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Ibrahim Aslandur

Koranische Deutung im Format sozialer
Medien

Religiose Autoritat und religionspadagogische Perspektiven am Beispiel Hannah Hansen

Abstract

Dieser Beitrag untersucht koranbezogene Deutungspraktiken deutschsprachiger
Muslim-Influencer:innen am Beispiel ausgewahlter Instagram-Beitrage von Han-
nah Hansen. Auf Grundlage der Digital-Religion-Forschung und einer qualita-
tiv-hermeneutischen, multimodal sensibilisierten Analyse wird gefragt, wie religi-
ose Autoritat, koranische Deutung und lebensweltliche Orientierung im Format
sozialer Medien kommuniziert werden. Die Analyse zeigt, dass koranische
Beziige in den untersuchten Beitragen vor allem verdichtet, personalisiert und
moralisch-praktisch vermittelt werden. Dadurch entstehen emotional anschluss-
fahige Sinnangebote, die religiose Orientierung ermdglichen, zugleich aber exe-
getische Komplexitat nur begrenzt abbilden. AbschlieRend werden religionspad-
agogische Implikationen fiir theologische Medienbildung, hermeneutische
Urteilskompetenz und den Umgang mit digital vermittelter religioser Autoritat
diskutiert.
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Ibrahim Aslandur

Qur'anic Interpretation in Social Media
Formats

Religious Authority and Religious Education Perspectives — A Case Study of Hannah Hansen

Abstract

This article examines Qur'an-related interpretive practices among German-spea-
king Muslim influencers, focusing on selected Instagram posts by Hannah Han-
sen. Drawing on digital religion studies and a qualitatively hermeneutic, multimo-
dally informed analysis, it explores how religious authority, Qur'anic interpreta-
tion, and everyday religious orientation are communicated in social media for-
mats. The analysis shows that Qur'anic references in the selected posts are
mainly conveyed in condensed, personalized, and morally practical ways. These
forms of communication create emotionally accessible religious meaning, while
representing exegetical complexity only to a limited extent. The article conclu-
des by discussing implications for theological media education, hermeneutical
judgment, and critical engagement with digitally mediated religious authority.
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Der Zugang zu religiosem Wissen hat sich im Zuge der Digitalisierung tiefgrei-
fend verandert. Was friiher vor allem an Moscheen, Bildungseinrichtungen oder
an den Kreis religios autorisierter Gelehrter gebunden war, ist heute {iber digitale
Medien jederzeit verfligbar. Plattformen wie Instagram und TikTok fungieren
zunehmend als Raume religioser Kommunikation, in denen religiose Inhalte nicht
nur verbreitet, sondern auch kommentiert, angeeignet und ausgehandelt wer-
den." Solche Aushandlungsprozesse religiéser Bedeutung sind zwar kein neues
Phanomen, erhalten durch die Partizipations- und Vernetzungslogiken sozialer
Medien jedoch eine neue Reichweite und Dynamik.2

Die Forschung zu Digital Religion weist darauf hin, dass digitale Medien traditi-
onelle Formen religidser Autoritat nicht einfach ersetzen, sondern transformie-
ren und erg"einzen.3 In diesem Zusammenhang verschieben sich die Kriterien
religioser Wirksamkeit teilweise von institutioneller Legitimation und theologi-
scher Qualifikation hin zu Sichtbarkeit, Authentizitat, Vernetzung und medialer
Prasenz.*

Gerade unter jungen Muslim:innen gewinnen religiose Content-Creator.innen
auf sozialen Medien zunehmend an Bedeutung. Influenceriinnen iben durch
ihre Aktivitaten in digitalen Netzwerken auf Einstellungen, Wahrnehmungen und
Verhaltensweisen ihrer Follower Einfluss aus. > lhre Glaubwiirdigkeit speist sich
dabei haufig aus einem Zusammenspiel von wahrgenommener Expertise,
Authentizitat, regelmaRiger Interaktion und dem Aufbau parasozialer Beziehun-
gen zu ihrem Publikum.®

Innerhalb dieses breiten Spektrums werden in jiingeren Forschungszusammen-
hangen teilweise sogenannte Sinnfluencer:innen unterschieden. Darunter werden
Akteur:innen verstanden, die ihre Reichweite nutzen, um gesellschaftliche, ethi-
sche, spirituelle oder weltanschauliche Orientierungsangebote zu vermitteln und
ihre Follower:innen zur Auseinandersetzung mit Fragen von Sinn, Verantwortung
und Lebensfiihrung anzuregen.” So bezeichnet der Begriff weniger eine klar

Vgl.
Vgl.

Sarikaya, Biisra F. (2024) 91-93.

Mend|, Hans / Lamberty, Alexandra / Sitzberger, Rudolf (2023) 71-73; Andok, Ménika (2024) 9, 13.
Vgl. Campbell, Heidi A. (2012) 2-4.

Vgl. Sarikaya, Busra F. (2024) 93-97.

Vgl. ebd.

Vgl. Bunt, Gary R. (2018) 6-18.

Vgl. Mend|, Hans / Lamberty, Alexandra / Sitzberger, Rudolf (2023) 75-77.
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abgrenzbare Kategorie als vielmehr einen spezifischen kommunikativen Schwer-
punkt.

In diesem Sinne bringen digitale Medien neue Formen religioser Autorisierung
hervor, ohne traditionelle religiose Autoritaten vollstandig zu ersetzen.® Vielmehr
entstehen Konstellationen, in denen unterschiedliche Quellen religioser Glaub-
wiirdigkeit miteinander verschrankt werden. Religiose Deutungen gewinnen ihre
Legitimitat nicht ausschlieBlich durch institutionelle Einbindung oder formale
theologische Ausbildung, sondern ebenso durch personliche Glaubenszeug-
nisse, narrative Authentizitat, digitale Sichtbarkeit und die Fahigkeit, religiose
Inhalte lebensweltnah zu kommunizieren. Religiose Autoritat versteht sich in
sozialen Medien daher als relationaler Prozess. Sie entsteht im Zusammenspiel
von Selbstprasentation, 6ffentlicher Sichtbarkeit und der Anerkennung durch
die jeweilige digitale Gemeinschaft.’

Der beschriebene Wandel ist nicht allein medienkultureller Natur, sondern
zugleich eine theologische und religionspadagogische Herausforderung. In digi-
talen Kommunikationsraumen entstehen neue Formen religioser Sinnbildung, in
denen koranische Beziige, personliche Erfahrungen und digitale Kommunikati-
onslogiken zusammenwirken. Ein besonders aufschlussreiches Beispiel hierfiir
bieten deutschsprachige Muslim-Sinnfluencer:innen, die religiose Themen {iber
soziale Medien einem breiten Publikum vermitteln.'®

Der vorliegende Beitrag untersucht exemplarisch die Koraninterpretationen und
Sinnnarrative der Influencerin Hannah Hansen, deren Online-Auftritte auf Ins-
tagram und TikTok ein grofRes Publikum ansprechen. Im Mittelpunkt steht die
Frage, wie digitale Laienexeget:innen religiose Deutungsmacht und Sinn im
Medium sozialer Netzwerke konstruieren und welche Konsequenzen diese Kom-
munikationsformen fiir gegenwartige islamische Deutungsprozesse haben. Das
Erkenntnisinteresse der Studie ist zweistufig angelegt. Im Zentrum steht
zunachst die Analyse der Frage, wie koranische Bedeutungen im Kontext sozia-
ler Medien kommuniziert, legitimiert und fiir gegenwartige Lebenswelten
anschlussfahig gemacht werden. Besonderes Augenmerk gilt den rhetorischen,
narrativen und performativen Strategien religidser Sinnstiftung. Diese Fokussie-
rung kniipft an Forschungsansatze zu Digital Storytelling und digitaler Religions-
kommunikation an, die zeigen, dass religiose Deutungen in sozialen Medien
nicht allein Giber argumentative Gehalte, sondern ebenso tiber narrative Rahmun-

Vgl. Campbell, Heidi A. (2012) 6-7.
Vgl. Slama, Martin / Barendregt, Bart (2018) 29-31.
Vgl. Mend|, Hans / Lamberty, Alexandra / Sitzberger, Rudolf (2023) 71; 75-76.
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gen, Formen der Selbstinszenierung und emotionale Anrufungsstrukturen ver-
mittelt werden.""

Auf Grundlage dieser Analyse werden anschlieend die religionspadagogischen
Implikationen der Befunde diskutiert.

Methodisch folgt die Untersuchung dem Design einer qualitativ-hermeneuti-
schen Fallstudie. Ziel ist nicht die statistische Generalisierung, sondern die
rekonstruktive Analyse eines exemplarischen Falls, an dem sich gegenwartige
Formen koranbezogener Sinnstiftung und religioser Autorisierung in sozialen
Medien nachvollziehen lassen. Analysiert wurden fiinf ausgewahlte, 6ffentlich
zugangliche Videobeitrage ihres Instagram-Accounts (@hannahansenofficial),
die explizite Bezilige zum Koran, zu religioser Lebensfiihrung oder zu Fragen isla-
mischer Frommigkeit aufweisen. Die Auswahl der Beitrage erfolgte theoriegelei-
tet nach den Prinzipien des theoretischen Samplings. Beriicksichtigt wurden
ausschlieBlich Beitrage, die einen expliziten Bezug zum Koran, zu religidser
Lebensflihrung oder zu Fragen islamischer Frommigkeit aufweisen und zugleich
Aussagen Uber religiose Sinnstiftung oder Autorisierung ermaglichen.

Die Analyse orientiert sich an Verfahren der qualitativen Inhaltsanalyseu, wird
jedoch durch Perspektiven multimodaler Social-Media-Forschung erweitert. Da
religiose Kommunikation auf Plattformen wie Instagram nicht ausschlieBlich
sprachlich erfolgt, sondern wesentlich durch das Zusammenspiel von Sprache,
Bild, Korpersprache, Kleidung, Inszenierung,, Emotionalisierung und Plattformas-
thetik gepragt wird, wurden die Beitrage als multimodale Kommunikationser-
eignisse betrachtet.'>

Auf Grundlage der Forschungsfrage und des theoretischen Rahmens wurden
vier deduktive Analysekategorien entwickelt: Erstens wurden koranbezogene
Deutungsmuster rekonstruiert, insbesondere die Auswahl, Kontextualisierung
und Akzentuierung koranischer Beziige. Zweitens wurden rhetorische Strategien
religioser Sinnstiftung analysiert, etwa direkte Ansprachen, Appelle, Kontrastie-
rungen und moralische Rahmungen. Drittens wurden visuelle und performative
Formenreligioser Autorisierung beriicksichtigt, darunter Kleidung, Kérpersprache
und Selbstprasentation. Viertens wurden emotionale und identitatsbezogene
Anrufungsstrukturen untersucht, insbesondere die Herstellung von Nahe,
Zugehorigkeit, Hoffnung und religioser Selbstvergewisserung.

Vgl. Albrecht, Christian (2025) 211-216.
Vgl. Mayring, Philipp / Fenzl, Thomas (2019) 633-648.
Vgl. Schreiber, Maria / Kramer, Michaela (2016) 81-82; 87—88; Mayrhofer, Florian (2021) 251-271.
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Um die Spezifika der koranbezogenen Deutungen sichtbar zu machen, wurden
die identifizierten Interpretationsmuster auch mit ausgewahlten klassischen
exegetischen Positionen — insbesondere bei at-Tabar, al-Qurtubr, Ibn al-Gawzi
und Fahr ad-Din ar-Razi — kontrastiert. Ziel dieses Vergleichs ist nicht die Bewer-
tung der Beitrdge im Sinne einer normativen Hierarchisierung, sondern die
Rekonstruktion jener Akzentverschiebungen, Vereinfachungen und Neuakzentu-
ierungen, die sich ergeben, wenn koranische Inhalte im Format sozialer Medien
kommuniziert werden.

Da ausschlieBlich offentlich zugangliche Inhalte analysiert wurden und keine
Interaktion mit der Content-Creatorin oder ihren Follower.innen stattfand, wurde
auf die Einholung eines gesonderten Einverstandnisses verzichtet. Die Untersu-
chung folgt den in der digitalen Sozial- und Medienforschung etablierten ethi-
schen Standards zum Umgang mit 6ffentlich zuganglichem Online-Material.

Religioses Lernen ist heute kaum noch an Institutionen gebunden; es findet
zunehmend in digitalen Raumen statt, in denen religiose Themen individuell
angeeignet, kommentiert und emotional geteilt werden.'* Diese Entwicklung
schafft neue Formen religioser Offentlichkeit, in denen Wissen nicht nur vermit-
telt, sondern partizipativ erzeugt wird. So stellen digitale Medien nicht lediglich
neue Verbreitungskanale fiir Religion dar, sondern eigenstandige Raume religi-
oser Praxis, Kommunikation und Autorisierung.15

Religiose Deutungen werden dabei nicht nur konsumiert, sondern durch Kom-
mentare, Reaktionen, Weiterverbreitung und digitale Gemeinschaftsbildung aktiv
mitgestaltet.16

Indes ermdglichen sie eine bis dahin nicht gekannte Reichweite religioser Kom-
munikation. Texte, Vortrage und Diskurse sind orts- und zeitunabhangig verfiig-
bar und er6ffnen neue Moglichkeiten selbstgesteuerten Lernens, transnationaler
Vernetzung und religioser Partizipation.'’ Zugleich entstehen neue Herausforde-
rungen hinsichtlich der Verlasslichkeit, Kontextualisierung und theologischen
Tiefe religioser Inhalte. Die Forschung zu Digital Religion weist darauf hin, dass
sich unter den Bedingungen digitaler Kommunikation auch die Mechanismen
religioser Autorisierung verandern. Neben institutioneller Legitimation gewinnen

Vgl. Sarikaya, Bugra F. (2024) 92.

Vgl. Hoover, Stewart M. (2025) 60; Campbell, Heidi A. (2012) 11-18.
Vgl. Andok, Ménika (2024) 7; Albrecht, Christian (2024) 216-220.
Vgl. Konuk, Hiimeyra (2024) 172-175.
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Faktoren wie digitale Sichtbarkeit, narrative Authentizitat, kommunikative Reso-
nanz und die Fahigkeit zur Herstellung personlicher Nahe an Bedeutung.18

In diesem Zusammenhang kann man von einer Popularisierung religioser Kom-
munikation sprechen. Gemeint ist damit nicht eine Zunahme von Religiositat als
solcher, sondern die Ubersetzung religidser Inhalte in die Kommunikationslogi-
ken popularer Medienformate, in denen personliche Erfahrungen, narrative Ver-
dichtung, visuelle Inszenierung und emotionale Ansprache eine zentrale Rolle
spielen.19 Dies eroffnet neue Maglichkeiten religioser Teilhabe, da religiose
Inhalte niedrigschwellig, interaktiv und ortsunabhangig zuganglich werden. Ins-
besondere fiir junge Muslim:innen, deren religiose Sozialisation zunehmend
auch durch digitale Medien gepragt ist, entstehen dadurch zusatzliche Raume
religioser Orientierung und Vergemeinschaftung.20

Damit verandert sich auch das Verstandnis religioser Autoritat. Neben die
gelehrten Stimmen der ‘ulama’ (dt. Religionsgelehrte) treten zunehmend digi-
tale Akteur:innen, deren Glaubwiirdigkeit nicht ausschlieBlich auf theologischer
Expertise oder institutioneller Legitimation beruht. Vielmehr gewinnen personli-
che Erfahrungsberichte, wahrgenommene Authentizitat, kommunikative Nah-
barkeit und digitale Sichtbarkeit an Bedeutung.21

Eine wichtige Rolle spielen dabei parasoziale Beziehungen, also einseitige,
jedoch subjektiv als personlich empfundene Bindungen zwischen Rezipienten
und Medienakteur:innen.?? Durch regelmafige Einblicke in den Alltag, personli-
che Glaubenszeugnisse und die direkte Ansprache ihrer Follower:innen erzeugen
religiose Influencer:innen haufig ein Gefiihl von Nahe und Vertrautheit, das ihre
Glaubwiirdigkeit und ihren Einfluss starken kann.?3

Fir die Islamische Theologie und Religionspadagogik liegt darin eine besondere
Chance. Sie kann die ,Kultur der Digitalitéit“24 als Erweiterung ihres Erkenntnis-
und Wirkungsraums verstehen: als Mdglichkeit, theologische Diskurse in Echt-
zeit zu kommunizieren, neue Formen religioser Partizipation zu fordern und die
Pluralitat islamischer Deutungen sichtbar zu machen.

Vgl. Andok, Ménika (2024) 4-9, 13; Campbell, Heidi A. (2021) 154-169.
Vgl. Hoover, Steward M. (2025) 105-136.

Vgl. Binici, Erkan (2025) 100-107.

Vgl. Andok, Mdnika (2024) 5.

Vgl. Horton, Donald / Wohl, Richard R. (1956) 215-229.

Vgl. Seeger, Christof / Kost, Julia F. (2020) 100-107.

Stalder, Felix (2016).
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Zugleich wachst fir die Islamische Theologie und Religionspadagogik die Auf-
gabe, digitale Kommunikationsformen kritisch zu reflektieren. Dies ergibt sich
daraus, dass religiose Deutungen in digitalen Raumen zunehmend aulerhalb
klassischer institutioneller Kontexte entstehen und dort neue Formen religidser
Autorisierung hervorbringen.25 So schreibt Andok: ,(...) the creation of common
meanings and the acquisition of meaning-giving patterns will no longer take
place primarily in family and religious communities, but on online pIatforms.“26

Die Herausforderung besteht dabei nicht in der Emotionalitat religioser Kom-
munikation als solcher, da religiose Traditionen stets auch von affektiven, nar-
rativen und existenziellen Zugangen gepragt waren. Kritisch zu reflektieren sind
vielmehr jene Kommunikationsformen, in denen emotionale Resonanz, algorith-
mische Sichtbarkeit oder personliche Authentizitat die differenzierte Auseinan-
dersetzung mit theologischen Inhalten tiberlagern oder verkiirzen konnen.

Fiir eine zukunftsorientierte Islamische Theologie ergibt sich daraus die Auf-
gabe, digitale Raume nicht lediglich als Verbreitungskanale religioser Inhalte zu
verstehen, sondern als eigenstandige Orte religioser Kommunikation und
Sinnstiftung. Sie ist daher gefordert, digitale Formen religioser Vermittlung wis-
senschaftlich zu analysieren, kritisch zu begleiten und zugleich konstruktiv mit-
zugestalten. Dies schliel3t die Férderung theologischer Urteilskompetenz ebenso
ein wie die Entwicklung reflektierter Formen digitaler Religionskommunikation
und Medienbildung.

In ebendiesen digitalen Kommunikationsraumen wird der Koran zunehmend
auch in audiovisuellen Formaten rezipiert und vermittelt. Dabei ist zu beriicksich-
tigen, dass soziale Plattformen unterschiedliche Kommunikations- und Inszenie-
rungslogiken aufweisen. Wahrend Instagram starker durch visuelle Selbstrepra-
sentation, Community-Bildung und kuratierte Formen der Selbstdarstellung
gepragt ist, begiinstigt TikTok insbesondere kurzformatige, algorithmisch distri-
buierte und performativ ausgerichtete Kommunikationsformen.?’ Religiose
Inhalte werden dadurch nicht lediglich auf unterschiedlichen Plattformen ver-
breitet, sondern jeweils in plattformspezifischen Formaten gestaltet und wahrge-
nommen.

Vgl. Campbell, Heidi A. (2021) 190-193.
Andok, Ménika (2024) 3.
Vgl. Schreiber, Maria / Kramer, Michaela (2016) 81-83; 89—100; Albrecht, Christian (2025) 211-220.
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Vor diesem Hintergrund entstehen neben klassischen Formen koranischer Exe-
gese zunehmend mediale Praktiken religioser Sinnstiftung, in denen Erzadhlen,
Zeigen, personliche Erfahrungen und audiovisuelle Inszenierungen eine zentrale
Rolle spielen. Die klassische Tafsir-Tradition, die insbesondere auf philologische
Prazision, historische Kontextualisierung und argumentative Koharenz ausge-
richtet ist,”® wird dadurch nicht ersetzt, sondern durch weitere Formen religio-
ser Kommunikation erganzt. 29

Am Beispiel der deutschsprachigen Influencerin Hannah Hansen lasst sich
exemplarisch nachvollziehen, wie digitale Akteur:innen den Koran als Quelle reli-
gioser Sinnstiftung und moralischer Orientierung inszenieren. Hansen, die auf
Instagram unter dem Namen @hannahansenofficial auftritt, nutzt in ihren Beitra-
gen religiose Sprache, um moralische Botschaften mit emotionaler Intensitat zu
verbinden. lhre Kurzvideos zeichnen sich durch eine Mischung aus personlicher
Erzahlung, rhetorischem Appell und asthetischer Inszenierung aus. Dadurch wird
der Koran nicht in erster Linie kommentiert, sondern in gegenwartige Erfahrungs-
raume Uberfiihrt — als Medium der Ermahnung, Identifikation und Resonanz. Fiir
die Analyse wurden flinf Videobeitrage aus dem Zeitraum Februar 2025 ausge-
wihlt.>? Die Auswahl der Videobeitrage orientierte sich an der Forschungsfrage
und erfolgte nach den im Methodenteil dargelegten Kriterien. Ziel war nicht sta-
tistische Reprasentativitat, sondern die exemplarische Rekonstruktion charakte-
ristischer Deutungsmuster und Kommunikationsstrategien.

In einem veroffentlichten Instagram-Reel fragt sie ihre Zuschauer:innen:

+Wie ergeben wir uns richtig und aufrichtig? Indem wir Allah Ta'ala [dt. der Erha-
bene] an allererste Stelle setzen — das ist unwiderruflich. Da kann kommen, wer
will: die Politik, die Menschen — Allah Subhanahu wa Ta ‘ala [dt. Preis sei lhm, der
Erhabene] steht an erster Stelle. Wir wissen das, Schwester, aber verinnerlichen
wir das auch?*3'

Dieses Zitat verdeutlicht Hansens rhetorischen Stil: ein emotionaler Appell, der
Identifikation und Autoritat zugleich erzeugt. Die dichotome Struktur — Gott ver-
sus materielle Welt — fungiert als hermeneutisches Grundmuster, das religiose
Loyalitat in einer polarisierten Welt verortet.

Vgl. Aslandur, Ibrahim (2025) 15-16.
Vgl. Andok, Ménika (2024) 9-10; 13.
Vgl. Hansen (2025a-¢).

Hansen (2025a).
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In einem weiteren Beitrag kritisiert sie ,die Gelehrten unserer Zeit", die ,reden,
ohne zu handeln“3?, und stellt die Frommigkeit der Salaf*? als moralischen Kont-
rast dar:

.Viele Worte, wenig Taten. Wohingegen damals die Salaf viel mehr praktizierten,
als sie redeten. [...] Wenn wir nicht vorsichtig sind und nicht praktizieren — wehe
am Yawm al-Qiyama [Tag der Auferstehung].">*

Diese Aussagen offenbaren die selektive Struktur ihrer Koranhermeneutik. Han-
sen interpretiert den Koran besonders durch die Linse moralischer Disziplin und
Handlungsaufforderung. Der Glaube wird als Pflicht zur sichtbaren Tat verstan-
den und damit auf eine Ethik des Handelns statt auf eine Ethik der inneren
Erkenntnis ausgerichtet. Spirituelle Dimensionen wie niyya (dt. Absicht) oder
ihsan (dt. innere Vervollkommnung) bleiben in dieser Deutung weitgehend unbe-
riicksichtigt.

In ihrer Auslegung des Koranverses Inna alladhina qald rabbuna llahu thumma
istagamd — ,Diejenigen, die sagen: Unser Herr ist Gott, und sich dann aufrichtig
verhalten (...)" (Koran, 41:30) — versteht Hansen den Vers vor allem als Mahnung
zu auBerer Rechtschaffenheit und gesetzestreuer Praxis. So kommentiert sie:
+Worte schon und gut, aber die Taten sind mit nichts zu ersetzen”.> Klassische
Exegeten wie Ibn al-Gawzi, al-Qurtubr, at-TabarT und Fahr ad-Din ar-Razi deuten
istigama (dt. Aufrichtigkeit) hingegen umfassender: als Beharrlichkeit im Glau-
ben, in Rede und Tat, verbunden mit spiritueller Reifung und innerer Aufrichtig-
keit.>® In der exegetischen Tradition wird die Mehrdimensionalitat der Aufforde-
rung istagamdi (dt. seid aufrichtig) hervorgehoben und als Ausdruck bestandiger
Treue zu Gott in Denken, Handeln und Fihlen verstanden. Hansen hingegen
reduziert diese Vielschichtigkeit auf moralische Pflichterfiillung und appellative
Rhetorik.

Hansens religiose Rede entfaltet ihre Wirkung nicht allein durch den Inhalt, son-
dern durch ihre visuelle und auditive Inszenierung. In ihren Videos tritt sie in

Hansen (2025b).

Der Begriff Salaf meint die ,frommen Altvorderen” der islamischen Friihzeit, insbesondere die ersten drei Generationen nach
dem Propheten Muhammad (die Generationen der Gefahrten, ihrer Nachfolger und der Nachfolger der Nachfolger). In der
islamischen Tradition gelten sie als Vorbilder fiir Glauben, Moral und Praxis und werden in unterschiedlichen theologischen
Richtungen — insbesondere im Salafismus — als MaRstab urspriinglicher Frommigkeit verstanden.

Hansen (2025b)
Hansen (2025b)
Vgl. Nasr, Seyyed Hossein / Dagli, Caner K. / Dakake, Maria Massi / Lumbard, Joseph E. B. / Rustom, Mohammed (2015) 2142.
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schlichter, religios konnotierter Kleidung auf — meist mit Khimar und Abaya —,
spricht ruhig und eindringlich und kombiniert arabische Sprachfragmente mit
emotionalen Betonungen.37 Diese Asthetik erzeugt eine charismatische Prasenz,
die Glaubwiirdigkeit ausstrahlt, ohne sich explizit auf gelehrte Autoritaten zu
berufen.

In mehreren Reels thematisiert Hansen Fragen von Geduld, Leid und gottlicher
PrUfung.38

Die Beitrage prasentieren religiose Herausforderungen nicht primar als Gegen-
stand theologischer Reflexion, sondern als personlich erfahrbare Glaubenspra-
xis. Leiden ist dabei als Priifung, die spirituelle Reifung ermdglicht und die Bezie-
hung zu Gott vertiefen kann.

,Das Diesseits ist das Gefangnis fiir den Glaubigen und das Paradies fiir den
Unglaubigen. Fiir den Kaafir [Unglaubigen].**®

Fir die Uberzeugungskraft dieser Beitrdge ist jedoch nicht allein ihr inhaltliches
Argument entscheidend. Vielmehr wird die religiose Botschaft durch spezifische
Formen audiovisueller Inszenierung vermittelt. Hansen spricht ihre Zuschauer:in-
nen in direkter Ansprache an, verwendet eine emotional gepragte Sprache und
prasentiert sich in Nahaufnahmen als personlich Betroffene und Glaubende. Die
Verbindung von personlichem Glaubenszeugnis, visueller Prasenz und emotio-
naler Ansprache kann dabei den Eindruck von Authentizitat und Nahbarkeit
erzeugen. Religiose Deutungen erscheinen dadurch als lebensweltlich erprobte
Erfahrungen.

Die Autoritat der Sprecherin entsteht somit nicht ausschlief3lich durch den Ver-
weis auf religiose Quellen, sondern ebenso durch performative Formen religioser
Autorisierung. Die Inszenierung ihrer Pilgerfahrt fungiert dabei wohl als sichtba-
rer Ausdruck gelebter Frommigkeit und starkt ihre Glaubwiirdigkeit als religiose
Deutungsinstanz.40 In Ubereinstimmung mit Beobachtungen der Forschung zu
Digital Religion und Influencer-Kommunikation werden religiose Aussagen iiber
personliche Glaubwiirdigkeit, Identifikationsangebote und Authentizitatszu-
schreibungen vermittelt und Iegitimiert.41 Die Beitrage lassen sich daher als Bei-

Hansen (2025a—e).

Hansen (2025c; 2025d).

Hansen (2025a).

Hansen (2025a).

Vgl. Campbell, Heidi A. (2021) 55-72.
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spiele einer Form religioser Kommunikation verstehen, in der koranische Sinnan-
gebote und performative Selbstinszenierung eng miteinander verschrankt sind.

Die performative Struktur dieser Hermeneutik ist dabei zentral: Der Glaube wird
verkorpert, nicht nur ausgesprochen. Hansen tritt nicht als Lehrende auf, son-
dern als glaubende Person, die ihre eigene religiose Erfahrung offentlich teilt. In
dieser Kombination aus personlicher Authentizitat, emotionaler Sprache und
visueller Prasenz entsteht eine neue Form affektiver Autoritat. Sie griindet nicht
auf Wissen, sondern auf erlebter Uberzeugung.

2Wollt ihr denn nicht horen. Wollt ihr denn nicht sehen, wollt ihr nicht?* [cut] ,Wie
Homosexualitat, wir haben das Nachahmen der Frauen. Frauen wollen Manner
sein. Manner wollen Frauen sein. Wir haben es in jeder Zeitung, ist es so. Wir
haben Zina [Unzucht] tiberall. Die Zina breitet sich aus. Sie wird gefordert, sie
wird gepusht. Wir haben Alkohol. Wir haben Verantwortung, die die ungeeigne-
ten libernehmen — sehen wir mal in Richtung Politik und co. (...)“42

Hansens religiose Kommunikation ist stark von einer moralisch-dualistischen
Weltsicht gepragt. Die Gegenwart erscheint als Ort der Versuchung und des
moralischen Verfalls, wahrend die Vergangenheit der Salaf als Ideal reiner From-
migkeit gezeichnet wird. Diese heilsgeschichtliche Struktur, die sich in mehreren
Videos wiederholt*?, stellt das Diesseits als Raum der Priifung und das Jenseits
als Ziel gottlicher Belohnung dar.

,Sind wir auf der Hut vor einem Leben voller Freude, aber ohne Segen.
Wo hingegen vielleicht ein Leben voller Not und voller Anstrengung das ewige
Leben bedeuten kann."**

Der Riickgriff auf weibliche Vorbilder wie Nusayba bint Ka'b zeigt, wie histori-
sche Narrative in gegenwartige Identitatsdiskurse tibersetzt werden.

.Die Schwierigkeiten sind da, ja, sie sind real. Dann sind wir eben ein bisschen
wie Nusayba, dann sind wir die Kriegerin, die so oft in den Dschihad zog. Wir
haben jeden Tag den Dschihad hier. Wir haben jeden Tag das Abmiihen." [Erzahlt
Uber eine beleidigende Geste auf der Stralle.] ,Ich habe nichts gemacht. Ich war

Hansen (2025d).
Hansen (2025b, 2025d).
Hansen (2025d).
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nur da. Und dann habe ich gemerkt: Ah! Ich trage Khimar. Ah! Sie hat ein Prob-
lem mit mir. Alhamdulillah.**>

Hansen spricht von sich und ihren Follower.innen als ,Kriegerinnen des All-
tags“46. Dies kann als ein Ausdruck religiosen Empowerments gedeutet werden,
der gleichzeitig das Selbstbild weiblicher Tugendhaftigkeit betont. Theologisch
konnte dies jedoch zu einer Reduktion der koranischen Mehrdeutigkeit flihren:
die Welt wird ausschlieBlich als moralisches Priifungsfeld gedeutet, nicht als
Raum kreativer Verantwortung (vgl. Koran, 2:201; 28:77).

Die Analyse der Beitrage zeigt, dass sich koranische Beziige bei Hannah Hansen
haufig mit emotionalen und lebensweltlichen Deutungsangeboten verbinden.
Religiose Aussagen werden dabei nicht primar in Form theologischer Argumen-
tationen entfaltet, sondern lber personliche Erfahrungen, moralische Orientie-
rung und affektive Anrufungen vermittelt. Der Koran ist dabei nicht Gegenstand
systematischer Auslegung denn als Ressource individueller Sinnstiftung und
religioser Selbstvergewisserung.

+Es ist nicht immer leicht hier in Deutschland. Als Muslima , mit Hijab , ob als
konvertierte Schwester, oder geborene Muslima. Es ist ein Dschihad! Aber sind
wir uns dessen bewusst, je schwerer und miihevoller der Weg, desto grofRer die
Belohnung inscha Allah."4’

Auch die Reaktionen der Follower:innen deuten darauf hin, dass diese Form reli-
gioser Kommunikation als personlich anschlussfahig wahrgenommen wird.
Kommentare wie ,Ich brauchte das genau heute" oder ,Du gibst mir Hoffnung,
Schwester**® verweisen darauf, dass die Beitrage vielfach als Unterstiitzung bei
der Deutung eigener Lebenssituationen rezipiert werden.

Die Analyse legt nahe, dass die Uberzeugungskraft der Beitrage nicht allein aus
den zitierten religiosen Quellen resultiert. Vielmehr entsteht sie aus dem Zusam-
menspiel koranischer Bezilige, moralischer Orientierung, emotionaler Ansprache
und performativer Selbstprasentation. Religiose Sinnangebote werden dadurch
in lebensweltlich anschlussfahige Narrative libersetzt, die Identifikation und per-
sonliche Beteiligung ermoglichen.

Hansen (2025 €)
2025 €)
2025€).

2025¢; 2025¢).

Hansen

Hansen

P

Hansen
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Die bisherigen Befunde werfen die Frage auf, wie die dargestellten Formen kor-
anbezogener Sinnstiftung hermeneutisch zu bewerten sind. Im Mittelpunkt steht
dabei weniger die Frage nach der religiosen Wirkung als nach den spezifischen
Merkmalen digitaler Koranvermittlung im Spannungsfeld zwischen Popularisie-
rung und theologischer Verantwortung.

.Die Engel kommen dann hernieder, wenn wir aufrichtig sind und sie werden
sagen: La takhafd wa la tasamu (sic!) — Flirchtet euch nicht, seid nicht traurig,
wenn ihr aufrichtig seid, wenn ihr euch ergebt, wenn ihr euch mir ergebt. Denn
warum hat Allah subhanahu wa ta‘ala die Dschinn und die Menschen erschaf-
fen? Um Ihm zu dienen. Fiirchtet euch nicht und seid nicht traurig. Denn euch

wurde das Paradies verheil3en. Subha‘malléh.“49

Das Zitat verdeutlicht exemplarisch, dass koranische Aussagen nicht im Rah-
men einer textnahen Auslegung geschehen, sondern unmittelbar auf die Lebens-
situation der Rezipient:innen bezogen werden. Der koranische Vers fungiert
dabei weniger als Gegenstand exegetischer Reflexion denn als Quelle religidser
Ermutigung und existenzieller Orientierung. Die Auslegung erfolgt selektiv und
appellativ: Einzelne Verse werden aus ihrem Offenbarungs- und Textzusammen-
hang herausgelost und zu einer motivationalen Botschaft verdichtet, die Ver-
trauen auf Gott, Hoffnung und Standhaftigkeit vermitteln soll.

Dieses Bild bestatigt damit zentrale Beobachtungen der Forschung zu Digital
Religion, wonach religiose Autoritat in digitalen Kommunikationsraumen zuneh-
mend als relationaler und kommunikativer Prozess erscheint, der sich im Zusam-
menspiel von theologischen Beziigen, medialen Inszenierungen und sozialer
Resonanz konstituiert.”® Die Analyse legt zugleich nahe, dass koranische Sinn-
angebote in sozialen Medien haufig in verdichteten, personalisierten und emoti-
onal anschlussfahigen Kommunikationsformaten vermittelt werden, die spezifi-
schen Plattformlogiken folgen.

Die dargestellten Befunde werfen die Frage auf, welche Konsequenzen sich aus
diesen Formen digitaler Religionskommunikation fiir islamisch-theologische
Bildungsprozesse und den islamischen Religionsunterricht ergeben.

Hansen (2025c).
Vgl. Andok, Ménika (2024) 1, 7-10; Campbell, Heidi A. (2021) 127-153.
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Die Einblicke in die digitalen Koranauslegung von Hannah Hansen verdeutlicht,
dass religiose Kommunikation in sozialen Medien tief in die Lebenswelt junger
Muslim:innen eingreift. Fiir die islamische Religionspadagogik eroffnet sich
dadurch ein ambivalentes Spannungsfeld zwischen neuen Chancen und ernstzu-
nehmenden Herausforderungen. Religiose Bildung steht heute vor der Aufgabe,
das Phanomen digitaler Sinnproduktion nicht nur zu beobachten, sondern aktiv
in ihre Reflexions- und Lernprozesse zu integrieren.

Die zunehmende Bedeutung digitaler Medien fiir religiose Orientierungsprozesse
eroffnet der islamischen Religionspadagogik neue Maglichkeiten. Religionspad-
agogische Forschung weist seit Langerem darauf hin, dass religioses Lernen
besonders dort wirksam werden kann, wo es an die Lebenswelten, Erfahrungen
und Deutungsfragen der Lernenden anschlieBt.”' Digitale religiose Kommunikati-
onsformen stellen insofern einen relevanten Ausgangspunkt dar, da sie fiir viele
Jugendliche bereits Teil ihrer alltaglichen religiosen und weltanschaulichen Ori-
entierung sind.

Beitrage muslimischer Influencer:innen kénnen in Lernkontexten und Bildungs-
raumen als Reflexionsanlasse genutzt werden, um Fragen nach religiéser Autori-
tat, Authentizitatszuschreibungen, Glaubwiirdigkeit und der Deutung religioser
Quellen zu thematisieren. Sie ermdéglichen es, die Mechanismen digitaler Religi-
onskommunikation sichtbar zu machen und gemeinsam mit den Lernenden kri-
tisch zu analysieren. Der Koran ist dabei nicht allein als (iberlieferter Text, son-
dern auch als Gegenstand gegenwartiger Kommunikations- und Deutungspro-
zesse, in denen religiose Bedeutungen offentlich ausgehandelt werden.

Die Analyse der Beitrage von Hannah Hansen legt nahe, dass religiose Kommu-
nikation in sozialen Medien haufig Gber emotionale Beteiligung, personliche
Glaubenszeugnisse und lebensweltliche Anschlussfahigkeit vermittelt wird. Fiir
die Religionspadagogik konnte sich daraus die Aufgabe ergeben, emotionale
Erfahrungen weder zu idealisieren noch zu marginalisieren, sondern sie als Aus-
gangspunkt theologischer Reflexion ernst zu nehmen.

Das Phanomen des Sinnfluencing verweist somit auf die Notwendigkeit, emotio-
nale Beteiligung und kritische Reflexion nicht als Gegensatze, sondern als kom-
plementare Dimensionen religioser Bildung zu verstehen. Emotional erzahlte

Vgl. Mend|, Hans / Lamberty, Alexandra / Sitzberger, Rudolf (2023) 66-70.
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Glaubensgeschichten, performative Frommigkeit und digitale Identifikationsan-
gebote konnen Lernende affektiv ansprechen und zugleich Anlass bieten, religi-
ose Deutungen kritisch zu hinterfragen. Die Verbindung lebensweltlicher Erfah-
rungen mit theologischer Analyse ermdglicht es, die Fahigkeit zur reflektierten
Urteilsbildung zu fordern und Jugendliche dabei zu unterstiitzen, religiose Orien-
tierungsangebote im digitalen Raum eigenstandig einzuordnen und zu bewer-
ten.>?

Des Weiteren macht die Analyse deutlich, dass emotionale Resonanz und per-
sonliche Glaubwiirdigkeit zwar wichtige Faktoren digitaler Religionskommunika-
tion darstellen, fiir sich genommen jedoch kein hinreichendes Kriterium fiir die
theologische Tragfahigkeit religioser Deutungen sind. Die untersuchten Beitrage
zeigen, dass koranische Aussagen in sozialen Medien haufig in verdichteter
Form kommuniziert werden und dabei komplexe exegetische Zusammenhange
zugunsten lebensweltlicher Anschlussfahigkeit, moralischer Orientierung und
emotionaler Beteiligung in den Hintergrund treten konnen. Daraus ergibt sich fiir
den islamischen Religionsunterricht die Aufgabe, Lernende zu einer kritisch-re-
flexiven Auseinandersetzung mit digitalen religiosen Angeboten zu beféihigen.53

Im Zentrum stehen dabei zwei eng miteinander verbundene Kompetenzberei-
che. Zum einen bedarf es einer (1) hermeneutischen Kompetenz, die es ermog-
licht, den Koran als historisch, sprachlich und kontextuell vielschichtigen Text
wahrzunehmen und unterschiedliche Deutungsangebote kritisch zu reflektie-
ren. Zum anderen ist eine (2) medienbezogene Urteilskompetenz erforderlich,
die Lernende befahigt, digitale Kommunikationsformen, Plattformlogiken, Insze-
nierungsstrategien und Mechanismen algorithmischer Sichtbarkeit kritisch zu
analysieren.

Beide Kompetenzbereiche stehen in einem wechselseitigen Zusammenhang.
Religiose Inhalte lassen sich in digitalen Kontexten nur angemessen beurteilen,
wenn sowohl ihre theologischen Voraussetzungen als auch ihre medialen Ver-
mittlungsformen beriicksichtigt werden. Religionspadagogisch verweist dies auf
die Notwendigkeit einer theologischen Medienbildung, die Medien nicht lediglich
als technische Werkzeuge versteht, sondern als kulturelle und religiose Deu-
tungsraume, in denen Sinn, Autoritit und Identitat verhandelt werden.>*

Vgl. Binici, Erkan (2025) 105-112; Mendl, Hans / Lamberty, Alexandra / Sitzberger, Rudolf (2023) 73-76.
Vgl. Bildungsplan Islamische Religionslehre sunnitischer Pragung (BW 2016) 9-10, 12-13.
Vgl. Mend|, Hans / Lamberty, Alexandra / Sitzberger, Rudolf (2023) 71-74, 77.
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Ziel einer solchen theologischen Medienbildung ist es, Lernende dazu zu befa-
higen, digitale religiose Angebote weder unkritisch zu tibernehmen noch vor-
schnell zuriickzuweisen, sondern diese reflektiert einzuordnen, theologisch zu
beurteilen und eigenstandig zu bewerten.

Ein weiterer religionspadagogischer Mehrwert digitaler Religionskommunikation
liegt in der Sichtbarkeit religioser Pluralitat. Plattformen wie Instagram oder Tik-
Tok machen deutlich, dass religiose Deutungen nicht monolithisch sind, sondern
innerhalb des Islams unterschiedliche theologische, spirituelle und lebensweltli-
che Akzentsetzungen nebeneinander existieren. Digitale Medien eroffnen
dadurch Einblicke in die Vielfalt gegenwartiger muslimischer Glaubenspraxis
und machen innerislamische Aushandlungsprozesse unmittelbar sichtbar.

Fir die islamische Religionspadagogik ergibt sich daraus die Moglichkeit, unter-
schiedliche Formen religioser Argumentation und Sinnstiftung vergleichend zu
thematisieren. Die Vielfalt digitaler Stimmen kann als Anlass dienen, verschie-
dene Positionen zu Fragen religioser Praxis, Autoritat und Glaubensauslegung zu
analysieren und kritisch zu diskutieren. Dabei geht es nicht primar um die Ent-
scheidung fiir eine bestimmte Position, sondern um die Fahigkeit, unterschiedli-
che Deutungen wahrzunehmen, ihre Voraussetzungen zu verstehen und sie argu-
mentativ einordnen zu kénnen.

Religionspadagogisch lasst sich dies mit dem Konzept der Ambiguitatskompe-
tenz verbinden. Gemeint ist die Fahigkeit, mit Mehrdeutigkeit, Offenheit und kon-
kurrierenden Wahrheitsanspriichen konstruktiv umzugehen, ohne diese vor-
schnell aufzulésen.”> Angesichts der Vielfalt religioser Positionen im digitalen
Raum gewinnt diese Kompetenz zunehmend an Bedeutung. Lernende sollen
befahigt werden, unterschiedliche religiose Perspektiven auszuhalten, kritisch zu
reflektieren und zugleich eine eigene begriindete Position zu entwickeln.

Digitale Religionskommunikation kann somit einen Beitrag zur Forderung von
Diskursfahigkeit leisten, indem sie die Auseinandersetzung mit innerislamischer
Vielfalt anregt und dazu herausfordert, religiose Deutungen argumentativ zu pri-
fen. Dies entspricht auch den Zielsetzungen des islamischen Religionsunter-
richts, der Schiilerinnen und Schiiler dazu befahigen soll, sich in einer pluralen

Vgl. Schwarz, Susanne (2022) 46-48.
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religiosen Wirklichkeit orientieren und verantwortete religiose Urteile bilden zu
kénnen.>®

Gleichzeitig braucht diese Offenheit eine theologische Rahmung: Schiiler:innen
missen Orientierungskriterien entwickeln konnen, um zwischen reflektierten
Deutungen und populistischen Vereinfachungen zu unterscheiden. Hier kommt
dem islamischen Religionsunterricht eine vermittelnde Rolle zu. Ein solcher Reli-
gionsunterricht soll nicht bevormunden, aber befahigen. Eine Unterrichtspraxis,
die digitale Beispiele wie die Koraninterpretationen von Hannah Hansen auf-
greift, kann Schiiler:innen dazu anleiten, Formen von Religiositat kritisch zu
befragen, ohne sie pauschal abzuwerten.

Zugleich kann durch den Vergleich klassischer Exegese mit digitalen Verkiirzun-
gen (z. B. Ibn Katir, ar-Razi oder at-TabarT) das Bewusstsein fiir die Tiefe korani-
scher Hermeneutik gestarkt werden. Die Differenz zwischen Wirkung und Bedeu-
tung wird dadurch didaktisch erfahrbar. Demnach gilt: Was in sozialen Medien
emotional wirkt, muss nicht notwendigerweise theologisch stimmig sein.

Neben den padagogischen Chancen zeigen sich auch deutliche Herausforderun-
gen. Die emotionale Aufladung religioser Kommunikation in sozialen Medien
kann zu einer Affektsteuerung fiihren, die kritische Distanz erschwert. Jugendliche
neigen dazu, emotionale Authentizitat mit religioser Wahrhaftigkeit zu
verwechseln. Dadurch kann sich ein unreflektiertes Vertrauen in charismatische
Online-Persénlichkeiten entwickeln.>’

Ein weiteres Problem besteht in der Normativierung religiéser Praxis. Wenn
Koranverse — wie bei Hansen — auf moralische Gehorsamsforderungen reduziert
werden, entsteht der Eindruck, Frommigkeit sei primar eine Frage der aulReren
Pflichterfiillung. Solche Formen digitaler Religiositat bergen die Gefahr, spiritu-
elle, ethische und intellektuelle Dimensionen des Glaubens zu verengen und ein
dualistisches Weltbild zu reproduzieren.

Hinzu kommt eine zunehmende Oberflachlichkeit theologischer Auseinanderset-
zung. Die Logik sozialer Medien — Kiirze, Wiederholung, Emotionalitat — steht im
Spannungsverhaltnis zu theologischer Komplexitat und Ambiguitat. Fiir den

Vgl. Bildungsplan Islamische Religionslehre sunnitischer Pragung (BW 2016) 4-6, 9, 13.
Vgl. Sarikaya, Biisra F. (2024) 106-107.
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Unterricht bedeutet dies, dass Lehrkrafte gezielt Raume schaffen miissen, in
denen Verlangsamung, Vertiefung und Textarbeit moglich sind.

Die vorliegende Untersuchung hat am Beispiel ausgewahlter Instagram-Beitrage
von Hannah Hansen gezeigt, wie koranbezogene Deutungen in digitalen Kommu-
nikationsraumen vermittelt, autorisiert und lebensweltlich anschlussfahig
gemacht werden. Die Analyse verdeutlicht, dass religiose Kommunikation auf
sozialen Medien nicht allein durch ihren theologischen Gehalt gepragt wird, son-
dern wesentlich im Zusammenspiel von koranischen Beziigen, narrativen und
rhetorischen Strategien, performativen Formen der Selbstprasentation sowie
emotionalen Anrufungen entsteht.

Die Untersuchung bestatigt damit zentrale Beobachtungen der Forschung zu
Digital Religion, wonach digitale Medien nicht lediglich neue Verbreitungskanale
religioser Inhalte darstellen, sondern eigenstandige Raume religioser Kommuni-
kation und Autorisierung hervorbringen. Die analysierten Beitrage zeigen
zugleich, dass koranische Deutungen in sozialen Medien haufig in verdichteten,
personalisierten und emotional anschlussfahigen Kommunikationsformaten ver-
mittelt werden. Im untersuchten Material treten insbesondere moralisch-prakti-
sche Dimensionen koranischer Aussagen hervor, wahrend andere in der klassi-
schen Exegese starker betonte Aspekte — etwa historische Kontextualisierung,
philologische Differenzierung oder die Mehrschichtigkeit exegetischer Traditio-
nen — weniger stark akzentuiert werden.

Gleichzeitig wird deutlich, dass digitale Formen religioser Kommunikation nicht
allein unter dem Gesichtspunkt mdéglicher Verkiirzungen betrachtet werden soll-
ten. Die Resonanz der Beitrage verweist vielmehr auf ein Bediirfnis vieler junger
Muslim:innen nach Orientierung, Sinnstiftung, Zugehorigkeit und religidser
Selbstvergewisserung. Digitale Religionskommunikation eroffnet damit neue
Mdglichkeiten religioser Teilhabe und macht sichtbar, dass religiose Bildung und
Sinnsuche zunehmend auch aulerhalb klassischer institutioneller Kontexte
stattfinden.

Fir die Islamische Religionspadagogik ergeben sich daraus mehrere Konsequen-
zen. Erstens bedarf es einer theologischen Medienbildung, die Lernende dazu
befahigt, digitale religiose Angebote sowohl hinsichtlich ihrer theologischen Vor-
aussetzungen als auch ihrer medialen Inszenierungsformen kritisch zu reflektie-
ren. Zweitens verweist die Vielfalt digitaler religioser Stimmen auf die Bedeutung
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von Ambiguitatskompetenz, also der Fahigkeit, mit unterschiedlichen religiésen
Deutungen konstruktiv umzugehen und diese argumentativ einordnen zu kén-
nen. Drittens legen die Ergebnisse nahe, emotionale Beteiligung und kritische
Reflexion nicht als Gegensatze, sondern als komplementare Dimensionen religi-
oser Bildungsprozesse zu verstehen. Digitale religiose Inhalte kdnnen insofern
produktive Lernanlasse darstellen, wenn sie im Unterricht aufgegriffen, analy-
siert und theologisch vertieft werden.

Die vorliegende Untersuchung versteht sich als explorative Fallstudie. Kiinftige
Forschung sollte digitale Religionskommunikation auf weitere Plattformen,
Akteur:innen und religiose Milieus ausweiten sowie sprachliche, visuelle und per-
formative Dimensionen systematisch zusammendenken. Dabei stellt sich insbe-
sondere die Frage, wie unterschiedliche Plattformlogiken religiose Deutungs-
und Autorisierungsprozesse pragen. Zugleich eroffnet die rasante Entwicklung
generativer Kiinstlicher Intelligenz neue Herausforderungen fiir die Islamische
Theologie und Religionspadagogik. Large Language Models wirken zunehmend
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