


















Ein weiterer Beitrag vergleicht die fastenden Muslime vor 1.400 Jahren mit den
Fastenden heutzutage. In dem Video wird dargestellt, dass Fastende heute schrift-
liche Klausuren bzw. Prüfungen als Vorwand für das Nichtfasten nutzen, wobei
vor 1.400 Jahren Menschen unter viel schwereren Umständen gefastet haben. Die-
ser Beitrag ist durchaus kritisch gegenüber den Gewohnheiten der Fastenden
heute zu verstehen.

Die Anzahl der Aufrufe sowie die Kommentare unter den geteilten Beiträgen
können bei Büsra Caramella eingesehen werden. So wurde festgestellt, dass das
Video, das am dritten Tag des Ramadan geteilt wurde, mit 1.1 Millionen Aufrufen das
meist aufgerufene Video von ihr ist. In dem Video zeigt Büsra, wie man Datteln zum

Abb. 5: Büsra Caramella, Gebetsvorbereitung. Abb. 6: Büsra Caramella.
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Iftar-Menü dekorativ verzieren und ästhetisch zubereiten kann. Auffallend ist die
Mitteilung in diesem Video. Hier wurde der Prophet Mohammed zitiert: „Der Prophet
sagt: Brich dein Fasten, indem du Datteln isst. Denn sie sind reinigend” (Abb. 6).
Unter diesem Video sind insgesamt 195 Kommentare. Diese Kommentare bestehen
hauptsächlich aus Mitteilungen, die den Ramadan willkommen heißen. Das am
zweitmeisten aufgerufene Video ist mit 997.000 Aufrufen das Video, in dem Büsra
sich ironisch mit dem Thema „die Schwierigkeit des Fastens” auseinandersetzt. Die-
ses Video hat insgesamt 465 Kommentare. Unter diesen Kommentaren erkennt man
eine Auseinandersetzung zwischen Menschen, die das Fasten unter keinen Umstän-
den aussetzen, und auf der anderen Seite diejenigen, die befürworten, dass man an
anspruchsvollen Tagen das Fasten aussetzen kann.

5. Dilan Ucar
Dilan Ucar ist 31 Jahre alt und eine in Deutschland lebende Influencerin mit
149.000 Follower:innen. Ihre Beiträge sind spezialisiert auf Rezepte, Familie und
Lebensstil. Dilan Ucar hat einen eigenen Ordner mit dem Namen Ramadan auf
ihrem Profil erstellt, worin 25 Beiträge zu finden sind. In die erste Kategorie, Ra-
madan-Gerichte, können von den insgesamt 25 Beiträgen 20 Beiträge eingeordnet
werden. Unter den Ramadan-Gerichten sind genau wie bei den vorherigen Profi-
len traditionelle Gerichte zu erkennen: Datteln, Fladenbrot, Linsensuppe, Bak-
lava, Kadayif und türkischer Zaziki sind die Gerichte, die auch in diesem Profil
am häufigsten zu erkennen sind.

Der zweiten Kategorie können keine Beiträge zugeordnet werden. Ein Beitrag
lässt sich der Kategorie der religiösen und ethischen Botschaften zuordnen. Dieser
Beitrag enthält eine positive und motivierende Botschaft zu Beginn des Fastenmo-
nats; die Ankunft des Ramadan wurde mit einer Videobotschaft verkündet. Darin
heißt es:

Für uns Muslime beginnt bald der Monat Ramadan. Eine magische Zeit, wie ich sie emp-
finde. Ich verbinde mit Ramadan Glückseligkeit und Liebe und schon seit meiner Kindheit
freue ich mich sehr auf diese magische Zeit und lege sehr großen Wert darauf, dass unsere
Kinder schon jetzt wissen, was dieser Monat für unsere Religion bedeutet. Daher versuche
ich mit verschiedenen Dekorationen eine wunderschöne Ramadan-Atmosphäre zu schaffen
und auch zu Iftar den Tisch liebevoll zu decken. In diesem Monat heißt es für uns, von Son-
nenaufgang bis Sonnenuntergang auf jegliche Speisen und Getränke zu verzichten. Die ers-
ten paar Tage sind echt sehr schwer, aber danach gewöhnt man sich daran. Die Seele soll
gereinigt und die Beziehung zu Gott und den Mitmenschen soll gefestigt werden. Das Fasten
ist eine der fünf Säulen des Islam und für uns sehr wichtig. Zu Iftar wird gemeinsam mit
der Familie das Fasten gebrochen. Diese Zeit ist unbeschreiblich schön.

Ebenso wie die anderen Influencerinnen betont auch Dilan Ucar in einem ihrer
Beiträge die Bedeutung von Mitgefühl, Liebe und Toleranz als wichtige Aspekte
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der Religion. Außerdem erklärt sie ihren nichtmuslimischen Follower:innen, wie
der Fasten-Alltag aussieht.

Das am meisten aufgerufene Video von ihr im Ramadan wurde von insge-
samt 1.5 Millionen Personen angeschaut. In dem Video zeigt Dilan Ucar ihren Fol-
lower:innen, wie man zu Ramadan die türkische Süßspeise Baklava zubereiten
kann. Unter diesem Video gibt es insgesamt 124 Kommentare, unter denen sich
die Follower:innen untereinander einen gesegneten Ramadan wünschen.

6 Fazit

Die meisten Beiträge, die mit „#Ramadan“ geteilt sind, zeigen Bilder von festlichen
Abendessen zum Fastenbrechen (Iftar) mit Familien und Freunden, von Dekoratio-
nen und religiösen Gegenständen (z. B. Gebetsteppich) sowie von religiösen Prakti-
ken wie dem nächtlichen tarāwīḥ-Gebet oder der Koranrezitation. Darüber hinaus
gibt es auch eine wachsende Anzahl von Beiträgen, die mit Hashtags wie #Rama-
danMubarak oder #RamadanKareem versehen sind, um gute Wünsche und Grüße
auszudrücken.

Die Beiträge der muslimischen Influencerinnen im Monat Ramadan auf Insta-
gram zeigen auch eine gewisse Homogenität. So werden vor allem Bilder von tradi-
tionellen Ramadan-Gerichten und speziellen Dekorationen sowie von Datteln und
anderen typischen Iftar-Speisen gezeigt. Zudem liegt der Schwerpunkt der Inhalte
auf positiven und unterstützenden Botschaften. So wurde in einem Beitrag von
einer Influencerin die Bedeutung von Mitgefühl, Liebe und Toleranz als wichtige
Aspekte der islamischen Religion dargestellt. Andere konzentrieren sich auf die
Koranrezitation und bieten Interpretationen von Koranversen, die auf moderne Le-
benssituationen anwendbar sind. Viele Influencerinnen nutzen die Plattform auch,
um ihre religiöse Praxis zu dokumentieren und ihre Follower:innen zu ermutigen,
an Ritualen und Feierlichkeiten teilzunehmen. So kann beispielsweise eine Influen-
cerin während des Fastenmonats Ramadan ihre Fastenpraxis teilen und andere
dazu ermutigen, ebenfalls zu fasten und das nächtliche tarāwīḥ-Gebet zu beten.

Der Ramadan wird von muslimischen Gläubigen als „König der Monate“ ge-
lebt und gefeiert. Viele Muslim:innen fasten weltweit und pflegen ihre Spirituali-
tät. Vor allem auf Instagram ist der Ramadan zu einer beliebten Zeit geworden,
um Bilder und Videos von Festmahlen, Gebeten, Koranrezitation und gemein-
schaftlichen Aktivitäten zu teilen.

Die Analyse der von muslimischen Influencerinnen im Ramadan geteilten In-
halte zeigt, dass anschauliche Inhalte wie bestimmte Gerichte, Dekorationen und
religiöse Gegenstände in den Vordergrund gestellt werden. Der religiöse Kern des
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Fastens und Betens rückt eher in den Hintergrund. Bei den Beiträgen zum Gebet
liegt der Fokus auf dem Gebetsteppich und der Gebetskette. Auffallend ist dabei,
dass die Frauen mit einer bestimmten Gebetskleidung sichtbar sind, während
Männer meistens Alltagskleidung tragen.

Ein weiterer wichtiger Aspekt ist, dass ausschließlich Influencerinnen mit einer
Reichweite von mehr als hunderttausend Follower:innen Ramadan-Beiträge auf
ihrem Profil geteilt haben. Auch ihre Follower:innen sind mehrheitlich weiblich.

Durch das Hochladen und Teilen religiöser Inhalte, die speziell für den Kontext
der sozialen Medien dargestellt wurden, können auch nichtmuslimische Follower:
innen Grundkenntnisse über die Kultur und den religiösen Alltag der muslimischen
Gläubigen erwerben. Das Teilen von Koranversen und von Sprüchen des Propheten
Muhammad (Hadithe) bildet seit jeher einen wichtigen Teil der religiösen Praxis
und Gewohnheiten der Muslim:innen im Ramadan. Diese Praktiken sollen das reli-
giöse Bewusstsein und das Zusammengehörigkeitsgefühl der Gläubigen stärken.
Vor allem junge Muslim:innen setzen sich mit ihrem Glauben auseinander und
kommunizieren mit ihren Gleichgesinnten. Die Vernetzungsmöglichkeit und das
Teilen der Beiträge untereinander führen zudem zur Bildung einer Gemeinschaft.

7 Ausblick: Einfluss der Influencerinnen

Aufgrund der großen Reichweite und Popularität sowie wegen der hohen Zahl von
Follower:innen und ihren Kommentaren zu den geteilten Bildern, Videos und Bot-
schaften lässt sich annehmen, dass Influencerinnen die Lebensweisen und Ge-
wohnheiten einer Vielzahl von Menschen beeinflussen und dadurch eine gewisse
Macht haben können, ihre eigenen – religiösen wie weltlichen – Überzeugungen
und Werte zu vermitteln. Die Frage nach der Rolle von Influencerinnen als Reli-
gionsvermittler:innen muss jedoch in weiteren Studien empirisch erforscht wer-
den. Ob sie zum Beispiel als religiöse Autorität fungieren können, da sie über eine
große Anhängerschaft verfügen und ihre Botschaften über verschiedene Kanäle,
wie z. B. YouTube, Instagram oder Blogs vermitteln, bleibt offen. Deutlich wird je-
doch, dass die Influencerinnen wie religiöse Autoritäten religiöse Einstellungen,
Werte und Überzeugungen vermitteln. Wie religiöse Amtsinhaber:innen können
deshalb auch Influencerinnen eine Art spiritueller Führung bieten, die Menschen
helfen kann, ihre eigenen Werte und Überzeugungen zu finden. Einige Influence-
rinnen vermitteln auch ein bestimmtes Gemeinschaftsgefühl und schaffen damit
eine Art digitale Gemeinschaft, die ähnlich wie eine religiöse Gemeinschaft funktio-
nieren kann.
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Ulrich Paffrath

Islamfeindliche Sinn- und
Weltdeutungskonstruktionen
im deutschsprachigen Internet – Rückblick
auf eine Studie aus den Jahren 2013–2016

1 Einleitung

Hass im Netz, Hatespeech, Hasspostings, Hasskriminalität im Internet – im Jahr
2023 finden wir diverse zutreffende Begriffe für ein Phänomen, welches in einer
Zeit immer schneller aufeinander folgender Empörungswellen1, eines schnellen
Wandels und einer fast schon exponentiell wirkenden Entwicklung digitaler Medien
und digitaler Kommunikation häufig als relativ neu dargestellt oder wahrgenom-
men wird. So ist beispielsweise der Eindruck entstanden, dass der Messenger-Dienst
Telegram von seiner Struktur her Radikalisierung fördernde Wirkung entfalte.2

Dabei ist nicht nur auf Seiten von Expert✶innen bekannt, dass es sich hier um ein
Phänomen handelt, welches eine längere Vorgeschichte im Digitalen hat.

Eine weitere solche Annahme ist, dass sich eine konstante fortschreitende Ra-
dikalisierung u. a. der Islamfeindlichkeit online beobachten lässt. Diese Annahme
gilt zumindest für die Wechselwirkung von Mainstreaming-3 und Radikalisie-
rungsprozessen innerhalb der Social Media.4 Doch kann das so allgemein bestä-
tigt werden?

Betrachten wir zwei Aussagen, welche auf Blogs oder sozialen Medien in Be-
richten über „Migrantengewalt“ getroffen wurden.

An einem Mittwoch „eskalierte ein heftiger Streit zwischen mehreren Perso-
nen in der Hafenstraße in List auf Sylt – auf blutige Art und Weise“, berichtet die
Bild-Zeitung. Die Zeitung schreibt nur indirekt, dass es sich bei den Gewalttätern
allem Anschein nach um Migranten handelte, die offiziell hierzulande „Schutzsu-
chende“ genannt werden. Darauf reagiert ein Blogbeitrag, dessen Autoren der
Bildzeitung unterstellen, „Ross und Reiter“ nicht zu nennen. Nach Ansicht der

 Vgl. Pörksen, 2013, S. 8–11.
 Vgl. Hoppenstedt.
 Der Begriff „Mainstreaming“ beschreibt die Verschiebung des öffentlich Sagbaren in Richtung
radikalerer Positionen, ohne dass dies von der Öffentlichkeit so wahrgenommen und/oder als
Strategie dekodiert wird (vgl. Hohner et al., 2022).
 Vgl. Bundesamt für Verfassungsschutz, S. 57.
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Verfasser des Blogbeitrags scheint es eindeutig belegt zu sein, dass es sich bei den
Tätern um Migranten bzw. Schutzsuchende handelt. Den Quellennachweis hierzu
erbringen sie jedoch nicht.

An dieser Stelle wird die Quelle bewusst noch nicht genannt. Begeben wir
uns in ein kleines Experiment und schauen wir uns die zweite Aussage an. Zwi-
schen beiden Aussagen liegt ein Zeitraum von nahezu 10 Jahren.

Das, was du tagtäglich in den Medien siehst, ist keine Dokumentation über die Auswüchse
von Multikultur. Es ist kein Aufzeigen von ‚Missständen‘, sondern ist die Reportage über
den Genozid am deutschen Volk. An deinem Volk! Und wenn Meinungsmacher und Politiker
dies beschönigen und entgegen dem Willen der Mehrheit weiter Fremde ins Land karren,
dann ist das eine Kriegserklärung an dich!

Eines der beiden Zitate stammt aus dem August 2014, das andere aus dem Juni
2023. Betrachten wir beide Aussagen, wäre es nicht vermessen, wenn man unter-
stellen würde, dass Aussage zwei in ihrem Inhalt und ihrer Formulierung deutlich
radikaler klingt als die erste Aussage. Wenn wir eine konstante fortschreitende Ra-
dikalisierung rechter und islamfeindlicher Agitationen und Kommunikation im Di-
gitalen annehmen, wäre es zunächst naheliegend, Aussage zwei als die aktuellere
zu betrachten.

Es ist aber die Aussage aus dem August 2014. Schauen wir auf die Quellen.
Bei Aussage zwei handelt es sich um einen Post auf der Facebook-Präsenz von
Sat1 NRW. In dem hochgeladenen Video sind Gewalttätigkeiten eines Jugendli-
chen gegenüber einem anderen Jugendlichen zu sehen. Nach Darstellung inner-
halb des Sat1-Beitrags habe der Täter einen Migrationshintergrund und das Opfer
nicht. Eingestellt wurde das Video bei Facebook nach Aussagen von Sat1 NRW
von dem Täter selbst. Es wurde von der Facebook-Präsenz von Sat1 NRW aufge-
griffen und mit einem Beitrag versehen gepostet.5

Betrachten wir nur auszugsweise zwei Kommentare unter dem Sat1-Facebook-
Beitrag:

Nico Freywald: War wieder klar, dass es SCHWARZFÜßE warn!

Furkan Warrington: Bei sowas bekommt man ja wirklich Hakenkreuze in den Augen

Der Sat1-Beitrag wurde von einem Weblog, welcher in der Zeit um 2014 eine hohe
Verbreitung und damit großen Einfluss genoss, aufgegriffen und in ein entspre-
chendes rechtes, islamfeindliches Mindset übersetzt bzw. geframed. Bei dem nicht
mehr abrufbaren Weblog handelt es sich um die Seite eines inzwischen verstorbe-

 Vgl. https://www.facebook.com/watch/?v=643633365672681.
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nen Imkers. Der Weblog trug den Titel „Der Honigmann sagt“. Titel des Beitrags
war „In die Fresse, ich schwöre auf Koran ...“ Der Blog publizierte islamfeindliche,
antisemitische, teils rechtsextreme und verschwörungsideologische Inhalte und
verlinkte z. B. auf die in Deutschland bekannteste islamfeindliche Webpräsenz pi-
news.net und wurde teils auch von pi-news.net verlinkt, indem auf einzelne Bei-
träge eingegangen wurde.

Im Kommentarbereich unterhalb des Beitrags auf dem Weblog www.pi-
news.net finden sich u. a. folgende Beiträge: „Das Haus von Armin Meiwes wurde
abgefackelt!“ „Wenn er also nach seinem Gefängnisaufenthalt mal einen Neger
verspeisen möchte, muß er sich eine neue Bleibe suchen!“

Was zeigt uns diese Einführung zum Thema islamfeindlicher und rechter bis
rechtsextremer Hass im Digitalen?

Begriffe und die Radikalität der Aussagen und des in ihnen enthaltenen Hasses
unterscheiden sich zwischen August 2014 und Juni 2023 nicht sonderlich. Es wäre
anhand dieses Beispiels schwer darstellbar, dass wir es mit einer fortschreitenden
sprachlichen Radikalisierung zu tun haben. Es ist hier natürlich zu kritisieren, dass
nicht die gleichen Quellen verglichen wurden und der Vergleich sehr selektiv er-
folgt. Er soll aber zum einen die Darstellung einer vermeintlichen fortschreitenden
Radikalisierung v. a. bedingt durch die Struktur neuer Social-Media-Plattformen wie
Telegram hinterfragen. Was auf Telegram geschrieben wird, findet sich in alten Bei-
trägen auf Facebook und öffentlich zugänglichen islamfeindlichen Weblogs bereits
im Jahr 2012.

Was wir zum anderen an diesem Beispiel sehen können, ist, dass teils straf-
rechtlich relevante Äußerungen in den Jahren um 2014 noch unter Klarnamen auf
öffentlichen Social-Media-Plattformen getätigt wurden. Auf der Webpräsenz pi-
news.net ist dies nicht der Fall und war es zugegeben auch 2014 eher selten. Die
Wahrscheinlichkeit, dass Hasskommentare, die zu Tötungen von Muslim✶innen,
Migrant✶innen, Politiker✶innen aufrufen, unter Klarnamen in öffentlich zugängli-
chen Webpräsenzen (z. B. nicht geschlossenen Social-Media-Gruppen, Kommentarbe-
reichen unter Zeitungsbeiträgen im Internet etc.) in Summe weniger geworden sein
dürften, dürfte der positiven Entwicklung geschuldet sein, dass Sicherheitsbehörden
und Politik das Thema Hass im Netz inzwischen deutlich ernster nehmen und straf-
rechtlich relevante Äußerungen verfolgen und u. a. sogar mit Razzien dagegen vor-
gehen (bspw. Razzia gegen Hatespeech-Medien im Juni 2023 und Äußerungen von
Politiker✶innen zum Thema). Postet man heutzutage strafrechtlich relevante Inhalte
in öffentlich zugänglichen Foren, Weblogs etc., ist zumindest die Wahrscheinlichkeit
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deutlich höher, dass dies durch Sicherheitsbehörden und Staatsanwaltschaften ver-
folgt wird und eine Verurteilung drohen kann.6

2014 beispielsweise war dies nicht der Fall, so scheint es zumindest die Wahr-
nehmung der Kommentierenden zu sein. Dies zeigt die vergleichsweise sehr
große Zahl an strafrechtlich relevanten Äußerungen damals im Vergleich zu
heute. Die These, welche hier abgeleitet wird, ist, dass nicht technische Neuerun-
gen Radikalisierungsbeschleuniger sind. Die Personen, welche islamfeindliche,
rechte bis rechtsextreme und verschwörungsideologische Sinn- und Weltdeu-
tungsmuster aufzeigen, haben sich nur mehr und mehr in geschlossene Gruppen
zurückgezogen. Diese gab es aber auch 2014 bereits. Nur die Wahrscheinlichkeit,
auf noch radikalere Personen in geschlossenen Foren, Chats etc. zu treffen, hat
sich hierdurch erhöht und somit auch die Radikalisierungsmöglichkeiten“.

Was möchte dieser Artikel zeigen? Zum einen, wie in dieser Einführung dar-
gestellt, dass sich der heutige Grad der sprachlichen Radikalität bereits vor über
10 Jahren im öffentlichen digitalen Raum finden lässt. Zum anderen soll hier aufge-
zeigt werden, welche islamfeindlichen Deutungsmuster und Ausdrucksformen in-
nerhalb des Untersuchungszeitraums herausgearbeitet werden konnten und welche
Parallelen sich zwischen heutigen Ausdrucksformen und Phänomenen des islam-
feindlichen Hasses (online wie offline) und den damaligen aufzeigen lassen. Darü-
ber hinaus soll gezeigt werden, dass es nicht die eine Islamfeindlichkeit im Digitalen
gibt, sondern das Spektrum und die Milieus der Islamfeindlichkeit vielseitig sind.
Verbunden wird sie häufig mit einem Glauben an Verschwörungen, von welchen
sich innerhalb der islamfeindlichen Online-Milieus ebenfalls viele Facetten und un-
terschiedliche Ausprägungen finden lassen. Zu guter Letzt soll mit all diesen For-
schungsergebnissen gezeigt werden, wie viel Erklärungspotential der Blick in die
Vergangenheit bietet und warum wir uns nicht wundern sollten, dass auf Querden-
ker-Demonstrationen offen Rechtsextreme mit nicht rechtsextremen Menschen de-
monstrieren und diese damit vermeintlich kein Problem haben.

 Zwar legten die Ergebnisse einer Studie der Universität Zürich 2016 nahe, dass Hassäußerun-
gen nicht weniger würden, wenn man eine Klarnamenpflicht einführen würde (vgl. Rost/Stahel/
Frey, 2016). Allerdings ist hier anzumerken, dass die Studie Kommentare auf der Plattform www.
openpetition.de untersuchte. Hierbei handelt es sich um eine Social-Media-Plattform, auf der
Bürger✶innen eigene Petitionen starten können. Das Themenfeld ist sehr breit und nicht zwangs-
läufig ausgerichtet auf Menschenfeindlichkeit. In den hier untersuchten Social-Media-Gruppen
und Webpräsenzen war die antimuslimische, fremdenfeindliche und offen rassistische Ausrich-
tung deutlich sichtbarer und für Nutzer✶innen als solche erkennbar. Des Weiteren gab es im Un-
tersuchungszeitraum der Studie der Universität Zürich (Mai 2010 bis Juli 2013) auch noch nicht
den Fahndungsdruck bzgl. Online-Hatespeech, wie man ihn heute antrifft.
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Die Ergebnisse der hier vorgestellten Forschungsarbeit verstehen sich als Ein-
ladung zur Diskussion. Dies gilt sowohl für die Kategorien und Milieus als auch
für die hieraus gezogenen Schlüsse und theoretischen Annahmen.

2 Technische Infrastruktur Internet
und Online-Kommunikation

Bevor auf die islamfeindlichen Deutungsmuster online und das Spektrum des
Hasses und der Milieus vertieft eingegangen wird, soll vorab in wenigen Sätzen
der Kontext digitaler Kommunikation thematisiert werden und welche Besonder-
heiten die technisch-digitale Infrastruktur beinhaltet.

Egal ob es sich um Weblogs, Foren, browsergestützte Messengerdienste und
weitere Plattformen webgestützter Kommunikation handelt, der technische Kon-
text, in welchem sich eben auch die islamfeindliche Onlinekommunikation bewegt,
ist das Internet. Hierbei handelt es sich um eine weltweite Infrastruktur, welche
sich aus vernetzten Computern zusammensetzt. Durch diese Host-Computer sind
Inhalte und Informationen von Ort und Zeit unabhängig abrufbar.7

Ein wesentliches Kriterium von internetgestützter Kommunikation ist also die
Überwindung von Raum und Zeit in Bezug auf Inhalte, Informationen und den Aus-
tausch zwischen Menschen. Ein weiteres wesentliches Kriterium des Internets
und damit auch internetgestützter Kommunikation ist Offenheit, d. h. „[...] ver-
schiedenste Arten von Computerplattformen und Netzwerken können in das In-
ternet eingebunden werden.“8 Mit dieser Offenheit geht auch ein gewisserMangel
an Kontrolle einher, da die inzwischen riesige und komplex gewachsene Infra-
struktur Internet keiner zentralen Kontrollaufsicht unterliegt. Das vierte hier
noch zu erwähnende Kriterium ist das der Partizipation statt reiner Rezeption.
Das bedeutet, dass Internetnutzer✶innen keine reinen Rezipient✶innen innerhalb
des Mediums Internet sind, so wie sie dies beispielsweise bei klassischer Massen-
kommunikation, wie u. a. Fernsehen, Radio, sind. User✶innen können sowohl Pro-
duzierende als auch Rezipierende im Kontext internetgestützter Kommunikation
sein.9

Ein für das Thema islamfeindliche Onlinekommunikation bedeutsamer letzter
Punkt ist der der Algorithmen, welche gerade in Bezug auf die großen Kommunika-

 Osterrieder, 2006, S. 15.
 Ebd.
 Döring, 2003, 127.

Islamfeindliche Sinn- und Weltdeutungskonstruktionen im Netz 115



tionsanbieter Apple, Microsoft, Google, Amazon und Facebook eine wesentliche
Rolle spielen. Vereinfacht gesagt sind Algorithmen von Menschen programmierte
Anleitungen für Computer, was sie in welcher Reihenfolge tun sollen. In unserem
Kontext sind die Algorithmen von Interesse, die Daten nach bestimmten Regeln
miteinander kombinieren, auswerten und damit neue Daten schaffen.10

Wenn ein solcher Algorithmus sehr große Datenmengen verarbeitet, wird er immer besser.
Er zeigt den Kunden und Kundinnen immer genauer an, was sie interessiert. Man kann
auch sagen, dass der Computer lernt.11

Diese Funktionsweise von Algorithmen gilt nicht nur für Produkt- und Kaufentschei-
dungen, sondern eben auch für Inhalte, Meinungsäußerungen etc. Wenn ich nach
islamfeindlichen Inhalten im Internet suche, lernen Algorithmen dies und schlagen
mir dann immer häufiger aktiv islamfeindliche Inhalte vor; quasi eine Wechselwir-
kung aus Plattform-Algorithmen der großen Anbieter und dem User✶innenverhalten.
Dieses hier vereinfacht dargestellte Geschehen führt dann zu Phänomenen wie den
sogenannten Echokammern oder Filterblasen, innerhalb derer die eigene Meinung
durch Algorithmen immer mehr verstärkt bzw. bestätigt wird und abweichende
Meinungen und Inhalte immer weniger ins digitale Sichtfeld des Einzelnen rücken.

An dieser Stelle sei erwähnt, dass es innerhalb der Forschung keine Einigkeit
über die Existenz und angenommene Wirkung von Echokammern und Filterbla-
sen gibt.12

3 Die Facetten islamfeindlicher
Online-Kommunikation

Die nun folgend dargestellten Ergebnisse stammen aus einer Forschungsarbeit, in
welcher mittels der Methodik der Grounded Theory islamfeindliche Onlinekommu-
nikation innerhalb von Weblogs, Webseiten, Facebookseiten etc. analysiert wurde.
Dazu wurden im Untersuchungszeitraum (31.07.2013 bis 20.09.2016)13 insgesamt 314
Webpräsenzen identifiziert und kategorisiert. Dabei handelte es sich nicht um eine
Vollerhebung aller islamfeindlichen Äußerungen und Webpräsenzen innerhalb des
Untersuchungszeitraums. Dies wäre im Rahmen eines qualitativen Designs kaum

 Vgl. Bundeszentrale für politische Bildung, Algorithmus.
 Ebd.
 Hegelich, 2016.
 Dabei handelt es sich um den Kernuntersuchungszeitraum; in der Auswertung wurden auch
spätere islamfeindliche Äußerungen online miteinbezogen.
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umsetzbar gewesen, schon ob der schieren Masse an Präsenzen, Äußerungen und
Fluktuationen. Es ist ein dynamisches Untersuchungsumfeld. Mit der Grounded-
Theory-Methodik sollte eben dieser Dynamik Rechnung getragen werden. Sie
diente dem Vergleich über längere Zeiträume hinweg, um aufzuzeigen, dass jün-
gere islamfeindliche und verschwörungsideologische Deutungen und Äußerungen
eine längere Vorgeschichte haben und sich islamfeindliche Phänomene als Ent-
wicklung beschreiben lassen.

Nimmt man den Weblaunch des wohl bekanntesten deutschsprachigen islam-
feindlichen Blogs, pi-news.net, im November 2004 als „Geburtsstunde“ der Online-
Islamfeindlichkeit, welche mit ihren Inhalten ein breiteres Publikum erreichen
konnte, betrachtet diese Arbeit eine äußerst dynamische Entwicklungszeit, in
deren Verlauf Phänomene wie Pegida oder Hooligans gegen Salafisten großen Zu-
spruch auf der Straße erringen konnten.14

Innerhalb der Forschungsarbeit konnten sieben Webseitentypen identifiziert
werden, aus welchen sich in der weiteren Analyse durch Kategorisierung ergab,
dass diese Ausdrucksformen von insgesamt sieben islamfeindlichen Milieus zu sein
scheinen.

Stellen wir uns die Frage, ob es die eine Islamfeindlichkeit im Internet gibt,
deren Narrative, Strategien und zugehörige Selbstbildnisse der Blogverfasser✶innen
inhaltlich homogen sind, kann die Frage klar mit einem Nein beantwortet werden.
Stellt man sich die Frage, ob es eine islamfeindliche Webseite im deutschsprachigen
Raum gibt, welche in Bezug auf Reichweite und Abrufzahlen von herausragender
Bedeutung ist, dann ist die Frage mit Ja zu beantworten. Es handelt sich dabei um
die bereits erwähnte Webpräsenz pi-news.net, welche seit Jahren eine der einfluss-
reichsten und meistbesuchten Webpräsenzen innerhalb der islamfeindlichen Online-
kommunikation darstellen dürfte.15

Webseitentyp 1: Offen islamfeindliche Webpräsenzen

Auf allen Webpräsenzen, welche dieser Kategorie zugeordnet werden konnten,
zeigt sich eine klare Fokussierung auf den Islam als Kernproblem. Der Islam wird
hierbei nicht als Religion, sondern als Ideologie oder Prinzip gesehen und dargestellt.
Häufig findet sich auf den Webpräsenzen dieser Kategorie eine generelle Ablehnung
von Religion, welche z. B. in einigen Beiträgen als „kollektiver Schwachsinn“ bezeich-

 Die Entstehungsgeschichte islamfeindlicher Webpräsenzen, ihre Wirkungen und Dynamiken
dürften kaum empirisch erfassbar sein. Zumindest dann nicht, wenn man nicht nur zeitliche, digi-
tale, sondern analoge und soziale Dynamiken und Entwicklungsprozesse mit einbeziehen möchte.
 Shooman, 2014, S. 146.
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net wird.16 Die Religion des Islam wird dabei in noch drastischeren Metaphern dar-
gestellt, wie z. B. „ideologische Pest“, „Geißel der Menschheit“, „Krebsgeschwür“
etc.17

Die Verschwörungstheorie einer angeblichen „Islamisierung“ der deutschen
und europäischen Gesellschaften ist zentraler Bestandteil dieser Webseitenkate-
gorie. Es finden sich neben Islam und Muslim✶innen weitere Feindbilder, welche
typisch für die islamfeindliche Sinn- und Weltdeutung auf diesen Webpräsenzen
sind. Dies sind die Politik und Politiker✶innen, wovon insbesondere linke Politik
(„rote Deformation“) im Zentrum steht, die Medien („Lügenpresse“), aber auch
die europäische Union („EU-Diktatur“/„EUdssr“).18

In der Selbstpositionierung dieser Kategorie bezeichnen sich die Autor✶innen,
Blogger✶innen etc. selbst oft als nicht fremdenfeindlich oder rassistisch, sondern
als kritische Mahner✶innen vor dem Islam als faschistischer Ideologie. Die Selbstpo-
sitionierung zeigt zusammen mit der Islamisierungsverschwörungstheorie das
Muster einer Täter-Opfer-Umkehr.

Gewaltlegitimierung und offener Rassismus finden sich in zahlreichen Äuße-
rungen, wobei man sich gleichzeitig von Rechtsextremen abgrenzt und sie z. B. als
„braunes Gesockse“ bezeichnet.19 Inzwischen (leider) oft zu hörende Formulierun-
gen wie „Ich bin bestimmt nicht rechts, aber ...“, „linksversifft“ oder „es gibt inzwi-
schen weder links noch rechts“ sind typisch für das Selbstbild und die Äußerungen
auf Webseiten dieser Kategorie.

Die Webpräsenz pi-news.net gehört in diese erste der hier dargestellten
Webseitenkategorien. An dieser Stelle sei auf die Arbeiten von Yasemin Shooman
verwiesen, welche diese Webpräsenz umfangreich dargestellt und analysiert
hat.20 Neben Webseiten wie pi-news.net und dem Weblog 50pf.wordpress sind
weitere Beispiele akteeuropa.com, aufklaerung.co oder clarimonde2.wordpress.

Auf Basis der Ergebnisse wurde ein Milieu beschrieben, welches „Religions-
kritisches/-feindliches, offen rassistisch-islamfeindliches Milieu“ benannt wurde.

 „Lange Zeit war ich stolz darauf, daß wir in einem Teil Deutschlands den kollektiven Schwach-
sinn, auch als ‚Religion‘ bekannt, überwunden und aus dem öffentlichen Leben verdrängt hatten.“
Vgl. unbekannter Autor: Dieter Nuhr.
 Ebd.
 Vgl. exemplarisch die Webpräsenz http://eudssr.wordpress.com/.
 Unbekannter Autor, 50Pf unterstützt ab sofort die Ho.Ge.Sa.
 Shooman, 2014.
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Webseitentyp 2: Religiös-christliche Webpräsenzen

Im Gegensatz zu erstgenannter Kategorie findet sich in dieser Kategorie eine aus-
gesprochene Befürwortung von Religion, wobei man den eigenen christlichen
Glauben als zentralen Bezugspunkt betrachtet.

Nicht nur, dass man gegenüber Religion an sich positiv eingestellt ist, man
spricht dem Islam auch nicht den Religionsstatus ab oder bezeichnet die Religion
des Islam als eine Art Ideologie. Dies wird allerdings nicht konsequent aufrechter-
halten, wie in einem späteren Zitat noch zu zeigen sein wird. Die auf diesen Web-
präsenzen zu findende Islamkonstruktion betont vor allem die Unvereinbarkeit
von christlicher Lehre und dem Koran bzw. der aus ihm hervorgehenden islami-
schen Lehre.

Ein Beispiel für diese Webpräsenzen ist der Weblog charismatismus.wordpress.
com. Hier findet sich u. a. ein Beitrag mit dem Titel „Koran und Christi Botschaft
sind unvereinbar“.21 Auf der Webseite selbst bezeichnet man sich als „christliches
Forum“. Herausgeber ist der Christopheruswerk e. V. Die Mitherausgeberin des
Weblogs, Felizitas Küble, wird auch als Autorin auf der rechtsgerichteten Webseite
freiewelt.net aufgeführt.22 Beiträge und Autor✶innen zirkulieren via Verlinkungen
zwischen dem hier vorgestellten „christlichen Forum“ und anderen islamfeindli-
chen Webpräsenzen.

Innerhalb des genannten Beitrags zur Unvereinbarkeit von Koran und Christi
Botschaft wird zunächst betont, dass Kirchen und kirchliche Presse die „Gefahr des
Islam“ bagatellisieren würden. Während man bislang in Freiheit und Wohlstand ge-
lebt habe, drohe dies durch den Islam zerstört zu werden. Die dargestellte Unverein-
barkeit von Christentum und Islam geht so weit, dass man herausstellt, Muslim✶innen
hätten einen anderen Gott als Juden und Christen, welche wiederum an einen Gott
glauben würden.

Eine sehr wichtige Unterscheidung, welche in der islamfeindlichen Konstruk-
tion dieser Webseiten vorgenommen wird, ist die zwischen Islam und Muslim-
✶innen. Islam sei eine Sünde, aber Muslim✶innen würden auch durch Gott geliebt
werden: „Wenn man aber den Islam anerkennt, dann verleugnet man Jesus Chris-
tus. Wollen wir das? Das hat nichts mit einer Verurteilung von Muslimen zu tun:
Die Menschen sind uns wertvoll, nicht aber ihre Ideologie. Auch Jesus liebt uns
sündige Menschen, aber nicht die Sünde, von der wir uns beherrschen lassen.“23

 Margret von Falck, 2019.
 https://www.freiewelt.net/nc/autor/?tx_ttnews%5Bswords%5D=Felizitas%20K%C3%BCble.
 Margret von Falck, 2019.
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Hier wird Islam als eine Ideologie dargestellt, aber die Argumentation in die-
sen und weiteren Artikeln dieser Kategorie argumentiert „theologisch“ und be-
dient sich entsprechend auch aus den Quellen, d. h. meist aus dem Koran. Die
Zitate werden hierbei ahistorisch und entsprechend theologisch dekontextuali-
siert verwendet. Es erfolgt keine inhaltliche Auseinandersetzung mit theologisch
oder historisch wissenschaftlichen Arbeiten zu den zitierten Koransuren. Manch-
mal ist Islam als Religion dargestellt, manchmal als Ideologie. Dieses Konstrukt ist
hier also mindestens inkonsistent.

Der Islam und sein Prophet Mohammed werden durchgehend als gewalttätig
und antisemitisch dargestellt. So ist ein weiterer zentraler Bestandteil der Islam-
konstruktion innerhalb dieser Kategorie die pauschalisierende Darstellung einer
hohen Gewaltbereitschaft am Beispiel der Gewalt gegen Christ✶innen durch den
Islam und Muslim✶innen.24 Auf den Seiten dieser Kategorie findet sich sehr viel
Bildmaterial, wobei es sich um äußerst explizite und drastische Gewaltdarstellun-
gen handelt.25

Dass diese Inhalte inzwischen nicht mehr unmittelbar abrufbar sind, darf
nicht über die Tatsache hinwegtäuschen, dass sie rezipiert wurden und ein genui-
ner Bestandteil bei der Entstehung bzw. Entwicklung islamfeindlicher Sinn- und
Weltdeutungen sein dürften. Auch diese „vergessenen“ Inhalte, welche in Teilen
islamfeindlicher Milieus keinesfalls vergessen sein dürften, in die Analyse mit
aufzunehmen, ist ein Beitrag, welchen diese Arbeit leisten möchte.

Diese teils äußerst gewalttätigen und verstörenden Bilder dienen vermutlich
dem Ziel einer Emotionalisierung, wobei die negativen Emotionen immer wieder
mit dem Label Islam und Muslim✶innen versehen werden.

Der Koran wird nicht nur als Ursache von Gewalt und Unfreiheit dargestellt,
sondern auch als Ursprung einer ganzen Reihe von Dingen, die angeblich mit dem
Koran in Einklang stünden, so z. B. Terror, Antisemitismus, Christenfeindlichkeit,
mangelnde Integrationsbereitschaft, Unterdrückung von Freiheitsrechten, Frauen-
feindlichkeit, Pädophilie, Rassismus und Diskriminierung.26

Auf Basis der Ergebnisse wurde ein Milieu beschrieben, welches „Christlich-
fundamentalistisches, islamkritisch/-feindliches Milieu“ genannt wurde.

 Zum Beispiel die Webpräsenz Christenverfolgung: http://christenverfolgung.blogspot.com/.
 Diese Webpräsenz ist inzwischen gelöscht, kann aber mit Hilfe von Archiven, wie z. B. Way-
back Machine, weiterhin aufgerufen werden. Für die Quelle http://dreifaltigkeit-altdorf.de und
ihre Beiträge wie „Dschihad und Dhimmitude oder der Niedergang des Orientalischen Christen-
tums unter dem Islam“ soll an dieser Stelle explizit eine Triggerwarnung ausgesprochen werden,
da die bildlichen Darstellungen in höchstem Maß gewalttätig und grausam sind und verstörend
wirken können.
 Unbekannter Autor, Pastor Fouad Adel: Koran-Verse verbieten.
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Webseitentyp 3: Bürgerlich-nationalkonservative
Webpräsenzen

Die dritte Kategorie bewegt sich in gewisser Hinsicht zwischen den beiden bisher
dargestellten Polen. Einerseits bezieht man sich auf das eigene christlich-jüdische
Erbe und betont dessen positiven Einfluss auf westliche Demokratien und Gesell-
schaften. Dabei werden die eigene Rechtsstaatlichkeit und der Konservatismus ge-
lobt. Jedoch ist die „Argumentation“ nicht „theologisch“, sondern lehnt sich (auch
in ihrer Polemik) eher an offen islamfeindliche Webpräsenzen an. Dies verdeutlicht
folgendes Zitat:

Was haben Anti-Nazis mit dem Nazi Hitler gemeinsam? Hitler hat den Islam bewundert,
und unsere Anti-Nazis tun es offensichtlich ebenfalls, denn sie holen ihn nach Deutschland.
[...] Nun vollziehen ausgerechnet die Anti-Nazis, was der Nazi Hitler nach seinem ‚Endsieg‘
offenbar vorhatte. Sie alle nun als Vollstrecker einer Hitler-Idee für die Zeit nach dem ‚End-
sieg‘? Ganz schön komisch.27

Dieses Zitat stammt von der Webpräsenz kpkrause.de, welche von Dr. Klaus Peter
Krause betrieben wird, der die meisten Inhalte selbst beisteuert. Krause ist stellver-
tretender Vorsitzender der AfD-nahen Desiderius Erasmus Stiftung und ehemaliger
Redakteur der Frankfurter Allgemeinen Zeitung. Auf seiner Webseite finden sich
als zentrale Feindbilder neben Islam und Muslim✶innen, „Gutmenschen“, linke Poli-
tik und Medien. Sehr prominent ist auf den Webseiten dieser Kategorie das Islami-
sierungsnarrativ. So wird u. a. ein sogenannter „Masterplan zur Islamisierung aller
Länder“ dargestellt.28

Der Religionsstatus wird dem Islam auch innerhalb dieser Kategorie abgespro-
chen („Pseudoreligion“). Sich selbst bezeichnet man als rational und vernünftig
und man positioniert sich u. a. gegen die „Politik des politischen Establishments“.

Weitere Beispiele für diese Kategorie, welche unter allen hier dargestellten Ka-
tegorien die größte Nähe zur Partei „Alternative für Deutschland“ hat, sind neben
kpkrause.de u. a. die Seite der Jungen Freiheit, conservativehome.blogspot.com.

Auf Basis der Ergebnisse wurde ein Milieu beschrieben, welches „National-
konservativ islamkritisches/-feindliches Milieu“ genannt wurde.

 Ebd.
 Klaus Peter Krause, 2018.
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Webseitentyp 4: Verschwörungstheoretische und esoterische
Webpräsenzen

Diese Kategorie und das hierbei identifizierte Milieu ist von herausragender Be-
deutung, da Verschwörungsglaube ein die verschiedenen Milieus verbindendes
Element darzustellen scheint. So groß die Unterschiede bei Ansichten, Ideologien
und „Theorien“ zu Islamisierung und den Ursachen sind, Verschwörungsglaube
ist ein gemeinsames Element aller Milieus. Der Glaube daran, dass etwas nicht
stimmt und dahinter Mächte, Gruppen und Interessen stünden, die im Verborge-
nen agieren und alle Bereiche von Politik, Behörden bis Medien kontrollieren
würden, ist die identitäre Trennungslinie, wer dazugehört und wer nicht. Dazu
gehören diejenigen, welche den Glauben teilen, sei er noch so diffus. Nicht dazu
gehören diejenigen, die sagen, dass dies Verschwörungsglaube sei.

Innerhalb der Untersuchung wurde dies die „Norm des nicht mehr Hinter-
fragbaren“ genannt. Egal, welchem Milieu man angehört, diese Norm trennt nach
Innen und Außen.

Webseiten dieser Kategorie zeichnen sich dadurch aus, dass das Selbstbild
der Autor✶innen der Beiträge oder Kommentare dort das von Erleuchteten ist. So
sehr man sich über die verschiedenen „Theorien“ zu den Ursachen der Krisen bis
hin zu einem empfundenen heimlichen Krieg gegen das eigene Volk in Kommen-
tarbereichen streitet, alle sehen sich als Kenner einer Wahrheit hinter dem
„Scheinsystem“. Im Gegensatz zu rechtsextremistischen Webseiten, Foren und
Blogs geriert man sich in dieser Kategorie mehr als achtsam für sich und den ei-
genen Körper und vor allem friedlich, ausgeglichen und tolerant. Gemeinsam ist
beiden Milieus allerdings die Systemopposition, die sich bei rechtsextremen Web-
präsenzen durchgehend findet, auf verschwörungstheoretisch-esoterischen Web-
präsenzen aber ebenfalls häufig vorkommt.

Dass das Selbstbild eines friedlichen, ausgeglichenen Erleuchteten sich nicht
in der Darstellung spiegelt, zeigen Beispiele wie der Weblog wissenschaft3000.
wordpress.com. Auf dieser Webpräsenz finden sich von Impfgegner✶innen über
rechte Islamfeind✶innen, Verschwörungsgläubigen bis hin zu rechtslastigen
Esoteriker✶innen eine Vielzahl von verschiedenen Ideologien, Einstellungen und
Weltüberzeugungen. Sie alle eint die Ablehnung des Systems (was auch immer
hiermit im Einzelfall gemeint ist), des politischen Systems, des Medizin- und des
Wissenschaftssystems. Das Islamisierungsnarrativ wird hierbei immer wieder in
Beiträgen aufgegriffen. Diese tragen Titel wie „Europa erwache! Es ist höchste
Zeit!“, „Islamisierung – es ist 20 nach 12!“ oder „Flammenmeer: Deutschlands Ver-
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nichtung“.29 Ein Beitrag wird mit dem Ausspruch „Segen und Heil“ beendet, wel-
cher die Melange an Ideologien und verschwörungsgläubiger Ansichten noch ein-
mal verdeutlicht.

Das Selbstbild als friedlich und erleuchtet steht im klaren Wiederspruch zu
der Gewaltbilligung, die sich auf dieser Seite und auf anderen Seiten dieser Kate-
gorie immer wieder findet. Dabei wehre man sich gegen die „bösen Mächte“, die
durch ihr Verhalten eine Gewaltbilligung provozieren würden. Es ist eine klassi-
sche Täter-Opfer-Umkehr, wie wir sie immer wieder finden in rechten Milieus.

Das besondere Merkmal dieser Kategorie ist ein diffuser Verschwörungsglaube
mit einer Vielzahl an Sinn- und Weltdeutungen, Feindbildern und Handlungsfor-
men. Es zeichnet sich keine große Verschwörungstheorie ab, welcher alle folgen,
sondern auf Basis der „Norm des nicht mehr Hinterfragbaren“ sind eine Vielzahl
individualisierter Verschwörungsdeutungen möglich. Dabei bedienen sich die Perso-
nen in diesem Feld verschiedener Versatzstücke von verschiedenen Verschwörungs-
theorien und kombinieren sie zu ihrer eigenen. Dies wurde in der hier dargestellten
Studie das „LEGO-Prinzip des Verschwörungsglaubens“ genannt.

Innerhalb dieser Kategorie und Milieus zeigt der Blick in die Vergangenheit in-
teressante Parallelen zu aktuelleren Geschehnissen, wie z. B. den Querdenker-
Demonstrationen während der Corona-Pandemie. Die Melange an Ideologien, Ein-
stellungen und politischen Hintergründen, welche sich auf den Demonstrationen
fand und häufig für Verwunderung in Politik und Medien sorgte, hat eine digitale
Vorgeschichte und der Weblog wissenschaft3000.wordpress.com ist ein sehr an-
schauliches Beispiel dafür. Weitere Webpräsenzen, die dieser Kategorie zugeordnet
werden können, sind beispielsweise unglaublichkeiten.com30 oder wissensmanu-
faktur.net.

Auf Basis der Ergebnisse wurde ein Milieu beschrieben, welches „Milieu Trut-
her, Esoteriker, alternative Lebensentwürfe“ genannt wurde.

Gerade auf der Seite der Wissensmanufaktur und anderen dieser Kategorie
wird des Öfteren der Begriff „New World Order“ bzw. NWO verwendet, hinter
dem die Verschwörungserzählung steckt, dass verborgene Eliten im Geheimen an
einer neuen Weltordnung arbeiten würden. Dies ist deshalb von Bedeutung, weil
mit dem NWO-Begriff die „Theorien“ des „Bevölkerungsaustauschs“ oder der
„Umvolkung“ eng verknüpft sind.

 Vgl. https://wissenschaft3000.wordpress.com/tag/islamisierung/.
 Die Webpräsenz kann mit Hilfe von Internetarchiven aufgerufen werden. Siehe beispielhaft
https://web.archive.org/web/20130529215121/http://unglaublichkeiten.com/.
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Diese Begriffe haben es durch die Alternative für Deutschland mittlerweile
bis in den Deutschen Bundestag geschafft.31 Ursprünglich kursierten diese Be-
griffe in rechtsextremen Milieus. Hier zeigt sich eine Gemeinsamkeit zwischen
dem Verschwörungsmilieu und der nächsten Kategorie.

Webseitentyp 5: Rechtsextreme Webpräsenzen

Rechtsextreme Webpräsenzen, innerhalb derer islamfeindliche Narrative und Bei-
träge gefunden werden konnten, beinhalten viele verschwörungsideologische Be-
standteile des vorherigen Webseitentyps, sind hier in ihrer Deutung aber deutlich
eingegrenzter bzw. „klarer“. Neben Gewaltbilligung und teils offenen Aufrufen zu
Gewalt, findet sich hier des Öfteren „das Weltjudentum“ als „Strippenzieher“ hinter
Weltverschwörung, Umvolkung etc. Die Ausrichtung vieler dieser Webpräsenzen
tarnt ihren Antisemitismus nicht, sondern benennt ihn offen. Islamfeindliche Nar-
rative sind so teilweise auch eingebettet in antisemitische Verschwörungsnarrative.
Ein Beispiel hierfür folgt weiter unten in diesem Kapitelteil.

In der Forschungsarbeit konnte ein interessanter Aspekt gefunden werden,
welcher verdeutlicht, wie sehr man sich in einem gemeinsamen „semantischen
Netzwerk“32 bewegt, Ablehnung von Islam/Muslimen, „Lügenpresse“ etc. teilt,
sich untereinander in den konkreten Deutungen aber teils drastisch voneinan-
der abzugrenzen versucht. Ein Versuch dieser gegenseitigen Abgrenzung findet
sich z. B. zwischen rechtsextremen Webpräsenzen und offen islamfeindlichen
Webpräsenzen.

Zum einen findet sich auf dem Blog 50pf.wordpress, welcher der Kategorie
offen islamfeindlich zugeordnet wurde, eine klare Abgrenzung zu „braunem Ge-
sockse“, womit Rechtsextremist✶innen gemeint sind. Dies wird z. B. in Abb. 1 auf
der folgenden Seite deutlich.33

Von rechtsextremer Seite gibt es Abgrenzungen zur „Islamkritik“ mit der Be-
tonung, dass man darüber die „Judaismuskritik“ vergesse, die auf die „wahren“
Probleme hinweise. Auf der Seite verbotenesarchiv.wordpress.com kann von ein-
facher Kritik allerdings keine Rede sein, sondern von offen-rechtsextremem
Antisemitismus.34

 Als ein Bespiel lässt sich die Rede von Dr. Gottfried Curio im Deutschen Bundestag am
11.11.2021 anführen, S. 63.
 Busch, 2010, S. 24.
 34 Unbekannter Autor (31.01.2024): In eigener Sacher. https://50pf.wordpress.com/category/na
zischweine/page2/. BZW. Vgl. https://50pf.wordpress.com/category/nazischweine/page2/.
 Vgl. https://verbotenesarchiv.wordpress.com/2012/10/18/offener-brief-an-die-islamkritik/.
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Gleichzeitig bewegen sich alle Verfasser✶innen, die sich von A nach B abgrenzen,
innerhalb desselben narrativen Netzwerks. Dort teilt man Narrative wie den
Glauben an eine Verschwörung, den Glauben an eine Islamisierung, Bevölke-
rungsaustausch, Manipulation durch die „Lügenpresse“, Muslime und Islam als
fremd und nicht zu Deutschland gehörend etc. Der Weblog 50pf.wordpress.com
beinhaltet zudem, neben dem oben erwähnten, Beiträge, denen folgend die rein
narrative Abgrenzung zu rechtsextremen Seiten nur schwer aufrechtzuerhalten
sein dürfte.35

Auf Basis dieser Abgrenzungsbeiträge zwischen verschiedenen islamfeindli-
chen Milieus konnten insgesamt drei Islamisierungsnarrative ausgemacht wer-
den, auf welche zu einem späteren Zeitpunkt noch eingegangen werden soll.

Auf der Seite BRD Schwindel, von welcher sich 50pf.wordpress.com abgrenzen
möchte, findet sich ein Beitrag mit dem Titel „Der Islam – Erfindung der Juden um
Christentum zu vertilgen? Eine Analyse“.36 Im Gegensatz zu „klassischen“ islam-
feindlichen Islamisierungsnarrativen wird hier behauptet, dass Muslim✶innen sel-
ber nur Opfer seien, quasi ein Spielball einer weiteren „jüdischen Verschwörung“,
um in diesem Falle das Christentum auszulöschen.

Abb. 1: Screenshot vom 18.2.2014.

 Unbekanter Autor, Beim Adolf hätt’s das nicht gegeben, 10.10.2014.
 Unbekannter Autor, Der Islam – Erfindung der Juden um Christentum zu vertilgen? Eine Ana-
lyse, 24.07.2017.
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Dieses Beispiel geht einher mit dem Selbstbildnis rechtsextremer islamfeind-
licher Webpräsenzen. Hier geriert man sich als die wahre Systemopposition, als
die wahren Kämpfer gegen „Überfremdung, Umvolkung und jüdische Weltver-
schwörung“. Islam und Muslim✶innen werden durchweg negativ dargestellt, aber
ihre Rolle als „Feinde“ des deutschen Volkes als gering eingeschätzt.

Es muss hier erwähnt werden, dass sich die rechtsextremistische digitale
Szene in zwei Lager teilt. Die der politischen Mimikry, welche mittels Islamfeind-
lichkeit Anschluss finden wollen bis in die Mitte der Gesellschaft, und die offen
antisemitisch-rechtsextremistische Gruppe.37 Unklar bleibt an dieser Stelle, ob
dies auch unterschiedliche Perzeptionen von Islam und Muslim✶innen beinhaltet,
oder ob es eine rein strategische Unterscheidung ist. Es dürfte jedoch nicht über-
raschen, dass in sich beiden Teilen ein ausgeprägter Antisemitismus findet.

Auf allen Webseiten dieser Kategorie finden sich eine durchgehende, voll-
ständige Ablehnung des herrschenden politischen Systems und des Mediensys-
tems (offen verfassungsfeindlich), offene Gewaltbefürwortung, -androhung und
Beispiele von Gewaltanwendung. Offener Rassismus und Sarkasmus zeichnen die
Beiträge aus.

Beispiele für diese Kategorie sind verbotenesarchiv.wordpress38, der-dritte-
weg.info, neuesdeutschesreich.wordpress39, identitaere-bewegung.de (Beispiel für
die Variante „Politische Mimikry“), deutschelobby.com40.

Auf Basis der Ergebnisse wurde ein Milieu beschrieben, welches „rechtsextre-
mistisches islamfeindliches Milieu“ genannt wurde.

Webseitentyp 6: Humanistisch-atheistische Webpräsenzen

Eine wiederum völlig andere Variante der Islamfeindlichkeit im digitalen Raum
sind humanistisch-atheistische Webpräsenzen. Diese speist sich allerdings aus
einer generellen Religionsfeindlichkeit und zeigt somit einen deutlichen Unter-
schied zu den anderen Kategorien, wo die Feindlichkeit gegenüber Islam und
Muslim✶innen gegen christlich-jüdische Werte und Traditionen „in Stellung“ ge-
bracht werden. Innerhalb dieser Kategorie finden sich am ehesten Beiträge, wel-

 Pfeiffer (Hg.), 2017.
 Vgl. https://verbotenesarchiv.wordpress.com/.
 Die Webpräsenz ist inzwischen gelöscht, kann aber mittels Internetarchive aufgerufen wer-
den. Siehe beispielhaft https://web.archive.org/web/20130808011902/http://neuesdeutschesreich.
wordpress.com/.
 Die Webpräsenz ist inzwischen gelöscht, kann aber mittels Internetarchive aufgerufen wer-
den. Siehe beispielhaft https://web.archive.org/web/20130601134639/http://deutschelobby.com/.
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che sich kritisch mit Religion und somit auch dem Islam befassen. Doch auch,
wenn die Beiträge auf Webpräsenzen dieser Kategorie die am wenigsten radika-
len Positionen beinhalten, finden sich negativ auslegende Deutungen zu Religio-
nen im Allgemeinen und Islam im Speziellen.

In einem Blogbeitrag des Weblogs clarimonde2.wordpress.com vom 07.01.2016
nimmt der Autor oder die Autorin Bezug auf die sexuellen Übergriffe in der Silves-
ternacht 2015 in Köln, in welcher mehr als 600 Frauen Opfer sexueller Gewalt
wurden.41

Die Politik schiebt es auf die Polizei, die Polizei auf die Politik. Die Rechten schieben es auf
die Linken, die Linken auf die Rechten. Die Salafisten schieben es auf die leicht bekleideten
Frauen, den Alkohol und Silvester im allgemeinen. Einige sehen sich bemüht, wieder einmal
einzuwerfen, dass das mit Scharia nicht passiert wäre (Anm. Clari: weil dann die Frauen
keine Anzeige erstattet hätten, aus Angst wegen “Ehebruch” gesteinigt zu werden).

Hier könnte man zu Recht sagen, dass dieses Zitat nicht zwangsläufig islamfeind-
liche Äußerungen beinhaltet. Und isoliert betrachtet könnte man diesem Einwand
zustimmen. Ein Blick auf die Webpräsenz, ihre inhaltlichen Kategorien und Ver-
linkungen zeigt jedoch eine negative Kontextualisierung von Religionen und dem
Islam im Speziellen. So lautet eine Kategorie auf der Webpräsenz „Keine Macht
den Religiösen“, deren Beiträge antireligiöser Ausrichtung sind.

Das Selbstbild, welches sich auf Webpräsenzen dieser Kategorie findet, ist
das der Bewahrer✶innen und Verteidiger✶innen des humanistischen Welt- und
Menschenbildes. Hier sieht man sich eher als Aufklärer✶innen gegen Religion an
sich. Man bekennt sich klar zum Grundgesetz und lehnt Gewalt ab. Die „Islamkri-
tik“ ist eingebettet in eine generelle Ablehnung von Religion. Viele Beiträge sind
inhaltlich-argumentativ und betonen das humanistische Wertebild. Religion und
religiöse Dogmen stellen innerhalb dieser Kategorie die zentralen Feindbilder
dar. So gesehen könnte man von einer religionsfeindlich motivierten Islamfeind-
lichkeit sprechen.

Beispiele für diese Kategorie sind humanisten.de oder das genannte clari-
monde2.wordpress42.

Auf Basis der Ergebnisse wurde ein Milieu beschrieben, welches „humanis-
tisch-atheistisches islamkritisches/-feindliches Milieu“ genannt wurde.

 Vgl. exemplarisch: Schmitt, Sabine (18.1.2024): Wie die Kölner Silvesternacht eine Frau und
die Gesellschaft veränderte. https://www1.wdr.de/nachrichten/silvester-koeln-migration-auslaen
der-100.html.
 Die Webpräsenz ist inzwischen gelöscht, kann aber mittels Internetarchiven aufgerufen wer-
den. Siehe beispielhaft: https://web.archive.org/web/20120525220216/http://clarimonde2.word
press.com/2012/05/05/wichtige-artikel-zum-thema-islam-linksammlung/.
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Webseitentyp 7: Prominente Leitfiguren der Islamkritik
und Islamfeindlichkeit

Die letzte Kategorie bildet die größte Schnittmenge zwischen der digitalen und der
nicht digitalen Welt, da ihre Protagonist✶innen online wie offline auftreten und sich
äußern. Während man zunächst Parallelen zu humanistisch-atheistischen Seiten fin-
det wie die Ablehnung von Gewalt und das Bekenntnis zum Grundgesetz, finden
sich daneben Abgrenzungen hierzu im Bereich der Feindbilder und der Narrative.
Hier ist allen voran der Islam das Hauptfeindbild, aber auch sogenannte „Gutmen-
schen“, „gutgläubige linke Politiker✶innen“ sowie „Mainstreammedien“ oder die
„Lügenpresse“. Islamisierungsnarrative finden sich auf humanistisch-atheistischen
Seiten kaum, hier aber sind sie sehr prominent vertreten. Man „argumentiert“ dabei
gerne gegen den konservativen Islam und bringt angeblich liberale Muslim✶innen
dagegen in Stellung und bietet Muslim✶innen somit stets eine Art „Exit-Möglichkeit“
an. Gleichzeit wird der Islam per se als rückwärtsgewandt, gewaltaffin, frauenfeind-
lich und intolerant dargestellt, so dass sich diese „Exit-Option“ recht schnell als dis-
kursiver Taschenspielertrick entlarven lässt. Typisch für diese Kategorie, welche
wohl die größte Schnittmenge mit der ersten Kategorie, den offen islamfeindlichen
Webpräsenzen, haben dürfte, ist die Darstellung des Islam als totalitäres System. In-
nerhalb dieser Darstellung wird dem Islam mindestens in Teilen der Religionsstatus
abgesprochen und u. a. Michael Stürzenberger bezeichnete den Islam als eine „Polit-
religion“. Gleichsetzungen zwischen Islam und einer totalitären, intoleranten und
menschenverachtenden Ideologie, wie z. B. dem Nationalsozialismus, finden sich
immer wieder, insbesondere in Bildmontagen, welche den Islam nicht als Religion,
sondern als angeblich totalitäres faschistisches System brandmarken. Die folgende
Graphik43 beispielsweise ist eingebettet in die als islamfeindlich ausgerichtet zu iden-
tifizierende Webpräsenz fakten-fiktionen.net. Diese weist diverse Schnittmengen zu
rechtspopulistischen und teils rechtsextremistischen Narrativen auf.

Auch zeigt sich immer wieder eine Radikalisierung der Protagonist✶innen,
indem sie das angebliche Bekenntnis zum Grundgesetz in dieser Kategorie wieder
in Frage stellen. Ein Beispiel dafür ist der bereits erwähnte Michael Stürzenber-
ger, der Gründer der islamfeindlichen Bürgerbewegung Pax Europa. Stürzenber-
ger steht inzwischen unter Extremismusverdacht und wird vom bayerischen
Landesamt für Verfassungsschutz beobachtet.44

 https://web.archive.org/web/20121108143526/http://fakten-fiktionen.net/category/politik/zuwan
derung/.
 Die Radikalisierung ist jedoch nicht nur in dieser Kategorie typisch. Insbesondere das ver-
schwörungsgläubige, esoterisch-islamfeindliche Milieu scheint hohes Radikalisierungspotential
zu haben. Dies zeigt auch die relativ neue Kategorie innerhalb der Beobachtungsaktivitäten des
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Weitere Beispiele neben Michael Stürzenberger und der Bürgerbewegung Pax
Europa, welche dieser Kategorie zugeordnet wurden, sind der niederländische Poli-
tiker Geert Wilders, Michael Mannheimer, Henryk M. Broder oder die Patriotischen
Europäer gegen die Islamisierung des Abendlandes, kurz Pegida.

4 Welches Erklärungspotential hat der Blick
in die digitale Vergangenheit für heutige
Hatespeech- und Hatecrime-Phänomene?

Was bringt nun der eher historische Blick in die digitale Welt der Islamfeindlich-
keit der Jahre 2013–2016? Schließlich zeichnet sich die Entwicklung des Digitalen
durch eine eher schon exponentielle als lineare Entwicklung aus.

Zunächst kann die banale Feststellung gemacht werden, dass islamfeindliche
Narrative und Deutungen nicht überkomplex sind. Ihre Vielzahl und Nuancen
sind es dagegen schon, wenn man historisch das „Kapillarsystem“ der digitalen
Islamfeindlichkeit zwischen 2013 und 2016 betrachtet. Dies birgt nicht nur Erklä-
rungspotentiale für aktuellere Entwicklungen und Phänomene wie die Querden-
ker-Demonstrationen oder die Radikalisierungsdynamiken in diesem Bereich. Es
zeigt auch, dass differenzierte und genaue Analysen der Feinheiten des Phäno-
mens bessere Ansätze für politische Bildung, aber auch für die sicherheitsbehörd-
liche Bekämpfung des Phänomens bereithalten.

Dies soll anhand von zwei Ergebnissen der Forschungsarbeit noch einmal
verdeutlicht werden.

1. Wie ausgeführt existieren in den islamfeindlichen Ausdrucksformen, Narrati-
ven und Deutungen der sieben digitalen Milieus Unterschiede. Teilweise grenzt
man sich aggressiv voneinander ab. Dennoch bewegen sich die jeweiligen
Kommentator✶innen und Verfasser✶innen aller Milieus in einem gemeinsamen Rah-
men. Dies wurde hier mit der „Norm des nicht mehr Hinterfragbaren“ bezeichnet,
womit benannt wird, dass eine Gruppennorm existiert, innerhalb derer in Kommen-
taren, Beiträgen und anderen Ausdrucksformen nicht mehr in Frage gestellt wird,
dass es eine Verschwörung gibt und die Dinge nicht so sind, wie sie auf den ersten
Blick scheinen mögen. Alle Ausdrucksformen aller sieben Milieus, mit Ausnahmen

Bundesamtes für Verfassungsschutz „Verfassungsschutzrelevante Delegitimierung des Staates“.
Vgl. https://www.verfassungsschutz.de/DE/themen/verfassungsschutzrelevante-delegitimierung-
des-staates/verfassungsschutzrelevante-delegitimierung-des-staates_node.html.
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innerhalb des humanistisch-atheistischen Milieus, verbindet ein Glaube an eine oder
mehrere Verschwörungen, deren Existenz nicht in Frage gestellt werden. Diese vari-
ieren in ihrer Ausprägung wiederum erheblich, aber es zeigt sich, dass der Glaube
an Verschwörung der Kit, der den gemeinsamen Diskursraum verbindet, ihrer je-
weiligen Milieus oder Gruppen sind. Die „Norm des nicht mehr Hinterfragbaren“ ist
das Unterscheidungskriterium zwischen innen und außen, zwischen dazugehörig
und nicht dazugehörig, zur Gruppe der „Erwachten“ und „Erleuchteten“. Solange
man den Glauben an Verschwörung nicht in Frage stellt und sich entsprechend äu-
ßert und verhält, solange gehört man zu der Gruppe. Diese ist natürlich diffus und
vielfältig, wie hier anhand der verschiedenen Milieus gezeigt werden konnte.

Dieses Identität- und Sinn-stiftende Element der imaginierten Zugehörigkeit zu
einer digitalen Gemeinschaft, innerhalb derer man sich verstanden fühlt und keine
sozialen Sanktionen befürchten muss, wenn man z. B. seine Abneigung gegenüber
Muslim✶innen und die „Tatsache“ der Islamisierung äußert, darf in seiner bin-
denden Kraft nicht unterschätzt werden. Es existiert so gesehen ein „loses Wir“,
d. h. ein eher diffuser Diskursraum, innerhalb dessen aber bestimmte Dinge wie
der Glaube an eine Islamisierung und andere Verschwörungen nicht mehr in Frage
gestellt werden, sondern von allen als Tatsache gesehen werden. Innerhalb dieses
„losen Wir“ gibt es erhebliche Meinungsunterschiede und Abgrenzungen, aber
diese finden innerhalb eines Rahmens statt, der von der „Norm des nicht mehr
Hinterfragbaren“ zusammengehalten wird. Bis auf Ausnahmen im humanistisch-
atheistischen Milieu bildet das „lose Wir“ das Innen. Verbindend sind hier bei allen
Unterschieden, Abneigungen und Anfeindungen untereinander das Außen und die
hiermit verbundenen Feindbilder. Die Ablehnung der gemeinsamen Feindbilder
sind stärker als die Feindlichkeit innerhalb des eigenen Diskursraums, dem „losen
Wir“. Das Außen sind Islam/Muslim✶innen, Linke und linke Politik, „Altparteien“,
„Gutmenschen“, „Lügenpresse“. Diese bilden das äußere System, gegenüber dem
das „lose Wir“ feindlich eingestellt ist.

Diese Interpretation ist nicht banal, sondern bietet Analyseansätze dafür,
warum auf Querdenker-Demonstrationen, Rechtsextremisten, Esoteriker, Bürger-
tum, Linke, Unpolitische etc. gemeinsam demonstrieren und damit kein Problem
haben. Querdenker-Demonstrationen sind so gesehen die Manifestation des „losen
Wir“ in der realen Welt.

2. Wie gezeigt wurde, bildet der Glaube an eine Islamisierung ein wichtiges Nar-
rativ innerhalb des islamfeindlichen semantischen Netzwerks.

Doch es gibt nicht nur ein Narrativ zu Islamisierung. Die „Diagnose“ ist zwar
immer die Gleiche, nämlich, dass durch immer mehr Muslim✶innen und Zuwan-
derung aus islamischen Ländern die deutsche Gesellschaft (und die europäischen
Gesellschaften) unterwandert würde und die eigene Kultur, Religion und Identität

130 Ulrich Paffrath



durch eine „islamische Dominanz“ gefährdet sei. Jedoch konnten insgesamt drei
verschiedene Deutungen herausgearbeitet werden. Es sind letztendlich drei ver-
schiedene Islamisierungsnarrative.

Das im gesellschaftlichen Diskurs wohl bekannteste Islamisierungsnarrativ
wurde „bürgerlich-islamfeindliches“ Narrativ genannt. Hier sieht man eine gezielte
Unterwanderung der christlich-jüdischen Kultur durch den Islam (Muslim✶innen
als „Träger“ des Islams). Islam und Muslim✶innen sind hier der Kern des „Pro-
blems“ und die eigentliche „Hauptgefahr“. Lösungen innerhalb dieses Islamisie-
rungsnarrativs sind die „Abschaffung“, „Bändigung“ des Islam, die Begrenzung der
Zuwanderung aus islamischen Ländern bis hin zu Gewaltaufrufen gegenüber
Muslim✶innen.

Das zweite Narrativ wurde „konjuratives Islamisierungsnarrativ“ genannt.
Hier sind Muslim✶innen nicht Täter, sondern genauso Opfer, wie z. B. die deut-
sche Gesellschaft. Muslim✶innen sind hier immer fremd und werden aus „ihren“
Ländern gezielt vertrieben und in Richtung Europa „gelenkt“. Der Islam spielt in
diesem Narrativ keine herausragende Rolle, sondern eher die „kulturfremden“
Muslim✶innen. Der Hauptfeind innerhalb dieses Islamisierungsnarrativs sind
„Geheimeliten“, die die Welt nach dem „Teile-und-Herrsche-Prinzip“ lenken. Die
Menschen werden durch Politik und Medien gezielt manipuliert und müssten
aufwachen.

Das dritte Islamisierungsnarrativ wurde „rechtsextremes Islamisierungsnar-
rativ“ genannt. Ähnlich wie bei dem zweiten Narrativ spielt hier der Islam als Re-
ligion keine besondere Rolle. Muslim✶innen werden aber als „fremde Rasse“
gesehen, welche durch gezielte Einwanderung das deutsche Volk auszulöschen
droht. Die hier zu einer Rasse gemachten Muslim✶innen sind dabei aber nur eine
Gefahr unter vielen. Wie schon gezeigt wurde, spielen hier der Antisemitismus
sowie Jüdinnen und Juden als zentrales Feindbild eine große Rolle. Auch die USA
und generell alle Menschen, die der „deutschen Rasse“ nicht angehören, sind hier
Feindbilder. Innerhalb dieses Islamisierungsnarrativs zeigt sich auch die mit Ab-
stand höchste Gewaltbereitschaft. Sämtliche Lösungen innerhalb von Foren und
anderen Webpräsenzen, wo sich das rechtsextreme Islamisierungsnarrativ findet,
laufen auf Gewalt gegenüber Minderheiten (Muslim✶innen, Jüdinnen und Juden
und weitere) hinaus.

Die Differenzierung in drei Islamisierungsnarrative ist von großer Bedeutung für
die Bekämpfung von Islamfeindlichkeit online wie offline. Konzepte der politi-
schen Bildung können so z. B. zielgenauer konzipiert werden.
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5 Fazit

Es konnte aufgezeigt werden, dass die Islamfeindlichkeit im Digitalen eine lange
Vorgeschichte hat, wobei diese Arbeit nicht behauptet, ihre Anfänge ausfindig ge-
macht zu haben. Aus der Analyse dieser älteren Ausdrucksformen und Webpräsen-
zen konnten sieben Milieus abgeleitet werden, welche bis heute Gültigkeit zu
haben scheinen. Mindestens aber bieten sie Erklärungsansätze für aktuellere islam-
feindliche Phänomene und auch für die Radikalisierung innerhalb der Querden-
ker-Szene und den sich immer weiter ausbreitenden Glauben an Verschwörung.

In der Analyse zeigte sich die besondere Stellung von Verschwörungsglauben
innerhalb islamfeindlicher Weltdeutungen. Verschwörungsglaube hat eine hohe
Anschlussfähigkeit in verschiedenste Milieus hinein und bildet somit ein grup-
penbildendes und verbindendes Element. Man könnte es auf die Formel bringen
„Verschwörungsglaube verbindet“. Hier zeigt der Blick in die Vergangenheit
Erklärungspotential für aktuelle Phänomene. Allein der Weblog wissenschaft3000.
wordpress.com kann in seiner Vielzahl an Ausdrucksformen und ideologischen
Hintergründen (u. a. islamfeindlich, esoterisch, rechtsextrem, Truther, antiwissen-
schaftlich, anti-System) als ein digitales Habitat von Feindseligkeiten betrachtet
werden, wie wir es auf den Querdenker-Demonstrationen dann überrascht auf der
Straße beobachten konnten.

Kurzum, was wir heute sehen, ist kein wirklich neues Phänomen. Man kann
hier die These vertreten, dass z. B. Telegram heute das ist, was 2013 geschlossene
Foren waren. Ein wesentlicher Unterschied ist nur, dass die Aufmerksamkeit von
Politik und Sicherheitsbehörden dafür heute deutlich reger zu sein scheint. Ent-
sprechend stärker wird versucht, Telegram-Gruppen mit den hier dargestellten
Inhalten zu überwachen, Täter✶innen ausfindig zu machen und diese auch straf-
rechtlich zu belangen, sofern entsprechende Straftatbestände vorliegen. Telegram
und die kaum vorhandene Kontrolle von Inhalten auf der Plattform sowie die
komplexere Verschlüsselungstechnik dürfte mehr eine Reaktion auf die gestie-
gene Aufmerksamkeit sein, als ein genuin neues technisches Phänomen.

Das Phänomen ist allerdings dahingehend „neu“, als dass sich z. B. islamfeindli-
che, rechtspopulistische bis -extremistische, genuin antisemitische, braun-esoterische
etc. Milieus anhand eines zunächst diffus erscheinenden Glaubens an Verschwörung
zu einem Diskursraum verschränken. Zudem wird der digitale Raum durch Anlässe
wie die Coronapandemie, der durch den amtierenden russischen Präsidenten Vladi-
mir Putin primär veranlasste Angriffskrieg Russlands gegen die Ukraine etc. verlas-
sen und das Phänomen auf der Straße sichtbar. Wie ernst diese Vermengung vorab
bekannter und kategorisierbarer Phänomene zu einem Kategorien überschreiten-
dem diffusen Phänomen zu nehmen ist, zeigt die neue Kategorie der Sicherheits-
behörden „relevante Delegitimierung des Staates“. Hier trägt eine Saat des Hasses
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„Früchte“, welche schon über viele Jahre wächst und zumindest digital zusammenge-
wachsen ist.
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Literalität und Bildung im Wandel:
Überlegungen zum digitalen Habitus

1 Einleitung

In der Autobiographie „Die Jahre“ der 1940 geborenen Französin Annie Ernaux
ist ein Gegenstand der detaillierten Beschreibungen die Mitte der 1990er Jahre
einsetzende Verbreitung des Internets. „Es hatte den Anschein“, hält Ernaux fest,

als könnte man sich das gesamte Weltwissen aneignen, als könnte man jeden der unzähli-
gen Standpunkte einnehmen, die in einer neuen, rohen Sprache auf Blogs vertreten wur-
den. Man konnte sich über die Symptome von Rachenkrebs informieren, ein Rezept für
Moussaka abrufen, nachschauen, wie alt Catherine Deneuve ist, wie das Wetter in Osaka
war, wie man Hortensien oder Hanfpflanzen anbaute und welchen Einfluss Japan auf die
chinesische Wirtschaft hatte – Poker spielen, Filme und CDs herunterladen, alles Mögliche
kaufen, weiße Mäuse oder Dildos, alles verkaufen und immer weiterverkaufen. Mit Frem-
den diskutieren, sie beschimpfen, mit ihnen flirten, sich selbst neu erfinden1

Die neuen Medien versprachen den Zugriff auf ein neues Wissen, den Einblick in
neue Welten und sogar die Möglichkeit einer neuen Identität. An mehreren Stel-
len zeigt die „unpersönliche Autobiographie“2 die mit der Verbreitung erst des
Computers, dann des Internets einhergehenden Veränderungen auf. In ihrem Er-
folgswerk deutet Ernaux dabei nicht nur ihre eigene, sondern insbesondere auch
die gesellschaftliche Geschichte der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts und skiz-
ziert en passant eine soziologische Analyse der fortschreitenden Digitalisierung,
deren Implikationen sie insbesondere mit Blick auf den Bildungsbereich ausbuch-
stabiert. Diesbezügliche Beobachtungen verdanken sich nicht zuletzt Ernauxs frü-
herer Tätigkeit als Gymnasiallehrerin, sind aber auch unverkennbar an den
Arbeiten des französischen Soziologen Pierre Bourdieu geschult.3

Der vorliegende Beitrag analysiert ebenfalls in Bezugnahme auf Bourdieu die
Frage, inwiefern Praktiken des Wissens- und Kompetenzerwerbs wie auch das Ver-
ständnis von Bildung unter Digitalisierungsbedingungen einem Wandel unterlie-
gen. Die in den Blick genommenen Literalitätspraktiken umfassen insbesondere
Praktiken des Lesens und Schreibens (‚Literalität‘ im terminologischen Sinne4, aber

 Ernaux, 2018, S. 234.
 Ebenda, S. 253.
 Ebenda, S. 225.
 Feilke u. a., 2019, Lehnen, 2018a, Domingo u. a., 2015, Lehnen, 2018b, Lobin, 2014.
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auch Praktiken der Aneignung von ‚literacy‘ in anderen Gegenstandsfeldern wie
beispielsweise der politischen, ökonomischen, historischen und – bezugnehmend
auf das Thema des vorliegenden Bandes – religiösen Bildung. Der Fokus auf Prakti-
ken in Bildungs-, Lern- und Literalitätssettings beschreibt dabei eine analytische
Perspektive, die weniger auf die Optimierung von Kompetenzerwerb als auf die
Rekonstruktion der (nicht immer geplanten oder planbaren) Konstitution solcher
Settings in weiteren Kontexten zielt (z. B. informelle Lernsettings im Social Web).
Dabei ist es hilfreich, sich literale Praktiken als immer schon situierte, kontextbezo-
gene Praktiken vorzustellen im Sinne von „kulturell geprägten Fähigkeiten im Um-
gang mit Texten und zur Produktion von Texten“:5

[...] literacy is a social practice, not simply a technical and neutral skill; [...] it is always em-
bedded in socially constructed epistemological principles. It is about knowledge: the ways in
which people address reading and writing are themselves rooted in conceptions of know-
ledge, identity, being. Literacy, in this sense, is always contested, both its meanings and its
practices, hence particular versions of it are always ‘ideological’, they are always rooted in
a particular world view.6

In diesem Sinne ist das Konzept der „literacy“ auch auf den Bereich des Religiösen
übertragbar. So wird aus religionspädagogischer Perspektive von einer „religious
literacy“ gesprochen, über die – unabhängig von der eigenen (Un-)Gläubigkeit –
alle Menschen verfügen sollten:

Zu dieser Grundbildung zählt die Fähigkeit, religiöse Sprach- und Symbolsysteme zunächst
einmal wahrnehmen zu können. Diese müssen dann aber auch entschlüsselt und verstan-
den werden können. Ein weiteres Ziel besteht im Wissen um religiöse Werte und deren Be-
gründung im religiösen Kontext.7

Das so skizzierte Verständnis von Literalität bzw. „literacy“ steht generell in einem
konstitutiven Spannungsverhältnis zur Bildung, die die normativ-evaluative Ebene
der Formulierung von Standards oder Leitideen umfasst, welche Lernprozesse in
umfassendere Rahmen einstellt, d. h. in ihrer Bedeutung für das Gelingen von So-
zialisations-, Vergesellschaftungs-, Enkulturations-, Subjektivierungs- oder Emanzi-
pationsprozessen einordnet. Das Konzept eines digitalen Habitus, der Gegenstand
dieses Beitrags ist, soll vor diesem Hintergrund ein erweitertes Verständnis des
digitalisierungsbedingten Wandels von Literalitätspraktiken und Bildungsvorstel-
lungen ermöglichen.

 Feilke u. a., 2019, S. 11.
 Street, 2001, S. 7–8.
 Mendl u. a., 2020, S. 159 f.
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Ein gutes Beispiel für den im Alltag greifbaren Wandel sind Social-Media-
Plattformen, die es erlauben, anonymisiert und ohne Zugangsbeschränkung Fragen
und Themen aller Art aufzuwerfen und zu diskutieren. Plattformen wie gutefrage.
net, Foren wie Schülerforum.de oder Community-Apps wie Jodel sind Beispiele für
eine selbstverständlich gewordene Praxis der Nutzung digitaler Angebote für un-
terschiedliche Zwecke des Alltags, u. a. Lern- und Bildungszwecke. Mit Blick auf die
religiöse Literacy und die damit verbundene Vermittlung von Wissen und Aus-
handlung religiöser Werte ist die Plattform gutefrage.net ein interessantes Beispiel.
Gibt man auf der Plattform das Stichwort „Islam“ in das Suchfenster ein, erhält
man einen Überblick der ersten 100 Fragen, die aktuell und in den letzten Jahren
zum Thema Islam von Nutzer✶innen gestellt und von anderen Nutzer✶innen beant-
wortet und diskutiert worden sind. Die Fragen sind gleichermaßen wissensbezogen
(„Wie stand Atatürk zum Islam?“, „Was sind im Islam traditionelle Gegenstände?“,
„Warum heisst Jesus im Islam isa?“) wie auch Einschätzungs- und Meinungsfragen
(„Wie stellt ihr euch einen reformierten und modernen Islam in Deutschland vor?“,
„Was gibt es am Islam zu kritisieren?“), gelegentlich bestehen Fragen aus Rat- und
Hilfegesuchen („Wie kann ich den Islam verlassen?“). Die Fragen umfassen ein
breites Spektrum konkreter Aspekte der Religionsausübung wie auch abstrakt-
philosophische Aspekte von Religion und Religiosität. Teilweise ziehen Fragen bis
zu 50 Antworten und Diskussionsbeiträge nach sich (Beispiel „Warum haben so
viele Deutsche eine Abneigung gegen den Islam?“). Die absolut gesehen meisten
Fragen richten sich auf Einstellungs- und Meinungsfragen („Was haltet Ihr vom
Islam?“). Ein vergleichbares Bild ergibt sich im thematischen Kontext von Religio-
nen für die Stichworte „Christentum“ oder „Judentum“. Auch hier richten sich Fra-
gen wissensbezogen auf „religiöse Sprach- und Symbolsysteme“ (s. o.) („Was ist die
Vor- und Nachentrückung im Christentum?“; „Wer ist der Gründer vom Judentum?
Ist das Judentum dasselbe wie die israelitische Religion?“), auch hier dominieren
Einstellungsfragen („Was haltet ihr vom Christentum?“) und auch hier kommen
konkrete Ratgesuche zum Ausdruck („Vater erlaubt die Konversion zum Judentum,
aber die Mutter nicht. Was tun?“). Die Verhandlung dieser Fragen bewegt sich zwi-
schen Wissensvermittlung, Debatte, Kritik und Abwertung. Dabei entstehen hyb-
ride Formen menschlicher und automatisierter Interaktion, die nur noch bedingt
mit analogen Praxen der Wissensgenerierung und -aushandlung vergleichbar sind
(vgl. Kap. 3).

Der Umfang, die massenhafte Verbreitung sowie Nutzung solcher Plattfor-
men verweisen darauf, dass sich der individuelle und soziale Möglichkeitsraum
für die Aneignung und Aushandlung von „Bildung“ im weiteren Sinne ausweitet,
verändert und transformiert. Dabei haben sich Fragen von Partizipation und Un-
gleichheit, so wie sie seit Bourdieus Habituskonzept aufgeworfen sind, durch den
massenhaften Zugang zum Internet nicht erübrigt oder überholt, sie stellen sich
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im Zuge der Digitalisierung an vielen Stellen anders oder ganz neu. Beschränkte
Teilhabechancen wie auch Ungleichheiten in der Aneignung bildungsrelevanter
Prozesse zeigten sich besonders einprägsam mit der Situation der Pandemie und
den daraus erwachsenen Problemen des Homeschoolings, der häuslichen/elterli-
chen Unterstützung und der unterschiedlichen Verfügbarkeit technischer Geräte
in Abhängigkeit von Einkommen und Bildungsgrad.8 Der Zugang zu Bildung
bleibt in diesem Sinn ungleich verteilt und ist nach wie vor durch feine – und
manchmal auch sehr grobe – Unterschiede geprägt.

Dabei, dies kennzeichnet den Transformationsprozess gleichermaßen, ist die
Teilhabe am Digitalen niedrigschwellig möglich – (fast) jede/r kann auf relativ
einfache Weise zu einem ‚Content-Produzenten‘ werden. So ist auch das Kommen-
tieren, Kritisieren, Bewerten (oder auch ‚Haten‘) gängige und weit verbreitete
Praxis in sozialen Medien – auch im Hybridbereich von ‚Bildung‘. Als hybrid zeigt
sich gerade dieser Bereich, insofern unterschiedliche und neuartige Formate der
Präsentation von Wissen (Erklärvideos vs. traditionelles Schulbuch) und anders-
artige Rollenkonstellationen entstanden sind. Zugleich kann Hybridität9 auch da-
hingehend verstanden werden, dass, wie eingangs erwähnt, neue Bereiche als
bildungsrelevant bzw. als literale Praxis des Wissenserwerbs wahrgenommen
werden und eine neue Praxis der Aushandlung etablieren. Dies kann auch beiläu-
fig geschehen, z. B. im Bereich der (Re-)Präsentation des Körpers: Ernährungs-,
Fitness- oder Achtsamkeitsvideos, die eine Geschichte der Bildung des Körpers
wie auch eine Geschichte der Bildung über den Körper erzählen. Dass hier mit
der Veralltäglichung des Digitalen eine Zäsur einhergeht, wird wiederum von
Annie Ernaux eindringlich in ihrer autobiographischen Schrift veranschaulicht:

„Depression, Alkoholismus, Orgasmusschwierigkeiten, Magersucht, schwere
Kindheit, nichts, was man erlebte, war bedeutungslos. Das Sprechen über die ei-
genen Erfahrungen und Sehnsüchte beruhigte das Gewissen. Die kollektive Selbst-
beobachtung war Grundlage dafür, dass man das Ich in Worte fassen konnte. Der
gemeinsame Wissensbestand vergrößerte sich. Die Gedanken wurden flexibler,
das Lernen begann früher, und die Jugendlichen, die rasend schnell auf ihren
Handys herumtippten, verzweifelten an der Langsamkeit der Schule“.10

Im Folgenden nehmen wir mit Digitalisierung einhergehende Wandlungspro-
zesse von Literalität und Bildung in den Blick, wobei das Habituskonzept von Pi-
erre Bourdieu die zentrale theoretische Referenz darstellt.

 Vgl. Blume, 2020.
 Birr Moje, 2013.
 Ebenda, S. 233–234.
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2 Zum Konzept des digitalen Habitus

Der französische Soziologe Pierre Bourdieu11 entwickelte ab Mitte der 1960er Jahre
in Rückgriff auf mannigfache Vorläufer12 den Begriff des Habitus, der eine „allge-
meine Grundhaltung, eine Disposition gegenüber der Welt“13 umschreibt, welche im
Alltag von Individuen inkorporiert wird und in klassenspezifischen Wahrneh-
mungs-, Denk- und Handlungsschemata zum Ausdruck kommt: „Ohne die Kreativi-
tät und Spontaneität der Individuen zu leugnen beansprucht Bourdieu, mit dem
Habitus die gesellschaftliche und klassenspezifische Bestimmtheit aller individuel-
len Lebensäußerungen und Verhaltensweisen aufzeigen zu können“.14 Der Habitus
ist „als strukturiertes und strukturierendes Prinzip (dann) gleichzeitig Erzeugungs-
prinzip und Wahrnehmungs-, Interpretations- und Bewertungsmatrix von Prakti-
ken und Werken“,15 wobei sich die körperliche Dimension als zentral erweist: Das
Individuum erwirbt den Habitus „durch den Körper“,16 dieser ist somit „Leib gewor-
dene Geschichte“, was sich unter anderem in der Art und Weise des Sich-Bewegens,
des Sprechens, des Schauens oder des Sich-Kleidens niederschlägt. Der Habitus be-
zieht sich dann sowohl auf die „hexis“, d. h. an den Körper und seine Ausdrucksmö-
glichkeiten gebundene Formen, sich selbst in einer bestimmten sozialen Position zu
zeigen, wie eben auch auf die Präsentation dieser Position selbst – was die Frage
aufwirft, wie man aus konzeptueller Sicht jene neuen digitalen Wahrnehmungs-
und Interaktionsweisen mit der Korporalität und Materialität des Erscheinens der
Person für die soziale Welt zusammendenken kann. Was hier zunächst nach einer
Spannung klingt – Korporalität und Materialität vs. Digitalität und Virtualität – er-
weist sich schon bei erster Näherung eher als eine Komplementarität der Perspekti-
ven. Das heißt, es besteht kein Grund zu der Annahme, dass ein Habitus sich nur in
Face-to-face-Interaktionen zeige und ausbilde.

So wird das Habituskonzept, ebenso wie weitere Schlüsselbegriffe von Bourdieu
auch, in unterschiedlichen Zusammenhängen zur Analyse medialer und digitaler
Praktiken herangezogen.17 Eine empirische Analyse der heimischen Computernut-
zung von Grundschulkindern zeigt dabei, dass in dieser Sozialisationsphase der ‚me-

 Einige der im Folgenden präsentierten Überlegungen zum digitalen Habitus gehen auf eine
Arbeitsgruppe am Zentrum für Medien und Interaktivität in Gießen sowie den Beitrag „Digitaler
Habitus – Konzeptuelle Überlegungen zur Veränderung literaler Praktiken und Bildungskon-
zepte“ (Langenohl/Lehnen/Zillien, 2021) zurück.
 Rehbein/Saalmann, 2009, S. 110 f.
 Bourdieu, 1983, S. 132.
 Wigger, 2006, S. 106.
 Bohn/ Hahn, 1999, S. 259.
 Bourdieu, 2001, S. 181.
 Ignatow/Robinson, 2017, Hamelink u. a., 2000, Van Dijk, 2005, Paino/Rezulli, 2013.
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diale Habitus‘18 der Eltern entscheidend jenen der Heranwachsenden prägt: Fehlt
eine bildungsbezogene Einbindung digitaler Technologien in den familiären Alltag,
so „erweist sich der Computer in der familiären Realität eher als Bildungshindernis
und Ursache familiärer Konflikte“.19 Die Verfügbarkeit digitaler Technologien kann
Bildungsprozesse eben nicht in mechanistischer Manier abkürzen: Die Digitalisie-
rung schafft keine „Welt des ‚Knöpfchendrückens’“20, die zum Relevanzverlust inkor-
porierten Kulturkapitals führt – eher im Gegenteil: Unter dem Schlagwort des ‚digital
divide‘ zeigen zahlreiche empirische Analysen der statusdifferenten Nutzung ‚digita-
ler Technologien‘21, dass „jene, die in ökonomischer, kultureller oder sozialer Hin-
sicht eine bessere Startposition einnehmen, das Internet jeweils so einsetzen, dass sie
ihre Stellung festigen oder gar verbessern können, wodurch auf gesellschaftlicher
Ebene soziale Ungleichheiten reproduziert beziehungsweise verstärkt werden“.22

Dem Habituskonzept wird dabei in den entsprechenden Arbeiten jeweils ein mehr
oder weniger großer Stellenwert zugewiesen. So resümiert beispielsweise eine für
den deutschen Kontext repräsentative Analyse, dass „forms of Internet use are deter-
mined by age, gender, the quality of the technical access, digital experience, topic-
specific interest, and something status related that we – following Bourdieu – can
perhaps call habitus”.23 Ebenso hält eine aktuelle Untersuchung der digitalen Un-
gleichheit fest, dass „im Anschluss an Bourdieu [...] davon auszugehen [ist], dass den
individuellen Akteuren auch angesichts des objektiven Möglichkeitsraumes, den das
Internet und internetbasierte Technologien eröffnen, jeweils nur subjektive Hand-
lungsräume zur Verfügung stehen, die sich im Einklang mit [sic!] Habitus ihrer sozia-
len Position befinden“.24

Insbesondere am Beispiel des Bildungssystems hatte schon Bourdieu die Träg-
heit des Habitus aufgezeigt – er argumentiert, dass Bildungserfolge wahrscheinli-
cher sind, je stärker der primäre, im familialen Kontext erworbene Habitus mit
dem sogenannten sekundären Habitus übereinstimmt, wobei Letzterer „aus den
spezifischen Haltungen, Regeln, Praktiken und Wissensbeständen besteht, die in
der jeweiligen Schule von den Schülerinnen und Schülern eingefordert werden“.25

Der sekundäre Habitus zielt in dieser Deutung auf die dem schulischen Kontext in-
härenten Anforderungen und ist insofern als ein auf diesen Kontext beschränkter

 Kommer, 2010, Biermann, 2009, Kommer/Biermann, 2012.
 Henrichwark, 2009, S. 235.
 Schulz-Schaeffer, 2004, S. 62.
 Vgl. im Überblick z. B. Marr u. a., 2019, Rudolph, 2019.
 Marr/Zillien, 2019, S. 301.
 ZIllien/Hargittai, 2009, S. 242.
 Rudolph, 2019, S. 302.
 Helsper/Kramer/Thiersch, 2009, S. 275.
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„Partialhabitus“26 zu verstehen. Das Konzept des Habitus steht aber auch der sozio-
logischen Gesamtanalyse von Gegenwartsgesellschaften Pate. In „Die Gesellschaft
der Singularitäten“ argumentiert Andreas Reckwitz27 in einem allgemeineren Sinne,
dass die in einer Gesellschaft dominante Technologie entscheidend prägt, wie „ge-
handelt und gefühlt, wie produziert, geherrscht, kommuniziert und imaginiert wird“.
So wie die industriellen Techniken der Rationalisierung, der Mechanisierung und
Standardisierung einen „technischen Habitus“ hervorgebracht hätten – das heißt,
„ein berechenbares, affektreduziertes, die Zukunft planendes Verhalten, dessen em-
blematische Sozialfigur der Ingenieur war“28 –, zöge auch die Digitalisierung „einen
ihr entsprechenden Habitus samt Sozialfigur heran: den mobilen Nutzer (User) von
Computer-Bildschirmen, der stets auch Publikum ist, sich von den neuen, auf ihn
(insgeheim) abgestimmten Texten und Bildern affizieren lässt und der zugleich selbst
unablässig seine eigenen Kreationen und Selbstdarstellungen in dieses digitale Kul-
turuniversum einspeist“.29 Obwohl auch mit der „digitalen Kulturmaschine“ Prozesse
der Mechanisierung und Standardisierung verknüpft seien, führe sie nicht in erster
Linie zu einer Rationalisierung, sondern vielmehr zur gesellschaftlichen Kulturalisie-
rung und Affektintensivierung – und damit insbesondere dazu, dass nicht das Allge-
meine, das Standardisierte und Durchschnittliche, sondern das Besondere, das
Unverwechselbare, Authentische und Singuläre im digitalen Zeitalter Anerkennung
erfahre.30 Die digitalen Technologien nehmen somit „den Stellenwert einer allgemei-
nen Infrastruktur zur Fabrikation von Singularitäten“ an31, was nicht unerheblich
zur Unübersichtlichkeit moderner Gesellschaften beitragen dürfte. Die unter dem
Titel „Muster“ publizierte „Theorie der digitalen Gesellschaft“ von Nassehi32 wie-
derum stellt hinsichtlich der Digitalisierung heraus, dass diese deshalb so an-
schlussfähig für die Moderne sei, da sie eben jenes Problem der fehlenden
Sichtbarkeit sozialer Ordnung löse: Die Digitalisierung entbirgt demnach „jene
Muster, die mit bloßem Auge nicht sichtbar sind, die gleichursprünglich mit
ihrer digitalen Vermessung ‚entstehen‘ und in der Struktur einer Gesellschaft
gründen, deren Ordnung kaum übersichtlich erscheint – und doch von einer er-

 Helsper u. a., 2014, S. 7.
 Reckwitz, 2017, S. 225.
 Ebenda, S. 228.
 Ebenda, S. 229.
 Ebenda, S. 226 f.
 Ebenda, S. 229.
 Nassehi, 2019.
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heblichen Ordnungsleistung geprägt ist, die erst ihre Vielfältigkeit und ihren
Kombinationsreichtum ermöglicht“.33

So wird die Digitalisierung derzeit vor allem unter dem gesellschaftstheoreti-
schen Aspekt der Ordnungen diskutiert, die die neuen digitalen Technologien ver-
mitteln und uns „appräsentieren“. Mittels digitaler Kommunikationstechnologien
scheint sich die Welt, fast wie von selbst, in Kategorien zu ordnen, die Wahrneh-
mungs- und Interaktionsweisen anbieten, welche uns wiederum ermöglichen, inner-
halb dieser Kategorien zu manövrieren. Papacharissi und Easton (2013) kombinieren
in ihrer Analyse digitaler Technologienutzung das Habitus- mit dem Affordanzkon-
zept und entwickeln so den Begriff eines „social media habitus“ beziehungsweise
den „habitus of the new“. Dieser umschreibt im Kern habituelle Dispositionen, die im
Wechselspiel mit den technischen Inskriptionen sozialer Medien entstehen: „In navi-
gating the spaces the habitus of the new affords, we are not just consumers but pro-
dusers of polysemic messages, some of which are central to crafting our sense of
self”.34 Im Anschluss an diese Analysen möchten wir im Folgenden vier Diskussionsli-
nien vorschlagen, anhand derer das Konzept eines digitalen Habitus zur Analyse lite-
raler Praktiken, auch mit Blick auf „religious literacy“, dienlich sein kann.

Die genannten Arbeiten veranschaulichen erstens, dass gerade digitale Kommu-
nikationsmedien nicht nur die Möglichkeit erweitern, sich zu zeigen und zu präsen-
tieren, sondern auch, solche Präsentationen wahrzunehmen, einzuordnen und mehr
oder minder direkt auf sie zu reagieren, woraus sich als ein erster, hier relevanter
Aspekt des Habituskonzepts die habituell geprägte Selbstpräsentation online ergibt.
Digitale soziale Medien dienen teilweise ganz explizit der Präsentation des Selbst,
und mit neuen Technologien entstehen neue Kulturtechniken der Selbstpräsentation.
Beispielsweise wäre hier an das „Selfie“ zu denken, welches als neues Format digita-
ler Selbstpräsentation aus der Raffinierung und Miniaturisierung digitaler Fotografie
wie aus der Bereitstellung von Plattformen wie Facebook und Instagram, die das
Hochladen und Teilen von Bildern ermöglichen, hervorging. So kann man bereits an
dieser Stelle festhalten, dass sich die Frage nach einem digitalen Habitus auf durch
digitale Formate ermöglichte Formen der Selbstpräsentation wie auch der Wahrneh-
mung und Einordnung solcher Präsentationen durch andere bezieht. Für religions-
pädagogische Kontexte ist hieran vielleicht besonders relevant, dass Zuschreibungen
von Religionszugehörigkeit Teil von sozialen Klassifikationsprozessen sind, die ge-
rade in digitalen Medien immer auch eine (selbst-)darstellerische Komponente
aufweisen.

 Nassehi, 2019, S. 150.
 Papacharissi/Easton, 2013, S. 20.

144 Andreas Langenohl, Katrin Lehnen, Nicole Zillien



Daraus folgt als ein zweiter Aspekt die mit dem Habitus verknüpfte Relevanzstei-
gerung von Bewertungspraktiken im Digitalen. Das Konzept ‚Habitus‘ verweist auf
gesellschaftliche Strukturen, die durch Praktiken der Einordnung, Beurteilung und
Bewertung aufgerufen und wirksam werden. In Bourdieus klassischem Beispiel –
der Schule als Institution der (oberen) Mittelschicht35 – gewinnt der Habitus erst da-
durch eine die soziale Schichtung entscheidend prägende Bedeutung, dass er beur-
teilt wird, nämlich von Lehrer✶✶innen. Praktiken des Beurteilens nun haben durch
digitale Kommunikationstechnologien die Foren der Beurteilung immens erweitert,
wofür die Kommentierung von Selfies in Foren wie Facebook oder Instagram gute
Beispiele darstellen. Im allerengsten Sinne handelt es sich dabei um Praktiken der
Bewertung von Präsentationen des Selbst, die – das ist vielleicht ein Unterschied zu
Bourdieus Ergebnissen36 – in entwaffnender Offenheit thematisieren, dass die Prä-
sentation des Anderen, nicht das Selbst des Anderen beurteilt wird. In der For-
schungsliteratur wird vermerkt, dass diese Bilder eine eigene Bewertungskultur, die
zum Beispiel im Idiom von „Authentizität“ der Bilder operiert, hervorbringen.37 Hier
ergeben sich deswegen durchaus auch Schnittstellen zu mikrosoziologischen Ansät-
zen in der Tradition Erving Goffmans oder Harold Garfinkels, die an der Instituie-
rung sozialer Ordnung durch Imagekommunikation bzw. durch wechselseitige
Bestätigung einer situationsadäquaten Rollenübernahme interessiert sind.38 Die Be-
tonung der mikrosoziologischen Analyseebene im Rahmen des Habitusansatzes liegt
für den Fall des digitalen Habitus nicht zuletzt deswegen nahe, weil digitale Kommu-
nikation es ermöglicht, mikrosoziale Weisen der Handlungskoordination über die
Grenzen von Situationen räumlicher Kopräsenz hinaus auszudehnen39 – und damit
auch dem (Religions-)Unterricht, als einer dem normativen Selbstanspruch nach
immer noch auf räumlicher Kopräsenz basierender Bildungs- und Lernpraxis, gewis-
sermaßen zu entgehen. Die ubiquitären Bewertungspraktiken im Internet stehen
aus dieser Sicht im Kontext eines sehr grundsätzlichen Ringens um Image und um
Situationsdefinitionen unter den Bedingungen radikaler situativer Entgrenzungen.

Ein dritter hier interessierender Aspekt des Habituskonzepts verweist auf Pro-
zesse der medialen Sozialisation, die sich generell als „Sozialisation mit und durch
Medien“40 – das heißt hier, zugleich als spezifischer Sozialisationsprozess innerhalb
einer digital durchdrungenen Gesellschaft sowie als dominant von digitalen Medien
als Sozialisationsagenturen geprägter Prozess – verstehen lässt. Bourdieu konzi-

 Bourdieu, 2001.
 Vgl. Langenohl, 2011.
 Brantner/Lobinger, 2015.
 Goffman, 1956, Garfinkel, 1967.
 Knorr Cetina, 2012, Greschke, 2019.
 Hoffmann, 2007, S. 13.
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pierte den Habitus als Resultat ungerichteter Lernprozesse, die in der frühen Kind-
heit, d. h. vor dem Kontakt mit Institutionen formaler Bildung wie typischerweise
Schulen, stattfinden. Durch die Inkorporierung von Weisen der Präsentation des
Selbst entsteht ein Verhältnis zum eigenen Sich-Geben, das, als Tiefengrammatik
aller weiteren Lernprozesse, kaum je völlig überwunden werden kann. Institutio-
nen formaler Bildung bewerten und bestärken dann die verschiedenen Habitus,
ohne sie wesentlich zu verändern. Im Unterschied zu dieser Konzeption gehen
neuere Theorieansätze davon aus, dass auch und gerade in formalen Bildungsinsti-
tutionen, insbesondere in Schulen, Prozesse der Habitusformation stattfinden,
indem bestehende primäre Habitus in Wechselwirkung mit ‚sekundären Habitus‘41

treten, die auf schulspezifischen Kulturen der Selbstpräsentation beruhen. Hier
kann es demnach durchaus zu Habitustransformationen kommen. Im Falle digitaler
Kommunikationsmedien könnte dieser Ansatz, der die Natur von Sozialisations-
prozessen von einer psychosozialen Stufentheorie à la Piaget, Kohlberg oder Erikson
entkoppelt, aufgegriffen werden. Die Frage wäre dann nicht nur, ob die heutigen
digital natives‘ aufgrund einer Aussetzung an digitale Technologien bereits im Klein-
kindalter, d. h. als Generation, einer eigenen Habitusformation unterliegen, sondern
auch, ob digitale Kommunikationstechnologien den Bereich des ungezielten Lernens
und der Habitusformation über die psychosoziale Stufe der frühen Kindheit hinaus
erweitern. Anders gefragt: Ist der digitale Habitus als Folge einer Einschreibung digi-
taler Technologien in Sozialisate zu konzipieren, oder ist er eher als permanenter
Transformationsimpuls zu fassen, der die Ausbildung ‚klassischer‘ Habitus vielleicht
gerade behindert? Noch einmal anders gewendet: Hat Bourdieus Habituskonzept
vielleicht das Problem, sich unreflektiert auf eine historische Phase „bürgerlicher“
Bildungsideale zu beziehen, in der Bildung bereits in der frühen Kindheit einsetzt
und das Kind mit einem, um in Begriffen von David Riesmans bereits 1950 vorgeleg-
ter Gegenwartsdiagnose zu sprechen, inneren „Kreiselkompass“ ausstattet – wäh-
rend die heutigen sozio-technologischen Arrangements vielleicht eher eine „Radar-
Anlage“ erfordern,42 die nicht mit einer klassischen Habituskonzeption zur Deckung
zu bringen ist?

Eine solche Fragestellung eröffnet einen allgemeinen Blick auf die Rolle von
Medien in der Habitusformation. In Bourdieus Konzeption fungieren sie im We-
sentlichen in zweierlei Weise: Medien gehören zum Bestand „objektivierten kul-
turellen Kapitals“, indem sie als Bezugspunkte in der Primärsozialisation zur
Verfügung stehen (das Musikinstrument, die Bibliothek), oder sie sind Projekti-
onsflächen der Habitus-Präsentation (die Möglichkeit, über Essen, Wein, Ge-

 Kramer/Helsper, 2011.
 Riesman, 1958, 135, 41.
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mälde, Musik, Bücher etc. Konversation zu betreiben). Jedoch begreift Bourdieu
Medien, so weit ersichtlich, an keiner Stelle als Artikulationsformen der Präsenta-
tion des Selbst; stattdessen verbleiben sie stets in einer funktionalen oder instru-
mentellen Qualität für das Selbst – eines Selbst, das sehr stark aus Richtung der
Hexis gedacht wird. Die Verwendung digitaler Formate nötigt hingegen vielleicht
dazu, diesen, in gewissem Sinne vor-medialen, Begriff eines Selbst, das sich mit-
hilfe von Medien präsentiert, zu überdenken und stattdessen auch von einer me-
dialen Vorformatierung dessen, was als „wahres“ Selbst überhaupt gelten kann,
auszugehen. Diese Überlegung hat u. U. auch Konsequenzen für die (Religions-)Pä-
dagogik, weil sie die Frage aufwirft, welche Korrespondenzverhältnisse zwischen
dem pädagogischen Anspruch der Arbeit am Selbst und dessen medienbedingten
Transformationen bestehen.

Schließlich ein vierter Aspekt, der auf die Reproduktion von (digitalen) Un-
gleichheiten zielt: Das Habituskonzept dient Bourdieu nicht zuletzt dazu, die Kon-
tinuierung sozialer Strukturen – insbesondere sozialer Ungleichheit – in einer
Gesellschaftsformation zu erklären, die kapitalistisch dynamisiert ist. Es geht hier
um das Zusammenspiel dreier Prozesse: Reproduktionsweisen des Habitus durch
Sozialisation; Wettbewerb um Statuspositionen, der entlang der Hierarchisie-
rungsregeln sozialer Felder organisiert ist; und Praktiken der Klassifikation, die
die (Nicht-)Passung des Habitus von Personen mit den jeweiligen Feldregeln fest-
stellen, bewerten und sanktionieren. Insofern scheint das Habituskonzept an die
Frage nach den Mechanismen der Aufrechterhaltung sozialer Ungleichheit unter
Bedingungen des Säurebads des Kapitalismus, das soziale Bindungen verflüssigt,
gebunden.43 Digitalisierungsprozesse sind Teil dieser Dynamik zwischen Verflüs-
sigung sozialer Bindungen und Reproduktion sozialer Ungleichheit: Sie rearran-
gieren Gruppenbildungs-, Bewertungs- und Klassifikationsprozesse und setzen
Individuen normativen Standards „gelingender“ Selbstpräsentation im digitalen
Raum aus. Dies erzeugt neue Wechselwirkungen zwischen pädagogischer Praxis
und dem Wettbewerb um gesellschaftliche Statuspositionen.

3 Zum Wandel von Literalität und Bildung
(in religionspädagogischer Perspektive)

Mit den vier genannten Aspekten wird eine Praxis umrissen, die Literalität und Bil-
dung neu verhandelt, indem formale, institutionelle, selbst-gesteuerte und infor-

 Vgl. Langenohl, 2011.
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melle Praktiken der Wissensaushandlung und des Wissenserwerbs neu zueinander
ins Verhältnis gesetzt werden, was im Folgenden für den Bereich der religionspäd-
agogischen Bildung beispielhaft aufgezeigt wird. Hierzu lässt sich einleitend festhal-
ten, dass es im Anschluss an den oben bereits skizzierten Begriff der „religious
literacy“ Bestrebungen gibt, eine spezifisch auf das Leben in digitalen Gesellschaften
ausgerichtete „religious digital literacy“ zu formieren. Diese ließe sich – so Mendl,
Sitzberger und Lamberty44 in ihrer Studie zur „Identitätsbildung in digitalen Wel-
ten“ – im ersten Zugriff durch dieselben Merkmale charakterisieren wie die religi-
öse Literacy, um daran anknüpfend spezifische Charakteristika auszumachen:

Darüber hinaus schafft eine religious digital literacy die Voraussetzungen, die speziellen
Mechanismen und Besonderheiten, die für religiöses Leben innerhalb des digitalen Raumes
gelten, zu verstehen und sich innerhalb dessen eigenständig bewegen zu können. Lebens-
und Erfahrungsräume der Zukunft werden die Trennlinie zwischen analoger und digitaler
Welt zunehmend durchlässiger gestalten. Digitales Leben wird damit nicht nur zu einem
Teilbereich der Realität, sondern sie wird Realität, auch im religiösen Leben.45

In welcher Weise solche Lebens- und Erfahrungsräume im Digitalen entfaltet
werden und im Sinne eines hybriden, interaktiven und vernetzten Aushandelns
von Wissen, Werten und Meinungen als Ausdruck einer veränderten Habitus-
transformation gelesen werden können, sei an einem Beispiel der Plattform gute-
frage.net veranschaulicht. Unter den 100 ersten Fragen zum Stichwort Islam
befindet sich auch die folgende Frage in der Kategorie „Religion & Glaube“ / „Reli-
gionsausübung“: „Was sind im Islam traditionelle Gegenstände?“. Die Frage wird
von dem/der Fragenstellenden folgendermaßen motiviert: „Für ein Referat zum
Thema Islam muss ich wissen welche traditionellen Gegenstände es im Islam
gibt:-) und zum Kopftuchtragen muss ich auch noch was aufschreiben, also wenn
da jemand was weiß gerne hinschreiben.“

Die Fragehandlung steht hier im Kontext der Lösung eines pragmatischen Pro-
blems – einer Prüfungssituation (Referat), die in der Schule oder in der Universität
angesiedelt sein wird. Der Kontext ist nicht untypisch für die Fragepraxis auf gute-
frage.net und vergleichbaren Foren, und er zeigt, in welcher Weise Wissensgewin-
nung und -aneignung im institutionellen Kontext von Schule/Hochschule längst
unter Rückgriff auf informelle, außer-institutionelle und selbst-gesteuerte Lite-
ralitätspraktiken geschieht. Schnelligkeit, Niedrigschwelligkeit und der (auch sprach-
lich) geringe Aufwand, mit dem sich Fragen stellen und Antworten erzielen lassen,
machen solche Plattformen zu Medien des parallelen Wissenserwerbs. Interessant
für Fragen der Habitustransformation sind solche Beispiele aber vor allem mit Blick

 Mendl u. a., 2020, S. 160.
 Ebenda, S. 160.
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auf hybride Praktiken des Aushandelns und Vernetzens von Wissen, Werten und
Meinungen. Auf die Frage folgen insgesamt vier Antworten. Die ersten beiden Ant-
worten bieten längere Ausführungen zu dem in Frage stehenden Thema. Woher die
Antwortenden ihr Wissen beziehen (oder kopieren?) bleibt unklar:

Gibt mehrere Symbole die aber bei Schiiten und Sunniten unterschiedlich sind. Das Emam
Ali Schwert. Ein zweischneidiges Schwert, Gebets-Teppich, Taspih(Gebets-Kette), Gebets
Stein (Schiiten beten nur mit diesem Stein der aus der heiligen Erde aus Mekka hergestellt
ist), der Halbmond, Kaaba, Islamische Schrift(eine besondere Arabische Schönschrift), hei-
lige Gedenkstätten und Moscheen der 12 Emame. Emam Ali, Hussain und Reza sind die
wichtigsten Emame im Schiitentum. [sic!] gehört auch das Zari was über dem Grab ange-
bracht ist. Das sind silberne Gitter die man anfasst. Schwer zu erklären. Kenn den Deut-
schen Namen nicht. Im Video aber zu sehen. (...).

Am Ende der Antwort findet sich ein Link zu einem Youtube-Video, das weitere
Erläuterungen bietet. Damit erweitert sich der Möglichkeitsraum potentieller Ant-
worten für die Fragende, wenngleich die Wissenssicherung nur nach dem Prinzip
des Vertrauens funktioniert.

Zur Logik der gemeinschaftlichen Wissensaushandlung auf gutefrage.net zäh-
len nicht nur die Interaktionen der (einander unbekannten) Nutzer✶innen, so wie
sie hier am Beispiel einer Antwort kurz skizziert wurden. Zur Logik zählen vor
allem spezifische Programmfunktionen, die wie Filter für die Einordnung, Struk-
turierung und Glaubwürdigkeit von Antworten wirken. Nutzer✶innen können
aktiv aus einem Menü wählen, nach welchen Kriterien sie sich Antworten anzei-
gen lassen wollen (z. B. chronologisch oder nach der am besten bewerteten Ant-
wort anderer, vgl. Abb. 1, oben rechts). Gleichzeitig können sie über Buttons
selbst ein Urteil darüber abgeben, wie hilfreich oder nicht hilfreich sie Antworten
einschätzen. Die im Beispiel gezeigte Antwort wird von anderen Nutzer✶innen
mit insgesamt 9 Klicks am häufigsten als „hilfreich“ bewertet und erscheint damit
als erste Antwort auf die gestellte Frage. Für alle Nutzer✶innen ist damit jederzeit
sicht- und quantitativ messbar, welche Antwort im Ranking aller Antworten die
höchste Reputation genießt. Damit haben Antworten potenziell Wettbewerbscha-
rakter. Eine weitere Qualifizierung von Nutzer✶innen der Plattform entsteht
durch ihr vergangenes Verhalten auf der Plattform. Sobald eine Person mehrfach
Antworten auf Fragen gegeben hat, die von anderen als hilfreich beurteilt wur-
den, erhält sie den Rang eines „Topnutzer“ – eine Art Gütesiegel für die Kompe-
tenz und Vertrauenswürdigkeit der Person.

Mit Blick auf Habitustransformationen und die Veränderung literaler Praktiken
fallen vor allem zwei Phänomene ins Auge: Erstens ändern sich mit dem digitalen
Format solcher Plattformen und Foren Rollen- und Teilhabekonzepte und damit auch
Formen der Selbstpräsentation: Jede/r kann Fragen stellen (und anonym bleiben),
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jede/r kann aber auch mitreden, eigene Ansichten teilen oder die anderer liken. Die
Weitergabe von Wissen ist nicht mehr nur Profis (z. B. Lehrer✶innen) vorbehalten. In
dieser Praxis wechselseitiger Sichtbarkeit und Bewertung kann potentiell jede/r zur
Expert✶in werden. Zweitens wird die Qualität von Antworten weniger nach traditio-
nellen Kriterien wie Überprüfbarkeit, Nachvollziehbarkeit, Sachangemessenheit,
Quellen oder Profession bemessen als vielmehr danach, welche Antwort am meisten
gelikt und als am meisten hilfreich von den anderen Nutzer✶innen bewertet wird.
Entsprechend gewinnen die Nutzer✶innen Expertenstatus durch das Bewertungshan-
deln der anderen und nicht etwa durch Professionszugehörigkeit, Status und Ausbil-
dung.

Die im Digitalen omnipräsenten Bewertungen werden durch medienspezifi-
sche Bewertungspraktiken und dazugehörige symbolische Etiketten in Form von
Icons oder Emojis (Likes oder Downvotes) realisiert. Damit etabliert sich eine Art

 https://www.gutefrage.net/frage/was-sind-im-islam-traditionelle-gegenstaende, eingesehen De-
zember 2022.

Abb. 1: Screenshot gutefrage.net „Was sind traditionelle Gegenstände im Islam?“.46
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Button-Logik (Likes, Sterne, Daumen hoch / Daumen runter, etc.) für das Beurtei-
len von Aussagen, Handlungen und Personen. Mit jedem Angebot eröffnet sich
die Möglichkeit – und der Zwang – zu beurteilen, wie ein Inhalt wahrgenommen
wurde. Diese mit Blick auf das Online-Shopping bekannte Rezensionspraxis, bei
der man mit dem Kauf eines Gegenstandes gebeten wird, den Kaufvorgang wie
auch später das Produkt zu beurteilen, ist inhärenter Bestandteil fast aller über
Social Media eingebundenen Bildungs- und Interaktionsangebote. Bewertungs-
praktiken sind dabei weniger an bekannte oder etablierte fachliche Qualitätsstan-
dards als vielmehr an eigene Logiken des Einschätzens, Kommentierens und
Bewertens von Inhalten gebunden. Sie hängen eben auch davon ab, wie das ei-
gene Wissen „vermarktet“ und das Selbst verkörpert wird – ein Wandel, der sich
besonders eindringlich bei Erklärvideos als einem weiteren Beispiel für digitale
Lern- und Bildungssettings zeigt.

Das hier aufgeführte Beispiel der Plattform gutefrage.net veranschaulicht bei-
spielhaft das Phänomen einer durch Digitalisierung nahezu explosionsartig gestiege-
nen Verfügbarkeit von (Bildungs-)Inhalten und ihrer Erläuterung oder interaktiven
Aushandlung, bei der Güte, Brauchbarkeit und Qualitätssicherung im normativen
Sinn nicht mehr über die Bildungsinstitutionen – Schule, Schulbehörden, Bildungspo-
litik – „geregelt“ und administriert werden, sondern bei der ein (entgrenzter) Markt
semi-institutioneller, informeller, halb- und selbstgesteuerter Lern- und Bildungsdis-
kurse entstanden ist. Die Menge unterschiedlichster Fragen und Antworten wie auch
von Video-Aufrufen und Zahlen beteiligter Nutzer✶innen auf Plattformen zeigt, dass
es sich bei diesen informellen bzw. nicht-institutionellen, selbstgesteuerten Lern- und
Bildungssettings nicht um einen Nischenmarkt oder ein Einzelphänomen handelt,
sondern um einen Handlungskontext, dessen hochfrequente Produktion und Nut-
zung prototypisch für das Eindringen digitaler Formate in den Bildungs- und Lebens-
alltag steht. So werfen gegenwärtige Lernsettings im Digitalen nicht nur Fragen
hinsichtlich ihrer didaktischen Angemessenheit auf, sondern implizieren weiterhin
ganz allgemeine Fragen beispielsweise zu den individuellen Anforderungen einer
Wissensgenerierung online, zu neuen Formen der Zuschreibung von Expertise sowie
zu den gesellschaftlichen Implikationen des digitalen Wandels von literalen Prakti-
ken und normativen Bildungskonzepten.
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Aida Tuhčić

„Flipped Classroom“ – Eine Methode für
das digitale Lernen im islamischen
Religionsunterricht

1 Einleitung

Die Frage: „Wann schauen wir uns einen Film an?“, kennt möglichweise jede
Lehrkraft. Videos führen mithilfe bewegter Bilder, Worte und Musik zu einem
ganzheitlichen Sinneserleben im Unterricht. Sie regen Bildungsprozesse an, wie
etwa Wissensaneignung und Erfahrungserwerb, und fördern mitunter Verste-
hens- und Reflexionsprozesse. Die Motivation der Schüler✶innen für Videos spie-
gelt sich in zahlreichen Studien wider.1 Doch ein Video allein reicht nicht aus, um
Lernprozesse anzuregen, vielmehr bedarf es dafür entsprechender didaktischer
Designs. Aus diesem Grund wurde die Methode „Flipped Classroom“ entwickelt,
welche es möglich macht, Erklärvideos didaktisch zielgerichtet für Lehr- und
Lernprozesse einzusetzen. Nach einer theoretischen Diskussion des digitalen Ler-
nens im schulischen bzw. islamischen Religionsunterricht werden im Folgenden
die Methode „Flipped Classroom“ vorgestellt und die Chancen und Perspektiven
für digitale Lehr- und Lernprozesse im islamischen Religionsunterricht diskutiert.
Ziel des Beitrags ist die Erweiterung der Methoden des Wissenserwerbs und der
Vertiefung, der Beteiligungsformen und des digitalen Lernens.

2 Digitales Lernen im schulischen Unterricht –
Chancen und Grenzen

Kinder und Jugendliche wachsen heute in einer Gesellschaft auf, in der die digita-
len Medien wesentlicher Bestandteil ihrer Lebenswelt sind. Laut repräsentativen
Studien zum Mediennutzungsverhalten besitzt inzwischen mehr als die Hälfte der
Kinder (6 bis 13 Jahre) ein eigenes und internetfähiges Gerät, zwei Drittel unter
ihnen nutzen das Internet. Mit dem Alter nimmt die Internetnutzung rasant zu, bei
den 12- bis 13-Jährigen sind es immerhin 97 Prozent, die täglich für mehrere Stun-
den online sind. Im Hinblick auf digitale Aktivitäten überwiegt die Nutzung von

 Vgl. MPFS, 2021a, S. 44–45; MPFS, 2021b, S. 48.
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WhatsApp, Suchmaschinen sowie das Anschauen von YouTube-Videos.2 Nahezu
alle Jugendlichen besitzen ein eigenes Smartphone und sind über mehrere Stunden
täglich online.3 Die Jugendlichen nutzen das Internet bzw. digitale Medien überwie-
gend für Kommunikations- (wie etwa Online-Austausch mit Freunden, Nutzung
von sozialen Medien etc.) sowie Unterhaltungs-Prozesse (vor allem das Anschauen
von Videos, das Hören von Musik oder Online-Spiele). Etwas weniger bedient man
sich digitaler Medien für Informationssuche (Nachrichten abrufen, Suche nach
Infos für die Schule, Recherche nach Produkten bzw. Recherche nach Produktprei-
sen etc.) und Selbstinszenierung (Fotos, Videos und Musik ins Netz stellen).4

Vor diesem Hintergrund beschäftigt sich die Bildungswissenschaft schon längst
mit der Frage nach dem Potenzial digitaler Medien für das schulische Lehren und
Lernen. Angesichts der empirischen Tatsache, dass digitale Medien im Leben von
jungen Menschen eine bedeutende Rolle spielen, geht man davon aus, dass mithilfe
digitaler Medien Motivation und Interesse im Rahmen von Lehr- und Lernprozessen
gesteigert werden könnten. Auch wenn die empirischen Untersuchungen bisher sol-
che Annahmen etwas relativiert haben, insofern die positiven Lerneffekte mit zahl-
reichen schulischen Rahmenbedingungen zusammenhängen,5 kann sich die Schule
im Zuge der rasant zunehmenden Digitalisierung ihrer Verantwortung in Bezug auf
neue und moderne Unterrichtsgestaltung nicht entziehen. Vor allem dann nicht,
wenn man in didaktischer Perspektive annimmt, dass es Unterrichtsmedien schon
immer gegeben hat und der schulische Unterricht „ohne ein Medium als Träger oder
Übermittler von Information kaum denkbar“6 ist. Es galt schon immer das didakti-
sche Motto: Dort, wo ein lebensnaher Unterricht nicht verwirklicht werden konnte,
sollten die Gegenstände durch möglichst realitätsnahe bildliche Darstellungen veran-
schaulicht werden. Blickt man historisch auf die Zeit des Propheten Muhammad zu-
rück, dann stellt man fest, dass auch er sich zeichnerischer und schematischer
Darstellungen bediente, um einen entsprechenden Inhalt und Sachverhalt zu erklä-
ren.7 Auch im gegenwärtigen medienpädagogischen bzw. mediendidaktischen Dis-
kurs geht es darum, mithilfe neuer digitaler Medien einen möglichst anschaulichen
und realitätsnahen Unterricht zu ermöglichen. Dabei ist die didaktische Perspektive
darauf ausgerichtet, jene Möglichkeiten auszuschöpfen, die die didaktische Interak-
tion zwischen den Lehrenden und Lernenden fördern und lernwirksamer gestalten
können. Der Einsatz von digitalen Medien sollte dabei stets einen gewissen Mehrwert

 Vgl. MPFS, 2021a, S. 44–45.
 Vgl. MPFS, 2021b, S. 65–68.
 Vgl. Albert u. a., 2019, S. 486–488; MPFS, 2021b, S. 40.
 Vgl. Schaumburg, 2020, S. 10–11.
 Klauer u. a., 2012, S. 111.
 Vgl. Kurum, 2017, S. 47–49, Tuhčić u. a., 2020, S. 200.
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in der Gestaltung von Lehr- und Lernprozessen anstreben und sowohl Lehrer✶innen
neue Vermittlungs- als auch Schüler✶innen neue Lernmöglichkeiten bereitstellen, die
ohne digitale Medien nur schwer oder gar nicht gestaltbar sind. Folgende didaktische
Funktionen im Sinne des Mehrwerts schulischen Lernens werden in der entspre-
chenden Literatur diskutiert:8

– Digitale Medien ermöglichen die Integration von alltagsnahen und authenti-
schen Situationen in Lernsituationen (im kompetenzorientierten Lernen
etwa die Integration und Darstellung von Alltagssituationen als sog. Anforde-
rungssituationen). Auf diese Art und Weise lässt sich ein direkter Bezug zur
Lebenswelt junger Heranwachsender herstellen – was im Klassenzimmer
nicht immer gelingt –, um so die Reflexion und den Transfer neuen Wissens
und Könnens in den Alltag zu fördern.

– Digitale Medien können individualisierte und selbstständige Lernprozesse
unterstützen (z. B. durch Internetrecherchen, Vernetzung außerhalb des
schulischen Unterrichts etc.).

– Digitale Medien verfügen aufgrund der Möglichkeit erweiterter sozialer und
kommunikativer Vernetzung über motivationales Potenzial, da sich damit
Personen vernetzen können, die sich beispielsweise gegenseitig und außer-
halb des schulischen Unterrichts motivieren können.

– Fernerhin und damit zusammenhängend können mithilfe digitaler Medien
die Schüler✶innen individuell oder in Gruppen ihren Lernvoraussetzungen
und Interessen entsprechend Aufgaben bearbeiten, die orts- und zeitunab-
hängig sind.

– Weiterhin ermöglichen digitale Medien eine abwechslungsreiche methodi-
sche Gestaltung des Unterrichts und auch die Umsetzung neuer Unterrichts-
methoden – wie etwa des didaktischen Konzepts „Flipped Classroom“, dazu
weiter unten mehr.

Der Einsatz digitaler Medien hat, wie erfahrungsgemäß jede Neuerung im schuli-
schen Unterricht, vielfältige und kontroverse Diskussionen ausgelöst. Diese bewegen
sich, so Giest und Lompscher, „zwischen Euphorie und Kulturpessimismus“.9 Tat-
sächlich sind die Vorteile digitaler Medien für das Lernen vielfältig und inzwischen
in einigen Zusammenhängen empirisch nachgewiesen.10 Die positiven Effekte wer-
den allerdings – wie oben erwähnt – in einen Zusammenhang mit unterschiedlichen
Rahmenbedingungen schulischen Lernens gebracht.11 So wird im mediendidakti-

 Vgl. Kerres, 2012, S. 105.; Tuhčić u. a., 2020, S. 201., Zumbach, 2021, S. 22–25.
 Giest u. a., 2006, S. 291.
 Vgl. Zusammenfassung bei Tuhčić u. a., 2020, S. 202–205.
 Vgl. Schaumburg, 2020, S. 10–11.
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schen Diskurs vor allzu großer Euphorie gewarnt und betont, dass schulischer Lern-
erfolg nicht unbedingt durch den Einsatz von digitalen Medien als solchen eintritt,
sondern mehrere Faktoren für einen Lernerfolg ausschlaggebend sind, wie etwa die
Klassengröße, das Vorwissen und die Vorerfahrungen der Schüler✶innen sowie die
didaktische Kompetenzen der Lehrkräfte etc.12 Außerdem gilt es zu betonen, dass ef-
fektive schulische Lehr- und Lernprozesse stets entsprechender „didaktische[r]
Design[s]“13 bedürfen, an welchen sich das Lehren und Lernen strukturell, organisa-
torisch und didaktisch orientiert. In diesem Zusammenhang können die wesentli-
chen Grenzen digitaler Medien wie folgt beschrieben werden: Digitale Medien sind
nicht in der Lage, den für schulische Lehr- und Lernprozesse notwendigen Interakti-
onspartner zu ersetzen. Denn selbst wenn es mithilfe neuer Lernprogramme gelin-
gen sollte, möglichst viele interaktive Handlungen einer kompetenten Lehrperson zu
simulieren, „so ersetzt die Interaktion mit dem Programm aufgrund der fehlenden
Authentizität nicht die programmvermittelte reale Kommunikation mit anderen Ler-
nern bzw. einem realen Lehrer“.14 Für den islamischen Religionsunterricht zählt
diese Annahme inzwischen als empirisch belegt. Die Lehrer✶innen-Schüler✶innen-
Beziehung sowie die angesprochene Authentizität von Lehr- und Lernprozessen gel-
ten als wesentliche Merkmale des erfolgreichen Lernens.15 Das schulische Lernen be-
darf didaktischer Strukturen, welche auch das digitale Lernen bestimmen. Denn
nicht die Bereitstellung digitaler Medien und neuer Technologien ist für den Lern-
prozess als ausschlaggebend zu sehen, sondern vielmehr die didaktischen Struktu-
ren, die das Lehren und Lernen theoretisch und praktisch leiten. In diesem Sinne
gilt, um an dieser Stelle auf Hattie und Zierer zurückzugreifen: Pädagogik und Didak-
tik vor Technik.16

3 Digitales Lernen im islamischen
Religionsunterricht – Aufgaben
und Herausforderungen

Der islamische Religionsunterricht spielt eine wesentliche Rolle in der Bildung jun-
ger Muslim✶innen. Genauso wie alle anderen schulischen Fächer, kommt auch ihm

 Vgl. Kerres, 2012, S. 105, Schaumburg, 2020, S. 10–11.
 Baumgartner u. a., 2013, S. 328.
 Ebenda, S. 296.
 Vgl. Badawia u. a., 2023, S. 92–100 bzw. 163–169.
 Hattie u. a., 2016, S. 65.
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die Aufgabe zu, junge Heranwachsende bestmöglich auf das soziale, gesellschaftli-
che und berufliche Leben vorzubereiten. Digitale Bildung ist im Strategiepapier der
Kultusministerkonferenz (KMK) als verbindlich bestimmt und digitale Medien sind
im Unterricht im Sinne neuer „Erfahrungs- und Lernmöglichkeiten“17 bestmöglich
zu integrieren. Diese Aufforderung betrifft alle schulischen Fächer und bezieht sich
genauso auf den islamischen Religionsunterricht. Im schulischen Unterricht sollen
darüber hinaus jene Kompetenzen gefördert werden, „die eine kritische Reflektion
in Bezug auf den Umgang mit Medien und über die digitale Welt ermöglichen“.18

Als Grundlage hat die KMK ein Kompetenzmodell vorgelegt, das jungen Menschen
ein selbstbestimmtes, sachgerechtes, kreatives und sozial verantwortliches Handeln
in der medial geprägten Lebenswelt ermöglichen soll. Dabei umfassen die Kompe-
tenzen auch Fähigkeiten, sich als junger Heranwachsender verantwortungsbewusst
in der digitalen Welt bewegen, die Wechselwirkung zwischen digitaler und materi-
eller Welt begreifen und neben den Potenzialen auch die Gefahren von digitalen
Medien erkennen zu können.19

Die Bildungsaufgabe für den islamischen Religionsunterricht bezieht sich,
zwar nicht ausschließlich, aber primär, auf religionsbezogene digitale Aktivitäten
und Erfahrungsräume. Der Nürnberger Religionspädagoge Manfred Pirner er-
kennt prinzipiell in der gegenwärtigen Medienkultur religionsähnliche Funktio-
nen, welche diese bereits übernommen hat: „Medien strukturieren den Alltag,
fördern Gemeinschaft, geben ethische Orientierung und ermöglichen Erfahrun-
gen, die den Alltag und die vorfindliche Wirklichkeit transzendieren“.20 Das reli-
giöse Lernen knüpft an die gegenwärtigen Medienerfahrungen von Kindern und
Jugendlichen an und versucht diese didaktisch bestmöglich in den Unterricht zu
integrieren. Denn, so Pirner weiter: „Ihre Mediensozialisation bildet eine Voraus-
setzung und gehört zum Kontext von religiöser Bildung“.21

Digitale Medien und die dadurch geschaffenen Strukturen besitzen das Poten-
zial, die bisherigen religiösen traditionellen Informations- und Interaktionsprozesse
grundlegend zu verändern und in mancher Hinsicht auch gänzlich zu ersetzen. Im
gegenwärtigen Diskurs ist die Rede von „Demokratisierung“ bzw. vom „Autonomie-
zuwachs“22, zumal durch die freie Verfügbarkeit des Wissens theologische Autoritä-
ten und deren Positionen kritisch hinterfragt werden: Junge Muslim✶innen, so etwa
die Studienergebnisse von Tarek Badawia und Ayşe Uygun-Altunbaş, „geben sich

 KMK, 2016, S. 6.
 Ebd., S. 6–7.
 Ebd., S. 15–19.
 Pirner, 2012, S. 159.
 Ebd., S. 159.
 Badawi u. a., 2022, S. 77.
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nicht mehr mit einfachen Antworten zufrieden und suchen die Augenhöhe, wenn
es um die Beantwortung ihrer Fragen und Zweifel geht“.23 Die Kehrseiten einer
solchen Entwicklung sind wiederum Überforderung und Irritation, wenn damit
„Chaos, Eklektizismus, [fehlende] Kontextualisierung (theologischen) Wissens und
Lebensweltbezugs“24 einhergehen. In diesem Zusammenhang berichten schulische
Islamlehrkräfte von Verwirrung und Irritation, da junge Menschen im Internet
mit einer unüberschaubaren Fülle an Angeboten konfrontiert werden, welche zu-
gleich zu einer Überforderung führen. Die Erfahrungen junger Muslim✶innen und
die sich daraus ergebenden Fragen und Bedürfnisse werden in den islamischen
Religionsunterricht hineingetragen und benötigen, so die Erzählungen von Islam-
lehrkräften, einen Raum für kritische Reflexionen.25 So können beispielsweise ne-
gative Denk- und Argumentationsmuster, mit denen junge Muslim✶innen in den
digitalen Welten konfrontiert werden (können) im islamischen Religionsunter-
richt, dekonstruiert werden. Die Orte, an welchen sich solche Muster entwickeln,
sind zwar unterschiedlich. Die zunehmende Digitalisierung der letzten beiden
Jahrzehnte hat diesen Prozess aber beschleunigt.26

Welche Aufgaben kommen nun dem islamischen Religionsunterricht bzw. der
islamischen Fachdidaktik zu? Im Sinne neuer „Erfahrungs- und Lernmöglichkei-
ten“27 geht es zunächst darum, didaktische Potenziale digitaler Medien zu erkun-
den und darauf aufbauend didaktische Überlegungen anzustellen, wie digitale
Medien lernfördernd in den islamischen Religionsunterricht integriert werden kön-
nen. Die digitalbezogenen Lernprozesse verlaufen allerdings, auch wenn sie im Un-
terricht in der realen Welt stattfinden, nie komplett isoliert von den digitalen
Welten. Das heißt, dass die Integration digitaler Medien im islamischen Religions-
unterricht zugleich mit dem Potenzial verbunden ist, generell den Umgang mit digi-
talen Medien zu fördern. In diesem Sinne ist der didaktische Einsatz digitaler
Medien stets mit diesen beiden Zielen verbunden: zum einen mit dem Einsatz digi-
taler Medien als methodischer Erweiterung und Erneuerung des schulischen Unter-
richts, zum anderen damit, bei jungen Menschen den Umgang mit digitalen Medien
zu fördern.28 Die nachfolgenden Ausführungen fokussieren sich vor allem auf den
ersten Aspekt, nämlich auf die didaktischen Möglichkeiten und Perspektiven von
medienunterstützten Lehr- und Lernprozessen im islamischen Religionsunterricht.

 Ebd., S. 77.
 Ebd., S. 85.
 Badawia u. a., 2023, S. 122–127.
 ebd., S. 124.
 KMK, 2016, S. 6.
 Vgl. auch Topalović, 2023, S. 320–325.
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4 Digitales Lernen im islamischen
Religionsunterricht – empirische Perspektiven

Wie stehen Islamlehrkräfte zu digitalen Medien und zum digitalen Lernen? Wer-
den digitale Medien im islamischen Religionsunterricht integriert und wie werden
sie integriert? Welche Erwartungen haben Islamlehrkräfte an digitale Medien? Alle
diese Fragen sind bisher kaum tiefergehend empirisch erforscht worden. Eine ei-
gene und zugleich die erste Studie zu diesem Themenbereich im deutschsprachigen
Raum soll an dieser Stelle als empirische Grundlage herangezogen werden, um di-
gitale Lehr- und Lernaktivitäten im Rahmen des islamischen Religionsunterrichts
reflektieren zu können.29 Dabei wurden im Rahmen einer quantitativen Studie 158
Islamlehrkräfte befragt, die den islamischen Religionsunterricht an öffentlichen
Schulen in Österreich erteilen, unabhängig davon, in welcher Schulstufe bzw.
Schulform. Die Ergebnisse können wie folgt zusammengefasst werden:

Eine deutliche Mehrheit der befragten Islamlehrkräfte sieht sich als kompe-
tent, digitale Medien im islamischen Religionsunterricht einsetzen zu können.
Diese subjektive Einschätzung nimmt jedoch mit zunehmendem Alter ab. Obwohl
die Selbsteinschätzung im Hinblick auf die eigenen Kompetenzen sehr hoch aus-
fällt, wünschen sich fast alle der befragten Islamlehrkräfte Fortbildungsmaßnah-
men, die explizit das digitale Lehren und Lernen thematisieren. Auch die Aussage,
dass digitale Medien die Motivation und das Interesse der Schüler✶innen steigern
können, erfährt eine überwiegende Zustimmung durch Islamlehrkräfte. Die Hin-
dernisse für den Einsatz digitaler Medien sehen die befragten Lehrkräfte in den
schulischen Rahmenbedingungen: Vor allem die mangelnde Zeit wird als Hindernis
wahrgenommen, zumal mit einer oder höchstens zwei Stunden in der Woche zu
wenig Zeit gegeben ist, digitale Medien erfolgreich und effektiv einzusetzen. Dass
auch im islamischen Religionsunterricht kritischer Umgang mit digitalen Medien
(beispielsweise Internetnutzung etc.) reflektiert werden sollte, bejaht eine deutliche
Mehrheit der befragten Islamlehrkräfte.

Die befragten Islamlehrkräfte nutzen digitale Medien sowohl für die Planung als
auch für die Gestaltung ihres Unterrichts. Die Nutzungsmuster lassen sich dabei wie
folgt beschreiben: Digitale Medien werden überwiegend für die Unterstützung von
Vermittlungsprozessen genutzt, wie etwa für inhaltsorientierte Präsentationen sowie
für das Abspielen von Liedern, Geschichten etc. Gleich danach folgt der Einsatz, um
Lehrfilme oder Erklärvideos zu zeigen. Eine geringere Nutzung kann lediglich beim
Einsatz von Lernprogrammen verzeichnet werden, wobei an dieser Stelle anzumer-
ken ist, dass es derzeit an explizit für den islamischen Religionsunterricht entwickel-

 Vgl. ebd., S. 325–327.
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ten Lernprogrammen mangelt. Digitale Medien, dies gilt es zu betonen, werden
somit von den Islamlehrkräften stärker für die Vermittlung und weniger für die
schülerorientierten Lernprozesse eingesetzt. Bei lediglich etwas mehr als der Hälfte
der Befragten wird im islamischen Religionsunterricht digital gelernt. Die häufigste
Angabe entfällt dabei auf Internetrecherchen und auf die Vorbereitung von Präsen-
tationen (für Referate, Gruppenarbeiten etc.). In der sogenannten Freiarbeit und an-
deren offenen und stärker am selbstständigen Lernen orientierten Formen lassen
etwas weniger als die Hälfte der Befragten ihre Schüler✶innen digital arbeiten. Das
selbstständige Lernen mit konkreten Lernprogrammen für den Islamunterricht wird
von einem Drittel der Befragten präferiert. Die am häufigsten für das Lernen benutz-
ten Geräte sind Computer und Laptop, wobei Tablet und Smartphone im Vergleich
überaschenderweise relativ wenig zum Einsatz kommen. Bei Lehrpersonen, die aus-
schließlich im Pflichtschulbereich (Grund- und Mittelschule) unterrichten, lernen die
Schüler✶innen signifikant seltener mit digitalen Medien als bei jenen Lehrkräften,
die etwa an Gymnasien bzw. in der Sekundarstufe II unterrichten.

Die Ergebnisse offenbaren somit positive Einstellungen zu digitalen Medien
und auch positive Erwartungen, wenn es darum geht, digitale Medien im islami-
schen Religionsunterricht für Lehr- und Lernprozesse einzusetzen. Das bildet
gleichzeitig eine gute Basis, auf der theoretisch aufgebaut werden kann. Einen di-
daktischen Nachholbedarf stellt die Studie bei den offenen und selbstständigen
Lernprozessen von Schüler✶innen fest. Denn eine Lernumgebung, welche es jun-
gen Menschen möglich macht, aktiv und selbstständig zu arbeiten, was wiederum
mithilfe digitaler Medien einfacher zu gestalten ist, schafft zugleich einen Rahmen
für effektive Lernprozesse. Die Studienergebnisse haben zwar aufzeigen können,
dass die Vermittlung von Inhalten durch Erklär- oder Lernvideos im islamischen
Religionsunterricht präsent ist, diese erfolgt aber im Sinne einer digitalgestützten
Methodik wenig zielgerichtet. Die „Flipped Classroom“-Methode könnte an dieser
Stelle unterstützend sein, um digitale Lehr- und Lernprozesse möglichst zeitspa-
rend und effektiv einsetzen zu können, wie nachfolgend etwas näher ausge-
führt wird.
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5 Das didaktisch-methodische Konzept
„Flipped Classroom“

Wie bereits die zuvor dargestellten und reflektierten Studienergebnisse30 aufzeigen
konnten, haben auch islamische Religionslehrkräfte das Erklärvideo als Unterrichts-
material entdeckt und setzen dieses ein, um Lehr- und Lerninhalte mithilfe digitaler
Medien zu vermitteln. Das Erklärvideo ist ein wesentlicher Bestandteil der „Flipped-
Classroom“-Methode und soll darum hier zunächst als eigenständiges Unterrichtsmit-
tel dargestellt werden. Unter Erklärvideos sind – in der Regel – kurze Filme zu ver-
stehen, „in denen erläutert wird, wie man etwas macht oder wie etwas funktioniert,
bzw. in denen abstrakte Konzepte und Zusammenhänge erklärt werden“.31 Obwohl
sich in der Literatur ein Erklärvideo per Definition von einem Lernvideo unterschei-
det,32 folgt auch ein Erklärvideo, aus pädagogischer Perspektive betrachtet, didakti-
schen Prinzipien und ist durch folgende Merkmale charakterisiert: Ein Erklärvideo
bietet eine Vielzahl an Gestaltungsmöglichkeiten. Zahlreiche und unterschiedliche
Apps können den Erstellungsprozess unterstützen. Im Video selbst sind sowohl die
Inhalte als auch der Kommunikationsstil an die Zielgruppe angepasst. Mit Erklärvi-
deos gelingt es außerdem, komplexe und abstrakte Inhalte anschaulich darzustellen,
wodurch zugleich effektive Lernprozesse unterstützt werden können.33 Diesen Mög-
lichkeiten folgend werden im medienpädagogischen Diskurs folgende Vorteile von
Erklärvideos thematisiert:
– Erklärvideos können von Schüler✶innen unendlich oft angeschaut und abge-

spielt werden – orts- und zeitunabhängig. Damit können unter anderem un-
terschiedliche Lerntypen angesprochen werden.

– Die technische Darstellung von Erklärvideos bzw. die Wiedergabe lässt sich
etwa mit einem Smartphone oder iPad relativ einfach verwirklichen.

– Der Kommunikationsstil eines Erklärvideos, in dem Schüler✶innen direkt
und zielgerichtet als Adressat✶innen angesprochen werden, kann sich gene-
rell als effektiv erweisen, unter anderem aufgrund der Multisensualität.34

Dies kann dazu führen, dass sich die Schüler✶innen die Inhalte besser mer-
ken können.35

 Vgl. ebd., S. 325–327.
 Wolf, 2015, S. 1–2.
 Vgl. Wolf, 2020, S. 20–21.
 Vgl. Wolf, 2020, S. 20 f.
 Vgl. Arnold u. a., 2019, S. 8.
 Vgl. z. B. Nitsche, 2020, S. 18–20.
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– Inzwischen haben zahlreiche Untersuchungen aufzeigen können, dass mit-
hilfe von Erklärvideos nicht nur Wissen von Schüler✶innen angeeignet wer-
den kann, sondern dass dadurch individuelle Lernaktivitäten gesteigert
werden können. Das leistet etwa die Studie von Andreas Krämer und Sandra
Böhrs, um hier nur ein Beispiel zu nennen, welche repräsentativ für die deut-
sche und US-amerikanische Bevölkerung ab 18 Jahren ist: Der Autor und die
Autorin haben in ihrer Studie belegen können, dass die von Lehrpersonen
vorgelegten Erklärvideos nicht nur den Wissensstand der Nutzer✶innen ver-
bessern, sondern auch das Beteiligungs- und Aktivierungspotenzial steigern
können. Außerdem zeigen die Ergebnisse, dass mithilfe von Erklärvideos die
Möglichkeit der Wissensvermittlung bei vergleichsweise geringem Wissens-
stand der Nutzer✶innen besteht,36 was gerade für den schulischen Unterricht
nicht unbedeutend ist, wenn etwa in neue Themenbereiche eingeführt wer-
den soll. Die Erklärvideos passen sich außerdem gut in die sich zunehmend
wandelnde Struktur des Medienkonsums von jungen Menschen ein, da sich
das Anschauen von Videos steigender Beliebtheit erfreut.37

Für den Einsatz von Erklärvideos im schulischen Unterricht wurde, wie eingangs
erwähnt, das didaktisch-methodische Prinzip „Flipped Classroom“ entwickelt. Im
Folgenden geht es darum, das Konzept „Flipped Classroom“ und seinen konkreten
Einsatz für den Unterricht zu diskutieren, im Hinblick auf die oben bereits thema-
tisierten Chancen und Perspektiven des digitalen Lernens.

„Flipped Classroom“ folgt dem didaktischen Prinzip, das traditionelle und für
die Schüler✶innen vertraute Klassenzimmer im sprichwörtlichen Sinne „umzu-
drehen“ (flipped), indem sich die Schüler✶innen Informationen zuhause mit Hilfe
von Erklärvideos selbstständig aneignen, anstatt diese wie bisher im Klassenzim-
mer vermittelt zu bekommen. Der traditionelle und bisher bekannte Unterricht
wird also umgeworfen: Die Vermittlung neuer Inhalte vollzieht sich zuhause mit-
hilfe von Erklärvideos, während die Vertiefung im Klassenzimmer erfolgt – im
traditionellen Unterrichtskonzept wurde die Vertiefung durch Hausaufgaben be-
fördert. Die gemeinsame Zeit im Klassenzimmer steht für die Fragen, die Bera-
tung, Vertiefung und den Transfer zur Verfügung. Die Erklärvideos werden in der
Regel von der Lehrkraft selbst erstellt und den Schüler✶innen über eine entspre-
chende schulische Plattform oder auf anderen digitalen Wegen zu Verfügung ge-
stellt. Die Schüler✶innen sehen sich das Video bzw. die Videos zuhause an und
erarbeiten dabei die Lernaufgaben, welche die Lehrkraft mit den Videos gemein-

 Vgl. Krämer u. a., 2017, S. 264.
 Vgl. MPFS, 2021b, S. 47–48.
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sam zur Verfügung stellt. In der anschließenden Unterrichtsstunde werden dann
die Aufgaben vertieft bearbeitet. Die Lehrperson betreut die Schüler✶innen und
fördert durch ihre aktive Präsenz den Lernprozess. Der Vorteil, der sich hier für
den islamischen Religionsunterricht ergibt, besteht in dem Zugewinn an Raum
für Diskussionen und tiefere Gespräche, die in der Praxis ohnehin angeregt wer-
den, aber mehr Zeit benötigen. Exemplarisch kann dies an folgender Aussage
einer Lehrkraft dargestellt werden, die im Rahmen einer Studie zur Lehrerprofes-
sionalität im Kontext des islamischen Religionsunterrichts erfasst wurde: „Meis-
tens [findet] Diskussion [im Unterricht statt]; dann [Schüler✶innen] kritisch
hinterfragen lassen; einfach auch wirklich Schüler selber nachdenken lassen,
dann Beispiele einfach nennen; halt aus dem eigenen Leben, mit dem Leben ver-
knüpfen [...]“38,39

Der Fokus des Präsenzunterrichts liegt hier in der Anwendung des Wissens und
nicht – wie bisher üblich – in der Wissensvermittlung. „Flipped Classroom“ eignet
sich somit für selbstständiges, eigenverantwortliches und kompetenzorientiertes Ler-
nen.40 Die Effektivität von „Flipped Classroom“ wurde inzwischen auch empirisch
nachgewiesen: So gingen Wagner, Gegenfurtner und Urhanne (2021) – um an dieser
Stelle ein Beispiel zu nennen – der Frage nach, ob sich „Flipped Classroom“ positiv
auf den Lernerfolg von Schüler✶innen auswirken kann. Die Ergebnisse zeigen einen
deutlichen Wissenszuwachs bei den teilnehmenden Schüler✶innen.

6 Chancen und Perspektiven für den islamischen
Religionsunterricht

Im abschließenden Kapitel geht es nun darum, die Chancen und Perspektiven von
Erklärvideos bzw. des didaktisch-methodischen Konzepts „Flipped Classroom“ zu
reflektieren. Wie bereits erwähnt, passen kurze Videos in die wandelnde Struktur
des Medienkonsums von jungen Heranwachsenden,41 wodurch sich zugleich pä-
dagogische Potenziale von Videos für den schulischen Unterricht ergeben. Auch
wenn die meisten Studien zum Mediennutzungsverhalten von Kindern und Jugend-
lichen ihre Stichprobe nicht explizit nach Religion bzw. Weltanschauung trennen,
ist bereits aus anderen Studien bekannt, dass die muslimischen Jugendwelten nicht
abseits allgemeiner Lebenswelten verlaufen, da junge Muslim✶innen in den bishe-

 Bei dem Zitat handelt es sich um eine unveröffentlichte Interviewpassage.
 Vgl. Badawia u. a., 2023, S. 74–90.
 Vgl. auch Kück, 2016, S. 10.
 Vgl. MPFS, 2021ab, S. 47–48.
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rigen Studien alterstypische Praxen der Lebensgestaltung aufzeigen.42 Diesen Er-
kenntnissen zufolge können Erklärvideos im Rahmen zielgerichteter Nutzung, die
einer didaktischen Struktur folgt, zu positiven Lerneffekten im islamischen Religi-
onsunterricht führen.

Ausgehend von didaktischen Funktionen des „Flipped Classroom“ sind unter-
schiedliche Möglichkeiten der Unterrichtsgestaltung im islamischen Religionsunter-
richt denkbar. Die islamischen Religionslehrkräfte haben die Möglichkeit, entweder
auf bereits fertig erstellte Videos zurückzugreifen43 – hierfür ist eine zielgerichtete
Internetrecherche notwendig – oder ihre eigenen Videos zu produzieren – mithilfe
zahlreicher Apps lässt sich der Erstellungsprozess relativ einfach gestalten. Eine
Möglichkeit des Einsatzes des Videos im Unterricht im Sinne von Lehr- und Lernpro-
zessen ist die Methode „Flipped Classroom“. Sie ist mit der Erwartung verbunden,
dass das Erklärvideo von den Schüler✶innen zuhause angeschaut und die damit ver-
bundenen Lernaufgaben bearbeitet werden. Die Schüler✶innen haben dabei die
Möglichkeit, das Video so oft wie notwendig anzusehen, um die entsprechenden
Aufgaben zu bearbeiten. Als Alternative kann das Video auch zum Anfang einer Un-
terrichtsstunde angesehen werden, wobei die positiven Effekte der Methode eher
an die Hausaufgabe bzw. Hausarbeit gebunden sind. Für die Hausarbeit spricht aus
lernpsychologischer Sicht auch die Tatsache, dass die Schüler✶innen das Anschauen
des Videos besser ihrem eigenen Lerntempo anpassen können sowie dass anschlie-
ßend im Präsenzunterricht mehr Zeit vorhanden ist für die Unterstützung durch die
Lehrkraft. Die Erklärvideos können dabei zu unterschiedlichen Themen erstellt
werden.44

Darauf aufbauend können die Erklärvideos als Anforderungssituation oder als
Problemstellung aufbereitet werden, wenn es beispielsweise um kontrovers-disku-
tierte Themen in der Gesellschaft geht, wie etwa Sterbehilfe, Klimawandel oder Ähn-
liches. Dabei liefern die Videos kurz und knapp unterschiedliche Perspektiven zum
Thema, die Schüler✶innen setzen sich mit den Inhalten auseinander, entwickeln ei-
gene Positionen, die dann anschließend im Unterricht gemeinsam reflektiert werden.
Durch ein Erklärvideo, welches sich die Schüler✶innen zuhause anschauen, erfahren
sie unter anderem mehr Mitbestimmungsrecht, was Ort, Zeit und Sozialform ihres
Lernens angeht. Aus eigener Erfahrung als Lehrkraft ist mir bekannt, dass die
Schüler✶innen positiv darauf reagieren, wenn man ihnen etwa die Freiheit gewährt,

 Vgl. Franz, 2013, Geier u. a., 2015, El-Mafaalani u. a., 2017.
 Vgl. etwa dazu die Videoreihe „Info Islam“ der Bundeszentrale für politische Bildung: https://
www.bpb.de/mediathek/suche-mediathek/?global=false&term=Islam&local-themen-main=all&lo
cal-format-mediathek=all&local-year=all (Zugriffsdatum 15.12.2023).
 Vgl. auch Topalović, 2023, S. 328–332.
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ihre eigenen Erfahrungen und Positionen zum Thema einzubringen, eigene Schwer-
punkte zu setzen und auch kreativ zu sein.

„Flipped Classroom“ bietet außerdem die Möglichkeit, dass die Schüler✶innen
selbst im Rahmen von Lernprozessen ihr eigenes Video erstellen und dieses im Un-
terricht präsentieren. Auch können die selbsterstellten Videos als Hausaufgabe ande-
ren Schüler✶innen oder Gruppen mitgegeben werden, damit die Schüler✶innen diese
bewerten und dazu etwa eigene Positionen erarbeiten. Durch die Erstellung von
Lernvideos werden Medienkompetenzen geschult und darüber hinaus werden die
Schüler✶innen selbst mehr oder weniger zu Lehrenden, was dazu führen kann, dass
sie sich die Inhalte besser einprägen – nach dem didaktischen Prinzip „Lernen durch
Lehren“. Eine solche didaktische Vorgehensweise im Sinne schülerorientierter und
kooperativer Unterrichtsprozesse orientiert sich an konstruktivistischen didaktischen
Ansätzen, die mit der Annahme verbunden sind, dass durch einen entsprechenden
Anteil an Selbstständigkeit die Nachhaltigkeit des Lernprozesses gesteigert werden
kann. „Lernen durch Lehren“ beruht dabei auf dem didaktischen Prinzip, „dass der
Unterricht weitgehend von den Schülern verantwortet wird“.45 Dieses Prinzip erin-
nert stark an die „Dialektische Didaktik“ von Lothar Klingberg, welcher dafür plä-
diert, den Unterricht gemeinsam mit den Schüler✶innen zu gestalten. Dabei lenken
die Lehrkraft und die Schüler✶innen das Unterrichtsgeschehen gemeinsam, im Sinne
eines kollektiven Subjekts. Der Unterricht stellt mehr oder weniger einen schöpferi-
schen Prozess dar, der vor allem unterschiedliche und jeweils auf den Inhalt bezo-
gene Kompetenzen bei den Schüler✶innen fördern möchte.46

Schließlich – auf dem letzten Prinzip aufbauend – können die Erklärvideos
gemeinsam im Unterricht – etwa in Gruppen – erstellt werden. Die Lehrkraft
kann Themenbereiche vorgeben, die inhaltliche Recherche und die Erstellung des
Videos übernehmen die Schüler✶innen. Die Lehrkraft begleitet und unterstützt.
Die dabei erstellten Erklärvideos können dann schrittweise als Hausaufgabe auf-
gegeben und nach dem bereits vorgestellten Prinzip des „Flipped Classrooms“ sys-
tematisch bearbeitet und reflektiert werden.

Literaturverzeichnis

Albert, Mathias, Hurrelmann, Klaus & Quenzel, Gudrun: 18. Shell Jugendstudie. Jugend 2019. Eine
Generation meldet sich zu Wort. Weinheim: Beltz 2019.

ARD/ZDF (2022): Onlinestudie 2022. https://www.ard-zdf-onlinestudie.de/files/2022/ARD_ZDF_Online
studie_2022_Publikationscharts.pdf (Abruf am 20.6.2024).

 Martin, 2002, S. 5.
 Vgl. Klingberg, 1990, S. 10–11.

„Flipped Classroom“ – Eine Methode für 167

https://www.ard-zdf-onlinestudie.de/files/2022/ARD_ZDF_Onlinestudie_2022_Publikationscharts.pdf
https://www.ard-zdf-onlinestudie.de/files/2022/ARD_ZDF_Onlinestudie_2022_Publikationscharts.pdf


Arnold, Sebastian & Zech, Jonas: Kleine Didaktik des Erklärvideos. Erklärvideos für und mit Lerngruppen
erstellen und nutzen. Braunschweig: Westermann 2019.

Badawia, Tarek & Uygun-Altunbaş, Ayse: Die Begegnung mit der Religion in den Medien. Empirisch-
qualitative Erkundungen zum Einfluss der Medien auf muslimische Religiosität in Familie und Jugend.
In Hans Karl Peterlini & Jasmin Donlic (Hg.), Jahrbuch Migration und Gesellschaft 2021/2022.
Schwerpunkt „Familie“. Bielefeld: Transcript 2022. S. 73–90.

Badawia, Tarek, Topalović, Said & Tuhčić, Aida: Von einer Phantom-Lehrkraft zum Mister-Islam.
Explorative Studie zur Professionalität von Islamlehrkräften an staatlichen Schulen. Weinheim:
Beltz, 2023.

Baumgartner, Peter & Herber, Erich (2013): Höhere Lernqualität durch interaktive Medien? – Eine
kritische Reflexion. Erziehung und Unterricht, 3–4, 2013, S. 327–335.

El-Mafaalani, Aladin & Toprak, Ahmet: Muslimische Kinder und Jugendliche in Deutschland.
Lebenswelten – Denkmuster – Herausforderungen. Berlin: Konrad-Adenauer-Stiftung 2017.

Franz, Julia: Muslimische Jungend als Milieu? Perspektiven einer Rekonstruktion. Zeitschrift für qualitative
Forschung 2, 2013, S. 261–278.

Geier, Boris & Gaupp, Nora: Alltagswelten junger Musliminnen und Muslime unter Bedingungen sozialer
Ungleichheit. Diskurs Kindheits- und Jugendforschung 2, 2015, S. 221–236.

Giest, Hartmunt & Lompscher, Joachim: Lerntätigkeit – Lernen aus kultur-historischer Perspektive. Ein
Beitrag zur Entwicklung einer neuen Lernkultur im Unterricht. Berlin: Lehmanns 2006.

Hattie, John & Zierer, Klaus: Kenne deinen Einfluss! „Visible Learning“ für die Unterrichtspraxis.
Baltmannsweiler: Schneider 2016.

Kerres, Michael: Mediendidaktik. Konzeption und Entwicklung mediengestützter Lernangebote. München:
Oldenbourg 2012.

Klauer, Karl Josef & Leutner, Detlev: Lehren und Lernen. Einführung in die Instruktionspsychologie.
Weinheim: Beltz 2012.

Klingberg, Lothar: Lehrende und Lernende im Unterricht. Berlin: Volk und Wissen 1990.
KMK – Kulturministerkonferenz (2016): https://lisa.sachsen-anhalt.de/fileadmin/Bibliothek/Politik_

und_Verwaltung/MK/LISA/Unterricht/Medienpaedagogische_Beratung/Dokumente/Bildung_di
gitale_Welt_Webversion.pdf. (Zugriff: 25.06.2024)

Krämer, Andreas & Böhrs, Sandra: How Do Consumers Evaluate Explainer Videos? An Empirical Study on
the Effectiveness and Efficiency of Different Explainer Video Formats. Journal of Education and
Learning, 6(1), 2017, S. 254–266.

Kurum, Emine: „Wahrlich, ich wurde als ein Lehrer gesandt [...]“. Der Prophet Muhammad als Erzieher und
Lehrer einer neuen Gemeinde. In Yaşar Sarıkaya & Franz-Josef Bäumer (Hg.), Aufbruch zu neuen
Ufern. Aufgaben, Problemlagen und Profile einer Islamischen Religionspädagogik im europäischen
Kontext. Münster: Waxmann 2017, S. 35–52.

Kück, Alexandra: Den Unterricht umdrehen. Das Konzept „Flipped Classroom“ in der Praxis. Pädagogik 6,
2016, S. 20–22.

Martin, Jean-Pol: Lernen durch Lehren. Die Schulleitung – Zeitschrift für pädagogische Führung und
Fortbildung in Bayern 4, 2002, S. 3–9.

MPFS – Medienpädagogischer Forschungsverband Südwest (2021a): KIM-Studie 2020. Kindheit,
Internet, Medien. Basisuntersuchung zum Medienumgang 6–13-Jähriger. https://www.mpfs.de/fi
leadmin/files/Studien/KIM/2020/KIM-Studie2020_WEB_final.pdf (Abruf am 20.6.21

MPFS – Medienpädagogischer Forschungsverbund Südwest (2021b): JIM-Studie 2021. Jugend,
Information, Medien. Basisuntersuchung zum Medienumgang 12–19-Jähriger. https://www.mpfs.de/
fileadmin/files/Studien/JIM/2021/JIM-Studie_2021_barrierefrei.pdf (Abruf am 20.6.2024).

Nitsche, Manfred: Erklärvideos. Aus der Praxis. Für die Praxis. Hamburg: tredition 2020.

168 Aida Tuhčić

https://lisa.sachsen-anhalt.de/fileadmin/Bibliothek/Politik_und_Verwaltung/MK/LISA/Unterricht/Medienpaedagogische_Beratung/Dokumente/Bildung_digitale_Welt_Webversion.pdf
https://lisa.sachsen-anhalt.de/fileadmin/Bibliothek/Politik_und_Verwaltung/MK/LISA/Unterricht/Medienpaedagogische_Beratung/Dokumente/Bildung_digitale_Welt_Webversion.pdf
https://lisa.sachsen-anhalt.de/fileadmin/Bibliothek/Politik_und_Verwaltung/MK/LISA/Unterricht/Medienpaedagogische_Beratung/Dokumente/Bildung_digitale_Welt_Webversion.pdf
https://www.mpfs.de/fileadmin/files/Studien/KIM/2020/KIM-Studie2020_WEB_final.pdf
https://www.mpfs.de/fileadmin/files/Studien/KIM/2020/KIM-Studie2020_WEB_final.pdf
https://www.mpfs.de/fileadmin/files/Studien/JIM/2021/JIM-Studie_2021_barrierefrei.pdf
https://www.mpfs.de/fileadmin/files/Studien/JIM/2021/JIM-Studie_2021_barrierefrei.pdf


Pirner, Manfred: Medienweltorientierte Religionsdidaktik. In Bernhard Grümme, Hartmut Lenhard &
Manfred Pirner (Hg.), Religionsunterricht neu denken. Innovative Ansätze und Perspektiven der
Religionsdidaktik. Stuttgart: Kohlhammer 2012, S. 159–172.

Schaumburg, Heike: Was wissen wir über digitale Medien im Unterricht? Aktuelle Ergebnisse und
Erkenntnisse. Friedrich Jahresheft 38, 2020, S. 10–11.

Topalovic, Said: Islamunterricht digital - digitale Bildung im Islamunterricht. In Tarek Badawia & Said
Topalovic (Hg.), Islamunterricht im Diskurs. Religionspädagogische und fachdidaktische
Ansätze. Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2023.

Tuhčić, Aida & Topalović, Said: Lernen und Lehren mit Neuen Medien im islamischen Religionsunterricht.
ÖRF, 28 (1), 2017, S. 197–211.

Tuhčić, Aida & Topalović, Said: „Digital lehren und lernen“. Studie zur Nutzung digitaler Medien im
islamischen Religionsunterricht. ÖRF, 25 (1), 2020, S. 97–106.

Wagner, Marlene, Gegenfurtner, Andreas & Urhanne, Detlef: Effectiveness of the Flipped Classroom on
Student Achievement in Secondary Education: A Meta-Analysis. Zeitschrift für Pädagogische
Psychologie, 35(1), 2021, S. 11–31.

Wolf, Karsten D.: Bildungspotenziale von Erklärvideos und Tutorials auf YouTube. Merz, 1(59), 2015,
S. 30–36.

Wolf, Karsten D.: Sind Erklärvideos das bessere Bildungsfernsehen. In Stephan Dorgerloh u. Karsten
D. Wolf (Hg.), Lehren und Lernen mit Tutorials und Erklärvideos. Weinheim: Beltz 2020, S. 20–24.

Wolf, Karsten D. & Kulgemeyer, Christoph: Lehren und Lernen mit Erklärvideos im Fachunterricht. In
Gerold Brägger & Hans-Günther Rolff (Hg.), Handbuch Lernen mit digitalen Medien. Weinheim:
Beltz 2022.

Zumbach, Jörg (2021). Digitales Lehren und Lernen. Stuttgart: Kohlhammer 2021, S. 474–487.

„Flipped Classroom“ – Eine Methode für 169





Hümeyra Konuk

Ilmihal und Bildungstechnologien für die
Vermittlung des religiösen Grundwissens

1 Einleitung

Mit dem Einzug der Digitalisierung haben sich Kommunikations- und Bildungs-
technologien grundlegend verändert und weiterentwickelt. Dieser Wandel hat
auch Auswirkungen auf pädagogische Methoden und Ansätze in der formellen
und informellen Bildung sowie im Bereich der islamischen Religion. Muslime tra-
gen die religiöse Verantwortung, ein grundlegendes Wissen über ihre Religion zu
erlangen. Zu diesem Zweck wurden Ilmihal-Werke verfasst, die diese verpflich-
tenden religiösen Grundkenntnisse für Muslime enthalten. Diese in der Vergan-
genheit für die formelle und informelle religiöse Bildung verwendeten Ilmihal-
Inhalte dienen auch in der digitalen Ära als Referenz für Gläubige.

Eine besondere Eigenschaft der Ilmihals liegt darin, dass sie bei der Vermitt-
lung des allgemeingültigen Wissens über den Islam die Sprache und pädagogi-
schen Mittel der jeweiligen Zeit nutzen. Im Zeitalter der Digitalisierung bedeutet
dies, digitale Medien für das Lehren und Lernen von Ilmihal-Inhalten zu nutzen.
Da die Digitalisierung das Lernverhalten, das Religionsverständnis und auch den
Sozialisierungs- und Identitätsfindungsprozess prägt, ist sie unmittelbar in die Re-
ligionslehre zu integrieren.

Die vorliegende Forschungsfrage lautet: „Wie wirkt sich die Digitalisierung
auf die islamische Bildung aus und inwiefern sind technologische Bildungsmetho-
den geeignet, um Ilmihal-Inhalte zu vermitteln?“ Der Schwerpunkt dieses Artikels
liegt auf Ilmihal als Konzept von religiösem Grundwissen, dessen Hauptbereichen
(Glaubenslehre, Glaubenspraxis und Handlungsmoral) und der Nutzung digitaler
Medien zur Vermittlung der Inhalte des Ilmihals. Dabei liegt das Augenmerk
nicht primär auf spezifischen Bildungstechnologien oder -methoden, sondern auf
der Möglichkeit zu und den Richtlinien für die Integration dieser Medien im
Lehr- und Lernprozess des Ilmihals. Diese Betrachtung erfolgt vor dem Hinter-
grund theologischer und historischer Erkenntnisse.

Der Artikel ist in drei Hauptabschnitte unterteilt. Im ersten Abschnitt wird
auf den Einfluss der Digitalisierung auf die Bildung eingegangen, wobei der
Fokus insbesondere auf der religiösen Bildung und dem Religionsverständnis
liegt. Es werden die Veränderungen und Entwicklungen durch die Digitalisierung
in diesem Bereich beleuchtet. Der zweite Abschnitt widmet sich dem Konzept des
Ilmihals. Hier wird zunächst erläutert, was genau ein Ilmihal ist und welchen the-
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ologischen und historischen Hintergrund es hat. Im dritten Abschnitt steht die
Nutzung digitaler Medien zur Vermittlung der Ilmihal-Inhalte im Mittelpunkt. Es
wird aufgezeigt, welche Richtlinien zu befolgen sind in der Integration der
Bildungstechnologien in das Lehren und Lernen der Ilmihal-Inhalte.

2 Digitalisierung in Gesellschaft und Bildung

Die Digitalisierung hat sowohl auf technologischer als auch auf gesellschaftlicher
Ebene einen tiefgreifenden Einfluss auf verschiedene Aspekte des menschlichen
Lebens, darunter Kommunikation, soziales Leben und Bildung. Insbesondere mit
der Miniaturisierung und Portabilität digitaler Medien ist eine signifikante Zu-
nahme ihrer Nutzungsdauer und -intensität festzustellen.1 Diese Entwicklung be-
einflusst sowohl die Kommunikationsprozesse als auch ihre Inhalte und hat
Auswirkungen auf die Wahrnehmung der Lebenswelt. Vor allem weil digitale Me-
dien neue Möglichkeiten der Interaktion und des Austauschs bieten, die sich zu-
nehmend als konstitutiv für persönliche Entwicklung und soziale Interaktion
erweisen. Daher hat Bildung heute nicht nur die Aufgabe, eine sinnvolle Nutzung
der digitalen Medien zu vermitteln, sondern auch die Digitalisierung bei der For-
mulierung von Bildungsidealen zu berücksichtigen.2

Ein zentraler Begriff zur Verdeutlichung des Einflusses der Digitalisierung auf
die Identitätsentwicklung der Menschen in diesem Zusammenhang ist Digital Nati-
ves. Digital Natives sind in einer Welt aufgewachsen, in der digitale Technologien
allgegenwärtig sind. Sie verfügen über intuitive und selbstverständliche Fähigkei-
ten im Umgang mit Technologie, da sie von Kindesbeinen an mit ihr vertraut sind.
Im Gegensatz dazu stehen Digital Immigrants, die erst im späteren Lebensverlauf
mit digitalen Technologien in Berührung gekommen sind und sich diese Fähigkei-
ten bewusst aneignen mussten. Obwohl viele Digital Immigrants mittlerweile gute
digitale Kompetenzen besitzen, kann es dennoch eine gewisse Kluft zwischen
ihnen und den Digital Natives geben.3

Im Kontext der Bildung ist es wichtig zu beachten, dass derzeit Digital Immi-
grants die Digital Natives unterrichten und daher das Lernverhalten, das durch
die Digitalisierung geprägt ist, berücksichtigt werden muss. Digital Natives brin-
gen eine Reihe von Eigenschaften mit, die ihre Herangehensweise an die Bildung
prägen. Sie sind daran gewöhnt, Informationen schnell zu erhalten, und bevorzu-

 Albrecht & Revermann, 2016, S. 36.
 Ebd., S. 10.
 Prensky, 2001, S. 1 f.
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gen daher effiziente und zugängliche Lernmethoden. Durch ihre Fähigkeit zum
parallelen Arbeiten und Multitasking können sie verschiedene Aufgaben gleich-
zeitig angehen. Zudem ziehen sie visuelle Darstellungen und multimediale Inhalte
vor, was eine stärkere Integration von Grafiken und Videos in den Lernprozess
erfordert. Digital Natives sind außerdem stark vernetzt und profitieren von kolla-
borativem Lernen und dem Austausch von Wissen über digitale Plattformen. Die
Integration von spielerischen Elementen und Anreizen kann ihre Motivation stei-
gern und ihr Engagement in Bildungsaktivitäten erhöhen.4

Dies bedeutet, dass Bildungsinhalte und -methoden entsprechend angepasst
werden müssen, um die veränderte Lebenswelt der Schüler zu beachten. Konkret
kann dies durch die Integration von Lernmanagementsystemen, Massive Open
Online Courses (MOOCs), sozialer Medien, Game-based Learning und Ähnlichem
geschehen.5 In diesem Zeitalter geht es primär nicht mehr um die reine Vermitt-
lung von Wissen, da dieses nun leichter als je zuvor verfügbar ist. Die Aufgabe
der Lehrenden besteht vielmehr darin, die Lernenden im Prozess zu begleiten
und sie dabei zu unterstützen, das vorhandene Wissen zu navigieren und Kompe-
tenzen zu entwickeln, insbesondere durch Lerngemeinschaften (learning commu-
nities), Interaktivität mit digitalen Bildungsmedien und Berücksichtigung des
Lernumfelds.6

2.1 Islamische Bildung im Digitalen Zeitalter

Die Digitalisierung beeinflusst auch Muslime in unterschiedlicher Weise. Innerhalb
des religiösen Lebens erweist sich die Digitalisierung, wie in den Digital Religion
Studies aufgeführt wird, als ein signifikanter Faktor.7 Im islamischen Kontext er-
möglicht sie muslimischen Gläubigen diverse Möglichkeiten, beispielsweise Wissen
über den Islam und religiöse Praktiken zu erlangen. Des Weiteren unterstützt sie
die Bildung von Gemeinschaften oder das Finden von Gleichgesinnten, mit denen
die Individuen sich über religiöse Themen austauschen können. Zudem eröffnet
die Digitalisierung auch die Chance, muslimische Pop-Kultur zu konsumieren.8 Als
Resultat dieser Entwicklungen entstehen muslimische Digital Natives, die ihre So-
zialisierung und Identitätsfindung maßgeblich durch den Einfluss digitaler Medien
erfahren.

 Ebd.
 Ebd., S. 13.
 Ebd., S. 39–40.
 Haberli, 2020,
 Evolvi u. a., 2021, S. 1.
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Durch den erleichterten Zugang zu Informationen und Ressourcen in der
heutigen digitalen Welt haben sich auch die Möglichkeiten der islamischen Bil-
dung und des Wissenstransfers verändert. Die Nutzung fortschrittlicher Techno-
logien zur Verbreitung religiöser Inhalte hat eine lange Tradition. Angefangen bei
der Schrift als Übermittlungsmedium, griff sie im Laufe der Zeit auf elektronische
Medien wie Radio und Fernsehen, Computer und Internet und heute auf Smart-
phones und Anwendungen zurück. Diese ermöglichen es, Informationen zu ver-
mitteln, virtuelle Gruppen zu bilden und religiöse Inhalte an eine Vielzahl von
Personen über nationale Grenzen hinweg zu senden.9 Besonders sind es Web-2.0-
Technologien im digitalen Zeitalter, die die Interaktion der Nutzenden fordern
und zur Entstehung von sogenannten Digital Natives führen, da sie einerseits die
digitalen Inhalte konsumieren und andererseits ihre eigenen Gedanken und In-
halte teilen können.10 Es zeichnet sie aus, dass sie die multimedialen Möglichkei-
ten voll ausschöpfen und aktiv am Austausch beteiligt sind.

Die digitalen Medien haben für muslimische Glaubende, die in einer Minder-
heit leben, für das Erlernen der Religion einen besonderen Stellenwert. Denn für
sie ist der primäre Zugang zur religiösen Bildung oftmals das Internet.11 Allerdings
entstehen dabei auch einige Herausforderungen, wie die Vielfalt und Ungewissheit
über die Zuverlässigkeit der Quellen, mangelnde Möglichkeiten der Verifizierung,
ein fragmentiertes Verständnis des Islams sowie die Frage, ob das Lernen mit
einem Lehrer durch digitale Technologien vollständig ersetzt werden kann.

Die fragmentierte Natur der digitalen Informationen kann zu einem unvoll-
ständigen und verzerrten Verständnis des Islams führen. Oft werden einzelne
Themen isoliert betrachtet, ohne ihren Kontext im Gesamtzusammenhang des Is-
lams zu berücksichtigen. Dies kann zu einer Vereinfachung und Reduzierung der
islamischen Lehren führen, die das umfassende Verständnis des Glaubenssystems
beeinträchtigen. Um dieses Problem anzugehen, ist es wichtig, Ressourcen wie Il-
mihal bereitzustellen, die eine ganzheitliche Sicht auf den Islam fördern und den
Lernenden helfen, die Zusammenhänge zwischen den verschiedenen Aspekten
des Glaubens zu verstehen.

 Menekşe, 2015, S. 155.
 Haberli, 2020, S. 886.
 Fakhruroji, 2021, S. 852.
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2.2 Lösungsansatz: Ilmihal mit Bildungstechnologien lehren?

Vor dem Hintergrund der Herausforderung des fragmentierten Religionsverständ-
nisses, stellt das Lernen und Lehren der Ilmihal-Inhalte mit Bildungstechnologien
einen Lösungsansatz dar. Das Ilmihal hat als Werk des islamischen Grundwissens
eine wichtige Funktion in Haushalten, Moscheen und Schulen erfüllt. Es diente als
Lehrbuch und Handbuch und hat eine lange Geschichte als Werkzeug zur Vermitt-
lung eines allgemeinen Verständnisses der Religion und ihrer Hauptbereiche der
Glaubenslehre (ʿAqīdah), der Glaubenspraxis (ʿIbādah) und der Handlungsnormen/
Moral (Aḫlāq), im hanafitisch-maturidischen Kontext, wie in Werken wie dem Vasi-
yyetname, demMızraklı İlmihal und dem Büyük İslam İlmihali zu sehen ist.

Ilmihal-Werke beinhalten hauptsächlich das obligatorische islamische Grund-
wissen, das Glaubende erwerben sollten, und können je nach gesellschaftlichen
Bedingungen einige zusätzliche Themen und Informationen enthalten. Eine be-
merkenswerte Eigenschaft des Ilmihals ist die Möglichkeit zur Anpassung an die
jeweilige Zeit, indem es in der Sprache und mit pädagogischen Mitteln verfasst
wird, die den zeitgenössischen Anforderungen entsprechen. Beispielsweise wur-
den in der Zeit des Übergangs von traditionellen Madrasas zu modernen, säkula-
reren Schulen im osmanischen Reich wissenschaftliche Diskussionen darüber
geführt, wie die Ilmihal-Werke erneuert werden sollten und welche pädagogi-
schen Richtlinien zu verfolgen wären.12 Dies zeigt, wie Ilmihal-Werke verändert
und weiterentwickelt werden können, um den Anforderungen und Bedürfnissen
der jeweiligen Gesellschaft gerecht zu werden.

Auch in unserer gegenwärtigen digitalen Ära bleibt das Erlernen von Ilmihal-
Inhalten eine grundlegende Pflicht für alle muslimischen Glaubenden. In diesem
Zusammenhang ist zu bemerken, dass nun für Ilmihal-Vermittelnde die Sprache
der Digital Natives anzunehmen ist und entsprechende pädagogische Mittel und
Methoden für das Lehren und Lernen des religiösen Grundwissens erarbeitet
werden müssen. Digitale Technologien sind inzwischen untrennbar mit dem
Lern- und Lehrprozess verbunden und bieten auch zahlreiche Möglichkeiten zur
Vermittlung islamischer Grundkenntnisse. Allerdings sollte eine Integration von
Bildungstechnologien in das Lehren und Lernen von Ilmihal-Inhalten nur stattfin-
den, wenn die Bildungstechnologien den pädagogischen Zielen dienen. D. h., nur
wenn sie die Lernenden zu einem engagierten, verbesserten und erweiterten Ler-
nen führen, sollten sie in den Lernprozess integriert werden.13

 Güman, 2014, S. 188–194; Sarıkaya, 2009, S. 15–18.
 Kolb, 2017, S. 39, 55, 71.
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3 Was ist Ilmihal?

Semantisch bezieht sich das Wort „Ilmihal“ auf das Wissen über den Seinszustand.
Der Begriff setzt sich aus den arabischen Wörtern „ʿilm“ (Wissen) und „ḥāl“
(Seinszustand) zusammen und wurde von hanefitischen Gelehrten wie al-Saraḫsī
und al-Zarnūǧī verwendet. Allerdings trat dieser Begriff als Literatur-Genre erst
im osmanischen/türkischen Kontext auf.14

Al-Saraḫsī beschreibt „Ilmihal“ als das Grundwissen über diejenigen Dinge,
die an der Zeit sind und die eine Person benötigt, um die verpflichtenden Hand-
lungen auszuführen zu können, wie zum Beispiel das Wissen über das Verrichten
des Gebets und die dafür benötigte Gebetswaschung. Ein weiteres Beispiel ist das
Wissen über Handel und Zinsen, wenn man Handel betreiben möchte.15

Auch al-Zarnūǧī betont, dass nicht jedes Wissen, sondern nur das Wissen
über den Zustand, in dem man sich befindet (ʿilm al-ḥāl), zu erlernen ist. Dabei
versteht er den Begriff „ʿilm al-ḥāl“ nicht nur als Wissen über äußere Religions-
praxen, sondern auch als Wissen über die inneren spirituellen Handlungen des
Menschen. Hierbei sind die Zustände des Herzens (aḥwāl al-qalb) gemeint, für
welche er Beispiele wie Vertrauen (al-Tawakkul), den Gedanken an die Vollmacht
Gottes (al-Inābah), Frucht (al-Ḫašya) und Zufriedenheit (al-Riḍa) gibt.16

Dieses Konzept von Ilmihal entwickelt sich zu einem Literatur-Genre des Il-
mihals, das als das Kompendium des islamischen Grundwissens, das die drei
Hauptgebiete Glaubenslehre (Īmān), Glaubenspraxis (ʿIbādah) und Handlungsnor-
men/Moral (Aḫlāq) umfasst, verstanden wird. Somit fungiert Ilmihal als einfüh-
render Text in die Religion und dient zur Aneignung religiösen Wissens bezüglich
Handlungen des alltäglichen Lebens. Insgesamt bestimmt dieses allgemeine Wis-
sen, wie sich ein Mensch sich selbst, seinen Mitmenschen, seinem Schöpfer und
seiner Umwelt gegenüber zu verhalten hat.17

 In jüngerer Zeit hat der Begriff „Ilmihal“ jedoch eine erweiterte Bedeutung erhalten, wie in
Werken wie August Comte’s „Cours de la Philosophie Positive“, das ins Türkische als „Pozitivizm
Ilmihali“ (lit. das Ilmihal des Positivismus) übersetzt wurde, dem „İlmihâl-i Tıbbî“ (medizinisches
Ilmihal) von Hüseyin Remzi Bey und dem „Bektaşî İlmihali“ (Bektashi-Ilmihal), wo er auch die
Prinzipien einer Rechtsschule, einer Ideologie oder eines Wissenschaftszweigs bezeichnen kann
(Güman, 2014, S. 168).
 al-Saraẖsī, 1997, S. 148–149.
 al-Zarnūǧī, 1981, S. 59–60.
 Kelpetin Arpaguş, 2002, S. 26.
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3.1 Theologischer Hintergrund

Zwei prophetische Überlieferungen bilden insbesondere das grundlegende Konzept
hinter den Ilmihal-Werken. Diese Überlieferungen beziehen sich auf das Wissen,
das obligatorisch für alle muslimischen Glaubenden ist, und den Ǧibrīl-Hadith. In
bedeutenden Ilmihal-Werken wie dem Mukaddime von Iznikī und dem Vasiyyet-
name von Birgivī wird die Motivation für das Verfassen solcher Werke deutlich er-
kennbar: Der Schwerpunkt liegt auf der Vermittlung des obligatorischen (Farḍ al-
ʿAyn) Wissens an junge Gläubige in ihrer jeweiligen Muttersprache.18

Als Fundament wird die prophetische Überlieferung „Das Streben nach Wissen
ist eine Pflicht (Farīḍah) für jeden Muslim“ verwendet.19 Farīḍah oder Farḍ ist eine
der Handlungsformen im Islam, die von Gläubigen in Übereinstimmung mit religiö-
sen Vorschriften, die klar (ḍalālah) und authentisch (s̱ubūt) überliefert sind, ausge-
führt werden muss.20 Die Verantwortung für die Ausführung dieser Handlungen
liegt bei jedem Gläubigen, und Unwissenheit über dieses verpflichtende Wissen
kann nicht entschuldigt werden.21 Der Umfang dieses Pflichtwissens wurde jedoch
von muslimischen Gelehrten auf verschiedene Arten interpretiert, wobei jeder Ge-
lehrte den Begriff in Bezug auf sein Fachgebiet deutet. Fiqh-Gelehrte konzentrieren
sich auf die äußere Ausübung religiöser Pflichten, während Sufis die introspektive
Betrachtung und die Wahrung der inneren Reinheit betonen. Theologen hingegen
sehen das Wissen über den Schöpfer, die Prophetie und das Jenseits als obligato-
risch für Gläubige an. Iznikī führt diesen Unterschied auf und fügt weitere Fachge-
biete und Gelehrte hinzu:

Das obligatorische Wissen für jeden Muslim ist gemäß den Theologen, die Einheit Allahs
und seine Attribute mit Beweisen kennen. Die Fiqh-Gelehrten sagen: ‚Das obligatorische
Wissen ist das Wissen über Fiqh, denn um zu wissen, was Allah vorgeschrieben hat, was
verboten und erlaubt ist, ist das Wissen über Fiqh erforderlich.‘ Die Gelehrten für Tafsīr
[Koranexegese] und Hadith sagen: ‚Das obligatorische Wissen ist das Wissen über die Be-
deutung des Korans und der Hadithe, denn das gesamte religiöse Wissen stammt aus
ihnen.‘ Die Sufis sagen: ‚Das obligatorische Wissen ist das Wissen über sich selbst und sei-
nen Zustand, das Wissen über die Schäden der eigenen Seele, welche Eigenschaften die
Seele zur Reife bringen und welche Eigenschaften sie elendig machen und vernichten, die-
ses Wissen ist erforderlich.‘22

 Birgivî, 2000.
 Ibn Maǧa, Muqaddimah, 17.
 Dönmez, 1995, S. 184.
 al-Sindī, o. J., S. 98.
 Iznikī, 2017, S. 6.
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In seinem Kommentar zu diesem Hadith gibt Al-Sindī verschiedene Beschreibun-
gen für das Farḍ al-ʿAyn Wissen an, die die oben genannten Bedeutungen wider-
spiegeln. Zusammenfassend lassen sich diese Beschreibungen in drei Kategorien
einteilen, die auch die Kategorien sind, die in den Ilmihal-Werken behandelt wer-
den. Diese können in Glaubenslehre (Īmān), Glaubenspraxis (ʿIbadah) und Hand-
lungsnormen/Moral (Aḫlāq) eingeordnet werden. Diese drei Kategorien werden
im Ǧibrīl-Hadith als Imān, Islām und Iḥsān genannt.

Ein weiterer Bezugspunkt für die Autoren der Ilmihal-Werke ist der be-
rühmte Ǧibrīl-Hadith. Diese Überlieferung besagt, dass der Engel Ǧibrīl in Form
eines gepflegten Mannes während eines Treffens mit dem Propheten Mohammed
und seinen Gefährten kam, um ihnen Fragen über die drei grundlegenden Ele-
mente der Religion, nämlich Glaubenslehre, Glaubenspraxis und innere Haltung,
zu stellen und daraufhin Antworten zu erhalten. Basierend auf dieser Überliefe-
rung und den Hauptbereichen wurden die Ilmihal-Bücher verfasst.23

3.2 Der Glaube (al-Īmān)

Die erste Kategorie der Farḍ-al-ʿAyn-Wissenskategorie ist die des Glaubens. Der
Glaube (Īmān) wird im Ǧibrīl-Hadith folgendermaßen beschrieben: „Der Īmān be-
deutet, dass du an Allah, seine Engel, seine Bücher, seine Gesandten, den Jüngsten
Tag und das Schicksal, sowohl das Gute als auch das Schlechte, glaubst.“24 Al-Sindī,
schreibt, dass das Wissen über den Schöpfer und das Wissen über Seine Einzigar-
tigkeit und die Prophetie Seines Gesandten als obligatorisches Wissen zählten. Eine
nächste Bedeutung, die al-Sindī erwähnt, ist das Streben nach dem Wissen des Ein-
zigartigen Gottes durch Betrachtung, Argumentation und Überlieferung.25

3.3 Die Gottesdienste und äußeren religiösen Handlungen
(al-Islām)

Eine weitere Kategorie, die sich aus al-Sindīs Kommentar ableitet, bezieht sich
auf die Gottesdienste und äußeren religiösen Handlungen, einschließlich erlaub-
ter und verbotener Handlungen. Dieses Wissen umfasst die fünf Pflichten im
Islam und wird aus einer anderen prophetischen Überlieferung abgeleitet, die be-

 Kelpetin Arpaguş, 2002, S. 27.
 Muslim, Imān, 1.
 al-Sindī, o. J., S. 98.
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sagt, dass der Islam auf fünf Grundlagen aufgebaut ist26, die ebenso im Ǧibrīl-
Hadith überliefert werden: „Der Islam bedeutet, dass du bezeugst, dass es keinen
Gott gibt außer Allah und dass Muhammad sein Gesandter ist, dass du das Gebet
verrichtest, die Zakat entrichtest, im Ramadan fastest und wenn du dazu in der
Lage bist, die Pilgerfahrt nach Mekka machst.“27

Eine weitere Bedeutung des Pflichtwissens, die al-Sindī übermittelt, ist das
Wissen über erlaubte Dinge und insbesondere die erlaubten Speisen im Islam.
Darüber hinaus kann es auch die Kenntnis bedeuten, die man benötigt abhängig
von der Beschäftigung der Person. Sodass das Wissen über den Handel obligato-
risch wird, wenn die Person in den Handel einsteigen möchte. Genauso wird das
Wissen über Ehe und Scheidung obligatorisch, wenn eine Person die Absicht hat,
zu heiraten.28

Ilmihal bezieht sich hier auf das Wissen, das eine Person benötigt, um ihren
alltäglichen religiösen Verpflichtungen nachkommen zu können. Daher wurden
nicht nur die fünf Säulen des Islams erklärt, sondern auch die Handlungen, die
als Voraussetzung für sie gelten. Daher wird das Gebet behandelt, aber auch die
rituelle Waschung davor. Wenn jemand Almosen geben möchte, muss er wissen,
wie diese zu berechnen sind. Wenn jemand die Pilgerfahrt unternehmen möchte,
muss er wissen, welche Schritte zu befolgen sind, und wenn jemand im Einklang
mit islamischen Normen handeln möchte, muss er die entsprechenden Richtli-
nien kennen.29

3.4 Die spirituelle Haltung – Vorzüglichkeit (al-Iḥsān)

Drittens ergibt sich aus al-Sindīs Beschreibungen für das obligatorische (Farḍ al-
ʿAyn) Wissen die Kategorie der spirituellen Haltung/Vorzüglichkeit. Und die wird
mit dem Begriff des Iḥsān im Ǧibrīl-Hadith verdeutlicht: „Iḥsān bedeutet, dass du
Allah anbetest, als ob du ihn sehen würdest, und wenn du ihn nicht siehst, dann
weißt du, dass er dich sieht.“30

Das obligatorische Wissen, das laut al-Sindī in diese Kategorie fällt, umfasst
das Wissen über Iḫlāṣ (Aufrichtigkeit) und die Begierden des Egos, die dem Iḫlāṣ
schaden. Es geht darum zu verstehen, wie das Ego und seine Begierden die reine
Absicht und Hingabe im Glauben beeinflussen können. Des Weiteren beinhaltet

 Muslim, İman, 21.
 Muslim, Imān, 1.
 al-Sindī, o. J., S. 98.
 al-Saraẖsī, 1983, S. 260.
 Muslim, Imān, 1.
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es das Wissen über die Gedanken (ḫawāṭir) und ihre Einzelheiten, da dadurch
der Unterschied zwischen dem Impuls des Engels und dem Impuls des Teufels er-
kannt werden kann. Hierbei geht es um die Sensibilisierung für die verschiede-
nen Einflüsse und Gedanken, die auf den Gläubigen einwirken, und um die
Fähigkeit, zwischen positiven und negativen Einflüssen zu unterscheiden. Zudem
spielt das innere spirituelle Wissen (ʿilm al-baṭin) eine Rolle, welches der Diener
durch den Umgang mit den Rechtschaffenen, Asketen und denjenigen, die Gott
nahestehen, erlangt. Diese Menschen werden als Erben des Wissens der Prophe-
ten betrachtet, und durch ihre Nähe und Lehren können die Gläubigen ein tiefe-
res Verständnis der inneren spirituellen Dimensionen des Glaubens erlangen.31

Iznikī schlussfolgert, „[...] dass das Wichtigste von allem, was mit Pflicht (fard
al-ayn) gemeint ist, das Wissen darüber ist, was in Bezug auf die Zeit erforderlich
und notwendig ist.“32 Somit setzt Iznikī einen Fokus darauf, dass die Religion er-
lernt werden muss, allerdings unter Betracht der gegebenen Umstände der eigenen
Zeit. Mit derselben Absicht verfasst er auch sein Ilmihal in türkischer Sprache, um
den Umständen getreu den Jugendlichen ein religiöses Handbuch zur Verfügung zu
stellen. Diese Absicht im Lehren der Ilmihal-Inhalte hat für heute ebenso eine Be-
deutung und Wichtigkeit.

Allerdings ist zu bedenken, dass nicht die Inhalte angepasst werden, sondern
die Art der Vermittlung und die pädagogischen Mittel. Das bedeutet, dass das Reli-
gionsverständnis konsistent bleibt, aber die Methoden der Wissensvermittlung
durchaus weiterentwickelt werden können. Wichtig ist in diesem Zusammenhang
der Schlusssatz des Propheten Mohammed nach dem oben beschriebenen Ereig-
nis: „Es war Ǧibrīl, der zu euch kam, um euch eure Religion zu lehren.“33 Das
heißt, dass die Religion aus diesen drei Hauptteilen (Īmān, Islām und Iḥsān) be-
steht und dass Gläubige ihre Religiosität in diesen drei Bereichen überprüfen und
verstärken können.

3.5 Historischer Hintergrund

Die Entstehung der Ilmihal-Werke begann im XV.–XVI. Jahrhundert, nachdem ab
dem VIII. Jahrhundert kürzere Traktate über islamische Wissenschaften verfasst
wurden.34 Daraufhin wurden voluminösere Bücher in den drei Hauptgebieten

 al-Sindī, o. J., S. 98.
 Iznikī, 2017, S. 6 f.
 Muslim, Imān, 1.
 Die Werke, die Abu Hanifa zugeschrieben werden, wie Fiqh al-Akbar, Fiqh al-Absat, werden
beispielsweise als Vorläufer der Ilmihal-Werke gezählt.
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des Ilmihals, die essentiellen Kernkonzepte und Lehren der islamischen Wissen-
schaften Theologie (ʿAqīdah/Kalām), Normenlehre (Fiqh) und Sufismus umfassen,
geschrieben. Die Tätigkeit der Autoren setzte sich später mit langen Kommenta-
ren (Šarḥ) und Anmerkungen (Ḫāšiyah) fort. Diese Quellen, die sich an Gelehrte
richteten, behandelten religiöse Themen ausführlich und basierten auf einer
mehr lehrerzentrierten und mündlichen Tradition, weshalb es Bedarf an Werken
gab, die einfache Sprache und leicht verständliche Erklärungen enthielten und
sogar zum Auswendiglernen geeignet waren, um grundlegende religiöse Themen
für die Menschen abzudecken. Aus diesem Grund entstanden im Osmanischen
Reich die ersten Ilmihal-Werke.35 Iznikī, dessen Werk als das erste Ilmihal gilt,
drückt in seinem Ilmihal Mukaddime aus, dass er dieses Werk für pubertierende
jugendliche Gläubige als Einstiegswerk in den Islam in ihrer Sprache verfasst
habe.36

Die Ilmihal-Werke sind ein bedeutendes literarisches Erbe in der türkischen
Kulturgeschichte. Sie werden oft als Übersetzungen einiger arabischer Werke be-
trachtet, weisen jedoch zusätzliche Inhalte auf. Es ist von historischer Bedeutung,
dass diese Werke das verfügbare Wissen, das bis dahin nur in arabischer Schrift
vorlag und mündlich auf Türkisch übermittelt wurde, ins Türkische für die breite
Bevölkerung in verständlicher schriftlicher Form übertragen und erweitert haben.
Die Bedeutung dieser Werke liegt in der Popularisierung und Verbreitung von Wis-
sen und Informationen in einer Zeit, in der der Zugang zu Bildung und schriftli-
chen Ressourcen begrenzt war. In diesem Sinne trugen die Ilmihal-Werke zur
Stärkung des kulturellen Erbes und zur Verbreitung von Bildung bei.37

Im Laufe der Entwicklung der Ilmihal-Literatur hat sich das Genre zunehmend
verfestigt und erweitert. Vor allem Birgivīs Vasiyyetname und Mızraklı İlmihal hat-
ten einen großen Einfluss auf die Etablierung des Ilmihal-Genres im osmanischen
Reich.38 Birgivīs Vasiyyetname, welches als Vorläufer des berühmtenMızraklı İlmihal
gilt, vermittelt in systematischer Weise das Wissen über Glaubensrichtlinien, Gottes-
dienste, zwischenmenschliche Handlungsnormen sowie die spirituelle Dimension
des Glaubens. Dieses Werk wurde als bedeutendes religiöses Material in der religiö-

 Kelpetin Arpaguş, 2000, S. 139.
 Iznikī, 2017, S. 6.
 Kutbuddin Iznikīs Werk umfasst die türkische Übersetzung von Abū al-Lays al-Samarkandīs
Muqaddimah, das sich ausschließlich mit dem Gebetsteil befasst. Iznikī fügte jedoch auch The-
men im Zusammenhang mit Glaubenslehre, Glaubenspraxis und Moral in sein Buch ein. Ein wei-
teres Beispiel ist das Werk ‘Imād al-Islām, das von Abdurrahman Aksarayī verfasst wurde. In
diesem Werk wurde Abdulaziz Farisīs Werk ‘Umdah al-Islām ins Türkische übersetzt und es wur-
den zusätzliche Themen hinzugefügt (Kelpetin Arpaguş, 2000, S. 139).
 Güman, 2014, S. 169.
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sen Erziehung genutzt.39 Birgivīs pädagogisches Talent zeigt sich auch in seinen ande-
ren Werken wie Avamil und Izhar, die bis heute Verwendung finden. Die positive
Auswirkung dieses Werkes auf die Bildung des Volkes besteht in seiner Fähigkeit,
komplexe Themen auf einem verständlichen Niveau in Türkisch und konkret auszu-
drücken und auf die praktischen religiösen Bedürfnisse des Volkes einzugehen. In
diesem Sinne hat Birgivī einen wichtigen Beitrag zur Popularisierung und Verbrei-
tung des religiösen Wissens in der türkischen Gesellschaft geleistet.40

Das Mızraklı İlmihal, das von Birgivīs Vasiyetname beeinflusst wurde und als
erstes den Namen Ilmihal trug, zeichnete sich durch eine einfache Sprache und
eine Technik des prägnanten Ausdrucks mit kurzen Sätzen aus. Es war eines der
am häufigsten gelesenen und auswendiggelernten Werke in der osmanischen Ge-
sellschaft. Das Buch wurde als Einführung in religiöses Wissen in Grundschulen
verwendet und beeinflusste durch seine Verbreitung in Moscheen, Gemeinschafts-
räumen und Haushalten das religiöse Verständnis der Bevölkerung maßgeblich.41

Mızraklı İlmihal beginnt mit der Erzählung vom Propheten Adam, dem ersten
Menschen, und endet mit dem Thema des Todes und des Abschieds des Menschen
von dieser Welt. Die Art und Weise, wie diese Themen behandelt werden, ist
nicht modern oder methodisch. Vielmehr wurde ein ähnlicher Ansatz wie in der
Darstellung der Themen im Koran gewählt, bei dem Glaubensfragen, Gebete und
Moralregeln als untrennbare und unteilbare Bestandteile des Lebens nebeneinan-
der dargestellt werden. Dieses Buch wurde für eine breite Leserschaft konzipiert
und verwendet eine Methode namens Tarġīb und Tarhīb (Motivation und Mah-
nung), um den Leser sowohl zu ermutigen als auch zu warnen.42

3.6 Tanzimat

In diesem Zeitraum, bis zur Tanzimat-Ära, etablierte sich allmählich die Ilmihal-
Kultur. Jedoch entstand durch die Reformen im Bildungssystem und die Errich-
tung neuer Schulen nach dem Vorbild des französischen Bildungssystems ein Be-
darf nach Lehrmaterialien für den Religionsunterricht, ähnlich wie in anderen
Fächern.43 Im Gegensatz zur bisher auf religiösen Inhalten basierenden Bildung
sollte nun angesichts der Säkularisierung und Modernisierung des Bildungssys-
tems Religion nur noch als ein Fach unterrichtet werden, ähnlich den anderen

 Kelpetin Arpaguş, 2002, S. 35.
 Çanakcı, 2021, S. 373.
 Yaşaroğlu, 2020, S. 5.
 Kara, 1999, S. 6 f.
 Sarıkaya, 2009, S. 15.
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Fächern. Anfangs wurden vorhandene Ilmihal-Werke wie Ahmed İlmî Efendis
İlm-i Hâl und İmamzâde Esad Efendis Dürr-i Yektâa im Religionsunterricht als
Lehrmaterial verwendet. Diese beiden Werke fungierten als Brücke zwischen der
Zeit vor der Tanzimat-Ära und der Tanzimat-Ära. Allerdings besaßen sie nicht die
Eigenschaften eines Lehrbuchs und die verwendete Sprache war nicht geeignet
für Lernende.44

Mit Beginn der ersten Verfassungsperiode (Meşrutiyet) ab dem Jahr 1876 nahm
die Anzahl der Ilmihal-Werke aufgrund des Bedarfs an Unterrichtsmaterialien in
Grund- und weiterführenden Schulen stark zu. Dies war auf verschiedene Schulty-
pen mit unterschiedlichen Stufen und Änderungen in den Lehrplänen zurückzu-
führen. Bei der Betrachtung der Gründe für den Anstieg der Ilmihal-Literatur steht
insbesondere die Suche nach geeignetem Inhalt, angemessener Sprache und Stil im
Vordergrund. Jedoch zeigen die zahlreichen zu dieser Zeit verfassten Werke keine
bemerkenswerten inhaltlichen und sprachlichen Besonderheiten. Zudem fehlt in
den meisten Werken eine Erklärung zur Entstehungsgeschichte.45

Trotz dieser Fülle an Werken blieb der Erfolg des Religionsunterrichts aus.
Das vermittelte Wissen fand keine praktische Anwendung und konnte die Religio-
sität der Lernenden nicht stärken. Dies wurde auf die mangelhaften Unterrichts-
methoden der Religionslehrer zurückgeführt.46

Als Reaktion auf die Kritik, die den Ilmihal-Werken entgegengebracht wurde,
wurde ein stärkerer Fokus auf die Anwendbarkeit des vermittelten religiösen
Wissens gelegt. Es wurde angestrebt, eine leicht verständliche Sprache zu ver-
wenden und das Verständnis der Inhalte anstelle des reinen Auswendiglernens
zu betonen. Zudem wurde versucht, islamisches Recht in Verbindung mit ethi-
schen Grundsätzen zu lehren, religiöse Themen auf den Alltag der Schülerinnen
und Schüler zu beziehen und Theorie und Praxis gleichzeitig zu befördern.47

Infolgedessen entstanden Ilmihal-Werke, die ebenso stark auf die Anwend-
barkeit des Wissens fokussiert waren, wie beispielsweise das Amelî İlmihâl (prak-
tisches Ilmihal). Diese Werke wurden konzipiert, um den Schülerinnen und
Schülern praktische Anleitungen für den Alltag zu bieten und ihnen dabei zu hel-
fen, religiöse Prinzipien und Lehren in die Tat umzusetzen.48

Die Ilmihal-Werke, die während dieser Verfassungsperiode verfasst wurden,
sahen sich mit verschiedenen Kritikpunkten konfrontiert. Eine der Hauptkritik-
punkte ist, dass diese Bücher nicht mit dem Verständnisniveau der Lernenden

 Güman, 2014, S. 171.
 Ebd., S. 188.
 Ebd.
 Ebd., S. 176 f.
 Sabit, 1910, Vorwort.
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kompatibel sind. Dies liegt zum einen an der verwendeten Sprache, die oft zu
komplex und mit übermäßigen Details sowie Fachterminologie gefüllt ist, die nur
für Gelehrte von Bedeutung sind. Als Folge davon haben die Lernenden Schwie-
rigkeiten, die Inhalte zu verstehen, zu lernen und in die Praxis umzusetzen. An-
statt ein tieferes Verständnis zu entwickeln, neigen sie dazu, die Informationen
lediglich auswendig zu lernen. Die mangelnde Anwendbarkeit des vermittelten
Wissens liegt auch daran, dass die religiösen Pflichten nicht mit dem alltäglichen
Leben der Lernenden in Verbindung gesetzt werden. Des Weiteren wird kritisiert,
dass in der Ilmihal-Literatur während der spät-osmanischen Zeit das obligatori-
sche Wissen, das die drei Bereiche des Glaubens, der Gottesdienste und der Ethik
umfassen sollte, stark reduziert wird. Oft wird der Fokus nur auf die Gottes-
dienste oder sogar nur auf die fünf Säulen des Islams gelegt. Diese Reduzierung
führt zu einem rein mechanischen Verständnis der Religion, das lediglich die per-
sönlichen Pflichten der Gläubigen betont und die spirituellen, ethischen und ge-
sellschaftlichen Funktionen des Islams vernachlässigt. Zudem werden die Zweifel
und Fragen der Jugendlichen bezüglich der Religion häufig ignoriert, und die phi-
losophische Tiefe der Religion wird vernachlässigt. Dadurch fehlt es den Ilmihal-
Werken an einem umfassenden Ansatz, der auch die intellektuellen und philo-
sophischen Aspekte des Glaubens behandelt.49

In diesem Kontext kritisieren auch Debbağoğlu und Kara, Verfasser des Ency-
clopedischen Großen Islam Ilmihals (Ansiklopedik Bükük İslam İlmihali), dass Ilmi-
hal-Werke in der Republik-Zeit nur von der Sprache her vereinfacht wurden,
aber keinen besonderen Mehrwert haben. Außerdem kritisiert er, dass die Aus-
drucksweise in den Ilmihal-Werken dem Verstehensvermögen der Jugend nicht
entspricht.50

Zum Ende des osmanischen Reichs und nach ausreichenden wissenschaftlichen
Diskussionen der Gelehrten der Zeit hatte sich ein Verständnis von Ilmihal und des-
sen Eigenschaften entwickelt. Es hat sich herausgefiltert, welche Sprache, Aufbau
und Inhalt Ilmihal haben sollte. Allerdings wurde mit dem Ende des osmanischen
Reichs der Druck von religiösen Werken stark unter Kontrolle gehalten. Ömer
Nasuhi Bilmens Büyük İslam İlmihali und Ahmet Hamdi Aksekis İslam Dini waren
die am meisten verbreiteten Werke, die dem Bedarf an Ilmihal-Werken nachgekom-
men sind.51 Leider kam Bilmens Ilmihal nicht den Kriterien eines erfolgreichen Ilmi-
hals nach, die im spät-osmanischen Reich gesetzt worden sind. Auch er widmet den

 Güman, 2014, S. 188–194.
 Debbağoğlu & Kara, 1980, S. 11.
 Kelpetin Arpaguş, 2002, S. 39.
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Großteil seines Werkes den Glaubenspraktiken. Deswegen sehen wir heute ähnliche
Diskussionen um das Ilmihal, wie in der Zeit der Verfassungsperiode (Meşrutiyet).52

4 Richtlinien der Ilmihal-Lehre mit digitalen
Medien

Nach der Darstellung des Ilmihals als literarisches Genre wird deutlich, dass es
ein Konzept umfasst, das insbesondere zwei Aspekte behandelt. Zunächst einmal
beinhaltet es die grundlegenden Prinzipien des Islams, einschließlich der Glau-
benslehre, der Glaubenspraxis und der moralischen/inneren Haltung, die jeder
einzelne Gläubige kennen sollte. Des Weiteren obliegt es den Verfassenden und
Lehrenden des Ilmihals, diese Inhalte entsprechend den Bedürfnissen der Lernen-
den zu gestalten. Das bedeutet, dass die Inhalte in einer ansprechenden Sprache
verfasst werden müssen, die dem Bildungsniveau der Lernenden entspricht und
gleichzeitig in der Lage ist, auf ihre praktischen religiösen Anliegen einzugehen.

Ein weiterer Aspekt in der Beurteilung des Einsatzes digitaler Medien sind
die Rollen der lernenden und lehrenden Personen. In der islamischen Bildungs-
tradition spielen Lernende eine bedeutende Rolle, wobei ein intensiver Austausch
zwischen Lehrenden und Lernenden vorgesehen ist. Dabei ist auch der mentale
Zustand der Lernenden von großer Relevanz. Die Unterstützung seitens der Leh-
renden ist daher von großer Bedeutung.53 Einerseits können sie den Inhalt und
die Methoden entsprechend den Bedürfnissen gestalten und andererseits sicher-
stellen, dass die von den Schülern und Schülerinnen selbst erlangte Bedeutung
mit den islamischen Richtlinien in Einklang steht.

Trotz der Vorteile und Möglichkeiten, die digitale Medien bieten, kann das
Lernen mit einem qualifizierten Lehrer nicht vollständig ersetzt werden. Die per-
sönliche Interaktion und der direkte Austausch zwischen Lehrer und Schüler
spielen eine wichtige Rolle in der islamischen Bildung. Ein Lehrer kann nicht nur
Wissen vermitteln, sondern auch die spirituelle Entwicklung und das Verständnis
der Lernenden fördern. Daher sollte die digitale islamische Bildung den Mittel-
weg finden, bei dem digitale Ressourcen als Ergänzung zum traditionellen Leh-
rer-Schüler-Verhältnis genutzt werden.

Es ist zu beachten, dass Bildungstechnologien im Religionsunterricht nicht will-
kürlich eingesetzt werden sollten, sondern nur wenn sie einen Mehrwert darstel-

 Güman, 2014, S. 194; Bozkurt, 2006, S. 168.
 Günther, 2016, S. 88 f.
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len. Insbesondere könnte der Mehrwert darin liegen, die Materie der Religion den
Digital Natives näherzubringen. Sie können dazu beitragen, die Motivation der
Schülerinnen und Schüler zu steigern, Informationen über Fehler und den Lern-
fortschritt bereitzustellen, Schwächen im Gruppenlernen zu überwinden, Schüle-
rinnen und Schülern, die normalerweise Schwierigkeiten haben, konventionelle
Lernmethoden zu verfolgen, zu unterstützen, Schamgefühle im Lernprozess zu re-
duzieren, individuelles Lernen zu fördern, eine angenehme Lernatmosphäre zu
schaffen und technische Geräte als effektive Medien für die Wissensvermittlung
einzusetzen. Es ist daher ratsam, Bildungstechnologien gezielt und bedacht in die
Lehre des Ilmihals einzubinden, um von den Potenzialen zu profitieren.54

5 Fazit

Die islamische Bildung steht in der digitalen Welt vor Herausforderungen, die
von der Vielfalt und Ungewissheit der Quellen bis hin zur Frage des Ersatzes des
traditionellen Lehrer-Schüler-Verhältnisses reichen. Eine mögliche Lösung be-
steht darin, die Vermittlung des Ilmihal, eines Werks des islamischen Grundwis-
sens, mit digitalen Medien zu kombinieren. Dies erfordert die Förderung eines
ganzheitlichen Verständnisses des Islams, die Stärkung der Medienkompetenz
der Lernenden, die Verifizierung von Informationen und die Integration digitaler
Ressourcen als Ergänzung zum traditionellen Lehrer-Schüler-Verhältnis. Indem
diese Lösungen umgesetzt werden, kann die islamische Bildung mit den digitalen
Medien unterstützt werden, um den Bedürfnissen und Anforderungen der Ler-
nenden gerecht zu werden und ein umfassendes Verständnis von der Religion zu
bekommen. Es ist anzumerken, dass der Ilmihal-Unterricht grundsätzlich für die
Integration von Bildungstechnologien geeignet ist. Dennoch sollte betont werden,
dass eine unkritische Verwendung nicht angestrebt wird, sondern vielmehr eine
Integration, die den Zielen der islamischen Religionspädagogik entspricht.

Ein umfassendes Verständnis von Religion erfordert die Berücksichtigung der
drei Hauptbereiche, Glaubenslehre, Glaubenspraxis und innere Haltung, wie sie an-
fangs von Iznikī verstanden wurden. Es ist notwendig, das Religionsverständnis
von einem mechanistischen und fragmentierten Ansatz hin zu einem Verständnis
zu transformieren, das dem Ǧibrīl-Hadith nahekommt. Der theologische Hinter-
grund des Ilmihal gibt Aufschluss über dieses Religionsverständnis und seine Be-
deutung in der religiösen Bildung. Gleichzeitig betont der historische Hintergrund
die Relevanz einer Anpassung der pädagogischen Mittel an die jeweiligen Adressa-

 Jaelani u. a., 2020, S. 128.
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ten. Angesichts des Zeitalters der Digitalisierung führt kein Weg daran vorbei, digi-
tale Medien und Bildungstechnologien in den Lernprozess der Ilmihal-Inhalte zu
integrieren.
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