


170 Şeyma Kılıç 

Abbildung 3: Die Veränderungswünsche nach innen 

2.2.1 Initiative

Sichtbarkeit
Einige der zivilgesellschaftlichen Akteur* innen bringen in den Interviews zum 
Ausdruck, dass sie mit ihrer Arbeit und der Organisation sichtbarer werden 
wollen: 

„Und das ist unser großes Problem jetzt, dass, dass wir wirklich einen Dach über 
den Kopf haben, weil unsere Arbeit wird immer sichtbarer und sichtbarer, wir 
machen sehr vi / also wertvolle Arbeit und, und ja. Wir möchten noch mehr 
sichtbar sein.“ (T _ 190621, Pos. 22) 

Dieses Anliegen hängt damit zusammen, dass sie die „wertvolle“ Arbeit, die sie 
leisten, öffentlich zeigen wollen. Ein weiterer Grund für die Sichtbarkeit ist der 
Zugang zur Zielgruppe und deren Erweiterung: 

„Also, hat sich der Verein auch so ein bisschen rumgesprochen und die haben 
natürlich nochmal Leute eingeladen, wo hier in [Stadt in Hessen] gelebt haben 
und die eigentlich gesagt haben: ‚Wir haben ja nichts von Ihrem Verein gehört.‘ 
[. . . ] Also, die Leute, die kennen / die es kennen, kennen es und aber man kommt 
halt nicht an alle ran. Es ist sehr schwer. Das würde ich sehr gerne ändern 
wollen.“ (T _ 190619, Pos. 52) 

Wird die Selbstorganisation bekannter und die geleistete Arbeit sichtbarer, so 
steige auch die Möglichkeiten, mehr Frauen anzusprechen und zu erreichen. 
Zudem könnten die Akteur* innen mehr Anerkennung in der Gesellschaft ge‐
winnen und sich so etablieren (siehe hierzu auch Honneth 2010). Doch die 
Sichtbarkeit beeinflusst nicht nur die Zielgruppe, sondern auch den Zugang 
zu Fördermöglichkeiten. Organisationen, die einen „Wiedererkennungswert“ 
haben und bekannt sind, haben bessere Chancen bei der Genehmigung von 
Fördermitteln (vgl. Reinecke et al. 2010: 96). 

Aktivitäten und Angebote
Zu einem der am häufigsten genannten Bereiche, der von den Akteur* innen 
verändert werden will, gehören die Aktivitäten und Angebote für die Ziel‐
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gruppe. Neben zahlreichen niedrigschwelligen Angeboten, wie zum Beispiel ein 
Schwimmkurs für Frauen, ein Frauencafé oder Nachhilfe, wollen die Organisa‐
tionen auch Beratung, Workshops, Sprachkurse oder Bildungsreisen anbieten: 

„[A]ber wir wollen halt auch, dass sie / ja ok sie haben ihre Heimat [Stadt] 
kennengelernt, aber irgendwo haben wir ja zwei Heimat / also einmal hier 
Deutschland die Heimat und einmal die Türkei. Und wir wollen zum Beispiel, 
dass die Kinder die Politik hier in Deutschland kennenlernen. Weil die meisten 
wissen nicht worum es hier geht, wie die Politik hier aussieht und sie hören 
nur das von ihren Eltern und haben keinen Vergleich sozusagen. Wir würden 
nach Berlin fahren wollen zum Beispiel. In Köln waren wir ja schon und haben 
Kölner Dom und die Zentralmoschee besucht und die Gemeinsamkeiten der 
Religionen besprochen und demnächst würde ich mit den Kindern nach Berlin 
fahren wollen, damit sie die also im Landestag die Politik besser / was heißt 
besser, die Politik kennenlernen und die Gemeinsamkeiten mit der unter ande‐
rem türkischen Politik oder die Politik halt in Syrien. Es gibt ja auch syrische 
Kinder in der [Projekt]. Das sie Gemeinsamkeiten, Unterschiede oder Gemein‐
samkeiten dort entdecken und das wir darüber mal so sprechen zum Beispiel.“ 
(T-190806 _ 34119 _ LES, Pos. 20) 

Die fehlenden beziehungsweise schwer zugänglichen finanziellen Mög‐
lichkeiten wurden weiter oben bereits angesprochen. Die fehlenden oder er‐
wünschten Aktivitäten und Angebote sind ebenfalls davon betroffen. Doch 
nicht nur die Finanzierungsmöglichkeiten, sondern auch Faktoren wie die 
zeitlichen Kapazitäten der zivilgesellschaftlichen Akteur* innen, die fehlenden 
Räumlichkeiten, die geringe Zahl der Teilnehmer* innen 7 oder auch der Mangel 
von Expert* innen für bestimmte Angebote und die damit verbundenen feh‐
lenden Vergütungsmöglichkeiten verhindern eine strukturelle Veränderung in 
diesem Bereich. Das tangiert auch die wichtige Brückenfunktion der migranti‐
schen Selbstorganisationen, was die Verbindung zwischen Migrant* innen und 
der Mehrheitsgesellschaft betrifft. 8 

Ressourcen
Den zivilgesellschaftlichen Akteur* innen fehlen in ihren eigenen Organisatio‐
nen zum einen die Räumlichkeiten und zum anderen die Zeit. Für ein dau‐
erhaftes und wirksames Engagement sind eigene Räume sowie eine anstän‐
dige technische Ausstattung zwingend erforderlich. Der Wunsch nach eigenen 

7 Die Angebote und Aktivitäten der Selbstorganisationen richten sich nach den geäußerten 
Bedarfen der Zielgruppe. Obwohl diesen Bedarfen nachgekommen wird, kann es vorkom‐
men, dass sich die Anzahl der Teilnehmer* innen mit der Zeit verringert. 

8 Hiermit ist die Rolle der Vermittlung gemeint. Die Migrantinnenselbstorganisationen führen 
Migrant* innen mit anderen Angeboten zusammen, die sie von allein nicht identifizieren und 
erreichen könnten. 
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Räumlichkeiten scheitert in den meisten Fällen an den finanziellen Möglich‐
keiten (vgl. Naumann 2011: 46). Folgende Interviewausschnitte zeigen, dass sie 
dadurch an befristete Projekte gebunden sind und nicht flexibel sein können: 

„Wir sind seit 2018 gegründet und funktioniert und und ja aber bis heute wir 
haben keine Räumlichkeit oder strukturelle Funding, das heißt wir sind von 
einem Projekt zum anderen Projekt so funktioniert.“ (T-190624, Pos. 2) 

„Oder natürlich ein Raum wäre halt auch gut, wo man dann nicht jedes Mal 
suchen muss. Jedes Mal wie gesagt, ein Jahr vorher wissen muss, dass man an 
dem und dem Datum den Saal auch nimmt.“ (T _ 190718, Pos. 98) 

Fehlende Räumlichkeiten beziehungsweise keinen Zugang zu eigenen Räum‐
lichkeiten zu haben bedeutet für Selbstorganisationen, dass sie keine Ange‐
bote organisieren können und abhängig von Dritten sind (vgl. Reinecke et al. 
2010: 96). Obwohl vor Projektbeginn das Ende mitgedacht werden sollte und 
es von vornherein klar ist, dass die Förderung nur befristet gewährt wird, 
herrscht kurz vor Projektende eine Ungewissheit für die Selbstorganisationen 
(vgl. Boltanski / Chiapello 2003: 156). Es ist fraglich, wie die bestehenden Ange‐
bote weiterhin stattfinden sollen oder ob überhaupt neue Angebote aufgelegt 
werden können. Das beeinträchtigt auch die Zielgruppe und die interessierten 
Frauen. 9 Räumlichkeiten sind eine Voraussetzung für die Professionalisierung 
der Selbstorganisationen; nur durch den Zugang zu Räumen haben sie die Mög‐
lichkeit, sichtbarer zu werden (vgl. a. a. O.: 97). 

Zeit
Wie schon oben erwähnt, ist die zeitliche Begrenztheit, welche die ehrenamtli‐
che Arbeit beeinträchtigt, eine große Herausforderung für die zivilgesellschaft‐
lichen Akteur* innen: 

„Wir sind alle ehrenamtlich tätig. Und deswegen hat nicht jeder immer Zeit zu 
kommen und sich zu treffen. Das fehlt mir halt. Also ich würde das anders ma‐
chen, aber wie gesagt, ich würde das halt auch nur anders machen können, wenn 
ich auch die finanzielle Macht dazu hätte. Das fehlt halt.“ (T _ 190715, Pos. 116) 

Die zeitlichen Kapazitäten beeinflussen die ehrenamtliche Tätigkeit der Akteu- 
r* innen. Zusätzlich kommt noch hinzu, dass neben einem Beruf das ehrenamtli‐
che Engagement eine zusätzliche Belastung darstellt. Diese zeitliche Begrenzt‐
heit verhindert die Weiterentwicklung der Selbstorganisation. Es können keine 
weiteren Angebote organisiert werden, und dem wichtigsten Faktor für die 
Professionalisierung der Organisation, nämlich der Antragstellung, kann nicht 
nachgegangen werden. Neben dem spezifischen Fachwissen für diese Aufgabe 

9 Siehe auch den Beitrag von Jeran, Kirschey und Sponick in diesem Band. 
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fehlt den Akteur* innen auch die Vernetzung. 10 Im obigen Interviewausschnitt 
werden für die zeitliche Knappheit ausgleichsweise finanzielle Mittel als Lö‐
sung angesehen. Fest finanzierte und ausgebildete Personen könnten diese Auf‐
gaben übernehmen (vgl. Boltanski / Chiapello 2003: 97). Dieser Standpunkt und 
der Wunsch nach fest angestellten Mitarbeiter* innen wurde von mehreren mi‐
grantischen Selbstorganisationen geäußert. 11 

Mitgliederstruktur
Die Mitgliederstruktur ist einer der am häufigsten genannten Bereiche, die als 
Veränderungswunsch geäußert wurden. In diesem Zusammenhang beschwe‐
ren sich die zivilgesellschaftlichen Akteur* innen häufig darüber, dass sich jün‐
gere Menschen nicht engagieren wollen oder auch nicht die Passion dafür auf‐
bringen und sie nicht unterstützen: 

„Gerne wären wir vielleicht auch jünger, würden uns gerne verjüngen. Das ist 
auch in jedem Verein oft das Problem, dass man immer älter wird, aber jüngere 
Leute weniger dafür begeistern kann, leider. Ich weiß auch nicht. Also daran 
arbeiten wir jetzt auch, dass wir halt jüngere Leute ansprechen können, die dann 
vielleicht auch mitmachen wollen auf Dauer.“ (T _ 190718, Pos. 98) 

Dieses Anliegen wird auch häufig unter den Selbstorganisationen thematisiert. 
Diejenigen von den jüngeren Mitgliedern, die sich einbringen, haben nur be‐
grenzt Zeit, da die Arbeit in der Organisation nun mal ehrenamtlich ist und sie 
diese Zeit für das Engagement neben Bildung, Beruf und Familie finden müssen: 

„Das ist halt schade, aber das ist halt überall. Egal mit welchem Verein wir 
sprechen, es ist überall das gleiche Problem. Dass halt jüngere Leute irgendwie 
keinen Bock haben oder irgendwie erst später dann so auf den Geschmack kom‐
men, das ist halt. Ich mein, die haben ja auch andere Sorgen. Die müssen erstmal 
mit der Schule fertig werden, Berufswelt und dies und das, sich erstmal finden 
und dann hat man ja Zeit. Oder findet Zeit oder hat überhaupt das Bedürfnis 
was zu machen oder sich einzubringen. Das kann man ja alles verstehen, aber 
ja genau.“ (T _ 190718, Pos. 162) 

Selbstorganisationen sind vom ehrenamtlichen Engagement abhängig (vgl. Rei‐
necke et al. 2010: 97). Dadurch, dass sich jüngere Menschen zivilgesellschaft‐
lich nicht engagieren wollen oder können, bleiben die Aufgaben oder auch die 
Verantwortung auf den Schultern der älteren Hauptakteur* innen liegen. Infol‐
gedessen, dass ältere Akteur* innen die Aufgaben in der Organisation und das 
Pflichtbewusstsein nicht den jüngeren Beteiligten überlassen können, fühlen 
sie sich mit der Zeit dazu gezwungen (und sie verspüren auch einen gewis‐

10 Siehe auch den Beitrag von Sponick in diesem Band. 
11 Siehe die Veränderungswünsche nach außen: Förderung und Finanzierung. 
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sen Druck), diese Pflichten fortzuführen, damit die Aktivitäten und Angebote 
weiterhin organisiert werden können und die Organisation bestehen bleibt. 
Neue, jüngere Mitglieder bedeuten für die Organisation auch neue Zielgrup‐
pen oder die Erweiterung der Zielgruppe und auch möglicherweise neue Ideen, 
Vorschläge und Angebote. 

Wenn die finanzielle Situation der Selbstorganisationen es hergeben würde, 
dass beispielsweise Kinderbetreuung für junge Mütter angeboten wird oder 
auch die Fahrtkosten übernommen werden, so wäre für einige jüngere Akteu- 
r* innen die Wahrscheinlichkeit auch höher, sich zivilgesellschaftlich einzuset‐
zen. Dieser Aspekt wird auch durch Reinecke et al. (2010: 95) bestätigt, welche 
die finanzielle Lage als eine Herausforderung der Mitglieder ansehen. 

2.2.2 Persönlich

Weiterbildung
Neben den Aktivitäten und Angeboten sowie der Mitgliederstruktur gehört 
die Weiterbildung zu den meistgeäußerten Wünschen der Selbstorganisatio‐
nen. Die Weiterbildung der in den Organisationen tätigen Akteur* innen ist 
wichtig für die Organisation selbst und auch essenziell für die je eigene Pro‐
fessionalisierung. Hierfür sind die finanzielle Unabhängigkeit oder der Zugang 
zu Fördermöglichkeiten maßgebliche Faktoren. Doch das fehlende Wissen der 
Akteur* innen bezüglich der Akquise öffentlicher Mittel stellt eine besondere 
Schwierigkeit dar. 12 Auch in der Theorie von Reinecke et al. (2010: 96) wird in 
Bezug auf die Professionalisierung der migrantischen Selbstorganisationen der 
Wissensmangel als ein Erschwernis beurteilt. Im folgenden Interviewausschnitt 
wird das Anliegen der Weiterbildung im Kontext von Fördermöglichkeiten ver‐
deutlicht: 

„Also, wenn ich jetzt so drüber nachdenk für mich, ehm wäre es zum Beispiel 
wichtig zu wissen, an welche Stellen kann ich mich wenden, um irgendwelche 
Gelder zu beantragen, um welche Infobroschüren über bestimme Themen zu 
bekommen.“ (T _ 190829, Pos. 234) 

Abgesehen von der Professionalisierung ist für die Akteur* innen die Fortbil‐
dung auch wichtig, um die Arbeit sichtbarer und stabiler zu machen. Der Fak‐
tor der Sichtbarkeit wurde in der vorliegenden Abhandlung schon ausführlich 
dargelegt: 13 

12 Siehe auch den Beitrag von Sponick in diesem Band. 
13 Siehe die Veränderungswünsche nach innen (Initiative und Sichtbarkeit). 
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„Ja, werde ich weiterqualifizieren, dass ich meine Arbeit besser sichtbar machen 
kann oder wie man Projektarbeit, oder, ich möchte weiterqualifizieren, das ist 
meine Arbeit stabiler wird, ne?“ (T _ 190617, Pos. 118) 

3 Fazit

Grundsätzlich ist festzuhalten, dass die geäußerten Veränderungswünsche der 
migrantischen Selbstorganisationen zum einen an interne Akteur* innen wie die 
Organisation selbst und die dort tätigen Personen, und zum anderen an externe 
Akteur* innen adressiert sind. Hierunter fallen die Gesellschaft, der Staat sowie 
andere Selbstorganisationen und die muslimische Community. Diese Adressa- 
t* innen bilden die beiden Kategorien beziehungsweise die Dimensionen der 
Anliegen: Die Veränderungswünsche nach außen und die Veränderungswün‐
sche nach innen, wobei es auch Graubereiche und Anliegen gibt, die beiden 
Kategorien zugeteilt und nicht streng zugeordnet werden können. Es konnte 
aufgezeigt werden, dass – obwohl die festgestellten Adressat* innen uneinheit‐
lich und vielseitig sind – sie doch in einer gewissen Weise miteinander zu‐
sammenhängen. So haben sich viele migrantische Selbstorganisationen zu den 
fehlenden Räumlichkeiten geäußert, was indirekt aber auch die Finanzierung 
beziehungsweise die Fördermöglichkeiten tangiert. Die Einteilung der Verän‐
derungswünsche verdeutlicht die Priorisierung und Gewichtung der Katego‐
rien. In diesem Zusammenhang wurde festgestellt, dass sich die migrantischen 
Selbstorganisationen mehr Veränderungen in der Organisation selbst und unter 
den dort tätigen zivilgesellschaftlichen Akteur* innen 14 wünschen, um sich zu 
professionalisieren. Um das zu erreichen, streben die migrantischen Selbstor‐
ganisationen mehr Zusammenarbeit beziehungsweise Kooperationen mit an‐
deren Selbstorganisationen an und wünschen sich mehr Fördermöglichkeiten 
vom Staat. Es bedarf weiterführender Forschungen, um einen tieferen Blick in 
die inneren Veränderungswünsche der migrantischen Selbstorganisationen zu 
ermöglichen. 
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Präventionsangebote in der außerverbandlichen 
muslimischen Zivilgesellschaft 

Die Gefahr eines auferlegten Bildes als prädestinierte 
Akteur* innen in der Extremismusprävention 

Antonia Martin Sanabria & Sören Sponick 

1. Einleitung

In den letzten 15 Jahren sind in Deutschland eine Reihe von Studien entstanden, 
die sich mit Muslim* innen in Deutschland beschäftigen. Fokussiert wurden 
unter anderem gemeindliche und verbandliche Strukturen (Haug et al. 2009, 
Antes / Ceylan 2017, Pfündel et al. 2021), Handlungsfelder der Gemeinden (Halm 
et al. 2012) sowie religiöse Orientierungen bei Jugendlichen (Kiefer et al. 2017, 
FNRP 2020). Auch wenn diese Studien detaillierte Einblicke in Teilaspekte ei‐
nes heterogenen muslimischen Alltagslebens ermöglichen, fehlte es bislang an 
Studien, die sich mit muslimischen Zivilgesellschaftsorganisationen (ZGO) au‐
ßerhalb der verbandlichen Strukturen beschäftigen. 

Der vorliegende Beitrag gliedert sich in einen deskriptiven (Teil I) und einen 
analytisch-kritischen Teil (Teil II). Teil I gibt eine Bestandsaufnahme der teil‐
nehmenden Zivilgesellschaftsorganisationen (ZGO) geleisteten Präventionsar‐
beit. Die Auswertung beruht auf einer Stichprobe von insgesamt 88 Interviews 
sowie drei Fokusgruppengesprächen. Sie umfasst geförderte Initiativen, aber 
auch solche, die keine Förderung erhielten. Die Interviews wurden in einer zu‐
sammenfassenden qualitativen Inhaltsanalyse (vgl. Kuckartz 2018) ausgewer‐
tet. Die Leitfragen der in Teil I vorgenommenen Analyse lauten: 

– Auf welchen Präventionsebenen lassen sich die in den befragten ZGO durch‐
geführten Angebote verorten? 

– Welche präventiven Angebote stellen die befragten ZGO bereit? 
– Welche Alters- und Zielgruppen werden adressiert? 
– Worin besteht die soziale Funktion von Prävention für die befragten ZGO? 

Teil II baut auf der zuvor durchgeführten Analyse auf und betrachtet die Rolle 
von Muslim* innen als vermeintliche Multiplikator* innen. Theoriegeleitet wird 
untersucht, welche Merkmale das Multiplikator* innenkonzept aufweist und in‐
wiefern dieses auf die in der Untersuchung befragten Personen, beziehungs‐
weise auf Angehörige der Initiativen und Vereine, übertragen wird. Es soll 
die These geprüft werden, ob Menschen mit einem muslimischen Selbstbezug 
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(oder die als muslimisch gelesen werden) die Rolle als Keykeeper im Bereich 
der Extremismuspräventionsarbeit erfüllen. Obgleich hier teilweise Überein‐
stimmungen abgelesen werden konnten, wurde deutlich, dass durch den über‐
wiegend volatilen Charakter der durchgeführten Präventionsmaßnahmen die 
latente Gefahr der Pathologisierung und der Stigmatisierung (vgl. Greuel 2018) 
einer konstruierten Gruppe vorliegt, und dass dies der Thematisierung und 
Reflexion bedarf. 

2. Bestandsaufnahme

2.1 Präventionsebenen und adressierte Zielgruppen

Eine erste Systematisierung der in den befragten ZGO geleisteten Präventi‐
onsarbeit lässt sich anhand der Einordung von Gordon (1983) vornehmen, die 
ursprünglich für die Gesundheitsprävention entwickelt wurde. 1 Während uni‐
verselle Prävention ohne spezifische Zielgruppe arbeitet und vor dem Auftreten 
eines bestimmten Problems ansetzt, greift selektive Prävention dann, wenn Ri‐
sikofaktoren bereits erkennbar sind. Indizierte Prävention setzt dann an, wenn 
bereits erste Problemausprägungen erkennbar sind. Als Prävention gilt für 
Gordon also etwas, das einem gegenwärtig noch nicht eingetretenen Zustand 
vorbeugt (siehe auch Bröckling 2017: 75 ff.). Distanzierungs- und Deradikalisie‐
rungsbemühungen, etwa im Umgang mit islamistischem Extremismus, fallen 
dementsprechend nicht darunter. Sie werden den interventiven Maßnahmen 
wie der Ausstiegsbegleitung und Ausstiegsberatung zugeordnet (Freiheit et al. 
2021: 60) und in dieser Auswertung nicht berücksichtigt. 

Ein Großteil der befragten ZGO (50 % ) lässt sich in der universellen Prä‐
vention verorten. Sie richten ihre Angebote an allgemeine Bevölkerungsgrup‐
pen, die noch nicht mit den Problemlagen in Kontakt gekommen sind, die die 
Präventionsangebote vorbeugen wollen. 10,23 % der Initiativen sind im Bereich 
der selektiven Prävention tätig. Diese Organisationen richten ihre Angebote 
an vordefinierte Risikogruppen, für welche eine erhöhte Anfälligkeit in den 
entsprechenden Präventionsbereichen angenommen wird. Lediglich drei ZGO 
(3,41 % ) lassen sich im Bereich der indizierten Prävention verorten. Sie richten 
ihr Angebot an Personen, bei denen bereits erste Indizien für Problemausprä‐
gungen vorliegen: 

1 Die analytische Zuordnung zu den Präventionsebenen erfolgte nachträglich durch die For‐
schenden. In den Interviews wurde das Präventionsverständnis primär mit der Frage nach 
der Selbstzuschreibung einer präventiven Wirkung erhoben. Nach einer Zuordnung auf die 
vorgenannten Präventionsebenen wurde nicht gefragt. 
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Abbildung 1: Präventionsebenen gesamt 

In der präventiven Praxis lassen sich die Präventionsebenen jedoch nicht immer 
eindeutig voneinander trennen (Freiheit et al. 2021: 61): 

„Solche ‚Schwellenprojekte‘ zeichnen sich dadurch aus, dass der Zeitpunkt, an 
dem sie wirksam werden, eben an der Grenze von universeller zu selektiver oder 
von selektiver zu indizierter Prävention liegt“ (Lützinger et al. 2020: 605). 

Anhand der Daten lassen sich diese Schwellenprojekte ebenfalls beobachten. 
16 der befragten Initiativen waren auf mehreren Präventionsebenen gleichzei‐
tig tätig, zwölf (13,64 % ) davon auf universeller und selektiver Ebene und zwei 
(2,27 % ) im selektiven und indizierten Bereich. 

Es ist festzustellen, dass die oben genannten Begriffe den in den befrag‐
ten Initiativen tätigen Personen entweder nicht bekannt sind oder sie diese 
zumindest nicht verwenden. Weiterhin zeigt sich, dass es zwischen den Initia‐
tiven bislang kein gemeinsam geteiltes Präventionsverständnis gibt. Hier sind 
mehrere Gründe denkbar: Zum einen war der Großteil der Initiativen erst seit 
wenigen Jahren aktiv. Ein gemeinsames Präventionsverständnis konnte sich 
im Laufe der Zeit also noch ausbilden. Zum anderen handelt es sich um nie‐
derschwellig organisierte Initiativen, die hauptsächlich quartiersbezogen und 
im lokalen Bereich arbeiten und sich nicht primär als Präventionsakteur* innen 
in ihren jeweiligen Handlungsbereichen verstehen. 2 Zudem handelte es sich bei 
den Tätigkeiten der befragten Organisationen nicht um klassische Präventions‐
arbeit. Daher ist denkbar, dass die Initiativen keine Notwendigkeit sahen, sich 
mit diesen Begriffen auseinanderzusetzen und ein gemeinsames Verständnis 
auszubilden. Damit ist nicht gesagt, dass die Initiativen keine wertvolle Präven‐
tionsarbeit leisten würden; diese werden im nächsten Abschnitt beschrieben. 
Im Unterschied etwa zu den im MAPEX-Forschungsprojekt (MAPEX 2021) be‐

2 Vgl. auch den Beitrag von Logeswaran in diesem Band. 
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fragten professionellen Akteursgruppen ist Prävention aber nicht der zentrale 
Organisationszweck, zu dem sich die Mitglieder des Vereins oder der Gruppe 
zusammengefunden haben. 

2.2 Tätigkeitsfelder

Eine weitere Kategorisierungsmöglichkeit besteht hinsichtlich der Tätigkeits‐
felder, in denen die Initiativen aktiv sind. Deren Heterogenität wird insbeson‐
dere im Bereich der universellen Prävention deutlich. Hier sind die meisten 
Angebote den Bereichen Beratung und Begleitung zuzuordnen (26,87 % ). In die‐
sem Bereich der universellen Prävention finden zum Beispiel Workshops statt, 
in denen die Teilnehmer* innen in einem geschützten Raum über biographi‐
sche Erlebnisse, aber auch über Erfahrungen mit Marginalisierung oder ras‐
sistischer Diskriminierung sprechen können, um sie in der Entwicklung ihrer 
eigenen Identität zu stärken. Diskriminierung ließe sich zwar nicht verhindern, 
so eine Interviewperson. Sie könne aber den Teilnehmer* innen Techniken an 
die Hand geben, um sie zu befähigen, in Zukunft in diskriminierenden Situatio‐
nen ‚besser‘ beziehungsweise anders agieren zu können. Darüber hinaus gebe 
es Informationsveranstaltungen, in denen die Teilnehmer* innen befähigt wer‐
den, seriöse von unseriösen Religionsquellen zu unterscheiden, zum Beispiel im 
Umgang mit extremistischer Mobilisierung, oder Selbstverteidigungskurse für 
junge Mädchen, in denen diese lernen, wie sie sich im Fall einer körperlichen 
Bedrohung selbst verteidigen können: 

Abbildung 2: Tätigkeitsfelder Universelle Prävention 
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Die vorgenannten Angebote lassen sich zusätzlich nach dem empirischen Ort 
unterscheiden, an dem sie stattfinden. Hier finden sich (organisations-)interne 
Formate und (organisations-)externe Formate. Es handelt sich zumeist um 
interaktionsbasierte Angebotsformate, in denen die Teilnehmer* innen unter 
Bedingungen physischer Anwesenheit miteinander interagieren. Interaktions‐
freie Formate sind hingegen selten anzutreffen. 

Interne Formate adressieren primär die Mitglieder der eigenen Initiative 
oder der eigenen Community. Kennzeichnend ist hier der Bezug auf konkrete 
Menschen mit ihren jeweiligen biographischen Hintergründen. Sie sind oft auf 
der Ebene der universellen und selektiven Prävention zu finden und richten 
sich zum Beispiel an Mädchen, Jungen, Mütter, Väter, Geflüchtete sowie Fami‐
lien, wobei sich der Großteil der Angebote der in 2019 befragten Initiativen an 
Mädchen, junge Frauen und Mütter richtete. Die Angebote finden hauptsäch‐
lich in einem geschützten Rahmen statt, etwa in den eigenen Vereinsräumen, 
um den Teilnehmer* innen einen sicheren Raum zu bieten. Das Spektrum der 
Angebote ist groß: 

– Mädchentreffs, 
– (inter-)religiöse Gesprächskreise und Begegnungscafés, 
– Selbstverteidigungskurse für junge Frauen und Mädchen, 
– Sprachtandems zwischen autochthonen Deutschen und Geflüchteten und 
– religiöse Unterweisungen und Informationsveranstaltungen für muslimische 

Mädchen und Frauen zu verschiedenen Aspekten der islamischen Religion. 

Externe Formate adressieren demgegenüber primär Mitglieder der sogenannten 
Mehrheitsgesellschaft. Sie richten sich in der Regel nicht an konkrete Personen, 
sondern an ein tendenziell unabgeschlossenes Publikum. Diese Formate lassen 
sich größtenteils im Bereich der universellen Prävention verorten. Hier werden 
unter anderem Aufklärungs- und Informationsveranstaltungen durchgeführt. 
Dabei soll beispielsweise über Stereotype und Vorurteile gegenüber Muslim* in‐
nen im Besonderen sowie dem Islam im Allgemeinen aufgeklärt werden („Wir 
wollen das Islambild in den Köpfen der Menschen verändern“). Die Angebote 
finden zumeist in der Öffentlichkeit statt, zum Beispiel auf interkulturellen 
Festen oder anderen Veranstaltungen, wo die Mitglieder der Initiativen Miss‐
verständnisse und Vorurteile gegenüber dem Islam ausräumen wollen. 

Auch der Blick auf die von den Initiativen adressierten Zielgruppen macht 
deren Heterogenität deutlich. Die meisten Organisationen bieten Angebote für 
mehrere Zielgruppen zugleich an. 26,82 % der befragten Organisationen stellt 
mindestens ein Angebot bereit, das sich explizit an Frauen und Mädchen richtet. 
Offensichtlich wird hier ein größerer Bedarf gesehen als für andere Zielgrup‐
pen. Kinder bis zum Alter von 14 Jahren, ohne Angabe des Geschlechts, werden 
von insgesamt 12,73 % der Initiativen adressiert, und Jugendliche von 9,09 % . 
Explizit an Personen mit Migrationsgeschichte richten sich ebenfalls 9,09 % der 
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Angebote. Die beschriebene Verteilung lässt sich vermutlich darauf zurück‐
führen, dass explizit zivilgesellschaftliche Initiativen auf kommunaler Ebene 
adressiert wurden, die hinsichtlich ihrer Identität, ihrer Selbstorganisationen 
und ihrer Zielgruppen auf Frauen und Mädchen ausgerichtet waren. Daher 
erscheint es plausibel, dass diese Zielgruppe in der Auswertung dominiert: 

Abbildung 3: Adressierte Zielgruppen 

2.3 Was soll Prävention leisten?

Was soll Prävention nun den Befragten zufolge leisten, beziehungsweise wel‐
che soziale Funktion schreiben sie ihr zu? Zur Beantwortung dieser Frage 
werden nachfolgend die Erkenntnisse aus drei Fokusgruppengesprächen zum 
Thema Prävention herangezogen. Diese fanden im Rahmen eines Vernetzungs‐
workshops im Jahr 2019 statt. An den Fokusgruppen nahmen ungefähr 20 Per‐
sonen teil, aufgeteilt in Dreier- und Vierergruppen. Die Themen waren Präven‐
tion, Zivilgesellschaft und Demokratie; sie wurden von den wissenschaftlichen 
Mitarbeiter* innen angeleitet. Jede Gruppe durchlief alle Fokusgespräche und 
wechselte nach jedem Gespräch an einen anderen Tisch. Die Teilnehmer* in‐
nen der Diskussionsrunden waren zwar Mitglieder der befragten Initiativen, 
es handelte sich jedoch nicht immer um die Personen, mit denen die oben be‐
schriebenen Interviews geführt wurden. Die nachfolgende Beschreibung kann 
dabei Hinweise auf das Präventionsverständnis der Teilnehmer* innen geben. 
Folgend werden die Ergebnisse des Thementisches Prävention präsentiert. 
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Was ist Prävention?
Das wurde von den Befragten abstrakt als ein vorsorgliches Handeln beschrie‐
ben. Dieses solle der Ausbildung von als unerwünscht definierten Proble‐
mausprägungen in den jeweiligen Präventionsbereichen vorbeugen oder ver‐
hindern, dass sie weiter persistieren. Sie könne zu verschiedenen Zeitpunkten 
ansetzen, etwa bevor ein Problem aufgetreten ist, um dessen Eintreten unwahr‐
scheinlicher zu machen und im besten Fall zu verhindern. Prävention ziele aber 
nicht nur auf Verhinderung ab, sondern zugleich auf die Behandlung bereits 
bestehender Problemlagen, etwa wenn bereits potentiell demokratiefeindliche 
Einstellungen vorlägen. In der präventiven Praxis ließen sich Prävention und 
Behandlung nicht immer eindeutig voneinander trennen. Je nach Beobach‐
tungszeitpunkt ließe sich eine Maßnahme daher entweder der Prävention oder 
der Behandlung zurechnen. 

Wann ist Prävention wirksam?
Alle Befragten sehen präventive Gehalte in der eigenen Arbeit verankert. Impli‐
zit sei dies der Fall, wenn Veranstaltungen organisiert würden, die für alle ge‐
öffnet sind, zum Beispiel durch Informationsvermittlung, Begegnung und Aus‐
tausch. Hier laufe Prävention gewissermaßen ‚wie von selbst‘. Explizit werde 
Prävention hingegen dann, wenn Angebote direkt als Präventionsangebote be‐
zeichnet oder als solche angeboten würden, zum Beispiel bei Angeboten der 
Drogenprävention oder Informationsveranstaltungen zum Thema Salafismus 
in Schulen oder Einrichtungen der Jugendhilfe. Präventive Gehalte müssten 
laut den Befragten also nicht immer explizit mitkommuniziert werden, damit 
Prävention wirksam werde. Wichtiger sei es, milieuorientiert zu arbeiten, reli‐
giöse und ethnische Zugehörigkeit zu beachten sowie das Alter, das Geschlecht 
und weitere relevante Aspekte der adressierten Zielgruppe miteinzubeziehen. 
Prävention werde dann besonders wirksam, wenn sie in lokalen Strukturen 
verortet sei, über vertrauensvolle Zugänge zu den adressierten Zielgruppen 
verfüge und auf Augenhöhe sowohl mit den adressierten Zielgruppen als auch 
mit lokalen Multiplikator* innen agieren würde. 

3. Muslimischkeit als Präventionsanlass?

Hier geht es um die Frage einer zugeschriebenen wesenhaften Muslimischkeit 
vor dem Hintergrund intransparenter Abweichungsnorm und im Zusammen‐
hang mit spezifischen Handlungsdimensionen in der Extremismusprävention – 
also um den Zusammenhang zwischen Menschen mit muslimischem Selbst‐
bezug (oder die als muslimisch gelesen werden) und Präventionsarbeit. Diese 
Untersuchung fand sowohl theoriegeleitet als auch mittels des in der ersten 
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Projektphase gewonnenen empirischen Materials statt. Wie eingangs bereits 
beschrieben, wurden im Jahr 2019 Personen und Gruppen aus Initiativen und 
Vereinen befragt, die sich an der ausgeschriebenen und wissenschaftlich be‐
gleiteten Förderung beteiligt hatten und die sich in vielfältiger Weise in der 
außerverbandlich organisierten muslimischen Zivilgesellschaft engagieren. 

Das anwendungsorientierte Forschungsvorhaben nahm Bezug auf das na‐
tionale Präventionsprogramm (BMI 2017) sowie auf das Strategiepapier der 
Bundesregierung zur Extremismusprävention (BMFSFJ 2020). Ein Schwerpunkt 
des Forschungsprojekts bestand in der Entwicklung und Prüfung von Präventi‐
onsansätzen gegen religionsbedingte Radikalisierung. An dieser Stelle soll nun 
unter Einbezug pädagogischer und soziologischer Theorien darauf eingegan‐
gen werden. 

3.1 Rahmungen

Grundlage für die Untersuchung, welche Korrespondenz zwischen muslimisch 
und Präventionsarbeit sich gegebenenfalls beschreiben lässt, ist die Ausrich‐
tung beider universitären Standorte mit Blick auf muslimische Lebenswelten 
in migrationsgesellschaftlichen Verhältnissen. Dieser sieht vor, dass Vereine 
oder Initiativen finanziert werden, die durch ihr durchgeführtes Miniprojekt 
zivilgesellschaftliches Engagement leisten. Darüber hinaus wurden insbeson‐
dere Projekte gefördert, die einen muslimischen Bezug aufwiesen. Der musli‐
mische Bezug konnte somit als ein wichtiges Merkmal innerhalb des Förderah‐
men identifiziert werden. Ein weiteres Merkmal des Förderrahmens war die 
Stärkung der Präventionsarbeit in Bezug auf religiös bedingte Radikalisierung. 
Dazu konnte festgestellt werden, dass die Themen muslimisch und Extremis‐
musprävention als Referenzlinien gesetzt und in Bezug zueinander gestellt wur‐
den. Somit wurden zwei Bereiche in eine Art forcierter Korrelation gebracht: 
Zum einen sollten primär Projekte mit einem muslimischen Selbstbezug geför‐
dert werden, zum anderen wurde damit einhergehend Präventionsarbeit gegen 
Radikalisierung thematisiert. Dazu wurden zwei Fragestellungen verfolgt: 

1. Können Menschen mit muslimischen Selbstbezug oder Menschen, die als 
muslimisch gelesen werden, per se als kompetente Akteur* innen im Bereich 
der Präventionsarbeit zum Thema religiös bedingte Radikalisierung einge‐
ordnet werden? 

2. Welche Folgen hat diese forcierte Korrelation für die soziale Positionierung 
von Menschen mit muslimischen Selbstbezug? 
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Abbildung 4: Forcierte Korrelation muslimisch und 
Extremismusprävention

3.2 Die Rolle als Keykeeper

Die Annahme, ob Menschen mit einem muslimischen Selbstbezug oder die als 
muslimisch gelesen werden, eine definierte Rolle als Keykeeper im Bereich der 
Extremismuspräventionsarbeit erfüllen können, soll im diesem Abschnitt näher 
betrachtet werden. Zunächst wird auf das aus den Sozialwissenschaften be‐
kannte Multiplikator* innenkonzept eingegangen. Um die Funktion und Rolle 
der Multiplikator* innen zu beschreiben, werden unterschiedliche Begrifflich‐
keiten verwendet, von denen viele eine synonyme Bedeutung aufweisen: 

„Gemeinsam ist all diesen Schlüsselpersonen, dass sie einen Schlüssel zu 
Kontakten in der Hand halten, über den die Fachkraft selbst nicht verfügt, und 
ihr Engagement damit einen (schnelleren) Zugang zu potentiellen Ressourcen 
verspricht“ (Möbius 2010: 143). 

In diesem Zusammenhang tauchen Bezeichnungen wie Keykeeper, Schlüs‐
selperson, Türöffner* innen, Gatekeeper, Drehpunktperson oder Mediator*in 
auf. Somit ist der Begriff in der Literatur nicht eindeutig eingrenzbar (vgl. Ha‐
fen 2012: 66 f.). Um das Multiplikator* innenkonzept zu beschreiben, wird nun 
der Begriff Keykeeper verwendet. Dieser taucht insbesondere im Rahmen der 
Beschreibung von Good Practice-Projekten auf (ebd.). 

Nachfolgend werden vier grundlegende Merkmale des Multiplikator* innen‐
konzepts vorgestellt und mit den aus der durchgeführten Untersuchung ge‐
wonnenen Daten verglichen. Die Untersuchung kann Hinweise darauf geben, 
inwiefern die oben genannte These bestätigt werden kann und ob die Rollen‐
zuweisung als Keykeeper angebracht und haltbar ist. 

Gute Kontakte zur Zielgruppe
Die Rolle der Keykeeper zeichnet sich durch „gute Kontakte zur Zielgruppe 
und deren Einrichtungen“ aus, wodurch ihnen ein großes Potenzial als Mul‐
tiplikator* innen unterstellt wird (ebd.). Anhand der gewonnen Daten kann 
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festgestellt werden, dass eine universelle Präventionsarbeit in der Mehrzahl 
der durchgeführten Projekte stattfindet. Bezugnehmend auf die eingangs ge‐
nannte These, wird Extremismusprävention als Handlungsfeld benannt. Ex‐
tremismusprävention wäre im Bereich der indizierten Prävention zu verorten. 
Bei einer indizierten Präventionsarbeit im Bereich Extremismus wäre schluss‐
folgernd davon auszugehen, dass Keykeeper gute Kontakte zu einer von Ex‐
tremismus bedrohten Zielgruppe und deren Einrichtungen vorweisen können. 
Aus der vorliegenden Datenlage lässt sich das allerdings nicht bestätigen. Sie 
gibt keine Hinweise darauf, dass ein spezifischer Kontakt zu von Extremismus 
bedrohten oder betroffenen Personen vorlag. Nur drei der befragten Initiati‐
ven konnten der indizierten Präventionsebene zugeordnet werden, wobei diese 
nicht immer explizit auf Extremismusprävention bezogen war. Daraus lässt 
sich ableiten, dass nicht davon ausgegangen werden kann, dass muslimische 
oder als muslimisch gelesene Initiativen und Vereine per se Kontakte zu einer 
Zielgruppe und deren Einrichtungen haben, die von Radikalisierung oder Ex‐
tremismus betroffen sind. 

Multiplikator* innen als Kommunikationsakteur* innen
Multiplikator* innen dienen zur Verbreitung von Botschaften und können so‐
wohl als niedrigschwellige Akteur* innen auftauchen als auch in einer profes‐
sionellen Funktion Präventionsarbeit leisten (Blümel et al. 2015). Hinsichtlich 
der angeführten These war zu prüfen, ob sich die Rolle als Kommunikations‐
akteur* innen gegenüber den von Radikalisierung betroffenen Personen oder 
Gruppen erfüllt würde. 

Im Sinne der Förderung eines Demokratieverständnisses oder auch der Per‐
sönlichkeits- und der Identitätsstärkung fand eine universelle Prävention durch 
die untersuchten Initiativen und Vereine statt. Als gemeinsames und grundle‐
gendes Merkmal der initiierten Projekte kann die Verbreitung demokratischer 
Werte und Denkweisen benannt werden, die eindeutig extremistischen Ideolo‐
gien entgegenstehen. Davon ausgehend kann abgeleitet werden, dass durch die 
auf universeller Ebene stattfindende Kommunikation ein volatiler Effekt gegen 
Extremismus und Radikalisierung ausgelöst wird. Dieser Effekt lässt sich we‐
der auf eine konkret von Radikalisierung bedrohte Person oder Gruppe, noch 
auf eine bestimmte identifizierte Situation im Zusammenhang mit Extremismus 
beziehen. Gleichzeitig kann die Präventionsarbeit, die auf universeller Ebene 
stattfindet, grundsätzlich als Extremismusprävention bezeichnet werden, ohne 
dass diese spezifisch ist. Hier kann argumentiert werden, dass durch universelle 
Prävention auch allgemein dem Extremismus entgegengewirkt wird. Kritisch zu 
hinterfragen wäre hier, wie weit das Konzept der Multiplikator* innen gestreckt 
werden kann und ob es angemessen ist, von auf universeller Ebene stattfinden‐
den Prävention auf eine spezifizierte Präventionsarbeit zu verweisen. 
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Die Präventions- und Radikalisierungsforschung kennt die Gefahr, dass prä‐
ventive Maßnahmen, die auf einer universellen Ebene stattfinden „mitunter 
relativ unspezifisch sind und große Bevölkerungsteile präventiv ‚behandeln‘“ 
(vgl. Greuel 2018). Dass universell angelegte Präventionsmaßnahmen einen po‐
sitiven Effekt haben, ist zwar nachvollziehbar, doch ein konkreter Rückschluss 
darauf, dass Extremismusprävention stattfindet, ist durch den volatilen Cha‐
rakter der Prävention nicht nachvollziehbar: 

„Im besten Fall wirken sie [die universelle Prävention] also auch, aber eben 
nicht nur, gegen Radikalisierung. So handelt es sich zumindest bei einem Teil 
dieser [unter dem Titel Radikalisierungsprävention angebotenen] Maßnahmen 
zum Beispiel eher um Maßnahmen allgemeiner Demokratiepädagogik oder zur 
Stärkung sozialer Kompetenz, die ohnehin Bestandteil einer gelingenden Sozia‐
lisation sind“ (Greuel 2018). 

An dieser Stelle wird auf eine Pathologisierungs- und Stigmatisierungsproble‐
matik breiter Bevölkerungskreise hingewiesen und für ein enges Verständnis 
von Prävention votiert (ebd.). Demzufolge könne nur dann von Präventions‐
maßnahmen gegen Radikalisierung die Rede sein, wenn tatsächlich eine Radi‐
kalisierungsgefahr bei der Gruppe vorliege. Bezugnehmend auf die untersuchte 
These soll auch hier auf die von Greuel benannte Gefahr der Pathologisie‐
rung und der Stigmatisierung aufmerksam gemacht werden. Die Annahme ei‐
ner Korrelation zwischen muslimisch und Extremismuspräventionsarbeit bleibt 
also problematisch, sofern dabei davon ausgegangen wird, dass als muslimisch 
gelesene Menschen grundsätzlich Kontakt zu radikalisierten Personen haben. 
Diese Verallgemeinerung führt zu einer negativen Stigmatisierung und einer 
Vereinheitlichung der Gruppe der als muslimisch gelesenen Menschen. 

Zugänge zu gefährdeten Personen
Es wird davon ausgegangen, dass Keykeeper Zugänge zu Personen herstellen 
können, die ein Problem aufweisen (Blümel et al. 2015). In der vorliegenden 
Untersuchung würde dies bedeuten, dass Keykeeper Zugänge zu Personen her‐
stellen können, bei denen eine Gefährdung oder eine Tendenz im Bereich des 
Extremismus vermutet wird und wo präventive Handlungsmaßnahmen als not‐
wendig betrachtet werden. Im Rahmen der hier analysierten Interviews konnte 
festgestellt werden, dass die Adressat* innen der durchgeführten Projekte über‐
wiegend Mitglieder der eigenen Vereine und Initiativen waren und es sich 
somit um Personen der eigenen Community handelte. Wie eingangs erwähnt, 
wurden insbesondere Projekte mit einem muslimischen Bezug gefördert. Bei 
den von Extremismus gefährdeten Personen kann (muss aber nicht) ebenfalls 
ein muslimischer Selbstbezug vorliegen. Diese mögliche Gemeinsamkeit des 
muslimischen Bezugs besitzt aber keine hinreichende Allgemeingültigkeit, um 
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per se darauf schließen zu können, dass die Initiativen und Vereine Kontakt zu 
Personen herstellen können, die einen Bezug zu Extremismus haben. Ebenso 
wenig kann davon ausgegangen werden, dass die an den angebotenen Projek‐
ten teilnehmenden Adressat* innen selbst von Radikalisierung betroffen seien. 

Ein bestimmtes Maß an Übereinstimmung mit den Betroffenen
Aus dem Multiplikator* innenkonzept geht hervor, dass Keykeeper nicht belie‐
big gewählt werden, sondern dass ein Maß an Übereinstimmung zwischen den 
Keykeepern und den Betroffenen vorliegen muss und dass sie bei den Adressa- 
t* innen als glaubwürdig und als Gruppenmitglieder gesehen werden. Möbius 
beschreibt dies als „Standing“, welches die Keykeeper Person vorweisen muss. 
Keykeeper werden als kooperative und sozial anerkannte Personen beschrie‐
ben, die in ihrem Bereich überzeugen können (vgl. Möbius 2010: 141 ff.). Wird 
dieser Punkt auf das vorliegende Forschungsprojekt übertragen, so muss ge‐
prüft werden, ob die untersuchten Initiativen oder Vereine mit einem muslimi‐
schen Selbstbezug eine Übereinstimmung mit radikalisierten Personen haben. 
Als mögliches gemeinsames Merkmal wurde bereits der muslimische Selbst‐
bezug genannt. Ein klar benennbarer Unterschied liegt in der politischen und 
religiösen Weltanschauung zwischen Personen oder Gruppen, die von Radikali‐
sierung betroffen sind, und den untersuchten Initiativen und Vereinen, die sich 
mit ihren Projekten explizit für ein demokratisches Miteinander einsetzen. Die 
Gefahr besteht hier, dass durch die Rollenzuweisung als Keykeeper von einer 
Übereinstimmung oder einer Gruppenzugehörigkeit von den Initiativen oder 
Vereinen zu radikalisierten Personen oder Gruppen ausgegangen wird – denn 
um die Rolle der Keykeeper erfüllen zu können, wäre dies ein entscheidendes 
Merkmal. Dies würde voraussetzen, dass Radikalisierung pauschal alle Men‐
schen mit einem muslimischen Selbstbezug betreffe. Diese Gleichstellung hat 
Folgen für die soziale Platzierung der Personen und Gruppen mit einem musli‐
mischen Selbstbezug. Die Zuteilung der Rolle als Keykeeper der Mitglieder der 
Initiativen und Vereine kann letztlich unter diesem Gesichtspunkt dazu führen, 
dass die Initiativen und Vereine selbst als bedrohlich erscheinen. 

3.3 Kulturexpert* innen

Aus der angeführten These ließe sich schließen, dass Menschen mit einem mus‐
limischen Bezug per se präventive Extremismusarbeit leisten können, da sie 
als Keykeeper eingeordnet werden. Die Zuteilung dieser Rolle und die damit 
verbundenen Erwartungen können bei den Betroffenen aber dazu führen, dass 
es tatsächlich zu einer Auseinandersetzung mit den Themen Extremismus und 
Radikalisierung kommt, was wiederum zur Folge haben kann, dass die Betrof‐
fenen sich selbst zu Expert* innen auf diesem Gebiet ausbilden. Hier wird auch 
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von der Schaffung von kulturellen Identitäten gesprochen, bei der Menschen 
als einheitliche und statische Gruppe gesehen werden: 

„Kulturen werden dabei als eine Art von Großkollektiven betrachtet, deren 
Synonyme Länder, Gesellschaften, Staaten, Völker oder Nationen sind. Diese 
Großkollektive werden zudem als homogen und statisch vorgestellt; und es 
wird weiterhin davon ausgegangen, dass die einzelnen Menschen, die als Ange‐
hörige solcher Großkollektive eingeordnet werden, durch diese Zugehörigkeit 
bestimmte psychosoziale Eigenschaften und Fähigkeiten aufweisen und in ih‐
rem Denken, Fühlen und Handeln determiniert sind“ (Leiprecht 2004: 9). 

Diese Zuschreibung kann durch verschiedene Faktoren verstärkt werden: 

Mehr gesellschaftliche Teilhabe (bewusste Annahme des Rollenbildes)
Durch die Aussicht auf finanzielle Fördermöglichkeiten werden Personen, de‐
nen die Rolle als Keykeeper zugewiesen wird, motiviert, dieser gerecht zu wer‐
den. Zudem ist mit der Förderung eine gesellschaftliche Teilhabe an anerkann‐
ten und angesehenen Förderstrukturen gegeben. Durch die Antragsstellung so‐
wie die Zusage der Förderung und der Umsetzung eines Projekts lernen die 
Betroffenen Förderstrukturen kennen, was impliziert, dass sie dadurch auch 
mehr Teilhabemöglichkeiten erlangen, andere Fördermittel zu akquirieren. 

Erfüllung der Fremdwahrnehmung (unbewusste Annahme des Rollenbildes)
Bezugnehmend auf die Habitus-Theorie bilden Menschen ihr Selbstbild aus auf‐
erlegten generativen Schemata und Dispositionen heraus. Diese werden dem 
Menschen, Bourdieu zufolge, einverleibt (vgl. Bourdieu 1997: 277 ff.). Auch die 
Theorie der selbsterfüllenden Prophezeiung kann hier herangezogen werden, 
die besagt, dass ein soziales In-Erscheinung-Treten einer Prognose ausschla‐
gend für ihre Erfüllung sei (vgl. Merton 1948: 193 ff.). Von diesen zwei funda‐
mentalen Theorien ausgehend (auf die im Rahmen dieses Artikels nicht aus‐
führlicher eingegangen werden kann), kann vermutet werden, dass auch hier 
eine Rollenannahme als Keykeeper möglich ist. 

Letztlich würde die Korrespondenz von muslimisch und Bezug zu Radikalität 
damit aufgehen. Wichtig zu erkennen ist hier aber, dass sie in der Auferlegung 
der Rolle als Keykeeper ihren Ursprung findet und nicht in einer Übereinstim‐
mung zwischen den Initiativen und Vereinen und von Radikalisierung betroffe‐
nen Personen oder ebenso wenig in einer Gruppenzugehörigkeit der Initiativen 
und Vereinen mit von Radikalisierung betroffenen Gruppen aufgeht. 

An dieser Stelle zeigt sich ein paradoxes Phänomen: Ein Ziel war es, Grup‐
pen zu fördern, die als benachteiligt identifiziert sind. Durch die Förderung 
sollte diesen die Möglichkeit gegeben werden, mehr Teilhabe an gesellschaftli‐
chen Ressourcen zu erlangen. Ziel war es also auch, ihre benachteiligte Position 
zu verändern. Gleichzeitig drohte damit eine Kategorisierung der Gruppe als 
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muslimisch und damit latent radikal, was zu einer Verstärkung der negativen 
und benachteiligten Positionierung führen würde. 

Die im Rahmen des Forschungsprojekts geförderten Initiativen bewegten 
sich in ebenso heterogenen Gesellschaftsbereichen wie die Menschen, die diese 
Projekte initiierten und durchführen. Die eingangs angeführte These, Men‐
schen mit einem muslimischen Selbstbezug oder die als muslimisch gelesen 
werden, erfüllen die Rolle als Keykeeper im Bereich der Extremismuspräven‐
tionsarbeit, kann abschließend nicht bestätigt werden. Gleichzeitig ist mit der 
Zusage einer Förderung auch eine gewisse Erwartungshaltung an diese Initia‐
tiven und Vereine verbunden, die aber nicht in der genannten These aufgehen 
kann. 

Der muslimische Selbstbezug beziehungsweise die Platzierung als musli‐
misch lieferte im Rahmen des Forschungsprojekts keine ausreichenden Hin‐
weise darauf, dass ein Bezug zum Thema Radikalisierung per se vorliegt. Ein 
deutliches Indiz dazu lieferte die Erkenntnis darüber, dass sich nur sehr wenige 
der untersuchten Projekte überhaupt mit dem Thema Radikalisierung beschäf‐
tigten. Weiter konnte festgestellt werden, dass Religiosität für die befragten 
Personen aus der Untersuchung nicht in direkten Zusammenhang mit Radikali‐
sierung und somit auch nicht mit der Frage von Prävention vor Radikalisierung 
standen. 

Abschließend kann festgestellt werden, dass die These, Menschen mit einem 
muslimischen Selbstbezug oder die als muslimisch gelesen werden, erfüllen die 
Rolle als Keykeeper im Bereich der Extremismuspräventionsarbeit, genau be‐
trachtet und analysiert werden muss. Korrelationen und Kausalketten müssen 
aufgetrennt werden, um Stigmatisierung und rassistische Denkstrukturen zu 
erkennen und aufzulösen. Aus diesem Grund wurde bereits im Forschungs‐
antrag darauf hingewiesen, dass Signaturen wie islamistisch oder radikal ge‐
nau betrachtet werden müssen, da diese zu vorschnellen Markierungen führen 
können und das Risiko beinhalten, durch diese impliziten Markierungen zur 
Reproduktion von Islamfeindlichkeit beizutragen. 

Präventive Projekte im Rahmen des Forschungsprojekts bewegten sich 
durchweg auf einer universellen Ebene, die sich nicht auf Extremismus oder 
Radikalisierung beziehen ließ. Aus der Analyse des Multiplikator* innenkon‐
zepts lässt sich schlussfolgern, dass Personen aus den Initiativen und Vereinen 
nicht per se als Keykeeper betrachtet werden können. 

4. Fazit

Der vorliegende Beitrag hat die Präventionsarbeit der von uns befragten Ver‐
eine, Selbsthilfegruppen und Initiativen analysiert. Auf Grundlage dieser Er‐
gebnisse wurde anschließend die oben erwähnte These, wonach Organisatio‐
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nen beziehungsweise Personen mit einem muslimischen Selbstbezug (oder sol‐
che, die als muslimisch gelesen werden) die Rolle als Keykeeper im Bereich der 
Extremismuspräventionsarbeit erfüllen können, kritisch geprüft. 

Die Analyse hat gezeigt, dass ein muslimischer Selbstbezug kein ausrei‐
chender Hinweis dafür sein kann, dass ein Bezug zum Thema Radikalisierung 
per se gegeben sei. Die eingangs aufgestellte These, ob Menschen mit einem 
muslimischen Selbstbezug (oder die als muslimisch gelesen werden) die Rolle 
als Keykeeper im Bereich der Extremismuspräventionsarbeit erfüllen ist daher 
abzulehnen. Das zeigt sich allein schon darin, dass nur zwei Organisationen 
Prävention explizit als eigenes Themenfeld auswiesen. Weiterhin hat sich ge‐
zeigt, dass Religiosität für die befragten Organisationen und Personen aus der 
Untersuchung nicht in direkten Zusammenhang mit Radikalisierung und so‐
mit auch nicht mit der Frage von Prävention vor Radikalisierung steht. Es hat 
sich gezeigt, dass die befragten Organisationen eine Vielzahl von Unterstüt‐
zungs-, Partizipations-, und Identitäts(findungs)angeboten für unterschiedliche 
Zielgruppen bereitstellen. Sie oszillieren zwischen verschiedensten Systemre‐
ferenzen, leisten soziale Arbeit, bieten Familienberatungen oder Sportkurse an, 
unterstützen beim Ausfüllen von Rentenbescheiden, geben Hausaufgabenhilfe 
oder veranstalten Kulturabende, wo es um geselliges Beisammensein geht. 

Gleichzeitig ist mit der Zusage einer Förderung an als muslimisch gelesene 
Organisation häufig auch eine gewisse Erwartungshaltung verbunden, der sich 
die Geförderten nur schwer entziehen können. 3 Angenommene Korrelationen 
und vermeintliche Kausalketten müssen daher genau analysiert und aufge‐
trennt werden, um Stigmatisierung und rassistische Denkstrukturen zu erken‐
nen und aufzulösen sowie vorschnelle Markierungen zu vermeiden, die letztlich 
Muslim- und Islamfeindlichkeit reproduzieren. Zwar lassen sich viele der in den 
untersuchten Vereinen durchgeführten Angebote präventiv lesen. Daraus ab‐
zuleiten, dass Personen und Organisationen mit muslimischem Selbstbezug per 
se als Präventionsakteur* innen betrachtet werden können, wäre aber verfehlt. 
Mit Blick auf das Nationale Präventionsprogramm gegen islamistischen Extre‐
mismus und die Strategie der Bundesregierung zur Extremismusprävention tra‐
gen die Organisationen so zu einer demokratischen und sicheren Gesellschaft 
sowie einem gelingenden Gemeinwohl bei (vgl. BMFSFJ 2020: 11). Gleichzeitig 
decken die Organisationen eine Vielzahl wichtiger Tätigkeitsfelder außerhalb 
der Prävention ab. 

3 Vgl. auch den Beitrag von Kirschey et al. in diesem Band. 
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Sichtbarkeit und Repräsentation 1 herkunftsdiverser 
Frauen*-Initiativen in realweltlichen und digitalen 
Netzwerken 

Kathleen Gent 

1 Hinführung

Diskurse über herkunftsdiverse Personen mit oder ohne eigene muslimische 
Zugehörigkeit in Deutschland erfolgen auf mehreren Ebenen. Sie werden in 
erster Linie von medialen und politischen Akteur* innen über die von ihnen 
als homogen konstruierte Gruppe geführt und stehen häufig im Kontext einer 
angenommen Unvereinbarkeit mit westlichen, demokratischen Werten. 2 Auch 
wissenschaftliche Studien im Kontext Islam und Muslim* innen in Deutsch‐
land konzentrieren sich primär darauf, Benachteiligungsprozesse bestimmter 
Akteur* innen zu rekonstruieren und darüber diesen Fokus zu reproduzieren, 
wie es beispielsweise bei der Darstellung von Muslim* innen in medialen De‐
batten der Fall ist (Ulfat 2020; Eckert / Chadha 2013). Dieser Beitrag möchte 
die Perspektiven der befragten zivilgesellschaftlichen Akteur* innen, die sich 
herkunftsdivers und in Anteilen muslimisch positionieren oder muslimisch ge‐
lesen werden, in den Vordergrund rücken. 

Dazu wird als theoretische Ausgangsannahme eine von Bourdieu ge‐
nannte Kategorie sozialer Ungleichheit mitgedacht: Die (erwünschte) Un‐
sichtbarkeit bestimmter Gruppen und sich darin verstetigende Manifestatio‐
nen gesellschaftspolitischer Machtstrukturen (Bourdieu 2015: 84; Carstensen / 
Klein 2020). Hieran anschließend wird erörtert, welche Relevanz die Herstel‐
lung von Sichtbarkeit für die untersuchte Zielgruppe hat und wie sich von 
dieser befragten Zielgruppe gestaltete Gegenöffentlichkeiten (siehe weiter un‐
ten) beschreiben lassen. Dabei wird für diesen Kontext angenommen, dass die 
Bestrebungen der befragten aktiven, herkunftsdiversen 3 Fraueninitiativen hin‐
sichtlich der Sichtbarmachung und Repräsentation ihrer Positionen entschei‐

1 Der Begriff Repräsentation beinhaltet gleichermaßen die Bedeutungen von Vorstellung, Dar‐
stellung und Selbstvertretung und soll in diesem Sinnumfang auch hier so verstanden wer‐
den (vgl. Bourdieu 2015: 85). 

2 Siehe unter anderem zu den Begriffen Integrationsförderungsdiskurs und Desintegrationsdis‐
kurs Ulfat 2020. 

3 Hier wird vorrangig der Begriff herkunftsdivers als Alternative zu den Markern Migrations‐
hintergrund oder Fluchtgeschichte verwendet. 
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dende Schritte dahingehend sind, um auch im gesamtgesellschaftlichen Kon‐
text als reguläre und normale Akteurinnen in der deutschen Zivilgesellschaft 
wahrgenommen zu werden und auf Basis für sie relevanter Perspektiven ge‐
sellschaftspolitisch mitgestalten zu können. Normalität wird hier definiert als 
„das Selbstverständliche in einer Gesellschaft, das nicht mehr erklärt und über 
das nicht mehr entschieden werden muss“ (Arbeitsgruppe Fachgebärdenlexika 
2003, o. S.), und als gegenläufig zu einer Abweichung von dem Konzept einer 
Normalität im Sinne von etwas, das gesellschaftlich nur begrenzt akzeptiert 
wird. Ferner wird davon ausgegangen, dass das Herstellen von Öffentlichkeiten 
und eine weitergehende Vernetzung der untersuchten zivilgesellschaftlichen 
Akteurinnen untereinander als auch zu anderen Playern und Regelsystemen 
zusammenspielen. Um eine öffentlich wahrnehmbare Stimme zu erhalten, pro‐
fitieren insbesondere kleinere Initiativen von Netzwerken, die sie langfristig 
in ihrer Wirkmächtigkeit bestärken und die über eine ausgebaute Sichtbarkeit 
eine tiefergehende Akzeptanz respektive Normalität etablieren können. 

Ausgangspunkt der empirischen Untersuchung bildet die hier vorliegende 
Erhebung über qualitative Interviews erhobene Datenmaterial in puncto 
Frauen*-Initiativen. Hieran wird untersucht, wie und aus welchen Gründen 
sich die befragten Initiativen öffentlich präsentieren möchten. Und gibt es glei‐
chermaßen Gruppen, die auf eine öffentliche Darstellung verzichten? Darüber 
hinaus wird der Vernetzungsaspekt in die Erörterung mit einbezogen: Anhand 
der eigenen Angaben der befragten Personen wurde eine Abbildung erstellt, die 
die gängigen Vernetzungen der zivilgesellschaftlichen Akteur* innen aufzeigt. 
Hierbei wird eine Einteilung in den Vernetzungsstand von nicht formalisierten 
Gruppen 4 und eingetragenen Vereinen vorgenommen. Ergänzend dazu veran‐
schaulicht eine zweite Grafik, auf welchen digitalen Plattformen die Initiativen 
aktiv sind. 

1.1 Methodik

Die Auswertung des 88 Interviews umfassenden Gesamtsamplings erfolgte 
qualitativ in Form einer kategorienbasierten Kodierung auf Basis einer inhalt‐
lich-strukturierenden Inhaltsanalyse nach Mayring (2015) unter Inanspruch‐
nahme der computergestützten Software MAXQDA. Die Auswertung erhebt 
keinen Anspruch auf die Generierung repräsentativer Einordnungen, sondern 
beruft sich auf die Akkumulierung von Einzelfalldarstellungen im Rahmen der 
befragten Zielgruppe. Die Abbildung 1 wurde im Auswertungsprozess auf Ba‐
sis einer Mixed-Methods-Auswertung erarbeitet. Mithilfe von MAXQDA wur‐
den hierbei qualitative Angaben zu Kooperationspartner* innen über die Erzeu‐

4 Hier: Gruppen, die keinen festen rechtlichen Status innehaben. 
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gung von Dokumentvariablen zu quantitativen Daten transformiert (Kuckartz 
2014: 130). Abbildung 2 ist auf Basis von einerseits qualitativen Daten hinsicht‐
lich eigener Angaben zur Erreichbarkeit der Zielgruppe als auch einer nach‐
träglichen Recherche zur Social-Media-Präsenz der Gruppen entstanden. 

1.2 Theoretisches Framing

Begrifflichkeiten wie Öffentlichkeit, öffentlicher Raum, Sichtbarkeit oder Re‐
präsentanz sind teilweise schon in alltäglichen Diskursen angelangt und wer‐
den in vielgestaltigen Kontexten verwendet, die eine heterogene Einordnung 
durch deren gleichzeitige Bedeutungsentleerung erschweren (Szyszka 1999: 9). 
Gemäß dem idealtypischen Konstrukt nach Habermas wird eine bürgerliche 
Öffentlichkeit in privaten Räumen auf Basis frei zugänglicher Informationen, 
die hauptsächlich über Massenmedien verbreitet werden, hergestellt und die 
gebildete Meinung zum weiteren Diskurs in den politisch-öffentlichen Raum 
getragen (Habermas 2021: 38 ff.). Das Vorhandensein eben solcher öffentlicher 
Kommunikationsräume bildet das Herzstück eines demokratischen Systems, 
das auf informierte, öffentliche Diskurse zur Aushandlung einer gemeinsamen 
Handlungsbasis mit der Bevölkerung angewiesen ist. 

Nach wie vor durch diese hegemonialen Öffentlichkeiten benachteiligt sind 
Frauen* und unterrepräsentierte Minderheiten. Nancy Fraser kritisiert an Ha‐
bermas’ Öffentlichkeitstheorie das Nicht-Bedenken von weiteren Öffentlich‐
keiten jenseits der hegemonial geprägten oder subalternen Öffentlichkeiten, 
die für die Aushandlung einer demokratischen Verständigung ausnehmend 
relevant sind (Fraser 1990: 59). Eine Fragmentierung der Öffentlichkeit durch 
die Omnipräsenz prominenter Diskurse unterläuft dabei grundlegend die für 
demokratische Aushandlungsprozesse wichtige kritische Meinungsvielfalt, die 
idealtypischerweise das Staatsvolk 5 abbilden sollte. Frauenbezogene oder fe‐
ministische Öffentlichkeitsarbeit stehen insbesondere unter dem Druck, In‐
halte professionell auswählen und umsetzen zu müssen, um die höheren Zu‐
gangsbarrieren zu den dominanten Öffentlichkeiten zu durchbrechen. Wird 
den Markern frauenbezogen oder feministisch noch eine herkunftsdiverse oder 
muslimische Komponente hinzugefügt, vervielfachen sich die intersektionalen 
Zugangsbeschränkungen hinsichtlich der Thematisierung von Inhalten, die in 
dominanten Öffentlichkeiten keinen Platz finden (Dorer / Geiger 2002: 92). 

Als Konsequenz daraus werden parallele, diskursive Räume geschaffen, in 
denen Gegendiskurse thematisiert und deren Ergebnisse auch nach außen ge‐
tragen werden können (Eckert / Chadha 2013). Elisabeth Klaus (2017) hat in 
den 1990er-Jahren ein Öffentlichkeitsmodell nach Gerhards und Neidhardt 

5 Definition siehe Zippelius 2010: 63. 
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(1986) weiterentwickelt, das Akteur* innen auf drei übereinander gelagerten 
(Teil-)Öffentlichkeitsebenen verortet. Zivilgesellschaftliche Akteur* innen sind 
hierbei zumeist auf der zweiten Ebene angesiedelt und können sowohl in die 
Alltags-Teilöffentlichkeiten der unteren Ebene einwirken als auch in die mas‐
senmedial und von institutionellen Akteur* innen dominierte obere Ebene. Die 
Undurchlässigkeit der Ebenen steigt von der ersten zur dritten Ebene hin an. 
Eisenegger (2021, 25) sieht mit der Jahrtausendwende den dritten Strukturwan‐
del der öffentlichen Kommunikationsräume, dieses Mal auf Basis einer fort‐
schreitenden digitalen Plattformisierung, vollzogen. Digitale Öffentlichkeits- 
und Kommunikationsformate können grundsätzlich demokratische Öffentlich‐
keiten ermöglichen, wenn sie einen offenen und vielfältigen Diskurs auf Basis 
differenzierter Informationen ermöglichen (Steinicke / Witt 2021: 45). 

Erwiesenermaßen hat die politische Beteiligung aufgrund von digitalen 
Plattformen maßgeblich zugenommen und erleichtert die Kommunikation über 
geografische und soziale Grenzziehungen hinweg (a. a. O.: 38). Eisenegger er‐
kennt hierin eine Veränderung des öffentlichen Kommunikationsflusses im Ge‐
gensatz zum klassischen Dreiebenenmodell. Die veränderte Gewichtung durch 
die Entstehung einer plattformisierten Netzwerköffentlichkeit 6 führt zu einer 
Verschiebung zugunsten sogenannter Tech-Plattformen wie Facebook, Goo‐
gle und Apple, die nicht nur untereinander vernetzt akkumulierte Daten der 
Nutzer* innen zu ökonomischen Zwecken auswerten, sondern darüber hinaus 
auch in sozialen Aspekten zu Leitmedien herangewachsen sind (Eisenegger 
2021: 23). Daraus resultierend setzen sich sowohl Politiker* innen als auch Wis‐
senschaftler* innen für eine Regulierung und Kuratierung von Inhalten in einem 
europäischen Rahmen ein, um eine demokratische Öffentlichkeit zu stärken, 
denn „jede Form von Machtausübung muss in freiheitlichen Demokratien auf 
rechtstaatlichen Prinzipien beruhen“ (Steinicke / Witt 2021: 20). 

Plattform-Öffentlichkeiten über soziale Medien bieten nichtsdestotrotz die 
Option auf niedrigschwellige Artikulationsräume, Teilhabechancen und Ver‐
netzungsmöglichkeiten für weniger repräsentierte Akteur* innen und im All‐
gemeinen „Pluralisierung[soptionen] vernehmbarer Stimmen“ (Steinicke / Witt 
2021: 10). Personen, die technisch über keinen Zugang zu sozialen Medien 
verfügen, haben demzufolge allerdings einen erheblichen Nachteil, werden 
sie doch von jeglicher Kommunikation, die auf digitalen Plattformen stattfin‐
det, ausgeschlossen. Neben den demokratieförderlichen Aspekten digitaler Me‐
dien soll an dieser Stelle gleichermaßen deren demokratiefeindliches Potenzial 
durch unter anderem hate speech erwähnt werden, welches für den Fokus dieses 
Artikels aber eine untergeordnete Relevanz hat. 7 

6 Siehe auch Longtail-Öffentlichkeit Eisenegger 2021: 28. 
7 Siehe u. a. Bundeszentrale für politische Bildung 2017; Sponholz 2018. 
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1.3 Forschungstand

Untersuchungen zu digitalen Gegenöffentlichkeiten von herkunftsdiversen be‐
ziehungsweise muslimischen Personen im deutschsprachigen Raum gibt es bis‐
lang wenige, zu herkunftsdiversen und muslimisch gelesenen Frauen* keine. In 
Studien wird den Personen selbst meist kein Raum gegeben, weswegen sich die 
Kommunikationswissenschaftler* innen S. Eckert und K. Chadha von der Uni‐
versität Maryland in ihrer im Jahr 2013 erschienenen Studie Muslim Bloggers 
in Germany: An Emerging Counterpublic auf Basis von 28 Tiefeninterviews auf 
die Stimmen der Gegenöffentlichkeiten schaffenden Gruppe konzentriert ha‐
ben. Sie kommen zu dem Schluss, dass die muslimischen Blogger* innen digitale 
Gegenöffentlichkeiten und Netzwerke erschaffen, um dem meist von oben ge‐
prägten Bild von Muslim* innen in Deutschland etwas entgegenzusetzen. Wei‐
terhin sind sie der Ansicht, dass auch diese digitalen Gegenöffentlichkeiten 
einen Einfluss auf Offline-Räume leisten und dass sie eine Veränderung des ge‐
sellschaftspolitischen Mächteverhältnisses anstoßen – und zwar dadurch, dass 
hegemoniale Strukturen herausgefordert werden (Eckert / Chadha 2013: 940). 

In ihrer Dissertation European Muslims transforming the public sphere. Reli‐
gious participation in the arts, media and civil society hat A. Soliman drei Haupt‐
formen von Gegenöffentlichkeiten identifiziert: Die starken Gegenöffentlich‐
keiten – die explizit die Anerkennung der Vereinbarkeit einer deutsch-musli‐
mischen Identität fordern –, die weichen Gegenöffentlichkeiten – welche über 
Einblicke in das Leben von deutsch-muslimischen Personen normale und po‐
sitive Aktivitäten in den Vordergrund stellen – und schließlich diejenigen, die 
die Situationen umdeuten und keine Gegenöffentlichkeiten herstellen. 8 Sie hat 
zudem den Begriff der sich nicht alleinig auf Minderheitendynamiken fokussie‐
renden participatory culture gewählt. Über ein situatives Reframing entfliehen 
die muslimischen Akteur* innen hierüber dem Kreislauf des reinen Reagierens 
auf mediale oder politische Zuweisungen und vertreten stattdessen die eigenen 
Interessen (Soliman 2017: 164). 

Die erfasste Zielgruppe, die sich zivilgesellschaftlich breit gefächert in 
Deutschland engagiert, agiert häufig außerhalb medialer Öffentlichkeit. Im fol‐
genden Abschnitt werden auf Basis des empirischen Materials deren Bestre‐
bungen hinsichtlich der Herstellung von Sichtbarkeit über die Gestaltung von 
Gegenöffentlichkeiten untersucht. 

8 Eigene Übersetzung. Im Original: „strong counterpublics“, „soft counterpublics“ und „beyond 
counterpublics“, Soliman 2017: 162. 
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2. Ergebnisse: Mediale Repräsentation und das Schaffen von 
alternativen Plattformen und Vorbildern

„Hört mal zu und redet mit uns!“ 9 

Die befragten Initiativen schaffen mit diversen Ansätzen öffentliche Begeg‐
nungsräume, und zwar durch das Präsentieren ihrer Gruppe und Tätigkeiten 
in kommunalen Formaten beispielsweise einer interkulturellen Woche, aber 
auch durch eigene Kursangebote, Zeitschriften, die Öffnung der Räumlichkei‐
ten und nicht zuletzt über digitale Medien. Welchen Mehrwert sehen die Grup‐
pen darin, Öffentlichkeit für sich anzustreben, und welche Themen möchten sie 
im Zuge dessen bearbeiten? 

2.1 Alternative Kommunikationsplattformen

Einen nach wie vor nicht zu unterschätzenden Punkt stellt die Konfrontation 
der befragten Gruppen mit Stigmatisierungen, intersektionaler Diskriminie‐
rung und nicht zuletzt antimuslimischem Rassismus in vielen Lebensbereichen 
dar: 

„Muslims are (re)presented as not belonging in the West, as newcomers, as 
immigrants, as Muslims and so they are presented as one ‚group‘ acting out 
their perceived ‚Muslimness‘, and out of their subordinate position to majorities. 
The West as a specific, secular locality is thus also being constructed in these 
processes“ (Jeldtoft 2016: 27). 

Einige Gruppen berichten davon, dass sie sich durch die Betitelung als Frauen‐
verein stigmatisiert fühlen, weil ihnen daraufhin Kompetenzen ab- und ein nur 
begrenztes Tätigkeitsspektrum zugesprochen werden. 10 

Findet sich im Gruppenamen oder in einer öffentlich zugänglichen Beschrei‐
bung noch die Erwähnung einer muslimischen Komponente, empfinden sie 
dies einerseits in der Erreichbarkeit einer breiteren, auch nicht-muslimischen 
oder nicht-weiblichen* Zielgruppe und andererseits im Zugang zu einer un‐
voreingenommenen Öffentlichkeitsplattform als zusätzliche Benachteiligung. 
Diese Formen der Öffentlichkeit in Hinblick auf Musliminnen beziehungs‐
weise Migrantinnen können zu sich reproduzierenden, stigmatisierenden Bil‐
dern bei Nicht-Muslim* innen und Migrant* innen sowie zur gesellschaftlichen 
(medialen) Nicht-Repräsentation bei ebenjenen Gruppen führen. Wenn man 
sich nicht repräsentiert fühlt, können neue Vereine oder Initiativen entstehen, 
die wiederum diese Punkte aufgreifen. Als Konsequenz aus dieser empfunde‐

9 Interview 1. 
10 Unter anderem Kaffee trinken, nähen, malen oder kochen. 
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nen Fehlkonstellation hinsichtlich einer differenzierten Berichterstattung ist 
es ein Hauptanliegen einiger Gruppen, Plattformen zu schaffen, die die eige‐
nen diversen Lebenswelten und Perspektiven fernab einer weitgehenden Re‐
produktion von Vorurteilen und Stereotypisierungen spiegeln. Zur Selbster‐
mächtigung der muslimischen, herkunftsdiversen und migrantisierten zivilge‐
sellschaftlichen Gruppen und ihrer Ansichten wird ein Reframing 11 als nötig 
empfunden, das eine positive Selbstdefinition zulässt – dies entgegen den von 
außen zugeschriebenen Begrifflichkeiten wie unterdrückt, emanzipiert, mit oder 
ohne Kopftuch. Ziel der Frauen ist die Selbstdarstellung, Wahrnehmung und 
Wertschätzung in ihrer breiten Diversität, ihren kollektiven Identitäten und ih‐
ren Fähigkeiten. Sie wünschen sich diesbezüglich eine bessere Chancengleich‐
heit und größere Offenheit, um auch in ihrem Engagement „fair sichtbar [zu] 
werden“ (Interview 1) anstatt mit einer vormalig negativ geprägten Berichter‐
stattung stigmatisiert zu werden: 

„Weil was man alles hört über allgemein sage ich mal: Muslime, und diese 
subjektive Sicht einfach von der Presse oder von den Leuten, die über den 
Leuten, also uns sozusagen erzählen, die hört man die ganze Zeit. Aber man 
hört nie die Sicht von der Gruppe selber oder von den Leuten selber, und man 
kann sich auch nie so richtig rechtfertigen oder irgendwas anders behaupten, 
weil immer nur das gleiche behauptet wird, vor allem in der Presse. Und dann 
wollten wir das halt ändern. Wir wollten halt zeigen, dass es auch anders sein 
kann, dass wir Mädchen sind, dass wir so etwas schaffen, dass wir offen sind, 
dass wir eigentlich alles machen können und es nicht immer stimmt, was die 
Presse so erzählt.“ (Interview 2) 

Die Gruppen schaffen sich somit halböffentliche Räume, in denen sie sich 
nicht auf die Gestaltung von Gegenöffentlichkeiten im Sinne einer reinen Reak‐
tion auf Falschnachrichten konzentrieren müssen, sondern Selbstermächtigung 
erfahren über eine Fokussierung auf Themen, die sie tatsächlich betreffen. Sie 
streben hierüber an, ihre eigenen Stimmen in vielmals über sie geführten De‐
batten sichtbar zu machen. Diese Plattformen entstehen beispielsweise über 
eine eigene Präsenz auf Social-Media-Kanälen als auch über die Gestaltung 
von eigenen Zeitschriften, Radiobeiträgen oder den Austausch auf Websites. 
Sie legen den Fokus primär auf die Auseinandersetzung mit ihrer Identität als 
Frauen, als Muslim* innen oder auf das Empowerment in puncto Migrationsbio‐
graphie und den jeweiligen Herausforderungen. 

11 Der Begriff beschreibt so viel wie Umdeutung oder die Neukonzeptualisierung äußerer Um‐
stände. 
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2.2 Repräsentation und Vorbildfunktion

Diese neuen Foren können aber nicht nur safer spaces für eine selbstbestimmte 
Art des Austausches bieten, sondern auch den Ausgangspunkt für Aktivitäten 
darstellen, die sich für eine Bearbeitung eben jener manifestierten Vorurteile 
in der Mehrheitsgesellschaft eignen. Initiativen, die in diesem Bereich aktiv 
werden, empfinden es als elementar wichtig, Kontaktsituationen entstehen zu 
lassen. Demnach sollte eine gewisse Öffnung der eigenen Tätigkeiten dadurch 
stattfinden, dass die Akteur* innen sich nicht nur auf die eigene Zielgruppe – 
in diesem Fall die Peergroup – konzentrieren, sondern sich auch anderweitig 
zivilgesellschaftlich sichtbar machen. Eine Interviewpartnerin ist der Meinung, 
dass Muslim* innen es noch nicht ausreichend erlernt haben, sich zu präsentie‐
ren und zu positionieren. Sie sollten sich mehr trauen, in die Öffentlichkeit zu 
gehen als Zeichen davon, dass sie dazugehören und sich hier verorten: 

„Solange wir nämlich als Muslime selbst nicht verinnerlicht haben, dass wir 
hierhergehören und ein selbstverständlicher Teil der Gesellschaft sind, wird 
auch die Gesamtgesellschaft das nicht anerkennen [. . . ]. Also wir können nicht 
warten, dass quasi andere sagen: Ja, kommt, ihr gehört hierher und werdet mal 
sichtbar. Das muss schon von uns kommen, deswegen diese Graswurzelbewe‐
gung, bottom up.“ (Interview 3) 

Gleichermaßen müssten von staatlicher Seite die Wege geebnet werden, musli‐
misches Leben auch in Stadtbildern derart spiegeln zu können, dass sich die 
Stadtgesellschaft mitsamt ihrer muslimischen Mitbürger* innen damit identi‐
fizieren kann. Allerdings bemängeln viele Initiativen, dass das Vertrauen in 
die Gruppen fehle, und zwar spätestens dann, wenn sie sich muslimisch po‐
sitionierten. Es werde dann nach Geldflüssen gefragt und eine grundsätzli‐
che Abhängigkeit von anderen Staaten angenommen, was zunächst entkräftet 
werden müsse. Es bedürfe teils umfangreicher Maßnahmen, um schließlich als 
sichere Quelle wahrgenommen zu werden, zum Beispiel über eine Bürgschaft 
anerkannter Einzelpersonen, Vereine mit Reichweite und Vertrauen oder eine 
erste Förderung mit anerkannten Logos. Das Dilemma an diesem Prozess sei, 
dass insbesondere die staatliche Förderung im Normalfall erst über eine erste 
Etablierung des Vereins möglich werde. 

Ein Großteil der Gruppen wünscht sich mehr Anerkennung für ihre wich‐
tige Arbeit, etwa von Seiten der Politik, der Zivilgesellschaft oder der Me‐
dien. Sie erhoffen sich darüber positive Öffentlichkeit und Sichtbarkeit, die 
wiederum auch einen ersten Grundstein auf dem Weg zu einer weitergehen‐
den Professionalisierung legen können. Sichtbarkeit kann zu Förderung füh‐
ren, die in Räumlichkeiten und einer örtlichen Präsenz resultiert, wodurch sie 
wiederum eine größere Zielgruppe im Umfeld erreichen und mehr Angebote 
anbieten können. Darüber hinaus können weitere Kapazitäten für aktive Öf‐
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fentlichkeitsarbeit erneut die Sichtbarkeit und demnach auch eine Vernetzung 
vorantreiben. Statt auf Personen mit öffentlichen positivem Einflusspotential 
zurückgreifen zu müssen, möchten sich einige der befragten Initiativen lieber 
selbst als qualifizierte Referentinnen beweisen, um Vorbildfunktionen zu erar‐
beiten und nachhaltig die Zielgruppen als auch sich selbst zu ermächtigen. Es 
wurden Veranstaltungsreihen angeboten, bei denen Personen als Peers Identi‐
fikationsräume für die Zielgruppe schaffen sollten: 

„Das erst einmal zu einer Selbstverständlichkeit zu machen. Aber auch von die‐
sen Leuten sich Tipps zu holen, den Austausch zu holen und zu erkennen, dass 
auch die nicht unbedingt immer den geraden Weg gewählt haben oder konnten 
oder wählen konnten. Und wie sie diese Hindernisse überwältigen konnten. 
Und dann im Gegensatz auch dazu, dann die ganz normale deutsche Person, 
die ebenfalls nicht immer es einfach hatte. Also hier geht es ganz, ganz stark um 
das Thema Vorbildfunktion, Vorbilder zu schaffen, von ihnen Tipps und Tricks 
zu nehmen und sich damit identifizieren zu können.“ (Interview 1) 

Eine Interviewpartnerin in Leitungsfunktion betont die Relevanz der öffentli‐
chen Sichtbarkeit von erfolgreichen Frauen mit muslimischem Selbstverständ‐
nis und eigener Migrationsbiographie: 

„Ja, ich möchte, dass die Frauen, auch diejenigen hier mit Kopftuch sind, einfach 
stehen und sagen: Wir KÖNNEN das machen. Hindert uns nicht, die Kopftücher, 
sondern das ist als [. . . ] Pluspunkt zu sehen und nicht das, dass sie das Gefühl 
haben: Es fehlt mir was.“ (Interview 4) 

Frauen mit Kopftuch sind real nicht präsentiert, aber gleichermaßen überprä‐
sent in öffentlichen und privaten Diskussionsräumen (Jeldtoft 2016: 23): Ihnen 
werden Eigenschaften wie geringe oder keine Deutschkenntnisse oder eine 
niedrige Bildung zugeschrieben, die sie generell als auch insbesondere in Hin‐
blick auf die Berufswelt maßgeblich benachteiligen können. Aber auch Frauen 
mit bestehender oder zugeschriebener Migrationsbiographie oder Fluchtge‐
schichte sind in Bewerbungsgesprächen und anderen Prüfungssituationen oft‐
mals benachteiligt. Den Personen werden aufgrund diskriminierender Zu‐
schreibungen Kompetenzen abgesprochen: 

„Hast du nur deswegen so gute Noten, weil du deine Eltern beeindrucken muss‐
test oder ihnen beweisen, dass sie zu Recht hierhergekommen sind?“ (Inter‐
view 5) 

Um Situationen wie diese zu bearbeiten, wenden die Befragten und sich in 
diesem Bereich engagierten Kollektive unterschiedliche Lösungsansätze an. 
Wo die einen sich auf das Lautwerden konzentrieren, um bestehende Miss‐
verhältnisse öffentlichkeitswirksam anzuprangern und Netzwerke von Peers 
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aufbauen, die sich gegenseitig unterstützen, möchten andere unter anderem mit 
interkulturellen Trainings für Teile der Mehrheitsgesellschaft ansetzen: 

„Also man muss [. . . ] die Menschen haben in ihren Köpfen Stereotype, Vorur‐
teile, und wir mussten natürlich auch mit diese Stereotypen und diese Vorurteile 
kämpfen. [. . . ] Wie gesagt, ich bin als interkulturelle Trainerin unterwegs und 
ich hab nun mal schwarze Haare und schwarze Augen und ich bin oftmals auch 
begrüßt worden zum Beispiel: Ja, was suchen Sie?, und wenn ich nach dem 
Seminarraum oder so frage, die sagen: Ähm, es hat noch nicht angefangen., 
oder: ‚Die Referentin ist noch nicht da‘. Also von vorne rein vom Aussehen her 
gehen sie gar nicht davon aus, dass ich die Referentin sein kann. Ja. Also, mit 
diesen Stereotypen, glaube ich, haben / haben wir immer zu kämpfen, und hier 
bei uns war das auch nicht anders.“ (Interview 6) 

Langfristiges Ziel einiger Projekte und Gruppen ist der gleichberechtigte Zu‐
gang für Frauen und Mädchen zum Arbeitsmarkt, der die eigene Professionali‐
tät aufgrund von äußerlichen Zuschreibungen nicht infrage stellt, sondern die 
Qualifikationen als relevantes Merkmal anerkennt. Sichtbare Vorbilder in der 
deutschen Gesellschaft zu schaffen ist daher so relevant, um den Kreislauf aus 
Fremd- und Eigenrepräsentation zu durchbrechen. Während laut Aussage einer 
Akteurin vor sechs Jahren eine junge Frau mit Kopftuch unter Umständen noch 
gänzlich vom Studium abgesehen hätte, da die Aussichten, eine Arbeitsstelle in 
einem oder speziell in dem von ihr gewählten Bereich zu erhalten, laut eigener 
Auffassung tendenziell gering waren, hegen diese nun einen selbstbewussteren 
Umgang mit sich selbst und den Zuschreibungen des Umfelds. 

Auch Frauen, die durch eigene Kinder nicht mehr vollkommen flexibel jeden 
Bereich der Gesellschaft erreichen können, fühlen sich demnach häufig uner‐
wünscht. Durch fehlende erfolgreiche Vorbilder tendieren sie dazu, sich nicht 
auf höherwertige Arbeitsstellen zu bewerben. Einige Projekte greifen daher 
auch explizit den Bedarf für Bewerbungsgespräche von Frauen auf. Aus Be‐
richten und auch eigenen Erfahrungen berichten mehrere Personen, dass Män‐
ner häufig sehr selbstbewusst auftreten, auch wenn der Lebenslauf dies nicht 
zwangsläufig hergibt, wohingegen Frauen häufig hinter dem zurückbleiben, 
was sie tatsächlich können. Auch unabhängig von zielgerichteten Projekten 
empfinden es mehrere Personen als wichtig, sich dadurch für eine gleichbe‐
rechtigte Gesellschaft einzusetzen, dass sie wahrgenommen werden und somit 
Bezugspunkte und Ansprechoptionen für andere Personen bieten, die unter 
Umständen ähnliche Diskriminierungserfahrungen gemacht haben: 

„Und das ist natürlich auch eine große Motivation mit anzukämpfen und halt 
das Ziel zu erreichen, einfach die Gesellschaft zu einer offenen Gesellschaft zu 
schaffen. Dass es einfach friedvoller wird und jeder, der halt einen Step macht, 
der kriegt dann auch irgendwann mal diesen Step zurück. [. . . ] Und natürlich der 
Glaube, der da auch eine große Rolle spielt. Vor allem wenn man sagen kann: 
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Hey! Leider ist es halt wirklich so, dass die Muslime wieder in eine Schublade 
gesteckt werden. Und wenn man dann halt sagen kann: Muslimin mit Kopftuch 
ist engagiert, macht dies und das, dann sieht das natürlich auch anders aus.“ 
(Interview 1) 

2.3 Keine Öffentlichkeit herstellen

Diese Darstellungen zeigen prägnant auf, dass ein Großteil der befragten Initia‐
tiven auf verschiedenen Ebenen durchaus daran gelegen ist, Öffentlichkeit für 
die eigenen Gruppen und Tätigkeiten herzustellen. An dieser Stelle soll auch 
untersucht werden, inwiefern und wenn ja, aus welchen Gründen, sich die be‐
fragten zivilgesellschaftlichen Akteurinnen nicht öffentlich präsentieren. Die 
meisten Interviewpartnerinnen berichten von positivem Feedback seitens vor‐
handener Schnittstellen zur Mehrheitsgesellschaft als auch in der Zusammen‐
arbeit mit politischen Akteur* innen oder anderen Vereinen, zu denen Kontakte 
bestehen. Ebenso wird die eigene Außenwahrnehmung vielfach wertschätzend 
beurteilt. Dennoch verhält es sich für ein paar Gruppen anders, deren Gründe 
im Folgenden näher beleuchtet werden sollen. Ein paar der befragten Gruppen 
ordnen sich selbst der Nurculuk-Bewegung (oder aber Fethullah Gülen) (siehe 
auch Wagenseil / Dohrn 2016) zu. Infolge des Putschversuchs in der Türkei im 
Juli 2016 berichten die genannten Gruppen von Konflikten mit vereinzelten 
Gruppen in ihrem Umfeld, die sich affin zur Politik und zum Gebaren von 
Tayyip Erdoğan positionieren. Als Konsequenz haben sich viele Ehrenamtliche 
aus der Vereinsarbeit zurückgezogen, um einer weiteren öffentlichen Stigma‐
tisierung zu entgehen, wodurch das Engagement weitestgehend zum Erliegen 
kam. Ebenfalls berichtet wird in diesem Zusammenhang von Diffamierungen, 
die am Ende zum Verlust von Weiterentwicklungsoptionen (beispielsweise dem 
Anmieten von Räumlichkeiten) geführt haben, woraufhin die Gruppe sich glei‐
chermaßen zurückgezogen hat. 

Weitere relevante Gründe, öffentlichkeitswirksame Kampagnen zu vermei‐
den, sind negative, teils auch die Gruppe gefährdende Reaktionen aus Teilen 
der Gesellschaft. In einem Fall wollte die Initiative mit einem Türschild auf ih‐
ren Sitz aufmerksam machen, was von den umliegenden Wohngemeinschaften 
nicht unterstützt wurde und zum Rückbau geführt hat. Nach vermehrten An‐
griffen auf Moscheen ist die Gruppe mittlerweile dankbar für eine gewisse An‐
onymität. Tiefgreifende Anfeindungen aus der rechtsradikalen Szene zwingen 
wiederum eine andere Gruppe dazu, regelmäßig die eigenen Räumlichkeiten 
zu wechseln. Abschließend kann als entscheidender Faktor dafür, keine Öffent‐
lichkeit herzustellen, genannt werden, dass Gruppen selbst keinen Bedarf daran 
sehen, über ihre bisherige Außenwahrnehmung hinaus wahrnehmbar tätig zu 
werden, sondern sich in ihrem häufig ehrenamtlichen Engagement auf die Be‐
arbeitung der Bedarfe vor Ort zu konzentrieren. 



Sichtbarkeit und Repräsentation herkunftsdiverser Frauen*-Initiativen 205 

3 Vernetzung in realweltlichen Räumen und Social-Media-
Präsenz

„Eine Hand klatscht alleine nicht.“ 12 

Wie ein erster Einblick in die qualitative Erhebung hat, ist der Großteil der be‐
fragten Organisationen häufig punktuell im eigenen Sozialraum oder regional 
vernetzt. Ein Grund hierfür ist, dass diese Gruppen weder die zeitlichen, perso‐
nellen noch finanziellen Kapazitäten haben, um neben ihren Haupttätigkeiten 
weitere Öffentlichkeits- und Vernetzungsarbeit zu leisten. Zusätzlich zu den 
Gegenöffentlichkeiten und alternativen Räumen, die die befragten Gruppen 
schaffen, soll in diesem Artikel an der bestehenden Vernetzung als auch an der 
Verwendung von Social Media in Hinblick auf Sichtbarkeit und auf die Option 
einer digitalen Vernetzung angeknüpft werden. 

In der Untersuchung wurde deutlich, dass sich die Vernetzung von Ziel‐
gruppe und Kooperationspartner* innen nicht immer eindeutig voneinander 
unterscheiden lässt. Die Unterscheidung verläuft hier dennoch nicht zwangs‐
läufig entlang einer formalisierten Struktur (e. V. oder informelle Gruppe), son‐
dern kann eher gemäß dem Prinzip nach Werbner verstanden werden: Nach 
innen gerichtete Gruppen wenden sich der Bearbeitung der eigenen Bedürf‐
nisse zu und sind selbst Teil der Zielgruppe, die sie bedienen; nach außen 
gerichtete Gruppen streben demgegenüber nach einer Einflussnahme auf ge‐
sellschaftspolitische Strukturen und ihrer Veränderung, unter anderem über 
die Gestaltung von Gegenöffentlichkeiten (Werbner 2004: 897). Je definierter 
die Ziele der Gruppe und damit einhergehend die internen Strukturen und Zu‐
ständigkeiten sind, desto enger wird der Fokus auf eine Zielgruppe, an die sich 
mögliche Angebote richten. Nichtsdestotrotz funktioniert die Vernetzung in 
beide Richtungen im Sinne eines Reach-Out-Reach-In-Verständnisses. In bei‐
den Fällen muss eine Verbindung zur Zielgruppe bestehen, um grundlegende 
Aktivitäten der Gruppe aufrechtzuerhalten (s. Abbildung 1). 

Die grafische Auswertung basiert auf Angaben, die seitens der Interview‐
partnerinnen hinsichtlich ihrer Kooperationspartner* innen gemacht wurden. 
Die hier dargestellten Daten sind somit nicht abschließend zu verstehen, son‐
dern sollen lediglich einen ersten Überblick bieten, welche Vernetzungen zum 
Zeitpunkt der jeweiligen Erhebungen vorhanden waren und inwiefern sich 
die Anzahl der Kooperationspartner* innen zwischen Vereinen und informel‐
len Gruppen unterscheidet. Mehrfachantworten wurden einfach gewertet, so 
dass die tatsächliche Anzahl an Kooperationen über der dargestellten liegen 
kann. Die 88 Interviews des Samples verteilen sich auf 84 Organisationen, von 

12 Interview 10. 



206 Kathleen Gent 

Abbildung 1: Bestehende Vernetzung des ausgewählten Samples 13 

denen 67 auf eingetragene Vereine entfallen und 17 auf als informelle Grup‐
pen charakterisierte Initiativen und Gruppen ohne feste Personenanzahl. Es 
wird ersichtlich, dass Vereine grundlegend mehr Kooperationen pflegen, insbe‐
sondere mit Wohlfahrtsverbänden, kommunalen Vertreter* innen und weiteren 
Vereinen mit diversen Schwerpunktsetzungen. Auch ist die Vernetzung auf 
regionaler Ebene eindeutig ausgeprägter als auf überregionaler oder bundes‐
weiter Ebene. Dessen ungeachtet stehen oder standen rund 20 % der Vereine 
laut eigenen Angaben mit Regierungsinstitutionen auf Bundesebene in Kon‐
takt. Kooperationen zu publizistischen Vertreter* innen wie Journalist* innen 
sind dahingegen wenig ausgeprägt. 

Die Mehrheit der befragten Akteurinnen ist an einer weitergehenden Ver‐
netzung interessiert. Sie sind der Ansicht, dass Kooperationen die Reichweite 
hinsichtlich der Zielgruppe erhöhen können, was gleichermaßen mit einer er‐
höhten Sichtbarkeit und mehr Präsenz in puncto Förderungen zum Tragen 
kommen kann. Eine elementare Rolle hinsichtlich der Zuständigkeit bezüglich 
Vernetzungen wird kommunalen Vertreter* innen zugesprochen. Nicht immer 

13 Einordnung primärreligiös und sekundärreligiös nach Chbib 2017: 186. 
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besteht seitens der Initiativen ausreichend Kenntnis darüber, welche anderen 
Organisationen es gibt, mit denen es sich thematisch passend und zielgerichtet 
vernetzen lässt. Eine Interviewpartnerin betont, dass eine Vernetzung auf Au‐
genhöhe entscheidend ist und der Zweck für alle Beteiligten klar sein sollte. Das 
eigene aktive Engagement wird zudem als zielführend für Sichtbarkeit genannt. 
Eine negative Außenwahrnehmung der Gruppe kann dahingegen Vernetzun‐
gen hemmen. 14 Des Weiteren kann über die Teilhabe an Netzwerken zudem 
an der eigenen Rolle und der Verortung innerhalb der engagierten Zivilgesell‐
schaft gearbeitet und eine Zusammenarbeit auf Basis von Gemeinsamkeiten 
etabliert werden. Die zeitlichen Kapazitäten, die für die Pflege eines Netzwerks 
einkalkuliert werden müssen, sind insbesondere für ehrenamtlich tätige Ak‐
teurinnen teilweise schwer umsetzbar und stark begrenzt, so dass oftmals den 
‚dringenderen‘ Tätigkeiten innerhalb der Gruppe der Vortritt gelassen wird. 

3.1 Social-Media-Präsenz

Social-Media-Plattformen haben das Potenzial, vielfältige Lebenswelten sicht‐
bar zu machen, die darüber Teil des normativen, gesellschaftlichen Diskurses 
werden. Schmidt (2021) gibt demgegenüber zu bedenken, dass sich bereits be‐
stehende Machtunterschiede in digitalen Plattformen unter Umständen auch 
nur verschieben oder sogar verstärken könnten. Neben fehlenden Kapazitäten 
für die eigene Öffentlichkeitsarbeit (die, wenn überhaupt, dann häufig neben‐
her passiert, und daraus resultieren dann die üblichen Verdächtigen wie voll‐
kommen veraltete Webseiten) sehen einige Akteurinnen den Bedarf am Erler‐
nen von Medienkompetenzen, um Presse- und Öffentlichkeitsarbeit professio‐
nell betreiben zu können. Auch die Präsentation der zu vermittelnden Inhalte 
sollte den Zielgruppen angepasst werden. Demgegenüber stehen Gruppen, die 
bereits ihr Augenmerk auf professionell vermittelten Inhalten haben und zu‐
dem auf Facebook oder Instagram aktiv sind (s. Abbildung 2). 

Aus der Grafik wird ersichtlich, dass 50 % der als informell gewerteten 
Gruppen 15 über keinerlei Internetpräsenz verfügen. Die gängigste Veröffentli‐
chungsform für beide Gruppentypen ist nach wie vor die Webseite, gefolgt von 
Facebook bei Vereinen. Instagram wird dahingehend von informellen Gruppen 
eher verwendet, wenn auch in etwa gleichauf wie von Vereinsgruppen. 

14 Siehe hierzu auch den Beitrag von Sponick in diesem Band. 
15 Gruppen, Initiativen ohne feste Rechtsform. 
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Abbildung 2: Social-Media-Präsenz der befragten Gruppen 

4 Ausblick

In diesem Beitrag konnte gezeigt werden, dass die Mehrheit der erreichten 
Gruppen das Ziel verfolgt, Öffentlichkeit für ihre Gruppe und ihre Anliegen 
herzustellen. Der dritte Strukturwandel der Öffentlichkeit(-en) hin zu digitalen 
Plattformen für heterogene Gruppen hat die Möglichkeit eröffnet, aus ihrer 
Position heraus entweder das medial vermittelte Bild über Musliminnen oder 
Migrantinnen zu korrigieren oder abseits von einer reinen Reaktion auf me‐
diale Inhalte eigene Thematiken für sich in einer sie vielfach diskriminierenden 
Gesellschaft zu setzen und zu bearbeiten. Darüber tragen sie einerseits zu einer 
ausdifferenzierten Verständigungsgrundlage bei und gestalten andererseits für 
sich selbst Vorbilder und safer spaces. Neben Blogs und Facebook- oder Ins‐
tagram-Kanälen konnten sich mittlerweile auch weitere Akteur* innen in einer 
breiteren, wenn auch nach wie vor stark eingegrenzten medialen Öffentlichkeit 
etablieren. 16 

Abbildung 1 als auch die qualitative Auswertung zeigen, dass Vernetzungs‐
strukturen vorhanden sind, die sich größtenteils auf regionale Räume konzen‐
trieren. Kommunale Akteur* innen spielen hierbei eine wichtige Rolle in der 

16 Hier genannt werden können, mit unterschiedlichen Schwerpunktsetzungen, beispielweise 
Kübra Gümüşay sowie das mittlerweile an das öffentlich-rechtliche Content-Netzwerk funk 
angeschlossene Format Datteltäter. 
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Vernetzung und dem Anbieten von verschiedenen Beteiligungsformaten. Ein 
Großteil der Gruppen äußert, dass sie eine weitere Vernetzung anstreben, viel‐
fach aber, insbesondere auf Basis eines ehrenamtlichen Engagements, die zeit‐
lichen und auch finanziellen Kapazitäten nicht ausreichten. Auch hauptamtlich 
tätige Akteurinnen geben an, dass ihre regulären Angebote Vorrang haben und 
weitere Stellen explizit für Öffentlichkeitsarbeit fehlen. 

Der Überblick über die digitale Präsenz der Gruppen (Abbildung 2) zeigt, 
dass ein weiterer Ausbau auch hier grundsätzlich möglich wäre, denn auch 
für eine analoge Vernetzung ist eine digitale Präsenz häufig der erste Anlauf‐
punkt. Allerdings sehen die Akteurinnen auch hier oftmals einen Bedarf am 
Ausbau ihrer Medienkompetenzen. Welche Herangehensweisen kann es nun 
zusammenfassend geben, um die eigene Repräsentation und Vernetzung vor‐
anzutreiben und weitere Schritte in Richtung einer erweiterten Sichtbarkeit 
und Normalität zu gehen? Innerhalb der Erhebung wurden Verschränkungen 
verschiedener Aspekte herausgearbeitet, die als elementar für eine erweiterte 
Sichtbarkeit charakterisiert werden (Abbildung 3). Die Reichweite hinsicht‐
lich der Zielgruppenerreichung erfolgt über die eigene Öffentlichkeitsarbeit 
als auch Kooperationsstrukturen. Der Ausbau und die Stärkung der Netzwerke 
geschehen wiederum über die Zielgruppe als auch über die Öffentlichkeitsar‐
beit. Sichtbarkeit kann potenziell über das Zusammenspiel dieser drei Faktoren 
entstehen: 

Abbildung 3: Diagramm der Sichtbarkeit 
(Quelle: eigene Darstellung) 

Wie bereits dargelegt, ist ehrenamtliches Engagement durch zeitliche und fi‐
nanzielle Kapazitäten eng umgrenzt. Um dahingehend schließlich die Unsicht‐
barkeitskategorie nach Bourdieu und die sich darin wiederspiegelnden Macht‐
strukturen von politischer Seite aufzubrechen, ist eine nachhaltige und verste‐
tigte Förderung dieser Initiativen der nächste Schritt. 
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Rückzug und Öffnung 

Interventionen zur Überwindung von Differenz 

Şeyma Bahtiyaroğlu, Leonie Stoll & Wiebke Weissinger 

Im Rahmen der hier vorliegenden Erhebung wurden bundesweit qualitative 
Interviews mit zivilgesellschaftlichen Initiativen geführt, für welche die Eigen‐
schaften weiblich, migrantisch und muslimisch 1 in verschiedener Weise rele‐
vante Selbst- und / oder Fremdzuschreibungen bildeten. Der vorliegende Beitrag 
beleuchtet, inwiefern diese Initiativen anstreben, „Differenzkonstruktionen“ zu 
beeinflussen (vgl. Bukow et al. 2007: 12; 23 f.), mit denen sie sich im Hinblick auf 
Geschlecht, Herkunft und Religion konfrontiert sehen. Die Autorinnen dieses 
Aufsatzes verwenden die Terminologie „Differenzkonstruktionen“, um darauf 
zu verweisen, dass in der heterogenen Gesellschaft wahrgenommene Differen‐
zen nicht naturgegeben, sondern sozial konstruiert sind. Diese Konstruktion 
ist machtvoll aufgeladen (Hall 1997: 238; Doğmuş 2022:69). Soziale Gruppen 
werden entlang von Differenzlinien mit mehr oder weniger Privilegien aus‐
gestattet und sozioökonomische Ungleichheit wird fortwährend reproduziert. 
Individuen können somit in Bezug auf ihr selbst- oder fremdzugeschriebenes 
Geschlecht, ihre Herkunft und ihre Religion Begünstigung oder Diskriminie‐
rung erfahren (Scherr 2016: 8). 

Für die folgende Auswertung qualitativer Interviews mit Vertreterinnen von 
Migrant* innenselbstorganisationen (MSO) 2 ist die Frage von Interesse, wie sich 
die befragten Initiativen zu gesellschaftlichen Differenzverhältnissen positio‐
nieren und wie sich dies in ihrem Engagement ausdrückt. Das methodische 

1 Außerhalb der verbandlichen Strukturen. 
2 Zu den Befragten zählen auch Initiativen, welche von der Mehrheitsgesellschaft als MSO ge‐

lesen werden, aber sich selbst nicht als solche bezeichnen. Den befragten Initiativen gemein 
ist, dass ein überwiegender Anteil Ihrer Mitglieder sowie der Nutzer* innen Ihrer Angebote 
von einer eigenen oder familiären Migrations- oder Fluchterfahrung geprägt ist. 

In den im Folgenden zitierten empirischen Forschungsstudien werden MSO in verschiede‐
nen Weisen definiert. Diese definitorischen Unterschiede bleiben in der vorliegenden Über‐
sicht über den Forschungsstand unberücksichtigt, da sie nicht unmittelbar bedeutend sind 
für unsere Analyse. Beispielsweise verstanden Sultan et al. (vgl. 2019: 16) unter MSO gemein‐
nützige Organisationen, welche die folgenden Kriterien erfüllen: Sie setzen sich mehrheitlich 
aus Menschen zusammen, die selbst oder von denen mindestens ein Elternteil nicht von 
Geburt an die deutsche Staatsbürgerschaft besaßen. Migrationsbezogene Erfahrungen stehen 
in der inhaltlichen Ausrichtung der Organisationsarbeit im Fokus, und dies schlägt sich im 
Selbstverständnis der Organisation nieder. 
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Vorgehen der qualitativ-empirischen Datenauswertung sowie der Forschungs‐
stand, welcher Ausgangspunkt dieser Auswertung war, werden vorgestellt. 
Sodann werden die Ergebnisse ausgewertet. Die Datengrundlage der empiri‐
schen Auswertung bildeten 62 Interviews, welche im Jahr 2019 geführt wurden 
und mit Blick auf die Fragestellung relevant waren. Als Auswertungsmethode 
wurde die Qualitative Inhaltsanalyse nach Mayring (2015) gewählt, mit der sich 
die unterschiedlichen Merkmale des Engagements regelgeleitet messen und 
subjektzentriert abbilden lassen. Zunächst wurden die folgenden Fragen be‐
trachtet: Sind die Initiativen in ihrer Mitgliederstruktur begrenzt auf weibliche, 
migrantische oder muslimische Personen? Sind diese Eingrenzungen von ihnen 
intendiert oder unintendiert? 

So war im ersten Schritt zu prüfen, inwiefern die Differenzlinien Geschlecht, 
Herkunft und Religion für das Engagement bedeutsam sind. Mithilfe der Ant‐
worten wurden die Initiativen – entlang der in Rede stehenden Differenzlinien 
jeweils einer der folgenden Kategorien zugeordnet: (1) homogen intendiert, 
(2) homogen unintendiert, (3) heterogen mit Beschränkungen, (4) heterogen, 
einzelne Veranstaltungen getrennt oder (5) uneingeschränkt heterogen. 

Um beurteilen zu können, wie sich Strukturen und Selbstdarstellungen der 
Initiativen aufeinander beziehen, wurden drei weitere Aspekte betrachtet: 

– Sind die Initiativen hinsichtlich ihrer Kooperationspartner* innen begrenzt 
auf weibliche, migrantische oder muslimische Initiativen? Sind diese Ein‐
grenzungen von ihnen intendiert oder unintendiert? 

– Bezeichnen die Initiativen sich selbst als Frauengruppen, Migrantenorgani‐
sationen und / oder muslimische Gruppen? Wenn ja, mit welcher Intention? 
Oder sehen sie sich von Außenstehenden ungewollt als solche gelabelt? 

– Wie wirken sich Differenzverhältnisse auf die Themensetzung ihrer Arbeit 
aus? 

Grundlage für diese Betrachtungen bildet insbesondere der empirische For‐
schungsstand zu Mitgliederstruktur, Zielgruppen sowie Differenz(de)konstru‐
ierender Intention und Wirkung der Arbeit von Frauengruppen und MSO: 
Während in den 1960er-Jahren in Deutschland herkunftshomogene MSO ver‐
breitet waren, in denen sich Migrant* innen gegenseitig innerhalb ihrer eigenen 
Communities unterstützten und „herkunftslandorientierte[n] und folkloristi‐
sche[n] Aktivitäten“ (Reinecke et al., 2010: 18) nachgingen, konzentrieren sich 
seit den 1990er-Jahren MSO stärker auf Fragen des Lebens im Aufnahmeland 
wie jenen nach Bildungs- und Arbeitsmarktchancen (vgl. Ersoy et al. 2018: 
458 f.). MSO werden zunehmend herkunftsheterogener – einige haben seit 2015 
ihre Zielgruppe um die jüngste Generation Geflüchteter erweitert (vgl. Fried‐
richs et al. 2020: 29 f.). 

Von den 1980er- bis mindestens Ende der 1990er-Jahre war die wissenschaft‐
liche und politische Auseinandersetzung mit MSO in Deutschland vorrangig 



214 Şeyma Bahtiyaroğlu, Leonie Stoll & Wiebke Weissinger 

geleitet von einer „Entweder-Oder-Diskussion“ (Pries / Sezgin 2010: 10) um die 
integrationsfördernde oder -hemmende Wirkung ihrer Arbeit (vgl. u. a. Metzger 
2018: 21 f; Reinecke et al. 2010: 14 f.). Mit dem Wandel der inhaltlichen Aus‐
richtung sowie der stärker heterogenen Mitgliederstruktur der MSO werden 
sie seitens der sogenannten Mehrheitsgesellschaft zunehmend positiver be‐
wertet (vgl. Halm 2010: 314). MSO wird vermehrt eine Brückenfunktion zwi‐
schen Migrant* innen und Angehörigen der Mehrheitsgesellschaft zugespro‐
chen (vgl. Friedrichs et al. 2020: 8). Gleichzeitig seien auch Abschottungsbestre‐
bungen von MSO gegenüber Institutionen der Mehrheitsgesellschaft zu beob‐
achten, welche in „nationalistischen, antidemokratisch-fundamentalreligiösen“ 
Einstellungen begründet seien (vgl. Ersoy et al., 2018:460). 

Während MSO im Hinblick auf die Herkunft ihrer Mitglieder heterogener 
werden, zeichnet sich in Bezug auf die Geschlechterverteilung deutlich ab, dass 
seit einigen Jahren die Anzahl der MSO explizit von und für Frauen steigt, 
was als Reaktion auf mangelnde Partizipations- und Entfaltungsmöglichkeiten 
in gemischtgeschlechtlichen MSO als auch in Frauenorganisationen der soge‐
nannten Mehrheitsgesellschaft verstanden werden kann (vgl. Reinecke et al. 
2010: 20 f.).Die Stärke reiner Frauenorganisationen, so Latorre Pallares und Zit‐
zelsberger (2008: 6 f.) liege darin, dass sie die Möglichkeit zur Steigerung des 
Selbstbewusstseins und zum Hinterfragen von geschlechternormativen Rol‐
lenerwartungen schaffen. Sie dienten den Frauen mitunter zur Überwindung 
von Isolation (a. a. O.: 7). In frauenspezifischen Organisationen der sogenannten 
Mehrheitsgesellschaft erhielten Migrantinnen jedoch häufig nicht die Chance 
zu einer angemessenen Beschäftigung. Sie würden nicht ebenbürtig einbezogen 
(vgl. Reinecke et al. 2010: 21). Die konzeptionelle Separierung nach Geschlecht 
und Herkunft innerhalb der MSO mit dem Ziel, „Gleichstellung in allen indi‐
viduellen und gesellschaftlichen Entfaltungsmöglichkeiten“ in der Einwande‐
rungsgesellschaft zu erreichen, definieren Reinecke et al. (2010: 14) als „para‐
doxe Intervention“ 3 . 

Diese Begrifflichkeit wurde laut Knapp / Gransee (2003:18) erstmals zur Be‐
schreibung der Überwindung von Geschlechterstereotypen verwendet, dies in 
der Diskussion um entsprechende Hochschulkonzepte in den 1990er Jahren: 

3 Der Begriff der Paradoxen Intervention findet frühe Anwendung in der Psychotherapie. In 
der systemischen Therapie dient er als Sammelbegriff für verschiedene Therapiekonzepte 
(vgl. Kern 1994: 9). Ihnen gemein ist, dass wiederkehrendes destruktives Verhalten und die 
diesem zugrundeliegenden Denkmuster gezielt aufgelöst werden sollen, indem die Thera‐
peut:in diese scheinbar akzeptiert (siehe u. a. Watzlawick et. al. 2017: 269; Wolf 2007: 495). 
Der Begriff findet auch in anderen fachlichen Disziplinen Anwendung – bei Vowinckel 
(2012) in der Analyse einer musikalischen Bewegung oder bei Hafez (2013) in seiner Be‐
schäftigung mit dem Arabischen Frühling als Medienereignis in Deutschland. 
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„Die Paradoxie einer Einrichtung von sedukativen Bildungsangeboten wird 
darin gesehen, dass die Ent-Dramatisierung bzw. Außerkraftsetzung tradier‐
ter Geschlechterzuschreibungen auf dem Wege der Geschlechtertrennung er‐
reicht werden soll, die – zumindest zunächst – eine Neu-Dramatisierung der 
Geschlechtskategorie beinhaltet, die jedoch in Kauf genommen wird.“ (Knapp / 
Gransee 2003: 18) 

Im Kontext von Frauenförderung und Gleichstellungspolitik im Wissenschafts‐
betrieb bezeichnete später auch Müller (2001: 28 f.) das strategische Rekurrieren 
auf die Kategorisierung Frau beim Abbau der Geschlechterungleichheit und 
damit einhergehender Diskriminierungen als paradoxe Intervention. Frauen- 
und Gleichstellungsbeauftragte arbeiten somit in bestehenden Strukturen mit 
dem Ziel, ihre Position obsolet werden zu lassen. 

Analog dazu kann die bewusste Selbstbezeichnung als Migrant* innenselbst‐
organisation / Migrant* innenverein eine Reaktion auf eine Fremdzuschreibung 
sein, die eine Abgrenzung aufgrund der Herkunft impliziert (vgl. Sultan et al. 
2019: 15; Forum der Kulturen Stuttgart 2018: 8). Um dieser Differenzkonstruk‐
tion und den damit einhergehenden Benachteiligungen entgegenzuwirken oder 
auf sie aufmerksam zu machen, wird diese Bezeichnung übernommen. Erst in 
einer egalitären und diskriminierungsfreien Gesellschaft würde diese Selbstbe‐
zeichnung hinfällig werden (a. a. O. 2018: 8). Die Methode der paradoxen In‐
tervention könne nach Sultan mit unerwünschten Folgen für die Arbeit von 
MSO einhergehen. Eine auf Herkunft bezogene Außendarstellung führe häufig 
dazu, dass die Kommunikation zwischen Politik und Zivilgesellschaft nicht auf 
Augenhöhe stattfinde, obwohl sich die Ziele und Aktivitäten häufig nicht von 
anderen Vereinen unterscheiden (vgl. Sultan et al. 2019: 15). 

Reinecke et al. (2010: 48) zeigten für Migrantinnenselbstorganisationen auf, 
dass ein Großteil als Zielgruppe auch Männer (61 % ) und Frauen ohne Migra‐
tionserfahrung (86 % ) hat. Während ein sehr geringer Teil dieser MSO von 
Schwierigkeiten berichten, Männer als Mitglieder zu gewinnen (3 % ), seien 
Frauen ohne Migrationserfahrung deutlich schwerer zu erreichen (32 % ) (ebd.). 
Vertreterinnen der befragten MSO führten diesen Umstand auf ein mangelndes 
Interesse seitens Frauen ohne Migrationserfahrung zurück, sich mit dem Ver‐
ein auseinanderzusetzen und an der Arbeit zu partizipieren (a. a. O.: 48). Dies 
wirft die Frage auf, ob sich Frauen ohne Migrationserfahrung aufgrund der 
Außendarstellung der Organisationen nicht angesprochen fühlen oder aber von 
einem allgemeinen Desinteresse auszugehen ist. Sultan et al. (2019: 15 f.) halten 
daher die Frage für unausweichlich, ob und wie lange man sich als migrantisch 
bezeichnen wolle. Diese Frage stelle sich deshalb, weil viele Organisationen 
im Laufe ihres Bestehens ihre Zielgruppe erweitern, etwa im Zuge von Gene‐
rationenwechsel und thematischen Verschiebungen (a. a. O.: 19). Gleichzeitig 
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Abbildung 1: Mitgliederstruktur der befragten Initiativen nach Geschlecht, Herkunft und 
Religion (n = 62, Mehrfachkategorisierung möglich) 

sollten Außenstehende es den jeweiligen Organisationen überlassen, über ihre 
Selbstbezeichnung zu entscheiden (a. a. O.: 16). 

Auch in Moscheegemeinden und unabhängigen muslimischen Vereinen in 
Deutschland sind in den letzten Jahren zunehmend vielfältige Aktivitäten zu 
beobachten. Diese Entwicklung spiegele sich in einer wachsenden Bandbreite 
von Themen wider, die von diesen Gruppen aufgegriffen werden (Ceylan 2008: 
183; Chbib 2017: 14; Maisenbacher 2021: 505, Roßteutscher 2009: 62 ff.). Ein 
Desiderat der Forschung bleibt dabei die Auseinandersetzung mit Pluralisie‐
rungs- beziehungsweise Homogenitätsbestreben muslimischer Vereine. Um zur 
Schließung dieser Forschungslücke beizutragen, haben wir Interviews mit Ver‐
treterinnen von MSO ausgewertet und mit Blick auf die (gewünschte) Mitglie‐
derstruktur der befragten Initiativen im Zusammenspiel mit deren inhaltlichen 
Bestrebungen analysiert. Von besonderem Interesse sind dabei die Differenz‐
linien Geschlecht, Herkunft und Religion, die wir den fünf schon genannten 
Kategorien zugeordnet haben bei einzelnen Initiativen kommt es zu Mehrfach‐
nennungen. Um zu beurteilen, ob Initiativen auf paradoxe Interventionen zie‐
len, werden ihre ideellen Vorhaben in Relation zum institutionellen Rahmen 
betrachtet. 

Im Folgenden finden sich Teilergebnisse unserer qualitativen Interviewana‐
lyse, wobei aufgrund des Sammelbandformats nicht auf alle Kategorien 4 im 
Detail eingegangen werden kann. 

4 Daher fällt in den Ausführungen die Kategorie Religiös heterogen, einzelne Veranstaltungen 
getrennt (4) weg. 
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Geschlecht
Die Kategorie intendierte Geschlechtshomogenität (1) beschreibt Grup‐
pen, die sich in Mitgliederstruktur und definierter Zielgruppe ausschließlich 
an Frauen 5 richtet. Dies geht häufig mit der Selbstbezeichnung als Frauen‐
gruppe in der Außendarstellung einher. Distanzierungen und Hinwendungen 
zur Bezeichnung als feministisch 6 finden sich gleichermaßen randständig in 
den Schilderungen der Befragten. 

Viele sehen ihre Interessen durch die Stadtgesellschaft sowie bestehende 
gemischtgeschlechtliche Vereine nicht ausreichend berücksichtigt. Sie möch‐
ten sich mit ihrer Initiative einen Raum schaffen, in dem Geschlechterrollen 
weniger wirken und Vorurteile zwischen Frauen abgebaut werden. Das Ziel ist, 
sich Gehör und Anerkennung zu verschaffen sowie die Gesellschaft mitzuge‐
stalten. Muslimische Frauen führen darüber hinaus an, dass sie sich mit der 
Zuschreibung von außen, sie seien passiv, konfrontiert sehen. Ihnen geht es 
darum, dieses Vorurteil zu überwinden, indem sie ihr Engagement öffentlich 
sichtbar machen. Als Begründung für die Abspaltung aus (tatsächlich oder sat‐
zungsgemäß) gemischtgeschlechtlichen Gruppen wurde vereinzelt der Wunsch 
genannt, ein eigenes Religionsverständnis zu entwickeln, also sich stärker mit 
frauenspezifischen Themen der Religiosität zu befassen und „eigene Gedanken 
zu entwickeln“, ohne (männliche) Einflüsse von außen. Auch wollen die Frauen 
das Tragen des Kopftuches nicht allein in der religiösen Pflicht begründet se‐
hen. Vielmehr plädieren sie für eine fundierte Koranlektüre zu frauenspezi‐
fischen Themen sowie eine zeitgemäße Reinterpretation der Schrift. Männer 
waren während des monatlichen Austauschs der Frauen für die Betreuung der 
Kinder zuständig. 

Einzelne Gruppen entschieden sich wiederum bewusst aus einem eigenen 
kulturell-religiösen Verständnis heraus für Geschlechterhomogenität. Andere 
reagierten mit ihrer geschlechterhomogenen Zusammensetzung auf Erwar‐
tungshaltungen ihrer (männlichen) Familienangehörigen oder ihrer Commu‐
nity. Die Gleichgeschlechtlichkeit soll in diesen Fällen Frauen und Mädchen, 
welche einem entsprechenden Verhaltensdruck ausgesetzt sind, die Teilnahme 
ermöglichen: 

„Es ist halt auch oft so, dass viele Besucherinnen nur in die Einrichtung dürfen, 
weil die Eltern wissen oder die Geschwister wissen: Okay, da sind nur Frauen, 

5 Da eine mögliche Distanzierung von den binären Geschlechterbezeichnungen in den Inter‐
viewgesprächen nicht thematisiert wurde, gehen wir davon aus, dass sich bei den Interview‐
ten Selbst- und Fremdbezeichnung als „Frau“ decken. 

6 Nach der Selbstbezeichnung als feministisch beziehungsweise der Deutungen des Begriffs Fe‐
minismus wurde in den Interviews nicht systematisch gefragt. Einzelne Interviewpassagen, 
in welchen entsprechende Bezüge hergestellt werden, greifen wir in unseren Darstellungen 
auf. 
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da sind nur Mädchen. Und das ist halt sehr wichtig, weil ansonsten können sie 
halt wenig raus aus dem Familienhaushalt.“ 

Langfristig wird von vielen Initiativen die Überwindung dieser Geschlechter‐
separation angestrebt: 

„Das Fastenbrechen wäre gendergemischt. Das wäre ein Ziel von mir, wenn ich 
das auf die Reihe, wenn ich mich durchsetzen kann auf revolutionäre Art und 
Weise (lacht).“ 

Demgegenüber wählt eine Initiative den Ausschluss von Männern, um Frauen 
besser anzusprechen und mögliche Schamgefühle gegenüber Männern zu ver‐
meiden. Ein Schutzraum für Frauen soll geschaffen werden, um sich frei über 
Themen wie Gewalt, Beziehungsprobleme, Homosexualität, Suchterkrankun‐
gen, Kindererziehung, Gesundheit oder Sport (Schwimmen) auszutauschen und 
über Handlungsmöglichkeiten zu informieren. 

Die Kategorie unintendierte Geschlechtshomogenität (2) kennzeichnet 
Gruppen, die grundsätzlich sowohl für Männer als auch für Frauen offen sind, 
jedoch Probleme schildern, Männer zu erreichen. Eine Befragte äußert die Ver‐
mutung, dass dies am feminin klingenden Vereinsnamen liegen könnte. Eine 
Initiative strebt an, das Etikett eines reinen Frauenvereins loszuwerden. Frau‐
envereine hätten das Image, sich nicht mit intellektuellen Themen zu befassen. 
Die besagte Initiative klagt darüber, dass Männer sich von ihren Angeboten 
nicht angesprochen fühlten. Sie haben die Befürchtung, dass sie mit einem rei‐
nen Frauenverein das weit verbreitete Bild einer muslimischen Frau als passiv 
und distanziert bestätigen würden:  

„Es . . . ich habe den Eindruck . . . wir versuchen halt wirklich, eine Plattform zu 
sein, die jeden anspricht. Und wenn man ein Frauenverein ist, hat man dann 
schon mal paar Leute, oder wir . . . man hat alle Männer auf jeden Fall . . . auf 
jeden Fall schon mal irgendwie weg, und auch Menschen, die denken ‚Frauen‐
verein ach. Ja, was bieten die schon an? Frauenverein‘. Also, kann ja nur irgend‐
wie bisschen was malen und bisschen was kochen sein. Das Image ist halt leider, 
leider nicht so toll. Deswegen versuchen wir, das Image loszuwerden eigentlich, 
und auch weil . . . besonders, wenn man muslimischer Herkunft ist, ist es dann 
nochmal was Anderes, wenn man in einem Frauenverein ist. Da denken an‐
dere auch gleich: ‚Ah ok. Die darf bestimmt nicht mal die Hand schütteln‘, oder 
man erwartet auch nicht viel von einem Muslim . . . von einem Vorstand, der 
muslimisch und weiblich ist. Auch deswegen, ehrlich gesagt . . . Auch wollten 
wir dieses Image eigentlich loswerden, um wirklich möglichst viele Menschen 
zu erreichen. Ich muss sagen, das Image dieses mus . . . muslimische Frauen, 
die reden nicht mit Männern, und muslimische Frauen, die machen nicht viel. 
Dieses Image sind wir glaube ich relativ gut losgeworden. Aber wir sehen, wir 
werden immer noch als Frauenverein gesehen.“ 
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Die Kategorie Geschlechtsheterogenität mit Beschränkungen (3) bezeich‐
net Gruppen, die Männern lediglich den Zugang zu bestimmten Positionen in 
ihrer Initiative verwehren. Einige gemischte Gruppen nehmen keine Männer 
in den Vorstand auf. Eine Befragte nennt als Grund, dass in der Gesamtge‐
sellschaft vielerorts Vorstände männlich dominiert seien, insbesondere auch 
in muslimischen Organisationen. Diese gingen zu wenig auf die Bedarfe von 
Frauen ein. Manche Initiativen beschreiben, dass sie früher geschlechterhomo‐
gen waren und schließlich ihre Veranstaltungen auch für (Ehe-)Männer geöff‐
net hätten, als jene Interesse an der Teilnahme äußerten. Die Befragte einer 
anderen Initiative bezeichnet ihr Engagement als feministisch. Ihr sei es dabei 
wichtig, dass auch Männer Ideen einbrächten, jedoch die Entscheidungsgewalt 
bei den Frauen läge. 

Die nächste Kategorie kennzeichnet heterogene Gruppen, die (vereinzelt) 
geschlechtergetrennte Veranstaltungen (4) durchführen. Ein Grund hierfür 
sei, dass in Abhängigkeit des Geschlechts besondere Bedarfe bestünden: 

„Wenn so ein geschützter Rahmen gewünscht ist, sei es jetzt irgendwie bei 
dem Selbstbehauptungskurs, weil da haben wir auch interessierte Frauen, auch 
Mitglieder mit Kopftuch, die würden es dann ablegen, dass sie sich besser halt 
bewegen können und freier auch in diesem geschützten Raum sein wollen un‐
ter sich. Dann schauen wir halt, dass wir sagen: ‚Es ist nur für Frauen‘. Aber 
generell, die meisten Sachen sind für alle.“ 

Mitunter reagierten die Initiativen mit der Geschlechtertrennung auf den 
Wunsch ihrer Teilnehmerinnen. Einzelne Gruppen haben auf den Partizipa‐
tionswunsch von Männern damit reagiert, zusätzlich geschlechtergemischte 
Veranstaltungen zu organisieren. 

Andere Gruppen institutionalisierten auf den Partizipationswunsch von 
Männern hin uneingeschränkte Geschlechterheterogenität (5) innerhalb 
ihrer Initiativen. Eine Initiative trennte Mädchen und Jungen in der Projekt‐
arbeit nicht, um auch in der Außenwirkung sichtbar zu machen, dass sie die 
gleichen Rechte und Fähigkeiten haben. Dabei seien sie sensibel für spezifische 
Diskriminierungen, die Mädchen und Frauen erfahren. 

Herkunft
Als intendiert herkunftshomogene Gruppen (1) werden diejenigen Grup‐
pen bezeichnet, welche in Bezug auf das Herkunftsland der Akteur* innen be‐
ziehungsweise Adressat* innen homogen sind oder grundsätzlich Migrations‐
erfahrung zur Voraussetzung für die Mitwirkung machen. In den allermeisten 
Fällen liegt die Homogenität in der Sprache oder in einem Peer-To-Peer-Ansatz 
begründet. 
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Unintendiert herkunftshomogene Gruppen (2) sind überwiegend ho‐
mogen, obwohl sie Menschen verschiedener Herkunft erreichen möchten. Eine 
Gruppe führt an, dass sie ihr eigentliches Prinzip, deutschsprachig und inter‐
kulturell zu sein, nicht einhalten könne, da es ihrer erreichten Zielgruppe an 
ausreichenden Deutschkenntnissen fehle. Eine andere Gruppe schildert, dass 
sie gerne deutschsprachige Texte verwenden würden. Ihnen mangele es jedoch 
an Zeit, die verwendeten Texte ins Deutsche zu übersetzen. Eine Initiative 
beschreibt das Dilemma, Muslim* innen in ihre gesellschaftspolitische Arbeit 
generationsübergreifend einbinden zu wollen: Während die erste Gastarbeite- 
r* innengeneration Schwierigkeiten habe, sich komplexen Themen in deutscher 
Sprache zu widmen, bestehe bei der zweiten und dritten Gastarbeiter* innenge‐
neration der Wunsch nach deutschsprachigen Angeboten: 

„Wobei wir jetzt zum Beispiel ein Format haben, [. . . ] die noch in diesem halben 
Jahr angestoßen werden sollen tatsächlich, wo wir zum Beispiel überlegen, ob 
wir dann ein mehrsprachiges Format machen: deutsch-türkisch, deutsch-ara‐
bisch, deutsch-bosnisch, um dann zum Beispiel auch diese Generation mitein‐
zubringen und zu befragen: ‚Was habt ihr eigentlich noch für Bedarfe? Was 
wünscht ihr euch für diese Gesellschaft?‘ Oder wenn es um die Frage geht: ‚Wie 
verortet sich muslimisches Leben hier?‘ Und im Rahmen solcher Formate, wäre 
dann zum Beispiel eine Lösung, Mehrsprachigkeit zu gewährleisten, sodass da 
das nicht nur auch auf Deutsch formuliert werden kann, sondern auch auf Tür‐
kisch zum Beispiel artikuliert werden kann, genau.“ 

Einzelne Gruppen beschreiben gegenseitige Verdrängungseffekte unter ihren 
Teilnehmenden aus verschiedenen Herkunftsländern. Es bestünden Fremd‐
heitsgefühle und mitunter gegenseitige Aversionen zwischen den verschiede‐
nen Gruppen. Besonders häufig wird die Schwierigkeit beschrieben, Menschen 
ohne Migrationserfahrung (von Interviewten meistens als Deutsche bezeichnet) 
zu erreichen. 

Mehrere Gruppen führen an, dass sich überwiegend eine Gruppe eines be‐
stimmten Herkunftslandes angesprochen fühlt. Dem zu Grunde lägen beispiels‐
weise Veranstaltungen zu Themen des jeweiligen Herkunftslandes, das Her‐
kunftsland im Namen der Initiative und die überwiegende Anzahl der Mitglie‐
der mit einem homogenen Hintergrund. Zeitgleich betonen dieselben Initiati‐
ven die Zielsetzung, divers zu sein, den Kontakt zu Deutschen zu suchen und 
das Streben, als gesellschaftliche Brücken:bauerinnen zu fungieren. 

Ein ehemals intendiert homogener Verein hat inzwischen die Zielgruppe 
für alle Personen unabhängig von ihren Migrationsbezügen geöffnet. Eine ih‐
rer Vertreterinnen beschreibt die Gründung der Gruppe als Reaktion auf eine 
Stigmatisierungserfahrung: 

„Und ich habe dann auch immer von den, von der Leitung gehört, dass das – 
oder ich war damals schon bei verschiedenen Veranstaltungen – dass es dann 
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immer hieß: Ausländische Frauen nehmen an Kursen nicht teil, und zwar mit 
dem Rückschluss, dass sie kein Interesse hätten. Also, das fand ich eine ganz 
große Unterstellung, die ich so nicht unterschreiben würde. Das stimmt einfach 
nicht. Man kann das nicht einfach so bewerten und dann auch so tun, als wäre 
das wissenschaftlich bewertet worden. Das hat mich sehr, sehr geärgert immer. 
Und ich habe quasi diesen Frust oder meine Erfahrung, die ich dann da auch 
nochmal gesammelt habe, erlebt habe, eben mit diesen Freundinnen geteilt. Und 
irgendwann kam dann die Idee, etwas Eigenes zu gründen.“ 

Die Kategorie Herkunftsheterogenität mit Beschränkungen (3) steht für 
Gruppen, welche die Migrationserfahrung einer Person zur Voraussetzung ih‐
rer Besetzung einer tragenden Position macht. Eine Initiative möchte, dass der 
Verein ausschließlich von Migrant* innen geführt wird: 

„Wir sind die einzige Frauenberatungsstelle von Migrantinnen für Migrantin‐
nen. Es gibt andere Beratungsstellen für Migrantinnen aber nicht von Migran‐
tinnen“ 

Die nächste Kategorie beschreibt heterogene Gruppen, welche (vereinzelt) 
Veranstaltungen getrennt nach Herkunftsland (4) der Teilnehmenden 
durchführen. Eine Gruppe erklärt dieses Vorgehen als Reaktion auf bestehende 
Aversionen unter den Teilnehmenden. 

Die Kategorie uneingeschränkte Herkunftsheterogenität (5) steht für 
Gruppen, welche offen für alle sind und dieses Ziel bereits (weitestgehend) er‐
reicht haben. Eine Entwicklung von ursprünglich (unintendiert) homogeneren 
Initiativen hin zur Heterogenität wird von Einzelnen beschrieben. Diese bezieht 
sich insbesondere auf den Zeitraum von 2015 bis 2020. Der Bedarf an Projekten 
und Initiativen, welche sich (auch) an Geflüchtete richten, ist seit dieser Zeit 
erhöht. 

Eine Gruppe gibt an, dass sie durch Generationenwechsel unter anderem 
durch bikulturelle Ehen heterogener wurde. Eine Initiative, welche sich als 
MSO definiert, sieht sich mit der (negativ besetzten) Fremdmarkierung als tür‐
kischer Verein konfrontiert. Als professionell und kompetent eingestuft würden 
sie nur, weil sie auch Mitarbeiter* innen ohne Migrationsbezüge hätten. Einer 
Initiative war es wichtig, Mehrsprachigkeit und Herkunftsheterogenität durch 
ihren Vereinsnamen zu repräsentieren. 

Mehrere Gruppen fördern die Heterogenität darüber, dass sie Deutsch als 
gemeinsame Sprache wählen, deutsche Frauen als Co-Referentinnen einbinden 
und in der Öffentlichkeitsarbeit beispielsweise gezielt schwarze Menschen an‐
sprechen. Auch wurde der Verzicht auf herkunftslandbezogene Themenset‐
zung als Push-Effekt für Heterogenität genannt. Einzelne Vereine sehen auf‐
grund ihrer Heterogenität von einer Selbstbezeichnung als MSO ab. Mitglieder 
einer solch heterogenen Initiative sehen sich selbst nicht mehr als Migrant* in‐
nen. 
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Religion
Die Kategorie intendierte Religionshomogenität (1) beschreibt Gruppen, 
welche in Bezug auf die Religionszugehörigkeit der Akteur* innen und Adressa- 
t* innen homogen sind oder im Allgemeinen eine religiöse Zugehörigkeit zur 
Voraussetzung der Mitwirkung machen. Einige Initiativen sind homogen mus‐
limisch, weil sie gemeinsam die Religionsausübung praktizieren und Wert da‐
rauf legen, Muslim* innen in der Öffentlichkeit zu vertreten. Dabei zeigt sich 
jedoch, dass viele dieser Initiativen in Kooperation mit externen Akteur* innen 
einen interreligiösen oder -kulturellen Dialog pflegen. Dies schließt bei einem 
Teil dieser Gruppen die Arbeit gegen Antisemitismus ein. 

Eine weitere Initiative ist ausschließlich muslimisch, möchte jedoch die 
Vielfalt der muslimischen Frauen abbilden. Sie haben sich als Reaktion auf öf‐
fentliche Debatten um muslimisches Leben in Deutschland gegründet, in denen 
sie Spaltungspotenziale sehen: 

„Diesen Verein habe ich mit anderen zusammen, 2010 war das, gegründet, und 
damals ging es ganz massiv, also Kontroversen und die muslimischen Frauen 
in Deutschland, und vor allem wurden Frauen, also in den öffentlichen De‐
batten, gegenseitig in Position gebracht, nämlich einmal hat man immer so 
den Eindruck gehabt, da gibt es muslimische Frauen, die ein Kopftuch tragen 
und die sind unterdrückt, und dann gibt es wieder sozusagen die anderen, die 
Aufgeklärten, die Emanzipierten, die sich für Frauenrechte und so weiter ein‐
setzten. Wir wollten einfach, also die breite Stimme der muslimischen Frauen 
und die Vielfalt eben sichtbar machen in der Öffentlichkeit und, und die Frauen, 
also denjenigen Frauen, die eben nicht in der Öffentlichkeit zu Wort kommen, 
einfach auch eine Stimme geben und deswegen hatten wir das also, in unserer 
Initiative, gegründet. Andererseits wollten wir nicht nur in die Öffentlichkeit 
hineinwirken, sondern auch nach innen hineinwirken. Es gibt natürlich auch 
Missstände innerhalb muslimischer Gemeinden. Es gibt Frauen, die tatsächlich 
unterdrückt werden, aber eben, es gibt auch in anderen, sozusagen Glaubensge‐
mein- oder so Glaubenszugehörigkeiten, Ethnien oder auch nichtmuslimischen 
Frauen, die unterdrückt werden, auch Gewalt erfahren. Das ist ja jetzt nicht 
genuin islamisches Phänomen, Gewalt und patriarchale Denkweisen.“ 

Die Kategorie uninterdierte Religionshomogenität (2) beschreibt Gruppen, 
die überwiegend homogen sind, obwohl sie Menschen verschiedener Religions‐
zugehörigkeit erreichen wollen. Einige Initiativen arbeiten mit jüdischen und 
christlichen Gemeinden zusammen und ermöglichen interreligiösen Dialog. Sie 
haben explizit keine religiöse Zielsetzung in Bezug auf ihre Akteur* innen und 
Adressat* innen, dennoch erreichen sie überwiegend Muslim* innen und führen 
dies darauf zurück, dass religiöse Themen dennoch dominieren. Eine Inter‐
viewte äußert, dass sie Veranstaltungen wie das Fastenbrechen organisieren, 
da sie viele muslimische Mitglieder haben, obwohl sie damit eigentlich nicht 
bezwecken, nur diese zu erreichen. Sie wollen die breite Öffentlichkeit anspre‐
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chen, beklagen aber, dass solche Veranstaltungen von außen als rein (islamisch) 
religiös wahrgenommen werden und sind unzufrieden mit der daraus resultie‐
renden religiösen Homogenität. Eine Gruppe, die erklärtermaßen für alle offen 
ist, zielt darauf ab, insbesondere für Muslime einen Raum schaffen, in dem sie 
sich wohl fühlen und eine an ihre Bedarfe gerichtete Hilfeleistung erhalten. 
Als weiteren Grund für eine unbeabsichtigte Religionshomogenität führen ver‐
schiedene Vereine an, dass die meisten Mitglieder Migrationsbezüge zu Län‐
dern mit mehrheitlich muslimischer Bevölkerung haben. Hierdurch würde die 
Initiative in der Fremdwahrnehmung als muslimisch wahrgenommen werden, 
obwohl die inhaltliche Ausrichtung ihrer Arbeit keineswegs religiöse Zielset‐
zungen beinhalte und sie Teilnahme unabhängig der Religionszugehörigkeit 
anstrebten. Stellenweise wird die mangelnde Erreichbarkeit von Nicht-Musli- 
m* innen auf den migrantisch beziehungsweise muslimisch klingenden Namen 
zurückgeführt. 

Die Kategorie Religionsheterogenität mit Beschränkungen (3) steht für 
Gruppen, welche die Religionszugehörigkeit einer Person zur Voraussetzung 
ihrer Besetzung einer leitenden Position macht oder die Religionszugehörigkeit 
bei der Auswahl ihrer Zielgruppe berücksichtigt. Eine heterogene muslimische 
Gruppe von Frauen mit Migrationsgeschichte setzt für ihre Zielgruppe voraus, 
dass sie 

„[. . . ] Benachteiligungen aufgrund ihres Geschlechts oder ihrer Migrationsge‐
schichte oder ihrer Religion erfahren oder erfahren haben.“ 

Eine Initiative gibt zu Protokoll, dass lediglich Musliminnen in den Vorstand 
dürften. Nicht-muslimische Frauen hätten ein passives Wahlrecht und würden 
auch als Mitarbeiterinnen eingestellt. Als primäres Vereinsziel wird genannt, 
den innermuslimischen Dialog anstoßen zu wollen: 

„Die nicht-muslimischen Frauen, wie gesagt, die haben ein passives Wahlrecht, 
und die Männer haben gar kein Wahlrecht. Und somit möchten wir sicherstel‐
len, dass die Vorstände, dass der Vorstand durch muslimische Frauen gestellt 
wird, und somit halt auch unser primäres Ziel, nämlich den Bedürfnissen mus‐
limischer Frauen nachzukommen, dass wir dieses Ziel auch erfüllen. Uns war es 
wichtig, dass den nicht-muslimischen Frauen ein Wahlrecht gegeben wird, um 
einfach auch noch mal unser Miteinander, unsere gegenseitige Unterstützung 
zu unterstreichen, dass wir auch die Unterstützung durch nicht-muslimische 
Frauen brauchen und ihnen daher auch Mitbestimmungsrecht einräumen.“ 

Eine Organisation möchte mit ihrer Aktivität eine Angebotslücke für musli‐
mische Jugendliche schließen, richtet sich aber an alle Jugendliche ungeachtet 
ihrer Religionszugehörigkeit. Sie definiert sich als muslimisch und sieht durch 
ihren Peer-Ansatz die Chance erhöht, auch muslimische Mädchen zu erreichen. 
Als besonderes Anliegen wird der interreligiöse Dialog genannt: 
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„Ja, also wir haben jetzt viel natürlich Kooperationen jetzt hier auch mit, mit der 
katholischen [Name]. Da passiert jetzt viel politische Bildung. Und da versuchen 
wir natürlich auch vor allem, die Mädchen zu erreichen, die jungen Frauen, weil 
die immer sehr schwer zu erreichen sind. Da gibt es halt ein . . . Es ist schwierig, 
bei Muslimen ist es oft immer so, dass die Jungs eher die Möglichkeit haben, 
teilzunehmen, es einfacher haben, vielleicht auch im Kreise ihrer Eltern, ihrer 
Familie, und bei den Mädchen muss man mehr Überzeugungsarbeit leisten, dass 
die Eltern dieses Vertrauen haben, auch ihre Mädchen dann auch irgendwo in 
einem Seminar mitzuschicken zum Beispiel, oder irgendeine Aktivität, das kann 
auch Freizeitaktivität sein. Sie gucken immer genau hin, wer, wo, was, und ich 
glaube, das ist momentan so ein bisschen, ja, so ein Problem, was so entsteht.“ 

Eine weitere Initiative betont den hohen Bedarf an Programmen zur Demo‐
kratieförderung von Muslim* innen für die Gesamtgesellschaft und stellt deren 
Teilhabe am gesellschaftlichen Diskurs für ihre Arbeit in den Vordergrund: 

„Das bedeutet, wir definieren uns als muslimisch konfessioneller Träger, auch 
in unserer Initiativstruktur, die Initiator* innen sind alles muslimische Personen, 
die sich in welchem Verständnis auch immer, als Muslime oder Musliminnen 
identifizieren. Ja, wenn wir das Spektrum liberal bis konservativ aufmachen 
möchten, dann auch tatsächlich in all seiner Vielfalt, wo wir sagen, wir möchten 
als Muslime politische Bildungsarbeit betreiben. Das heißt Angebote, die sich an 
die Gesamtgesellschaft richten, das heißt Dienstleistungen, die sich nicht nach 
der muslimischen Community richtet, sondern quasi sich fragt, welchen Beitrag 
können wir als Muslime leisten, wenn es um die Frage geht: Wie wollen wir 
als Gesellschaft zusammenleben und wie kann demokratisches und vielfältiges 
Miteinander gut funktionieren?“ 

Anreiz für ihr Engagement sehen sie u. a. darin, sichtbarer zu werden und sozio‐
räumliche Neuerungen mitzubestimmen. Hierzu arbeiteten sie mit Stadtplane- 
r* innen- und Baubehörden zusammen, um Zukunftsvisionen in der eigenen 
Region mitzugestalten. 

„Dementsprechend wollen wir uns auch hier verorten und muslimisches Leben 
sichtbar machen, präsent werden, sichtbar werden und Raum werden. [. . . ] Wo 
es um Stadtgestaltungen geht, vor allem architektonisch, und wo wir auch als 
Initiative dann mit der Frage gegangen sind, wie kann sich muslimisches Leben 
hier auch räumlich verorten, hier in [Ortsnennung]. [. . . ] Also es soll ein Ort 
sein, mit dem sich die gesamte Stadtgesellschaft identifizieren kann. Weil wenn 
wir uns muslimisches Leben hier in [Ortsnennung] angucken, dann ist es ja 
marginalisiert, also in den Randgebieten. Die beiden Moscheegemeinden, zum 
Beispiel die wir hier haben, sind in der Peripherie in den Industriegebieten weit 
außerhalb des Stadtzentrums. Genau, das ist so ein bisschen die Gründungsge‐
schichte.“ 
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Die Kategorie uneingeschränkte Religionsheterogenität (5) beschreibt 
Gruppen, welche sich aus Angehörigen verschiedenen Glaubens zusammen‐
setzen. Eine Gruppe, welche sich schwerpunktmäßig mit religiösen Fragen be‐
schäftigt, hatte zunächst das Anliegen, einen innermuslimischen Dialog unter 
ihren Mitgliedern zu führen: 

„Also, am Anfang war es dann tatsächlich so, dass die Frauen selbst Antwor‐
ten auf religiöse Fragen geben können, die Ihnen von außen in dieser Gesell‐
schaft gestellt werden. Also, wirklich, zu dieser religiösen Sprache fähig sein 
und auch nach Wissen und nicht nur nach Gefühl und Emotionen oder auch 
Antworten auf die Frage, warum ich Kopftuch trage, einfach die Antwort ge‐
ben: ‚Ja, weil es so ist! Weil das meine religiöse Pflicht ist!‘ – Das ist keine 
Antwort. Das war dann so für die Frauen selbst nicht befriedigend, diese Art 
von Antworten zu geben. Sie wollten sich fundamental sich mit den Quellen 
auseinandersetzen und schauen, was dann die Quellen dazu sagen und wie man 
diese Quellen heute lesen muss, in unserer Lebenswelt, die wir dann heute ha‐
ben. Das war dann der Grund, und deswegen waren dann erst mal die Frauen, 
die Musliminnen waren, in dieser Gruppe, natürlich.“ 

Ihnen war es dabei wichtig, nicht eine bestimmte Moschee zu repräsentieren, 
sondern Teilnehmende mit verschiedenen Migrationsbezügen und religiösen 
Anschauungen anzusprechen: 

„Wir haben ja auch eine Zeit lang gehabt, dass wir uns in einer Moschee ge‐
troffen hatten, aber wir wollen dann wirklich unabhängig sein, und wir wol‐
len auch nicht gerne, dass wir irgendwelche Zuschreibungen erfahren. Sobald 
man dann in einer Moschee regelmäßig ist, dann wird zugeschrieben: ‚Sie gehö‐
ren dann zu dieser Moschee und sie vertreten dann alles, was dann die jeweilige 
Moschee vertritt.‘ – Das wollen wir nicht. Wir sind eine Gruppe von Sunniten 
und Schiiten, das wollen wir auch bleiben, wirklich, für uns ist es nicht wichtig, 
ob der Andere Sunnit oder Schiit ist, sondern wirklich, was uns als Religion, 
als Islam verbindet. Also, diese unterschiedlichen Richtungen spielen bei uns 
keine Rolle. Und das sind dann die Dinge gewesen, wo wir gesagt haben, lieber 
in den Privaträumen, das geht ja herum, jedes Mal ist das dann woanders, um 
einfach diese Unabhängigkeit auch zu bewahren.“ 

Nach und nach sind die Initiativen in ihrer Gruppenzusammensetzung diverser 
geworden und treten jetzt auch innerhalb ihrer Gruppe interreligiös in Dialog. 
Darüber hinaus ist eine Zusammenarbeit mit anderen, beispielsweise evange‐
lischen und katholischen Gruppen entstanden, die aber nicht kontinuierlich 
stattfindet. 

Einige Gruppen betonen, dass ein in der Gesellschaft vorherrschendes ne‐
gatives Islambild sie dazu motiviert habe, interreligiöse Dialoge zu initiieren 
bzw. anzustreben und zu versuchen, Anders- oder Nicht-Gläubige mit ihrer 
Arbeit zu erreichen. Eine Befragte hält den frühkindlichen Austausch zwischen 
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Menschen mit unterschiedlichen Religionszugehörigkeiten im Hinblick auf die 
Präventionsarbeit für besonders ergiebig: 

„Also, Diskriminierung wird immer noch so wahrgenommen als etwas Äußer‐
liches, also sehr prägnante, bekannte Diskriminierungen sind mittlerweile ak‐
zeptiert, dass man aufgrund seiner Hautfarbe oder Behinderungen oder eben 
seiner Körpergröße und so weiter nicht diskriminiert werden darf. Aber sobald 
es um die Religion geht, vor allem um Islam im Moment, weil es eben auf der 
Welt gerade so ein Negativbild dazu gibt, ist das Verständnis eben noch nicht 
da. Und das ist auch an diesen Schulen ohne Rassismus noch weiterhin so, dass 
Schülerinnen und Schüler selbst dafür verantwortlich gemacht werden . . . Das 
ist die Erfahrung, was die Schüler auch so erzählen, und oft ist es ein Empfin‐
den, was diese Jugendlichen auch mitbringen. Ob sie jetzt . . . und man kann 
es anhand von Punkten nicht festhalten, ob es jetzt Diskriminierung war oder 
nicht. Und eben . . . also meine Erfahrung ist jetzt nach dem Projekt mit meinen 
Gesprächen mit den Jugendlichen ist, auch wenn es nur ein Empfinden ist, ist 
es ernst zu nehmen und darüber sprechen zu können, und meistens kann man 
das dann aus der Welt schaffen.“ 

Eine Interviewte gründete einen religionsheterogenen Verein, nachdem ihr 
verwehrt worden war, ihre Projektideen in ihrer Moscheegemeinde zu verwirk‐
lichen. Sie äußert den Wunsch, Empowerment-Räume für muslimische Frauen 
zu schaffen und ihnen Gelegenheiten zu bieten, über Islamfeindlichkeit und 
Rechtsextremismus zu sprechen, da sie hier einen besonderen Bedarf sieht: 

„Die Motivation war einfach, das, was ich in der Moschee nicht durfte, aber 
durch den Verein einfach auszuleben oder halt einfach durchzuführen, weil ich 
halt immer wieder gehindert worden bin, in dem was ich wollte. Und ich wusste 
halt in einem . . . in einem Verein bin ich dann halt nicht gebunden an einen 
Dachverband. Ich wusste, es gibt keine Vorschriften, die dann irgendwas ver‐
hindern. Da war das nicht, ne, das dürfen wir nicht und das sollen wir nicht. Das 
war auch der Grund, der eigene Verein, einfach, um unabhängiger zu werden, 
auch mehr machen zu können. Ja, die Idee des Vereins ist eigentlich, präventiv 
gegen Rassismus vorzugehen, vor allem mit dem Schwerpunkt muslimischer 
Rassismus, weil wir halt gemerkt haben auch selber als Muslima, dass wir immer 
häufiger davon betroffen sind. Also, ich wurde in der Schule beschimpft als die 
(unverständlich) . . . ‚Dich will ich nicht unterrichten, weil du Muslima bist‘. 
Also, das ist halt dann schon sehr offensichtlich. Meiner Schwester wurde mal 
in der Stadt versucht, das Kopftuch abzureißen. Und das sind halt so Sachen, die 
mich auch bewegt habe, wie so auch anti-muslimischer Rassismus. Wir wollen 
aber allgemein gegen Rassismus vorgehen, weil es kann halt nicht sein, dass 
Minderheiten diskriminiert werden. Also auch ich möchte mich für Leute ein‐
setzen, die vielleicht Sinti und Roma sind oder die von Rechtsextremisten halt 
betroffen sind. Da würde ich keine Trennung machen, weil jeder ist irgendwie 
Mensch in meinen Augen. Genau, das war so die Motivation. Auch das Ziel ist es 
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halt, dass wir gegen alle Formen von Rassismus kämpfen, und nicht nur gegen 
unsere eigene.“ 

Eine sich selbst als feministisch bezeichnende Gruppe äußert, Wert darauf zu le‐
gen, dass sie Frauen verschiedener Nationalität und Religion repräsentiere. Ei‐
nige Gruppen wurden dieser Kategorie zugeordnet, weil sie für alle offen sind 
und Religion in ihrer Arbeit keine (große) Rolle spielt. In einer Gruppe werden 
Religionsverständnisse nur im Kontext von extremistischen Einstellungen auf‐
gegriffen. 

Fazit

Ziel des vorliegenden Beitrags war es zu beleuchten, inwiefern homogen oder 
heterogen aufgestellte Initiativen im Hinblick auf die Merkmale Geschlecht, 
Herkunft und Religion die Zielsetzung und das Potenzial haben, entsprechende 
in der Gesellschaft vorherrschende Differenzkonstruktionen zu beeinflussen. 
In der Analyse wurde nach Heterogenität oder Homogenität der Gruppenzu‐
sammensetzungen sowie danach unterschieden, ob diese jeweils intendiert ist. 
Dementsprechend wurden anschließend fünf Kategorien gebildet, denen die 
Initiativen zugeordnet wurden. 

Die in früheren empirischen Studien beschriebenen Phänomene der para‐
doxen Intervention sowie der unintendierten Gruppenhomogenität im Hinblick 
auf die Merkmale Geschlecht und Herkunft lassen sich durch die Analyse der 
hier erhobenen Daten bestätigen. Es konnte darüber hinaus herausgearbeitet 
werden, dass beim Merkmal Religion ähnliche Mechanismen wirken. Hieraus 
resultiert, dass nicht a priori von der Namensgebung oder der Mitgliederstruk‐
tur einer Initiative auf die Intention ihres Engagements geschlossen werden 
kann. 

Paradoxe Intervention als Empowerment-Strategie ließ sich aus den Äuße‐
rungen der Interviewten mehrfach herauslesen. Zu den Interviewpartner* innen 
zählten zum einen Gruppen, die sich seit Kurzem entlang der drei Differenzli‐
nien Geschlecht, Herkunft und Religion in eine homogene Gruppe zurückgezo‐
gen hatten. Andere wiederum hatten ihre (Vorstands-)Reihen nach kurzer Zeit 
bereits für eine diversere Zusammensetzung geöffnet. 

Einzelne Initiativen begrüßen die bestehende Differenzlinie zwischen Män‐
nern und Frauen und entschieden sich aus ihrem Religionsverständnis heraus 
für eine Geschlechterseparation. Demgegenüber stehen zahlreiche intendiert 
homogene Gruppen, welche keine Erhöhung ihrer Diversität anstreben, es je‐
doch als eines ihrer Hauptanliegen vorbringen, Machtungleichgewichte in vor‐
herrschenden Differenzverhältnissen zu überwinden. Sie hinterfragen norma‐
tive Rollenerwartungen, um Diskriminierung entgegenzuwirken. Viele dieser 



228 Şeyma Bahtiyaroğlu, Leonie Stoll & Wiebke Weissinger 

Gruppen zielten darauf ab, in Kooperation mit anderen Gruppen (interkultu‐
relle oder -religiöse) Dialoge zu initiieren. 

Während folglich manche Initiativen die homogene Mitgliederstruktur 
wählen, um Stereotype zu konterkarieren, sehen andere durch die bestehenden 
Stereotype ihr Ziel divers zu sein in Frage gestellt. Insbesondere im Hinblick auf 
die Merkmale Herkunft und Religion waren einige der interviewten Initiativen 
unintendiert homogen. Auch wurden MSO identifiziert, die sich von Außenste‐
henden falsch gelabelt gesehen haben. Sie appellieren an die Mehrheitsgesell‐
schaft, sich stärker mit den Inhalten ihrer Arbeit auseinanderzusetzen. 
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Gelebte Realität 1 

Intersektionale Subjektpositionen und Expertisen 
zivilgesellschaftlich aktiver Frauen* mit muslimischem 
Selbstbezug in Deutschland 

Davide Torrente 

1 Für die Gesellschaft in der Gesellschaft?

Dem Prinzip migrationsgesellschaftlicher Öffnung entsprechend, erarbeiteten 
die Gesprächs- und Projektpartnerinnen* 2 vielfältige Angebote für verschie‐
denste Zielgruppen und somit einen bedeutenden Beitrag zur Konsolidierung 
eines inklusiven Miteinanders in der Gesellschaft (vgl. Mecheril et al. 2022). 
Die sich aus der wissenschaftlichen Analyse wie auch aus der Zusammenarbeit 
ergebenden Befunde zeugen von Leistung und Kreativität, mit der unterschied‐
lichste Formate gestaltet werden – und insbesondere auch von Beharrlichkeit. 
Auszeichnend ist diese gerade mit Blick auf spezifische Herausforderungen und 
Beschränkungen, mit denen unsere Gesprächs- und Projektpartner* innen in der 
zivilgesellschaftlichen Arbeit sowie grundsätzlich innerhalb sozialstruktureller 
Gesellschaftsverhältnisse konfrontiert werden. Ihre pluralen und komplexen Le‐
bensrealitäten sind dabei Grundbedingung dafür, wie sie sich zivilgesellschaft‐
lich überhaupt einzubringen vermögen. Wenn im Folgenden Intersektionalität 
in den Blick der Analyse genommen wird, dann auch mit dem Anliegen, ih‐

1 Dieser Ausdruck ist einem Artikel von Kimberlé Crenshaw entnommen (Crenshaw 2019: 13). 
Der Artikel stellt den Versuch dar, als weißer, männlicher Forscher die intersektionalen 
Erfahrungen und Expertisen muslimischer Frauen* in Deutschland zu rekonstruieren und 
machtkritisch zu reflektieren. Meine Position hinterfrage ich kontinuierlich und seit Jahren 
machtsensibel und antirassistisch. Dies findet auch Eingang in meine Perspektiven und For‐
schungspraxen, kann aber aus Platzgründen nicht ausführlich dargelegt werden. 

2 Im Zuge der Interviews wurden keine expliziten Selbstpositionierungen entlang der Katego‐
rie Geschlecht erhoben. Unabhängig von dennoch bestehenden impliziten sowie expliziten 
Hinweisen auf das Geschlechtsverständnis ist grundsätzlich davon auszugehen, dass es auch 
Menschen gibt, die hier als Frauen* mitgedacht wurden, obwohl dies nicht oder nicht aus‐
schließlich ihrer Geschlechtsidentität entspricht. Dieser Umstand wird durch die Verwen‐
dung des Asterisks mitgedacht. Ebenso soll durch die Verwendung zum Ausdruck gebracht 
werden, dass die Verwendung des Begriffes Frau* nicht Ausdruck einer Beschränkung auf 
cis-Geschlechterbinarität sein soll, sondern plurale Formen weiblicher* Vielfalt wie fluide 
Formen von Weiblich*keiten oder trans-Weiblich*keiten wie gleichzeitig auch non-binäre 
Geschlechtsidentitäten berücksichtigt sind. 
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nen ausgehend von ihrer wirkungsvollen Arbeit Anerkennung dafür zu zollen, 
welche Ressourcen und Potentiale sie unter den Bedingungen verschränkter 
Benachteiligungserfahrungen hervorbringen und welches selbstwirksame Em‐
powerment daran ersichtlich wird – eine Kraft, welche den Zusammenhalt und 
den Fortschritt der Gesellschaft maßgeblich stärken kann und gleichzeitig auf 
die systemisch zu berücksichtigenden Herausforderungen und Bedarfe wie auch 
auf die damit verwobenen Ressourcen und Kräfte der Frauen* verweist. 

2. Zielsetzung der Intersektionalitätsanalyse – Was ist 
Intersektionalität?

2.1 Die Kontextualität und Vielschichtigkeit des Konzepts

Während der letzten Jahrzehnte hat Kimberlé Crenshaws bahnbrechendes Kon‐
zept der Intersektionalität – also in kurzen Worten: der interdependenten Ver‐
schränkung unterschiedlicher Diskriminierungsformen – etliche Differenzie‐
rungen, Bezugnahmen und Aktualisierungen erfahren, sodass von keiner Ein‐
heitlichkeit mehr auszugehen ist und sich umso mehr die Frage danach stellen 
lässt, was überhaupt unter Intersektionalität zu verstehen ist (vgl. Crenshaw 
nach Auma 2019: 23 f. sowie insbesondere Hill Collins 2015). Dies betrifft zum 
einen methodologische Diskussionen über den Gegenstand der Intersektiona‐
lität und die methodischen Möglichkeiten, diesen zu erfassen, gleichzeitig aber 
auch konzeptionelle Überlegungen zu einer theoretischen Neujustierung des 
Begriffs (vgl. Lutz 2015: 39). Intersektionalität verdichtet als multidimensio‐
naler Begriff Aspekte einer Verwobenheit von Machtsystemen, wobei der un‐
mittelbaren Lebenserfahrung sowie der sich daran anknüpfenden subjektiven 
Erkenntnisakte und Selbstbestimmungsprozesse besondere Bedeutung für das 
Konzept und seine Anwendungen beigemessen werden können (vgl. Roig 2019: 
51 ff.). Kimberlé Crenshaw formulierte ihre Theorie mit grundsätzlichem Fokus 
auf die multiplen Lebensrealitäten Schwarzer 3 , afroamerikanischer Frauen*, 
wobei hervorzuheben ist, dass seitens dieser bereits ein Gewahrsein für die Be‐
sonderheit der eigenen Deprivilegierungserfahrungen bestand, wie beispiels‐
weise Sabine Hark konstatiert und wie sich das in Crenshaws Worten selbst 
ausdrückt: 

3 Schwarz dient als emanzipative Selbstbezeichnung von Menschen mit afrodiasporischer und 
afrikanischer Herkunft sowie Schwarzen Menschen dem Ausdruck der sozialen Verhältnisse 
und Positioniertheiten, welche ihre Lebensrealitäten in einer mehrheitlich weißen Gesell‐
schaft prägen. Der Begriff bezeichnet gerade keine sogenannte „Hautfarbe“ und wird als 
Schwarze Errungenschaft entsprechend großgeschrieben (vgl. zum Beispiel Bergold-Cald‐
well et al. 2016 oder Mohamed 2019). 
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„Intersektionalität war gelebte Realität, bevor sie zu einem Begriff wurde.“ 
(Crenshaw 2019: 13 sowie Hark 2019: 31 ff. und Çelik 2019: 19) 

Diese Unmittelbarkeit zur gelebten Erfahrung spiegelt sich nicht allein in den 
konzeptionellen Entstehungslinien, sondern vor allem auch in Crenshaws An‐
liegen, durch jenes Werkzeug der Beschreibung einzigartiger und individuel‐
ler Lebensrealitäten zugleich die Aufmerksamkeit auf konkrete gesellschaftss‐
trukturelle Machtformationen und Missstände zu richten und diese eindeutig 
sichtbar zu machen, um überhaupt die Möglichkeit einer emanzipativen Inter‐
vention zu schaffen. Auch im Zuge der Auswertung der Interviews zeigte sich 
jene Nähe zur gelebten Erfahrung, aus deren retrospektiven Schilderungen die 
Spuren von Intersektionalität sich zu einem kohärenten Bild verdichten lassen. 
Es sollen hier deshalb jene Spuren der Erfahrung und Reflexion – also zuvor‐
derst die impliziten Verdichtungen des Wissens – zum Ausgangspunkt der Be‐
trachtungen gemacht und die Frage in den Fokus gerückt werden, was Intersek‐
tionalität für zivilgesellschaftlich aktive muslimische Frauen* in Deutschland 
gegenwärtig bedeutet. Die Beschreibung dessen ist umso herausfordernder, als 
im Rahmen der Interviews Intersektionalität nur in seltensten Fällen explizit 
in den Fokus gerückt wurde und deshalb auf unterschiedliche Weise Ausdruck 
und überall und nirgends zugleich Ausdruck fand. 

2.2 Methodische Herangehensweise

Wie fasst man angesichts eines so umfassenden Forschungsvorhabens zusam‐
men, was eigentlich gerade die Individualität unterschiedlicher Lebensrealitä‐
ten aufzeigt, gleichzeitig aber auch auf sozialstrukturell bedingte Erfahrungsge‐
meinschaften hinweist? Wie fasst man Intersektionalität zusammen? Nach ei‐
nem ersten Einstieg in die Analyse des Materials via MAXQDA konnten durch 
eine hermeneutische Reflexion der angeführten Bezugstheorien aus dem Be‐
reich der Intersektionalitätskonzepte folgende Forschungsfragen für den wei‐
teren Verlauf der Analyse festgehalten werden (vgl. Kuckartz 2018): 

– Welche Machtsysteme und daran geknüpften Differenzkategorien sind aus 
Sicht der Frauen* relevant für ihre Position in der Gesellschaft und sich da‐
raus ergebende Erfahrungen? 

– Wie sind diese miteinander verschränkt, und welche Formen einer daraus 
hervorgehenden, spezifischen Subordination finden Ausdruck im Material? 

– Welche weiteren Dimensionen intersektionaler Verschränkungen finden in 
den Gesprächen mit den Frauen* Ausdruck? 

Diese drei Leitfragen ermöglichten einen klaren Fokus und verwiesen auf drei 
Ebenen der Analyse, was sich in eine konkrete Methodik überführen ließ, näm‐
lich die Betrachtung (1) bedeutender Differenzkategorien und Machtsysteme, 
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(2) konkreter intersektionaler Zusammenspiele sowie (3) der differierenden 
Dimensionen und Implikationen von Intersektionalität. Die weitere Analyse 
erfolgte alsdann in drei Schritten und war orientiert am Vorgehen der Typenbil‐
denden Qualitativen Inhaltsanalyse nach Kuckartz (ebd.: 143 ff.). In einem ers‐
ten Schritt wurden alle in der Basisauswertung durch das gesamte Team als In‐
tersektionale Diskriminierungserfahrungen codierten Passagen auf ihre Schnitt‐
menge zu anderen Codes überprüft. Die durch häufige Überschneidungen in 
den Fokus gerückten elf Codes wurden komplett gesichtet, was eine Grund‐
gesamtheit von gut 1000 codierten Stellen bedeutete. Hierdurch konnten rund 
300 Passagen in 55 von 65 Dokumenten (Interviews) ausgemacht werden, wel‐
che Hinweise auf Intersektionalität enthielten und alsdann einer Feinanalyse 
unterzogen wurden. Hierfür wurde ein neuer Codebaum zum induktiv gewon‐
nenen Überblick über Kategorien und Dimensionen angelegt, wofür es selbst‐
verständlich erforderlich war, die einzelnen Passagen jeweils ausgehend von 
der Sinnebene zu betrachten, um auch implizite, sublime, hintergründige Zu‐
sammenhänge zu erschließen. Zur Dokumentation dieses Sinngehaltes wurde 
für jede Passage eine Paraphrase erstellt. Durch dieses gerasterte Vorgehen war 
es möglich, die einzelnen Passagen auf jeweils drei unterschiedlichen Ebenen 
zu zerlegen und zu analysieren. Die entstandenen Codes wurden inhaltlich 
verdichtet und somit prägnante Verschränkungen von Machtsystemen sowie 
zentrale Dimensionen von Intersektionalität herausgearbeitet. 

3 Empirische Befunde – Was bedeutet Intersektionalität?

Angelehnt an Helma Lutz’ Darstellung eines konstruierten und eben da‐
durch wirkmächtigen Grunddualismus unterschiedlicher Differenzkategorien 
zur Kartographie gesellschaftlicher Machtverhältnisse, bietet folgende Liste 
einen Überblick über die im Rahmen der Analyse festgehaltenen Differenzkate‐
gorien. Die Ausprägungen stellen eine konstruierte und durch mich formulierte 
Zuspitzung dar, um die grundsätzlichen Differenzlinien zwischen Privilegien 
und Subordinationen nachvollziehbar zu machen (vgl. Lutz / Wenning 2001: 20): 

Realiter ist selbstverständlich davon auszugehen, dass diese gesellschaftlich 
konstruierten Kategorien (insbesondere in dekonstruktiven Praxen) der vor‐
gedachten Dichotomie entbehren beziehungsweise weitaus uneindeutiger und 
offener zu denken sind, wobei das performative Aufbrechen an den Einsatz von 
Ressourcen geknüpft sein kann. Entscheidend ist zudem, Kategorien grundsätz‐
lich in ihren intersektionalen Variationen zu begreifen – sie sind nicht getrennt 
voneinander, sondern vielmehr in einem permanenten Zusammenspiel, fluid, 
hybrid und vieldeutig. Sie verweisen jeweils aufeinander, verschieben sich und 
stehen in einem interdependenten und mehrdeutigen Verhältnis zueinander. 
Einzelne Kategorien als getrennt voneinander zu erachten und zu analysieren, 
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Tabelle 1: Differenzkategorien

Kategorie Ausprägung I Ausprägung II 

Alter „jung“ „alt“ 

Behinderung all-abled-bodied non-abled-bodied 

Bildung Bildungsabschluss Kein / „geringer“ Bildungsabschluss 

Geschlecht Männlich positioniert / cis / binär weiblich positioniert / trans / non-
binär 

Gesundheit ohne Beschwerden und Beeinträch‐
tigungen 

mit Beschwerden und Beeinträchti‐
gungen 

Herkunft autochthon allochthon 

Integration zugehörig / einbezogen / teilha‐
bend / mitwirkend 

nicht zugehörig / nicht einbe‐
zogen / nicht teilhabend / nicht 
mitwirkend 

Klasse privilegiert / wohlhabend / ‚oben‘ prekarisiert / „arm“ / ‚unten‘ 

Migration keine Migrationsgeschichte / nicht 
migrantisch gelesen 

Migrationsgeschichte / migrantisch 
gelesen 

Nationalität deutsch / „westlich“ / staatsangehö‐
rig 

nicht deutsch / nicht „westlich“ / 
staatenlos 

‚race‘ weiß (gelesen), nicht „ethnisch“ 
markiert / zugehörig gelesen / 
„fortschrittlich“ und „zivilisiert“ 
gelesen 

Schwarz oder of Color (gelesen), 
indigen (gelesen), „ethnisch“ 
markiert / „fremd“ und minori‐
tär gelesen / „rückständig“ und 
„unzivilisiert“ gelesen 

Raum Freizügigkeit / Sichtbarkeit / Mitge‐
staltung 

Beschränkung / Unsichtbarkeit / 
keine Mitgestaltung 

Religion christlich (gelesen) / „unverdächtig“ 
wahrgenommen 

muslimisch (gelesen) / jüdisch (ge‐
lesen) / „suspekt“ wahrgenommen 

Sexualität heterosexuell / normkonform LGBTIQA* / nonkonform 

Sprache unmarkiertes Deutsch / „westliche“ 
Sprachen 

migrantisch markiertes Deutsch / 
rassistisch subordinierte Sprache 

entspricht aus intersektionaler Perspektive nicht der Erfahrungsrealität in ver‐
schränkten Herrschaftssystemen. Ausgehend von der Leitfrage danach, welche 
Machtsysteme die Lebensrealitäten die Projektpartner* innen maßgeblich prä‐
gen, muss zudem festgehalten werden, dass es aufgrund der Beschaffenheit des 
Materials nicht immer möglich war, analytisch zwischen einerseits Differenz‐
kategorien, die für die Gesprächspartner* innen selbst, und andererseits Diffe‐
renzkategorien, die mit Blick auf ihre Adressat* innen von Bedeutung sind, zu 
unterscheiden. Diese vielseitige Intertextualität und Interdependenz des Mate‐
rials zeigt deutlich, dass die angeführte Auflistung angesichts der Diskrepanz 
zwischen Analyse, Material und Realitäten nur als unvollständiger methodi‐
scher Vorschlag zur Analyse zu erachten ist, der jedoch in Teilen nachvollzieh‐
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bar macht, welche Orientierungspunkte für das Selbst- und Weltverhältnis der 
Gesprächspartner* innen, vielmehr aber von Frauen* mit muslimischen Selbst‐
bezügen in Deutschland unter anderem relevant sein können. Die Auswertung 
der Spuren von Intersektionalität im Material zeigt neben diesen relevanten 
Kategorien, dass mindestens vier unterschiedliche Dimensionen von Intersek‐
tionalität für die Gesprächspartnerinnen* sowie aus deren Sicht für die Adres‐
satinnen* ihrer Arbeit festzuhalten sind. In den folgenden beiden Unterkapiteln 
werden jene Dimensionen von Intersektionalität in den Blick genommen und 
dabei keine getrennten Kategorien betrachtet, sondern vielmehr Konfiguratio‐
nen unterschiedlicher Formen systemischer Macht – also jene Stellen, an denen 
sich Verdichtungen, Verschränkungen oder eben Intersektionen von Macht auf 
besonders prägnante Weise am Material gezeigt haben. 

3.1 Intersektionalität als Deprivilegierungserfahrung

Für den folgenden Abschnitt wurde eine geclusterte Darstellung gewählt, um 
Verschränkungen unterschiedlicher Machtsysteme mittels der Variation präg‐
nanter Differenzkategorien entlang anderer Differenzkategorien in den Blick 
zu nehmen. Geschlecht bildet dabei die Schlüsselkategorie, welche durchge‐
hend mitgedacht und deshalb nicht gesondert hervorgehoben wird. Die einzel‐
nen Cluster bilden die Darstellungen der empirisch gewonnenen Verdichtun‐
gen, die in erster Linie jedoch der Dokumentation dienlich sind, da die tatsäch‐
liche, rhizomatische (Deleuze / Guattari 1992) Verwobenheit in einem konseku‐
tiven Fließtext nur schwer abbildbar ist. 

‚Race‘/Ethnizität 4 

‚Race‘/Ethnizität ist in den Beschreibungen der Frauen* und der Wiedergabe 
von Praktiken der Fremd- und Selbstpositionierungen nicht als singuläre Ka‐
tegorie zu denken, sondern an der Schnittstelle zu anderen Machtsystemen. So 
wird ‚race‘ entlang der Verflechtungen mit Geschlecht, Körper, Erscheinungs‐

4 ‚Race‘ und Ethnizität beziehungsweise Ethnie werden im Folgenden als sozial hergestellte 
Konstrukte und Kategorien zur Markierung von Differenzen verstanden, was sowohl rassi‐
fizierende und gewaltvolle Praktiken und Anteile von Fremdzuschreibungen, als auch be‐
stimmte Selbstverständnisse und Formen kollektiver Identitäten als politische Selbstposi‐
tionierung und Form des Widerstandes gegen Erstere einschließen kann. Die Debatten um 
einen „Rassismus ohne Rassen“ (Balibar 1990 und Hall 1989 sowie Bonilla-Silva 2021) haben 
gezeigt, dass sich die Konstruktion so bezeichneter „rassischer“ Andersartigkeit von einem 
Bezug auf den Begriff der „Rasse“ auf den Begriff der Kultur oder eben Ethnizität verscho‐
ben hat. Die Gleichzeitigkeit der zuschreibenden Anrufung von rassifizierten Körpern und 
Kulturen beziehungsweise Ethnien spiegelt sich auch in den Erfahrungen der Frauen* wider, 
wie sie im Material abgebildet sind. Deshalb werden im Folgenden beide Konstruktionen und 
deren Begriffe berücksichtigt. 
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bild, Klasse, Migration, Nationalität, Religion, Sprache und Sozialität hergestellt. 
Jene Markierungen der Frauen* als Gesellschaftsandere auf Grundlage einer 
Verschränkung dieser Differenzkategorien werden dabei durch die Gesprächs‐
partner* innen sowohl mit Blick auf situative Erfahrungen, aber auch auf struk‐
turelle Lebensbedingungen aufgegriffen. Im Vordergrund einer Vielzahl von Be‐
schreibungen von Diskriminierung und Marginalisierung stehen Markierungen 
aufgrund des Tragens eines Kopftuchs / Hidsch ̄abs. Hierbei zeigt sich vielfach, 
dass den betroffenen Frauen* im Alltag seitens nicht-muslimischer Anderer mit 
der Grundannahme einer ihrerseits rückwärtsgewandten, traditionalistischen 
(und in der Konsequenz dieser Perzeption als defizitär einzuordnenden Religio‐
sität) begegnet wird, welche in der Wahrnehmung jener Gegenüber nicht allein 
als fremd abzuwerten, sondern teilweise zu attackieren ist, wie Beschreibungen 
erfahrener körperlicher Angriffe belegen. Religion ist in derlei Begegnungen 
eine in den situativen Vordergrund gerückte Chiffre für weitaus komplexere 
Zusammenspiele, in denen Religionisierung, Ethnisierung sowie Rassifizierung 
und Kulturalisierung als verschränkte Prozesse einer zuschreibenden Fremd‐
markierung zu betrachten sind, welche in ihrer Gesamtheit zu einem sich auf 
explizite wie implizite Weise vollziehenden gesellschaftlichen Ausschluss der 
markierten Frauen* führen können (vgl. hierzu Samour 2019: 63 ff.). 

Besonders folgenreich sind diese machtvollen Praxen in beruflichen Kon‐
texten, in denen die Frauen* nicht selten gleichzeitig als weiblich, migrantisch, 
(traditionell) muslimisch, nicht-weiß und multiprekär positioniert werden, wo‐
durch eine Einschränkung des Einbezugs bis hin zum Quasi-Ausschluss vom 
sogenannten Ersten Arbeitsmarkt entstehen können. Diese Umstände bringen 
somit offenbar den dominanzgesellschaftlich oftmals postulierten Integrations‐
bedarf überhaupt erst mit hervor. Erfahrungen von Zurückweisung kosten wie‐
derum in ihrer Aufarbeitung Widerstand und Kräfte, welche als Investition 
in berufliches Engagement verlorengehen können. Die Nichtanerkennung der 
selbstkonstitutiven Bedeutung der Entscheidung zum Tragen eines Kopftuches 
seitens der Frauen* kann also als eine Form der Ungleichbehandlung verstan‐
den werden, wenn sich unterschiedliche Konsequenzen für die Möglichkei‐
ten der Berufsausübung ergeben – zumal, wenn hinsichtlich unterschiedlicher 
Sichtbarmachungen von Glaubensüberzeugungen ungleiche Annahmen über 
die Gefahr eines beeinträchtigenden Neutralitätsverlustes bestehen (vgl. Sa‐
mour 2018: 12 ff.). Die Beschreibungen der Gesprächspartner* innen beziehen 
sich dabei oft weniger auf sich selbst, als vielmehr auf die durch ihre Vereins‐
arbeit erreichten Frauen*, welche im patriarchal, kapitalistisch und rassistisch 
aufgestellten Gesellschaftssystem auf intersektionale Weise in prekarisierende 
Arbeitsverhältnisse respektive in einen ehrenamtlichen Einsatz ihrer auch pro‐
fessionellen Expertisen oder gar in die Arbeitslosigkeit gedrängt sein können. 

Den Gesprächspartner* innen ist mit Blick auf die persönlichen Umstände 
ihrer Adressat* innen umso mehr daran gelegen, auf deren Bildungsentfaltung 
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und berufliche Teilhabe hinzuwirken, beispielsweise durch das Vermitteln von 
Soft-Skills oder Hard-Skills, durch Maßnahmen zur beruflichen Integration, 
nicht zuletzt aber auch durch öffentlichkeitswirksame Beteiligung an den sich 
anknüpfenden Diskursen. Dabei ist besonders für Frauen* mit persönliche / r/n 
Migrationsgeschichte(n) das Anliegen handlungsweisend, der jüngeren, nach‐
folgenden Generation sichern zu wollen, was ihnen selbst an gesellschaftlicher 
Integration nicht ermöglicht war: 

„[I]ch habe mich jetzt für eine Trainerausbildung angemeldet mit einer 
Freundin auch vom Verein, Rassismus und kritische Mädchenarbeit. Das war 
uns sehr wichtig oder mir sehr wichtig, weil mir damals, als ich Rassismus 
in der Schule erfahren habe, sowohl Sozialarbeiter gefehlt haben, der Raum 
in der Moschee gefehlt hat. Und ich habe halt sehr lange damit zu kämpfen 
gehabt. Und wir wollen einfach Mädchen, die Rassismus erfahren, einen Empo‐
werment-Raum schaffen.“ 

Besonders hervorzuheben sind hier Ansätze, die Empowerment nicht allein 
auf der Seite der Arbeitnehmer* innen ansetzen, sondern über Repräsentations‐
arbeit und Prozesse der Sensibilisierung auch Arbeitgeber* innen, Gesellschaft 
und Politik für ihre Verantwortung zu gewinnen versuchen. 

Sprache
Im Folgenden werden vor allem die Erfahrungen der Frauen* in den Blick ge‐
rückt, die selbst eine Migration vollzogen und entsprechend Deutsch als Zweit‐
sprache erworben haben. Deutlich wird an vielen Stellen im Rahmen der Inter‐
views die immense Bedeutung, die dem Spracherwerb als Schlüssel für gesell‐
schaftliche Teilhabe zukommt. Dabei werden strukturelle Vorgaben der Ein‐
wanderung oder Arbeitsmarktintegration ins Verhältnis zum jeweils persönli‐
chen Anliegen der Frauen* gesetzt, als Teil der Gesellschaft in barrierefreien 
Austausch mit ihren Mitmenschen treten zu können. Die Möglichkeiten eines 
autonomen Spracherwerbs sind für migrantische Gesprächspartnerinnen* und 
ihre Adressat* innen insbesondere in Abhängigkeit zu den ihnen im Kontext 
von (heterosexueller) Partnerschaft und Mutter*schaft zukommenden Rollen 
und einer dadurch zu leistenden Care-Arbeit zu lesen, da durch die sich an‐
knüpfenden Lebensbedingungen die zeitlichen und organisatorischen Kapazi‐
täten für eine Teilnahme an Sprachkursen sowie informellen Möglichkeiten des 
Spracherwerbs eingeschränkt bis hin zu verunmöglicht werden können. Das 
Zusammenspiel von Geschlechterrollen sowie gesetzlichen Vorgaben im Zu‐
sammenhang mit Migration kann eine Verstärkung arbeitsteiliger Familienver‐
hältnisse erzeugen, wobei vielen Frauen* tendenziell die Reproduktionsarbeit 
zukommt, was ihre Möglichkeiten zum Spracherwerb vor besondere Heraus‐
forderungen stellt und auch abhängig von (prekären) ökonomischen Lebensbe‐
dingungen zu lesen ist. 
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Die Geschlechtskonstellationen variieren dabei häufig durch migrations‐
bedingte Lebensumstände, beispielsweise weil weiblich* oder nichtbinär gele‐
sene Personen beziehungsweise Flinta* 5 während einer Fluchtmigration spe‐
zifischen körperlichen und seelischen Gefahren ausgesetzt sind, deren Ver‐
meidung unter Umständen derart ausgestaltet wird, dass zuerst die männlich* 
gelesenen Partner* emigrieren. Was in diesen Fällen dem Schutz der Frauen* 
angesichts antizipierter Bedrohungen gilt, hat in der Konsequenz auch zur 
Folge, dass die Männer* bereits auf dem Arbeitsmarkt angekommen sind be‐
ziehungsweise sein müssen, wenn die Frauen* Deutschland erreichen, sodass 
letztere tendenziell überwiegend die Fürsorgearbeit übernehmen und hierdurch 
auf verschiedene Weisen im Spracherwerb und sonstigen formalen Formen der 
Bildungsarbeit benachteiligt sind. 6 

Aus den Beschreibungen der Frauen* mit persönlicher Migrationserfahrung 
geht auch hervor, dass ein monolinguales Sprachregime das Sprechen des Deut‐
schen in allen gesellschaftlichen Begegnungen zu einer performativen Praxis 
intersektionaler Subordination machen kann, welche den Frauen* offenbar als 
eine Grundgebühr dafür eingeschrieben wird, sich überhaupt in gesellschaftli‐
chen (Diskurs-)Räumen zu äußern. Das Spektrum möglicher Benachteiligungs‐
erfahrungen im Zusammenhang mit Sprache ist immer auch im Kontext von 
Klasse zu lesen, hängen die Möglichkeiten eines Spracherwerbs als Bildungs‐
prozess doch unmittelbar von einer Reihe von Kapitalien und gesellschaftlich 
anerkannten Leistungen ab. So macht es einen bedeutenden Unterschied für die 
Selbstorganisation der Frauen*, ob diese als Analphabet* innen über keinerlei 
Möglichkeit verfügen, an der erforderlichen Schriftsprache teilzuhaben, oder 
die Differenzierung sich in eher feineren Unterschieden entlang eines positio‐
nierenden Duktus vollziehen: 

„Oder zum Beispiel so bei der Finanzantrag, zum Beispiel sagt man: Nur 
diejenigen, die sehr viel Erfahrungen haben, die schon zwei, drei Mal Finan‐
zanträge oder Projektanträge gestellt haben, dann haben sie mehr Chancen. 
Und dann merke ich aber auch, das gibt aber auch so Connection, so interne 
Connection. Also, wenn man so gewisse Sprachgebrauch nicht hat, ne. Also, 
man wird sofort identifiziert.“ 

5 FLINTA* dient als inklusiver Begriff der Selbstbezeichnung von Menschen, die sich unge‐
achtet der gesellschaftlichen Zuschreibung als weiblich* begreifen – F steht für Frauen, L 
für Lesben, I für intergeschlechtliche Personen, N für nicht-binäre Personen, T für Trans-
Personen, A für agender-Personen und das Asterisk in der üblichen Verwendung dessen, 
alle weiteren ungenannten Identitäten und Selbstkonzepte mitzudenken (vgl. zum Beispiel 
Dzubilla 2021). 

6 Selbstverständlich gibt es auch das umgekehrte Verhältnis, wobei die Frauen* in der Situa‐
tion der Erwerbstätigkeit sind, was wiederum andere sich an die Geschlechterrollen knüp‐
fende Herausforderungen mit sich bringen kann. 
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Sozialität
Form und Struktur des sozialen Umfelds sowie Erfahrungen intimer Partner‐
schaften können die eigenen Ressourcen und Möglichkeiten zur Lebensgestal‐
tung und Selbstentfaltung maßgeblich mitbeeinflussen und so Differenz be‐
dingen. Sozialität ist dabei unmittelbar verknüpft mit Aspekten von Klasse 
und Leistung, und zwar insofern, als die verfügbaren kapitalen Mittel und der 
Zugang zu kapitalen Ressourcen maßgeblich für die Möglichkeiten der Bezie‐
hungsgestaltung und insbesondere von Entlastungen (zum Beispiel familialer 
Rollen und Strukturen) sind und damit einen Einfluss darauf haben, wie be‐
lastend Beziehungsgestaltungen und insbesondere Care-Arbeit für die Frauen* 
ist. Partnerschaften beispielsweise können je nach Situation stärkenden Halt 
und Orientierung bieten, gleichzeitig aber auch bestimmte Rollen 7 festigen 
oder auch mit Formen der Abhängigkeit einhergehen. Abgesehen davon wer‐
den durch die sozialen Beziehungen auch das Erleben und Verarbeiten von 
Benachteiligungserfahrungen maßgeblich geprägt. Hervorzuheben ist, dass die 
Gesprächspartner* innen sowie ihre Adressat* innen einen überwiegenden Teil 
der zu erledigenden familiären Care-Arbeit vollbringen, wobei hier auch part‐
ner*schaftliche Fürsorgearbeit mitzudenken ist. Beschrieben werden beispiels‐
weise von einer Frau* die familiären Belastungen, welche bei manchen ihrer 
Adressat* innen durch Spielsuchterkrankungen der jeweiligen Männer* oder 
Väter* bestehen. Forschung und Soziale Arbeit verdeutlichen die Komplexi‐
tät der möglichen (sozio-ökonomischen) Zusammenhänge zwischen Migration, 
Rassismus, Marginalisierung und Gesundheit und insbesondere Suchterkran‐
kungen (vgl. Bundesfachnetz Gesundheit & Rassismus 2021, Schouler-Ocak et 
al. 2021, Milin et al. 2017, Kalke & Buth 2017, Yapar 2016, Lischer 2014: 50 sowie 
Kastirke 2014), sodass durchaus die Frage danach zu stellen ist, ob und in wel‐
cher Form die Frauen* in dieser Situiertheit qua ihrer sozialen Eingebundenheit 
und Beziehungen in einem doppelten Sinne diskriminierungsbedingte Belas‐
tungen tragen – einmal die eigenen und einmal die ihrer männlichen* Partner*. 

Auch Mutter*schaft kann den Möglichkeitsrahmen zu beruflicher wie per‐
sönlicher Weiterentwicklung oder auch nur zur Selbstfürsorge zweifelsohne 
einschränken. Die Projektpartner* innen und ihre Adressat* innen mit Kindern 
sind dabei vor zusätzliche intersektionale Herausforderungen gestellt, zieht 
man in Betracht, dass sie nicht alleine familienunfreundliche Bedingungen 
zu bewältigen haben, sondern darüber hinaus unter Umständen Migrations‐

7 Mit Blick auf die erhobenen Interviews gehe ich von heterosexuellen Geschlechterrollen in 
cis-heterosexuellen Partnerschaften aus, wobei diese Annahme selbstverständlich verkür‐
zend ist: Sie beruht auf einer heteronormativen Zuschreibung, da in den überwiegenden Ge‐
sprächen die intime Sexualität unserer Gesprächspartner* innen nicht expliziert wurde und 
ein pauschaler Rückschluss von Frau-Mann-Beziehungen auf Heterosexualität als unzulässig 
gelten muss. 
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erfahrungen sowie aus der Migration hervorgehende organisatorische Hürden 
oder auch Marginalisierungserfahrungen. Politische und zivilgesellschaftliche 
Verhältnisse sind nach wie vor geprägt von einer dominanzgesellschaftlich 
exklusiven Fokussierung auf weiße, nicht-migrantische (Vollzeit-)Mütter* aus 
der Mittelschicht; von dieser Norm abweichend gelesene Mütter* werden aus 
Perspektiven und Prozessen tendenziell ausgeblendet oder markiert (vgl. hierzu 
auch die Betrachtungen der deviancy discourses von Arendell 2000: 1195 f. sowie 
vor allem Hill Collins 2000: 173 ff. und Hill Collins 2005). Die Vereine setzen hier 
an, indem sie auf sensible Weise Angebote für unterschiedliche migrantisch po‐
sitionierte Mütter schaffen, die es andernfalls womöglich nicht in passgenauer 
Form geben würde: 

„[W]ir nehmen die Ferienwoche, wo die Kinder zu Hause sind, und mieten 
das und kümmern uns darum, [. . . ] dass die Frauen wirklich nichts machen 
müssen. Dass sie nicht putzen müssen, dass sie nicht Essen machen müssen, 
dass da für alles gesorgt ist, und man tatsächlich [. . . ] diese Tage mit denen ein‐
fach sich hinsetzt, [. . . ] wirklich herausarbeitet und herauskristallisiert, welche 
Ressourcen sie haben, was sie überhaupt mitbringen, damit die dann halt auch 
bestärkt sind. Oder die haben auch immer gefragt: [. . . ] Wir machen Rassis‐
muserfahrung. Was ist das überhaupt oder wie gehe ich damit um? [. . . ] Klar 
bist du dann schockiert und denkst dir so, okay, wir können daran arbeiten, 
aber die Frauen können sich nicht konzentrieren, wenn die Kinder dabei sind, 
oder wenn die permanent rein oder rausgehen müssen, oder Windeln wechseln 
müssen.“ 

Raum
Das Verhältnis von Körper und Raum stellt einen maßgeblichen Knotenpunkt 
für intersektionale Erfahrungen unserer Gesprächspartner* innen sowie ihrer 
Klientel dar. Die spezifischen Antinomien, welche die Raumerfahrungen der 
Frauen* an dieser Stelle prädisponieren, lassen sich in etwa wie folgt zusam‐
menfassen: 

Sichtbarkeit versus Unsichtbarkeit, wobei hier insbesondere die Möglichkeit 
des Berücksichtigt-Werdens gemeint sind, 

– Mitgestaltung versus Ausgeschlossensein, wobei hier insbesondere die Mög‐
lichkeit zur Mitgestaltung der sozialräumlichen Umwelt entsprechend eige‐
ner Bedürfnisse gedacht ist, 

– Gewaltlosigkeit versus Gewalterfahrung, wobei hier insbesondere die Mög‐
lichkeit gemeint ist, ohne Übergriffe oder potentielle Bedrohungen oder Stig‐
matisierungen in gesellschaftlichen Räumen sein zu können, 

– Freizügigkeit versus Beschränkung, wobei hier insbesondere die Möglichkeit 
eines unbeschränkten und mobilen Zugangs zu gesellschaftlichen Räumen 
gedacht ist sowie 
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– Zentralität versus Dezentralität, wobei hier insbesondere diasporische Le‐
bensrealitäten gemeint sind, welche die mannigfache Überwindung und 
Gleichzeitigkeit von Räumen erfordern. 

Gesellschaftsstrukturelle Markierungen sind für die Frauen* maßgeblich prä‐
gend dafür, wie sie sich mit ihrem Körper und ihrem Erscheinungsbild in sozia‐
len Räumen – hier verstanden als „(An)Ordnungen von Lebewesen und sozialen 
Gütern an Orten“ (Löw / Sturm 2005: 12 f. sowie Löw 2000/ 10 2019) – bewegen 
können, wobei sich die Intersektionalität der Erfahrungen maßgeblich ent‐
lang der oben genannten Antinomien nachvollziehen lässt. Die Subtilität jener 
Raumerfahrungen und sozialräumlichen Optionen findet an diversen Stellen 
im Material Ausdruck in der beschriebenen Performativität der Frauen*, sich 
kontinuierlich im Sinne eines doppelten Bewusstseins 8 (Begriff nach Du Bois 
1903/1997 sowie Bergold-Caldwell 2020: 359) unter den Augen der Dominanz‐
gesellschaft zu sehen und zu verhalten und gleichzeitig eben gerade nicht zu 
sehr als muslimische Frau* in Erscheinung zu treten. Eine Gesprächspartnerin* 
beschreibt jenes doppelte Bewusstsein und das darin wiedergespiegelte Konti‐
nuum dessen, permanent politisch aufgeladen zu werden und entsprechend für 
Aushandlungen zur Verfügung zu stehen: 

„Man hat, ob man es will oder nicht, immer eine repräsentative Rolle. [. . . ] Selbst 
im Bus, also wenn man einsteigt, durch das Kopftuch ist man dann halt irgendwie 
gleich präsent als Muslima. Man ist halt nie no name oder nie unauffällig, es ist 
oft so, gerade in Regionen oder Stadtteilen, wo weniger muslimische Menschen 
optisch erkennbar sind. Also ich denke schon, dass es auch etwas ausmacht, dass 
dann Menschen sagen: Oh, schau mal! Das ist eine muslimische Frau! Aber das 
ist jetzt nicht das Hauptanliegen, dass wir sagen: Och, wir müssen jetzt etwas 
repräsentieren. Sondern, ich glaube, das geht dann Hand in Hand, dass dann Leute 
irgendwie darauf reagieren oder es manchmal ansprechen oder Fragen haben. 
Und das finden wir auch gut, dass die Leute Fragen stellen können. [. . . ] Also 
die Leute sollen ja eine Plattform haben, eine Möglichkeit, Leute, die sie gerne 
die sie schon immer einmal danach fragen wollten, fragen zu können. Also von 
daher sind wir da eigentlich ganz offen und finden es auch gut, wenn die Leute 
fragen anstatt sich da irgendwas auszudenken und immer zu denken wir sind 
unterdrückt oder müssen das tun oder wir sind irgendwie weltfremd.“ 

Eine besondere Spannung entsteht, wenn die Frauen* durch die sich über Mar‐
kierungen sowie Ressourcenmangel vollziehenden Beschränkungen einer Par‐
tizipation an normbesetzten Räumen (vom Supermarkt übers Schwimmbad bis 

8 Du Bois beschreibt die double consciousness der Schwarzen Amerikaner* innen in seinem 
1903 publizierten Werk Souls of Black Folk wie folgt: „It is a peculiar sensation, this double-
consciousness, this sense of always looking at one’s self through the eyes of others, of 
measuring one’s soul by the tape of a world that looks on in amused contempt and pity.“ 
(Du Bois 1903/1997: 38). 
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hin zum Arbeitsmarkt) ins Private gedrängt sind, zugleich aber auch durch 
die privaten Umstände (beispielsweise durch einen beengten Wohnraum) ent‐
faltungseingeschränkt sind. Diese mögliche doppelseitige Subordination ver‐
deutlicht den Stellenwert eines geschützten Raums, dem als dritte räumliche 
Instanz die Möglichkeit eines Pausierens von Deprivilegierungsmomenten in‐
härent ist und den viele der Frauen* als Grundlage ihrer Arbeit erachten. Ein 
solcher fußt gerade nicht auf einem homogenisierenden Moment eines Ab‐
baus von Differenz, sondern vielmehr auf einem anerkennenden und dadurch 
inklusiven Gesehenwerden in den eigenen komplexen Lebensrealitäten sowie 
der Möglichkeit eines intimeren und geschützten Selbstausdrucks dominanz‐
gesellschaftlich markierter oder gar schambehafteter Anteile. Bestenfalls liegt 
in solchen Schutzräumen die Möglichkeit für die Frauen*, sich nicht als legiti‐
mationsbedürftig und suspekt markiert, sondern als unauffällig, und sich nicht 
als fremd, sondern zugehörig, und nicht als isoliert, sondern als individuellen 
Teil einer Gemeinschaft zu spüren. Die Arbeit der Initiativen kann also unter 
bestimmten Umständen als maßgeblicher Standort inklusiver Selbstwirksam‐
keitserfahrungen begriffen werden, der es den beteiligten Frauen* ermöglicht, 
ihre Teilhabe an der Gesellschaft und die Repräsentationen pluraler muslimi‐
scher Weiblich*keiten selbstbestimmter auszugestalten. 

Selbstverständlich sind aber die Initiativen und vielmehr noch einzelne Akteu- 
r* innen dennoch internen wie externen Stratifikationen und Herrschaftsstruktu‐
ren unterworfen. Eine Gesprächspartnerin* beschreibt, auf der Suche nach Ver‐
einsräumlichkeiten für das Empowerment muslimischer Frauen* mehrmals auf 
die Begleitung durch eine „deutsche“ Person – was als Chiffre für weiße, au‐
tochthon wahrgenommene Person gelesen werden kann – angewiesen gewesen 
zu sein. Marginalisierungserfahrungen, insbesondere auch solche in ausgewiesen 
migrations- und diversitätssensiblen Kontexten, können zu dem Anliegen füh‐
ren, gesellschaftsrelevante Prozesse in geschützten Räumen erarbeiten zu wollen 
und sich hierdurch dominanzgesellschaftlichen Zuschreibungen und Unsichtbar‐
machungen zu entziehen. Dieser Kreis schließt sich dort, wo die Initiativen der 
Frauen trotz oder wegen ihrer eigenen Stellung stark dazu beitragen, dass auch 
gesellschaftliche Sozialräume und Klientel on the margins zivilgesellschaftliche 
Versorgung und sozialräumliche Repräsentation und Inklusion erfahren. In einer 
Passage wird zum Beispiel von mobiler Beratung für Menschen mit Fluchterfah‐
rung in sogenannten Ankerzentren sowie die Vermittlung von Bildungsarbeit an 
Schulen durch Frauen* mit Fluchterfahrung gesprochen. 

Klasse
Zahlreiche Diskriminierungserfahrungen lassen sich nur verstehen, wenn die 
Herrschaftsverhältnisse entlang der Verteilung gesellschaftlicher Kapitalien in 
den Blick genommen werden und nach der Differenzkategorie Klasse gefragt 
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wird (vgl. Mari Matsudas other question in Matsuda 1991: 1189; vgl. auch Lutz 
2015: 40). Allen voran rücken die Intersektionen von Klasse und Geschlecht, 
‚race‘, Migration und Raum in den Fokus – eingedenk einer prekarisierenden 
Verschränkung von Prozessen der Rassifizierung, Migrantisierung und Deklas‐
sierung. Die zur Verfügung stehenden (ökonomischen) Kapitalien können als 
bedeutende Variable unterschiedlicher Diskriminierungserfahrungen betrach‐
tet werden, da sowohl die Deprivilegierung selbst als auch ihre Folgen in Ab‐
hängigkeit zu den verfügbaren Mitteln und Ressourcen zu denken sind. Abge‐
sehen von den bereits angeführten Intersektionen, drückt sich die Kategorie 
Klasse in den Interviews als intersektionaler Faktor der Gesundheit der Frauen* 
aus, beispielsweise dort, wo in der Beschränkung des Verfügens über zeitliche, 
räumliche und finanzielle Kapazitäten für eine erholsame und zur Verarbei‐
tung spezifisch weiblicher* (Flucht-)Migrationserfahrungen aber auch ange‐
sichts alltäglichen Stresserlebens unabdingbare Selbstfürsorge, immer auch ein 
klassistisches Moment liegt. 

Auf ähnliche Weise ist das Verhältnis von Klasse und sonderpädagogischen 
Bedarfen für migrantisierte Familien zu verstehen, wo die ohnehin belastende 
Fürsorgearbeit durch die Verschränkung der Kategorien Behinderung, Klasse, 
Gesundheit, Sprache, Migration, Geschlecht, Sozialität und Raum zusätzlich 
erschwert sein kann, was gesellschaftliche Exklusionserfahrungen verschär‐
fen kann beziehungsweise Behinderungen überhaupt erst zuschreibend her‐
vorbringt (vgl. Afeworki Abay 2020). Die Kategorie Klasse zeigt sich darüber hi‐
naus nicht allein mit Blick auf individuelle Erfahrungen, sondern auch mit Blick 
auf die Position sogenannter Migrantischer Selbstorganisationen in den Struk‐
turen einer kapitalisierten zivilgesellschaftlichen Landschaft. Einerseits werden 
die sich aus den intersektionalen Lebenserfahrungen speisenden Expertisen der 
Frauen* im Rahmen einer Vermarktung diversitätssensibler und pluralitätsof‐
fener Kooperationen (oftmals ehrenamtlich) verfügbar gemacht. Andererseits 
entsteht der Eindruck, dass mitunter die implizite Auflage für derlei Initiativen 
gesetzt ist, zum Nachweis der Würdigkeit vorerst unter oft erschwerten Bedin‐
gungen den dominanzgesellschaftlich gestellten Institutionen Nachweise offi‐
zieller Programme, Zertifikate und Förderungen zu erbringen, wobei fraglich 
bleibt, ob durch diese tatsächlich die erarbeitete Anerkennung als Gleichge‐
stellte in der Zivilgesellschaft erlangt wird. Während der Abschlusstagung im 
November 2021 monierten einige Projektpartnerinnen* durchaus, dennoch als 
defizitär und in der Beweispflicht ihrer Fähigkeiten stehend gelesen zu werden. 
In einer Beschreibung tritt das intersektionale Verhältnis von kapitaler Macht 
sowie Geschlecht, Migration, ‚race‘ und nicht zuletzt auch Sprache besonders 
deutlich in Erscheinung: 

„Das ist ein Programm, dass eine Gruppe von Soziologinnen entwickelt hat. Die 
haben das global gemacht und kamen jetzt dann mit uns neu nach Deutsch‐
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land. Und das Modell funktioniert so, dass die quasi uns das Produkt verkauft 
haben für teuer Geld. [. . . ] Das Konzept war so, dass wir unter relativ enger 
Führung von den [Frauen] das durchführen. [. . . ] [E]ines dieser Dinge war, dass 
die angereist kamen und sich angeschaut haben, wen wir ihnen als Teilnehme‐
rinnen anbieten. Und haben dann gesagt: Deutsch zu schlecht. Zu viele andere 
Probleme. Die haben mir eigentlich dann die rausgenommen von denen ich das 
Gefühl hatte, die sind schwierig. [. . . ] Beim ersten Kurs mussten wir quasi die 
Frauen nehmen, die sie, sagen wir mal, uns gelassen haben. Und das war eine 
homogene Truppe, die sich auch gut zusammengefügt hat. [. . . ] Das Projekt, wie 
gesagt, war wahnsinnig teuer. Die haben richtig Kohle damit gemacht.“ 

Dass die Gesprächspartner* innen die gesamte Kooperation als Bereicherung 
ihrer Arbeit und als Möglichkeitsraum für ihre Klientel erfahren haben, wi‐
derspricht nicht unbedingt dem, dass sich hier exemplarisch ein starkes klas‐
sistisches Gefälle zwischen migrantisierten sowie dominanzangehörig gelese‐
nen Frauen*organisationen abzeichnet. Zumal der Eindruck entsteht, dass hier 
unter dem Mantel transnationaler weiblicher* Solidarität die intersektionale 
Expertise von Frauen* aus dem Globalen Süden über ein zertifiziertes Kapi‐
talprodukt für migrantische Frauen* verfügbar gemacht wird. Derlei struktu‐
relle Umstände können durchaus als Form einer epistemischen und ökono‐
mischen Gewalt gelesen werden, die sich entlang der Verschränkungen von 
Klasse, Geschlecht und ‚race‘ vollzieht. An anderen Stellen in den Interviews 
wird jene Verschränkung durch die oft wiederholte Sprachfigur der „deutschen 
Frauen“ verdeutlicht, welche als analoger Verweis auf die Dichotomien von da‐
zugehörigen und fremden Frauen*, privilegierten und deprivilegierten Frauen*, 
autochtonen und ausländischen Frauen* oder eben weißen und nicht-weißen 
Frauen* zu lesen ist. Unter dem Strich ist festzuhalten, dass Deprivilegierun‐
gen und Diskriminierungen nie im Singular erscheinen, wobei gerade durch 
die zivilgesellschaftliche Zusammenkunft von intersektional ähnlich positio‐
nierten Frauen* ein gemeinschaftlicher Zusammenhang entstehen kann, der 
den beteiligten Frauen* den Nachvollzug des strukturellen Aspekts ihrer hoch‐
komplexen, individuellen Lebensgefüge vereinfacht, was wiederum Grundlage 
einer Erarbeitung von Partizipation, Repräsentation und Möglichkeit ist (vgl. 
Matsuda 1991: 1189). 

3.2 Weitere Dimensionen von Intersektionalität

3.2.1 Intersektionalität als Positioniertheit

Viele Passagen verdeutlichen, dass die Gesprächspartner* innen auch ohne 
Rückgriff auf einen theoretischen Begriffsapparat ein feines Gespür dafür ha‐
ben, dass Menschen innerhalb miteinander verwobener Machtstrukturen un‐
terschiedlich positioniert sind. Insbesondere in der Ausdifferenzierung von 
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Weiblich*keiten an den Schnittstellen zu anderen Kategorien zeigt sich ein 
nuanciertes Bewusstsein für die intersektionalen Unterschiede, die das Leben 
der Gesprächspartner* innen selbst, aber auch das Leben ihrer Adressat* innen 
je unterschiedlich prägen. Jenes Bewusstsein für differente Ungleichstellungen 
ist die Grundlage dafür, dass die zivilgesellschaftliche Arbeit an den persönli‐
chen Erfahrungsspektren unterschiedlicher Adressat* innen ausgerichtet wer‐
den kann. Es geht mit einem Gewahrsein dafür einher, dass strukturell herge‐
stellte Differenz sich jederzeit in situativen Diskriminierungen manifestieren 
kann. Die alltägliche Gefahr des Diskriminiertwerdens ist ein Kontinuum, in 
dem die Frauen* ihr eigenes Leben und die zivilgesellschaftliche Arbeit organi‐
sieren und das aus einer kollektiven Reziprozität von Erfahrung und Erwägung 
entsteht – die Reflexion des möglicherweise Erfahrbaren kann sich sowohl aus 
eigenen Erfahrungen als auch den anvertrauten Erfahrungen anderer Frauen* 
speisen. Die omnipräsente Possibilität intersektionaler Diskriminierungserfah‐
rungen stellt ein perpetuiertes Drohmoment dar und bedingt eine soziale Pra‐
xis der Wahrnehmungsjustierung angesichts möglicher Markierungen und An‐
feindungen in allen gesellschaftlichen Räumen. An diese Praxis können sich 
weitere Praxen der Selbstjustierung anknüpfen, mittels derer verletzende Er‐
fahrungen vorgebeugt werden sollen, wobei die vigilante Auseinandersetzung 
sowie eine konsequente und wachsame Vorsicht im Versuch, bereits im Vorfeld 
auf mögliche Diskriminierung zu antworten, enorme Energien kosten kann. 
Intersektionale Diskriminierung muss sich offenbar nicht erst situativ nieder‐
schlagen, um dennoch eine grundsätzliche Belastung zu entfalten; vielmehr 
stellt allein die kontinuierliche Antizipation potentieller Diskriminierungser‐
fahrungen eine intersektionale Diskriminierungserfahrung dar. Diese simple 
Erkenntnis verweist auf weitreichende Folgen für das Leben und Arbeiten von 
in gesellschaftlichen Diskursen intersektional markierten Frauen* und Men‐
schen im Allgemeinen. 

3.2.2 Intersektionalität als Analysewerkzeug

Eine Handlungsmacht unserer Gesprächspartner* innen, welche sich in der 
Ausrichtung ihrer zivilgesellschaftlichen Arbeit und hierbei insbesondere mit 
Blick auf die Akquise und Angebotsgestaltung zeigt, liegt in der Fähigkeit, in‐
tersektionale Positioniertheiten nicht allein wahrzunehmen, sondern auch zu 
analysieren und ein strategisches und widerständiges Moment entgegenzustel‐
len: 

„Intersektionalität ist eine analytische Sensibilität, eine Möglichkeit, über Iden‐
tität und ihr Verhältnis zu Macht nachzudenken.“ (Crenshaw 2019: 14) 
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Intersektionale Erfahrungen stellen hierbei durchaus auch für die Gesprächs‐
partner* innen ein Werkzeug dar, das einen präzisen Nachvollzug des Verhält‐
nisses zwischen Subjekt und gesellschaftlicher Macht ermöglicht, den sich die 
Frauen* sowohl mit Blick auf ihre eigenen Identitätsentwürfe, als auch mit Blick 
auf andere Frauen* respektive ihre Vereinsarbeit zunutze machen können. Da 
es den Frauen* durch die Wiederholung intersektionaler Erfahrungen möglich 
wird, zu Expert* innen ihrer Lebensrealität zu werden, kann eine umsichtige 
Sensibilität für die Verschränkung verschiedener Benachteiligungsformen ent‐
stehen (vgl. zur Betrachtung von Butlers Überlegungen zur Instabilität perfor‐
mativer Wiederholungen Schäfer 2013: 195 ff.). Dabei scheint das Wissen um 
intersektionale Verschränkungen eine Gelingensbedingung dafür zu sein, dass 
aus dem vagen Unbehagen angesichts der eigenen Erfahrung eine analytische 
Präzision erwachsen kann (vgl. hierzu auch die Publikation Reach everyone on 
the Planet (2019) und hier vor allem Gay 2019: 70). Intersektionalität ist mit‐
hin als eine aus der Erfahrung geronnene Theorie zu betrachten, welche den 
Frauen* als Grundlage ihrer Arbeit sowie auch ihres Erlebens im Allgemeinen 
dient. In Bezug auf die Arbeit spiegelt sich das in teils präzisen Konzepten und 
Angeboten als Antwort auf die intersektionalen Erfahrungen ihrer Adressat* in‐
nen, denen sie detailliert zu begegnen versuchen. Gleichzeitig verweist das auf 
weitere Aspekte: 

– die Aufstellung der eigenen Vereinsarbeit im Hinblick auf die Netzwerke, 
welche aufzubauen sind, 

– die Art und Weise, wie die eigene Initiative innerhalb der zivilgesellschaftli‐
chen Landschaft positioniert und verstanden wird sowie 

– die Förderstrategien im Versuch der Konsolidierung und Erreichung der Ziel‐
gruppe, welche die Entwicklung eines auf bestimmte Weise akzentuierten 
Profils voraussieht. 

Selbstverständlich kann eine Übertragbarkeit der analytischen Präzision auf 
Diskriminierungserfahrungen von Menschen in anderen intersektionalen Po‐
sitionen nicht pauschal vorausgesetzt werden; dennoch werden durchweg die 
Stärken einer intersektionalen Analyseperspektive wie auch Formen der Soli‐
darität deutlich. 

3.2.3. Intersektionalität als Handlungsmacht

Der Nachvollzug der Arbeit sowie der Erfahrungen unserer Gesprächs- und 
Projektpartner* innen ermöglichen es, Intersektionalität als einen Begriff zu 
denken, der nicht allein die Verwobenheiten unterschiedlicher Formen der Be‐
nachteiligung, Diskriminierung und Rassismen beschreibbar macht, sondern 
zugleich konzeptionell auf das Potential verweist, durch eine soziale Praxis ver‐
gemeinschaftender und vergemeinschafteter Selbststärkung jenen Erfahrungen 
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und Strukturen vorsorglich entgegenzutreten. Von diesem Gegenhorizont aus 
gedacht, wird die Intersektion von Geschlecht, Religion, ‚race‘ und appearance 
sowie weitere Kategorien wie Migration oder Klasse zur Grundlage dafür, mit 
einer solidarischen Unterstützung Frauen* in vergleichbaren gesellschaftss‐
trukturellen Positionen zu erreichen. Aus intersektionalen Positioniertheiten 
und sich daraus ergebenden Erfahrungen Handlungsmacht zu entwickeln und 
zu entfalten, ist als herausragende Ressource der Frauen* zu erachten. Eine 
Handlungsmacht, welche zumeist von einer loyalen Überzeugung getragen 
ist, Frauen, welche ähnliche Erfahrungen machen, zur Seite stehen zu wollen 
und gemeinsam geschützte Räume zur Gewahrwerdung, zur Heilung und zum 
gegenseitigen Empowerment in einer weiß-androzentrischen Gesellschaft zu 
gestalten. Dieser Befund knüpft an den Terminus des doing intersectionality 
(z. B. Lutz 2015: 41 f.) an, der die anteilige Umwidmung der in die Aufarbeitung 
intersektionaler Erfahrungen investierten Energien in die Entwicklung einer 
selbstbestimmten Reorganisation beschreibt (ebd.). Repräsentation und Verge‐
meinschaftung bilden dabei eine interdependente Grundlage dafür, dass aus 
gemeinsamen Erfahrungen von Intersektionalität zugleich kollektive emanzi‐
patorische Impulse erwachsen können. Bestenfalls wird auch hier die Possi‐
bilität benachteiligender Erfahrungen zu einem Motor zivilgesellschaftlichen 
Engagements, bedeutet sie doch auch immer, dass die Erfahrungen ähnlich po‐
sitionierter Frauen* auch die eigenen sein oder werden könnten, vielleicht aber 
auch bereits sind, ohne dass vor einer Begegnung mit Erfahrungsgefährt* innen 
die Worte zur Verfügung gestanden haben, sie hinsichtlich ihrer Vielschichtig‐
keit und Effekte begreifbar zu machen oder zu beschreiben: 

„Also, ich habe selbst einen Migrationshintergrund und, wenn ich das so reflek‐
tiere, war mir das gar nicht bewusst, dass man eigentlich so viel diskriminiert 
wird oder Rassismuserfahrungen macht. Man hat dann immer gedacht: Ach 
krass! Das bildest du dir ein!, aber das ist eigentlich ja nicht so. Und mit der 
Zeit, als man dann halt die Methoden gelernt hat, oder das alles reflektiert hat, 
hat man gelernt: Eigentlich war das ja gar nicht richtig, was die erzählt haben 
oder was sie gemacht haben! Und ich hätte da halt irgendetwas sagen können. 
Aber das wusste man ja natürlich nicht. Und das ist halt so meine Motivation, 
den Frauen auch mitzugeben: Ihr seid keine Rollenbilder. Ihr müsst euch nicht 
in Schubladen [oder in Rollen]stecken lassen, nur weil ihr eine Frau seid.“ 

Diese gesellschaftspositionale Erfahrungsgefährtinnen*schaft bedingt seitens 
der Forschungspartnerinnen* in diesem Projekt umso mehr die Solidarität, 
mittels community organizing jene Voraussetzungen dafür zu schaffen, dass 
Frauen* aus differenten (muslimischen) Milieus und gesellschaftlichen Räumen 
aber ähnlichen intersektionalen Situationen zueinanderfinden, um durch das 
Besprechen und Benennen der strukturellen Vorbedingungen der eigenen Le‐
benserfahrungen Selbststärkung zu erfahren und unter Umständen sogar einen 
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Beitrag zur Abdichtung der strukturellen Quellen jener Schlechterstellung zu 
erwirken. Die Vielfalt muslimischer Communities in Deutschland verdeutlicht 
erneut, dass es völlig vermessen wäre, von einer kollektiven Identität von 
Frauen* mit muslimischem Selbstbezug auszugehen. Umso mehr kann aber 
von transformatorischen Solidaritäten ausgegangen werden, die sich eben auch 
durch die zivilgesellschaftliche Arbeit der beteiligten Vereine ergeben, welche 
Einzelschicksale zu Zusammengehörigkeiten verbinden, wodurch bedeutende 
Bildungsprozesse einen adäquaten Rahmen erfahren – auch ohne es auf den 
Begriff der Intersektionalität zu bringen (vgl. Gay 2019: 67 ff.). Insbesondere 
der sensible und von Loyalität getragene Zugang zu ganz unterschiedlichen 
Communities mit mannigfachen Lebenserfahrungen, über den die Gesprächs‐
partner* innen verfügen, kann dabei als Grundlage für das Benennen jener 
Erfahrungen und somit als eine immense Ressource verstanden werden, die 
sich aus der Intersektionalität zivilgesellschaftlichen Arbeitens von deutschen 
Frauen* mit muslimischen Selbstbezügen ergibt. Eine Ressource, über die domi‐
nanzgesellschaftlich positionierte Vereine und Institutionen schlichtweg nicht 
auf dieselbe Weise verfügen können, da hier das verfügbare Erfahrungsver‐
mögen nicht ausreicht, um bestimmte Lebensrealitäten und biografische Kom‐
plexitäten auf vergleichbare Weise nachvollziehen zu können. Dieser Umstand 
verdeutlicht jedoch auch umso mehr, unter welchem Einsatz intimer Mobilisie‐
rungsprozesse diese Frauen* arbeiten; nicht zuletzt jene hierdurch fortgeschrie‐
bene Omnipräsenz der eigenen Erfahrungen im Spiegel der anderen Frauen* 
sowie das permanente Verhandeln eigener Erfahrungen in der (Halb-)Öffent‐
lichkeit können zu Formen eines activist burnout führen – insbesondere, wenn 
angesichts geringer Strukturdichte und teils prekärer Förderbedingungen das 
Empfinden persönlicher Unersetzlichkeit und damit ein immenses Verantwor‐
tungsgefühl bestehen. Am Ende des internen Netzwerktreffens äußerte sich 
eine Teilnehmerin während einer Diskussion hinsichtlich des grundsätzlichen 
Faktors der Resilienz für die Möglichkeiten, mit erschwerten Lebenserfahrun‐
gen und so auch mit Diskriminierung umzugehen. Die Resilienz, über die die 
Gesprächspartner* innen häufig verfügen, liegt nicht allein in der konstrukti‐
ven Arbeit mit eigenen Erfahrungen von Verletzungen, sondern in der Stärke, 
auch anderen Frauen* empathische und vulnerabilitätssensible Unterstützung 
zu bieten, die seitens in der Gesellschaft ungleich privilegierterer Menschen 
womöglich nicht auf vergleichbare Weise zu leisten wäre und deshalb eine 
Ressource darstellt. 9 Auch das bedeutet letztendlich Intersektionalität: Eman‐
zipative Solidarität und solidarische Emanzipation. 

9 Wobei selbstverständlich aus verschiedensten Gründen nicht kategorisch von einer größe‐
ren Solidarität unter auf unterschiedliche Weise rassistisch diskriminierten Menschen aus‐
gegangen werden kann; gerade eine intersektionale Perspektive verweist ja immer auch auf 
die differente Individualität der persönlichen Situiertheit. 
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„Is this a man’s world?“ 

Die Bedeutung von Räumen für Frauen aus 
Selbstorganisationen 

Araththy Logeswaran 

1. (An)Ordnung von Raum und Geschlecht

In der Alltagssprache werden Begrifflichkeiten wie Zeitraum, Erfahrungsraum, 
Handlungsraum oder Sprachraum allgegenwärtig verwendet. Jeder der Begriffe 
ist so geläufig, dass er aus dem jeweiligen Kontext heraus seine Bedeutung 
gewinnt und im Sprachgebrauch als selbstverständlich erachtet wird. Doch was 
ist mit Raum im Einzelnen gemeint? Aus raumsoziologischer Perspektive wird 
Raum nicht nur als physisch abtrennbar begriffen, sondern darüber hinaus auch 
als sozial-konstitutiv (Löw / Sturm 2019: 4). 1 Martina Löw ist Raumsoziologin 
und für die Prägung eines relationalen Raumbegriffs bekannt, der über den üb‐
lichen Containerbegriff hinaus geht. Räume müssen nicht zwangsläufig durch 
physische Abtrennungen wie Mauern, Fassaden oder Wände gegeben sein. In 
ihrem Raumkonzept versteht sie die Raumkonstitution durch zwei Perspekti‐
ven gegeben: Spacing und Syntheseleistung (Löw 2019: 158; Schmincke 2018: 72). 
Löw spricht dann von Spacing, wenn sogenannte soziale Güter, worunter auch 
Lebewesen erfasst sind, in einem Raum platziert oder positioniert werden. 
Während Kreckel laut Löw eine klare Unterscheidung zwischen materiellen 
(Tische, Schränke, Stühle . . . ) und symbolischen Gütern (Lieder, Werte . . . ) vor‐
nimmt, bevorzugt Löw selbst die Verwendung des Begriffs soziale Güter, um 
bei der Beschreibung von materiellen Gütern stets den symbolischen Aspekt 
mitzudenken (Löw 2019: 153 f.). Unter Syntheseleistung beschreibt Löw die re‐
lationale Beziehung zwischen den sozialen Gütern –„das heißt, über Wahrneh‐
mungs-, Vorstellungs- oder Erinnerungsprozesse werden Güter und Menschen 
zu Räumen zusammengefaßt“ (ebd.). 

Ruhne bezieht sich auf Holland-Cunz und trifft die Aussage, dass erst durch 
soziale Praxis Räume konstruiert und mit Sinn- und Bedeutungsgehalt aufge‐
laden werden (Ruhne 2011: 94 f.). Ähnliche Ergebnisse waren in der vorliegen‐
den Analyse festzustellen. Es war ebenfalls zu beobachten, dass insbesondere 
Geschlechterdynamiken bei der Raumkonstitution eine zentrale Rolle spielen. 

1 Nicht zuletzt wird Raum ebenfalls als ein pädagogischer Ansatz aufgegriffen und entspre‐
chend in erziehungswissenschaftlichen Kontexten thematisiert. 
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Bezugnehmend auf Urban Gender Studies sagt Frank, „dass die Chancen, Räume 
zu schaffen, zu prägen, zu institutionalisieren, anzueignen und zu nutzen, nach 
Geschlecht ungleich verteilt sind“ (2019: 1348). Ein räumlicher Zugang zum Da‐
tenmaterial sollte zu verstehen helfen, wie Ungleichheitsverhältnisse zwischen 
Geschlechtern wirkmächtig werden. 2 Inzwischen gibt es einige Studien (Yü‐
ksel 2017; Bowstead 2016; Löw / Ruhne 2011; Castro Varela 2007; Paravicini / 
May 2004), die mehr oder weniger Raum und Geschlecht analytisch zusammen‐
führen. So zeigte etwa die Untersuchung von Yüksel 3 , dass Geschlechter- und 
Raumordnungen „ineinander verschränkt sind“ (2017: 151). Ein zentrales Ergeb‐
nis dafür war, dass die im Rahmen der Studie befragten Frauen sich nicht der ge‐
gebenen Ordnung anpassen, sondern vielmehr sich eigene Handlungsspielräume 
ermöglichen (a. a. O.: 152). Ähnliche Ergebnisse sollen in dem hier vorliegenden 
Beitrag diskutiert werden. Die Forschungsfrage lautet, welche Bedeutungszu‐
schreibungen die befragten Frauen den durch sie konstituierten Räumen verlei‐
hen. Wie sich noch zeigen wird, lassen sich anhand der rekonstruierenden Erzäh‐
lungen der Befragten Handlungsspielräume ableiten. Zur Analyse wurden insge‐
samt 18 Interviews aus dem Gesamtdatenmaterial ausgewählt und berücksich‐
tigt. 4 Darunter waren acht Gruppen- und zehn Einzelinterviews. Unter den aus‐
gewählten Fällen befanden sich ausschließlich weibliche Interviewerinnen und 
Interviewpartnerinnen. 5 Auch das Interviewsetting wurde nicht durch Anwesen‐
heit männlicher Personen beeinflusst. Alle 18 Interviews wurden ausschließlich 
auf Deutsch geführt. Die Auswertung erfolgte mithilfe der Qualitativen Inhalts‐
analyse (vgl. Kuckartz 2018), ergänzt durch einzelne hermeneutische Verfahren 
aus der Methodologie der Grounded Theory (vgl. Strauss / Corbin 1996) . 

2 Crenshaw prägte anhand ihrer Analyse von Gerichtsurteilen den Begriff der Intersektiona‐
lität. Dabei geht es um die Verschränkung mehrerer sozialer Kategorien, wie zum Beispiel 
race, gender oder class, die zu Ungleichheitsverhältnissen führen (vertiefend Crenshaw 1989; 
Lutz et al. 2013; Bronner / Paulus 2017: 78 ff.). Erst ein analytischer Blick hilft zu verstehen, 
welche sozial konstruierten Kategorien wie zusammenwirken (Riegel 2010: 66). 

3 Bei der Untersuchung von Yüksel handelt es sich um qualitative Interviewforschung, wozu 
junge Frauen zwischen 15–22 Jahren aus der türkischen Provinz Hatay befragt wurden (Yü‐
ksel 2017: 42). 

4 Von den 18 Interviews stammten 15 Interviews aus der ersten und 3 Interviews aus der 
zweiten Erhebungsphase. 

5 In der hier vorliegenden Erhebung wurde das Geschlecht der Interviewpartner* innen nicht 
gesondert erfasst. Eine Geschlechtszuschreibung erfolgte fremdbestimmend durch die For‐
schenden. Wenn im Folgenden von Frauen (oder auch Männern) die Rede ist, wird nicht von 
homogenen Gruppen gesprochen. Es handelt sich hier um eine weitergefasste und vor allem 
heterogene Zuschreibung der Geschlechter. Mit dieser Anmerkung wird auf den Ansatz der 
Erhebung reagiert, dass die Befragten nicht nach ihrer Geschlechtszugehörigkeit befragt 
wurden. Damit sei auf die vorherrschende Betrachtungsweise von Zweigeschlechtlichkeit 
kritisch aufmerksam gemacht. Die Rekonstruktionen der Befragten in diesem Sample stützt 
sich auf ein binäres Geschlechtersystem. Dies ist auch für die Einordnung der Gesamtergeb‐
nisse in diesem Band zu beachten. 
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2. Raum: Eine vielfältig interpretierte Ressource 
für Frauen in Selbstorganisationen

Zu Beginn der Analyse wurde der Frage nachgegangen, an welchen Stellen der 
Interviews sich sprachlich ein distanzierendes Verhalten zur Personengruppe 
der ‚Männer‘ 6 durch die Interviewpartnerinnen feststellen ließ. Daraus ergab 
sich die Beobachtung, dass Distanzierungsbeschreibungen in Raumkonstituti‐
onsprozessen eingebettet waren. Dies war auch der Grund, warum das Raum‐
konzept dadurch mehr in den analytischen Fokus rückte. Des Weiteren stellte 
sich während der Untersuchung ein besonderes Phänomen heraus, dass als 
Handlungsermächtigung bezeichnet werden soll. Damit wird hier der Zustand 
beschrieben, in dem die Befragten zunächst Handlungsmöglichkeiten mit dem 
Ziel erzeugen, ausgewählte Interessen durchzusetzen. In Zusammenhang mit 
der gegebenen Forschungsfrage wird daher die These aufgestellt, dass Frauen 
mithilfe von raumkonstituierenden Prozessen versuchen, Handlungsmacht zu 
generieren. Zu den raumkonstituierenden Prozessen werden in dieser Analyse 
das Spacing und die Syntheseleistung gezählt (Löw 2019: 158 f.). 

Schließlich konnten fünf wesentliche Bereiche identifiziert werden, die die 
Bedeutungszuschreibung der Befragten wiedergeben. Bevor auf die einzelnen 
Bereiche eingegangen und diese anhand von Interviewausschnitte erläutert 
werden, sollen wesentliche Erkenntnisse der Analyse zusammenfassend auf‐
gezählt werden: 

– Mit dem Datenmaterial war ein bipolares Geschlechterverständnis gegeben, 
wobei immer wieder die Gegenüberstellung von ‚Frauen‘ und ‚Männern‘ be‐
ziehungsweise ‚weiblich‘ und ‚männlich‘ erfolgte. 7 

– Es wurden nicht ausschließlich interkategoriale Unterscheidungen (Frau 
vs. Mann), sondern auch intrakategoriale 8 Differenzierungen angesprochen. 
Dies erfolgte dadurch, dass weitere Differenzlinien hinzugezogen wurden, 
etwa die Unterscheidung von muslimischen und deutschen 9 Frauen. 

6 Durch die Anführungszeichen wird signalisiert, dass es sich hierbei um eine sozial-konstru‐
ierte und nicht um eine eindeutig festgelegte Kategorie handelt. 

7 Lange Zeit fokussierten Geschlechtertheorien und -forschungen die Ordnung einer dicho‐
tomen Geschlechterordnung. Auch wenn inzwischen immer mehr ein Bewusstsein darüber 
erlangt wird, dass es mehr als zwei Geschlechter gibt und somit das bipolare Geschlech‐
tersystem grundsätzlich in Frage gestellt wird, ist „als Ausgangspunkt und analytischer 
Referenzrahmen [. . . ] die Zweigeschlechtlichkeit aber eine ‚Kernperspektive‘ der Geschlech‐
teranalyse geblieben“ (Ruhne 2019: 207). 

8 Intrakategorial meint hier Differenzen innerhalb einer Kategorie. 
9 Auch wenn muslimisch und deutsch keine gegenüberstellenden Kategorien bilden, werden 

diese von den Befragten als Unterscheidungskategorien konstruiert. 
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– Für die Befragten hatte die physische Abgrenzung zu der Personengruppe 
‚Männer‘ eine hohe Relevanz. Einer der Gründe hierfür war primär ein 
Schutzaspekt, der sich vielseitig interpretieren ließ. 10 

– Räume verändern sich durch die Konstituierenden, weshalb die zeitliche 
Komponente eine Bedeutung erhält. Ein Beispiel: „Männer dürfen auch in 
unser Haus. Das war nicht immer so, aber heute schon.“ (T _ 190827 _ KAG, 
Pos. 169) 

Anhand der Bedeutungszuschreibungen wird sichtbar, inwieweit (Macht-)Res‐
sourcen eine zentrale Rolle für die Raumaneignungsprozesse der Frauen spie‐
len. Dabei sind soziale Ungleichheiten festzustellen. 

Bei den fünf Bereichen, die während der Analyse identifiziert werden konn‐
ten, handelt es sich um Bedeutungszuschreibungen von Räumen, wie sie von 
den Frauen wahrgenommen und interpretiert werden. Es handelt sich hierbei 
um subjektiv-interpretative Prozesse. Die Interpretations- und Konstitutions‐
leistung der Befragten lassen sich in fünf Bereiche unterteilen, die als individu‐
elle Konstrukte verstanden werden können: 

Abbildung 1: Fünf Bereiche der Bedeutungszuschreibungen von Räumen 

Die fünf Bereiche der Bedeutungszuschreibungen, die mithilfe der Qualitativen 
Inhaltsanalyse und ausgewählter hermeneutischer Verfahren analytisch aus 
dem Datenmaterial abgeleitet wurden, sind als erste Einblicke in die Raum‐
konstitutionsprozesse von Selbstorganisationen zu verstehen. Im Folgenden 
werden die einzelnen Bereiche kurz dargestellt und mit Hilfe von prägnanten 
Beispielzitaten aus dem Datenmaterial veranschaulicht. An dieser Stelle ist da‐

10 Einige Gründe werden in den Ausführungen der fünf Bereiche der Bedeutungszuschreibung 
ersichtlich. 
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rauf hinzuweisen, dass in einem Raumkonstitutionsprozess auch mehrere Be‐
deutungszuschreibungen gleichzeitig ineinandergreifen können. Um dem be‐
grenzten Format dieses Artikels gerecht zu werden, werden maximale Kon‐
trastbeispiele angeführt, die zunächst nur das Ziel haben, die Eigenschaften der 
jeweiligen Bedeutungszuschreibungen zu verdeutlichen. 

2.1 Schützender Raum

Die Bedeutungszuschreibung schützender Raum hat den Schutzaspekt zum Ge‐
genstand der Konstituierung von Räumen. Dabei gilt es, sowohl Personen als 
auch personenbezogene Aspekte vor jemanden oder etwas zu schützen. Dies 
können die körperliche Unversehrtheit von Frauen oder auch datenschutz‐
rechtliche Angaben über Frauen sein. Die Notwendigkeit, aus denen der Bedarf 
für einen schützenden Rahmen abgeleitet wird, ist auf strukturelle Ungleich‐
heitsverhältnisse zurückzuführen wie zum Beispiel Gewalt gegenüber Frauen. 
Um die bisher genannten Aspekte zu verdeutlichen, wird auf einen Interview‐
ausschnitt aus einem Gruppeninterview zurückgegriffen, in dem es im Grunde 
genommen um selbstverständliche menschliche Bedürfnisse geht: 

„[B]ei solchen Fällen ist es natürlich sehr wichtig, dass wir darauf achten, 
dass die Damen jetzt nicht irgendwie zurückgeschickt werden in das Asy‐
lantenheim [. . . ], wo vorher der Mann war, der sie noch umbringen wollte.“ 
(T _ 190806 _ 24534 _ KAG, Pos. 72) 

Die interviewte Person macht auf ein Gewaltproblem aufmerksam, das hier als 
ein Machtproblem verhandelt werden muss, um Dominanzverhältnisse mitein‐
zubeziehen. Dadurch, dass der Mann eine körperliche Gefahr für die Frau dar‐
stellt, konstituieren die Mitglieder dieser Selbstorganisation Räume für Frauen, 
wo sie vor physischer und psychischer Gewalt geschützt werden. Der Mann 
wird hier in einer machtvollen Position umschrieben, sodass der vorhandene 
Raum – hier das Asylantenheim als gemeinsamer Wohnort – von ihm do‐
miniert und mit Gewalt beherrscht wird. Das Bedürfnis, die Frau insbeson‐
dere durch physische Abgrenzung vor Gewalteinflüssen seitens des Mannes 
zu schützen, wird zum Ausdruck gebracht. Um dieses Interesse durchzusetzen, 
bedürfen Frauen eines Schutzraums, der ihren so nicht ohne weiteres gebo‐
ten wird. Lehmann untersuchte Frauen*schutzhäuser und führt an, dass diese 
Einrichtungen „persönliche Stabilisierung, Entwicklung von Selbstbewusstsein 
und Eigenständigkeit sowie Neuorientierung durch Einzelhilfe und Gruppen‐
angebote“ (2016: 45) in den Mittelpunkt stellen. Die hier formulierten Ziele 
gehen über den Schutz der Unversehrtheit hinaus und implizieren handlungs‐
ermächtigende Ansätze. Im Beispielzitat werden auch datenschutzrechtliche 
Aspekte verhandelt. So sind Menschen im schützenden Raum immer wieder vor 
neue Herausforderungen gestellt. Wandlungsprozesse, wie beispielsweise die 
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Digitalisierung, bedürfen stetiger Anpassung, um den von ihnen gestalteten 
schützenden Raum weiterhin wirklich auch als schützend konzipieren zu kön‐
nen. 

2.2 Selbstbestimmter Raum

Beim selbstbestimmten Raum handelt es sich um einen Raum, der ohne oder 
nur mit wenig Fremdbestimmung von den Konstituierenden hergestellt wird. 
Das Ziel ist dabei, sich als selbstbestimmende und aktiv-konstruierende Sub‐
jekte zu erfahren. Dies kann von der Auswahl eines physischen Raums für die 
Vereinsarbeit bis hin zur Themenverhandlung innerhalb des Raums reichen. In 
einem weiteren Gruppeninterview wurde ein Szenario von einer der Befragten 
beschrieben, in dem sie ein Angebot für Frauen und Männer konzipierte und 
dabei Männer erlebte, die in den Konstitutionsprozessen eingriffen und von 
außen (fremd-)mitbestimmen wollten: 

„Also, ich habe am Anfang paar Männer gehabt, die reinkommen, darauf beste‐
hen wollten und uns erklären wollten: Für ihre Frauen werden wir jetzt einen 
Kurs kreieren, nur für Frauen.“ (T _ 190726 _ WIW, Pos. 307) 

Das Verhalten der Männer wird in der Abfolge mit „reinkommen“, „darauf 
bestehen“ und „erklären“ umschrieben. Mit „reinkommen“ könnte auch das 
Eindringen in ihrem Raum verstanden werden. Das Verb „darauf bestehen“ 
unterstreicht die Forderung der Männer, die sie an die Frauen richteten. Das 
zeigt auch, dass die hier beschriebenen Männer aus keiner verhandelnden, son‐
dern aus einer fordernden Position in die konstituierenden Prozesse der Frauen 
eingriffen. Der Begriff „erklären“ erweckt in diesem Kontext den Eindruck, dass 
die Männer ihre unwissenden Frauen darüber aufklären, was das Geeignetste 
für sie als Frauen sei. Anhand der Beschreibung des Verhaltens der männlichen 
Beteiligten sind drei Modi zu erkennen, die in Form männlicher Dominanzver‐
halten zusammenlaufen: 

(1) der invasive (übergriffige), 
(2) der besitzergreifende (verlustängstliche) und 
(3) der anweisende (bestimmende) Modus. 

Dabei ist hier eine doppelte Fremdbestimmung zu erkennen, die von den Män‐
nern ausgeht: Zum einen richtet sich die Fremdbestimmung an die Frauen 
aus der Selbstorganisation und versucht zu diktieren, wie sie ihr Angebot zu 
strukturieren haben. Zum anderen wendet sich die Fremdbestimmung gegen 
die Frauen, mit denen sie liiert sind. Nach Meinung der Männer bedürfen ihre 
Frauen eines gleichgeschlechtlichen Kurses. Eine wichtige Frage hierbei ist, für 
wen ein Schutzraumkonzept gefordert wird: Soll für die Frauen ein geschützter 
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Raum geschaffen werden, weil sie seiner bedürfen, oder aber stellvertretend für 
die Männer, die sich durch die räumliche Geschlechterheterogenität des Kurses, 
an dem ihre Frauen teilnehmen, bedroht fühlen? Unter diesen Prämissen erlangt 
das Schutzraumkonzept eine neue Bedeutung. Die Reaktion der Frauen aus der 
Selbstorganisation beschrieb die Interviewpartnerin wie folgt: 

„Und dann haben wir klargestellt: ‚Nein. Das werden wir nicht tun. Diese Kurse 
sind für alle, die brauchen, wollen, kommen wollen. Deine Frau wird es überle‐
ben da zu sitzen mit dem Mann. Du wirst es auch überleben. Du kannst da gerne 
mitkommen und dich daneben setzen‘.“ (T _ 190726 _ WIW, Pos. 307) 

An der Antwort der Interviewpartnerin ist zu erkennen, wie die Frauen aus 
der Selbstorganisation sich in diesem Konstitutionsprozess positionieren und 
gleichzeitig den Versuch der Fremdpositionierung durch die Forderungen der 
Männer von sich weisen, um den selbstbestimmenden Raum aufrecht zu er‐
halten. Castro Varela kommt zum Schluss, dass „[d]as Schaffen von Räumen 
[. . . ] ein produktiver Akt und nicht immer unbeschwert [ist]“ (2007: 224). Diese 
genannten Aspekte spiegeln sich in dem angeführten Beispiel wider. Durch 
die Reaktion riskieren die Mitglieder der Selbstorganisation den Verlust von 
Adressat* innen. Gleichzeitig setzen sie ein eindeutiges Signal nach außen, dass 
ihnen Selbstbestimmung – hier auch Handlungsermächtigung – wichtig ist. 
Dies ist eine Interpretationsmöglichkeit hinsichtlich der Handlungsabfolgen 
der Akteurinnen. Rechte sind in Räumen nicht konstant, sondern können, so 
wie hier deutlich wird, immer wieder in Frage gestellt und (neu) verhandelt 
werden. Sowohl in der Selbstverortung oder Positionierung als auch bei den 
Verhandlungsprozessen, wo es um (Selbst-)Bestimmung über die Raumkonsti‐
tutionsprozesse geht, sind Machtverhältnisse zu berücksichtigen, die hier hin‐
einwirken. 

2.3 Freientfaltender Raum

Wenn Frauen einen Raum konstituieren, in dem sie ihre Interessen und Bedürf‐
nisse verhandeln können, ohne dabei eingeschränkt zu werden, lässt sich das 
als freientfaltender Raum bezeichnen. Hierbei muss zunächst die Problematik 
erkannt werden, dass bisher vorhandene Räume keine freie Entfaltung der Per‐
sonengruppe gewährleisten, beispielsweise durch den Einfluss weiterer Perso‐
nen(-gruppen), die sich ebenfalls in den Räumen bewegen. Grundsätzlich kann 
folgende These aufgestellt werden: Erst wenn die Einschränkungen spürbar und 
die Interessen sichtbar zu kurz kommen, werden neue Raumkonstitutionspro‐
zesse erzeugt. Die Deutungshoheit, ob und inwieweit die Einschränkungen vor‐
liegen und die Bedürfnisse nicht erfüllt werden, wird von den Konstituierenden 
selbst in Anspruch genommen: 
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„Also, der Wunsch war, dass die Frauen wirklich, ja, würde ich sagen, ihre 
eigene religiöse Identität entwickeln, ohne Einfluss von Ehemännern, Einfluss 
von Anderen, sondern selbst Gedanken darüber machen und sich damit ausein‐
andersetzen.“ (T _ 190801 _ AL, Pos. 7) 

Die hier befragte Person aus dem Einzelinterview beschreibt den Bedarf von 
Frauen, sich ohne die Anwesenheit von Männern mit dem Thema Religion zu 
befassen. Das Dasein von Männern wird hier als negative Beeinflussung be‐
schrieben. Dabei nennt die Interviewpartnerin zwei Personengruppen. Mit der 
Personenbeschreibung „Ehemänner“ sind offensichtlich die Partner der Frauen 
angesprochen. Es bleibt weiterhin ungeklärt, wer mit „Anderen“ gemeint ist. 
Eine Vermutung könnte sein, dass mit Anderen weitere Männer bezeichnet 
werden, die nicht ihre Ehemänner sind. Die Interviewpartnerin beschreibt sich 
grundsätzlich als abgrenzend zu der Personengruppe ‚Männer‘ und stellt sich 
als eine aktiv-konstituierende Akteurin dar, denn: Im letzten Teil des Inter‐
viewausschnitts ist zu erkennen, dass das Ziel der eigenen Raumkonstitution 
ist, eigene Gedanken und Auseinandersetzungen zur religiösen Identität zu 
entwickeln. Im Umkehrschluss würde das bedeuten, dass dies gar nicht (oder 
wenn, dann nur eingeschränkt) möglich ist, wenn Männer dabei anwesend 
sind. Aus dem soeben angeführten Beispiel wird deutlich, dass – ausgehend von 
vorhandenen Räumen – Einschränkungen festgestellt werden. Daraufhin wird 
der Bedarf nach einem eigenen Raum für die freie Entfaltung gedeutet. Durch‐
aus sind Einflüsse durch männliche Personen auf den konstituierten Raum der 
Frauen nicht vollständig zu vermeiden, jedoch können sie reduziert und die 
damit einhergehenden Auswirkungen eingedämmt werden. Die Bestimmung 
dessen, wie groß der Einfluss anderer sein darf und inwiefern dieser unter 
Umständen beschränkt wird, ist als eine handlungsermächtigende Ressource 
der Frauen zu betrachten. 

2.4 Erfahrungsteilender Raum

Die Lebensrealitäten der Individuen sind so unterschiedlich, dass grundsätzlich 
nicht alle Personen die gleichen Erfahrungen machen. Mit dieser Kernaussage 
entwickelte Crenshaw das Konzept der Intersektionalität. Crenshaw macht da‐
rauf aufmerksam, dass die Betrachtungsweise sozialer Merkmale im Einzel‐
nen unzureichend ist. Vielmehr müssen Verschränkungen von mehreren Dif‐
ferenzlinien verstärkt in den Fokus genommen werden (vgl. Crenshaw 1989). 
Somit machen Frauen andere Erfahrungen als Männer und Schwarze Frauen 
wiederum noch einmal andere Erfahrungen als weiße Frauen. Durch die Er‐
fahrungsunterschiede entsteht auch der Wunsch, sich mit Personen auszut‐
auschen, die ähnliche Erfahrungen machen. Bei einigen Themen, die eine be‐
stimmte Personengruppe betreffen, ist Verletzlichkeit gegeben, sodass der Er‐
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fahrungsaustausch nur in einem gesonderten Raum erfolgen kann. Wenn aus 
diesem Entstehungskontext Räume konstituiert werden, dann lassen sich diese 
als erfahrungsteilender Raum bezeichnen. Das folgende Zitat aus einem Einzel‐
interview umschreibt die Eigenschaften, aber auch den Bedarf an sogenannten 
erfahrungsteilenden Räumen am deutlichsten: 

„[D]ass die Frauen wirklich nur einen Raum für sich haben, wo sie einfach unter 
sich sein können, reden können, über was sie wollen, das haben sie so nicht, also 
nicht in der Größe. [. . . ] [W]enn Männer dabei sind, werden manche Themen 
vielleicht auch nicht angesprochen. Und da möchten wir den Frauen einfach 
den Raum bieten können, sich da einfach frei zu fühlen und wirklich über ihre 
Sorgen und Probleme auch reden zu können.“ (T _ 190829 _ SEK, Pos. 121–123) 

Über einen eigenen Raum zu verfügen, bedeutet hier auch, die Entscheidung 
darüber zu treffen, welche Themen verhandelt werden sollen. Die Anwesenheit 
von Männern erzeugt einschränkende Auswirkungen auf Frauen, sodass das 
Sagbare begrenzt wird. Durch den eigenen Raum wird dem, was sonst nicht 
angesprochen wird, eine Bedeutung zugeschrieben und eine Möglichkeit der 
Artikulation geboten. Die gemeinsamen Erfahrungen werden hier mit „ihre 
Sorgen und Probleme“ umschrieben. Die Auswahl der Begrifflichkeiten deutet 
auf diese Verletzlichkeit hin, so wie sie eingangs beschrieben wurde. 

2.5 Körperlichfreier Raum

Als eine der häufigsten Angaben, warum von den Frauen aus den Selbstorgani‐
sationen ein eigener Raum konstituiert wurde, wurde weibliche Körperlichkeit 
angeführt. Es ging zentral um Körper zeigen und sich bewegen. Am meisten wur‐
den dazu Sportangebote beschrieben, in denen Frauen den Bedarf sahen, aus‐
schließlich unter sich zu sein – insbesondere durch eine physische Abgrenzung 
zum anderen Geschlecht. Ein körperlichfreier Raum geht mit mehr Handlungs‐
möglichkeiten einher, zum Beispiel das Ablegen von religiöser Kopfbedeckung, 
das als erleichternd interpretiert werden kann, fern von Zuschreibungen durch 
männliche Personen. Im folgenden Interviewausschnitt ist darüber hinaus noch 
ein weiteres interessantes Phänomen zu beobachten: 

„[Z]um Beispiel beim Schwimmen war das am Anfang sehr, sehr, sehr schlimm. 
Dass Frauen wirklich gesagt haben: ‚Wir wollen nur unter uns.‘ Es sollte sogar 
’ n Fenster abgedeckt werden. [. . . ] Und jetzt machen wir das auch schon sieben 
Jahre und haben festgestellt, dass Frauen jetzt mit Burkini in normale Schwimm‐
zeiten schwimmen, gehen in das Schwimmbad, wo sie sich schon kennen. Also 
wo die das Badepersonal so kennen. Und wir haben auch festgestellt, es gibt 
jetzt keine Vorhänge mehr [..], aber anscheinend stört’s auch keine mehr.“ 
(T _ 200505 _ LES, Pos. 27) 
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Die hier beschriebenen Frauen forderten zunächst einen geschützten Raum für 
sich ein. Das Abdecken der Fenster bringt folgende Bedürfnisse zum Ausdruck: 

(1) Der Raum wird durch das Abdecken erkennbar definiert und sticht nach au‐
ßen hervor. 

(2) Außenstehenden soll der Einblick in den Raum oder grundsätzlich das Beob‐
achten von außen nach innen unmöglich gemacht werden. Dadurch werden 
auch die Beteiligungsmöglichkeiten an dem Raumkonstitutionsprozess von 
Beginn an festgelegt, wobei ausschließlich die Frauen als Konstituierende in 
den Mittelpunkt rücken. 

(3) Das Schutzpotenzial wird durch das Abdecken nochmals gesteigert, sodass 
sich mehr Handlungssicherheit und Handlungsmöglichkeiten für die Akteu‐
rinnen ergeben: Sie können sich freier bewegen. Die Tatsache, dass inzwi‐
schen einige Frauen bereits vorhandene Räume, wie das Schwimmangebot 
für alle, in Anspruch nehmen, ist ein Beleg dafür, dass der Bedarf nach einem 
eigenen Raum vorrübergehend und notwendig war, um Teilnehmende hand‐
lungssicher aus dem konstituierten Raum in die bestehenden Räume überzu‐
leiten. Wäre solch ein Angebot zu Beginn nicht möglich gewesen, hätte es 
sein können, dass diese Frauen auch nicht zu einem späteren Zeitpunkt an 
den bestehenden Räumen partizipiert hätten. 

3 Fazit

Abschließend ist festzuhalten, dass sich raumkonstituierende Prozesse viel‐
schichtig und komplex gestalten. Die Bedeutungszuschreibungen der Räume 
sind erste Erkenntnisse, wie Räume von Frauen generiert, interpretiert und 
angeeignet werden (können). Frauen gelten daher als aktiv-konstruierende Ak‐
teurinnen von Raumaneignungsprozessen. Diese Prozesse finden nicht unab‐
hängig und losgelöst von sozialen Prozessen der Mehrheitsgesellschaft statt. 
Sie sind im soziologischen Gesamtgefüge der Gesellschaft zu platzieren. Da‐
bei werden die Bedürfnisse und Interessen der Akteurinnen stets zum Aus‐
druck gebracht. Ein geschlechtsspezifischer Ansatz der Analyse ermöglicht die 
Übertragung der Ergebnisse in andere Kontexte. Daher wäre in weiteren For‐
schungsansätzen zu fragen, inwieweit sich die hier beschriebenen Phänomene 
in der Mädchen- und Frauenarbeit grundsätzlich in den Handlungsfeldern der 
Sozialen Arbeit widerspiegeln. Festzustehen scheint, dass das Modell der Be‐
deutungszuschreibungen von Räumen fünf wesentliche Bereiche vorgibt, mit 
denen eine erste Einordnung vorgenommen werden kann. Es konnte auch auf‐
gezeigt werden, dass Räume nicht starr und dauerhaft beständig sind. Im Ge‐
genteil: Räume werden aktiv konstituiert; sie bleiben temporär und wandelbar. 
Die wichtigste Erkenntnis dabei ist, dass einige Räume – wie zum Beispiel 
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das Schwimmangebot für Frauen ohne das Hineinblicken Außenstehender – 
(übergangsweise) notwendig sind, um sich in den bereits vorhandenen Räumen 
zurechtzufinden. 
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‚Mittlerinnen‘ mit Othering- und Rassismuserfahrungen 
in der migrationsbezogenen Sozialen Arbeit 

Im Spannungsfeld von Bewältigungs- und Copingstrategien 

Meltem Kulaçatan 

1. Einleitung

Der folgende Beitrag beinhaltet Aspekte zu Expertinnen in der Migrations‐
gesellschaft, die im sozialarbeiterischen Kontext tätig sind und mit Othering- 
und Rassismuserfahrungen konfrontiert werden. Die Rahmungen bilden die 
Migrationsgesellschaft, der migrantische Feminismus und Religion relevante 
Perspektiven mit der Hervorhebung von Religiosität als Überzeugungssystem 
(Chakkarath 2017). Erörtert werden die Effekte von Othering- und Rassismuser‐
fahrungen bei ‚Mittlerinnen‘ (Lutz 1991) in der Sozialen Arbeit / Sozialpädago‐
gik, die in den Zusammenhang von Bewältigungsstrategien gestellt werden, die 
auf religiöse Ressourcenpotenziale zurückzuführen sind. Den Ausgangspunkt 
bildet ein Fokusgruppengespräch mit Expertinnen aus der muslimischen Wohl‐
fahrtspflege, welches im März 2023 in Nordrhein-Westfalen stattgefunden hat. 1 

Zunächst werden der Begriff ‚Mittlerinnen‘ nach Helma Lutz sowie die theo‐
retische Einordnungen vorgestellt. Im weiteren Verlauf werden die rassismus‐
kritischen und migrationsrelevanten Kontextualisierungen mit dem Schwer‐
punkt ‚migrantischer Feminismus‘ erläutert. Im zweiten und abschließenden 
Teil des Beitrags, werden die Ergebnisse in den Zusammenhang von Religion, 
Coping, Lebensbewältigung und ‚Schützende Bewältigung‘ (Logeswaren 2022) 
aufgegriffen. 

2. Theoretische Einordnungen

Mittlerinnen
Der Begriff Mittlerinnen geht auf die Soziologin und Geschlechterforscherin 
Helma Lutz zurück. Lutz nimmt in ihrer Forschungsarbeit zu niederländischen 
und türkischen Sozialarbeiterinnen in den Niederlanden und in Deutschland 

1 Ähnliche Interviews und Gespräche finden mit jüdischen Expertinnen statt, indem sowohl 
die emische Perspektive als auch Antisemitismus-Erfahrungen eruiert werden (Anm. d. 
Verf.). 
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Rekurs auf den Begriff „intermediäre“. Demzufolge sind „Mittlerinnen“ zu‐
nächst einmal Migrantinnen, die: 

„[. . . ] in der Regel einen höheren Schulabschluss haben und in unterschiedlichen 
Institutionen des deutschen und niederländischen Sozialbetreuungssystems für 
Landsleute arbeiten, und zwar in bezahlter Berufsarbeit. Mittlerinnen leisten 
ihren individuellen Beitrag zur Schaffung der Verständigungsbasis zwischen 
Autochthonen und Allochthonen [. . . ]. Ich habe mich für den Begriff ‚Mittle‐
rin‘ in Anlehnung an den soziologischen Begriff ‚intermediäre‘ entschieden, um 
damit deutlich zu machen, dass eine Mittlertätigkeit keineswegs a priori durch 
die Statuszuweisung im Berufsfeld definiert ist [. . . ], dass ‚Mitteln‘ nicht nur 
eine berufliche Funktion hat, sondern auch lebensgeschichtlich verbunden ist.“ 
(Lutz 1991: 33) 

Lutz hat in ihrer Forschung zu niederländischen und türkischen Mittlerinnen 
die Signifikanzen herausgearbeitet, die sich auch auf muslimische Mittlerin‐
nen in der deutschen gegenwärtigen Migrationsgesellschaft im sozialarbeite‐
rischen Kontext übertragen lassen. Dazu gehört die biografische Komponente, 
die für die Arbeit der Mittlerinnen eine wesentliche Grundlage bildet und als 
intrinsische Motivation in den Interviewgesprächen deutlich wird. Lutz hat in 
ihrer Untersuchung biografische Gespräche mit ‚Mittlerinnen‘ geführt (Lutz 
1991: 33). Dabei hat sie den biografischen Einfluss auf das eigene professionelle 
Verständnis untersucht. In meinem Ansatz greife ich auf die Eigenschaft als 
‚Erkenntnisträgerinnen‘ zurück (ebd.), die Lutz wie folgt beschreibt: 

„Mittlerinnen sind Erkenntnisträgerinnen, weil ihre Alltagswelt gekennzeich‐
net ist von Spiegelhandlungen, vom ständigen Übersetzen und Übertragen le‐
bensweltlicher Praxen und Terminologien.“ (a. a. O.: 34) 

Ergänzend soll hier Folgendes mit Blick auf den Geschlechterdiskurs in der 
Migrationsgesellschaft festgehalten werden: Lutz betont, dass die Tätigkeit des 
‚Mittelns‘ keine ausschließlich geschlechtsspezifische Komponente besitzt, da 
auch Männer in diesem Feld – der Sozialarbeit – als ‚Mittler‘ auftreten und tätig 
sind (vgl. dazu den Beitrag von Michael Tunç in diesem Band). Das Besondere 
in pädagogischen Feldern hierbei ist jedoch, 

„was (eigene Hervorhebung) im Verhältnis von einheimischen und ausländi‐
schen Frauen latent durchgehend existiert: das Fehlen einer entwickelten Ver‐
ständigungsbasis zur Frauenfrage in dieser Gesellschaft.“ (Karsten 1986 zitiert 
nach Lutz 1991: 128) 

Nun kann an dieser Stelle kritisiert werden, dass die verwendeten Zuschreibun‐
gen und Begriffe wie „einheimisch“ oder „ausländisch“ anachronistisch anmu‐
ten oder im Kontext der modernen Rassismusforschung nicht mehr verwendet 
werden. Eine diesbezüglich weitere Kritik könnte der damit einhergehende sug‐
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gerierte Ausschluss sein – übertragen auf den diesem Beitrag zugrunde liegen‐
den Feldzugang, wonach muslimisch, weiblich, Deutsch plus X – verunmöglicht 
wird. Wenngleich diese Kritik berechtigt ist, beinhaltet sie das Risiko, dass 
bestimmte migrationsgesellschaftliche, normativ wirkende Subjektpositionen 
überwunden und folglich für die Analyse von Diskriminierungs- und Rassis‐
muserfahrungen untergeordnet zu sein scheinen. Insbesondere diese norma‐
tiv wirkenden Bedingungen und Zuschreibungen stellen in der Theoriebildung 
über ‚Mittlerinnen‘ in Helma Lutz’ Arbeit einen wesentlichen Bestandteil ihrer 
diskursiven sowie transnationalen Einbettungen dar, die bis zum gegenwärti‐
gen Zeitpunkt nichts von ihrer Aktualität verloren haben. 

Eng daran gekoppelt ist schließlich die Frage danach, wer als zugehörig 
anerkannt wird und wer nicht. Gerade die Zugehörigkeit in Form von Aner‐
kennung oder fehlender Anerkennung ist eine wesentliche Erfahrung, die Mitt‐
lerinnen trotz ihres eigenen Zugehörigkeitsempfindens in dieser Gesellschaft 
während ihrer beruflichen und ehrenamtlichen Tätigkeit häufig machen. Mit 
Blick auf migrationsgesellschaftliche Verhältnisse und Anerkennung hält Paul 
Mecheril folgende Gedanken fest: 

„ ‚Anerkennung‘, so beispielsweise Axel Honneths (1994) an Hegel orientierte 
Idee, ist die Voraussetzung des intersubjektiv sinnvollen Handelns Einzelner, 
in denen sie sich in Verhältnissen des Selbstvertrauens, der Selbstachtung und 
der Selbstschätzung erfahren. Liebe, Recht und Solidarität, die Ebene physischer 
und sozialer Integrität sowie die Ebene der Würde, sind nach Honneth jene An‐
erkennungsverhältnisse, in denen sich Einzelne in befriedigenden und erfüllen‐
den Selbstverhältnissen erfahren können. Gesellschaftliche Solidarität versteht 
Honneth als jenes soziale Anerkennungsverhältnis, in dem jedes Gesellschafts‐
mitglied in die Lage versetzt wird, sich selbst in dem Sinne wertzuschätzen, 
dass es seine Fähigkeiten und Leistungen als bedeutsame erfährt.“ (Mecheril 
2010: 181) 

Bezogen auf die von Mecheril erläuterten Anerkennungsverhältnisse nach Axel 
Honneth, bedeutet das für das hier grundende empirische Ergebnis Folgendes: 
Die Mittlerinnen’ sehen sich damit konfrontiert, dass ihnen Professionalität 
und fachliche Expertisen abgesprochen werden, da sie keine „echten“ Pädago‐
ginnen oder Sozialarbeiterinnen sein könnten und sich nur auf ein bestimmtes 
Milieu und Klientel, das ihnen qua Herkunft zugeschrieben wird, konzentrier‐
ten. Das bedeutet, dass hier über natio-ethno-kulturelle (Mecheril 2002) Vor‐
annahmen und Zuschreibungen Mittlerinnen aus der sozialarbeiterischen oder 
sozialpädagogischen Fachlichkeit herausfallen, weil sie diskriminiert werden 
und weil ihnen in ihrem Berufsfeld durch Rassismen begegnet wird. Ähnli‐
che Befunde gibt es in Untersuchungen über Lehrkräfte mit Zuwanderungs‐
geschichte: Die Vorannahme eines divers ausgeprägten kulturellen Potenzi‐
als wird automatisch als Ressource für Schüler* innen mit Zuwanderungsge‐
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schichte gleich gesetzt. Kulturelle Potenziale in Form von Sprachkenntnis‐
sen oder transkulturellen Erfahrungswissens gelten folglich als Sonderwissen 
und Sonderkompetenzen, die dazu führen, dass die fachlichen und pädago‐
gischen Kompetenzen in entsprechenden schulischen und außerschulischen 
Handlungsfeldern in der Migrationsgesellschaft nach wie vor als gesonderte 
und nicht obligatorische Kompetenzen verortet werden, die von bestimmten 
Pädagog* innen für bestimmte Kinder und Jugendliche vorgesehen sind. 

3. Kritische Rassismusforschung

Die Untersuchung ist in unterschiedliche Perspektiven der kritischen Rassis‐
musforschung eingebettet. Zunächst einmal handelt es sich bei der Konstruk‐
tion von ‚Rassen‘ um Vorstellungen und Mechanismen, die mit bestimmten 
Stereotypisierungen, Essentialisierungen und auch Dichotomisierungen ver‐
bunden sind. Laut Rudolf Leiprecht spielen diese Konstruktionen in Othering-
Prozessen eine ausschlaggebende Rolle. 

Daneben hebt Leiprecht hervor, dass als Ersatz für den Begriff ‚Rasse‘ nun‐
mehr der Begriff ‚Kultur‘ dient. In dieser Logik werden ‚Kulturen‘ als statische 
und homogene Gegebenheiten dargestellt und es wird bei der Konstruktion 
von ‚Rassen‘ zusätzlich die angeblich naturgegebene Dimension hinter diesem 
Konzept hervorgehoben, wobei Natur als unveränderliche Größe gesetzt wird 
(Leiprecht 2001: 25 f.). Die weitere rassismuskritische Perspektive mit Blick auf 
die entsprechenden Erfahrungen der ‚Mittlerinnen‘ konzentriert sich auf die 
gesellschaftliche Wirkmächtigkeit von Rassismus: Rassismus ist folglich ein 
soziales Phänomen, das in allen gesellschaftlichen Bereichen verankert ist. Ras‐
sismus wird dabei nicht als Problem Einzelner verstanden, sondern als eine 
gesellschaftliche Ordnung, die wiederum Handlungen, Wahrnehmungen und 
Teilhabechancen sowie auch soziale Beziehungen beeinflusst. Bestehende ge‐
sellschaftliche Zusammenhänge werden auf Machtbeziehungen und die Vertei‐
lung von Privilegien und Diskriminierungsstrukturen untersucht (vgl. Melter / 
Mecheril 2009: 13–22). 

Othering
Othering bedeutet, eine Gruppe von Menschen oder einzelne Personen zu ‚An‐
deren‘, zu Fremden zu machen. Othering verstärkt bestehende hierarchische 
und folglich asymmetrische gesellschaftliche Verhältnisse oder stellt sie her, 
indem die ‚Anderen‘ ausgeschlossen werden (Chernivsky 2020; Mecheril 2015; 
Scharathow 2014; Said 1978). Es handelt sich um einen Prozess, in dem die 
‚Anderen‘ als „abweichend und nicht dazugehörig konstruiert werden.“ (König 
2022: o. S.). Folglich erleben Menschen Ausgrenzungserfahrungen durch Othe‐
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ring-Prozesse (ebd.), denn positive Eigenschaften werden Menschen in Othe‐
ring-Prozessen zum einen abgesprochen, zum anderen werden eigentlich posi‐
tive Eigenschaften durch das Mittel der Inversion negativ markiert. 

Muslimfeindlichkeit – antimuslimischer Rassismus
Die bisherigen Ergebnisse weisen auf Verschränkungen zwischen Diskriminie‐
rungserfahrungen, Sexismus und antimuslimischen Rassismus hin. Eng daran 
gekoppelt sind einverleibte Stereotype gegen Muslim* innen: Die Vorurteils‐
forschung versteht Muslimfeindlichkeit als individuelle Einstellung gegenüber 
Muslim* innen und allen Menschen, die als solche wahrgenommen werden: 

„Nach unserem Verständnis schließt Muslimfeindlichkeit jedoch auch struktu‐
relle Erscheinungsformen mit ein, die sich im öffentlichen Diskurs, in gesell‐
schaftlichen Strukturen und Handlungspraxen äußern; diese führen zu Aus‐
grenzungen und Benachteiligungen. Muslim* innen werden dabei zu gesell‐
schaftlich Anderen gemacht, indem ihnen negative Eigenschaften zugeschrie‐
ben werden: Sie gelten vielfach als rückständig, gefährlich, durch ihre Reli‐
gion unterdrückt bzw. schwer integrierbar. Diese Fremdzuschreibungen erklä‐
ren Muslim* innen wahlweise zu kulturell religiös oder nationalstaatlich Nicht‐
zugehörigen (Mecheril 2003): Dabei greifen Prozesse der Rassialisierung und Di‐
chotomosierung, durch die scheinbar gegensätzlichen Gruppen konstruiert und 
in einer Logik der Wir-Sie-Unterscheidung hierarchisch zueinander positioniert 
werden.“ (Unabhängiger Expertenkreis Muslimfeindlichkeit 2023: 23–24) 

Der Vollständigkeit halber und mit Blick auf die Signifikanzen bezüglich der 
Wahrnehmung sei hier auf folgendes weiteres und vorläufiges Ergebnis der 
Verfasserin hingewiesen: In den Interviewgesprächen mit jüdischen ‚Mittle‐
rinnen‘ (Pädagoginnen / Sozialarbeiterinnen) gaben bisher zwei von insgesamt 
sechs Interviewpartnerinnen, die sich jüdisch-modern-orthodox kleiden und 
Kopftücher tragen, an, dass sie bereits mehrfach im öffentlichen Raum aus 
antimuslimischen Gründen heraus angegriffen worden seien. Dabei versuchten 
die Angreifenden, ihre Kopftücher abzureißen und beschimpften sie antimusli‐
misch. Eine der Interviewpartnerin erklärte, dass sie große Angst davor hatte, 
sich als Jüdin zu „outen“, da sie noch mehr Hass oder Gewalt befürchtete. 
Das bedeutet, dass bereits die Annahme, dass das Gegenüber muslimisch sei, 
ausreicht, um potenziell Opfer von rassistisch motivierten (antimuslimischen) 
Hasstaten zu werden. 

Subjektpositionen
Der Begriff Subjektposition bezieht sich hier auf den Moment des „über sich 
selbst Sprechen[s]“ (Spies 2018: 543 f.). Tina Spies stellt in ihrer Analyse im 
Zusammenhang von Biografieforschung und Diskurs fest, dass ein über sich 
selbst Sprechen nicht ohne Positionierungen funktioniert und diese Positio‐
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nierungen entsprechend auf Subjektpositionen in Diskursen verweisen (ebd.). 
Das Ziel über diesen analytischen Zugriff ist laut Spies, die Zusammenhänge 
zwischen Individuum und Gesellschaft systematisch und nicht „bloß“ theore‐
tisch mit einzubeziehen. Bezogen auf Diskurse bedeutet das nach Spies, dass 
sich in der Biografieanalyse „Positionierungen rekonstruieren lassen, die auf 
bestimmte Diskurse verweisen“ (Spies 2019: 100) und Aufschluss über die Ein‐
gebundenheit der einzelnen Person in die Diskurse wiedergibt: 

„Biographien sind nicht nur das Ergebnis individueller Konstruktionspro‐
zesse [. . . ]. Sondern sie sind auf das Engste mit aktuellen vergangenen Diskur‐
sen verknüpft, da die Positionierungen, die innerhalb einer biographischen Er‐
zählung eingenommen werden können und müssen, stets auf den gesellschaft‐
lichen und machthistorischen Kontext verweisen.“ 

Für das Verständnis der hiesigen Einstiegsperspektive sind die verschränkten 
Subjektpositionen zu nennen, die sich in folgender Weise durch die hier in Rede 
stehenden Mittlerinnen aufzeigen: Zunächst sind die interviewten „Mittlerin‐
nen“ Frauen in einer androzentrisch geltenden und arbeitsteiligen Gesellschaft, 
in der Care-Arbeit weiblich kodiert ist. Das betrifft sowohl die sogenannte Do‐
minanzgesellschaft (Rommelspacher 1995) als auch die eigene Community 2 , in 
der die Entscheidungsträger* innen nach wie vor mehrheitlich männlich sind. 
Die Fremdwahrnehmung als die Muslimin aus Sicht eines machtwirksamen 
Konsenses findet wiederum in einer ambivalenten Situation statt: Einerseits soll 
sie, die Muslimin, gestärkt werden und Hilfe zur Selbsthilfe erhalten, was nach 
wie vor als Fortsetzung des geschlechterspezifischen Ansatzes der ‚Ausländer‐
pädagogik‘ im Rahmen einer defizitorientierten und paternalistischen Haltung, 
die zu Othering-Effekten beiträgt, eingeordnet werden kann. Gleichzeitig soll 
die Muslimin als Mittlerin Selbsthilfe für migrantische Frauen und Mädchen im 
Rahmen von ‚Empowerment‘ entsprechend leisten, da sie qua Herkunft oder 
religiöser Zugehörigkeit und Praxis vermeintlich geeigneter dafür sei. Nun 
mag transkulturelles, professionalisiertes Erfahrungswissen den Zugang und 
die Beratung von Adressat* innen mit Migrationsbiografien erleichtern. Dieses 
Erfahrungswissen darf jedoch nicht dazu führen, dass Mittlerinnen ausschließ‐
lich als „Spezialistinnen“ für ein nicht herkunftsdeutsches Klientel adressiert 
werden und entsprechend behandelt werden. Beate Blank spricht in diesem 
Zusammenhang von einer „theoretischen Diffusion“ sowie fehlenden macht- 

2 Dieser Befund betrifft sowohl die muslimischen als auch die bisher interviewten jüdischen 
Mittlerinnen in der Sozialen Arbeit in der Migrationsgesellschaft. Das ist einer der Gründe, 
weshalb sich vor allem Musliminnen unabhängig von der Gemeindearbeit sozialarbeiterisch 
zusammentun und eigene Vereine im Rahmen der muslimischen Wohlfahrtspflege gründen 
und sich damit an alle Aufsuchenden, unabhängig von ihrer Glaubenszugehörigkeit oder 
ihrer Orthopraxie, mit ihren Angeboten in der Sozialen Arbeit sowie Bildungsarbeit richten. 
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und rassismuskritischen Ausrichtung, die dem gängigen Empowerment-Begriff 
zugrunde liegen: 

„Empowerment ist ein emanzipatives Leitkonzept Sozialer Arbeit. Gleichzeitig 
divergiert der Ermächtigungsbegriff zwischen der subjekt- und strukturbezo‐
genen Perspektive und läuft Gefahr, sich kritiklos von der aktivierenden und 
individualisierenden Selbstsorgelogik vereinnahmen zu lassen. Dieses Dilemma 
zeigt sich in einem Höchstmaß an ‚theoretischer Diffusion‘ des Empowerment-
Diskurses.“ (Blank 2018: 327 f.) 

Blank sieht die Ursache dafür in einer fehlenden machtkritischen und diskri‐
minierungssensiblen Fundierung des Empowerment-Paradigmas. Die Begrün‐
derin des Empowerment-Konzepts für die Soziale Arbeit, Barbara Bryant So‐
lomon, hat hierfür die macht- und rassismustheoretischen Grundlegungen in 
ihrem 1976 erschienenen Werk ‚Black Empowerment: Social Work in Oppres‐
sed Communities‘ entwickelt: 

„Empowerment is defined here as a process whereby the social worker engages 
in a set of activities with the client or client system that aim to reduce the po‐
werlessness that hast been created by negative valuations based on membership 
in a stigmatized group (. . . ) When considered as a process, empowerment refers 
to the development of an effective support system for those who have been 
blocked from achieving individual or collective goals because of the severity of 
complexity of the discrimination the have suffered.“ (Bryant Solomon 1976: 19 
u. 22) 

Blank spricht im Kontext der diskriminierungssensiblen sowie rassismuskriti‐
schen Notwendigkeiten mit Bezug auf Bryant Solomon von einem missing link, 
den Bryant Solomon bereits früh in ihrer Arbeit erkannt und für ihr theoreti‐
sches Konzept herausgearbeitet hat (Blank 2018: 327 f.). 

4. Interviewausschnitte

Die folgenden Abschnitte beinhalten ausgewählte Ausschnitte aus dem Fokus‐
gruppeninterview, die biografische Bezüge der Mittlerinnen aufweisen. Für den 
sich daran anschließenden Ergebnisteil, sind die örtlichen und zeitlichen Fak‐
toren sowohl des Fokusgruppengesprächs als auch der Räume, in denen die 
Rassismuserfahrungen stattgefunden haben sowie der migrantisch geprägte 
Feminismus entscheidend. 

Beim Fokusgruppengespräch handelt es sich um ein Gespräch mit Mittlerin‐
nen eines bundesweiten Anbieters aus der muslimischen Wohlfahrtspflege. Die 
sozialarbeiterischen Inhalte der Organisation umfassen Angebote mit Bezügen 
zur migrationsbezogenen Sozialen Arbeit, Gewaltpräventionsarbeit, Bildungs‐
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arbeit sowie kultursensible Angebote für Senior* innen. Das Gespräch selbst 
fand rund eine Woche vor dem Ramadan 2023 statt. Die Atmosphäre an dem 
Tag war geprägt einerseits von der anstehenden Zeit des Rückzugs sowie der 
Organisation von Terminen und Einladungen zum Fastenbrechen. Am Fokus‐
gruppengespräch nahmen drei Interviewpartnerinnen teil. Die Ausschnitte aus 
dem Fokusgespräch geben die Aussagen einer einzelnen Interviewpartnerin 
wieder. Die Sprecherin nimmt Bezug auf einen zum damaligen Zeitpunkt kürz‐
lich zurückliegenden Vorfall während der Feierlichkeiten zum Internationalen 
Frauentag am 8. März 2023. Die Sprecherin und ihre Kolleginnen waren nach 
Köln angereist, um ihre Arbeit vorzustellen und sich an den Feierlichkeiten 
aktiv zu beteiligen. Sowohl die Kölner Oberbürgermeisterin als auch die Gleich‐
stellungsbeauftragte der Stadt Köln hatten dazu gemeinsam eingeladen. 

Teil 1: „Die haben uns einfach weggeschickt! Uns wurde direkt ins Gesicht ge‐
sagt, dass man uns nicht will (zeigt auf ihr Kopftuch). Wir wollten unsere Arbeit 
vorstellen! (Sprecherin ist nach wie vor erschüttert) Islamisten müssen gehen, 
wurde uns gesagt, wir wollen keine Kopftuchfrauen. Dabei sind wir doch auch 
Frauen und wollten Rosen verteilen.“ 

Den Schilderungen der Rassismuserfahrungen im Kontext des internationalen 
Frauentags folgte ein längeres Schweigen, bei der sich die Sprecherin sam‐
melte. Die anderen Teilnehmerinnen des Fokusgruppengesprächs schwiegen 
auch. Aufgrund der sich geänderten Körperhaltung und Mimik war der Spre‐
cherin anzumerken, dass sie angespannt war und zunächst nach Worten suchen 
musste. Nach einigen Minuten erzählte sie dann folgendes: 

Teil 2: (Sprecherin holt tief Luft. Sie wirkt bedrückt und nachdenklich) „Das ist 
dann wohl unsere Aufgabe. Wir sind doch die Brückenbauerinnen! Wenn wir 
das nicht machen, wer dann? (schweigt) Aber ER (Gott) gibt mir Kraft, wir 
wissen ja schon, dass uns das passiert [. . . ] und jetzt beginnt ja die Zeit (der 
Ramadan). Das gehört zu unserer Pflicht dazu [. . . ], diese Aufgabe, das schaffen 
wir. Wir müssen aufklären. Wir machen das für diese Gesellschaft (konzentriert 
sich, schaut in die Gesichter der Kolleginnen im Raum), wir gehören zu dieser 
Gesellschaft!“ 

Mit Blick auf den Moment der Rassismuserfahrung, die gegen die Mittlerinnen 
als erkennbare Musliminnen in einem großstädtischen Raum ausgeübt worden 
sind, fallen die räumlichen – in Form des öffentlichen Raums –, zeitlichen 
und diskursiven Aspekte bei der Auswertung dieser Sequenz auf. Der Migra‐
tionsforscher und Sozialgeograf Andreas Pott hält Formen von rassistischen 
Identitätskonstruktionen, die sich auf Körper in Verbindung mit Orten und 
Räumen beziehen, für maßgeblich. Dabei betont Pott, dass auch in einer Mi‐
grationsgesellschaft der Rassismus nicht einfach „verschwinde“ oder sich von 
selbst im Zuge der migrationsgesellschaftlichen Prozesse quasi auflösen würde: 
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„[. . . ] was durch die machtvollen Unterscheidungen, Ausschlüsse, Überlegen‐
heit und Verletzungen in den nie abgeschlossenen Neuaushandlungen des Ei‐
genen und des Fremden“ (Pott 2016: 185) bedingt sei. Laut Pott nehmen rassisti‐
sche Artikulationen und Praktiken in Form des „Anti-Islamismus“ zu, was sich 
besonders im öffentlichen Raum zeige (ebd.). Das liege daran, dass Räume von 
„kontext- und beobachtungsabhängige Unterscheidungen“, die durch soziale 
Herstellungsleistungen produziert werden, geprägt seien (a. a. O.: 187; siehe 
auch den Beitrag von Kathleen Gent in diesem Band): 

„Beobachtet man rassistische Kommunikation und rassistische Praxis genauer, 
fällt ihre räumliche Dimension auf. Die abgewerteten Anderen werden oft mit 
Bezug auf Herkunfts- und Wohnräume markiert [. . . ]. Auch rassistische Gewalt‐
taten tragen unverkennbar einen räumlichen Index.“ (Pott 2016: 187) 

Pott betont, dass Orte im Kontext rassistischer Verhältnisse mehrdeutig wirken 
können: Beispielsweise sei der Kölner Bahnhofsvorplatz nach den sexuellen 
Übergriffen der Silvesternacht 2015 zu einer Chiffre geworden, die massenme‐
dial verstärkt worden sei (a. a. O.: 190). Zudem könnten sich Orte und ihre damit 
zusammenhängenden Bilder 

„in vielfacher Weise in Migrationsverhältnisse und rassistische Beziehungen 
einschreiben [. . . ]. Repräsentation von Orten und die Repräsentation der An‐
deren sind eng miteinander verwoben.“ (a. a. O.: 191) 

Mit Blick auf die Ausschnitte aus dem Fokusgruppengespräch muss an dieser 
Stelle hervorgehoben werden, dass nicht explizit nach den möglichen Ver‐
bindungen oder epistemischen Wirkungen zwischen dem Ort Kölner Bahn‐
hofsplatz, Kölner Dom und dem frauenrechtlichen Anliegen der Initiative ge‐
fragt worden ist. Diese Vermutung fiel in einem Nebensatz einer der weiteren 
Sprecherinnen. Daran anschließend wurde in der Gruppe der Gedanke geäu‐
ßert, dass es einen vorurteilsbasierten Konnex zwischen ihnen und denen als 
muslimisch-migrantisch markierten Gewalttätern während der Silvesternacht 
2015/2016 in Köln geben könnte, weil auch sie selbst Musliminnen sind. Dieser 
Gedanke wurde jedoch nicht weiter vertieft. Folglich sind die Einschreibungen, 
die Andreas Pott nachzeichnet und die die Mittlerinnen assoziativ äußern, ge‐
rade an Köln 3 wieder zu finden. 

3 Vgl. dazu: Türkisch-transnational-feministische Partizipation in der bundesrepublikanischen 
Geschichte mit engen, kritischen Bezügen zu Metropolregionen in Nordrhein-Westfalen: 
„[. . . ] Schließlich wurde in der Stadt Köln das Amt einer Frauenbeauftragten als Institution 
eingerichtet. Darunter war auch eine Frau mit Migrationshintergrund [. . . ]. Eigentlich ist 
das der übliche Weg, den die Institutionalisierung des Feminismus genommen hat [. . . ]. Was 
jetzt der Fall ist, sind tatsächlich diese 8. März Empfänge der Stadt Köln oder in Bonn. Sie 
sind institutionalisiert. Frau geht hin, feiert sich und das war’s! Im Grund ein jährliches 
Wiedersehen ohne Aktionen und Ambitionen.“ (Tekin 2021: 152). 
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Ein weiterer diskursiver Aspekt ergibt sich aus dem Anlass: Der interna‐
tionale Frauentag ist ein nach wie vor volatiles Terrain. Vielfach bleiben die 
Beiträge aus dem migrantischen Feminismus, die Geschichte der jüdischen 
Feministinnen in der Bundesrepublik, aber auch der Beitrag von Schwarzen 
Frauen (Ayim 1993; Lorde 1993; Nombuso 1993) in West- und Ostdeutschland 
in diesem Zusammenhang unerwähnt. 

Quasi „neu“ hinzugekommen sind nichtchristliche religiöse Frauen, deren 
Motivationen sowohl frauenrechtlich-säkular als auch religiös geprägt sind. 
Das führt gerade während wiederkehrenden „Welttagen“ in öffentlichen Räu‐
men zu Irritationen oder gar Ablehnungen. Birgit Rommelspacher, deren Ana‐
lysen sich auf die Hierarchisierungsverhältnisse im Kontext der Dominanzge‐
sellschaft konzentrierten, hält folgendes fest: 

„(. . . ) uns in der islamischen Frau, die das Kopftuch trägt, eine Position, die ohne 
Umschweife die Verschiedenheit der Geschlechter betont. Dies rührt also an 
einen allergischen Punkt in der westlichen Debatte: Die Feministinnen werden 
provoziert, weil ihre Politik widersprüchlich ist, wenn sie auf der einen Seite 
Gleichheit einfordern und zugleich die Differenz betonen. Die Mehrheit von 
Männern und Frauen wird provoziert, weil die meisten gerne von Partnerschaft 
und Gleichberechtigung sprechen, sich in ihrem Privatleben aber kaum danach 
richten. Je größer die Kluft zwischen Anspruch und Wirklichkeit, desto größer 
das Bedürfnis, über eine forcierte Emanzipationsrhetorik die eigene Fortschritt‐
lichkeit unter Beweis zu stellen.“ (Rommelspacher 2007: 245 f.) 

Angemerkt sei hier, dass die im Jahr 2002 verwendeten Begriffe wie „islami‐
sche Frau“ anstelle von Muslimin oder muslimische Frau sowie „westliche De‐
batte“ durchaus und über zwanzig Jahre später, im Kontext der Migrationsge‐
sellschaft(en) problematisiert werden könnten. Der entscheidende Punkt, den 
Rommelspacher jedoch hier macht, ist die Wiedergabe des Effekts für das einhei‐
mische, vielfach als egalitär imaginierte Geschlechterverhältnis einerseits sowie 
der prompten und ablehnenden Gegenreaktion auf Musliminnen andererseits. 

In den vorausgegangenen Überlegungen sind die Kompetenzen und Exper‐
tisen der Mittlerinnen als Erfahrungswissen bezeichnet worden, welches sich 
auf ihre Aufgabenbereiche bezieht. Daneben gibt es eine weitere Kontextuali‐
sierung von Erfahrungswissen, das für die feministisch orientierte Perspekti‐
venbildung in der Migrationsgesellschaft ausschlaggebend ist. Das Erfahrungs‐
wissen in feministischen und rassismuskritischen Kontexten ist laut der Erzie‐
hungswissenschaftlerin Veronika Kourabas: 

„Das Wissen, Verbinden und Verbünden 4 [. . . ], das Erfahrungswissen, das ge‐
teilt und unter uns immer sichtbarer wird, möchte ich als einen Teil der ‚un‐

4 Vgl. dazu: Jüdisch-feministische Partizipation in der bundesrepublikanischen Geschichte: 
„(. . . ) Zu viele von ‚Uns‘ hatten schon zu genau verstanden, wie umfassend rassistische 
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glücklichen Archive des Feminismus‘ (Begriff nach Ahmed 2019) verstehen. Die‐
ses Archiv ist – wie immer, wenn wir über Macht und Unterwerfung, über Ent‐
zug und Verwehrung von Handlungsfähigkeiten und lebbaren Leben sprechen 
zugleich ein Zeugnis und Archiv der Kraft, ein Geflecht der Verbundenheit.“ 
(Kourabas 2023: 5) 

Das frauenrechtliche Anliegen ist demzufolge als Wiederherstellung oder 
Weiterentwicklung von Handlungsfähigkeit zu verstehen, welches aus einem 
diskriminierungssensiblen Empowerment-Verständnis (Blank 2018) resultiert. 
Dieses Empowerment-Verständnis ist nicht bloß als Grundlagenwissen in der 
professionellen Haltung zu verstehen – gleichzeitig umfasst es die eigene Hand‐
lungsfähigkeit der ‚Mittlerinnen‘ in ihren „individuellen Konstruktionsprozes‐
sen, die sich aus gelebtem, erlebtem und erzähltem Leben zusammensetzen und 
von familien- und kollektivgeschichtlichen Bedingungen beeinflusst werden. 
Sondern sie sind auf das Engste mit aktuellen und vergangenen Diskursen 
verknüpft, da die Positionierungen [. . . ] stets auf den gesellschaftlichen und 
machthistorischen Kontext verweisen.“ (Spies 2019: 100) 

5. Schlussperspektive: Coping und Bewältigung

Relevant für die Analyse der ‚Bewältigungsaufgabe‘ durch Othering- und Ras‐
sismuserfahrungen von ‚Mittlerinnen‘ in der Sozialen Arbeit, ist der Begriff 
und die Analysekategorie ‚Lebensbewältigung‘ nach Lothar Böhnisch, also das 
„[. . . ] Streben nach psycho-sozialer Handlungsfähigkeit in kritischen Lebens‐
konstellationen.“ (Böhnisch 2019: 20). Dazu gehören drei Dimensionen der Le‐
bensbewältigung: 

psychodynamische Dimension, soziodynamische / interaktive Dimension 
und auch die gesellschaftliche Dimension. Die folgenden Ausführungen ver‐
stehen sich als Erweiterung des Verständnisses von Lebensbewältigung und 
Krisensituation, insbesondere mit Blick auf die psychodynamische als auch 
auf die gesellschaftliche Dimension: Nicht jede Stresssituation, ausgelöst durch 
Othering- und Rassismuserfahrungen, mündet automatisch in eine Krisensi‐
tuation. Araththy Logeswaran betont deshalb mit Blick auf ihre Untersuchung, 
dass: 

antisemitische Strukturen wirkten und wie sich weiße, deutsche Frauen mit christlichem 
Hintergrund immer wieder aus der Verantwortung dafür stehlen [. . . ]. Das Maß war voll. 
Und das erstaunlichste war: Immigrantinnen, Schwarze Deutsche, jüdische und andere ‚Min‐
derheiten‘ – Frauen standen füreinander auf. Es gab eine kurze Zeit in einer bestimmten 
Situation dieses ‚Wir‘.“ (Baader 1993: 90) 
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„Ein Kritikpunkt an der Theorie und Anlass zu der Einschätzung, dass sie allein 
nicht für die Untersuchung von Diskriminierungserfahrung ausreicht, wäre, 
dass nicht jede Diskriminierungssituation als eine kritische Lebenssituation ver‐
standen werden muss. Vor allem die Alltagsdiskriminierung stellt einen festen 
Bestandteil der Lebensrealität von Betroffenen dar. Demzufolge befinden sich 
die Betroffenen nicht immer automatisch in einer kritischen Lebenskonstella‐
tion.“ (Logeswaran 2021: 86 f.) 

Logeswaran fragt in ihrer Betrachtung über Diskriminierungserfahrungen von 
Fachkräften in der Sozialen Arbeit nach den Zusammenhängen über die Gleich‐
setzung von Diskriminierungserfahrungen und Krisensituationen und der sich 
daran anschließenden ‚Lebensbewältigung‘ nach Böhnisch. In ihrer empiri‐
schen Untersuchung stellt sie fest, dass die Fachkräfte auf das Phänomen 
‚Schützende Bewältigung‘ zurückgreifen: 

„Es handelt sich hierbei um eine Handlungstheorie. Diese Art von Theorie 
erklärt die Interaktionsprozesse zwischen Individuen und / oder Gruppen (vgl. 
Miebach 2014: 15). Schützende Bewältigung ist ein Phänomen, das bei Menschen 
mit Diskriminierungserfahrung eine zentrale Rolle bei der Handlungsauswahl 
spielt. Die Befragten verwendeten in ihren erzählerischen Rekonstruktionen 
wiederkehrend den Begriff schützen, worauf ich aufmerksam wurde, bevor ich 
das Phänomen als solches identifizierte.“ (a. a. O.: 133) 

In der von Logeswaran entwickelten Theorie der ‚Schützenden Bewältigung‘, 
lassen sich Bestandteile mit Bezügen zum religiösen Ressourcenpotenzial er‐
kennen. Übertragen auf den religiösen Bezug, den die ‚Mittlerinnen‘ formu‐
lieren, können nach der bisherigen Untersuchungsphase deshalb folgende Er‐
gebnisse festgestellt werden: Mit Blick auf Copingstrategien von ‚Mittlerinnen‘ 
können religiöse Bezugspunkte die Entwicklung von Mustern an Bewältigungs‐
möglichkeiten unterstützen. Der an dieser Stelle relevante Stressfaktor, ausge‐
löst durch Othering- und Rassismuserfahrungen, bezieht sich auf die Schwer‐
punkte Emotion und Stress. Rudolf Leiprecht analysiert Coping / Bewältigungs‐
mechanismen nach Lazarus (1995) im Zusammenhang mit dem ‚Bewältigungs‐
geschehen‘, welches für die Überwindung der Auswirkungen des emotionalen 
Stresses aufgebracht wird: 

„Ob eine Anforderung, eine Situation oder ein Ereignis als stressreich erlebt 
wird, hängt in seinem Modell von verschiedenen Einschätzungen des jeweiligen 
Individuums ab (primary and secondary appraisal), die vereinfacht formuliert, 
angedeutet werden können als: Liegt etwas an, was mich betrifft und bedeu‐
tungsvoll ist? Ist dies bedrohlich, schädigend, mit möglichen Verlusten verbun‐
den, herausfordernd? Welche Ressourcen stehen mir zur Verfügung? Je nach 
Ergebnis dieser Einschätzungen kommt es zu psychischem Stress, auf den mit 
verschiedenen Formen von Coping / Bewältigung reagiert wird. Während in den 
frühen Theorien Coping / Bewältigung oft auf ein ‚Zurechtkommen‘ oder ‚Hin‐
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kriegen‘ reduziert wurde, verbunden mit einem ‚Erfolg‘ oder ‚Abschluss‘ des 
Bewältigungsgeschehens, wird in den Ansätzen der Sozialen Arbeit die Prozess- 
und Veränderungsperspektive stärker betont.“ (Leiprecht 2020: 402 f.) 

Die religiösen Sinndeutungen, wie beispielsweise die Aussage der ‚Mittlerin‘ im 
Fokusgruppengespräch, weisen auf die mentale Vorbereitung auf die Fastenzeit 
hin, die auf die Besonderheiten im Ramadan verweist, wozu auch das Vermei‐
den von Streit oder Disputen in den Begegnungen mit anderen Menschen ge‐
hört. Der Kulturpsychologe Pradeep Chakkarath betont die engen Verschrän‐
kungen zwischen Religiosität und dem innewohnenden Bewältigungspotenzial 
in Krisensituationen, das sich davon ableiten lässt: 

„Religiosität lässt sich als eine starke emotionale und motivational geprägte 
Hoffnung verstehen [. . . ]. [S]ie bietet Sinndeutungen und Lösungen an [. . . ], 
Schwierigkeiten im Leben erträglicher zu machen und spirituelle Bedürfnisse 
eher zu befriedigen, als andere Überzeugungssysteme das tun.“ (2017: 12) 

Die vorausgegangenen Überlegungen und Befunde verstehen sich als Beitrag 
im Rahmen der sich intersektional bewegenden Anschauungsweise über ‚Mitt‐
lerinnen‘ in der Migrationsgesellschaft mit Bezügen zum migrantischen Femi‐
nismus und zu religiösen Ressourcenpotenzialen. Dabei wird Religion als über‐
greifend liegendes sowie bedeutungswirksames Phänomen verstanden, das Mi‐
gration und gesellschaftliches Engagement besonders prägt. Die Frage, weshalb 
‚Mittlerinnen‘ nach wie vor nicht ausreichend gegen Rassismus (und Antise‐
mitismus) in ihrem sozialarbeiterischen Engagement geschützt werden, bleibt 
dennoch unbeantwortet. 
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Tekin, Ayşe (2021): Unterschiede! – Und was eint uns? Die Entwicklung der Ver‐
schiedenheit im migrantischen Feminismus, In: Rodriguez Gutiérrez, Encanrcan‐
ción / Tuzcu, Pınar (Hg.): Migrantischer Feminismus. In der Frauen:Bewegung in 
Deutschland (1985–2000). Münster: edition assemblage. 144–165. 

Unabhängiger Expertenkreis Muslimfeindlichkeit (2023): Muslimfeindlichkeit. Eine 
deutsche Bilanz: https://www.bmi.bund.de/SharedDocs/downloads/DE/publika‐
tionen/themen/heimat-integration/BMI23006-muslimfeindlichkeit.pdf?__blob=
publicationFile&v=18 . 23–40. 

https://doi.org/10.1515/transcript.9783839427958
https://doi.org/10.1007/978-3-658-22313-7_5
https://www.bmi.bund.de/SharedDocs/downloads/DE/publikationen/themen/heimat-integration/BMI23006-muslimfeindlichkeit.pdf?__blob=publicationFile&v=18


Männlichkeiten- und Rassismenkritik, 
Islam und Soziale Arbeit 

Michael Tunç 

1. Einleitung 1 

Der vorliegende Beitrag will Sondierungen im Themenfeld Männlichkeiten, 
Islam und Soziale Arbeit beziehungsweise Bildungsarbeit vornehmen. Er hin‐
terfragt die vorherrschende Annahme, dass religiöse Aspekte in der Diskus‐
sion um Genderfragen beziehungsweise Geschlechterverhältnisse der entschei‐
dende Einflussfaktor sind. Das Überschätzen religiöser Einflüsse wird kritisch 
diskutiert, und es werden andere relevante Aspekte in die Debatte aufgenom‐
men wie etwa Fragen sozialer Ungleichheit und gesamtgesellschaftliche Ge‐
schlechter- und Machtverhältnisse sowie Rassismen. Einbezogen wird der Blick 
auf antimuslimischen Rassismus im Rahmen einer größeren Rassismenkritik 2 , 
auch um Erfahrungen mit anderen Formen des Rassismus einbeziehen zu kön‐
nen, beispielsweise aus der Kritik an antischwarzen Rassismen. 

Trotz vielfältiger Entwicklungen der Männlichkeitsforschung im deutsch‐
sprachigen Raum, die sich als eigenständiger Bereich der Queer- und Gender-
Studies etabliert hat, mangelt es aktuell in Deutschland an migrations- und 
religionssensiblen Perspektiven sowie an rassismuskritischen Reflexionen zu 
Männlichkeiten. Dabei zeigen sich Ambivalenzen: Einerseits zirkulieren in ge‐
sellschaftlichen Diskursen immer noch viele Vorurteile über muslimische Män‐
ner, wie zum Beispiel in Necla Keleks Buch Die verlorenen Söhne. Plädoyer für 
die Befreiung des türkisch-muslimischen Mannes aus dem Jahr 2006, das lange als 
Prototyp für einseitig stereotype, ethnisierende und religionisierende Männ‐
lichkeits-Debatten gelten konnte. Ihre unterkomplexe Einschätzung beschreibt 
türkisch-muslimische Männer* als „getrieben von archaischen Ehrvorstellun‐
gen, die weder Raum für Reflexion und individuelle Moral, noch für Unrechts‐
bewusstsein lassen [. . . ]“ (Scheibelhofer 2011, 164). Solche Zuschreibungen, die 

1 Teile des Artikels sind die überarbeitete Fassung eines bereits in der Zeitschrift Cibedo (H. 
4/2021) veröffentlichten Textes (vgl. Tunç 2021). 

2 Der bislang fachlich noch wenig definierte Begriff der Rassismenkritik wird beispielsweise 
im Heft 4/2021 der Zeitschrift Betrifft Mädchen* verwandt. Mit ihm soll ausgedrückt werden, 
dass gesellschaftlich verschiedene Rassismen miteinander verflochten existieren, machtvoll 
wirken und daher immer auch in kritischen Analysen, Widerstandspraxen oder in Sozialer 
Arbeit und Bildungsarbeit in ihren Verwobenheiten – das heißt rassismenkritisch anzugehen 
sind. 
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allen muslimischen Männern* absprechen, sich überhaupt für geschlechterge‐
rechte Verhältnisse einsetzen zu wollen oder zu können, bestimmen weiterhin 
stark den Diskurs. Andererseits werden Debatten um Männlichkeiten, Migra‐
tion und Islam langsam differenzierter, wie Sineb El Masrars populäres Sach‐
buch Muslim Men von 2018 verdeutlicht: Sie präsentiert muslimische Männer* 
in vielen Lebenslagen und beschreibt unterschiedliche Milieus und Lebensge‐
schichten, familiäre Kontexte und Verläufe der Bewältigung schulischer wie 
beruflicher Schwierigkeiten oder Nachteile. 

Auch im Fokus auf teils vorhandene Nachteile oder Diskriminierungserfah‐
rungen bestimmter (muslimischer) Männer* ist der vorliegende Artikel klar ge‐
schlechterpolitisch verortet: Während feministische Forschungsansätze unter‐
schiedlich zur Entwicklung von Geschlechterdemokratie beitragen wollen, las‐
sen sich nicht alle Ansätze, die Männlichkeiten thematisieren, als emanzipativ 
kennzeichnen. Insofern erschient es sinnvoll und geboten, den Standpunkt der 
Männer*perspektive zu klären und zu legitimieren: Emanzipatorische oder kri‐
tische Männer*politik bezieht sich auf kritische Männlichkeitsforschung (vgl. 
BauSteineMänner 2001), und beide setzen an den Kosten und Privilegien tra‐
ditioneller Männlichkeiten an, um die Pluralisierung männlicher Lebenschan‐
cen im Rahmen zunehmender Geschlechtergerechtigkeit zu verwirklichen (vgl. 
Theunert 2012). Gleichstellungsorientierte und geschlechtergerechte Ansätze 
der Männer*forschung, -arbeit und -politik verorten sich dialogisch zur (queer-
feministischen) Frauen*forschung und grenzen sich klar ab von maskulinis‐
tischen und antifeministischen beziehungsweise antiemanzipatorischen Strö‐
mungen. 3 In diesem Rahmen werden in aller Kürze männlichkeitstheoretische 
Aspekte erörtert; dann wird die wissenschaftliche Perspektive zum Verstehen 
der Diversität skizziert, mit der sich die Vielfalt und sich abzeichnende Verän‐
derungen im Lebensalltag von Männern* angemessen erklären lassen: Das Kon‐
zept der Intersektionalität bietet ein differenz- und ungleichheitstheoretisches 
Konzept, um Überschneidungen und Wechselwirkungen verschiedener Kate‐
gorien sozialer Differenzierung wie Geschlecht, Ethnizität, Klasse, Sexualität, 
Alter, Behinderung und andere mehr zu erfassen und zu verstehen. In dieser 
intersektionalen Sicht werden anschließend Männlichkeiten in der multireli‐
giösen Einwanderungsgesellschaft zum Betrachtungsgegenstand gemacht. Auf 
Basis ausgewählter Studienergebnisse, in denen sich gleichermaßen Transfor‐
mationsprozesse wie traditionelle Beharrungskräfte abzeichnen, werden dann 
abschließend Beispiele guter Praxis aus der praktischen Jungen*- und Män‐
ner*arbeit vorgestellt. 

3 Vgl. kritisch zu Maskulismus / Antifeminismus Beck et al. (2021). 
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2. Diskurskritik am Beispiel der Kölner Silvesternacht und ihre 
Folgen(-losigkeit)

Die erste umfassende, deutschsprachige Veröffentlichung zum Thema Männ‐
lichkeiten, Migration und Islam wurde 2008 von Lydia Potts und Jan Kühne‐
mund herausgegeben. Potts und Kühnemund weisen im Jahr 2010 auf große 
Forschungslücken hin, da sie Männlichkeiten von Migranten*, vor allem von 
türkischen, arabischen oder muslimischen Migranten*, als ein internationales 
Forschungsdesiderat bewerten (vgl. Potts / Kühnemund 2010). Danach wurden 
zur Zeit der umfangreichen Fluchtmigration nach Deutschland im Sommer 2015 
zunehmend auch muslimische Männer* in den Fokus medialer Debatten ge‐
rückt. 

Die seit vielen Jahren dominierenden Diskursbilder und Konstruktion 
„fremder Männlichkeit“ hat Paul Scheibelhofer (2014) differenziert anhand 
postkolonialer und rassismuskritischer Zugänge analysiert. In diesem Rahmen 
sollen beispielhaft die Diskurse um die Kölner Silvesternacht vertieft werden. 
Im Laufe der Ermittlungen nach den sexuellen Gewalttaten der Silvesternacht 
in Köln 2015/2016 und anderen Großstädten gerieten arabische und nordafri‐
kanische Zugewanderte sowie Geflüchtete ins Zentrum gesellschaftlicher Dis‐
kurse: 

„Jetzt war es nicht mehr der orientalisierende Blick auf die muslimische Familie, 
sondern es geriet der unverheiratete muslimische junge Mann ins Fadenkreuz. 
[. . . ] Die Übergriffe (sexualisierte Gewalt und Eigentumsdelikte) durch unver‐
heiratete muslimische junge Männer zur Silvesternacht waren ein passendes 
Signal, die ‚Flüchtlingsfrage‘ als ethnisiert sexistisches Problem sexualpolitisch 
zu fassen“ (Dietze 2016: 95). 4 

In einer kritischen Übersicht zu derartigen Geschlechterdiskursen in der Mi‐
grationsgesellschaft erkennen Ulrike Lingen-Ali und Paul Mecheril (2020) 
ein Überlegenheitsnarrativ der Dominanzgesellschaft ohne Migrationshinter‐
grund, mit dem Zugewanderte und muslimisch gelesene Personen kollektiv als 
rückständig imaginiert werden. Die Silvesterereignisse 2015/2016 und zusätz‐
lich dazu Terroranschläge in deutschen Städten würden genutzt, um diese ima‐
ginierten Anderen wegen angeblicher zivilisatorischer Mängel in Zusammen‐
hang mit terroristischer und sexueller Gefahr zu dämonisieren (vgl. Lingen-
Ali / Mecheril 2020: 8 f.). 

Für männlichkeitsreflexive Perspektiven lässt sich die Aussage von Moha‐
med Amjahid (2022) nutzen, dem zufolge das Narrativ Kölner Silvesternacht 

4 Der von Dietze verwendete Begriff „Ethnosexismus“ bedarf meines Erachtens nach kriti‐
scher Reflexion. Sie hat später zusätzlich die Bezeichnung „Sexueller Exzeptionalismus“ zur 
Problemanalyse eingeführt (vgl. Dietze 2019). 
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eine Funktion als Katalysator rassistischer Diskurse in Deutschland hat: Amja‐
hid spricht daher von einer „ewigen Silvesternacht“ rassistischer Zuschrei‐
bung auf migrantische / muslimische Männlichkeiten, was verhindern würde, 
sexualisierte Gewalt von Männern* als herkunftsübergreifendes Problem an‐
zugehen (2022: 181). Daran lässt sich die Kritik von Katrin Huxel, Tina Spies 
und Linda Supik anschließen, die eine Art „PostKölnialistische“ Kritik 5 vor‐
legen. Die Autorinnen zeigen anhand dreier Beispiele die Wirkungen dieser 
Köln-Diskurse auf, beispielsweise auch die analytischen Verengungen in Ar‐
gumentationen von Stimmen aus dem Umfeld des KFN. 6 Im Vergleich mit der 
Analyse ähnlicher empirischer Daten zu Einflussfaktoren auf männliche Ge‐
walt (post)migrantisch gelesener Männer* in den Reflexionen vor und nach 
dem Silvesterereignis stellen KFN-nahe Autor* innen mögliche Effekte sozia‐
ler Benachteiligung gegenüber kulturalistischen Deutungen in PostKöln-Sicht 
zurück, was im Endeffekt zu ethnisierenden Deutungen führt (vgl. Huxel et al. 
2021, 132–135). 

Es ist zu begrüßen, dass es die gerade genannten Analysen und ihre Kri‐
tik an Diskursen über angeblich „gefährlich fremden“ Männlichkeiten gibt, die 
häufiger und vernehmbarer artikuliert werden. Aber dringend problematisiert 
werden sollte, dass diese inzwischen vielfältigen, kritischen Stimmen solcher 
Diskursanalysen nicht oder sehr selten mit Forderungen nach empowernden 
Perspektiven für die Betroffenen verbunden sind, damit diese im Widerstand 
gegen diese Zuschreibungen oder mit Hilfe von Projekten Sozialer Arbeit ge‐
stärkt werden, auch indem emanzipative Projekte zur Selbstorganisation für 
diese muslimischen (oder als solche gelesenen) Männer* etabliert werden. So 
lässt sich zugespitzt sagen: Im Spannungsfeld von Männlichkeiten- und anti‐
muslimischer Rassismuskritik scheint (weiterhin) das folgende Motto als zen‐
trale Blockade von empowernden bzw. emanzipativen Entwicklungen für Be‐
troffene wirksam zu sein: Muslimische Männlichkeiten (bzw. als solche gele‐
sene) sind in gesellschaftlichen Verhältnissen und Diskursen zumeist lediglich 
so repräsentiert, als würden sie ein Problem für Andere darstellen. Was fehlt, 
ist sie als Menschen wahrzunehmen, die selbst Probleme haben, auch im Sinne 
von Verletzlichkeiten im Rahmen gesellschaftlicher (antimuslimischer) Macht- 
und Ungleichheitsverhältnisse. Von daher scheint es dringend geboten, dass 
zukünftig eine Auseinandersetzung zu dieser kritischen Frage geführt wird, 
um die Zusammenhänge zwischen beiden Phänomene zu reflektieren. Man 
sollte gegen diese tendenziell vorherrschende Folgenlosigkeit der oben genann‐

5 Den Begriff „PostKölnialismus“ geprägt hat die Autorin Mithu Sanyal (2017). 
6 Das Kriminologische Forschungsinstitut Niedersachsen ist ein außeruniversitäres Forschungs‐

institut in Trägerschaft eines eingetragenen Vereins. Das Monitum der Verengung bezieht 
sich beispielsweise auf Pfeiffer et al. 2018. 



284 Michael Tunç 

ten Diskurskritik angehen und Empowerment-Ansätze für Betroffene stärken 
(dazu mehr weiter unten, wo es um die Praxisperspektiven geht). 

An dieser Stelle lässt sich festhalten, dass Forschungen zur sachlichen Aus‐
einandersetzungen im Feld von Männlichkeiten und Islam vor der schwierigen 
Herausforderung stehen, diese problematischen öffentlichen Diskurse mit ih‐
ren negativen Stereotypen über solche Männer* kritisch zu reflektieren und zu 
dekonstruieren, um so zu Transformationen und der Entwicklung von Projek‐
ten der Sozialen Arbeit und Bildungsarbeit beitragen zu können. 

In bisherigen Veröffentlichungen zu Männlichkeiten und Migration (vgl. 
Prömper et al. 2010) wird das Thema Islam zwar teilweise beleuchtet, jedoch 
wird es noch zu selten innerhalb der muslimischen Community thematisiert. 
Seit einiger Zeit wird oft statt von „Menschen mit Migrationshintergrund“ von 
„Muslimen“ gesprochen, es werden immer häufiger Zuschreibungen wie „mus‐
limisch“ in Integrationsdebatten verwendet, und zwar auch dann, wenn eine 
Religiosität subjektiv für die Menschen, Themen und Probleme kaum oder gar 
nicht relevant ist. Katharina Hierl kritisiert diesen problematischen Trend der 
deutschen Integrationsdebatte und kennzeichnet damit „die zunehmende Be‐
deutung von Religion im öffentlichen Diskurs um Integration“ (vgl. Hierl 2012). 
Hierls Kritik zufolge lassen sich Debatten über den Islam in der multireligiösen 
deutschen Migrationsgesellschaft als noch immer nicht alltäglich und selbst‐
verständlich kennzeichnen; man kann von einer „Religionisierung“ (vgl. Sei‐
del 2008: 253) der Integrations- und Genderdebatten sprechen. Prozesse islam‐
feindlicher Religionisierung von Geschlechterdebatten diskutiert auch Yasemin 
Shooman: 

„Der Sexismus wird im antimuslimischen Rassismus zu einem kulturellen We‐
senszug des Islams erklärt, dem als Musliminnen und Muslime markierte Men‐
schen nicht entrinnen können.“ (Shooman 2012: 56) 

Als Weiterführung und Zuspitzung ihrer Ausführungen ist zu sagen, dass 
in solchen ethnisierenden oder religionisierenden Genderdebatten häufig die 
männliche Ehrgewalt als Pendant zum islamischen Kopftuch fungiert, nämlich 
als symbolische Verschmelzung von Frauenunterdrückung, Kultur, Islam und 
Männlichkeit, worüber dann das vergeschlechtlichte Stereotyp des angeblich 
übersexualisierten muslimischen Mannes* (re)produziert wird. Klar ist: Die dis‐
kurstheoretische Kritik soll nicht die Problematik verdecken, wenn Männer* 
unter Berufung auf ihre Ehre Gewalt legitimieren oder ausüben. Denn dann 
müssen sie dringend kritisiert werden und sollten mittels geeigneter Maß‐
nahmen zu Verhaltensänderungen gebracht werden. Problematisch ist jedoch, 
wenn männliche (Ehr-)Gewalt diskursiv wie analytisch allein und pauschal dem 
Islam zugeschrieben wird, wobei viele andere (auch strukturelle) Ursachen von 
Gewalt überlagert oder ganz ausgeblendet werden. Zukünftig sollte man von 
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Ehrbegriffen im Plural reden und das Thema zukünftig stärker geschlechter- 
und kulturtheoretisch differenziert beleuchten (vgl. Tunç 2019, 47 f.). 

Stereotyp auf den Islam zentrierte Diskurse über Männer* und Väter* mit 
Migrationshintergrund muslimischen Glaubens produzieren oder enthalten 
eine Leerstelle, so dass andere Themen ignoriert oder verdeckt werden. Denn 
männliche (muslimische) Migranten* können gefährdet beziehungsweise sozial 
verletzbar sein, beispielsweise als (potentielle) Opfer von Ausgrenzung und 
(antiislamischer) rassistischer Diskriminierung. Wenig erforscht sind folgende 
Fragen: Wie bewältigen diese Jungen*, Männer* und Väter* Diskriminierungs‐
erfahrungen? Wie wirkt sich dies auf Konstruktionen von Männlichkeiten und 
Väterlichkeiten aus? 7 Zur Klärung dieser Fragen kann das Konzept der In‐
tersektionalität als analytisch nützlich gelten, das inzwischen schrittweise in 
kritischer Männlichkeitsforschung anerkannt wird. 

3. Männlichkeiten, Intersektionalität und progressive 
Männlichkeiten

Als Grundbegriff der Männlichkeitsforschung dient das von Raewyn Conell 
entwickelte Konzept der hegemonialen Männlichkeit: Dies ist doppelt rela‐
tional strukturiert und wird verstanden als Hegemonie gegenüber Frauen ei‐
nerseits und gegenüber untergeordneten und marginalisierten Männern ande‐
rerseits (vgl. Connell 2000). Auch Hierarchien unter Männern sind im Sinne 
Connells Bestandteil männlicher Vorherrschaft. Nach dem Prinzip von Konkur‐
renz und Wettbewerb werden bestimmte Männlichkeiten weniger akzeptiert 
und untergeordnet, wie Connell sagt, zum Beispiel homosexuelle Männlichkei‐
ten oder auch die von Muslimen* beziehungsweise Migranten*. Dieses Prinzip 
belegen auch historische Studien. 8 

7 Zwar sind Väter* auch Männer*, aber nicht alle Männer* sind Väter*. Im Blick auf Wechsel‐
wirkungen zwischen Männlichkeit und Väterlichkeit geht es vor allem um diese Frage: Wie 
können bestimmte Einstellungen, Werte, Normen und Verhaltensweisen von Männern* de‐
ren Väterlichkeit ermöglichen oder begrenzen? Das ist beispielsweise abhängig von Umfang 
und Gestaltung der Verantwortung für das Familieneinkommen (Alleinernährer vs. doppelte 
Erwerbstätigkeit im Paar) oder Muster geschlechtlicher Arbeitsteilung (traditionell vs. part‐
nerschaftlich), die sich biografisch entwickelt haben und Väterlichkeit beeinflussen. 

8 George L. Mosse (1996) analysiert, wie ein (positives) maskulines Stereotyp durch einen ne‐
gativ besetzten Antitypus gestützt wird. Er sieht das dominante Ideal „deutscher Männlich‐
keit“ im Nationalsozialismus gestützt durch die Abgrenzung von dem „Männlichkeitsstereo‐
typ“ und dem „Antitypus“ Anderer (v. a. Juden) [Seitenzahl bei direkten Zitaten ergänzen]. 
Nach Mosse funktionierte das Bild des effeminierten jüdischen Mannes* in der nationalso‐
zialistischen Propaganda als Konstruktionsmotor dominanter Männlichkeitsnormen. 
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Die Reproduktion von hierarchisierenden Männlichkeiten geschieht heut‐
zutage insbesondere durch ethnisierende und (vor allem islamfokussierte) reli‐
gionisierende Männlichkeitsdiskurse, wie Paul Scheibelhofer kritisiert: 

„Auf der Basis der kulturalisierenden Fremdkonstruktionen kann über proble‐
matische Männlichkeiten der Fremden gesprochen werden, ohne dass damit 
gleichzeitig normative Männlichkeiten und die Privilegien, die damit verbunden 
sind, ebenfalls ins Rampenlicht rücken. Diese Strategie legitimiert Marginalisie‐
rung und immunisiert herrschende Ungleichheitsverhältnisse vor kritischer Re‐
flexion, während ‚türkisch-muslimische Männlichkeit‘ als dekontextualisiertes 
Problem thematisiert und so regiert werden kann.“ (Scheibelhofer 2011: 171 f.) 

Allerdings können marginalisierte Gruppen wie migrantische oder muslimi‐
sche Männer* im emanzipativen Sinne auch gegen ihre (rassistische) Margi‐
nalisierung und Unterordnung durch hegemoniale Männlichkeiten Widerstand 
leisten. Mit dem Konzept Connells jedoch lassen sich Wandlungsprozesse und 
Transformationen männlichkeitstheoretisch schwer erfassen oder erklären. 

Ich habe daher vorgeschlagen, analog zum Begriff der hegemonialen Männ‐
lichkeit das Konzept der progressiven Männlichkeiten zu entwickeln. Mit dem 
Begriff progressive Männlichkeiten bezeichne ich Deutungsmuster, auf die sich 
Männer* bestimmter Milieus und in bestimmten Kontexten beziehen, um Le‐
bensentwürfe zu gestalten. Diese Entwürfe zielen mit möglichst wenig Macht 
über andere Menschen und möglichst geringe Orientierung an hegemonialen 
Männlichkeiten; sie streben geschlechtergerechtere Verhältnisse an (vgl. Tunç 
2018: 153). Mit diesem Zugang der Männlichkeitstheorie lässt sich fragen und 
verstehen, dass und inwiefern sich migrantische beziehungsweise muslimische 
Männer* und Angehörige der deutschen Dominanzkultur eventuell gleicherma‐
ßen an progressiven Männlichkeiten orientieren können. Das könnte dadurch 
geschehen, dass sie auf Macht verzichten, egalitäre geschlechtliche Arbeitstei‐
lung praktizieren und sich in der Care-Verantwortung für ihre Kinder engagie‐
ren. Überdies wehren sich Betroffene gegen Marginalisierung oder Rassismus: 
Diese so betroffenen Männer* können sich mittels progressiver Männlichkei‐
ten gleichermaßen rassismuskritisch wie geschlechterdemokratisch orientie‐
ren, statt im Widerstand gegen Rassismus auf hegemoniale Männlichkeiten zu 
setzen, etwa auf kämpferische Männlichkeiten. 

Die weiter unten sichtbaren empirischen Ergebnisse zeigen, dass es weiter‐
hin noch Probleme mit traditionellen oder auch konservativen Männlichkeiten 
gibt, auch in der muslimischen Community. Mit dem vorgeschlagenen Begriff 
progressive Männlichkeiten lassen sich zwar soziale Praxen fassen, mit denen 
sich Männer* von hegemonialen Männlichkeiten distanzieren, diese bleiben 
aber vermutlich auch bei progressiven Entwicklungen unauflöslich und unter‐
schiedlich eng mit Dynamiken hegemonialer Männlichkeiten verbunden. 
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Zur Klärung der aufgeworfenen Fragen bieten neuere, rassismuskritische 
und diversitätsbewusste Ansätze der Geschlechter- und Männlichkeitsfor‐
schung Chancen. Das Konzept der Intersektionalität wurde in der feministi‐
schen Frauenforschung als gesellschafts- und herrschaftskritische Perspektive, 
als anspruchsvolle ungleichheits- und differenztheoretische Programmatik so‐
wie als Kriterium der wissenschaftlichen Analyse entwickelt (vgl. Knapp 2005). 
Solche intersektionalen Ansätze ermöglichen es auch in der Männlichkeits‐
forschung, Überschneidungen und Wechselwirkungen verschiedener Katego‐
rien sozialer Differenzierung wie Geschlecht, Ethnizität, Klasse, sexuelle Iden‐
tität und auch Religiosität zu analysieren (vgl. vertiefend Tunç 2012). Sie sind 
daher auch geeignet, die Komplexität des Themas Männlichkeiten und Islam 
verständlich zu machen, denn Macht- und Ungleichheitsverhältnisse müssen 
auf mehreren Ebenen reflektiert werden, damit Ansätze der Männlichkeitsfor‐
schung allen Männern* gegenüber gerechter werden. 

Darüber hinaus scheint es auch für Forschungszugänge produktiv, die Per‐
spektive dahingehend zu erweitern. Bisher sind die Aktivitäten und Forschun‐
gen für migrantische beziehungsweise muslimische Männer* unterer Bildungs‐
milieus, in sozialen Problemlagen und in benachteiligten Wohnquartieren zwar 
wichtig. Zukünftig wird es aber im intersektionalen Ansatz unabdingbar sein, 
Bildungsbenachteiligte beziehungsweise Arbeiter*, Bildungsaufsteiger*, Wirt‐
schaftler*, Ärzte* oder Rechtsanwälte* und anders etablierte Männer* mitein‐
ander zu vergleichen, und zwar sowohl innerhalb der spezifischen Communities 
als auch mit Angehörigen der Dominanzgesellschaft. Weil davon auszugehen 
ist, dass die soziale Schicht und das Bildungsmilieu ihre je eigenen Wirkungen 
dahingehend entfalten, wie Lebensentwürfe gestaltet werden (können), könn‐
ten diese Differenzen auch in Vergleichsstudien zwischen Männern* mit und 
ohne Migrationshintergrund, und querliegend dazu muslimischer, anderer und 
keiner Religionszugehörigkeit untersucht werden. 

Zu dieser Frage kann eine kritische Auseinandersetzung mit den fachlichen 
Beiträgen von Ahmet Toprak als produktiv bewertet werden, der sich seit 
Jahren ausführlich mit dem Thema Männlichkeit und Migration befasst. Sein 
Ansatz lässt sich, obwohl er wichtige Beiträge für das Forschungsfeld geleistet 
hat, als typisch für kulturalistische Ansätze kennzeichnen, da er hauptsächlich 
auf ethnisch-kulturelle Aspekte „problematischer, fremder“ Männlichkeiten fo‐
kussiert. Seine Erklärungen im populären Sachbuch Muslimisch, männlich, des‐
integriert (Toprak 2019) vereinfachen komplexe Dynamiken, teils wegen man‐
gelnder Rezeption relevanter Studien, und lassen den beschriebenen intersek‐
tionalen und männlichkeitstheoretischen Zugang vermissen. 
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4. Geschlechterverhältnisse, Männlichkeiten und Islam

Yasemin El-Menouar und Inna Becher untersuchten 2014 Geschlechterrolle‐
norientierungen beziehungsweise Werteinstellungen im interreligiösen Ver‐
gleich. Sie fanden heraus, dass Gleichberechtigung als universelles Menschen‐
recht unabhängig von Religion und Herkunft bei den befragten Muslim* innen 
sowie Christ* innen (mit Migrationshintergrund) in Deutschland als Wert stark 
etabliert ist. Lediglich 11 % der Christ* innen und ca. 17 % der Muslim* innen äu‐
ßern teilweise Einstellungen, die Frauen benachteiligen. Dabei verstehen El‐
Menouar und Becher es als traditionelles Rollenverständnis, wenn eine Frau* 
primär zu Hause bleibt, sich um die Erziehung der Kinder und den Haushalt 
kümmert und ihre eigene berufliche Karriere einen nur geringen Stellenwert 
hat (El Menouar / Becher 2014: 19). Als ein Indikator zur Einschätzung der 
Geschlechterrollenorientierungen wurden demgegenüber Aussagen zur Libe‐
ralität erhoben: Liberalität wird verstanden als Ablösung von traditionellen 
Geschlechterrollen, wenn Männer* und Frauen* nicht mehr oder weniger auf 
geschlechtsspezifische Rollen festgelegt sind, sondern den Geschlechtern grö‐
ßere Wahlfreiheit eingeräumt wird, Selbstverständnisse selbst zu bestimmen 
oder partnerschaftlich auszuhandeln (a. a. O., 50). Die befragten Muslim* innen 
stimmen einer traditionellen geschlechtlichen Arbeitsteilung, in der Frauen 
für Haushalt und Familie zuständig sind und der Mann als Ernährer gesehen 
wird, deutlich stärker zu (Liberalitätswert = 57,3) als Christ* innen (Liberalitäts‐
wert = 74,1). Menschen, die Migrationsfolgegenerationen angehören, lösen sich 
klar und unabhängig von ihrer Religionszugehörigkeit vom klassischen Ge‐
schlechterrollenmodell ab (Liberalitätswert: Christen* innen = 85,5; Muslim* in‐
nen = 71,1; a. a. O.: 6). 

Ergebnisse zu Geschlechterarrangements im interreligiösen Vergleich für 
den deutschsprachigen Raum liegen aus Österreich vor, wo Paul Zulehner zu‐
sammen mit Petra Steinmair-Pösel österreichische Muslim* innen und Chris- 
t* innen miteinander verglich (vgl. Zulehner / Seinmair-Pösel 2014). Diese Stu‐
die präsentiert die vier Männer*typen traditionell, modern, suchend und einen 
pragmatischen Mischtyp. Die beiden vorgestellten Studien zeigen bei allen Un‐
terschieden gewisse strukturelle Ähnlichkeiten in der Verteilung auf die vier 
Typen. Es lässt sich beim Vergleich deutlich erkennen, dass die Zustimmungen 
zu den beiden mittleren Typen der suchenden und balancierenden Männlich‐
keiten zusammengenommen bei muslimischen Männern* wie anderen Öster‐
reichern* jeweils die Mehrheit in ihrer Gruppe ausmachen: Herkunftsübergrei‐
fend orientieren sich viele Männer* gleichzeitig traditionell und modern. Zur 
Erklärung der ambivalenten Orientierungen in den empirischen Forschungs‐
erkenntnissen ist nun der Bezug auf die weiter oben ausgeführte Männlich‐
keitstheorie zentral, denn: Der oben erwähnte Ansatz vermag die Ergebnisse 
der Studie zu erklären, er kann die empirisch vorliegenden Dynamiken in Ge‐
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schlechterarrangements als Spannungsverhältnisse aus gleichzeitig wirksamen 
progressiven und hegemonialen Deutungsmustern von Männlichkeiten ver‐
ständlich machen. Als Schlussfolgerung für die Transformationsprozesse mus‐
limischer Männer* oder Väter* lässt sich betonen, dass die beiden Studien von 
El-Menouar und Becher sowie von Zulehner und Steinmair-Pösel auch Moder‐
nisierungen der Geschlechterarrangements von Muslimen* sichtbar machen, 
die im bereits kritisierten religionisierenden Diskurs bislang nicht repräsentiert 
sind. In Deutschland werden hierarchische Geschlechterverhältnisse und ihre 
Transformation bereits länger im Zusammenhang mit dem Islam diskutiert, 
auch innerhalb der muslimischen Community und mit Bezug auf islamische 
Theologie (vgl. De Sondy 2014) 9 sowie im Kontext islamisch-feministischer 
Aktivitäten. 

5. Praxisansätze und Beispiele guter Praxis

Im Folgenden sollen ausgewählte Beispiele praktischer Sozialer- und Bildungs‐
arbeit präsentiert werden, vor allem Ansätze der Jungen*-, Männer*- und Vä‐
ter*arbeit. Projekte guter Praxis mit migrantischen oder auch muslimischen 
männlichen Jugendlichen dokumentieren, dass ressourcenorientierte Ansätze 
mit Erfolg umgesetzt werden können. 

Das Projekt Muslim 3.0: Deutsch, muslimisch, tolerant – ein Leben zwischen 
Demokratie und Glaube entsprang einer Kooperation der multilateral academy 
mit dem Liberal Islamischen Bund e. V. und wurde von 2011 bis 2012 im nord‐
rhein-westfälischen Hagen und anderen Städten durchgeführt. 10 Die Identi‐
tätsarbeit junger muslimischer Männer* in Deutschland wurde durch musik-, 
tanz- und kulturpädagogische Angebote unterstützt. In dieser Bildungsarbeit 
sollten die Jungen* mittels kritischer Reflexion, kultursensibler Kompetenz und 
Genderkompetenz gestärkt werden. Das Jungen*projekt wollte das Selbstbe‐
wusstsein stärken, durchaus auch den Stolz auf die eigene Lebensgeschichte 
und Zugehörigkeit, setzte aber ebenso auf das kritische Hinterfragen der Werte 
und Verhaltensweisen aus dem Lebensalltag der Jungen*. 

Ein innovatives Projekt interkultureller wie gleichermaßen interreligiöser 
Jungen*arbeit war Ibrahim trifft Abraham, das in Düsseldorf Jungen aus bil‐

9 Vgl. für vertiefende Reflexionen zur Kritik islamischer Männlichkeiten in Amanullah De 
Sondys Studie (2014) Tunç (2019, 64–67). 

10 Das Projekt hat im September 2012 den 2. Platz beim Jugendkulturpreis NRW 2012 ge‐
wonnen. Die Projektverantwortlichen waren die multilateral academy gGmbH (jetzt wert-
voll GmbH: https://www.wert-voll.org ; zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023) und der Liberal 
Islamische Bund e. V. ( http://www.lib-ev.de ; zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023 ). Siehe auch 
multilateral academy gGmbH 2011. 



290 Michael Tunç 

dungsbenachteiligten Milieus ansprach. In dem Modellprojekt, das von 2010 
bis 2013 lief, wurden neue und auf Partizipation angelegte interkulturelle Bil‐
dungs- und Dialogansätze erprobt und angewandt. Jungen* aus bildungsfernen 
Milieus entwarfen attraktive Bildungsangebote für Jugendliche der gleichen 
Altersgruppe und führten diese in professionell moderierten Gruppen durch, 
um aktiv an der Dialog- und Toleranzfähigkeit der Teilnehmer zu arbeiten (vgl. 
Kiefer 2014). 

Zum Verständnis und zur Einordnung der Wege zum Erfolg bei den genann‐
ten Jungen*projekten soll jetzt der rassismuskritische Ansatz von Birol Mertol 
(2020) mit seinen innovativen Ausführungen zum Empowerment rassismus‐
betroffener Jungen* vorgestellt werden. Mertol stellt damit einen parteilichen 
Ansatz vor (siehe dazu auch weiter unten), der das Ziel verfolgt, „dass sich 
BPoC Jungen* in einem Prozess des Empowerments aus einer fremdbestimm‐
ten und gewalterfahrenen (geschlechtlich-rassifizierten) Position befreien und 
auf Grundlage von Selbstdefinition und -bestimmung Handlungs- und Bewälti‐
gungsstrategien gegen Rassismen und weitere Diskriminierungsformen entwi‐
ckeln können“ (Mertol 2020: 251 f.). 

Neben diesen Jungen*projekten etablieren sich auch seit einiger Zeit An‐
sätze der Väter*arbeit (vgl. Richter / Verlinden 2000), die sich in Deutschland 
zunehmend diversitätsbewusst entwickelt und professionalisiert haben. Es be‐
stehen in NRW und bundesweit inzwischen verschiedene Bildungsangebote 
migrations- und religionssensibler Männer*- beziehungsweise Väter*arbeit, die 
(teils muslimische) Männer* und Väter* mit Migrationshintergrund unterstüt‐
zen, emanzipative Entwicklungen von Männer*n und Väter*n zu fördern und 
sich als fürsorgliche Väter zum Wohl ihrer Kinder zu engagieren (vgl. MAIS 
NRW 2011). 

Diese migrationssensiblen Väter*projekte, an denen oft viele muslimische 
Väter* teilnehmen, zeichnen sich durch eine Ressourcenorientierung aus, die 
auch im zweijährigen Projekt Praxisforschung für nachhaltige Entwicklung in‐
terkultureller Väterarbeit in NRW des Zentrums für Türkeistudien und Inte‐
grationsforschung (ZfTI) in Essen handlungsleitend war, das von 2013 bis 
2014 durchgeführt wurde. Die Evaluation der Väter*projekte in NRW (vgl. 
Tunç 2018) zeigte, dass die beteiligten Väter*projekte zumeist ihr Ziel errei‐
chen, die Bedürfnisse der Väter* erfüllen und sie in ihrer Erziehungskompetenz 
stärken. Ein großer Teil der qualitativ wie quantitativ befragten Väter* bezeich‐
net sich selbst als muslimisch. Insofern lässt sich indirekt schlussfolgern, dass 
die untersuchten muslimischen Männer* und Väter* über vielfältige Ressourcen 
verfügen, die sie zum Wohl ihrer Familien und Kinder auch verbessern möchten 
und weiterentwickelt haben. 11 

11 Allerdings standen Fragen des Glaubens der untersuchten Väter* nicht explizit im Interesse 
der Projekte bzw. Evaluation. Aus Sicht einiger befragter Fachkräfte der Projektpartner 



Männlichkeiten- und Rassismenkritik, Islam und Soziale Arbeit 291 

Das Projekt Vaterzeit im Ramadan des Verbands Binationaler Leipzig (Lauf‐
zeit: 2015–2019), welches auf guten Projekterfahrungen migrationssensibler 
Väter*arbeit aufbaute (vgl. Verband Binationaler 2014), wollte durch verschie‐
dene Maßnahmen und Angebote die Vielfalt der Lebenswelten von muslimi‐
schen Vätern * in die Öffentlichkeit bringen. Ziel war ein Perspektivenwechsel, 
um dem Feindbild Islam durch eine Vielzahl von Aktivitäten entgegenzutreten. 
Stereotypen und einseitigen stigmatisierenden Bildern patriarchaler muslimi‐
scher Väter* sollen vielfältige Identitäten muslimischer Väter* entgegengestellt 
werden, wie sie für andere gesellschaftliche Gruppen in Deutschland als selbst‐
verständlich gelten. 12 

Es lässt sich schlussfolgern, dass der Aufbau von Strukturen im Bereich Is‐
lam und Männlichkeiten und Väterlichkeiten beziehungsweise Männer*- und 
Väter*arbeit, insbesondere im Rahmen von Familien- und Elternarbeit in der 
Bildungs- und Sozialarbeit, aus verschiedenen Gründen hoch relevant ist und 
Chancen auf Erfolg hat: Auch immer mehr muslimische Männer* wollen sich 
von traditionellen Männer*bildern lösen und aktive Väter* sein, wobei sie ent‐
weder noch auf der Suche sind oder sich bereits mehr oder weniger geschlech‐
terdemokratisch orientieren. Dafür suchen sie Unterstützung und nehmen An‐
gebote gern und mit Erfolg wahr. Bisherige Erfahrungen der Väter*arbeit, die 
Erfahrungen der NRW-Väter*projekte und ihrer Evaluation bieten für zukünf‐
tige Ansätze die Chance, mit innovativen Ansätzen Projekte zu starten oder 
vorhandene weiterzuentwickeln, insbesondere in Trägerschaft islamischer Or‐
ganisationen und Gemeinden. So hat der Sozialdienst muslimischer Frauen e. V. 
(SmF) die Entwicklung von Väter*arbeit gestartet und macht Vätern Angebote, 
mit denen diese in ihrer Elternverantwortung als Erzieher gestärkt und in ihrer 
Vater-Kind-Bindung unterstützt werden sollen. 13 

Als letztes Praxis-Projekt wird das Mimi-Gewaltprojekt vorgestellt, in dem 
geflüchtete Männer* im Sinne eines Peer-to-Peer-Ansatzes in der Gewaltprä‐
vention aktiv sind. Vorab: Bei vielen Projekten für Geflüchtete kann das Thema 
Islam oder antimuslimische Rassismen relevant sein, wenn man bedenkt, dass 
etwa drei Viertel der Geflüchteten muslimischen Glaubens sind (71 % der 2013–
2016 Zugwanderten, vgl. Siegert 2020: 1). 

Nach dieser Begründung für die Relevanz dieses Projekts der Geflüchte‐
ten(sozial)arbeit im Feld Islam nun zur praktischen Durchführung: Das Eth‐

würden Gespräche zum Thema Religion auch immer wieder vermieden, um unerwünschte 
Dynamiken der Kommunikation in den Väter*gruppen zu vermeiden, zu denen es mitunter 
vereinzelt komme. Das Thema Glauben werde trotzdem als wichtig für zukünftige Entwick‐
lungen der Väterarbeit eingeschätzt, dem man sich gezielt und mit spezifischen Zugängen 
widmen solle. 

12 Siehe https://www.verband-binationaler.de/projekte/vaterzeit-im-ramadan-beendet-leipzig ; 
zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023. 

13 Siehe https://smf-verband.de/elternarbeit/vaeterarbeit/; zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023. 



292 Michael Tunç 

nomedizinische Zentrum mit Sitz in Berlin (EZB) führte seit 2016 gewaltprä‐
ventive Projekte im Bereich der Hilfen für Geflüchtete durch (vgl. EZB 2018), 
zuerst mit Fokus auf Frauen* und Kinder (vgl. EZB 2019a). Ab 2017 wurde 
dann zusätzlich ein Konzept für geflüchtete Männer* entwickelt und durch‐
geführt. Im Jahr 2017 wurden an mehreren Standorten bundesweit insgesamt 
18 männliche Mediatoren für Gewaltprävention ausgebildet, 2018 waren es an 
fünf Standorten zusammengenommen 94 Mediatoren (vgl. EZB 2019b). Wie be‐
reits die geflüchteten Frauen* in der ersten Projektphase, wurden nun auch die 
geflüchteten Männer* zunächst für ihre Tätigkeit ausgebildet. 14 Danach gingen 
sie (auf Honorarbasis bezahlt) für aufsuchende gewaltpräventive Sensibilisie‐
rungs-Workshops in Gemeinschaftsunterkünfte oder anderen Orten des All‐
tagslebens (auch zu Selbstorganisationen Geflüchteter), positionierten sich da‐
mit gegen Gewalt in der Familie und verwiesen auf vorhandene Hilfsangebote. 
Gerade angesichts der im vorliegenden Artikel diskutierten Stereotypen-Nega‐
tiv-Diskurse über Muslime* kann das Projekt, in dem die Ressourcen geflüch‐
tete Männer* zur Gewaltprävention gesehen und erfolgreich eingesetzt wur‐
den, kaum genug als großer positiver Schritt gewürdigt werden. Auch wenn 
für das Projekt Informationen zur nachhaltigen Sicherung im Sinne strukturel‐
ler Verankerung nach Ende der (geförderten) Modell-Phase fehlen, lässt sich 
zusammenfassend festhalten: Im genannten Sinn erscheint es sinnvoll und er‐
tragreich, dass mittels etablierter Ansätze für muslimische Jungen*, Männer* 
und Väter* zukünftig feste Strukturen entstehen, so dass sich die Versorgungs‐
situation mit genderbewussten und geschlechtergerechten, religionssensiblen 
Bildungsansätzen verbessert, wie sie für geflüchtete (oft auch muslimische) 
Mädchen* und Frauen* vorhanden sind (vgl. Henke 2018). 

Nun soll es um die folgende Frage gehen: Was sind mögliche Gründe dafür, 
dass die Projekte erfolgreich sind? Als Teil männlichkeitsreflexiver Praxis So‐
zialer Arbeit im Kontext Islam sind die teils vorhandenen traditionellen Männ‐
lichkeitsentwürfen und auch die Kritik an ihnen zu reflektieren. Das betrifft 
auch die Spannungen zwischen den unterschiedlichen Ansätzen und umfasst 
zudem Fragen der Parteilichkeit und des Empowerments für mitunter antiisla‐
misch, rassistisch und sozial exkludierte muslimische Männer*. Dabei kann das 
Praxispostulat von Olaf Jantz als Orientierung für eine solche Haltung dienen: 
„Es existiert eine produktive Spannung eines ‚Sowohl als auch‘ von so viel Par‐
teilichkeit wie möglich und so viel Antisexismus wie nötig“ (Jantz 2003: 63). 

Die Chancen dieser Reflexionen von Haltungen lassen sich noch verbinden 
mit dem Ansatz von Markus Theunert und Matthias Luterbach (2021): Sie be‐
schrieben eine dreifache Entwicklung (triple development) aus Unterstützen, 

14 Themen der Fortbildung waren: Grundlagen zu sexualisierter Gewalt und den Risikofakto‐
ren; rechtliche Grundlagen Männlichkeit und Gewalt; Traumata, Signale und Folgen; Hilfe, 
Schutz und Verfahren bei Gewalt sowie Gewalt-Deeskalation. 
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Begrenzen und Öffnen, wobei Aspekte der Diversität und Intersektionalität, 
auch bezüglich Rassismenkritik, bislang fehlen: „Geschlechterreflektierte Män‐
nerarbeit muss gleichwertig und gleichzeitig unterstützend, begrenzend und 
öffnend wirken. Sie gelingt in der Balance dieser drei unterschiedlichen Hal‐
tungen und Ansätze“ (Theunert / Luterbach 2021, 100). 

Birol Mertol formuliert die Spannungen von Haltungen fokussierter im 
Blick auf Rassismuskritik: 

„Demnach wäre ein erster Schritt, dass Jungen* eine Distanz zu den alltägli‐
chen stereotypen Konstrukten um BPoC Jungen* und rassifizierten Männlich‐
keiten* im eigenen Umfeld aufbauen. Gleichzeitig ist es wichtig, sich kritisch 
mit Männlichkeiten*, Sexismus und Heteronormativität auseinanderzusetzen.“ 
(Mertol 2020, 258) 

Dass sich beide Haltungen gleichzeitig einnehmen lassen, lässt sich außer in 
der Reflexion von erfolgreichen Praxisprojekten auch in einem Text von Fikri 
Anıl Altıntaş (2021) erkennen, in dem er aus fachlicher wie autobiographischer 
Sicht ebenfalls gleichermaßen beide Aspekte diskutiert: Er äußert Selbstkritik 
an problematischen Einstellungen und Verhaltensweisen von (post-)migranti‐
schen bzw. muslimisch positionierten oder als solchen gelesenen Männern* in 
seiner Lebensgeschichte und schildert die schwierigen Folgen, selbst als tür‐
kisch und muslimisch gelesener Mann* rassistische Männlichkeitszuschreibun‐
gen zu erleben. 15 

An diesem Punkt lassen sich Fragen von Haltungen und Verortungen männ‐
lichkeitsreflexiver Ansätze noch vertiefen. In der zweiten Erhebungsphase 
wurde das Thema der Jungen*- und Männer*arbeit einbezogen. 

Nun wird abschließend im Kontext der Frage um Haltungen der Gesell‐
schaft oder Fachkräften der Profession Sozialer Arbeit die Differenzierung zwi‐
schen männer*identifizierten und frauen*identifizierten Ansätzen in der Jun‐
gen*- und Männer*- und Väter*arbeit diskutiert und auf das Artikelthema von 
Männlichkeit, Islam und Rassismuskritik hin erörtert. Willi Walter differen‐
ziert anhand möglicher Ziele und Motive verschiedene Ansätze, mit denen 
er die Aktivitäten auf Männer*seite für mehr Geschlechterdemokratie typi‐
siert: Männer*identifizierte Ansätze würden in den Mittelpunkt rücken, dass 
Männer* (auch) ein Eigeninteresse daran haben, patriarchale Strukturen zu 
überwinden. Demgegenüber würden frauen*identifizierte Ansätze mehr aus 

15 Zur wertvollen Arbeit von Fikri Anıl Altıntaş (2021), möglicherweise gerade weil er als 
HeForShe-Botschafter von UN Women tätig ist, lässt sich zugespitzt formuliert anmerken: 
In seiner Rolle wird er vermutlich oft mehr im Sinne einer Aktivität gemäß dem fraueni‐
dentifizierten Ansatz der Männlichkeitskritik verortet, auch wenn er selbst seinen Ansatz 
vermutlich als dialektisch bewerten würde. Siehe https://unwomen.de/heforshe/botschafte‐
rinnen-heforshe-deutschland/; zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023. 
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„Frauen*perspektive“ auf Männer* blicken und daher Männer*arbeit insbe‐
sondere als Beitrag zum feministischen Projekt sehen. Zuletzt entwickelte, 
neuere dialektische Ansätze würden versuchen, sich dem Dilemma von Ent‐
weder-Oder-Logiken dieser beiden Zugänge zu entziehen und männer*- sowie 
frauen*identifizierte Ansätze als miteinander verbunden begreifen (vgl. Walter 
2001, 18–21). 

Die Reflexion der Ansätze und mögliche Verortungen von Praxisprojek‐
ten oder Aktivitäten können zur Klärung der aufgeworfenen Frage beitragen, 
inwiefern die Gesellschaft muslimischen Jungen*, Männern* und Vätern* ein 
eigenes Interesse an emanzipativen Beiträgen zur (auch privaten familiären) 
Geschlechterdemokratie zutraut oder eben nicht. Es wäre zu fragen, inwiefern 
sich möglicherweise zeitverzögert im Kontext von Migration und Islam ähnli‐
che Dynamiken erkennen lassen, so wie sie Walter nachgezeichnet hat. 

Diese neuen professionellen Perspektiven und Haltungen von Fachkräften 
sind erst noch im Rahmen rassismenkritischer Ansätze weiterzuentwickeln, 
um unzutreffende Polarisierungen in Entweder-Oder-Logiken von Opfer- und 
Tätererfahrungen muslimischer Männer* zu überwinden und den vorgeschla‐
genen Blick auf Ambivalenzen endlich (weiter-) zu entwickeln, in die Praxis 
umzusetzen und dauerhaft in der Profession zu verankern. 

Für die kommende Zeit bestehen daher viele Herausforderungen, denn es 
mangelt bisher an Ansätzen rassismuskritischer und diversitätsbewusster Jun‐
gen*- und Männer*arbeit, mit deren Hilfe Transformationen und Empowerment 
für muslimische Jungen*, Männer* oder Väter* vorangetrieben werden können. 
Die vorliegenden Ausführungen haben deutlich klargemacht, wie dringend in‐
novative Ansätze der Bildungs- und Sozialarbeit sowie zukunftsweisende In‐
itiativen der Selbstorganisation der muslimischen Community benötigt wer‐
den, insbesondere, um die noch wirkmächtigen ethnisierenden oder auch islam‐
bezogen religionisierenden Männlichkeitsdebatten zu kritisieren, aufzubrechen 
und muslimischen Jungen*, Männern* und Vätern* mehr unterstützende Ange‐
bote zu machen. 

6. Schluss

Der Beitrag hat versucht, aktuelle Entwicklungen im Feld von Männlichkeiten 
und Islam aufzuzeigen, Prozesse der Transformation sichtbar zu machen und 
diese vor allem männlichkeitstheoretisch zu erklären. Mit Hilfe der intersek‐
tionalen Sicht sollte deutlich werden, dass sich in konsequent vergleichender 
Sicht auf Männer ohne und mit Migrationshintergrund verschiedenen Glau‐
bens sowohl Unterschiede als auch Gemeinsamkeiten zeigen. Dieser Ansatz 
des Vergleichs im Rahmen eines geschlechter- und männlichkeitstheoretischen 
Rahmens sollte weiter vorangetrieben werden, da er gute Chancen bietet, ste‐
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reotype Zuschreibungen islamfokussierter Religionisierung in Genderdebatten 
zu hinterfragen, zu dekonstruieren und so zu überwinden. 

Zukünftig erscheinen folgende Fragen weiter diskussions- und vertiefungs‐
bedürftig: Was müssen innovative und emanzipative Forschung, Politik, So‐
ziale Arbeit und Pädagogik zum Thema Männlichkeiten und Islam heute kon‐
kret leisten, um Männlichkeitskritiken zur Transformation und Pluralisierung 
männlicher Lebenschancen voranzutreiben? Wie kann man angesichts der For‐
schungsdesiderate Diskurse zu Männlichkeiten und Islam emanzipativ und in 
Richtung Geschlechtergerechtigkeit forcieren? 

Es bleibt zu hoffen, dass bald ressourcenorientierte und differenzsensible 
Ansätze zur Verwirklichung von Geschlechterdemokratie in der multireligi‐
ösen Migrationsgesellschaft entstehen, wo nötig und sinnvoll auch in Verbin‐
dung mit Projekten zur Deradikalisierung beziehungsweise Radikalisierungs‐
prävention. Das kann, neben nötiger Kritik an konservativen Männlichkei‐
ten und Emanzipationswiderständen auf Männerseite, durch Emanzipations‐
anstrengungen (muslimischer) Männer und Väter mit Migrationshintergrund 
geschehen, die verstärkt anerkannt und unterstützt werden sollten. 

Gegen den Trend der Individualisierung von Problemlagen müssen struk‐
turelle Aspekte gesellschaftlicher (Macht-)Verhältnisse konsequent mit in den 
Blick genommen werden, weil sich Diskriminierungen und (Bildungs-)Benach‐
teiligungen im Lebensalltag vieler (junger) migrantischer Männer und Muslime 
niederschlagen, insbesondere im Kontext sozialer Ungleichheit und in soge‐
nannten benachteiligten und stigmatisierten Stadtteilen. 

Um die (Re-)Produktion migrantischer wie muslimischer Männlichkeitskon‐
strukte zu erschließen und zu dekonstruieren, sehe ich es als fruchtbar an, 
einen Transfer von Erkenntnissen der Frauen- in die Männlichkeitsforschung 
zu leisten und beide Themenfelder enger als bisher miteinander zu verbinden. 

Zwar werden zunehmend Ansätze zur professionellen Unterstützung von 
Resilienz, Empowerment und der Selbstorganisation von Muslimen (vgl. IDA 
2019 und Universität Duisburg-Essen 2020) entwickelt, diese sind meines Er‐
achtens jedoch noch in männlichkeitsreflektierter Sicht weiterzuentwickeln. 
Der Aspekt von Selbsthilfe und Empowerment wird abschließend betont, weil 
es als besonders wichtig erachtet wird, dass die muslimischen Jungen*, Män‐
ner* und Väter*, teils mit (Flucht-)Migrationshintergrund, sich und ihre Be‐
darfe vermehrt selbst repräsentieren und vertreten können. Angestrebt werden 
sollte, dass sich Fachkräfte in der Arbeit mit dieser Zielgruppe mit den Risiken 
einer paternalistischen Haltung oder auch von anwaltschaftlicher Stellvertre‐
tung befassen und diese reflektieren, sich wenn möglich davon lösen und mög‐
lichst viel Verantwortung in die Hände der Betroffenen geben (power sharing). 
Eine solche Umsetzung von Empowerment hat auch mit Fragen der Repräsenta‐
tion zu tun: Damit muslimische Jungen*, Männer* und Väter* ihre Bedarfe und 
fachlichen wie politischen Forderungen zunehmend selbst vertreten können, 
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braucht es Strukturen von und für diese emanzipierten, gleichstellungsorien‐
tierten Männer* und Väter*, sozusagen ein starkes Pendant zum Dachverband 
der Migrantinnenorganisationen DaMigra e. V., der als Verein seit 2014 bun‐
desweit über 60 Mitgliedsorganisationen vereint. 16 Für erfolgversprechende 
Entwicklungen in diese Richtung seitens der muslimische Jungen*, Männer* 
und Väter* kann beispielsweise auf das Bundesweite Netzwerk Männlichkei‐
ten, Migration und Mehrfachzugehörigkeiten e. V. 17 verwiesen werden, das sich 
gleichermaßen für kultursensible und rassismuskritische Männerpolitiken ein‐
setzt (vgl. Tunç 2012). Hier haben auch Selbstorganisation von Männern mit 
(Flucht-)Migrationshintergrund Relevanz: Wenn sich solche Selbstorganisatio‐
nen (vgl. zum Beispiel Autor* innenkollektiv „Jugendliche ohne Grenzen“ 2018) 
auf Männlichkeiten fokussieren, bieten ihre Aktivitäten die Chance, Wider‐
stand gegen die oben genannten ethnisierten und islambezogen religionisier‐
ten Männlichkeits- und Väterdiskurse zu leisten und emanzipative Aktivitäten 
muslimischer Männer* voranzutreiben. 

Dringend gebraucht werden nicht nur kritische Diskursanalysen, sondern 
auch vielfältige Entwicklungen in der Sozialen Arbeit und Bildungsarbeit, so 
dass die hier diskutierten Hindernisse schrittweise beseitigt werden können. 
Zu den Hindernissen gehören die Vorannahmen, dass muslimische (oder als 
solche gelesenen) Männlichkeiten nicht als verletzlich und betroffen von an‐
timuslimischen Rassismen gedacht werden können, oder dass sie über keine 
emanzipatorische Ressourcen verfügen (vgl. den Beitrag von Davide Torrente 
in diesem Band). 

Nun stellt sich für die Zukunft die Frage, gleichermaßen als visionärer Aus‐
blick für die Zeit in ungefähr 10 bis 15 Jahren: Welchen Platz wird dann das 
männlichkeitsreflexive Teil in der genannten Reihe der hier vorgestellten, gu‐
ten Modellprojekte eingenommen haben? Wird es gelingen, dass diese profes‐
sionellen und wertvollen Ansätze nicht nur dauerhaft wertgeschätzt werden, 
sondern auch nachhaltig in den Strukturen und der Breite der Angebotspalette 
Sozialer Arbeit im Kontext von Männlichkeiten und Islam verankert werden? 
Das wäre wünschenswert, und so ist zu hoffen, dass sie in Zukunft auch als 
Schritt zur dauerhaften Strukturveränderung betrachtetet werden können. Das 
Potenzial dafür ist da, nun bleibt abzuwarten, wie erfolgreich die Wirkun‐
gen sein werden. Es gibt und bleibt weiterhin viel zu tun, so dass sich eine 
Aufforderung an den Schluss der Männlichkeitsperspektiven im Kontext von 
Forschung, Sozialer und politischer Arbeit setzen lässt: Es gilt, gleichermaßen 
männlichkeitskritisch, empowerend und kritisch gegen (antimuslimische) Ras‐
sismen weiter zu arbeiten und dran zu bleiben! 

16 Vgl. http://www.damigra.de ; zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023. 
17 Vgl. http://www.netzwerk-mmm.de/; zuletzt aufgerufen am 05. 04. 2023. 
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Junge geflüchtete Männer* 
und Soziale Arbeit in schwierigen Verhältnissen 

Susanne Spindler 

1 Einleitung

Als migrantisch oder geflüchtet wahrgenommene junge Männer* stehen immer 
wieder im Fokus des öffentlichen Interesses, vor allem in Verbindung mit Gewalt. 
Auch die Diskussionen nach der Silvesternacht 2022/23 in Berlin zeigen, dass 
viele Medien- und Politikvertreter* innen migrantische oder geflüchtete biogra‐
fische Anteile bei der Beschreibung männlicher Täterschaft reflexartig hervor‐
heben, skandalisieren und damit die öffentliche Aufmerksamkeit lenken. Dies 
hat zahlreiche Folgen und Nebenwirkungen, und das, was eigentlich besprochen 
werden müsste, gerät in den Hintergrund – etwa Klassenverhältnisse, gekoppelt 
mit anderen gesellschaftlichen Ungleichheiten, oder die politischen Verhältnisse 
in einer von rassistischen Strukturen durchdrungenen Migrationsgesellschaft. 
Gerade sie sollten in den Blick genommen werden, da sie die gesellschaftliche 
Teilhabe vor allem geflüchteter Personen verhindern. Die herrschende Art der 
Diskursführung produziert und reproduziert dauerhaft Abwertung und Alterität, 
verfestigt in Gesetzen und Institutionen. Besonders junge männliche Geflüchtete 
sind vielfachen Markierungen und Kriminalisierung ausgesetzt. 

Wie bewegt sich Soziale Arbeit in diesen Verhältnissen, und wie kann sie 
sich bewegen? In den folgenden Ausführungen werden einige Schlaglichter 
gesetzt. Zunächst wird Soziale Arbeit mit Geflüchteten im Kontext der struktu‐
rellen Bedingungen betrachtet, die Verwerfungen mit sich bringen. Ein zweiter 
Strang skizziert den Diskurs um Männlichkeit, Flucht und Migration und die 
Verstrickung Sozialer Arbeit darin. Problematiken geflüchteter Männer* in Zu‐
sammenhang mit Männlichkeiten und ihrer gesellschaftlichen Positionierung 
werden in einem dritten Schritt beleuchtet; dabei werden die möglichen An‐
satzpunkte für die Entwicklung Sozialer Arbeit in den Blick genommen. 

2. Buckelpiste: Migrationspolitiken, strukturelle Bedingungen im 
Nationalstaat und Ausgrenzungen

Abwehrversuche von Migration begegnen und begleiten Geflüchtete nicht nur 
auf ihrem Fluchtweg. Überall auf der Welt werden Abschottungen, Grenzzie‐
hungen, die Auswahl von Migrant* innen nach Verwertungsaspekten, Exklu‐
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sionen zum Beispiel durch Lager und (noch) strikter werdende Migrationsge‐
setzgebungen vor allem unter dem Diktat von ‚Grenzschutz‘ und ‚Sicherheit‘ zu 
Hauptbestandteilen von Migrationspolitiken. Das alles hat Auswirkungen auf 
die Betroffenen und auch auf die Soziale Arbeit. Migrationspolitiken verschrän‐
ken sich in selbstverständlicher Weise mit restriktiven ordnungs- und sicher‐
heitspolitischen Maßnahmen und dominieren damit die Debatte um Flucht. In 
der Folge charakterisieren strukturelle Exklusionen und Prozesse der Entrech‐
tung die zentrale Funktionsweise des Migrationsregimes (Karakayalı/Tsianos 
2005: 49). 

Im Arbeitsfeld Flucht konkretisiert sich das für Soziale Arbeit, etwa im 
Umgang mit den Auswirkungen, die diese Exklusionen auf die Adressat* innen 
haben und die letztlich auch für Soziale Arbeit vielerorts zum Hemmnis wer‐
den. Soziale Arbeit wird darüber hinaus auch direkt in Ordnungs- und Sicher‐
heitspolitiken verwoben, beispielsweise in der Forcierung der Beratung zur so 
bezeichneten ‚freiwilligen‘ Rückkehr oder in der Einforderung von Informatio‐
nen seitens der Polizei. Diese Indienstnahme, mit der Soziale Arbeit zu einem 
Bestandteil der Ordnungsmacht gemacht werden soll, führt zu einem zentralen 
Widerspruch mit dem Verständnis einer Profession, die von Menschenrechten 
und Sozialer Gerechtigkeit geleitet ist (Spindler 2020: 53 ff.). 

Migrationspolitische Interessen und deren Umsetzung sind an vielen Stellen 
konträr zu den Standards und Überzeugungen einer mandatsgerechten und an 
Menschenrechten orientierten Sozialen Arbeit (Scherr 2018: 52). Innerhalb ei‐
nes Paradigmas, das Migration als Sicherheitsproblem diskutiert, werden mut‐
maßliche ‚nationale Interessen‘ immer wieder betont und zur Richtschnur des 
Handelns erklärt. Dazu gehört auch die Verengung der Debatte auf ‚Nützlich‐
keit‘, die gewollte Migration charakterisiert und ein Bestandteil des Versuchs 
ist, Migration zu kontrollieren. Seit vielen Jahren sieht sich Soziale Arbeit im‐
mer wieder genötigt, diesem Diskurs menschenrechtliche Ansprüche entgegen‐
zuhalten bei gleichzeitig stark eingeschränkten Möglichkeiten. 

Hinzu kommt: Soziale Arbeit ist selbst auch in nationalstaatliche Verhält‐
nisse verwoben, worauf Albert Scherr zu Recht immer wieder hinweist. Daraus 
resultieren vielfältige Widersprüche: 

„[So] sind die Möglichkeiten und Grenzen Sozialer Arbeit in besonderer Weise 
durch politische Entscheidungen und rechtliche Festlegungen überdeterminiert: 
Innerhalb des nationalen Wohlfahrtsstaates und seiner Grenzen konstituieren 
die komplexen Regelungen des Ausländer- und Flüchtlingsrechts unterschied‐
liche Gruppen, die einen differenzierten, hierarchisch abgestuften Zugang zu 
sozialen Leistungen haben.“ (Scherr 2021: 198) 

In Zielländern wie Deutschland wirken vielfältige Formen von internen Grenz‐
setzungen. Zur entscheidenden Trennlinie wird die Frage der Anerkennung 
oder Aberkennung des Status als Asylberechtigte, Flüchtlinge oder subsidiär 
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Schutzberechtigte. Geflüchtete werden nicht gleichbehandelt, denn an die so 
genannte Bleibeperspektive vor Abschluss eines Asylverfahrens und an den je‐
weiligen Aufenthaltsstatus sind eine Reihe von Rechten oder Barrieren gekop‐
pelt. Wird ein Schutzstatus verweigert, sieht sich Soziale Arbeit stark in ihrer 
Arbeit mit den davon Betroffenen eingeschränkt, was wiederum mit dem uni‐
versalistischen Selbstanspruch kollidiert (a. a. O.: 198). Teilweise sind die Mög‐
lichkeiten zur gesellschaftlichen Teilhabe rechtlich oder finanziell so beschnit‐
ten, dass zum Beispiel Menschen in Duldung oder aus so genannten ‚sicheren 
Herkunftsländern‘ selbst notwendig dringende Maßnahmen wie Sprachkurse 
nicht nutzen dürfen und auch nicht finanziert bekommen. 

Auch die Aufteilung und Separierung Geflüchteter in verschiedene Einrich‐
tungen wie Landesaufnahmeeinrichtungen oder in Bayern in so genannte ‚An‐
kerzentren‘ sind die Folge eingezogener Differenzlinien, die zur machtvollen 
Praxis werden. Die Verweildauer von Asylsuchenden dort ist unterschiedlich 
lang, je nach Bleibeperspektive, was stark mit dem Herkunftsland zusammen‐
hängt. Menschen aus so genannten ‚sicheren Herkunftsstaaten‘ dürfen diese 
Einrichtungen meist gar nicht mehr verlassen. So werden sie mit der Aufent‐
haltsdauer markiert, kaserniert und schlechter behandelt. 

Letztlich auch unter Mitarbeit von Sozialer Arbeit werden diese Systeme 
aufrechterhalten und stabilisiert. Ziehen sich die professionellen Träger So‐
zialer Arbeit zurück, sind Alternativen bei Anbietern zu finden, denen das 
sozialarbeiterische Selbstverständnis und Wissen fehlt, was zu neuen Proble‐
men führen kann. Zugleich zeigen sich in Theorie und Praxis Sozialer Arbeit 
Suchbewegungen, Beschränkungen nicht einfach hinzunehmen, sondern ihnen 
direkt oder indirekt zu begegnen, um eine mandatsgerechte Arbeit durchführen 
zu können. 

3. Kreuzung: Flucht und Männlichkeit

Interne Grenzziehungen erfolgen auch durch intersektionale Differenzzu‐
schreibungen. Im Kontext Flucht werden mit Geschlecht einhergehend un‐
terschiedliche Zuschreibungen relevant, wie die von Vulnerabilität, die mit 
Weiblichkeit oder jungem Alter verknüpft wird, oder auch die von Bedrohung, 
die mit Männlichkeit, Jugend und Religionszugehörigkeit einhergeht. Spezifi‐
sche Konstruktionen von Männern* und Männlichkeiten finden unter Berufung 
zum Beispiel auf ‚kulturelle Eigenheiten‘ oder auf ‚fehlgeschlagene Integra‐
tion‘ Verbreitung. Dazu gehört vor allem der Topos der ‚Gefahr‘ (Yurdakul / 
Korteweg 2021), der besonders von geflüchteten Männern* ausgehe, die, wenn 
sie zudem alleinstehend sind, noch verdächtiger werden. Diese Wahrnehmung, 
‚anders‘ und zugleich ‚gefährlicher‘ zu sein als nicht migrierte Männer*, lenkt 
den Blick weg vom Thema der männlichen Macht und seiner gesellschaftlichen 
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Relevanz. Dieses wird auf als nicht zugehörig Betrachtete verlagert, und da‐
mit ‚nach außen‘. Wir haben es hier mit Dynamiken der Formierung innerer 
und äußerer Grenzziehungen zu tun. Der „single male refugee“ (Begriff nach 
Zablotsky 2020: 190) bekommt so als Figur und Vorstellung eine politische 
Funktion, denn für die ‚Gegenwehr‘ werden restriktive Grenzregime legitimiert 
und konsolidiert. So werden Geschlechterbilder zu einem Teil der Migrations‐
politik, und Geschlecht wird dem Regieren von Migration dienstbar gemacht 
(Gutekunst 2016: 229). Grenzregime basieren insofern nicht nur auf Praktiken 
der unmittelbaren Kontrolle oder der Repression, sondern sie arbeiten mit wei‐
teren Mitteln. Dazu gehört auch die Verschleierung von Politiken durch ver‐
meintlich objektive Gesetzgebungen oder die Naturalisierung von Macht- und 
Herrschaftsverhältnissen (a. a. O.: 230). 

Vorstellungen von ‚dem geflüchteten Mann‘ gleichsam als Sozialfigur haben 
Auswirkungen auf Betroffene und die gesamte Gesellschaft. Mit ihnen geht er‐
kennbar eine Homogenisierung und Entdifferenzierung der Heterogenität von 
Männern* einher. Es gibt Wissenslücken sowohl in der sozialwissenschaftli‐
chen Forschung als auch in der Praxis Sozialer Arbeit, wenn es um Bedarfe und 
Erfahrungen geflüchteter Männer* geht – diese werden oft nicht erfragt. Ver‐
geschlechtlichte Erfahrungen geflüchteter männlicher Migranten werden nicht 
einbezogen, oder sie werden sogar negiert – gerade Vulnerabilität taucht im 
Kontext Geschlecht bei als Männern* gelesenen Geflüchteten kaum auf. Gewalt‐
bedingungen werden ausgeblendet und Gefahren damit bagatellisiert (Krause / 
Scherschel 2018: 12 f.). Wenn Männer* als geschlechtliche Personen auftauchen, 
dann vorrangig als Unterdrücker (Charsley / Wray 2015). 

Für den sozialwissenschaftlichen und sozialarbeiterischen Diskurs zeigen 
sich in den letzten Jahren allerdings auch Öffnungen (ausführlich dazu Spind‐
ler 2023). Diese liegen in der Erhebung von Bedarfen und Themen geflüchteter 
Männer* (Bundesforum Männer 2018), auch mit Blick auf jugendliches Alter 
(z. B. Karpenstein / Rohleder 2021), in Darstellungen differenzierter, oft mit Bio‐
grafien arbeitender Bilder geflüchteter Männer* (z. B. Schneider 2023), oder in‐
dem Erlebnisse und Bewältigungsstrategien junger Männer* durch die Flucht 
aufgezeigt werden (z. B. Sichling / Zentner 2022). In ähnlicher Weise geht es um 
die Neuformation männlicher Subjektivitäten in mit Sorgearbeit verbundenen 
transnationalen Familienkonstellationen (Stock 2021) und weitere Potenziale 
für die Entwicklung progressiver Männlichkeiten durch Flucht (Tunç 2021), in‐
dem sich Männer* von den Idealen hegemonialer Männlichkeit (Connell 2000) 
distanzieren und ihre Handlungen geschlechterdemokratisch ausrichten. 
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4. Abzweigungen: Entwicklungsbedarfe für die Soziale Arbeit 
mit fluchterfahrenen jungen Männern*

Wie soll und wie kann Soziale Arbeit unter den skizzierten Rahmenbedingun‐
gen in der Arbeit mit fluchterfahrenen jungen Männern* agieren? Beschrieben 
wurde die dilemmatische Einbettung Sozialer Arbeit in den Nationalstaat und 
in die immerwährende migrationspolitische Maxime der Begrenzung und Kon‐
trolle von Migration, einhergehend mit einem sicherheits- und ordnungspoli‐
tischen Dispositiv. Dieses mündet auch in den Diskurs um Gefahr, die gerade 
von jungen männlichen Geflüchteten ausgehe. Junge Geflüchtete sind, bezogen 
auf Fluchterfahrung, Alter und Geschlecht, intersektionaler Diskriminierung 
ausgesetzt. Dazu können sich weitere Dimensionen wie Religion, Klasse und 
Bildung gesellen. Dies alles in Rechnung gestellt, sind Handlungsspielräume 
Sozialer Arbeit zugegebenermaßen begrenzt. Entwicklungsbedarfe des Systems 
sollten dennoch formuliert werden. 

Strukturelle Barrieren im Asylsystem sind vielfältig, von der so genannten 
Bleibeperspektive bis hin zu Wohnsitzauflage oder Arbeitsverboten. Eine klare 
Adressat* innenorientierung schützt Soziale Arbeit selbst auch davor, sich dem 
Diktat des Migration-Security-Nexus (Vassilis Tsianos in diesem Band) zu un‐
terwerfen. Die Flucht, das Ankommen und der Aufenthalt können nicht schon 
verdächtig machen oder kriminalisierbar sein. Soziale Arbeit ist dem Schutz der 
Person verpflichtet; dazu gehören Datenschutz und die Geheimhaltungspflicht, 
die das Vertrauensverhältnis schützt. 

In der Intersektion zu Alter öffnen sich die Spielräume für Soziale Arbeit. 
Diese können in der Sorge um das Kindeswohl begründet sein, das beispiels‐
weise auch durch Abschiebungen des Familienumfelds gefährdet ist. Die Für‐
sorge kann auch in die Richtung gehen, dass Maßnahmen der Jugendhilfe bei 
geflüchteten Jugendlichen über das 18. Lebensjahr hinaus fortgeführt werden. 
Dies unterliegt den jeweiligen Einschätzungen der kommunalen Verantwortli‐
chen und öffnet damit gerade für die unbegleiteten Jugendlichen Möglichkeiten 
der Anwendung. 

Für Sozialarbeiter* innen ist es relevant, die Auswirkungen des Asylsystems 
auf das Leben der Betroffenen mitzudenken, wozu auch Auswirkungen auf 
Konstruktionen von Geschlechtlichkeit gehören (Lang / Spindler 2018). Werden 
Arbeit und Bildung im Asylsystem verhindert, wie das (zumindest temporär) 
vorgesehen ist, so entsteht eine Leerstelle, ein mit Langeweile verbundener 
Wartezustand, den gerade Männer* als Gefahr für sich betrachten, da er mit 
gesellschaftlicher Abwertung verbunden ist (Kitzberger 2016: 53 f.), 

Handlungsfähigkeit kann in dieser Lage unterstützt werden, wenn die Sub‐
jekte als solche wahrgenommen werden. Junge fluchterfahrene Männer* tau‐
chen aber kaum anders als in stereotypen Rollen auf. Wissensbestände über 
die Gruppe werden oft marginalisiert, die Betroffenen selbst nicht gehört. Hilf‐
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reich für die Soziale Arbeit sind Ansätze, die Bilder von Männlichkeiten im 
Kontext von Flucht diversifizieren. Soziale Arbeit kann dazu beitragen, dass 
sie nicht als Verdächtige und Störenfriede, sondern als diverse Personen einer 
nicht homogenen Gruppe sichtbar werden. So können sie in ihren Lebensreali‐
täten auftauchen, ob als Väter, Söhne, Brüder, als schwul, trans, schwach, stark, 
traumatisiert, frustriert, friedlich, unter den Bedingungen leidend oder als ei‐
genmächtig handelnde Akteure. Flucht kann dabei als Transformationsprozess, 
als Bewegung und Veränderung, in der sich auch Gender-, Rollen- und Famili‐
enbilder sowie Männlichkeitsvorstellungen wandeln, wahrgenommen werden 
und bleibt oft unbeleuchtet. 

Wenn geflüchtete Männer* als vulnerable Gruppe auftauchen, dann oft in 
Verbindung zu fehlender Bildung, was zum persönlichen Manko gewendet 
werden kann. Männerspezifische Verfolgung (beispielsweise aufgrund der Ver‐
weigerung von Militärdienst) wird kaum mitgedacht. Die Beschränkung von 
Vulnerabilität auf Frauen und Kinder verfestigt althergebrachte Männlichkeits‐
annahmen. Mit der Entwicklung einer geschlechterreflektierenden Perspektive 
in der Sozialen Arbeit könnte aber die Reproduktion solch spezifischer Annah‐
men von Männlichkeit im Kontext von Migration verhindert werden. Dazu ist 
die Normalisierung heteronormativer Denkweisen zu hinterfragen, denn diese 
führen zu bestimmten Konzepten für Einrichtungen, zu spezifischen Angeboten 
und auch Behandlungen von jungen Männern*. 

Auch Formen von Kollektivität, die sich bei Männern* durch Soziale Ar‐
beit unterstützen lassen, können zum Schutz der Individuen beitragen. So sind 
etwa Räume des Empowerments für Männer* in prekären Situationen mitzu‐
denken – auch wenn Männlichkeit als kaum politisierbar und ambivalent (Mi‐
chael Tunç in diesem Band) erscheint. Sie muss auch als Risikofaktor gesehen 
werden, vor allem wenn in männerbündischen Zusammenschlüssen überkom‐
mene Vorstellungen von Männlichkeit ausgelebt werden. Es geht somit auch 
um die Möglichkeiten zu kritischer Auseinandersetzung mit Männlichkeit und 
mit Geschlechterverhältnissen. Hier ist insbesondere im Bereich der Jungenar‐
beit gefragt, gemeinsam mit Kindern und Jugendlichen gewaltfreie Handlungs‐
muster zu entwickeln. Das ist auch deshalb so wichtig, weil in der Sozialisation 
von Jungen* und jungen Männern* nach wie vor Anforderungen wie Durchset‐
zungsfähigkeit, Souveränität, körperliche Kraft sowie die Unterdrückung und 
Abwertung von Verletzlichkeit, Emotionalität und weiteren mit Weiblichkeit 
assoziierten Eigenschaften als Leitmotive eine prominente Rolle spielen. 

In den oft vielfach exkludierten Lagen sind kreative Angebote gefragt, die 
als Grundhaltung anerkennend, empowernd, solidarisch, partizipativ und res‐
sourcenorientiert sind und damit allgemeinen Arbeitsweisen Sozialer Arbeit 
folgen (Lang / Spindler 2018). Sie gestatten einen kritischen Blick auf Geschlech‐
ternormen und -anforderungen, damit diese gemeinsam mit den Betroffenen 
reflektiert und alternative Handlungsformen entwickelt werden können. 
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Zugleich sind Ansätze einer rassismuskritischen Pädagogik für migrations‐
gesellschaftliche Zusammenhänge relevant, denn sie hält Rahmungen für eine 
(bedarfs-)gerechte Arbeit mit den Adressat* innen bereit. Die permanente Ent‐
normalisierung rassifizierter Personen auch in den Strukturen und Institutio‐
nen Sozialer Arbeit muss gesehen werden. Um Othering-Prozesse sichtbar zu 
machen, kritisch zu reflektieren und zu versuchen, daraus resultierende Aus‐
schlüsse nach Möglichkeit zu verhindern oder aufzulösen, sind dekolonisie‐
rende Praxen hilfreich. Die Reflexion von institutional whiteness ermöglicht 
es auch innerhalb der Sozialen Arbeit, Weißsein als aktiven Akt zu begreifen, 
der die hartnäckigen Voraussetzungen für rassistische Strukturen schafft, denn 
die Verallgemeinerung von Weißsein in Institutionen ist die Orientierung, die 
sichtbare nicht-weiße Körper kreiert (Ahmed 2007: 156 ff.). Diese Kritik ver‐
schiebt den Problemfokus weg von den Adressat* innen hin zu problematischen 
Strukturen der jeweiligen sozialarbeiterischen Organisation, die an sich arbei‐
ten muss, um den Bedarfen ihrer Nutzer* innen gerecht werden zu können. 
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Muslimische Männlich*keiten als emanzipatorische 
Ressource 

Rassismuskritische Reflexionen zu Performativität als Antwort 
auf multidimensionale Vergeschlechtlichungen. 

Davide Torrente 

1. Männlich*keiten in Begegnung

Zivilgesellschaftliche Arbeit bedeutet Begegnungen an den Schnittstellen der 
Gesellschaft. Angesichts patriarchaler Gesellschaftsordnungen ist hierbei die 
Frage nach Männlich*keiten eine, die besondere Beachtung finden kann und 
um deren Beantwortung im Folgenden hinter die Kulissen geblickt werden 
soll. Dies in einem doppelten Sinne, da Männlich*keiten in ihrer Vielfalt durch 
unterschiedliche soziale Konstellationen und Variationen entlang verschiede‐
ner Verschränkungen zu anderen Machtsystemen hergestellt werden (auch 
in der zivilgesellschaftlichen Öffentlichkeit), wobei neben den privilegieren‐
den Effekten für männlich* gelesene Subjekte im Patriarchat die an den In‐
tersektionen kontextuell auch deprivilegierenden Konsequenzen von Männ‐
lich*keiten bislang kaum mit Blick auf die Schnittstellen von Rassismen und 
Männlich*keiten in Deutschland thematisiert werden (vgl. zur Diskussion – 
mit Blick auf Schwarze Männlich*keiten – Eggers 2013; zur Übertragbarkeit 
komme ich weiter unten).Dieser Beitrag nimmt diese Multidimensionalität von 
Männlich*keiten in den Fokus und entbehrt der klassischen Dramaturgie eines 
Forschungsberichts. Statt einer reinen Ergebnisdiskussion werden die Modifi‐
kationen des Forschungsanliegens rekapituliert. Ausgehend von den empiri‐
schen Befunden zur Berücksichtigung und Beteiligung von Jungen*, Männern* 
und Vätern* [JMV*] mit diversen muslimischen Selbstbezügen, wird die er‐
ziehungswissenschaftliche Relevanz bestimmter Männlich*keitserfahrungen – 
also Erfahrungen, die Menschen aufgrund dessen machen, männlich* posi‐
tioniert und / oder gelesen zu sein – für Subjektbildungsprozesse reflektiert. 
Hierbei wird die performative Inszenierung von Männlich*keiten seitens ras‐
sistisch marginalisierter Subjekte auch als selbstermächtigende Antwort auf 
Marginalisierungsprozesse gedacht, wobei im Folgenden neben der möglichen 
Strategie dominanter Praktiken und Selbstverständnisse von Männlich*keit 
vor allem die der machtsensibel orientierten, progressiven Männlich*keit als 
Handlungsmacht Betrachtung findet. Schließlich wird ein besonderer Blick 
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auf die Gelingensbedingungen zur Förderung jener emanzipatorischen Männ‐
lich*keitspotentiale und -reflexionen in der zivilgesellschaftlichen Arbeit ge‐
richtet. Diese Diskussion verfolgt das Anliegen, erziehungswissenschaftlich re‐
levante Desiderate aufzuschließen, die aus dem Kontext der Arbeit ersichtlich 
wurden und muslimische Männlich*keiten als emanzipatorische Ressource in 
einem feministisch orientierten Kampf um Gleichstellung zu betrachten. Schar‐
nier dieser Module stellen die Befunde der Arbeit dar, welche auf Grundlage der 
Qualitativen Inhaltsanalyse der Interviews mit zivilgesellschaftlichen Initiati‐
ven aus dem Spektrum der Arbeit von und für JMV* mit muslimischem Selbst‐
bezug gewonnen wurden. Im Rahmen der Erhebung der Interviews zwischen 
April und Dezember 2020 waren folgende ursprünglichen Fragestellungen lei‐
tend für das Forschungsinteresse: 

a) Was lässt sich vom Standpunkt des Projekts aus über den Umfang zivil‐
gesellschaftlicher Arbeit von und für Jungen*, Männer* und Väter* mit 
muslimischem Selbstbezug festhalten? 

b) Welche Aussagen über die Strukturen, die Inhalte und die Themen einer 
zivilgesellschaftlichen Arbeit von und für Jungen*, Männer* und Väter* 
mit muslimischem Selbstbezug in Deutschland lassen sich auf Grundlage 
der Interviews und der Zusammenarbeit tätigen? 

2. Ziele und Strukturen zivilgesellschaftlicher Arbeit von und für 
JMV* mit muslimischem Selbstbezug in Deutschland

Empirische Grundlage dieses Beitrags bilden etwas mehr als zwanzig leitfa‐
denorientierte Interviews mit verschiedenen Akteur* innen aus dem Spektrum 
der zivilgesellschaftlichen Arbeit von und für JMV* mit muslimischem Selbst‐
bezug 1 in Deutschland und nochmal zwölf Interviews mit Expert* innen. Eine 
Clusterung auf bestimmte Regionen oder Städte Deutschlands ließ sich dabei 
nicht feststellen, obgleich von einer Überrepräsentation von Initiativen aus 
den westdeutschen Bundesländern ausgegangen werden kann. Neben den aus 
der Zusammenarbeit mit den geförderten Initiativen gewonnenen Eindrücken 
hat insbesondere die inhaltlich strukturierende Qualitative Inhaltsanalyse der 
Interviews den Blick auf die Ziele und die Themen der Arbeit eröffnet (vgl. 

1 Der Begriff des Selbstbezugs wurde gewählt, weil er das Spektrum möglicher Verbunden‐
heit mit dem pluralen Islam auszudrücken vermag. Er umfasst sowohl individuelle religiöse 
Glaubensbezüge, Rituale und Praktiken wie auch eine säkulare soziale Nähe zu muslimischen 
Communities an der Schnittstelle von Religion und „Kultur“ (vgl. zur kritischen Einordnung 
des Begriffspaares Kultur / Ethnizität Ha 2000) sowie eine fremdzugeschriebene Nähe zum 
Islam. 
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Kuckartz 2018). Bei den Zielen zeigt sich, dass der Arbeit in großer Überein‐
stimmung eine emanzipative 2 bis betont pro-feministische Haltung zugrunde 
gelegt und grundsätzlich eine umfassende und auch strukturelle Gleichstellung 
der Geschlechter angestrebt wird. Zudem sind die Durchsetzung einer anti‐
rassistischen Arbeitshaltung sowie die Stärkung antirassistischer Perspektiven 
wichtige Aspekte der Arbeit. Konsolidierung und Verstetigung in der zivil‐
gesellschaftlichen Landschaft sind weitere Ziele, welche dann wiederum die 
Beteiligung an bedeutenden Diskursen zum Beispiel zu muslimischen Männ‐
lich*keiten sowie eine entsprechende Selbstrepräsentanz in der Öffentlichkeit 
erlauben. Dies beschreibt zugleich den Übergang zu einem weiteren zentralen 
Anliegen, nämlich der Vernetzung zu anderen Akteur* innen aus der feministi‐
schen sowie migrationssensiblen Jungen*-, Männer*- und Väter*arbeit. 

Inhaltlich ist eine starke Ausrichtung an lebensrelevanten Themen festzu‐
halten, hinsichtlich derer nach einem gemeinsamen Austausch, gemeinsamer 
Arbeit und neuen Perspektiven gestrebt wird. So sind Vaterschaft* und Familie 
die wichtigsten Bezugsthemen – hier besonders grundsätzliche Selbstkonzepte, 
zum Beispiel hinsichtlich der eigenen Sozialisation. Körper und Gesundheit 
stellen wichtige Themenblöcke dar, wobei auch Achtsamkeit und körperliche 
Selbsterfahrungen – auch angesichts migrationsbedingter Belastungen – mit‐
einfließen. Abgesehen davon ist die Auseinandersetzung mit Rassismus-, Dis‐
kriminierungs- und Marginalisierungserfahrungen von großer Bedeutung, und 
zwar oftmals unter Berücksichtigung eines notwendigen gemeinsamen und 
mitunter auch geschützten Raums. Die Auseinandersetzung mit Ungleichheits‐
erfahrungen nimmt alsdann auch patriarchalen und sexistischen Machtstruktu‐
ren in den Fokus – auch mit Blick auf die eigenen Partner* innen und Kinder – 
sowie entsprechende Angebote zur Beratung und Unterstützung, insbesondere 
für Familienväter*. Dies ist besonders interessant, da viele der von uns erreich‐
ten Angebote von weiblichen* Akteur* innen – respektive durch von uns als 
weiblich* gelesenen Personen – umgesetzt werden. Dabei ist davon auszuge‐
hen, dass das Sample vorwiegend feministisch orientierte Projekte abbildet. 

Hinsichtlich der Strukturen des zivilgesellschaftlichen Arbeitens von und 
für JMV* mit muslimischem Selbstbezug in Deutschland entstand der Eindruck, 
dass in Deutschland kaum ausgewiesene Angebote für jene Klientel bestehen. 
Selbstorganisationen – also solche, die durch eigenen Impuls und in eigener 
Regie entstanden sind – sind noch seltener. Während der Suche nach zivilge‐
sellschaftlich aktiven Menschen aus diesem Spektrum entstand vielmehr der 

2 Unter Emanzipation verstehe ich hier wie im Folgenden einen mehrdimensional selbster‐
mächtigenden Umgangs mit der eigenen Position in Machtverhältnissen, der maßgeblich 
durch verschiedene sozialstrukturell bedingte Ressourcen und Privilegien sowie deren Feh‐
len bedingt wird und unterschiedliche Lebensbereiche sowie -möglichkeiten berührt und 
Faktor in Identifikationsprozessen darstellen kann. 
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Eindruck, dass bestehende Angebote oftmals von weißen autochthonen Deut‐
schen ohne muslimische Selbstbezüge ausgestaltet werden (selbstorganisierte 
muslimische Männer wurden indes nur in wenigen Fällen in erster Instanz er‐
reicht). Dies lässt selbstverständlich keine pauschalen Rückschlüsse auf Form, 
Struktur, Inhalte und Qualität der Angebote zu, verweist aber dennoch auf 
Erfahrungsdiskrepanzen und auf die Möglichkeit einer differenzmarkierenden 
Vereinnahmung jener Adressaten* durch „auf sie zugeschnittene“ Angebote. 
Diese Möglichkeit einer Diskrepanz zwischen Selbstverständnis und Fremd‐
zuschreibung war auch für unseren Feldzugang von Bedeutung und hat si‐
cherlich Einfluss darauf gehabt, welche Menschen wir überhaupt erreichten. 
Mittlerweile liegt eine Vielzahl an wissenschaftlichen Arbeiten vor, welche auf 
theoretischer wie empirischer Basis die ethnisierende und rassifizierende Kon‐
struktion von muslimischer Andersartigkeit mittels eurozentrisch-hegemonia‐
ler Vorstellungen von bestimmbaren soziokulturellen oder körperlichen We‐
sensunterschieden nachvollziehen, welche trotz der Sensibilität für antimus‐
limischen Rassismus sicherlich auch innerhalb unseres Forschungshandelns 
nicht bis zur Wirkungslosigkeit dekonstruiert wurden (vgl. zum Beispiel At‐
tia et al. 2021, Keskinkılıç 2021, Attia / Popal 2018, El-Tayeb 2015, Shooman 
2014, Attia 2009, Attia 2007, die natio-ethno-kulturelle (Mehrfach-)Zugehörig‐
keit nach Mecheril (2003) bis hin zu Konzepten der Orientalisierung nach 
Said 1978). Abgesehen davon haben wir zwar auch explizit Menschen und 
Gruppen mit LGBTIQA*-Selbstverständnis und mithin auch diversen sexu‐
ellen und geschlechtlichen Identitäten angesprochen. Dennoch wurden Kon‐
taktpersonen über das von uns bekundete Interesse an verschiedenen Männ‐
lich*keitserfahrungen adressiert, was als Vorzeichen tendenziell ein geschlech‐
terbinäres und in der Folge heteronormatives Framing fortschreibt. Eine wei‐
tere Unschärfe liegt darin, dass wir aufgrund der Projektrahmung von einem 
säkularen Begriffskonstrukt zivilgesellschaftlicher Prozesse ausgegangen sind. 
Durch die Rahmung des Forschungsprojekts wurde somit die zweifelsohne 
bedeutende Arbeit von Glaubensgemeinschaften an dieser Stelle ausgeklam‐
mert, wodurch gegebenenfalls wichtige Rückschlüsse auf die gesellschaftsrele‐
vante Arbeit von und für JMV* verunmöglicht wurden. Wichtig ist außerdem, 
dass angesichts von Marginalisierungserfahrungen davon ausgegangen werden 
kann, dass gesellschaftliche Prozesse von Partizipation und Vergemeinschaf‐
tung auch unter Achtung der eigenen Vulnerabilität ungeachtet der Öffent‐
lichkeit vollzogen werden können. Gerade Aushandlungen von intimen Selbst‐
konzepten wie Geschlecht werden für marginalisierte Menschen in einem dop‐
pelten Sinne in Schutzräumen vollzogen. Diese Umstände verdeutlichen, mit 
welchem Framing jenes konstruierte Feld überhaupt betreten wurde und was 
dabei übersehen wurde. 
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3. Modifikation der Forschungsfragen

Aus den oben beschriebenen Umständen heraus ergaben sich eine Menge offe‐
ner Fragen, die für die weitere Reflexion unserer Arbeit von großer Bedeutung 
waren. Die Betrachtung der (zivil-)gesellschaftlichen Teilhabe und Berücksich‐
tigung jener heterogenen JMV* mit muslimischem Selbstbezug erfordert, nach 
den zivilgesellschaftlich ermöglichten oder aber verursachten Auseinanderset‐
zungen mit ihren pluralen Männlich*keiten zu fragen. Nur diese Ergänzungen 
ermöglichen die Auseinandersetzung damit, welchen Einfluss entsprechende 
Angebote und Erfahrungen für subjektive Bildungsprozesse von muslimisch 
und männlich* gelesenen / positionierten Personen haben können. Fruchtbar 
erschien mir deshalb ab diesem Punkt, die subjektorientierte Perspektive zu 
erweitern und danach zu fragen, welche Möglichkeiten, Motive und Potentiale 
für JMV* mit muslimischen Selbstbezügen in Deutschland bestehen, sich un‐
ter dem inhaltlichen und strukturellen Signum ihrer Männlich*keiten – also 
ausdrücklich als männliche* Personen – zivilgesellschaftlich zu engagieren. Im 
folgenden Verlauf des Artikels wird nun, anknüpfend an die empirischen Be‐
funde und Erfahrungen aus der Zusammenarbeit, eine Antwort auf folgende 
ergänzenden Leitfragen versucht: 

a) Welcher Erkenntnisgewinn geht von Theorien zu rassistisch marginali‐
sierten Männlich*keiten aus, wenn man diese auf die Befunde unserer 
Betrachtungen der zivilgesellschaftlichen Arbeit von und für JMV* mit 
muslimischem Selbstbezug bezieht? 

b) Welche Gelingensbedingungen für eine im Kontext subjektiver Bildungs‐
prozesse selbststärkende Auseinandersetzung mit eigenen Konzepten und 
Erfahrungen von Männlich*keiten lassen sich im Rahmen unseres Projekts 
ausloten? 

c) Welche Schlussfolgerungen für die Berücksichtigung und Beteiligung von 
JMV* in zivilgesellschaftlichen Prozessen in Deutschland legen diese Re‐
flexionen nahe? 

4. Was sind muslimische Männlich*keiten?

4.1 Die Multidimensionalität marginalisierter Männlich*keiten

Mit Athena D. Mutua lässt sich grundlegend festhalten, dass Männlich*keit 
kein monolithischer Standard gegen Weiblich*keit ist, sondern in sich durch‐
aus divers und plural (Mutua 2013: 349 ff. sowie Dowd et al. 2012: 25 ff. nach 
Mutua 2013: 350). Fragt man nun mit einem Fokus auf Machtstrukturen nach 
dem gemeinsamen Nenner dieser Männlich*keiten, ist mit Raewyn Connell 
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davon auszugehen, dass alle Männer* respektive männlich* gelesenen Men‐
schen an der sogenannten patriarchalen Dividende (Connell 1999/ 4 2015: 127 
und 133) beteiligt werden und mithin an verschiedenen Stellen im Zugang zu 
gesellschaftlichen Ressourcen haben und davon profitieren, als Mann* gelesen 
zu werden. Gleichzeitig bündeln sich in der dominanzgesellschaftlichen Per‐
spektive auf sogenannte muslimische Männer* verschiedene Zuschreibungen 
dessen, wie diese seien – mindestens entlang von Geschlecht, Sexualität, Na‐
tionalität, race, Religiosität, Herkunft, Klasse und Bildung als Differenz- und 
Erfahrungsdimensionen. Hier passiert ein Framing, das bestimmte Bilder von 
muslimischen Männern* hervorbringt und diese imaginiert (vgl. hierzu in der 
Breite zum Beispiel Potts / Kühnemund 2008 sowie Dietze 2019). Theorien zur 
Subjektivation lassen festhalten, dass all die sich an ein derartiges Framing 
knüpfenden Anrufungen den muslimisch und männlich* gelesenen Personen 
abverlangen, sich auch dazu zu positionieren respektive zu verhalten (vgl. zum 
Überblick über Butlers Annahmen zur Interpellation, Anrufung und Perfor‐
mativität vor allem Rose / Koller 2012: 75 ff.). Diese Positionierung kann nun 
sowohl über innere Prozesse als auch simultan und davon nicht getrennt über 
die soziale Performance stattfinden. Dabei befinden sich muslimische JMV* 
und Menschen, die als solche gelesen werden, in der dilemmatischen Situation, 
dass tendenziell jegliche Performance ihrer Männlich*keiten als abweichend 
von einer weiß-hegemonialen Männlich*keitsnorm markiert und interpretiert 
wird (vgl. Connell 1999/ 4 2015 sowie Tunç 2018). In Gedanken an Paul Mecherils 
Konzept der Migrationsanderen (Mecheril 2010: 15 ff.) werden sie gewisserma‐
ßen zugleich zu Männlich*keitsanderen. Dem einerseits gewinnbringenden Ef‐
fekt der patriarchalen Dividende ist also entgegenzustellen, dass muslimische 
JMV* durchaus aufgrund der subordinierenden Rassifizierung und Religioni‐
sierung ihrer Männlich*keiten erst bestimmte Diskriminierungs-, Benachtei‐
ligungs- und Vereinnahmungserfahrungen machen; intersektional betrachtet 
besteht ein gendered racism (Essed 1991). Mit Nancy Dowd lässt sich der ein‐
seitigen Idee einer patriarchalen Dividende entgegensetzen, dass alle bevortei‐
ligten Männer zugleich einen Preis für ihre Privilegien zahlen – dieser Preis 
scheint für rassifizierte Männer ungleich höher zu sein, zumal wenn diese auch 
entlang anderer Kategorien subordiniert sind, z. B. als queere Men of Color 
(Dowd 2008: 204 f.). Connell zufolge ist davon auszugehen, dass es integra‐
ler Kern eines dominant-hegemonialen männlichen* Selbstverständnisses ist, 
sich von allen Formen von Männlich*keit, die nicht der weiß-heteronormativen 
Norm entsprechen, abzugrenzen und entsprechend markierte Männer* durch 
Ausgrenzung abzustrafen (vgl. Connell 1999/ 4 2015). Auch Theweleit verweist 
auf die inhärente Bedeutung von Weißsein und Heterosexualität für (post-)na‐
tionalsozialistische Konzepte dominierender Männlich*keiten (Theweleit 2019: 
693 ff.). Männer*, die in dieser Lesart eine Markierung erfahren, sind mithin 
niemals nur Männer*; vielmehr werden sie in patriarchalen Strukturen kate‐
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gorisch defizitär gelesen und wahrgenommen. Dies wird umso wirkmächtiger, 
als Fremdzuschreibungen durch Dominanzangehörige mit Blick auf Körper und 
Erscheinungsbild jener VerAnderten 3 vollzogen werden und somit für die Be‐
troffenen ein unumgängliches Kontinuum darstellen, solange sie in sozialen 
Räumen sichtbar sind. Mutua beschreibt diesen Umstand mit konkretem Blick 
auf Schwarze Männer* in den USA, wo sie davon ausgeht, dass blackmen – 
als closed compound verschriftlicht – in sozialen Situationen simultan und un‐
trennbar als Schwarze Menschen und zugleich als Männer* wahrgenommen 
werden. 4 Die Frage ist nun, ob Mutuas Beschreibung nicht in vergleichbarer 
Form auch in vielen sozialräumlichen und diskursiven Situationen auf die do‐
minanzgesellschaftliche Wahrnehmung von Menschen, die (in Deutschland) als 
muslimische Männer* gelesen werden, zu beziehen ist und wie sich die auf diese 
Weise Markierten dazu verhalten, wie sie gesellschaftsstrukturell positioniert 
werden. Dies umso mehr, als aus bildungstheoretischer Sicht die Prozesse der 
Selbstbildung innerhalb bestehender gesellschaftlicher Verhältnisse Bildungs‐
subjekten eine kontinuierliche Bewältigung dieser Spannungen abverlangen. 
Verbindet man diese theoretischen Überlegungen mit den Befunden unserer 
Forschungsarbeit, so lässt sich festhalten, dass sich die zur Bewältigung männli‐
cher* Subordinationserfahrungen eingesetzten Strategien mindestens im Spek‐
trum zweier verschiedener Pole äußern können, welche zur Veranschaulichung 
als antinomische Gegensätze konstruiert und im Folgenden betrachtet wer‐
den. 

3 Der Begriff der VerAnderung ist eine begriffliche Ableitung des Konzepts des Othering, 
welches die sozialen Prozesse beschreibt, welche Menschen aufgrund von Zuschreibungen 
zu „Anderen“ respektive „Fremden“ machen und geht auf Julia Reuter zurück, wird mitt‐
lerweile aber dezentral zur Beschreibung verschiedenster Formen des Othering innerhalb 
gesellschaftlicher Machtstrukturen gebraucht und immer wieder neu besetzt (vgl. Reuter 
2002 sowie Wolfgarten 2020). 

4 Mutua weist außerdem auf die Möglichkeit hin, die Erfahrung von Männlich*keiten trotz 
grundsätzlicher patriarchaler Bevorteilung als multidimensional zu betrachten, da im situa‐
tiven Zusammenspiel mit anderen Differenzkategorien zugleich einzigartig negative Effekte 
einer Zuschreibung von Männlich*keit zu denken sind (Stichwort hyper incarceration von 
Schwarzen Männer in den USA; Mutua 2013: 343 f.). Mutua deutet damit auf die an der 
Schnittstelle von Rechtswissenschaften, Sozialwissenschaften und Geschlechtswissenschaf‐
ten bestehende Diskussion in den USA, ob angesichts dieser besonderen Ambiguität Inter‐
sektionalität als konzeptionelle Errungenschaft Schwarzer FLINTA* sowie FLINTA* of Co‐
lor überhaupt das Mittel der Wahl zur Beschreibung männlich*keitsbezogener Erfahrungen 
sein kann und ob nicht vielmehr grundsätzlich danach gefragt werden kann, unter welchen 
Bedingungen Geschlechtszuschreibungen negative oder positive Effekte nach sich ziehen 
(Mutua 2013: 345 ff sowie Lutz 2015: 43). Es ist wünschenswert, diese Diskussion auch nach 
Deutschland zu tragen. 
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4.2 Bewältigungsstrategien angesichts eines gendered racism

Die im Folgenden diskutierten Betrachtungen gründen insbesondere auf der 
Forschung zur Situation afroamerikanischer, Schwarzer Männer in den USA. 
Michael Tunç weist in Rückbezug auf einen ähnlichen Theorierahmen darauf 
hin, dass eine Übertragbarkeit auf die Situation von auf unterschiedliche Weise 
rassistisch marginalisierten Männer* im heutigen Deutschland nicht ohne Wei‐
teres gelten kann (Tunç 2018: 149). Ein Transfer bietet sich jedoch insofern 
an, als auch muslimisch gelesene Männlich*keiten als rassifiziert betrachtet 
werden können und ein abstrakter Transfer der Intersektionalität von Männ‐
lich*keit und race das Aufschließen neuer Perspektiven erlaubt – auch auf die 
Art und Weise, wie Menschen, die als muslimisch und männlich* gelesen wer‐
den, mit jenen sich anknüpfenden Marginalisierungserfahrungen umgehen – 
welche dann eingehender betrachtet werden können. Dies betrifft natürlich 
auf besondere Weise intersektionale Lebensrealitäten, in denen die Erfahrung 
von antimuslimischem Rassismus und anti-Schwarzem Rassismus oder weite‐
ren Rassismen verwoben sind und sich gerade nicht ausschließen. 

Die erste Strategie ist die Performance von dominanter Männlich*keit 
als Versuch, die Nichtbeteiligung an den Insignien der hegemonialen Männ‐
lich*keit ebenso wie eventuelle Entwürdigungserfahrungen auszugleichen und 
gegebenenfalls „erst recht“ in die zugeschriebene Männlichkeitsrolle zu gehen 
und eine besonders wehrfähig und widerständig inszenierte Stärke zu demons‐
trieren. Diese Performance ist insofern von Rassismus durchzogen, als dass die 
besondere Dominanz auch als Reaktion auf die Erfahrung der Subordination in 
gesellschaftlichen Kontexten und Räumen verstanden werden kann. Besonders 
prekäre Folgen können diese Machtkonfigurationen haben, wo die Dominanz 
und Stärke eben gerade nicht in der dominanzgesellschaftlichen Öffentlichkeit 
demonstriert werden können und es deshalb an anderer Stelle zu Kompensati‐
onsversuchen kommt: 

„Therefore, black men have to perform two jobs: (1) to be obedient in public 
interactions with whites or else suffer from indignities and potential death and 
(2), as a response to this, to be hyper masculine at home.“ (Bonilla-Silva nach 
Orelus 2010: 63 sowie Orelus 2016: 91 ff.) 

Für die Situation in Deutschland hat Susanne Spindler herausgearbeitet, wie 
eine komplexe multidimensionale Lebensrealität mit verschiedenen Rassis‐
mus-, Benachteiligungs- und Prekarisierungserfahrungen in der Wechselwir‐
kung mit hegemonialen Geschlechterpolitiken zu einer Kriminalisierung von 
jungen Männern aufgrund deviant markierter Selbstäußerungen führen kann 
(Spindler 2006). Interessant ist die mediale Inszenierung dominanter Männ‐
lich*keiten an der Schnittstelle zu Rassifizierung, Migrantisierung und nicht 
zuletzt auch zu Prekarisierung. Dabei fällt gegenwärtig auf, dass diese Männ‐
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lich*keiten zwar moralisch besonders dort dämonisiert sind, wo sie als migran‐
tisch markiert werden, umgekehrt aber auch gerade dort als exotisiertes Nar‐
rativ marktförmig verwertbar gemacht werden, zum Beispiel durch Fiktionen 
wie in der Serie 4 Blocks – Beispiele hierfür sind zahlreich. Derlei Projektions‐
flächen können für die Rezipient* innen – wie zum Beispiel im Falle von Gim‐
micks oder biografischen Inszenierungen im Hip-Hop – durchaus empowernd 
sein – gleichzeitig kann aber kritisch hinterfragt werden, welche strukturellen 
Effekte es hat, dass eine Vielzahl von (weißen) Konsument* innen ohne musli‐
mische Selbstbezüge und aus mit umfassenderen Privilegien ausgestatteten So‐
zialmilieus die bekräftigten Bilder womöglich nicht machtsensibel hinterfragt, 
wodurch Stereotype reproduziert zu werden drohen (vgl. zum Verhältnis von 
Rassismus und Empowerment im Rap zum Beispiel Dietrich & Süß 2023, Groß 
et al. 2023 sowie Güngör et al. 2021). 

Die an geschlechtergerechter Emanzipation orientierten Ansätze der Ge‐
sprächs- und Projektpartner* innen verweisen vielmehr auf die zweite Stra‐
tegie im Umgang mit eigenen Marginalisierungserfahrungen, welche darin 
liegt, mit einem kritischen Hinterfragen der Bedingungen der eigenen Männ‐
lich*keitserfahrungen zu antworten, woraus ein persönliches Empowerment in 
Form eines alternierenden Männlich*keitsverständnisses entstehen kann. Die 
Befunde zeigen deutlich, dass sich die Adressaten* der uns bekannten Initia‐
tiven angesichts eigener Erfahrungen von Diskriminierung und ihrer gesell‐
schaftlichen Positionen sensibel mit weiteren Ungleichheitserfahrungen aus‐
einandersetzen und zu diesem Zwecke auch in geschützten Kollektiven auf 
internalisierte Männlich*keitskonzepte blicken. Aus feministischer wie erzie‐
hungswissenschaftlicher Sicht verdeutlicht sich hierin das Selbstwirksamkeits‐
potential, aus Negativerfahrungen eine analytische Präzision zu entwickeln, 
die persönliche Eingebundenheit in Machtverhältnisse nachzuvollziehen und 
mithin auch die eigenen Männlich*keiten innerhalb bestehender patriarchaler 
Verhältnisse progressiv zu befragen 5 . Derlei Reflexionen muslimischer (wie 
allgemein rassistisch marginalisierter) Männer* können als emanzipative Res‐
source angesichts der Herausforderungen patriarchaler Verhältnisse gelten, da 
sich durch derartige (oftmals im Kollektiv erarbeitete) Reflexionsarbeit das Po‐
tential einer Stärkung inklusiver Männlich*keitskonzepte verwirklichen kann. 
Auch Michael Tunçs konzeptionelle Fokussierung jener Progressiven Männlich‐
keit (Tunç 2018: 145 ff) verdeutlichet, dass rassistisch „minorisierte“ (a. a. O.: 
19 f.) Männer* auf die Erfahrung, in der eigenen Männlich*keit durch Macht‐
strukturen marginalisiert zu sein, mit der empowernden Freisetzung macht‐

5 Auch wenn selbstverständlich nicht von einer daraus folgenden generellen Sensibilität für 
weitere Formen der sozialen Ungleichheit sowie daraus folgender Marginalisierungserfah‐
rungen ausgegangen werden kann. 
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kritischer Potentiale zu antworten verstehen, hierfür allerdings auch entspre‐
chende Räume und Netzwerke erforderlich sind (ebd.). 

Selbstverständlich sind beide Strategien lediglich mögliche und grobe Ori‐
entierungspunkte, zwischen denen die Männlich*keitsperformances muslimi‐
scher sowie muslimisch gelesener JMV* situativ oszillieren können. Die dar‐
gelegten Betrachtungen stellen eine simplifizierende Zuspitzung dar, die sich 
daraus ergeben hat, hegemonialen Narrativen zu muslimischer Männlich*keit 
kontradiktorisch zu begegnen und einen Fokus auf deren tendenziell unsichtbar 
gemachtes Gegenteil zu werfen, nämlich Formen progressiver Männlich*keit. Es 
ist hinfällig und ebenso unerlässlich zu betonen, dass den tatsächlichen Selbst‐
konzepten muslimischer JMV* eine unvergleichbar komplexere Pluralität und 
Vielseitigkeit im Umgang mit den eigenen Männlich*keitserfahrungen zugrunde 
liegt und von Widersprüchlichkeiten, Uneindeutigkeiten, Ambiguitäten und si‐
tuativen Variationen des individuellen doing gender ausgegangen werden muss. 
Die beiden vorgestellten Strategien als Gegensätze zu konstruieren ist deshalb 
insofern artifiziell, als sie der durch viele weitere Dimensionen geprägten, in‐
tersektionalen Hybridität männlicher* Realitäten widerspricht. Abgesehen da‐
von legen geschlecherwissenschaftliche Perspektiven auf Männlich*keiten zwar 
nahe, dass Aspekte von Dominanz eine starke Rolle in der Performativität und 
Konzeption von Männlich*keiten haben können – es ist jedoch genauso uner‐
lässlich zu betonen, dass diese Relevanz nicht als grundsätzliches Moment der 
Entwicklung von Männlich*keiten gelten kann. Relativiert werden die Betrach‐
tungen außerdem dadurch, dass Rückschlüsse von äußerer Performanz auf das 
innere Geschlechterselbstverständnis angesichts der Polyvalenz und Fluidität 
vergeschlechtlicher Empfindungen und der Effekte restriktiver Geschlechterpo‐
litiken und -regime unzulässig sind, da auch sie die tatsächliche Komplexität zu 
stark vereinfachen oder gar verzerren würden. Da aber beide Strategien durch‐
aus performative Antworten auf Rassismus- und Marginalisierungserfahrungen 
skizzieren, knüpft sich dennoch die Frage danach an, welche sozialstrukturellen 
und sozialräumlichen Lebensbedingungen welche Männlich*keitsperformance 
begünstigen und vielleicht sogar erfordern, um in spezifischen sozialen Kontex‐
ten und Dominanzverhältnissen zu bestehen. Gleichzeitig muss ebenso gefragt 
werden, unter welchen Bedingungen welche Performance wie und von wem 
gelesen wird. Die emanzipative Ressource einer Reflexion markierter Männ‐
lich*keiten setzt voraus, dass Mittel und Räume zu einer Auseinandersetzung 
mit den eigenen Erfahrungen gegeben sein müssen – im Alltag, in der Öffent‐
lichkeit und im Diskurs. Ohne diese können keine Vergemeinschaftung, kein 
Austausch und keine Repräsentanz stattfinden, was eine Verhandlung neuer 
Sichtweisen und Positionen zwar nicht vollends verunmöglicht, mindestens 
aber individualisiert. Im abschließenden Kapitel wird es daher darum gehen, 
aus erziehungswissenschaftlicher Perspektive mögliche Gelingensbedingungen 
für die Entwicklung progressiver Bewältigungsstrategien zu beleuchten, um die 
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Potentiale für die zivilgesellschaftliche Berücksichtigung und Beteiligung von 
JMV* mit muslimischem Selbstbezug in Deutschland ausloten zu können. 

5. Impulse für informelle Bildungsprozesse

Bildung gilt im Folgenden in einem weiten Sinne als die Selbstbildung eines 
Subjekts in seinem spezifischen, durch bestehende Machtverhältnisse und so‐
zialstrukturelle Positioniertheit gerahmten Verhältnis zur Welt. Emanzipative 
Möglichkeitsräume in der Gesellschaft sind dabei sowohl Voraussetzung, als 
auch idealer Effekt subjektorientierter Bildungsanliegen: Indem es Bildungs‐
subjekten möglich ist, an gesellschaftlichen Ressourcen, Prozessen, Diskursen, 
Abstraktionen, Symbolisierungen und so weiter beteiligt zu sein und im An‐
schluss daran ihre Möglichkeiten zur Selbstentfaltung, -bestimmung und -ver‐
ortung zu vergrößern, wird – so die basale und sehr vereinfachte Grundan‐
nahme – zugleich die Gesamtgesellschaft solidarischer und inklusiver bezie‐
hungsweise auch im Gesamten durch emanzipatorische Entwicklungen berei‐
chert (dies in Bezugnahme auf pädagogische Konzepte von Bildung als Praxis 
der Freiheit nach Paolo Freire: Freire 1973; siehe außerdem zum erziehungs‐
wissenschaftlichen Verhältnis von Bildung, Subjekt und Gesellschaft für einen 
Überblick Koller 2017: 93 ff.). Rassifizierte, kulturalisierte, ethnisierte und re‐
ligionisierte JMV* mit muslimischem Selbstbezug sind aufgrund der sie dis‐
kriminierenden Machtverschränkungen vielfältig dazu gezwungen, individu‐
elle Formen von Widerstand und Transformation zu aktivieren, um ihre auto‐
nome Subjektivität entgegen stereotypen Markierungen und Benachteiligun‐
gen durchzusetzen. Sie sind als Projektionsfläche für Dämonisierungen (vgl. 
Castro Varela 2016) eben auf spezifische Weise auch vulnerable Subjekte und 
Adressaten* unterschiedlicher Bildungsangebote. Angesichts der Vielzahl an 
Konzepten aus Pädagogik und Sozialer Arbeit zur Unterstützung der Selbstent‐
faltung und Autonomie eines Menschen (in allen Lebenslagen und Altersgrup‐
pen) bleibt umso mehr die Frage offen, welche Faktoren emanzipative Bildungs‐
prozesse in Richtung einer progressiven Männlich*keit an der Schnittstelle von 
‚race‘, Klasse, Geschlecht und Religion unterstützen, begünstigen oder auch 
ermöglichen (vgl. zu dieser Intersektion vor allem Kulaçatan / Behr 2020). Die 
Frage ist deshalb: Wie können muslimische JMV* als Klientel überhaupt in der 
zivilgesellschaftlichen Arbeit berücksichtigt und mithin an ihr beteiligt wer‐
den? Erstens besteht die Möglichkeit, jene Zielgruppe dezidiert mit Angeboten 
anzusprechen und ausgewiesene Räume für eine Auseinandersetzung mit den 
eigenen Erfahrungen zu schaffen. Diese Linie mündet jedoch in die Gefahr der 
Fortschreibung von Differenzmarkierungen und der Rassifizierung, ganz abge‐
sehen davon, dass fragwürdig ist, wen man damit wirklich erreicht und wen 
nicht (die Erfahrung von männlich* gelesenen Kindern wurde zum Beispiel in 
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unserem Sample kaum erschlossen oder wenn nur übermittelt durch erwach‐
sene Personen). Durch spezifische Formen der Prekarisierung migrantischer 
Männlich*keiten kann es durchaus sein, dass bestimmte Milieus keinen Zugang 
haben. Zweitens gibt es die Möglichkeit, muslimische JMV* eher durch allge‐
meine Einladungen in Richtung aller Männer* beziehungsweise Menschen jed‐
weder Geschlechtsidentität zu erreichen – die Auseinandersetzung mit Männ‐
lich*keiten wäre hier nur eines von verschiedenen Themen. Idealerweise wird 
hier ein Impuls dafür gesetzt, dass sich in der Folge zwanglos ein selbstorgani‐
siertes Empowerment muslimischer JMV* herausbilden kann. Dagegen spricht, 
dass möglicherweise besondere Positioniertheiten und damit auch Erfahrungen 
und Bedarfe muslimischer JMV* nicht ausreichend Ausdrucksmöglichkeit fin‐
den, beispielsweise dann, wenn keine diskriminierungssensiblen Schutzräume 
zum Austausch ähnlicher Marginalisierungserfahrungen bestehen. Tatsächli‐
che Differenz würde dann einem Wahrnehmungskonzept der vorgeblichen co‐
lorblindness (vgl. zur historischen Problematisierung der Haltung „I see no co‐
lor“ z. B. Haney-López 2013 oder Brownlee 2022) entsprechend ausgeblendet, 
wodurch die strukturellen Effekte von Rassismus übergangen und damit ge‐
nau jene kritischen Ressourcen verunmöglicht werden, die in Richtung einer 
emanzipatorischen Selbstbildung ermöglicht werden sollen. Möchte man eine 
markierende Adressierung der Angebote vermeiden und als Teil der inklusi‐
ven Prozesse trotzdem auch ausgewiesene Schutzräume zur Selbstentfaltung 
ermöglichen, bietet sich eine dritte Möglichkeit an, nämlich diejenige, für mus‐
limische Männer* möglichst ideale Strukturen, Möglichkeiten und Bedingun‐
gen zu schaffen, sich selbstorganisiert und gegebenenfalls in geschützten Kon‐
texten mit persönlichen Erfahrungen und Anliegen auseinanderzusetzen und 
herauszufinden, in welchen Kontexten diese Selbstorganisation gewünscht ist 
und unterstützt werden kann. 

Letzten Endes kann es nicht um ein Entweder-Oder gehen, sondern viel‐
mehr um eine situative Differenzsensibilität für die Vielfalt der Lebenslagen 
und um die damit einhergehenden Herausforderungen und Ressourcen. Sowohl 
geschlossene Räume als auch offene Räume, und sowohl eine gezielte und the‐
matische Adressierung als auch eine willkommen heißende Offenheit können 
fruchtbare Selbstbildungsprozesse ermöglichen. Die Gestaltung adäquater An‐
gebote zur Unterstützung emanzipativer Bildungsprozesse der Zielgruppe setzt 
jedoch eine machtreflexive und rassismussensible Beachtung der strukturellen 
und systemischen Bedingungen voraus und zugleich die wertschätzende Be‐
rücksichtigung der Subjekterfahrungen und -perspektiven, von denen ausge‐
hend thematische, emotionale und organisatorische Bedarfe ausgemacht wer‐
den können. Die Angebote müssen zu den Lebensrealitäten der muslimischen 
JMV* passen, was bedeutet, dass beispielsweise die Arbeits- und Wohnortver‐
hältnisse berücksichtigt werden müssen. Große Bedeutung hat außerdem, dass 
Männlich*keiten besonders in Überschneidung zu anderen Dimensionen von 
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Bedeutung sind und als variabel verstanden werden können. Orientiert an den 
Ergebnissen der vorliegenden Forschung, stellt zum Beispiel Vater*schaft eine 
bedeutende Variable dar 6 . Hinzu kommt die jedes Mal aufs Neue betonte Ver‐
besserung der niedrigschwelligen Unterstützung der Selbstorganisation, wel‐
che wiederum stark von politischen Zielsetzungen abhängt 7 . 

Die Möglichkeiten der Berücksichtigung und Beteiligung sind vielfältig, und 
es ist neben der Erkenntnis einer geringen Strukturdichte von Angeboten zu‐
gleich ein zentraler Befund dass die Teilnahme an spezifischen Angeboten von 
und für JMV* mit muslimischem Selbstbezug von diesen insbesondere dort als 
Bereicherung wahrgenommen wird, wo sie auf einer Anerkennung von und 
Sensibilität für die pluralen Lebensrealitäten, Erfahrungen, Vulnerabilitäten, 
Wünsche und Potentiale fußt. Um diese überblicken und nachvollziehen zu 
können, ist abermals Begegnung nötig. Als fruchtbar können hier bereits er‐
arbeitete Ansätze und best practices aus der sogenannten differenzsensiblen 
Jungen*-, Männer*- und Väter*arbeit sowie Familienarbeit gelten, welche im 
Kontext unseres Forschungsprojektes beispielsweise durch die Arbeit des Bun‐
desweiten Netzwerks Männlichkeiten, Migration und Mehrfachzugehörigkeiten 
vertreten werden. Das gilt auch für eine pädagogische Haltung, wie sie Mi‐
chael Schirmer als Referent der Landesarbeitsgemeinschaft Jungenarbeit in Ba‐
den-Württemberg hervorhebt und in diesem Band weiter ausführt, sowie für 
zivilgesellschaftliche Repräsentant* innen wie den Verband binationaler Fami‐
lien – an dieser Stelle sei insbesondere die Arbeit von Özcan Karadeniz sowie 
Adeoye Adeoso und Alexandros Stathopoulos hervorgehoben und weiteren 
Akteur* innen mit ihren verschiedenen, differenzsensiblen Angeboten für JMV*, 
die bedeutende Arbeit leisten. 

Angesichts bestehender weißer Dominanzen in pädagogischen und sozialar‐
beiterischen Kontexten, in denen Angebote für muslimische (bzw. muslimisch 
markierte und konstruierte) Menschen entwickelt werden, wäre aus intersek‐
tionaler Perspektive gedacht zudem die kategorische und Ebenen-übergreifende 
Implementierung eines rassismus- und zugleich geschlechtersensiblen Umgangs 
mit (eigenen) weißen Männlich*keiten ein konsequenter Schritt. Ebenso wün‐
schenswert wäre die Vermittlung von Sensibilität für intersektional marginali‐
sierte Lebensrealitäten als Grundlage der Aus- und Weiterbildung professionel‐
ler Akteur* innen im zivilgesellschaftlich-pädagogischen Dispositiv, um derart 
situierten Männlich*keiten in ihrer spezifischen Vulnerabilität und ihren zu‐
gleich besonderen Ressourcen überhaupt angemessen begegnen zu können. 

6 Wobei hierdurch selbstverständlich erneut eine heteronormative Konstruktion eines be‐
stimmten Familienbilds bedient wird und eine subjektorientierte Pädagogik dort ansetzen 
muss, wo Kinder unmittelbar und nicht nur in ihrer Rolle als Kinder ihrer Mütter* und Väter* 
erreicht werden. 

7 Vergleiche hierzu auch den Text von Jeran, Kirschey und Sponick in diesem Band. 
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Religiöses Selbstverständnis und zivilgesellschaftliches 
Engagement von Muslim* innen 

Jette van der Velden 

1. Einleitung

Gemeinsame Kriterien für die Auswahl der im folgenden Verlauf untersuchten 
Selbstorganisationen waren Initiativen, die hauptsächlich von Frauen initiiert 
oder geleitet werden und die eine muslimische Selbst- oder Fremdidentifikation 
aufweisen. Durchgeführt wurden die Erhebungen durch das multiprofessio‐
nelle Team des Verbundprojekts, das an der Goethe Universität Frankfurt am 
Main (Fachbereich Erziehungswissenschaft) und an der Universität Osnabrück 
(Fachbereich Islamische Theologie) angesiedelt war. Der Hinweis auf diese 
fachliche Verbindung war für die erfolgreiche Kontaktaufnahme mit potenzi‐
ellen Gesprächs- und Kooperationspartner* innen insofern hilfreich, als beide 
Standorte und die an ihnen tätigen Professor* innen bereits seit vielen Jahren in 
den muslimischen Gemeinschaften bekannt sind. 

In diesem Beitrag sollen die Selbstaussagen der Interviewpartner* innen, die 
ihr Verhältnis zu ihrer Religion und ihrem Glauben und deren Bedeutung für 
ihre Lebenspraxis und ihr Engagement thematisieren, reflektiert werden. Die 
als relevant gesetzten religiösen Selbst- oder Fremdzuschreibungen können 
sich auf habituelle, kulturelle oder soziale Aspekte beziehen. Bei den Fremd‐
zuschreibungen war eine gewisse Relevanz der Islamfeindlichkeit für die Inter‐
viewpartner* innen zu beachten. Bei Besuchen in Moscheegemeinden oder bei 
Gesprächen mit Muslim* innen außerhalb des hier gegebenen Kontextes wurde 
mir als Nicht-Muslimin in den letzten Jahren häufig schon während der ersten 
Momente des Kennenlernens versichert, dass man keine Nähe zu islamistischen 
Gruppierungen 1 oder Gedankengut pflege. Zugleich wurden die friedlichen 
Seiten des Islams sowie die eigene fest verwurzelte positive Einstellung zu de‐
mokratischen Grundwerten hervorgehoben. Solche Rechtfertigungsreflexe in 
Kennenlernsituationen habe ich nie in nicht muslimischen Kontexten erlebt – 
auch dann nicht, wenn es sich um migrantische Räume wie etwa orientalische, 

1 Der in der öffentlichen Debatte verbreitete Begriff des islamistischen Extremismus sowie die 
Imaginationen, die mit ihm in Zusammenhang gesetzt werden, stoßen bei vielen Muslim* in‐
nen auf Ablehnung (Müller 2018: 186). Naime Çakır kommt in ihrem Buch Islamfeindlichkeit, 
Anatomie eines Feindbildes zu dem Schluss, dass „[. . . ] Islamfeindlichkeit als eine „Erschei‐
nungsform des Rassismus“ zu sehen ist“ (Çakır 2014: 212). 
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christliche Gemeinden handelte, die sicherlich auch über implizites rassistisches 
Wissen verfügen (vgl. Terkessidis 2004). 2 

Das Forschungsteam setzte sich aus sehr unterschiedlichen persönlichen 
Selbstverortungen innerhalb und zu Religionen zusammen. Das begünstigte 
es, von Seiten der Interviewpartner* innen als grundsätzlich religionssensibel 
und dem Islam gegenüber nicht a priori negativ eingestellt wahrgenommen zu 
werden. Wie aber würden diese Selbstverortungen artikuliert werden, wenn die 
Erzählenden sich nicht in einer Situation der übergriffigen Inspizierung wieder‐
finden, wie sie Schirin Amir-Moazami definiert (Amir-Moazami 2018)? Denn 
natürlich stellten genau solche religionsbezogenen Positionierungen 3 der Ge‐
sprächspartner* innen eine dichte Rahmung der jeweiligen Interviewsituation 
dar. Gleichzeitig muss bei der Interpretation der Interviewaussagen die Stand‐
ortgebundenheit der Gesprächspartner* innen zueinander mit in Betracht gezo‐
gen werden, die geprägt ist durch Markierungen, Erfahrungen, Adressierungen 
und weitere, andere Lebenszusammenhänge (vgl. Mannheim 1995). 

2. Relevante Fragen aus dem Leitfragenkatalog

Die untenstehenden Fragen des Leitfragenkatalogs, die im Sinne von „Erzähl‐
stimuli“ (Helfferich 2009: 102 f) eingesetzt wurden, eröffneten Räume für den 
Ausdruck religiöser oder spiritueller Haltungen und Zielsetzungen; sie erwie‐
sen sich für die Fragestellung dieses Beitrags als besonders relevant. Die Inter‐
viewten sollten sich als Subjekte wahrnehmen, die ihre persönlichen Haltungen 
konstruieren können, ohne auf implizite Vorannahmen reagieren zu müssen. 

2 Mark Terkessidis definiert das Wissen der Migranten über Rassismus dahingehend als implizit, als 
es trotz häufiger Diskriminierungserfahrungen für das eigene Leben nicht als relevant angese‐
hen wird beziehungsweise die Betroffenen sich nicht als Opfer von Rassismus ansehen. Gründe 
hierfür sieht er einerseits darin, dass auch die „deutsche Gesellschaft Probleme mit dem Thema 
Rassismus“ habe, eine „Begriffsverwirrung“ vorherrsche sowie eine gewisse „Verleugnung der 
Situation“ notwendig sei, um in Deutschland weiterleben zu können. Außerdem verfügten die 
Migranten (sic!) kaum über explizite, geteilte Wissensbestände (Terkessidis 2004: 115 ff). Dass 
sich diese Situation seit dem Erscheinen dieses Buches stark gewandelt hat, konnte auch im 
Laufe des Forschungsprojekts nachgezeichnet werden. Der größte Teil der Befragten mit Migra‐
tionsgeschichte, die teilweise in dritter oder vierter Generation in Deutschland leben, können 
auf explizites Wissen zu Diskriminierung und antimuslimischen Rassismus zugreifen und dieses 
in Alltagssituationen benennen. Gerade die Miniprojekte, die konzipiert wurden, bestätigen, 
dass der Bedarf an Vermittlung von Wissensbeständen und Sprechfähigkeit zu dieser Thematik 
für diesen Personenkreis zugenommen hat. 

3 Mit dem Begriff Positionierung oder auch Positioniertheit wird die Situation definiert, dass 
Personen durch Erfahrungen und Positionierung in bestimmten gesellschaftlichen und wirt‐
schaftlichen Zusammenhängen zu ihren Einschätzungen und Lebensentwürfen kommen 
(vgl. Harraway 1988). 
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Zu diesen impliziten Vorannahmen gehören schließlich auch die Themenberei‐
che von zugeschriebener Religion, Religionszughörigkeit oder Gläubigkeit. 

Für die Auswertung der Interviews wurden die Aussagen zu Religion in 
Bezug auf das individuelle Engagement und auf die Initiative, für die man aktiv 
ist, herangezogen und mit den Informationen zu den konzipierten Angeboten 
sowie den adressierten Zielgruppen in Beziehung gesetzt. 4 Lediglich die per‐
sönliche Bedeutung der Religion für das eigene Engagement in der Initiative 
und deren Zielgruppe wurde eruiert. Der Leitfragenkatalog war dementspre‐
chend offen gestaltet: 5 

– „Was muss ich von Ihnen wissen, um zu verstehen, wer Sie sind und was Sie 
tun?“ 

– „Was hat Sie zu ihrem Engagement bewegt?“ 
– „Gibt es politische (religiöse oder anders weltanschauliche) Zielsetzungen, 

die Ihre Initiative kennzeichnen?“ 
– „Inwiefern spielen kulturelle oder religiöse Merkmale der Zielgruppen für 

Ihre Arbeit eine Rolle? Was sind Ihre Erfahrungen?“ 
– „Wie wichtig sind Ihnen persönlich für Ihre Arbeit bestimmte politische (re‐

ligiöse, anders weltanschauliche) Überzeugungen? Welche? Wie gut fühlen 
Sie sich damit in Ihrer Initiative aufgehoben?“ 

3. Religiös begründete Beweggründe für Engagement

Es gab Interviewpartner* innen, die ihren starken Bezug zu religiös motivier‐
ten Wertehaltungen und Lebenspraxen artikulierten. Sie konstatierten Ich-be‐
zogene Beweggründe mit dem religiös-moralischen Bezug, Gottes Regeln zu 
befolgen, ihn wohlzustimmen und sich somit Vorteile für den jüngsten Tag zu 
erarbeiten, an dem die guten und die schlechten Taten gegeneinander aufge‐
rechnet werden: 

– „Was macht mir Spaß? Um Gottes Wohlwollen arbeiten.“ 
– „[. . . ] Und irgendwann mal werden wir auch im Jenseits dafür in Verantwor‐

tung gezogen, für das, was wir gemacht haben.“ 

Auch wenn bei dieser Auswertung keine quantitativen Aussagen getroffen 
werden, kann doch festgestellt werden, dass Bemerkungen dieser Qualität im 
Datenmaterial nicht häufig anzutreffen waren, was auf eine geringere Bedeu‐

4 Für einen differenzierten Überblick über die Erstellung der Leitfragen, Auswahl der Inter‐
viewpartner* innen sowie die Interviewsituation sei auf den ausführlichen Artikel zur Me‐
thodik des Forschungsprojektes in diesem Band verwiesen. 

5 Der gesamte Leitfragenkatalog ist als Anhang im Methodikteil dieses Bandes zu finden. 
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tung dieses Konzepts für die persönliche Motivation hinweist. Dieser Eindruck 
deckt sich mit den Ergebnissen repräsentativer quantitativer Untersuchungen. 
Beispielhaft sei hier auf die Erhebung des Allensbacher Instituts von 2013 hin‐
gewiesen, bei der die religiöse Überzeugung erst an achter Stelle von insgesamt 
zwölf Motiven zu finden ist (Allensbach 2013: 28). 

Hingegen wurden Diskriminierungserfahrungen, die die Erzählpartner* in‐
nen auf Grund ihrer religiösen Zugehörigkeit erlebt hatten, häufiger als ge‐
wichtige Gründe sowohl für zivilgesellschaftliches und auch soziales Engage‐
ment genannt. Als von Diskriminierung betroffen beschrieben sich besonders 
diejenigen Erzählpartner* innen, die ein Kopftuch tragen. Eine der Frauen, die 
erst vor wenigen Jahren nach Deutschland migriert war, hatte nach negativen 
Erlebnissen das Kopftuch abgelegt, um weiteren Anfeindungen aus dem Weg 
zu gehen, fühlte sich mit dieser Entscheidung aber unwohl. Eine andere, neu 
migrierte Befragte, die in einer Stadt in einem der östlichen Bundesländer lebt, 
interpretierte erlebte Anfeindungen dahingehend, dass die örtliche Mehrheits‐
gesellschaft noch keine intensiven oder langjährigen Erfahrungen mit auslän‐
dischen Menschen muslimischen Glaubens gemacht habe und dass nur eine 
geduldige Aufklärung nötig sei, um ein positiveres Zusammenleben zu ermög‐
lichen. Dies motiviere sie, neben Angeboten für die eigene Community auch 
offensiv an Formaten für die Stadtgesellschaft teilzunehmen, beispielsweise 
Tagen der offenen Tür und Informationsveranstaltungen, um sich dort emble‐
matisch für die gebildete und engagierte muslimische Frau einzubringen und 
abwertenden Zerrbildern von der unkultivierten Orientalin entgegenzuwirken. 

Andere Interviewte beschrieben, dass sie sich und ihrer adressierten Ziel‐
gruppe Orte schaffen wollten, an denen Diskriminierung weniger erlebt würde 
und somit Möglichkeiten der Bearbeitung eröffnet würden. Die Initiativen er‐
öffneten in religiöser und kultureller Hinsicht homogene Räume, die eine posi‐
tive Identifikation mit der eigenen Herkunft und der religiösen Lebenspraxis 
ermöglichen, ohne eine Segregation von der Mehrheitsgesellschaft zu beab‐
sichtigen oder Strukturen im Sinne von „Parallelgesellschaft“ 6 zu begünsti‐
gen. 7 Dies betraf Cafés, soziale Beratungsangebote oder Sprach- und andere 

6 Werner Schiffauer beschreibt drei der vorherrschenden Narrative zu Parallelgesellschaften: 
Welten mit eigenen Regeln, die sich von der Mehrheitsgesellschaft abkoppeln, Übergangs‐
räume, die für die ankommenden Migranten Integration ermöglichen („Durchlauferhitzer“) 
und ein von der Mehrheitsgesellschaft provoziertes Phänomen, das aus sozialer Schließung 
und Rassismus entsteht (Schiffauer 2011:7 f.). 

7 Es wird geschätzt, dass es in Deutschland ungefähr 20.000 Migrantenorganisationen gibt, 
deren Zielsetzung es ist‚ „[. . . ] einen Ort der Begegnung zu schaffen, den Dialog zu fördern, 
eigene Interessen durchzusetzen und Brücken in die Gesellschaft zu bauen. Darüber hinaus 
dienten die Migrantenorganisationen dazu, dass sich die Mitglieder mit migrantenspezifi‐
schen Themen auseinandersetzen konnten und ihnen der Weg zur Teilhabe am Alltagsge‐
schehen in Deutschland erleichtert wurde.“ (Keser 2011: 6) 
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Bildungsangebote. Eine Kooperationspartner*in in den Miniprojekten führte 
zum Beispiel Workshop-Tage für junge muslimische Mädchen und Frauen in 
einem Selbstversorgerhaus durch, damit sie dort in einem geschützten Raum 
miteinander arbeiten und sich gegenseitig stärken könnten. Spirituelle Morgen- 
und Abendimpulse rahmten diese Tage, bei denen letztlich aber demokratieför‐
dernde Themen im Fokus standen. 

Häufig wurde die religiös motivierte, ethische Verantwortung als Grund für 
gesamtgesellschaftliches und demokratieförderndes Handeln genannt: 

„[. . . ] sondern viel mehr wo ich sagen würde, das sehe ich als einen Verantwor‐
tungsbereich aus meiner Haltung als gläubige Person heraus, wo ich sage, das 
gehört dazu, und nur Gottesdienst oder der Rückzug in die Gemeinde, das be‐
deutet für mich nicht Muslimsein, sondern eben Verantwortung zu übernehmen 
für meine Gesellschaft um mich herum, für das was um mich herum passiert.“ 

Gerade die jüngeren Interviewten sahen das Ziel ihres Engagements darin, das 
„Versprechen der pluralen Demokratie“ (Foroutan 2019: 41) von gleichberechtig‐
ter Teilhabe auf Augenhöhe in die Realität umzusetzen. Diese Personen möchten 
ihr wie auch immer geartetes Verhältnis zu religiösen Überzeugungen nicht mehr 
erklären oder rechtfertigen – sei es, dass diese in ihrer Lebenspraxis gar keine 
Rolle spielen, sei es, dass die eigene Religiosität und Spiritualität ein markantes 
Motiv für die Lebensgestaltung und das Engagement sind, und das soll in der 
Gesellschaft nicht mehr als besonders oder exotisch markiert werden. 8 

„Zum Beispiel ich bin muslimisch und ich sehe auch muslimisch aus. Ihnen 
dann zeigen: Schaut her, ihr könnt sowohl muslimisch leben, als auch in einer 
Demokratiegesellschaft. Also, diese Balance auch zusammenhalten, genau und 
ja.“ 

Unwohlsein in Bezug auf erwartete Diskriminierung wird hintangestellt, um 
die Normalisierung der eigenen gesellschaftlichen Präsenz voranzutreiben und 
sich als Partnerin für Gespräche anzubieten: 

„Ich: ‚Komm wir gehen jetzt dahin!‘ Und die meinte: ‚Ne, was haben wir denn 
da zu suchen? Jetzt hier wir bedeckte Frauen (unverständlich) Muslima. Alle 
gucken uns bestimmt schief an.‘ Ich so: ‚Ne, ne, wir gehen jetzt dahin.‘“ 

8 Ähnliche Einstellungen findet man auch zu anderen Lebensbereichen von Personen, denen 
Migrationserfahrung zugeordnet werden kann. Es kann sich hier um alle möglichen Bereiche 
des Lebens, der religiösen Lebenspraxis, der beruflichen Qualifikation, der sexuellen oder 
geschlechtlichen Orientierung oder um anderen Bereiche handeln: „Ich habe keine Lust 
mehr, mich auf ein Podium zu stellen und mich zu bedanken, wie toll sich Menschen mit 
Migrationshintergrund integriert haben. Ich will als Teil der Gesellschaft mit all meinen 
Stärken und Schwächen akzeptiert werden und über mein Fach sprechen“ (Soliman / Ahmad 
2021: 4). 
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Für mehrere Interviewpartnerinnen war ein bedeutender Beweggrund für ihr 
zivilgesellschaftliches Engagement, der Gesellschaft Kopftuch tragende musli‐
mische Frauen als selbstständige Akteurinnen zu präsentieren, die sich nicht 
nur für die Belange ihrer eigenen Community engagieren, sondern auch in‐
terreligiöse oder andere gesellschaftliche Themen mitgestalten wollen und sich 
für demokratische Werte stark machen. Hierbei handelte es sich sehr häufig um 
junge Frauen, die in Deutschland geboren und aufgewachsen sind. Sie begrün‐
deten ihr Engagement aus ihrem Glauben heraus, sahen es als ihre muslimische 
Pflicht an, sich zivilgesellschaftlich und demokratisch zu engagieren und zeig‐
ten eine starke Intention, für sich und ihre Zielgruppe einen gleichberechtigten 
Platz in der pluralen Gesellschaft zu erarbeiten. 

Diese Überzeugung führte zu einem Engagement für Personen aus der ei‐
genen Community mit Angeboten, durch die sich diese beruflich oder privat 
weiterentwickeln konnten: durch berufsbildende Maßnahmen, pädagogische 
Angebote aller Art für Eltern, Kinder und Jugendliche oder durch ‚Empower‐
ment‘-Workshops. Darunter verstehen die Interviewten Maßnahmen zur Ein‐
richtung von ‚Safe Spaces‘, in denen man sich diskriminierungsfrei begegnen 
und austauschen kann oder den eigenen Bedarfen entsprechend Freizeitakti‐
vitäten, Bildungs- oder Unterstützungsmöglichkeiten bereitgestellt werden, so 
dass die Zielgruppe sie annehmen und nutzen kann. Der daraus entstehende 
positive Effekt auf die persönliche emotionale, vielleicht auch akademische 
oder spirituelle Entwicklung wird als empowernd und somit auch als zivilge‐
sellschaftlich relevant definiert. Empowerment-Bestrebungen kann eine Defizi‐
torientiertheit in Bezug auf die Zielgruppe zu Grunde liegen, die hier aber nicht 
zum Tragen kommt, da die Engagierten selber die Expert* innen sind, die ihren 
eigenen Sozialraum fördern und gestalten. Das Defizit ist somit nicht bei der 
Zielgruppe zu verorten, sondern bei äußeren Faktoren wie fehlenden sicheren 
Räumen oder Ansprechpartner* innen aus der eigenen Community. 9 

Die eigene religiöse und kulturelle Identität mit den damit verbundenen 
Werten wurde von einer Vielzahl der Interviewten als wertvoll und sinnstiftend 
definiert, weshalb es ihnen wichtig erschien, Wissen über die eigene Religion 
in der Community und dort vor allem der nächsten Generation zu vermitteln. 
Aus diesem Grund richtet sich ein erheblicher Teil der Angebote der Initiativen 
an Kinder und Jugendliche. Ähnliches kennt man von der ehrenamtlichen Ar‐
beit von Mitgliedern christlicher Gemeinden. Auch dort sind es meist Mütter, 
die Erstkommuniongruppen leiten, oder es sind ältere Jugendliche, die für die 
Kinder ihrer Gemeinden Kindergruppen organisieren. 

9 Empowerment bedeutet das Verlassen eines defizitorientierten Ansatzes hin zur Selbster‐
mächtigung von Menschen durch „[. . . ] Entdeckung ihrer eigenen (vielfach verschütteten) 
Stärken zu Selbstbestimmung und Selbstveränderung“ (Herriger 2020: 6). 
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Auf der anderen Seite findet sich Engagement auch in Hinblick auf die 
Gesamtgesellschaft in einer für das soziale Umfeld offenen Arbeit. Hier wird 
häufig niedrigschwellig Aufklärungsarbeit geleistet, indem zum Beispiel bei 
Einladungen zum sogenannten Ifṭār, dem abendlichen Fastenbrechen in den 
Tagen des Ramadans, religiöse Lebenspraxis nähergebracht wird, Ausstellun‐
gen zu lebensweltlichen Themen konzipiert oder Artefakte dargeboten werden, 
die den eigenen religiösen Hintergrund in seiner besonderen und je eigenen 
kulturellen Rahmung begreifbar machen. Die Kraft für all diese Anstrengungen 
ziehen viele der Interviewten aus ihrem Glauben und aus der erlebten Gemein‐
schaft. Sie berichten auch davon, dass ihr Glauben ihre Resilienz gegenüber 
Diskriminierungserfahrungen stärke. 

Für die Auswertung der Interviews war es aufschlussreich, dass explizite 
Einlassungen zu religiösen Glaubensinhalten, Einstellungen oder Beweggrün‐
den verhältnismäßig wenig Raum einnahmen. Die oben zitierten Bekundungen 
zeigen, dass dies nicht an einem Desinteresse gegenüber der Religion liegen 
kann. Daher lässt sich vermuten, dass die Interviewten es nicht als notwendig 
ansahen, lange Erklärungen oder Rechtfertigungen in Bezug auf ihr religiöses 
Selbstverständnis, ihre Lebenspraxis oder ihr Engagement für eine muslimisch 
gelesene Selbstorganisation abzugeben. Sie mussten nicht die Position des „sich 
zu distanzierenden Muslim“ [Hervorhebung im Original] (Müller 2018: 205) 
einnehmen, 10 wie dies häufiger bei diskriminierungserfahrenen Personen auf 
Grund von Fremdmarkierungen zu beobachten ist. 11 

10 Tobias Müller konstatiert in seinem Artikel Sicherheitswissen und Extremismus, Definitions‐
dynamiken in der deutschen Islampolitik (Müller 2018), dass durch den bundesrepublikani‐
schen Umgang in Bezug auf islamisch begründeten Extremismus in Form von Förderpro‐
grammen, der Einsetzung der Deutschen Islamkonferenz oder anderer religionspolitischer 
Interventionen unvorhergesehene Dynamiken entstünden, die eine gesamtgesellschaftliche 
Bedeutung hätten und somit genauestens bedacht werden sollten. Diese entstünden durch 
„Vier Dilemmata der Interaktion zwischen Staat und islamischen Verbänden“, von denen 
drei im Zusammenhang dieses Artikels relevant erscheinen. Das erste sei die von außen 
mit immer wieder divergierenden Kriterien herangetragene Definition, was ein zur hiesigen 
Gesellschaft passender Islam und islamische Lebenspraxis sei, gekoppelt mit der Aufforde‐
rung, sich im Privaten sowie auf islamisch institutioneller Ebene diesen Kriterien entspre‐
chend aufzustellen. Daraus folgten zwei weitere Dilemmata, einerseits die oben genannte 
allgemeine Verantwortung der „muslimischen Community“ [Hervorhebung im Original], sich 
gegen jedweden Extremismus oder anderweitig als falsch empfundene muslimische Lebens‐
weise erklären und positionieren zu müssen, und andererseits die Anforderung, sich in einer 
wiederum nicht wirklich klar definierten Art zu „integrieren“ und eine deutsche „Kultur“ 
mit „Werten“ und „Normen“ anzunehmen. Diese Anforderungen werden häufig nicht klar 
definiert und unterliegen Veränderungen, so dass eine Erfüllung derselben gar nicht zu ge‐
währleisten ist, sondern zur „Reproduktion kultureller Differenz“ führt (Müller 2018: 203 f). 

11 Zu den Themenbereichen Ethnisierung und antiislamischer Rassismus sei exemplarisch auf 
die folgenden Werke hingewiesen: Çakır 2014, Shooman 2014, Foroutan 2019 oder Kulaça‐
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4. Fazit

Die für die Interviews dieses Forschungsprojekts angefragten Akteur* innen 
waren Mitglieder von oder Expert* innen in Bezug auf Selbstorganisationen mit 
einer migrantischen und muslimischen Markierung, die demokratiefördernde 
und präventive Arbeiten leisten. 

Migration ist ein stetiger Prozess der modernen Gesellschaft. Das bildete 
sich auch bei den Interviewpartner* innen ab, da sich unter ihnen Personen 
unterschiedlicher Alterskohorten befanden, die zu verschiedenen Zeitpunkten 
nach Deutschland migriert waren oder der sogenannten zweiten, dritten oder 
vierten Generation der Migrant* innen zuzurechnen waren. Gerade die jünge‐
ren Akteur* innen artikulierten immer wieder ihre Diskriminierungserfahrun‐
gen. Trotzdem sehen sie sich als Mitglieder dieser Gesellschaft, denen Gleich‐
berechtigung zusteht. Postmigrantische Muslime sehen sich als selbstverständ‐
lichen Teil der Gesellschaft und möchten ihren Glauben nicht verstecken oder 
ihn sozial erwünscht rechtfertigen. Dies ist ein wichtiger Befund sowohl der 
Selbsterzählung unserer Interviewpartner* innen als auch für die gesamtgesell‐
schaftliche Entwicklung. Die Akteur* innen bringen deutlich zum Ausdruck, 
dass sie die demokratische Gesellschaft mitgestalten wollen, und sie beziehen 
sich dabei auf drei Ebenen: 

– Die Ich-bezogenen Aktivitäten sind so beschreibbar, dass sie Räume für sich, 
ihre Community und Solidarpartnerinnen schaffen, in denen sie sich ange‐
nommen und bestätigt fühlen. 

– Für ihre Community organisieren sie empowernde und bildungswirksame 
Angebote mit besonderem Fokus auf Kinder und Jugendliche, um sie gegen 
Diskriminierung zu wappnen, um ihnen religiöse und kulturelle Kenntnisse 
zu vermitteln und so ihre Chancen im Bildungs- und Berufskontext zu erhö‐
hen. 

– Sie engagieren sich aber auch in Richtung auf die Gesamtgesellschaft. Sie 
möchten, dass muslimischen Mitbürger* innen ein gleichberechtigter Platz in 
Deutschland zugestanden wird. 

Bereits ab der ersten Kontaktaufnahme durch die Forscher* innen war der inhä‐
rente Religionsbezug in Bezug auf das Setting des Forschungsprojekts der Ziel‐
gruppe bekannt. Bei den Akteur* innen gab es Personen, für die der Glaube in 
der eigenen Lebenspraxis oder auch für die Zielsetzungen ihrer Initiative keine 
Bedeutung hatte; andere sahen ihn als Teil ihres Lebens an, oder er war für 
sie sogar ein wichtiger Aspekt ihres eigenen Selbstverständnisses. Auch in den 
Interviewsituationen wurde religiösen Grundeinstellungen, Motivationen und 

tan / Behr 2020. Bei letztgenanntem Band erscheinen als besonders interessant für die The‐
matik die Artikel von Behr, Lutz, Mecheril / van der Haagen-Wulff und Kulaçatan. 
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Zielsetzungen der erforderliche Artikulationsraum gegeben. Aus diesem Grund 
ist es bemerkenswert, dass die Anzahl von Einlassungen zu diesen Themenbe‐
reichen gering war. Den Erzählenden erschien es in den Interviewsituationen 
nicht notwendig, ihre religiöse Identität gegenüber den Forschenden erklären 
zu müssen; ein ausdrücklich religiöser Konnex zu ihren zivilgesellschaftlichen 
Ehrenämtern war nicht ihr Anliegen. Für sie steht ihr Engagement im Vorder‐
grund, das auch aus eine religiösen Grundhaltung heraus motiviert sein kann, 
aber nicht muss. Dies wird auch in der hessischen Studie zu bürgerschaftlichem 
Engagement von 2023 bestätigt, die keine signifikanten Unterschiede beim En‐
gagement-Niveau von Menschen mit und ohne Migrationshintergrund feststel‐
len konnte. Denn obwohl sich dort signifikant mehr Menschen engagieren, 
die einer Konfession oder religiösen Gemeinschaft angehören, liegt das Enga‐
gement im kirchlichen oder religiösen Bereich auf der neunten von vierzehn 
angegebenen Möglichkeiten (Huth 2023: 33, 34 und 26). 

Zusammenfassend kann nicht nachgezeichnet werden, dass die erfassten 
Initiativen und die in ihr tätigen Personen in Bezug auf zivilgesellschaftliches 
Engagement in ihrem religiösen Selbstverständnis signifikante Unterschiede 
zur Gesamtgesellschaft zeigen würden. 
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Moscheen haben Raum 

Eine deskriptiv statistische Analyse zum zivilgesellschaftlichen 
Engagement von Frauen 

Betül Karakoç-Kafkas 

1. Einleitung und Fragestellung

Die Untersuchung der Gemeindearbeit und des zivilgesellschaftlichen Enga‐
gements in Moscheen und anderen islamischen Vereinen birgt das mögliche 
Risiko, religiösen Gemeinschaften als Akteuren zivilgesellschaftlichen Enga‐
gements eine quasi eigene Wesenhaftigkeit zuzuschreiben und sie dadurch auf 
ihre bloße religiöse Handlungsorientierung zu reduzieren, indem sozialethische 
Bezüge außer Acht gelassen werden. 

Doch zivilgesellschaftliches Engagement im Sinne einer ehrenamtlichen 
und freiwilligen Beteiligung, die (struktur-)bildend und demokratiefördernd 
wirkt (Klie 2018; Olk 2018), verweist auf einen gemeinsamen Modus in unter‐
schiedlich gerahmten Räumen – und zwar unabhängig davon, ob sie dem ersten 
Anschein nach religiös, migrantisch, politisch, sozial oder anders markierbar 
agieren. Dieser Betrachtung liegt die theoretische Überlegung des zivilgesell‐
schaftlichen Engagements zugrunde. Somit wird dem fokussierten Blick auf 
die Frauenangebote und Bedarfe der Vorzug gegeben. Dieser Fokus wird ins‐
besondere vor dem Hintergrund zivilgesellschaftlichen Engagements bedeut‐
sam, da Moscheen als gemeinnützige Vereine mit vielfältigen Angeboten solche 
Räume konstruieren. An dieser Stelle ist nun die Frage leitend, welche Ange‐
bote, Bedarfe und Herausforderungen aus der Perspektive der Frauen(-arbeit) 
in Moscheen formuliert werden und welche Bedeutung diese Einschätzung für 
Moscheen als zivilgesellschaftliche Akteure hat. 

Nach einer kurzen Skizzierung der theoretische Perspektive (2) folgt der 
Einblick in den bisherigen Forschungsstand (3) und die methodische Vorge‐
hensweise innerhalb dieses Teilprojektes (4). An die Darstellungen ausgewähl‐
ter Ergebnisse (5) schließt sich ein Fazit an (6). 
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2. Theoretische Perspektive: Zivilgesellschaftliches Engagement 
und Partizipation zur Stärkung der Demokratie

Inwiefern Frauen in Moscheen als zivilgesellschaftliche Akteur* innen agie‐
ren, lässt sich mit dem Rückgriff auf die theoretischen Überlegungen zum zi‐
vilgesellschaftlichen Engagement untersuchen. Neben dem freiwilligen Cha‐
rakter (Ehrenamt oder der freiwilligen Partizipation) als zentraler Bestandteil 
(Olk 2018) ist zivilgesellschaftliches Engagement 

„im und für den öffentlichen Raum [. . . ] [und] strukturbildend, setzt wich‐
tige Impulse für das gesellschaftliche Miteinander und generiert so positive 
externe Effekte für die Gesellschaft. [Das zivilgesellschaftliche Engagement] 
kann sich in kontinuierlichen Leistungen, Innovationen und Problemlösungen 
ausdrücken, mit denen primär kein finanzieller Nutzen angestrebt wird“ (Blin‐
kert / Klie 2018: 340). 

Mit diesen Charakteristika gewinnen Begriffe wie Ehrenamt, Freiwillig‐
keit, Öffentlichkeit, Mitverantwortung oder Gemeinwohlorientierung (Priller 
2016: 162) an Bedeutung. Kausmann et al. (2019: 55 f.) beschreiben zivilgesell‐
schaftliches Engagement als Oberbegriff für Ehrenamt, freiwilliges Engage‐
ment und Freiwilligenarbeit. Diese Art der Partizipation stärkt das gesellschaft‐
liche Leben und das Miteinander und wirkt sich nicht zuletzt positiv auf die so‐
ziale Integration der Bürger* innen und die Demokratieförderung aus (Alscher 
2017: 105). Sie schafft „Vertrauensverhältnisse“ und ermöglicht eine „gleich‐
berechtigte Einbindung“ der Menschen (ebd.). Die Forschung dazu zeigt, dass 
sich (neben diesen gesellschaftlichen Funktionen zivilgesellschaftlichen Enga‐
gements) diese Art der Partizipation auch auf der individuellen Ebene positiv 
auf das Wohlbefinden der Menschen auswirkt (ebd.) und auch für ihre Selbst‐
findung und Bildungsprozesse förderlich ist (Düx 2018: 182 f.). Hinsichtlich des 
Ziels der Demokratieförderung durch zivilgesellschaftliches Engagement wird 
es umso wichtiger, die Bedarfe und Rahmenbedingungen zu erfassen, die aus 
der Sicht der engagierten Personen angemeldet werden. 

3 Einblicke in den bisherigen Forschungsstand

Die Präsenz des (zivilgesellschaftlichen) Engagements von Frauen ist in der For‐
schungsliteratur kein neues Phänomen. Bisherige Berichte und Studien zeigen 
beispielsweise die Dominanz von Frauen, die sich in kirchlich-religiösen Ein‐
richtungen zivilgesellschaftlich engagieren (Priller 2016: 167). Auch im Kontext 
von Moscheen werden Frauen als Trägerinnen des Gemeindelebens beschrie‐
ben (Beilschmidt 2015: 132). In Forschungen zu Moscheen, die sich primär auf 
die Strukturdarstellungen fokussieren (beispielsweise Ceylan 2008; Schiffauer 
2015; Rohe 2016; Ceylan / Kiefer 2016; Karakoç 2019, 2022), wird der Blick zu‐
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nächst nicht dezidiert auf Frauen und Mädchen gerichtet; es geht um eine 
geschlechterunabhängige Bestandsaufnahme. Rücken Frauen und Mädchen in 
Moscheen allerdings in den Fokus, so entstehen beispielsweise Fragen zum 
räumlichen Geschlechterarrangement in Moscheen und zu den Frauenräumen 
(Karakoç 2017), zum sozialen Engagement der Frauen (Spielhaus 2007); oder es 
werden kurze Einblicke in den Unterricht für Frauen ermöglicht, um Fragen wie 
„Professionalisierung [. . . ] von Predigerinnen“ zu bearbeiten und beobachtbare 
Strukturen als „Emanzipationsprozesse“ zu deuten (Beinhauer-Köhler 2008). 
Darüber hinaus werden – ohne den Fokus auf geschlechterbezogene Arbeit zu 
setzen – die Bedarfe in Moscheen untersucht, die für die Rahmenbedingung 
für zivilgesellschaftliches Engagement bedeutsam sind. 1 Solche Bedarfserfas‐
sungen sind Bestandteil quantitativ-statistischer Umfragen oder qualitativ-em‐
pirischer Studien. Auch wenn diese unterschiedlichen Zugänge nicht (immer) 
scharf voneinander zu trennen sind, werden sie hier der Übersicht halber ge‐
trennt dargestellt. 

3.1 Erste Versuche einer quantitativen Annäherung

Die im Rahmen der Deutschen Islamkonferenz durchgeführte Studie „Ange‐
bote und Strukturen der islamischen Organisationen in Deutschland“ (Halm 
et al. 2012) liefert erste Einblicke in die Gemeindestrukturen und ihre Ange‐
bote und hilft somit bei der Bedarfserfassung. 2 Sie umfasst eine bundesweite 
Befragung von 1.141 „religiösen Organisationen“ von insgesamt 2.342 erfass‐
ten Gemeinden (a. a. O.: 7). Die Beschreibung in der Studie, dass „religiöse 
Organisationen [. . . ] die häufigsten Vergemeinschaftungsformen von muslimi‐
schen Einwanderern“ (a. a. O.: 24) sind, verweist bereits hier auf die Bedeutung 
von Moscheen, die Räume für zivilgesellschaftliches Engagement konstruieren 
(können). Daneben werden Moscheen auch als Teil der Migrant* innenorgani‐
sationen beschrieben (a. a. O.: 26 f.). Sowohl durch die Fremdzuschreibung als 
auch durch ihre Selbstpositionierungen werden Moscheen als muslimisch und 
migrantisch gelesen. Den Organisationen, die „als Akteure der Sozialintegra‐
tion“ (a. a. O.: 27) fungieren, wird eine Erwartungshaltung entgegengebracht, 
die sich auf Handlungsfelder außerhalb der Organisationsräume und den Alltag 
der Menschen bezieht. Darin zeigt sich nicht zuletzt eine politische Erwartung, 
die sich auch in der Formulierung der Potenziale muslimischer Organisationen 
widerspiegelt: 

1 Die Bedarfe, die aus der Perspektive der (engagierten) Frauen formuliert werden, wurden 
bislang nicht fokussiert. 

2 Die Studie taucht gemeinsam mit der Studie „Islamische Religionsbedienstete in Deutschland“ 
im 13. Forschungsbericht (mit dem Titel „Islamisches Gemeindeleben in Deutschland“) der 
Deutschen Islamkonferenz auf (Halm et al. 2012). 
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„Sie können Träger von Integrationsmaßnahmen sein. 

Ihre Netzwerke können genutzt werden, um die Zielgruppe von Maßnahmen 
und Angeboten zu adressieren. 

Sie können selbst Adressaten von Integrationsmaßnahmen sein, indem sie in der 
Kompetenz etwa zur Vereinsführung gestärkt werden und damit idealer Weise 
[sic!] besser als bisher ihre Funktion als Unterstützer einer sozialen Integration 
bei Bewahrung kultureller Vielfalt wahrnehmen. 

Sie besitzen eine Schlüsselrolle nicht nur für die individuelle Sozialintegra‐
tion [. . . ].“ (a. a. O.) 

Die Beschreibung der Potenziale muslimischer Organisationen zeigt die ihr 
zugeschriebene doppelte beziehungsweise erweiterte Rolle, neben den musli‐
mischen Lebenswelten auch im Rahmen der breiten Gesellschaft zu fungieren. 
Diese Funktion verweist gleichzeitig auf die Rahmenbedingungen, als zivilge‐
sellschaftliche Akteure agieren zu können. 

Die rund 1.141 befragten Organisationen werden hinsichtlich ihrer Gemein‐
derichtungen 3 , der zugehörigen Dachorganisation 4 und sonstiger Herkunftsan‐
gaben 5 klassifiziert. Darüber hinaus gibt die Studie Aufschluss über die Breite 
der religiösen 6 und nicht-religiösen 7 Angebote. Daraus lässt sich rekonstruie‐
ren, dass sich die Handlungsfelder sowohl innerhalb als auch außerhalb der 
Organisationen verorten lassen. Nicht nur die als nicht-religiös markierten An‐
gebote verweisen auf starke soziale Bezüge und pädagogische Dimensionen; 
auch im Rahmen religiöser Angebote kommen diese Dimensionen zur Geltung. 

3 Die religiösen Ausrichtungen werden wie folgt aufgezählt: Sunnitisch (67,2 % ), Schiitisch 
(2,6 % ), Ahmadi (3,0 % ), Sufi (0,6 % ), Gemischt (1,5 % ), Sonstige (0,2 % ) und „weiß nicht / k.A.“ 
(20,2 % ) (Tabelle 2; (Halm et al. 2012: 54)). 

4 Tabelle 3 aus der Studie zeigt die unterschiedlichen Dachverbände der befragten Moscheen 
(siehe für genauere Angaben Tabelle 3 in Halm et al. (2012: 57). Zusammenfassend lässt 
sich festhalten, dass ein großer Teil der Dachverbände die türkischsprachigen Moscheen 
darstellen. 

5 Die Dominanz der türkischsprachigen Moscheen wird auch in Tabelle 4 deutlich: 64,1 % der 
befragten Moscheen geben an, dass die dominierende Gruppe der Besucher* innen aus der 
Türkei ist, gefolgt von der bosnischen (4,5 % ) und pakistanischen (2,5 % ) Gruppe (Tabelle 4; 
(Halm et al. 2012: 60)). 

6 Als religiöse Angebote wird in der Studie festgehalten: Korankurse (95,8 % ), Iftar-Essen für 
Gemeinde (91,8 % ), Feiern heiliger Nächte (85,1 % ), Hadsch / Wallfahrt (81,0 % ), Begräbnisse 
(80,3 % ), Spendensammlungen (79,9 % ), Beschneidungsfeiern (69,7 % ), Eheschließung (68,5 % ), 
Vermittlung Tieropfer (66,0 % ), Geburtsfeiern (50,0 % ) (Halm et al. 2012: 74). 

7 Zu den nicht-religiösen Angeboten zählt die DIK-Studie Sport und Bewegung, Gesellschafts‐
kunde / Exkursionen, Interreligiöser Dialog, Hausaufgabenhilfe, Sprachkurse Deutsch, Mu‐
sik, Kultur, Tanz, Folklore, Sprachkurse Herkunftssprache, Computer, EDV, Handarbeiten, 
Basteln, Kochen, Integrationskurse, Einzelhandel, Friseur, Teestube, Gesundheitsberatung, 
Erziehungs beratung und Sozialberatung (Halm et al. 2012: 77). Dabei werden in der Studie 
diese Angebote für die Zielgruppen Jugendliche und Erwachsene differenziert. 
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Durch verschiedene – primär religiös gerahmte – Feierlichkeiten, „Eheschlie‐
ßungen“ oder die „Hadsch / Wallfahrt“ rekurrieren sie auf Tätigkeitsfelder, die 
auf die Ebene der Vergemeinschaftung und Sozialisation zielen. Durch diese 
Auflistung der Angebote und der (damit verbundenen) Aktivitäten lassen sich 
somit die kulturellen, sozialen, pädagogischen und gemeinschaftsstiftenden Di‐
mensionen der Handlungsfelder muslimischer Organisationen ableiten. 

Neben der Darstellung der Daten und Informationen zur räumlichen Lage 
(Halm et al. 2012: 63–66) beschreiben die Autor* innen gemeindeinterne Struk‐
turen mit Blick auf die Repräsentanz der Geschlechter und verweisen in diesem 
Zusammenhang auf eine starke Unterrepräsentanz von Frauen während des 
„Freitagsgebets“: 

„Frauen [sind während des Freitagsgebets] massiv unterrepräsentiert [. . . ] [;] bei 
55 % aller befragten Gemeinden kommen weniger als 20 und bei 8 % zwischen 
20 und 50 Frauen und Mädchen zum Freitagsgebet. Eine Erklärung [. . . ] ist, dass 
viele dieses nicht als religiöse Pflicht ansehen.“ (a. a. O.: 67) 

Andererseits scheinen die Frauenabteilungen (83,9 % ) stark vertreten zu sein. 8 

Daneben machen die Autor* innen auf die Jugend- (83,4 % ) und die Senior* in‐
nenabteilungen (45,8 % ) aufmerksam (a. a. O.: 72). Die Zielgruppenfokussierun‐
gen werfen hier die Frage auf, welche Bedeutungen den jeweils konstruierten 
Gruppen (Frauen, Senior* innen, Jugend) zugeschrieben werden und wie damit 
zusammenhängend das Ausbleiben beispielsweise von Gruppen wie Männer zu 
deuten ist. 

Darüber hinaus legen die Befunde aus der DIK-Studie den Rückschluss nahe, 
dass mit größer werdender Ressourcenausstattung und wachsender Gemeinde‐
größe die Anzahl der Frauen, die an nicht-religiösen Angeboten teilnehmen, 
steigt (a. a. O.: 85). Es sticht hervor, dass nicht-religiöse Zielgruppenangebote 
mit einem hohen Frauenanteil (57,8 % ) verbunden sind, wenn eine breite Viel‐
falt an nicht-religiösen Angeboten offeriert wird (a. a. O.: 86, Tab. 25). An dieser 
Stelle entsteht die Frage, in welchem Sinnzusammenhang Frauen im Kontext 
von speziellen Zielgruppenangeboten (mit Islaminteressierten, Senior* innen, 
Neueingewanderten) angeführt werden, ohne dass ersichtlich wird, warum ge‐
nau diese Zielgruppenfokusse in den Blick genommen wurden. 

3.2 Bedarfsuntersuchungen in qualitativ-empirischen Studien

In qualitativ-empirischen Studien zeigt sich die unmittelbare Auseinanderset‐
zung mit den Bedarfen in Moscheen, die durch die Fokussierung pädagogischer, 
politischer, soziologischer oder islamwissenschaftlicher Fragestellungen vorge‐

8 Daneben sind in 83,4 % der befragten Moscheen Jugendabteilungen vorhanden, in 79 % Ab‐
teilungen für Dialog oder in 45,8 % Abteilungen für Senior* innen (Halm et al. 2012: 72). 
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nommen wird. So ziehen Forscher* innen auf der Grundlage unterschiedlicher 
Studienergebnisse zu Moscheen als Kulturzentren (Ceylan 2006; Yaşar 2012), 
zu den Moscheestrukturen (Akça 2020; Chbib 2017), zum Berufsfeld der Imame 
(Ceylan 2010) oder zu den Strukturen des Religionsunterrichts (Ceylan 2014; 
Karakoç 2019, 2022) Rückschlüsse auf die Möglichkeiten und die fehlenden 
Ressourcen für die religiöse und kulturelle Praxis in den Moscheeräumen. Die 
Auflistungen finanzieller, struktureller und pädagogischer Herausforderungen 
und Notwendigkeiten zeigen zugleich den häufig vorgenommenen Bezug zum 
Engagement von Frauen und ihrer Rolle im Moscheealltag. Da das Engage‐
ment von Frauen und die allgemeinen Bedarfe in Moscheen kontinuierlich im 
Zusammenhang stehen, lässt sich beschreiben, dass mit der Frauenarbeit eine 
erweiterte Funktion sichtbar wird, die über ihre eigenen Tätigkeiten und Räum‐
lichkeiten hinausreichen. 

3.3 Notwendigkeit einer empirischen Untersuchung zu den Bedarfen der 
Frauen- und Mädchenarbeit in Moscheen aus der 
Betroffenenperspektive

Die quantitativen und qualitativen Studien zeigen die expliziten und impliziten 
Auseinandersetzungen zu den Bedarfen von Moscheen und die Erkenntnis über 
die damit einhergehenden finanziellen, strukturellen und personellen Hürden. In 
weiteren wissenschaftlichen Auseinandersetzungen wird der Fokus auf Frauen 
und Mädchen in Moscheen gelegt; allerdings fehlt hier eine tiefgreifende Unter‐
suchung der Einschätzung aus der Perspektive der Frauen und Mädchen. 

4. Methodisches Vorgehen

Dieser Teilstudie liegt ein Mixed-Methods-Ansatz zugrunde, in dem quanti‐
tative und qualitative Daten integriert werden. Die Kombination erfolgt über 
ein „Vertiefungsdesign“ (Kuckartz 2014: 78) (nach Creswell et al. 2003 auch 
explanatory design), in dem zunächst die quantitativen Daten analysiert und da‐
hingehend die qualitativen Daten zur Vertiefung herangezogen werden. Durch 
diese Verzahnung empirischer Daten ist es möglich, sowohl die Breite und Tiefe 
darzustellen als auch Verständnislücken und tiefergreifende Aspekte durch 
qualitative Analysen zu erfassen. Mit Blick auf die Fragestellung dieser Unter‐
suchung zeigt sich der Mehrwert insbesondere in der breiten statistischen Dar‐
stellung der Angebote und Bedarfe aus der Perspektive der Frauen und Mäd‐
chen und der Kombination dieser Ergebnisse mit der tiefergreifenden Analyse 
möglicher Hintergründe und Kontextualisierungen in der qualitativen Untersu‐
chung. Um den Rahmen des Beitrags nicht zu sprengen, werden hier zunächst 
nur die quantitativen Daten auf der Grundlage des Fragebogens dargestellt. 
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4.1 Konstruktion des Fragebogens

Nach dem Aufteilen der Forschungsfrage in semantische Facetten, konnten 
diese in einem Erstentwurf in eine Mindmap transponiert werden. Die Mind‐
map ließ sich über mehrere Feedbackschleifen, angelehnt an die Delphi-Me‐
thode (Niederberger / Renn 2019) im Prozess zunehmend ausdifferenzieren. Die 
gefundenen Dimensionen führten anschließend zur Formulierung der Fragen. 
Diese Version des Fragebogens wurde über cognitive pretesting für den danach 
folgenden Praxiseinsatz getestet (Lenzner et al. 2015). Anschließend kam es 
zu minimalen Adaptationen. Die Endfassung des Fragebogens besteht aus 17 
Fragen: 

Tabelle 1: Themenblöcke im Fragebogen

Fragen Themenblöcke 

1–3 Soziodemographische Daten (Alter, Status, erworbener Schulabschluss) 

4–5 Geolokalisierung der Moschee (Stadt, Bundesland) 

6–7 Persönliche Beziehung zur Moschee (Jahres- bzw. Monatszahl des Besuchs der 
Moschee seit & Rolle in der Moschee) 

8–9 Sprachliche Aspekte („ethnische“ Ausrichtung der Moschee, gesprochene 
Sprachen während der Predigt, des Unterrichts und darüber hinaus) 

10–11 Angebote in der Moschee (vorhandene Geschäfte und Zielgruppen) 

12 Vorhandene Konzepte in der Moschee 

13 Relevante Themen in der Moschee 

14–17 Persönliche Einschätzung der Angebote in Moschee 

Die Fragen 1 bis 13 sind als geschlossene Fragen mit verschiedenen Antwort‐
möglichkeiten (in metrischer Skalierung) konzipiert 9 ; daneben ermöglichen 
die offenen Fragen 14 bis 17 Raum für subjektive Einschätzungen und Bewer‐
tungen der Angebote, die nicht mit bestimmten Antwortmöglichkeiten vorab 
strukturiert sind. 

Im Zuge der schrittweisen Fragebogenkonstruktion wurde darauf geachtet, 
dass keine Items die Frage nach den Verbandszugehörigkeiten beinhalten. Ei‐
nerseits lag es nicht im Erkenntnisinteresse dieser Erhebung, die Bedarfe in 
Zusammenhang mit den Verbandszugehörigkeiten zu untersuchen; anderer‐
seits würde eine solche Befragung den Zugang zu den Befragten erschweren. 
Vor dem Hintergrund bestimmter politischer und wissenschaftlicher Diskurse 
um (Frauen in) Moscheen bestand das Risiko, dass die Sorge um Diffamierung 

9 Die einzige Möglichkeit über die festgelegten Variablen / Antwortmöglichkeiten hinaus An‐
gaben zu machen, wird über die Fläche „Sonstige“ möglich, in die die Befragten Einträge 
vornehmen können. 
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und Stigmatisierung von den Befragten antizipiert und dadurch die Güte der 
Befragung beeinträchtigt werden würde. Um die Zusammenhänge zwischen 
(beispielsweise) Kulturspezifika und Angeboten untersuchen zu können, wur‐
den daher Items mit Blick auf gruppenidentitätsrelevante Ausrichtungen der 
Moschee wie beispielsweise gesprochene Sprache oder die Regionalität hinzu‐
genommen. 

4.2 Erhebung

Auch wenn sich in der Kontaktaufnahme die Anfragen an Frauen* richteten 
und die Untersuchung auch als eine gerahmt wurde, die dezidiert Frauen* in 
Moscheen in den Blick nimmt, ist bereits dadurch eine nicht zu vermeidende 
Fremdmarkierung vorhanden. Nichtsdestotrotz ist es aus feministischer Per‐
spektive umso wichtiger, den Selbstpositionierungen der Subjekte Raum zu 
geben. Daher waren die Ansprache und Rahmung des Forschungsthemas mit 
diesem Schwerpunkt auf Frauen* umso wichtiger, damit jene an der Umfrage 
teilnehmen, die sich auch als Frauen* positionieren. 

Zunächst wurden in direkten persönlichen Formaten Vorgespräche geführt, 
um eine Vertrauensbasis zu schaffen. In Ergänzung dazu wurde eine schriftli‐
che Beschreibung des Projekts ausgehändigt. Aus Vorstudien ist bekannt, dass 
die Erhebung im Online-Format zu Selektionseffekten (beispielsweise aufgrund 
von fehlender Erfahrung mit digitalen Befragungsformaten) führen und somit 
die Ergebnisse verzerren kann. Vor diesem Hintergrund wurden die Fragebö‐
gen ausgedruckt und per Post an die Interessierten verteilt. Es bestand die 
Möglichkeit, über einen frankierten Rückumschlag anonym den Fragebogen 
an die Universität zurückzuschicken. Diese bundesweite Erhebung fand im 
Zeitraum zwischen Juli und Oktober 2019 statt. Die Teilnehmerinnen an der 
Umfrage sind Moscheebesucherinnen, Schülerinnen des Religionsunterrichts in 
Moscheen (RUM) sowie Akteurinnen und Lehrerinnen in Moscheen. 418 Frage‐
bögen waren weitestgehend vollständig und konsistent ausgefüllt und konnten 
daher in die Auswertung einbezogen werden (N= 418). Die Überprüfung der 
Stichprobenrepräsentanz auf Basis der Moscheezuordnung (Sprache und ethni‐
sche Orientierung) ergab im Vergleich zu den Daten der DIK-Studie eine relativ 
vergleichbare Verteilung. 

4.3 Auswertung

Die Daten werden mithilfe der Software IBM-SPSS Version 27 und MAXQDA 
Version 2020 analysiert und statistisch ausgewertet. Für das Erkenntnisinter‐
esse mit Blick auf die Angebots- und Bedarfsabfrage und vor dem Hintergrund 
des Kriteriums der Gegenstandsangemessenheit lassen sich die Daten primär 
mithilfe der deskriptiven Statistik (Toutenburg / Heumann 2008; Wirtz / Nachti‐
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gall 2021) beschreiben und zusammenfassen. Neben Häufigkeitsdarstellungen 
wurden wo geeignet inferenzstatistische Verfahren wie der Chi-Quadrat Test 
(Field 2018) und die Konfigurationsfrequenzanalyse (Stemmler 2014; von Eye / 
Wiedermann 2021) eingesetzt. Es wurde ausdrücklich eine personenzentrierte 
und keine variablenorientierte Auswertungsstrategie ausgewählt. Prinzipiell 
ist dieser Ansatz für die vorliegende Fragestellung der Studie geeignet. 

5 Deskriptive Darstellung und Interpretation der Ergebnisse

5.1 Personenbezogene Daten

Die Alterspanne der Befragten (bei n = 418) reichte von 18–78 Jahren und 
deckte damit nahezu die gesamte Alterspanne ab (vgl. Abbildung 2). 51,4 % wa‐
ren zwischen 18–30 Jahre alt, 39 % zwischen 31–50 Jahren, 8,8 % zwischen 51–
70 Jahren und 0,3 % zwischen 71–78 Jahren. Die ermittelte Standardabweichung 
von 12,406 verweist auf eine breite Streuung um den Mittelwert (32,98). Mit 
Blick auf die Verteilung lässt sich somit festhalten, dass es sich um eine eher 
junge Altersverteilung unter den Befragten handelt. 

Die Frage nach dem aktuellen Status der Befragten zeigt bei n = 347, dass 
8,65 % Schülerinnen sind; 29,11 % geben an, dass sie zum Zeitpunkt der Befra‐
gung Studentinnen, 38,62 % berufstätig, 4,32 % in Pflegearbeit und 19,31 % in 
Erziehungsarbeit waren. 

Deutlich wird somit, dass sich 37,76 % der Befragten in schulischer bzw. 
universitärer Ausbildung befanden. Die Summe derjenigen Frauen, die sich in 
unbezahlter Care-Arbeit (Erziehungs- oder Pflegearbeit) befanden, bilden im 
Verhältnis ungefähr 23,63 % der Befragten. 38,62 % gaben an, dass sie berufstätig 
sind. Somit lässt sich festhalten, dass die an der Umfrage teilnehmenden Frauen 
überwiegend berufstätig waren oder sich in Qualifizierungsphasen befanden. 

Die Frage nach den (bereits) erworbenen Bildungsabschlüssen der Befragten 
zeigt (bei n= 417) folgende Häufigkeiten und prozentuale Verteilung: 

Daraus lässt sich schließen, dass 10,79 % der Beteiligten keinen Schulab‐
schluss hatten; zudem hatten die Befragten mindestens den Hauptschulab‐
schluss. Abbildung 5 zeigt in diesem Zusammenhang die Altersverteilung unter 
den Frauen, die angaben, keinen Schulabschluss zu haben: 
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Abbildung 1: Altersverteilung der Befragten 

Abbildung 2: Aktueller Status der Befragten 
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Abbildung 3: Erworbener Bildungsabschluss der Befragten 

Abbildung 4: Altersverteilung und Häufigkeiten der Frauen und Mädchen, die keinen 
Schulabschluss haben 
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Dieser Befund verweist auf die Bedeutung von Weiterbildungen auch im 
Rahmen der Moscheeangebote für die Alterskohorte von 19 bis 80 Jahren unter 
denjenigen Frauen, die keinen Abschluss haben. 

5.2 Angaben zur Moschee

Die bundesweit angelegte Studie zeigt folgende Verteilung der Bundesländer, 
aus denen heraus die Teilnehmerinnen den Fragebogen ausfüllten: 

Tabelle 2: Bundesländer

Häufigkeit Prozent Gültige 
Prozente 

Gültig Hessen 179 42 , 8 42 , 9 

Berlin 18 4 , 3 4 , 3 

Baden-Württemberg 51 12 , 2 12 , 2 

Bayern 89 21 , 3 21 , 3 

Hamburg 29 6 , 9 7 , 0 

Schleswig-Holstein 11 2 , 6 2 , 6 

Nordrhein-Westfalen 8 1 , 9 1 , 9 

Saarland 10 2 , 4 2 , 4 

Bremen 22 5 , 3 5 , 3 

Gesamt 417 99 , 8 100 , 0 

Fehlend Keine Antwort 1 ,2 

Gesamt 418 100 , 0 

Insgesamt wurden die Fragebögen in neun Bundesländern ausgefüllt. Ganz of‐
fensichtlich ist das Fehlen der ostdeutschen Bundesländer; dies verweist auf 
die dortige geringe Anzahl der Moscheen. Gleichzeitig ist innerhalb West‐
deutschlands ein Übergewicht der süddeutschen Bundesländer festzustellen. 
Zudem zeigt sich, dass mit einem bedeutsamen Anteil (42,8 % ) die Fragebö‐
gen in Hessen ausgefüllt wurden. Diese prozentuale Verteilung ist nicht mit 
der Präsenz und der Anzahl der Moscheen gleichzusetzen; sie deutet vielmehr 
auf die von der Goethe-Universität Frankfurt ausgehende Kontaktaufnahme zu 
Multiplikator* innen in Moscheen zunächst in Hessen und an eine vorhandene 
breite persönliche und institutionelle Vernetzung der relevanten Akteur* innen 
in Hessen. 

Die Frage, seit wie vielen Monaten oder Jahren die Befragten die Moschee 
besuchen, zeigt folgendes Ergebnis: Insgesamt variiert der Besuch der Moschee 
über 43,92 Jahre. Dabei ist der kleinste Wert etwa ein Monat und der größte 
Wert 44 Jahre. Der Mittelwert liegt bei 13,67 Jahren (Standardabweichung 
9,29 Jahre). 
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Abbildung 5: Anzahl der Besuchsjahre der Moschee 

Das Boxplot zeigt, dass es eine vergleichsweise kleine Gruppe an Frauen 
gibt, die schon über einen Zeitraum von rund 40 Jahren die Moschee besuchen. 
Relativ homogen aber kleiner ist der Anteil der Besucherinnen ab 20 Jahren. 
Rund ein Viertel besucht die Moschee seit über 10 Jahren bis hin zu 18 Jahren. 
Daraus lässt sich schließen, dass sich die Bindung zur Moschee in den meis‐
ten Fällen über viele Jahre erstreckt. Vor dem Hintergrund dieser langjährigen 
Bindung der Moscheebesucherinnen entsteht eine weitere Frage dahingehend, 
welche Rollen die Befragten in ihrer genannten Moschee haben. Die folgende 
Tabelle zeigt die Verteilung: 

Tabelle 3: Die Rolle der Befragten in der Moschee

Antworten 

N Prozent Prozent 
der Fälle 

Rolle der 
Moschee-
besuche ‐
rinnen a 

Gemeindemitglied 153 23 , 9 % 37 , 2 % 

Gemeindebesucherin 308 48 , 0 % 74 , 9 % 

Ehrenamtlich tätige Lehrerin 47 7 , 3 % 11 , 4 % 

Angestellte Lehrerin 11 1 , 7 % 2 , 7 % 

Vorstandsmitglied 59 9 , 2 % 14 , 4 % 

Schülerin des Religionsunterrichts 63 9 , 8 % 15 , 3 % 

Gesamt 641 100 , 0 % 156 , 0 % 

a. Ohne Sonstige, da keine Angabe
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Besonders beachtlich ist, dass nur 23,9 % der Befragten angaben Gemeinde‐
mitglied zu sein. Andererseits positionierten sich 48 % der Befragten als Ge‐
meindebesucherinnen. Mit Blick darauf, dass diese Frage Mehrfachantworten 
ermöglichte, zeigt sich in auffälliger Weise, dass in bestimmten Fällen der Be‐
such der Moschee und die Rolle des Vorstandsmitglieds gleichzeitig angekreuzt 
wurde, wohingegen in anderen Fällen eine Schülerin des Religionsunterrichts 
nur diese Rolle benannte, ohne sich auch allgemein als Gemeindebesucherin zu 
positionieren. Das bedeutet, dass nicht jede Frau, die unterschiedliche Räume 
und Kontexte der Moschee wahrnimmt, sich als Gemeindebesucherin wahr‐
nimmt, sondern dann eher auf konkrete Rollen rekurriert. Obwohl das Feld 
Sonstige für andere spezielle Rollenbenennungen Raum bietet, zeigt sich, dass 
keine zusätzlichen Rollen genannt wurden. 

Die Gemeindebesucherinnen (also tatsächlich diejenigen, die dieses Feld 
auch wählen) gaben folgende Häufigkeit des eigenen Besuchs der Moschee an: 

Tabelle 4: Häufigkeit des Besuchs der Moschee

Häufigkeit Prozent Gültige 
Prozente 

Kumulierte 
Prozente 

Gültig Mehr als 1x die Woche 142 34 , 0 52 , 4 52 , 4 

Mehr als 1x im Monat 90 21 , 5 33 , 2 85 , 6 

Mehr als 1x im Jahr 39 9 , 3 14 , 4 100 , 0 

Gesamt 271 64 , 8 100 , 0 

Fehlend Keine Angabe 147 35 , 2 

Gesamt 418 100 , 0 

Über die Hälfte der Frauen und Mädchen (52,4 % ) gaben an, dass sie die Moschee 
mehr als einmal in der Woche besuchen. Dieser bedeutsame Anteil der Frauen, 
die regelmäßig und in kurzen Zeitabständen die Moschee besuchen, verweist 
auf die Bedeutung der Moschee für die Lebenswelten der Befragten. 

Die Frage nach der kategorialen Zuordnung ergab folgendes differenzier‐
tes Bild (n = 407) hinsichtlich der Positionierung der Moschee beispielsweise 
als türkisch, deutsch oder arabisch, welche je nach Benennungskombinationen 
entweder als eindimensional oder mehrdimensional beschrieben wurden: 

Ein großer Teil (84,03 % ) der Befragten konstruiert ihre Moschee eindimen‐
sional. Das bedeutet: Sie verorten ihre Moschee ausschließlich als türkische, 
bosnische oder arabische Moschee. Auch wenn beispielsweise in der daran an‐
schließenden Frage die gesprochenen Sprachen (beispielsweise im Unterricht 
oder während der Predigt) erfragt und hierbei mehrere Sprachen angegeben 
werden, zeigt dieser Befund dennoch, dass ein überwiegender Teil die eigene 
Moschee als eindimensional versteht. Demgegenüber positionieren 15,97 % der 
Frauen ihre Moschee mehrdimensional, indem sie beispielsweise mehrere Kate‐
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Abbildung 6: Eindimensionale und mehrdimensionale Moscheekonstruktion 

gorien wählen oder im Feld Sonstige händisch mehrsprachig oder international 
notieren. Letzteres wurde in 6,2 % der Fälle sichtbar. 

Die Befragten konnten die nächste Frage mit Blick auf die gesprochene 
Sprache im Unterricht, während der Predigt und die darüber hinaus bestehende 
Verkehrssprache als offene Frage beantworten, in dem frei angeben werden 
konnte, welche Sprachen gesprochen werden. Folgendes wurde notiert: 

Tabelle 5: Sprachen in der Moschee

Anzahl 
Sprache während der Khutba / Predigt türkisch 147 

deutsch, türkisch 93 
deutsch, arabisch 54 
arabisch 34 
deutsch 21 
türkisch, arabisch 19 
türkisch, deutsch, 
arabisch 

10 

mehrsprachig 5 
türkisch, bosnisch, 
deutsch 

4 

bosnisch 1 
albanisch 1 

Sprache während des Unterrichts türkisch 131 
deutsch, türkisch 107 
deutsch 48 
deutsch, arabisch 23 
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arabisch 17 
türkisch, arabisch 9 
türkisch, deutsch, 
arabisch 

5 

deutsch, arabisch, 
englisch 

3 

bosnisch 1 
albanisch 1 
mehrsprachig 1 

Ansonsten Verkehrssprache türkisch 86 
deutsch, türkisch 56 
deutsch 47 
deutsch, arabisch 20 
mehrsprachig 7 
arabisch 3 
arabisch, deutsch, 
türkisch 

2 

bosnisch 1 
albanisch 1 
bosnisch, türkisch 1 

Sichtbar wird, dass bei allen drei Fragen in den meisten Bereichen die Nen‐
nung türkisch erwartungsgemäß an erster Stelle steht. Besonders auffällig ist 
aber, dass die Kombination aus deutsch und türkisch bei allen Fragen mit Blick 
auf die Anzahl der Nennungen den zweiten Platz einnimmt. Zudem lässt sich 
festhalten, dass Deutsch als Sprache (allein und in Kombination mit anderen 
Sprachen) am meisten genannt wurde: Für die Predigt wurde Deutsch insge‐
samt in 182 Fällen genannt, im Rahmen des Unterrichts in 186 Fällen und für 
die Verkehrssprache 125 Fälle. 

68,2 % der Befragten (n = 285) gaben an, welche Geschäfte in ihrer Moschee 
vorhanden sind. Dabei entstand folgendes Ergebnis: 

Tabelle 6: Geschäfte in der Moschee

Antworten 

N Prozent Prozent 
der Fälle 

Geschäfte in der 
Moschee a 

Bücherladen 159 27 , 4 % 55 , 8 % 

Friseursalon 113 19 , 5 % 39 , 6 % 

Café und Restaurant 188 32 , 4 % 66 , 0 % 

Einkaufsladen 120 20 , 7 % 42 , 1 % 

Gesamt 580 100 , 0 % 203 , 5 % 

a. Ohne Sonstige, da keine Angabe
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Café und Restaurant als das meistgenannte Geschäftsangebot in der Moschee 
(66 % ) führt die Liste an, gefolgt von Bücherladen, Friseursalon und Einkaufs‐
laden, die alle um die 50 % liegen. Mit Blick auf diese Nennungen wird deut‐
lich, dass Moscheen nicht nur als Orte des religiösen Zusammenkommens und 
der Sozialisation für muslimische Gemeindebesucher* innen fungieren, sondern 
darüber hinaus in erheblichem Ausmaß öffentliche Räume für die Zivilgesell‐
schaft schaffen und damit Begegnungen und Dialoge ermöglichen. Insbeson‐
dere vor dem Hintergrund des Öffentlichkeitsaspektes gewinnen solche Ange‐
bote an Bedeutung und verweisen auf das Potenzial, um als zivilgesellschaftli‐
cher Akteur zu fungieren. 

Als interne Angebote der Moschee geben 97,8 % der Befragten (n = 409) an, 
dass Angebote für folgende Gruppen bestehen: 

Tabelle 7: Angebote in der Moschee

Antworten 

N Prozent Prozent 
der Fälle 

Angebote in der 
Moschee a 

Angebote für Frauen 362 13 , 6 % 88 , 5 % 

Angebote für Männer 312 11 , 7 % 76 , 3 % 

Angebote für Kinder im Alter 
von 4–6 

294 11 , 0 % 71 , 9 % 

Angebote für Kinder im Alter 
von 6–10 

352 13 , 2 % 86 , 1 % 

Angebote für Kinder im Alter 
von 11–16 

348 13 , 1 % 85 , 1 % 

Angebote für Senior* innen 174 6 , 5 % 42 , 5 % 

Angebote für anerkannte Asyl‐
bewerber* innen und Geflüchtete 

129 4 , 8 % 31 , 5 % 

Religionsunterricht 355 13 , 3 % 86 , 8 % 

Seelsorge 109 4 , 1 % 26 , 7 % 

Sprachkurse 109 4 , 1 % 26 , 7 % 

Familien- und Sozial beratung 119 4 , 5 % 29 , 1 % 

Gesamt 2663 100 , 0 % 651 , 1 % 

a. Ohne Sonstige, da keine Angabe

Die Angebote der Moscheen beziehen sich in den meisten Fällen auf die Ziel‐
gruppen der Frauen (88,5 % ), der Kinder (ca. 71–85 % ) und der Lernenden des Re‐
ligionsunterrichts (86,8 % ). Dieser Befund ist insbesondere aufgrund der Kon‐
struktion der Moschee als mutmaßlicher Männerraum in den wissenschaftli‐
chen und politischen Diskursen (beispielsweise Beilschmidt 2015: 95) bedeut‐
sam und deutet hier auf andere Schwerpunktsetzungen hin. Diese Verteilung 
verweist auf die Bedeutung der Moschee als Sozialisationsinstanz und Bil‐
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dungsort insbesondere für Kinder. Beachtlich ist hier, dass in einem hohen 
Ausmaß Raum für Kleinkinder vor dem Grundschulalter (im Alter von 4–
6) geschaffen wird. Die Moschee als Ort der Beratung wird im Gegensatz 
dazu in eher niedrigerem Ausmaß (Seelsorge sowie Familien- und Sozialbe‐
ratungen in 26–27 % der Fälle) sichtbar. Dass Beratungsgespräche beispiels‐
weise im Religionsunterricht oder die Gespräche zwischen Religionsbedienste‐
ten und Gemeindebesucher* innen zwischen Tür und Angel in informeller Rah‐
mung stattfinden können, ist nicht ausgeschlossen. Doch dieser oben genannte 
Befund verweist auf die ausbaufähige Professionalisierung solcher Beratungs‐
angebote. 

Auch für anerkannte Asylbewerber* innen und Flüchtlinge bieten die Mo‐
scheen in 31,5 % der Fälle ein Angebot an, wodurch sie als zivilgesellschaftliche 
Akteure nicht nur für die eigenen gemeindeinternen Zielgruppen agieren, son‐
dern auch für die breite Zivilgesellschaft und die Integration von Zuwander* in‐
nen. 

Als durchdachtes und systematisiertes Vorgehen durch Konzeptualisierun‐
gen bestimmter Themenfelder gaben 73,9 % der befragten Frauen (n= 309) fol‐
gende Bereiche an: 

Tabelle 8: Konzepte in der Moschee

Antworten 

N Prozent Prozent 
der Fälle 

Konzepte in der Moschee a Konzepte für Arme 300 44 , 4 % 97 , 1 % 

Konzepte für Kranke 178 26 , 3 % 57 , 6 % 

Konzepte für Flüchtlinge 198 29 , 3 % 64 , 1 % 

Gesamt 676 100 , 0 % 218 , 8 % 

a. Ohne Sonstige, da keine Angabe

In 97,1 % der Fälle gaben die Frauen an, dass es Konzepte für Arme gibt. Dieser 
Wert zeigt, dass in fast allen Moscheen Hilfsangebote für bedürftige Menschen 
vorhanden sind. Zudem verweist diese Zahl auf die Weiterführung der Tradi‐
tion zur Unterstützung der Bedürftigen beispielsweise über die jährliche Zakat-
Spende. Über die Hälfte der Moscheen verfügen über Angebote für Kranke und 
64,1 % Konzepte für Flüchtlinge. Somit zeigt sich auch hier das weite Hand‐
lungsfeld der Moscheen. 

Die Frage, welche der genannten Themen eine besondere Rolle in der Mo‐
schee spielen, beantworteten 90 % der Befragten (n= 376) folgendermaßen: 

Die statistische Dominanz der relevanten Themenfelder deutet aus der Per‐
spektive der Frauen auf zwei Bereiche: Zum einen gaben 80,3 % der Befragten 
an, dass in ihrer Moschee die Arbeit mit Mädchen und Frauen eine besondere 
Rolle spielt. Dies zeigt im Umkehrschluss, dass für die Mädchen und Frauen die 
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Tabelle 9: Besondere Themen in der Moschee

Antworten 

N Prozent Prozent 
der Fälle 

Besondere Themen 
in der Moschee a 

Arbeit mit Mädchen und Frauen 302 21 , 4 % 80 , 3 % 

Arbeit mit Familien 205 14 , 5 % 54 , 5 % 

Arbeit mit Jugendlichen 292 20 , 7 % 77 , 7 % 

Demokratie und Gesellschaft 122 8 , 6 % 32 , 4 % 

Benachteiligung in der Gesellschaft 73 5 , 2 % 19 , 4 % 

Diskriminierungserfahrungen 83 5 , 9 % 22 , 1 % 

Bezug zum Heimatland 136 9 , 6 % 36 , 2 % 

Schulischer Religionsunterricht 200 14 , 2 % 53 , 2 % 

Gesamt 1413 100 , 0 % 375 , 8 % 

a. Ohne Sonstige, da keine Angabe

Angebote, die konkret an sie gerichtet werden, auch in ihrer Wahrnehmung 
präsent sind. Zum anderen gaben 77,7 % an, dass in ihrer Moschee die Arbeit 
mit Jugendlichen besonders relevant ist. Hier zeigt sich erneut die Bedeutung 
der Moschee als Bildungsort. Frauen, Mädchen und Jugendliche werden hier 
und in den vorherigen Fragen mit Blick auf die Angebote als die zentralen Ziel‐
gruppen adressiert. In 54,5 % der Fälle gaben die Befragten an, dass die Arbeit 
mit Familien als Themen besonders relevant ist. Möglicherweise deutet dies 
darauf hin, dass sich die primäre Perspektive der Frauen beziehungsweise der 
Multiplikator* innen in der Moschee (je nach dem, von wem die Themenrele‐
vanzen gesetzt werden) auf den sozialen Nahraum (Familie, Frauen, Jugendliche 
und Kinder) bezieht. Gleichzeitig offenbaren die statistische Werte der Arbeit 
mit Mädchen, Frauen und Familien das Potenzial ihrer Partizipation, das durch 
solche Angebote und Themensetzungen geweckt und mobilisiert wird. 

Demgegenüber fallen die Werte der Themenrelevanzen wie Demokratie und 
Gesellschaft (32,4 % ), Benachteiligung in der Gesellschaft (19,4 % ) und Diskrimi‐
nierungserfahrungen (22,1 % ) vergleichsweise niedrig aus. Im Vergleich dazu 
lässt sich festhalten, dass solche moschee-externen Themenfelder in den Mo‐
scheeräumen scheinbar weniger Beachtung finden. Analysiert man dann solche 
Angebote und Themensetzungen in den Moscheeräumen vor dem Hintergrund 
der zivilgesellschaftlichen Aspekte und gesellschaftlichen Teilhabe, verweist 
dies auf die Notwendigkeit, für solche Themenfelder mehr Raum zu bieten. Für 
die Moscheen als zivilgesellschaftliche Akteure zeigt dieser Befund, dass eine 
große Ausbaufähigkeit in der Etablierung von Formaten besteht, um Themen 
wie Diskriminierung und Benachteiligung in der Gesellschaft entgegenwirken 
zu können und den Betroffenen in den geschützten Räumen der Moschee Platz 
für die Verarbeitung zu geben. 
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Darüber hinaus gaben 36,2 % der befragten Frauen an, dass der Bezug zum 
Heimatland ein besonderes Thema darstellt. Dieser nicht eindeutig definier‐
bare – aber emotional aufgeladene – Begriff lässt eine Vielzahl an Interpretatio‐
nen zu. Nicht klar und daher schwer interpretierbar ist hier die Selbstdefinition 
der Befragten. Zudem gaben 53,2 % der Befragten an, dass der schulische Reli‐
gionsunterricht in der Moschee thematisch besonders relevant ist. Somit ist in 
der Moschee das Interesse auch an der religiösen Erziehung und Bildung mus‐
limischer Kinder außerhalb der Moschee vorhanden und wird relevant gesetzt: 

Tabelle 10: Der Zusammenhang zwischen Angeboten für Frauen und der Relevanz der 
Themen Demokratie und Gesellschaft in der Moschee

Demokratie und Gesellschaft 

Ja Nein Gesamt 

Angebote 
für 
Frauen 

Ja Anzahl 115 247 362 

Erwartete Anzahl 105 , 7 256 , 3 362 , 0 

% von Angebote für Frauen 31 , 8 % 68 , 2 % 100 , 0 % 

% von Demokratie und Gesellschaft 94 , 3 % 83 , 4 % 86 , 6 % 

% der Gesamtzahl 27 , 5 % 59 , 1 % 86 , 6 % 

Nein Anzahl 7 49 56 

Erwartete Anzahl 16 , 3 39 , 7 56 , 0 

% von Angebote für Frauen 12 , 5 % 87 , 5 % 100 , 0 % 

% von Demokratie und Gesellschaft 5 , 7 % 16 , 6 % 13 , 4 % 

% der Gesamtzahl 1 , 7 % 11 , 7 % 13 , 4 % 

Gesamt Anzahl 122 296 418 

Erwartete Anzahl 122 , 0 296 , 0 418 , 0 

% von Angebote für Frauen 29 , 2 % 70 , 8 % 100 , 0 % 

% von Demokratie und Gesellschaft 100 , 0 % 100 , 0 % 100 , 0 % 

% der Gesamtzahl 29 , 2 % 70 , 8 % 100 , 0 % 

Die Berechnung zeigt den statistisch signifikanten Unterschied (Exakter Fisher 
Test p = .002) zwischen den Angeboten für Frauen und der Relevanz der The‐
men Demokratie und Gesellschaft in der Moschee je nach Ausprägung. Dort, 
wo Angebote für Frauen vorhanden sind, ist es statistisch signifikant häufi‐
ger, dass Demokratie und Gesellschaft besondere Themen in der Moschee sind. 
Diese Merkmalskombination zeigt sich in 27,5 % der Fälle. Dort wo Demokratie 
und Gesellschaft keine Themen sind, bestehen trotzdem zu 59,1 % Angebote für 
Frauen. Zudem lässt sich die Erkenntnis notieren, dass Moscheen, die keine 
Frauenangebote haben, auch nur in 1,7 % der Fälle demokratie- und gesell‐
schaftsbezogene Themen besonders relevant setzen. Dass Moscheen gleichzei‐
tig keine Frauenangebote haben und die Themen Demokratie und Gesellschaft 
nicht relevant setzen, ist nur in 11,7 % der Fälle gegeben. 
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Wird nun der Zusammenhang zwischen den Angeboten für Frauen und der 
Relevanz des Themas Diskriminierungserfahrung berechnet, zeigt sich folgen‐
des Ergebnis (bei dem Exakter Fisher Test p= .001): 

Tabelle 11: Der Zusammenhang zwischen den Angeboten für Frauen und der Relevanz des 
Themas Diskriminierungserfahrungen in der Moschee

Diskriminierungserfahrungen 

Ja Nein Gesamt 

Angebote 
für Frauen 

Ja Anzahl 80 282 362 

Erwartete Anzahl 71 , 9 290 , 1 362 , 0 

% von Angebote für Frauen 22 , 1 % 77 , 9 % 100 , 0 % 

% von Diskriminierungserfahrungen 96 , 4 % 84 , 2 % 86 , 6 % 

% der Gesamtzahl 19 , 1 % 67 , 5 % 86 , 6 % 

Nein Anzahl 3 53 56 

Erwartete Anzahl 11 , 1 44 , 9 56 , 0 

% von Angebote für Frauen 5 , 4 % 94 , 6 % 100 , 0 % 

% von Diskriminierungserfahrungen 3 , 6 % 15 , 8 % 13 , 4 % 

% der Gesamtzahl 0 , 7 % 12 , 7 % 13 , 4 % 

Gesamt Anzahl 83 335 418 

Erwartete Anzahl 83 , 0 335 , 0 418 , 0 

% von Angebote für Frauen 19 , 9 % 80 , 1 % 100 , 0 % 

% von Diskriminierungserfahrungen 100 , 0 % 100 , 0 % 100 , 0 % 

% der Gesamtzahl 19 , 9 % 80 , 1 % 100 , 0 % 

Auffällig ist in dieser Berechnung, dass in 67,5 % der Fälle Frauenangebote 
bestehen und Diskriminierungserfahrungen als Thema in der Moschee nicht 
besonders relevant sind. Wenn jedoch keine Frauenangebote bestehen, implo‐
diert der Wert der Thematisierung von Diskriminierungserfahrungen auf 0,7 % . 
Das deutet wiederum darauf hin, dass die besondere Relevanzsetzung des The‐
mas Diskriminierung stark mit den frauenbezogenen Angeboten kovariiert (in 
19,1 % der Fälle). Damit zeigt sich erneut der starke Zusammenhang zwischen 
den Aspekten Frauenangebote und besondere Relevanzsetzung der Diskriminie‐
rungserfahrungen. Daraus lässt sich ableiten, dass die Moschee, wenn sie Frau‐
enangebote offerieren, gleichzeitig Raum für die Thematisierung beziehungs‐
weise Bearbeitung von Diskriminierungserfahrung bieten. 

Wird die Moschee als zivilgesellschaftlicher Akteur betrachtet und hinsicht‐
lich ihres Engagements beispielsweise für Flüchtlinge analysiert, ist es nahelie‐
gend, den Zusammenhang zwischen den vorhandenen Konzepten für Flücht‐
linge und der Relevanzsetzung des Themas Benachteiligung in der Gesellschaft 
zu berechnen (Exakter Fisher Test p < .001): 
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Tabelle 12: Der Zusammenhang zwischen der Relevanz des Themas Benachteiligung in der 
Gesellschaft und Konzept für Flüchtlinge

Konzept für Flüchtlinge 

Ja Nein Gesamt 

Benach ‐
teiligung 
in der 
Gesell schaft 

Ja Anzahl 57 16 73 

Erwartete Anzahl 34 , 6 38 , 4 73 , 0 

% von Benachteiligung in der 
Gesellschaft 

78 , 1 % 21 , 9 % 100 , 0 % 

% von Konzept für Flüchtlinge 28 , 8 % 7 , 3 % 17 , 5 % 

% der Gesamtzahl 13 , 6 % 3 , 8 % 17 , 5 % 

Nein Anzahl 141 204 345 

Erwartete Anzahl 163 , 4 181 , 6 345 , 0 

% von Benachteiligung in der 
Gesellschaft 

40 , 9 % 59 , 1 % 100 , 0 % 

% von Konzept für Flüchtlinge 71 , 2 % 92 , 7 % 82 , 5 % 

% der Gesamtzahl 33 , 7 % 48 , 8 % 82 , 5 % 

Gesamt Anzahl 198 220 418 

Erwartete Anzahl 198 , 0 220 , 0 418 , 0 

% von Benachteiligung in der 
Gesellschaft 

47 , 4 % 52 , 6 % 100 , 0 % 

% von Konzept für Flüchtlinge 100 , 0 % 100 , 0 % 100 , 0 % 

% der Gesamtzahl 47 , 4 % 52 , 6 % 100 , 0 % 

In 13,6 % der Fälle ist ein Konzept für Flüchtlinge vorhanden, und gleichzeitig 
ist das Thema Benachteiligung in der Gesellschaft relevant. Dieser Wert ist 
deutlich größer als statistisch erwartet. Für die komplexe Typenbildung wurde 
die Konfigurationsfrequenzanalyse mit asymptotischen Binomialtests nach von 
Eye durchgeführt – hier die Ergebnisse in vereinfachter Darstellung. 10 

In den meisten Fällen (232) wird die Kombination angegeben, dass es Ange‐
bote für Frauen gibt und gleichzeitig Demokratie und Gesellschaft sowie Dis‐
kriminierungserfahrung in der Moschee thematisch nicht besonders relevant 
sind. Diese Kombination (Ja, Nein, Nein) ist statistisch überzufällig und damit 
ein Typus. Des Weiteren wird in 65 Fällen angegeben, dass alle drei Themenfel‐
der vorhanden sind. Dieser Typus tritt statistisch hochsignifikant häufiger als 
erwartet auf. Dort, wo es Frauenangebote gibt und entweder nur Demokratie 
und Gesellschaft oder nur Diskriminierungserfahrung besonders relevant sind, 

10 Ein Typus tritt statistisch häufiger auf als zu erwarten gewesen wäre. Der Antitypus im Ge‐
gensatz dazu bedeutet, dass er statistisch seltener auftritt, als zu erwarten war. Die Konfigu‐
rationsfrequenzanalyse ist in letzter Konsequenz eine Verallgemeinerung des Chi-Quadrat-
Tests auf mehrere Merkmale, die gleichzeitig in die Berechnung einbezogen werden. 
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Tabelle 13: Typenbildung

Es gibt 
Angebote 

für 
Frauen 

Demokratie 
und 

Gesellschaft 
ist 

thematisch 
besonders 
relevant 

Diskriminie‐
rungs-

erfahrung 
ist 

thematisch 
besonders 
relevant 

Empirical 
cell 

counts 

Expected 
cell 

counts 

Alpha 
level for 
the Holm 
correc‐

tion 

Types* 

1 Ja Ja Ja 65 20 , 979 ,0063 Type 

2 Ja Ja Nein 50 84 , 676 ,0083 Antitype 

3 Ja Nein Ja 15 50 , 901 ,0071 Antitype 

4 Ja Nein Nein 232 205 , 444 ,0167 Type 

5 Nein Ja Ja 3 3 , 245 ,0500 

6 Nein Ja Nein 4 13 , 099 ,0250 Antitype 

7 Nein Nein Ja 0 7 , 874 ,0125 Antitype 

8 Nein Nein Nein 49 31 , 781 ,0100 Type 

* Following Krauth: Result for the binomial test using Holm’s correction (in vereinfachter Darstellung)

ergeben sich bei beiden Kombinationsmöglichkeiten jeweils Antitypen. Wenn 
keine Frauenangebote in der Moschee bestehen (in Fall 5, 6 und 7), dann zeigt 
sich eine niedrige Häufigkeit, die auch in Zeile 6 und 7 signifikant Antity‐
pen ausweist. Die drittstärkste Ausprägung als statistischer Typus bietet weder 
Frauenangebote an, noch sind die genannten zivilgesellschaftlichen Themen be‐
sonders relevant (in 49 Fällen wurde diese Antwortkombination genannt). Somit 
lässt sich ableiten, dass das Vorhandensein der Frauenangebote eine notwendige 
aber nicht hinreichende Bedingung für zivilgesellschaftlich relevante Themen 
ist. Zusammenfassend lässt sich deuten, dass es einerseits Moscheen gibt, die 
ihre Rolle als zivilgesellschaftlicher Akteur ausschöpfen, indem sie Räume für 
zivilgesellschaftlich relevante Themen mit ihren Frauenangeboten schaffen. An‐
dererseits ist das Vorhandensein von Frauenangeboten nicht zwingend mit zi‐
vilgesellschaftlichen Themen verbunden. Fehlen Frauenangebote jedoch, dann 
spielen solche Themen statistisch gesehen eine geringe Rolle. Die nur dritt‐
größte Gruppe bietet weder Frauenangebote noch zivilgesellschaftliche Themen 
an. Diese Erkenntnis lässt sich mit Blick auf die Gesamtverteilung so deuten: 

Es könnte für die Thematisierung von zivilgesellschaftlichen Angeboten 
möglicherweise ausreichen, wenn Frauenangebote in einem ersten Schritt eta‐
bliert werden. Frauenangebote könnten somit als Brücke für zivilgesellschaftli‐
che Themen gesehen werden. Für zivilgesellschaftliches Engagement kann dies 
als eine Grundlage förderlich sein. Auffällig ist hier auch die Erkenntnis, dass 
die Gruppe der Moscheen, die sowohl Frauenangebote haben als auch zivilge‐
sellschaftliche Themen bearbeiten, besonders statistisch häufiger auftritt und 
die zweitgrößte Gruppe darstellt. 
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Im Anschluss an die Auswertung der geschlossenen Fragen des Fragebogens 
werden nun zur Vertiefung die offenen Fragen betrachtet, die den Befragten die 
Möglichkeit gaben, in Form der freien Antworten die Angebote und Strukturen 
der Moschee einzuschätzen. Die vier Fragen lauten: 

1. Was schätzen Sie an Ihrer Moscheegemeinde? 
2. Welche Angebote nutzen Sie? 
3. Was fehlt Ihnen in Ihrer Moschee? 
4. Was müsste Ihrer Meinung nach verändert werden? 

Die erste Frage bezieht sich ausdrücklich auf die gesamte Moscheegemeinde, 
um sowohl die religiöse Ebene als auch die nicht-religiöse Ebene mit einzube‐
ziehen. Frage 2 zielt auf die häufigste Angebotsnutzung aus der Perspektive der 
Frauen und Mädchen. Demgegenüber gibt Frage 3 die Möglichkeit, das in der 
Moschee Fehlende aus der Perspektive der Befragten zu beschreiben. Frage 4 
bezieht sich auf das bereits vorhandene Angebot und auf die Strukturen, die 
aber durch die Befragten kritisiert werden können. Zusammenfassend decken 
alle Fragen die Dimensionen Bewertung, Bedarfe, Angebote und Veränderungs‐
wünsche ab. Im Folgenden werden die Häufigkeiten der meisten Nennungen 
dargestellt. Eine bestimmte Nennungshäufigkeit wird je nach Verteilung als 
Relevanzkriterium für die gesamte Gruppe verwendet. 348 Befragte haben die 
offenen Fragen beantwortet (daher n = 348). Im Durchschnitt kam es zu 520 
Nennungen pro Frage, sodass sich die Prozentwerte in der jeweiligen Tabelle 
auf diese Zahl beziehen. 

Tabelle 14: Nennungen bei Frage 1 im Fragebogen unter Berücksichtigung von Nennungen 
größer 20

1. Was schätzen Sie an Ihrer Moscheegemeinde? Häufigkeit Prozent 

Zusammenhalt 70 13 , 46 

Gemeinschaftsgefühl 59 11 , 35 

Vielfalt 51 9 , 81 

Programm 49 9 , 42 

Religionsunterricht 48 9 , 23 

Offenheit 44 8 , 46 

Atmosphäre 40 7 , 69 

Hilfsbereitschaft 25 4 , 81 

Die Tabelle lässt sich in drei Metakategorien zusammenfassen: Zusammenhalt, 
Gemeinschaftsgefühl und Vielfalt beziehen sich auf das soziale Miteinander in 
der Moschee (insgesamt 34,62 % ). Formelle Angebote werden unter Programm 
und Religionsunterricht subsumiert (insgesamt 18,65 % ). Offenheit, Atmosphäre 
und Hilfsbereitschaft lassen sich als Indikatoren für die emotionale Wahrneh‐
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mung der Moschee zusammenfassen (insgesamt 20,96 % ). Somit können als 
wichtigste Dimensionen für die Wertschätzung der Moschee das soziale Mitein‐
ander, die formellen Angebote und die emotionale Wahrnehmung beschrieben 
werden. Die Moschee ist demnach auch ein religiös konnotierter Sozialraum 
für die Zivilgesellschaft. 

In der zweiten offenen Frage notierten die Frauen folgende Begriffe: 

Tabelle 15: Nennungen bei Frage b im Fragebogen unter Berücksichtigung von Nennungen 
größer 19

2. Welche Angebote nutzen Sie? Häufigkeit Prozent 

Religionsunterricht 189 36 , 35 

Programm 129 24 , 81 

Angebote für Frauen 66 12 , 69 

Gebet 62 11 , 92 

alles 46 8 , 85 

Gesprächsrunden 41 7 , 88 

Jugendangebote 35 6 , 73 

Ramadan 27 5 , 19 

Seminare 20 3 , 85 

In 36,35 % der Nennungen wird sichtbar, dass der Religionsunterricht die 
Hauptangebotsnutzung darstellt. Somit wird hier ein Bildungsangebot in be‐
deutendem Ausmaß zu einer Brücke zwischen Nutzerinnen und Moschee. Da‐
rüber hinaus notieren die Befragten in 129 Fällen (24,81 % ), dass sie die Pro‐
gramme der Moschee nutzen, ohne diese detailliert zu explizieren. Das lässt 
sich so verstehen, dass das organisierte Angebot im Rahmen von Programmen 
den Moscheebesuch der Frauen fördert. In 66 Nennungen werden die Befragten 
dann spezifischer und notieren Angebote für Frauen als genutztes Angebot der 
Moschee. Hier lässt sich nun festhalten, dass die Frauen die geschlossenen und 
frauenspezifischen Räume für die Partizipation nutzen. Das Gebet (in 11,92 % 
der Nennungen) gehört zu den genannten Angeboten. Hier spiegelt sich der 
Befund der DIK-Studie dahingehend wider, dass sich der niedrige Wert auf die 
vergleichsweise geringe Inanspruchnahme des Freitagsgebets von Seiten der 
Frauen zeigt. In 8,85 % der Nennungen schreiben die Befragten „alles“, ohne 
dies zu spezifizieren. Es lässt sich deuten, dass es hier nun eine Gruppe gibt, 
die zu markieren versucht, dass sie sich durch eine Vielzahl von Angeboten 
an die Moschee gebunden fühlt, ohne dass diese Angebote detailliert werden 
müssen. Betrachtet man die gesamte Auflistung, dann ist es naheliegend, drei 
Metakategorien zu konstruieren: 

Die erste Kategorie bezieht sich auf das strukturierte, organisierte und gelei‐
tete Bildungsangebot; darunter lassen sich Religionsunterricht, Programme, Ge‐
sprächsrunden und Seminare fassen. Die zweite Kategorie bildet die gruppenspe‐
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zifischen Angebote (Jugendangebote und Frauenangebote). Die dritte Kategorie 
bezieht sich auf das informelle Angebot wie beispielsweise Gebet und Ramadan. 

Wird die erste Metakategorie (geleitetes und strukturiertes Angebot) pro‐
zentual zusammengefasst, ergibt sich ein Wert von 72,89 % . Dieser Wert deu‐
tet auf das Potenzial der Moschee, zivilgesellschaftlich-relevante Themen im 
Rahmen solcher Angebote einzubauen und somit zivilgesellschaftliches Enga‐
gement zu fördern. 

Aus der dritten offenen Frage (bei n = 520) ergibt sich folgendes Resultat: 

Tabelle 16: Nennungen bei Frage c im Fragebogen unter Berücksichtigung von Nennungen 
größer 10

3. Was fehlt Ihnen in Ihrer Moschee? Häufigkeit Prozent 

Räumlichkeiten 89 17 , 12 

Nichts 43 8 , 27 

Programm 25 4 , 81 

Bücherei 15 2 , 88 

finanzielle Unterstützung 14 2 , 69 

deutschsprachige Angebote 14 2 , 69 

Jugendangebote 13 2 , 50 

Organisation 13 2 , 50 

Unterricht 11 2 , 12 

Einkaufsladen 11 2 , 12 

Auffällig ist hier, dass es eine Heterogenität der Nennungen gibt. Daher gibt 
es vergleichsweise viele genannte Aspekte mit geringen Prozentwerten. Diese 
Werte reichen von 4,81 % (Programm) bis hin zu 2,12 % (Einkaufsladen) und 
weiter. Daneben zeigt sich, dass Frauen und Mädchen in 8,27 % der Nennungen 
„nichts“ notieren. Damit sind keine leergelassenen Felder gemeint, sondern das 
explizite Schreiben von Begriffen wie „nichts“, „nichts elhamdulillah“, „nichts!“ 
oder „gar nichts“ und manchmal nur ein Smiley. Diese Gruppe notiert, dass sie 
soweit zufrieden ist und keinen Veränderungsbedarf sieht. Gestützt wird dieser 
Befund auch von den Antworten in Frage 4, wo kein Veränderungsbedarf in 
5,96 % der Nennungen gesehen wird: 

Werden die Fragen 3 und 4 gemeinsam betrachtet, zeigt sich die Domi‐
nanz des Bedarfs beziehungsweise des Veränderungswunsches mit Blick auf die 
Räumlichkeiten: In Frage 3 wird dies in 17,12 % der Nennungen und in Frage 4 in 
11,35 % der Nennungen notiert. In solchen Auflistungen mit sehr heterogenen 
Nennungen und niedrigen Prozentwerten springt diese Dominanz ins Auge. 
Auch aus dieser letzten Frage zeigt sich das Potenzial, zivilgesellschaftlich-re‐
levante Themen in der Moschee weiter auszubauen, da 4,81 % mehr Programm 
wünschen, 2,5 % mehr Organisation und 1,92 % mehr staatliche Unterstützung. 
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Tabelle 17: Nennungen bei Frage d im Fragebogen unter Berücksichtigung von Nennungen 
größer 9

4. Was müsste Ihrer Meinung nach verändert werden? Häufigkeit Prozent 

Räumlichkeiten 59 11 , 35 

Nichts 31 5 , 96 

Mehr Programm 25 4 , 81 

Organisation 13 2 , 50 

Staatliche Unterstützung 10 1 , 92 

Da alle Fragen als offene Fragen ohne vorgegebene Antwortmöglichkeiten 
formuliert wurden, zeigen sich die für die Befragten besonders dominanten 
Aspekte. Dementsprechend sind die Räumlichkeiten ein exponierter Problem‐
bereich. 

6. Fazit: Zivilgesellschaftliches Engagement in der Moschee 
hat / braucht Raum

Den Raum zu haben und ihn zu brauchen verweist auf zwei unterschiedliche 
Dimensionen, die die Erkenntnisse dieser Teilstudie in einem inneren Ver‐
weisungszusammenhang resümieren. Zum einen beschreibt Raum haben die 
dargestellten Angebote und ihre Nutzung und Bewertung durch die Befragten. 
Somit lässt sich bereits auf der Grundlage der dargestellten Statistiken fest‐
halten, dass die Moschee als zivilgesellschaftlicher Akteur fungiert (und noch 
deutlicher fungieren kann). Demgegenüber verweist Raum brauchen auf die 
Bedarfe sowohl auf der inhaltlichen als auch auf der architektonischen Ebene. 
Die Teilstudie konnte besonders junge Frauen (bis 45 Jahren) erreichen. Dabei 
konnte durch den regelmäßigen und langjährigen Besuch die enge Bindung 
aufgezeigt werden. Die meisten Befragten, die an der Studie teilgenommen 
haben, befinden sich in Qualifikationsphasen oder sind berufstätig. Demnach 
handelt es sich überwiegend um Perspektiven von Frauen und Mädchen, die in 
der Gesellschaft in gewisser Art und Weise sichtbar sind. In der Moschee sind 
sie in ganz unterschiedlichen Rollen präsent. 

Die Offenheit der Moschee als Grundlage für zivilgesellschaftliches Enga‐
gement spiegelt sich nicht zuletzt in der überraschenderweise mehrdimensio‐
nalen Verortung (Kultur, Sprache und ähnliche Kriterien) wider. Die Darstel‐
lung der Moscheeangebote rekurriert somit auf die Einbindung von Frauen und 
Mädchen in das Gemeindeleben auch als wichtige Grundlage für zivilgesell‐
schaftliches Engagement. Die Ergebnisse zeigen das breite Zielgruppenangebot 
für Kinder, Jugendliche, Männer, Frauen, Senior* innen, Geflüchtete und Hilfs‐
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bedürftige. Im Rahmen dieses schon bestehenden Angebots ist es möglich, zi‐
vilgesellschaftlich relevante Themen zu platzieren. Der starke Zusammenhang 
zwischen den Frauenangeboten und der Thematisierung zivilgesellschaftlich 
relevanter Themen wie beispielsweise Diskriminierung und Benachteiligung 
in der Gesellschaft oder Demokratie und Gesellschaft konnte statistisch nach‐
gewiesen werden: Überall dort, wo es keine Frauenangebote gibt, werden zi‐
vilgesellschaftliche Themen weit unterdurchschnittlich thematisiert. Angebote 
für Frauen sind also eine notwendige aber noch nicht hinreichende Bedingung 
für die Thematisierung von zivilgesellschaftlichen Themen. Dort wo es Frau‐
enangebote gibt, ist eine weit überdurchschnittliche Gruppe vorhanden, die 
dann auch zivilgesellschaftliche Themen als besonders relevant für die Moschee 
beschreibt (asymmetrische Kontingenz). 

Dieser Befund verweist erneut auf die Bedeutung des Raum-Gebens oder 
des Raum-Habens für die Platzierung solcher zivilgesellschaftlich relevanten 
Aspekte. Dass Raum gegeben werden kann und dass das Potenzial vorhanden 
ist, solche Themen zu platzieren, zeigt sich in der positiven Einschätzung der 
Frauen bezüglich der vorhandenen Offenheit, Vielfalt und Atmosphäre in ih‐
rer Moschee. Somit ist eine wichtige Grundlage gegeben, Empowerment zu 
forcieren und Supportnetzwerke aufzubauen. In solchen Räumen wird dann 
wieder das Potenzial für zivilgesellschaftliches Engagement verstärkt, zumal 
die Moschee eben auch einen Raum für das soziale Miteinander bietet. Resümie‐
rend lässt sich notieren, dass die Moschee durch die Angebote und Themenset‐
zungen als zivilgesellschaftlicher Akteur fungiert und somit (bildende) Räume 
im physikalischen / architektonischen Sinne schafft beziehungsweise weitere 
Räume aus der Perspektive der Frauen braucht. 
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Über das Migrationsgefühl 

Zur psychischen Gesundheit von Menschen 
mit Migrationsgeschichte 

Anahita Sattarian 

1. Warum wir über die psychische Gesundheit von Menschen mit 
Migrationsgeschichte reden (sollten)

Der Begriff Migrationsgefühl umreißt die Bandbreite an Emotionen von Men‐
schen mit Migrationserfahrung, die aktuell noch viel zu wenig gesellschaftli‐
chen Raum findet. Es geht um den gesellschaftlichen und individuellen Um‐
gang mit Emotionen, die Menschen mit Migrationsgeschichte nach, mit und 
aufgrund ihrer Migrationserfahrung erleben. Es geht um ein Konzept für mehr 
Anerkennung und Akzeptanz dieser Emotionen, verbildlicht durch eine Meta‐
pher aus der Psychotherapie. 

Ich habe eine Vision – eine Vision, die von meinen persönlichen und be‐
ruflichen Erfahrungen geprägt wurde. Zum einen habe ich aufgrund meiner 
Erfahrungen als Tochter von Eltern mit Zuwanderungsgeschichte und als junge 
muslimische Frau mit Migrationsgeschichte erkannt, dass es in Deutschland 
notwendig ist, mehr über die psychische Gesundheit von Menschen mit Migra‐
tions- und Fluchtgeschichte zu sprechen. Zum anderen stützt meine zehnjäh‐
rige berufliche Erfahrung in der psychosozialen Unterstützung von psychisch 
belasteten Menschen mit Migrations- und Fluchtgeschichte diese Sicht. Dieser 
Text wird mit Migrationsgefühl einen Gedanken vorstellen, der für weite Teile 
der Gesellschaft zwar allgegenwärtig ist, aber bisher kaum in Worte gefasst 
wurde; daher diese psychologische Annäherung. 

Warum ist es wichtig, Gefühle zum Thema von Gesprächen zu machen? Ich 
möchte dazu eine Verbildlichung aus der Psychotherapie, genauer der Akzep‐
tanz- und Commitment-Therapie (Hayes / Strohsahl / Wilson 2014), verwenden: 
das Bild des Wasserballs. Dieses Beispiel wende ich auch in der praktischen 
Arbeit mit Patient* innen an, um den Umgang mit Emotionen zu skizzieren und 
sie bei der Suche nach hilfreichen Strategien zu unterstützen. An dieser Stelle 
möchte ich das Bild des Wasserballs jedoch als neue Herangehensweise und 
explizit als Konzept für einen möglichen Umgang mit dem Migrationsgefühl 
vorschlagen. 
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Das Bild des Wasserballs beschreibt folgendes Szenario: Stellen wir uns 
vor, all unsere Gefühle sind in einem aufblasbaren Wasserball, der sich im 
Wasser befindet und den wir mit aller Kraft unter Wasser halten. So wären 
unsere Emotionen gut versteckt unterhalb der Oberfläche verborgen, und wir 
und andere würden sie nicht sehen und auch nicht bewusst wahrnehmen. Wir 
tun alles dafür, dass dieser Ball nicht an die Oberfläche gelangt und möglichst 
ungesehen bleibt. Zunächst einmal kann dieses Verhalten dabei helfen, den 
Ball zu verbergen. Möglicherweise gewinnen wir immer mehr den Eindruck, 
dass unsere Gefühle nicht mehr in unserem Sichtfeld präsent sind. Vielleicht 
empfinden wir sogar ein gewisses Vertrauen in unsere eigene Fertigkeit, mit 
Gefühlen umzugehen. Irgendwann werden unsere Arme jedoch schwer und 
müde, denn der aufgeblasene Wasserball drückt stetig zur Wasseroberfläche. 
Und dann, wenn wir es am wenigsten erwarten (und gebrauchen können), wird 
der Wasserball, der sich mit der Zeit schwerer und schwerer kontrollieren lässt 
und größer anfühlt, vielleicht auf einmal hochspringen. Es kann sein, dass es 
uns dann nicht mehr gelingt, ihn aufzufangen, und dass er uns unkontrolliert 
davonfliegt. 

Für den Fall, dass der Ball ungewollt hochgeschnellt ist und wir die Kontrolle 
über ihn und damit sinnbildlich über unsere Gefühle verloren haben, könnten 
wir uns Folgendes fragen: Was wäre passiert, wenn wir den Ball und mit ihm 
unsere Gefühle und Bedürfnisse bewusst an die Oberfläche gelassen hätten, 
anstatt ihn mit viel Mühe herunterzudrücken? Was wäre gar passiert, wenn wir 
diese Gefühle als Hinweise wertgeschätzt und im nächsten Schritt – allein oder 
mit Unterstützung – verarbeitet hätten? Vielleicht fragen wir uns, was passiert 
wäre, wenn wir diese Gefühle nicht für uns behalten hätten, sondern anderen 
sogar davon erzählt hätten? Was wäre, wenn sich andere Personen für die Ge‐
fühle interessiert und sie in Ruhe betrachtet, ja vielleicht sogar geteilt hätten? 
Was für eine Transformation unserer migrantischen Gefühle wäre möglich, 
wenn es vermehrt Räume geben würde, die eben diesen offenen Umgang mit 
unseren Gefühlen nicht nur ermöglichen, sondern zugleich fördern würden? 
Und wenn damit nicht ausschließlich unsere Migrationserfahrungen, sondern 
auch die damit verbundenen Gefühle und dahintersteckenden Bedürfnisse ih‐
ren eigenen Raum erhalten würden? 

2. Über das Migrationsgefühl

Es ist Zeit, dass das Migrationsgefühl einen eigenen gesellschaftlichen Raum 
erhält. Mit dem Begriff bezeichne ich das breite Spektrum gemeinsamer Emo‐
tionen, das Menschen mit Migrationshintergrund aufgrund ihrer ähnlichen Ge‐
schichte, Gegenwart oder Zukunft vereinen kann. Das Migrationsgefühl be‐
zeichnet die vielen Facetten dieser Gefühlswelt. Diese können von Verlust‐
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gefühlen in Bezug auf die eigene Heimat über mögliche Überforderung des 
darauffolgenden Anpassungsprozesses an das neue Zuhause bis hin zur Dank‐
barkeit über neu erworbene Möglichkeiten reichen. Das Migrationsgefühl um‐
fasst Ambivalenzen, und es ist Zeit, genau solchen Erfahrungen und vor allem 
Gefühlen mehr gesellschaftlichen Raum zu geben. Es ist Zeit, den anfangs an‐
gesprochenen Wasserball des Migrationsgefühls gemeinsam und bewusst an 
die Oberfläche zu lassen. Es ist Zeit für die aktive Thematisierung von Migrati‐
onserfahrungen und den damit einhergehenden Emotionen und Bedürfnissen, 
auch auf einer gesellschaftlichen Ebene. 

Es ist Zeit, über die Notwendigkeit zur Aufmerksamkeit für das Migrations‐
gefühl zu sprechen. Konkret gesprochen, können Gefühle von Euphorie und 
Tatendrang über neu erlangte Möglichkeiten oder das persönliche Erreichen 
von Zielen auftauchen. Dabei kann es sich zum einen um angenehme Gefühle 
wie Dankbarkeit und Zufriedenheit über gewonnene Sicherheit und Geborgen‐
heit handeln. Es kann zu Zuversicht angesichts neuer Perspektiven kommen. 
Migrationsgefühl kann bedeuten, Altes zu bewahren und Neues aufzunehmen. 
Es kann um Ambitionen beim Aufbau neuer Strukturen und sozialer Netze 
und gleichzeitig um dabei erlebte Selbstbestimmung, Selbstverwirklichung und 
Selbstwerterhöhung gehen. 

Zum anderen beschreibt das Migrationsgefühl aber genauso eine mögliche 
Zerrissenheit – eine Zerrissenheit dahingehend, dass ein Teil der eigenen Iden‐
tität mit der Migration außerhalb des aktuellen Aufenthaltsorts bleiben wird. 
Dazu können Fernweh oder Schuldgefühle zählen, Familie und Angehörige zu‐
rückgelassen oder (ambitionierte) selbstgesteckte Ziele nicht erreicht zu haben. 
Es umfasst die Sorge um die eigene Zukunft und die Angst vor Leistungsversa‐
gen und dessen Konsequenzen. Darüber hinaus kann es angesichts eigener oder 
miterlebter Diskriminierungs- und Rassismuserfahrung zu Frust, Gefühlen der 
eigenen Unsicherheit und Angst kommen. Müdigkeit und Erschöpfung können 
auftauchen, weil das Gefühl bleibt, dass im Vergleich zu Menschen ohne Mi‐
grationsgeschichte mehr Leistung erwartet wird, nur um die gleiche Position zu 
erreichen. Und mitunter kann es durch dauerhaften Leistungsdruck schwer sein, 
sich Auszeiten zu nehmen und Überarbeitung (auch im psychischen Sinne) vor‐
zubeugen und zu verhindern. Und es geht im Migrationsgefühl um das Gleich‐
gewicht von selbst- und fremdbestimmten Zielen, Wünschen und Visionen. 

Allein dieser unvollständige Ausschnitt aus dem Spektrum verschiedener 
Emotionen verdeutlicht, dass es beim Migrationsgefühl nicht um richtig oder 
falsch geht. Es geht nicht darum, die vergangene, aktuelle und zukünftige Le‐
benssituation besonders positiv oder negativ zu sehen. Es geht darum zu akzep‐
tieren, dass eine Vielfalt an Bewertungen möglich ist – zum Beispiel diejenige, 
dass es anstrengend und teils auch belastend oder überfordernd sein kann, 
gleichsam als „Brücke“ zwischen unterschiedlichen kulturellen Habitualisie‐
rungen und individuellen Lebensstilen irgendwie die Balance zu halten. Oder 
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der Stolz und die Erleichterung darüber, dass man da ansetzt und Lücken füllt, 
wo zentrale Unterstützungsangebote fehlen und Angehörigen damit etwas zu‐
rückgeben kann. Es geht um das Aufzeigen von Ambivalenzen. Es geht darum, 
dass die Freude darüber, „das beste verschiedener Welten“ zu haben, und der 
Kummer, nirgendwo „richtig dazuzugehören“, nebeneinander existieren dür‐
fen. Es sind Räume erforderlich, in denen Platz für ebensolche ambivalenten 
Emotionen ist – Räume, in denen das nicht nur in Ordnung ist, sondern will‐
kommen ist und sogar gefördert wird. 

Dankbarkeit und Frustration müssen sich nicht ausschließen. Aufkom‐
mende Gefühle haben ihre Berechtigung. Während wir in Deutschland bereits 
diverse Debatten mit Themen um Integration oder die sogenannte Bringschuld 
von Menschen mit Migrationsgeschichte geführt haben, wird der Blick auf die 
Psyche dieser Menschen vernachlässigt. Räume, in denen über die migranti‐
schen Gefühle und Bedürfnisse gesprochen werden kann und wird, sind noch 
unzureichend vorhanden. 

3. Zur Wichtigkeit der psychischen Gesundheit von Menschen mit 
Migrationsgeschichte

Warum ist es notwendig, auf die psychischen Belange von Menschen mit Mi‐
grationsgeschichte gesondert einzugehen? Wir sprechen hier von einer Ziel‐
gruppe, die vermehrten Risikofaktoren für psychische Erkrankungen ausge‐
setzt ist (Close et al. 2016). In einer Zeit, in der die Wichtigkeit von psychischer 
Gesundheit auch gesellschaftlich immer mehr als Teil der generellen Gesund‐
heit anerkannt wird, nehmen spezifische und professionelle Zielsetzungen und 
Visionen rund um das Thema Mental Health an Bedeutung zu. Wir wissen, dass 
in Bezug auf die psychische Gesundheit und das Wohlbefinden neben individu‐
ellen Merkmalen auch soziale Umstände und die Umgebung, in der Menschen 
leben, eine Rolle spielen (WHO 2022). Somit haben wir als Gesellschaft auch 
im Bereich der psychischen Gesundheit die Möglichkeit und Verantwortung, 
Einfluss zu nehmen. Im Zuge dessen ist es für gezielte Unterstützungsangebote 
notwendig, sich die Lebensfaktoren von Menschen mit Migrationserfahrung 
genau anzuschauen. 

Insbesondere in den letzten zwanzig Jahren beschäftigten sich Forschungs‐
vorhaben zunehmend mit der psychischen Gesundheit von Asylsuchenden und 
Geflüchteten. Die Ergebnisse zeigen, dass Migration und Flucht mit erhöhten 
psychischen Belastungen einhergehen, beispielsweise Kriegserlebnisse, Folter, 
Panik oder andere Stressoren wie Armut. Das Auftreten von spezifischen psy‐
chischen Erkrankungen wie zum Beispiel Depression, Angststörungen und 
Posttraumatischer Belastungsstörung sind bei Asylsuchenden und Geflüchte‐
ten dadurch im Vergleich zur Allgemeinbevölkerung erhöht (Betancourt et al. 
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2015; Turrini et al. 2017). Gründe für die erhöhte Vulnerabilität sind neben den 
aufgeführten extremen Stresssituationen auch vermehrte psychosoziale, öko‐
nomische und gesundheitliche Belastungen, denen Menschen mit Migrations- 
und Fluchtgeschichte begegnen (Bhugra et al. 2014; Schouler-Ock et al. 2016). 

Neben den vielfach untersuchten Prä-Migrationseffekten auf die psychische 
Gesundheit, wie beispielsweise der Anzahl der erlebten traumatischen Erfah‐
rungen (Neuner et al. 2004; Wilker et al. 2015), sollten auch Post-Migrations‐
faktoren wie Diskriminierungserfahrungen oder der Verlust sozialer Unter‐
stützung (Miller / Rasmussen 2016) stärker in den Blick genommen werden, da 
diese nachweislich ebenfalls mit der Ausprägung psychischer Erkrankungen 
zusammenhängen können (Hynie 2017). Gerade Geflüchtete werden erhöhtem 
Postmigrationsstress ausgesetzt, der unter anderem durch den Verlust der so‐
zialen Unterstützung im Ankunftsland, sozioökonomische und kulturelle An‐
passungsschwierigkeiten und Probleme mit dem Immigrations- und Asylpro‐
zess oder aber durch Diskriminierungserfahrung ausgelöst wird (Gleeson et al. 
2020; Hynie 2017). Menschen, die herkunftsbezogene Diskriminierung erleb‐
ten, geben im Vergleich zu denjenigen, die diese Erfahrungen nicht gemacht 
haben, schlechtere Werte für die eigene psychische Gesundheit an (Paradies et 
al. 2015). Auch die Sorge um Verwandte im Heimatland oder die Perspektivlo‐
sigkeit in Bezug auf die eigene Zukunft können bei Menschen mit Migrations- 
und Fluchtgeschichte besondere Risikofaktoren darstellen und die Entwicklung 
einer psychischen Erkrankung begünstigen (Brook / Ottemöller 2020). 

4. Migrationsspezifische Unterstützungsangebote rund um die 
psychische Gesundheit

Während mindestens rund ein Fünftel aller Menschen in Deutschland einen un‐
mittelbaren Migrationshintergrund aufweisen (Statistisches Bundesamt 2022), 
ist das psychiatrisch-psychotherapeutische Versorgungssystem nur unzurei‐
chend auf die spezifischen Lebenssituationen von Menschen mit Migrations‐
geschichte ausgerichtet (Dumke et al. 2023). Im Hinblick auf das erwähnte 
häufigere Auftreten psychischer Erkrankungen bei ebendiesen Personen ist 
es notwendig, dass sich das Gesundheitssystem auf die Lebenssituation von 
Menschen mit Migrations- und Fluchtgeschichte einstellt. Aktuell befinden sich 
aber weniger Menschen mit Migrationsgeschichte in Psychotherapie, als das 
aufgrund der erhöhten Belastungsfaktoren zu erwarten wäre (Koch et al. 2008). 
Während ca. 20 % der von psychischer Erkrankung Betroffenen in Deutschland 
Kontakt zu den klinischen Behandler* innen aufnehmen (Jacobi et al. 2014), ist 
diese Quote bei den Asylsuchenden trotz erhöhtem Bedarf um 70 % niedriger 
(Bauhoff / Göpffarth 2018). 
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In Bezug auf die adäquate Versorgung von Patient* innen mit Migrations‐
geschichte geht es auch um die Ausbildung von Psycholog* innen und Psycho‐
therapeut* innen in Deutschland. Aktuell ist der Einbezug von migrationsspe‐
zifischen Faktoren und Sensibilität für mögliche Diskriminierungs- und Ras‐
sismuserfahrungen von Patient* innen und damit einhergehende Gefühle und 
(psychische) Folgen noch kein flächendeckender und einheitlicher Bestandteil 
in der Studien- oder Ausbildungsordnung (Bundesministerium für Gesund‐
heit 2019). Das ist der Fall, obwohl migrantische Themen und Lebensrealitäten 
im Rahmen von Unterstützungs- und Behandlungsangeboten vermehrt eine 
Rolle spielen und migrationsspezifische Aspekte in der Psychotherapie immer 
mehr an Bedeutung gewinnen. Zusätzlich könnte in Bezug auf psychologi‐
sche und psychotherapeutische Behandler* innen auch die Erhöhung des An‐
teils migrantischer Psycholog* innen und Psychotherapeut* innen hilfreich sein 
(Mösko / Gill-Martinez / Schulz 2012). Das könnte u. a. ermöglichen, dass Patien- 
t* innen sich durch möglicherweise ähnliche Zuwanderungsbiografien reprä‐
sentiert fühlen könnten, was die Therapie erfolgreich unterstützen würde. 

Psychiatrisch-psychotherapeutische Behandlungsangebote sollten sich so‐
mit zusätzlich auch aufgrund des erhöhten Behandlungsbedarfs spezifisch auf 
die Belange von Menschen mit Migrationsgeschichte ausrichten (Fazel / Whee‐
ler / Danesh 2005). Wir haben es hier mit einem starken Ungleichgewicht zwi‐
schen Bedarf und Angebot zu tun. Es fällt nicht schwer, sich vorzustellen, dass 
Menschen, die es beispielsweise tagtäglich mit Symptomen der psychischen Er‐
krankungen der Depression oder Posttraumatischen-Belastungsstörung (PTBS) 
zu tun haben, ihren Lebensalltag nur unter erschwerten Bedingungen bestrei‐
ten können. Zudem sind sie mit der beschwerlichen Suche nach niederge‐
lassenen Psychotherapeut* innen überfordert (Bundesministerium für Gesund‐
heit 2022). Hierbei haben wir es bei der PTBS, die mit 31 % bei knapp jeder 
dritten geflüchteten Person auftritt, mit einem neben der Depression häufigem 
Erkrankungsbild bei Menschen mit Migrations- und Fluchtgeschichte zu tun 
(Patané et al. 2022). Und es fällt schwer, sich vorzustellen, wie mit einer u. a. un‐
behandelten PTBS-Symptomatik und Symptomen wie Alpträumen, Flashbacks, 
Konzentrationsprobleme und Leid (APA 2013) der Anspruch des Ankommens 
und Einfindens in einer neuen Lebensumgebung und die alltägliche Funktions‐
fähigkeit problemlos möglich sein sollen. PTBS-Symptome sind darüber hinaus 
mit sozialen Integrationsschwierigkeiten (Schick et al. 2016) und erhöhter An‐
fälligkeit im schulischen Bereich (Ruf / Schauer / Elbert 2010) assoziiert. 

Auch da wir die Post-Migrationsfaktoren gesellschaftlich durch vermehrte 
Maßnahmen für Chancengerechtigkeit und gegen Diskriminierung und Ras‐
sismus von Menschen mit Migrationsgeschichte noch ausgeprägter mitbestim‐
men könnten, bringt der Diskurs über die mögliche Anpassung und Verände‐
rung von gesellschaftlichen Rahmenbedingungen und Versorgungsstrukturen 
zugunsten der mentalen Gesundheit von Menschen mit Migrations- und Flucht‐
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geschichte viel Potenzial mit sich. Im Zuge dessen sollte angemerkt werden, 
dass verallgemeinernde Aussagen über die Migrant* innen oder die Geflüchteten 
vorsichtig zu interpretieren sind, da die Zielgruppe der Menschen mit Migra‐
tionsgeschichte divers ist und beispielsweise in den Bereichen Sprache oder 
Herkunftsländer heterogene Merkmale aufweist. Zuletzt geht es auch um die 
Stärkung der Schutzfaktoren, wie beispielsweise individuelle psychologische 
Ressourcen, soziale Unterstützung, erfolgreiche Integrationsprozesse oder der 
Aufenthaltsdauer, welche mit einer erhöhten psychischen Gesundheit einher‐
gehen (Guruge / Butt 2015). 

5. Das gesellschaftliche Gespräch über das Migrationsgefühl – 
eine Vision

Als große Unterstützerin von Einsatz für mentale Gesundheit träume ich von 
Räumen, die sowohl Menschen mit als auch ohne Migrations- und Fluchtge‐
schichte einen selbstbestimmten Umgang zur Stärkung ihrer psychischen Ge‐
sundheit ermöglichen. Räume, die erhöhte Belastungsfaktoren und herausfor‐
dernde Erfahrungen anerkennen. Räume, in denen die eigene Stimme wahr‐
haftig gehört wird. Räume, in denen der stetige und vermehrte Einbezug der 
Gefühle und Bedürfnisse von Menschen mit Migrationsgeschichte und deren 
psychische Gesundheit unterstützt wird. Die dauerhafte Unterdrückung von 
Gefühlen kann mit langfristig negativen Folgen für die physische und psychi‐
sche Gesundheit zusammenhängen (Butler et al. 2003). Auch deswegen ist das 
Gespräch über migrantische Emotionen notwendig. 

Ich sehne mich nach einer Gesellschaft, in der Menschen mit und ohne 
Migrationsgeschichte Räume (vor-)finden und erschaffen, in denen sowohl die 
Verarbeitung ihrer Geschichten und erlebter Widrigkeiten als auch Wünsche 
und Visionen, Platz finden. Ich wünsche mir, dass Menschen mit Migrations‐
geschichte ihre Emotionen in der Metapher des Wasserballs vorsichtig an die 
Oberfläche bringen und sie wahrnehmen, aussprechen und verarbeiten. Und 
ich wünsche mir, dass dies insbesondere für diejenigen, die von ihren Gefüh‐
len überfordert sind, angeleitet und mit professioneller Hilfe geschehen kann. 
Ich hoffe, dass neben dem eigenen Einsatz eines Tages auch die notwendigen 
strukturellen und gesellschaftlichen Ressourcen und Rahmenbedingungen vor‐
handen sein werden, um diese Vision zu ermöglichen. Der Wasserball der mi‐
grantischen Gefühle darf nicht länger unter Wasser gehalten werden. Er muss 
nach oben kommen dürfen, damit wir alle einen freien Umgang mit unseren 
Gefühlen und Bedürfnissen leben können. Dies ist nicht einzig die Aufgabe der 
Menschen mit Migrationsbiografien, sondern eine gesamtgesellschaftliche. 
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Şeyma Bahtiyaroğlu, M. A. ist Religionswissenschaftlerin. Sie war wissen‐
schaftliche Mitarbeiterin an der Goethe-Universität Frankfurt. 

Harry Harun Behr, Dr., ist Professor für Erziehungswissenschaft mit Schwer‐
punkt Islam und Leiter des Arbeitsbereichs Islamische Religionspädagogik und 
Fachdidaktik des Islamischen Religionsunterrichts an der Goethe Universität 
Frankfurt. 

Kathleen Gent, M. A., ist Projektkoordinatorin am Zentrum für Lehrerbildung 
an der Christian-Albrechts-Universität zu Kiel. 

Deniz Greschner, M. A., ist Lehrbeauftragte an der Fachhochschule Dortmund. 
Sie promoviert zum Thema ‚Organisationssoziologische Perspektive mit musli‐
mischen Jugendorganisationen in Deutschland‘ an der Universität Osnabrück. 

Mona Jeran, ist Mitarbeiterin in der Bildungsgemeinschaft Arbeit und Leben 
Bremerhaven e.V. im Projekt „Aktiv werden – Diskriminierung erkennen und 
handeln“. 

Betül Karakoç-Kafkas, Dr., ist Erziehungswissenschaftlerin an der Goethe-Uni‐
versität Frankfurt. Sie ist wissenschaftliche Mitarbeiterin im Fachbereich Erzie‐
hungswissenschaft mit Schwerpunkt Islam. 

Michael Kiefer, Dr., ist Professor für Soziale Arbeit in der Migrationsgesell‐
schaft mit dem Schwerpunkt muslimische Wohlfahrtspflege an der Universität 
Osnabrück. 
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