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Von der Selbsthilfe zur Freien Wohlfahrtspflege

Potenziale muslimischer Akteure fiir das
Zusammenleben in einer pluralen Gesellschaft

Zusammenfassung

Die verstarkte Beriicksichtigung von Religionen in der Wohlfahrtsforschung und die
wachsende Pluralisierung europdischer Gesellschaften aufgrund von Einwanderung
ziehen die Frage nach sich, welche Rolle muslimische Akteure im Bereich sozialer
Dienste spielen kdnnen. Im Sinne einer ,affirmativen Genealogie“ kann das deutsche
Wohlfahrtssystem als notwendig offen gegentiber religiosem Pluralismus und sozia-
lem Wandel verstanden werden. Muslimische Aktivitidten im sozialen Bereich besitzen
bislang den Charakter von Selbsthilfe, die auch den Ursprung fiir bestehende Wohl-
fahrtsverbdnde bildete. Staatliche Forderung im Bereich der Fluchtlingshilfe fihrt
muslimische Akteure zunehmend an das System der Freien Wohlfahrtspflege heran.
Legitimationsdiskurse muslimischer Dachverbédnde, theologische Begriindungen und
die Interaktion mit anderen religiosen Tragern stellen weitere, teils ambivalente Fak-
toren auf dem Weg von der Selbsthilfe hin zu universalen Hilfeleistungen dar. Die
Einbeziehung muslimischer Akteure in das Wohlfahrtssystem ist beispielhaft fiir die
Herausforderung, soziale Potenziale zu nutzen, ohne dadurch zivilgesellschaftliche
Dynamiken einzuschréanken.

Abstract

The recent focus of welfare research on religions and the increasing pluralization of
European societies via migration raise the question what role Muslim actors might play
in the field of social services. In the sense of an “affirmative genealogy”, the German
welfare system can be understood as open to religious pluralism and social change. So
far, Muslim social action mainly exhibits the characteristics of self-help, which is also
the origin of existing welfare organisations. State support in the field of refugee aid
contributes to the inclusion of Muslim agents and organizations in the non-statutory
welfare sector. The discursive legitimization strategies of Muslim umbrella organisations,
Muslim social thought and the interaction with other faith-based associations can be
further, sometimes ambivalent, factors of transforming self-help into universal offers.
The case of the integration of Muslim actors into the welfare system can be seen as
paradigmatic for the challenge of taking advantage of a high social potential without
limiting the dynamics within civil society.

Die wachsende gesellschaftliche Pluralisierung zieht einerseits Konflikte
nach sich, bringt aber andererseits auch neue Krifte hervor, die spezi-
fische Beitrige zum Gelingen des Zusammenlebens leisten konnen. Hier
spielen muslimische Akteure derzeit eine besondere Rolle. Integration
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und Einwanderung sind umfassendere Fragestellungen, aber aufgrund
des grofen zahlenmifSigen Anteils und kontroverser — vielfach von
Abgrenzungen geprigten offentlichen Debatten — kommt dabei dem
Thema Islam ein zentraler Stellenwert zu. Neueste Analysen machen
zudem deutlich, wie sehr der Islam in Deutschland durch Neuzuwan-
derer vor allem aus dem Nahen Osten geprigt wird und dadurch selbst
einem dynamischen Wandel unterliegt (Stichs 2016). Wie andere religiose
Akteure auch kénnen Muslime prinzipiell in unterschiedlichen Bereichen
einen Beitrag fiir das Zusammenleben leisten (Bildung, 6ffentliche Dis-
kussionen, Wertevermittlung, soziale Dienstleistungen etc.). In diesem
Beitrag soll der Fokus auf dem Bereich sozialer Dienste liegen, einem
Themenfeld, das inzwischen in verschiedenen europiischen Laindern auf
Aufmerksamkeit stof3t (vgl. Banfi 2015).

»oelbsthilfe” und ,Freie Wohlfahrtspflege® verweisen dabei auf zwei
Aspekte der aktuellen Diskussion — zum einen die bestehenden, viel-
fach noch wenig professionalisierten sozialen Aktivitdten muslimischer
Akteure und zum anderen das System sozialer Hilfeleistungen in Deutsch-
land, in das muslimische Organisationen bislang kaum eingebunden sind:

Selbsthilfe dient vielfach als Bezeichnung fiir Gesprichsgruppen Gleich-
betroffener. Im weiteren Sinn verstanden meint Selbsthilfe ein eigenver-
antwortliches, selbstorganisiertes und nicht staatlich unterstiitztes Han-
deln aufgrund von eigener Betroffenheit (Hill u.a. 2012, 21). Selbsthilfe
steht damit zum einen im Gegensatz zu vom Staat oder staatlich gefor-
derten Akteuren geleisteter Hilfe, zum anderen aber auch zu einer Hilfe
fur andere im Sinne von Fremdhilfe. Menschen in dhnlichen Lebens-
situationen unterstiitzen sich solidarisch, nutzen eigene Ressourcen im
Sinne ,erweiterter kollektiver Eigenhilfe® (Kaufmann 2010, 233) und
schaffen damit soziales Kapital (vgl. Weiss/Tranhardt 2005). Sie prak-
tizieren so eine Form von biirgerschaftlichem Engagement, das meist
offentlich nicht sichtbar und anerkannt ist und somit Grenzen aufweist.
Die Selbsthilfe bedingt jedoch eine grofle Nihe zu den entsprechenden
Problemlagen, kann von daher auch in hohem Mafle kultursensibel
sein und erreicht Zielgruppen, die nicht oder nicht primar im Fokus
etablierter Angebote liegen.

Demgegeniiber bezeichnet Freie Wohlfahrtspflege die Tétigkeit Freier
Triger im Bereich sozialer Dienste, die vom Sozialgesetzbuch vorgesehen
sind. Frei meint Selbstbestimmung bei einem gleichzeitigen Koope-
rationsverhiltnis mit dem Staat, das eine Bezuschussung bedingt (vgl.
Bauer u.a. 2012, 813). Als Freie Triger werden in der Regel gemeinniitzige
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(unterschieden von gewinnorientierten) Organisationen bezeichnet, die
ihre Ressourcen im Sinne der Fremdhilfe fiir andere einsetzen, so dass
auch von , frei-gemeinniitzig® gesprochen wird. Im Unterschied zur
Selbsthilfe weisen diese Organisationen einen hohen Professionalisie-
rungsgrad auf. In erste Linie handelt es sich dabei um die sechs in der
Bundesarbeitsgemeinschaft der Freien Wohlfahrtspflege (BAGFW) ver-
tretenen Spitzenverbinde.

Wird nicht-paternalistische Selbsthilfe teils als bewusste Alternative zur
etablierten Freien Wohlfahrtspflege verstanden (vgl. Ahles 2017, 124), so
gibt es umgekehrt enge Verflechtungen zwischen beiden Bereichen und
gerade auch in Bezug auf muslimische Akteure Bestrebungen, Selbsthilfe
zu Freier Wohlfahrtspflege auszubauen bzw. in diese zu integrieren, wie es
auch den historischen Entwicklungslinien der bestehenden Wohlfahrts-
verbande entspricht. Der deutsche Wohlfahrtsstaat steht heute vor der
Frage, wie er sich nach Ende der konfessionellen Milieus und angesichts
einer gesellschaftlichen Pluralisierung weiterentwickeln soll. Ob es zu
einem insgesamt stirker kompetitiven System mit einer Fixierung auf
Leistungserbringung kommt oder zu einer Ausweitung des existierenden
versiulten Modells unter Einschluss muslimischer Akteure, hingt von
normativen Vorentscheidungen ab. Dabei spielen Interaktionen zwischen
bestehenden Wohlfahrtsverbinden, muslimischen Organisationen und
dem Staat eine zentrale Rolle.

Islam wird in vielen Diskussionen immer noch stark in Bezug auf Her-
kunftskontexte wahrgenommen. Hier sollten jedoch Dynamiken und
Interaktionen im Einwanderungsland in den Blick genommen werden.
Die Frage nach den Potenzialen und Beitrigen muslimischer Akteure
fir das Zusammenleben in einer pluralen Gesellschaft an der Schwelle
von Selbsthilfe und Freier Wohlfahrtspflege soll hier in fiinf Schritten
behandelt werden: Zunichst geht es im Sinne eines breiteren Rahmens
der Diskussion um den Faktor Religion im deutschen System der Wohl-
fahrtspflege (1.). Anschlieflend wird der Blick auf muslimische Aktivi-
titen und ihre Begriindungsdiskurse gerichtet (2.). In der Konsequenz
stehen noch weitere Akteure im Fokus des Interesses: Zum einen geht
es um kirchliche Akteure, insofern sie sich mit dem Thema Islam aus-
einandersetzen und eine interreligivse Offnung ihrer sozialen Dienste
als besondere Aufgabe ansehen (3.). Zum anderen stellt sich die Frage,
welche Rolle spezifische staatliche Integrations- und Religionspolitiken
spielen (4.). Abschlieflend werden Perspektiven fiir ein religionssensibles
und plurales Wohlfahrtssystem skizziert (s.).
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1 Ausgangspunkt: Genese und Werteorientierung
der Wohlfahrtspflege

Die vergleichende Wohlfahrtsstaatsforschung hat in den letzten Jahren
wieder stirker die Religion als dynamischen Faktor entdeckt, dies aber
vor allem auf das westliche Christentum mit seinen Modernisierungs-
potenzialen bezogen. So kommen Karl Gabriel u. a. in der Auswertung
des von ihnen herausgegebenen Sammelbands zu ,Religion und Wohl-
fahrtsstaatlichkeit in Europa® zu folgender Einschitzung:

»Im westlichen Christentum [...] kamen zwei Elemente zusammen, die kul-
turell zu den Bedingungen einer wohlfahrtsstaatlichen Entwicklung zu rechnen
sind: die kollektive Verantwortungsiibernahme fiir das Wohlergehen Einzel-
ner einerseits und die Hochschitzung [...] des Individuums bzw. der Person
andererseits. Im Einflussbereich der Orthodoxie ist gerade das zweite Element
bis heute schwach geblieben. Ahnliches lisst sich fiir die islamische Tradition

feststellen.“ (2013, 495)

Insofern haben sich laut den Autoren also zwei Spezifika des westlichen
Christentums produktiv auf den Wohlfahrtsstaat ausgewirke. Es ist aber
nicht auszuschlielen, dass vergleichbare Entwicklungen auch im Islam
zustande kommen kénnen. Diese konnten gerade in der laizistischen
Tiirkei, die in dem oben erwihnten Sammelband (vgl. Gabriel u a. (Hg.)
2013) behandelt wird (vgl. Celebi/Goztepe-Celebi 2013), nicht wirksam
werden. Jedoch sind unter den Bedingungen eines religionsoffenen
Wohlfahrtsstaates ganz andere Entwicklungen méglich. Um diese in den
Blick nehmen zu kdnnen, soll zunichst von der Genese des deutschen
Wohlfahrtsstaates ausgegangen und von da her die Frage nach der Ein-
bindung muslimischer Akteure gestellt werden.

Die Genese des Wohlfahrtsstaates in Deutschland hat zu einem norma-
tiven System gefiihrt, das hier analog zu Hans Joas” Genealogie der Men-
schenrechte verstanden werden soll. Dies liegt auch insofern nahe, als der
Wohlfahrtsstaat auf dem Fundament der sozialen Menschenrechte aufbaut
(vgl. Gabriel 2007, 104£.). Im Zentrum der ,affirmativen Genealogie® steht
fiir Joas der ,,Appellcharakter historisch verkdrperten Sinns“ (2011, 190).
Die Genealogie ist in dem Sinne affirmativ, dass der Blick auf die Genese
von Werten das Subjekt nicht gleichgiiltig beldsst, sondern es in Anspruch
nimmt. Dadurch entsteht ein Sinnzusammenhang, der sich ausgehend
von der Vergangenheit bis in die Zukunft hinein erstreckt: Ausgangspunkt
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ist zunichst ein fremder historischer Sinn, der in der Vergangenheit ver-
ankert ist, aber {iber seine Entstehungsbedingungen hinausweist (vgl. Joas
2011, 202). Dieser Sinn wird in einem bestimmten Gegenwartskontext
wahrgenommen. Er bietet Orientierung, motiviert zu einem bestimm-
ten zukunftsbezogenen Handeln, durch welches Werte verwirklicht und
Geschichte verlebendigt wird (vgl. Joas 2011, 191; 202). Es geht darum,
dass Werte ,,von Institutionen getragen und in Praktiken verkorpert (Joas
2011, 203) werden. So kann das Wohlfahrtssystem in Deutschland auch als
Ausdruck einer Wertegeneralisierung verstanden werden — in dem Sinne,
»daf§ Wertetraditionen ein allgemeineres, meist auch abstrakteres Ver-
standnis ihres Gehalts entwickeln kénnen, ohne dabei ihre Verwurzelung
in den spezifischen Traditionen und Erfahrungen zu verlieren, aus denen
die affektive Bindungskraft fiir die Handelnden erwichst® (Joas 2011, 263).

Wie bei den Menschenrechten besteht auch bei der Wohlfahrt und
ihren historischen Wurzeln die Gefahr eines weitgehenden christlichen
Exklusivititsanspruchs. Herbert Haslinger zeigt jedoch die breite Veranke-
rung von Diakonie auch auferhalb des Christentums auf und duf8ert sich
damit kritisch gegeniiber einer Auffassung, ,,die mit der Behauptung der
Diakonie als Spezifikum des Christentums implizit anderen Religionen
und Kulturen deren soziale Konstitution absprechen wiirde“ (2009, 70).
Blickt man auf die Entstehungsgeschichte des deutschen Wohlfahrtsstaa-
tes, so weist dieser unterschiedliche Wurzeln auf: die Arbeiterbewegung
und protestantische, katholische und jiidische Aktivititen im Bereich
des Sozialen. Damit ist Offenheit fiir unterschiedliche religiose bzw.
weltanschauliche Orientierungen grundgelegt. So waren die Verbinde
historisch durch ,vielfiltige Konkurrenzbeziehungen® (Hammerschmidt
1999, 100) zwischen den beiden christlichen Verbinden, aber auch gegen-
tiber sozialdemokratisch motivierten Aktivititen geprigt, was eine Ein-
tibung in Pluralismus erméglichte.

Gerade die jiidische Wohlfahrtspflege ist hierfiir ein interessantes Bei-
spiel, war sie doch im Sinne von Selbsthilfe ,jahrhundertelang auf die
gemeindliche Fiirsorge unter ehrenamtlicher Leitung beschrinkt (Sachf3e
1988, 155; vgl. Ceylan/Kiefer 2016, 39). Sie wurde in der Weimarer Republik
als gleichberechtigter Teil in das Wohlfahrtssystem aufgenommen, spielte
aber eine Sonderrolle, da sie sich weitgehend um jiidische Bediirftige
kiimmerte, was durch die Minderheitenrolle der Juden bedingt war (vgl.
Hennings 2008, 39—42). Die Geschichte zeigt somit, wie unterschiedliche
Akteure in ein sich allmihlich aufbauendes System integriert wurden, das
selbst die dazu nétige religiés-weltanschauliche Offenheit aufwies.
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Maglicherweise steht allerdings das System der Spitzenverbinde mit
seiner Tendenz zum Lobbyismus der Integration neuer Akteure der
Wohlfahrtspflege im Wege (vgl. Sachf8e/Tennstedt 2012, 111). Kritiker
verweisen heute auf ,die (schwicher werdende) Argumentation der
Spitzenverbinde, gerade eben durch diese arbeitsteilige Ausprigung und
Autonomie am besten in der Lage zu sein, sozialpolitische Problemlagen
angemessen und klientennah zu bearbeiten® (BoeSenecker 2005, 22).
So spricht Boeflenecker kritisch von ,ideologisch begriindeten Besitz-
standsinteressen etablierter Wohlfahrtsverbinde“ (2005, 32) und beob-
achtet bei der BAGFW eine ,ausschlieffende Absicht gegeniiber anderen
Organisationen und Trigern® (2005, 35) sowie eine ,Angleichung der
Wohlfahrtsverbidnde bei einem gleichzeitigen Schwinden der Wertorien-
tierungen® (2005, 36). Von daher hilt Boeflenecker das System der Freien
Wohlfahrtspflege fiir iberholt. Fiir ihn wiirde folglich ein siebter Spit-
zenverband keine Losung bieten (2017, 33), wobei jedoch ein dezidiert
muslimischer Verband gerade auch dem Wertebewusstsein neue Impulse
geben konnte. Wihrend zur Entstehungszeit der Wohlfahrtspflege die
kirchlichen Verbinde tiber grofie Macht verfiigten, entspricht dem heute
jedoch in keiner Weise der Einfluss der muslimischen Organisationen.
Dennoch deutet die dynamische Genealogie des Wohlfahrtsstaates darauf
hin, dass Weiterentwicklungen und Anpassungen des Systems durchaus
im Sinne seiner Grundideen sind.

2 Muslimische Akteure: Soziale Angebote
und ihre theologischen Grundlagen

Im Blick auf die sozialen Dienstleistungen muslimischer Akteure kann
man zwischen drei Typen unterscheiden: die Titigkeiten der Moschee-
vereine und ihrer Dachverbinde, die meist den Charakter von ,,Selbst-
hilfeorganisationen® (Schiffauer 2008, 50) aufweisen, unabhingige
lokale Vereine mit sozialem Schwerpunkt sowie staatlich geforderte
Projekte. Dabei verbinden sich mit unterschiedlichen Dynamiken
1op-down- und Bottom-up-Prozesse (vgl. Ceylan/Kiefer 2016, 132 f;
Charchira 2017, 343 f.). ODb es gelingt, beide in ein konstruktives Wech-
selverhiltnis zu bringen, ist noch offen. Es zeigt sich aber ein Wandel
der Organisationen weg von der Herkunftsorientierung und vom rein
religiosen Dienstleister hin zum sozialen Dienstleister mit Ausrichtung
auf das Einwanderungsland.
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2.1 Soziale Aktivititen von Moscheevereinen

Was die sozialen Aktivititen von Moscheevereinen betrifft, existiert mit
den Studien der Deutschen Islam Konferenz (DIK) eine einigermafien
solide Datengrundlage (Halm u.a. 2012; Halm/Sauer 2015). Die weit-
gehend quantitativen Daten sind aber nur begrenzt aussagefihig. Die
Aussage, dass ein Moscheeverein Unterstiitzungs- und Beratungsange-
bote aufweist, sagt noch nichts dariiber aus, welche Qualitit, Intensitit
und Organisationsform diese haben. Daraus ergeben sich jedoch erste
Anhaltspunkte, die einer weiteren Vertiefung bediirfen. Folgende Beob-
achtung ist zu machen: Auf der einen Seite werden von islamischen
Vereinen in einer groflen Zahl die unterschiedlichsten sozialen Dienste
erbracht, nur in ganz wenigen Fillen ist aber bislang eine Anerkennung
oder staatliche Forderung von bestimmten Projekten zustande gekom-
men. ,,Sie decken relevante Bereiche der unterschiedlichen Bedarfe von
muslimischen Kindern, Jugendlichen und deren Familien ab, ohne aber
dafiir eine adiquate professionelle Begleitung und Forderung zu erhalten
oder eine grofle Relevanz in der wohlfahrtspflegerischen Infrastruktur zu
erfahren. (Charchira 2017, 334) Damit nehmen die Organisationen oft
eine Briickenfunktion wahr und stellen ein niederschwelliges Angebot
bereit. Die muslimischen Vereine erreichen mit ihren sozialen Dienst-
leistungen in besonderem Mafe Muslime. Forschungsergebnisse aus
Grof3britannien zeigen, dass hierbei der Moglichkeit, religiose Fragen
anzusprechen und mit der eigenen Kultur verstanden zu werden, eine
entscheidende Bedeutung zukommt (vgl. Warden u.a. 2016, 8).
Religiose und soziale Angebote von Moscheevereinen stehen nicht in
Konkurrenz zueinander, sondern stirken sich gegenseitig (Halm u. a. 2012,
78). So bieten nach eigenen Angaben zwischen 36,5 und 43,2% der
Gemeinden Gesundheits-, Erziehungs- oder Sozialberatung an (Halm
u.a. 2012, 77). Im Bereich der Angebote fiir Jugendlichen finden sich bei
78,8 % der Gemeinden Hausaufgabenbhilfe, bei 48 % Berufsorientierung
und bei 47,8 % Sprachférderung, womit die Gemeinden zur schulischen
und beruflichen Integration beitragen (Halm/Sauer 2015, 49f.). Daneben
existieren hiufig Beratungsangebote in Bezug auf Schule, Erziehung,
Sucht, Gewalt und Diskriminierung (vgl. Halm/Sauer 2015, 53). In den
islamischen Vereinen wird ein hohes Maf$ an ehrenamtlicher Arbeit
geleistet (vgl. Halm/Sauer 2015, 103). Mehr noch als Kirchen sind sie auf
engagierte Freiwillige angewiesen, da sie iiber relativ wenige hauptamt-
liche Mitarbeitende verfiigen, so dass auch der Umfang der freiwilligen
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Arbeit oft héher ist (Klockner 2016, 426). Dieses Engagement fordert
die Eintibung in Werte wie Altruismus oder Gemeinsinn. Die musli-
mischen Organisationen sind allerdings noch sehr weit entfernt von der
komplexen professionellen Struktur der Fach- und Dachverbinde wie
Caritas oder Diakonie.

2.2 Soziale Vereine

Das Begegnungs- und Fortbildungszentrum muslimischer Frauen (BFmF)
in Kéln gilt als Modell fiir einen sozialen Verein mit muslimischem
Selbstverstindnis, der ein hohes Maf§ an Professionalitit erreicht hat.
Es wurde 1996 gegriindet, mit der Absicht, ,an den eigenen Bediirf-
nissen orientiert, fiir sich selber und andere Frauen passgenaue Ange-
bote zu entwickeln® (Theiflen 2017, 386). Insofern lagen die Wurzeln
in der Selbsthilfe. Das BFmF verfiigt tiber ein breites Angebot in den
Bereichen Beratung, Bildung, Begegnung und Betreuung. Seit 1998
ist das BFmF Mitglied im Parititischen Wohlfahrtsverband, der nach
eigenen Angaben bundesweit zwischenzeitlich rund 25 alevitische oder
muslimische Mitgliedsorganisationen aufweist (vgl. BAMF 2015, 132£.).

Antrige auf Anerkennung wurden vom BFmF jeweils erst dann gestellt,
nachdem bestimmte Titigkeiten tiber lingere Zeit ehrenamtlich durch-
gefithrt und damit der Nachweis fiir Qualitit und Kompetenz erbracht
worden war (vgl. Theiflen 2017, 394f.). Vielleicht stellt diese Einrich-
tung am chesten eine Parallele zur Entstehung der Caritas auflerhalb der
Amtskirche dar (vgl. Haslinger 2009, 67). Faktoren fiir das Gelingen
sind hier die Fokussierung auf die sozialen Titigkeitsfelder, die grofiere
Flexibilitit aufgrund der Unabhingigkeit von Dachverbandsstrukturen
sowie die Initiative von Frauen, die sich in Moscheevereinen nicht immer
im erforderlichen Maf$ entfalten kénnen.

2.3 Staatlich gefoérderte Projekte

Im Zusammenhang mit der groflen Fliichtlingswelle 2015 sind neue
Formen der Projektférderung entstanden, die einerseits Ressourcen
muslimischer Vereine nutzen und diesen andererseits einen Professio-
nalisierungsschub erméglichen. Ein Beispiel im Bereich der Fliichtlings-
hilfe ist das vom Bundesministerium fiir Familie, Senioren, Frauen und
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Jugend geforderte Projekt ,Muslimische Gemeinden bilden Patenschaf-
ten, das von der Turkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir Religion
(DITIB), dem Zentralrat der Marokkaner in Deutschland und der
Ahmadiyya Muslim Jamaat Deutschland durchgefiihrt wird. Der Slogan
des Projekts lautet ,,Gesellschaft geschwisterlich gestalten, womit das
Ziel verbunden ist, die gesellschaftliche Integration von Fliichtlingen
zu begleiten und zu fordern. Das Projekt umfasst Qualifizierungsmaf3-
nahmen fiir die Paten, welche Fliichtlinge etwa bei Behérdengingen,
Arztbesuchen oder Einkiufen begleiten und sie in Bezug auf Schule,
Spracherwerb und bei der Arbeits- und Wohnungssuche unterstiitzen
sollen. Die Projekttriger bezichen sich auf die religiése Motivation der
Trigerorganisationen, Fliichtlingen zu helfen wie zur Zeit des Propheten.
Das Projeket selbst ist jedoch offen fiir alle — unabhingig vom jeweiligen
religiésen oder ethnischen Hintergrund.

Damit kommt das Projekt sozialen Dienstleistungen der Wohlfahrts-
verbinde sehr nahe. Anders als bei vielen anderen Aktivititen musli-
mischer Gemeinden geht es hier nicht um Selbsthilfe, sondern um
Hilfe fir andere Notleidende. Da ein Grofiteil der Fliichtlinge Muslime
sind, spielt die religiose Nihe dennoch eine grofie Rolle, auch wenn
sie nicht explizit im Vordergrund steht. Mit einem derartigen Projekt
tibernehmen muslimische Triger eine wichtige gesamtgesellschaftliche
Aufgabe. Das Projekt trigt auch dazu bei, die Arbeit der muslimischen
Organisationen zu professionalisieren und diesen eine Stimme in der
sozialpolitischen Debatte zu geben.

2.4 Legitimationsdiskurse der Dachverbidnde

Unter den Dachverbinden hatte zunichst die DITIB die Institutionali-
sierung von Wohlfahrt am meisten vorangetrieben — unter anderem mit-
tels Projekten in der Fliichtlingshilfe, denen schon seit 2005 Projekte im
Bereich des interreligiosen Dialogs sowie seit 2008 ein Projekt mit einer
Beratungs-Hotline vorausgingen (vgl. Rosenow-Williams 2012, 222-226).
Im Vordergrund fiir DITIB-Wohlfahrt stehen laut Selbstbeschreibung
ehrenamtliches Engagement, Werte und Verantwortung;: , Wir leisten als
DITIB einen Beitrag zur gesellschaftlichen Zukunftsgestaltung und f6r-
dern das friedliche Zusammenleben auf dem Fundament der islamischen
Werte.“ (DITIB 2015) Mit Beziigen auf universale Werte wie Gerechtig-
keit, Respekt und Solidaritit méchte die Organisation den Nachweis
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erbringen, dass ihr islamischer Bezugshorizont nicht im Widerspruch
zur deutschen Gesellschaft stehe. Aufgrund der politischen Entwick-
lungen in der Tiirkei und ihren Auswirkungen auf die DITIB ist jedoch
zu bezweifeln, dass die DITIB diesen offenen Ansatz fortsetzen wird.
Ihre Fithrungsrolle im Blick auf Wohlfahrt hat sie zumindest verspielt.
Allerdings bleibt die Frage offen, inwieweit sich ein Teil der DITIB-
Mitgliedsvereine von der Tiirkei emanzipieren und in eine unabhingige
zivilgesellschaftliche Organisation umwandeln kann.

Zunichst wird sich der Fokus stirker auf andere Dachverbinde richten.
So profiliert sich etwa auch der Zentralrat der Muslime in Deutsch-
land vermehrt im Bereich der Wohlfahrt (vgl. El Morabiti 2017). Die
Bedingungen fiir staatliche Forderung und ein oft noch von Misstrauen
geprigter gesellschaftlicher Diskurs tiber den Islam fithren wie bei DITIB
auch bei anderen Organisationen dazu, dass sie religiose Beweggriinde
und Ziele in den Hintergrund stellen und allein den integrativen Cha-
rakter ihren Aktivititen betonen. So benennt der Verband der Islamischen
Kulturzentren (VIKZ) als Ziele seiner Jugendarbeit die ,Férderung der
Sprach- und Schulbildung, die gesellschaftliche Integration und die
Identitdtsentwicklung von Jugendlichen® und spricht im Blick auf Iden-
titdt von ,,Orientierungshilfe in religidsen Fragen® (VIKZ e. V. o. ].).
Hier wie bei der Islamischen Gemeinschaft Milli Gortis IGMG) spielt
vor allem die Nachwuchsférderung eine zentrale Rolle (vgl. Klockner
2016, 97f.; Rosenow-Williams 2012, 283—285). Bei der IGMG ist diese
mit einer Férderung der Integration in Schule und Arbeitswelt sowie
einer Privention gegen Drogenkonsum verbunden (vgl. Schiffauer 2008,
83). Selbsthilfe und Empowerment in dem Sinne, dass sich Menschen
»ihrer Fihigkeiten bewufit werden, eigene Krifte entwickeln und ihre
individuellen und kollektiven Ressourcen zu einer selbstbestimmten
Lebenstihrung nutzen lernen® (Herriger 2006, 20), werden hier in neuen
religiosen Organisationsformen verwirklicht. Somit stellt sich auch die
Frage, inwieweit es sinnvoll und méglich ist, oft eng mit sozialen Fragen
gekoppelte religiose Angebote staatlicherseits zu fordern.

2.5 Islamisch-theologische Begriindung fiir eine universale Diakonie
Bei der Frage nach der Kompatibilitit von muslimischen Aktivititen

und Freier Wohlfahrtspflege geht es auch um theologische Begriindun-
gen. So existiert auch im Islam analog zu Christentum und Judentum
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die Tradition einer religios motivierten Armenfiirsorge, die sich aus der
Gott-Mensch-Beziehung speist. Auch eine universelle Offnung sozia-
ler Dienste fiir alle ist von einem muslimischen Selbstverstindnis aus
grundsitzlich méglich. So betont etwa Mohammad Hashim Kamali, der
zuletzt in Malaysia lehrte, Autor zahlreicher Standardwerke ist und als
eine der einflussreichsten Stimmen in globalen islamischen Debatten
gilt, die Moglichkeit im Islam fiir ein ,,welfare system for all citizens [...]
independent of such considerations as race, colour and creed® (2010,
190). Im Anschluss an Sure 5,2, die von einer Zusammenarbeit in guten
Werken spricht, hebt Kamali den offenen Rahmen fiir diese Zusammen-
arbeit hervor: ,,Cooperation as such is therefore not confined to a strictly
religious framework. The address here is also to all people, Muslims and
non-Muslims, and all Muslims can join hands in charitable and humani-
tarian work, indeed in all beneficial work.” (2010, 193) Der Schwerpunkt
bei Hilfeleistungen liegt laut Kamali auf Bedtirfniserfiillung verbunden
mit einer Befihigung der Bediirftigen fiir sich selbst zu sorgen, so dass
Unterstiitzung unnétig wird (vgl. 2010, 216).

Somit spielen Briickenschlige zwischen anthropologischen und reli-
giosen Kategorien eine zentrale Rolle. Entsprechend dienen im Entwurf
von Mahmoud Bassiouni die Menschenrechte der Bediirfniserfiillung
(vgl. Bassiouni 2014). Er sicht ,eine eher wertelegitimierende als werte-
begriindende Funktion® (2014, 228) der Religion angesichts der Maglich-
keit, Bediirfnisse auch nichtreligids zu begriinden. Kiefer und Ceylan
setzen hier stirker theologisch an: ,Das Gottesbild und das Menschen-
bild des Islams bilden das Fundament einer muslimischen Sozialarbeit.*
(Ceylan/Kiefer 2016, 83) Im Vordergrund stehen Gottes Barmherzigkeit,
Gerechtigkeit, Nihe zum Menschen und Vergebung (vgl. Ceylan/Kiefer
2016, 741f.). Der islamisch-befreiungstheologische Ansatz von Farid
Esack geht von einer vorrangigen Option fiir die Unterdriickten und
Marginalisierten aus (vgl. Esack 1997, 99). Dies ermdglicht einen huma-
nistischen und anwaltschaftlichen Zugang zur Wohlfahrtspflege. Esacks
Position wird in Deutschland zwar inzwischen theologisch rezipiert (vgl.
Tatari 2016, 196—220), aber noch nicht im Bereich der sozialen Arbeit.

Es braucht deshalb eine sozialethische Neukonzeption in Bezug auf
den deutschen bzw. europiischen Kontext (vgl. Ceylan/Kiefer 2016,
105; Khalfaoui 2016, 258; von Wensierski 2016, 538f.), die nicht nur von
Texten und Traditionen ausgeht, sondern sich theoriegeleitet als musli-
mische Selbstreflexion in Bezug auf die Praxis versteht. Zu den zentra-
len Aufgaben gehért einerseits eine islamisch-theologische Entfaltung
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sozialethischer Grundkategorien wie Gerechtigkeit und Solidaritit ange-
sichts fortschreitender gesellschaftlicher Ungleichheit und andererseits
die Konzeption einer muslimischen Sozialarbeit, die sich im Wettbewerb
mit anderen Modellen behaupten kann. Hierbei kénnen die univer-
sitdiren Zentren fiir islamische Theologie zukiinftig einen wichtigen
Beitrag leisten.

3 Etablierte Wohlfahrtsverbinde: Interkulturelle
und interreligiose Offnung

Wenn es um die Einbeziehung muslimischer Akteure in das System der
Wohlfahrtspflege geht, sind die bereits bestehenden Wohlfahrtsverbinde
wichtige Akteure. So formulierte der Sachverstindigenrat deutscher
Stiftungen fiir Integration und Migration: ,,Ob ein neuer religiés (in
diesem Fall: muslimisch) ausgerichteter Wohlfahrtsverband notwendig
ist, hangt auch davon ab, inwieweit die etablierten Verbinde bereit sind,
sich interkulturell zu 6ffnen in dem Sinne, dass sie spezielle Bediirf-
nisse beriicksichtigen.“ (Sachverstindigenrat deutscher Stiftungen fiir
Integration und Migration 2016, 120) Im Sinne dieser Aussage wird ein
muslimischer Wohlfahrtsverband umso eher erforderlich sein, je weniger
die bestehenden Verbinde muslimischen Bediirfnissen Rechnung tragen.
Auch wenn das vielleicht fiir manche Zielgruppen zutreffen mag, wird
die Nachfrage von Muslimen nach professionellen Angeboten (etwa der
Pflege und Beratung) auflerhalb der Familie zukiinftig steigen und die
Frage nach einem muslimischen Wohlfahrtsverband verstirken. Da ein
solcher erst Ergebnis eines lingeren Prozesses sein kann, ist in Umkeh-
rung der Aussage des Sachverstindigenrates zu betonen: Gerade wenn
es zu intensiven Interaktionen zwischen einem interreligios aufgeschlos-
senen etablierten Verband und muslimischen Akteuren kommt, kann
dies einem muslimischen Wohlfahrtsverband den Weg bereiten.

Die Prisenz von Muslimen und anderen oft aus der Migration hervor-
gegangenen Gruppen hat Riickwirkungen auf alle Wohlfahrtsverbinde.
Mit der zunehmenden Pluralisierung der Bevolkerung gehen Prozesse
interkultureller und interreligioser Offnung einher. Unter interkultu-
reller Offnung ist dabei eine spezifische Sensibilitit fiir Menschen mit
Migrationsgeschichte aus anderen Kulturrdumen zu verstehen (vgl. Nieke
2011, 654), wohingegen interreligiose Offnung den Fokus auf die religiose
Dimension der Kultur legt.
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Wihrend sich die Arbeitswohlfahrt traditionell besonders der Migranten
aus islamisch geprigten Lindern angenommen hat, stellen sich heute
auch Caritas und Diakonie als religiés geprigte Verbinde den neuen
Herausforderungen (vgl. Schmid 2015, 37f.). Die interkulturelle und
interreligiose Offnung bringt dabei neue Herausforderungen mit sich.
Sie umfasst drei Dimensionen:

1. Die Offnung fiir Klienten mit unterschiedlichem Hintergrund ist
nicht strittig und gehért zum Selbstverstindnis aller Wohlfahrts-
verbinde. Caritas und Diakonie kénnen sich hier auf die universale
Liebe und den allen Menschen geltenden Heilswillen Gottes berufen.
Es liegt jedoch nur punktuell statistisches Material {iber das Profil
der Klienten vor. In manchen Feldern — wie etwa der Schwanger-
schaftsberatung — wird ein hoher Anteil von Muslimen erreicht (vgl.
BAMEF 2015, 105f.). Dennoch bestehen weiterhin Zugangsbarrieren
von Seiten der Migranten im Allgemeinen und Muslimen im Beson-
deren, auch wenn diese in den letzten Jahren abgebaut wurden (vgl.
Ceylan/Kiefer 2016, 52 f.).

2. Auf Seiten der Mitarbeitenden macht dies kultur- und religionssen-
sible Kompetenzen erforderlich. Hier konnen andersreligiose Mit-
arbeitende eine wichtige Briickenfunktion tibernehmen (vgl. BAMF
2015, 98—101). Aufgrund des Charakters von Tendenzbetrieben wurde
diese traditionell ausgeschlossen. Allerdings sind verschiedene Aus-
nahmeregelungen und Offnungsprozesse zu beobachten, durch welche
die kirchlichen Verbinde einer verinderten Zusammensetzung der
Bevolkerung Rechnung tragen (vgl. Eurich 2017, 1471f.). So gibt es
auch Ansitze, Diakonie im weiteren Sinn als ,Zusammenschluss all
derjenigen Menschen, die sich im Namen des evangelischen Churis-
tentums den in Not und Bediirftigkeit geratenen Menschen mit
praktischem sozialen Hilfshandeln zuwenden® (Albrecht 2013, 80)
zu verstehen.

3. Kooperationen etwa mit islamischen Verbinden stellen noch eine
grofle Herausforderung dar. Wichtig ist hier ein ressourcenorientiertes
Arbeiten, das auch Asymmetrien und Grenzen der Méglichkeiten
der Partner berticksichtigt. Hier bestehen anders als auf der Ebene
der Mitarbeitenden keine arbeitsrechtlichen Grenzen. Es gibt unter-
schiedliche Beispiele einer solchen Zusammenarbeit: So kooperiert
etwa die Berliner Caritas mit dem Muslimischen Seelsorgetelefon
Berlin und ist von daher aufgeschlossen gegeniiber einer Griindung
eines muslimischen Wohlfahrtsverbandes (vgl. Kostka 2017, 200).
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Wenn von interreligioser Offnung die Rede ist, geht es in der Regel um
die beiden ersten Dimensionen, wohingegen die dritte vernachlissigt
wird. Sie kann als Teil eines interreligiosen Dialogs des Handelns ver-
standen werden. Hier stellt sich auch die Frage, inwiefern die Kirchen
und kirchlichen Wohlfahrtsverbinde im Sinne eines ernst genommenen
religiésen Pluralismus Unterstiitzung fiir muslimische Verbinde leisten
und damit eine ,,Vorreiterrolle® (Gabriel 2016, 27) wahrnehmen wollen.
Die Kooperation kann dann eine Briicke fiir muslimische Organisatio-
nen hin zum System der Freien Wohlfahrtspflege bilden. Da dies jedoch
wiederum eine verstirkte Konkurrenzsituation fiir die kirchlichen Ver-
binde erzeugen kann, stellt sich die Frage, inwieweit letztere zu solchen
Schritten bereit sind.

4  Staatlicher Rahmen: Férderung zwischen Religions-
und Integrationspolitik

Neben dem Eingehen bestehender Wohlfahrtsverbinde auf die Bedarfe
muslimischer Akteure spielt die staatliche Perspektive eine zentrale Rolle.
Wohlfahrtspluralismus bedeutet, dass zahlreiche Aufgaben im Bereich
der Wohlfahrt nicht unmittelbar vom Staat erfiillt werden, sondern
von freien Trigern. Den Hilfsbediirftigen kommt die Méoglichkeit zu
aus einer Pluralitit an Angeboten unterschiedlicher Triger zu wihlen.
Auf diese Weise kommt es zu einer Aufgabenteilung und Interaktion
zwischen dem Staat und den freien Trigern: Der Staat koordiniert und
finanziert; freie Trager fithren Maf$nahmen aus.
Franz-Xaver Kaufmann hebt hervor, dass der nationale Kontext ent-
scheidend ist fiir die jeweilige Ausprigung des Wohlfahrtsstaates und
dessen (Weiter-)Entwicklung und spricht in diesem Zusammenhang
von Idiosynkrasien: , Idiosynkrasien entstehen aus fortgesetzten Wechsel-
wirkungen zwischen kulturellen, politisch-sozialen und institutionellen
Eigenarten.“ (Kaufmann 2003, 11). Auch im Blick auf die Forderung
muslimischer Akteure spielen solche Wechselwirkungen eine zentrale
Rolle. Dabei spielen vor allem die folgenden drei Faktoren eine Rolle:
1. Zunichst geht es um eine bestimmte Bedarfslage in der Gesellschaft,
in der familidre Dienstleistungen bzw. im unmittelbaren Nahbereich
erbrachte Dienstleistungen nicht mehr ausreichend sind.

2. Sodann richtet sich der Blick auf mégliche personelle, institutio-
nelle und ideelle Ressourcen zur Bedarfsdeckung, auf die der Staat
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zuriickgreifen kann. Hierbei kann es sich um bestehende Akteure
oder um neue Formen der Selbstorganisation und Selbsthilfe handeln.
3. Zusitzlicher Faktor ist schliefSlich der staatliche Rahmen. Hier geht es
zunichst um das Wohlfahrtssystem mit einer bestimmten Aufgabentei-
lung zwischen Staat und gesellschaftlichen Akteuren. Weiterhin spielt
aber auch die Stellung dieser Akteure in der Offentlichkeit eine Rolle.

Das Zusammenwirken von Religionsgemeinschaften und Staat lisst sich
mit dem Religionsunterricht vergleichen, wo in den letzten 15 Jahren
in Deutschland mit der Einfithrung islamischen Religionsunterrichts
an offentlichen Schulen weitreichende Verinderungen stattgefunden
haben. Wihrend es in beiden Fillen um eine Gleichstellung der Mus-
lime im Blick auf die Religionsfreiheit und das Selbstbestimmunggsrecht
der Religionsgemeinschaften geht, sind die Analogien allerdings nur
begrenzt: Im Fall des Religionsunterrichts beschrinkt sich die Rolle der
Religionsgemeinschaften auf Mitwirkungsrechte wie die Bestimmung
der Unterrichtsinhalte und die Auswahl der Lehrkrifte; der Unterricht
findet aber als Teil des staatlichen Bildungsauftrags unter staatlicher
Triagerschaft und Gesamtorganisation statt (vgl. Dietrich 2006, 25-32).
Im Fall der Wohlfahrtspflege bedeutet freie Trigerschaft eigene orga-
nisatorische Verantwortung und Unabhingigkeit vom Staat, der nur
eine finanzielle Unterstiitzung gewihrt. In einer Hinsicht kann der
Vergleich jedoch hilfreich sein: Bei der Einfithrung islamischen Reli-
gionsunterrichts haben verschiedene Bundeslinder ein hohes Maf$ an
Flexibilitit und Kreativitit gezeigt — was die muslimischen Ansprech-
partner anbelangt — und etwa Elternvereine oder Beirite anstelle einer
Religionsgemeinschaft anerkannt. Integrationspolitische Belange haben
dazu gefiihre, dass auf die spezielle Situation und Organisationsstruk-
tur der Muslime Riicksicht genommen wurde (vgl. Dietrich 2006,
66—87). Auflerdem kam es sowohl beim islamischen Religionsunter-
richt als auch bei der Einfithrung islamischer Theologie an staatlichen
Universititen in den letzten Jahren zu unerwarteten Dynamiken, die
auch bei der Weiterentwicklung des Wohlfahrtssystems zum Tragen
kommen kénnen.

Wihrend im System der freien Wohlfahrtspflege in Deutschland meist
jegliche staatliche Intervention als Widerspruch zu diesem System ange-
sehen wird (vgl. BAMF 2015, 88), vermischen sich damit aber auch
religions- und integrationspolitische Anliegen. Der Sachverstindigenrat
deutscher Stiftungen fiir Integration und Migration spricht in seinem
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Jahresgutachten 2016 von einem , religionspolitischen Multikulturalis-
mus“ und nennt hier im Sinne einer Gleichstellung (,parity claims®)
explizit auch die ,Etablierung neuer, religiés begriindeter Wohlfahrts-
verbinde® (Sachverstindigenrat deutscher Stiftungen fiir Integration
und Migration 2016, 17). Im weiteren Verlauf des Gutachtens werden
vor allem Bediirfnisse im Bereich der Pflege hervorgehoben (vgl. Sach-
verstindigenrat deutscher Stiftungen fiir Integration und Migration
2016, 1991.). So kann der Staat durch eine Zusammenarbeit mit musli-
mischen Akteuren in Vorleistung gehen und so auch gezielt Misstrauen
in der Gesellschaft abbauen.

Wohlfahrt und Sozialpolitik kénnen als Inklusionsstrategie dienen, um
die Loyalitit bestimmter Bevolkerungsgruppen zu gewinnen (vgl. Kauf-
mann 2003, 31) — so auch hier in Bezug auf Muslime und Flichtlinge.
Im Rahmen der DIK wurde das Thema Wohlfahrt in der Legislatur-
periode 2013 bis 2017 in den Vordergrund geriickt. Ein Positionspapier
der DIK hilt dazu fest:

»Der bereits bestchende Beitrag der Musliminnen und Muslime sowie der isla-
mischen Organisationen am religiosen, kulturellen und gesellschaftlichen Leben
in Deutschland soll stirker anerkannt und die Bezichungen zwischen Staat und
islamischen Organisationen partnerschaftlich weiterentwickelt werden. [...]
Staat und Gesellschaft sind aufgerufen, den Prozess der Etablierung islamischer
freigemeinniitziger Wohlfahrtspflege in Deutschland konstruktiv und partner-
schaftlich zu begleiten. Die islamischen Einrichtungen der Wohlfahrtspflege
sind fiir alle Menschen offen und wirken damit integrierend. Dadurch tragen
sie zum Zusammenhalt der Gesellschaft bei. In diesem Zusammenhang sollte
das bereits geleistete, zumeist ehrenamtliche Engagement islamischer Triger der
Wobhlfahrtspflege, insbesondere der islamischen Gemeinden stirker anerkannt

werden.“ (DIK 2015, 1f.)

Hier findet eine Wiirdigung muslimischer Beitrige als integrativ statt.
Auf dieser Grundlage folgt ein Plidoyer fiir eine stirkere Anerkennung
und Forderung. Obwohl die DIK keine zentrale Zustindigkeit hat und
hier vor allem die Kommunen und Linder betroffen sind, unternimmt
sie den Versuch einer Steuerung. Spezifische Anforderungen, die der
Staat an Triger sozialer Dienste stellt, konnen bei diesen wiederum
Reflexions- und Verinderungsprozesse nach sich ziehen. Dies ist ins-
besondere bei der Bedingung der Adressatenoffenheit staatlich gefor-
derter Angebote der Fall.
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Indem muslimische Akteure in das System der Wohlfahrtspflege ein-
bezogen werden, erfolgt eine gewisse Lenkung und Verpflichtung auf
dieses System ,,als Partner des Staates in der gemeinsamen Absicherung
hilfebediirftiger Menschen und damit nicht zuletzt auch als Hiiter des
Sozialstaates“ (Griep/Renn 2011, 49). So kommt es zu einer Professiona-
lisierung und Einbindung von vorhandenem Potenzial und zu Engage-
ment in bestehenden Netzwerken und Strukturen. Indem muslimische
Organisationen als soziale Akteure in Erscheinung treten, findet eine
Konflikttransformation und Umdeutung statt. Vielfach machen Muslime
Exklusionserfahrungen, die wiederum als Folie zur Deutung bestimmter
Erfahrungen dienen. Eine Einbindung muslimischer Organisationen
kann dem gezielt entgegenarbeiten. Damit erweist sich der Wohlfahrts-
staat als flexibel im Hinblick auf neue gesellschaftliche Problemlagen.

5  Perspektive: Ein religionssensibles
und plurales Wohlfahrtssystem

Der Blick auf verschiedene soziale Aktivititen und Projekte zeigt, welche
eigenen Ressourcen Muslime mobilisieren kénnen. Es gibt Bereiche, in
denen muslimische Triger sogar ganz spezifisch gefragt sind. So geht es
auch darum, gezielt religiose Ressourcen und Kompetenzen zu mobilisie-
ren — beispielsweise fiir soziale Beratung in Bezug auf den Umgang mit
Radikalisierung oder religionsbezogenen Konflikten. Anhand der musli-
mischen Akteure wird die Ambivalenz von Selbsthilfe deutlich. Einer-
seits handelt es sich um positive Krifte, die Freiriume nutzen kénnen,
um unterschiedliche — nicht immer im Trend liegende — Verkniipfungen
von religidsen und sozialen Profilen zu erproben. Andererseits verweist
Selbsthilfe kritisch auf die Grenzen der Reichweite bestehender Ange-
bote. Sie sollte ,kein Substitut, sondern eine Erweiterung wohlfahrts-
staatlicher Arrangements (Butterwegge 2001, 169) bilden. Der Schritt
muslimischer Akteure hin zur Freien Wohlfahrtspflege ist bislang erst
in Ansitzen erfolgt und wurde besonders mit staatlich geférderten Pro-
jekten der Fliichtlingshilfe vollzogen. Angesichts der zentralen Rolle der
Erfahrung in einem bestimmten Kontext (vgl. Joas 2011, 251) kommt es
auch hier entscheidend auf Interaktionen mit dem Staat und anderen
Wohlfahrtsverbinden an.

Aufgrund seiner spezifischen Genese und Ausgestaltung bietet das religions-
sensible deutsche Wohlfahrtssystem einzigartige Ausgangsbedingungen fiir
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die Einbindung muslimischer Akteure. Damit sind allenfalls noch der
niederldndische und der sterreichische Wohlfahrtsstaat vergleichbar, wo
allerdings die Einbeziechung der Muslime bisher nur ansatzweise erfolgt
ist (vgl. Hoyer 2016; Sengers/Noordgraaf 2013, 263). Im Wohlfahrtsplura-
lismus ist eine Offnung fiir neue Triger angelegt, weshalb Schritte hin zu
einem muslimischen Wohlfahrtsverband folgerichtig sind. Entsprechend
der vielfiltigen Organisationsstruktur der Muslime in Deutschland wird
ein Einheitsverband nur schwer zu realisieren sein. Ein Teil der musli-
mischen Akteure kann weiterhin im Parititischen Wohlfahrtsverband
organisiert sein; daneben kénnen zunichst auf lokaler oder regionaler
Ebene mehrere eigene muslimische Wohlfahrtsverbinde entstehen, die
dann eine dem innermuslimischen Pluralismus entsprechende foderale
Dachstruktur bilden kénnen (vgl. von Wensierski 2016, 540). Zu starke
Einheitserwartungen bringen die Gefahr mit sich, schopferische Krifte
zu bremsen. Wie der Vergleich mit der Einfithrung von islamischem
Religionsunterricht zeigt, sind zunichst Ubergangslésungen und ein
schrittweises Vorgehen gefragt.

Auch wenn es hier in den nichsten Jahren zu weiteren Entwicklungen
kommen wird, werden sich diese von bestehenden Profilen unterscheiden.
In Kombination mit Integrationsdiskursen werden neue Profile im Bereich
des Sozialen entstehen, die weiterhin den Charakter einer staatlich gefor-
derten Selbsthilfe mit Ubergingen in den Raum der Gesellschaft aufweisen
konnen. Muslimische Akteure im Wohlfahrtsstaat werden somit zunichst
~Bewegungsorganisation“ in einem ganz speziellen Sinne sein. Ihre Ver-
mittlungstitigkeit ,,zwischen Erfahrungen des Unrechts, Leids und sozialer
Ausgrenzung im privaten Alltag in eine diskursive Offentlichkeit hinein®
(Gabriel 2007, 185f.) erfolgt in Bezug auf spezifische Zielgruppen und
Aufgabenstellungen. Die damit verbundenen Selbsthilfepotenziale konnen
fiir die Wohlfahrtsproduktion genutzt, gelenkt, gezielt geférdert und aus-
geweitet werden, ohne Potenziale der Eigenverantwortung zu ersticken.
Das hier untersuchte Feld bildet schliefllich auch einen kritischen Spiegel
auf das bestehende Wohlfahrtssystem: Mit den muslimischen Akteuren
riickt verstirkt wieder ins Bewusstsein, wie sehr Wohlfahrtsverbinde zu
halbstaatlichen Organisationen geworden sind und wie wichtig es ist, vor
diesem Hintergrund den Blick auf neue zivilgesellschaftliche Dynamiken
nicht zu vernachlissigen. So sollte Selbsthilfe nicht als Substitut fiir einen
Ausfall staatlicher Verantwortung instrumentalisiert werden. Sehr wohl
kann sie sich aber als eine Ressource erweisen, die auch das Feld Freier

Wohlfahrtspflege nihrt und belebt.
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