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Abstract: Der Artikel fokussiert sich auf die Berliner Sehitlik Moschee als
einen transnationalen migrantischen Raum. Neben Aktivitdten in der Mo-
schee, die verschiedene gesellschaftliche Gruppen ansprechen, unterstreicht
die Geschichte des Raums, die auf die osmanisch-deutschen Beziehungen des
19. Jahrhunderts zuriickgeht, die Bedeutung dieses transnationalen Raumes
fir das Berliner Stadtbild. Insofern bietet der historische Hintergrund der
Moschee den Nachfolgegenerationen die Méglichkeit, nicht nur kulturelle
Identitat, sondern auch Stadtzugehorigkeit zu erwerben. Die Moschee, mit
ihrer Funktion bei der Ubertragung des kulturellen Gedé4chtnisses sowie in
den alltdglichen Praktiken von Migrant:innen und ihren Nachfolgegeneratio-
nen, wird somit in den Fokus geriickt. Dieser Aufsatz ist ein Beitrag zur kul-

tursoziologischen Raum- und Migrationsforschung in Deutschland.
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Einleitung: Den transnationalen Raum iiberdenken

Seit dem Anwerbeabkommen zwischen der Bundesrepublik Deutschland und
der Tirkei im Jahr 1961 haben die Migrationswellen ihre Kontinuitdt und
Relevanz behalten. Diese Erfahrung(en), die als eines der wichtigsten Bei-
spiele fiir internationale Arbeitsmigration gelten, werden durch die aktive
Sichtbarkeit der Nachfolgegenerationen in der Gesellschaft in vielschichti-
gen Dimensionen diskutiert. Mittlerweile wurde die Gastarbeitergeneration
durch Generationen, die ihre Sozialisationsprozesse in Deutschland durch-
laufen haben, und durch in periodischen Wellen zugewanderte Migranten-
gruppen ersetzt.” Im Zuge der wirtschaftlichen, politischen und sozialen
Globalisierungseffekte haben sich die Migrant:innen diversifiziert. Anstelle
einer statischen und passiven Betrachtung der Migrant:innen als homoge-
nes Ganzes haben ihre Handlungstrigerschaft auf der Mikroebene und ihre
Verkniipfung mit globalen Verhiltnissen auf der Makroebene an Bedeutung
gewonnen (Schiller, Basch & Blanc 1995; Faist 2000 a/b; Pries 1996). Die Li-
teratur zur transnationalen Migration, die sich auf die fortdauernden viel-
faltigen Netzwerke in den Herkunfts- und Aufnahmeldndern konzentriert,
hat in diesem Zusammenhang die Ausrichtung der Migrationsstudien ver-
andert (Schiller, Basch & Blanc 1995). Aus dieser Perspektive kann Migration,
wenn sie als Teil transnationaler Prozesse im Zusammenspiel mit National-
staaten verstanden wird, in komplexeren Zusammenhéngen diskutiert wer-
den (Schiller 2010, 110). Die tiber den Nationalstaat hinausgehenden Bezie-
hungen bilden die transnationale Identitat der Migrant:innen. Nach Faist ist
transnationale Migration kein vollstindiger Bruch mit der eigenen Kultur.
Migration kann somit durch die Untersuchung von Organisationsnetzwer-
ken und sozialen und symbolischen Verbindungen iiber mehrere National-
staaten hinweg verstanden werden. Migrant:innen setzen diese Bindungen
in transnationalen sozialen Ridumen fort (Faist 2000 a). Der transnationale
soziale Raum ist die Gesamtheit der Beziehungen zwischen den Staaten und
der Zivilgesellschaft (ihre Positionierung zur Migrations-, Integrations- und
Diasporapolitik usw.), den immobilen Kontaktgruppen im Herkunftsland
(wie z.B. die Verwandten) und den Migrant:innen (Faist 2000 b, 200). Diese
Beziehungen beeinflussen das Interaktionsmuster, die alltdglichen raumli-
chen Praktiken, ihre Zugehorigkeitsmechanismen in Verbindung mit ihren
Kontakten zur Zivilgesellschaft und der migrantischen Erinnerungskultur.

2 So nehmen beispielsweise hochqualifizierte Migrant:innen (new wave) in aktuellen
Migrationsstudien eine bemerkenswerte Stellung ein. Fir detaillierte Analysen hochqua-
lifizierter Migrant:innen aus der Tirkei und Deutschland siehe Danis 2024; Filiz 2024.
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Die Relationalitdt der Interaktionen an verschiedenen geografischen Loka-
tionen, d.h. in transnationalen sozialen Raumen, pragt auch das Leben und
macht ihre Position in der Aufnahmegesellschaft dynamisch.

Die Interaktionen und Identitdtsinszenierungen finden in den sozia-
len Rdumen der Migrant:innen (Kulturzentren, Arbeitsplatze, Gebetsraume
usw.) statt. Dabei gilt die in der Raumdiskussion weit verbreitete Annahme,
dass Raum sozial produziert wird (Lefebvre 1991), auch fiir transnationale
migrantische Rdume. Die vielfaltigen Bindungen der Migrant:innen zu ih-
rem Herkunftsort werden in den rdumlichen Praktiken im stadtischen Raum
sichtbar. Transnationale Raume sind daher relational und ermdglichen, die
raumlichen Alltagspraktiken in einer Makro-Mikro-Relationalitat zu be-
trachten. Die Analyse der Relation zwischen Raum, Alltag und Identitit kann
durch die Beobachtung der Art und Weise, wie Migrant:innen und ihre Ge-
nerationen sich in der Gesellschaft entfalten, erfolgen.

Die Tatsache, dass Migrant:innen Elemente ihres tiglichen Lebens (Werte,
Traditionen, Lebensstil usw.) in die Aufnahmegesellschaft mitnehmen und
dort weiterhin umsetzen, erméglicht es ihnen, die Erinnerung lebendig zu
halten und die kulturelle Uberlieferung zu verwirklichen (Gogos 2021). Diese
Codes werden durch die Sozialisierung den verschiedenen Generationen
iiberliefert und von diesen in ihrem eigenen Kontext neu erschaffen. Auf
diese Weise konstituiert sich das Migrationsgedachtnis, und zwar nicht als
einseitiger Prozess. Vielmehr entsteht es im intergenerationellen Austausch
und in allen Kontexten des transnationalen sozialen Raums. Die Migrant:in-
nen entwickeln verschiedene Gedachtnistechniken, um ihre Kulturelemente
an die nachfolgenden Generationen weiterzugeben, wobei Erzahlungen und
Rituale eine wichtige Rolle spielen (Gogos 2021, 60). Diese Kulturelemente
(Erzdhlungen, Artefakte, Rituale usw.) sind fiir Migrant:innen entscheidend,
um ihre Beziehung zu Ressourcen zu verstehen und den Herkunftsort ih-
rer Familie zu begreifen (Tweed 2020, 27). Dartiber hinaus konstituiert all
dies die notwendige Verbindung zwischen Erinnerung und Verrdaumlichung,
weil Erinnerung gebunden an die Verraumlichung ist (Assmann 2000, 39).
Somit schaffen transnationale Erinnerungsprozesse neue transnationale Er-
innerungsriume (Wiistenberg 2020). Die Berlin Sehitlik (Méartyrer) Moschee,
die im Zentrum dieses Beitrags steht, ist als ein transnationaler Erinnerungs-
raum zu betrachten.

Die Konstruktion transnationaler Erinnerungsraume wird durch die Neu-
interpretation dieser kulturellen Uberlieferung in ihren zeitgendssischen
Kontexten moglich. Dies geschieht durch den Handlungstréger, der die Prak-
tiken austragt, und Strukturen (Wistenberg 2020). Das kollektive Gedédcht-
nis ist ein Prozess und wird durch Handlungen, Strukturen und Praktiken

147



F. Glizin Agca Varoglu, Galip Varoglu

geprigt, die diesen Prozess in Gang setzen. Diese drei Komponenten spielen
eine grof3e Rolle bei der Schaffung neuer Erinnerungsriaume (Sierp 2020, 338).
In diesen Raumen werden die Stellung transnationaler Verbindungen in den
Machtverhiltnissen; die Beziehungen bzw. Strategien zwischen Strukturen
und Handlungstragern; die intergenerationellen Veranderungen und die Zu-
gehorigkeitsmuster inszeniert, wobei die Transformation der Ubertragung
des kulturellen Gedachtnisses auch beobachtbar ist. Von den damals von
muslimischen Migrant:innen errichteten Hinterhofmoscheen zu den heuti-
gen neu erbauten Moscheen, zeigen diese religiosen Rdume die transnatio-
nalen wirtschaftlichen, sozialen und politischen Netzwerke, in die die Mi-
grant:innen und ihre Generationen als Akteure eingebunden sind, auf. Somit
stellen die Gebetsrdume auch die Wandlung der Sichtbarkeit der Migrant:in-
nen in der Offentlichkeit dar (Korkmaz 2019). Die Transformation vom Gast-
arbeiter zum transnationalen Akteur (Abadan-Unat 2002) stellt den Wandel
der Selbstinszenierung, der Zugehoérigkeit und des Umgangs mit Ressour-
cen dar. Transnationale Rdume - in diesem Fall die Moschee als religioser
Raum - sind wichtige Orte der kulturellen Uberlieferung, aber auch Orte des
Konflikts. Denn in diesen Rdumen verhandeln nachfolgende Generationen
einerseits die Erwartungen der vorherigen Generationen durch die kultu-
relle Vermittlung, andererseits die Anforderungen der Gesellschaft (Vasquez
und Knott 2014, 338). So stellt Schiffauer (2015, 13) fest, dass die erste Gene-
ration die religiosen Gemeinschaften als Schutzraum vor der Entfremdung
ihrer Kinder sieht, wihrend die zweite und dritte Generation mit Diskrimi-
nierung und Abwertung ihrer kulturellen Wurzeln in der Gesellschaft kon-
frontiert wird.

Der transnationale Raum zeichnet sich durch intensive Interaktionen
zwischen verschiedenen sozialen Gruppen und Akteuren aus (Bruneau
2010, 44). Obwohl man davon ausgehen kann, dass in transnationalen re-
ligiosen Raumen nicht diverse soziale Gruppen aktiv sind, sind sie dennoch
nicht homogen. Die rdumlichen Interaktionen stellen eine Kritik an die
Schwarzweifmalerei der Beziehungen der Migrant:innen mit der Gesamt-
gesellschaft, die in den Parallelgesellschaftdiskursen hervorgehoben wer-
den, dar.® Eine vielschichtige Betrachtung transnationaler Rdume bietet eine
Alternative zur Betrachtung von Migration durch die Dichotomie von Ent-
sendeland und Aufnahmeland. In diesem Sinne soll der vorliegende Beitrag
die Rolle der Berliner $ehitlik Moschee als transnationaler religioser Raum

3 Fir eine ausfithrliche kritische Bewertung der Debatte iiber Parallelgesellschaften in
Deutschland siehe Schiffauer 2011.
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in Erinnerung und Praktiken von Migrant:innen und ihren Nachfolgegenera-
tionen erdrtern.

Das transnationale Erbe des Islam in Berlin

Bowen (2004) erlautert, dass die Prasenz des transnationalen Islams in der
globalen Offentlichkeit nicht auf Migration und transnationale religiose Be-
wegungen reduziert werden kann, und erklart, dass Islam historisch und in
seinem Umma (die Gemeinschaft aller Muslime) -Verstandnis nicht den An-
spruch erhebt, innerhalb nationaler Grenzen zu sein. Dies macht den Trans-
nationalismus fiir muslimische Minderheiten unabhingig von dem Mi-
grationsphénomen. Andererseits, so Schiffauer (2010), entsteht unter den
Lebensbedingungen in der Diaspora ein neues, transnationales Verhéltnis
von Religion und Gesellschaft. Muslime, die aus wirtschaftlichen oder sozia-
len Griinden nach Europa migrieren, sind durch ihre religiésen Praktiken in
der transnationalen Offentlichkeit des Islam prasent (Bowen 2004, 891) und
sind durch die religiosen Organisationen in transnationale Netzwerke einge-
bunden. In diesem Zusammenhang ist fir die Betrachtungsweise des trans-
nationalen Islams die Beziehung zwischen transnationalen religiésen Prak-
tiken und entstehenden religiésen Raumen von entscheidender Bedeutung.
Nach Metcalf inszenieren Gemeinschaften den ,muslimischen Raum®
durch Raumnutzung, Anspruch an Raum, architektonische Formen und
Raumschaffung, die im Alltagsmuster und in religiosen Vorstellungen sicht-
bar sind (Metcalf 1996, 21-22). Die Moscheen werden durch Rituale, Prakti-
ken, Symbole und soziale Interaktionen konstruiert (Metcalf 1996, 3). Tweed
erwihnt die Bedeutung der figurativen Instrumente (figurative tools) der
Kultur (symbolische Handlungen wie Bestattungen und Bauwerke darunter
Gebetsraume), wodurch Gemeinschaften die lokale Okologie transformieren
(Tweed 2020, 25). Die religiosen Erzahlungen bzw. Inszenierungen sind durch
Diasporapolitik in komplexen transnationalen Raumen verankert. Religiose
Inszenierungen haben Zeit und Raum tibergreifende Verkniipfungen (Garbin
2014, 363-364). Beispielsweise bezeichnet Mcmurray (2021) die Klangprak-
tiken (sonic practices) und die damit verbundenen Normen der Friedhofs-
besuche als Friedhofspoetik (cemetery poetics). Friedhofspoetik spielt eine
wichtige Rolle beim Aufzeigen des gemeinsamen Erbes, der kulturellen Iden-
titatsbildung und der Verflechtung von Vergangenheit und Zukunft. Insbe-
sondere durch ihre Sichtbarkeit in Europa bietet sie uns die Moglichkeit, tiber
die Entstehung des Kulturerbes und des kulturellen Gedéchtnisses in ver-
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schiedenen Riumen und zu verschiedenen Zeiten in Bezug auf den Islam
nachzudenken. Kurz gesagt, Friedhofspoetik ist entscheidend fiir die Uber-
tragung des kulturellen Gedéchtnisses (Mcmurray 2021, 51-52). Die Verkor-
perung verrdumlichter Religion durch religiose Praktiken stellt nicht nur ei-
nen kollektiven oder individuellen Glaubensvollzug dar, sondern auch eine
physische, emotionale und spirituelle Verbundenheit mit der Stadtgesell-
schaft (Garbin 2012, 402; Klapetek 2019). Aus diesem Grund sind transnatio-
nale religiose Organisationen und Radume von besonderer Relevanz fiir die
Migrationsforschung. Dies ist darauf zuriickzufithren, dass im Westen, wo
es historisch gesehen keine islamische Tradition gibt, ein neuer Kontext ent-
standen ist.

Dieser neue Kontext im Westen mit all seinen Mustern manifestiert sich
in transnationalen Moschee-Architekturen (Becker 2017; Rizvi, 2015; Metcalf
1996). Laut Batuman (2018, 17) fihrten die globalen Einflisse des Islam
durch Historismus zum Wandel der Moscheenarchitektur und es entstan-
den transnationale eklektische Gestaltungsformen. Diese Raume - in die-
sem Artikel transnationale Moscheen —, die die Identitdtsraume geworden
sind, werden auch mit ihren moglichen Auswirkungen auf das Stadtbild*
thematisiert (Kuppinger 2014a; Kuppinger 2014b). Die Moscheen manifes-
tieren den muslimischen Einfluss auf den o6ffentlichen Raum mit den sym-
bolischen Bedeutungen (Becker 2017, 1073; Ehrkamp 2005), die sie durch ihre
physische Prasenz zum Ausdruck bringen und damit ihre Bedeutung fiir das
Stadtbild aufzeigen. Denn architektonische Gestaltungen préagen sich in das
Stadtgediachtnis ein und sind auf die Stadtbildsformung wirksam (Low 2010,
164). Mit ihrer Eigenlogik beeinflussen Stadte die Erfahrung ihrer Bewohner
(Low 2010). Die Architektur, die nicht in das Stadtbild passt, wird als uner-
wiinschtes Element und als ein Deutungsmuster fiir die Differenzierung der
einzelnen Gruppen in der Stadt wahrgenommen (Léw 2010, 112). In diesem
Zusammenhang koénnen auch religiose Raume - insbesondere die mit Mi-
naretten — als Bauten gegen das standardisierte Stadtbild bewertet werden,
indem sie mit der Eigenlogik Berlins in Verbindung gebracht werden. Mit
anderen Worten: Alle Elemente, die die Lebenswelten der Muslime durch
ihren Bezug auf das Innere sowie das Auflere der Moschee prigen, machen
gerade die religiése Funktion der Moschee aus. Denn Religionsausiibung im
Islam kann nicht nur auf einen Ort oder Rituale eingeschrankt werden. Das
durch die Moschee hergestellte Beisammensein schafft eine soziale Ordnung
(Schiffauer 2010). Die Vorstellung, dass diese soziale Ordnung losgeldst von

4 Fiir einen vergleichenden Uberblick iiber das Stadtbild in Deutschland siehe Low,
2010.
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der Welt auflerhalb der Moschee ist, geht mit der Betonung des Sékularismus
im Berliner Stadtbild einher.

Das islamische Erbe in Europa hat einen dynamischen und relationalen
Charakter, der zu verschiedenen Zeiten und an verschiedenen Orten auf-
kommt und neu angeeignet wird. Daher fokussieren sich einige Studien
darauf, wie die islamischen Elemente (Museumstaxonomien, architektoni-
sche Gebidude, Ausstellungen, Rituale etc.), die als Erbe angesehen werden
konnten, durch Infrastrukturen, Praktiken und Prozesse materialisiert wer-
den (vgl. Shatanawi, Macdonald & Puzon 2021; Agca-Varoglu 2020; Quintern
2023). Die Sehitlik Moschee ist eines der wenigen Gebaude, das durch den
Ort, an dem es erbaut worden ist, einen historischen Kontext in Bezug auf
die islamische Prasenz in Deutschland besitzt, und das eine wichtige Rolle
bei der Vererbung des Islam in Westeuropa spielt.

Zum historischen Kontext

Die Sehitlik Moschee wurde auf dem Friedhofsgelidnde, das urspriinglich
Untertanen des Osmanischen Reiches zugewiesen wurde, errichtet. Mit den
Erneuerungsbestrebungen im Osmanischen Reich begannen die diplomati-
schen Beziehungen zu den westlichen Staaten im modernen Sinne Gestalt
anzunehmen. Botschafter, die zuvor zeitweilig nach Europa entsandt worden
waren, wurden zu standigen Botschaftern, was zu neuen Situationen fiihrte,
wie z.B. der Bestattung verstorbener osmanischer Untertanen in christlichen
Landern.

Das erste Beispiel ist Aziz Efendi, der Botschafter in Berlin war. Aziz
Efendi wurde aufgrund der Stellung seines Vaters auf Kreta geboren und
zog nach dessen Tod nach Istanbul. Nach verschiedenen hohen Amtern, wie
Silahsoran-1 Hassa, (Sultans Gardekorps) wurde er 1796 von Selim III. zum
Auflerordentlichen Botschafter in Preulen ernannt (Uysal 2006; Tietze 1948,
249; Aziz Efendi in Deutsche Biographie). Abgesehen von seiner Botschafter-
tatigkeit war Aziz Efendi mit seinem im westlichen Stil geschriebenen Buch
Muhayyelat (Phantasien), seiner Beherrschung des Persischen und Franzo-
sischen, seiner Sufi-Personlichkeit, seinem Interesse an Philosophie und Na-
turwissenschaften und seinem geistreichen Gemiit (Schmiede a) eine inter-
essante Personlichkeit des sich in einer Modernisierungsphase befindlichen
Osmanischen Reiches (Tietze 1948, 250). Sein Portrit, das er wihrend seiner

Reise nach Berlin malen lief3, ist ein Beispiel fir diese vielfiltige Person-
lichkeit.

151



F. Glizin Agca Varoglu, Galip Varoglu

Aziz Efendi, der am 30. Oktober 1798 starb, wurde zuerst an einem Ort
in der Nédhe des Halleschen Tors beigesetzt, nachdem das Land des Gra-
fen von Podewils von Konig Wilhelm von Preulen erworben worden war
(Kologlu 2018, 87). Laut eines preuflischen Polizeiberichts vom 31. Oktober
1800, den Ahmed Schmiede zitiert, wurde das Grab allerdings spéter auf-
gebrochen und einige der verbliebenen Korperteile des Verstorbenen traten
heraus. Der preuflische Ministerrat forderte daraufthin eine schnelle Repara-
tur und Instandsetzung (Schmiede b). Nach Aziz Efendi wurde auch Mehmed
Esad Efendi der als Geschaftstrager in der Botschaft téitig war, 1804 (Uca &
Can 2019, 1245), Rahmi der Schreiber 1839, Rahmi Efendi 1853 und Aziz Aga
1854 auf demselben Gelande beigesetzt.” Der Friedhof, der im Laufe der Zeit
grofBer wurde, wurde offiziell als muslimischer Friedhof anerkannt. Vorlie-
genden Dokumenten nach schickte der damalige osmanische Botschafter in
Berlin, Aristarki Bey®, ein Angehoriger der als Neue Phanarioten bekann-
ten griechischen Familien, die Rechnungen fir den Friedhofswérter an die
Hauptstadt Istanbul.” Daraus lasst sich schlieflen, dass der osmanische Staat
eng in die Instandhaltung des Friedhofs eingebunden war.

Die Graber befanden sich nun auf der Militiareinheit ,Kaiser Franz Garde®
und die in der Néhe des Halleschen Tor bestatteten Leichen wurden 1866
mit Genehmigung des Osmanischen Reiches auf das heutige Gelande verlegt,
auf dem spiter die Martyrer-Moschee (trk. Sehitlik Camii) errichtet wurde
(Schmiede a).® In einem Briefwechsel mit Bismarck schrieb der Botschafter
Aristarki Bey, dass beide Seiten mit der Verlegung des Friedhofs zufrieden
waren.” Bismarck, ein erfahrener Politiker, der sich der Bedeutung solcher
Gesten in der Diplomatie durchaus bewusst war, legte Wert darauf, gute Be-
ziehungen zu Aristarki Bey im Hinblick auf den Prozess aufzubauen. Der
Prozess der Verlegung der Gréber, der eine spirituelle Bedeutung hat, wurde
auf hohem Niveau verfolgt, ohne Bab-1 Ali zu stéren. Nachdem sich beide
Parteien auf die Verlegung geeinigt hatten, bat Sultan Abdiilaziz um die Er-
richtung eines Marmordenkmals auf dem neuen Friedhof, und es wurde be-
rechnet, dass die Verlegung zusammen mit dem Denkmal 3 500 Lira kosten

5 Tirkiye Cumhuriyeti Devlet Arsivleri Bagkanligi Osmanli Argivi (Osmanisches Ar-
chiv): HR_ID_01592_00059_004

6 Zu Aristarki Bey und anderen diplomatischen Mitgliedern der Familie sowie zu den
Urspriingen der Familie siehe Kili¢ 2023.

7 HR_ID_01592_00050_001
8 HR_ID_01592_00059
9 HR_ID_01592_00052_002 ve HR_ID_01592_00052_003
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wiirde." Das Denkmal, das sich jetzt im Garten der Moschee befindet, wurde
1988 vom Westberliner Senat mit betrachtlichem Kostenaufwand instand ge-
setzt, und anlésslich des 190. Todestages wurde eine Informationstafel tiber
den ersten Methfun Aziz Efendi angebracht (Schmiede a).

Da die Gréaber sich auf einem Militargeldnde befanden, wurden sie am
29. Dezember 1866 unter Beteiligung der Vertreter des Osmanischen Reiches
in Berlin sowie des preuflischen Generals Stosch (Graubhom 2013), des Adju-
tanten des preuflischen Kriegsministers General Roon, Hartrott (Harttott),
und des personlichen Beraters des Ministers, Krienes, auf das Gelidnde der
heutigen Sehitlik Moschee verlegt. Wéhrend der Zeremonie tauschten Ge-
neral Stosch und Aristarki Bey Reden des guten Willens aus. Anschlieffend
teilte Botschafter Aristarki Bey an Istanbul mit, dass es angemessen sei, den
genannten preuflischen Befehlshabern einen Orden zu verleihen, was als ein
Zeichen der Zufriedenheit bewertet werden kann.™

Laut eines franzdsischen Zeitungsartikels, den Aristarki Bey mit Istan-
bul teilte, wurde der Friedhof vom deutschen Architekten Voigtel (Voigtel)
im maurischen Stil entworfen, wobei der Architekt selbst auch an der Zere-
monie teilnahm. Die Zeitung schrieb, dass die Zeremonie in einem sehr feier-
lichen Rahmen stattfand und nach der Rede des osmanischen Botschafters
Aristarki Bey, der griechisch-orthodoxen Glaubens war, mit Gebeten en-
dete.”* Das Gebet des griechisch-orthodoxen Botschafters fiir seine Kollegen,
das verschiedene religiosen Stromungen abdeckt, ist recht bemerkenswert:
,Moge der Ewige (éternel) diesen Toten den Frieden gewiahren, den sich jede
Seele sehnlichst wiinscht.**

Waihrend des Ersten Weltkriegs gewann der Friedhof erneut an Bedeu-
tung und erhielt den Namen Martyrerfriedhof (Sehitlik), da alliierte osma-
nische Soldaten aus verschiedenen Fronten zur Behandlung nach Berlin ge-
bracht wurden und die dort verstorbenen Soldaten hier bestattet wurden
(Uca & Can 2019, 1246).

In den Jahren 1921-1922 wurden Talat Pascha, Cemal Azmi und Bahaed-
din Sakir Bey, die von einer armenischen Geheimorganisation ermordet wur-
den, in diesem Friedhof beigesetzt. Der Leichnam von Talat Pascha wurde
spater, im Jahr 1943, nach Istanbul tiberfihrt.

Obwohl es Uberlegungen gab, eine Moschee auf dem Friedhof zu er-
richten, wurde die erste Moschee in Deutschland nicht fiir die muslimische

10 HR_ID_01592_00055_001
11 HR_ID_01592_00059_001
12 HR_ID _01592_00059 003
13 HR_ID_01592_00059_004
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Minderheit gebaut, sondern in dem Lager in Wiinsdorf bei Zossen, in dem
die im Ersten Weltkrieg gefangenen muslimischen Soldaten untergebracht
waren (Kologlu 2018, 162; Gussone 2016, 179). Nach der Ubertragung des
Martyrergeldndes vom Ministerium fiir Nationale Verteidigung an die Reli-
gionsbehdrde wurde mit dem Bau der Sehitlik Moschee begonnen. Die 1999
errichtete Moschee wurde in klassischer osmanischer Architektur entworfen
und 2004 fertiggestellt. Neben der Moschee gibt es auch ein Kulturzentrum,
das die klassische turkische Hausarchitektur widerspiegelt.**

Die Moscheearchitektur, die sich klassischen osmanischen Elementen be-
dient, kann man nicht unabhéngig von den Machtanspriichen und der inter-
nationalen Positionierung der heutigen Tiirkei als direktes Erbe des Osma-
nischen Reiches bewerten. Batuman (2018) behauptet, dass die machtvolle
Repriasentation des Osmanischen Reiches des 16. Jahrhunderts in den durch
die von tiirkischen Unternehmen gebauten neo-osmanischen Moscheen tiber
die nationalen Grenzen hinaus transportiert wird, indem die Architektur in-
strumentalisiert wird. Der historische Hintergrund der $ehitlik Moschee je-
doch legitimiert solch eine raumliche Ausdehnung eben dieser Architektur.
Insofern ist die von transnationalen religiésen Organisationen aus der Tiir-
kei transferierte Architektur zwar eine Installation in einem bestimmten po-
litischen Kontext, aber der historische Kontext des Moscheegeldndes macht
es fiir die muslimische Minderheit zu einem wichtigen Ort der Erinnerung an
die Existenz des Islam in Deutschland.

Migrant:innen und ihre Nachfolgegenerationen haben ihre eigenen Po-
sitionen und offentlichen Debatten in Deutschland. Im Laufe der Zeit ha-
ben sich in Deutschland einige religiose Gemeinschaften gegriindet, die
enge Beziehungen zur Tiurkei aufweisen, darunter die DITIB (Turkisch-Isla-
mische Union der Anstalt fiir Religion e.V.) (Amelina & Faist 2008), die in
diesem Jahr ihr 40-jahriges Bestehen feiert. Die Beziehungen der DITIB zur
tirkischen Religionsbehorde, die Tatsache, dass Moscheenimame auf Zeit
als Staatsbeamte aus der Tiirkei entsandt werden, und die Beziehungen der
DITIB-Fihrungskréfte mit der Tiirkei, werden als Bedrohung wahrgenom-
men (Ocal & Gokariksel 2022, 153). Mit der gleichen skeptischen Haltung
wird DITIB in der Offentlichkeit hdufig fiir ihre negative Auswirkung auf die
Integration der tiirkischen Minderheit in Deutschland kritisiert (Amelina &
Faist 2008, 113; Ocal 2020, 639; Ceylan 2017, 86). Amelina und Faist (2008)
erldutern, dass transnationale religiése Organisationen wie die DITIB ver-
suchen, eine politische Stellung einzunehmen, indem sie betonen, dass sie

14 https://sehitlik-moschee.de/tr/sehitlik-camii/ und https://www.hassa.com/tr/proje/
berlin-sehitlik-camii-ve-kultur-merkezi
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keine staatliche Behorde der Tiirkei, sondern ein in Deutschland gegriindeter
unabhéngiger Verein sind. Aufgrund der Wahrnehmung des Islams als Be-
drohung nach dem 11. September und des Misstrauens gegeniiber dem Ver-
haltnis von Religion und Politik in der deutschen politischen Atmosphére,
versucht die DITIB in der offentlichen Debatte zu verdeutlichen, dass ihre
transnationalen Verbindungen kein Integrationshindernis darstellen, und
fuhrt in diese Richtung die Integrationsarbeit (Ameila & Faist 2008). Die
transnationale ideologische Reichweite, die nach Batuman (2018) durch den
globalen Trend des Islam nach dem 11. September verstdrkt worden ist, hat
im deutschen Fall auch einen anderen Kontext fiir Migrant:innen und ihre
Nachfolgegenerationen.

Muslimische Gemeinschaften kénnen jedoch eine sehr proaktive Haltung
in Dimensionen, wie z.B. die Forderung der soziotkonomischen Moglich-
keiten, der Intergruppenbeziehungen und des Sozialkapitals sowie der poli-
tischen Partizipation und der aktiven Biirgerschaft, die fiir den sozialen Zu-
sammenhalt wichtig sind, einnehmen (Peucker 2017, 47). Amelina und Faist
(2008) erldutern, dass diese Organisationen die Inklusion von Migrant:innen
durch ,sekundire Sozialisation® unterstiitzen und institutionelle Praktiken
an Migrant:innen durch Seminare bzw. soziale Arbeit iiber Wirtschaft, Poli-
tik, Gesundheit und Bildung vermitteln. Dariiber hinaus arbeiten staatliche
Institutionen auch mit Migrantenorganisationen zusammen, um die Minder-
heitenpolitik Deutschlands zu legitimieren (Amelina & Faist 2008, 94).*> Mit
ihrem Einfluss auf die transnationalen Praktiken ist die DITIB eine Organi-
sation mit einer Makro- und Mikro-Rolle fiir die Prasenz des Islam in Euro-
pa. Die Sehitlik Moschee besteht als eine rdumliche Erscheinungsform dieser
Einstellung der DITIB im Leben der muslimischen Minderheit. Insofern sind
transnationale Moscheen als sichtbare Erscheinungsbilder des Islams eine
Moglichkeit fiir Religionsgemeinschaften, sich auszudriicken und sie sind
wichtige symbolische Elemente in den Machtverhéltnissen (vgl. Hiitterman
2006). New heritage making (Shatanawi, Macdonald & Puzon 2021) ist eine
Strategie der transnationalen Gemeinschaften, um sich selbst Raum zu schaf-
fen. In diesem Zusammenhang bedeutet die Wiedervererbung der Sehitlik
als eine transnationale Moschee auch die raumliche Aushandlung der musli-
mischen Minderheit.

Die in der Architektur vorherrschende neo-osmanische Form und Ele-
mente der islamischen Kunst und materiellen Kultur bedeuten, dass das os-
manische Erbe, das bereits auf dem Moscheegeldnde préasent war, aus der

15 Zur Deutschen Islam Konferenz als institutionalisiertes Beispiel fiir das Verhéltnis des
Staates zu muslimischen Gruppen siehe Engler 2014.
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Tirkei erneut transferiert und verstirkt hat. Der Raum schafft durch Mo-
scheefithrungen im Allgemeinen und am Tag der Offenen Moschee ein Zu-
gehorigkeitsgefiihl zur Stadt bei den jungen Menschen, die diese Moschee-
fiihrungen machen. Diese Fithrungen geben ihnen die Méglichkeit, u.a. sich
selbst ihren Mitbiirgern auszudriicken. Somit sind diese Fithrungen ,pieus
placemaking practice“® (Becker 2018). In diesem Zusammenhang wird das
islamische Erbe mit der Stadtgesellschaft geteilt, aber auch der Tourismus
angesprochen. Sehitlik ist aber nicht nur ein Ort des islamischen Erbes in
Westeuropa, denn der Komplex der Moschee dient zur Vermittlung und Be-
wahrung dieses Erbes. Sie ist quasi ein architektonisches Freilichtmuseum,
in dem samtliche Elemente — materielle und immaterielle Kulturbestandteile,
wie das Turkische Haus oder das Teehaus sowie religiose Praktiken bzw. das
islamische Alltagsleben — présent sind.

Die Moschee transformiert das historisch Vorhandene in ein lebendiges,
dynamisches Erbe, wodurch sie muslimische Nachfolgegenerationen in das
stadtische Leben integriert und ihre Sichtbarkeit férdert und zugleich ihnen
die Moglichkeit gibt, die Stadtgesellschaft durch Erfahrung in ihre Lebens-
welt einzubeziehen. Die Erfahrungen und Erinnerungen akkumulieren sich
im gelebten Raum und werden durch raumliche Praktiken aus einem tempo-
ralen Fluss, der sich vom 19. bis zum 21. Jahrhundert erstreckt, reproduziert.
Auf diese Weise erlangt die Moschee eine kollektive Relevanz fiir das stadt-
liche Gedéchtnis Berlins.’” Der geerbte Raum manifestiert sich folglich als
eine der neuen Daseinsformen fiir Muslime, die in Europa als die ,Anderen®
(Schiffauer 2006) positioniert werden. Die Moschee als transnationaler Er-
innerungsraum bietet eine Wechselbeziehung zwischen Minderheitenidenti-
tit und Kulturerbe. In diesem Sinne kann der Islam als integraler Bestandteil
des européischen Kulturerbes betrachtet werden (Shatanawi, Macdonald &
Puzon 2021, 7). Diese Rdume fungieren einerseits als Interaktionsrdume mit
der Stadtgesellschaft und erméglichen andererseits, dass mehr Menschen,
die die ,iibertragenen religiosen Praxen® (Tweed 2020, 12) sowie die weiteren
kulturellen Elemente der Minderheit, kennenlernen konnen. Dadurch wird
das Kulturerbe sowohl im historischen als auch im zeitgendssischen Kontext
transnational verortet.

16 Fir eine bedeutsame Studie dariiber, wie Moscheefithrer diese Veranstaltungen als
,Placemaking “ etablieren, siehe Becker 2018.

17 Zur Beziehung zwischen Stadtgeschichte und Migrationsgeschichte siehe Beauftragte
des Senats von Berlin fiir Integration und Migration 2011.
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Debatte: Transnationale Moschee als Raum
der Moglichkeiten?

Es ist interessant zu folgen, was die religiose Materialitat zu verschiedenen
Zeiten und an verschiedenen Orten mit sich bringt und wie sie und somit
auch die Religion im Verhéltnis zur Stadtgesellschaft steht. Die Aufrecht-
erhaltung, der Ausdruck und die Rekonstruktion des Selbst durch die Ge-
staltung stadtischer religioser Rdume gewihrleistet die stiddtische Zuge-
horigkeit in den Nachfolgegenerationen (Garbin 2012, 402). Der Prozess der
Vererbung durch religiose Raumschaffung in der Stadt kann als eine Art
von Beheimatung bezeichnet werden. Eine binare Betrachtung von Grenz-
ziehungsprozessen, beispielsweise in Form von Unterscheidungen zwi-
schen Insidern und Outsidern, zwischen 6ffentlichem und privatem Raum
oder zwischen Heiligem und Profanem, ist fiir die Analyse von Zugehorig-
keit und Identitdt nicht ausreichend. Heimatauffasung sollte insofern neu
interpretiert werden, dass sie im transnationalen Kontext als ,ein dyna-
mischer Satisfaktionsraum aktiver Auseinandersetzung und wechselbarer
Konstitution, die verhandelt werden will und darf® (Sahin 2023, 105), neu
definiert wird. Dabei ist eine kritische Betrachtung der homogenisierten Zu-
sammenhénge von entscheidender Relevanz, wodurch der Begriff eine neue,
dynamische und flexible Dimension erfihrt. Das Verstindnis von Heimat
hat sich nun, uber die Akkulturations-Assimilationsachse hinaus, fir an-
dere Interpretationen gedffnet (Sahin 2023). Durch die Tatsache, dass sich
die Nachfolgegenerationen als Berliner identifizieren (Kaya 2001; Schiffauer
2004; Schiffauer 2011, 99-105), lasst sich schlussfolgern, dass die Stadt als
ein dritter Identitatsraum auflerhalb der deutschen und/oder tiirkischen
Identitat wahrgenommen wird. Dies deutet auf eine stidtische Zugehorig-
keit und weniger auf ein Herkunftsland hin. Tweed (2020, 30) vertritt die
These, dass die Architektur und die organisatorischen Verbindungen der
Sehitlik Moschee die Verbundenheit der Nachfolgegenerationen mit ihrem
so genannten Herkunftsland widerspiegeln. Becker (2019/2023) stellt jedoch
in ihrer bemerkenswerten ethnographischen Studie, in der sie die Rekon-
struktion kollektiver Identitdten und Zugehorigkeiten in der Diaspora be-
dingt durch die lokale und transnationale Ausiibung raumlicher Praktiken
in den Moscheegemeinden untersucht, fest, dass die postmigrantischen Ge-
nerationen die Sehitlik Moschee als ,Berliner Moschee® und nicht als eine
tiirkische Moschee definieren und sich als ,Berliner Muslime“ identifizieren
und sich in dieser Hinsicht von der ersten Generation unterscheiden. Hier,
an einem Ort, der historisch gesehen Stiick ,Heimatland® ist, treffen sich
Migrant:innen und ihre Nachfolgegenerationen in dieser Moschee mit zwei
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Minaretten®, die mit ihren symbolischen Bedeutungen starke Botschaften
vermitteln, und tragen zur Beheimatung® Berlins bei.

Die transnationale Moschee, die Teil eines dynamischen Prozesses der
Beheimatung ist, manifestiert auch ,die Differenz’ innerhalb der Stadt (vgl.
Garbin 2012). Architektonische Artefakte, Klange und Monumentalitat stel-
len verkorperte Sichtbarkeitselemente dar, die als ,figurative Werkzeuge®
(Tweed 2020) bezeichnet werden kénnen. Sie spielen eine Rolle im Othering
(vgl. Garbin 2012, 401-402). In diesem Zusammenhang definiert die Raum-
schaffung auf eine Art und Weise, wie sie der Mehrheitsgesellschaft eigen ist,
die Position des Sakralen im Leben der Migrant:innen (vgl. Garbin 2014, 371).
Die Dichotomie zwischen ,Wir“ und ,Sie®, die sich in der physischen Sicht-
barkeit manifestiert, spielt eine mafigebliche Rolle bei der Entstehung des
antimuslimischen Rassismus. Tatsachlich war die Moschee zu verschiedenen
Zeitpunkten wiederholt Ziel von Angriffen wie Sachbeschidigungen und
Drohbriefen. Ubergriffe auf Moscheen werden nicht nur als Rassismus gegen
ein materielles Objekt empfunden. Die Moschee als ,muslimischer Raum*
ist nicht lediglich ein physischer Raum, sondern umfasst auch soziale Netz-
werke, Interaktionen und Identitaten, die als soziokulturelle Elemente die-
ses muslimischen Raums zu betrachten sind (vgl. Metcalf 1996). Migrant:in-
nen und Nachfolgegenerationen sind im transnationalen Erinnerungsraum
strukturell auf verschiedenen Ebenen von Grenzziehungsprozessen betrof-
fen. Gleichzeitig demonstrieren sie jedoch auch eine Form von Handlungs-
tragerschaft, durch die sie diese Prozesse mitgestalten und mit ihnen inter-
agieren. Durch rassistische Angriffe werden Moscheen in verschiedenen
Stéadten Deutschlands auch mit traumatischen Erlebnissen verbunden. Mo-
scheen agieren in diesem Zusammenhang als Orte um eine ,inklusive Er-
innerungskultur, um die jingste Geschichte rassistisch motivierter Morde
nicht auszusparen® (Quintern 2023, 23). Dies stellt eine Moglichkeit dar, ein
gemeinsames Bewusstsein zu schaffen, um gegen antimuslimische und ras-
sistische Haltungen Stellung zu beziehen. Dieser Prozess ist auch ein wichti-
ger Bestandteil der raumlichen Aushandlung.

Die auf deutschen biirgerlichen Idealen (civic ideals) basierende Politik
der Sichtbarkeit prigt auch die offentliche Haltung gegentiber Moscheen
(Becker 2017, 1059). Die historischen Besonderheiten im lokalen soziokultu-
rellen Zusammenhang, bedingt durch das osmanische Erbe, haben ebenfalls
Einfluss auf diese Haltung. Der Bau von Moscheen in Deutschland stellt ver-

18 Zu den unterschiedlichen Sichtweisen der Generationen auf die Architektur der
Sehitlik Moschee siehe Ergiin 2024.

19 Uber die Ambiguitit in Diskussionen iiber Heimat und die Schwierigkeit, diese zu
prazisieren, siehe Sahin 2023.
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schiedene Herausforderungen einher, die sich aus stadtischen und politi-
schen Dynamiken ergeben (vgl. Jonker 2005; Kuppinger 2011). Da der Bau
einer Moschee mit einem Minarett zu Konflikten mit Gemeinden und Nach-
barn fithren kann, ist Home-making in der Regel durch Gestaltung des Ge-
baudeinneren moéglich (Kuppinger 2011, 81-82). Die Wahrnehmung von Mo-
scheen als Bedrohung ist ein Phanomen, das im Kontext identititsbezogener
Wertekonflikte aufgrund von Vorurteilen dem Islam gegeniiber auftritt. Dar-
iiber hinaus manifestiert sich dieses Phdnomen im Kontext von Stadterneue-
rung und rdumlicher Segregation. Transnationale Moscheen erfillen nicht
nur die Funktion eines Gebetsraums, sondern fungieren auch als Lebens-
raume. Diese Funktion der Moscheen bringt Muslime aus der Stadt an die-
sem Ort zusammen. Vor allem im Viertel mit geringem Migrantenanteil kann
diese Situation Angste und Widerstidnde hervorrufen. Die Anziehungskraft
der Moscheen kann als Gefahr wahrgenommen werden, dass sich die Viertel
zu Ghettos verwandeln kénnten (Astor 2012, 338—-340). Neben dem histori-
schen und politischen Kontext der Debatten iiber die Sichtbarkeit von Mina-
retten im Stadtbild vermittelt diese Angst vor Ghettoisierung auch eine Vor-
stellung davon, wie die rdumliche Segregation zwischen Migrant:innen und
Einheimischen im Alltag als selbstverstandlich wahrgenommen wird. In die-
sem Zusammenhang konstituiert Religion ein Mittel der Aushandlung sol-
cher raumbezogenen Regime des Alltagslebens (Vasquez & Knott 2014, 327)
und nimmt eine zentrale Rolle in Diskursen iiber Zugehorigkeit ein. Dabei
ist die Politik der Sichtbarkeit, die auf Zugehorigkeit basierende Identitats-
politik und die Raumordnung miteinander verflochten.

Die Sehitlik Moschee befindet sich in einem Viertel zwischen Kreuzberg
und Neukolln (Columbiadamm), das durch ein multikulturelles Image cha-
rakterisiert ist. Es erwies sich als vorteilhaft, dass sie auf einem Geliande,
das wegen deutsch-osmanischer Beziehungen historisch beansprucht wer-
den kann und das sich in einem Viertel mit hohem muslimischem Anteil
befindet, errichtet wurde. Dartiber hinaus haben die Bemithungen der Mo-
scheeleitung um eine positive Sichtbarkeitspolitik, die Zusammenarbeit mit
verschiedenen sozialen Gruppen und der Anti-Radikalisierungsdiskurs die
Sehitlik Moschee als eine der ,guten Moscheen® nach Beckers Klassifizie-
rung in der Wahrnehmung von guten Moscheen - schlechten Moscheen
bewertet (Becker 2017, 1076—-1077), die parallel zur Dichotomie von guten
Muslimen - schlechten Muslimen nach dem 11. September (Mamdani 2004)
aufgestellt wurde. Obwohl positive Sichtbarkeitsstrategien in manchen Fal-
len die Grundlage fiir negative Sichtbarkeit als Folge von Skandalisierungs-
prozessen bilden (Cetin 2018, 174-176), setzt die Moscheegemeinde diese Be-
mithungen auf unterschiedliche Weise fort.
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Die Aktivititen und die koordinierte Arbeit mit diversen Organisatio-
nen und Nichtregierungsorganisationen spielen eine bedeutende Rolle fiir
die Transparenz der Moschee und der Gemeinde in ihrer Interaktion mit der
Stadtgesellschaft. Die Tatsache, dass die DITIB diesen Initiativen eine signi-
fikante Bedeutung beimisst, indiziert ihre gesellschaftsorientierte Strategie
in ihren Beziehungen zu Deutschland. Obwohl die DITIB beispielsweise
ithre Imame aus der Turkei rekrutiert, stiitzt sie sich bei den Aktivititen in
den Moscheen stark auf lokales Humankapital. Die DITIB fordert die Aus-
bildung von in Deutschland sozialisierten Moscheefiithrern. Die jungen Mo-
scheefithrer durchlaufen in regelméafligen Abstanden Schulungen und wer-
den uberpriift. Die Nachfolgegenerationen, die nach Schiffauer (2010) eine
LBriickenfunktion® haben, verfiigen iiber die Kompetenz, mit nicht-musli-
mischen Mitgliedern der Gesellschaft zu kommunizieren, wobei sie auch ein
Bewusstsein fiir die wichtigsten Themen der 6ffentlichen Debatten haben, da
sie auch mit kontroversen Themen konfrontiert werden. Die Représentation
des Islam durch die nachfolgende Generation verdeutlicht, dass der Raum
offen fiir Kommunikation ist und dynamischen Charakter hat. Das soziale,
kulturelle und linguistische Kapital der Nachfolgegeneration wird im trans-
nationalen Erinnerungsraum verarbeitet und gepflegt. Gleichzeitig werden
durch die Verbindungen mit dem Herkunftsland die Starkung und Diversifi-
zierung dieser Kapitalien gefordert.

Fortbildungen fiir die Nachfolgegeneration und Moscheefithrungspro-
gramme koénnen als eine Art kulturelles Kapital- und Gedéchtnistransfer be-
trachtet werden. Die organisierten Osmanisch Sprachkurse, intellektuellen
Diskussionen und Exkursionen sind auch Beispiele fir die kulturelle Uber-
tragung. Sehitlik hat eine andere Bedeutung im Vergleich zu den Moscheen
in mehrheitlich muslimischen Gesellschaften, denn hier haben Nachfolge-
generationen die Moglichkeit, iiber Fragen und allgemeinen Annahmen
iber den ,Islam als Minderheitenreligion’ nachzudenken und zu lernen, ihr
Glaubenssystem aus einer Aulenperspektive zu betrachten. Dies bildet die
Grundlage fiir die Suche nach Antworten auf Fragen, die nicht im Mittel-
punkt der Moscheegemeinden in der Turkei stehen (wie z.B. Terrorismus
und Dschihad, Klimawandel, Geschlecht usw.). Diese Situation hat viele in-
dividuelle und kollektive Dimensionen, insbesondere fiir Moscheefiithrer aus
der Nachfolgegeneration (Becker 2019). Der Kampf gegen antimuslimischen
Rassismus wird in den provokativen Fragen bei Moscheefithrungen sichtbar
(Becker 2018, 88). Indem sie das, was sie in ihrer Ausbildung gelernt haben,
mit dem verbinden, was sie in ihrer Sozialisation erworben haben, stellen die
jungen Menschen in diesem Raum Moscheefithrungen, in denen sie sich auf
die Hauptquellen des Islam (Koran, Hadith, Sijar) beziehen, auf die Beine. Thr
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hybrides Vokabular und ihre Kommunikationsfahigkeiten zeigen auch, dass
sie sich als Teil der Minderheit in ihren Beziehungen mit der Gesellschaft
professionalisiert haben (vgl. Becker 2018). Aufler den Moscheefithrungen
schaffen Deutschsprachige Seminare und Diskussionsrunden die Moglich-
keit die Religion und Tradition des Islam sowohl mit muslimischen als auch
nichtmuslimischen Teilnehmern auf intellektueller Ebene zu teilen. In der
Folge transformiert sich der Raum zu einem Ort der Begegnung, der Erfah-
rung und des Lernens, an dem die Nachfolgegenerationen das im Triangel
der Religionsgemeinschaft/Moschee, Familie und Schule (Schiffauer 2015) er-
worbene Wissen in ihren Alltag integrieren. Die jiingeren Menschen haben
heute ein anderes Verhéltnis zur Stadtgesellschaft wie zur deutschen Sprache
als frithere Generationen. Ebenso haben sich sowohl ihre Beziehungen zur
Religion als auch ihre Religionsinterpretation diversifiziert. Sie unterschei-
den sich in ihrem Verhéltnis zum Wissen und ihrer Positionierung und Re-
aktionen auf aktuelle Debatten in der Gesellschaft.

Durch Aktivitaten im transnationalen Raum ist es fiir Migrant:innen und
ihre Nachfolgegenerationen nicht nur méglich, sich mit den Grundziigen der
Religion und den kulturellen Elementen sowie historisch-politischen Prozes-
sen des Herkunftslandes vertraut zu machen, sondern auch an der sozia-
len Konstruktion der Religion teilzunehmen. Besonders fiir die Frauen ist
Sehitlik ein Ort der Sozialisierung. Thre Treffen in der Frauenabteilung der
Moschee, ihre Dienste in der Organisation, ihre Teilnahme an Kirmessen zur
finanziellen Unterstiitzung der Moschee, ihre Mukabele-Treffen (Treffen zum
gemeinsamen Rezitieren des Koran) usw. sind Praktiken, die die Frauen auch
in Moscheen in der Tiirkei ausiitben. Wenn es jedoch um transnationale Mi-
gration geht, sollte die Frauenarbeit hier auch als eine Sinngebung des Le-
bens in Berlin und die Starkung der Rolle der Frau im sozialen Leben bewer-
tet werden. Im Gegensatz zu anderen transnationalen Raumen und Praktiken
hat die Moschee eine spirituelle Dimension. Diese erméglicht es ihnen, als
aktive Akteure einen muslimischen Raum in einer nicht-muslimischen Loka-
tion zu schaffen, in der die Religionspraktikten ausgetibt werden kdnnen. Mit
Ltransportierten religiosen Praktiken®, wie Veranstaltungen zu besonderen
religiésen Anldssen an manchen heiligen Tagen (wie kandil), oder gemeinsa-
mes Fastenbrechen oder Festversammlungen, die mit den Kindern oder En-
keln besucht werden, werden in diesem transnationalen Erinnerungsraum
auch Briicken zwischen den Generationen gebaut. Die jiingeren Frauengene-
rationen wiederum stérken ihr soziokulturelles Kapital in der Moschee durch
die oben beschriebenen intellektuellen Aktivitaten. Dariiber hinaus treffen
sich junge Frauen auf Veranstaltungen und tauschen sich iiber ihre Reli-
gionsinterpretationen, Familiendynamik, Arbeitsleben usw. aus. Seminare
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wie ,Profil fithrender Frauen in der Gesellschaft® vermitteln die Botschaft,
dass ihre Intellektualitat und Engagement in die Gesellschaft von der Mo-
schee unterstiitzt wird. Dies ist auch ein wichtiges Beispiel dafiir, wie sich
die geschlechtsspezifischen raumlichen Praktiken nach Generationen diffe-
renzieren.” Ebenso ist die aktive Teilnahme der gebildeten jungen Frauen
weit davon entfernt, den ,Dienst in der Moschee im Sinne der Verantwor-
tung der Frauen im héauslichen Bereich zu definieren. Im Gegenteil, sie die-
nen ,der Moschee/dem Islam‘ in einem intellektuellen Raum, in dem sie mit
Menschen unterschiedlicher sozialen Gruppen interagieren.

Migrant:innen geben ihre Interaktionsmuster mit der Gesellschaft, ihre
Identitatskonstruktionen, die transnationalen Riume und kulturellen Ele-
mente an Nachfolgegenerationen weiter. Diese Weitergabe konstituiert die
Basis fur die Kontinuitit des Migrationsgedéchtnisses und dessen Diversi-
fizierung durch neue Perspektiven und Erfahrungen je nach Situation und
Zeit. Die Bedeutung von Ritualen als Erinnerungstechnik in der Gedéchtnis-
ubertragung fiir Gemeinschaften und Familien, wie sie von Assmann (2000)
beschrieben wird, lasst sich insbesondere in religiosen Raumen beobachten.
Denn Religionsgemeinschaften fungieren als Bildungs- und Sozialisations-
zentren, die mit wiederkehrenden religiosen Praktiken alle Altersgruppen
ansprechen. Dadurch werden Kinder von den ,Einfliissen der Strafle” distan-
ziert, was vor allem von fritheren Generationen erwiinscht war (Schiffauer
2015; Schiffauer 2010). Initiativen, die sich an diese Nachfolgegenerationen
richten, sind vielfaltig. Dazu zdhlen beispielsweise regelméflige Jugendtref-
fen in der Moschee, Gesprachszirkel, Feste, islamische Kunstausstellungen,
interaktive Workshops, akademische Seminare und Informationsveranstal-
tungen zur Arbeitssuche usw. Durch feierliche Einschulungsveranstaltun-
gen beispielsweise, sozialisieren sich die kleinen Kinder in einem Umfeld,
in dem das allgemeine Schulsystem durch die religiése Gemeinschaft unter-
stiitzt wird. Dartiber hinaus wird ein Umfeld der Interaktion geschaffen, in
dem die Jiingeren die Alteren, die im Bildungssystem fortgeschritten sind
oder sich schon in der Hochschulausbildung befinden, als Vorbild nehmen
konnen. Diese Interaktion nimmt eine signifikante Rolle bei der Durchbre-
chung des Kreislaufs der sozialen Reproduktion fiir die Kinder und Enkel-
kinder der Arbeitergeneration ein. Bemerkenswert ist auch die Auswahl der
kulturellen Elemente, die bei den Aktivitidten fir Kinder verwendet werden.
Als Nasreddin Hodscha verkleidete Animateure, Hacivat- und Karagéz-Pup-
pentheater, Teilen traditioneller Sufligkeiten, Auffithrungen des Mehteran

20 Fiir einen detaillierten Uberblick iiber die Generationendifferenzierung in der Moschee
siehe Becker 2018; Becker 2019.
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(osmanische Militarkapelle), Iftar-Versammlungen fiir Kinder sind die wich-
tigsten Elemente der Festkultur, insbesondere im Ramadan. Andererseits
sind diese Figuren reprasentative Elemente in der politischen Polarisierung,
die sich in den Lebensstilen bzw. kulturellen Konflikten in der Tiirkei wider-
spiegeln. Thre Begegnung mit Kindern in einem transnationalen Raum kann
als ein Beispiel fur die Konstruktion des kulturellen Gedéchtnisses durch
transnationale Verbindungen betrachtet werden. Es gibt aber auch Aspekte
derselben Elemente, die alle Menschen vereinen, unabhéngig davon, wel-
cher Gruppe sie angehoren, und sie zusammenbringen. Dadurch kénnen die-
se auch in ihrer Funktion fir die kollektive Identitdtsbildung und gegen die
Polarisierung bewertet werden. Zum Beispiel in Veranstaltungen im Rahmen
des Projekts ,Ich bin auch dabei®, die zur Inklusion von Kindern mit beson-
deren Bediirfnissen in den Moscheealltag beitragen sollen, haben diese kul-
turellen Elemente auch in den Lebenswelten der Einzelnen auf intersektio-
nale Weise ganz unterschiedliche Bedeutungen. Hier nimmt der Raum eine
wichtige Stellung in den Grenzziehungsprozessen der Gruppen ein. All diese
Bemiithungen im transnationalen Erinnerungsraum verdeutlichen die Suche
nach und den Versuch eines kollektiven Ausgleichs im diskursiven Feld der
Gesellschaft. Durch Aktivitdaten und Rituale ist die Moschee ein Raum des In-
einander-Verwoben-Seins zwischen Leben und Tod, Vergangenheit und Ge-
genwart. Dies hat nicht nur die Funktion, die Zugehorigkeit zur Stadtgesell-
schaft zu verdandern, sondern bietet auch eine neue Perspektive fiir Debatten
iiber die Moglichkeit der postmigrantischen Gesellschaft.
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