer-
te. Den Menschen in Osterreich fehle der Respekt gegeniiber den eigenen Eltern.
Auch die Pflege auflerehelicher Beziehungen — wie das Zusammenleben unver-
heirateter Paare — missfallt Imam Hiisnil. Seine Kritik bezieht sich nicht nur auf
nichtmuslimische Personen, sondern richtet sich auch gegen tiirkisch-muslimi-
sche MigrantInnen, die seiner Meinung nach auf den falschen Weg geraten sind.
Der muslimischen Bevélkerung in Osterreich prognostiziert er eine diistere Zu-
kunft: ,Wir verlieren unsere Religion und degenerieren. Andererseits passen wir
uns an.“

Imam Hisnii befiirchtet, dass der Islam allgemein seine Bedeutung verliert
und MuslimInnen sich in Zukunft verstiarkt von der Religion distanzieren. Einen
derartigen Trend betrachtet er als ,,moralische Degeneration. Wenn es um die
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Aneignung eines Lebensstils betriftt, den er als unvereinbar mit den islamischen
Werten empfindet, ist ,,Anpassung® fiir ihn nicht erstrebenswert.

Die Griindung einer islamisch-theologischen Fakultit an der Universitit Wien
befiirwortet Imam Husnii generell. Trotzdem sieht er dieses Unterfangen mit ge-
mischten Gefithlen. Einerseits bewertet er die Méglichkeit, in Osterreich ein Stu-
dium der islamischen Theologie zu belegen, als sehr positiv, weil ein solches jun-
gen Menschen die Option biete, nicht nur im Ausland, sondern auch in Osterreich
zu studieren. Dies sei auch fiir die Familien der Studierenden eine Erleichterung.
Andererseits sorgt er sich um die Inhalte eines derartigen Studiengangs, da seiner
Meinung nach ein Theologiestudium dem Islam dienen und keinen Schaden zu-
fiigen solle. Seiner Ansicht nach schadet jedoch eine akademische theologische
Ausbildung, wie beispielsweise auch die an der Al-Ahzar Universitdt in Kairo,
dem Islam eher als sie ihm niitze.

Zusammenfassung

Der Bildungsweg von Imam Hiisnii wurde stark durch den Militdrputsch 1980
in der Tirkei beeinflusst — die Sorge, dass sich der Sohn oppositionellen Grup-
pierungen anschlieffen kénnte, bewog seinen Vater, ihn zu Korankursen des Sii-
leymancilar-Ordens zu schicken, was den Beginn seiner religiosen Ausbildung
markierte. Allerdings hatte er in seiner Kindheit und Jugend nicht die Absicht,
Imam zu werden bzw. seinen Lebensunterhalt durch diese Tétigkeit zu bestreiten.

Imam Hiisniis Migrationsgeschichte unterscheidet sich deutlich von der zahl-
reicher anderer Imame — er kam nach Osterreich nicht mit dem Ziel, hier als
Imam zu wirken, sondern als Gastarbeiter zu arbeiten. Nach jahrzehntelanger
Tatigkeit in einem Vorarlberger Textilbetrieb und der erfolgreichen Familienzu-
sammenfiithrung griindete Imam Hiisnii einen eigenen Familienbetrieb.

Nach seiner Pensionierung wurde er als ehrenamtlicher Imam bei einem dem
Dachverband Tiirkische Foderation (ATF) angehérenden Moscheeverein tatig,
nachdem er bereits frither immer wieder zeitlich befristet als Aushilfsimam in
Moscheevereinen des Siileymancilar-Ordens oder der ATF gearbeitet hatte. Auch
darin unterscheidet sich sein Werdegang von dem anderer in Osterreich titiger
Imame - er hat weder eine Imamausbildung eines Dachverbands noch ein Theo-
logiestudium abgeschlossen, seine einzige religiose Ausbildung war jene, die er als
Jugendlicher in den Korankursen des Siileymancilar-Ordens genoss.

In der Art und Weise, wie Imam Hiisnii seine Rolle als Imam ausfiillt und
interpretiert, liegt ein weiterer Unterschied zum GrofSteil der von uns befragten
Imame. Zum einen in organisationsspezifischer Hinsicht: So besteht zwischen
ihm und dem Vereinsvorstand keine vertragsrechtliche Bindung, Imam Hiisnii
ist als ehrenamtlicher Imam fiir den Verein téitig und erhilt fiir dieses freiwillige
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Engagement keine finanzielle Entschadigung. Dank seines dauerhaften Aufent-
haltsstatus und seiner arbeitsrechtlichen Situation ist sein Verbleib in Osterreich
in keiner Weise abhédngig von seiner Tiétigkeit als Imam, was sich auf seine Bezie-
hungen zum Vereinsvorstand bzw. zum Moscheeverein auswirkt. Er identifiziert
sich nicht vollkommen mit den Zielen und Ausrichtungen des Dachverbands,
dem der Moscheeverein angehort, sondern priferiert demgegeniiber die Lehre
des Siileymancilar-Ordens, die in seinen Augen den Ideen und Regeln des Islam
eher entspricht.

Zum anderen unterscheidet sich Imam Hiisnii von anderen der befragten Ima-
me im Selbstverstindnis seiner Rolle. Er beschrankt sich allein auf die religio-
sen Kernaufgaben: die Leitung der gemeinschaftlichen Gebete, das Predigen der
Khutbas bei den Freitagsgebeten sowie die Korankurse fiir Kinder und Jugend-
liche. Uber die Verrichtung der religiésen Kernaufgaben gehen seine Titigkeiten
innerhalb der Moschee nicht hinaus. Aufgrund der Ausrichtung des Moscheever-
eins sind Imam Hiisnii hinsichtlich anderer Tétigkeiten allerdings auch Grenzen
gesetzt. Er hat kaum Moglichkeiten, Einfluss auf die Ausrichtung und die Aktivi-
titen des Vereins in nichtreligiosen, sozialen oder gesellschaftlichen Fragen zu
nehmen. All seine Bemithungen in diese Richtung bleiben erfolglos.

Diese Beschrankung des Tatigkeitsbereichs ist das Grundcharakteristikum
des vierten Typs der Untersuchungsgruppe, der ,Imame mit begrenztem Hand-
lungsraum’. Als solcher - das heif3t in der Wahrnehmung der religiésen Pflichten
als Kernaufgabe eines Imams — befordert Imam Hiisnii somit weder eine Ein-
bindung in den Herkunftskontext noch eine Integration in den Osterreichischen
Aufnahmekontext. Dass er religiose Aufgaben wie die Leitung der gemeinschaft-
lichen Gebete in der Moschee ausiibt, steht weder im Zusammenhang mit der
Pflege der Bindung zur tiirkisch-muslimischen Herkunft noch der Einbindung in
das gesellschaftliche Gefiige in Osterreich.

Diese Einschrankung im Rahmen seiner Tatigkeit ist allerdings unabhangig
von seinem personlichen Hintergrund zu sehen. Seine Biographie enthalt viele
Aspekte, die einen differenzierteren Blick auf das Phanomen Integration ermdogli-
chen. Diese sind wie folgt zu charakterisieren: Generell tritt Imam Hisnil fiir eine
Bewahrung der Beziige zur tiirkischen Herkunft ein. Dies bezieht sich in erster
Linie auf das Hochhalten familidrer Werte und seine Vorstellungen von einem
idealen Familienbild. Diesbeziiglich lehnt er Anndaherungen von tiirkischen Mig-
rantInnen an Familienbilder, wie sie seiner Meinung nach im sterreichischen
Aufnahmekontext vorherrschen, als nicht religionskonform ab. In identifikatori-
scher Hinsicht geht Imam Hiisnii indes trotz des Umstandes, dass er fiir einen
Moscheeverein tdtig ist, der dem eher tiirkisch-nationalistischen Dachverband
der Tirkischen Foderation (ATF) angehort, einen Mittelweg zwischen der Ein-
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bindung in den &sterreichischen Kontext und der Pflege der Herkunftskultur.
So suchte er aus pragmatischen Griinden um die Erteilung der 6sterreichischen
Staatsbiirgerschaft an, was allerdings von behordlicher Seite wegen mangelnder
Deutschkenntnisse abgelehnt wurde. Wahrend er weiterhin der ,Illusion der
Riickkehr® in sein Herkunftsland anhédngt, haben seine drei Kinder ihren gesam-
ten Bildungsweg in Osterreich durchlaufen und verfiigen alle iiber die dsterreichi-
sche Staatsbiirgerschaft. Aufgrund seiner mangelnden Deutschkenntnisse pflegt
Imam Hisnii zwar vorrangig Umgang mit tiirkischsprachigen Personen. Aller-
dings betrachtet er, im Gegensatz zu einigen anderen Imamen tiirkischer Her-
kunft, soziale Beziehungen und Interaktionen mit nichtmuslimischem Personen
in Osterreich nicht als bedrohlich bzw. als potenzielle Infragestellung der eige-
nen ethnischen, nationalen oder religiosen Identitit. Dass Imam Hiisnii Schritte
unternommen hat, die als soziale Selbstpositionierung im Migrationskontext zu
deuten sind, bezeugt der Umstand, dass er in Osterreich einen eigenen Familien-
betrieb gegriindet hat. Freilich blieben ihm aufgrund der fehlenden Sprachkennt-
nisse auch in diesem Zusammenhang manche Méglichkeiten verschlossen.

5.4.2 Imam Celil. Ein Wanderimam in Osterreich,
fernab der nichtmuslimischen Gesellschaft

Ein fiir Diyanet tatiger Imam mit kurdischem Hintergrund
Imam Celil, ein pensionierter Imam von Diyanet, wurde Anfang der 1960er Jahre
in einem kurdischen Dorf in der Stidtiirkei geboren. Neben seiner Zugehorigkeit
zur kurdischen Bevélkerung ist ebenso von Relevanz, dass er der schafiitischen
Rechtsschule des sunnitischen Islam angehort — die sunnitische kurdische Bevol-
kerung in der Tiirkei besteht iiberwiegend aus Schafiitinnen. Hinsichtlich der re-
ligissen Uberzeugungen beschreibt Imam Celil seine Familie als tief glaubig, im
Rahmen der elterlichen Erziehung habe Religion stets eine grofie Rolle gespielt.
Infolge eines starken Erdbebens in seiner Heimatregion iibersiedelte Imam
Celils Familie fiir kurze Zeit in eine Stadt in der Westtiirkei, wo sein Vater eine
Anstellung in der dortigen Kommune bekam. Doch er wollte nicht an diesem Ort
bleiben, nicht nur, weil er Grundstiicke in seiner Heimatstadt besafi, sondern vor
allem, weil der dort gepflegte Umgang mit Religion im Alltag ihm nicht gefiel,
namentlich, dass es untersagt war, wahrend der Arbeit die rituellen Pflichtgebete
zu verrichten. Zum anderen storte es ihn, dass Frauen und Manner zusammen-
arbeiteten. Nach nur einem Arbeitstag kiindigte Imam Celils Vater fristlos. Nach
dieser Begebenheit kehrte die Familie wieder zuriick in ihre Heimatstadt, wo
Imam Celil die Volksschule in einem Internat besuchte.
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Ich wurde mit sieben Jahren eingeschult. Nach dem Erdbeben gingen wir in ein
Internat. Das Erdbeben hatte also auch einen Nutzen, nimlich, dass wir in einem
Internat untergebracht wurden; sonst hétten wir vielleicht nicht studiert.

Die Internatsschulen in der Region [tiirk. Yatili Bolge Okullari] wurden in den
Anfangsjahren der Tiirkischen Republik mit dem Ziel gegriindet, arme Familien
zu unterstiitzen, damit deren Kinder zur Schule gehen konnten. Die Internats-
schulen waren so eingerichtet, dass die Kinder aus den Dérfern der Umgebung sie
besuchen konnten. Fiir Imam Celil eréffnete diese Schule einen Weg zur Bildung.

Imam Celil erlernte die tiirkische Sprache erst in der Volksschule, da in seiner
Familie und im Dorf Kurdisch gesprochen wurde. In den Sommerferien lernte er
in seinem Dorf, den Koran zu lesen, diese Moglichkeit nutzte er jedes Jahr. Sei-
ne erste religiose Ausbildung erhielt Imam Celil somit durch seine Familie und
durch die alljahrlichen Korankurse.

Imam Celils Berufswunsch nach dem Abschluss der Volksschule war eigent-
lich, Lehrer zu werden, weswegen er um Aufnahme an einem Gymnasium [tiirk.
Ogretmen Okulu] ansuchte, an dem LehrerInnen ausgebildet wurden. Diese Epi-
sode beschreibt Imam Celil wie folgt:

Eigentlich wollte ich Lehrer werden, das war mein Wunsch. Ich ging in eine Leh-
rerInnenschule, aber der stellvertretende Direktor hat mich nicht angemeldet, ich
weifd nicht, warum. Mein Vater war sowieso nicht dafiir, dass wir studierten, er
sagte, ich solle arbeiten gehen, aber ich erwiderte, dass ich zur Schule will.

Dass Imam Celil nicht an dem Gymnasium aufgenommen wurde, kam seinem
Vater somit ganz gelegen, hitte er es doch lieber gesehen, dass sein Sohn ihm
bei der Bewirtschaftung des heimischen Grundbesitzes hilft. Als dieser jedoch
darauf beharrte, seinen Bildungsweg fortzusetzen und eine weitere Schule zu
besuchen, lenkte der Vater schlieSlich ein. Da die Bewerbung fiir das Lehrer-
gymnasium erfolglos war, brachte er seinen Sohn an einer Imam-Hatip-Schule
unter.

Nach dem Schulabschluss konnte Celil als Imam fiir Diyanet arbeiten, da die-
ser Abschluss damals als Qualifikation ausreichte. Er arbeitete zuerst zwei Jahre
in einer Stadt in der Siidosttiirkei und anschlieflend in der Moschee seines Hei-
matdorfes, bis zu seiner Pensionierung. Nach Abschluss der Imam-Hatip-Schule
heiratete Imam Celil und griindete eine Familie. Die damit verbundenen Ver-
pflichtungen sowie seine angespannte finanzielle Lage verhinderten, dass er ein
theologisches Studium aufnahm. Dessen ungeachtet stellte ein Universitétsstu-
dium fiir ihn ein personliches Lebensziel dar.
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Damals hatten wir nicht die finanziellen Mittel, deshalb konnte ich kein Studium
aufnehmen. Ich habe mir das Theologiestudium angeschaut, um meinem Wunsch
nachzugehen. Ich sagte: ,Ich will ein Studium an der Universitit aufnehmen.“ Ich
hatte nun die Méglichkeit, Theologie als Fernstudium zu betreiben, aber dieses Mal
waren es die Kinder, sie waren schon groff. Ich sagte immer: ,,Ich werde ein Stu-
dium an der Universitit betreiben. Nach zwanzig Jahren bin ich zum staatlichen
Universititsexamen angetreten; sie meinten, es sei sehr schwierig. ,,Das mag sein®,
erwiderte ich.

Als Imam Celils Kinder erwachsen waren, wagte er den Schritt und nahm an
der zentralen Aufnahmepriifung fiir ein Universitatsstudium teil. Er bestand die
Priifung und schaffte es somit, einen Studiengang an einer tiirkischen Univer-
sitdt zu belegen. Damit war fiir Imam Celil ein Lebenstraum in Erfiillung ge-
gangen. Er absolvierte ein Fernstudium, das Acik Ogretim Universitesi heif3t. Die
Studierenden bekommen Unterricht und Materialien iiber Fernsehen und Inter-
net und miissen nur die Priiffungen am Standort der Universitdt absolvieren. So
konnte Imam Celil weiterhin bei seiner Familie im Heimatdorf leben und das
Studium neben seiner Titigkeit als Imam absolvieren. Er studierte Wirtschaft,
was zwar weder mit seinem Beruf noch direkt mit seinen Interessen zu tun hatte,
aber das Studium an sich bedeutete ihm viel. Fiir Imam Celil hat Bildung in Form
einer guten Schulausbildung, eines Universitdtsstudiums und selbstandiger Fort-
bildungstatigkeiten einen sehr hohen Stellenwert. So war es fiir ihn von ebenso
grofler Bedeutung, dass seine beiden Séhne ein Studium absolvierten, worauf er
besonders stolz ist.

Der spite Aufbruch nach Osterreich
Wihrend seiner Dienstzeit bei Diyanet in der Tiirkei hatte Imam Celil stets an-
gestrebt, spater im Ausland als Imam zu arbeiten.

Alsich Dienst in der Tiirkei leistete, hatte ich immer schon vor, auch mal einen Aus-
landsdienst zu machen. Ich wiinschte mir, dass ich versetzt wiirde; es ist eine gute
Chance, denn man bekommt ein Extragehalt dafiir. Man braucht dafiir aber meis-
tens Beziehungen; ldngere Zeit konnte ich niemanden finden, es war ein Wunsch,
den ich nicht realisieren konnte. Aber ich dachte mir, wenn es wahrend meiner
Amtszeit nicht geht, kann ich ja nach der Pensionierung gehen. So geschah es dann
auch.

Nach seiner Darstellung spielen bei der Auswahl der Imame, die durch Diyanet
ins Ausland geschickt werden, personliche Beziehungen und ein Bekanntenkreis
in den entsprechenden Positionen eine zentrale Rolle, tiber die Imam Celil damals
jedoch nicht verfiigte.
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Seine Beweggriinde fiir den Auslandsdienst waren vor allem finanzieller Na-
tur — die doppelte Entlohnung durch die Behorde in der Tiirkei und zusitzlich
durch den Dachverband im Ausland stellt einen starken finanziellen Anreiz dar,
der die Positionen entsprechend begehrt macht. Obwohl Imam Celil zum dama-
ligen Zeitpunkt keinen Erfolg hatte, lief3 er nicht von seinen Bemithungen ab. So
wollte er seinen Weg ins Ausland eben nach seiner Pensionierung bei Diyanet
antreten. Irgendwann wurde sein Wunsch erfiillt. Vor wenigen Jahren rief ihn ein
Bekannter an, der in Deutschland als Imam arbeitete und unterbreitete ihm den
Vorschlag, nach Deutschland zu kommen und dort als Imam anzufangen. Imam
Celil nahm das Angebot an und reiste mit seinem Dienstpass®?, der ihn als Beam-
ter der tiirkischen Regierung ausweist, nach Deutschland.

Nach Deutschland ging ich vier Mal, dort kann man sich drei Monate authalten,
drei Monate in Frankreich, drei in einem anderen Land; das heif$t, nach drei Mona-
ten muss man ausreisen.

Da Imam Celil iiber einen Dienstpass verfiigt, darf er ohne Visum in Mitglieds-
staaten der Europdischen Union ein- und ausreisen. Sein Aufenthaltsstatus hangt
also nicht an einem Arbeitsvertrag mit einer spezifischen Moschee. Auch ist das
Visum dauerhaft und muss nicht alljghrlich verlingert werden. So war es Imam
Celil moglich, in verschiedenen Moscheen innerhalb Deutschlands sowie auch in
Frankreich zu arbeiten. Zum Zeitpunkt des Interviews war er seit wenigen Wo-
chen in einer kurdischen Moschee in Osterreich als hauptamtlicher Imam titig.
Aufgrund seiner befristeten Tétigkeit an wechselnden Einsatzorten kann Imam
Celil als Wanderimam bezeichnet werden. Die Moschee, in der er arbeitet, ist
eine sogenannte unabhidngige Moschee, die keinem Dachverband angehort. Seine
Dienstzeit ist auf drei Monate befristet. Das ist auch der Grund, dass er weder
hinsichtlich der politischen Situation, der gesellschaftlichen Struktur und der Ge-
schichte Osterreichs noch beziiglich seiner rechtlichen Lage oder der gesetzlichen
Regelungen in Osterreich iiber ausreichende Informationen verfiigt.

Hier sind wir wie ein blinder Mensch, das heif$t, wir sind fremd, entweder sprechen
wir die Sprache nicht, wir kennen die Ortlichkeiten nicht und wenn uns keiner den
Weg weist, tun wir uns schwer.

22 Einen derartigen Dienstpass, den sogenannten Yesil Pasaport, erhalten Beamte der
Tiirkischen Republik nach bestimmten Kriterien wie Dienstzeit und Dienstgrad.
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Imam Celil fiihlt sich aufgrund seiner mangelnden Kenntnisse der deutschen
Sprache sowohl in Deutschland als auch in Osterreich fremd. Dass er seine An-
gelegenheiten nicht allein erledigen kann und auf Hilfe - vor allem durch Uber-
setzer — angewiesen ist, vermittelt ihm das Gefiithl der Abhédngigkeit und Un-
selbststandigkeit. Wie viele andere Imame, die im Rahmen der Studie interviewt
wurden, hat auch Imam Celil Schwierigkeiten beim Erlernen der deutschen
Sprache, nach Europa kam er ganz ohne Vorkenntnisse. Diese Schwierigkeiten
sind jedoch nicht auf ein mangelndes Angebot an Deutschkursen oder fehlen-
des Interesse zuriickzufiihren, der Verbesserung seiner Sprachkenntnisse stehen
andere Hiirden im Wege: So reicht einerseits sein Imamgehalt nicht aus, um sich
einen Deutschkurs leisten zu kénnen. Andererseits — und dies ist der wesent-
liche Grund - nimmt die Verrichtung seiner Tétigkeiten als Imam viel Zeit in
Anspruch. Da er auflerdem auch noch in den Einrichtungen des Moscheevereins
wohnt und sein gesamtes soziales Leben in diesem Sozialraum stattfindet, hat er
nur wenige Moglichkeiten, mit deutschsprachigen Personen in Kontakt zu kom-
men.

Dass Imam Celil standig in Finanzndten ist, liegt unter anderem auch daran,
dass er trotz seines mittlerweile fortgeschrittenen Alters seine Ersparnisse fiir die
Riickzahlung von Krediten, die er zusammen mit seiner Frau fiir das gemeinsame
Haus in der Tiirkei aufgenommen hatte, aufwenden muss, die finanzielle Ver-
giitung, die er in Osterreich erhilt, allerdings sehr gering ist. Und auch, wenn er
daneben gewisse Sachleistungen durch den Moscheeverein erhélt — einen kleinen
Wohnbereich in der Moschee —, verbringt er die meiste Zeit in den Einrichtungen
des Moscheevereins. Seine Lebensumstdnde empfindet Imam Celil durchaus als
beengend und nicht gerade erstrebenswert.

Das Gehalt, das Imam Celil fiir seine Tétigkeiten bezieht, steht in keinem Ver-
héltnis zu seinem umfangreichen Engagement. Freilich sind fir ihn die materiel-
len Aspekte ohnehin nicht ausschlaggebend, wie er betont:

Dem Imam zahlen sie nicht viel, nur etwas Geringes; eigentlich lohnt es sich nicht
fiir so viel Aufwand. Ich zum Beispiel komme von so weit her, 3.000 bis 3.500 Kilo-
meter Entfernung, der Fahrkostenaufwand lohnt sich nicht; aber wir schieben das
Materielle beiseite und sagen: ,,Lass uns diesen Menschen einen Dienst erweisen,
und zwar um Gottes Wohlgefallen zu erlangen, diese Menschen sollen ihre Religion
kennenlernen.“

Viel mehr als die materiellen und finanziellen Zuwendungen ist es also die Freude
daran, anderen Menschen die Religion nidherzubringen, die ihm seine Tétigkeit
als Imam lohnend erscheinen ldsst.
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Religiose Tatigkeiten, kurdische Traditionspflege und die Heranziehung
»guter Musliminnen” als Aufgabenbereiche

Fiir ein besseres Verstindnis der speziellen Aufgabenbereiche Imam Celils ist zu-
nichst eine kurze vergleichende Darstellung der Rolle des Imams in Osterreich
bzw. Deutschland und in seinem kurdischen Heimatdorf hilfreich. Seine Tétig-
keit als Imam im Heimatdorf beschreibt Imam Celil mit iiberwiegend positiven
Worten. Heftige Kritik dufert er hingegen an der tiirkischen Politik gegeniiber
der kurdischen Bevolkerung, was auch auf seine Imamtitigkeit in der Tiirkei
starken Einfluss gehabt habe. So war es ihm als Imam nicht erlaubt, Khutbas in
kurdischer Sprache zu halten:

In einem Dorf zum Beispiel kommt wer und predigt auf Tiirkisch und trigt die
Khutba auf Tirkisch vor, obwohl er vielleicht gar kein Wort Tirkisch spricht. Das
widerspricht dem Gesetz Gottes, damit meine ich nicht, dass es jetzt rassistisch ist.
Aber auch aus religioser Sicht ist das verkehrt, weil dein Gegeniiber dich nicht ver-
steht. Das Ziel einer Khutba ist es aber, die Probleme und Sorgen der Gesellschaft
zur Sprache zu bringen und Losungen dafiir zu finden.

Imam Celil wendet sich entschieden gegen die politische Vorgabe, derzufolge es
einem verbeamteten Imam der Religionsbehorde Diyanet untersagt ist, Khutbas
in kurdischer Sprache zu halten. Diese Bestimmung der tiirkischen Regierung,
die auf die Durchsetzung der tiirkischen Sprache in allen 6ffentlichen Bereichen
abzielt und damit religiése Pramissen tiberlagert, die vor allem auf eine prinzi-
pielle Verstandlichkeit und in sprachlicher Hinsicht auf Offenheit ausgerichtet
sind, widerspricht seiner Meinung nach den Werten des Islam. Fiir Imam Ce-
lil ist es essenziell, dass Gemeindemitglieder und Moscheebesucher die Inhalte
der Khutbas verstehen. Immerhin werden in diesen Predigten gesellschaftliche
und soziale Fragen und Probleme angesprochen und Lésungen gesucht — wenn
aber das Publikum sie nicht verstehen konne, verfehlten sie ihr religioses Ziel und
dienten eigentlich nicht den Grundideen des Islam.

Die gleiche Haltung wie gegentiber dem Gebot der Verwendung der tiirkischen
Sprache nimmt Imam Celil auch beziiglich des Arabischen ein - die Sprache des
Imams und der Khutbas sollte die Umgangssprache der jeweiligen Moscheege-
meinde sein. Die Haltung mancher Imame, die auf der arabischen Sprache be-
harren, hilt er fiir falsch:

Wir sagen immer wieder: ,Lest eine Koraniibersetzung in einer Sprache, die ihr
versteht, das mag deutsch sein, englisch sein.“ Es reicht nicht, den Koran nur auf
Arabisch zu lesen. Das ist auch der Grund, weshalb wir zuriickgeblieben sind, weil
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wir eben den Koran lasen ohne ihn zu verstehen. Eine interessante Feststellung ist
auch, dass der Koran das meistgelesene Buch der Welt ist, aber auch jenes, das am
wenigsten verstanden wird. Und von wem? Von den Muslimen. Deshalb unterrich-
ten wir die Ubersetzung des Korans, sei es auf Deutsch oder Tiirkisch. Egal in wel-
cher Sprache, so lange es eine Sprache ist, die sie verstehen. Wichtig ist, dass man
den Koran versteht.

Weil das Verstdandnis des Islam und der Bedeutung religidser Aussagen sein zen-
trales Anliegen ist, hélt er es fiir unabdingbar, dass der Koran in derjenigen Spra-
che gelesen bzw. gehort wird, mit der die Glaubigen am besten vertraut sind, egal
welche dies ist. Imam Celil ist tiberzeugt, dass viele MuslimInnen den Islam des-
wegen nicht wirklich begreifen, weil sie den Koran zwar rezitieren kénnen, ihn
aber nicht verstehen.

Im Rahmen seiner Tatigkeiten als Imam versucht er, diese Unkenntnis samt
ihren Ursachen zu beseitigen. Als Koranlehrer fiir junge MuslimInnen ldsst er
seine SchiilerInnen den Koran in der Sprache lesen, die ihnen am vertrautesten
ist - nur so wiirden der Inhalt und die Botschaft des Islam wirklich bei ihnen an-
kommen.

Seine Titigkeiten in Moscheen in Deutschland bzw. in Osterreich sind etwas
anders gelagert als in der Tirkei. Ein wichtiger Aspekt, den Imam Celil hier im-
mer wieder hervorhebt, ist seine generelle Kritik an der Lebensweise von Mit-
gliedern der Moscheegemeinde. Was er bisher beobachtet hat, lasst ihn vermuten,
dass dies keine gute Lebensfithrung ist. Insbesondere die zwischenmenschlichen
Beziehungen findet er problematisch. Das Konsum- und Konkurrenzverhalten
der Gemeindemitglieder geféllt ihm tiberhaupt nicht:

Da die Leute hier nichts zu tun haben, gibt es Neid und Klatsch. (...) Hier passiert
Folgendes: Wenn sich zum Beispiel jemand etwas Neues fiir sein Zuhause kauft,
geht der andere und kauft sich dasselbe, nur viel moderner und so weiter. Das heifit,
das ganze Leben, ihr Lebenskampf gilt dem. Neid, und Missgunst vernichtet jeg-
liche guten Taten.

Derartige Haltungen und Lebensweisen halt Imam Celil fiir nicht kompatibel
mit der Ethik des Islam. Seine Kritik an den beobachteten zwischenmensch-
lichen Umgangsformen steht in enger Verbindung mit seinem breiten Islam-
verstindnis, das iiber die Verrichtung religiéser Pflichten und Gebote hinaus-
geht und die gesamte Lebensfithrung in den Blick nimmt. So beschriankt sich
ein religionskonformes Leben seiner Meinung nach nicht auf die Verrichtung
bestimmter religiéser Gebote und Téatigkeiten. Vielmehr stellt der Islam eine
ganzheitliche Lebensweise dar, von der alle Daseinsbereiche durchdrungen sind
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und von der alle alltdglichen und zwischenmenschlichen Interaktionen geleitet
werden.

Der Charakter muss gut sein, denn man ist noch lange kein Muslim oder ein guter
Mensch, nur weil man das rituelle Gebet verrichtet oder fastet.

Imam Celil kritisiert besonders diejenigen MuslimInnen, die auf der einen Seite
lediglich religiose Rituale erfiillen — wie das Verrichten der fiinf rituellen Pflicht-
gebete wihrend des Tages, das Pilgern nach Mekka oder das Fasten wihrend des
Ramadan -, auf der anderen Seite aber respektlos und unsozial agieren, andere
verleumden oder diskriminieren. Angesichts dessen sind seine Titigkeiten als
Imam von zwei Leitgedanken getragen. Einerseits versucht er, die Gemeindemit-
glieder sowie junge MuslimInnen zu Glaubigen zu erziehen, die die Botschaft des
Korans und des Islam verstehen und die religiosen Pflichten und Gebote befolgen.
Daneben bemiiht sich Imam Celil aber auch darum, sie zu Menschen mit guten
moralischen Eigenschaften, zu Mitmenschlichkeit zu erziehen. Daher beschrankt
er seine Tétigkeiten als Imam nicht auf die religiésen Kernbereiche, sondern leis-
tet auch seelsorgerische Dienste und Beratung in ethischen und moralischen Fra-
gen.

Ohne iiber Expertenwissen {iber muslimische Institutionen und Organisatio-
nen in Osterreich zu verfiigen, meint Imam Celil erkannt zu haben, dass beispiels-
weise die IGGIO der kurdischen Moschee, in der er arbeitet, ablehnend gegen-
tibersteht:

Die Islamische Gemeinschaft kennt uns nicht gut genug, sie nehmen die Kurden
nicht ernst genug. (...) Ich weif3 nicht, aber gegen die Kurden haben sie etwas. An
manchen Freitagen predigen wir auf Tiirkisch und tragen die Khutba auf Kurdisch
vor, damit alle etwas verstehen; oder vielleicht ist einer von unserem Volk, hat aber
die Sprache [gemeint ist Kurdisch (Anm. d. Verf.)] nicht gelernt, oder er ist Tiirke
und wir nehmen dabei Riicksicht auf ihn. Aber dennoch, es bringt nichts.

Die ablehnende Haltung muslimischer Institutionen in Osterreich kann Imam
Celil nicht nachvollziehen, umso mehr, als in seiner Moschee etwa grofler Wert
darauf gelegt werde, dass das Freitagsgebet sowohl auf Tirkisch als auch auf Kur-
disch gesprochen und die Khutba in beiden Sprachen gehalten werde, damit sich
die Menschen, die der kurdischen Sprache nicht michtig sind, nicht ausgeschlos-
sen fiihlten. Und dies obwohl die kurdische Moschee einen der wenigen Sozial-
rdaume darstelle, in denen die kurdische Sprache iiberhaupt gesprochen und ge-
pflegt werden konne.
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Imam Celil hat jedoch den Eindruck, dass trotz dieser Bemithungen kurdi-
schen MigrantInnen aus der Tiirkei durch andere muslimische Bevolkerungs-
gruppen nur wenig Anerkennung und Wertschitzung zuteil wird. Dabei seien
es nicht nur die MuslimInnen aus der Tiirkei, sondern auch andere muslimische
Gruppen, die sich der kurdischen Community gegentiber distanziert verhielten.

Dies sei auch einer der Griinde, warum in Europa kurdische Moscheen er-
richtet wurden — MigrantInnen mit kurdischem Hintergrund, die in Deutschland
eine tiirkische Moschee besuchen, wiirden oftmals mit Auflerungen und politi-
schen Ansichten konfrontiert, die sie als diffamierend erleben. Imam Celil schil-
dert dazu folgende Begebenheit:

Niemand kannte sich aus, weil schlichtweg alle arbeiteten. SchliefSlich kam Bedarf
auf; einer hat erzéhlt, dass sie in einer Moschee waren und der Hoca gesagt habe,
dass man, um Mértyrer zu werden, in den Osten gehen und dort mit den Kurden
Krieg fithren miisse. Das habe er in der Moschee gesagt und gepredigt. Sie seien
dann aus der Moschee gegangen; der Hoca habe dann gesagt, dass wir dort nicht be-
ten konnen. Das ist regelrecht eine Beleidigung. Was soll das denn heiflen - ,.einen
Menschen umbringen? Ein solches Mértyrertum gibt es nicht!

Im geschilderten Beispiel forderte der Prediger in einer tiirkischen Moschee die
Gemeindemitglieder ganz unverhohlen dazu auf, gegen die kurdische Bevolke-
rung in den Krieg zu ziehen. Da kurdische MuslimInnen in der Diaspora hiufig
in derartige Situationen geraten, haben sie in der Vergangenheit in vielen européi-
schen Stadten eigenstindige Sozialrdume eingerichtet und eigene Moscheeverei-
ne gegriindet. Dazu ist allerdings anzumerken, dass nicht alle kurdischen Mus-
limInnen ausschliefllich kurdische Moscheen besuchen. Bei dieser Frage spielt
neben der ethnischen Zugehorigkeit auch die politische Einstellung eine Rolle.
Generell muss in dem Zusammenhang ein Aspekt hervorgehoben werden, der
eng mit theoretischen Konzeptionen des Begriffs Integration verbunden ist. So
gehen gingige Konzepte — wie das Modell von Hartmut Esser — von der Annah-
me aus, dass Begriffe wie ,,Aufnahmegesellschaft“ oder ,Herkunftsgesellschaft*
eindeutig bestimmbar seien. Ebenso liegt diesen Konzepten von Integration ein
Kulturbegriftf zugrunde, der in der Regel nationalstaatlich bestimmt und als kon-
gruent mit den Grenzen eines Staates betrachtet wird. Dass dieser Kulturbegriff
an der Lebensrealitit vieler MigrantInnen vorbeigeht, zeigt sich nachdriicklich
am Beispiel Imam Celils. Ethnische und interkonfessionelle Konflikte im Her-
kunftsstaat wirken sich auch auf die verschiedenen muslimischen Bevolkerungs-
gruppen in Osterreich oder Deutschland aus, wobei Konflikte und Grenzlinien
oft quer durch Personengruppen mit gleicher Staatsbiirgerschaft verlaufen. Wie
bei Imam Celil, der die tiirkische Staatsbiirgerschaft besitzt und fiir Diyanet titig
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war und dem vor allem die Pflege und Aufrechterhaltung des Kurdischen und die
Aufrechterhaltung der Bindung an die kurdische Community ein Anliegen ist,
der aber daneben auch Kontakte zur Bevolkerung mit tiirkischem Migrationshin-
tergrund unterhilt, selbst wenn es dabei nicht immer konfliktfrei zugehen sollte.
Entsprechend sind die Begriffe ,Herkunftsgesellschaft“ und ,Aufnahmegesell-
schaft“ auf seinen Fall nicht eindeutig anwendbar. Zudem sind es nicht nur kurdi-
sche Gemeinden in Osterreich, zu denen er Beziehungen unterhilt, sondern auch
kurdische Moscheegemeinden in Deutschland, also grenziiberschreitende, trans-
nationale Netzwerke kurdischer Menschen und Gruppen im deutschsprachigen
Raum, in denen er als Imam wirkt und an deren Verhiltnissen und Bediirfnissen
er seine Tétigkeiten als Imam ausrichtet.

Pléadoyer fiir ein offenes Islamverstindnis und religiésen Dialog

Mit der Benennung seiner oben beschriebenen Ziele, die er als Imam zu erreichen
sucht, gibt Imam Celil auch Aufschluss tiber sein Islamverstindnis. Demzufolge
beruht eine islamgeméfe Lebensfithrung auf zwei Sdulen - ein ,,guter Muslim®
oder eine ,gute Muslimin® zeichne sich zum einen durch die Ausiibung der ritu-
ellen religiosen Pflichten und die Befolgung der Gebote aus. Daneben umfasse ein
religionskonformes Leben auch moralische Werte wie Toleranz, sittliche Fragen,
Respekt und Menschenwiirde, die im Alltag gelebt werden sollten. Imam Celil
versucht, die Mitglieder seiner Moscheegemeinde in beiderlei Hinsicht zu stidrken
und zu fordern.

Grundsitzlich stellt fiir ihn das Anliegen, den urspriinglichen Islam und den
eigentlichen religiésen Sinn ritualisierter religioser Handlungen zu verstehen,
auszuiiben und an die Gemeindemitglieder weiterzugeben, ein weiteres Kern-
element seiner Tatigkeit als Imam dar. Die verbindliche Quelle ist fiir ihn der
Koran, weswegen er der Spaltung zwischen unterschiedlichen Glaubensrich-
tungen innerhalb des Islam sehr kritisch gegentibersteht. Derartige Differenzen
hilt er fiir vorrangig politisch, weniger religiés motiviert. So gesehen, sind sie
fiir ihn gar widersinnig bis destruktiv, wie aus der folgenden Ausfithrung deut-
lich wird:

Islam ist Islam, da gibt es keine strenge oder softe Version. Weshalb gibt es zwi-
schen den Muslimen so viel Krieg und Machenschaften? (...) Zum Beispiel gehe ich
und will das rituelle Gebet verrichten. Einer aber meint, ich kénne nicht mit ihnen
gemeinsam beten, da ich kein Schiit sei. Warum gibt es einen solchen Konflikt zwi-
schen den Glaubensrichtungen? Das kommt dem Westen nur gelegen. Jetzt gibt es
einen Konflikt zwischen Sunniten und Schiiten, das wird der Religion vorgehalten.
Ein Konflikt, der normalerweise zwischen Muslimen und Unglédubigen stattfinden
sollte, wird zwischen den Glaubensrichtungen ausgetragen. Das ist nichts Islami-
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sches. Es ist sehr traurig, dass Menschen einander téten, das heifit, die Muslime
haben einander nicht verstanden.

Imam Celil erzahlt, dass er wahrend eines Besuches im Iran sein Gebet mit den
anderen Betenden verrichten wollte, da er aber kein Schiit ist, wurde ihm die Teil-
nahme untersagt. Imam Celil sieht in solchen Konflikten zwischen den Konfes-
sionen eine Schwichung des Islam, der nur seinen Gegnern in die Hande spie-
le. Schlieflich wiirde die westliche Welt von derartigen Konflikten profitieren,
wihrend sie fiir islamisch gepragte Gesellschaften nur negative Folgen hétten. Er
tibt vehemente Kritik an Organisationen bzw. Gruppierungen, die Gewalt predi-
gen oder einsetzen und sich dabei auch noch einen religiosen Anstrich verpassen
wiirden.

Als jemand, der die Radikalisierung des Islam als dieser Religion abtraglich
erachtet, macht Imam Celil mit seiner Kritik auch vor seinem eigenen Sohn nicht
halt, dem er fundamentalistische Ansichten vorwirft. Als Beispiel fiihrt er an,
dass dessen Frau den Carsaf trage. Ein solches duflerliches Erscheinungsbild - fiir
ihn Ausdruck der religiosen Haltung seines Sohnes — halt er fiir tibertrieben. Er
selbst trete fiir mehr Akzeptanz und fiir ein Zusammenleben in Vielfalt ein, wie
er nachfolgend betont:

Auch Aleviten sind Menschen; auch sie sollen ihre eigene Kultur leben. Du hast
zum Beispiel einen Garten, in dem du einen Apfelbaum gepflanzt hast (...). Du sagst,
dieser Apfelbaum soll ein Birnbaum werden; das geht nicht. Ein Apfelbaum wird zu
keinem Birnbaum. Apfel ist nun mal Apfel und Birne ist Birne.

Imam Celil wiirde sich wiinschen, dass unterschiedliche Lebensweisen und die
verschiedenen Richtungen innerhalb des Islam, auch die alevitische, in der Tiir-
kei akzeptiert statt diskriminiert wiirden. Religiose und ethnische Bevolkerungs-
gruppen, die nicht der sunnitischen Mehrheit der muslimischen Bevolkerung an-
gehoren, hitten ebenso ihre Existenzberechtigung und sollten ebenso respektiert
werden. Die Sensibilitit, die Imam Celil im Zusammenhang mit der alevitischen
Bevolkerung an den Tag legt, verdankt sich seiner eigenen Biographie — seinem
kurdischen Hintergrund -, den er bewahren und an seine Nachkommen weiter-
vermitteln will. Eine Transformation oder Assimilation dieser ethnischen Identi-
tat ist fiir ihn ein Tabu. Die Beziige, Traditionen und Identititen der Gemeinde-
mitglieder zur ethnischen Herkunftsgesellschaft zu pflegen und zu bestarken ist
denn auch die starkste Motivation seines Wirkens als Imam in Europa.

Imam Celil vertritt eine reflektierende Position und plddiert fiir einen inter-
ethnischen und vor allem fiir einen interkonfessionellen Dialog zwischen ver-
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schiedenen Glaubensrichtungen des Islam. Gegenseitige Akzeptanz ist fiir ihn
nicht nur ein religioses, sondern ein menschliches Gebot.

Wenn man nicht die Schule der Menschlichkeit und die islamische Madrasa ver-
eint, wichst kein vollkommener Mensch heran. Das heif$t, er muss auch eine huma-
ne Seite haben, und es reicht nicht, wenn man nur das rituelle Gebet verrichtet. Es
funktioniert nicht, wenn es dir an Humanitit fehlt. Gleich wie ein Vogel, dem ein
Flugel fehlt; ein Vogel kann nicht mit einem Fliigel fliegen. Du kannst nicht nur mit
deiner spirituellen Seite fliegen, du brauchst auch eine humane. Das heif3t, du musst
auch den Anstand, das Benehmen erlernen, wie man mit Menschen kommuniziert.

Fiir Imam Celil ist religiose Identitit untrennbar mit zwischenmenschlichen
Interaktionen und Beziehungen verbunden. Nicht nur das Praktizieren von re-
ligiosen Pflichten und Geboten mache die muslimischen Glaubigen aus, son-
dern auch deren Beziehung und Umgang mit ihren Mitmenschen. Wenn eine
dieser beiden Seiten fehle, sei der Mensch nicht vollkommen und konne kein
»guter Muslim“ sein. Ausgehend von dieser Position kritisiert er MuslimInnen,
die Menschlichkeit und generelle ethische Grundsitze — wie Meinungsfreiheit,
Toleranz oder die Achtung einer Person oder Identitat — vernachldssigen. Dies-
beziiglich, so Imam Celil, sollte Europa islamischen Staaten und Gesellschaften
als Vorbild dienen. Er stellt den in Europa gelibten Umgang mit Religion, den er
ob seiner Toleranz ausgesprochen schitzt, jenem im Iran gegeniiber:

Das Schone in Europa ist, dass die Menschen im Grunde dem Islam sehr nahe sind;
sie sind friedlich. Es ging einmal, so heif3t es, einer in den Westen. Er erzéhlte, dass
es im Westen zwar keine Muslime, aber den Islam gibe. Im Grunde gibt es hier kei-
ne Muslime, das stimmt, aber es gibt den Islam. Im Osten gibt es innerhalb des Is-
lam Muslime, aber sie leben ihn nicht. Das heif3t, sie werden zwar Muslime genannt,
aber sie praktizieren ihn nicht. Die Menschen hier [in Osterreich (Anm. d. Verf.)]
zum Beispiel fiigen Thnen keinen Schaden zu, aber wenn ich zum Beispiel in den
Iran gehe, habe ich dort keine Sicherheit. Man kann jeden Moment gettet werden.

Imam Celil vertritt die Position, dass die zentralen und urspriinglichen Werte des
Islam eigentlich in Europa gelebt wiirden, ohne dass es muslimisch wire. Er halt
den sozialen bzw. gesellschaftlichen Umgang fiir friedfertig und offen — ein mo-
ralischer Mafistab, den er grundsatzlich an eine muslimische Lebensweise anlegt.
Im Vergleich zu manchem muslimischen Staat, etwa dem Iran, scheint ihm die
gesellschaftliche Normalitdt in Europa — insbesondere fiir Angehdorige religioser
oder ethnischer Minderheiten — weitaus sicherer.

Deswegen spricht sich Imam Celil auch fiir den Beitritt der Tiirkei zur Euro-
péischen Union aus, denn das wiirde die tiirkische Regierung erkennen lassen,
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wie wertvoll das Leben in Europa sei. Dabei hat Imam Celim, der mehrere Stidte
in Deutschland und anderen Lindern kennt, nicht ein bestimmtes Land oder
eine bestimmte Stadt vor Augen, sondern eher die europdische Identitit insge-
samt. Dieses positive Bild hiangt ebenfalls mit seiner kurdischen Herkunft zu-
sammen, da er in Europa als kurdischer Muslim viel mehr Freiheit erlebt als
in der Tirkei - gerade als Imam in einer Moschee, in der kurdisch gesprochen
werden kann.

Imam Celil hat zwar auch in Deutschland und Osterreich Diskriminierun-
gen gegeniiber der kurdischen Bevolkerung erlebt. Diese hitten sich jedoch in-
nerhalb der muslimischen Community ereignet. Mit anderen Worten waren es
Vorfille zwischen muslimischen KurdInnen und Landsleuten tiirkischer Her-
kunft.

Ein Leben fernab der nichtmuslimischen Gesellschaft mit einem Faible
fiir muslimische Minderheiten

Zum Zeitpunkt des Interviews arbeitete Imam Celil erst wenige Wochen in Os-
terreich, sein Wissen iiber die sterreichischen Verhiltnisse, die Geschichte des
Islam oder die Landschaft der Moscheegemeinden in Osterreich war daher ent-
sprechend gering. Das Material seiner Argumentationen und Auflerungen bilden
seine Erfahrungen in Deutschland. Prozesse, die in Verbindung mit einer Integ-
ration in die gesellschaftliche Struktur in Osterreich stehen, durchlduft er weder
auf personlicher Ebene noch auf der Ebene seiner Tétigkeiten als Imam. Nicht,
weil er aus religiésen oder ethnischen Griinden derartige Vorginge bewusst und
gezielt unterbinden wiirde, sondern weil er schlichtweg keine Moglichkeiten dazu
hat. So hat er als bereits betagter Imam keine langerfristige Zukunftsperspektive
in diesem Land, ist der deutschen Sprache nicht méchtig und halt sich aus diesem
Grund fast ausschliefllich im Sozialraum Moscheeverein auf. Dessen ungeachtet,
positioniert er sich dennoch ausfiihrlich zu Fragen der Integration, wie in den
nachfolgenden Abschnitten ausgefithrt wird.

Ahnlich wie viele andere Imame, die im Rahmen der Studie befragt wurden,
attestiert Imam Celil den Gemeindemitgliedern in europdischen Staaten, vergli-
chen mit denen in der Tiirkei, einen gewissen Mangel an theologischem Wissen
wie auch hinsichtlich ihrer praktischen Kenntnisse iiber eine religionskonforme
Lebensfithrung. Aus dieser Wahrnehmung leitet er jedoch keine missionierende
Handlungsmotivation ab, wie dies einige andere Imame tun. Imam Celil findet
vielmehr, dass die Unterschiede nicht grundlegend und das geringere Wissen
tiber Religion von nachrangiger Bedeutung seien. In diesem Zusammenhang du-
Bert er seine Wahrnehmung tiber kurdische MigrantInnen in Deutschland und
Osterreich:
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Die Karosserie ist das neueste Model, aber das Gehirn ist dasselbe wie vor fiinfzig
Jahren. Das heif3t, der Motor muss schon auch mit der Karosserie zusammenpassen;
was bedeutet, dass der Mensch tolerant sein und in Dialog mit jedermann treten
konnen muss.

Mit dieser metaphorischen Beschreibung erkldart Imam Celil, dass allgemein
mehr Wert auf Auferlichkeiten gelegt wiirde als auf eine geistige Entwicklung.
Mit der Bemerkung, die MigrantInnen befinden sich auf dem Niveau der 1960er
Jahre, meint er, dass sie von den Moglichkeiten, die Europa bietet, nicht viel an-
genommen haben - etwa tolerante und friedfertige Umgangsformen. Bei der An-
eignung solcher Eigenschaften komme besonders den Moscheen als spezifischen
Sozialrdumen eine zentrale Rolle zu:

Das Ambiente in der Moschee, dieses warme Familienklima findet man nirgendwo
sonst. Wer hierher kommt, ist in Sicherheit, hier wird ihn niemand beschimpfen,
schlagen, missachten oder demiitigen. Dem Islam zufolge ist es eine grof3e Siinde,
einen Menschen, einen Muslim zu missachten. Weil hier dieses System, diese Philo-
sophie herrscht, fithlen sich die Menschen mehr in Sicherheit. Wenn sie hierher-
kommen, l6sen sie sich nicht von ihren Traditionen und Riten. Sie sehen hier eine
Gesellschaft, lernen, wie sie sich in einer Gesellschaft zu verhalten haben, lernen
Anstand und Benehmen.

Fiir Imam Celil ist die Moschee ein Sozialraum, in dem Menschen nicht nur re-
ligiose Praktiken ausiiben, sondern in dem sie einander begegnen, miteinander
austauschen und im Zuge dieser Interaktionen soziales Verhalten iiben. Die Mo-
schee représentiert fir ihn zugleich einen geschiitzten Ort, an dem sich jeder und
jede in Sicherheit fithlen kann und weder Unterdriickung und Diskriminierung
noch Gewalt oder Missachtung ausgesetzt ist. Besonders in Europa spielen bei
den in den Moscheegemeinden stattfindenden Lern- und Entwicklungsprozessen
die Imame eine Schliisselrolle:

Eigentlich miissten diese Staaten uns sehr schitzen, denn wir belehren die Men-
schen hier. Es kommen Frauen, Kinder, Erwachsene. Wir unterrichten sie, zum Bei-
spiel in religioser Hinsicht. Denn ein Mensch, der die Religion praktiziert, fiigt kei-
nem Menschen, keinem Lebewesen irgendeinen Schaden zu. Ja, nicht einmal einem
Tier tut man etwas zu leide. Das lehrt uns unsere Religion und wir geben es den
Menschen, die wir unterrichten, so weiter.

Imam Celil ist davon tiberzeugt, dass die Imame durch den Beitrag, den sie nicht
nur im religiosen, sondern auch im Bildungsbereich leisten, der européischen
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Gesellschaft einen wichtigen Dienst erweisen. Denn ein Mensch, der in seinem
Alltag einer religionskonformen, muslimischen Lebensweise folge, fiige der euro-
péischen Gesellschaftsordnung keinen Schaden zu. Imame, die die Gemeinde-
mitglieder zu einem religionskonformen Leben bewegen, erfiillen auf diese Weise
eine wichtige Integrationsleistung, die letzten Endes den europdischen Gesell-
schaften zugutekomme, aber leider zu selten gewiirdigt werde. Er wiirde sich von
den Kommunen in Osterreich und Deutschland mehr Dankbarkeit und stirkere
Unterstiitzung bei ihrer Arbeit wiinschen.

Daneben hegt er ganz konkrete Erwartungen an spezifische Einrichtungen,
Institutionen und an die Gestaltung 6ffentlicher Rdume in den Migrationsgesell-
schaften:

Ein markantes Beispiel ist, dass an zentralen Bahnhéfen eine Raumlichkeit gege-
ben sein sollte, in der man beten kann. Wenn zum Beispiel ein Fremder kommt,
findet er nicht einmal einen Ort, wo er sein Gebet verrichten kann. Diese Lander,
sei es Osterreich oder Deutschland, konnten kleine Gebetsraume einrichten, wo die
Menschen beten konnten. Vor allem an Bahnhofen, in Krankenhiusern und auf
Flughifen ist das sehr wichtig.

Die Verrichtung des rituellen Gebets beschreibt Imam Celil als zentrales Element
muslimischer Religiositit. Deswegen wiirde er es sehr begriifien, wenn an 6ffent-
lichen Orten geeignete Rdume zur Verfiigung stiinden - beispielsweise in Form
von sogenannten Mescids. Seiner Meinung nach wire dies eigentlich die Aufga-
be der Kommunen in Europa, in denen eine gréflere Anzahl von MuslimInnen
lebt. Die Errichtung solcher Gebetsraume moge zwar auf den ersten Blick wie eine
Nebensache wirken, aber sie sei ein wichtiger symbolischer Schritt fiir das inter-
religiose Zusammenleben und ein Zeichen dafiir, dass MuslimInnen in europii-
schen Landern willkommen sind. Ein derartiges Signal verstirke in der Folge die
Identifikation der muslimischen Bevélkerung mit den europdischen Staaten und
Kommunen, in denen sie leben:

In Europa, wenn man beispielsweise hier auf einem Flughafen landet, findet man
einen Gebetsraum, man denkt sich: ,,Hier kann man beten, das ist ein sicherer Ort.“
Einem solchen Menschen [gemeint sind jene, die den Gebetsraum haben errich-
ten lassen (Anm. d. Verf.)] werde ich bestimmt keine Bosheit antun, ich werde ihn
schitzen, weil er mich respektiert ... wenn ich zum Beispiel auf einen Bahnhof gehe,
finde ich keinen Gebetsraum. Wenn es hingegen einen gibe, wiirde es eine Tiir fiir
ein friedlicheres Zusammensein 6ffnen.
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Symbolische Schritte, die den religiosen Alltag der muslimischen Glaubigen er-
leichtern sowie der Sichtbarkeit muslimischen Lebens in der Offentlichkeit die-
nen, fordern laut Imam Celil ihre Identifikation mit und die Loyalitéit gegeniiber
den europiischen Gesellschaften. Finde etwa eine muslimische Person einen
Raum an offentlichen Orten, in dem sie das Gebet verrichten kann, wiirde sie
das als ein Zeichen der Anerkennung und des Respekts erleben und sich so eher
als akzeptierten Bestandteil der Gesellschaft wahrnehmen. So wiirden solche Er-
lebnisse, so unbedeutend sie scheinen mogen, dazu beitragen, dass muslimische
Menschen sich vermehrt positiv in die européischen Gesellschaften einbringen.

Neben dieser partiellen Kritik bzw. Anregung betrachtet Imam Celil die Staa-
ten Europas jedoch iiberwiegend als sehr lebenswert:

Warum gibt es in Europa keine Probleme wie unter den Muslimen? Weil in Europa
der Mensch so anerkannt wird, wie er ist. Das heif3t, der Mensch ist frei. In unserem
Osten hingegen versucht das Regime, die Menschen an sich anzupassen, was die
Ursache der Probleme ist.

Seinen Ausfithrungen lisst sich deutlich entnehmen, dass seine Wahrnehmung
von Europa auf stetigen Vergleichen mit dem sogenannten Osten beruht. Seine
positiven Bilder von Europa griinden auf ihrem Gegensatz zu den politischen
Strategien in seiner Herkunftsregion. So hitten ,0stliche Gesellschaften keine
Tradition der Anerkennung von ethnischen, religiésen oder generell gesellschaft-
lichen Minderheiten. In diesem Zusammenhang kritisiert Imam Celil insbeson-
dere die Politik der tiirkischen Regierung gegeniiber der kurdischen Bevolkerung
in der Tiirkei:

Eben; sie haben auch Integration vollzogen. Die Tiirken haben zum Beispiel die
Kurden an sich selbst angepasst. Konnen Sie sich eine grofiere Beleidigung vorstel-
len, als die, dass jemand nicht in seiner eigenen Muttersprache sprechen kann? Das
ist ein Defizit, das sowohl der Religion als auch der Gesellschaft schadet und zu
Zwietracht fithrt.

Der in westlichen Gesellschaften gepflegte, im Vergleich zur Tirkei viel freiere
und tolerantere Umgang mit religiosen und ethnischen Minderheiten ist fiir
Imam Celil der Grund dafiir, dass in ihnen viel weniger Konfliktpotential besteht.
Bezogen auf die Frage der Integration betrachtet aber auch er eine kulturelle und
religiose Anpassung kurdischer MuslimInnen als drohende Gefahr. Vor diesem
Hintergrund wendet sich Imam Celil, wie viele andere der interviewten Imame,
gegen Assimilation.
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Wenn Integration mich von mir selbst distanzieren und mich zu etwas anderem
machen soll, dann sind wir dagegen! Aber wenn es heif3t: ,Wir haben hier gewisse
Regeln und Gesetze, an die miisst auch ihr euch halten.“ Das ist was anderes, daran
halten wir uns natiirlich, wir respektieren auch die Sitten und Brauche hier. Solange
wir dabei nicht degenerieren, sind wir damit einverstanden, sollte es uns von uns
selbst loslosen und trennen, dann sind wir dagegen.

Das Integrationsverstdndnis von Imam Celil weist zwei zentrale Aspekte auf, die
einerseits die identifikative und andererseits die strukturelle Ebene betreffen. Sei-
ner Ansicht nach darf die Herkunftsidentitdt muslimischer Personen in Oster-
reich nicht verloren gehen. Das bedeutet fiir ihn, dass Individuen ihre kulturellen
und ethnischen Orientierungen, religivsen Uberzeugungen und spezifischen Tra-
ditionen behalten und pflegen kénnen sollten. Andernfalls sei Integration nicht
wiinschenswert.

In diesem Sinne hat Imam Celil auch nichts dagegen, dass muslimische Glau-
bige die Osterreichische Staatsbiirgerschaft annehmen bzw. beantragen. Viel-
mehr befiirwortet er einen derartigen Schritt, auch wenn er selbst mit dieser
Frage mangels einer lingerfristigen Zukunftsperspektive in Osterreich nicht
konfrontiert ist. Durch Einbiirgerung oder durch Annahme der &sterreichi-
schen Staatsbiirgerschaft wiirden muslimische Personen weder ihren Glauben
infrage stellen noch ihre kulturellen und ethnischen Traditionen. Am Beispiel
eines deutschen Staatsbiirgers, der zum Islam konvertiert, ohne dass seine
staatsbiirgerschaftliche Identitit darunter leiden wiirde, legt Imam Celil dar,
dass Staatsbiirgerschaft in keinem zwingenden Zusammenhang mit Religions-
zugehorigkeit steht.

Einer, der die Staatsbiirgerschaft annimmt, verliert nichts, auch nicht seine Identi-
tat. Deine Tradition bleibt dieselbe, du verlierst deine Personlichkeit dadurch nicht.
Wenn du aber deine Personlichkeit und deinen Glauben verlierst, ist das nicht rich-
tig. Aber auch ein Deutscher kann zum Islam konvertieren und muss schliefllich
die Sitten ablegen, die nicht mit dem Islam vereinbar sind. Aber es gibt nicht das
unbedingte Erfordernis, dass man Kurde oder Tiirke wird.

In Bezug auf das soziale Zusammenleben und damit auf die Frage der Integration
kommt Imam Celil wiederholt auf eine strukturelle Ebene zu sprechen, indem er
Konflikte und Spannungen thematisiert, denen sich die kurdische Bevélkerung in
Osterreich und Deutschland ausgesetzt sieht. In diesem Zusammenhang duflert
er starke Kritik an der tiirkisch-muslimischen Bevolkerung in Osterreich und de-
ren Haltung gegentiber der kurdischen Bevolkerung.
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Die Tiirken hier sind tibertriebene Nationalisten. Sie sehen die Kurden wie ... Wenn
einer Kurde sagt, betrachten die Menschen ihn hier wie etwas anderes. Manchmal
gibt es Streit zwischen kurdischen und tiirkischen Kindern in der Schule. Vielerorts
gibt es eher Probleme zwischen Kurden und Tiirken und weniger zwischen Deut-
schen und Kurden.

Zentral in diesem Zusammenhang ist, dass in Imam Celils Darstellung die Kon-
fliktlinien nicht zwischen der kurdischen Bevodlkerungsgruppe und der nicht-
muslimischen Mehrheitsgesellschaft in Osterreich bzw. Deutschland verlaufen,
sondern zwischen kurdischen und tiirkischen Bevolkerungsgruppen. Eine integ-
rative Einbindung in westeuropéische nichtmuslimische Gesellschaften betrach-
tet Imam Celil hingegen nicht als Problem. So glaubt er nicht, dass die kurdische
Bevélkerung in Europa aufgrund ihrer ethnischen und religiésen Identitét in der
nichtmuslimischen Gesellschaft benachteiligt sei. Vielmehr sei die kurdische Be-
volkerung Konflikten ausgesetzt, die ihren Ursprung in der Tiirkei haben und
nach Europa verlagert und dort ausgetragen wiirden.

Es fallt auf, dass Imam Celil im Zusammenhang mit der Frage der Integration
nicht naher auf die Integrationsangebote und -politiken in europdischen Staaten
eingeht. Der Grund hierfiir liegt in seiner kurzen Aufenthaltszeit in den jeweili-
gen Lindern. Da er seine Zeit hauptsachlich in den Einrichtungen des Moschee-
vereins verbringt, hat er selbst keine Bezugspunkte zu kommunalen Integrations-
angeboten. Durch die Gemeindemitglieder erfiahrt er zudem - was die Frage der
Integration in die Osterreichische Gesellschaft angeht — vor allem von Konflikten
und Spannungen mit der in Osterreich lebenden tiirkischstimmigen Bevolke-
rung. Mit solchen Konflikten war Imam Celil auch selbst schon konfrontiert. So
scheint er aufgrund seiner bisherigen Erlebnisse in Osterreich und Deutschland
davon tiberzeugt, dass die in Europa lebende Bevolkerung mit tiirkischem Hin-
tergrund nationalistisch und der kurdischen Bevélkerung gegeniiber eher feind-
lich gesinnt sei. Diese Erfahrungen beeinflussen seine Wahrnehmung und tiber-
lagern seine Reflexionen zur Frage der Integration.

Zusammenfassung
Aufgewachsen in einer religiésen kurdischen Familie, durchlief Imam Celil einen
Bildungsweg, der fiir Imame, die in der Tiirkei fiir Diyanet arbeiten, nicht un-
typisch ist. Nachdem er im Anschluss an seine religiose Ausbildung wenige Jahre
in einer anderen Stadt als Imam gearbeitet hatte, kehrte er spéter zurtick in sein
Heimatdorf, wo er bis zu seiner Pensionierung als hauptamtlicher Imam tdtig war.
Schon wihrend jener Zeit hatte er aus finanziellen Griinden stets danach ge-
strebt, im Ausland als Imam zu arbeiten. Seine Bemithungen blieben jedoch er-
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folglos. Nach seiner Pensionierung ergab sich fiir Imam Celil schlief3lich die Ge-
legenheit, in kurdischen Moscheegemeinden in Deutschland und Osterreich als
Imam zu arbeiten. Mithilfe seines tiirkischen Dienstpasses kann er dieser Tatig-
keit nachgehen, ohne dass sein Aufenthaltsstatus von einem giiltigen Arbeitsver-
trag mit einem Moscheeverein abhéngig wire.

Imam Celil arbeitete monateweise in verschiedenen Moscheen innerhalb
Deutschlands und war zum Zeitpunkt des Interviews erst seit wenigen Wochen
in einer kurdischen Moscheegemeinde in Wien als hauptamtlicher Imam be-
schiiftigt. Sein Aufenthalt in Osterreich ist auf drei Monate befristet, bevor sein
Tatigkeitsort wieder wechselt. Neben einem geringen finanziellen Entgelt stellt
der Moscheeverein unentgeltlich einen kleinen Wohnbereich in der Moschee
zur Verfiigung. Hier verbringt Imam Celil den Grofiteil seiner Zeit und verfiigt
daher nur iiber wenige Bezugspunkte zur nichtmuslimischen 6sterreichischen
Gesellschaft.

Seine Titigkeiten im Moscheeverein umfassen neben den religiosen Kern-
aufgaben, wie der Khutba und der Leitung der gemeinschaftlichen Gebete, auch
padagogische Aufgaben sowie die vielseitige Beratung und Auseinandersetzung
mit Fragen und Anliegen, die die Gemeindemitglieder an ihn herantragen. Von
besonderer Bedeutung ist fiir den Moscheeverein neben dem religiésen Bereich
auch die Pflege der kurdischen Identitdt und kulturellen Traditionen.

Generell vertritt Imam Celil eine weltoffene, aufgeschlossene und reflektier-
te Interpretation des Islam, die den interkonfessionellen und interethnischen
Dialog einschlief3t und jeder ethnischen und religiosen Gruppe innerhalb des
Islam eine Existenzberechtigung zugesteht. Entsprechend vehement kritisiert
er, dass religiose Minderheiten innerhalb des Islam unter Druck gesetzt und
deren religiose wie auch ethnische Identitit in Frage gestellt werden — wie sei-
tens der tiirkischen Regierung gegeniiber der kurdischen und die alevitischen
Bevolkerung.

Imam Celil stellt einen der Fille von Imamen in Osterreich dar, beziiglich derer
sich die Frage, inwieweit ein Imam auf peronlicher Ebene Einbindungsprozesse
in die nichtmuslimische sterreichische Gesellschaft durchlduft bzw. bei den Ge-
meindemitgliedern motivieren oder begleiten kann, eigentlich nicht stellen ldsst,
da er aufgrund seiner eigenen Biographie nicht tiber die hierfiir notwendigen Vo-
raussetzungen und Kompetenzen verfiigen kann. Dessen ungeachtet begriifit er
integrative Schritte auf einer identifikativen Ebene. Européische Gesellschaften
erachtet er als toleranter, weltoffener und lebenswerter fiir religiése Minderheiten
als manche muslimische Gesellschaft. Er geht dabei sogar so weit zu behaupten,
dass die zentralen Werte des Islam eigentlich im nichtmuslimischen Europa ge-
lebt wiirden.
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5.4.3 Vergleich der ,iImame mit begrenztem Handlungsraum’

An die Illustration der beiden Einzelfdlle des vierten Typs von Imamen, die im
Rahmen der empirischen Datenauswertung identifiziert werden konnten, den
,Jmamen mit begrenztem Handlungsraum?’, schlief3t sich nachfolgend ein Ver-
gleich der beiden Fallbeispiele an, anhand dessen Charakteristika sowie interne
Unterschiedlichkeiten noch einmal herausgehoben werden. Der systematische
Vergleich untersucht dabei die Einzelfille hinsichtlich ihres Biographiepfads und
der strukturellen Bedingungen und legt dabei besonderes Augenmerk auf die
Analyse der Tiatigkeiten als Imame sowie deren Umgang mit Integration.

Biographische Hintergriinde

Die beiden hier vorgestellten Imame weisen eine jeweils sehr spezifische biogra-
phische Entwicklung und religiése Ausbildung auf. Von anderen Gruppierungen
heben sie sich sowohl hinsichtlich ihres jeweiligen ethnischen Hintergrunds, als
auch ihrer Migrationserfahrungen ab. Insbesondere ihr Weg nach Osterreich und
ihr Aufenthalt hier sind wichtige Aspekte, die einen entscheidenden Einfluss auf
das Verstidndnis ihrer Rolle als Imam und ihren Umgang mit Fragen der Integra-
tion haben.

Fiir beide Imame sollten sich politische Ereignisse und Konstellationen in der
Tiirkei als wichtige Weichenstellungen fiir ihren Werdegang erweisen, wenn auch
auf jeweils ganz unterschiedliche Weise. So bemiihte sich Imam Hiisniis Vater
angesichts der konfliktgeladenen politischen Situation in der damaligen Tiirkei
und aus der Sorge heraus, sein Sohn kénne unter den Einfluss der politischen Op-
position geraten, um eine religiose Ausbildung fiir ihn. Religioses Wissen eignete
sich Imam Hiisnii in den Korankursen des Siileymancilar-Ordens an, eine Aus-
bildung zum Imam absolvierte er indes nie. Ohne die politische Situation in der
Tiirkei hitte Imam Hiisnil jedoch aller Voraussicht nach auch diese Korankurse
nicht durchlaufen.

Die Biographie und das Wirken von Imam Celil wiederum sind stark durch
seine Zugehorigkeit zu einer ethnischen Minderheit, die im Verlauf der Geschich-
te der Tirkischen Republik stets politischen Repressionen ausgesetzt war, ge-
pragt. Er absolvierte eine religiose Ausbildung an einer Imam-Hatip-Schule und
war bis zu seiner Pensionierung als Imam fiir Diyanet in seinem kurdischen Hei-
matdorf titig. Wahrend Imam Husnii seine religiosen Kenntnisse allein aus den
Korankursen bezogen hat, hat Imam Celil eine typische Ausbildung zum Imam
absolviert, beide in der Tiirkei. Ein akademisches Studium im Bereich islamischer
Theologie hat keiner der beiden absolviert. Zwar hat Imam Hiisnii einen Studien-
gang belegt und abgeschlossen, allerdings im Fachbereich Wirtschatft.
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Imam Celil war jahrzehntelang als Imam in der Tirkei aktiv, bevor er nach
Europa kam und in kurdischen Moscheen als Wanderimam tatig wurde. Letzt-
lich fithrte ihn sein Weg nach Osterreich. Imam Hiisnit wiederum kam Anfang
der 1980er Jahre als Arbeitsmigrant nach Osterreich und war lange in der Textil-
industrie beschiftigt. Nebenberuflich half Imam Hiisnii in Moscheen als ehren-
amtlicher Religionslehrer und Imam aus.

Strukturelle Bedingungen

Die Imame sind fiir den Dachverband Tiirkische Foderation (ATF) bzw. fiir einen
von einem Dachverband unabhéngigen Moscheeverein tatig. Gemeinsam ist die-
sen Institutionen, dass sie — anders als die Dachverbiande UIKZ/VIKZ oder ATIB
— liber keine selbststindig geregelten Verfahren zur Ausbildung und Rekrutie-
rung von Imamen verfiigen.

Imam Celil ist fiir einen kurdischen Moscheeverein in Wien tétig, der unab-
hingig von einem Dachverband agiert und {iberdies in Distanz zur Islamischen
Glaubensgemeinschaft (IGGiO) steht. Beziiglich seines rechtlichen Status verfiigt
Imam Celil, aufgrund seiner fritheren Tétigkeiten fiir Diyanet in der Tiirkei, tiber
einen Dienstpass, der ihm eine visafreie Einreise in die Mitgliedstaaten der EU
erlaubt. Aufgrund des Dienstpasses ist seine Verweildauer in Osterreich zwar be-
fristet, aber sein Aufenthaltsstatus hdngt nicht an einem giiltigen Arbeitsvertrag.
Eine dhnliche rechtliche Situation zeichnet auch die Position von Imam Hiisnii
aus. Dieser begann nach seiner Pensionierung ehrenamtlich in einem Moschee-
verein der Tirkischen Foderation (ATF) in Vorarlberg als Imam tétig zu werden.
Auch er hat keinen Arbeitsvertrag mit dem Moscheeverein und auch sein Aufent-
halt in Osterreich hiingt nicht von seiner Anstellung als Imam ab, da er ebenfalls
eine dauerhafte Aufenthaltsgenehmigung besitzt.

Wihrend Imam Hiisnii ehrenamtlich tétig ist und kein Entgelt vom Moschee-
verein bekommt, erhilt Imam Celil eine geringfiigige finanzielle Vergiitung sowie
materielle Sachleistungen in Form einer freien Unterkunft in den Moscheeraum-
lichkeiten. Aufgrund seiner kurzen Verweildauer in Osterreich hat Imam Celil
nur wenig Einfluss auf Ausrichtung, Veranstaltungen und Ziele des Moscheever-
eins. Imam Hiisnii hingegen reduziert seine Tatigkeiten bewusst auf den religio-
sen Bereich, in alle anderen Belange und Aktivititen des Moscheevereins mischt
er sich nicht ein.

Tatigkeiten als Imam

In ihrer Téatigkeit unterscheiden sich die beiden Imame deutlich voneinander.
Imam Hiisnd halt sich nur zu gewissen Zeiten in der Moschee auf - sein Aufga-
benbereich beschriankt sich auf die religiosen Kernbereiche, also auf die freitagli-
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chen Khutbas, die Leitung der gemeinschaftlichen Gebete und die Korankurse fiir
Jugendliche an den Wochenenden; seine T4tigkeiten in der Moschee bezeichnet er
als ,Hilfestellungen®. Aus diesem Grund kann Imam Hiisnii als religioser Ritual-
beauftragter des Moscheevereins charakterisiert werden.

Imam Celil war bereits in der Tiirkei jahrzehntelang in dieser Funktion be-
schiftigt und arbeitet derzeit als Imam der kurdischen Moschee in Osterreich
auf Vollzeitbasis. Er verldsst kaum die Rdumlichkeiten des Moscheevereins und
kiitmmert sich tagaus, tagein um die Fragen und Anliegen der Gemeindemitglie-
der. Sein Tatigkeitsfeld umfasst sowohl die religiosen Kernbereiche als auch die
Durchfithrung von Korankursen und die Beratung und Betreuung von Gemein-
demitgliedern. Dies hangt zum einen mit seiner Ansicht zusammen, dass sich ein
religioses Leben nicht nur durch die Verrichtung der religiosen Pflichten, sondern
auch durch die Befolgung moralischer Prinzipien wie Achtung, Respekt, Gleich-
berechtigung und Toleranz in alltdglichen Interaktionen auszeichne. Daneben
spielen die Pflege ethnischer Traditionen und der Bezug zur kurdischen Identitat
eine wichtige Rolle in der Moscheegemeinde. Diesem Bereich widmet sich Imam
Celil im Rahmen seiner Tétigkeiten als Imam ausfiithrlich. Thm kommen in die-
sem Zusammenhang durchaus identitétsbildende Aufgaben zu.

Deutlich wird vor diesem Hintergrund, dass sich die ,Imame mit begrenztem
Handlungsraum® in unterschiedlichem Mafle mit den Moscheevereinen bzw.
Dachverbénden, fiir die sie titig sind, identifizieren und in Beziehung setzen.
Imam Celil identifiziert sich sehr stark mit dem kurdischen Moscheeverein und
nimmt darin sowohl religiose als auch kulturelle Aufgaben wahr. Imam Hiisnii
pflegt eine relativ unabhingige und distanzierte Beziehung zum Moscheever-
ein, der der Tiirkischen Foderation (ATF) angehort. Er steht dem Moscheever-
ein durchaus kritisch gegeniiber, seine Sympathien gelten eher dem Dachverband
UIKZ/VIKZ bzw. dem Siileymancilar-Orden, die seiner Meinung nach die ,,bes-
te“ Interpretation des Islam vertreten und leben. Auch beziiglich ihres Islamver-
standnisses zeigen sich Unterschiede zwischen diesen beiden Fillen. Wahrend
Imam Hiisnii der traditionellen und dogmatischen Interpretation des Islam der
Stileymancilar anhdngt, vertritt Imam Celil ein weltoffenes und freisinniges Reli-
gionsverstandnis und pladiert fiir einen interkonfessionellen wie interethnischen
Dialog.

Umgang mit Integration

Trotz der beziiglich ihres biographischen Hintergrunds, der strukturellen Be-
dingungen und ihrer Rolle als Imame bestehenden Differenzen konvergieren die
,Jmame mit begrenztem Handlungsraum‘ in ihrem Umgang mit Integration. Was
ihre Einstellung zu dieser Frage betrifft, unterscheiden sie sich von den anderen
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drei Gruppen. Das Grundcharakteristikum der ,Imame mit begrenztem Hand-
lungsraum’ ist darin zu sehen, dass all jene Bereiche, die im Zusammenhang mit
integrativen Prozessen der Gemeindemitglieder stehen, in ihrem Aufgabenfeld
als Imame keine Rolle spielen.

Auf personlicher Ebene stehen die ,Imame mit begrenztem Handlungsraum
Fragen der Integration in beiderlei Richtung - also bezogen auf die Pflege der
Herkunft wie auch auf die Einbindung in den dsterreichischen Aufnahmekon-
text — grundsatzlich offen gegeniiber. Zwar weisen sie, wie der Grofiteil der Inter-
viewten, integrative Prozesse in Form einer kulturellen Assimilation zuriick und
sprechen sich fiir die Pflege der Bindung zur Herkunft aus. Sie fiirchten jedoch
weder Verdnderungsprozesse, denen die Herkunftsidentitit ausgesetzt ist, noch
personliche Interaktionen mit der nichtmuslimischen 6sterreichischen Gesell-
schaft.

Was den kognitiven Aspekt von Integration in den Osterreichischen Kontext
betrifft, so mangelt es beiden Imamen an Kenntnissen der deutschen Sprache. Bei
Imam Celil ist dies auf seine geringe Aufenthaltsdauer in deutschsprachigen Lan-
dern zuriickzufithren. Imam Hisnii verfiigt zwar tiber deutsche Sprachkenntnis-
se, jedoch nicht in dem Maf3, dass sie etwa fiir den Erwerb der 6sterreichischen
Staatsbiirgerschaft gereicht hitten. Dies hingt damit zusammen, dass er seine ge-
samte Ausbildung in der Tiirkei durchlief und sich im Zuge seiner jahrzehntelan-
gen Arbeitstatigkeit in Westosterreich vorrangig im tiirkischsprachigen Umfeld
aufhielt. Seine Kinder indes besitzen die 6sterreichische Staatsbiirgerschaft. Dass
auch er um die dsterreichische Staatsbiirgerschaft ansuchte, ist ein Hinweis auf
einen Verdnderungsprozess. In dieser strukturellen Hinsicht hat er bereits eini-
ge Schritte unternommen, die seine Einbindung in den 6sterreichischen Kontext
festigen. Er wagte den Schritt in die Selbstandigkeit und leitete viele Jahre einen
Familienbetrieb in Vorarlberg, den nun seine Kinder weiterfithren. Auch wenn
Imam Hiisnii noch der ,,Illusion der Riickkehr anhéngt, ist der Aufenthalt seiner
Familie in Osterreich auf Dauer angelegt.

In identifikativer Hinsicht erfolgt bei Imam Hiisnii (noch) keine emotionale
Anndherung an den Osterreichischen Kontext. Eine Anpassung traditioneller
tiirkischer Lebensweisen oder Familienbilder lehnt er ab. Was er als typischen
familidren Umgang in Osterreich wahrnimmt, erscheint ihm als nicht religions-
konform. Imam Celil hingegen, der erst seit kurzem in Europa als Imam tatig ist,
zeigt sich sehr angetan von Freiheiten und religioser Toleranz in europiischen
Staaten, auch gegeniiber muslimischen Minderheiten wie KurdInnen oder Alevi-
tInnen. Aus diesem Grund fiihlt er eine starke Verbundenheit, duflert sogar die
Meinung, dass in Osterreich und anderen nichtmuslimischen europdischen Staa-
ten wesentliche ethische Werte des Islam praktiziert wiirden.
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Auf interaktiver Ebene verfiigt Imam Hiisnii aufgrund seines jahrzehnte-
langen Aufenthalts in Osterreich iiber ein umfangreiches Netzwerk sozialer
Beziehungen zu ebenfalls in Osterreich lebenden MuslimInnen. Im Zuge sei-
ner Arbeit und der Ausbildung seiner Kinder pflegte er zudem personliche Be-
ziehungen zur nichtmuslimischen Bevélkerung und zu behérdlichen Einrich-
tungen. Im interaktiven Umgang mit nichtmuslimischen Personen sehen beide
Imame weder die Gefahr der Assimilation noch eine Erosion ihrer ethnischen
und religiésen Identitat. Freilich verfiigt Imam Celil aufgrund seiner kurzen
Aufenthaltsdauer in Osterreich iiber keine Beziehungen zur nichtmuslimischen
Bevolkerung. Er verldsst nur selten den Sozialraum der kurdischen Moschee,
fithrt praktisch ein Leben fernab der osterreichischen Gesellschaft. Er bewegt
sich stattdessen in transnationalen Netzwerken und pflegt die Bindung zu seiner
kurdischen Herkunft.

Die bei dieser Gruppierung von Imamen auf persénlich-individueller Ebene
vertretenen Positionen zu Fragen der Integration finden keine Entsprechung
auf der beruflichen Ebene. Mit anderen Worten ist die Sozialintegration die-
ser Imame auf personlicher Ebene fiir ihre spezifische Situation als Imame in
osterreichischen Moscheegemeinden nicht von Relevanz. Thre Gemeinsamkeit
besteht darin, dass Fragen der gesellschaftlichen Integration in ihrer Funktion
als Imame keine Rolle spielen und von ihnen schlichtweg nicht thematisiert
werden.

Dies hat in beiden Fillen einen jeweils anderen Hintergrund. Die Bedeutung
von Imam Hiisniis Wirken fiir Integrationsprozesse kann deswegen nicht weiter
beurteilt werden, weil er, wie erwdhnt, in seiner Moscheegemeinde aufgrund
deren Ausrichtung fiir Tétigkeiten, die mit Integrationsfragen zusammen-
hingen, nicht zustdndig ist. Die Ausiibung der religiosen Kernaufgaben eines
Imams aber stellt in analytischer Hinsicht weder eine Pflege der Einbindung in
den Herkunftskontext noch eine Integration in den 6sterreichischen Aufnah-
mekontext dar.

Dass Imam Celil nicht in der Lage ist, an integrativen Prozessen der Gemein-
demitglieder mitzuwirken, liegt daran, dass er aufgrund seiner kurzen Verweil-
dauer an seinen jeweiligen Tiétigkeitsorten keinen Handlungsspielraum und kei-
ne Optionen hat, um im auflerreligiésen Bereich tiberhaupt aktiv zu werden - er
verfiigt nur iiber oberflachliche Kenntnisse der gesellschaftlichen Struktur, der
Lebensweise, der politischen Situation und der Institutionen in Osterreich. Imam
Celil ist diesbeziiglich kein Ausnahmefall - sein Fall steht fiir viele andere ,Imame
mit begrenztem Handlungsraum, die fiir unabhiingige Moscheevereine in Oster-
reich arbeiten.
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5.5 Zusammenfiihrung und Vergleich der differierenden
Typen

Nach der Darstellung der vier Typen von Imamen in Osterreich - den ,Imamen
mit islah-Mission’, den ,Imamen als Briickenbauer, den ,Imamen als Hiiter der
religiosen Identitat und Tradition® sowie den ,Imamen mit begrenztem Hand-
lungsraum’ - vergleichen wir diese nun untereinander und setzen sie miteinander
in Beziehung.

Dabei wenden wir uns noch einmal der zentralen Forschungsfrage zu, nim-
lich welche Rolle die Imame in Integrationsprozessen spielen. In Anlehnung an
Hartmut Esser differenzieren wir den Begriff Integration in analytischer Hinsicht
in eine kognitive, strukturelle, (sozial-)interaktive und identifikatorische Ebene.

An dieser Stelle ist es wichtig anzumerken, dass es in der vorliegenden Studie
nicht um die Messung einer gelungenen oder misslungenen Integration ging und
die vier von uns herausgearbeiteten Ebenen in den Interviews nicht alle gleich
ausfithrlich behandelt wurden. Dies deswegen, weil die verschiedenen Ebenen
von Integration in den Relevanzstrukturen der Imame eine jeweils unterschiedli-
che Rolle spielen. Wir haben mit keinem vorab definierten Integrationsbegriff ge-
arbeitet, einen solchen auch bewusst vermieden, um die Imame selbst zur jewei-
ligen Auffassung des Begriffes Integration gelangen zu lassen. Die vier genannten
Ebenen von Integration diirfen in diesem Zusammenhang nur als analytische Ka-
tegorien gesehen werden. Neben den vier Ebenen zielen wir zudem auf die Ana-
lyse der von den befragten Imamen vertretenen unterschiedlichen Auffassungen
von Integration ab.

Dariiber hinaus werden wir die vier genannten Gruppierungen von Imamen
auch in Bezug auf ihre offensiven oder defensiven Einstellungen gegeniiber den
verschiedenen Ebenen von Integration miteinander vergleichen.

Kognitive Ebene

Bei der Untersuchung der kognitiven Ebene werden vor allem Sprachkompeten-
zen und Spracherwerb sowie Kenntnisse {iber den 6sterreichischen Aufnahme-
kontext in den Blick genommen. Diesbeziiglich ldsst sich generell festhalten, dass
alle Imame das Erlernen der deutschen Sprache befiirworten und die Sprache als
Schliissel zur Integration erachten. Alle in diese Richtung gehenden Bemithungen
werden von allen Imamen grundsitzlich willkommen geheiflen.

Obwohl Deutschkenntnisse von allen der in den vier Typen zusammenge-
fassten Imamen als wichtige Kompetenz gesehen werden, unterscheiden sich die
,Imame als Briickenbauer® von den anderen in Bezug auf ihren Umgang mit der
deutschen Sprache. Sie 6ffnen die Moschee fiir Deutschkurse und bestéirken da-
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mit die Gemeindemitglieder darin, die Sprache zu lernen. Zudem gehen sie auf
Institutionen und Einrichtungen, die Sprachkurse anbieten, aktiv zu und nehmen
damit Einfluss auf die Organisation und das Angebot von Deutschkursen. Auch
auf privater Ebene eignen sich die ,Briickenbauer Deutschkenntnisse an — paral-
lel zu ihren Tétigkeiten als Imam und trotz vereinzelter Widerstdnde innerhalb
der Moscheegemeinden. Imame dagegen, die den Typen ,Imame mit islah-Mis-
sion’, ,Imame mit begrenztem Handlungsraum‘ oder den ,Hiitern der religio-
sen Identitdt und Tradition® zugeordnet werden konnen, befiirworten deutsche
Sprachkenntnisse zwar ebenfalls, setzen sich aber nicht aktiv fiir deren Erwerb
und Verbesserung ein.

Folgende Positionen stehen in dieser Frage einander gegeniiber: Wahrend ei-
nige Imame die Gemeindemitglieder ob ihrer mangelhaften Deutschkenntnisse
kritisieren und versuchen, ihnen mit gutem Beispiel voranzugehen, begriifien
andere zwar die Aneignung von Deutschkenntnissen, hegen aber selbst keine
Ambition in diese Richtung und motivieren solche Prozesse auch nicht bei ihren
Gemeindemitgliedern. An diesem Punkt ist jedoch auf zwei Aspekte hinzuwei-
sen, vor deren Hintergrund der Umgang der Imame mit der deutschen Sprache
betrachtet werden muss. Zum einen sehen sich viele von ihnen mit Widerstdnden
und einer gewissen Uneinsichtigkeit der Moscheegemeinde konfrontiert, wenn
sie die Absicht duflern, selbst Zeit in Deutschkurse zu investieren. In manchen
Moscheegemeinden gilt der Besuch von Sprachkursen durch den Imam als Luxus
oder unnétiges Unterfangen, das den Imam daran hindert, rund um die Uhr fiir
sie verfiigbar zu sein. Da Imame nicht tiber geregelte Arbeitszeiten verfiigen, fallt
es ihnen schwer, (gegeniiber der Gemeinde) einen festen Zeitraum durchzusetzen,
in dem sie sich ihrem Deutschkurs oder anderen Interessen zuwenden kénnen,
weil dies ja hief3e, fir die Gemeindemitglieder nicht erreichbar zu sein.

Ein anderer Einfluss, der sich auf den Spracherwerb auswirkt, ist die unsichere
rechtliche Stellung der Imame in Osterreich. Diese schligt sich negativ auf ihre
Zukunftsperspektiven nieder und damit zugleich auf ihre Motivation, sich die
deutsche Sprache anzueignen. Unter den Imamen gibt es einige, die in Oster-
reich bleiben und eventuell weiterstudieren wollen oder sogar die osterreichische
Staatsbiirgerschaft anstreben. Fiir sie ist das Erlernen der deutschen Sprache un-
ausweichlich. Diejenigen, die trotz Widerstdnden seitens der Moscheegemeinde
und unsicherer Zukunftsplanung Deutschkurse besucht haben, bedauern in der
Regel, dass sie die Sprachkenntnisse in ihrem Alltag selten anwenden koénnen.
Aufgrund ihrer umfangreichen Arbeitszeiten bewegen sie sich grofitenteils im
Sozialraum Moschee und haben aufSerhalb der Moscheegemeinde wenig Kontakt
mit deutschsprachigen Personen. Wenn sie ihre Sprachkenntnisse nicht prakti-
zieren konnen, gerdt schnell in Vergessenheit, was vorher mit groflem Aufwand
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gelernt wurde. In diesem Zusammenhang sei noch einmal darauf hingewiesen,
dass in den Moscheegemeinden die Umgangssprache nur in seltenen Fillen die
deutsche Sprache ist.

Ein in den Interviews in diesem Zusammenhang oft gehortes Statement der
Imame ist, dass sie sich ,,sprachlos® fithlen, weil sich die mangelnden Deutsch-
kenntnisse als Storfaktor fiir die Kommunikation und fiir Interaktionen mit
deutschsprachigen Menschen erweisen. Dies wird auch als ein Abhédngigkeits-
verhiltnis erlebt — erinnert sei hierbei an den missgliickten Auftritt von Imam
Miisliim bei einer Dialogveranstaltung —, denn die Imame sind in bestimmten
Situationen auf Moscheemitglieder angewiesen, die der deutschen Sprache méch-
tig sind. Dies gilt auch beziiglich des Konsums von Medien - obwohl das Interes-
se insbesondere an der Berichterstattung iiber MuslimInnen in Osterreich grofs
ist, kann es nur gestillt werden, wenn Gemeindemitglieder ihnen tiber politische
oder gesellschaftliche Entwicklungen berichten. Dies aber fithrt dazu, dass sie
sich fremd fiihlen.

Da die Imame ebenso wie die Mitglieder der muslimischen Gemeinden aus
verschiedenen Lindern kommen und diversen ethnischen Gruppen angehoéren,
sprechen sie auch verschiedene Sprachen. Deutsch wiirde sich als Verkehrsspra-
che fiir die diversen muslimischen Gemeinschaften anbieten. Eine derartige Posi-
tion vertreten insbesondere die Imame des Typs ,Imame als Briickenbauer, die
sich fiir einen interreligiésen sowie fiir einen innermuslimischen Dialog einset-
zen. Von den ,Imamen mit begrenztem Handlungsraum’, den ,Imamen mit is-
lah-Mission‘ sowie den ,Hiitern der religiésen Identitit und Tradition wird diese
Position indes nicht vertreten. Dies hidngt auch damit zusammen, dass sich die
Tatigkeiten dieser Imame in Bezug auf ihre Moscheegemeinden vorrangig nach
innen richten und Kooperationen, Dialoge sowie Offnungen der Moschee nicht
gezielt initiiert werden. Eine Ausnahme hiervon bildet Imam Husein, der dem
Typ ,Imame mit islah-Mission‘ zuzuordnen ist und der im Rahmen seiner Arbeit
als Imam vorrangig in deutscher Sprache kommuniziert, da er in einer Moschee-
gemeinde mit Angehorigen verschiedener Sprachgruppen titig ist.

Fir die ,Imame als Briickenbauer® sind mangelnde Deutschkenntnisse nicht
nur ein Storfaktor fiir die Kommunikation mit der nichtmuslimischen deutsch-
sprachigen Bevolkerung, sondern auch ein Hemmnis fiir die intermuslimische
Kommunikation. Selbstverstindlich spielt die Sprache in der interreligiosen
Kommunikation auch eine signifikante Rolle und der Sprachmangel stellt dabei
ein asymmetrisches Verhiltnis her. Imame, die ihre eigenen Positionen nicht ver-
treten konnen, sind praktisch ausgeschlossen aus dem Meinungsbildungsprozess,
wobei die Unterstiitzung oder die Ressourcen der zustidndigen Institutionen bzw.
Organisationen sehr wichtig sind, um dieses asymmetrische Verhéltnis zu mini-
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mieren. Gerade die Kommunikation zwischen verschiedenen Gruppen, ob inner-
religios oder interreligios, ist fiir integrative Prozesse von Bedeutung, da diese
Kommunikation auch Raume des Austauschs ermdglicht, was nicht zuletzt die
offentliche Wahrnehmungen beeinflusst.

Beziiglich der Informationen und Kenntnisse, die die Imame tiber Institutio-
nen, Behérden und generell {iber den 6sterreichischen Aufnahmekontext haben,
bestehen deutliche Niveauunterschiede. Das Niveau ist hoher bei den ,Imamen als
Briickenbauer’, weil diese die Zusammenarbeit mit diversen Institutionen als un-
abdingbar fiir die Verbesserung der Lage von muslimischen Glaubigen und Mig-
rantInnen in der Gesellschaft erachten. Sie suchen daher aktiv den Kontakt zu
Institutionen, die Integrationsangebote durchfiihren, streben Kooperationen an
oder bewegen ihren Vereinsvorstand zu einer Zusammenarbeit mit 6ffentlichen
Einrichtungen. Im Gegensatz dazu verfiigen die ,Imame mit begrenztem Hand-
lungsraum’, die ,Hiiter der religiosen Identitat und Tradition® und die ,Jmame mit
islah-Mission® generell nur iiber wenige Informationen zu Institutionen in Os-
terreich — etwa das Arbeitsmarktservice, die Magistratsabteilungen 35 und 17 in
Wien oder lokale Beratungsstellen fiir Migrantinnen. Der konkrete Wissensstand
der Imame, egal welcher Ausrichtung, variiert aber auch je nach biographischem
Hintergrund.

Dennoch muss darauf hingewiesen werden, dass die Imame im Vergleich zu
den Gemeindemitgliedern eher geringe Kenntnisse iiber gesellschaftliche Struk-
turen und aktuelle Erfordernisse haben. Dies ist damit zu erkldren, dass die
Moscheevereine — wie andere MigrantInnenvereine — auch als Anlaufstelle fiir
Neuankémmlinge in Osterreich (vgl. Yilmaz-Huber 2006, S. 47) oder als Infor-
mationsplattformen dienen. Die Gemeindemitglieder informieren sich gegensei-
tig iiber neue Entwicklungen bzw. rechtliche Anderungen in Osterreich wie etwa
betreffend die Wohnbeihilfe, soziale Dienste, Arbeitslosigkeit, Visaangelegenhei-
ten oder das Ansuchen um die Osterreichische Staatsbiirgerschaft. Hierbei sind
die Imame nicht Informationstrager, sondern aufgrund ihrer geringeren Aufent-
haltsdauer in Osterreich selbst auf die Informationen des Vereinsvorstand oder
erfahrener Moscheemitglieder angewiesen.

Strukturelle Ebene
Im néichsten Schritt wird neben der kognitiven Ebene der Umgang der vier Typen
mit der strukturellen Dimension von Integration verglichen. Das betriftt insbe-

23 Mit seinem umfangreichen Wissen iiber die Behérden und Institutionen in Osterreich
stellt Imam Husein auch in dieser Hinsicht innerhalb der Imame des Typs ,Imame mit
islah-Mission' eine Ausnahme dar.
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sondere Positionen zu Bildung, zur Teilnahme am Arbeitsmarkt, zum Rechts-
status sowie zu den Zukunftsperspektiven in Osterreich. Auf der strukturellen
Ebene zeigen diese vier Gruppierungen vergleichsweise dhnliche Positionen. So
bewerten diese Imame Bildung generell auflerordentlich hoch und treten dafiir
ein, dass muslimischen Kindern, Jugendlichen und Eltern starkere Unterstiitzung
in Bildungsfragen zuteil wird. Bildungsabschliisse werden als Chance fiir die Zu-
kunft der MuslimInnen bzw. MigrantInnen wahrgenommen und als Notwendig-
keit betrachtet, um einen sozialen Aufstieg in der Osterreichischen Gesellschaft
zu erreichen. Die Imame unterstiitzen die Eltern in Bildungsfragen nach Kriften
- Jugendliche und Kinder, die die Moschee besuchen, werden durch verschiedene
Aktivititen dazu motiviert, einen weiteren Schulabschluss anzustreben oder zu
studieren.*

Eine weitere Dimension auf der strukturellen Ebene von Integration ist die
Teilnahme am Arbeitsmarkt und die Auseinandersetzung mit der rechtlichen
Situation, von der die Imame selbst betroffen sind. Imamen mit Drittstaatsan-
gehorigkeit wird generell eine einjihrige Aufenthaltsbewilligung in Osterreich
erteilt, ihr Status als sogenannter ,,Sonderfall unselbststindiger Erwerbstatigkeit*
(5 62 NAG) gewertet (vgl. Kohlmeier 2010, S. 13). Aufgrund dieses Aufenthalts-
titels diirfen Imame in Osterreich nur als Imame arbeiten und daneben als islami-
sche Religionslehrer titig werden, dies allerdings hochstens im Umfang von acht
Stunden pro Woche (vgl. ebd., S. 14). Zudem haben sie aufler auf Familienbeihilfe
keinen Anspruch auf soziale Transferleistungen. Die Familienangehorigen eines
Imams diirfen zwar ebenfalls nach Osterreich einreisen, haben jedoch keinen Zu-
gang zum Osterreichischen Arbeitsmarkt. Thr Visum miissen die Imame jahrlich
unter Vorlage eines giiltigen Arbeitsvertrags verlangern.

Diese prekire aufenthaltsrechtliche Situation und die arbeitsrechtlichen Be-
schrankungen wird nicht von allen Imamen thematisiert, sehr wohl aber von den
Vertretern des Typs ,Imame als Briickenbauer’, die ihre einseitige Abhédngigkeit
vom Vorstand des Moscheevereins, fiir den sie tatig sind, scharf kritisieren und
fiir eine Verbesserung ihrer arbeits- und aufenthaltsrechtlichen Situation eintre-
ten. Sie sprechen das Thema auch auf verschiedenen Plattformen an und bringen
konkrete Verbesserungsvorschlige, beispielsweise was das System der Bezahlung
der Imame angeht. Der prekire rechtliche Status verhindere, so ihre Uberzeu-
gung, weiterreichende Integrationsaktivititen der Imame.

24 Hierfir ist Imam Orhan ein besonderes Beispiel, da er in einem Heim mit muslimi-
schen Kindern arbeitet. Er selbst ist Erzieher von ungefihr dreifig SchiilerInnen.
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Insbesondere jene Vertreter des Typs ,Imame als Briickenbauer’, die auf lange
Sicht in Osterreich bleiben wollen, leiden unter dieser strukturellen Exklusion.”
Thr prekirer Status beeintrachtigt einerseits das Leben dieser Imame, verhindert
eine langfristige Zukunftsplanung, andererseits aber kommen sie durch ihre teil-
weise umtriebigen Aktivitdten als Imame in Kontakt mit vielen Institutionen und
Einrichtungen. Dadurch verfiigen sie auf interaktiver Ebene {iber ein umfangrei-
ches Netzwerk und zahlreiche Anlaufstellen, was wiederum zu einer Art Offent-
lichkeitsarbeit sowie einer Sichtbarkeit ihrer prekiren Situation fithrt.

Dass die Imame der anderen drei Typen ihre prekdre aufenthalts- und arbeits-
rechtliche Lage nicht problematisieren, hangt mit ihren unterschiedlichen Zu-
kunftsperspektiven in Osterreich sowie ihrer Stellung innerhalb der Moscheege-
meinde zusammen. Wenn wir die ,Imame mit islah-Mission‘ naher betrachten,
sehen wir, dass Imam Husein Osterreichischer Staatsbiirger ist, Imam Ismail fiir
ATIB arbeitet und deshalb einen ungefdhrdeten Status hat und Imam Abdullahs
Familie weiterhin in Agypten lebt, weswegen er keine Zukunftspline in Oster-
reich hat. Die ,Imame mit begrenztem Handlungsraum‘ hingegen sind jeweils
pensioniert und ehrenamtlich bzw. nebenberuflich als Imame titig, was keinen
Einfluss auf ihre aufenthalts- und arbeitsrechtliche Situation in Osterreich hat.
Beispielsweise verfiigt Imam Hiisnii, da er seit mittlerweile tiber dreiflig Jahren
in Osterreich lebt, {iber eine unbefristete Aufenthaltsgenehmigung und sein Ver-
bleib in Osterreich hingt nicht von seinen Titigkeiten in einer Moscheegemeinde
ab. Von den Imamen, die wir als ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradition‘
bezeichnet haben, ist der eine, Imam Miisliim, mit einer sterreichischen Staats-
biirgerin verheiratet und hat einen unbeschrinkten Zugang zum Arbeitsmarkt
und ein dauerhaftes Aufenthaltsrecht. Der andere, Imam Orhan, hingegen muss
jahrlich sein Visum verldngern, hat aber zu seinem Dachverband UIKZ eine enge
Verbindung, weswegen die Frage, ob sein Arbeitsvertrag erneuert wird oder nicht,
bei ihm nicht im Raumsteht. Nur Imam Enes, der dritte Vertreter der ,Hiiter der
religiosen Identitit und Tradition® bildet hier eine Ausnahme und thematisiert
auch seinen prekaren rechtlichen Status.

Alle von uns interviewten Imame betonen dariiber hinaus ihren Respekt
gegeniiber dem Rechtsystem in Osterreich als einer sehr wichtigen Dimension
der Integration und finden allgemein die Rechte der MuslimInnen in Osterreich

25 Imam Ziya, der dem Typus ,Imam als Briickenbauer® zuzuordnen ist, bildet an dieser
Stelle eine Ausnahme. So problematisiert er seinen aufenthalts- und arbeitsrechtlichen
Status nicht, da er als ATIB-Imam nur fiir eine begrenzte Zeit in Osterreich titig ist
und als Beamter der Religionsbehérde Diyanet einen sicheren Status innerhalb seiner
Moscheegemeinde hat.
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gewahrt. Viele Imame heben dabei den Umstand hervor, dass Osterreich den Is-
lam als erstes europdisches Land gesetzlich anerkannt habe, zudem vertreten sie
die Meinung, dass die Religionsfreiheit in Osterreich im Vergleich zu anderen
Lindern grofler sei. Sie vergleichen dabei die Situation in Osterreich mit der re-
ligionsrechtlichen Lage in ihren jeweiligen Herkunftslindern und finden deren
gesetzliche Rahmenbedingungen in Bezug auf religiose Pluralitit weniger demo-
kratisch als hierzulande. Zudem schétzen Imame aller vier Typen die 6ffentliche
Ordnung, Infrastruktur, das Verkehrswesen, Bildungssystem oder das Gesund-
heitswesen in Osterreich im Vergleich zu ihren Herkunftslindern als besser ein.

Ein sehr bemerkenswerter Punkt ist, dass aufler Imam Ziya keiner der hier
vorgestellten Interviewpartner politische Partizipation thematisiert. Fiir Imam
Ziya dagegen stellt politische Beteiligung ebenso wie Bildung einen Bereich dar,
in dem insbesondere muslimische Jugendliche aktiv werden sollten, damit sie die
Zukunft, in der sie leben, auch mitbestimmen konnen.

In Bezug auf die kognitive und strukturelle Ebene von Integration dhneln die
vier Typen von Imamen einander. Es gibt nur graduelle Unterschiede. So wird In-
tegration auf kognitiver und struktureller Ebene von allen begriifit und als positiv
eingeschitzt. In der konkreten Ausformung der integrativen Prozesse und in dem
Ausmaf3 bzw. der Vehemenz, wie diese vollzogen werden, gibt es jedoch zahl-
reiche Unterschiede zwischen den Typen und den Einzelfillen. Bedingt werden
diese durch den jeweiligen biographischen Hintergrund, individuelle Ressourcen
wie Sprachkenntnisse, den rechtlichen Status sowie die Stellung innerhalb der
Moscheegemeinden und die Ausrichtung der Dachverbénde, fir die die Imame
tatig sind.

(Sozial-)interaktive Ebene

Auf der sozial-interaktiven Ebene von Integration werden zunéchst die Inter-
aktionen der Imame mit kommunalen Einrichtungen und Institutionen, die im
Bereich der Integrationstatigkeit zustdndig sind, in den Blick genommen. Dane-
ben werden die generellen interaktiven Umgangsformen mit der dsterreichischen
Mehrheitsgesellschaft, die durch die jeweiligen Typen priferiert werden, sowie
der Aspekt des interreligiosen Dialogs herausgearbeitet.

Hinsichtlich der Zusammenarbeit mit 6ffentlichen Institutionen zeigen die
,Imame als Briickenbauer® die intensivste Interaktion. Alle drei Einzelfélle versu-
chen Beziehungen mit den genannten Einrichtungen aufzubauen und mit ihnen
in verschiedenen Angelegenheiten zu kooperieren, da sie diese Aktivitaten fir die
Integration der Moscheemitglieder als sehr wichtig ansehen. Die ,Imame als Brii-
ckenbauer® 6ffnen dabei im Zuge der Kooperationen die Tiiren ihrer Moscheen
und schaffen Begegnungsraume, in denen die Gemeindemitglieder zu Prozessen
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der Integration angeregt werden. Damit kommt diesen Moscheen eine Briicken-
funktion zwischen der Herkunftskultur der Gemeindemitglieder und dem 6ster-
reichischen Aufnahmekontext zu.

JJmame mit begrenztem Handlungsraum' hingegen zeigen wenig Interesse
an Kooperationen mit 6ffentlichen Institutionen und Einrichtungen und besit-
zen zudem, wie oben bereits dargestellt wurde, nur geringe Informationen und
Kenntnisse iiber diese Institutionen. Zudem verfiigen sie nicht iiber ausreichende
Einflussméglichkeiten auf den Vorstand fiir eine Offnung der Moschee. Dass ih-
nen in dieser Frage die Hinde gebunden sind, hingt damit zusammen, dass ihr
Tatigkeitsbereich innerhalb der Moscheegemeinde entweder sehr beschrankt ist
- wie bei Imam Hiisnil - oder sie als Wanderimame nur wenige Monate in Oster-
reich verweilen, wie etwa Imam Celil.

Die ,Imame mit islah-Mission’ und die ,Hiiter der religiésen Identitit und
Tradition‘ dagegen sind grundsitzlich misstrauisch gegeniiber einer Offnung der
Moscheen fiir solche Aktivitaten bzw. Kooperationen. Jedoch zeigt sich eine Hete-
rogenitit zwischen den Imamen desselben Typs. Kooperationen mit 6ffentlichen
Einrichtungen und Institutionen gelten dann als erlaubt, wenn sie nicht mit der
religiosen Vermittlungsarbeit bzw. mit den Werten der ethnischen Herkunft in
Konflikt geraten.

Beztiglich der generellen interaktiven Umgangsformen mit der Osterreichi-
schen Mehrheitsgesellschaft werden ebenso gegensitzliche Positionen vertreten.
Imam Ziya, der dem Typ ,Imame als Briickenbauer zuzuordnen ist, zielt mit sei-
nen Téatigkeiten als Imam, déhnlich wie auch Imam Vedad, daraufab, die Moschee-
gemeinde zu motivieren, mit nichtmuslimischen NachbarInnen in interaktiven
Austausch zu treten. Diesen Prozess unterstiitzt er, um zu vermeiden, dass die Ge-
meindemitglieder sich von der 6sterreichischen Mehrheitsgesellschaft abkapseln
und nur unter sich bleiben. Derartige interaktive Begegnungen mit Nichtmusli-
mlnnen werden von den den ,Imamen als Briickenbauern® nicht als drohender
Identitatsverlust gesehen, sondern als ein gegenseitiger Abbau von Vorurteilen.

Ein weiterer Punkt auf der (sozial-)interaktiven Ebene, der eng mit dem Um-
gang mit der Osterreichischen Mehrheitsgesellschaft zusammenhangt, ist der
interreligiose Dialog. Interessanterweise ist interreligioser Dialog fiir die meisten
der Imame kein Thema von besonderer Relevanz. In dieser Hinsicht haben er-
neut die Imame, die wir als ,Briickenbauer® bezeichnen, eine wesentlich andere
Position. So begriifien alle drei Imame dieses Typs prinzipiell einen interreligio-
sen Dialog. Imam Besim, einer der drei Einzelfdlle der ,Imame als Briickenbauer’,
zeichnet sich dadurch aus, dass er fiir eine Anpassung der Moscheegemeinden,
der rechtlichen Situation von Imamen und der Reprisentation des Islam in Os-
terreich an Gsterreichische Verhiltnisse eintritt. Sein Leitbild, fiir das er sich ein-
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setzt, ist der europdische Islam oder die Identitét als europdischer Muslim und
damit zugleich einen integrativen Wandel des Islam in Osterreich bzw. Europa.

Die ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradition® haben in Bezug auf einen
interreligiosen Dialog eine sehr negative Einstellung. Begegnungen mit anderen
religiosen Gemeinschaften betrachten sie mit grofier Skepsis. Auch nur an den
Feierlichkeiten einer anderen Religion teilzunehmen, empfinden sie als Gefahr-
dung der religidsen Identitit. So versucht Imam Miisliim beispielsweise, die Mo-
scheemitglieder mit anderen Aktivititen von solchen Begegnungen fernzuhalten.
Auch ,Imame mit begrenztem Handlungsraum® oder ,Imame mit islah-Mission’
stehen Interaktionen mit der Osterreichischen Mehrheitsgesellschaft prinzipiell
skeptisch gegeniiber. Ahnlich wie die ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradi-
tion‘ betrachten sie einen interreligiosen Dialog und Interaktionen mit Nichtmus-
limInnen als Einfallstor fiir mégliche Tendenzen der Assimilierung. Zuriickzu-
fithren ist dies auf mangelnde Sprachkenntnisse, ein geringes Wissen {iber den
osterreichischen Aufnahmekontext sowie vor allem darauf, dass sich die Imame
dieser drei Gruppierungen vorrangig in Raumlichkeiten der Moscheegemeinden
authalten und tiber wenige soziale Bezugspunkte zur dsterreichischen Mehrheits-
gesellschaft verfiigen.

Eine Ausnahme hiervon bildet neben Imam Husein, der in Osterreich aufge-
wachsen ist und viele soziale Beziige zur Osterreichischen Mehrheitsgesellschaft
hat, auch Imam Celil, der zu den ,Imamen mit begrenztem Handlungsraum’
gehort. So befiirwortet er prinzipiell Interaktionen seiner kurdischen Moschee-
gemeinde mit der Osterreichischen bzw. deutschen Mehrheitsgesellschaft. Diese
Haltung vertritt er aus biographischer Erfahrung heraus. Seiner Meinung nach
bestehen Konflikte, denen die kurdischen Gemeindemitglieder ausgesetzt sind,
nicht mit der nichtmuslimischen Bevélkerung in Osterreich, sondern mit der tiir-
kisch-muslimischen. Jedoch hat seine Position kaum praktische Auswirkungen,
da er aufgrund seiner geringen Verweildauer in Osterreich keine Bezugspunkte
zur Osterreichischen Mehrheitsgesellschaft hat.

Identifikative Ebene

Die identifikative Ebene von Integration ist besonders problembeladen, gerade fiir
die ,Hiiter der religiosen Identitdt und Tradition® und die ,Imame mit islah-Mis-
sion’. Diese vertreten die Position, dass die familidren, ethnischen und religiésen
Werte unbedingt geschiitzt werden miissen. Und das geeignete Mittel dafiir ist
ihre Pflege, Bewahrung und Weitergabe innerhalb der Moscheegemeinde. Was als
Werte angesehen wird, unterscheidet sich dabei je nach Orientierung der Imame.
Wihrend die ,Hiiter der religiosen Identitdt und Tradition in erster Linie auf die
Wahrung der ethnischen Identitdt und Tradition abzielen, sind die ,Jmame mit
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islah-Mission® auf die Weitergabe eines als ,wahr®, ,authentisch oder ,unver-
talscht® definierten Islam fixiert. Sowohl die ,Hiiter der religiésen Identitdt und
Tradition® als auch die ,Imame mit islah-Mission‘ konvergieren jedoch wieder an
dem Punkt, an dem die vermeintliche Bedrohung der kollektiven Identitit be-
ginnt. Der Verlust der eigenen Werte beginnt ihrer Meinung nach schon dann,
wenn die MuslimInnen der jeweiligen Herkunftsgruppe ihre Moscheen nicht
mehr besuchen. Ebenso sind Interventionen staatlicher sozialer Einrichtungen
in Familienangelegenheiten unerwiinscht und werden als Storfaktoren in der
Kindererziehung und des religiosen Familienlebens betrachtet. Manche Imame
dieser zwei Typen nehmen zudem die 6ffentlichen Schulen als die erste Instanz
wahr, in denen die Erosion der kulturellen Identitit beginnt. Dabei spielen die
Moscheen fiir diese Imame eine besondere Rolle, insofern ihre Kinder hier in den
Ferien oder an den Wochenenden Korankurse besuchen, in manchen Féllen auch
in Internaten leben, um dort die Religion und die Werte der Herkunftsgesellschaft
zu erlernen.

Im Gegensatz zu den ,Hiitern der religiosen Identitat und Tradition® sowie den
JImamen mit islah-Mission® vertreten die ,Imame als Briickenbauer® eine abwei-
chende Position in Bezug auf die identifikative Ebene von Integration. Beispiels-
weise betrachten sie die Offnung der Moscheegemeinde fiir dffentliche Institu-
tionen, einen interreligiésen Dialog oder Interaktionen mit der Osterreichischen
Mehrheitsgesellschaft nicht als potentielle Identitétsgefahr. Allerdings ist auch fiir
diese aufgeschlossenen Imame die muslimische Identitit der Gemeindemitglie-
der sakrosankt. Religiose Uberzeugungen diirfen nicht angetastet werden. Der-
artige Prozesse lehnen auch die ,Imame als Briickenbauer ab, wenn sie sie als
drohende Assimilation bewerten.

Neben der Frage der religiosen bzw. ethnischen Werte ist zudem der Bezug
zur Osterreichischen Staatsbiirgerschaft ein Aspekt, den es auf der identifikati-
ven Ebene von Integration zu behandeln gilt. Interessanterweise begriifien alle
Imame ausnahmslos das Ansuchen um die 6sterreichische Staatsbiirgerschaft. Sie
sind dafiir, dass die Gemeindemitglieder, die in Osterreich leben, die Staatsbiir-
gerschaft beantragen. Die Osterreichische Staatsbiirgerschaft wird dabei nicht als
Gefahr fiir die kulturelle bzw. religiose Identitdt, sondern als rein rechtliche Kate-
gorie gedacht. Sie verspricht einen sicheren rechtlichen Status im 6sterreichischen
Aufnahmekontext und eine Reihe von pragmatischen Vorteilen. Da die Imame
die rechtliche Situation sowie die Garantie der Menschenrechte — wie Religions-
freiheit - in Osterreich als stark verankert ansehen und diesen im Vergleich zu
ihren Herkunftslindern in Osterreich auch mehr Bedeutung beigemessen wird,
stellt auch die Staatsbiirgerschaft fiir sie keine Gefahr dar, da man durch diese
weder die eigene Religion noch die eigene Kulturaufgeben miisse.
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Fazit

Alle Imame, die fiir diese Studie interviewt wurden, treffen dhnliche Aussagen,
wenn sie den Begriff Integration definieren. Sie stellen sich nicht gegen Integra-
tion, sondern sind gegen ,Assimilation®. Als Assimilation bezeichnen sie dabei
den Verlust der eigenen Identitit. Die Identitét, die sie bewahren wollen, zeichnet
die enge Verbindung zur Herkunftskultur aus und hat sowohl eine ethnisch-na-
tionale als auch eine religiose Komponente. Die Grenzen zwischen Integration
und Assimilation werden von den einzelnen Typen freilich unterschiedlich ge-
zogen.

Eine kognitive Integration wird nicht abgelehnt, sondern ist, im Gegenteil, er-
wiinscht. Es gibt keinen einzigen Imam, der das Erlernen der deutschen Sprache
ablehnen wiirde. Auch die strukturelle Integration wird befiirwortet und be-
grifit; die Imame wollen, dass die MuslimInnen in der Gesellschaft aufsteigen
und Positionen mit gehobenem sozialem Status einnehmen. Das bedeutet, dass
die kognitive und strukturelle Integration von den Imamen als ,,gute Integration
wahrgenommen wird.

Was aber bedeutet dann ,,schlechte® Integration? Eine solche liegt dann vor,
wenn sie die Auflosung der Herkunftsidentitaten zur Folge hat — was als religiose
und ethnische Assimilation bezeichnet wird. Nach Ansicht der in dieser Studie
befragten Imame diirfen religiése und ethnische Identitit nicht gefihrdet werden.
Diese Gefdhrdung beginnt fiir die ,Hiiter der religiosen Identitit und Tradition‘
bereits, wenn die Glaubigen der Moschee fernbleiben; ebenso droht Assimilation,
wenn sie an Festlichkeiten anderer Kulturen und Religionsgemeinschaften teil-
nehmen.

Die ,Imame als Briickenbauer® unterscheiden sich diesbeziiglich von den an-
deren insofern, als sie soziale und identifikative Integrationsprozesse nicht als
Gefahr betrachten - sie treten, im Gegenteil, fiir kulturelle Begegnungen ein,
empfinden den interreligiosen Dialog als wichtig und befiirworten die politische
Partizipation der Jugendlichen.

Wir konnen hier allgemein von einem offensiven und einem defensiven In-
tegrationsverstdndnis sprechen. Dies sind die zwei Tendenzen, die sich bei der
Analyse der Interviews herauskristallisiert haben. Das offensive Integrationsver-
standnis sieht in der Kommunikation und der Interaktion mit der Gesellschaft
keine Bedrohung der kulturell-religiosen Identititen, diese Imame stellen auch
Forderungen wie politische Partizipation oder die Verbesserung der eigenen
rechtlichen Situation.

Die Imame mit defensivem Integrationsverstindnis beschranken die Integra-
tion auf die kognitive und strukturelle Ebene; sie stehen eher fiir eine Abkap-
selung von der osterreichischen Mehrheitsgesellschaft und bevorzugen es, nicht
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aufzufallen. Anders als die Imame mit einer offensiveren Einstellung stellen sie
keine Forderungen und empfinden sich selbst als Fremde, die ihre Grenzen in der
Gesellschaft kennen.

Wihrend die ,Imame als Briickenbauer® zu einem offensiven Integrationsver-
standnis tendieren, neigen die ,Hiiter der religiosen Identitdt und Tradition‘ zu
einem defensiven Herangehen. Die ,Imame mit islah-Mission® tendieren zwar
ebenfalls stark in eine defensive Richtung, nehmen aber de facto eine Zwischen-
stellung zu den vorgenannten ein. Die ,Imame mit begrenztem Handlungsraum
dagegen haben in ihrem Tétigkeitsfeld weder ein offensives noch ein defensives
Verstindnis von Integration. In Bezug auf Fragen der Integration verfiigen sie
tiber keine Handlungsmoglichkeiten.
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Diversitéat der Iname in Osterreich

Wenn sich die Medienoffentlichkeit mit Imamen befasst, tut sie das oftmals in
Form einer Negativdarstellung, etwa in der Heraufbeschwo6rung des Bilds von
Hasspredigern. Weit davon entfernt, individuellen Besonderheiten auch nur an-
satzweise nachzugehen, blendet diese Auflenperspektive Differenzen aus, kons-
truiert vielmehr eine nicht vorhandene Einheit zwischen diesen Personen, die
sie dann mit stigmatisierenden Zuschreibungen belegt (vgl. Hall 2002, S. 166ft.).
Wenn hinsichtlich der in den Moscheegemeinden titigen Imame tiberhaupt eine
Diversitat konstatiert wird, dann hochstens in Bezug auf ethnische Hintergriinde.
Es ist also erstaunlich wenig bekannt iiber die Imame, denen doch gleichzeitig
eine Schliisselfunktion beziiglich der Integration von Menschen muslimischen
Glaubens angetragen wird.

Dies hingt auch damit zusammen, dass die Situation und die Rolle von Ima-
men bislang kaum Gegenstand des wissenschaftlichen Interesses waren. Aus die-
sem Grund galt das besondere Augenmerk dieser Studie den Perspektiven der
Imame selbst, unter Beriicksichtigung ihrer biographischen Hintergriinde, ihrer
Situation als Migranten in der Osterreichischen Mehrheitsgesellschaft und ihrer
Position in den Moscheegemeinden, die sich in der Regel stark von ihren Her-
kunftskontexten unterscheiden.

Um die Handlungsstrategien und den Umgang von Imamen mit Integration
verstehen zu konnen, wurden in die vorliegende Studie ihre Biographiepfade
und ihre Alltagswirklichkeiten im Migrationskontext einbezogen. Unter diesem
Gesichtpunkt betrachtet, erscheinen Imame in Osterreich als duf3erst heteroge-
ne und vielschichtige Personengruppe. Mit der differenzierten Darstellung der
Einzelfille haben wir einen lebensnahen Einblick in die Rolle der Imame in den
Moscheegemeinden und ihren Umgang mit Integration gewonnen und migra-
tionssoziologisch kontextualisiert. Im Rahmen der Studie wurde versucht, die
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Innenperspektive von Imamen in Osterreich beziiglich ihrer Situation, Rolle und
Handlungsstrategien zu schildern sowie die Schwierigkeiten und Problematiken
zu erkennen, mit denen sie im Laufe ihrer T4tigkeiten konfrontiert sind. Da in
Bezug auf den Umgang mit Integration als auch hinsichtlich der Situation in der
Moscheegemeinde Unterschiede sowie Gemeinsamkeiten zwischen Imamen in
Osterreich bestehen, konnten verschiedene Typen von Imamen gebildet werden.
Diese Typen bilden die Variationsbreite an Umgangsformen mit Fragen der In-
tegration ab. Dabei handelt es sich um ,Imame mit islah-Mission’, ,Imame als
Briickenbauer', ,Hiiter der religiésen Identitit und Tradition® sowie ,Imame mit
begrenztem Handlungsraum®. Die vier Typen bilden dabei nicht differierende eth-
nische Hintergriinde ab, sondern basieren auf Unterschieden - beziiglich ihrer
praktischen Titigkeiten innerhalb der Moscheegemeinde als auch hinsichtlich
des Umgangs mit Fragen der Integration.

Hierbei gilt es noch einmal zu unterstreichen, dass die vier verschiedenen
Typen von Imamen in Osterreich, die wir im Rahmen der empirischen Unter-
suchung identifizieren konnten, nicht in sich ethnisch homogen sind. Dies be-
trifft sowohl die ,Imame als Briickenbauer, die ,Hiiter der religiésen Identitit und
Tradition® als auch die ,Imame mit begrenztem Handlungsraum’ und die ,Imame
mit islah-Mission'. Sie alle bestehen aus Individuen mit unterschiedlichen ethni-
schen Hintergriinden. Aus diesem Umstand lisst sich auch schlussfolgern, dass
Imame einer ethnischen Bevolkerungsgruppe unterschiedliche Umgangsformen
mit Integration auspragen. Dies gilt auch unabhéngig vom Dachverband, fiir den
sie tétig sind.

Problematiken und Hiirden

Imame werden hiufig als ,,Schliisselfiguren der Integration® betrachtet, an denen
es letztlich lage, ob sich Musliminnen auf den unterschiedlichen Ebenen in den
Aufnahmekontext integrieren konnen oder ob dieser Prozess zum Scheitern ver-
urteilt ist (vgl. dazu Ceylon 2010, S. 17 sowie Meinhart 2012). Abgesehen davon,
dass Moscheemitgliedern in der Regel ein Integrationsdefizit unterstellt wird, ver-
kennt diese Wahrnehmung die realen Gegebenheiten. Dass Imame in Osterreich
solche Erwartungen iiberhaupt erfiillen konnten, wird durch zumindest zwei be-
sonders relevante Faktoren erschwert. Zum einen durch ihre eigentlichen Aufga-
ben und Pflichten und zum anderen durch die strukturellen Bedingungen, unter
denen sie als Imame tétig sind.

Die Funktionen und Aufgaben von Imamen in Moscheegemeinden in Oster-
reich werden gerne ausgeblendet, wenn sie zu bedeutsamen Schliisselfiguren der
Integration geadelt werden. Auch bleibt dabei unberiicksichtigt, dass sie keines-
wegs autonom handeln kénnen, sondern meist in einem Abhingigkeitsverhdltnis
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zur Moscheegemeinde stehen. Die Pflichten des Imams bestehen zumeist in der
Leitung der gemeinschaftlichen Gebete, dem Halten der Khutbas und der Leitung
von Korankursen. Es geht darum, den Umgang der Gemeindemitglieder mit Reli-
gion zu betreuen. Religiose Praktiken stehen dabei in enger Beziehung zur Pflege,
Bewahrung und Weitervermittlung der Herkunftsidentitdt und sind damit auch
ein Bestandteil der Funktion jedes Imams.

Zu einer Problematik gerdt die Funktion von Imamen insbesondere durch
ihren rechtlichen Status in Osterreich. Viele sehen in ihrer aufenthalts- und
arbeitsrechtlichen Situation ein grofies Hindernis fiir die Wahrnehmung ihrer
sozialen Aufgaben. Da ihre Aufenthaltserlaubnis nur fiir ein Jahr ausgestellt wird,
ist eine stabile und langfristige Lebensperspektive fiir sie und ihre Familien in
Osterreich hiufig nicht gegeben. Thren Aufenthaltstitel miissen die Imame mit
Drittstaatsangehorigkeit jedes Jahr verlingern. Genehmigt wird dies nur auf
Basis eines giiltigen Arbeitsvertrags. Dadurch entsteht eine deutliche Abhidngig-
keitsbeziehung zur Moscheegemeinde, fiir die sie tétig sind.

Thre herausfordernden Arbeitsbedingungen und die vonseiten der Vereins-
mitglieder erwartete stindige Prasenz mindern freilich die Chancen auf den
Erwerb der deutschen Sprache, was wiederum als Begleiterscheinung fiir die
gesamte Dauer ihrer Titigkeit in Osterreich in Kauf genommen werden muss.
Thre Alltagswelt bleibt demnach sehr begrenzt und auf den Sozialraum Moschee
beschrinkt. Eine Verdnderung des Aufenthaltsstatus fiir sie und fiir ihre Fami-
lien, eine Erleichterung des Arbeitsmarktzugangs fiir die Ehepartnerinnen so-
wie die Einrichtung einer offiziellen Anlaufstelle fiir die Imame in Osterreich
wiren denkbare Mdoglichkeiten, diese Probleme zu beseitigen (vgl. Asil Tunca
2012, S. 83).

Zusitzlich zu ihrem problematischen Rechtsstatus sind die Imame, die nach
Osterreich kommen, in der Moscheegemeinde mit besonderen Aufgaben kon-
frontiert, die sie weder aus ihrer eigenen theologischen Tradition noch aus ihren
praktischen Erfahrungen in ihren Heimatldndern kennen. Sowohl die mit Ima-
men als auch die mit Gemeindemitgliedern durchgefithrten Interviews lassen
darauf schlielen, dass die tiberwiegende Mehrheit der Imame entweder mit ihrer
rechtlichen oder mit ihrer sozialen Stellung in ihrer Gemeinde nicht zufrieden
ist. Diese Unzufriedenheit fithrt gleich nach ihrer Einstellung in einer Moschee-
gemeinde zu einer Enttduschung oder sogar zur Frustration, weil die Verhilt-
nisse weder ihren wirtschaftlichen noch ihren theologischen Vorstellungen ent-
sprechen.

Noch dazu kommen die teilweise unerfiillbaren Vorstellungen der Dachver-
binde und Moscheevereine, die die Imame oftmals als ein Werkzeug fiir ihre
politischen und theologischen Interessen betrachten, indem sie von ihnen Dienste
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erwarten, die ihnen kaum Spielraume lassen, ihre gesellschaftlichen Kompeten-
zen zu erweitern. So befinden sich die Imame zwischen Ratlosigkeit und Abhin-
gigkeit und sind daher mit ihren Aufgaben ziemlich tiberfordert.

Herausforderungen fiir die Zukunft

Obwohl die Imame fiir die Integration und Partizipation der MuslimInnen in
Osterreich einen wichtigen Beitrag leisten kénnen, iiberldsst man ihnen nur be-
stimmte rituelle Aufgaben, die sie aus ihrer eigenen Tradition kennen, so dass
sie sich kaum unter den neuen Verhiltnissen weiterentwickeln kénnen. Einige
Imame versuchen sogar, ihre eigene Isolation mit theologischen Argumenten als
religioses Vorbild zu prisentieren, sich beispielsweise nicht mit Fragen oder Spra-
chen zu befassen, die sie aus ihrer herkdémmlichen Tradition nicht kennen.

Es stellt sich daher die Frage, wie diese Isolation der Imame aufgebrochen wer-
den kann, um sie selbst und ihre Gemeinde zu ermutigen, sich in die Mitte der
Gesellschaft zu bewegen. Von den muslimischen Glaubigen allein die Antwort
auf diese Frage zu erwarten, wire eine Zumutung, da sie ihre Religion als einen
Schutzraum fiir sich und ihre Familienangehorigen betrachten. Jede Reform in
der Religion wird als eine Gefahr, sogar als ein Verrat an der Religion angesehen.
Diese soziale Wirklichkeit der muslimischen Bevolkerung wird durch die musli-
mischen Verbiande ausgenutzt, indem sie sich als Bewahrer der Religion inszenie-
ren. Das fithrt dazu, dass die MuslimInnen weder aus ihrer eigenen Gesellschaft
noch aus den religiésen Entwicklungen ihrer Herkunftslinder neue Impulse er-
halten koénnen.

Diese Situation macht es erforderlich, die Belange und Probleme der Musli-
mlnnen in Osterreich als eine gesellschaftliche Aufgabe aller zu betrachten. Sei-
tens der Politik wird erwartet, MuslimInnen endlich als gleichberechtigte Biirg-
erInnen mit besonderen Belangen zu betrachten. Hier konnen zweierlei Akzente
gesetzt werden: Zunichst ist mit Nachdruck darauf hinzuweisen, dass die Belange
der in Osterreich wohnhaften MuslimInnen im Aufgabenbereich der &sterreichi-
schen Innenpolitik liegen. Dies kann fiir muslimische Glaubige ein Zeichen sein,
dass sie in Osterreich ernst genommen werden und Zugehérigkeitsgefithle stir-
ken. Unterstiitzungmafinahmen der muslimischen Interessen in Osterreich soll-
ten jedoch erginzt werden durch Bemiihungen seitens der MuslimInnen selbst,
um Probleme gemeinsam einer Losung zuzufithren. MuslimInnen als gleichbe-
rechtigte Biirger eines Landes haben in diesem Sinne die Aufgabe, sich nicht als
Opfer der dsterreichischen Mehrheitsgesellschaft zu betrachten, sondern im Zuge
eines interreligiosen Dialogs und Partizipationsprozesses am gesellschaftlichen
Leben in Osterreich mitzuwirken.
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Plidoyer fiir eine universitire Ausbildung von Imamen in Osterreich

In gesellschaftlichen Partizipationsprozessen konnen die Imame eine besondere
Aufgabe tibernehmen, indem sie als Vorbilder ihrer Gemeinde mit theologischen
Argumenten Auswege aus einer religios begriindeten Isolierung eréffnen. Damit
sie sich diesen Aufgaben stellen konnen, brauchen sie eine besondere Ausbildung,
die sie auf diese Herausforderung vorbereitet.

Eine derartige Ausbildung in Osterreich muss die an einer Universitit vor-
handene Breite der theologischen Inhalte dem gesellschaftlichen Kontext anpas-
sen und die Anerkennung der hiesigen muslimischen Community gewinnen.
Gleichzeitig muss sie den europidisch-wissenschaftlichen Normen entsprechen,
um sich in der scientific community zu behaupten und zu etablieren. Eine kon-
textuelle Imamausbildung darf nicht in der historisch und politisch begriindeten
Spaltung der islamischen Gemeinschaft verharren. In einem pluralistischen und
demokratischen Kontext, wie er in Osterreich gegeben ist, sollte sie zur objektiven
Diskursfahigkeit qualifizieren, damit sich die Moglichkeit eines Dialogs und der
Anniherung der verschiedenen muslimischen Stromungen ergibt. Die theologi-
sche Ausbildung der Imame an dsterreichischen Universititen muss sich in ihren
Methoden und Theorien an ihren (neuen) sprachlichen, gesellschaftlichen und
politisch-sikularen Kontext anpassen.

Der Umstand, dass die Ausbildung der Imame in Osterreich sowohl von der
IGGiO als auch von der Mehrheit der MuslimInnen befiirwortet wird, darf nicht
tibersehen lassen, dass die Praxis mit einer Reihe von Schwierigkeiten verbun-
den ist. Die politischen Zentren bzw. Regierungen der Herkunftslinder sind an
der Beheimatung der MuslimInnen in Osterreich nicht interessiert. Auch wenn
Vertreter dieser Regierungen sich immer wieder positiv zur Integration der Mus-
limInnen duflern, wird die gesellschaftliche Identifikation mit der neuen Heimat
doch als Beweis der Assimilation betrachtet. Damit ist die Ausbildung von Ima-
men in Osterreich nicht nur als eine neue Aufgabe fiir die hiesige Gesellschaft und
Politik, sondern auch als eine neue Herausforderung fiir den innerislamischen
Diskurs zu verstehen. Aus diesen Griinden diirfen die Erwartungen an die Imame
bzw. die Imamausbildung nicht zu hoch angesiedelt werden - jahrzehntelang auf-
gestaute Probleme sind nicht mit kurzfristigen Mafinahmen zu l6sen. Die kom-
menden Jahre werden zeigen, ob es den Gesellschaften der europdischen Staaten
mit ihrer christlich gepragten Tradition gelingt, den Islam mit seinen Institutio-
nen an die Verhiltnisse einer sikularen Gesellschaft anzupassen.
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Agik Ogretim Universitesi: Universitit fiir Fernstudium

Al-Azhar: islamische Universitit in Kairo von internationaler Bedeutung

AlevitInnen: Mitglieder einer auf das 13./14. Jahrhundert zuriickgehenden, aus
dem Zuzug von turkmenischen Stimmen nach Anatolien entstandenen Glau-
bensrichtung, die sich aus dem schiitischen Islam entwickelt hat. Die grofite
alevitische Gemeinschaft existiert in der Tiirkei. Thre Zahl in Osterreich be-
lduft sich auf etwa 60.000.

Bedel (bosn.): StellvertreterIn, der/die fiir jemand anderen die Pilgerfahrt nach
Mekka macht.

Bidat (tiirk.): ,Neuerung® in der islamischen Theologie, die nicht im Einklang mit
dem Koran und der Sunna steht.

Carsaf: die tiirkische Kleidungsvariante der Totalverschleierung der muslimi-
schen Frauen

Ciibbe: historische Bekleidung fiir die muslimischen Ménner

Da‘wa (tiirk. dava): Aufruf oder Einladung zum Islam

Diyanet (tiirk. Diyanet Isleri Bagkanligi): Ministerium fiir religiose Angelegen-
heiten - staatliche Einrichtung und hochste religiose Autoritdt in der Tirkei;
sie ist zustdndig fiir jegliche religiose Angelegenheiten im tiirkischen Staat.

Dova (bosn.): Bittgebet

Dzemat (bosn.): Gemeinde

DZuma (bosn.): Freitagsgebet

Ezan: der islamische Gebetsruf, der in arabischer Sprache ertént und mit den
Worten ,,Gott ist der Grofite® (arab. ‘allahu akbar) beginnt.
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Fatwa: Meinung/religiéses Gutachten zu einer Frage oder zu einem speziellen
Thema, die sich auf alle zivilen oder religiésen Angelegenheiten im Islam be-
ziehen kann.

Figh: urspriinglich ,Verstindnis®, ,Wissen®, ,Intelligenz“ auf jedem Zweig des
Wissens. Dieser Begrift deckt alle Aspekte der religidsen, politischen und zi-
vilen Fragen des Lebens ab. Zusitzlich zu den Normen der rituellen und reli-
giosen Brauche (‘ibadat) mit Ge- und Verboten enthdlt es das gesamte Gebiet
des Familienrechts, das Erbrecht, des Eigentums und der Vertridge und Ver-
pflichtungen, mit einem Wort Bestimmungen fiir alle rechtlichen Fragen, die
im sozialen Leben entstehen (mu‘amalat). Alle Aspekte des 6ffentlichen und
privaten Lebens und der Wirtschaft sollen so durch Gesetze iiber die Sphare
der Religion geregelt werden.

Hadith: wortl. ,,Erzdhlung®, mit dem bestimmten Artikel (al-hadif) fir ,Tradi-
tion“ verwendet, das heifit in diesem Zusammenhang alles, was Prophet Mu-
hammed sagte oder tat oder was durch seine stillschweigende Zustimmung
gebilligt wurde.

Hadsch (tiirk. Hac): Pilgerfahrt nach Mekka. Die Pilgerfahrt ist eine der finf Sau-
len des Islam. Diejenigen, die die Pilgerfahrt durchgefiihrt haben, werden als
Hadschi bzw. Haci (tiirk.) bezeichnet.

Hafiz: eine Person, die den gesamten Koran auswendig rezitieren kann

Halal: alle Dinge und Handlungen, die nach islamischem Recht erlaubt oder zu-
lassig sind

Haram: alle Dinge und Handlungen, die nach islamischem Recht verboten sind

Hoca: Lehrer oder islamischer Geistlicher

Iftar: Mahlzeit, die man in der Fastenzeit nach Sonnenuntergang einnimmt und
damit das Fasten bricht

Imam-Hatip-Lisesi: staatliche Berufsfachgymnasien fiir die Ausbildung zum
Vorbeter und Prediger in der Tiirkei

Islah: Reform

Jacija (bosn.): Nachtgebet

Kadi: ein Richter in islamischen Staaten, der an der Spitze der islamischen Ge-
richtsbarkeit (Scharia) steht .

Kalam: spekulative Theologie

Khutba: die Predigt beim wochentlichen Freitagsgebet oder beim Festgebet zum
islamischen Fest des Fastenbrechens oder Opferfest.

Koran: wortlich , Rezitation®; der zentrale religiose Text des Islam. MuslimInnen
glauben, dass er das Wort Gottes ist. Er besteht aus Versen, aus denen die 114
Kapitel (Suren) von ungleicher Linge zusammengesetzt sind.

Madaris: siche Madrasa
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Madhab (tiirk. Mezhep): Lehrschulen; bedeutet eigentlich ,,ein Weg, nach natiirli-
cher Art und Weise zu handeln oder ,,Verhalten®. Als ein Begriff von Religion,
Philosophie, Recht etc. ,Lehre®, ,Lehrer, eine Meinung in Bezug auf einen
bestimmten Fall, Schule des Rechts Aufler den sunnitischen Lehrschulen der
Hanafiten, Malikiten, Schafiiten und Hanbaliten existieren noch die schiiti-
schen Lehrschulen der Dschafariten und Zaiditen.

Madrasa/Madaris (arab.): traditionell-religiose Schule mit Koran- und Hadith-
Ausbildung; in Bosnien in das staatliche Schulsystem integriert

Mekteb (arab.): Biiro, Schule; Bezeichnung fiir den Koran- und Religionsunter-
richt fiir Kinder

Mescids: kleine Gebetsraume

Mesihat: hohes Gremium der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Bosnien-
Herzegowina (IGG BiH)

Mihrab: Gebetsnische in Moscheen, die die Gebetsrichtung nach Mekka anzeigt

Minbar: bezeichnet in einer Moschee die Kanzel, die sich meist neben der Ge-
betsnische befindet und auf der im Verlauf des Freitagsgebets die Khutba
durch den Imam gehalten wird.

Muezzin: Person, die die Muslime fiinfmal tdglich zu bestimmten Uhrzeiten zum
Gebet aufruft.

Miiftiiliik (tiirk.): Amtssitz der Muftis

Mufti: Rechtsgelehrter; ein Mufti kann bei islamrechtlichen Fragen im Einklang
mit der von ihm befolgten Rechtsschule (sieche Madhab) ein Rechtsgutachten
(Fatwa) erstellen.

Murschidat: muslimische Predigerinnen und Seelsorgerinnen

Mutakallim: muslimischer Theologe

Namaz (tiirk.): das Gebet

Nagschbandi: ein Sufi-Orden, der im 14. Jhd. in Zentralasien entstand und sich
in den darauf folgenden Jahrhunderten weiter verbreitete.

Ogretmen Okulu (tirk.): LehrerInnenbildungsanstalt

Sahaba: die Weggefahrten des Gesandten Gottes Muhammed

Salafismus: neoorthodoxe Stromung des islamischen Reformismus mit Ursprung
im spiten 19. Jahrhundert, zentriert auf Agypten. Sie verfolgt das Ziel, den
Islam durch eine Riickkehr zur Tradition der ,frommen Vorfahren (as-salaf
as-salih), welche als vorbildhaft fiir muslimische Gldubige gelten, in Reinform
zu verwirklichen.

Salawat: Lobpreisung des Propheten Muhammad

Sarik (tiirk.): Turban fiir Manner

Schahada: das Glaubensbekenntnis; die erste der fiinf Sdulen des Islam

Scharh: siehe Tafsir
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Scharia: das religiose Gesetz des Islam; innerhalb des muslimischen Diskurses
bezeichnet Scharia die Regeln und Vorschriften fiir das Leben der MuslimIn-
nen, welche im Prinzip aus dem Koran und den Hadithen abgeleitet werden.

Schiiten: im weitesten Sinne die Bewegung, die die Aufrechterhaltung einer pri-
vilegierten Stellung der Familie des Propheten (ahl al-bait) im Hinblick auf die
politische und religiose Fithrung der muslimischen Gemeinschaft anstrebt.
Der Name wird von ,,57a atu ‘Ali“ abgeleitet, d.h. die Partei oder Partisanen des
Ali, und wurde zum ersten Mal in einem intermuslimischen Krieg wiahrend
Alis Kalifat verwendet.

Sunna: alter arabischer Begriff, der eine zunehmend wichtige Rolle wihrend der
ersten pragenden Jahrhunderte des Islam spielte, und das in einer Reihe von
miteinander verbundenen Nuancen. Der Begriff Sunna kann v.a. gebraucht
werden fiir die allgemein anerkannten Normen oder die Praxis des Propheten
sowie der frommen MuslimInnen aus der Frithzeit der islamischen Gemeinde.
Der Sunna des Propheten wird die Position der zweiten Quelle (nach dem Ko-
ran) des islamischen Rechts, der Scharia, zugesprochen.

Tablighi Jama’at: Missionsbewegung aus Pakistan.

Tafsir: ,Interpretation” (ein Verfahren, eine literarische Gattung) - in der Regel,
aber nicht immer - des Korans. Das Wort ist auch fiir Kommentare zu grie-
chisch-philosophischen und wissenschaftlichen Arbeiten verwendet worden,
dquivalent zu scharh (dieser Begriff wird z.B. auf die griechischen und arabi-
schen Kommentare zu den Werken des Aristoteles angewendet). Die wichtigs-
te Verwendung des Wortes aber ist die Bezugnahme auf den Zweig der Koran-
interpretation.

Tauba: Reue (tiirk. Tovbe)

Ulama/Ulema: Religionsgelehrte des Islam. Wird verwendet fiir Gelehrte fast al-
ler Disziplinen. Allerdings bezieht sich der Begriftf genauer auf Gelehrte der
religiosen Wissenschaften (z.B. Mufti).

Umma: die religiose Gemeinschaft aller MuslimInnen

Vaiz (tiirk.): Prediger

Vaktija (bosn.): Gebetszeiten

Vaz (bosn.): Predigt am Freitagsgebet oder anderen Anldssen. Bosnische Bezeich-
nung der Khutba

Yatil1 Bolge Okullari (tiirk.): regionale Internatsschulen
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7.2 Abkiirzungsverzeichnis

ATF - Osterreichische Islamische Foderation

ATIB - Tiirkisch-Islamische Union in Osterreich

ATF - Tiirkische Féderation in Osterreich

BmeiA - Bundesministerium fiir europdische und internationale Angelegenheiten

BMI - Bundeministerium fiir Inneres

DAMO - Dachverband der albanischen Muslime in Osterreich

DITIB - Tirkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion e.V.

IF - Islamische Foderation

IFW - Islamische Foderation Wien

IGG BiH - Islamische Glaubensgemeinschaft in Bosnien-Herzegowina

IGGiO - Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich

IGMG - Islamische Gemeinschaft Milli Goriis

IRPA - Islamische Religionspadagogische Akademie

IRU - Islamischer Religionsunterricht

IVAO - Islamische Vereinigung Ahlul-Bayt - Verband fiir die schiitischen Vereine in
Osterreich

IZBA - Verband bosniakisch-islamischer Vereine in Osterreich

MHP - Milliyetci Hareket Partisi

NAG - Niederlassungs- und Aufenthaltsgesetz

OIF - Osterreichischer Integrationsfonds

UAMO - Union albanischer Muslime in Osterreich

UIKZ - Union Islamischer Kulturzentren

VIG - Verfassung der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiO)

VIKZ - Vereinigung Islamischer Kulturzentren im osterreichischen Alpenraum
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