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Erlauben Sie mir, mit zwei kurzen Vorbemerkungerbeginnen: die erste zur Struktur und
eine weitere zur Dynamik der neuen Sichtbarwerddeg Islams in Europa. Die neue
Visibilitat und Inszenierung islamischer Religi@sitscheint mir dabei weniger ein Zeichen
der Islamisierung Europas (Tibi 2006) zu sein ais Zeichen flr die Bereitschaft vieler

Muslime Europas sich hier zu integrieren.

Zu dem strukturellen Aspekt: Die Neue Islamischi#sBnZ in Europa und die Europaisierung
des Islams, die eine naturliche Folge transnatesidigration, gestiegener Mobilitat und der
damit verbundenen intensivierten Begegnung des mfslamit Europa ist, wirft
Forschungsfragen auf, die man madglicherweise pritgnaformulieren und beantworten
kann, wenn man Neue Islamische Bewegungen im KormNexer Religioser Bewegungen
(NRM)?® betrachtet. NRMs, die als Kleingruppen hoch ergpei und enthusiastischer
Frommer Sékularismus in Frage zu stellen drohety @87) und deshalb mit dem Argwohn
der  deutschen Mehrheitsgesellschaft konfrontiert nd,si sind in ihren
Kommunikationsstrategien (Clark 2007) und instdogllen Organisationsstrukturen an die
Bedingungen der globalisierten Welt angepasst.@aeibenssysteme der NRMs tendieren zu
unkomplexen schwarz-weil3-Formeln, ohne das versecimene Grau, das die Aalteren
Religionen erworben haben. In aller Regel sind mhieist jungen und relativ gebildeten
Anhangern der NRMs harmlos und sollten in Friedelagsen ihre Religiositat praktizieren
durfen. 1996 hat die Deutsche BundesregierungEshquete-Kommission ,Sogenannte
Sekten und Psychogruppen” eingesetzt, die 1998 iAteschlussbericht vorgelegt hat. Aus
politischen Grinden wurden damals islamische Bewgegn nicht in die Betrachtungen der

Enquete-Kommission miteinbezogen, da sie in den aM®rortungsbereich des

! Urdu-Umgs. fiir Da’wat-e Islami -Anhanger (wg griiffieirban): jannat ke tuthe.
% Gerholm 1988. S. a..Tiesler 2006, S. 36 — 72.
% Barker, Eileen: New Religions and New Religioslty. Barker 1998, S. 10-27.



Verfassungsschutzes fallen, der bekanntlich kemn@echt auf Kulturkreiswahrung kennt.
Gerade bei islamischen Missionsbewegungen wie dbtighi Jama’at oder der Da wat-e
Islami fallt die strukturelle Nahe zu Gruppen wiarkl Krishna (ISKCON) oder Scientology
(bewegungsinterne Nachrichten- und Informationsten ins Auge. In der American
Academy of Religion hat man sich aus politischeiir@en fur das Gegenteil entschieden: Da
die NRM-Sektion traditionell das FBI berat, hat mdart nach dem 11. September die
islamischen Gruppen integriert. Die gleiche Siwmmtin Italien? Die Frage ob es Neue
Islamische Bewegungen im Sinne sog. Sekten undhBgygppen gibt, ist zentral zur
Bestimmung von Forschungskonzepten und Analyserdetholm Sonderfall Deutschland
tendiert man beispielsweise dazu, Neue Islamis@veeBungen eher mit Reformbewegungen
vergangener Jahrhunderte zu kontextualisierermatanodernen, erfahrungsorientierten neu-
religivsen Bewegungeh.Moglicherweise aber macht es Sinn, den Islam imichen

theoretischen Rahmen zu betrachten wie anderei®etig.

Zu dem dynamischen Aspekt: Wenn wir religiosse Wandbsprozesse in der
Gegenwartsmoderne  analysieren,  beobachten wir zwearallel ablaufende
Transformationsphdnomene.

Auf der einen Seite ist religiose Pluralitat in deraxis oft konkurrenzbestimmt und
konfliktreich. Religioser Pluralismus erzeugt einearhohten religionsspezifischen
Identitatsprasentationsbedarf (vgl. Jonker 2006)d udie Koexistenz Angehdoriger
unterschiedlicher Religionen zwingt religiose AkisuGrenzen zu ziehen und Identitaten klar
zu formulieren (Graf 2007a). Wenn islamische Sirftestunter dem Leistungsdruck eines
pluralistischen Religionsmarktes potentielle Anh&ngmobilisieren wollen, sind sie
gezwungen, ihre Heilsgiter neu zu essentialisiarehislamische Frommigkeitsentwirfe im
sozialen Raum zu inszenieren. Neues Eindeutiglahisg verscharft dabei gezielt
symbolische Distinktionskampfe. Islamische Sinnunternehmer dréangen unter neuem
Vereindeutigungsdruck mit ihren Symbolsystemen em dffentlichen Raum und benutzen
zunehmend essentialistische Sprachfiguren und igeég Substanzsprachen (prononcierte
Neoorthodoxie) um ihre Heilsangebote (z. B. Befngivon Siindenangst) kundenspezifisch

zu formulieren, ihre corporate identity zu pflegéonfessionsbrandingund die besondere

7. B. CESNUR in Turinhttp://www.cesnur.org

®Vgl. Tiesler 2006, S. 213: ,Ebenso wie die Eurgjgiiung ist die Islamisierung der NIP ein Produaer
globaler Interessenlagen und des europaischen keste und weder ein Import aus den Herkunftslamder
ersten Einwanderer noch eine Fortsetzung zurlickgeteer und partiell renovierter Traditionen.”

® Graf 2007a, S. 66.

"Vgl. Graf 2003.




Qualitat ihrer Guter und Dienstleistungen sichtlzar machen (s. a. lannaccone 1998,
Eilinghoff 2004 und Held et. al. 2007).

Gleichzeitig bringt die Moderne auf der andererteSeine neue, aul3erordentliche Ambiguitat
(vgl. Bauman 199%)in islamische Interpretationen, die es Anbieteon \Sinnsystemen
erlaubt, unterschiedliche islamische Identitaten tegrieren und neue Kkollektive
Handlungsrdume zu schaffen. Dies wird insbesondare zwei Beispielen von
Neofundamentalismus (Roy 2005) deutlich: Auf dereai Seite beobachten wir gegenwartig
die Entstehung eines Post-Wahhabismus, der eire Talaranz in Salafi-Lesarten bringt und
in seinen Organisationsformen mit Sufi-Bewegungergleichbar ist (z. B. Tabligh Jama’at).
Auf der anderen Seite sehen wir die Entstehungsefafi-Islamismus (z. B. Da'wat-e
Islami), beispielsweise in Senegal und Nigeria, tradlitionelle Sufi-Bewegungen im Zuge
der Demokratisierung und Liberalisierung des offenén Raumes zunehmend Salafi-Werte
aufgreifen und Zweckblindnisse mit militanten jik@tuppen eingehen. Wir beobachten
zweckrationale Optimierungsstrategien von Religkmmzernen unter den Bedingungen eines
zunehmend durch Kartellbildung gepragten Marktgekehs (Finke und Stark 200%8)**

Also: Prozesse neuer Essentialisierung und Dehigierdng gehen einher mit einer neuen

integrativen Ambiguitat islamischer Interpretatione

Das Hauptmerkmal der modernitatsspezifischen Dykatar Transformation des Islams ist
die dramatische Beschleunigung innerislamischefienzierung und Pluralisierung.

Im sudasiatischen Islam unterscheiden wir nebetredahen kleineren Denkschulen zwei

grol3e, miteinander rivalisierende Traditionen: Dmub und die Barelwis. Aus der

Denktradition, die von dem 1867 in gegrindeten &amin Deoband ausgeht, ist ab 1926 die
Missionsbewegung Tablighi Jama’at entstanden, eie den 1960ern global agiert. Die

Barelwi-Tradition enstand um 1900 als Gegenrefomm@gring zur puristischen Seminar in
Deoband, unweit der Stadt Bareilly. Die mit Ahma@&zR Khan Barelwi (1856-1921)

verbunden Denktradition der Ahl-e Sunnat wa Jamaegirasentiert einen sufinahen

Volksislam und ihre “ulema stitzt Schreinkultur uHAdiligenverehrung, insbesondere die

8 The gift of God was, so to speak, the knowledfjarbivalence and the skill of living with this kwiedge.”
(S. 173-74).

° Da manche dieser Gruppen massiv gegen gangigé8kiiken vorgehen, erscheint der Begriff Neo-
Sufismus irrefihrend (vgl. Pearson 1979, S. 3080).S&lafisierung von Sufi-Gruppen s. a. Weismar®aind
Hansen 2003.

' Graf 20074, S. 21.

™ Ein weiteres Beispiel einer in Deutschland selivak Missionsbewegung, die dieses Erfolgsmodetjrasift,
ist die judische Gruppierung ,Juden fir Jeswsi(v.judenfuerjesus.dewww.jewsforjesus.org.
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Verehrung des Propheten. Aus dieser Tradition di@§l die Da’'wat-e Islami (Islamische
Mission) hervor. Diese in Karachi gegrindete Misslzewegung bekennt sich zu einer
silsila, die auf "Abd al-Qadir Jilani (1088-116&)riickgeht.

Die mit Deoband konkurrierende Denkschule der ABlemnat (,People of the Prophet*) hat
mit der Da’wat-e Islami einen MissionsbewegungLlielen gerufen, die die Tablighi Jama’at
in Organisation und Vorgehensweise koptértbeide Bewegungen bestehen aus sich
kurzfristig bildenden Kleingruppen (genauer: Schwén, vgl. Bauman 20075)von fiinf bis
zehn hochengagierten Laienpredigern, die als raikailssucher wenigstens zeitweise zu
nominell Virtuoseh* werden, - die sogenannten Medinakarawanen (magkila) > die
umherreisen, Muslime der Nachbarschaft zu wocharah und jahrlichen Versammlungen
(jtema’) in die Moschee einladen (naiki ki da’wadt) der sie religiose Vortrage (bayan)
halten und die Anwesenden bitten, sich fur Predegeen zu registrieren. Beide Bewegungen
implementieren mit repressivem Gruppenzwang uncemoKonformitatsdruck eine strikte
Kleidernorm, bestehend aus einem weil3en shalwarzgdonw. madani burga) und meistens
einem Turban, dem sogenannte ‘imama-sharif, deveeler wei3 (Tablighi Jama’at) oder
grun (Da'wat-e Islami) ist. Der griine Turban (vghdani in"amat 50) ist das Markenzeichen
(Berger 1980) der noch jungen, und daher sehr wfilllidung bemihten Markenmujahedin
(Subjektsprache: Soldiers of Madina) der Da’wadtanhi. Adrett gekleidete Menschen und
eine demonstrative Kultur von Reinheit und Diszipiind dabei wichtige Elemente neu
essentialisierter Zeichensysteme. Anhénger derigrfahlama’at und Da’wat-e Islami stehen
sich beim ,God selling* (Moore 1994) als Akteurertea Religion und Anbieter religioser
Dienstleistungen (Missionsreisen) und Heilsgabereimem aggressiven Konkurrenzkampf
gegeniber. Durch das Konkurrenzverhdltnis mit tiaaellen Angeboten der Freizeitkultur
und Urlaubsgestaltung bedingt die Vermarktung résigr Handlungen deren Verbihnung mit
Eventcharakter (z. B. ijtema’). Beide Missionsbewegen sind zentrale Akteure

transnationaler Islamisierung und insbesondere M&wat-e Islami unternimmt den

12 Gugler 2007b.

133, 160-163: ,In der Fliichtigen Moderne wird dieu@pe mit ihren Anfiihrern, ihrer Hierarchie und
Hackordnung durch den Schwarm ersetzt... Schwarmertsediiicht der Selbstproduktion oder Selbsterhgltun
sie versammeln sich bei Gelegenheit, I6sen sicluadfinden bei anderen Gelegenheiten, angeloakinenen
und beweglichen Zielen, wieder zusammen...In Schwérgitet es nur ,mechanische Soldidaritat* (Durkheim)
Jeder Teilnehmer kopiert die Bewegungen der anderepei er jedoch seine Aufgabe von Anfang bis Ende
selbstéandig ausfuhrt. In einem Schwarm gibt esek8jpezialisten...Jeder ist ein Hansdampf in allers&as.

Die Konsumgesellschaft tendiert zur Aufldésung vaniipen, an ihre Stelle setzt sie den Schwarm... Die
Bindungen zwischen den Verbrauchern tiberdauerdeneAkt selbst.”

14 Der klassische Gegensatz zwischen religiosen LaienVirtuosen wird durch den Laienprediger aufgelo
der wenigstens zeitweise zum Virtuosen wird, naahkfinition: ,Virtuosen halten der Gesellschatft i
Ubersteigerter Form vor Augen, was in moderateoemPvon allen erwartet wird.“ (Riesebrodt 2007 ,1%6).

'S, Madani in"amat 60 und 67.



titanischen Versuch innerhalb der translokalen -Bufiderschaft durch Herzensjihad und
Tugendterror (Mortalitatssalien?)die ideale islamische Gesellschaft (Gesinnunggstaa
Medina aufzubauen (Gugler 2007e). Der Laienprediget als Missionar (da’i) zum idealen,
perfekten Muslimt/ sozusagen zum Super-Mustfim(Uber-Muslim}®, der durch seine
Nachahmung des Propheten quasi zu einem Rollenmfistetien gewohnlichen Muslim
wird. Mit dem Konzept des Laienpredigers als pedakMuslim unterstitzt die Da wat-e
Islami den in kapitalistisch transformierten Geseiaften verbreiteten Trend hin zu
Individualisierung des religiosen Partizipationdadtens (expressiver Individualismus:
Religion als Erlebniskultur und Erfahrungsindusfliesowie den Trend hin zu steigender
Konsumentenautonomie. Da der Laienprediger nicht zugleich zum Konsument und
Anbieter religiéser Dienstleistungen, sondern amghvermarkteten Ware selbst wird (vgl.
Bauman 20072 und 200767, kénnen beide Missionsbewegungen dezentral kuisriiert
agieren, wobei immer mehr Sinnunternehmer immerrnegldsungsgewissheit propagieren
und generieren, d. h. mehr Anbieter erzeugen awatir Machfrage (vgl. z. B. Bauman 2007a:
Consuming Life). Da die Anhanger der Da'wat-e Islale murid durch den bai’a dauerhaft
an den amir gebunden werden, kann die Da’wat-mislen Gegensatz zur Tablighi Jama’at,
Kundentreue sichern.

Von den Missionsbewegungen fokussiert insbesortierBa’wat-e Islami systematisch neue
Konsumentengruppen, vor allem muslimische Jugemellicie bisher im religiosen Feld
(Bourdieu 2000), das traditionell von &lteren Manmndominiert wird, eine untergeordnete
Rolle einnahmen und deshalb Sozialkapitalien Ulpert8ereine generieren mussten (Cricket
fur pakistanische Jugendliche in UK — zum migratlmedingten Verlust von Sozialkapital
siehe Putnam 20075. Diese Jugendlichen generieren in der NachahmusgPRidepheten
relativ autonom Sozial- und Vertrauenskapital. @tatio Muhammadi ist Zweck zum

sawab fur das Jenseits (Heilsgewinnmaximierungf @87a) und im Diesseits Mittel zum

18 Gugler 20086.

7’3, a. Thielmann 2005.

'8 Malik 1998, S. 34.

¥vgl. Aschheim, Steven E.: Nietzsche und die Dehesc Karriere eines Kults. Stuttgart: Metzler 1996.
Vgl. a. Kalthoff, Albert: Die Religion der Modernedena: Diederichs 1905.

2 Absorbieren von faiz im Mittelpunkt: Faizan-e Maalj Faizan-e Sunnat, etc. Vgl. a. Werbner 200376 zu
.economy of faiz".

23, 6: ,And the commodity they are prompted to guthe market, promote and sell are themselvesy are
simultaneously, promoters of commodities and tharoodities they promote...The test they need to jpass
order to be admitted to the social prizes they tdeenands them to recast themselves as commoditass, as
products capable of catching the attention andgtirg demand and customers.”

%23, 132: ,Die hervorstechendste, allerdings sorgsarnorgene Eigenschaft der Konsumgesellschatigst
Transformation des Verbrauchers in eine Ware."

# Werbner 2002, S. 222. Als Feld der Frauen bestidifietbner die Hochzeits- und Familienfeierkultur.



empowerment (Kleidernorm als ,freedom tickét3> zu neuer Ich-Starke, da muslimische
Jugendliche hier mit selbstgenerierten symbolisdkepitalien relativ schnell zu religiosen
Autoritaten aufsteigen und islamische Glaubenspraxihrem Umfeld beeinflussen kénnen
(dies mag ein Grund sein, weshalb Ramadan 2007Imilhe Footsteps of the Prophet* dem
Thema Nachfolge vs. Nachahmung eine breitere Patidik widmet). Jugendliche mit
Migrationshintergrund, die in Deutschland oft irgemen Stadtbezirken oder Kleinstadten
festsitzen, finden in diesen Bewegungen eine neobilkit und neben Heilsgitern auch
Maoglichkeiten materiell zu profitieren. Man kannegeé Gruppen im Kontext von health &
wealth-Religionen betrachten, die sowohl einen geen und billigen Lebensstil (kein
Alkohol / Zigaretten / Liebhaber / Diskotheken, @afSport* etc.) als auch Mdglichkeiten in
bereits bestehende Handlernetzwerke integriert etden religios legitimieren. Mit dieser
Integration in expandierende Import-Export-Netzveerinterstitzt die Da'wat-e Islami
Prozesse der Mittelschichtbildung mit langfristigerial-strukturellen Folgewirkungen. Die
Da’wat-e Islami entfaltet ihre Mobilisierungsdyn&muinter der jingeren Generation (Oertel
2004) also durch einen Fokus auf Lebensweisen,i quiasm Lifestyle-Shopping (Shields
1992), indem sie der in der Diaspora omniprase@efahr permanenter Verfihrung mit
starker Abgrenzung im persoénlichen Lebensstil egggeuwirken versucht. Sunna wird dabei
zu einem normativen System von Lebensweisen, aabgemdich mit der
Transsubstantiationskraft, eine Konkurrenzgesedificlvereinzelter Egozentriker in eine
dichte Gemeinschaft geschwisterlich liebevollergPetenkinder zu verwandethweber und
Troeltsch pragten hier in Heidelberg fur vergleiatd Phanomene den Begriff der religios

kodierten Lebensfiihrung als Norm von Lebensfihrung.

Der Begriff Sunna ist in der Moderne zum zentraRemkt in muslimischen Debatten tber
religiose Autoritat geworden (Juynboll 1997). Daaugdtwerk des Grunders und amir der
Da’wat-e Islami, (,Amir-e Ahl-e Sunnat") Maulana kammad llyas Qadri Attar (geb. 1950)
ist der Faizan-e Sunnat (Karachi 2006; Urdu: Segenrder Sunna). Sowohl Inhalt als Titel
sind angelehnt an den Faza’il-e A'mal (New Dell8i&t9Jrdu: Virtuous Deeds) von Maulana
Muhammad Zakariyya (1898-1982), dem Neffen von Muoimad llyas (1885-1944), dem

Grunder der Tablighi Jama’at. Beide Werke sind fBeie fir konkurrierende

Aneignungsstrategien, Deutungscodes und institsitimlender Aktualisierung bei

* Tiesler 2006, S. 26.

% Wer gegen Gott und seinen Gesandten widerspeisstigt (damit vom rechten Weg) offensichtlich
abgeirrt.” (Sure 33,36)

% vgl. Graf 2007b.



gleichzeitiger Traditionspflege (Deoband resp. Beje Im Wesentlichen wird anhand von
Hadithen erlautert, wie man seinen Lebensstil referen soll. Im Kontext von Diaspora-
Gemeinden werden Entwiirfe von ,Sunna des Prophdntnat al-nabfj immer weniger

im Gegensatz zu bid’a konstruigttsondern zunehmend im Gegensatz zu westlichen
Lebensstilen. Der Konstruktion von sunnun folgt dierderung nach Sunnifizierufig
(Benedict 1965) resp. ,Sunnatisierung der Lebersnt(Malik 2003)*° der Anpassung der
Alltagswelt an die Lebensweise des Propheten, d&politischen Islamisierung des
personlichen Tagesablaufes mit der Legitimationcluhnadithe, ohne Ruckgriff auf den
Koran. Der Leitspruch der Da'wat-e Islami lauteh muss mich und die Leute der ganzen
Welt zu reformieren versuchemijhe apni aur sari dunya ke logon ki islah ki koshish karni

hai). Durch die Laisierung und Entklerikalisierunge dnit dieser religiosen Uberformung
(Sunnatisierung) des Alltagsverhaltens mit RucKksiduf Ubermenschliche Machte
(Riesebrodt 2007 einhergeht, gewinnt das scheinbar Profane eineligitrgen
Verpflichtungscharakter, ganz im Sinne von DietrR@isslers bekannten Satz ,Religion ist
uberall*

Ein paar Beispiele: Der Faizan-e Sunnat beschredht nur in Dutzenden Kapiteln wie man
die Morgenhygiene sunnatisiert, sich korrekt derrt Baarfimiert oder in der Art des
Propheten die Achselhaare entfernt, oder wie mah dar Sunna zu essen und zu trinken hat,
sondern auch wie ganz alltagliche Handlungen wie Ti@ppen-Steigen oder das Betreten
eines oOffentlichen Verkehrsmittels - die Da’watsaini erreichte einen zweifelhaften
Bekanntheitsgrad in Pakistan, da sie in Funfergeapkurz vor Gebetszeiten systematisch
Busse betreten, diese zur Gebetszeit anhalteniaricedte zum gemeinsamen Gebet einladen
- durch die Sunnatisierung zu Gottesdienst undneihébesbeweis zum Propheten wird
(wenn man Stufen hinaufgeht soll man beispielsweidahu-akbar murmeln, beim

Herabsteigen Subhanallah). Ganz im Sinne von Heamndibbe 1998 wird Sunna hier zu

273, a. Schacht, J.: Sur I'expressions ,sunna dpéeoln: Mélanges d orientalisme offerts & HenaisE.
Tehran: Impr. de I'Univ. 1963, S. 361-365.

28 7ur Bestimmung von ,Sunnah and Related ConcejiétesBravmann 1972, S. 122-198.

29 «gynnification means the abandonment of local sewtarian practices in favour of a uniform orthodox
practice.” (Benedict 1965, S. 39).

'vgl. auch Malik 2002, S. 21: ,General Musharralfedfor a peaceful ,Sunnatization® of life-worlds,
referring to Islamic mysticism and prohibiting masa students from going for divine force. The restauttion
of tradition ought to serve to raise the madrashtaing it to a level with the mainstream.”

31 Riesebrodt 2007, S. 114. Ein Problem der Rieseschdn Religionsdefinition ist sicherlich die zustei
flissige Grenze zwischen verhaltensregulierendénntarventionistischen Praktiken. Durch die Inseamg
gewinnen im Falle der Laienprediger die verhaltegslierenden Praktiken zusétzlich den Charaktéwudssver
Praktiken.

% Réssler 1976, S. 7.



einem System zur Kontingenzbewaltigung, das Hamdisicherheit generiert, in der durch
Zunahme von Komplexitat (Luhmann) gekennzeichnétemtigen Moderne (Bauman).
Sunna wird dabei zur prophetischen Gesetzesoffangaund ist damit keineswegs nur
Spezialgesetz fur die Frommen, Offenbarungsglaumbigendern reprasentiert eine universell
gultige, alle Menschen bindende absolute Norm,zdie einzig tragfahigen Grundlage der
Ordnungen menschlichen Zusammenlebens stilisiett.3in der Praxis aber gibt es Gottes
Gesetz nur im Plural. Konkurrierende islamische nSlifter selektieren hadithe
unterschiedlich, diese werden verschiedenartigrpnégiert und so beobachten wir eine
Diversifikation der Sunnatisierungsangebote auf deigiosen Markten Europas. Die neue
Pluralitat islamischer Frommigkeitsformen provorzieeinen erhdhten theologischen
Reflexionsbedarf. Dies ist insbesondere bedeutsamnn unter Bedingungen eines
strukturellen Erlésungszwangs das Erlodsen des Amdexrls systematisches Mittel zur
Heilsgewinnmaximierung (Graf 2007a) propagiert witshhanger der Da'wat-e Islami sind

nebst ihrer Liebe zu Muhammad in Pakistan tGiberakarimt fir ihre Liebe zu Lautsprechern.

Der Neukonstruktion der sunnun folgt quasi als Génsbekenntnis deren Inszenierung im
offentlichen Raum (Jonker 2006, Goffman 1971). Bidgerbihnung wird der Da wat-e
Islami zur Richtlinie fiir Sunni-Identitat (islamiser Konfessionalismu¥) und Mittel zum
Zweck der Medina-Revolution (madani revolution) kin Medina und Muhammad Mustafa.
Die Nachahmung des Lebensstils des Propheten &sthtessche Liebe zu Muhammad
Mustafa (resp. Bibi Fatima fur die Frauen) erzeug€ne imitatio wird dabei zur
Erfahrungsindustrie, die die Absorbtion von faizngeert und eine durch das Licht des
Propheten durchtrankte Welt konstituiert (FaizeBuanat, Faizan-e Madina).

Die prophetische Frommigkeit der imitatio muhammadd in der Erlebnisindustrie gafila
(Missionsreise) in Aktionsfrommigkeit umgewand&ine der Predigerformeln lautet:

,Um Gluckseligkeit zu erlangen, schliel3 Dich der#aane an!

Um die Sunnas zu lernen, schliel3 Dich der Karaveahe

Wenn du Liebe zu Mustafa entwickeln mochtest

und Ehrfurcht zu Gott, schlieR dich der Karawan&*n

% Graf 20064, S. 15.

3 Wahrend meiner Feldforschung in Pakistan im Nowema006 erklarten mir Laienprediger, dass Tablighis
Shi“as seien missten, da sie sich nicht an diesSoalten.

% Lutne Rahmaten gafile me calo, sikhne sunnatditeqae calo

ulfate Mustafa aur khaufe Khuda cahiye gar tumtefilegme calo!”



Die madani gafila ist in Anlehnung an die hijra keptionalisiert und fiir die neuen Anhanger
eine Art ,Grundkurs in den Sunnas“. Anhanger werdenihrer ersten madani gafila mit dem
Zeichenhaushalt der Da’wat-e Islami ausgestattiidéngsnorm ist der weiRe shalwar-
gamiz, der grine Turban (‘imama-sharif), dessedeb&nden lose bis zum Schulterblatt
hangen, und Uber die rechte Schulter der gefditetene madani chadar (Medina-Schal), der
auch als Unterlage zum Gebet dienen kann. Unabip&ogi Bartwuchs und deren Gebrauch
werden miswak (WurzelstocK)und Bartkamm als Frommigkeits-Accessoire und Syrdbo
Reinheit benutzt. Der miswak, den europédische Agéénin der Regel nicht zur
Mundhygiene benutzen, steckt neben einem grinetkdam aus Plastik mit der Aufschrift
.l love Da’wat-e Islami* (mujhe da'wat-e islami pgar karta hun) in der linken Brusttasche
des Hemdes. Da llyas Qadri von Berufswegen Parfunstubekommt der Erstling einen
Attari-Duft als Zugabe.

Derart vorbildlich gekleidete Muslime werden in Ra&n respektvoll als ,Maulanaji
angesprochen und so entspricht die Sunnatisieraagedscheinungsbildes in soziologischer
Perspektive einer Ashrafisierung, d. h. ein Autsii® indisch-muslimischen ,Kastensystem*
(Verkaaik 2004). Die Reformbemihung der Sunnatisigrbeinhaltet als bildungspolitisches
Moment der Konversion (van der Veer 2006) Urduisier, d. i. die Verbreitung der
Lesefahigkeit, und ,Islamologie, ®

Die Teilnehmer einer madani gafila (Medina-Karawamnerden weiterhin von einem negran
(Beobachter) betreut.

Religibse Symbolsprachen sind von hoher widerspiclar semiotischer Komplexitat. Um
Ambivalenzph&nomene bei der Umsetzung von Sunnadism&Gpannweite der Auslegung
dieses hoch ambivalenten religiosen Zeichensystatienal zu begrenzen, hat llyas Qadri
die Sunna als Norm— vergleichbar zu den che baakeinTablighi Jama'at ¥ in einem
Fragebogen mit 72 items, den sog. madani in"amatl{iMi-Belohnungen) essentialisiert und
kodifiziert. Diese Liturgie des Alltags ist Quelfér Sinn religioser Praktiken (Riesebrodt

2007f° und als Kanon von Etiquette Werkzeug zur autonor@elbstdisziplinierung und

% Wurzelstiick des Zahnbiirstenbaumes (Salvadoraigrsc

37 www.jamiatulmadina.com/branches.adpie Da’wat-e Islami unterhalt neben etwa tadddadrassen 52
jami’as.

% Die imitation muhammadi wurde als Massenbewegun§iidasien zuerst von der Tariga-ye Muhammadiya
umfangreich konzeptionalisiert (Pearson 1979. ¥gth: Muhammad b. “Ali al-Birkawi (1523-1573): alia
al-muhammadiya wa al-sira al-ahmadiya.

% Kalima, salat, “ilm / dhikr, ikram-e muslim, ikisie niyyat und tafrigh-e wagt.

405, 125:  Als Alternative zu intellektualistischend subjektivistischen Deutungen des Sinns relegits
Praktiken schlage ich vor, den Cultus und seinergien als Quelle zur Ermittlung des Sinns religitBrakiken
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Selbstverbesserung. Die allabendliche Evaluatioredgnen Performanz bezuglich dieser 72
madani in"amdt in einem Heftchen offeriert einen konstanten Ititiessanreiz fiir das
Jenseitskonto (resp. Sanktionsdrohungen: Erloswiggt zur Selbstzucht und reflektierter
Selbstbegrenzung). Zum ersten Donnerstag des Mosaechnet der Anhénger eine
Gesamtpunktzahl der taglich eingehaltenen in"amalt gibt dieses Formular, die madani
card, mitsamt seinen Kontaktdaten seinem negranb@sterf’? der diese auf Richtigkeit
pruft. Jeweils etwa funf murid ist ein negran alenkollsystem zugeordnet. Jeweil funf
negran ein negran-e negran usw. Jeder Anhangesirtext ,Supervisor® und ist gleichzeitig
verantwortlich fir eine Gruppe unter ihm. Obgleidar negran nur eine eingeschrankte

Entscheidungsbefugnis hat, hat er ein hohes Madgkater Befehlsautoritat.

Migation wirkt in der Regel religionsproduktiv (Letann 2005, Casanova 2006b).
Lebensentwurfe der Diaspora zeichnen sich nebearHahtureller Mobilitat (Papastergiadis
2000) insbesondere durch multiple Loyalitaten (ugitzler 1999) aus, die Ambivalenzen
hervorbringen, denen nicht notwendigerweise Entssanheit folgt und die immer wieder
eine Quelle von Kreativitat werden. In diesem Sientstehen bei der Umsetzung komplexer
religioser Zeichensysteme in Diasporagemeindenifsgg®e Ambivalenzphdnomene. Bereits
erwahnt wurde, dass europaische Anhanger den mialgaReinheitssymbol annehmen und
herumtragen, aber zur Mundhygiene meist doch whstliZahnburste und —pasta benutzen.
Anpassung und Abgrenzung sind Strategien, Ressowod Entwicklungsaufgaben. Da
Anpassung in der Fremde anfanglich eine notwendtategie ist, feierte die Da’wat-e
Islami Gemeinde in Frankfurt a. M. bis 2005 ihrecwéntliche Versammlung (ijtema’) am
Samstag. Da Abgrenzung eine notwendige Strategieeatwicklung und Bewahrung von
Autonomie und Eigenstéandigkeit ist, entschied derirA der mittlerweile seinen Wohnsitz
von Karachi nach Dubai verlegte, dass die wochdhlijtema” am Donnerstag stattfindet.
Seitdem gibt es in Deutschland keine regelmafRigéohentlichen ijtema’s der Da'wat-e
Islami mehr. Der Wochentag der ijtema” (Donnerstaggtimmt gleichzeitig den Wochentag
der wochentlichen gafila (Mittwoch). Weiterhin kamiers diskutiert wird in der Diaspora der
fest vorgeschriebenen und an der Zentrale, demaRazMadina in Karachi, orientierte

mehrstindige Programmablauf der wodchentlichen gfemda es vielen Muslimen

zu privilegieren. Dabei verstehe ich unter Liturgkeer jegliche Art von institutionalisierten Regelnd
Sinngebungen fiir den Verkehr der Menschen mit Gbeschlichen Machten....”

“! Die fuinfzig taglichen, acht wéchentlichen, sectmatlichen und acht jahrlichen Belohnungen sind
unterschiedlich gewichtet. Fiir Frauen gibt es 68anain’amat (45 taglich, 5 wdchentlich, 5 monétlind 8
jahrlich).

2 Madani in"amat 59.
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beispielsweise in London nicht mdglich ist, an ein®onnerstag vier Stunden in der
Moschee zu verbringen, missen einige ihre Teilnatame Programm auf Hohepunkte
beschranken. Bei Moscheebauten sind manche Dia§greinschaften auf staatliche
Unterstitzung und 6ffentliche Spenden angewiesbgleh der amir das Annehmen von
Geldspenden von Nichtmuslimen verbietet. In Pakisitdrt die Bewegung einen massiven
StralBenkampf gegen Fernseher, Satellitenschidkettips und CDs (madani in"amat 30).
Gleichzeitig drangt die amerikanische Sektion demr &ur Aufnahme einer DVD um auf

dem amerikanischen Predigermarkt konkurrenzfahigleioen.

Religiose Deutungskulturen existieren nur in peremd@n Prozessen der aktualisierenden
Auslegung  Uberlieferter  Mythen. Religiose  Symbdaghen  bilden  extrem
interpretationsoffene, variationsreiche kulturdlleutungssysteme und entziehen sich schon
deswegen jeder reifizierenden Festlegung, weilAdtieure der religiosen Sinnwelten in aller
Regel fiktionale Akteure sind. Fiktionale Handlusgbkjekte aber lassen sich auf Realakteure
nie eindeutig, sondern stets nur im Modus der @nah Auswahlentscheidung unter einer
Fulle von Optionen beziehen (Graf 2006b). Die dr@gohen und tiefgreifenden
Wandlungsprozesse islamischer Frommigkeitskultuf@rAzmeh 1993), insbesondere in
Bezug auf die imitatio Muhammadi, fuhren also zoeeiNeukonstitution des Religibésen als
symbolische Deutungskultur und Lebenswelt eigener Religion ist ein System von
Lebensweisen und selbst die Neukonstruktionen hadafessionsspezifischer Identitaten
und die Versuche Milieuhomogenitat zu erzeugen (&ug007d), kbnnen nicht dariber
hinwegtduschen, dass die entscheidende Grundsigaias religiosen Wandels in der
Gegenwartsmoderne ein expandierender Pluralisni#3 de beschleunigte Pluralisierung

der Glaubenswelten, Wertvorstellungen und Lebersameiler Blrger.

“3vgl. Diana L. Eck, die an der Harvard UniversigsdPluralismus-Projekt ins Leben gerufen hat
(www.pluralism.org), das die Religionsgeografie entscheidend gepdtgtHierbei betont Eck insbesondere die
Unterscheidung von pluralism und diversity (Fronvdsity to Pluralism:
www.pluralism.org/pluralism/essays/from_diversity pluralism.phjp da diversity allein nach Ecks Harvard-
Kollegen Putnam 2007 offenbar mit zahlreichen niggatBegleiterscheinungen, inshesondere einem $erlu
von Sozialkapital, einhergeht.
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